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BERNHARD  SCHNEIDER 

Gesucht: Der katholische Mann 
Die katholische Kirche in Deutschland und die Männerwelt  

im 19. und 20. Jahrhundert* 

Abstract: Since the mid-19th century, the contemporary public did increasingly have the 
impression that the Catholic Church in Germany failed to appeal to men. There seemed 
to be a lack of pious men who were attached to church. This was the beginning of a new 
debate about catholic masculinity and jump-started a concerted pastoral care for men. 
The article analyzes the stages of the discourse about the catholic man and presents 
specific types of a concerted pastoral care for men between 1850 and now. 

1. Feminisierung der Religion und die Entdeckung der „Männerfrage“ 

„Denn die Männer muß man erst haben; die Weiber laufen hintendrein.“1 So 
stellte 1851 kein Geringerer als Adolf Kolping lapidar fest. Er formuliert einen 
Such-Auftrag: Wenn man den Mann noch nicht hat, dann muss man nach ihm 
suchen. Tatsächlich drängte sich bei Zeitgenossen in der Mitte des 19. Jahrhun-
derts der Eindruck auf, die Frauen seien das frömmere Geschlecht. 1845 fragte 
der bekannte Wiener Theologe und Domprediger Johann Emmanuel Veith: 
„Woran liegt es, daß bei Frauen mehr wahre Frömmigkeit sich findet, als bei 
Männern?“2 Ein halbes Jahrhundert später wiederholte man seine Frage nahezu 
unverändert im Kölner Pastoralblatt: „Woher kommt es, daß die Frauen meist 
religiöser sind als die Männer?“3 In der Diskussion über solche Fragen brachte 

                                                                    
* Bei dem folgenden Beitrag handelt es sich um die erweiterte und durch einen Anmer-

kungsapparat ergänzte Fassung eines Vortrags, den der Verfasser zur Eröffnung der Ausstel-
lung „Gesucht: Der katholische Mann“ gehalten hat. Die Ausstellung im Rahmen der 2. 
Trierer Männertage fand vom 13. Mai bis zum 27. Juni 2013 in den Räumen der Bibliothek 
des Bischöflichen Priesterseminars Trier statt. 

1 Adolph KOLPING, Schriften (Kölner Ausgabe), Bd. 3, Köln 1985, 257 (Rede auf der 5. 
Generalversammlung des katholischen Vereins Deutschlands, Mainz 1851). Ähnlich war im 
Oberrheinischen Pastoralblatt 1899 zu lesen: „Wer die Männer hat, dem gehört die Welt“ 
(zit. nach Winfried HALDER, Katholische Vereine in Baden und Württemberg 1848-1914. 
Ein Beitrag zur Organisationsgeschichte des südwestdeutschen Katholizismus im Rahmen 
der Entstehung der modernen Industriegesellschaft, Paderborn u. a. 1995, 309). 

2 Nathanael. Katholisch-kirchliches Volksblatt zur Belehrung und Erbauung 1 (1845) 
738-742. 

3 Pastoralblatt [für die Diözese Köln] 35 (1901) 204-208, 237-243, 273-279. Den Hin-
weis auf diesen Text verdanke ich Olaf BLASCHKE, The Unrecognised Piety of Men. Stra-
tegies and Success of Re-Masculinisation Campaign around 1900, in: Yvonne Maria WER-
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man den scheinbar feststehenden Sachverhalt gerne mit der Natur der Frau in 
Verbindung. Sie sei zarter, gemüthafter, empfänglicher für Stimmungen, geneig-
ter zu Demut, Liebe und Dankbarkeit usw. Andere verwiesen auf die Leiden, 
denen Frauen mehr ausgesetzt seien, was sie zu größerem Hoffen auf Gott und 
seine Hilfe führe. Für den Autor im Pastoralblatt aber war die fehlende höhere 
Bildung der Mädchen und Frauen der Garant ausgeprägter weiblicher Fröm-
migkeit: Gymnasium und Universität waren die Brutstätten männlichen Un-
glaubens, vor denen Mütter und Väter um Gottes Willen ihre Töchter bewahren 
sollten. 

Manche Befunde der historischen Forschung bestätigen auf den ersten Blick 
die zeitgenössischen Beobachtungen.4 Beim „kirchlichen Personal“ gewann das 
weibliche Geschlecht beträchtlich an Relevanz. Das war den vielen neuen Frauen-
orden oder Frauenkongregationen zu verdanken, die Armen- und Kranken-
pflege leisteten und sich um Kleinkinder und Waisen kümmerten. Trotz ihrer 
sehr großen Bedeutung für Caritas und Erziehung waren allerdings nicht diese 
Frauen, sondern die Priester und Bischöfe die entscheidenden Figuren im kirch-
lichen Leben. 

Glaubt man den von den Pfarrern in den Visitationsprotokollen niedergeleg-
ten Beobachtungen, dann besuchten Frauen und Mädchen in der Tat häufiger 
die Gottesdienste und übertrafen die Männer auch beim Empfang der Sakra-
mente (Beichte, Kommunion) deutlich. Männer hielten sich aber dennoch weit 
überwiegend im Rahmen der kirchlichen Mindeststandards.5 

Selbst bei nicht verpflichtenden Frömmigkeitspraktiken wie der Beteiligung 
an Wallfahrten fehlten die Männer nicht. Nach dem zeitgenössischen Diskurs 
wie auch nach verschiedenen Forschungen waren die Wallfahrten jedoch am 
stärksten von Frauen geprägt.6 Von einer umfassenden Distanzierung der Män-
ner von Wallfahrten als Frömmigkeitsform kann jedoch kaum die Rede sein. 

                                                                                                                                                            
NER (Hg.), Christian Masculinity. Men and Religion in Northern Europe in the 19th and 20th 
Centuries, Leuven 2011, 21-45, 42. 

4 Siehe zum Folgenden Bernhard SCHNEIDER, Feminisierung der Religion im 19. Jahr-
hundert. Perspektiven einer These im Kontext des deutschen Katholizismus, in: TThZ 111 
(2002) 123-147. 

5 Vgl. Walter PÖTZL, Volksfrömmigkeit, in: Walter BRANDMÜLLER (Hg.), Handbuch 
der bayerischen Kirchengeschichte, Bd. 3, St. Ottilien 1991, 809-844, 827. 

6 Vgl. SCHNEIDER, Feminisierung (s. Anm. 4), 134; Volker SPETH, Katholische Aufklä-
rung, Volksfrömmigkeit und ‚Religionspolicey‘. Das rheinische Wallfahrtswesen von 1816 bis 
1826 und die Entstehungsgeschichte des Wallfahrtsverbots von 1826, Frankfurt 2008, 244-
246; Andreas KOTULLA, „Nach Lourdes“. Der französische Marienwallfahrtsort und die 
Katholiken im Deutschen Kaiserreich (1871-1914), München 2006, 252. 305f. 
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Zudem gab es spezielle Männerwallfahrten als frühe Form einer Männerpastoral, 
auf die noch näher eingegangen wird.7  

Bei den Bruderschaften und religiösen Vereinen stellten Frauen regelmäßig 
deutlich mehr Mitglieder als die Männer.8 Das allgemeine katholische Vereins-
wesen war bis zur Gründung des „Katholischen Deutschen Frauenbundes“ 1903 
jedoch stark männlich geprägt. Bei manchen Vereinen blieben Frauen sogar förm-
lich ausgeschlossen, darunter in der größten katholischen Massenorganisation, 
dem „Volksverein für das katholische Deutschland“.9 

Die von Teilen der Forschung postulierte „Feminisierung der frommen Lite-
ratur“10 hat bisher keine empirisch sichere Bestätigung gefunden. Insgesamt be-
legt eine stichprobenartige Analyse zwar eine starke Beachtung der Frauen in der 
katholischen Literatur, zeigt andererseits aber auch den übergeordneten An-
spruch, prinzipiell alle Menschen und die gesamte Familie zu erreichen.11 

Bilanziert man die Forschungen knapp,12 dann dürften Männer in Deutsch-
land also tatsächlich im Maß ihrer praktizierten Kirchlichkeit hinter den Frauen 
zurückgeblieben sein, und es gab ganz unstrittig auch Klagen von Zeitgenossen 
über männlichen Unglauben. Als besonders problematisch erschienen kleine 
Kreise unter den jungen Männern mit ihrer freisinnigen, die Religion verspot-
tenden Art.13 Andererseits war eine massive Abkehr der Männer von der katholi-
schen Kirche bis zur Jahrhundertwende im Gros der katholischen Bevölkerung 
nicht vorhanden.  

Diese katholischen Männer sahen sich allerdings – wie der Katholizismus als 
Ganzer – mit einem schwerwiegenden Vorurteil konfrontiert: Der Katholizis-
mus sei feminin, und ein kirchlich gebundener Mann sei kein richtiger Mann. 

                                                                    
7 Vgl. Hans-Jürgen BRANDT / Karl HENGST, Geschichte des Erzbistums Paderborn, Bd. 

3: Das Erzbistum Paderborn im Industriezeitalter 1821-1930, Paderborn 1997, 494f. 
8 Vgl. SCHNEIDER, Feminisierung (s. Anm. 4), 135. 
9 Ebd., 139-141. 
10 Vgl. Rudolf SCHLÖGL, Sünderin, Heilige oder Hausfrau? Katholische Kirche und 

weibliche Frömmigkeit um 1800, in: Irmtraud GÖTZ VON OLENHUSEN (Hg.), Wunderbare 
Erscheinungen. Frauen und katholische Frömmigkeit im 19. und 20. Jahrhundert, Paderborn 
1995, 13-50, 37f. 

11 Vgl. SCHNEIDER, Feminisierung (s. Anm. 4), 137-139. 
12 Zur Einordnung der Befunde in den europäischen Kontext vgl. Tine VAN OSSE-

LAER / Thomas BUERMAN, Feminization Thesis: A Survey of International Historiography 
and a Probing of Belgian Grounds, in: Revue d’histoire ecclésiastique 103 (2008) 497–544; 
Patrick PASTURE, Gendering the History of Christianity in Nineteenth and Twentieth Cen-
turies, in: DERS. u. a. (Hg.), Gender and Christianity in Modern Europe. Beyond the Femi-
nization Thesis, Leuven 2012, 7-33. 

13 Vgl. PÖTZL, Volksfrömmigkeit (s. Anm. 5), 827. 
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Zum Glaubensgehorsam angehalten, auf Dogmen festgelegt und einem Priester 
unterstellt, fehle ihm Unabhängigkeit, Selbständigkeit und die Freiheit zum 
Gebrauch der eigenen Vernunft. Alles Kennzeichen wahrer Männlichkeit. Reli-
gion sei schließlich Sache des Gefühls, der Innerlichkeit, mit anderen Worten: 
Frauensache.14 

Vor diesem Hintergrund entfalteten sich seit der Mitte des 19. Jahrhunderts 
verstärkt Bemühungen um den katholischen Mann. Ein wichtiges Element die-
ser Bemühungen war die literarische Konstruktion des katholischen Mannes 
oder eines katholischen Männerideals. 

2. Die literarische Konstruktion des katholischen Manns um 1900 

Meine Recherchen haben ein Korpus von über 40 Schriften erbracht, die zwi-
schen 1870 und 1918 entstanden und sich gezielt an heranwachsende männliche 
Jugendliche oder an Männer wandten.15  

Diese „Männerbücher“, wie ich sie generalisierend nennen möchte, hatten 
bei näherer Betrachtung einen unterschiedlichen Charakter. Wir begegnen ex-
plizit und ausschließlich apologetisch ausgerichteten Werken. Daneben erschie-
nen Bücher, die sich als Ratgeber präsentieren und dabei gleichzeitig eine klare 
apologetische Grundtendenz erkennen lassen. Dann gab es Gebetbücher und 
schließlich eine Kombination von religiösem Lehr- und Gebetbuch. Die Bücher 
erreichten teilweise sehr hohe Auflagenzahlen, vereinzelt bis zu 25 Auflagen, und 
eine Gesamtauflage, die von mehreren tausend bis zu 130.000 Exemplaren reich-
te.16 Die Verfasser der Männerbücher waren alle katholische Kleriker, davon die 
meisten Weltpriester.17 Trotz der gewachsenen Bedeutung katholischer Laien im 
sogenannten katholischen Milieu als Politiker, als Organisatoren im Vereinswe-
sen oder als Journalisten spielten sie in diesem Genre keine Rolle. Jenseits aller 

                                                                    
14 Vgl. Manuel BORUTTA, Das Andere der Moderne. Geschlecht, Sexualität und Krank-

heit in antikatholischen Diskursen (Deutschland und Italien) 1850-1900, in: Werner RAM-
MERT (Hg.), Kollektive Identitäten und kulturelle Innovationen, Leipzig 2001, 59-76; DERS., 
Antikatholizismus. Deutschland und Italien im Zeitalter der europäischen Kulturkämpfe, 
Göttingen 2010; Michael GROSS, The War against Catholicism. Liberalism and the Anti-
Catholic Imagination in Nineteenth Century Germany, Ann Arbor 2004, 186-203; Derek K. 
HASTINGS, Fears of a Feminized Church: Catholicism, Clerical Celibacy, and the Crisis of 
Masculinity in Wilhelmine Germany, in: European History Quarterly 38 (2008) 34-65. 

15 Vgl. dazu und zum Folgenden Bernhard SCHNEIDER, Auf der Suche nach dem katholi-
schen Mann. Konstruktionen von Männlichkeit in deutschsprachigen katholischen Männer-
büchern im 19. und 20. Jahrhundert, in: Historisches Jahrbuch 130 (2010) 245-295. 

16 Vgl. ebd., 260-265. 
17 Vgl. ebd., 266-269. 
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Differenzen im Einzelnen verfolgten die Bücher ein klares Ziel. Es galt, die 
„namenslosen Gefahren“18 ausgesetzten katholischen Männer über die Grund-
sätze von Religion und kirchlicher Lehre zu belehren. Den so gestärkten katho-
lischen Mann wollten sie dann aber auch zur Glaubenspraxis führen. 

Das Männerideal in diesen Schriften geht den zeitgenössischen Vorstellun-
gen entsprechend von einer grundlegenden, „natürlichen“ Differenz von Män-
nern und Frauen aus.19 Der katholische Mann ist demnach ein starker Mann, an 
dem sich Frau und Kinder orientieren und festhalten können. Diese Stärke wird 
allerdings ausbalanciert um die Dimension des Liebenden und Sanften, denn nur 
der Mann gilt als vollkommener Mann, der Festigkeit und Stärke mit Freund-
lichkeit, Liebe und Sanftmut verbindet.20 Der Clou dabei ist nicht nur die Dis-
tanzierung von einer einseitigen Männlichkeitskonstruktion des Kämpferischen 
und Harten. Die Pointe ist vielmehr die Verbindung dieser vollkommenen 
Männlichkeit mit dem Christentum, denn dieses erzieht den Mann erst in diese 
vollkommene Richtung, es veredelt ihn.21 Dieser Mann hat seinen Platz nicht 
nur im Beruf und der öffentlichen Welt, sondern ganz wesentlich auch in der 
Familie. Hier relativieren die katholischen Autoren die angeblich strikte Tren-
nung von männlicher und weiblicher Sphäre. Der wahre Mann ist ein religiöser 
Mann und als solcher ein „ganzer Mann“.22 Er betet, geht in die Kirche, em-
pfängt die Sakramente und ist an der religiösen Erziehung der Kinder beteiligt. 

Der ideale Mann ist ein Mann der Kirche auch insofern, als er die Kirche öf-
fentlich verteidigt. In gewisser Weise ist der fromme Mann ein streitbarer Mann. 
Die Semantik kann dann durchaus martialisch werden. Es geht den Autoren um 
eine offensive Vertretung ihres kirchlichen Glaubens in der Öffentlichkeit. Der 
„katholische Mann muß ein Mann der Tat sein“, so lautet die Devise.23 

Es ist durchaus eine militante, aber keine militaristische Männlichkeit, wel-
che vertreten wird. Sie richtet sich gegen die – nur selten beim Namen genann-
ten – Feinde Christi und seiner Kirche: Freimaurer, Liberale, Sozialdemokraten 

                                                                    
18 Carl FORSCHNER, Gott segne die Arbeit. Lehr- und Gebetbuch für katholische Män-

ner und Arbeiter, Kevelaer 1908, 5. Siehe auch Tilmann PESCH, Das religiöse Leben. Ein 
Begleitbüchlein mit Rathschlägen und Gebeten zunächst für die gebildete Männerwelt, Frei-
burg 1878, 10: „Die Religion des Mannes ist aber ganz besonderen Gefahren ausgesetzt, 
namentlich in der gegenwärtigen Zeit.“ 

19 Vgl. SCHNEIDER, Suche (s. Anm. 15), 270-276. 
20 So explizit Matthias VON BREMSCHEID, Der christliche Mann in seinem Glauben und 

Leben, Mainz 21894, 10. 
21 Vgl. ebd., 10-12.  
22 Vgl. dazu und zum Folgenden SCHNEIDER, Suche (s. Anm. 15), 283-291. 
23 Vgl. ebd., 274-276. 
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etc. Insofern sind die Männlichkeitsentwürfe auch Teil jenes großen Weltan-
schauungskampfes, den die Autoren wahrnahmen und in den sie eingriffen. 
Männliche katholische Religiosität erhält ihren spezifisch männlichen Charakter 
nach den untersuchten Quellen nicht durch besondere Formen des Gebets etc., 
sondern durch die Verbindung von Glaube und Tat, durch die offensive Vertre-
tung der Kirche und ihres Glaubens in der Öffentlichkeit.24 Das zugespitzte, 
kämpferische konfessionelle Bewusstsein konnte für die katholischen Männer – 
wie Olaf Blaschke mit Recht betont – als eine Art Ventil funktionieren, um die 
kämpferische Männlichkeit, die im bürgerlichen Männlichkeitskonzept enthal-
ten war, im religiösen Bereich aufgreifen zu können.25 

3. Entstehende Männerpastoral  

Kolpings eingangs zitiertes Wort kann auch als Startsignal für eine Art von 
Männerpastoral gelten. Männer waren bevorzugte Adressaten katholischer Or-
ganisationsanstrengungen, die zu einem dichten Netz katholischer Vereine führ-
ten: Kolpings Gesellenvereine, die seit den 1870er Jahren entstehenden Arbei-
tervereine, die katholischen Kaufleutevereine usw.26 Diese Vereinigungen spra-
chen den Mann nicht primär in seinem „Mannsein“ an, sondern zielten auf  den 
männlichen Berufsstand. Männlichkeit und Berufstätigkeit waren aber im Ge-
schlechterdiskurs eng verwoben. Neben berufsständischen Aspekten pflegten 
diese Vereinigungen alle auch ihr „Katholischsein“ und demonstrierten es öf-
fentlich bei Vereinsfesten, ebenso aber auch bei pfarrlichen Ereignissen. So 
wurde die in der Industrialisierung entstandene große Gruppe katholischer Ar-
beiter als Teil der Kirche sichtbar und zeigte mit ihrer Beteiligung zugleich, dass 
für die katholischen Arbeiter – wie von den Männerbüchern gewünscht – Kir-
che und Mannsein, Frömmigkeit und Männlichkeit zusammengehörten.27 

                                                                    
24 Siehe zum Ganzen die zusammenfassenden Thesen bei SCHNEIDER, Suche (s. Anm. 

15), 291-295. 
25 Vgl. BLASCHKE, Piety (s. Anm. 3), 39f. Siehe auch DERS., Krise der Männlichkeit um 

1900? Die Monatsblätter für die katholische Männerwelt, in: Michel GRUNEWALD / Uwe 
PUSCHNER (Hg.), Krisenwahrnehmungen in Deutschland um 1900, Bern 2010, 133-152. 

26 Zum Vereinskatholizismus siehe statt einer Flut von Einzelstudien hier nur Hans-
Georg ASCHOFF, Von der Revolution 1848/49 bis zum Ende des Ersten Weltkriegs, in: 
Erwin GATZ (Hg.), Laien in der Kirche (= Geschichte des kirchlichen Lebens […], Bd. VIII), 
Freiburg i. Br. 2008, 115-191, hier 125-150. 

27 Zu diesen Aspekten vgl. ausführlich Bernhard SCHNEIDER, „Ora et labora“. Der Um-
bruch der Arbeitswelt und die Liturgie im langen 19. Jahrhundert, in: Jürgen BÄRSCH / 
Bernhard SCHNEIDER (Hg.), Liturgie und Lebenswelt. Studien zur Gottesdienst- und 
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Noch dezidierter suchte das 1910 von Jesuiten eingerichtete Männeraposto-
lat Frömmigkeit und Männlichkeit miteinander zu koppeln. Bis 1914 gewann 
diese Vereinigung über 100.000 Mitglieder und wuchs bis 1933 sogar noch 
weiter. Damals zählte es 800.000 Mitglieder. Ihm stand seit 1914 eine spezielle 
Männer-Zeitschrift gleichen Namens zur Verfügung.28 

Außerdem begann man im deutschsprachigen Raum damit, spezielle Män-
nerwallfahrten zu organisieren, was wieder in der katholischen Presse weiterver-
breitet wurde. So berichtete das Sonntagsblatt „Eucharius“ im Bistum Trier über 
eine Männerwallfahrt, die der Kölner Volksverein 1872 mit 1200 Männern nach 
Kevelaer geführt hatte. Der „Wiener Männerapostel“ Heinrich Abel (1843-
1927), ein Jesuit, begründete dort die Tradition der Männerwallfahrten nach 
Mariazell und Klosterneuburg.29 In Lourdes organisierte man 1899 eine natio-
nale Männerwallfahrt, an der sich 40.000 Männer beteiligten,30 und beim Inter-
nationalen Marianischen Kongress 1912 war die Teilnahme von 30.000 Män-
nern an einer speziellen Männerprozession ein überregional in der Presse beach-
tetes Ereignis.31 Das war eine Strategie, die Versuche zu kontern, den Katholizis-
mus als effeminiert erscheinen zu lassen. 

Auch die Volksmissionen, zumindest in ihrer neuen, um 1900 entwickelten 
Form als Stadtmission, sprachen gezielt Männer und die männliche Jugend an, 
wobei die Predigtthemen entsprechend angepasst wurden. So finden sich in den 
Standespredigten für die Männer eigene Predigten zur „geheiligten Arbeit“ und 
zu „Unglaube, Feinde“, die keine Entsprechung bei den Standespredigten für 
Frauen hatten.32 Die Volksmissionspredigt reproduzierte auf diese Weise offen-
sichtlich die Geschlechterstereotype und eine besondere Zuweisung der Männer 

                                                                                                                                                            
Frömmigkeitsgeschichte zwischen Tridentinum und Vatikanum II, Münster 2006, 141-183, 
hier 152, 166-179. 

28 Dazu BLASCHKE, Piety (s. Anm. 3), 34-37, 43; DERS., Krise (s. Anm. 25), 143-145, 
149-151. 

29 Vgl. Eucharius. Sonntagsblatt für die Diöcese Trier 12 (1872) 370. Zu Abels Männer-
seelsorge fehlt neue Spezialliteratur. Vgl. Johannes WRBA, Art. Abel, Heinrich, SJ, in: Lexi-
kon für Theologie und Kirche3 Bd. 1, 21, sowie Josef LEB / P. Heinrich ABEL, Der Männer-
apostel Wiens. Ein Lebensbild, Innsbruck 1926. 

30 Vgl. KOTULLA, Lourdes (s. Anm. 6), 96.  
31 Zum Marianischen Kongress jetzt Achim DITTRICH, Der VI. Internationale Mariani-

sche Kongress in Trier. Ein theologiegeschichtlicher Rückblick, in: TThZ 122 (2013) 75-82, 
hier bes. 77. Im 1912 veröffentlichten Festbericht wurde die Männerwallfahrt ausführlich 
dargestellt: Sechster Internationaler Marianischer Kongress in Trier vom 3. bis 6. August 
1912, hg. vom Lokalkomitee, 3 Teile, Trier 1912, hier Teil 1, 65-88. 

32 Vgl. Thomas KLOSTERKAMP, Katholische Volksmission in Deutschland, Leipzig 2002, 
84f. 
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zum öffentlichen Bereich (Arbeit, Politik, weltanschauliche Auseinandersetzung). 
In der allgemeinen Verkündigung fand das Thema „Mann“ nur in eng begrenz-
tem Umfang Beachtung, wie sich aus der Auswertung wichtiger Predigerzeit-
schriften ergibt (3-6% aller Predigten).33 Inhaltlich ging es überwiegend um den 
Mann als tüchtigen Ernährer und tugendhaftes, vorbildhaft wirkendes Haupt 
der Familie sowie um die Erziehung der männlichen Jugend vornehmlich zu 
Keuschheit, Gehorsam und Fleiß.34 

4. Männerwelten im politischen und gesellschaftlichen Umbruch nach 1918 

Die Erfahrungen des I. Weltkriegs und die vielfach als bedrohlich wahrgenom-
menen politischen und sozialen Umbrüche nach seinem Ende ließen die Män-
nerfrage im Katholizismus weiterhin als eine drängende erscheinen. Viele der in 
der voraufgegangenen Periode erschienenen katholischen Männerbücher blieben 
mit neuen Auflagen auf dem Markt präsent und dienten auch weiterhin als Ori-
entierungshilfe.35 Einige neue Werke kamen hinzu.36 Parallel wurde der Mann 
stärker als je zuvor in den 1920er und 1930er Jahren ein Predigtthema, wie 
Ralph Mackmulls Auswertung der beiden wichtigsten katholischen Predigerzeit-
schriften zeigt.37 Bei diesen vielen neuen Männerpredigten waren inhaltliche 
Veränderungen zu beobachten. Während die Familiendimension spürbar zu-
rücktrat, erörterten und propagierten die Musterpredigten nun neu das aposto-
lisch-missionarische Wirken der katholischen Männer. In der als für Kirche und 
Religion problematisch bewerteten Nachkriegsgesellschaft sollten die Männer 
mit Mut für ihren Glauben und die Kirche eintreten und sich durch die zu er-
wartenden Anfeindungen etwa am Arbeitsplatz nicht entmutigen lassen.38 Mit 
der Gründung des Männerapostolats war diese Entwicklung bereits angebahnt 
worden, und in den Predigten wird diese Gemeinschaft auch direkt angespro-
chen. Durch die von Papst Pius XI. massiv angestoßene Idee einer „Katholischen 
Aktion“ gewann die Vorstellung noch mehr an Auftrieb, durch „Laienapostel“ 
im Rahmen dieser Aktion die nach Meinung des Papstes entchristlichten Gesell-

                                                                    
33 Vgl. Ralph MACKMULL, Der Mann und die Kirche – Eine Beziehung in der Krise? Von 

Gefahren und Chancen kirchlicher Männerarbeit, Konstanz 2006, 35-37. 
34 Vgl. ebd., 45-56. 
35 Vgl. SCHNEIDER, Suche (s. Anm. 15), 264-266. 
36 Diese Literatur hat bisher noch keine Auswertung erfahren. Vgl. als pars pro toto Franz 

Geb[ard] METZLER, Mannestugend. Ein Büchlein für die Männerwelt, Höchst/Vorarlberg 
1923. 

37 Vgl. MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 35-47. 
38 Zur Verteilung der Themen vgl. ebd., 45. Zur Themenanalyse siehe ebd., 57-69. 
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schaften wieder zu rechristianisieren.39 Zwar galt der Appell des Papstes zum 
apostolisch-missionarischen Wirken prinzipiell katholischen Frauen wie Män-
nern, doch zielte die Initiative am meisten auf die Männerwelt, als deren Sphäre 
ja gerade die gesellschaftliche Öffentlichkeit galt.40 Auch im Bereich der Volks-
mission blieben die Männer im Blick, und in manchen Diözesen führte man 
eigene Lehrgänge für „Männermissionen“ durch.41 

In der katholischen Publizistik war in den 1920er Jahren die „Thematisie-
rung von Männlichkeit ebenso wie eine semantische und ikonographische Auf-
wertung von Virilität […] omnipräsent“.42 In der Forschung wird deshalb aktuell 
von der „Maskulinisierung des Katholizismus in der Weimarer Republik“ ge-
sprochen.43 Sie machte sich insbesondere im Bereich der katholischen Jugend-
bewegung bemerkbar. Zeugnis dafür legen auch die für die katholischen Jugend-
verbände publizierten Zeitschriften wie „Die Wacht“ ab, das Zentralorgan des 
Katholischen Jungmännerverbandes.44 Eine betont männliche Semantik findet 
sich hier, und die Bilder favorisieren einen asketisch-athletischen Körper. Dem 
entspricht die Nähe der Zeitschrift zum neuen katholischen Sportverband, der 
noch heute verbreiteten „Deutsche[n] Jugendkraft“ (DJK), und zur „Sturm-
schar“, die sich als Elite der katholischen Jungmänner verstand. Abhärtung, die 
damit verbundene Kontrolle der Leidenschaften durch „Selbstzucht“45, Gemein-

                                                                    
39 Zur Katholischen Aktion und den Umsetzungsbemühungen in Deutschland vgl. 

Angelika STEINMAUS-POLLAK, Das als katholische Aktion organisierte Laienapostolat. Ge-
schichte seiner Theorie und seiner kirchenrechtlichen Praxis in Deutschland, Würzburg 
1988. Zur Entwicklung in Österreich jetzt Nina KOGLER, GeschlechterGeschichte der 
Katholischen Aktion im Austrofaschismus. Diskurse – Strukturen – Relationen, Graz 2011 
(Diss. masch.). Zur allgemeinen Entwicklung der Katholischen Aktion ebd., 103-136. 

40 Vgl. KOGLER, GeschlechterGeschichte (s. Anm. 39), 133. 
41 Für das Erzbistum Freiburg belegt bei MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 57f. 
42 Andrea MEISSNER, „Ganze Kerle wollen wir stellen.“ Gender-Semantiken in der Aus-

einandersetzung zwischen Katholizismus und Nationalsozialismus, in: Andreas HENKEL-
MANN / Nicole PRIESCHING (Hg.), Widerstand? Forschungsperspektiven auf das Verhältnis 
von Katholizismus und Nationalsozialismus, Saarbrücken 2010, 213-258, 244. 

43 Ebd., 243 (Kapitelüberschrift). 
44 Dazu und zum Folgenden ebd., 244-261. Zum Jungmännerverband unverändert fun-

damental Barbara SCHELLENBERGER, Katholische Jugend und Drittes Reich. Eine Geschichte 
des Katholischen Jungmännerverbandes 1933-1939 unter besonderer Berücksichtigung der 
Rheinprovinz, Mainz 1975. 

45 Zum „Gefühlsregime“ katholischer Männer dieser Zeit vgl. Andrea MEISSNER, „Da 
heißt es zuerst beharrlich den Kampf gegen die Leidenschaften führen.“ Gefühlsregeln für 
katholische Männer in der Zwischenkriegszeit. Internetpublikation unter http://www. 
fk12.tu-dortmund.de/cms/ISO/de/arbeitsbereiche/soziologie_der_geschlechterverhaeltnisse/ 
Medienpool/AIM_Beitraege_siebte_Tagung/Meissner_Gefuehlsregeln_katholische_Maenner.
pdf (20.06.2013).  
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schaftsgeist und Naturverbundenheit waren Ideale. Wanderungen und Auftritte 
in geschlossener Formation und in paramilitärischer Kluft waren für die Selbst-
darstellung und die Selbsterfahrung sowie die Erfahrung von Gemeinschaft 
wichtig. Kirche, Glaube und kirchlich gebundene Frömmigkeit boten dabei einen 
entscheidenden Bezugsrahmen, wobei sich enge Verbindungen zu den innerka-
tholischen Aufbrüchen in Gestalt der „Liturgischen Bewegung“ ergaben.46 Fröm-
migkeit und kirchlicher Glaube erhielten in diesen Organisationen und ihren 
Publikationen eine betont männliche Akzentuierung. Ideale Heilige erschienen 
als „Kämpfer“ voller Manneskraft und Zucht, nicht länger als fromme keusche, 
aber auch schwächliche Jünglinge (Erzengel Michael oder der Apostel Matthias 
mit der Streitaxt statt Aloysius Gonzaga). Die nun als zu weiblich geltende Ma-
rienverehrung trat zugunsten der direkten Ausrichtung auf einen betont männ-
lich codierten Jesus Christus etwas zurück, der als Herrscher- und Führergestalt 
präsentiert wurde. Das von Pius XI. 1925 eingeführte Christkönigsfest bot dafür 
einen idealen Bezugspunkt. Auf dem Reichstag der Mannesjugend wurde es in 
Trier 1931 zum Bundesfest erwählt.47 

Bemühungen um den katholischen Mann kreisten in dieser Periode außer-
dem um die katholischen Arbeiter, lösten sich doch seit der Jahrhundertwende 
die bis dahin noch engen Bande zwischen katholischer Arbeiterschaft und der 
Kirche in einem Besorgnis erregenden Maß.48 Es ging darum, dem Kult der Ar-
beit und des ultramaskulin dargestellten Arbeiters in der konkurrierenden lin-
ken Arbeiterbewegung Paroli zu bieten und doch eigenes Profil zu gewinnen.49 
Die Arbeitswelt der Ausbeutung und der täglichen Gefahren für Leib und Leben 
selbst erhält dämonisch-satanische Züge, und in diesem Zusammenhang wird 
auch das schmerzhafte Erleben dieser Welt drastisch ausgemalt. Diese harte, von 
körperlichen Strapazen und Entbehrungen geprägte Lebenswelt der Arbeiter-
schaft war nun auch im Bereich katholischer Deutung und Frömmigkeit ernst zu 
nehmen. Arbeit erscheint dann in den neuen Deutungsangeboten als ein schwe-
res, soldatengleiches heldenhaftes Opfer im Dienst für das Volk und für Chris-
tus. Als solches kann sie dann regelrecht als Gottesdienst gelten. In positiver 

                                                                    
46 Vgl. dazu Franz HENRICH, Die Bünde katholischer Jugendbewegung. Ihre Bedeutung 

für die liturgische und eucharistische Erneuerung, München 1968. 
47 Vgl. MEISSNER, Ganze Kerle (s. Anm. 42), 247-249. Zum Christkönigsfest und zur 

Christkönigsverehrung vgl. Christoph JOOSTEN, Das Christkönigsfest. Liturgie im Span-
nungsfeld zwischen Frömmigkeit und Politik, Tübingen 2002. 

48 Vgl. dazu und zum Folgenden Raymond C. SUN, „Hammer Blows“: Work, the Work-
place, and the Culture of Masculinity among Catholic Workers in the Weimar Republic, in: 
Central European History 37 (2004) 245-271. 

49 Zum Männerbild der Linken vgl. ebd., 257f. 
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Umdeutung der Arbeit als Mitwirkung an der Schöpfung Gottes wird sie 
schließlich über die Sphäre sowohl des Dämonischen wie des rein Menschlichen 
hinausgehoben. Gott ist dann in den lauten, schmutzigen Fabriken angekom-
men und segnet die Arbeit. Man konstruierte in der einschlägigen Literatur 
einen idealen Typ des katholischen Arbeiters, bei dem diese Elemente vereint 
waren. Die Zeitschrift für katholische junge Arbeiter, die „Werkjugend“, propa-
gierte in diesem Sinne nicht den erwähnten asketisch-sportlichen Männertyp der 
katholischen Jugendbewegung, sondern den kraftvollen, kantigen, muskulösen 
und Schwerstarbeit verrichtenden ‚Held der Arbeit‘.50 Solche „stahlharten“ Hel-
den bewiesen ihren Heroismus nun allerdings nicht zuletzt dadurch, dass sie 
auch in der rauen und harten Welt der Industriearbeit ihren Glauben lebten und 
aktiv für ihn eintraten: Die schwielige Hand des Arbeiters war auch eine betende 
Hand.51 

Wie kompliziert die Verhältnisse mitunter waren, zeigt die Biographie eines 
Priesters und promovierten Theologen, der 1926 mit einem Buch „Christus und 
der Mann“ hervortrat, Friedrich Murawski.52 Christus ist ihm der ideale Mann. 
Murawski unterstreicht einerseits zeittypisch das Moment soldatisch-kämpferi-
scher Männlichkeit: „Der Kampf ist aber die Aufgabe des Mannes nicht nur im 
eigenen Herzen, sondern auch draußen in der Welt.“ Das meint bei ihm nicht 
zuletzt den „Krieg für und gegen das Reich Gottes“, den „Krieg zwischen Gott 
und der Welt“.53 „Gleich dem Heiland und seinen Heiligen soll jeder Mann ein 
Kämpfer für das Himmelreich sein, stahlhart, unbeugsam, mutig und furchtlos. 
[...] Der Ritter Christi kennt kein Wanken.“54 Gleichzeitig finden sich auch hier 
Ansätze zur Bändigung solcher Extreme, denn Demut und Sanftmut gehören für 
ihn ebenfalls notwendig zu einem wahren Mann.55  

5. Katholische Männlichkeit im NS-Staat 

Manche der beschriebenen semantischen Virilisierungstendenzen und Männ-
lichkeitsstilisierungen in der katholischen Jugendbewegung stimmen bei teils 
klarer programmatischer Abgrenzung mit Männlichkeitskonzepten überein, die 
auch in rechten Gemeinschaften bis hin zum Nationalsozialismus en vogue wa-

                                                                    
50 Vgl. dazu MEISSNER, Ganze Kerle (s. Anm. 42), 246. 
51 So das Bild bei SUN, Hammer (s. Anm. 48), 268. 
52 Friedrich MURAWSKI, Christus und der Mann, Einsiedeln u. a. 1926.  
53 Ebd., 28. 
54 Ebd., 30. 
55 Vgl. ebd., 137, 142. 
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ren.56 Der einseitige Männlichkeitskult im Nationalsozialismus, der um soldati-
sche Martialität mit allen Aspekten von Härte und Gewaltbereitschaft kreist 
und den schaffenden, kämpfenden Mann der häuslichen, umsorgenden Frau 
gegenüberstellt,57 bedeutete eine neuerliche Herausforderung für die katholische 
Kirche und die ihr verbundenen Männer.58 Die eigene Männlichkeit, Prinzipien-
festigkeit und Ehre werden angesichts des eigenen 1933 eingetretenen politi-
schen Scheiterns in der „Wacht“ herausgestrichen.59 „Nach wie vor bildete hier-
bei die defensive Beweisführung, dass der Katholizismus männlich sei, einen 
ersten wichtigen Bestandteil.“60 Christliche Helden zu benennen und Jesus 
selbst als Held zu stilisieren, das war eine Richtung. Der zweite Strang der Be-
weisführung in der „Wacht“ war das Pochen auf der eigenen Bewährung im NS-
Staat: Der Katholik stand seinen Mann etwa im Reichsarbeitsdienst.61 Anpas-
sung erfolgte eindeutig in der weiteren Aufwertung des Soldatischen bis hin zu 
der Aussage, Christen seien die besseren Soldaten.62  

All diese Maskulinisierungsversuche lassen demnach eine von Andrea Meiss-
ner vorgebrachte Beobachtung als berechtigt erscheinen.63 Haftete ihnen nicht 
eine gewisse Ambivalenz an? Sie boten einerseits katholischen männlichen Her-
anwachsenden und Erwachsenen Möglichkeiten, sich als starke, tapfere Männer 
mit der Kirche zu sehen, sich damit eine zumindest teilweise weltanschauliche 
Distanz zum Nationalsozialismus zu bewahren und gleichzeitig mit sich als 
Mann identisch zu sein. Mussten solche soldatischen Männerbilder andererseits 
nicht auch empfänglich machen für den Männlichkeitskult und den Militaris-
mus der Nazis, und überbrückten sie in manchen Bereichen dann nicht die 
Distanz, selbst wenn sich etwa die „Wacht“ vor 1933 entschieden gegen den Na-
tionalsozialismus positionierte? Die gewiss sehr außergewöhnliche und nicht 
verallgemeinerbare Biographie Friedrich Murawskis könnte dafür sprechen. Aus 
dem katholischen Priester im Ringen um ein zeitgemäßes Männerbild im Katho-
lizismus wurde ein aktiver Nazi, der nach seiner Suspendierung als Priester in die 

                                                                    
56 Siehe differenziert MEISSNER, Ganze Kerle (s. Anm. 42), 251-261. 
57 Vgl. jetzt Anette DIETRICH / Ljiliana HEISE (Hg.), Männlichkeitskonstruktionen im 

Nationalsozialismus, Frankfurt a. M. 2013. 
58 Dazu wichtige Hinweise bei MEISSNER, Ganze Kerle (s. Anm. 42), 261-278. 
59 Vgl. ebd., 267f. 
60 Ebd., 268. 
61 Vgl. ebd., 270. 
62 Vgl. ebd., 274-276. 
63 Vgl. ebd., 278, 284. 
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SS eintrat und im SS-Sicherheitsdienst Karriere als Experte im Kampf gegen die 
Kirche machte.64 

Man kann ferner kritisch fragen, ob die diversen Strategien zur Maskulinisie-
rung von Frömmigkeit und Glaube überhaupt eine Chance hatten, als kompati-
bel mit dem hegemonialen Männlichkeitsbild zu gelten.65 Dazu müsste die Hal-
tung im Nationalsozialismus zum Thema Religion allgemein und zur katholi-
schen Kirche im Besonderen noch genauer unter genderspezifischer Perspektive 
in den Blick genommen werden. Setzte man also, so ließe sich z.B. fragen, im 
antikatholischen Kampf der Nationalsozialisten wieder auf das Instrument aus 
der Kulturkampfzeit, den Katholizismus und seinen Klerus als effeminiert er-
scheinen zu lassen?  

Diese Orientierung an hegemonialen Männlichkeitskonzepten, in die man 
katholische Männlichkeit grundsätzlich zu integrieren suchte,66 schloss aller-
dings nicht aus, dass vor dem NS-Hintergrund oder auch dem des Austrofa-
schismus katholische Männlichkeitsentwürfe immer noch Elemente aufweisen 
konnten, die mindestens partiell quer zum dominanten Leitbild standen. Ein 
kurzer Blick auf ein 1934 neu erschienenes katholisches Männerbuch zeigt das. 
Abt Bonifaz Wöhrmüller, Abt von St. Bonifaz in München und damit Abt der 
bayerischen Benediktinerkongregation,67 wollte 1934 deshalb in seinem Män-
nerbuch „christliche Ideen und Ideale dem überreizten Geschmack moderner 
Menschen etwas mundgerecht“ machen. Er wollte ein „mannhaftes Christen-
tum“ vorstellen und so der seiner Meinung nach verbreiteten Vorstellung entge-
genwirken, „das Christentum sei etwas Unmännliches“.68 Sein Ideal war der 
„ganze Mann“, der nicht einseitig verkümmert ist. Er sollte nicht nur männliche 
Tugenden wie Tapferkeit, Willensstärke oder Pflichtgefühl pflegen, sondern 
auch bei den Frauen in die Schule gehen, ohne dabei allerdings zu einem femi-

                                                                    
64 Einige biographische Hinweise bei Wolfgang DIERKER, Himmlers Glaubenskrieger. 

Der Sicherheitsdienst der SS und seine Religionspolitik 1933-1941, Paderborn u. a. 2002, 
556. 

65 Für die zeitgleichen Versuche im österreichischen Katholizismus zur Zeit des Austrofa-
schismus kommt Kogler zu einem negativen Ergebnis. Vgl. KOGLER, GeschlechterGeschichte 
(s. Anm. 39), 100-104. 

66 So ebd., 100.  
67 Vgl. Brigitta KLEMENZ (Hg.), Lebendige Steine. St. Bonifaz in München. 150 Jahre Be-

nediktinerabtei und Pfarrei, München 2000. Hier S. 21 ein Porträt Wöhrmüllers. Der Band 
bietet leider nur wenige verstreute Splitter zur Tätigkeit und Persönlichkeit Wöhrmüllers. S. 
200 die wesentlichen Angaben zur Biographie und zu seinem wichtigsten Buch „Das königli-
che Gebot“ (1921).  

68 Bonifaz WÖHRMÜLLER, Mannhaftes Christentum. Nachdenkliche Kapitel für Män-
ner und Frauen, München 1934, 5, 7. 
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ninen Mann zu werden. Realisiert war dieses Ideal für Wöhrmüller im ganzen 
Mann aus Nazareth, Jesus Christus. Mitunter klingt es, als nähme Wöhrmüller 
Jahrzehnte später laut werdende Forderungen aus der feministischen Theologie 
der 1970er/80er Jahre vorweg.69 So, wenn er seine Überlegungen in das Plädoyer 
münden lässt, auch weibliche Wesenszüge seien in den Mann zu integrieren. Es 
liege „in jedem Mann ein Stück fraulichen Wesens, im besten Sinn des Wortes, 
noch von seiner Mutter her, ja vom ewigen Schöpfer her geborgen und ver-
borgen, und eben dies muß nur auf ’s neue herausgearbeitet und wieder herge-
stellt werden“.70 Für Österreich im Austrofaschismus konnte Nina Kogler in 
ihrer Dissertation ähnliche Elemente aufzeigen.71  

Der NS-Staat feindete allerdings als abweichend wahrgenommene Männ-
lichkeitskonzepte gezielt an, um damit die Kirche als Ganzes zu treffen. Ein 
Beispiel ist etwa die Abwertung des Trierer Mystikers Hieronymus Jaegen in der 
SS-Zeitschrift „Das Schwarze Korps“. Man charakterisierte ihn wegen seiner 
brautmystisch getönten Bilder der Beziehungen des Mannes zu Jesus Christus als 
pervers und als Verderber der Jugend.72 In dieser Perspektive des Ringens um 
Männlichkeit gewinnen auch die bekannten Sittlichkeitsprozesse, die das NS-
System Mitte der 1930er Jahre mit großem propagandistischem Aufwand gegen 
den katholischen Klerus führte, eine zusätzliche Dimension.73 Schließlich be-
drohte und vernichtete die NS-Politik große Teile der auf Männer ausgerichte-
ten Vereinigungen, von den Jugendverbänden bis hin zur katholischen Arbeiter-
bewegung. Das zwang zu einer Neuausrichtung der kirchlichen Männerpastoral. 
Erstmals ergriffen daher die Bischöfe nun die Initiative, um die Männerarbeit 
amtlich zu organisieren. Daraus resultierten zunächst Richtlinien für die Män-
nerseelsorge im Jahr 1936.74 Man kann darin den offiziellen Übergang zu einer 
geschlechterspezifischen Pastoral erkennen, der in der Literatur der Zeit auch 

                                                                    
69 Man denke etwa an Hanna WOLF, Jesus der Mann, Stuttgart 1975 (71984). 
70 WÖHRMÜLLER, Christentum (s. Anm. 68), 15. 
71 Vgl. KOGLER, GeschlechterGeschichte (s. Anm. 39), 91. 
72 Vgl. Bernhard SCHNEIDER, Die Geschichte der Jaegen-Gesellschaft und des Hierony-

mus-Jaegen-Bundes in Zeiten des Terrors und des Zusammenbruchs (1931-1950), in: DERS. 
(Hg.), Hieronymus Jaegen: Mystik – Politik – Nachwirkung. Annäherungen und Impulse 
aus Theologie und Politik, Trier 2009, 199-242, hier 226-228. 

73 Zu diesen Prozessen noch immer Hans Günter HOCKERTS, Die Sittlichkeitsprozesse 
gegen katholische Ordensangehörige und Priester 1936/1937. Eine Studie zur nationalsozia-
listischen Herrschaftstechnik und zum Kirchenkampf, Mainz 1971.  

74 Vgl. Bernhard STASIEWSKI (Hg.), Akten deutscher Bischöfe über die Lage der Kirche 
1933-1945, Bd. 3, Mainz 1979, 446-452. Ausführliche Zitate und kurze Interpretation bei 
Hans PRÖMPER, Emanzipatorische Männerbildung. Grundlagen und Orientierungen zu 
einem geschlechtsspezifischen Handlungsfeld der Kirche, Ostfildern 2003, 345-347. 
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verlangt wurde.75 Gerade die Gegenwart, die als Zeit „tiefer Unruhe und geis-
tige[r] Not“ und als „Kampf um Christentum und Kirche“ gedeutet wird,76 
brauche den katholischen Mann: „Vor allem männliche Frömmigkeit, männli-
cher Glaubenseifer, männlicher Gebetsgeist und männliches Verantwortungs-
bewußtsein im religiös-kirchlichen Leben“ sollten „heute Zeugnis ablegen für die 
unzerstörbare, ja verjüngende Kraft des Evangeliums Christi“.77 Die Richtlinien 
sind zum einen von dieser Indienstnahme der Männer bestimmt und zum ande-
ren von einer Orientierung an der verbreiteten naturalistischen Geschlechterdi-
chotomie, mit der sie den Mann als stärker rational, nüchtern, aktiv und auf 
Öffentlichkeit und Berufsleben ausgerichtet beschreiben. Sie streichen daneben 
aber auch massiv den Bereich der Familie als wesentlichen Ort männlichen Wir-
kens heraus, zumal „der Seelsorgsraum der Familie heute eine so entscheidende 
Bedeutung“ gewonnen habe.78 Die „natürlichen Voraussetzungen“ seien bei der 
Männerseelsorge zu beachten. Die Richtlinien halten daher eine Seelsorge für 
fehlgeleitet, welche „lediglich auf Betreuung eingestellt“ sei und verlangen ent-
schieden, die Männer „zu selbständiger Mitarbeit“ heranzuziehen.79 „Jeder ka-
tholische Mann ist berufen und zur Mitarbeit aufgerufen“, heißt der Leitge-
danke.80 Dass dabei die Autorität des kirchlichen Amtes und seine Rolle der 
Führung nicht in Frage zu stellen war, klingt immer wieder an. Wenn männliche 
Laien als Träger des Pfarrlebens und als dessen „natürliche Vertreter vor der 
Welt“ bezeichnet werden,81 gewinnt deren Wirken gleichwohl eine neue Quali-
tät.82 Um für die von ihnen als so wichtig betrachtete Männerseelsorge mehr 
Verständnis und Interesse zu erzeugen, empfahlen die Bischöfe in den Richtli-
nien die seit 1935 erscheinende Zeitschrift „Der katholische Mann“.83 

                                                                    
75 Vgl. KOGLER, GeschlechterGeschichte (s. Anm. 39), 93, mit Hinweis auf die Bücher 

und sonstigen Beiträge von Franz Zimmermann. 
76 STASIEWSKI, Akten 3 (s. Anm. 74), 447. 
77 Ebd. 
78 Ebd., 449. 
79 Ebd., 448. 
80 Ebd., 450. 
81 Ebd. 
82 Insofern möchte ich die Ausrichtung der Richtlinien etwas anders akzentuieren als 

Prömpers, der die „paternalistische“ Tendenz und die hierarchische Ordnung stärker heraus-
stellt. Vgl. PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 346. 

83 Vgl. STASIEWSKI, Akten 3 (s. Anm. 74), 451. Der katholische Mann. Monatsschrift für 
katholische Männer in Stadt und Land [Monatsschrift des Männer-Apostolats und der 
Männer-Kongregationen]. Die Zeitschrift musste 1941 ihr Erscheinen einstellen.  
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1937 fand dann in Fulda eine erste große Tagung zur Männerseelsorge statt.84 
Damals wurde Johann B. Diez, Bischofskoadjutor in Fulda, zum bischöflichen 
Protektor der Männerarbeit bestellt. Seitdem bildete Fulda den Zentralort der 
katholischen Männerarbeit und ist es noch heute. Mit über 140 Personen – 100 
Priestern und 40 Laien – wurde der Reigen der offiziellen Fuldaer Ausspra-
chekonferenzen 1938 eröffnet, die dann fast immer jährlich stattfanden. Die 
Tagung entging der Gestapo nicht und wurde genau überwacht. Männerpastoral 
wurde einerseits Teil der ordentlichen Pfarrseelsorge, andererseits aber auch eine 
Form der außerordentlichen Seelsorge. Alle diese Maßnahmen zur Zeit des NS-
Staates lassen sich im Übrigen als Versuch der Selbstbehauptung gegenüber dem 
Nationalsozialismus und seinen Männlichkeitsvorstellungen verstehen. In Fulda 
präsent waren spätere Märtyrer des Widerstandes wie P. Alfred Delp, P. Rupert 
Meyer, Bernhard Letterhaus oder Nikolaus Groß.85 Nicht grundlos wurden die 
Fuldaer Konferenzen deshalb auch schon seit 1942 vom NS-System unterbun-
den. Die Fuldaer Zentrale der Männerseelsorge entwickelte sich nach Einschät-
zung von Roman Bleistein „zu einem Knotenpunkt des katholischen Wider-
stands“.86 Das wäre noch weiter aufzuarbeiten. 

Dass der II. Weltkrieg auch die katholischen Männer betraf, versteht sich von 
selbst. Auch jenseits der Militärseelsorge87 musste die Kirche Hilfen bieten. Eine 
solche Hilfe bot das deutlich vom Kriegshintergrund gekennzeichnete kleine 
Männergebetbuch des Präses der Kolpingbewegung Theodor Hürth, dessen Ti-
telblatt nicht von ungefähr Dürers „Apokalyptischen Reiter“ ziert.88 

                                                                    
84 Siehe dazu und zum Folgenden Roman BLEISTEIN, 60 Jahre Männerseelsorgekonfe-

renz in Fulda. Festvortrag am 30. November 1998 im Bonifatiushaus Fulda, in: Mann in der 
Kirche H. 3-4 (1998) 22-31, hier 22f. (zugänglich auch unter http://kathmaennerarbeit.de/ 
fileadmin/user_upload/Downloadzeug/Bleistein_-_60_Jahre_Maennerseelsorge.pdf [abgerufen 
am 16.09.2013]). 

85 Vgl. ebd., 23f. 
86 Ebd., 24. 
87 Zur katholischen Militärseelsorge vgl. u. a. Hans Jürgen BRANDT / KATH. MILITÄR-

BISCHOFSAMT (Hg.), Priester in Uniform. Seelsorger, Ordensleute und Theologen als Solda-
ten im Zweiten Weltkrieg, Augsburg 1994; KATHOLISCHES MILITÄRBISCHOFSAMT (Hg.), 
Mensch, was wollt ihr denen sagen? Katholische Feldseelsorge im Zweiten Weltkrieg, Mün-
chen 1991. 

88 Einzelne Informationen zu diesem Buch im Bistumsarchiv Trier Abt. B III 14,1 Bd. 2 
Nr. II (Seelsorge / Verschiedenes), 139-142. 
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6. Männer gesucht: Der verstörte Mann und der Neuaufbau  
der Gesellschaft nach 1945 

Für die Kirche blieben die Männer eine offene Flanke. Gerade nach der NS-Zeit 
und dem II. Weltkrieg galt die Männerseelsorge als „das wohl schwierigste 
Problem in der heutigen Zeit“89 und als „Königsproblem der Seelsorge“90. Beim 
ersten Katholikentag nach dem II. Weltkrieg wurde in Mainz 1948 im Kontext 
einer Sektion zur Rolle der Frau in der Öffentlichkeit im Referat einer Frau 
Reuß auch das Ideal der Väter als Priester in der Familie wieder beschworen. Die 
Vorsitzende des Katholischen Deutschen Frauenbundes Gerta Krabbel verlangte 
dagegen ein neu auszurichtendes Männerbild, das nicht länger Mannsein mit 
kriegerischer Heldenhaftigkeit identifiziere und in dem Weisheit und Güte als 
Teil männlicher Tapferkeit wertgeschätzt würden.91 1948 wurde dann in Fulda 
die bischöfliche Hauptstelle für Männerseelsorge errichtet, die wieder jährliche 
Tagungen veranstaltete, deren Impulse durch regelmäßige Publikation auch in 
die breite Öffentlichkeit getragen wurden. Bereits 1946 hatte man sich ein erstes 
Mal wieder getroffen und sich mit dem „Weg zur christlichen Gesellschaftsord-
nung“ befasst.92 Die Themenvielfalt der jährlichen Tagungen, die jeweils im 
selben oder dem darauf folgenden Jahr mit einem Tagungsband auch öffentlich 
wurden, war groß und reichte von theologisch-seelsorglichen Fragen, Fragen der 
anzustrebenden Gesellschafts- und Wirtschaftsordnung bis hin zum Konflikt 
mit der Sowjetunion und dem Kommunismus.93 Spürbar ist das Ringen um 
Orientierung, während der selbstkritische Blick auf die Vergangenheit, insbe-
sondere auf die Rolle der Kirche und katholischer Männer in der NS-Zeit, nicht 
vorhanden ist.94 

                                                                    
89 Vgl. Visitationsakte Dekanat Bernkastel: Bistumsarchiv Trier Abt. 40, Nr. 509, 152r. 
90 Kirchlicher Amtsanzeiger für das Bistum Trier 92 (1948) 179. 
91 Als Randnotizen erwähnt bei Christine SCHMITT, Vordergrund und Hintergründe – 

Frauen auf den Katholikentagen von 1948 bis 1968, in: Gisela MUSCHIOL (Hg.), Katholi-
kinnen und Moderne. Katholische Frauenbewegung zwischen Tradition und Emanzipation, 
Münster 2003, 179-198, 184. 

92 Vgl. Anton WOHLGEMUTH (Hg.), Auf dem Weg zur christlichen Gesellschaftsord-
nung (Fragen der Männerseelsorge 4), Fulda 1947. 

93 Kurze Hinweise bei BLEISTEIN, Männerseelsorgekonferenz (s. Anm. 84), 24f. Die Zu-
sammenstellung folgt der Liste für die Jahre 1946-2002 bei PRÖMPER, Männerbildung (s. 
Anm. 74), 480-482. Eine eigene Sichtung der Tagungsbände erfolgte in der Bibliothek des 
Bischöflichen Priesterseminars Trier (Signatur E 1129/3: 4-20). 

94 Bleistein überschreibt sein Kapitel zur Zeit nach 1947 deshalb mit Recht auch „Die Su-
che nach Orientierungen“. Die Männerarbeit nach dem II. Weltkrieg habe am Schweigen 
über die Verstrickungen deutscher Männer am Nationalsozialismus Teil gehabt, so lautet das 
Resümee Prömpers. Vgl. PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 346f. 
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 Titel der Tagungen der Fuldaer Hauptstelle für Männerseelsorge 
1946  Auf dem Weg zur christlichen Gesellschaftsordnung [publ. 1947] 
1947 Mensch und Wirtschaft in christlicher Gesamtschau 
1948 Verantwortliche Arbeit an den Brennpunkten der Seelsorge 
1949 Staat, Politik und Seelsorge: der mündige Christ im öffentlichen Leben 
1950 Brennpunkte der Männerseelsorge. Heimatvertriebene und Heim-

kehrer; Bauen und Siedeln; Lebenskrise und Erneuerungsarbeit im Landvolk 
1951 Überwindung der Säkularisierung in Welt und Leben 
1952 Männerarbeit aus der Wirklichkeit der Gnade 
1953 Der Ruf von Fulda 
1954 Der Friede unsere Sorge. Ordnung in Ehe, Volk und Völkern als 

Voraussetzung des Friedens 
1955 Zwischen Ost und West. Grundthesen und Auswirkungen des 

dialektischen Materialismus 
1956 Kirche gegen das Chaos. Östliche Infiltration; der westliche Materialis-

mus in der Strategie der Sowjetpolitik; Kirche und Ko-Existenz 
1957 Jahr der Entscheidung [Bundestagswahl; B. Sch.] 
1958 Die Erde ist uns aufgegeben. Männerseelsorge in der neueren 

Entwicklung von Naturwissenschaft und Technik 
1959 Der Vater heute. Seine Stellung und Aufgabe 
1960 Eucharistie und Mann [Eucharistischer Kongress in München; B. Sch.] 
1961 Freiheit in Wahrheit. Demokratie als Aufgabe 
1962 Arbeit und Arbeitswelt 

Das intensive Bemühen um die Problemgruppe Mann in der unmittelbaren 
Nachkriegszeit belegt auch die noch immer recht hohe Zahl von Männerpredig-
ten.95 Eine monatliche Männerpredigt galt als fester Bestandteil der verlangten 
Seelsorge.96 Das „Männerapostolat“ erlangte dagegen – soweit bislang erkennbar 
ist – nicht mehr die frühere Akzeptanz.97 Mit den sogenannten „Männerwer-
ken“ entstand in den Diözesen nach 1945 jedoch eine neue lockere institutio-

                                                                    
95 Vgl. MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 36 (1949: 10% aller Predigtentwürfe in „Predi-

ger und Katechet“; Frauenpredigten gleichzeitig 9%). 
96 Vgl. PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 349. 
97 Vgl. etwa die Zahlen für das Bistum Trier: Bernhard SCHNEIDER, Kirchliches Leben, 

Frömmigkeit und Seelsorge im gesellschaftlichen Wandel, in: DERS. / Martin PERSCH (Hg.), 
Beharrung und Erneuerung 1881-1981 (= Geschichte des Bistums Trier, Bd. V), Trier 2004, 
263-387, 383. 
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nelle Basis der Männerseelsorge, die kein einheitliches Gepräge hatte.98 Diese 
„Männerwerke“ wollten kein neuer Verein sein, sondern Teil der nach den Na-
turständen organisierten „Katholischen Aktion“, die auf den kirchlichen Ebenen 
Pfarrei, Dekanat und Bistum aufbaute.99 Als integraler Teil der „Katholischen 
Aktion“ war auch diese Neuschöpfung damit einbezogen in den Prozess der 
Verkirchlichung des katholischen Lebens und seiner Organisationen. Die Män-
nerwerke kannten in den Pfarreien sogenannte Kerngemeinschaften. Diese 
pflegten den eigenen Austausch, organisierten in Verbindung mit dem verant-
wortlichen Männerseelsorger darüber hinaus aber auch spezifische Angebote für 
alle katholischen Männer (z. B. Einkehrtage, Männerfrühschoppen, Ausflüge).100 
In welchem Umfang und mit welchem Erfolg diese Form der Männerseelsorge 
realisiert wurde, ist noch weitestgehend unbekannt, da einschlägige Forschungen 
fehlen. Neben die „Männerwerke“ traten im gegenläufigen Trend zur Verkirchli-
chung in Deutschland bald auch wieder die traditionellen „Männervereine“ 
(Kolping bzw. Katholische Arbeiter Bewegung [KAB]), die sich in den neuen, 
freien Gegebenheiten der Aufbauphase insgesamt gut etablieren konnten, auch 
wenn es Hinweise darauf gibt, dass gerade die typischen Männervereine gegen-
über dem Zustand vor NS-Unterdrückung und Krieg zurückblieben.101 

Ab der Mitte der 1950er Jahre begann allerdings die Männerarbeit zu ver-
blassen. Spezifische Männerpredigten finden sich schon 1960 kaum noch, wäh-
rend die Kinderpredigten seit Mitte der 50er Jahre einen ungeheuren Boom 
erreichen, der bis an die Grenzen zur Gegenwart anhält.102 Parallel wandelten 
sich die Männerverbände wie Kolping oder KAB allmählich zu Familienverbän-
den, die Koedukation in der katholischen Jugendarbeit grub den Männerwerken 

                                                                    
98 Vgl. MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 77-79; PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 

349f. Zum Beispiel Trier vgl. SCHNEIDER, Kirchliches Leben (s. Anm. 97), 381. Die 
entsprechenden Trierer Bemühungen sind durch einige Fotografien aus den Anfangsjahren 
dokumentiert. Vgl. Bistumsarchiv Trier Abt. B III 14,1 Bd. 2, Nr. IV. 

99  Zur „Katholischen Aktion“ zuletzt KOGLER (s. Anm. 39). Vgl. ferner Wilhelm DAM-
BERG, „Radikal katholische Laien an die Front!“ Beobachtungen zur Idee und Wirkungs-
geschichte der katholischen Aktion, in: Joachim KÖHLER / Damian VAN MELIS (Hg.), 
Siegerin in Trümmern. Die Rolle der katholischen Kirche in der deutschen Nachkriegs-
gesellschaft, Stuttgart u. a. 1998, 142-160. 

100  Vgl. PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 350. 
101  Vgl. allgemein Erwin GATZ, Deutschland – Alte Bundesrepublik, in: DERS. (Hg.), 

Kirche und Katholizismus seit 1945, Freiburg i. Br. 1998, Bd. I, 53-131, hier 72-75. Siehe 
exemplarisch Dietmar GRYPA, Die katholische Arbeiterbewegung in Bayern nach dem 
Zweiten Weltkrieg (1945-1963), Paderborn 2000. Zur schwächeren Präsenz vgl. SCHNEI-
DER, Kirchliches Leben (s. Anm. 97), 383. 

102  Vgl. MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 36 (2% Männerpredigten 1960; 3% 1970; 2% 
1980; dagegen 20% Kinderpredigten 1955 und 26% 1980). 
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zudem den Nachwuchs ab.103 Statt der Orientierung an den sogenannten Natur-
ständen bestimmte die Ausrichtung auf Kinder und Familien in wachsendem 
Maße die kirchliche Pastoral. Man spricht daher von einer Familiarisierungsten-
denz, die einherging mit einer Phase des Verschweigens der Männer, die bis in 
die 1980er und beginnenden 1990er Jahre andauerte.104 Die Fuldaer Arbeits-
stelle blieb selbstverständlich bestehen, und auch die jährlichen Tagungen fan-
den unverändert statt.105 In den Diözesen aber scheint es zu einem Prozess der 
Auszehrung der organisierten Männerarbeit gekommen zu sein. 1982 jedenfalls 
sahen sich die Bischöfe in neuen „Richtlinien für die Männerseelsorge“ bemü-
ßigt, den Sinn einer eigenständigen kategorialen Seelsorge für Männer zu unter-
streichen und gegenüber dem Ansatz einer reinen „Familienseelsorge“ zu vertei-
digen, der sie aber immerhin Priorität einräumen zu müssen glaubten.106 Das 
Konzept der Männerseelsorge wie das damit verbundene Männerbild sind von 
manchen Inkongruenzen bestimmt, d. h. man realisiert einerseits die mit der 
lebendigen Frauenbewegung einhergehenden Veränderungen, postuliert auch 
die Gleichheit der Geschlechter, während man gleichzeitig unverändert am na-
turalistisch unterfütterten bipolaren Geschlechtermodell mit seinen Stereotypen 
festhält.107 

7. Männersuche: Suche nach dem „neuen Mann“ 

Seit Ende der 1980er Jahre kann man mit Roman Bleistein von der „Suche nach 
dem neuen Mann“ sprechen oder auch von der „reflexiven Wende“ in der Män-
nerseelsorge.108 Sie vollzog sich vor dem Hintergrund der zweiten Frauenbewe-

                                                                    
103  Vgl. ebd., 85-91. 
104  Ebd., 12. 80. 
105  Vgl. PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 351, 481f. 
106  Vgl. BLEISTEIN, Männerseelsorgekonferenz (s. Anm. 84), 26. Die Richtlinien sind do-

kumentiert bei PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 487-491. Zur Weiterentwicklung 
der Richtlinien bis zu denjenigen, die 2001 verabschiedet und 2003 publiziert wurden, vgl. 
nun Andreas RUFFING, Ermutigung zum Mannsein. Männerbild und Männerarbeit in der 
Sicht der bischöflichen Richtlinien für die Männerseelsorge, in: Marie-Theres WACKER / 
Stefanie RIEGER-GOERTZ (Hg.), Mannsbilder. Kritische Männerforschung und theologische 
Frauenforschung im Gespräch, Berlin 2006, 285-297. 

107  Vgl. knapp MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 90f., und ausführlich PRÖMPER, Män-
nerbildung (s. Anm. 74), 355-363. 

108  BLEISTEIN, Männerseelsorgekonferenz (s. Anm. 84), 26. Zum Folgenden ebd., 26-28. 
Von der „reflexiven Wende“ spricht PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 363, und im 
Anschluss an ihn auch MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 91. 
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gung, also des neuen Feminismus,109 und war ein Resultat der durch die Frauen-
bewegung endgültig brüchig gewordenen und die katholische Männerseelsorge 
prägenden Vorstellungen.110 Das heißt einerseits die Idee vom Mann als Ernäh-
rer und Haupt der Familie und andererseits als Kehrseite dieser Idee die Sicht 
der Frau als primärer Verantwortlicher für Haushalt und Kinder, die dem Mann 
zu- und untergeordnet wurde. Dementsprechend waren der katholischen Män-
nerarbeit die „überkommenen Selbstbilder“ verloren gegangen, und es galt, das 
Bild eines „neuen Mannes“ zu entwickeln. Darüber hinaus musste aber nun auch 
den einzelnen Männern erst einmal dazu verholfen werden, offen über ihre eige-
nen Lebenswirklichkeiten, Vorstellungen von Männlichkeit und ihre Konzepte 
einer „männlichen“ Lebensführung nachzudenken, zu sprechen und sich auszu-
tauschen. Das meint im Sinne von Hans Prömper der Begriff „Männerbildung“, 
der in den letzten Jahrzehnten zu den traditionellen Begriffen „Männerseel-
sorge“ oder „Männerarbeit“ hinzugekommen ist. 

Dieser neue Mann nimmt androgyne Züge an, entdeckt die Grenzen der 
Selbstdefinition durch Karriere und Beruf, gewinnt einen neuen Platz in der 
Familie und gibt seine patriarchale Position zugunsten einer neuen Partnerschaft 
von Mann und Frau auf. Paul Zulehner stellte deshalb 1998 die Frage: „Müssen 
Männer Helden sein?“ Es ist klar, dass das damals nur noch als rhetorische Frage 
gelten konnte.111 Als ein prominenter Exponent der neuen Männerbewegung 
mit riesigen Erfolgen diesseits und jenseits des Atlantiks kann der US-amerikani-
sche Franziskaner Richard Rohr gelten. Sein Buch vom „wilden Mann“112 erlebte 
etliche Auflagen und Übersetzungen und steht in einem Zusammenhang mit 
dem mythopoetischen Strang der neuen Männerbewegung. Diese Gruppierung 
geht von archetypisch-archaischen Grundmustern von Männlichkeit (besonders 
König, Ritter, Magier, Liebhaber) aus, die verschüttet waren oder vereinseitigt 
wurden, die es aber wiederzuentdecken gelte, um den völlig verunsicherten 
Mann zu stabilisieren und um das Potential des „neuen“ Mannes für die Gesell-
schaft fruchtbar zu machen.113 Damit wird Männlichkeit, anders als in weiten 

                                                                    
109  Zur Geschichte der Frauenbewegungen vgl. etwa Ute FREVERT, Frauen-Geschichte. 

Zwischen bürgerlicher Verbesserung und neuer Weiblichkeit, Frankfurt a. M. 1986. 
110  Siehe zu diesem Kapitel insgesamt PRÖMPER, Männerbildung (s. Anm. 74), 363-383; 

MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 120-142. 
111  Vgl. Paul M. ZULEHNER (Hg.), Müssen Männer Helden sein?, Innsbruck 1998. 
112  Vgl. Richard ROHR, Der wilde Mann. Reden zur Männerbefreiung, München 1986. 

Völlig neue Bearbeitung zuletzt unter dem Titel: Vom wilden Mann zum weisen Mann, 
München 2006 (22009). 

113  Knappe Hinweise allgemein bei Jürgen MARTSCHUKAT / Olaf STIEGLITZ, Geschichte 
der Männlichkeiten, Frankfurt a. M. 2008, 49. Zu Rohr vgl. PRÖMPER, Männerbildung (s. 
Anm. 74), 157-165, der Rohrs Konzept einer kritischen Relecture unterzieht. 
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Teilen der Gender und der Men’s Studies postuliert, nicht einfach als gesell-
schaftliche Konstruktion verstanden. Rohr skizziert in seinem Werk Grundzüge 
einer männlichen Spiritualität, die er zuvor und zugleich in Männern vorbehal-
tenen Veranstaltungen vermittelte. Noch heute ist Rohr in der christlichen 
Männerarbeit ein wichtiger Name und sein Ansatz ein wichtiger Bezugspunkt. 
Hier schließt sich in gewisser Weise nicht nur chronologisch, sondern auch in-
haltlich der Bogen meiner Darstellung, denn auch Rohr sieht die Gefahr einer 
Feminisierung, näherhin einer Feminisierung der Spiritualität:  

„Ohne das männliche Gegenstück wird die Spiritualität übermäßig weiblich (und das 
ist dann in Wahrheit eine falsche Weiblichkeit!), sie wird zu sehr von Innerlichkeit, 
Beziehungsarbeit und einem Morast unklarer Gefühle bestimmt, die Religion ver-
kommt zur Schmusedecke.“114  

Man erkennt deutlich, wie auch beim Ansatz von Rohr ein bipolares Ge-
schlechtermodell vorhanden ist. Ein sich daraus ergebender Überzeugungssatz 
ist aktuell weit verbreitet. Er spiegelt sich im Aufmacher einer protestantischen 
Zeitschrift („Blick in die Kirche“): „Männer glauben anders.“115 Dass dieser 
Überzeugungssatz mittlerweile so etwas wie ein konfessionsübergreifender To-
pos ist, zeigt eine fast identische Formulierung als Titelüberschrift einer katho-
lischen Zeitschrift. Hier heißt es: „Glauben Männer anders?“116 Das Fragezei-
chen deutet immerhin an, dass man diese Sache noch nicht für eindeutig oder 
endgültig geklärt anzusehen scheint. 

Strenger wissenschaftlich gestaltete sich die Suchbewegung nach dem Mann 
der Gegenwart und seiner Religiosität in mehreren groß angelegten Männerstu-
dien, die im deutschsprachigen Raum in den letzten zwanzig Jahren von Rainer 
Volz und Paul M. Zulehner durchgeführt wurden.117 Sie zeigen eine deutliche 
Pluralisierung von „Männlichkeit“, die von den Bearbeitern in vier Typen kate-
gorisiert wird. In der 1998 veröffentlichten Studie heißen die Typen „traditio-
neller Mann“, „neuer Mann“, „pragmatischer Mann“, „verunsicherter Mann“. In 
der Studie von 2009 ist die Typologie aufgrund der erhobenen Befunde abge-
wandelt: „teiltraditioneller Mann“, „balancierender Mann“, „suchender Mann“, 
„moderner Mann“.118 Die Studien haben hohe Beachtung gefunden, wurden 

                                                                    
114  ROHR, Vom wilden Mann zum weisen Mann (s. Anm. 112), 21. 
115  Blick in die Kirche H. 4 (2012), Titelblatt.  
116  Franziskaner. Magazin für franziskanische Kultur und Lebensart 2011, Herbstheft. 
117  Vgl. Paul M. ZULEHNER / Rainer VOLZ, Männer im Aufbruch. Wie Männer sich 

selbst und wie Frauen sie sehen, Ostfildern 1998; Rainer VOLZ / Paul M. ZULEHNER, Män-
ner in Bewegung. Zehn Jahre Männerentwicklung in Deutschland, Baden-Baden 2009. 

118  Zur Typenbildung vgl. VOLZ / ZULEHNER, Männer in Bewegung (s. Anm. 117), 24-41. 
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aber auch – besonders die Typenbildung – kontrovers diskutiert.119 Für das The-
ma Kirche und Religion zeigen die Studien insgesamt eine geringe Relevanz in 
der Lebenswelt der Männer auf, die allerdings je nach Typ durchaus differen-
ziert.120  

Die doppelte Wahrnehmung der Kirche als eine „Männerkirche“ einerseits 
und ein „Frauenladen“ andererseits hat also bei aller populär-plakativen Zuspit-
zung durchaus ihre Berechtigung.121 Anders als es auf den ersten Blick scheint, 
besteht zwischen den beiden Charakterisierungen auch kein Widerspruch. 

„Wenn wir von einer Männerkirche reden, dann stellt sich beim Blick in die Sonn-
tagsgottesdienste landauf landab die Frage, wo denn da die Männer, insbesondere die 
Männer in der Mitte des Lebens, sind. Die Männer sind anscheinend schon lange vor 
den Frauen aus den Kirchen verschwunden. Wenn sie noch irgendwo auftauchen, 
dann in den Gremien und Räten, wo es um ‚Handgreifliches‘, um Finanzen, Orga-
nisation und Bauaufgaben geht, oder aber an hinterster Front versteckt, auf Em-
poren, hinter Säulen – als ‚Säulenheilige‘“.122  

So heißt es bei Mackmull. Hinzu kommen in der katholischen Kirche jedoch die 
ausschließlich männlichen geweihten Amtsträger. So gesehen erscheint die ka-
tholische Kirche zugespitzt formuliert als „Männerkirche ohne normale Män-
ner“ oder als „Frauenladen mit männlicher Leitung“.123  

Wie andere empirische Untersuchungen der Religionssoziologie zeigen, 
stimmt die letztgenannte Formel freilich nur noch bestenfalls, solange die alten 
Generationen der vor dem II. Weltkrieg Geborenen vorhanden sind:  

                                                                    
119  Vgl. Martin ROSOWSKI / Andreas RUFFING (Hg.), Männerleben im Wandel. Würdi-

gung und praktische Umsetzung einer Männerstudie, Ostfildern 2000. Siehe auch die Bei-
träge der Dokumentation: KIRCHLICHE ARBEITSSTELLE FÜR MÄNNERSEELSORGE UND 
MÄNNERARBEIT IN DEN DEUTSCHEN DIÖZESEN E. V. (Hg.), „Kirchenoffene Männer – 
Männeroffene Kirche?“ Fachgespräch der Pastoralkommission der Deutschen Bischofskonfe-
renz Fulda, 21. Januar 2011, Fulda 2011. 

120  Sie war 1998 bei den „traditionellen Männern“ am höchsten und bei den „neuen“ am 
geringsten ausgeprägt. Vgl. die zusammenfassende Bilanzierung bei Balthasar GAREIS, Män-
nerseelsorge – eine pastorale Herausforderung, in: ROSOWSKI / RUFFING, Männerleben (s. 
Anm. 119), 43-62, hier 55f. Zur neuesten Studie vgl. die Bilanz bei Maria WIDL / Andreas 
RUFFING / Hans PRÖMPER / Manuel GALL, Impulse für ein Handlungskonzept der Män-
nerpastoral, in: KIRCHLICHE ARBEITSSTELLE FÜR MÄNNERSEELSORGE, Kirchenoffene Män-
ner (s. Anm. 119), 5-21, hier bes. 12f. 

121  Vgl. Andrea K. THURNWALD, „Fromme Männer.“ Eine empirische Studie zum Kon-
text von Biografie und Religion, Stuttgart 2010, 79; MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 9. 

122  MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 9. 
123  Die Formulierung lehnt sich im ersten Teil an MACKMULL, Mann (s. Anm. 33), 9, im 

zweiten Teil an eine Aussage von Sigrid Reihs an (vgl. THURNWALD, Männer [s. Anm. 121], 
79). 



108 

„In dem Maße, wie die Angehörigen der älteren Generationen versterben, wird auch 
der Geschlechterunterschied in der Kirchlichkeit verschwinden, so wie er heute 
schon in der Nachkriegsgeneration und in den Groß- und Mittelstädten weitgehend 
verschwunden ist. Damit endet der im letzten Jahrhundert begonnene Prozess der 
Feminisierung der Kirchen, ohne jedoch an seinen Ausgangspunkt zurückzukehren. 
Denn die Kirchenbänke, die die Frauen vakant in den Kirchen zurücklassen, werden 
nicht von den Männern aufgefüllt. Die Feminisierung der Kirchen ist nicht mit einer 
‚Re-Maskulinisierung‘ gepaart; sie ist vielmehr eine generelle Entkirchlichung.“124  

Dazu passt der Befund der jüngsten Männerstudie, denn aus ihr ergibt sich ein 
klarer Trend:  

„Anscheinend schleift die fortschreitende Moderne die stereotypen geschlechtlichen 
Zuweisungen an Männer und Frauen in deren Verhalten ab. Gemeinsamkeiten und 
Differenzen verlaufen immer weniger entlang der Linien der Geschlechter Männer 
vs. Frauen, sondern entlang der Scheidelinien Traditionelle vs. Veränderte (mit Män-
nern und Frauen mit jeweils ähnlichen Konflikten, Einstellungen und Interes-
sen).“125  

Was diese Angleichung im Einzelnen für Kirche und Religiosität bedeutet, ist 
nicht absolut entschieden, jedoch ist immerhin gewiss, dass insbesondere junge 
Frauen die Kirche als wenig kongruent mit ihrem Selbstbild empfinden und 
daraus Konsequenzen gezogen haben. Dass daraus eine weitere Etappe der Ent-
kirchlichung oder der Säkularisierung resultiert, ist eine durchaus nahe liegende 
Option, die in der zitierten sehr eindeutigen Formulierung Christof Wolfs auf-
scheint.  

„Denkbar wäre aber auch, dass sich mit einer verstärkten Zuwendung von Männern 
zu nicht-ökonomischen und nicht-technokratischen Lebensbereichen deren religiöse 
Sensibilität sich wieder ‚erholt‘. Die Männerstudien von Volz und Zulehner zeigten 
im Zehnjahresvergleich tatsächlich eher ein Treffen in der Mitte: Eine deutlich 
sinkende Bedeutung von Religion und Kirche bei Frauen und eine ebenso deutliche 
Zunahme bei den Männern. Letzteres überrascht auch Volz und Zulehner. Die 
Studie kann dazu allerdings keine Erklärungshinweise liefern. Sichtbar ist allerdings, 
dass die Religiosität der modernen Männer erheblich geringer ist als die der teil-
traditionellen. Das spricht eindeutig gegen die oben angebotene These, dass die 
verstärkte Bereitschaft der Männer sich auf ‚weibliche‘ Lebensbereiche einzulassen, 
eine wachsende Religiosität von Männern erklären könnte.“126 

                                                                    
124  Christof WOLF, Zur Entwicklung der Kirchlichkeit von Männern und Frauen 1953-

1992, in: Ingrid LUKATIS u. a. (Hg.), Religion und Geschlechterverhältnis, Opladen 2000, 
69-83, 80f. Hier auch zahlreiche grafische Abbildungen zur Entwicklung der Kirchlichkeit. 

125  Vgl. WIDL / RUFFING / PRÖMPER / GALL, Impulse (s. Anm. 120), 12. Die abschmel-
zenden Geschlechtsunterschiede unterstreichen auch die Religionsstudien Zulehners. Vgl. 
Paul M. ZULEHNER, Verbuntung. Kirchen im weltanschaulichen Pluralismus. Religion im 
Leben der Menschen 1970-2010, Ostfildern 2011, 304f.  

126  Bernhard LAUX, Kirchenoffene Männer?, in: KIRCHLICHE ARBEITSSTELLE FÜR MÄN-
NERSEELSORGE, Kirchenoffene Männer (s. Anm. 119), 26-37, 32. 



109 

Vor diesem Hintergrund könnte man sich auch fragen, ob eine am Geschlecht 
orientierte Pastoral eigentlich noch angezeigt ist und welche Konsequenzen – 
wenn man an ihr festhalten will – man aus den neuen Befunden zieht. Erste 
Korrekturen brachten vor dem Hintergrund der Studien der 1990er Jahre schon 
die erneuerten Richtlinien der deutschen Bischöfe von 2003.127 Sie verstehen die 
„Männerentwicklung“ als zentrale Aufgabe der Männerpastoral. „Mit dem 
Stichwort ‚Männerentwicklung‘ machte Erzbischof Schick damals auf das Neue 
dieses Papiers aufmerksam, nämlich seine grundlegende Option für eine biogra-
phisch orientierte und dezidiert geschlechterbewusste pastorale Arbeit mit Män-
nern.“128 Diese Richtlinien entfalten kein klar definiertes Männlichkeitskonzept 
mehr und entwerfen auch nicht mehr ein spezifisches Profil des katholischen 
Mannes. Die Pluralisierung von Männlichkeitsentwürfen, welche die großen 
Männerstudien von 1998 und 2009 aufgezeigt und in ein Typenraster zu bün-
deln versucht haben, spiegelt sich darin wider. Das in der hier betrachteten Zeit 
dominierende Männlichkeitsideal des seiner Familie vorstehenden, sie durch 
fleißige Berufstätigkeit versorgenden, für die Kirche in der Öffentlichkeit und im 
Verborgenen der Wahlkabine aktiv wirkenden Mannes ist obsolet geworden 
und darf auch historisch-kritisch als zeitbedingtes Ideal destruiert werden. Die 
Kirche will, so belegt eine Tagung aus dem Jahr 2011, eine „männeroffene 
Kirche“ sein, in der sich „kirchenoffene Männer“ willkommen wissen.129 Ob dies 
gelingt und welches Männerideal nach dem frühchristlichen Asketen, dem mit-
telalterlichen, seine Triebe beherrschenden christlichen Ritter und dem be-
rufstätigen Familienoberhaupt des 19. und 20. Jahrhunderts dabei entstehen 
wird, bleibt dabei ebenso abzuwarten wie die sich daraus ergebenden Konse-
quenzen für das männerbündische Zentrum der Kirche, die Priester.130 Viel 
Arbeit also noch für die „Kirchliche Arbeitsstelle für Männerseelsorge und Män-
nerarbeit in den deutschen Diözesen“ genauso wie für die damit verbundene 
„Gemeinschaft der katholischen Männer Deutschlands“131 oder etwa die An-
strengungen auf diözesaner Ebene.132 

                                                                    
127  DIE DEUTSCHEN BISCHÖFE, Richtlinien für die Männerseelsorge und kirchliche 

Männerarbeit, Bonn 2003. Zu ihnen vgl. RUFFING, Ermutigung (s. Anm. 106), passim. 
128  WIDL / RUFFING / PRÖMPER / GALL, Impulse (s. Anm. 120), 7. 
129  Vgl. KIRCHLICHE ARBEITSSTELLE FÜR MÄNNERSEELSORGE, Kirchenoffene Männer 

(s. Anm. 119), passim. 
130  Siehe zu diesem Komplex die einen weiten Bogen spannenden anregenden Gedanken 

von Theresia HEIMERL, Alte Ideale. Der Beitrag des Christentums zur (Neu-)Erfindung von 
Männlichkeit, in: Herder Korrespondenz 65 (2011) 466-470. 

131  Vgl. http://www.kath-maennerarbeit.de (Zugriff am 29.07.2013). 
132  Vgl. http://www.bistum-trier.de/maenner (Zugriff am 10.05.2013). Vgl. etwa das Män-

nernetzwerk im Bistum Trier. 
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WERNER  SCHÜSSLER 

Kairos 
Dimensionen eines zentralen Begriffs im  

philosophisch-theologischen Werk Paul Tillichs 

Abstract: The concept of “kairos” is meaningful both from a philosophical and a theolo-
gical point of view. In contrast to the concept of “chronos” which represents the quanti-
tative element of time “kairos” signifies the “right time” referring to the qualitative, 
unique element of time. No other 20th century thinker ascribed the same central signifi-
cance to the kairos concept as did philosopher and Protestant theologian Paul Tillich 
(1886-1965), a fact that received scant attention so far. The article takes a closer look at 
the different dimensions of this concept within Tillich’s philosophical and theological 
output. 

Der Symbol- und der Korrelationsbegriff, wie sie heute in der Religionspädago-
gik Verwendung finden, oder auch die Bestimmung der Religion als „das, was 
uns unbedingt angeht“, die inzwischen schon fast zu einem Allgemeinplatz ge-
worden ist, gehen bekanntlich auf den Deutsch-Amerikaner Paul Tillich (1886-
1965) zurück, der neben Karl Barth wohl die prominenteste Gestalt im Bereich 
der evangelischen Theologie des 20. Jahrhunderts und, was die Veröffentlichung 
postumer Schriften in den letzten Jahren immer deutlicher werden lässt,1 auch 
ein recht eigenständiger Philosoph ist.2 Aber darüber hinaus hat Tillich auch an-
deren wichtigen Begriffen seinen Stempel aufgedrückt, so besonders auch dem-
jenigen des Kairos, dem in seinem philosophisch-theologischen Werk eine zen-
trale Rolle zukommt, was aber noch nicht überall vorgedrungen zu sein scheint.  

So spielt laut Auskunft des entsprechenden Artikels im „Lexikon für Theo-
logie und Kirche“ der Kairos-Begriff biblisch-theologisch, theologisch-ethisch 

                                                                    
1 Vgl. EW XII, EW XIII sowie EW XV-XVIII. – Die Werke Paul Tillichs werden wie 

folgt zitiert: EW = Ergänzungs- und Nachlassbände zu den Gesammelten Werken von Paul 
Tillich, hg. von I. HENEL u. a., bisher 18 Bde., Stuttgart, dann Berlin 1971ff.; GW = Gesam-
melte Werke, hg. von R. ALBRECHT, 14 Bde., Stuttgart 1959ff.; MW = Main Works / 
Hauptwerke, hg. von C. H. RATSCHOW, 6 Bde., Berlin 1987ff.; ST = Systematische Theolo-
gie, 3 Bde., Stuttgart 1955ff. 

2 Vgl. dazu W. SCHÜSSLER, Art. „Tillich, Paul“, in: Th. BEDORF / A. GELHARD (Hg.), 
Die deutsche Philosophie im 20. Jahrhundert. Ein Autorenhandbuch, Darmstadt 2013, 286-
288. 
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sowie praktisch-theologisch eine wichtige Rolle;3 allerdings wird in diesem Zu-
sammenhang auf Tillich keinerlei Bezug genommen. In der „Theologischen 
Realenzyklopädie“ und im „Handwörterbuch für Theologie und Religionswis-
senschaft“: „Die Religion in Geschichte und Gegenwart“ sieht der Befund nicht 
viel anders aus. Verweist letzteres in einem Artikel zum Stichwort „Kairologie“ 
nur in einem einzigen Satz auf Tillich,4 so weist erstere noch nicht einmal einen 
eigenen Eintrag zum Thema auf.5 Allein das „Historische Wörterbuch der Phi-
losophie“ geht in dem entsprechenden Artikel neben der Verwendung im grie-
chischen Denken in einem zweiten Abschnitt auf Tillich ein,6 wobei aber auch 
hier nur einige wenige Nuancen von dessen Kairos-Begriff angesprochen werden. 
Besonders in Bezug auf die genannten wichtigen theologischen Nachschlage-
werke ist das ein geradezu erstaunlicher Befund, durchzieht dieser Begriff doch 
das gesamte Werk Tillichs, und spielt er hier in die verschiedensten Bereiche 
seines philosophisch-theologischen Denkens hinein. Man kann sicherlich sagen, 
dass kein zweiter Denker des 20. Jahrhunderts diesem Begriff eine solch zentrale 
Bedeutung beigemessen hat wie Tillich. 

Bedeutsam wird der Begriff des Kairos bei Tillich in den 1920er Jahren. Ge-
nauerhin taucht er ein erstes Mal in dessen Beitrag „Kairos“ von 1922 auf.7 Eine 

                                                                    
3 Vgl. K. SCHOLTISSEK, Art. „Kairos. I. Biblisch-theologisch“, in: LThK3 Bd. 5, Sp. 

1129f.; J. GRÜNDEL, Art. „Kairos. II. Theologisch-ethisch“, in: Ebd., Sp. 1130f.; P. M. ZU-
LEHNER / O. FUCHS, Art. „Kairos. III. Praktisch-theologisch“, in: Ebd., Sp. 1131f. 

4 Vgl. R. ENGLERT, Art. „Kairologie“, in: RGG4 Bd. 4, Sp. 739: „In der neueren The-
ol[ogie] gebraucht P. Tillich den Begriff Kairos im Sinne einer auf die Zeichen der Zeit ge-
richteten Geschichtsdeutung.“ 

5 Hier wird nur im Artikel „Tillich, Paul“ wenig differenzierend auf dessen Begriff des 
Kairos eingegangen: Vgl. J. CLAYTON, Art. „Tillich, Paul“, in: TRE Bd. 33, 553-565, hier 
556f. 

6 Vgl. E. AMELUNG, Art. „Kairos. II“, in: HWP Bd. 4, Sp. 668f. 
7 Erstmals erschienen in: Die Tat 14 (1922) 330-350; wiederabgedruckt in: P. TILLICH, 

Der Protestantismus. Prinzip und Wirklichkeit, Stuttgart 1950, 67-87; ferner unter dem 
Titel „Kairos I“, in: GW VI, 9-28; jetzt auch in: P. TILLICH, Ausgewählte Texte, hg. von C. 
DANZ / W. SCHÜSSLER u. E. STURM, Berlin / New York 2008, 43-62. – Ernst Troeltsch 
macht schon früh darauf aufmerksam, dass dieser Begriff in dem George-Kreis verwendet 
wurde (vgl. E. TROELTSCH, Der Historismus und seine Probleme [1922], hg. von F. W. 
GRAF, Berlin / New York 2008, B 698f. Anm. 370a). Vgl. dazu A. CHRISTOPHERSEN, Kairos. 
Protestantische Zeitdeutungskämpfe in der Weimarer Republik, Tübingen 2008, 53-68. – 
Innerhalb des sog. Kairos-Kreises, zu dem neben Tillich u. a. Carl Mennicke, Adolf Löwe, 
Eduard Heimann, Alexander Rüstow, Arnold Wolfers und Adolf Löwe gehörte (vgl. dazu R. 
ALBRECHT / W. SCHÜSSLER, Paul Tillich – Sein Leben, Frankfurt/M. 1993, 53f.; A. CHRIS-
TOPHERSEN, Kairos, 100-107), war es zwar Mennicke, der den Kairos-Begriff 1921 in die 
Diskussion eingeführt hat (vgl. A. CHRISTOPHERSEN, Kairos, 65), aber es war ohne Zweifel 
Tillich, der diesen Begriff dann salonfähig machte.  
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ganz besondere Bedeutung gewinnt er dann im Rahmen seiner Schriften zum 
Religiösen Sozialismus.8 Aber darüber hinaus macht Tillich diesen Begriff – 
neben seiner Verwendung im theologischen Kontext – auch fruchtbar für die 
erkenntnismetaphysische und die ethische Dimension. Wenn dieser Begriff in 
seinem späteren Denken auch an Bedeutung verliert und durch andere überla-
gert wird, so durchzieht er doch Tillichs gesamtes Werk.9 Allerdings ist zu be-
achten, dass der Kairos-Begriff wie auch andere „Großbegriffe“ Tillichs – erin-
nert sei in diesem Zusammenhang nur an die Begriffe der Theonomie10 und des 
Dämonischen11, die mit dem Kairos-Begriff in engstem Zusammenhang stehen12 
– kein „starrer“ Begriff ist. Tillich erweitert die Bedeutung dieser Begriffe ständig 
und gestaltet sie zuweilen auch um, entsprechend den Bedürfnissen einer jeweili-
gen Neuinterpretation der gegenwärtigen Lage. Von daher wird verständlich, 
dass eine adäquate Interpretation des Kairos-Begriffs notwendig werkgeschicht-
lich vorgehen muss, um so diese Veränderungen und Umgestaltungen überhaupt 
wahrnehmen zu können.13 Zudem muss sich der Leser der Tillichschen Schriften 

                                                                    
8 Vgl. bes. GW II. – Zur geschichtsphilosophischen und theologischen Dimension des 

Kairos-Begriffs bei Tillich vgl. jetzt auch A. GOUNELLE, Le kairos chez Tillich, in: M. DU-
MAS / M. LEINER / J. RICHARD (Hg.), Paul Tillich – interprète de l’histoire, Berlin 2013, 49-
62. 

9 Neben dem schon genannten Beitrag „Kairos“ von 1922 sind hier die folgenden Bei-
träge einschlägig: Kairos. Ideen zur Geisteslage der Gegenwart, in: P. TILLICH (Hg.), Kairos. 
Zur Geisteslage und Geisteswendung, Darmstadt 1926, 1-21 (jetzt in: GW VI, 29-41); 
Kairos und Logos. Eine Untersuchung zur Metaphysik des Erkennens, in: Ebd., 23-75 (jetzt 
in: GW IV, 43-76); Kairos, in: A Handbook of Christian Theology, ed. by M. HALVERSON 
and A. A. COHEN, New York 1958, 193-197 (jetzt in: GW VI, 137-139); Kairos – Theono-
mie – Das Dämonische. Ein Brief zu Eduard Heimanns 70. Geburtstag, in: Hamburger Jahr-
buch für Wirtschafts- und Gesellschaftspolitik, hg. von H.-D. ORTLIEB, 4 (1959) 11-15 (jetzt 
in: GW XII, 310-315). Darüber hinaus ist aber der Begriff des Kairos – wie schon angedeutet 
– im gesamten Werk Tillichs präsent. 

10 Vgl. dazu W. SCHÜSSLER, Paul Tillich (= Beck’sche Reihe Denker, hg. von O. HÖFFE, 
Bd. 540), München 1997, 49-55; DERS., „Was uns unbedingt angeht.“ Studien zur Theologie 
und Philosophie Paul Tillichs (= Tillich-Studien, hg. von W. SCHÜSSLER u. E. STURM, Bd. 
1), Berlin 32009, 55, 66, 79f., 270. 

11 Vgl. dazu W. SCHÜSSLER / E. STURM, Paul Tillich: Leben – Werk – Wirkung, Darm-
stadt 2007, 52-55 u. 100-102; W. SCHÜSSLER, „Form der Form-Widrigkeit.“ Zu Paul Tillichs 
Begriff des Dämonischen, in: DERS. / C. GÖRGEN, Gott und die Frage nach dem Bösen. 
Philosophische Spurensuche: Augustin – Scheler – Jaspers – Jonas – Tillich – Frankl (= 
Herausforderung Theodizee: Transdisziplinäre Studien, hg. von W. SCHÜSSLER u. H.-G. 
JANSSEN, Bd. 1), Berlin 2011, 119-134. 

12 Vgl. EW II, 197f.; GW XII, 310-315. 
13 Eine werkgeschichtliche Untersuchung zum Kairos-Begriff versucht A. S. L. WOU-

DENBERG, Kairos en het eeuwige nu. Een onderzoek naar de verhouding tussen het presenti-
sche en het futurische in Tillichs theologie van de geschiedenis, Diss. Kampen 1993. Warum 
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immer auch fragen: „Wer spricht?“ Äußert sich jetzt der Theologe oder der Phi-
losoph Tillich? Spricht jetzt der Geschichtsphilosoph, der Religiöse Sozialist, der 
Ethiker oder der Erkennntismetaphysiker Tillich? Das bedeutet, dass ein rein 
systematischer Zugriff dem dynamischen Denken Tillichs nicht gerecht werden 
kann, da dieser immer wieder Neues assimiliert, Altes aber damit nicht verab-
schiedet.  

Tillichs Denken ist immer im Fluss, ohne jedoch wirkliche Brüche aufzuwei-
sen, was auch in besonderem Maße auf die philosophischen Rahmenbedingun-
gen seines Denkens zutrifft: Ist es zu Anfang das transzendentalphilosophische 
Paradigma, das dann bald ergänzt wird durch ein sinntheoretisches, so tritt Ende 
der 1920er Jahre allmählich das anthropologische und existenzphilosophische 
Paradigma in das Zentrum.14  

Damit wird auch schon deutlich, dass die nachfolgenden Überlegungen na-
türlich keine umfassende Interpretation zu Tillichs Kairos-Begriff bieten kön-
nen; es soll vielmehr versucht werden, die verschiedenen Dimensionen desselben 
aufzuzeigen. 

1. Kairos im griechischen Denken und im Neuen Testament 

Schon frühgriechische Weise und Dichter wie Hesiod (vor 700 v.Chr.) und Pin-
dar (ca. 520-446 v.Chr.) bezeichnen mit Kairos die durch eine Gunst der Natur 
oder der Gottheit ausgezeichnete Stelle in Raum und Zeit, die dem Handeln des 
Menschen dann Gelingen verspricht, wenn er diese erkennt und nutzt.15 Von 
daher wird verständlich, wenn Kairos bald auch der Rang eines Gottes zukommt 
und er laut Ion von Chios (490-ca. 422 v.Chr.) gar als jüngster Sohn des Zeus 
verehrt wird.16 Bei den Pythagoreern mit dem Ebenmäßigen und Glückenden in 

                                                                                                                                                            
hier allerdings die Beiträge „Kairos und Logos“ (1926) und „Philosophie und Schicksal“ 
(1929) einem ersten, nämlich dem kairotischen Ansatz zugeordnet werden, Tillichs „Dogma-
tik“ von 1925-27 dagegen einem zweiten, der „existentiellen Phänomenologie“, scheint mir 
nur schwer nachvollziehbar zu sein. Einem dritten Ansatz sind nach Woudenberg die „Syste-
matische Theologie“, die „Religiösen Reden“ sowie „The Courage to Be“ verpflichtet. 

14 Vgl. dazu W. SCHÜSSLER, Abkehr von der Bewusstseinsphilosophie. Zur Kulturtheo-
logie des späten Tillich, in: C. DANZ / W. SCHÜSSLER (Hg.), Paul Tillichs Theologie der Kul-
tur. Aspekte – Probleme – Perspektiven (= Tillich Research / Tillich-Forschungen / Re-
cherches sur Tillich, ed. by C. DANZ / M. DUMAS / W. SCHÜSSLER / M. A. STENGER u. E. 
STURM, Vol. 1), Berlin / Boston 2011, 152-168. 

15 Vgl. M. KERKHOFF, Art. „Kairos. I“, in: HWP Bd. 4, Sp. 667; DERS., Zum antiken Be-
griff des Kairos, in: Zeitschrift für philosophische Forschung 27 (1973) 256-274. 

16 Vgl. W. PÖTSCHER, Art. „Kairos“, in: Der Kleine Pauly. Lexikon der Antike, hg. von 
K. ZIEGLER u. W. SONTHEIMER, Bd. 3, München 1979, 48. 
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Verbindung gebracht, wird er auch bei Platon zum Inbegriff von Vollkommen-
heit, Einheit und Glück.17 Wenn Aristoteles den Kairos als „das Gute in der 
Kategorie der Zeit“18 bestimmt, also als den „rechten Augenblick“, so wird der 
Begriff damit wieder mehr in die immanente Dimension verwiesen, wobei sich 
hieran auch Aristoteles’ Platon-Kritik festmachen lässt. Tillich kennt auch die 
genannte Stelle aus der „Nikomachischen Ethik“, bemerkt aber kritisch dazu: 
„Aber die Zeit als solche hat bei Aristoteles keinen kairos, da der Weltprozeß 
nichts hat, worin er erfüllt und vollendet wäre. Das höchste Gut ist jenseits der 
Zeit, nicht in ihr und erscheint nicht in einem besonderen Augenblick.“19  

Eine ganz neue Bedeutung bekommt der Kairos-Begriff in den neutestament-
lichen Schriften. Hier besitzt Markus 1,15 geradezu eine Schlüsselstellung, wenn 
es heißt: „Der Kairos ist erfüllt, das Reich Gottes ist nahe. Kehrt um, und glaubt 
an das Evangelium!“ Auch Paulus verbindet die Sendung des Sohnes mit der 
„Fülle der Zeit“, aber er spricht in diesem Zusammenhang von Chronos und 
nicht von Kairos: „Als aber die Fülle der Zeit [sc. Chronos] gekommen war, 
sandte Gott seinen Sohn […].“20 Allerdings begegnet auch bei ihm an anderen 
Stellen der Begriff des Kairos.21  

Tillich bezieht sich auch immer wieder auf diese Bibelstellen, um sein Ver-
ständnis des Kairos zu verdeutlichen.22 Dabei kommt ihm zufolge dem Christus-
Ereignis die entscheidende Bedeutung zu; er spricht in diesem Zusammenhang 
dann gerne vom „großen Kairos“23. Allerdings greift er den Kairos-Begriff – wie 
schon angedeutet – dann auch analog in anderen Zusammenhängen auf. 

Den Kairos-Begriff grenzt Tillich von dem Begriff Chronos ab: Meint Chro-
nos „die formale Zeit“, so Kairos „die ‚rechte Zeit‘, den inhalts- und bedeutungs-
vollen Zeitmoment“.24 Bringt also Chronos „das quantitative, berechenbare, 
wiederholbare Element des zeitlichen Prozesses zum Ausdruck“, so Kairos „das 
qualitative, erfahrungsgemäße, einzigartige Element“.25 Das macht verständlich, 
dass Chronos vornehmlich dazu geeignet ist, die Natur zu beschreiben, wohin-
gegen Kairos dazu prädestiniert ist, die Geschichte zu interpretieren.26  

                                                                    
17 Vgl. M. KERKHOFF, Art. „Kairos. I“ (s. Anm. 15), 667. 
18 ARISTOTELES, Nikomachische Ethik, 1095 a 16. 
19 GW VI, 121. 
20 Galater 4,4. 
21 So z. B. 2 Korinther 6,2. Vgl. dazu K. SCHOLTISSEK, Art. „Kairos. I“ (s. Anm. 3), 1129f. 
22 Vgl. GW II, 94, 131, 191; GW VI, 24, 121; EW VI, 152; EW X, 314; ST III, 420. 
23 Vgl. GW VI, 138; ST III, 420. 
24 GW VI, 10. 
25 GW VI, 137. 
26 Ebd. 
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Aber damit ist das eigentliche Proprium des Kairos-Begriffs noch nicht er-
fasst, denn Tillich gibt diesem letztlich eine religiöse Deutung, wenn er schreibt: 
Kairos ist „ein Moment, in dem das Ewige in das Zeitliche einbricht, dieses er-
schüttert und umwendet und eine Krisis schafft im tiefstem Grunde der menschli-
chen Existenz“.27 Damit wird noch einmal deutlich, dass der Kairos-Begriff für 
Tillich letztlich am Christus-Ereignis seinen letzten Anhalt findet. Im Hinter-
grund steht somit immer „die Hinwendung auf das Unbedingte“, sei diese nun 
bewusst oder unbewusst.28 Das macht auch schon deutlich, dass die geschichts-
philosophische Dimension des Kairos-Begriffs bei Tillich im größeren Rahmen 
seiner Religionsphilosophie bzw. Theologie der Kultur steht. Neben der ge-
schichtsphilosophischen Dimension kennt Tillich aber – wie schon angedeutet 
– auch noch eine erkenntnismetaphysische und eine ethische Bedeutung des 
Kairos-Begriffs. Alle diese verschiedenen Dimensionen sind aber letztlich auf die 
theologische Dimension rückbezogen. 

2. Kairos als theologische Kategorie 

Die pointiert theologische Bedeutung des Kairos-Begriffs kommt sowohl in 
Tillichs Dogmatik-Vorlesung von 1925-27 als auch in seinem opus magnum, der 
„Systematischen Theologie“ deutlich zum Ausdruck. So lautet der „Satz“ zu § 51 
seiner Dogmatik-Vorlesung wie folgt:  

„Der Durchbruch der vollkommenen Offenbarung ist abhängig von der Vollendung der 
vorbereitenden Offenbarungsgeschichte. Der Augenblick dieser Vollendung wird durch 
den Begriff Kairos oder Zeitenfülle bezeichnet. Der Kairos-Begriff wird angewandt ei-
nerseits für den einmaligen Augenblick des Durchbruchs der vollkommenen Offenba-
rung, andererseits auf die wiederkehrenden Augenblicke der Reife für ein neues Durch-
bruchserlebnis.“29  

Und im dritten Band der „Systematischen Theologie“ – die englische Ausgabe 
erschien 1963 – heißt es:  

„Der große kairos, das Erscheinen der Mitte der Geschichte, wird in relativen kairoi, 
in denen sich das Reich Gottes in einem spezifischen Durchbruch manifestiert, im-
mer wieder neu erlebt. […] Das Verhältnis des einen kairos zu den kairoi ist das Ver-
hältnis des Kriteriums zu dem, was unter dem Kriterium steht, und das Verhältnis 
der Kraftquelle zu dem, was von dieser Quelle genährt wird. Kairoi gab es und gibt es 

                                                                    
27 GW VI, 22; vgl. GW XIII, 411. 
28 GW VI, 20. 
29 EW XIV, 318 – Herv. im Original! 
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in allen vorbereitenden und in allen rezeptiven Richtungen der latenten und der ma-
nifesten Kirche.“30 

Mit dem „großen Kairos“ ist also das Erscheinen des Christus gemeint, Tillich 
qualifiziert diesen auch als „Mitte der Geschichte“31 oder auch als den „großen 
Augenblick“32; er ist für ihn auch das Kriterium für jeden anderen Kairos, der 
darum immer nur abgeleiteter oder analoger Natur sein kann – Tillich spricht 
auch vom „abhängigen Kairos“33 bzw. von den „Kairoi“ (Plural!). Theologisch 
bedeutsam ist, dass diesem „großen Kairos“ eine Vorbereitungszeit vorhergeht 
und eine Zeit der Rezeption nachfolgt. In Bezug auf beide Phasen kann Tillich 
darum auch von den „vielen ‚kleinen Kairoi‘“ sprechen,34 die das Christusereignis 
vorbereitet haben bzw. die im Sinne einer Offenbarungskorrelation das Chris-
tusereignis wieder aktuell werden lassen. 

3. Kairos als geschichtsphilosophisch-politische Kategorie  

Zwar ist zweifellos der „große Kairos“ für Tillich der eigentliche Kairos – er 
spricht in diesem Zusammenhang auch von „dem einen einzigartigen Kairos“35, 
dem eine universale Bedeutung zukommt36 –, aber diese Auffassung findet sich 
ja bereits, wie oben ausgeführt, in den neutestamentlichen Schriften. Das eigent-
liche Verdienst Tillichs besteht darin, den Kairos-Begriff auch für das geschichts-
philosophische Denken fruchtbar gemacht zu haben, wie es sich besonders in 
seinen Schriften zum Religiösen Sozialismus widerspiegelt.37 

In den 1920er Jahren erscheint Tillich der Sozialismus als „die stärkste kai-
rosbewußte Bewegung“,38 stellt dieser doch in dieser Zeit die entscheidende Ge-
genbewegung „gegen die herrschende Dämonie“ der Zeit, nämlich den Kapita-
lismus, dar.39 Das Luthertum war nach Tillich dazu nicht in der Lage, weil es für 
dieses nur „den zentralen Kairos“, also das Christus-Ereignis, gab.40 Allerdings 
litt der Sozialismus nach Tillich unter dem entscheidenden Fehler, dass er glaub-

                                                                    
30 ST III, 421; vgl. GW VI, 138. 
31 GW VI, 134-136. 
32 GW XII, 310. 
33 GW VII, 19. 
34 Vgl. GW VI, 138. 
35 GW VII, 19. 
36 GW VI, 24. 
37 Vgl. dazu C. DANZ / W. SCHÜSSLER / E. STURM, Religion und Politik (= Internatio-

nales Jahrbuch für die Tillich-Forschung, Bd. 4), Wien / Berlin 2009. 
38 GW VI, 26. 
39 EW X, 464. 
40 GW VI, 139. 
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te, die klassenlose Gesellschaft sei das letzte Ziel der Geschichte, er also eine Real-
utopie vertrat.41 Tillich sagt lapidar dazu: „Aller Glaube, das Ziel des Diesseits im 
Diesseits zu finden, ist Hybris und Verlust der Tiefe des Sinnabgrundes.“42  

Wenn Tillich mit Bezug auf Markus 1,15 schreibt: „‚Das Himmelreich ist 
nahe herbeigekommen.‘ Das ist der Sinn des Kairos“43, so will er damit zweierlei 
deutlich machen: zum einen, dass eine solche Verwirklichung allein im Christus-
ereignis fragmentarisch in der Welt angebrochen ist, zum anderen, dass jedes 
andere Ereignis immer notwendig dahinter zurückbleibt, weil „in der Sphäre des 
Menschlichen Sinnerfüllung des Menschlichen nicht möglich ist“44:  

„Jede Erfüllung in der Zeit steht unter dem Nein, das über alles Zeitliche ergeht, und 
doch gilt es zu ringen um jeweilige Erfüllung in der Zeit. Die Fülle der Zeit sagt 
nicht, daß das Reich Gottes da ist, sondern daß es ‚nahe herbeigekommen ist‘, daß es 
gleichsam die Wirklichkeit berührt und ihr eine neue Sinnerfüllung gezeigt hat.“45  

Wenn Tillich vom „prophetisch-eschatologischen Element“ der Kairos-Lehre 
spricht,46 so impliziert das genau diese Einsicht. 

Aus der Not der Zeit wurde in den 1920er Jahren der Religiöse Sozialismus 
geboren, dem es darum ging, die Alternative zwischen dem „geschichtlichen 
Pessimismus“ des Luthertums und dem „utopischen Optimismus“ des Sozialis-
mus zu überwinden; und hierfür bot sich der Begriff des Kairos, angewandt auf 
die gegebene Situation, geradezu an.47 Für diese Haltung hat Tillich dann auch 
den Begriff des „gläubigen Realismus“48 oder der „gläubigen Sachlichkeit“49 ge-
prägt. 

Mit dem Kairos-Begriff aufs Engste verwoben sind bei Tillich – wie schon 
angedeutet – die beiden Begriffe der Theonomie und des Dämonischen.50 Denn 
in einem Kairos wird eine „bestimmte dämonische Struktur, die in einer Zeit 

                                                                    
41 Vgl. GW II, 172, 192; GW VI, 35, 139; GW XII, 283; EW XV, 227. 
42 GW II, 127. 
43 GW II, 131. 
44 GW II, 190. 
45 GW II, 191; vgl. GW XII, 47. 
46 EW VI, 145; vgl. 215. Zum näheren Verhältnis von Kairos und Eschatologie vgl. H. 

JAHR, Vom Kairos zur heiligen Leere. Tillichs eschatologische Deutung der Gegenwart, in: 
New Creation or Eternal Now / Neue Schöpfung oder ewiges Jetzt. Is There an Eschatology 
in Paul Tillich’s Works? / Hat Paul Tillich eine Eschatologie? Contributions Made to the III. 
International Paul Tillich Symposium Held in Frankfurt/Main 1990, hg. von G. HUMMEL, 
Berlin / New York 1991, 3-25. 

47 GW VI, 139. 
48 GW X, 73; EW VI, 153, 175. 
49 GW II, 191. 
50 Vgl. bes. GW XII, 310-315; EW II, 194-199. 
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vorherrschend ist, angegriffen und zerbrochen“, und es kündigt sich „eine neue 
theonome Struktur des gesellschaftlichen und geistigen Lebens“ an.51 In diesem 
Sinne ist der Kairos immer „ein Protest gegen die Isolierung von Religion und 
Kultur, gegen eine profane Kultur, die allein in den Formen des Bedingten lebt 
und das Unbedingte verloren hat, und gegen eine Religion, die nicht mehr weiß, 
daß sie mehr ist als eine Funktion neben anderen“.52  

In den 1920er Jahren war Tillich davon überzeugt, dass das Ende des Ersten 
Weltkriegs und besonders auch die Niederlage Deutschlands „einen Einbruch 
des Ewigen in das Zeitliche“ bedeutete,53 also ein theonomes Zeitalter, das die 
Kluft zwischen der Religion und der Kultur überwindet, anbrechen würde.54 Im 
Nachhinein könnte man aber sagen, dass Tillich seinerzeit die „Zeichen der 
Zeit“ falsch deutete.55 Aber eine solche Antwort wäre auch wiederum zu einfach, 
da ein Kairos für Tillich „nicht wie ein objektives Faktum“ festzustellen ist,56 
gehört doch zu ihm immer notwendig auch ein Kairos-Bewusstsein57 oder ein 
„Kairosglaube“58; beides ist nach Tillich nicht zu trennen.59 Das heißt, es geht 

                                                                    
51 GW VI, 155f. 
52 GW II, 130; vgl. 172f. – Tillich grenzt ja bekanntlich die Theonomie von der Auto-

nomie einerseits und der Heteronomie andererseits ab, und sie stellt das Telos oder Ideal 
seiner Theologie der Kultur dar: Hier wäre alles Heilige profan, und alles Profane besäße 
Heiligkeitsqualität; das heißt, alles Bedingte wäre transparent auf seinen Grund hin. Aber die 
ideale Theonomie ist nicht realisierbar. Sie bleibt – theologisch gesprochen – ein eschatologi-
sches Symbol. Und doch ist es die Überzeugung Tillichs, dass die Geschichte in immer neuen 
Anläufen auf diese Theonomie zugeht, „erfolgreich oder scheiternd, niemals vollendet, immer 
aber getrieben durch die transzendente Kraft der Vollendung“ (GW XII, 49). So wird es 
verständlich, wenn Tillich Autonomie, Heteronomie und Theonomie als Mächte begreift, 
die auf allen Gebieten und in der gesamten Geschichte miteinander ringen. Diese Mächte 
bestimmen den Einzelnen so gut wie eine ganze Geisteslage, und sie bestimmen den gesamten 
Geschichtsprozess. 

53 GW XIII, 412. 
54 Vgl. ebd. 
55 Ebd. – Der Begriff „Zeichen der Zeit“ taucht bei Tillich erst sehr spät auf: Vgl. GW VI, 

139 (1958); GW XIII, 412 (1962) u. ST III, 420 (1963). Dieser Begriff wurde bekanntlich 
im Umfeld des Vaticanum II bedeutsam (vgl. Gaudium et Spes 4 u. 11). Biblische Anknüp-
fungspunkte hierfür sind Lk 12,56 („diesen Kairos“) sowie Mt 16,3 („die Zeichen der 
Kairoi“), wobei dieser Vers aber textkritisch umstritten ist. Vgl. dazu A. LAUMER, „… nach 
den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten“ (GS 4). Ein 
konziliarer Kernauftrag an die Kirche und seine praktisch-theologische Rezeption, in: Trierer 
Theologische Zeitschrift 122/4 (2013) 306-321; A. WOLLBOLD, Art. „Zeichen der Zeit“, in: 
LThK3 Bd. 10, 1403. 

56 GW XII, 312. 
57 Vgl. GW VI, 26, 35, 154; EW X, 349; EW XIV, 321. 
58 GW II, 119; vgl. 128. 
59 GW XII, 312. 
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hier nicht so sehr um „objektive Beobachtung“, sondern um „existentielle Betei-
ligung“60:  

„Weil die Zeit für etwas reif ist, bricht das Bewußtsein ihrer Reife in den sensitivsten 
Geistern durch. Und weil das Bewußtsein durchgebrochen ist, wird das, was potenti-
ell da war, aktuell und geschichtswirksam. Nur wo diese beiden Faktoren zusammen-
treffen, kann man von einem Kairos reden.“61  

In diesem Sinne ist die Botschaft vom Kairos nach Tillich immer und nie im 
Irrtum: Immer – „denn sie sieht das in unmittelbarer Nähe, was ideal betrachtet 
nie Wirklichkeit wird und real betrachtet sich in langen Zeiträumen erfüllt“. Nie 
– „denn wo sie als Botschaft vom Unbedingten her verkündigt wird, da ist der 
Kairos schon da; es ist nicht möglich, daß er verkündigt wird, ohne diejenigen 
ergriffen zu haben, die ihn verkündigen.“62  

Das macht auf der anderen Seite auch die grundsätzliche Ideologieanfälligkeit 
des Kairos-Begriffs verständlich, wie sie in der Auseinandersetzung Tillichs mit 
seinem Freund, dem evangelischen Theologen Emanuel Hirsch (1888-1972) in 
den 1930er Jahren deutlich wird, wo letzterer sich der nationalsozialistischen 
Ideologie angenähert und auf diese Weise „die prophetisch-eschatologisch gedachte 
Kairos-Lehre in priesterlich-sakramentale Weihe eines gegenwärtigen Geschehens“ 
verkehrt hat,63 indem er „ein in Raum und Zeit Gegebenes“, nämlich die Nation, 
heiliggesprochen hat.64 Dadurch ist dieses aber gleichzeitig nicht mehr dem Kri-
terium des „großen Kairos“ unterworfen, mithin eine neue Dämonie in die Welt 
gesetzt.65 

Mit dem Ende des Zweiten Weltkriegs tritt der Kairos-Begriff als geschichts-
philosophisch-politische Kategorie bei Tillich allerdings in den Hintergrund 
und macht nun dem Begriff der „heiligen Leere“ Platz. So schreibt er schon in ei-
nem Beitrag zum Thema „Religion und Kultur“ von 1946:  

„Ein neues Element ist in das Bild hineingekommen – die Erfahrung des Endes. Et-
was davon erschien schon nach dem ersten Weltkrieg, aber wir fühlten es noch nicht 
in seiner schrecklichen Tiefe und ungeahnten Absolutheit. Wir sahen mehr auf den 
Anfang des Neuen als auf das Ende des Alten. […] Wir sahen nicht die Möglichkeit 
von Endkatastrophen […]. Heute ist eine ‚Theologie der Kultur‘ vor allem eine The-
ologie des Endes der Kultur, nicht in allgemeinen Ausdrücken, sondern in einer kon-
kreten Analyse der inneren Leere fast all unserer kulturellen Ausdrucksformen. We-
nig ist in unserer heutigen Kultur übriggeblieben, das nicht einem sensiblen Geist der 

                                                                    
60 ST III, 421. 
61 GW XII, 312. 
62 GW VI, 28. 
63 EW VI, 152. 
64 EW VI, 151. 
65 Vgl. dazu A. CHRISTOPHERSEN, Kairos (s. Anm. 7), 157-191 u. 211-215. 
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Gegenwart ein Vakuum fühlbar machte – das Fehlen von Letztgültigkeit und sub-
stantieller Macht in Sprache und Erziehung, in Politik und Philosophie, in der Ent-
wicklung der Persönlichkeit und im Leben der Gemeinschaft.“66  

Aber Tillich ist davon überzeugt, dass auch aus diesem „Vakuum“ heraus Schöp-
fung möglich ist. Er spricht in diesem Sinne sogar von einer „heiligen Leere“, „die 
die Qualität des Wartens, eines Noch-nicht, eines Von-oben-her-Gebrochen-
seins in all unsere kulturelle schöpferische Tätigkeit hineinbringt“. Und dann 
resümiert er: „Dies ist der Weg – vielleicht der einzige Weg –, auf dem unsere 
Zeit eine theonome Einheit zwischen Religion und Kultur erreichen kann.“67 

4. Kairos als erkenntnismetaphysische Kategorie 

Die erkenntnismetaphysische Dimension des Kairos-Begriffs hat Tillich in sei-
nen Beiträgen „Kairos und Logos. Eine Untersuchung zur Metaphysik der Er-
kenntnis“68 von 1926 sowie „Philosophie und Schicksal“69 von 1929 herausgear-
beitet. Nach Tillich ist weder das Sein noch die Erkenntnis bzw. die Wahrheit 
schicksalslos.70 Während die sog. Rationalisten – wie Descartes oder Leibniz – 
meinten, dass die Vernunft kein Schicksal hat, ihre Prinzipien also unveränder-
lich seien,71 gab es immer auch eine andere Richtung, die mit Namen wie Duns 
Scotus, Martin Luther, Jakob Böhme und Friedrich Wilhelm Joseph Schelling 
verbunden ist: Hier wird die Zweideutigkeit des Seienden und der irrationale 
Wille, der jede statische Ideenwelt im Sinne Platons zerbricht,72 betont. Tillich 
selbst steht dieser Richtung nahe, wenn er die Ideen weniger im Sinne statischer 
Möglichkeiten, sondern mehr als „dynamische Kräfte“ versteht.73  

                                                                    
66 GW IX, 87. 
67 GW IX, 88. Vgl. auch P. TILLICH, Kunst und Gesellschaft. Drei Vorlesungen (1952). 

Aus dem Engl. übers., hg. und mit einem Nachwort vers. von W. SCHÜSSLER (= Tillich-
Studien. Abt. Beihefte, hg. von W. SCHÜSSLER u. E. STURM, Bd. 1), Münster 2004, 47; dazu 
H. JAHR, Vom Kairos zur heiligen Leere (s. Anm. 46), 22f.; A. CHRISTOPHERSEN, Kairos (s. 
Anm. 7), 273-275. 

68 Vgl. GW IV, 43-76. 
69 Vgl. GW IV, 23-35; dazu E. ROLINCK, Die Frankfurter Jahre (1929-1933), in: R. ALB-

RECHT / W. SCHÜSSLER, Paul Tillich: Sein Werk, Düsseldorf 1986, 74-87, hier 74f. 
70 Vgl. GW IV, 23. 
71 Vgl. GW IV, 30. 
72 GW IV, 65f. 
73 GW IV, 33. 
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„Die“ Wahrheit ist nach Tillich transzendent, das heißt, sie steht jeder ihrer 
Verwirklichungen „unbedingt“ gegenüber.74 Aus diesem Grunde sieht Tillich die 
philosophische Aufgabe darin, Kairos und Logos zu vereinigen:  

„Der Logos ist aufzunehmen in den Kairos, die Geltung in die Zeitenfülle, die 
Wahrheit in das Schicksal der Existenz. […] Es ist der Philosophie wesentlich, in der 
Existenz zu stehen, zu schaffen aus Zeit und Schicksal. […] Steht die Existenz selbst 
im Schicksal, so entspricht es der Philosophie, auch im Schicksal zu stehen. Existenz 
und Erkenntnis sind beide dem Schicksal unterworfen. Der unbewegliche und ewige 
Himmel der Wahrheit, von dem Plato spricht, kann nur erkannt werden durch 
schicksalsfreie Erkenntnis – d. h. durch göttliche Erkenntnis. Die Wahrheit dagegen, 
die im Schicksal steht, ist nur dem offen, der mit ihr im Schicksal steht, der selbst ein 
Element des Schicksals ist – Denken ist ein Teil der Existenz.“75  

Dieses Zitat macht deutlich, dass Tillich den existenzphilosophischen Wahr-
heitsbegriff, der dynamischer Natur ist,76 mit den Begriffen Logos und Kairos 
zum Ausdruck zu bringen sucht. 

5. Kairos als ethische Kategorie 

Die ethische Dimension des Kairos-Begriffs hat Tillich in seinem Beitrag „Ethics 
in a Changing World“ von 1941 herausgearbeitet.77 „Prinzip der Ethik“ ist nach 
Tillich die Liebe im Sinne der neutestamentlichen Agape.78 Diese kann sich aber 
nicht ohne weiteres durch das Gesetz verwirklichen, „weil das Gesetz der Ver-
such ist, allen Zeiten etwas aufzuerlegen, was nur zu einer besonderen Zeit ge-
hört“.79 Liebe fordert demgegenüber immer „eine neue schöpferische Verwirkli-
chung“.80 Tillich versteht in diesem Sinne den Kairos als „den Weg ihrer Ver-
körperung in konkreten Inhalten“.81 Das bedeutet zwar nicht, dass die Liebe 
nicht auch Gesetze und Institutionen fordern würde. Es bedeutet aber, dass sie 
auch immer wieder in der Lage sein muss, „sie in einem neuen Kairos zu durch-

                                                                    
74 GW IV, 34. 
75 GW IV, 34f, 
76 Vgl. EW VI, 149. 
77 Dieser Beitrag erschien erstmals in dem Band: J. MARITAIN u. a., Religion and the Mo-

dern World, Philadelphia 1941, 51-61. Er wurde dann wiederabgedruckt in: P. TILLICH, The 
Protestant Era, Chicago 1948, 150-160, und schließlich auch aufgenommen in: P. TILLICH, 
Morality and Beyond, hg. von R. N. ANSHEN, New York 1963, 82-95; jetzt auch in: MW III, 
693-700. In deutscher Übersetzung erschien er in: P. TILLICH, Der Protestantismus. Prinzip 
und Wirklichkeit, Stuttgart 1950, 196-207; später in GW III, 70-81. 

78 GW III, 75. 
79 GW III, 76f. 
80 GW III, 79. 
81 GW III, 80. 
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brechen und neue Gesetze und neue Systeme der Ethik zu schaffen“.82 Tillich 
glaubt so, „die Alternative von absoluter und relativer Ethik“ überwinden zu 
können,83 da zum einen alles abzulehnen ist, was der Liebe, die ewig ist, wider-
spricht, zum anderen aber auf den geschichtlichen Augenblick zu hören ist, in 
dem sich die Möglichkeiten und Aufgaben einer besonderen Zeitepoche offen-
baren. Tillich verdeutlicht das u. a. an der Idee der Gleichheit, deren Verwirkli-
chung zu verschiedenen Zeiten verschieden aussah – entsprechend den Forde-
rungen und Aufgaben der jeweiligen Zeit, wobei das Kriterium aber immer das 
Prinzip der Liebe sein muss.84 In diesem Sinne vertritt Tillich eine christliche 
Existentialethik, die sich aber von einer gegen jede Normierung richtenden ex-
tremen Situationsethik unterscheidet. 

*   *   * 
Zusammenfassend kann man die verschiedenen Bedeutungen von Tillichs Kai-
ros-Begriff – mit gewissen Einschränkungen in Bezug auf den „großen Kairos“ – 
so zusammenfassen: „Nicht jedes ist zu jeder Zeit möglich, nicht jedes zu jeder 
Zeit wahr, nicht jedes in jedem Moment gefordert.“85 Das heißt, jeder Zeit 
kommt die Aufgabe zu, „den ewigen Sinn aller Zeit aus ihrem Leben und in ih-
ren Worten neu zu schöpfen“.86  

                                                                    
82 Ebd. 
83 GW III, 77. 
84 GW III, 78f. 
85 GW VI, 10. 
86 GW VII, 240. – In diesem Sinne konnte Tillich sogar das Aufkommen des Expressio-

nismus im Sinne eines „Kairos“ deuten, da dieser ihm zufolge „the ultimate meaning of life“ 
wesentlich besser zum Ausdruck bringen konnte als die unmittelbar vorhergehenden Stilrich-
tungen in der Kunst (P. TILLICH, On Art and Architecture, hg. von John und Jane DILLEN-
BERGER, New York 1987, 185). R. Re Manning spricht darum in diesem Zusammenhang 
auch zu Recht vom Expressionismus als „the style of kairos“ (Tillich’s Theology of Art, in: 
DERS. [Hg.], The Cambridge Companion to Paul Tillich, Cambridge 2009, 152-172, 161). 
Vgl. zur „Theologie der Kunst“ bei Tillich: W. SCHÜSSLER / E. STURM, Paul Tillich (s. Anm. 
11), 65-67; W. SCHÜSSLER, „Was uns unbedingt angeht (s. Anm. 10), 309-330. 
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JOHANNES  SCHELHAS 

Identität – aus Gottes Gegenwart gewebt 

Abstract: In Dogmatic Theology identity is a multilayered concept. Resulting from the 
living tradition of revelation knowledge it is expressed through the relation “solus 
Christus” and “totus Christus, caput et membra”. The identity of the believers, damaged 
by sin, is strengthened by a life of liturgy. 

Identität ist ein Begriff, ohne den die Theologie nicht mehr auskommt. Was der 
Begriff Identität dem Denken bezeichnet, ist dem christlichen Glauben bereits 
in die Wiege gelegt und hat in der Geschichte des Christentums seine Aus-
drucksformen gefunden. Der Artikel stellt drei Aspekte für ein theologisches 
Verständnis von Identität dar. Die Ausführungen verstehen sich als Beitrag zur 
Begriffsbildung.  

Da das Spektrum systematisch-theologischer und dogmatischer Aussagen na-
turgemäß sehr breit gefächert ist, zeigt die Titelformulierung bereits eine im 
Wortsinn ausdrückliche Perspektiven-Öffnung an: Identität – aus der Präsenz, 
aus der Anwesenheit, aus dem Dasein Gottes gewebt, heißt: Gottes Gegenwart 
evoziert im menschlichen Denken in Hinsicht auf Identität das Wirken des 
Heiligen Geistes in der Schöpfung. Gottes Gegenwart evoziert im Denken in 
Hinsicht auf Identität die theologische Tradition, ihr Gegenwärtig-Sein. Die 
geschöpfliche Unvollkommenheit und, daraus resultierend, die Sünde jedoch 
provozieren mögliche Entstellungen von Identität. Der Term „gewebt“ spielt an 
das lateinische „textus“ – Gewebe, Geflecht – an und soll hier zum Ausdruck 
bringen: Die Heilige Schrift ist solch ein Gewebe; mehr noch: Sie ist das Gewebe 
der Offenbarungserkenntnis. Der Dogmatiker zieht die Schrift heran, um im 
Weiterdenken ihrer Aussagen Identität zu verstehen.  

In einem ersten Schritt wird ein dogmatisch-hermeneutischer Aspekt von 
Identität vorgestellt. Mit den beiden materialen Aspekten – einem liturgischen 
und einem ethischen – soll die Identitätsthematik sodann dogmatisch-anthro-
pologisch angegangen werden. Das systematisch-theologische Verständnis von 
Identität hebt sich von anderen Verständnisweisen von Identität ab. Daher muss 
zuvor der Blick für das Spektrum derartiger Verständnisweisen geschärft werden.  

                                                                    
 Dieser Beitrag geht auf einen Vortrag zurück, den der Verfasser am 18.06.2013 an der 

Theologischen Fakultät Trier gehalten hat.  
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1. Das Spektrum von Identität 

Im Bereich des Spirituellen und in der vielschichtig angelegten Lebenshilfe steht 
Identität derzeit hoch im Kurs. Identität bezeichnet allgemein die Übereinstim-
mung von zwei aufeinander bezogenen Größen A und B, und sei es der ideal 
gedachte oder gesunde Mensch mit dem real existierenden oder nicht vollständig 
gesunden Menschen.  

In Logik und Mathematik bezeichnet Identität die Relation, in der ein Ge-
genstand allein zu sich selbst steht. Der Grundsatz, wonach jedes Individuum 
mit sich identisch ist, wird Identitätsprinzip genannt. Die Psychologie spricht 
seit Freud von „Ich-Identität“, die ein Mensch in seiner biologisch-geistigen Le-
bensentwicklung erlangt. Die Pastoralpsychologie bezeichnet Identität als Grund-
option gelingenden menschlichen Lebens, wobei solche Identität unentwegt im 
Wandel begriffen ist und ein Mensch überhaupt erst Mensch wird.1 

Identität ist zudem ein philosophischer Begriff: Identität hebt gedankliche 
Vervielfältigung eines Gegenstandes auf. Der Gegenstand ist also Einheit, aber in 
gedachter Unterscheidung. A ist identisch mit B besagt dann: Trotz der Ver-
schiedenheit der Bezeichnung von A und B ist das damit Bezeichnete kein Ver-
schiedenes, keine Zweiheit, keine Doppelheit, kein Anderssein, sondern Selbig-
keit. Die Unterscheidung von A und B weist demzufolge bloß eine gedachte 
Nichtidentität auf.  

Somit stellt sich die Frage nach dem theologischen Verständnis von Identität. 
Sie stellt sich von der Philosophie her in Hinsicht auf die wissenschaftliche Dog-
matik noch einmal zugespitzt. Die systematisch-theologische Analyse, die nicht 
mehr als eine Skizze sein kann, fasst Identität einerseits in Abhebung von gegen-
ständlicher Differenz von A und B sowie andererseits in Abhebung von unter-
schiedsloser Einheit von A und B auf.  

Die christliche Theologie kennt dafür etliche Belege: Sie wendet das Augen-
merk der Theologen auf die Relation von Jesus Christus und der Kirche, auf die 
Beziehung zwischen dem „solus Christus“ und dem augustinischen „totus Chris-
tus, caput et membra“2. In der zuletzt genannten Formel „Christus als Haupt der 
Kirche in Beziehung zu den Gliedern der Kirche als seinem Leib“ kommt die 
Identitätsproblematik höchst anschaulich zur Sprache. Die Wendung bezeich-
net Identität und Differenz in einem. Identität lässt Theologen zugleich nach 

                                                                    
1 Vgl. V. PIRKER, Fluide und fragil. Identität als Grundoption zeitsensibler Pastoralpsy-

chologie (Zeitzeichen 31), Ostfildern 2013. 
2 Vgl. W. KASPER, Die Früchte ernten. Grundlagen christlichen Glaubens im ökumeni-

schen Dialog, Paderborn / Leipzig 2011, 208 (Nr. 110) (engl. Originalausg.: Harvesting the 
Fruits. Aspects of Christian Faith in Ecumenical Dialogue, London / New York 2009). 
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Nichtidentität fragen und den Punkt der Unterscheidung von A und B suchen. 
Identität von Christus und Kirche besagt dann, dass beide weder im Sinn einer 
gesonderten Zweiheit noch im Sinn einer vollständigen Gleichheit betrachtet 
werden, wenngleich die philosophische Logik Identität als vollständige Gleich-
heit bestimmt. Der bisweilen vergessene Absatz 3 des Artikels 8 der Kirchenkon-
stitution Lumen gentium des Zweiten Vatikanischen Konzils ermahnt die Theo-
logen, die Nichtidentität von Christus und Kirche infolge der Sünde der Glieder 
des Gottesvolkes nicht zu verschweigen. Dass manche besorgte Christen die 
Identität des Leibes Christi durch die innerchristliche Ökumene, durch den in-
terreligiösen Dialog und durch konsequent evangeliumsgemäße Interpretation 
der Sendung der Kirche in die Welt gefährdet sehen, wird hier nicht weiter the-
matisiert.  

Der augustinischen Identitätsformel von Haupt und Gliedern der Kirche 
formell vergleichbar ist die dogmatische Formel von Chalkedon (451): „eine 
Person und eine Hypostase in zwei Naturen“ (DH 302). Das Dritte Konzil von 
Konstantinopel (680/681) hat die Aussage dahingehend präzisiert: Bei der Ver-
einigung der göttlichen und der menschlichen Natur Christi bleibt „die Eigen-
tümlichkeit jeder der beiden Naturen gewahrt“ (DH 555). Vergleichbar weiter-
hin ist die Aussage über die Ähnlichkeit von Schöpfer und Geschöpf, Gott und 
Mensch bei jeweils größerer Unähnlichkeit (DH 806), die das Vierte Lateran-
konzil (1215) vorgelegt hat. Vergleichbar ferner ist das Verständnis der Einheit 
aller, die an Christus glauben – dies ist eine Einheit in der Gnade, die im Heili-
gen Geist wirksam ist. Diese Einheit gründet in der Einheit von Vater und Sohn, 
die eine Einheit hinsichtlich der Natur ist (vgl. Joh 17,21f.; vgl. DH 806). Der 
augustinischen Identitätsformel formell vergleichbar ist deshalb auch das Ver-
ständnis der Dreifaltigkeit Gottes selbst, wobei die Einheit oder Identität in der 
gleichen Natur liegt, die Unterschiede oder Differenz hingegen in den spezifi-
schen Personen.  

Diese Ausführungen zeigen: Die systematisch-theologische Bearbeitung der 
Identitätsthematik fällt keineswegs unvorbereitet und unversehens vom Him-
mel. Sie wird durch die große Tradition der Kirche vorbereitet und gestützt. 
Identität wird dialogisch vollzogen. Sie wird auf Offenheit und Wachstum hin 
bestimmt. Die katholische Kirche formuliert heute ihre Identität, indem sie sich 
ins Gespräch begibt – in ein weitangelegtes Gespräch, dessen Urbild die trinita-
rische Communio Gottes ist. Die katholische Kirche formuliert ihre Identität, 
indem sie sich dialogisch in Beziehung setzt zu den anderen Kirchen und kirchli-
chen Gemeinschaften, zu den Menschen in den anderen Religionen, zu nicht 
Glaubenden, zu Atheisten und zu postmodernen Skeptikern. Die Kirche befes-
tigt ihre Identität nach Dignitatis humanae 11,1 „im Bezeugen und Hören der 
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Wahrheit und wächst in der Kraft der Liebe, in der Christus […] die Menschen 
an sich zieht“. Die Bearbeitung des theologischen Verständnisses von Identität 
ist ein Desiderat; sie ist keine Marginalie im Kompendium einer im Ganzen 
pastoral orientierten Wissenschaft, wie diese vor fünfzig Jahren das Zweite Vati-
kanische Konzil konzipiert hat.  

2. Identität zwischen geschichtsloser Kontinuität und vergessener Tradition 

Was der hermeneutische Aspekt von Identität bezeichnet, öffnet gleichsam das 
geistige Tor, durch das die theologische Erkenntnis „uns jetzt“ (LG 6,1) begeg-
net. So findet die Erkenntnis von Identität in unserem theologischen Denken 
eine vernünftige Anwendung. Die heuristische Frage, die zu beantworten an-
steht, lautet: Wie kommt die Identität schaffende Überlieferung bzw. Tradition 
der Offenbarungserkenntnis uns entgegen?  

Die Formulierung der Überschrift markiert mit geschichtsloser Kontinuität 
und vergessener Tradition zwei Grenzsteine, an denen und außerhalb derer die 
theologische Erkenntnis von Identität widersinnig wäre. Identität in der Er-
kenntnisweise des Glaubens wird vernünftigerweise „dazwischen“ ausgebildet. Es 
ist die Hermeneutik der Identität, die einerseits das Verstehen prägt, wonach es 
bei der Überlieferung von dogmatischen Glaubensinhalten und ihrer liturgi-
schen Darstellung niemals nur ein organisches und lineares Fortschreiten gibt, 
sondern wie in der Natur ein ständiges Sterben und Neuwerden. Der theologi-
schen Identität liegen Reinigung, Wandlung und Erneuerung des menschlichen 
Geistes, der Seele und des Leibes zugrunde. Solcher Gedanke, um ein prominen-
tes theologiegeschichtliches Beispiel anzuführen, stand der lunaren Ekklesiologie 
einiger Kirchenväter deutlich im Bewusstsein. Es ist die Hermeneutik der Identi-
tät, die andererseits auf ein Denken einwirkt, das sich in seiner Gegenwartsorien-
tierung ausschließlich situationsgebunden, kontextuell und kulturell verortet 
und sich so bewusst aus der Verantwortung gegenüber der geschichtlichen Über-
lieferung der Offenbarungserkenntnis stiehlt. Der theologischen Identität liegt 
eine lebendige Überlieferung zugrunde, die weder statisch und geschichtslos 
noch – um ein Wort von Alfred Kardinal Bengsch aufzunehmen – „dialogbesof-
fen“3 und traditionsvergessen auf das kirchliche Leben und das theologische 
Denken zukommt. Identität im Theologischen ist unabgeschlossen nach vorn 
orientiert. Sie ist wie der Mensch, der das jeweils Bessere für sich sucht. Sie ist 

                                                                    
3 Zitiert nach: E. PREUSS, Öffnung zur Welt? Das Arbeitspapier „Zur Frage des Welt-

dienstes des Christen in unserer Situation“ und die Reaktion der Bischöfe der katholischen 
Kirche in der DDR, in: ThG 52 (2009) 105-115, 106. 
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von subjektivem Interesse der Glaubenden nach vorwärts gerichtet. Identität 
entsteht entlang der Geschichte der Offenbarungserkenntnis an der jeweils neu-
en situativen Erkenntnis des Reiches Gottes in der Kirche durch den Menschen. 
Eine derartige Erkenntnis ist wie ein Schatz im Acker der Welt vergraben (vgl. 
Mt 13,44), der Schatz wird gefunden, seine Bergung jedoch ist unabdingbar 
verbunden mit dem Kommen des Eschatos Jesus Christus.  

Überlieferung ist das pulsierende Geschehen, der lebendige Prozess, die leib-
lich geistige Sphäre oder, metaphorisch ausgedrückt, das Flussbett, worin der 
Strom der Offenbarungserkenntnis heute fließt. Das Phänomen Überlieferung 
begründet Identität. Das Überliefern, das Tradieren ist ein Geschehen, das Gott 
verursacht hat. Theologisch ausformuliert wird dieser Gedanke im Johannes-
evangelium (3,16): „Denn Gott hat die Welt so sehr geliebt, dass er seinen einzi-
gen Sohn hingab, damit jeder, der an ihn glaubt, nicht zugrunde geht, sondern 
das ewige Leben hat.“ Hingeben und überliefern bezeichnen ein und dasselbe 
Geschehen, das in Gott dem Vater seinen Ausgang nimmt. Die lebendige Kraft 
Gottes, die die Überlieferung in Gang setzt und laufen lässt, ist der im Schrift-
wort nicht genannte Heilige Geist, der Christus gegenwärtig setzt. Der Heilige 
Geist ist derjenige, der die Offenbarungserkenntnis in den Herzen der Glauben-
den lebendig macht und lebendig erhält. Das auf den englischen Staatsmann, 
Humanisten und Heiligen Thomas Morus (1478–1535) zurückgehende Dik-
tum „Tradition heißt: Das Feuer hüten und nicht die Asche aufbewahren“ 
drückt das Vermögen des Heiligen Geistes bei der Ausgestaltung der Überliefe-
rung aus. Jegliche Überlieferung im Christentum „erfüllt nur dann ihr Wesen, 
wo sie Über-Setzung ist vom Ufer des Vergangenen zum Ufer des Kommen-
den“.4 In solchem ebenso individuell geistigen wie ekklesial sozialen Prozess 
entsteht Identität, theologische Identität. Das Feuer des Heiligen Geistes ent-
zündet in den Herzen der Glaubenden eine kontinuierlich lebendige Identität. 
Um die Metapher der Überschrift aufzugreifen: Die Identität der Kinder Gottes 
ist aus den Fäden der Anwesenheit Gottes gewebt.  

Identität, theologisch bezeichnet, meint das vernünftige Stehen in der Über-
lieferung der Offenbarungserkenntnis. Dies ist kein Abstraktum. Glaubende 
erfahren Identität konkret. Menschen weben aus den Fasern ihres Lebens die 
personale Identität mit dem totus Christus, caput et membra. In einer Katechese 
über den Heiligen Geist legt Cyrill von Jerusalem (gest. 386) das Geheimnis der 
Identität am pneumatisch sakramentalen Zeichen des Wassers dar: Identität ist 
– wie Wasser und wie der Heilige Geist – „nicht von sich selbst verschieden“. 

                                                                    
4 G. GRESHAKE, Tradition heute (1979), in: DERS., Gottes Heil – Glück des Menschen. 

Theologische Perspektiven, Freiburg i. Br. 1983, 279-285, 285. 
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Zugleich zeitigt Identität – wie Wasser und wie der Heilige Geist – „vielfältige 
Wirkungen“. Anders ist die Wirkung des Wassers „in der Palme, anders im 
Weinstock, anders in allen übrigen Wesen“.5 Weil Identität bei den verschiede-
nen Identitätsträgern unterschiedlich zum Tragen kommt, zeigt sie vielfältige 
Wirkungen. Die Unterschiede müssen in der Analyse komplementär aufgefasst 
werden. Identität macht das Aggiornamento der Überlieferung offenbar. Der 
Philosoph Robert Spaemann setzt am Punkt einer neuen „Heutewerdung“ der 
Überlieferung im jeweiligen Augenblick mit seiner Definition von persönlicher 
Identität an: „Jedenfalls kann das Problem persönlicher religiöser Identität bei 
gleichzeitigem Wandel nur sinnvoll gestellt werden, wenn es in Begriffen eines 
Fortschritts an Einsicht und eines Gelingens des Lebens formuliert wird, wobei 
Einsicht und Gelingen nicht umgekehrt durch so etwas wie persönliche Identität 
definiert werden dürfen. Denn eine solche Definition bliebe ganz leer.“6  

These 1: Identität im systematisch-theologischen Sinn entsteht im Leben der 
Identitätsträger aus der Überlieferung der Offenbarungserkenntnis. Ihr Leben 
vergegenwärtigt die Überlieferung. Identität vollzieht und beglaubigt diese Über-
lieferung. Die lebendige Offenbarungserkenntnis bildet eine Identität der glau-
benden Person mit dem Christus als Haupt der Kirche in Beziehung zu den 
Gliedern der Kirche als seinem Leib (totus Christus, caput et membra) aus. Iden-
tität legt das Zeugnis der Offenbarungserkenntnis individuell und gemeinschaft-
lich aus.  
Methodische Zwischenbemerkung: Weil die Identitätsthematik im Folgenden in 
dogmatisch-anthropologischer Fokussierung angegangen wird, bleiben andere 
theologisch zentrale Perspektiven weitestgehend unberücksichtigt. Dies sind die 
schöpfungstheologische, die gnadentheologische, die ekklesiologische, die kon-
fessionell-ökumenische, die spirituell-theologische und nicht zuletzt die Perspek-
tive der nicht Glaubenden. Wer den Begriff Identität systematisch-theologisch 
breit bestimmen möchte, muss diese Perspektiven zur Begriffsbildung ebenso 
heranziehen.  

Die Überlieferung der Offenbarungserkenntnis wird nicht allein in dogmati-
schen Aussagen manifest. Sie zeigt ihr Profil auch in der Liturgie. Deshalb ist es 
auch Aufgabe der Dogmatik, Liturgie zu reflektieren.  

                                                                    
5 CYRILL VON JERUSALEM, Catechesis (de Spiritu Sancto 1) 16,12: PG 33, 931-936, hier 

933/934A. 
6 R. SPAEMANN, Das unsterbliche Gerücht. Die Frage nach Gott und die Täuschung der 

Moderne, Stuttgart 52007, 121-149 (Religiöse Identität, 1995), 134. 
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3. Die Liturgie nach der Liturgie als Mittelpunkt der Identität 

Die Liturgiekonstitution des jüngsten Konzils hat sich in Artikel 1 zum Ziel 
gesetzt, „die Einrichtungen, die Veränderungen unterworfen sind, den Notwen-
digkeiten unserer Zeit besser anzupassen“. Dies wurde auch deshalb formuliert, 
damit Christen die Fortsetzung der in der Feier der Sakramente und Sakramen-
talien vollzogenen Liturgie in ihrer Existenz realisieren. Das Konzil möchte aus-
drücklich den heutigen Lebensumständen Rechnung tragen (vgl. SC 88). In den 
Lebensverhältnissen soll die Liturgie heimisch werden. Das neu erkannte Ver-
ständnis von Liturgie zielt in seiner dynamischen Komponente auf eine für den 
Alltag „offene Liturgie“7. Das Ziel der Wandlung des gläubigen Menschen er-
reicht die Liturgie noch nicht mit dem „Gehet hin in Frieden!“, sondern immer 
erst in der Liturgie nach der im Haus Gottes vollzogenen Liturgie, in den Fasern 
des Alltags. Dies ist auch die Textur, die den Gläubigen durch die Bibel mitgege-
ben ist.  

Die Liturgie nach der Liturgie ist ein Theologumenon, das orthodoxe Theo-
logen häufig aufgreifen. Die Liturgie nach der Liturgie avanciert zum Testfall der 
Liturgie. Nach orthodoxem Verständnis befestigt die Liturgie nach der Liturgie, 
also die Liturgie des Lebens, die Identität des Menschen. Um die Identität zu 
benennen, legen orthodoxe Theologen die Antwort des Glaubens aus, die Gott 
vom Menschen erwartet.8 Katholische Theologen setzen indessen nicht am 
Nullpunkt an, wenn sie an die Ausführungen orthodoxer Theologen über die 
Liturgie nach der Liturgie anknüpfen. Den Boden für ein derartiges systema-
tisch-theologisches Verständnis der Liturgie hat die frühe Kirche mit dem Axi-
om des Prosper von Aquitanien (gest. nach 455) „Lex orandi – lex credendi“ 
bereitet. Es besagt: Die Liturgie ist der Locus theologicus des gelebten Glaubens, 
die Quelle theologischer Erkenntnis und die Norm des praktischen Lebens. Dies 
wird in der Liturgie der spezifischen sakramentalen Feier und in der Liturgie 
nach der Liturgie, die im Alltag gelebt wird, verwirklicht. Die Liturgie als Ganzes 
wird somit im Westen bereits 1100 Jahre vor Melchor Cano O.P. (ca. 1509-
1560) als Locus theologicus anerkannt. Man kann den beiden Konstituenten der 
Formel „Lex orandi – lex credendi“ leicht das Lexem „lex identitatis in saeculo“ 
hinzufügen.  

                                                                    
7 H. RENNINGS, Gottesdienst im Geist des Konzils. Pastoralliturgische Beiträge zur Li-

turgiereform, hg. v. M. KLÖCKENER, Freiburg i. Br. 1995, 278-292 (Über Ziele und Aufgaben 
der Liturgik, 1969), 287 (zum möglichen Missverständnis der Formulierung: ebd.). 

8 Vgl. dazu J. SCHELHAS, Sakrament und Glaube. Eine systematische Verhältnisbestim-
mung nach P. Evdokimov und R. Schulte im Hinblick auf den theologischen Begriff des 
Lebens, in: LebZeug 63 (2008) 264-276. 
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Die Identität der Getauften ist auf die Liturgie ausgerichtet, insofern sie „der 
Höhepunkt“ ist, „dem das Tun der Kirche zustrebt, und zugleich die Quelle, aus 
der all ihre Kraft strömt“ (SC 10,1; vgl. LG 11,1). Die Identität der Getauften 
wird aus dem liturgischen Handeln Christi geformt (vgl. SC 7). Sämtliche Ele-
mente, die in der gläubigen Praxis des Lebens zum Finden und Stabilisieren der 
Identität beitragen, haben in der Liturgie ihren Haftpunkt. Theologen machen 
die Identität der Getauften nicht auf kürzestem Weg an der Mitfeier der Eucha-
ristie fest (vgl. SC 9). Denn gerade das jüngste Konzil war bemüht, die „Sakra-
mente des Glaubens“ (SC 59,1; LG 21,1; vgl. GS 38,2) in den größeren Kontext 
des Lebens der Menschen hineinzustellen.9  

Die Liturgie nach der Liturgie findet in Lebensgeschichten statt und spiegelt 
sich im Menschenantlitz wider. In der Liturgie nach der Liturgie werden Spreu 
und Weizen, die auf dem Acker des Lebens heranwachsen (vgl. Mt 13,24-30), 
voneinander getrennt: Hier, im komplexen Lebensalltag und in den sieben Le-
bensaltern derer, die durch Taufe, Firmung und Eucharistie in den ebenso sak-
ramentalen wie sozialen Leib Christi aufgenommen sind, wird bereits das end-
gültige Gericht vorweg erfahren.10 Im Alltag nach der gottesdienstlichen Liturgie 
zeigt sich, wie die Liturgie als Ganzes Identität stiftet – Identität, die nicht aus 
routiniertem, sondern aus lebendigem Vollzug, nicht aus Rubriken von Gebär-
den und Handlungen, sondern aus authentischer Partizipation der liturgischen 
Subjekte an Jesus Christus hervorgeht.  

These 2: Identität im systematisch-theologischen Sinn geht aus der Liturgie 
hervor. Liturgie ist ein komplexes Handeln der ganzen Kirche wie der Einzelnen 
in der Kirche zur Verherrlichung Gottes und zum Heil der Welt. Die Liturgie 
reicht ausgehend von der gottesdienstlichen Feier über die individuelle Fröm-
migkeit in den gesamten Lebensalltag der Glaubenden hinein. Die Existenz der 
glaubenden Menschen ist kraft der Präsenz Gottes liturgisch durchformt. Got-
tesdienst und Leben stellen solche Identität aus einem Guss dar.  
Eine weitere Zwischenbemerkung: Es wäre vermessen, im Leben der Glaubenden 
allüberall nur Identität wahrzunehmen. Es gibt auch das andere: Misslingen von 
Identität, partielle Identität, fehlende Identität, bewusste Abkehr von der Identi-

                                                                    
9 Vgl. dazu J. SCHELHAS, Sakramente des Glaubens – zum Leben. Mit einem Seitenblick 

auf die Herz-Jesu-Theologie K. Rahners und H. U. von Balthasars, in: LebZeug 63 (2008) 
207-215. 

10 Die Buße in der Kirche nimmt während der Zeit (Geschichte) das endgültige Gericht 
vorweg. Der Gedanke stammt von Tertullian (ca. 160–220). Er bezeichnet den Gemeinde-
ausschluss als „summumque futuri iudicii praeiudicium (die größte Vorverurteilung für das 
zukünftige Gericht)“ (apol. 39,4 [CChr.SL 1, 150,16 / Tertullian ‚Apologeticum‘, ed. T. GEOR-
GES, Freiburg i. Br. 2011, 545]). 
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tät des Menschen mit Christus. Die Gründe für das Auftreten derartiger Formen 
sind zahlreich. Sie können den einen Ansporn zu einem größeren diakonischen 
Zeugnis für Christus sein. Das Zeugnis hat in der Welt viele Formen der Sen-
dung und viele Adressaten, die auf unterschiedlichen Lebenswegen zum Gott 
Jesu Christi gehen. Die Mangelerscheinungen können die anderen zu einem 
größeren doxologischen Zeugnis befähigen. Dies geschieht insbesondere im Got-
tesdienst, aber auch in Schriftlesung und Gebet (vgl. SC 7,1), die eng mit der 
sakramentalen Liturgie verknüpft sind, und nicht zuletzt im Alltag. Nicht vor-
handene Identität richtet die Aufmerksamkeit auf die Sünde. Die Sünde erklärt 
jedoch nicht jede Fehlform von theologischer Identität bis zum Letzten. Gleich-
wohl sollte der von Sünde beschädigten Identität des glaubenden Menschen in 
einer theologischen Betrachtung entsprechende Beachtung zukommen.  

4. Von Sünde beschädigte Identität 

Die Sünde beschädigt die Identität des Menschen mit dem totus Christus. In der 
Sünde sucht ein Mensch, das Ziel seines Lebens – die Anteilhabe an der göttli-
chen Natur Christi (vgl. 2 Petr 1,4) – „außerhalb Gottes zu erreichen“ (GS 
13,1). Ein solcher Weg zum Ziel führt den Menschen in Verzweiflung und Isola-
tion. Als Sünder weigert sich der Mensch, seine Identität mit Christus anzuer-
kennen. Möglicherweise kann er sie in seiner Verblendung nicht einmal erken-
nen.  

Dennoch ist der Mensch nicht zur ewigen Nichtidentität mit Christus ver-
dammt. Aus der Offenbarung Gottes wird dem Menschen auch die Überwin-
dung der Sünde bewusst. Der individuelle Kampf gegen die Sünde ist vom Pa-
scha-Sieg Christi über die Sünde umfangen (vgl. Joh 12,31). Der bereits gesche-
hene Sieg Christi über die lebensbedrohliche Macht der Sünde hat die Identität 
der Kinder Gottes mit Gott schon gerettet. Der glaubende Mensch lässt sich bei 
seiner auf Erden immer Torso verbleibenden Verwirklichung von Identität von 
der „Unheimlichkeit der Sünde“ nicht „hypnotisieren“11.  

Ungeachtet der Erfahrung, wonach ein Mensch die persönliche Sünde auf 
dem Weg der Umkehr in das Mitleben und Mitlieben mit Gott tatsächlich über-
winden kann, realisiert er das paradoxe Geheimnis der Identität seines Lebens 
mit Gott stets „schattenhaft“ (LG 8,4). Der Christ mit seinen an Schatten ge-

                                                                    
11 J. RATZINGER, Zur Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils (GS 7/1–2), Freiburg 

i. Br. 2012 [durchnummeriert], 795-862 (Kommentar zum ersten Kapitel des ersten Teils der 
Pastoralkonstitution [GS 11–22], 1968), 807f. (= 320 sic). 
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wöhnten Augen wirkt daran mit, den Leib Christi, den er durch seine Sünde 
„verwundet“ hat (LG 11,2), immerfort zu erneuern.  

These 3: Identität im systematisch-theologischen Sinn wird durch die Sünde 
verwundet. Sünder verlassen die Wohnung ihrer Identität und suchen Zuflucht 
außerhalb der Erfahrung Gottes. Die lebendige Erfahrung Gottes veranlasst die 
Sünder zur Umkehr und zum neuen Finden der Identität mit Christus in der 
Kirche.  

5. Eine theologische Perspektive der Identität 

Der liturgisch gefeierte Glaube und der dogmatisch reflektierte Glaube sind in 
der Auslegung der Offenbarungserkenntnis wie die Enden einer Schnur mitein-
ander verknüpft. Die Sünde der menschlichen Identitätsträger entstellt die Über-
lieferung des Glaubens. Gleichwohl garantiert der göttliche Identitätsträger in 
der Zeit, der Heilige Geist, die Identität der Offenbarungserkenntnis in Dogma 
und Liturgie. Aus der Präsenz Gottes stellt der Einzelne solche Identität in sei-
nem Leben dar.  

Identität ist ein Geschenk des Heiligen Geistes. Weder haben Christen Ein-
fluss darauf, wann ihnen diese Gabe zuteilwird, noch in welcher Fülle. Unab-
hängig davon nehmen sie die Gabe in der Erwartung an, dass darin ihr und aller 
Menschen Heil beschlossen liegt. So schöpfen Christen Kraft, den missionari-
schen Auftrag des „solus Christus“ in Geduld und Hoffnung auszuführen. Ge-
stärkt gehen sie den Weg zur vollständigen Identität des „totus Christus, caput 
et membra“ bis zum Ende. Die Metapher der Überschrift wieder aufnehmend 
und – dogmatisch – zu Ende gebracht: Erst dann werden alle Fäden der Identi-
tät des Menschen gänzlich in Gottes eschatologischer Gegenwart verknüpft sein. 
Erst dann ist die Textur vollkommen.  
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BENJAMIN  DAHLKE 

Narrative Christologie 
Katholische Entwürfe der Zwischenkriegszeit 

Abstract: Christology is commonly based upon the notion of two natures united in one 
person. Due to the rise of the historical-critical method within exegesis and the interre-
lated distinction between the Jesus of history and the Christ of faith this approach, how-
ever, has been questioned. Therefore, in the 1920s and 1930s in Germany several Catho-
lic theologians, namely August Reatz, Franz Michel Willam, Karl Adam and Romano 
Guardini, reformulated christology in that they used a more narrative style. 

1. Formelgebundene und narrative Christologie 

Schon immer wurde heftig um die Christologie gerungen. Sie war ein Feld un-
endlicher Streitigkeiten bis hin zu manifesten Kirchenspaltungen.1 Die Ausein-
andersetzungen haben aber noch einmal zugenommen, seitdem es im 18. Jahr-
hundert zu einer fundamentalen Infragestellung der bisher üblichen Lehrform 
gekommen ist.2 Im Anschluss an die altkirchlichen Konzilien ging diese von zwei 
personal miteinander verbundenen Naturen aus. Bezugspunkt war das Konzil 
von Chalcedon, das genau dies konstatiert hatte. Verantwortlich für die Infrage-
stellung der überkommenen Christologie war zumal die Unterscheidung zwi-
schen dem ‚Jesus der Geschichte‘ und dem ‚Christus des Glaubens‘. Gemeint ist 
die Auffassung, dass sich das, was sich vom Neuen Testament her über Jesus 
Christus feststellen lasse, nicht mit dem decke, was das Dogma aussagt. 

Ob diese Unterscheidung überhaupt angemessen und inwieweit sie gegeben 
ist, wurde (und wird) in der evangelischen wie in der anglikanischen Theologie 
intensiv diskutiert.3 Auf katholischer Seite herrschte bis Mitte des 20. Jahrhun-

                                                                    
1 Vgl. Karl-Heinz UTHEMANN, History of Christology to the Seventh Century, in: Au-

gustine CASIDAY / Frederick W. NORRIS (Hg.), The Cambridge History of Christianity, Bd. 
2, Cambridge u. a. 2006, 460-500. 

2 Vgl. Markus BUNTFUSS, Verlust der Mitte oder Neuzentrierung? Neuere Wege in der 
Christologie, in: NZSTh 46 (2004) 348-363; Christian DANZ, Zur Christologie. Tendenzen 
der gegenwärtigen Debatte, in: ThR 74 (2009) 194-218, 263-289; DERS., Grundprobleme der 
Christologie, Tübingen 2013 (UTB 3911); DERS., Christologie zwischen historischer Kritik 
und dogmatischer Selbstbeschreibung. Christologische Neuerscheinungen, in: ThR 78 (2013) 
308-333. 

3 Vgl. Sven-Olav BACK, Jesus of Nazareth and the Christ of Faith: Approaches to the 
Question in Historical Jesus Research, in: Tom HOLMÉN / Stanley E. PORTER (Hg.), Hand-
book for the Study of the Historical Jesus, Bd. 2, Leiden / Boston 2011, 1021-1054; Stephen 
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derts hingegen merkliche Zurückhaltung.4 In den gängigen Lehrbüchern wurde 
die Formel von Chalcedon lediglich kommentierend reproduziert, insofern man 
die altkirchlichen Vorgaben innerhalb des von der Scholastik markierten Rah-
mens entfaltete.5 Ein eigentlich biblischer, exegetisch verantworteter Zugang 
hatte damit keinen Platz; die Dogmatik erschien als Wissenschaft vom Dogma 
statt als Darlegung der weitaus umfassenderen kirchlichen Glaubenslehre. Er-
schwerend kam die Modernismuskrise hinzu, hervorgerufen durch den französi-
schen Exegeten Alfred Loisy (1857-1940), welcher in Auseinandersetzung mit 
evangelischen Konzeptionen eigentlich die Kontinuität zwischen der Verkündi-
gung Jesu und derjenigen der Kirche herausstellen wollte.6 Er bekam jedoch 
enorme Schwierigkeiten, die bis zur Exkommunikation reichten.7 Das sachliche 
Problem, um das sich Loisy – wie unvollkommen auch immer – bemüht hatte, 
blieb freilich bestehen. Die Unterscheidung zwischen dem ‚Jesus der Geschichte‘ 
und dem ‚Christus des Glaubens‘ war durchaus ein Thema, obwohl sie im ei-
gentlichen Fachdiskurs der Dogmatik nicht auftauchte, ja abgetan wurde. So 
lehnte Carl Braig (1852-1923), Professor in Freiburg, nicht nur den Modernis-

                                                                                                                                                            
J. PATTERSON, Is the Christ of Faith also the Jesus of History?, in: James P. MORELAND u. a. 
(Hg.), Debating Christian Theism, Oxford u. a. 2013, 447-457; Craig A. EVANS, The Christ 
of Faith is the Jesus of History, in: Ebd., 458-467; Dorothee SCHLENKE, ‚Historischer Jesus 
und dogmatischer Christus‘. Bleibende Anfragen, in: Ulrich BARTH u. a. (Hg.), Aufgeklärte 
Religion und ihre Probleme. Schleiermacher – Troeltsch – Tillich, Berlin / Boston 2013 
(TBT 165), 593-613; Benjamin DAHLKE, Der ‚Jesus der Geschichte‘ und der ‚Christus des 
Glaubens‘. Von der Internationalisierung eines theologischen Problems und der Regionalisie-
rung seiner Lösungsversuche, in: Claus ARNOLD / Johannes WISCHMEYER (Hg.), Transnati-
onale Dimensionen wissenschaftlicher Theologie, Göttingen / Bristol, CT 2013 (VIEG.B 
101), 409-434. 

4 Einen Überblick bietet Roberto NARDIN, Cristologia: temi emergenti, in: Giacomo 
CANOBBIO / Piero CODA (Hg.), La Teologia del XX secolo. Un bilancio, Bd. 2, Rom 2003, 
23-81. 

5 Beispiele dafür sind Joannes PERRONE, Praelectiones Theologicae quas habeat in Col-
legio Romano, Bd. 3, Wien 1846, 54-100; Franz DIEKAMP, Katholische Dogmatik nach den 
Grundsätzen des heiligen Thomas, Bd. 2, Münster 71936, 187-253; Joseph POHLE / Josef 
GUMMERSBACH (Bearb.), Lehrbuch der Dogmatik, Bd. 2, Paderborn 101956 (WH), 13-217; 
Ludwig OTT, Grundriß der katholischen Dogmatik, Freiburg i. Br. 31957, 154-206; Aloys 
GRILLMEIER, Zum Christusbild der heutigen katholischen Theologie, in: Johannes FEINER 
u. a. (Hg.), Fragen der Theologie heute, Einsiedeln u. a. 31960, 265-300. 

6 Alfred LOISY, L’Évangile et l’Église, Paris 1902. 
7 Vgl. Claus ARNOLD, Lamentabili sane exitu (1907). Le magistère romain et l’éxegèse 

d’Alfred Loisy, in: DERS. / Giacomo LOSITO (Hg.), ‚Lamentabili sane exitu‘ (1907). Les do-
cuments préparatoires du Saint Office, Rom 2011 (Fontes Archivi Sancti Officii Romani 6), 
3-34. 
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mus entschieden ab.8 Außerdem hielt er die Unterscheidung zwischen dem ‚Je-
sus der Geschichte‘ und dem ‚Christus des Glaubens‘ für unsinnig. Er erwähnte 
lediglich, was evangelische Theologen diesbezüglich ausgeführt hatten, um es 
sogleich als verirrtes Denken abzutun.9 In diesem Klima wurde die genannte 
Unterscheidung lediglich in populären Publikationen, in Vorträgen oder in 
akademisch anspruchsvollen Predigten thematisiert. Das geschah insbesondere 
in der Zeit zwischen dem Ersten und dem Zweiten Weltkrieg.10 Zu nennen sind 
hier August Reatz (1889-1967), Franz Michel Willam (1894-1981), Karl Adam 
(1876-1966) und Romano Guardini (1885-1968). In Absetzung von der inner-
halb der damaligen Dogmatik sonst üblichen formelgebundenen Christologie 
entwickelten sie eine solche, die man als eine narrative bezeichnen kann. Um 
Missverständnisse zu vermeiden, ist zu betonen, dass es keine Verbindungen zu 
jener Richtung gibt, die insbesondere in den 1970er Jahren den Wert der erin-
nernden Erzählung herausstellte, obwohl durchaus Gemeinsamkeiten beste-
hen.11 Reatz, Willam, Adam und Guardini vertraten eine narrative Christologie, 
insofern sie das, was das Dogma über Jesus Christus sagt, unter Rückgriff auf das 
Neue Testament erzählend darlegen wollten.  

                                                                    
8 Vgl. Karl BRAIG, Wie sorgt die Enzyklika gegen den Modernismus für die Reinerhal-

tung der christlich-kirchlichen Lehre?, in: DERS. u. a., Jesus Christus. Apologetische Vorträge 
auf dem II. theologischen Hochschulkursus zu Freiburg im Breisgau im Oktober 1908, Frei-
burg i. Br. 21911, 523-577. Zur Biographie und zum theologischen Profil siehe David ESCH, 
Apostolat der Dialektik. Leben und Werk des Freiburger Theologen und Philosophen Carl 
Braig (1853-1923), Freiburg i. Br. 2004 (Freiburger Dissertationsreihe 1). 

9 Vgl. Karl BRAIG, Jesus Christus außerhalb der katholischen Kirche im neunzehnten 
Jahrhundert. Drei Vorträge mit einer Einführung und einem Nachtrag, in: DERS. u. a., Jesus 
Christus (s. Anm. 8), 117-341, 292-341 (Nachtrag: Der Christus des Glaubens und der Jesus 
der Geschichte). Wie Braig (ebd., 296 Anm. 1) angibt, ist der Titel des Nachtrags entlehnt 
von Ferdinand Jakob SCHMIDT, Der Christus des Glaubens und der Jesus der Geschichte, 
nebst einer religionsphilosophischen Abhandlung über die Kirche, Frankfurt a. M. 1910. 

10 Näher zu den Rahmenbedingungen der katholischen Theologie dieser Zeit siehe 
Thomas RUSTER, Die verlorene Nützlichkeit der Religion. Katholizismus und Moderne in 
der Weimarer Republik, Paderborn u. a. 1994. 

11 Zu diesem Konzept siehe Josef MEYER ZU SCHLOCHTERN, Erzählung als Paradigma 
einer alternativen theologischen Denkform, in: Josef PFAMMATER / Franz FURGER (Hg.), 
Wege theologischen Denkens, Einsiedeln 1979 (ThBer 8), 35-70. 
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2. Einzelne Entwürfe der Zwischenkriegszeit 

2.1 August Reatz 

Nach Promotion und Habilitation an der Universität Freiburg i. Br. wurde Au-
gust Reatz Professor am Mainzer Priesterseminar.12 Noch als Privatdozent hatte 
er Vorlesungen zur Christologie gehalten. Diese publizierte er später in überar-
beiteter Form unter dem Titel ‚Jesus Christus, sein Leben, seine Lehre und sein 
Werk‘.13 Auf der Grundlage der Evangelien, näherhin der synoptischen, wollte er 
das Leben und die Verkündigung Jesu nachzeichnen.14 Reatz liegt dabei fern, auf 
das historisch-kritische Methodenrepertoire zurückzugreifen. Es ist eine narrati-
ve Christologie, die er in mehreren thematisch fokussierten Kapiteln entfaltet. 
Wie sehr seine Textwahrnehmung dogmatischen Vorgaben folgt, zeigt sich am 
klarsten in Bezug auf seine Deutung des Selbstbewusstseins Jesu.15 Als Ergebnis 
seiner „Untersuchung“16 hält er fest: 

„Das göttliche Selbstbewußtsein Jesu ist geschichtliche Tatsache. Was uns der ganze 
Eindruck seiner Persönlichkeit ahnen ließ, bestätigt die Aussprache seines innersten 
Bewußtseins. Und das heißt nicht bloß, daß Jesus an göttliche Kräfte in seinem In-
nern geglaubt habe. Er hielt sich auch nicht bloß für einen begnadeten Menschen, auf 
den sich Gottes Kraft und Majestät gleichsam herabgelassen hatte. Unendlich Grö-
ßeres hat er für sich in Anspruch genommen. Gottes- und Geistträger sind zu Recht 
oder zu Unrecht in allen Zeiten aufgestanden. Aber nie hat sich einer von ihnen mit 
dem innewohnenden Gottesgeist identifiziert. Nur Jesus hat das getan. Das ist seine 
göttliche Größe. Er ist des Vaters wesensgleicher Sohn, also eine göttliche Person. 
Gewiß bleibt er sich neben seiner Göttlichkeit auch seiner Menschlichkeit voll be-
wußt. Aber nicht der Geist ist in den Menschen aufgenommen worden, sondern um-
gekehrt. Das persönliche göttliche Pneuma, das in ihm handelt und spricht, ist der 

                                                                    
12 Zur Biographie siehe Sigrid DUCHHARDT-BÖSKEN, Reatz, August, in: BBKL 7 (1994) 

1434f., und Jürgen SIGGEMANN, August Reatz (1889-1967). Katholischer Theologe und ers-
ter gewählter Rektor, in: Michael KISSENER / Helmut MATHY (Hg.), Ut omnes unum sint, 
Bd. 1, Stuttgart 2005 (Beiträge zur Geschichte der Johannes Gutenberg-Universität Mainz 
N.F. 2), 81-95. 

13 August REATZ, Jesus Christus, sein Leben, seine Lehre und sein Werk, Freiburg i. Br. 
1924.  

14 Vgl. ebd., 2: „Wer er war und was er uns sein will, können wir letzten Endes nur von 
ihm selbst erfahren, aus der Betrachtung dessen, was er redete und tat. Den Weg dazu weist 
die methodische Erforschung der geschichtlichen Quellen, in denen wir den ältesten Nieder-
schlag der urchristlichen Tradition besitzen. Ihre Zahl ist nicht groß. Es sind in der Hauptsa-
che die vier kanonischen Evangelien.“ Wie Reatz (ebd., 3) weiter ausführt, sind es insbeson-
dere die synoptischen Evangelien, während er Johannes als stark theologisch denkend beiseite 
lassen möchte. 

15 Zum Folgenden siehe ebd., 122-153. 
16 Ebd., 153. 
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selbstmächtige Träger seines Menschenwesens. Nicht anders, wie wir als geistige Per-
sönlichkeiten eine wahre geistige und eine wahre leibliche Natur in uns vereinigen, so 
will Jesus als göttliche Person eine wahre göttliche und eine wahre menschliche Na-
tur in sich verbunden wissen.“17 

Im Hintergrund steht also das Dogma von den personal geeinten zwei Naturen, 
mit dessen Hilfe das Miteinander von Gott und Mensch in Jesus Christus ver-
ständlich gemacht werden sollte. Dass sich das „Jesusbild des Glaubens“ und die 
„geschichtlich-kritische Betrachtung“ der Evangelien nicht einfach harmonisie-
ren lassen, ist Reatz dabei durchaus klar.18 So meint er in Bezug auf das Bild, das 
die Kirche auf biblischer Grundlage zeichne:  

„Seine Zuverlässigkeit beruht nicht bloß auf dem unanfechtbaren Quellenwert uns-
rer Berichte; sie beruht ebenso auf der Einsicht in den inneren Wahrheitsgehalt des 
evangelischen Jesusbildes, der sich freilich mehr der historischen Intuition als der kri-
tischen Analyse offenbart.“19  

Statt jedoch näher auf die hier angedeuteten unterschiedlichen Gewissheitsgrade 
einzugehen, polemisiert Reatz gegen die Exegese, die er wechselweise als ‚negati-
ve‘ oder ‚liberale Kritik‘ bezeichnet.20 Sie entspringe der Unklarheit und Zwie-
spältigkeit des modernen Denkens, welches außerdem erschreckend leer und in-
haltslos sei.21 Werde das biblische Jesusbild, das sich mit dem Dogma decke, auf-
gelöst, dann bleibe der Mensch in seiner Erlösungsbedürftigkeit verzweifelt zu-
rück, ganz ohne Halt.22 Reatz folgert daraus, dass an der kirchlichen Lehre unbe-
dingt festgehalten werden muss.23 

‚Jesus Christus, sein Leben, seine Lehre und sein Werk‘ erlebte insgesamt drei 
Auflagen, wurde außerdem ins Englische übersetzt. Noch wesentlich erfolgrei-
cher als Reatz war indes Franz Michel Willam. 

2.2 Franz Michel Willam 

Im Unterschied zu Reatz war Willam kein Theologe, der in akademische Kon-
texte eingebunden war.24 Wohl hatte der gebürtige Vorarlberger promoviert, 

                                                                    
17 Ebd., 153. 
18 Ebd., 334. 
19 Ebd. 
20 Vgl. ebd., 334-343. 
21 Vgl. ebd., 336, 339. 
22 Vgl. ebd., 340-342. 
23 Vgl. ebd., 342f. 
24 Zur Biographie siehe Andreas R. BATLOGG, Franz Michel William als Leben-Jesu-

Schriftsteller, in: StZ 221 (2003) 97-109, und Michael FLIRI, Willam, Franz Michel, in: 
BBKL 29 (2008) 1563-1568. 
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doch war er zeitlebens in der Seelsorge eingesetzt. Neben der Arbeit in der Pfar-
rei betätigte er sich rege als Volksschriftsteller, und das mit beachtlichem Erfolg. 
Als der Herder-Verlag jemanden suchte, um das Projekt eines populär gehalte-
nen Jesus-Buches zu verwirklichen, stieß man auf Willam. Zwecks Recherchen 
machte er sich sogar zu einer längeren Reise in das Heilige Land auf. Nach länge-
ren Vorarbeiten konnte er im Jahr 1933 dann ‚Das Leben Jesu im Lande und 
Volke Israel‘ vorlegen.25 Das Buch erwies sich nicht nur als Best-, sondern sogar 
als Longseller, denn im Jahr 1960 erschien es in zehnter Auflage; hinzu kamen 
zahlreiche Übersetzungen. Viele Katholiken lasen diese Schrift, etwa Joseph Rat-
zinger (*1927). In seinem eigenen Jesus-Buch, das er vorlegte, als er noch Papst 
war, erinnerte er über Karl Adam und Romano Guardini hinaus an Franz Mi-
chel Willam.26 

Dem populären Charakter des Buches entsprechend, verzichtet Willam auf 
sämtliche methodologischen Überlegungen. Er möchte ganz einfach „das Leben 
Jesu, wie es die Evangelien überliefern, möglichst gegenständlich, sinnenhaft-
lebendig und allseitig in jenen geschichtlichen, landschaftlichen und volksmäßi-
gen Hintergrund hinein[stellen]“.27 Photographien, die er bei einer Studienreise 
im Heiligen Land selbst gemacht hatte, sind zur Illustration beigegeben. Sekun-
därliteratur hingegen fehlt vollkommen; nicht einmal eine Bibliographie ist bei-
gefügt. Im Anschluss an die Evangelien schildert Willam das Leben Jesu, begin-
nend mit der Geburtsverheißung bis hin zur Himmelfahrt des Auferstandenen. 
Jesu Gottessohnschaft ist dabei vorausgesetzt; ebenso die Vorstellung von zwei 
Naturen, die personal geeint sind.28 Während Willam in Bezug auf die Göttlich-
keit recht wortkarg bleibt, äußert er sich über das Menschliche umso wortrei-
cher. Beispielhaft dafür ist seine Darstellung der Ölbergszene:  

„Ein gewaltiger Widerwille sickerte aus der menschlichen Natur Jesu gegen sein hö-
heres Streben auf. Jedes Glied an ihm empörte sich gegen die Leiden, die sein Geist 
kommen sah. Er sehnte sich nach schützenden Wänden vor dem Grauen dieser 
mondhellen Nacht. Alles wich von ihm zurück; die kleinen Geräusche, sie waren mit 
ihrer Gleichförmigkeit in dieser Einsamkeit so furchtbar und unerträglich: Das 
durchdringende Singen der Stechmücken, die in dieser windgeschützten Tiefe sich 
sammelten, das Zirpen der Zikaden, das feine Tönen der steifen Ölbaumblätter, 

                                                                    
25 Franz Michel WILLAM, Das Leben Jesu im Lande und Volke Israel, Freiburg i. Br. 

1933. Zitiert wird im Folgenden nach der zweiten verbesserten Auflage, die noch im selben 
Jahr erschien. 

26 Vgl. Joseph RATZINGER / BENEDIKT XVI., Jesus von Nazareth, Bd. 1, Freiburg i. Br. 
u. a. 2007, 10. 

27 WILLAM, Das Leben Jesu (s. Anm. 25), V. 
28 Zur Naturenlehre siehe ebd., 80, 433. 
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wenn der Wind sich regte: alles war wie ein Hohn der ganzen Schöpfung auf ihn, der 
nun ausgestoßen wurde.“29  

Willams belletristische Neigung, die er nutzte, um die menschlichen Seiten Jesu 
anschaulich darzustellen, tritt hier klar hervor. Anders als die Vertreter der kriti-
schen Leben-Jesu-Forschung hegt er aber keinerlei Zweifel an der vollen Gött-
lichkeit Christi. Seine narrative Christologie hält am Dogma fest, variiert ledig-
lich die Ausdrucksweise. Ähnliches gilt für Karl Adam. 

2.3 Karl Adam 

Zunächst Professor in Straßburg, wechselte Adam nach dem Ersten Weltkrieg, 
als das Elsass an Frankreich fiel, an die Universität Tübingen. Hier entwickelte 
er sich zum bedeutendsten Dogmatiker des deutschen Sprachraums. Es waren an 
ein breiteres Publikum gerichtete christologische Studien, die seinen ausgezeich-
neten Ruf begründeten.30 Während Adam in der Öffentlichkeit weiten Anklang 
fand, strengten konservative Kreise wiederholt Zensurverfahren gegen ihn an, 
rückten ihn sogar in die Nähe des Modernismus.31 Tatsächlich stellte Adam – 
einer Tendenz der damaligen Theologie und Frömmigkeit entgegenwirkend – 
das Menschsein Jesu deutlich heraus, ohne damit sein Gottsein bestreiten zu 
wollen. Im Jahr 1926 publizierte er beispielsweise eine Monographie mit dem 
Titel ‚Christus unser Bruder‘, die weithin auf Aufmerksamkeit stieß.32 Noch 
einmal erfolgreicher war ‚Jesus Christus‘, veröffentlicht im Jahr 1933.33 Von dem 
Buch erschienen zahlreiche Auflagen und mehrere Übersetzungen.34 In einem 
Rahmenteil werden methodologische Überlegungen angestellt und die kirchli-
che Überlieferung thematisiert, und in einem ausführlichen Mittelteil wird die 
Christologie auf narrative Weise entfaltet.35  

Adam setzt die geltende kirchliche Lehrbildung voraus, also die Redeweise 
von den zwei Naturen, die in einer Person verknüpft sind. Sie sei unerlässlich, 
weil nur so die Erlösung denkbar werde:  

                                                                    
29 Ebd., 433. 
30 Näher zu Adams Christologie siehe Robert KRIEG, Zur Aktualität der Christologie 

Karl Adams, in: ThQ 166 (1986) 92-107, und Hans KREIDLER, Eine Theologie des Lebens. 
Grundzüge im theologischen Denken Karl Adams, Mainz 1988 (TTS 29), 144-217. 

31 Vgl. Raphael HÜLSBÖMER, Karl Adam im Visier der kirchlichen Glaubenswächter. 
Einblicke in die Zensurverfahren gegen den Tübinger Dogmatiker von 1926 und 1931-1933, 
in: RJKG 30 (2011) 179-201. 

32 Karl ADAM, Christus unser Bruder, Regensburg 1926. 
33 Karl ADAM, Jesus Christus, Augsburg 1933. 
34 Zitiert wird im Folgenden nach Karl ADAM, Jesus Christus, Düsseldorf  81949. 
35 Vgl. ebd., 11-54, 285-331 bzw. ebd., 55-283. 
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„Weil das Wesen des christlichen Glaubens in dem Paradox gipfelt: Gottes wahrer 
Sohn ist wahrer Mensch; weil die Erhabenheit und Kühnheit des christlichen Be-
kenntnisses gerade darin gelegen ist, daß diese gegensätzlichen Komponenten der 
Christusgestalt immer zugleich in einem gesehen und gesetzt werden, droht in dem 
Augenblick eine Verzeichnung Christi und damit auch des christlichen Wesens, wo 
nur eine dieser Komponenten gesehen und bejaht wird. Je nachdem man im Ge-
heimnis Christi die menschliche oder göttliche Natur ausschließlich oder falsch be-
tont, ist auch das Mysterium der Erlösung verzeichnet und damit die ganze christli-
che Frömmigkeit verdeutet und entstellt.“36  

Von daher wendet sich Adam gegen all jene theologischen Richtungen und kon-
fessionellen Traditionen, die entweder die menschliche oder die göttliche Seite 
verkürzten. Letzteres treffe insbesondere auf die neuere protestantische Exegese 
zu. Zustimmend zitiert er etwa Albert Schweitzers (1875-1965) harsche Abrech-
nung mit der Leben-Jesu-Forschung. Adam meint:  

„Rein wissenschaftlich gesehen, steht die Christusfrage heutzutage so, daß man ent-
weder zur historischen Existenz des ganzen Christus, des Wunderchristus, Ja sagen 
oder daß man glattweg allen geschichtlichen Tatbeständen zuwider die Behauptung 
wagen muß, der Christus der Evangelien habe niemals existiert. Der Ausweg, zwi-
schen dem Christus des Glaubens und dem Jesus der Geschichte zu unterscheiden, 
d. h. die historische Existenz eines Menschen Jesus zuzugeben, aber das Übernatürli-
che Seiner Erscheinung und Seines Wirkens zu leugnen, ist im Licht der Gegen-
wartserkenntnisse nicht mehr gangbar. Adolf von Harnack würde heutzutage nicht 
mehr den Mut aufbringen, ein ‚Wesen des Christentums‘ zu zeichnen, das von der 
Gottheit des historischen Jesus bewußt absähe. Was er beschrieb, wurde mit vollem 
Recht als ‚Wesen des Judentums‘ gekennzeichnet. Eine vorurteilslose und gewissen-
hafte Prüfung der geschichtlichen Urkunden, zumal der neutestamentlichen Schrif-
ten, hat es über allen Zweifel sichergestellt, daß es einen rein ‚historischen‘ Jesus, d. i. 
einen Jesus bloßer Menschlichkeit niemals in der Geschichte gegeben hat. Er ist blo-
ße Fiktion, ein literarisches Gespenst. […] Und darum kann es sich für uns nicht um 
ein Christusbild handeln, das dieser und jener Literat aus willkürlich ausgewählten 
Texten künstlich zusammengeträumt und geformt hat. Wir fragen nach dem objek-
tiven, nach dem geschichtlichen, nach dem ‚dogmatischen‘ Christusbild.“37  

Für Adam deckt sich das, was die kirchliche Lehrbildung über Jesus Christus 
sagt, also gänzlich mit dem, was im Neuen Testament über ihn zu finden ist. Die 
im 18. Jahrhundert einsetzende Leben-Jesu-Forschung hingegen betrachtet er als 
unseriös.38 Außerdem sei sie methodisch fragwürdig, weil schon die Möglichkeit 

                                                                    
36 Ebd., 16. 
37 Ebd., 25f. Angespielt wird hier auf Adolf HARNACK, Das Wesen des Christentums. 

Sechzehn Vorlesungen vor Studierenden aller Facultäten im Wintersemester 1899/1900 an 
der Universität Berlin gehalten, Leipzig 1900. 

38 ADAM, Jesus Christus (s. Anm. 34), 34f. 
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des Wunders bestritten werde.39 Indem alles Übernatürliche von vornherein aus-
geschlossen werde, komme Jesus Christus gar nicht ernsthaft in Betracht.40 Da-
bei könne Wissen über ihn allein durch die Offenbarung und den auf sie gerich-
teten Glauben vermittelt werden.41 Blind sei dieser Glaube nicht, weil er auf 
„deutlichen historischen Einsichten in die Glaubwürdigkeit Jesu und Seines 
Werkes“ beruhe.42 Was in den verschiedenen Schriften des Neuen Testaments 
von Jesus Christus gesagt werde, konvergiere und sei deswegen als im höchsten 
Grade zuverlässig zu betrachten.43 So zeichnet Adam unter häufigem Verweis auf 
diverse Schriftstellen ein Porträt Jesu.44 Wie er betont, komme man dabei un-
weigerlich dazu, in Jesus mehr als einen Menschen zu sehen:  

„Es weist alles in die Richtung, wo Gott ist. Die historische Gestalt Jesu bleibt für uns 
ein starrendes Rätsel, wenn es uns verwehrt ist, in dieser Richtung zu suchen. Sämtli-
che Jesusbilder der ‚liberalen‘ Jesustheologie sind eben deshalb Halbheiten und 
Fragmente geblieben, weil sie grundsätzlich von Seiner göttlichen Natur absahen.“45 

Ganz selbstverständlich greift Adam für die Deutung neutestamentlicher Aussa-
gen auf die kirchliche Lehrbildung zurück. Das gilt auch für die Personkonstitu-
tion Jesu Christi, also die personale Einheit von göttlicher und menschlicher 
Natur. Adam spricht wechselweise von einer ‚Wesens‘- oder ‚Lebensgemein-
schaft‘, deren genaue Art sich nie recht aufhellen lasse.46 Mit Blick auf die Passi-
on hält er gleichwohl fest, dass das Menschliche und das Göttliche zu unter-
scheiden sind.47 Mit Blick auf die Auferstehung betont er hingegen, beides lasse 
sich nicht voneinander scheiden.48 Obwohl die negativen Adverbien des Konzils 
von Chalcedon, d. h. ‚unverwandelt‘ und ‚unvermischt‘, ‚ungesondert‘ und ‚un-
getrennt‘, hier nicht ausdrücklich genannt werden, sind sie doch zweifelsohne 
vorausgesetzt. Gleiches gilt für das Konzept der An- bzw. Enhypostasie, das 
Adam narrativ erklärt, und für die eng mit der Trinitätslehre verbundene Inkar-
nationsvorstellung.49 Es ist aber nicht so, als vertrete er einen rigiden Dogmatis-
mus. Recht unvermittelt meint er vielmehr, die altkirchliche Lehrbildung falle 

                                                                    
39 Vgl. ebd., 36f. 
40 Vgl. ebd., 45. 
41 Vgl. ebd., 46. 
42 Ebd., 53. 
43 Vgl. ebd., 55-86. 
44 Vgl. ebd., 87-148. 
45 Ebd., 172. 
46 Vgl. ebd., 185-188. 
47 Vgl. ebd., 247, 271f. 
48 Vgl. ebd., 238. 
49 Vgl. ebd., 247f. bzw. ebd., 249f. 
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gegenüber dem urchristlichen Enthusiasmus ab. Zwar sei es erforderlich gewe-
sen, den Glauben mit den Mitteln der damaligen Philosophie zu durchdringen 
und auszuformulieren; unbeschadet dessen müsse jedoch festgestellt werden: 

„Die ursprüngliche, so blutvolle, herzerwärmende, vom Flügelschlag des Heiligen 
Geistes getragene Botschaft vom erhöhten Christus wurde dadurch in eine von abs-
trakten Begriffen starrende Christologie, in eine theologische Lehre von Christus 
umgesetzt. Der ganze ungeheure Unterschied des geoffenbarten Gotteswortes vom 
kirchlichen Lehrwort, das, ob es auch unter dem Beistand des Heiligen Geistes vor 
jedem Irrtum bewahrt war, dennoch Menschenwort blieb, wurde sichtbar.“50  

Neben diesem formalen Problem eigne der Lehrbildung noch ein inhaltliches, 
denn die zwei Naturen wurden in der Dogmengeschichte in ihrem Eigenrecht 
zwar herausgestellt, ihre Einheit allerdings kaum aufgewiesen.51 So betrachtet 
Adam das Konzil von Chalcedon nicht als Endpunkt der Christologie, sondern 
als eine – sicherlich wichtige – Etappe in der Dogmenentwicklung.52 Mit seiner 
eigenen narrativen Christologie möchte er wohl denselben Sachverhalt wie die 
kirchliche Lehrbildung ausdrücken, nur auf eine der Sache eigentlich noch an-
gemessenere Weise. Die Exegese spielt bei ihm eigentlich keine Rolle. Im Jahr 
1954 warnte er sogar noch davor, sie in ihrer Bedeutung zu überschätzen. Er war 
grundsätzlich skeptisch gegenüber der wissenschaftlichen Rekonstruktion des 
Lebens Jesu und stellte die kirchliche Verkündigung heraus.53  

2.4 Romano Guardini 

Ebenso wie Adam fand auch Romano Guardini in gebildeten katholischen Krei-
sen erhebliche Anerkennung.54 Er begann seine akademische Laufbahn, die ihn 
schließlich an die Universität München führte, als Professor für katholische 
Weltanschauung in Berlin. Neben seiner ausgiebigen Lehr- und Vortragstätig-
keit brachte er sich vor Ort in der Akademikerseelsorge ein, indem er etwa einen 
Sonntagsgottesdienst übernahm, den vornehmlich Studenten besuchten. Aus 
den Predigten, die er hier hielt, erwuchs ‚Der Herr‘.55 Im Jahr 1937 erstmals 

                                                                    
50 Ebd., 287. 
51 Vgl. ebd., 305f. Ausführlich siehe Karl ADAM, Der Christus des Glaubens. Vorlesungen 

über die altkirchliche Christologie, Düsseldorf 1954. 
52 Vgl. ADAM, Jesus Christus (s. Anm. 34), 299, 320. 
53 Vgl. ADAM, Der Christus des Glaubens (s. Anm. 51), 16-21. 
54 Zur Biographie siehe Hanna-Barbara GERL-FALKOVITZ, Romano Guardini 1885-

1968. Leben und Werk, Mainz 1985, und Karl-Josef KUSCHEL, Zwischen Modernismuskrise 
und Modernekritik: Romano Guardini, in: ThQ 184 (2004) 158-184. 

55 Vgl. Romano GUARDINI, Berichte über mein Leben. Autobiographische Aufzeichnun-
gen, Düsseldorf 1984 (SKAB 116), 106-109. 
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erschienen, hat das umfängliche Buch zahlreiche Auflagen und Übersetzungen 
in viele Sprachen erlebt; es hat ganze Generationen aufgeschlossener Priester und 
Laien geprägt.56 Guardini wollte weder eine Psychologie noch ein Leben Jesu im 
Sinne des gleichnamigen Genres vorlegen. Beides sei wegen des einmaligen Mit-
einanders von Gott und Mensch in Jesus Christus grundsätzlich unmöglich. 
Überhaupt wollte er nichts Neues präsentieren, keine neue Auffassung Jesu 
Christi und keine bessere Theorie der Konstitution seiner Person. Stattdessen 
wollte er seinen Lesern Jesus Christus vor Augen führen, wie ihn das gesamte 
Neue Testament verkündige – von den Evangelien über die Briefe bis hin zur 
Geheimen Offenbarung.57 Um eine bloße Biographie ging es ihm dabei nicht; 
vielmehr zielt er darauf, den Leser zu einer Entscheidung zu führen.  

Für Guardini kommt ein distanziert-wissenschaftlicher Umgang mit den bib-
lischen Texten grundsätzlich nicht in Betracht. Es würde dabei nämlich voraus-
gesetzt, dass Jesus ein bloßer Mensch war, was aber eben nicht zutrifft. Hierge-
gen betont er:  

„Ursprung und Inhalt des christlichen Bewußtseins bildet die Offenbarung des Le-
bendigen Gottes, der nur dann erkannt werden kann, wenn Er selbst redet. Das ei-
gentliche Wort aber, in dem Er spricht, die endgültige Wirklichkeit, in der er sich 
auftut, ist Jesus Christus. Soll dieser die lebendige Offenbarung des selbstmächtigen 
Gottes sein, dann vermag keine Kritik hinter ihn zurückzugreifen. Dann kann man 
nicht sagen: so sind die Maßstäbe der Möglichkeit; also ist das oder jenes an der über-
lieferten Gestalt abzulehnen, sondern dann gibt es Christus gegenüber nur eine ge-
mäße Haltung: die Bereitschaft, zu hören und zu gehorchen.“58  

Die Unterscheidung zwischen dem ‚Christus des Glaubens‘ und dem ‚Jesus der 
Geschichte‘ – er selbst spricht vom „Jesus der Wirklichkeit“ oder dem „ge-
schichtliche[n] Jesus“59 – hält Guardini daher für unsinnig. So meint er:  

„Von vornherein wendet Jesus Christus sich an den Glauben, ob der Mensch nun 
mit Ja oder Nein antwortet, zu seinem Heil oder seinem Unheil. Dieser Sachverhalt 
ist wesentlich und bedarf im Grunde keines Beweises – immerhin kann man auf eine 
bezeichnende Tatsache aufmerksam machen, nämlich auf die völlige Belanglosigkeit 
jener Jesusgestalt, welche als ‚geschichtlich‘ von der bloßen Wissenschaft zu Tage ge-
fördert wird. Wenn man sie mit der Unbefangenheit prüft, die nötig, und an den 
Maßstäben, die zuständig sind, dann kann man nur staunen, wie man ihr die Wir-
kungen zuordnen will, die sie doch tatsächlich hervorgebracht hat.“60  

                                                                    
56 Romano GUARDINI, Der Herr. Betrachtungen über die Passion und das Leben Jesu 

Christi, Würzburg 1937. Zitiert wird im Folgenden nach der Ausgabe Leipzig 1954. 
57 Vgl. ebd., 658. 
58 Ebd., 660. 
59 Ebd. 
60 Ebd., 661. 
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Indem Guardini sogleich auf die existentielle Entscheidung drängt, sich für oder 
gegen das Ewige zu entscheiden, bleibt kein Platz für einen methodologisch kon-
trollierten Umgang mit der Bibel. Zeitlebens hat er kein rechtes Verhältnis zur 
Exegese gefunden, und nach dem Zweiten Weltkrieg, als sich die historische 
Kritik innerhalb der katholischen Theologie durchzusetzen begann, hatte er 
selbst das Bewusstsein, überholt zu sein.61 Tatsächlich hat sich das Konzept der 
narrativen Christologie, das Guardini und anderen damals vorschwebte, nicht 
durchsetzen können. Warum das der Fall war, soll in einem abschließenden 
Abschnitt zumindest angedeutet werden. 

3. Die zunehmende Akzeptanz historisch-kritischer Exegese  
seit den vierziger Jahren 

Ohne dies methodologisch eigens zu reflektieren, entwickelten Reatz, Adam und 
Guardini in der Zwischenkriegszeit eine narrative Christologie. Sie wollten also 
das, was das Dogma über Jesus Christus sagt, unter Rückgriff auf das Neue Tes-
tament erzählend darlegen. Zwar wussten sie um die Unterscheidung zwischen 
dem ‚Jesus der Geschichte‘ und dem ‚Christus des Glaubens‘, wie sie zumal in 
der evangelischen Theologie üblich war, doch akzeptierten sie diese nicht. Son-
derlich ausgereift waren ihre Argumente dabei freilich nicht. Wie gering die 
Tragfähigkeit des Konzepts einer narrativen Christologie war, zeigte sich schon 
bald. Denn mit der Enzyklika ‚Divino afflante Spiritu‘ aus dem Jahr 1943 war 
das Recht der historisch-kritischen Methode zumindest im Grundsatz aner-
kannt, was das Zweite Vatikanische Konzil später bestätigte.62 Infolgedessen 

                                                                    
61 Vgl. Michael THEOBALD, Die Autonomie der historischen Kritik - Ausdruck des Un-

glaubens oder theologische Notwendigkeit? Zur Schriftauslegung Romano Guardinis, in: 
Ludger HONNEFELDER / Michael LUTZ-BACHMANN (Hg.), Auslegungen des Glaubens. Zur 
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KE, Christologie und Schriftauslegung. Anmerkungen zu Guardinis ‚Der Herr‘ anläßlich 
seines Erscheinens vor 60 Jahren, in: IkaZ 26 (1997) 155-162. 

62 Vgl. Hans-Josef KLAUCK, Die katholische neutestamentliche Exegese zwischen Vati-
kanum I und Vatikanum II, in: Hubert WOLF (Hg.), Die katholisch-theologischen Diszipli-
nen in Deutschland 1870-1962. Ihre Geschichte, ihr Zeitbezug, Paderborn u. a. 1999 (Pro-
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Licht den Rücken gekehrt. Zu den antimodernistischen Rahmenbedingungen der katholi-
schen Exegese zwischen 1870 und 1943, in: Johannes FRÜHWALD-KÖNIG u. a. (Hg.), Steht 
nicht geschrieben? Studien zur Bibel und ihrer Wirkungsgeschichte, Regensburg 2001 (FS 
Georg Schmuttermayr), 427-440; Karim SCHELKENS, From Providentissimus Deus to Dei 
Verbum. The Catholic Biblical Movement and the Council Reconsidered, in: Gilles ROU-
THIER u. a. (Hg.), La théologie catholique entre intransigeance et renouveau: La reception des 
mouvements préconciliaires à Vatican II, Louvain-la-Neuve / Leuven 2011 (BRHE 95), 49-67. 
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nahm die katholische Exegese einen Aufschwung, insbesondere im deutschen 
Sprachraum. Das zu bemerken ist deshalb wichtig, weil damals innerhalb der 
evangelischen Theologie, angestoßen namentlich durch Ernst Käsemann (1906-
1998), die Frage nach dem historischen Jesus erneut virulent wurde, nachdem sie 
jahrzehntelang als bedeutungslos abgetan worden war. Katholische Exegeten 
rezipierten die Diskussionen. Erstmals begegnet die Unterscheidung zwischen 
dem ‚Jesus der Geschichte‘ und dem ‚Christus des Glaubens‘ vermutlich in ei-
nem im Jahr 1957 veröffentlichten Artikel von Franz Mußner (*1916), damals 
Neutestamentler in Trier.63 Bald konnten auch Dogmatiker sie nicht einfach 
umgehen. So legte Josef Rupert Geiselmann (1890-1970), Schüler, langjähriger 
Mitarbeiter und Nachfolger von Karl Adam, im Jahr 1965 eine Studie vor, in der 
er der Frage nach dem historischen Jesus nachging.64 Wie schon vor ihm Adam 
begrüßte Geiselmann das Interesse am Menschen Jesus, denn unter Katholiken 
gebe es faktisch eine Tendenz zum Monophysitismus.65 Eine Differenz zwischen 
dem ‚Jesus der Geschichte‘ und dem ‚Christus des Glaubens‘ vermochte er aber 
nicht zu sehen.66 Das Dogma entwickle vielmehr folgerichtig fort, was im Neuen 
Testament angelegt sei.67 Genau das zeige die Exegese doch auf, wie Geiselmann 
abschließend herausstellt:  

„Wenn der Urkirche die moderne Fragestellung nach dem historischen Jesus auch 
fernlag, so ist es doch legitim, diese Frage an die Evangelien heranzutragen; erfährt sie 

                                                                    
63 Franz MUSSNER, Der historische Jesus und der Christus des Glaubens, in: BZ NF 1 

(1957) 224-252. Mußner führte diese Überlegungen weiter in seinem Artikel: Der ‚histori-
sche‘ Jesus, in: TThZ 69 (1960) 321-337. 

64 Josef Rupert GEISELMANN, Jesus der Christus. Erster Teil: Die Frage nach dem histo-
rischen Jesus, München 1965. Weitere Teile der Studie sind nicht erschienen. 

65 Vgl. ebd., 16f. 
66 Vgl. ebd., 43f., 235-237. 
67 Vgl. ebd., 131, 226-230. In Bezug auf die Begrenzung des Wissens Jesu meint Geisel-

mann (ebd., 226f.) etwa: „Man hat daran Anstoß genommen, daß der Sohn die Stunde der 
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zer Mensch, besitzt die menschliche Natur zwar in hypostatischer Union vereint mit der 
göttlichen des Logos, aber unvermischt mit letzterer. Mit seiner menschlichen Natur ist es 
aber gegeben, daß sein Wissen als Mensch, entsprechend seiner Natur, ein endliches ist und 
ein endliches bleibt. Damit sind von Natur aus Grenzen seines Wissens gegeben, und zwar 
dann, wenn der mit seiner menschlichen Natur vereinte Logos dieser etwas nicht kundgibt, 
was sie von sich aus nicht zu erkennen vermag. Das ist aber – nach Jesu Worten – mit der 
Stunde der Parusie der Fall.“ 
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doch von hier die Beantwortung: Die Urkirche glaubte nicht nur an den Christus, 
sondern an den historischen Jesus als den Christus.“68  

Dass die Exegese dogmatische Gewissheiten in Frage stellen oder zumindest 
doch problematisieren könnte, scheint Geiselmann ein vollkommen fremder 
Gedanke. Jüngere Theologen waren da anderer Auffassung.69 Allen voran Ed-
ward Schillebeeckx (1914-2009) und Hans Küng (*1928) sind hier zu nennen. 
Für sie war die Unterscheidung zwischen dem ‚Jesus der Geschichte‘ und dem 
‚Christus des Glaubens‘ von erheblicher Bedeutung.70 Zwar zogen längst nicht 
alle Dogmatiker aus der damaligen neutestamentlichen Forschung derart weit-
reichende Schlüsse wie sie. Wesentlich behutsamer argumentierte etwa Joseph 
Moingt (*1915), ein französischer Jesuit.71 Als Dozent oblag ihm zunächst der 
Traktat ‚De verbo incarnato‘, der sich im Wesentlichen an der Formel ‚Jesus 
Christus ist eine Person in zwei Naturen‘ orientierte.72 In den sechziger Jahren 
begann er dann damit, die Christologie im modernen Sinne zu betreiben, also 
exegetisch rückgebunden und kontextbezogen.73 Von hier aus erklärt sich der 
Aufbau von Moingts Studie ‚L’homme qui venait de dieu‘: Wird in einem ersten 
Teil das kirchliche Dogma in seiner Entwicklung dargestellt, geht ein zweiter 
Teil vom biblischen Zeugnis aus.74  

Für die nachkonziliare katholische Theologie, die sich immer mehr von der 
Neuscholastik emanzipierte, ist das eine insofern typische Position, als Einigkeit 
darüber herrschte, dass sich die Christologie nicht mehr in der kommentieren-
den Reproduktion der überlieferten Lehrbildung erschöpfen konnte.75 Unstrit-

                                                                    
68 Ebd., 237. 
69 Über den damaligen Diskussionsstand orientieren Herbert VORGRIMLER (Hg.), Exe-

gese und Dogmatik, Mainz 1962, und Heinrich PETRI, Exegese und Dogmatik in der Sicht 
der katholischen Theologie, Paderborn 1966 (APPR NF 11/12). 

70 Vgl. Edward SCHILLEBEECKX, Jesus. Die Geschichte von einem Lebenden, Freiburg 
i. Br. u. a. 31975, 58-61; DERS., Menschen. Die Geschichte von Gott, Freiburg i. Br. u. a. 1990, 
142-151 (§ 1. Einheit und Spannung zwischen ‚Jesus von Nazaret‘ und dem ‚Christus des 
kirchlichen Glaubens‘) bzw. Hans KÜNG, Christ sein, München / Zürich 1974, 121-125, 
137-157. Zum Hintergrund siehe Carsten BARWASSER, Die Geschichte Jesu weitererzählen. 
Dogmatik und Exegese bei Edward Schillebeeckx, in: WuA(M) 51 (2010) 108-113. 

71 Vgl. Joseph MOINGT, L’homme qui venait de dieu, Paris 1993 (CFi 176). 
72 Vgl. ebd., 7. 
73 Vgl. ebd., 8f. 
74 Dieser Aufriss wird skizziert ebd., 10-18. 
75 Vgl. Alois GRILLMEIER, Moderne Hermeneutik und altkirchliche Christologie. Zur 

Diskussion um die chalkedonische Christologie heute, in: DERS., Mit ihm und in ihm. Chris-
tologische Forschungen und Perspektiven, Freiburg i. Br. u. a. 1975, 489-582; Arno SCHIL-
SON, Perspektiven gegenwärtiger Christologie. Ein Situationsbericht, in: Gottfried BIT-
TER / Gabriele MILLER (Hg.), Konturen heutiger Theologie, München 1976, 161-175; Lud-
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tig war des Weiteren, dass die Dogmatik schon aus Gründen intellektueller Red-
lichkeit die exegetische Forschung wahr- und ernstnehmen musste, um verant-
wortet über Jesus Christus sprechen zu können. Angesichts eines solchen Prob-
lembewusstseins erklärt sich, warum das Konzept der narrativen Christologie, 
wie es den im Vorigen vorgestellten, in der Zwischenkriegszeit entwickelten 
Entwürfen von Reatz, Willam, Adam und Guardini zugrundelag, nicht weiter 
verfolgt worden ist. Offenkundig bedurfte es eines anderen Ansatzes.76 
 

                                                                                                                                                            
wig HÖDL, Neuansätze in der dogmatischen Christologie, in: Gisbert KAUFMANN (Hg.), 
Tendenzen der katholischen Theologie nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, München 
1979, 24-42; Philipp SCHÄFER, Der Zugang zur Christologie, in: ThGl 69 (1979) 74-88. 
Zum Hintergrund siehe John P. GALVIN, From the Humanity of Christ to the Jesus of His-
tory: A Paradigm Shift in Catholic Christology, in: TS 55 (1994) 252-273; Roberto NAR-
DIN, Cristologia: temi emergenti, in: Giacomo CANOBBIO / Piero CODA (Hg.), La Teologia 
del XX secolo. Un bilancio, Bd. 2, Rom 2003, 23-81, 39-47; Bernard SESBOÜÉ, Les ʻtrente 
glorieusesʼ de la christologie (1968-2000), Brüssel 2012 (Donner raison 34). 

76 Für Anmerkungen und Hinweise danke ich Prof. Dr. Leonhard Hell (Mainz), Sebasti-
an Lang (Mainz) und Bernhard Knorn (Frankfurt a. M.). 
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PETER  KRÄMER 

Wie unauflöslich ist die Ehe? 
Zur rechtlichen und pastoralen Situation der wiederverheirateten 

Geschiedenen in der katholischen Kirche 

Abstract: Pope Francis has announced an extraordinary synod of bishops for 5th -19th 
October 2014, which will deal with urgent pastoral questions of marriage and family.  
The pastoral and legal situation of divorced-remarried Catholics is one aspect here. The 
article explains anew what is meant by the indissolubility of marriage and the meaning of 
the difference between dissoluble and indissoluble marriages. Secondly the development 
of new ways is presented which make suggestions about how divorced-remarried people 
can be enabled to participate in the life of the Church more fully. 

„… damit sie sich nicht als von der Kirche getrennt betrachten“. Diese Worte, 
mit denen sich Papst Johannes Paul II. an die Hirten der Kirche und an alle 
Gläubigen mit der Mahnung gewandt hat, den Geschiedenen und den wieder-
verheirateten Geschiedenen in fürsorgender Liebe beizustehen,1 haben in der 
kirchlichen Öffentlichkeit eine starke Beachtung gefunden. Ein Grund hierfür 
dürfte wohl darin liegen, dass der Papst im Unterschied zu früheren Verurtei-
lungen und Sanktionierungen die wiederverheirateten Geschiedenen daran er-
innert, dass sie als Getaufte zur Kirche gehören, und sie einlädt, am Leben der 
Kirche teil zu nehmen. Konkret bezieht der Papst diese Teilnahme auf das Hö-
ren des Wortes Gottes und das regelmäßige Gebet, auf die Feier der Eucharistie, 
auf die Unterstützung der Gemeinde in ihren Werken der Nächstenliebe sowie 
auf die Bereitschaft, die Kinder im christlichen Glauben zu erziehen. Die wie-
derverheirateten Geschiedenen sollen sich nicht als von der Kirche getrennt 
betrachten, weil sie als Getaufte zu ihr gehören. Auf Kritik ist aber die Tatsache 
gestoßen, dass der Papst einerseits die verschiedenen Lebenssituationen der wie-
derverheirateten Geschiedenen bedenkt, hieraus andererseits aber keine Folge-
rungen im Hinblick auf die Zulassung zur Kommunion zieht. Vielmehr bekräf-
tigt der Papst die auf die Heilige Schrift gestützte Praxis der Kirche, wiederver-
heiratete Geschiedene nicht zur Kommunion zuzulassen. Voraussetzung für eine 

                                                                    
1 Vgl. JOHANNES PAUL II., Apostolisches Schreiben „Familaris consortio“ vom 22. No-

vember 1981, Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 33, hg. vom SEKRETARIAT DER 
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ, Bonn 1981, Nr. 84. In dem zitierten Satz werden un-
mittelbar die Geschiedenen angesprochen; aus dem Textzusammenhang aber geht hervor, 
dass auch die wiederverheirateten Geschiedenen gemeint sind. 
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solche Zulassung ist, wie er betont, die Bereitschaft zu einem Leben, das nicht 
mehr im Widerspruch zur Unauflöslichkeit der Ehe steht. 

Die Diskussion um diese Position ist in den letzten Jahrzehnten nicht abge-
rissen, zumal Papst Benedikt XVI. im nachsynodalen Apostolischen Schreiben 
„Sacramentum Caritatis“, das die Ergebnisse der Bischofssynode von 2005 über 
die Eucharistie zusammenfasst, die Position von „Familiaris consortio“ unverän-
dert beibehalten hat.2 Wie der Papst hervorhebt, handelt es sich um ein „dornen-
reiches und kompliziertes pastorales Problem“3, das nach einer Lösung drängt. Es 
bleibt die Frage bestehen: Können wiederverheiratete Geschiedene, ganz gleich 
in welcher Lebenssituation sie sich befinden, tatsächlich nicht zur Kommunion 
zugelassen werden, es sei denn, dass sie sich jener Akte enthalten, die Eheleuten 
vorbehalten sind? Es scheint eine Kluft zu bestehen zwischen der lehramtlichen 
Position und der pastoralen Praxis in den Gemeinden. Auf Dauer ist eine solche 
Kluft wohl nicht hinnehmbar und gefährdet die Glaubwürdigkeit der Kirche. 
Vor diesem Hintergrund soll erneut der Frage nachgegangen werden, was unter 
der Unauflöslichkeit einer Ehe zu verstehen ist, um zu prüfen, welche Folgerun-
gen hieraus für die wiederverheirateten Geschiedenen zu ziehen sind. Dabei ist 
immer mit zu bedenken, welche neuen Akzente das Zweite Vatikanische Konzil 
im kirchlichen Eheverständnis gesetzt hat, ohne selbst auf das Problem der wie-
derverheirateten Geschiedenen näher eingegangen zu sein. 

1. Die rechtlichen Normierungen zur Unauflöslichkeit der Ehe 

Die Ehe als eine unauflösliche Gemeinschaft, die zwischen einem Mann und 
einer Frau besteht, wird im kirchlichen Gesetzbuch, im Codex Iuris Canonici 
(CIC) von 1983, unter einem doppelten Aspekt näher beleuchtet, unter dem 
Aspekt einer Wesenseigenschaft und des Ehebandes, das aus einer gültigen Ehe-
schließung hervorgeht.4 

Die Unauflöslichkeit gehört nach c. 1056 CIC zusammen mit der Einheit 
(Ausschließlichkeit) zu den Wesenseigenschaften der Ehe, die in der christlichen 
Ehe im Hinblick auf die Sakramentalität eine besondere Festigkeit erlangen. Die 

                                                                    
2 Vgl. BENEDIKT XVI., Nachsynodales Apostolisches Schreiben „Sacramentum Carita-

tis“, Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 177, hg. vom SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN 
BISCHOFSKONFERENZ, Bonn 22007. 

3 Ebd., n. 29. 
4 Zu den rechtshistorischen Grundlagen der einschlägigen Rechtsnormen vgl. Matthäus 

KAISER, Unauflöslichkeit der Ehe im Lichte der Quellen zu c. 1056 und c. 1134 CIC, in: 
Peter LANDAU (Hg.), De Iure Canonico Medii Aevi. Festschrift für Rudolf Weigand, Rom 
1996, 217-247. 
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Sakramentalität fügt demgemäß den Wesenseigenschaften der Ehe keine neue 
Qualität hinzu, sondern verleiht dieser nur eine besondere Festigkeit. Die gleiche 
Aussage findet sich auch im Gesetzbuch für die katholischen Ostkirchen, dem 
Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium (CCEO) von 1990, wenngleich hier 
in c. 776 § 3 nicht von der christlichen Ehe gesprochen wird, sondern von der 
Ehe unter Getauften. Damit wird deutlicher hervorgehoben, dass eine sakramen-
tale Ehe im eigentlichen Sinn nur zwischen Getauften bestehen kann. Für beide 
Gesetzbücher aber gilt: Von einer Wesenseigenschaft kann nur gesprochen wer-
den, weil und insofern diese im Wesen, in der Natur der Ehe selbst begründet 
liegt. 

Gleichwohl darf die Wesenseigenschaft der Unauflöslichkeit nicht als eine 
starre Wirklichkeit verstanden werden; vielmehr kann sie unterschiedliche In-
tensitätsgrade aufweisen, weil ihr aufgrund der Sakramentalität eine besondere 
Festigkeit verliehen wird. Dass die Wesenseigenschaft der Unauflöslichkeit un-
terschiedliche Intensitätsgrade aufweisen kann, geht auch aus der Tatsache her-
vor, dass der geschlechtliche Vollzug der Ehe rechtlich durchaus von Belang ist. 
Einerseits kommt eine gültige Ehe bereits durch den Ehekonsens zustande, in 
welchem die Partner sich gegenseitig schenken und annehmen (vgl. c. 1057 
CIC), andererseits aber ist die noch nicht vollzogene und die nicht auf men-
schenwürdige Weise vollzogene Ehe grundsätzlich noch auflösbar (vgl. c. 1061 § 
1 CIC), weil die Ehepartner im Sinn von Gen 2,24 und Eph 5,31 noch nicht ein 
Fleisch geworden sind. Hieraus ergibt sich die Folgerung, dass nur die sakramen-
tale und vollzogene Ehe absolut unauflöslich ist, so dass diese von keiner 
menschlichen Macht und aus keinem Grund aufgelöst werden kann (vgl. c. 1141 
CIC). 

In dieselbe Richtung weist auch die auf Augustinus zurückgehende Lehre 
über das Eheband.5 So hebt c. 1134 CIC hervor, dass aus einer gültigen Ehe zwi-
schen den Ehegatten ein Band („vinculum“) entsteht, das seiner Natur nach 
lebenslang und ausschließlich ist. Dies gilt auch und erst recht für die christliche 
Ehe, in der die Ehegatten durch ein besonderes Sakrament gestärkt und geweiht 
werden. Die Sakramentalität fügt also dem Eheband inhaltlich nichts Neues 
hinzu, verleiht ihm aber durch die mit dem Sakrament verbundene Hinordnung 
auf Christus und die Kirche, wie das Ostkirchenrecht betont, eine besondere 
Weihe und Stärkung (vgl. c. 776 § 2 CCEO). Gemäß der kirchlichen Glaubens-

                                                                    
5 Zu der aktuellen Bedeutung der Lehre über das Eheband, auch aus anthropologischer 

Sicht, vgl. Thomas RUSTER, Augustinus und die Beständigkeit des Ehebandes, in: DERS. / 
Heidi RUSTER, … bis dass der Tod euch scheidet? Die Unauflöslichkeit der Ehe und die 
wiederverheirateten Geschiedenen. Ein Lösungsvorschlag, München 2013, 173-175. 
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überlieferung kommt dieser neue Bezugsrahmen in den Blick, wenn die Ehe 
unter Christen als gnadenwirksames Zeichen verstanden wird, als Zeichen für 
die Liebe Christi zu seiner Kirche.6 So stellt das Zweite Vatikanische Konzil in 
der dogmatischen Konstitution über die Kirche „Lumen gentium“ fest: „Die 
christlichen Gatten […] bezeichnen das Geheimnis der Einheit und der frucht-
baren Liebe zwischen Christus und der Kirche und bekommen daran Anteil 
(vgl. Eph 5,32)“ (LG 11,2). Mit anderen Worten: Die Liebe Christi zu seiner 
Kirche kommt zur Darstellung und wird wirksam in der Liebe der Ehepartner 
zueinander.7 Wie aber die Treuebindung Christus – Kirche nicht aufgelöst wer-
den kann, so kann auch die Ehe unter Christen nicht aufgelöst werden. Demge-
mäß können die Ehegatten durch einen gegenteiligen Willen das bestehende 
Eheband nicht aufheben und die Eheschließung nicht rückgängig machen. 

Mit dem Eheband wird also etwas Bleibendes und Dauerhaftes bezeichnet, 
dessen Existenz dem menschlichen Wollen entzogen ist. Was aber ist zu tun, 
wenn das Eheband zwar fortbesteht, aber das personale Band der Liebe zwischen 
den Ehegatten nicht mehr existiert und die Ehe faktisch nicht mehr besteht? 
Hiermit wird unmittelbar das Problem der wiederverheirateten Geschiedenen 
angesprochen. Welche rechtlichen und pastoralen Hilfen können angeboten wer-
den, wenn eine Ehe gescheitert ist? Um auf diese Fragen eine Antwort geben zu 
können, soll vorab noch das Problem der Unterscheidung zwischen auflösbaren 
und nicht-auflösbaren Ehen in den Blick genommen werden. 

2. Das Problem der Unterscheidung zwischen auflösbaren und  
nicht-auflösbaren Ehen 

Wenn Unauflöslichkeit im Wesen, in der Natur der Ehe selbst verankert ist, 
dann stellt sich die Frage, inwiefern überhaupt zwischen auflösbaren und nicht-
auflösbaren Ehen unterschieden werden kann. In dieser Hinsicht werden zwei 
Reformvorschläge gemacht, die einen unterschiedlichen Ausgangspunkt haben, 
sich aber im Zielpunkt wieder treffen.8 

                                                                    
6 Vgl. Johann AUER, Die Sakramente der Kirche, Regensburg 1972, 236-248; Gerhard 

Ludwig MÜLLER, Katholische Dogmatik, Freiburg i. Br. 41995, 762-767. 
7 Vgl. Peter KRÄMER, Kirchenrecht I: Wort – Sakrament – Charisma, Stuttgart 1992, 

104f. 
8 Vgl. Markus GÜTTLER, Die Ehe ist unauflöslich! Eine Untersuchung zur Konsistenz 

der kirchlichen Eherechtsordnung, Essen 2002; Sabine DEMEL, Warum die Zulassung einer 
zweiten Ehe glaubwürdiger ist. Zum Problem der wiederverheirateten Geschiedenen, in: 
StdZ 229 (2011) 363-376. 
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Zum einen wird aus der naturrechtlichen Verankerung der Unauflöslichkeit 
gefolgert, dass keine Ehe aufgelöst werden kann, also auch nicht die nichtsakra-
mentale und die nichtvollzogene Ehe. Wenn gleichwohl von der Auflösbarkeit 
der nichtsakramentalen und der nichtvollzogenen Ehe im kirchlichen Gesetz-
buch gesprochen wird, sei eigentlich etwas anderes gemeint: keine wirkliche Auf-
lösung, sondern Tolerierung oder Zulassung einer zweiten Ehe; und dies müsste 
dann auch für die rechtliche und pastorale Situation der wiederverheirateten 
Geschiedenen von Bedeutung sein. Zum anderen wird die umgekehrte Folge-
rung gezogen, dass nämlich alle Ehen auflösbar seien, also auch die sakramentale 
und vollzogene Ehe. Wenn c. 1141 CIC dies ausschließe, dann sei dies nur eine 
positiv rechtliche Regelung, die aber abgelöst werden könnte, wenn die Kirche 
zu der Überzeugung gelangt sei, auch solche Ehen auflösen zu können. Gegen 
diese Interpretation, dass keine Ehe oder alle Ehen auflösbar seien, sind aber vor 
allem drei Einwände zu erheben. 

Es ist erstens vom Wortlaut des CIC auszugehen, der nach c. 17 CIC be-
stimmten Interpretationsregeln unterliegt. Hiernach ist ein kirchliches Gesetz 
gemäß der im Text und im Kontext wohl erwogenen eigenen Wortbedeutung zu 
verstehen. Es ist kein Grund ersichtlich, warum von dieser Interpretationsregel 
abzuweichen ist, wenn in c. 1142 und cc. 1143-1150 CIC von der Auflösbarkeit 
einer nichtvollzogenen bzw. nichtsakramentalen Ehe gesprochen wird. Ebenso 
ist die in c. 17 CIC aufgestellte Interpretationsregel anzuwenden, wenn c. 1141 
CIC von der Nichtauflösbarkeit der sakramentalen und vollzogenen Ehe spricht. 
Auch dürfte es nicht überzeugend sein, zwischen dem Wesen einer Ehe und den 
Wesenseigenschaften zu unterscheiden, wie es die vorgestellten Reformvorschlä-
ge fordern, um eine zweite Ehe zu ermöglichen. Ist es wirklich möglich, im Ein-
zelfall von den Wesenseigenschaften zu dispensieren, ohne das Wesen der Ehe 
selbst anzutasten? 

Zweitens dürften die genannten Reformvorschläge wohl kaum mit der Ehe-
lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils vereinbar sein, wie sie in der Pastoral-
konstitution „Gaudium et spes“ näher entfaltet wird. Hiernach kommt die Ehe 
durch einen personal freien Akt zustande, indem sich die Eheleute gegenseitig 
schenken und annehmen. In dieser personalen Übereignung entsteht aber zu-
gleich „eine nach göttlicher Ordnung feste Institution“. Demgemäß kann das 
Konzil auch von einem „heiligen Band“ („vinculum sacrum“) sprechen, das im 
Hinblick auf das Wohl der Gatten und der Nachkommenschaft sowie auf das 
Wohl der Gesellschaft nicht mehr menschlicher Willkür unterliegt (vgl. GS 
48,1). Die innige Vereinigung als gegenseitiges Sich-Schenken zweier Personen 
wie auch das Wohl der Kinder, so betont das Konzil, verlangen die unbedingte 
Treue der Gatten und fordern ihre unauflösliche Einheit. Damit wendet sich das 
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Konzil, was aus der Konzilsdiskussion selbst sowie aus dem Wortlaut des Textes 
hervorgeht, gegen eine personalistische Interpretation, der zufolge eine Ehe tot 
sei, wenn die beiden Gatten sich nicht mehr lieben. Wenn die Kirche eine solche 
Theorie annähme, dann würde sie damit die Ehescheidung gutheißen und die 
Unauflöslichkeit der Ehe nur noch verbal, aber nicht mehr faktisch vertreten.9 

Schließlich ist drittens auf die naturrechtliche Argumentation hinzuweisen. 
Wenn die Wesenseigenschaften der Ehe in der Schöpfungsordnung selbst grund-
gelegt und insofern naturrechtlich verankert sind, so ist damit doch keine starre 
Wirklichkeit gemeint, wie schon aus der gängigen Unterscheidung zwischen 
einem primären und einem sekundären Naturrecht hervorgeht.10 Die Unauflös-
lichkeit der Ehe gehört hiernach nicht zum primären Naturrecht, das aus ganz 
allgemeinen Prinzipien besteht, etwa das Gute zu tun und das Böse zu unterlas-
sen; vielmehr gehört die Unauflöslichkeit der Ehe zum sekundären Naturrecht, 
das eine Konkretisierung des primären Naturrechtes in einen bestimmten sozi-
alkulturellen Raum darstellt und insofern Ausnahmen zulässt.11 Von hierher ist 
es durchaus legitim die Unauflöslichkeit der Ehe, wie es das kirchliche Gesetz-
buch in c. 1056 CIC selbst tut, als eine Wirklichkeit zu begreifen, die verschie-
dene Abstufungen zulässt. 

Gelegentlich wird nach wie vor von einem Begriff der Unauflöslichkeit aus-
gegangen, der von vornherein keine Steigerung zulässt. So bemerkt z. B. Peter 
Knauer: „Die sakramentale Ehe für ‚noch unauflöslicher‘ als die Naturehe zu 
halten, ist […] ein verbreitetes, nur vermeintlich frommes, aber umso bedauerli-
cheres Missverständnis.“12 Handelt es sich hier wirklich nur um ein Missver-
ständnis, um ein frommes Gerede? Hinter dieser Position dürfte ein überholtes 
Naturrechtsverständnis stehen, das der geltenden Rechtslage widerspricht. In c. 
1056 CIC ist mit „Unauflöslichkeit“ ein Sachverhalt bezeichnet, der durchaus 
unterschiedliche Intensitätsgrade aufweisen kann. Jedenfalls geht das Gesetz-

                                                                    
9 Vgl. hierzu Joseph RATZINGER, Kommentar zu „Gaudium et spes“, in: DERS., Gesam-

melte Schriften Bd. 7/2, hg. von Gerhard Ludwig MÜLLER, Freiburg i. Br. 2012, 873f.; Bern-
hard HÄRING, Kommentar zu „Gaudium et spes“, in: LThK Vat. II Bd. 3, 423-446, 429. 

10 Vgl. Markus GRAULICH, Naturrecht, II. Katholisch, in: Lexikon für Kirchen- und 
Staatskirchenrecht, hg. von Axel FRHR. V. CAMPENHAUSEN / Ilona RIEDEL-SPANGENBER-
GER / Reinhold SEBOTT, Bd. 3, Paderborn 2004, 7f. 

11 Vgl. Thomas MECKEL, Das Ius Divinum positivum – eine unverhandelbare Kategorie 
des Kirchenrechts, in: Bernd DENNEMARCK / Heribert HALLERMANN / Thomas MECKEL 
(Hg.), Von der Trennung zur Einheit. Das Bemühen um die Pius-Bruderschaft, Würzburg 
2011, 265-314, 295f. 

12 Peter KNAUER, Ist Unauflöslichkeit der Ehe gleich Unzerstörbarkeit? Ein Diskussi-
onsbeitrag zur Frage der Zulassung Wiederverheirateter zur Kommunion, in: StdZ 231 
(2013) 194-200, 194. 
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buch davon aus, dass „Unauflöslichkeit“ durch die ganzheitliche leib-seelische 
Einswerdung der Partner sowie durch die Hinordnung auf Christus und die 
Kirche eine Intensivierung erfährt. 

3. Die Frage der Zulassung zur eucharistischen Kommunion 

Die in der Schöpfungsordnung grundgelegte und im Heilshandeln Christi ver-
tiefte Lehre über die Unauflöslichkeit der Ehe drängt zu der Frage, ob und unter 
welchen Voraussetzungen wiederverheiratete Geschiedene zur eucharistischen 
Kommunion zugelassen werden können. C. 915 CIC stellt fest: „Zur heiligen 
Kommunion dürfen nicht zugelassen werden […], die hartnäckig in einer offen-
kundigen schweren Sünde verharren.“13 Fallen hierunter auch die wiederverhei-
rateten Geschiedenen? Nach wie vor gibt es hierzu zwei unterschiedliche Positi-
onen, die bislang nicht zu einer Synthese gefunden haben. 

Nach der einen Position wird auf die in c. 915 CIC enthaltenen subjektiven 
Elemente hingewiesen, die es erschweren oder sogar verhindern, die Situation 
der wiederverheirateten Geschiedenen im äußeren Rechtsbereich zu beurteilen. 
Ob eine schwere Sünde vorliegt und diese offenkundig ist und/oder ob an dieser 
hartnäckig, d. h. unbußfertig festgehalten wird, kann nicht mit Sicherheit im 
Hinblick auf die wiederverheirateten Geschiedenen beurteilt bzw. festgestellt 
werden. Es entzieht sich nach dieser Position also einer kirchenrechtlichen Beur-
teilung, ob überhaupt eine schwere Sünde im Einzelfall vorliegt und ob diese 
zugleich einen Dauerverstoß darstellt. Deshalb stelle c. 915 CIC einen Appell an 
die Seelsorger dar, in einem pastoralen Gespräch auf die Voraussetzungen für 
den würdigen Kommunionempfang hinzuweisen, weniger aber an eine unmit-
telbare anwendbare Rechtsnorm für die Nichtzulassung zur Kommunion. Hier-
nach wird also c. 915 im Sinne von c. 916 CIC interpretiert, einer Rechtsnorm, 
die an das Gewissen des einzelnen Gläubigen, der sich einer schweren Schuld 
bewusst ist, appelliert, nicht eher den Leib des Herrn zu empfangen, bis er im 
Bußsakrament von seiner schweren Schuld losgesprochen worden ist.14 Eine 
Zuspitzung erfährt diese Deutung noch dadurch, dass behauptet wird, c. 915 
CIC betreffe überhaupt nicht die Situation der wiederverheirateten Geschiede-

                                                                    
13 Nach c. 915 CIC können auch diejenigen nicht zugelassen werden, die sich die Kir-

chenstrafe der Exkommunikation oder des Interdikts zugezogen haben, wenn diese im äuße-
ren Rechtsbereich verhängt oder festgestellt worden ist. Dies trifft auf die wiederverheirateten 
Geschiedenen nicht zu, weil sie sich eine Kirchenstrafe nicht zugezogen haben. 

14 Wenn keine Gelegenheit zur Beichte besteht, ist nach c. 916 CIC gefordert, „einen Akt 
der vollkommenen Reue zu erwecken, der den Vorsatz mit einschließt, sobald wie möglich zu 
beichten“. 
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nen. So ist nach Klaus Lüdicke der in vielen lehramtlichen Äußerungen vertre-
tene Denkansatz, dass die Kirche gar nicht anders könne, als den wiederverheira-
teten Geschiedenen die Kommunion zu verweigern, falsch und entschieden ab-
zulehnen.15 „Dem Gläubigen aber, dessen Bruch mit Gott für den Kommunion-
spender nicht unbezweifelbar sicher ist, ist er die Kommunion zu reichen ver-
pflichtet, nicht aus Barmherzigkeit, sondern in Erfüllung des ihm anvertrauten 
Dienstes.“16 

Genau entgegengesetzt ist die Position, die daran festhält, c. 915 CIC im 
Sinne von objektiv feststellbaren Tatbestandsmerkmalen zu interpretieren. Bei-
spielhaft sei hier auf Helmuth Pree verwiesen, der mit Nachdruck betont, dass 
Wiederverheiratete, solange das Band der früheren Ehe kirchenrechtlich fortbe-
steht, nach außen hin und objektiv im Hinblick auf das öffentlich und vorbe-
haltlos gegebene Treueversprechen in einem Status leben, der als dauernder öf-
fentlicher Ehebruch bezeichnet wird.17 Nach Pree ist c. 915 CIC auf die wieder-
verheirateten Geschiedenen zu beziehen, weil sie unbußfertig in einer offenkun-
digen schweren Sünde verharren. Wenn c. 915 CIC von einer schweren Sünde 
(„peccato grave“) spricht, ist diese nicht im moraltheologischen Sinn zu verste-
hen; vielmehr ist damit die objektiv moralwidrige Tat bzw. der objektiv moral-
widrige Zustand gemeint, der sich auf eine für das christliche Leben bedeutsame 
Angelegenheit bezieht. Sowohl das Tatbestandsmerkmal Sünde als auch die 
Merkmale der Schwere der Sünde und des hartnäckigen Verharrens sind allein 
nach dem äußeren, objektiv feststellbaren Sachverhalt zu beurteilen.18 Zwei 
Gründe macht Pree für diese Interpretation geltend. Zunächst gehe schon aus 
der Textgeschichte hervor, dass c. 915 CIC auch auf die wiederverheirateten 
Geschiedenen zu beziehen sei.19  

„Darüber hinaus sprechen gesetzessystematische Argumente für die rein objektive 
Auslegung der Tatbestandselemente des c. 915. Würde er nämlich dem Wortsinn 
gemäß verstanden, insbesondere schwere Sünde im moraltheologischen Sinne, so wä-

                                                                    
15 Vgl. Klaus LÜDICKE, Wieso eigentlich Barmherzigkeit? Die wiederverheirateten Ge-

schiedenen und der Sakramentenempfang, in: HK 66 (2012) 335-340, 336. 
16 Ebd., 340. 
17 Vgl. Helmuth PREE, „Unio Irregularis“. Der Sakramentenempfang von Geschiedenen, 

geschiedenen Wiederverheirateten, ehelos Zusammenlebenden und nur zivil verehelichten 
Katholiken nach kanonischem Recht, in: Anzeiger für die Seelsorge 103 (1994) 145-158, 
154-157. 

18 Ebd., 154. Pree stützt sich in diesem Zusammenhang vor allem auf Georg May, Das 
Verhältnis von Gesetz und Gewissen im kanonischen Recht, dargestellt an den cc. 915/916 
CIC/1983, in: Forum Katholische Theologie 9 (1993) 117-130. 

19 Vgl. Helmuth PREE, „Unio Irregularis“ (s. Anm. 17), 154; Rüdiger ALTHAUS, Kom-
mentar zu c. 915, in: MKCIC 38. Lfg. (2004), n. 1. 
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re die Bestimmung selbst unanwendbar, da kein Dritter (ausgenommen allenfalls der 
Beichtvater, dem jedoch die Verwertung dieses Wissens in foro externo strikt unter-
sagt wäre) über das Vorliegen einer Sünde urteilen kann; zudem wäre die Grenze zu 
c. 916 verwischt, der auf die Gewissenslage des Empfängers abstellt.“20 

In diesem Zusammenhang ist auch eine Entscheidung des Päpstlichen Rates für 
die Interpretation von Gesetzestexten vom 24. Juni 2000 bzgl. einer Auslegung 
von c. 915 CIC21 zu nennen, die sich auf lehramtliche Stellungnahmen vor und 
nach Inkrafttreten des CIC von 1983 stützt22 und die eine strikte Beachtung der 
in c. 915 genannten objektiv feststellbaren Tatbestandsmerkmale einfordert. Die 
Erklärung des Päpstlichen Rates wendet sich deutlich gegen jene Autoren, die in 
den letzten Jahren auf der Grundlage unterschiedlicher Argumentationen die 
Meinung vertreten haben, die Rechtsnorm sei nicht auf jene Gläubigen anzu-
wenden, die nach einer zivilen Scheidung eine neue Ehe eingegangen sind. In 
Übereinstimmung mit der Kongregation für die Glaubenslehre und der Kongre-
gation für den Gottesdienst und die Sakramente hält der Päpstliche Rat daran 
fest, dass c. 915 CIC auf objektiv feststellbare Kriterien abzielt: schwere Sünde 
im objektiven Sinn, das hartnäckige Verharren, d. h. das Bestehen einer objekti-
ven Situation der Sünde, die in der Zeit fortdauert und der offenkundige Cha-
rakter der Situation der schweren, andauernden Sünde.23 Hiernach führt eine 
Interpretation, die primär auf subjektive Elemente abstellt, zur Relativierung 
und inhaltlichen Entleerung der Rechtsnorm, die nach Auffassung des Päpstli-
chen Rates nicht in das Belieben der Kirche hineingestellt ist und von daher 
nicht einfachhin abgeändert werden kann.24 Auch wenn die Erklärung keinen 
päpstlichen Approbationsvermerk enthält, gibt sie doch die lehramtliche Positi-
on in zutreffender Weise wieder.25 Dabei lässt sich der Päpstliche Rat für die 
Auslegung von Gesetzestexten aus pastoralen Gründen von dem Bestreben lei-

                                                                    
20 Helmuth PREE, „Unio Irregularis“ (s. Anm. 17), 154. Vgl. Peter KRÄMER, Kirchen-

recht I (s. Anm. 7), 138. 
21 Abgedruckt in: AfkKR 169 (2000) 135-138. 
22 Vgl. JOHANNES PAUL II., Familiaris consortio (s. Anm. 1) und Katechismus der Katho-

lischen Kirche, München 2005, Nr. 1650. 
23 Vgl. Erklärung des Päpstlichen Rates (s. Anm. 21), 137. 
24 Ausdrücklich verweist der Päpstliche Rat auch auf c. 712 CCEO, der eine Parallele zu 

c. 915 CIC darstellt. 
25 Dies gilt auch für den Fall, dass die Partner einer ungültigen Zweitehe enthaltsam zu-

sammenleben. Ihnen werden wie bisher im Hinblick auf den Kommunionempfang Be-
schränkungen auferlegt, weil die Tatsache, dass diese Gläubigen nicht auf eheliche Weise 
zusammenleben, naturgemäß verborgen ist, während ihre Lebenssituation als geschiedene 
Wiederverheiratete naturgemäß bekannt ist; daher dürfen sie nur unter Vermeidung eines 
Ärgernisses das Sakrament der Eucharistie empfangen. Vgl. Rüdiger ALTHAUS, Kommentar 
zu c. 915 CIC (s. Anm. 19), n. 5. 
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ten, die Fälle der öffentlichen Verweigerung der heiligen Kommunion zu ver-
meiden. Doch wird die Möglichkeit einer solchen Verweigerung nicht grund-
sätzlich ausgeschlossen, wenn das pastorale Gespräch, das der Seelsorger mit den 
betreffenden Gläubigen führen muss, nicht zu dem Ziel führt, dass die kirchliche 
Lehre in der Praxis respektiert wird. 

Freilich, ein Unbehagen bleibt. Können die subjektiven Kriterien für die Be-
urteilung eines Einzelfalls, abgesehen vom geschwisterlichen Zusammenleben, 
völlig ausgeblendet bleiben? Auch Helmuth Pree scheint sich mit der nur objek-
tiven Beurteilung der Situation, in der sich die wiederverheirateten Geschiede-
nen befinden, nicht zufrieden geben zu wollen. Nach Pree sollte der Auftrag des 
c. 1752 CIC, wonach das Heil der Seelen das oberste Gesetz in der Kirche sein 
muss, auch im Blick auf die wiederverheirateten Geschiedenen eine stärkere 
Beachtung finden. Andernfalls würde man zu einer undifferenzierten Norman-
wendung gelangen, ohne Rücksicht darauf, „ob die Anwendung des Gesetzes im 
Einzelfall größeres Unheil anrichtet bzw. ob das, was die Norm dem einzelnen 
abverlangt, nicht seine moralischen Möglichkeiten übersteigt“26. In dieselbe Rich-
tung weist, wenn Karl-Heinz Menke, um noch eine weitere Stimme zu Wort 
kommen zu lassen, einen lebenslangen Ausschluss der wiederverheirateten Ge-
schiedenen für problematisch hält. Nach Menke ist eine rein innerliche Mitfeier 
der Eucharistie, ohne selbst die Kommunion zu empfangen, zumindest dann 
eine Zumutung, wenn die Nichtzulassung, wie im Falle wiederverheirateter Ge-
schiedener, auf Dauer verlangt wird.27 

4. Konkrete Reformvorschläge 

Um dem Problem der wiederverheirateten Geschiedenen aus pastoraler und 
kirchenrechtlicher Sicht in angemessener Weise gerecht werden zu können, sind 
außer den schon behandelten Theorien verschiedene Reformvorschläge gemacht 
worden, die in der kirchlichen Öffentlichkeit durchaus Beachtung gefunden 
haben. Beispielhaft sei hier zunächst auf einen Reformvorschlag verwiesen, der 
von Seelsorgern, Kirchenrechtlern und wiederverheirateten Geschiedenen an-
lässlich einer Tagung (10./11.03.2010) auf der Huysburg (Benediktinerkloster, 
Diözese Magdeburg) erarbeitet wurde.28 

                                                                    
26 PREE, „Unio Irregularis“ (s. Anm. 17), 156. 
27 Vgl. Karl-Heinz MENKE, Die Sakramentalität der Eucharistie, in: Internationale Ka-

tholische Zeitschrift Communio 42 (2013) 249-269, 262. 
28 Seelsorge und die nach einer Scheidung wiederverheirateten Christen (unveröffent-

lichtes Manuskript). 
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In einem ersten Abschnitt (Bericht) wird der Stand der Diskussion zutref-
fend wiedergegeben. Mit Recht wird festgestellt, dass nach dem Schreiben der 
Bischöfe der oberrheinischen Kirchenprovinz 1993, einer Stellungnahme der 
Kongregation für die Glaubenslehre 1994 und einer Erwiderung der Bischöfe im 
selben Jahr29 keine neuen Argumente in den letzten sechzehn Jahren hinzuge-
kommen sind. Es ist also eine Stagnation eingetreten, die durch die Tagung auf 
der Huysburg aufgebrochen werden sollte. Im zweiten Abschnitt werden die 
Elemente des Gesprächs zusammengefasst, wobei betont wird, dass die seelsorg-
liche Komponente im kirchlichen Ehenichtigkeitsverfahren zu schwach ausge-
prägt ist. Hiernach wird das Anliegen der Bischöfe der oberrheinischen Kir-
chenprovinz aufgegriffen, die einerseits mit Nachdruck für die Unauflöslichkeit 
der Ehe eintreten, andererseits aber Solidarität gegenüber denjenigen fordern, 
die in ihrer Ehe gescheitert sind und sich zu einer zweiten, bürgerlich geschlosse-
nen Ehe entschieden haben. Wenn es auch keine allgemeine Regelung im Hin-
blick auf die Situation der wiederverheirateten Geschiedenen geben kann, bedarf 
es der Berücksichtigung der besonderen Umstände des einzelnen Falles. Unter 
dieser Rücksicht werden die wiederverheirateten Geschiedenen selbst angespro-
chen, die zu einer ausgereiften Gewissensentscheidung geführt werden sollen, ob 
sie die Kommunion empfangen können, wobei der Seelsorger sie in der Ent-
scheidungsfindung unterstützen soll. Von hierher wird das Sakrament der Ver-
söhnung ins Spiel gebracht; denn dieses Sakrament sei der Ort, an dem die Ver-
gangenheit eines Menschen geheilt und die Zukunft zu einem Leben nach dem 
Evangelium eröffnet werde. Indem der Empfang des Bußsakramentes empfohlen 
werde, werde der Eindruck von Laxheit oder auflösender Liberalität vermieden. 
Freilich hat Papst Johannes Paul II. in seinem Schreiben „Familiaris consortio“ 
(n. 84) aus dem Jahr 1981 bereits auf diese Möglichkeit hingewiesen.30 Doch 
habe sich dieses Schreiben in der seelsorglichen Praxis nicht bewährt, weil zu 
stark auf die Bedingung der ehelichen Enthaltsamkeit abgestellt werde. Diese 
Bedingung ist in vielen Fällen eine Überforderung. Wenn aber im Sakrament der 
Versöhnung die Absolution erteilt wurde, wird man nicht sagen können, dass die 
Betroffenen hartnäckig in einer offenkundigen schweren Sünde verharren (vgl. c. 
915 CIC); ein Ausschluss von der Kommunion sei dann also nicht gerechtfer-

                                                                    
29 Die Bischöfe der oberrheinischen Kirchenprovinz, Zur seelsorglichen Begleitung von 

Menschen aus zerbrochenen Ehen, Geschiedenen und wiederverheirateten Geschiedenen, 
Freiburg i. Br. / Mainz / Rottenburg-Stuttgart 1993; Kongregation für die Glaubenslehre, 
Schreiben über den Kommunionempfang von wiederverheirateten geschiedenen Gläubigen; 
Die Bischöfe der oberrheinischen Kirchenprovinz, Brief an die in der Seelsorge Tätigen, 
Freiburg i. Br. / Mainz / Rottenburg-Stuttgart 1994. 

30 Siehe oben Anm. 1. 
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tigt. Schließlich werden im dritten Abschnitt des Dokumentes einige Empfeh-
lungen formuliert, die als ein Neuansatz bezüglich des Problems der wiederver-
heirateten Geschiedenen gewertet werden können. Deshalb ist gerade dieser 
Abschnitt von besonderer Brisanz. Zunächst werden die Kriterien aufgelistet, 
die von dogmatischer Seite bereits in den siebziger Jahren des vorigen Jahrhun-
derts entwickelt worden sind, in der lehramtlichen Rezeption bislang aber keine 
Aufnahme gefunden haben: irreparable Trennung der Ehepartner, Berücksichti-
gung der Verpflichtungen gegenüber dem früheren Ehepartner und den aus die-
ser Beziehung hervorgegangenen Kindern, Reue über Schuld bzw. Mitschuld am 
Zerbrechen der ersten Ehe, Lebensgemeinschaft in der neuen Beziehung als sitt-
liche Realität, religiös motivierter Wunsch, an der sakramentalen Gemeinschaft 
der Kirche und am Leben der Gemeinde teilzunehmen. Mit der Absolution 
bestätigt der Priester implizit den Entschluss der Eheleute, diese ihre jetzige Ehe 
als eheliche Gemeinschaft nach dem Evangelium zu leben. Damit ist im „forum 
internum“ die Ordnung der persönlichen Lebensverhältnisse erfolgt, was sich 
aber auch auf die Ebene des öffentlichen Gemeindelebens auswirken müsste, also 
im „forum externum“. Um dies zu erreichen, wird vorgeschlagen, dass der Pries-
ter den Empfang des Bußsakramentes bestätigt, also ein Testat ausfertigt, auf das 
sich der Gläubige im äußeren Rechtsbereich der Kirche („forum externum“) 
berufen kann und in dem bestätigt wird, dass der Gläubige sein Leben an den 
Weisungen des Herrn ausrichten und an der Gemeinschaft der Kirche teilneh-
men möchte und somit nicht den Beschränkungen des c. 915 CIC unterliegt. 
Mit der vorgeschlagenen Formulierung des Testats dürfte das Beichtgeheimnis 
nicht verletzt werden, weil es ganz allgemein gehalten ist. 

Allerdings ist zu bedenken, dass der hier vorgeschlagene Weg ein bewusstes 
Abrücken der Lehre von „Familiaris consortio“ beinhaltet. Ein solches Abrücken 
ist durchaus verständlich, weil in „Familiaris consortio“ unterschiedliche Lebens-
situationen der wiederverheirateten Geschiedenen angesprochen werden, ohne 
dass daraus unterschiedliche Folgerungen für die pastorale Praxis gezogen wer-
den. Auch wenn eine Fortentwicklung dieser Lehre aus pastoralen Gründen als 
wünschenswert erscheint, dürfte es zu Spannungen und uneinheitlichen Vorge-
hensweisen in der Praxis kommen, solange ein Konsens auf der höchsten Kir-
chenebene noch nicht erzielt ist. Bedenkenswert ist, was Joseph Ratzinger bereits 
1972 vorgeschlagen hat:  

„Wo eine erste Ehe seit langem und in einer für beide Seiten irreparablen Weise zer-
brochen ist; wo umgekehrt eine hernach eingegangene zweite Ehe sich über einen 
längeren Zeitraum hin als eine sittliche Realität bewährt hat und mit dem Geist des 
Glaubens, besonders auch in der Erziehung der Kinder, erfüllt worden ist (so dass die 
Zerstörung dieser zweiten Ehe eine sittliche Größe zerstören und moralischen Scha-
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den anrichten würde), da sollte auf einem außergerichtlichen Weg auf das Zeugnis 
des Pfarrers und von Gemeindemitgliedern hin die Zulassung der in einer solchen 
zweiten Ehe Lebenden zur Kommunion gewährt werden.“31  

Dabei wird vorausgesetzt, dass Enthaltsamkeit in der neu eingegangenen Ver-
bindung zumeist keine reale Möglichkeit darstellt. Klar muss aber sein, dass durch 
die Tolerierung einer zweiten Ehe und die Zulassung zur Kommuniongemein-
schaft, die zuvor die Möglichkeit zum Empfang des Bußsakramentes einschließt, 
die Grundform der unauflöslichen Ehe nicht in Frage gestellt werden darf; die 
Ausnahme darf nicht zur Regel, der Grenzfall nicht zum Normalfall werden.32 

Bei einer weiteren Prüfung der kirchenrechtlichen Regelungen müssen sich 
die Gläubigen, die in einer ungültigen Zweitehe leben, mit drei Fragen auseinan-
dersetzen, die Thomas Schüller im Anschluss an Joseph Ratzinger so formuliert:  

„1. Werden die natürlichen Verpflichtungen gegenüber dem Partner und den Kin-
dern aus der ersten Ehe erfüllt? 2. Besteht die Bereitschaft zu einem Leben aus dem 
Glauben, insbesondere was die religiöse Erziehung der Kinder aus der zweiten Ehe 
angeht? 3. Ist das Verlangen nach dem Empfang von Sakramenten religiös moti-
viert?“33 

Außerdem ist fraglich, ob das Zeugnis des Pfarrers unter Einbeziehung des Ur-
teils von einzelnen Gläubigen tatsächlich hinreichend ist. Kirchenrechtlich hält 
Schüller eine Anbindung an den Diözesanbischof für unerlässlich, weil es sonst 
zu entgegengesetzten Lösungen in der pastoralen Praxis kommen könnte. Wenn 
in diesem Bereich tatsächlich eine Öffnung zu erreichen wäre, dann hätte dies 
auch notwendigerweise Folgerungen etwa für das kirchliche Arbeitsrecht oder 
die Mitwirkung der Gläubigen, die in einer ungültigen Zweitehe leben, in ehren-
amtlichen Diensten auf pfarrlicher oder überpfarrlicher Ebene. 

Der von Joseph Ratzinger 1972 vorgeschlagene Weg, den er selbst nicht wei-
ter verfolgt und auch als Papst Benedikt XVI. nicht aufgegriffen hat, sollte ange-
sichts der von Papst Franziskus angestoßenen Diskussion erneut in Betracht 
gezogen werden. In einem Interview, in welchem er unter anderem auch auf die 
Situation der wiederverheirateten Geschiedenen angesprochen wurde, antwortet 

                                                                    
31 Joseph RATZINGER, Zur Frage nach der Unauflöslichkeit der Ehe. Bemerkungen zum 

dogmengeschichtlichen Befund und zu seiner gegenwärtigen Bedeutung, in: Franz HEN-
RICH / Volker EID (Hg.), Ehe und Ehescheidung. Diskussion unter Christen, München 
1972, 35-56, 54. Vgl. hierzu Peter KRÄMER, Kirchenrecht I (s. Anm. 7), 138. 

32 Vgl. hierzu auch Karl LEHMANN, Gegenwart des Glaubens, Mainz 1974, 287. 
33 Thomas SCHÜLLER, Das Kirchenrecht und die wiederverheirateten Geschiedenen, in: 

Erich GARHAMMER / Franz WEBER (Hg.), Scheidung – Wiederheirat – von der Kirche 
verstoßen? Für eine Praxis der Versöhnung, Würzburg 2012, 118-132, 129. 
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der Papst nicht, indem er konkret die kirchenrechtlichen Regelungen ändert, 
sondern indem er eine neue Perspektive einbringt:  

„Die Lehren der Kirche – dogmatische wie moralische – sind nicht alle gleichwertig. 
Eine missionarische Seelsorge ist nicht davon besessen, ohne Unterscheidung eine 
Menge von Lehren aufzudrängen. Eine missionarische Verkündigung konzentriert 
sich auf das Wesentliche, auf das Nötige. Das ist auch das, was am meisten anzieht, 
was das Herz glühen lässt – wie bei den Jüngern von Emmaus. Wir müssen also ein 
neues Gleichgewicht finden, sonst fällt auch das moralische Gebäude der Kirche wie 
ein Kartenhaus zusammen, droht, seine Frische und den Geschmack des Evangeli-
ums zu verlieren. Die Verkündigung des Evangeliums muss einfacher sein, tief und 
ausstrahlend. Aus dieser Verkündigung fließen dann die moralischen Folgen.“34  

Bedeutsam ist in diesem Zusammenhang auch, dass der Papst für 2014 eine au-
ßerordentliche Bischofssynode zum Thema „Die pastoralen Herausforderungen 
der Familie im Rahmen der Evangelisierung“ angekündigt hat, wobei ausdrück-
lich auch auf das Problem der wiederverheirateten Geschiedenen eingegangen 
werden soll.35 In zwei Etappen soll das Thema behandelt werden: Die erste 
Etappe, die außerordentliche Versammlung im Jahr 2014, soll darauf ausgerich-
tet sein, Vorschläge der Bischöfe zu sammeln und zu sichten, um dann in der 
zweiten Etappe bei der ordentlichen Versammlung der Bischofssynode 2015 
konkrete Leitlinien für die Pastoral herauszuarbeiten.36 

5. Folgerungen für die pastorale Praxis 

Fasst man die bisherigen Überlegungen zusammen und wendet sie konkret an, 
dann müssen folgende Schritte beachtet werden: 

1. In Treue zum Evangelium muss die Kirche mit Entschiedenheit für die 
Unauflöslichkeit der Ehe eintreten. Daher hat jeder, der in der Seelsorge tätig ist, 
die Aufgabe, die wiederverheirateten Geschiedenen auf die kirchliche Lehre über 
die Unauflöslichkeit der Ehe hinzuweisen, in der letztlich die Nichtzulassung 
zur Kommunion begründet liegt. Kardinal Christoph Schönborn berichtet über 
ein beeindruckendes Beispiel, wonach ein zivilrechtlich verheiratetes Paar, das 
nach kirchlichem Verständnis in einer ungültigen Zweitehe lebt, gerade durch 
den Verzicht auf den Kommunionempfang ein „zweifellos strahlendes Zeugnis 
für die Unauflöslichkeit der Ehe“ gibt. Derjenige, der nicht sakramental zur 

                                                                    
34 Antonio SPADARO, Das Interview mit Papst Franziskus, Freiburg i. Br. 2013, 51. 
35 http://press.vatican.va/content/salastampa/de/bollettino/pubblico/2013/10/08/0641/ 

01446.html [12.11.2013]. 
36 Vgl. Vorbereitungsdokument für die außerordentliche Synode. Wahrheit, Seelsorge, 

Ehe, in: Die Tagespost vom 07.11.2013, 6f. 
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Kommunion gehen kann, ist nicht aus der lebendigen Gemeinschaft des Leibes 
Christi ausgeschlossen. Wichtig ist nur, den Betroffenen zu zeigen und spürbar 
zu machen, dass sie zur lebendigen Gemeinschaft des Leibes Christi gehören.37 
Auch in einer Handreichung, die von der Erzdiözese Freiburg 2013 herausgege-
ben wurde, wird auf die Möglichkeit eines bewussten Verzichts auf den Kom-
munionempfang hingewiesen:  

„Diese vor Gott, im Glauben an Ihn und im gemeinsamen Gespräch entwickelte 
geistliche Überzeugung gilt es, sowohl vom Pfarrer als auch von der Gemeinde zu 
respektieren. In besonderer Weise ist es angezeigt, die geistliche Entscheidung, am 
Leben der Kirche vielfältig teilzuhaben und bewusst auf den Empfang der Sakramen-
te zu verzichten, zu respektieren und pastoral zu begleiten.“38 

2. In einem pastoralen Gespräch muss die Möglichkeit eines Ehenichtigkeitsver-
fahrens zur Sprache gebracht werden. Gläubige haben einen Rechtsanspruch 
darauf, die Gültigkeit ihrer Ehe überprüfen zu lassen.39 Unter dieser Rücksicht 
sind zwei Aspekte voneinander zu unterscheiden. Zum einen dürfen die Ehe-
nichtigkeitsgründe nicht künstlich ausgeweitet werden, so dass der Eindruck 
entstünde, jede Ehe, die gescheitert ist bzw. zu scheitern droht, könnte für nich-
tig erklärt werden. Bei Ehenichtigkeitsgründen handelt es sich um schwerwie-
gende Sachverhalte, die die Ehefähigkeit der Partner bzw. den Ehekonsens be-
treffen.40 Wenn z. B. eine Ehe unter Zwang, aufgrund arglistiger Täuschung oder 
unter bewusstem Ausschluss der Wesenseigenschaften einer Ehe geschlossen 
wurde, ist von Anfang an ein Umstand gegeben, der keine gültige Ehe entstehen 
lässt.41 Zum anderen ist zu beachten, dass durch die Annullierung einer Ehe die 
gemeinsame Lebensbiographie nicht einfach ausgelöscht wird. Eheannullierun-
gen ermöglichen einen Neuanfang und stellen eine Hilfe für Menschen dar, de-
ren erste Ehe gescheitert ist, wobei nicht geleugnet werden kann, dass die erste 

                                                                    
37 Vgl. Christoph SCHÖNBORN, Wovon wir leben können. Das Geheimnis der Eucharis-

tie, hg. von Hubert Philipp WEBER, Freiburg i. Br. 22006, 142-149; DERS., Fünf Aufmerk-
samkeiten aus der Perspektive des Seelsorgers. Zur Pastoral für wiederverheiratete Geschiede-
ne, in: Jan-Heiner TÜCK (Hg.), Risse im Fundament? Die Pfarrerinitiative und der Streit um 
die Kirchenreform, Freiburg i. Br. 2012, 101-112, 100f. 

38 Handreichung zur Begleitung von Menschen in Trennung, Scheidung und nach ziviler 
Wiederverheiratung, hg. vom ERZBISCHÖFLICHEN SEELSORGEAMT, Freiburg i. Br. 2013, 9. 

39 Allerdings ist das Klagerecht in der Kirche nicht auf die Gläubigen beschränkt, sondern 
steht grundsätzlich nach c. 1476 CIC jedem Menschen zu. 

40 Schwerwiegende Formfehler, die zur Ungültigkeit einer Ehe führen, werden in der Re-
gel auf dem Verwaltungsweg, also nicht in einem Ehenichtigkeitsverfahren, geprüft und be-
handelt. 

41 Vgl. hierzu die übersichtliche Handreichung: BISCHÖFLICHES OFFIZIALAT MÜNSTER 
(Hg.), Geschieden? Wiederverheiratet? Mit der Kirche?, Freiburg i. Br. 2012. 
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Ehe immer zur Biographie eines Menschen und zur Geschichte einer Familie 
dazugehört mit all ihren Erfahrungen von Gelingen und Scheitern. Diese Erfah-
rungen prägen die Entwicklung eines Menschen und können daher nicht ausge-
löscht werden.42 

3. Verständnisvoll muss denjenigen begegnet werden, die in einer ungültigen 
Zweitehe leben, ohne dass ein hinreichender Grund für die Annullierung der 
ersten Ehe gegeben ist bzw. bewiesen werden kann. Eine Verweigerung des 
Kommunionempfangs kommt nur dann in Betracht, wenn dieser als Provokati-
on verstanden werden müsste.43 Speziell im Hinblick auf den Kommunionemp-
fang der wiederverheirateten Geschiedenen bemerkt hierzu Kardinal Rainer Ma-
ria Woelki: „Als Priester muss ich bei jedem, der von mir die Eucharistie erbittet, 
davon ausgehen, dass er dies mit reinem Herzen tut.“44 Von diesem Grundsatz 
müssen sich aber auch alle Gläubigen leiten lassen, die vom zuständigen Bischof 
beauftragt sind, die Kommunion zu spenden. 

Es ist zu hoffen, dass die angekündigte Bischofssynode von 2014 und 2015 zu 
einer Klärung in dem schwierigen Problemfeld der wiederverheirateten Geschie-
denen führt. 

                                                                    
42 Vgl. hierzu Thomas RUSTER / Heidi RUSTER, … bis dass der Tod euch scheidet? (s. 

Anm. 5), hier besonders der von Heidi Ruster verfasste Abschnitt „Die Familie nach der 
Familie“, 155-173. 

43 Auch die schon erwähnte Handreichung der Erzdiözese Freiburg zielt darauf hin, wie-
derverheiratete Geschiedene in Folge einer verantwortlich getroffenen Gewissensentschei-
dung zur Kommunion zuzulassen (s. oben Anm. 38). 

44 „Kirche der Sünder“, in: Die Zeit, Nr. 27 vom 28.06.2012, 60. Vgl. hierzu Thomas 
SCHÜLLER, Das Kirchenrecht und die wiederverheirateten Geschiedenen (s. Anm. 33), 130. 
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BESPRECHUNGEN 
_______________________________________________________________________________________________________________________________________ 

SPINDLER, Wolfgang: “Humanistisches Appeasement”? Hans Barions Kritik an der 
Staats- und Soziallehre des Zweiten Vatikanischen Konzils, Berlin: Duncker & 
Humblot 2011, 462 S., brosch., € 98,00, ISBN 978-3-428-13588-2. 

Auch vierzig Jahre nach seinem Tod kommt der Feststellung, dass die Beschäftigung mit 
dem Kanonisten Hans Barion (1899-1973) und seiner Kritik am II. Vatikanischen 
Konzil im umfassenden Sinn noch zu leisten sei, eine offensichtlich bleibende Aktualität 
zu. Nach zahlreichen Publikationen, die sich dem ehemaligen und vielfach umstrittenen 
Bonner Kirchenrechtsgelehrten aus kanonistischem, fundamentaltheologischem und 
prosopographischem Blickwinkel näherten, war die Zeit gereift, sich diesem Desiderat 
eingehender zu widmen. Wolfgang Spindler, Mitglied des Dominikanerordens, hat sich 
dieser Aufgabe mit seiner theologischen Dissertationsschrift gestellt.  

Der Rahmen seiner Untersuchung, die unter dem mit einem Fragezeichen ver-
sehenen polemischen Wort Barions vom „Humanistischen Appeasement“ der Kirche 
gegenüber Staat und Gesellschaft steht (vgl. 238f.) und vornehmlich dessen Kritik an der 
Staats- und Soziallehre des Konzils aus Sicht der christlichen Sozialwissenschaft in den 
Blick nimmt, ist weit und anspruchsvoll gesteckt. Sie will die Kritik Barions „von den 
Voraussetzungen seines Denkens und seines intellektuellen Umfelds her erschließen und 
für ein neues Studium der Konzilsinterpretation und -rezeption fruchtbar machen“ (19). 
Das ist ohne Zweifel ein Wagnis. Zum einen deshalb, weil die Auseinandersetzungen um 
die rechte Hermeneutik des II. Vatikanischen Konzils einen vielschichtigen und schwie-
rigen Prozess darstellen, der erst vor einigen Jahren mit den Gedanken Papst Benedikts 
XVI. zu einer „Hermeneutik der Reform“ einen neuen Anstoß zur Überwindung der oft 
unversöhnlich sich gegenüberstehenden Positionen erhalten hat. Zum anderen, weil der 
Autor in der Kritik Barions unter dem oft erdrückenden Schleier einer wenig hilfreichen 
Polemik aber auch eine „Substanz, die über den Augenblick hinausreicht, und ein 
intellektuelles Niveau, das seinesgleichen sucht“ (21), sieht und daher die wissen-
schaftliche Durchdringung geradezu fordert. Diese kann allerdings nur gelingen, wenn 
die Überlegungen Barions in ihrer Einbettung im Verhältnis von katholischer Sozial-
lehre und kanonischem Recht verortet werden, das im „Bild vom ungleichen Ge-
schwisterpaar“ (28) zahlreiche Berührungspunkte grundsätzlicher Natur aufzuweisen 
vermag. Was für das kanonische Recht und seine theologische Grundlegung bereits 
vollzogen wurde, wird mit der Studie von Spindler nun hinsichtlich sozialethischer 
Komponenten wesentlich erweitert. Dass er dabei nachweislich zu dem Urteil kommt, 
Barion irre in zahlreichen Kritikpunkten, hindert ihn jedoch nicht daran, viele seiner 
Einwände als „bedenkenswert“ (384) für die geforderte Konzilshermeneutik zu wür-
digen. Damit ist gewissermaßen die Leitlinie für die inhaltliche Struktur der Unter-
suchung vorgegeben, die sich in fünf Kapiteln zusammen mit einer methodischen Hin-
führung und einer Schlussreflexion entfaltet.  

Im ersten inhaltlichen Kapitel (37-73) skizziert Spindler nach einer kurzen Hin-
führung zur Person Barions dessen rechtstheologisches Konzept des göttlichen Kirchen-
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rechts, mit dem dieser zugleich das moderne Verhältnis von Staat und Kirche im Sinne 
einer „wechselseitigen Unabhängigkeit“ (379) neu konstruieren zu können glaubt. In 
scharfer Abgrenzung zur Auffassung von Rudolph Sohm, dem gemäß das Wesen der 
Kirche im Widerspruch zum Wesen des Rechts stünde, hatte Barion nachweisen wollen, 
der Glaube könne rechtlich transformiert werden, ohne sein inneres Wesen preis-
zugeben. Das Kirchenrecht habe daher die Aufgabe, die Form der Offenbarung zu 
wahren, vor allem in den als Rechtssätzen vorgelegten Dogmen. Inhaltlich müsse folglich 
das Kirchenrecht als das Gesamt von unveränderlichem göttlichen und rein kirchlichem 
Recht verstanden werden, dessen Bindeglied die kirchliche Hierarchie sowohl in ihrem 
eigenen Existenzgrund als auch in ihrer spezifischen Aufgabe der Rechtserzeugerin 
darstelle. Zu Recht kritisiert Spindler diesen Ansatz, nicht ohne ihn als eigenständigen 
Versuch einer Antwort auf die provozierenden Thesen Sohms zu würdigen. Trotz der 
Bemühungen Barions, das ius divinum material in Bezug zum kanonischen Recht zu 
setzen, löst er es formal von diesem letztlich ab und vermittelt durch eine damit verbun-
dene Überbetonung der Hierarchie ein allzu einseitiges Kirchenbild, durch das er 
folglich auch mit den ekklesiologischen Lehren des Konzils in Konflikt geraten musste. 
Bereits sein kanonistischer Grundansatz, der einer Lösung der Sohmschen Frage gewid-
met war, brachte Barion in eine unübersehbare Spannung zu den Lehren des Konzils. 

Das nachfolgende Kapitel (74-137) widmet sich ausführlich den Schriften, in denen 
sich Barion in der Zeit vor dem Konzil der Verhältnisfrage von Staat und Kirche 
zugewandt hatte. In diesen vor allem rechtsgeschichtlich geprägten Publikationen sieht 
Spindler die Grundlage für die spätere Kritik Barions an der konziliaren Kirchen- und 
Soziallehre und zugleich das Instrumentarium gegeben, durch die Überlegungen zur 
Abgrenzung von Recht und Ethik, Kirchenrecht und Moraltheologie sowie von Of-
fenbarungs- und Naturrecht den Ansatz Barions ideengeschichtlich einzuordnen. Mit 
Recht wird dieser unter Anerkenntnis, dass die Kirche ihre Sendung mit den ihr eigenen 
Mitteln verfolgen könne, als Ablehnung jedweder Form von Politisierung der Kirche 
und der Theologie charakterisiert. Das zeigt sich für Spindler nachweislich in den zu-
tiefst kritischen Haltungen Barions gegenüber den nach außen wirkenden politischen 
Aktivitäten der Kirche (z. B. im Reichskonkordat). Für ihn kann es keine Formen der 
Kooperation zwischen Staat und Kirche geben. Die Kirche muss sich dem Staat ge-
genüber im Sinne eines Ius Publicum Ecclesiasticum als ebenbürtig erweisen, dabei jedoch 
allein auf die Verwirklichung ihrer eigenen Sendung abzielen. Deutlich wird aber zu-
gleich, dass dieser Ansatz weit über das hinausgeht, was sich in der Forderung nach einer 
„Entweltlichung“ der Kirche ausdrückt. Im Sinne einer „gesunden Laizität“ (Benedikt 
XVI.) ist darunter eben nicht der Rückzug aus der Welt zu verstehen, wohl aber die 
gesunde Distanz von jenen verweltlichen Handlungsformen, die den Blick des Glaubens 
und damit des Bezogenseins aller Handlungen auf Gott außer Acht lassen. Diese Vision, 
die sich in den Grundlehren des II. Vatikanischen Konzils widerspiegelt, setzt aber 
gerade auf Kooperation (auch im Sinne der völkerrechtlich relevanten Konkordate und 
Verträge) da, wo es um den Dienst an dem einen Menschen geht. Die Kritik Barions zielt 
hier folglich weit über das Ziel hinaus. 
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Zugleich erinnert der Autor in den nachfolgenden Kapiteln an die notwendige Dif-
ferenzierung im Urteil über die Konzilskritik Barions, insbesondere im Bereich der Ekk-
lesiologie (vgl. 138-185). Neben harscher Kritik finden sich auch wohlwollende Urteile 
über Konzilsentscheidungen. Spindler erinnert an die Stellung der Bischofskonferenzen 
(CD 37 u. 38), die naturrechtliche Wertung der Massenmedien (IM 5-7) oder die Lehre 
der subsistit-in-Formel (LG 8) über die volle Verwirklichung der Kirche Jesu Christi in 
der Katholischen Kirche.  

Die ungleich schärfste Kritik Barions erfährt jedoch das „Phänomen der politischen 
Theologie“ (380) im II. Vatikanischen Konzil, dem Spindler in den beiden umfang-
reichen Kapiteln zur Staatslehre (186-317) und zur Soziallehre (318-378) des Konzils 
nachgeht. Kenntnisreich und detailliert weiß Spindler die Ansatzpunkte Barions auf-
zunehmen, sie im Licht der einschlägigen konziliaren Aussagen abwägend zu beleuchten 
und auf diese Weise als „Fehlinterpretationen“ (381) aufgrund einer falschen Herme-
neutik zu entkräften. Das gestattet ihm jedoch zugleich, auf wertvolle Anstöße innerhalb 
der Gedanken Barions hinzuweisen, so beispielsweise zur Lehre des superfluum im 
Vermögen der Kirche (355-375), mit dessen Hilfe Spindler ein „Aggiornamento des 
kirchlichen Vermögensrechtes“ (377) anmahnen möchte. Aus diesen Überlegungen 
könnte sich ein durchaus fruchtbarer Dialog zwischen christlicher Sozialwissenschaft 
und kanonischem Recht entwickeln, der darin nicht zuletzt durch die aktuellen Äuße-
rungen des obersten Lehramtes der Kirche (vgl. Evangelii gaudium 176-258) eine 
Bekräftigung fände. 

Das beeindruckende Literaturverzeichnis (385-437), das neben den Primärquellen 
auch die Verwendung der umfangreichen internationalen Sekundärliteratur aufweist, 
bestätigt schließlich den Gesamteindruck, dass sich die Arbeit von Wolfgang Spindler 
nicht nur der beschriebenen Forschungslücke zugewandt, sondern dabei auch ver-
schiedene theologische Sachbereiche in den Blick genommen hat: Aspekte des kano-
nischen Rechts und der christlichen Sozialwissenschaft, fundamentaltheologisch rele-
vante Fragen einer Konzilshermeneutik, ebenso wie zeit- und rechtsgeschichtlich re-
levante Aspekte zu Person und Werk von Hans Barion. Damit hat sie Entscheidendes 
zur Schließung einer Forschungslücke beigetragen, aber ebenso Nachdenkliches im 
Dienst an einer authentischen Interpretation des II. Vatikanischen Konzils formuliert, 
die der Kirche aufgetragen ist.  

Christoph Ohly, Trier 
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PECH, Justinus C. / SCHACHENMAYR, Alkuin (Hg): Zwischen Philosophie und 
Theologie. Interpretationen zu zentralen fundamentaltheologischen Begriffen (= 
Schriftenreihe des Instituts für Dogmatik und Fundamentaltheologie an der Phi-
losophisch-Theologischen Hochschule Benedikt XVI. Heiligenkreuz, hg. von Karl 
Wallner, Bd. 2), Heiligenkreuz: Be&Be-Verlag o.J. [1. Aufl. 2012; 2. Auflage 2013], 
210 S., geb., € 16,50, ISBN 978-3-902694-55-3. 

Der vorliegende Band, der dem Großkanzler der Hochschule, Abt Dr. Maximilian Heim 
OCist, und dem Hochschulrektor, P. Dr. Karl Wallner OCist, anlässlich ihres 25. 
Priesterjubiläums zugeeignet ist und schon nach kurzer Zeit eine zweite Auflage erfahren 
hat, möchte – so die Herausgeber im Vorwort – „in prägnanter Form in zentrale 
fundamentaltheologische Begriffe einführen“, darüber hinaus aber auch „zur vertie-
fenden Auseinandersetzung und zum Weiterdenken anregen“, um so Studierende „auf 
Vorlesungen und Seminare aus der Fächergruppe der systematischen Theologie“ vor-
zubereiten (VII). 

Über die Auswahl zentraler Begriffe ließe sich ohne Zweifel trefflich streiten, sie 
scheint mir in diesem Fall aber gerechtfertigt zu sein: „Wahrheit – um Gottes und der 
Menschen willen“ (Bernhard Körner) (23-37); „Glaube“ (P. Justinus C. Pech OCist) 
(38-51); „Was macht Personen zu Personen?“ (Robert Spaemann) (52-66); „Freiheit“ 
(Christoph Böhr) (67-83); „Bloß Liebe“ (Cornelius Keppeler) (84-104); „Gewissen“ 
(Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz) (105-117); „Erfahrung“ (Jörg Splett) (118-132); „Zur 
Theologie des Symbols“ (P. Nikodemus Betsch OCist) (133-139); „Tod“ (P. Alkuin 
Schachenmayr) (140-151); „Bild“ (Michaela C. Hastetter) (152-167); „Religion“ (Rémi 
Brague) (168-180); „Offenbarung“ (Wolfgang Klausnitzer) (181-195); „Kirche“ (Peter 
Hoffmann) (196-208). 

Dem Genre des Bandes geschuldet, kann ich mich hier nicht in extenso mit den 
Beiträgen beschäftigen, sondern muss mich auf einige grundsätzliche Hinweise be-
schränken. Die Herausgeber haben, wie sie in der „Thematischen Hinführung“ selbst 
sagen, „den Autoren weite Freiheitsgrade“ bei der Erstellung der einzelnen Artikel 
eingeräumt (17). Das ist natürlich nie ganz unproblematisch, was sich auch bei dem 
vorliegenden Band zeigt. – So handelt es sich bei den Aufsätzen von Spaemann (Per-
sonen) und Böhr (Freiheit) um ausgesprochen innovative Beiträge. Böhr unterscheidet 
zwischen äußerer und innerer Freiheit, um schließlich die Glaubensfreiheit davon 
abzuheben und sie als eine „Freiheit zu aller Freiheit“ zu qualifizieren (79ff.). Glau-
bensfreiheit versteht sich in diesem Sinne „als die Freiheit, das zu tun, was dem Gewissen 
entspricht – und als die Freiheit, vom Glauben Anderer nicht bedrängt zu werden“ (82). 
Spaemann macht das Proprium des Menschen u. a. an „drei menschlichen Aktarten“ 
deutlich: dem Versprechen, der Reue und dem Verzeihen (57f.), setzen doch alle drei das 
voraus, was man mit Harry Frankfurt als „secondary volitions“ (55) bezeichnet. – Der 
Beitrag von Körner (Wahrheit) entwickelt verschiedene philosophische Wahrheits-
begriffe und setzt diese in Beziehung zum Wahrheitsanspruch des christlichen Glaubens. 
Leider fehlt hier die wichtige Thematisierung des Verhältnisses von Religion/Theologie 
und moderner Wissenschaft; und den Pluralismus als Relativismus zu deuten, scheint 
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mir doch etwas zu einfach zu sein (32ff.). – Pech (Glaube) macht m. E. zu wenig auf die 
Differenz zwischen „faith“ and „belief“ bzw. zwischen Glaube als existentiellem Akt und 
Glaube im Sinne von Für-wahr-Halten aufmerksam. Mit Ratzinger Glaube und Zweifel 
wieder mehr zusammen zu denken, erscheint mir dagegen hilfreich zu sein (vgl. 47). – 
Keppeler (Liebe) entwickelt eine „Theologie der Liebe“: „Liebe als bleibender Grund der 
Schöpfung“; „als entscheidendes Kriterium personalen Umgangs“; „als innerweltlich 
nicht erkannter Widerschein des Göttlichen“; „als Treue in der Vergeblichkeit“ (101f.). 
Den Eros aber auf die „sinnliche Liebe“ zu reduzieren (85), wird dem griechischen 
Denken in keiner Weise gerecht, und die angedeutete ontologische Dimension der Liebe 
(103) hätte mit Paul Tillich ausgeweitet werden können. – Splett (Erfahrung) arbeitet in 
seiner bekannt assoziativ-tiefsinnigen Art heraus, dass Erfahrung immer ein dialogisches 
Geschehen ist (vgl. 119). Mit den vielen Anspielungen und Voraussetzungen dieses 
Beitrages sind Studienanfänger aber sicherlich etwas überfordert. – Wenn Betsch 
(Symbol) sich in seinem Beitrag allein auf einen allseits bekannten, gerade einmal 34 
Seiten umfassenden Beitrag von Rahner bezieht – ohne jeden weiteren Literaturbezug –, 
so spricht das für sich. Eine ausgearbeitete Symboltheologie hätte er übrigens bei dem 
schon genannten ev. Theologen Paul Tillich finden können. – Schachenmayr (Tod) 
nähert sich dem Thema über die Liturgie- und Frömmigkeitsgeschichte, um schließlich 
auch aktuelle ethische Fragen wie Abtreibung, Euthanasie und Stammzellenforschung in 
den Blick zu nehmen (148ff.). – Hastetter (Bild) geht in ihrem Beitrag vom Bilderverbot 
und Bilderstreit aus (153ff.), um schließlich am Beispiel der Positionen von Bultmann 
und Ratzinger (159ff.) deutlich zu machen, dass hier mehr auf dem Spiel steht: dass 
nämlich „mit der Rehabilitierung des Bildes die Anerkennung des göttlichen Handelns 
einhergeht“ (164). – Die Beiträge von Klausnitzer (Offenbarung) und Hofmann (Kir-
che) sind sehr gediegene, d. h. klassische Entfaltungen der jeweiligen Thematik; die-
jenigen von Gerl-Falkovitz (Gewissen) und Brague (Religion) haben m. E. zu sehr den 
Charakter von Lexikon-Artikeln. 

Alles in allem: Der vorliegende Band bietet insgesamt interessante Schlaglichter zu 
wichtigen Begriffen der Fundamentaltheologie. Aber leider lösen nicht alle Beiträge das 
im Vorwort Angedeutete ein, und gerade bei einer solchen Konzeption wäre es sicherlich 
hilfreich gewesen, wenn die Herausgeber die Vorgaben für die einzelnen Beiträge etwas 
klarer abgesteckt hätten. 

Werner Schüßler, Trier 
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du ziert oder in ei ne von Da ten ver ar bei tungs an la gen ver wend ba re Spra che über tra gen oder in elekt ro ni scher
Form ge spei chert oder in das In ter net ein ge stellt wer den. 
Fo to ko pi en für den per sön li chen und sons ti gen ei ge nen Ge brauch dür fen nur von ein zel nen Bei trä gen oder
Tei len da raus als Ein zel ko pi en her ge stellt wer den. Je de im Be reich ei nes ge werb li chen Un ter neh mens her ge -
stell te und be nütz te Ko pie dient ge werb li chen Zwe cken gem. § 54 (2) UrhG und ver pflich tet zur Ge büh ren -
zah lung an die VG WORT, Ab tei lung Wis sen schaft, Goe the stra ße 49, 80336 Mün chen 2, von der die ein zel -
nen Zah lungs mo da li tä ten zu er fra gen sind.
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Bistum Trier ( Hrsg.)

Gotteslob Orgel
Eigenteil für das Bistum Trier

Das neue Orgelbuch zum Eigenteil für das Bistum
Trier basiert auf den Erfahrungen der letzten
Ausgabe von 2002 und den Trierer Orgelheften mit
dreistimmigen Begleitsätzen. Es bietet wieder
neben den vierstimmigen auch neue dreistimmi-
ge Orgelsätze und dazu jeweils Vorspiele an. Das
Buch möchte Anregungen für das gottesdienstli-
che Orgelspiel geben. Es ist die unentbehrliche
Begleitpublikation zum neuen Gotteslob für all
diejenigen, welche das Trierer Eigengut musika-
lisch begleiten.
Die Vorspiele können untereinander ausgetauscht
werden und sollen auch Impulse für selbst
improvisierte Intonationen bieten. Die beiden
Liedsätze können selbstverständlich bei der
Begleitung mehrerer Strophen abwechselnd
gespielt werden.

404 Seiten, 30,5 x 24 cm
Festeinband mit Fadenheftung, 3 Lesebändchen
93 Euro, ISBN 978-3-7902-1835-0
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Trierer Orgelbuch
zum neuen Gotteslob
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123. Jahr gang Pas tor bo nus
ISSN 0041-2945

Pau li nus Ver lag, TrierBernhard Schneider
Gesucht: Der katholische Mann.
Die katholische Kirche in Deutschland und
die Männerwelt im 19. und 20. Jahrhundert

Werner Schüßler
Kairos. Dimensionen eines zentralen
Begriffs im philosophisch-theologischen
Werk Paul Tillichs

Johannes Schelhas
Identität – aus Gottes Gegenwart gewebt

Benjamin Dahlke
Narrative Christologie. Katholische Entwürfe
der Zwischenkriegszeit

Peter Krämer
Wie unauflöslich ist die Ehe?
Zur rechtlichen und pastoralen Situation
der wiederverheirateten Geschiedenen
in der katholischen Kirche

Besprechungen
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Bistum Trier (Hrsg.)

Wort-Gottes-
Feiern, Band 3
Im Jahreskreis

Band 3 beinhaltet:

- Darstellung des Herrn
(2. Februar),

- Mariä Aufnahme in den
Himmel (15. August),

- Kreuzerhöhung
(14. September),

- Erntedank sowie
- Allerheiligen.

108 Seiten, 16,5 x 24 cm
Festeinband mit Goldprägung
17,90 Euro
(Subskriptionspreis bei
Abnahme aller drei Bände
14,90 € pro Band)
ISBN 978-3-87760-0338-7

Bistum Trier (Hrsg.)

Wort-Gottes-
Feiern, Band 2
Österliche Buß- und Osterzeit

Band 2 beinhaltet:

– Aschermittwoch,
– Ostermontag,
– den 2. Sonntag der Osterzeit –

Oktavtag von Ostern,
– Christi Himmelfahrt und
– Pfingsten. 

104 Seiten, 16,5 x 24 cm
Festeinband mit Goldprägung
17,90 Euro
(Subskriptionspreis bei
Abnahme aller drei Bände
14,90 € pro Band)
ISBN 978-3-7902-0339-4

Bistum Trier (Hrsg.)

Wort-Gottes-
Feiern, Band 1 
Advent und Weihnachtszeit

Band 1 beinhaltet:

- die Eröffnung des Advents,
- den 24. Dezember

(am Hl. Abend),
- den Jahreswechsel,
- die Feier der Erscheinung

des Herrn (6. Januar) und
- den Abschluss der Weih-

nachtszeit
(Fest der Taufe des Herrn).

108 Seiten, 16,5 x 24 cm
Festeinband mit Goldprägung
17,90 Euro
(Subskriptionspreis bei
Abnahme aller drei Bände
14,90 € pro Band)
ISBN 978-3-7902-0337-0

>>>>>>>>
>>>>>>>>
>>>>>>>>
>>>>>>>>

Max-Planck-Str. 14 >>> 54296 Trier >>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>
Telefon (0651) 46 08-121 >>> Telefax (0651) 46 08-220 >>>>>
buchversand@paulinus-verlag.de >>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>
www.paulinus-verlag.de >>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>>

TThZ_Umschlag_2_2014_k1.qxd:TThZ_Umschlag_1_08_rz.qxd  23.04.2014  11:06 Uhr  Seite 1


	TThZ_Inhalt_02_2014.pdf
	Schneider-bearb.pdf
	Schüßler_bearb
	Schelhas_bearb
	Dahlke_bearb
	Krämer_Schüßler_bearb
	Rezensionen-gesamt


