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STEPHAN  ACKERMANN 

Die Diözesansynode gibt zu denken  
Ekklesiologische und ekklesiopraktische Reflexionen  

zur Trierer Diözesansynode 2013-2016 

Abstract: By reflecting on the diocesan synod convened by the Bishop of Trier from the 
bishop’s own perspective the author manages to show how the synod developed from a 
particular local church actively implementing itself. Its outcome helped to make deci-
sions pointing the way as to the future of how to act within the diocese. By this the synod 
proved to have been a realization of what Pope Francis demands both in his teachings 
and his actions: a strengthening of the synodal principle. Finally the author acknowledg-
es the achievements but also the limits of the instrument of the diocesan synod as chosen 
by himself in reference to Can. 460-468 CIC. 

Die letzte Vollversammlung der Trierer Diözesansynode liegt erst wenige Mona-
te zurück. Nachdem damit der Beratungsprozess der Synode abgeschlossen ist, 
beginnt – nicht zuletzt für die Synodalen selbst – deren Wirkungs- und Rezepti-
onsgeschichte. Das wird nicht nur deutlich an den Statements der Vorsitzenden 
der zehn Sachkommissionen, die unsere Bistumszeitung „Paulinus“ in einer 
Sonderausgabe zum Synodenende um einen ersten, rückblickenden Eindruck 
gebeten hatte,1 sondern auch an Briefen von Synodalen, die mich erreichen und 
in denen die Briefschreiber ihren persönlichen Weg in und mit der Synode re-
flektieren. So schreibt mir zum Beispiel eine Synodale:  

„Wie Sie meinem Brief entnehmen können, hat die Synode mich nachhaltig geprägt. 
Ich habe mich, obwohl am Anfang sehr skeptisch und kritisch, auch persönlich wei-
terentwickelt. Die Erfahrungen während der Synode haben in mir positive Kräfte 
freigesetzt, mir einen Weg gezeigt, mir die nötigen Impulse geliefert, mich mit mei-
ner Berufung auseinanderzusetzen und mich mit meinen Wurzeln zu versöhnen.“  

Diese Aussage steht beispielhaft auch für andere Rückmeldungen. Dabei verheh-
len die Autoren durchaus nicht, was sie an der Synode und an der Kirche insge-
samt nach wie vor kritisch sehen. 

Die folgenden Überlegungen können und wollen nicht mehr sein als erste, 
tastende Reflexionen auf die Synode, die tatsächlich das war, was im Direktori-

                                                                    
1 PAULINUS. Wochenzeitung im Bistum Trier, Sonderbeilage zur Nr. 20/2016 vom 15. 

Mai 2016. 
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um für den Hirtendienst der Bischöfe von ihr ausgesagt wird: „ein Akt der bi-
schöflichen Leitung und […] ein Ereignis der Gemeinschaft“.2 

1. Synode als lebendiger Selbstvollzug einer Ortskirche 

Das allgemeine Kirchenrecht (vgl. cann. 460-468) sowie die von der Kongregati-
on für die Bischöfe und der Kongregation für die Evangelisierung der Völker 
herausgegebene Instruktion über die Diözesansynoden3 sehen vor, dass sich eine 
Synode zusammensetzt aus (1) Personen, die von Rechts wegen Mitglieder der 
Synode sind, (2) Personen, die gewählt werden, und (3) Personen, die vom Bi-
schof frei ernannt werden. In dieser Zusammensetzung soll die Synode auf ihre 
Weise die „besondere Physiognomie“ der Teilkirche abbilden.4 Zusätzlich kann 
der Bischof Repräsentanten anderer Kirchen als Beobachter zur Diözesansynode 
einladen. Die Trierer Synode hat versucht, diesem Anspruch gerecht zu werden.5 
Insofern kann man sagen, dass das Ereignis bzw. der Prozess der Synode ein – 
wenn auch beispielhaft-exemplarischer – Selbstvollzug der Ortskirche von Trier 
war. Die Synodalen haben dies aufgrund ihrer Verantwortung zunehmend auch 
gespürt. Spätestens ab dem Zeitpunkt, als die fünfte Vollversammlung eine Ar-
beitsgruppe einrichtete mit dem Auftrag, die zahlreichen Voten der Sachkom-
missionen zu priorisieren, wurde für alle spürbar, dass die Synode in der Verant-

                                                                    
2 KONGREGATION FÜR DIE BISCHÖFE, Direktorium für den Hirtendienst der Bischöfe 

(VAS 173), hg. vom SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ, Bonn 2006, Nr. 
166. Hier sollen auch keine Darstellungen und Reflexionen wiederholt werden, die bereits 
andernorts erörtert wurden. Vgl. z. B. Stephan ACKERMANN, Auf den Weg geschickt als Volk 
Gottes. Die Synode im Bistum Trier, in: Anzeiger für die Seelsorge (2/2016) 4-7; DERS., 
Späte Antwort auf einen Brief. Die Trierer Diözesansynode und die „Zeichen der Zeit“, in: 
Johannes FÖRSTER / Barbara SCHMITZ (Hg.), Lebensdienlich und überlieferungsgerecht. Jü-
dische und christliche Aktualisierungen der Gott-Mensch-Beziehung (FS H.-G. Schöttler), 
Würzburg 2016, 211-232. Vgl. auch Christian HECKMANN, Synode feiern. Unsere Würde, 
unsere Verantwortung, in: Lebendiges Zeugnis (2/2015) 148-155; DERS., „Ich will keine 
Ruinen schminken“. Die Diözesansynode im Bistum Trier, in: Martin KIRSCHNER / Joachim 
SCHMIEDL, Der Dialog geht weiter. Ergebnisse und Perspektiven des Gesprächsprozesses 
(Katholische Kirche im Dialog 4), Freiburg i. Br. 2015, 74-94. 

3 KONGREGATION FÜR DIE BISCHÖFE UND KONGREGATION FÜR DIE EVANGELISIE-
RUNG DER VÖLKER, Instruktion über die Diözesansynoden vom 19. März 1997, in: Archiv 
für katholisches Kirchenrecht 166 (1997) 147-167 (lat. Originaltext in: AAS 89 [1997] 706-
727). 

4 Vgl. ebd. II.4 und das Direktorium für den Hirtendienst (s. Anm. 2) Nr. 169. 
5 Nähere Informationen zur Zusammensetzung der Synode finden sich im Statut für die 

Diözesansynode im Bistum Trier, in: Kirchliches Amtsblatt für das Bistum Trier (2013) Nr. 
128. Vgl. auch www.bistum-trier.de/bistums-synode/synodaletextematerialhintergruende (zu-
letzt abgerufen am 17.06.2016). 
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wortung steht, „Richtungsentscheidungen für die Seelsorge im Bistum Trier“6 zu 
treffen, die auch Konsequenzen zeitigen.  

Eine nicht unwesentliche Rolle für die Gesamtdynamik der Synode spielte 
die verbindliche Form, die sich aus den Vorgaben des allgemeinen Kirchen-
rechts, der Instruktion für die Diözesansynoden sowie des Statuts der Diözesan-
synode und ihrer Geschäftsordnung ergab. Die Entscheidung für die rechtsver-
bindliche Form einer Synode hatte über die vom Recht unmittelbar intendierten 
Wirkungen hinaus zwei Effekte: 

Schon die Beschäftigung mit den Vorgaben des kirchlichen Rechts sowie die 
Erstellung von Statut und Geschäftsordnung bedeuteten für alle Beteiligten in 
der Vorbereitungsphase einen nicht zu unterschätzenden bildenden Aspekt. 
Denn die Vorbereitungskommission wie auch die diözesanen Gremien (insbe-
sondere Priesterrat, Diözesanpastoralrat, Katholikenrat) mussten sich intensiv 
mit dem dem Recht zu Grunde liegenden Kirchenverständnis auseinanderset-
zen. Dies zeigte sich besonders bei der Frage des Zahlenverhältnisses zwischen 
Klerikern und Laien, aber auch bei der Frage des Verhältnisses zwischen der 
Vollmacht der Synode und der Verantwortung des Diözesanbischofs. In dieser 
Hinsicht war die Synode eine Art von diözesaner Fortbildungsveranstaltung 
zum katholischen Kirchenverständnis. Dass das synodale Prinzip auch in inhalt-
licher Sicht im Abschlussdokument7 Aufnahme erfahren hat, ist nicht zuletzt ein 
Ergebnis dieser intensiven Erfahrung und Reflexion des gemeinsamen Kirche-
seins. 

Die zweite, noch bedeutsamere Auswirkung, die die rechtlich bindende Form 
auf die Synode hatte, war die Verbindlichkeit der Zusammenarbeit, zu der wir 
alle verpflichtet waren. Synodale Prozesse, die weniger rechtlich gefasst sind, 
stehen zweifellos leichter in der Gefahr, notwendigen Kontroversen auszuwei-
chen. Ich denke hierbei etwa an das, was als die „Krise“ der Synode während der 
fünften Vollversammlung in Saarbrücken bezeichnet worden ist: In der konkre-
ten Situation sah es so aus, als ob die Synode dem Bischof mehr als 100 Empfeh-
lungen vorlegen würde, von denen die allermeisten durchaus evangeliumsgemäß 
und für das kirchliche Leben im Bistum förderlich gewesen wären. Allerdings 
enthielten die Empfehlungen nicht nur zum Teil einander widerstreitende Vor-
schläge, sondern sie ließen auch die Ressourcenfrage faktisch unberücksichtigt. 
Mit einem solchen Synodenergebnis hätte ich als Bischof nachher ratloser dage-

                                                                    
6 Vgl. Präambel des Statuts für die Diözesansynode (s. Anm. 5).  
7 Vgl. „heraus gerufen – Schritte in die Zukunft wagen“ – Abschlussdokument der Sy-

node im Bistum Trier, in: Kirchliches Amtsblatt für das Bistum Trier (2016) Nr. 120, 2.4 
(„Abschlussdokument“). 
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standen als vorher. Die tatsächliche Umsetzung einer solchen Vielzahl von Vor-
schlägen wäre unter den personellen und finanziellen Rahmenbedingungen des 
Bistums nicht möglich gewesen. Da ich aber vorher zugesichert hatte, den Emp-
fehlungen der Synode, sofern sie mit Zweidrittelmehrheit beschlossen würden, 
zu folgen,8 musste ich intervenieren, um eine Überforderung abzuwenden. Die 
Synodalen haben dies unmittelbar verstanden und akzeptiert. Sie waren damit 
aber zugleich gezwungen, alternative Lösungsideen zu entwickeln. Das gelang 
gemeinsam mit den Moderatoren und dem Synodenpräsidium.9 Die Krise, in die 
die Synode geraten war, wurde damit zu einer wirklichen Lehrstunde zur Unter-
scheidung der Geister: Es ging um die Unterscheidung zwischen der Fortfüh-
rung des Immer-Mehr von Althergebrachtem, wonach die Vorlage der über 100 
Empfehlungen zunächst aussah, und der grundlegenden Annahme der prägen-
den Entwicklungen unserer Zeit und des damit einhergehenden epochalen Ge-
staltwandels der Kirche. Indem die Synode den Auftrag zur Priorisierung gab, 
entschied sie sich für die zweite Alternative. Eine Synodale meinte sogar, der 
Heilige Geist hätte uns diese Krise geschenkt, um uns vor einer größeren Krise in 
der Zukunft zu bewahren. Es war unter anderem der verbindliche Rahmen der 
Synode, der unserer Diskussion die Ernsthaftigkeit gab, die eine neue Ausgangs-
lage für das Selbstverständnis der Kirche im Bistum Trier geschaffen hat. Das 
Abschlussdokument bringt dies im 6. Kapitel auf die Formulierung: Von der 
Volkskirche hin zur Kirche des Volkes Gottes (6.3). 

Auch wenn ich selbst zunächst der Einberufung einer Diözesansynode im ei-
gentlichen Sinn zurückhaltend gegenüberstand, weil sie eben ein gerütteltes Maß 
an rechtlichen Vorgaben mit sich bringt und darüber hinaus die Erarbeitung 
zusätzlicher Ordnungen notwendig macht, so war ich doch bald von der Rich-
tigkeit der Entscheidung überzeugt. Sie hat dem Beratungsprozess eine Ernsthaf-
tigkeit und Qualität verliehen, die wir andernfalls nicht erreicht hätten. Ich wage 
sogar zu behaupten, dass eine Diözesansynode in dieser Form kirchenbildende 
Wirkung hat. Die Synodalen – der Bischof eingeschlossen – verstehen sich heute 

                                                                    
8 Dies sieht das Direktorium für den Hirtendienst der Bischöfe (s. Anm. 2) auch so vor, 

wenn es in Nr. 171 einerseits darauf hinweist, dass der Bischof „frei ist, die Meinung der 
Synodalen anzunehmen oder nicht“, dabei aber zugleich betont: „Andererseits wird er nicht 
von Meinungsäußerungen oder Voten, die mit großer Mehrheit zum Ausdruck gebracht 
worden sind, abweichen, es sei denn aus schwerwiegenden Gründen lehrhafter, disziplinärer 
oder liturgischer Art.“ 

9 Ein ausführlicher Bericht über den Verlauf der fünften Vollversammlung findet sich in: 
SYNODENSEKRETARIAT, Synode aktuell. Oktober 2015 (www.bistum-trier.de/fileadmin/ 
user_upload/docs/newsletter_10_2015.pdf [zuletzt aufgerufen am 17.06.2016]). 
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aufgrund ihrer intensiven gemeinsamen Erfahrung mehr als „Kirche von Trier“ 
als zu Synodenbeginn. Das ist ein Pfund, mit dem gewuchert werden kann. 

Es soll nicht verschwiegen werden, dass es hier und da kritische Anfragen an 
die Zusammensetzung der Synode gegeben hat. Insbesondere wurde aus konser-
vativen Kreisen die Frage gestellt, ob die Laienmitglieder der Synode die not-
wendige Frömmigkeit und Kirchlichkeit mitbrächten, die für eine solche Aufga-
be erforderlich ist. Doch selbst die Kritiker, denen es nicht bloß um eine Diskre-
ditierung der Synode als ganze geht, müssen sich fragen lassen, ob und wann 
denn eine Diözesansynode realistischerweise überhaupt stattfinden kann. Eine 
Kirche der Reinen und Heiligen ist eine bloß gedachte Kirche. Sie ist nicht die 
konkrete Kirche Jesu Christi im Hier und Heute, die Heilige und Sünder „in 
ihrem Schoß umfasst“ (vgl. LG 8). 

Zu Beginn der Synode wurde die Zusammensetzung übrigens auch aus der 
genau entgegengesetzten Position kritisiert. Durch das Kirchenrecht und die 
Berücksichtigung von kirchlich engagierten Gruppen und Verbänden sei die 
Bistumssynode von einer zu großen Binnenkirchlichkeit geprägt und könne 
somit keine wirklich neue Ausrichtung der Kirche im Bistum Trier hervorbrin-
gen. In der Tat hat die Vorbereitungskommission in der Festlegung der Kriterien 
für die Auswahl der Synodalen auf die große Mehrheit derjenigen gesetzt, die 
den Weg des Bistums mitgehen und sich als Getaufte redlich darum bemühen, 
im Spannungsfeld zwischen Anspruch und Wirklichkeit ein christliches Leben 
zu führen – wohlwissend, wie oft sie hinter dem Anspruch des Evangeliums 
zurückbleiben.10 Sie traute damit überzeugten Christinnen und Christen eine 
echte Zeitgenossenschaft zu. Sicherlich war es auch gut, dass an der Synode so-
wohl Gläubige mit überzeugter Kirchlichkeit teilhatten, als auch solche, die eher 
distanziert waren. Es würde sich lohnen, darüber näher nachzudenken, welche 
ekklesiologischen Leitgedanken hinter der einen wie der anderen Kritik an der 
Zusammensetzung der Synode liegen. Wie weise haben die Konzilsväter formu-
liert, als sie den Sensus fidei der Universitas fidelium – der Gesamtheit aller Gläu-
bigen – zusprachen, und nicht etwa nur einer Gruppe (LG 12). Analog bildet 
sich der Glaubenssinn der Gläubigen auf der Ebene einer Ortskirche ab. 

                                                                    
10 Interessanterweise machen die cann. 460-468 CIC keine Aussagen zur theologisch-

spirituellen Qualität der Synodalen. Das Direktorium für den Hirtendienst der Bischöfe (s. 
Anm. 2) weist in Nr. 169 mit nüchterner Klugheit darauf hin, dass „der Beitrag der Synoda-
len […] umso wertvoller sein [wird], je mehr sie sich auszeichnen durch ein rechtschaffenes 
Leben, pastorale Klugheit, apostolischen Eifer, Kompetenz und Ansehen.“ 
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2. Die Synode, der Bischof und der Papst 

Das Direktorium für den Hirtendienst der Bischöfe wurde oben bereits zitiert 
mit der Formulierung, dass eine Synode sowohl ein „Akt der bischöflichen Lei-
tung“ als auch ein „Ereignis der Gemeinschaft“ ist.11 Dabei stehen diese beiden 
Dimensionen einer Synode nicht unverbunden nebeneinander. Denn das Lei-
tungshandeln des Bischofs, zu dem schon die Einberufung der Synode selbst 
gehört, wirkt gemeinschaftsbildend, indem es die Synodalen untereinander und 
mit dem Bischof zusammenführt. Aber auch für den Bischof selbst bedeutet die 
Synode ein Ereignis der Gemeinschaft mit der ihm anvertrauten Ortskirche, 
deren Vielfalt durch die Auswahl der Synodalen in der Versammlung präsent ist. 
So durfte ich persönlich es jedenfalls erleben. 

Meine Synodenerfahrung zeigt mir, dass die Formulierung des Direktoriums 
klug gewählt ist, wenn sie von einem Leitungsakt des Bischofs im Singular 
spricht. Selbstverständlich sind in der Vorbereitung und im Verlauf einer Syno-
de eine Reihe von Leitungsentscheidungen durch den Bischof zu treffen. Den-
noch ist die Rede vom Leitungshandeln des Bischofs nicht zu verwechseln mit 
einem permanenten autoritativen (erst recht nicht autoritären) Eingreifen in das 
synodale Geschehen, sollen doch nach can. 465 CIC alle vorgelegten Themen 
der „freien Erörterung“ der Synodalen überlassen werden. 

Unverzichtbar für das Gelingen einer Synode ist allerdings zugleich eine ho-
he, für alle Beteiligten spürbare Präsenz des Bischofs im Beratungsprozess. Diese ist 
nicht nur deshalb geboten, damit der Bischof seiner spezifischen lehr- und lei-
tungsmäßigen Verantwortung gerecht werden kann, sondern sie ist auch sicht-
barer Ausdruck der Wertschätzung des Bischofs gegenüber den Synodalen und 
der ihnen übertragenen Aufgabe. „Freie Erörterung“ kann nicht bedeuten, dass 
der Bischof sich während der synodalen Beratungen derart zurückzieht, dass er 
die Synode sich selbst überlässt und erst gegen Ende das fertige Ergebnis entge-
gennimmt. Insofern müssen nicht nur die Synodalen, sondern auch der Bischof 
entsprechende zeitliche Ressourcen für die Durchführung einer Synode einpla-
nen. 

Für mich persönlich wurde die Synode auch zu einer Schule des Vertrauens, 
insofern erstens die Synodalen das Vertrauen, das ich ihnen mit der Ausrufung 
der Synode entgegengebracht habe, nicht enttäuscht haben. Sodann wurde mein 
Vertrauen in den Sensus fidelium sowie in die Fähigkeit, die Geister zu unter-

                                                                    
11 Offensichtlich geht die Formulierung zurück auf die Predigt, die Papst Johannes Paul 

II. am 3. Oktober 1992 zur Eröffnung der römischen Diözesansynode in der Lateranbasilika 
gehalten hat. 
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scheiden, gestärkt. Allerdings gibt es diesbezüglich keine Automatik oder gar 
Garantie. Es bedarf in jedem Fall geeigneter Rahmenbedingungen, die auch acht-
sam geschützt und gestützt werden wollen. Dazu gehören an vorderster Stelle 
das persönliche, das gemeinschaftliche wie auch das fürbittende Gebet. Hilfreich 
erwies sich in diesem Kontext auch die Bestellung eines eigenen geistlichen Be-
gleiters für die Synode, der Hilfestellung zu den Kriterien und zum Prozess der 
geistlichen Unterscheidung gab. Ganz elementar braucht es aber die notwendige 
Zeit der Beratung. Die Synode als geistlicher Prozess war in den Situationen ge-
fährdet, in denen bei den Synodalen das Gefühl aufkam, aufgrund von Zeitdruck 
ihrer Aufgabe in den Sachkommissionen bzw. im Plenum nicht gerecht werden 
zu können. Dann bauten sich Aggressionen auf, Entmutigung machte sich breit, 
die Gefahr zu kurzschlüssigem Handeln, das auf die leisen Stimmen keine Rück-
sicht nimmt, wurde greifbar. Die Einsicht mag trivial klingen, wir hatten uns ihr 
aber konkret zu stellen: Der Prozess einer Synode nimmt wie jeder geistliche und 
menschliche Wachstums- und Lernprozess Zeit in Anspruch. Bestimmte Schrit-
te lassen sich nicht überspringen, Abkürzungen, die man sich wünschen würde, 
werden unversehens zu Umwegen. Insofern war die Entscheidung, eine zusätzli-
che, ursprünglich nicht geplante Vollversammlung abzuhalten, richtig.12 

Zur Schule des Vertrauens wurde die Synode für mich auch dadurch, dass bis 
zur sechsten Vollversammlung nicht wirklich absehbar war, ob die Synode zu 
einem zukunftsweisenden Beratungsergebnis kommen würde. Hier hieß es, das 
Vertrauen nicht zu verlieren und beharrlich auf das Wirken des Geistes Gottes 
zu vertrauen. Dass die Synode ihre Aufgabe erfüllen konnte, ist für mich ein 
Zeichen von Gottes Führung. Diese vollzog sich nicht abstrakt, sondern hat sich 
für mich konkretisiert im hohen Engagement der Synodalen, in ihrer von An-
fang an vorhandenen und zugleich wachsenden Bereitschaft, Verantwortung für 
das große Ganze des Bistums wahrzunehmen, wie auch in der sehr engen und 
vertrauensvollen Zusammenarbeit von geschäftsführendem Ausschuss, Synoden-
sekretariat und den Moderatorinnen und Moderatoren der Synode. Hilfreich 
war dabei deren Kreativität, sich neu auf die aktuelle Situation des Synodenge-
schehens einzustellen, um immer geeignetere und effektivere Methoden für die 
Beratung im Synodenplenum zu finden. 

Zum Schluss dieses Abschnitts sei noch ein Blick auf die Rolle des Papstes ge-
worfen, der im Prozess unserer Synode präsenter war, als dies gemeinhin zu er-
warten gewesen wäre, da eine Diözesansynode sich ganz im Rahmen der welt-

                                                                    
12 Freilich war auch der Gefahr zu wehren, sich mit Hinweis auf die Komplexität der 

Themen und die Knappheit der Zeit vor Entscheidungen zu drücken bzw. Verlängerungen 
herauszuhandeln, die dem puren Drang nach Perfektion entsprangen. 
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kirchlichen Ordnung zu bewegen hat. Dass der Papst mit seiner Verkündigung 
auf unserer Synode bis hinein in das Abschlussdokument derart präsent war, 
liegt wesentlich an der Person von Papst Franziskus. Unmittelbar vor bzw. wäh-
rend unserer synodalen Beratungen erschienen nicht nur seine vielbeachteten 
und -zitierten Schreiben Evangelii Gaudium und Laudato sì, sondern er prakti-
zierte mit der Einberufung zweier Synodenversammlungen zum Thema Ehe und 
Familie im Kontext der Evangelisierung auch einen erneuerten Stil in der 
Durchführung der römischen Bischofssynoden. Flankierende Befragungen der 
gesamten Kirche zum vorgesehenen Thema, Änderungen im Beratungsverfahren 
sowie die entschiedene Aufforderung zum freimütigen Meinungsaustausch un-
ter den Bischöfen kennzeichnen diesen Stil. Hinzu kam die deutliche Willens-
bekundung, dem synodalen Prinzip in der Kirche einen wichtigeren Stellenwert 
zuzumessen.13 Diese päpstliche „Rückendeckung“, die bei der Einberufung unse-
rer Diözesansynode nicht abzusehen war, hat uns auf unserem synodalen Weg 
bestärkt. Die Berichterstattung über die Kontroversen unter den Bischöfen in 
der römischen Synodenaula ließen uns gelassener mit den Kontroversen und 
nötigen Diskussionen in unseren Beratungen umgehen. Noch einmal Papst 
Franziskus:  

„Die Welt, in der wir leben und die in all ihrer Widersprüchlichkeit zu lieben und 
ihr zu dienen wir berufen sind, verlangt von der Kirche eine Steigerung ihres Zu-
sammenwirkens in allen Bereichen ihrer Sendung. Genau dieser Weg der Synodalität 
ist das, was Gott sich von der Kirche des dritten Jahrtausends erwartet.“14 

3. Leistung und Grenzen der Synode 

3.1 Was hat die Synode geleistet? 

Zunächst: Die Synode hat ihren Auftrag erfüllt. Im Einberufungsdekret hatte ich 
formuliert, dass die Synode „eine intensive Vergewisserung über die Glaubensin-
halte, die pastorale Ausrichtung und den Auftrag der Kirche anregen sowie 
Richtungsentscheidungen für die Seelsorge im Bistum Trier treffen [soll]“15. 
Eine solche gemeinsame Vergewisserung inhaltlicher Art zu erreichen, ist nicht 

                                                                    
13 Vgl. dazu etwa die Ansprache von Papst Franziskus anlässlich der 50-Jahrfeier der Er-

richtung der Bischofssynode am 17. Oktober 2015, in der er mit Berufung auf Johannes 
Chrysostomus sagt, dass „Kirche und Synode Synonyme sind“, da „die Kirche […] nichts 
anderes [ist] als das ‚gemeinsame Vorangehen‘ der Herde Gottes auf den Pfaden der Ge-
schichte zur Begegnung mit Christus, dem Herrn.“ 

14 Ebd. 
15 Einberufung der Diözesansynode, in: Kirchliches Amtsblatt für das Bistum Trier 

(2013) Nr. 201. 
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selbstverständlich. Für die jüngste, d. h. die nachkonziliare Bistumsgeschichte ist 
sie bisher einmalig.  

Dass die Synode eine „Versammlung des offenen Wortes“ sein sollte, wie wir 
es auch im Begleitgebet zu unserer Synode formuliert hatten, und dass sie tat-
sächlich eine solche Versammlung wurde, führte dazu, dass es eine Vielzahl an 
Meinungen und Ansichten wahrzunehmen galt. Das haben die Synodalen bis-
weilen als irritierend und anstrengend erlebt. Viele hatten sich das Spektrum der 
Meinungen innerhalb eines Bistums nicht so breit vorgestellt. Das Ergebnis der 
Synode gewinnt aber auch gerade dadurch sein Gewicht, dass es sich langsam – 
für manchen zu langsam – in den Beratungen der Vollversammlungen herausge-
schält hat. Die Synodenbeschlüsse sind nicht das Dokument einer besonders 
starken Lobbygruppe, die sich durchgesetzt hätte. Sie sind auch nicht das Resul-
tat bischöflicher Interventionen, die manch einer sich im Verlauf durchaus ge-
wünscht hätte. Nein, bis in die letzte Minute vor der Abstimmung wurde am 
Synodentext gearbeitet. Dadurch wurde er ein gemeinsam erarbeitetes Doku-
ment, was sich die große Mehrheit aneignen konnte. Das zeigt die hohe Zu-
stimmung. 

Dass es gelungen ist, unter den Bedingungen einer immer stärker zunehmen-
den gesellschaftlichen Pluralisierung und hoher Individualisierung, unter denen 
ja auch die Synodalen selbst leben, ein gemeinsames Ergebnis zu erzielen, hat 
auch eine zeichenhafte Kraft nach außen. Sie besagt: Verständigung kann gelin-
gen trotz aller Unterschiedlichkeit. Die Verständigung wird damit zu einem 
lebendigen Zeichen für die Verbindung von Einheit und Vielfalt in der Kirche. 

Die Verständigungsleistung allein wäre freilich als Ergebnis noch zu mager. 
Die Hauptleistung ist das inhaltliche Ergebnis der Synode. Denn es beinhaltet 
wirkliche Richtungsanzeigen für den weiteren Weg des Bistums. Vor allem mit 
den vier sogenannten Perspektivwechseln, die das Abschlussdokument beschreibt, 
sind Kriterien gewonnen, um unser Handeln als Kirche im Bistum Trier zu 
überprüfen und neu auszurichten.16 Bereits jetzt gibt es Pfarreien und Einrich-
tungen, die anhand dieser Perspektivwechsel ihre Praxis reflektieren. Insofern 
bieten die Perspektivwechsel in der Tat so etwas wie eine „Ortsbestimmung 
einer Diözese in der sozialen, politischen und religiösen, kulturellen, kirchlichen 
Landschaft“17. 

                                                                    
16 Für eine erste Interpretation der Perspektivwechsel vgl. meine Predigt beim Abschluss-

gottesdienst der Synode (www.bistum-trier.de/bistum-bischof/bischof/im-wortlaut/ in-der-
predigt/synoden-abschluss [zuletzt abgerufen am 21.06.2016]). 

17 Sabine DEMEL / Hans-Peter HEINZ / Christian PÖPPERL, „Löscht den Geist nicht 
aus.“ Synodale Prozesse in deutschen Diözesen, Freiburg i.  Br. 2005. 



178 

Gerade die Perspektivwechsel verschweigen nicht die Spannung zwischen der 
konkreten Situation, in die wir als Kirche gestellt sind, und der Botschaft des 
Evangeliums. Genau an dieser Linie lagen dann auch die Konflikte, die die Diö-
zesansynode durchzutragen hatte. So wurde zum Beispiel gefragt: „Bedeutet der 
Perspektivwechsel, der dazu auffordert, vom Einzelnen her zu denken, im Tiefs-
ten nicht eine Anpassung an den Zeitgeist der Individualisierung?“ Auch in 
kritischen Stimmen zum Dokument liest man dies. Sieht man jedoch genauer 
hin, so stellt man fest, dass die Synodalen differenzierter vorgegangen sind, in-
dem sie zunächst Ausschau danach gehalten haben, welcher positive Aspekt des 
Evangeliums im Prozess der Individualisierung zur Geltung kommt. Sie haben 
aber auch nach den Gefährdungen und Spannungen gefragt. Betrachtet man die 
vier Perspektivwechsel zusammen, dann zeigen sie das Spannungsgefüge von 
Individuum und Gemeinschaft, von Vielfältigkeit und Einheit, in dem die Kir-
che steht. 

Die Kirche vom Einzelnen her zu denken (Perspektivwechsel 1) und bewusster 
nach Charismen Ausschau zu halten (Perspektivwechsel 2) hat im Evangelium 
seinen Grund darin, dass der Vater Jesu Christi ein persönlicher Gott ist, der zu 
jedem einzelnen Menschen in Beziehung treten will und sich die Kirche dadurch 
aufbaut, dass Menschen sich je persönlich auf den Weg des Christseins rufen 
lassen. So entsteht die kirchliche Gemeinschaft, auf die die Perspektivwechsel 
Weite pastorale Räume einrichten und netzwerkartige Kooperationsformen veran-
kern (Perspektivwechsel 3) sowie Das synodale Prinzip bistumsweit leben (Per-
spektivwechsel 4) zielen. In diesen beiden Grundausrichtungen geht es darum, 
gemeinsam Kirche zu sein. 

Dieses „gemeinsam Kirche sein“ haben wir in der Synode praktiziert. Die Sy-
nodalen haben ihre positive Erfahrung ins Spiel gebracht, als in der sechsten 
Vollversammlung die Perspektive des synodalen Prinzips stark gemacht wurde 
mit den Worten: „Die Synode hat bereits jetzt die Kirche im Bistum Trier ver-
ändert. Das gemeinsame Sehen, Hören, Diskutieren und Entscheiden von 
Haupt- und Ehrenamt, von Laien und Priestern, von Kategorie und Pfarrei usw. 
ermöglichen eine neue Qualität und entsprechen der heutigen Zeit Kirche zu 
leben.“18  

                                                                    
18 In das Abschlussdokument ist schließlich folgende Formulierung eingegangen: „Die 

Synode hat die Kirche von Trier bereits verändert. Laien, Priester, Diakone und Ordensleute, 
Hauptamtliche und Ehrenamtliche sehen, hören und beraten gemeinsam in einer neuen 
Qualität. Diese positiven Erfahrungen soll das synodale Prinzip weitertragen; es soll künftig 
die Kirche im Bistum Trier auf allen Ebenen prägen“ (Abschlussdokument [s. Anm. 7] 2.4.1). 
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Dass es zu dieser Erfahrung kam, ist wichtig und markiert eine Leistung der 
Synode. Andererseits hat die Synode „nur in Diskussionsansätzen danach ge-
fragt, wie die theologische Hinordnung des Weiheamtes auf die Würde aller 
Getauften vertieft und in der Kirche von Trier gelebt werden kann.“19 Zwar gab 
es in der Synode eine berechtigte Korrektur eines verzerrten Amtsverständnisses, 
das vor allem auf die Machtfrage fokussiert war, doch wird an der positiven Be-
schreibung der Rolle des Priesters im Nachhinein noch zu arbeiten sein. Das 
Abschlussdokument regt an, die Diskussionsansätze aufzugreifen und weiterzu-
führen, denn es ist von der Überzeugung geprägt, dass die Ergebnisse der Synode 
„auch den priesterlichen Dienst und das Weiheamt herausfordern. Sie berühren 
die geistliche und theologische Entfaltung des priesterlichen Dienstes mehr als 
dessen praktische Ausübung.“20 

3.2 Wo wurden Grenzen der Synode sichtbar? 

Einige Grenzen, die in unserer Synode sichtbar wurden, sollen nicht verschwie-
gen werden. Vielleicht kann ihre Beschreibung hilfreich sein für diejenigen, die 
sich mit dem Gedanken der Durchführung einer Diözesansynode tragen. 

Wenn es auch ein erklärtes Ziel der Synode war, „Barrierefreiheit“ in einem 
weiten Sinne zu ermöglichen, damit die „freie Erörterung der vorgelegten Fra-
gen“ (vgl. can. 465 CIC) wirklich von allen geleistet werden kann und die Syno-
dalen sich in der Diskussion auf Augenhöhe begegnen, so zeigten die Debatten 
im Plenum doch eine hohe Beteiligung Hauptamtlicher, Priester wie Laien. Wir 
mussten feststellen, dass sich Einschränkungen physischer Art zum Teil leichter 
überwinden ließen als Unterschiede in der theologischen Bildung und der 
Kenntnis des innerkirchlichen Fachjargons. Dass theologisch oder kirchenrecht-
lich unter Benutzung des entsprechenden Vokabulars argumentiert wurde, ließ 
sich nicht vermeiden bzw. war ja aufgrund der Natur und der Bedeutung der 
vorgelegten Fragen erforderlich. Es ist ein hohes Verdienst der Sachkommissio-
nen, dass in ihnen die oft nötige Übersetzungsleistung zwischen den theologi-
schen Denk- und Sprachmustern der Profis auf der einen Seite und der Lebens- 
und Kirchenpraxis der Synodalen, die keine Fachtheologen waren, auf der ande-
ren Seite gelungen ist. 

Die Pluralität der Kirchenerfahrung hatte auch Auswirkungen auf die gottes-
dienstliche Gestaltung der Synodenvollversammlungen. Deutlich wurde dies bei 
der zum Teil sehr unterschiedlichen Zufriedenheit mit der Gestaltung der syno-

                                                                    
19 Abschlussdokument (s. Anm. 7), 5. 
20 Ebd. 
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dalen Gottesdienste und Gebetszeiten. Unhinterfragt war zwar die wichtige 
Rolle der Gebetszeiten, -räume und der gemeinsamen Gottesdienste. In ihnen 
hat sich die Synode als Ereignis von Gemeinschaft und Kirche ausgedrückt. Ge-
rade in ihnen wurde auch der Feiercharakter der Synode deutlich. Dennoch 
blieb es nötig, diesen Bereich von Vollversammlung zu Vollversammlung fortzu-
schreiben, indem Erfahrungen, Kritiken und positive Bestätigungen ausgewertet 
wurden. Bis zum Schluss gab es seitens des geschäftsführenden Ausschusses wie 
auch der zuständigen Arbeitsgruppe ein Ringen um die angemessenen liturgi-
schen Formen. Dabei ging es um die Frage des richtigen Verhältnisses zwischen 
Feierlichkeit und Nüchternheit, zwischen traditionellen und eher offeneren 
liturgischen Formen, die Frage der Häufigkeit der gemeinsamen Eucharistiefeier 
während der Vollversammlungen, die Gestaltung eines Raumes für das persönli-
che Gebet bzw. die Eucharistische Anbetung. Mehr als einmal wurde auf Anre-
gung aus dem Kreis der Synodalen hin in der Synodenleitung das Element eines 
öffentlichen Aktes der Buße und Umkehr diskutiert. Bei der Diskussion über 
diesen Vorschlag spielte für die Synodenleitung die Frage nach der Stimmigkeit 
bzw. der Authentizität eines solchen öffentlichen Aktes im Verlauf der Synode 
eine wichtige Rolle. Sie gab schließlich den Ausschlag dafür, einen solchen Akt 
nicht zu setzen. Eine Reflexion auf die Trierer Synode in liturgischer Hinsicht 
wäre sicher lohnenswert. 

Mehrfach wurde ein gemeinsames Leitbild der Synode eingefordert. Es gab 
dazu auch verschiedene biblisch orientierte Ansätze. Die Synode konnte und 
wollte sich jedoch nicht auf ein gemeinsames Leitbild festlegen. Hier stieß die 
Synode an eine Grenze, die sie selbst auch so wahrgenommen hat. Zwischenzeit-
lich entfalteten die Bilder von der Kirche als Weggefährtin oder der Kirche als 
Herberge durchaus inspirierendes Potenzial. Ein gemeinsames synodales Leitbild 
wurde aber nicht gefunden. Der Prozess war auch nicht als Leitbildprozess orga-
nisiert. Dennoch haben viele Synodale wohl gehofft, dass sich im Verlauf der 
Synode ein solches Bild von orientierender Kraft zeigt. Inwieweit die vier Per-
spektivwechsel, die zwar kein Leitbild im eigentlichen Sinn darstellen, aber doch 
so etwas wie eine Leitorientierung werden können, bleibt abzuwarten. 

Ein zweieinhalbjähriger Prozess ist in unserer schnelllebigen Welt eine lange 
Zeit. Wir haben das an personellen Veränderungen gespürt, die während der Sy-
node (etwa durch Stellenwechsel) stattfanden. Nicht nur, dass rund 20 Synodale 
im Verlauf der Synode aus unterschiedlichen Gründen aus dem Beratungspro-
zess ausschieden, auch auf der Leitungsebene der Synode hatten wir durch einen 
Wechsel im Moderatorenteam und einen Stellenwechsel auf der Direktionsebe-
ne des Generalvikariates Veränderungen zu bewältigen. Neue Personen bringen 
neue Perspektiven ein. Wir waren dadurch auch immer wieder gefordert, uns 
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aufeinander einzustellen. Es gab einige wenige Synodale, die sich nach der ersten 
Vollversammlung ohne Rückmeldung aus dem Prozess verabschiedet haben. 
Auch wenn es gute Gründe dafür gegeben haben mag, war das unbegründete 
Fernbleiben schmerzlich – gerade mit Blick auf diejenigen Männer und Frauen, 
die sich um ein Mandat bemüht, aber keines erhalten haben. 

Werfen wir noch einen Blick auf das Abschlussdokument der Synode: 
Dadurch, dass laut Kirchenrecht die Erklärungen und Dekrete nur die Unter-
schrift des Bischofs tragen dürfen (can. 466 CIC) und nur die vom Bischof un-
terzeichneten Dokumente Erklärungen der Synode im eigentlichen Sinne sind,21 
ergibt sich für den Bischof und die Synode die Verpflichtung, sich in eventuell 
strittigen Fragen zu einigen. Das ist gut und richtig, bedeutet aber eine gehörige 
Herausforderung. Im Statut unserer Diözesansynode hatten wir daher das In-
strument der Vorbehalte22 vorgesehen, das von mir in einigen Fällen auch einge-
setzt wurde. Ich nutzte die Möglichkeit, vor der Abstimmung anzumerken, an 
welchen Stellen ich vorgeschlagene Empfehlungen nicht würde mittragen kön-
nen, sei es aus theologischen Gründen, sei es, weil die Empfehlungen den diöze-
sanen Rechtsbereich überstiegen oder Anordnungen formulierten, die aus finan-
ziellen oder vertraglichen Gründen nicht umsetzbar sein würden. Durch die 
Vorgabe des can. 466 CIC kann man sich an bestimmten Auseinandersetzungen 
nicht vorbeidrücken. Das ist sinnvoll, aber gerade in kommunikativer Hinsicht 
auch anspruchsvoll. Zugleich macht die Vorschrift des Kodex es schwer, legiti-
men bzw. faktisch bestehenden Unterschieden in den Sichtweisen von Bischof 
und Synode im Dokument einen Platz zu geben.23 

Das von uns praktizierte Verfahren machte es andererseits für mich als Bi-
schof möglich, den von der Vollversammlung vorgelegten Text noch am Ab-
schlussabend der letzten Vollversammlung als Dokument der Synode anzuneh-
men.24 

                                                                    
21 Instruktion über die Diözesansynoden (s. Anm. 3), V.3. 
22 Vgl. Statut für die Diözesansynode im Bistum Trier, Teil A, Art. 10 (s. Anm. 5). 
23 Ein Versuch in dieser Richtung findet sich im einleitenden Abschnitt von Kap. 5 des 

Abschlussdokuments: „In den Diskussionen der Synode sind Fragestellungen angesprochen 
und diskutiert worden, die die Kompetenz einer Diözesansynode überschreiten (z.B. Zulas-
sungsbedingungen zum Priesteramt) oder in ihr nicht abschließend beraten werden konnten. 
Dies betrifft auch Konflikte, die die grundlegende Ausrichtung der Kirche von Trier betref-
fen […]. Damit zeigen sich auch Grenzen eines synodalen Prozesses. Dieser Grenzen ist sich 
die Synode bewusst.“ 

24 Was ich dort symbolisch durch meine Unterschrift zum Ausdruck gebracht habe, er-
hielt dann per Dekret am 15. Mai 2016 (Pfingstsonntag) seine rechtlich verbindliche Form 
(vgl. Dekret über das Ende der Diözesansynode und über die Veröffentlichung ihres Ab-
schlussdokuments, in: Kirchliches Amtsblatt für das Bistum Trier [2016] Nr. 119). 
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Etwas abweichend von unserem Vorgehen räumt die römische Instruktion 
über die Diözesansynoden dem Bischof die Möglichkeit ein, nach dem Ende der 
Synode die Endredaktion der Dekrete und Erklärungen vorzunehmen, sie dann 
zu unterschreiben und ihre Veröffentlichung anzuordnen.25 Ein solches Vorge-
hen wäre nicht zuletzt durch den Ausgang der letzten Synode in der Bundesre-
publik Deutschland belastet gewesen. Die Synodalen hätten dies als Ausdruck 
des Misstrauens meinerseits und als mangelnde Transparenz interpretiert.26  

Eine umfänglichere nachträgliche Redaktionsarbeit und damit die Möglich-
keit, die Beschlüsse der Synode inhaltlich zu korrigieren bzw. zu verändern, war 
durch den in die synodalen Beratungen eingebundenen Prozess der Klärung der 
bischöflichen Vorbehalte nicht nötig. Zugleich wurde das Recht des Bischofs, 
nicht annehmen zu müssen, was der Lehre, dem Recht oder seiner Leitungsver-
antwortung widerspricht, gewahrt.27 

4. „Schritte in die Zukunft wagen“ 

Die Erfahrungen der Synode ermutigen uns im Bistum Trier in vielfältiger Hin-
sicht, Synodalität als Ausdruck des Kircheseins zu leben.28 Dabei ist jetzt schon 
abzusehen, dass die Umsetzung der Synodenbeschlüsse mindestens ebenso an-
spruchsvoll sein wird wie die Synode selbst. Denn es geht darum, die Gläubigen 
sowie alle, die in irgendeiner Weise Verantwortung im Bistum tragen, auf dem 

                                                                    
25 Instruktion über die Diözesansynoden (s. Anm. 3), V.1. 
26 Bei der Augsburger Synode von 1990 offenbarte sich das Konfliktpotential, das in Sy-

noden stecken kann: Beim feierlichen Abschluss am 10. März 1991 legten viele Synodale ihr 
Exemplar der nachträglich durch den Bischof überarbeiteten Synodenbeschlüsse mit einer 
brennenden Kerze auf den Chorstufen des Augsburger Doms als Ausdruck ihres Protests 
nieder. Diese ortskirchliche Erfahrung lastet in gewisser Weise auf der Beratungsform Synode 
für den deutschen Kontext. Friedolf LAPPEN stellt nüchtern fest: „Seit diesem Ereignis hat 
kein Bischof in Deutschland mehr eine Diözesansynode einberufen.“ (DERS., Vom Recht zu 
reden und vom Recht gehört zu werden. Synoden und Foren als Mittel der Teilhabe der 
Gläubigen an den Leitungsfunktionen der Kirche in Deutschland, Essen 2007, 73) 

27 Das Synodendokument selbst benennt unter dem Stichwort „Grenzen der Synode“ 
noch die Themen der Ökumene und der weltkirchlichen Verantwortung (Abschlussdoku-
ment [s. Anm. 7], 5.). Diese beiden Themen bildeten in der Tat keine inhaltlichen Schwer-
punkte der synodalen Beratungen. Das lag aber vor allem auch daran, dass ich in diesen Berei-
chen nicht eigens um Beratung gebeten hatte. Spätestens seit der Heilig-Rock-Wallfahrt von 
1996 bilden die ökumenischen Beziehungen auf diözesaner Ebene ein festes Element. Welt-
kirchliche Verantwortung wird in unserem Bistum bereits mehr als 50 Jahre lang insbesonde-
re durch die Bolivienpartnerschaft wahrgenommen. Beide Bereiche gehören fest zum Leben 
des Bistums. Ihre „Nichtbehandlung“ bei der Synode bedeuten daher keine Zurücksetzung. 

28 Siehe oben Anm. 13. 
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Weg der Konkretisierung und Realisierung der Synode mitzunehmen. Insofern 
wird uns der Prozess der Umsetzung viele Möglichkeiten bieten, die gemeinsame 
Suche nach dem, was der Geist von der Teilkirche verlangt,29 fortzusetzen. 

Schon Papst Johannes Paul II. hat seinerzeit in seinem nachsynodalen 
Schreiben über den bischöflichen Dienst Pastores Gregis (16.10.2003) den Bi-
schöfen aufgetragen:  

„Wenn die Gemeinschaft das Wesen der Kirche ausdrückt, dann ist es normal, dass 
die Spiritualität der Gemeinschaft dahin strebt, sich sowohl im persönlichen wie im 
gemeinschaftlichen Bereich zu äußern, indem sie immer neue Formen der Teilnahme 
und Mitverantwortung in den verschiedenen Kategorien von Gläubigen weckt. Der 
Bischof wird sich daher bemühen, in seiner Teilkirche Strukturen der Gemeinschaft 
und der Teilnahme anzuregen, die es erlauben, auf den Heiligen Geist, der in den 
Gläubigen lebt und spricht, zu hören, um sie dann anzuleiten, alles in die Tat umzu-
setzen, wozu derselbe Heilige Geist im Hinblick auf das wahre Wohl der Kirche 
rät.“30  

In dieser Richtung wollen wir in Trier nach der Diözesansynode weiter vorange-
hen. 

                                                                    
29 Vgl. Instruktion über die Diözesansynoden (s. Anm. 3), I.2. 
30 JOHANNES PAUL II., Nachsynodales apostolisches Schreiben Pastores gregis (16. Okto-

ber 2003) Nr. 44. 



184 

ARNAUD  JOIN-LAMBERT 

„Paroisses liquides“ 
Flüchtige Pfarreien – ein Zukunftstrend 

Abstract: The only way for the church to hold on to their claim to be a church for every-
one is to no longer just see this claim realized in a people’s church notion of the parish. 
With regard to the history and meaning of parishes it has to be declared that traditional 
models have exceeded their potential. Based on practical examples of changed Christian 
forms to establish community in France, England and Germany as well as following the 
theories both of the sociologist Zygmunt Bauman and the theologian Pete Ward the 
concept of a “paroisse liquide” or “fleeting parish” is set up. 

Die Pfarrei ist ein fester Bestandteil der christlich geprägten westlichen Zivilisa-
tion, und zwar in jeder Hinsicht: historisch, sozio-anthropologisch, geographisch 
und theologisch. Diese an sich so stabile gesellschaftliche Komponente unterliegt 
jedoch einem tief greifenden, raschen Wandel. Alphonse Borras verwendet seit 
1998 den Begriff „remodelage“ (Ummodellierung), um diesen Wandel zu be-
schreiben.1 Damit möchte er unterstreichen, wie sich die lokalen Strukturen der 
katholischen Kirche nach und nach verändern. Jüngste Forschungsarbeiten zum 
Thema Pfarreien markieren den Eintritt in eine neue, radikalere Phase.  

In einer prospektiven Betrachtung fügen wir das englische Adjektiv „liquid“, 
also flüssig, fließend oder im Fluss, hinzu, und beziehen uns damit auf den 2000 
von Zygmunt Bauman auf die Gesellschaft und 2002 von Pete Ward auf die 
Kirche angewendeten Begriff „liquidity“.2 Zunächst werden wir auf die derzeiti-
gen, seit dem 11. Jahrhundert bestehenden Pfarreien eingehen, die wir als „feste“ 
Pfarreien bezeichnen. Dann dehnen wir unsere Betrachtung auf die Citykirchen 
aus, kirchliche Initiativen im städtischen Umfeld, die sich an die „Ränder 

                                                                    
 Aus dem Französischen von Jürgen Herz. – Ergänzte Fassung in französischer Sprache; 

Arnaud JOIN-LAMBERT, Vers une Église „liquide“, in: Études. Revue de culture contemporai-
ne Nr. 4213 (2015) 67-78. – Fachliche Beratung: Christian Heckmann und Prof. Dr. Martin 
Lörsch. In Anlehnung an die Übersetzung der englischsprachigen Werke von Zygmunt Bau-
man ins Deutsche, wo der Begriff „liquid“ als „flüchtig“ übersetzt wird, folgt die deutsche 
Übersetzung diesem Begriff, da der Autor sich explizit auf Bauman bezieht. 

1 Alphonse BORRAS, der belgische Theologe und Generalvikar des Bistums Lüttich, hat 
etwa zwanzig Artikel auf Französisch, Italienisch und Spanisch zu dem Thema verfasst. 

2 Zygmunt BAUMAN, Liquid Modernity, Cambridge, 2000, dt.: Flüchtige Moderne, 
Frankfurt a. M. 62015; DERS., Liquid life, Cambridge, 2005, dt.: Leben in der Flüchtigen Mo-
derne, Frankfurt a. M. 2007; Pete WARD, Liquid Church, Eugene/OR 2013 (1. Ausg. Pea-
body/MA 2002). 
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menschlicher Existenz“ und Menschen am „Rande“ der Kirche wenden.3 Ab-
schließend werden wir auf Trends eingehen, die von der „liquidity“ der heutigen 
europäischen Gesellschaft gekennzeichnet sind. 

I. Von der Pfarrei an die „Ränder“ 

1. Ende der Christenheit und Wandel der Pfarrei 

Wir brauchen hier nicht näher auf die Frage nach dem Ende der Christenheit 
einzugehen, mit der sich in den letzten 40 Jahren zahlreiche Autoren aus den 
Fachgebieten der Soziologie, Philosophie und Theologie unter verschiedenen 
Blickwinkeln und mit unterschiedlichen Begrifflichkeiten befasst haben. Es 
reicht aus, ausdrücklich auf die Radikalität und die Unumkehrbarkeit des Wan-
dels in den Beziehungen zwischen Kirche und Gesellschaft hinzuweisen. Zwar 
kann man völlig zu Recht von einer Übergangsphase sprechen, aber es herrscht 
allgemein Einigkeit darüber, dass es nie wieder so werden wird, wie es einmal 
war. Das eigentlich Neue daran beschränkt sich hauptsächlich auf die Umkeh-
rung der Expansionsdynamik des Christentums seit seinen bescheidenen Anfän-
gen in Palästina, am Rande des römischen Imperiums. Die (quantitativ) am 
stärksten und (qualitativ) am tiefgreifendsten vom Christentum geprägten Regi-
onen verzeichnen heutzutage einen Rückgang und eine schrittweise Marginali-
sierung der Kirchen, der Christen an sich sowie der Werte, für die sie stehen. Die 
Gesellschaft, die seit den Karolingern auf dem Christentum aufbaute und sich so 
schließlich zur Christenheit entwickelte, hat sich zunächst schrittweise dieser 
religiösen „Aufsicht“ entledigt und sich davon unabhängig gemacht (in der Mo-
derne); in der Postmoderne trat sie dann in eine neue, pluralistische Wirklich-
keit ein.  

Natürlich ist die Pfarrei als Grundstruktur der Christenheit unmittelbar mit 
dieser Umwälzung konfrontiert. Wir wollen nicht im Detail auf die Entstehung 
der Pfarreien im Zuge der systematischen Territorialisierung im 11. Jahrhun-
dert4 eingehen und auch nicht auf die zentrale Rolle, die das IV. Laterankonzil 

                                                                    
3 Das städtische Phänomen wird oft als „Paradigma der zeitgenössischen Gesellschaft“ 

bezeichnet. Vgl. dazu Christian DELARBRE, Pourquoi l’Église dans la ville?, in: Recherches de 
Science Religieuse 100/4 (2012) 505-519, 519. 

4 Nicht vor der gregorianischen Reform (1073-1085), wie Untersuchungen im Gefolge 
der Forschungsarbeiten der Historikerin Elisabeth ZADORA-RIO gezeigt haben. Siehe auch 
die Artikel von Jean-Claude MEURET und Daniel PICHOT im Sammelband von Bernard 
MERDRIGNAC u. a. (Hg.), La paroisse, communauté et territoire. Constitution et recomposi-
tion du maillage paroissial (Collection Histoire), Rennes 2013. 
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(1215) dem Pfarrer zuwies. Gleiches gilt für die charakteristische Systematisie-
rung durch die tridentinische Reform. Im Laufe der Jahrhunderte verankert sich 
dieses System nicht nur in der Realität, sondern auch in den Köpfen. Die ersten 
Widrigkeiten des tridentinischen Modells bestehen darin, dass ein einziger Pries-
ter immer häufiger für mehrere Pfarreien zuständig ist, so dass er ständig unter-
wegs sein muss und die Nähe zu allen Gläubigen verliert. In der Folge wächst die 
Mobilität der Christinnen und Christen, und die Seelsorgeeinheiten werden 
nach und nach zu „neuen Pfarreien“. Heute geht es vor allem um die Konzentra-
tion der Aktivitäten an einem Ort, im Allgemeinen am soziogeographischen 
Hauptort – auch im städtischen Umfeld. Es handelt sich dabei jedoch nicht 
einfach nur um eine Veränderung des Maßstabs des ursprünglichen tridentini-
schen Modells. Der oder die zuständigen Priester übernehmen nämlich die pas-
torale Betreuung gemeinsam mit entsprechend beauftragten Laien. Das Auftre-
ten solcher Pastoralteams ist die große Neuerung der Jahrtausendwende. Fran-
çois Moog hat jedoch gezeigt, dass diese Teams lediglich eine ekklesiologische 
Variante des Vorläufermodells darstellen, denn es sind noch immer „einige We-
nige“, die für alles und für alle zuständig sind.5 

Auf jeden Fall sind die Zeiten mit der Kirche im Dorfzentrum vorbei. Ein für 
alle Mal. Bei diesem Veränderungsprozess liegt die Herausforderung für die Kir-
che darin, zu einer Minderheit zu werden, die jedoch katholisch (offen für das 
Universelle) bleibt und sich nicht nur auf sich konzentriert, eine Minderheit, die 
wirklich angenommen und nicht nur geduldet wird. Die althergebrachten Mo-
delle stoßen an ihre Grenzen, insbesondere an die Belastungsgrenzen der Seel-
sorger.6 Das Ende der Christenheit wirkt sich auf die Menschen aus und macht 
sie fragiler, und das gilt auch für Kirchenferne. Es gibt keine eindeutigen Ant-
worten auf Sinnfragen mehr, an denen man sich ausrichten kann, sondern plura-
le Antworten, die eigentlich gar keine Antworten mehr sind. Das schwächt die 
Gesellschaft an sich. Die schrittweisen Strukturreformen in verschiedenen Be-
reichen versuchen, diese Herausforderung anzugehen, indem sie sich an eine 
Pfarrei „neuen Stils“ herantasten.7 In Europa gibt es hauptsächlich drei Optio-
nen, um die Mission zu erneuern: das Konzept der Neuevangelisierung, die Wei-
tergabe des Glaubens, so wie sie die französischen Bischöfe in ihrem Brief an die 

                                                                    
5 François MOOG, La participation des laïcs à la charge pastorale – Une évaluation théo-

logique du c. 517 § 2 (Théologie à l’université 14), Paris 2010. 
6 Siehe das Schwerpunktthema Burn-out, épuisement des agents pastoraux in: Lumen vi-

tae. Revue internationale de catèchese et de pastoral (3/2013). 
7 Nach einem Ausdruck von Dominique BARNERIAS, La paroisse en mouvement. L’ap-

port des synodes diocésains français de 1983 à 2004 (Théologie à l’Université 19), Paris 2011. 
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Katholiken Frankreichs im Jahr 1996 („Proposer la foi dans la société actuelle“) 
darlegen,8 und das Konzept der Zeugungspastoral. So versucht die katholische 
Kirche, ihre lokalen Strukturen zu reformieren, sowohl aus pragmatischer, res-
sourcenorientierter Sicht als auch zweckorientiert unter theologischen Gesichts-
punkten. Um diesen über die Grenzen der Pfarrei hinausreichenden Elan zu 
beschreiben, werden auch Begriffe wie „Vorplatz“ oder „Schwelle“ benutzt. Die 
„Erfindung der Pfarreien von morgen“9 bleibt jedoch schwierig.  

In diesem Zusammenhang hallen die Worte von Papst Franziskus nach: 
„Wir müssen jedoch zugeben, dass der Aufruf zur Überprüfung und zur Erneue-
rung der Pfarreien noch nicht genügend gefruchtet hat, damit sie noch näher bei 
den Menschen sind, Bereiche lebendiger Gemeinschaft und Teilnahme bilden 
und sich völlig auf die Mission ausrichten.“10 Laut unserer eigenen Hypothese ist 
der Pfarrei mehr aufgebürdet worden, als sie zu tragen imstande war („alles, für 
alle, an einem Ort“), und das in immer größerem Maßstab.  

2. Mit den Citykirchen hinaus an die „Ränder“ 

Zu Beginn des Jahrhunderts begann die Kirche, unter neuen Randbedingungen 
Präsenz außerhalb der eigentlichen Pfarrei zu zeigen. Ganz offensichtlich führen 
kircheninterne Realitäten häufig zu neuen Ideen und echter Dynamik. Wir ver-
weisen hier auf zwei kürzlich erschienene Werke, die sich dadurch auszeichnen, 
dass sie ihren Blick auf morgen richten, während sie Dysfunktionalitäten und 
das, was im Sterben liegt („moribond“), beiseitelassen.11 Wir werden uns hier auf 
die Vorstellung der Citykirchen beschränken. Kennzeichnend für diese Projekte 
ist, dass sie sich an die „Ränder“ der menschlichen Existenz begeben. Dieses in 
der Kirchensprache ungewöhnliche Wort hat durch die Reden von Papst Fran-
ziskus einen erstaunlich zentralen Platz eingenommen. 

Die in den Stadtzentren des deutschen Sprachraums entstandenen katholi-
schen oder evangelischen Citykirchen sind spezifisch auf die neuen soziogeogra-
phischen Gegebenheiten der City ausgerichtet. Dort sind viele Dienstleistungen 

                                                                    
8 Auf Deutsch zugänglich in: DEUTSCHE BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Den Glauben 

anbieten in der heutigen Gesellschaft. Brief an die Katholiken Frankreichs von 1996. Stim-
men der Weltkirche 37, Bonn 2000. Vgl. auch DIES. (Hg.), Zeit zur Aussaat. Missionarisch 
Kirche sein. Die deutschen Bischöfe 68, Bonn 2000. 

9 „Inventer les paroisses de demain“ war das Thema der Provinzialsynode der Diözesen 
Lille, Arras und Cambrai (2013-2015). 

10 PAPST FRANZISKUS, Apostolisches Schreiben Evangelii gaudium (2013), Nr. 28. 
11 Christian HENNECKE, Glänzende Aussichten. Wie Kirche über sich hinauswächst, 

Münster 2011; Pierre GOUDREAULT, Chemins d’espérance pour l’avenir de l’Église (Pédago-
gie pastorale 7), Brüssel / Montreal 2010. 
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und Dienstleistungsgebäude angesiedelt, der verfügbare Wohnraum – insbeson-
dere für junge Familien – schwindet, und es bietet sich allgemein ein typisches 
Bild: Geschäfte, Fußgängerzonen, Werbeflächen. Kurz gesagt ist die City ein 
attraktives, dicht bebautes, quirliges Stadtviertel, das sowohl von Angestellten als 
auch Passanten (Touristen und Kunden) frequentiert wird. Hier entstehen für 
alle offene Orte, die als „Oasen der Ruhe“, „Orte zur Festigung des Glaubens“, 
„Pausenorte“ bezeichnet werden. Diese Citykirchen sind entweder Kirchenge-
bäude, die nicht (mehr) zu einer Pfarrei gehören und je nach Projektzweck be-
sonders eingerichtet und ausgestattet sind, oder andere, für das Projekt geeignete 
Gebäude. Manchmal geben Kirchen mit besonderem historischem oder touristi-
schem Wert den Ausschlag für ein solches Projekt. Die Vielfalt der Projekte 
spiegelt sich auch in der Namensvielfalt wider, etwa Kulturkirche, Jugendkirche, 
Angebotskirche, Diakoniekirche, Veranstaltungskirche, Akademiekirche, Profilkir-
che, Bürgerkirche, Konzertkirche, offene Kirche usw.12 Im Allgemeinen handelt es 
sich weder um Pfarreien, also um Orte, wo eine mehr oder weniger stabile Ge-
meinschaft von Gläubigen nach dem Motto „alles für alle“ lebt, noch um sonn-
tägliche Versammlungsorte. Im Umfeld wohnen oft mobile Ledige oder nicht 
mobile Senioren, Migranten und Menschen in Armut. Dies bietet den Anreiz zu 
einer „Spezialisierung“ des geistlichen Angebots.13 

Wenn sich Seelsorger nicht mehr „um alles“ und „um alle“ kümmern müssen 
(insbesondere um Beerdigungen, Sakramente oder Katechese), können sie die 
frei werdende Zeit und Energie für andere, kreativere, punktuelle Aufgaben mit 
„Eventcharakter“ einsetzen. Das Internet und die sozialen Netzwerke sind we-
sentliche Werbe- und Kommunikationsinstrumente. Gemäß den platonischen 
Idealen sind diese Treffpunkte gekennzeichnet vom Schönen (Ausstellungen, 
Konzerte, Kunst und Kultur), dem Guten (Unterstützung von Migranten, Men-
schen in Armut usw.) und dem Wahren (Kurse, Vorträge, Diskussionsrunden 
usw.). Die offene Kirche mitten in der Stadt (so definiert sich die Frankfurter 
Liebfrauenkirche) erfordert Ressourcen: Durchgehende Öffnungszeiten, ge-
schultes Empfangs- und Begleitpersonal, Ehrenamtliche. Dies setzt eine starke 
institutionelle Unterstützung oder das Engagement von Ordensgemeinschaften 

                                                                    
12 Vgl. www.citykirchenprojekte.de, ein Netzwerk aus 62 Projekten, das alle zwei Jahre zu 

einem Kongress zusammenkommt. Bibliographie auf der Website. Vgl. auch die aus ähnli-
chen Motiven initiierten Autobahn- und Radfahrerkirchen. 

13 Frank W. LÖWE, Das Problem der Citykirchen unter dem Aspekt der urbanen Ge-
meindestruktur. Eine praktisch-theologische Analyse unter besonderer Berücksichtigung von 
Berlin, Münster 1999; Norbert METTE, Gastkirche – mitten in der Stadt, in: Orientierung 
55 (1991) 73-76; Edmund ARENS, City-Kirche: Merkmale – Modelle – Möglichkeiten, in: 
Schweizerische Kirchenzeitung (11/2006) 184 u. 189-191. 
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voraus. Außerdem braucht es die notwendige Flexibilität, um an das Umfeld 
angepasste Projekte zu generieren, und Offenheit, um Innovationen zu fördern. 

3. Inkubatoren und Start-ups 

Diese neue kirchliche Realität beschränkt sich nicht auf den deutschen Sprach-
raum. Analog bezeichnen wir diese verschiedenen Projekte als „Inkubator“ oder 
„Start-up“. Inkubatoren werden in der Forschung genutzt, um im direkten Kon-
takt mit der Industrie oder dem Dienstleistungssektor sehr qualifizierte Perso-
nen zusammenzubringen, die neuartige Projekte entwickeln. Wenn man dieses 
Konzept auf den heutigen Katholizismus anwendet, handelt es sich bei den In-
kubatoren um Projekte gewisser Größe mit innovativem Charakter, initiiert im 
städtischen Raum von kirchlichen Institutionen, Diözesen oder Ordensgemein-
schaften. Sie fördern die individuelle spirituelle Entwicklung, aber vor allem den 
Austausch zu gemeinsamen Thematiken. Dieser Austausch generiert seinerseits 
Projekte, temporäre oder dauerhafte Verbindungen zwischen Christen und 
Nichtchristen „guten Willens“. Betrachten wir beispielhaft drei große Projekte 
in Frankreich: Notre-Dame-de-Pentecôte im Pariser Geschäftsviertel La Défense, 
St. Joseph in Grenoble für die Jugendpastoral und der Accueil Marthe-et-Marie 
im Neubauviertel Humanicité in Lomme (Lille). Eine recht häufige und passen-
de Bezeichnung für solche Einrichtungen ist Maison d’Eglise (Haus der Kir-
che).14 Aber auch die Chapelle de la Résurrection in Brüssel in der Nähe des Eu-
ropaviertels soll hier genannt werden. Es handelt sich dabei um einen sehr akti-
ven, ökumenischen „Ort“, der bereits zahlreiche Projekte umgesetzt hat. 

Auf einer anderen Ebene entstehen christliche „Start-up“-Projekte, die sich 
an den gleichnamigen Dienstleistungs- oder Technologieunternehmen orientie-
ren. Diese werden von einigen wenigen, hoch motivierten Menschen gegründet, 
um mit geringen Mitteln eine Innovation zu entwickeln oder zu vermarkten. 
Diese von Christen getragenen Orte können an eine Wirtschaftstätigkeit ge-
bunden sein, etwa Cafés oder Herbergen, wo die Dimension der Gastfreund-
schaft im Vordergrund steht.15 Die Analogie zwischen der Kirche und einem 
Gasthaus hilft zu verstehen, dass es ohne Gäste bzw. Gastgeber nicht geht. Vor 
dem Hintergrund des Begriffs der Gastfreundschaft sind diese Initiativen in eine 
christliche Spiritualität eingebettet und beziehen sich beispielsweise auf Mariä 

                                                                    
14 Vgl. Alain LOTODE, Les Maisons d’Église, une initiative pastorale, in: Esprit & Vie 237 

(2011) 36-45. 
15 Vgl. das Schwerpunktthema „Kirche als Gasthaus“ in: Diakonia 44 (1/2013). 
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Heimsuchung.16 Kreativität führt manchmal zu erstaunlichen Ergebnissen, bei-
spielsweise zu der in einem ehemaligen Pub in Islington (London) eingerichte-
ten Church on the corner. Andere Projekte haben „Vereinscharakter“ („sont de 
type associatif“): Bibliotheken, Raststationen und Pilgerherbergen an den Jakobs-
wegen usw. Seitens des Klerus sind zwei positive Haltungen hinsichtlich dieser 
Start-ups zu erkennen: Einerseits lassen sie solche Initiativen zu und vertrauen 
dabei auf die Gnade der Taufe und die Kraft der Charismen. Andererseits, und 
das ist sehr selten, werden sie selbst aktiv und regen bestimmte Gemeindeglieder 
an, in dieser Richtung tätig zu werden. 

Sowohl bei den Inkubatoren als auch bei den Start-ups scheint das Hauptziel 
zu sein, ein Zusammentreffen zu ermöglichen und zu pflegen. Der unmittelbare 
zwischenmenschliche Kontakt zu allen pfarreifernen Menschen ist das gemein-
same Anliegen dieser Initiativen. Die Orte befinden sich an Stellen mit mög-
lichst hoher Besucherfrequenz. So sind manche dieser Initiativen vorübergehend 
oder ständig in Einkaufzentren tätig.  

Unabhängig davon, ob die Kirchen diese Projekte nun unmittelbar initiiert 
haben oder nicht, ist klar erkennbar, dass sie sich heute der Herausforderung 
einer Mission „für alle“ stellen, die von den Pfarreien selbst tatsächlich nicht 
mehr wahrgenommen wird. Nun geht es darum, noch mehr von diesen Orten zu 
schaffen. Sie sollen nicht „alles“ abdecken, sondern Zusammentreffen unter dem 
Thema menschliche Existenz, Gastfreundschaft, Gemeinschaft oder Unterstüt-
zung anbieten. Zwar ist es relativ einfach, besonders herausgehobene Gebäude 
im Stadtzentrum zur Verfügung zu stellen, häufig mit Wahrzeichencharakter, 
aber Investitionen in diese Bauten sind in vielerlei Hinsicht teuer: Einerseits sind 
häufig Umbauten erforderlich, andererseits muss auch qualifiziertes Personal zur 
Verfügung gestellt werden, das diese Aufgabe übernehmen möchte. Der Aufruf 
an und die Ermutigung von Laien, sich entsprechend ihrer Kompetenzen, Vor-
lieben und Wünsche einzubringen, ermöglichen den Ausbau dieser neuen Prä-
senz in der Welt. Das Existierende beweist, dass es gute Gründe für ein solches 
Engagement gibt. Für die Kirche geht es darum, sich in eine andere Art der Er-
füllung ihrer Aufgabe hineinzudenken, die wir als „flüchtige Pfarreien“ oder 
„Pfarreien im Fluss“ bezeichnen. 

                                                                    
16 Vgl. Gilles ROUTHIER, Rencontres interreligieuses et pratiques d’hospitalité. L’ex-

périence des moines de Tibhirine, in: Karlijn DEMASURE / Arnaud JOIN-LAMBERT / Gabriel 
MONNET (Hg.), Vivre ensemble. Un défi pratique pour la théologie (Théologies pratiques), 
Bruxelles / Montréal 2014, 65-76. 
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II.  Das Konzept der flüchtigen Pfarreien 

Die Pfarrei als solche kann nicht verschwinden, sonst würden die Katholiken auf 
das Kernstück ihrer althergebrachten Aufgabe verzichten, nämlich die Verkün-
digung der Frohen Botschaft für alle, in allen Nationen. Diese Überzeugung 
durchzieht alle zeitgenössischen Forschungsarbeiten. Die hier in Rede stehende 
Pfarrei reduziert sich nicht auf die historische Form der letzten Jahrhunderte, 
einschließlich der derzeitigen Ausgestaltung. „Gerade weil sie eine große Form-
barkeit besitzt, kann sie ganz verschiedene Formen annehmen, die die innere 
Beweglichkeit und die missionarische Kreativität des Pfarrers und der Gemeinde 
erfordern.“17 Aus diesem Grund kann der Begriff „Pfarrei“ beibehalten werden, 
allerdings mit dem Zusatz „fest“ oder „fließend“ bzw. „flüchtig“, um entweder 
die aus dem 11. Jahrhundert rührende Struktur zu bezeichnen oder eine neue 
Realität, in der die „feste“ Pfarrei nur einen Teilbereich darstellt. Wir werden 
feststellen, dass die große Herausforderung in der konkreten Umsetzung eines 
„für alle“ besteht.  

1. Flüchtige Gesellschaft, flüchtige Kirche 

Seit den Überlegungen von Zygmunt Bauman über die „liquid society“ wurde 
der Begriff des „Fließenden“ bzw. „Flüchtigen“ auf unterschiedliche Bereiche 
übertragen. Kurz gesagt ist die flüchtige Gesellschaft durch das Primat der Be-
ziehungen, der Kommunikation, der Netzwerklogik gekennzeichnet, während 
eine „feste“ Gesellschaft auf Institutionen und soziogeographische Stabilität 
setzt. Wir wollen uns nachfolgend mit den Thesen von englischsprachigen Theo-
logen wie Pete Ward beschäftigen.18 Wenn wir den Begriff des „Fließenden“ bzw. 
„Flüchtigen“ auf die Kirche anwenden, bezeichnet er mehrere spezifische Ver-
schiebungen: Christliches Leben gründet nicht mehr auf Strukturen, sondern 
auf spiritueller Aktivität, der Sonntagsgottesdienst verliert seine zentrale Bedeu-
tung, der Anteil von Wieder- und Neueinsteigern nimmt zu, man verbringt nur 
noch begrenzte Zeit im jeweiligen Kirchengebäude. 

Das Problem sind nicht diejenigen, die noch immer in die „festen“ Pfarreien 
kommen, sondern diejenigen, die wegbleiben! Ihren Erfolg bemessen die „festen“ 
Pfarreien jedoch an der Anzahl der „Praktizierenden“, auch wenn sie sich um alle 

                                                                    
17 PAPST FRANZISKUS, Evangelii gaudium (s. Anm. 2), Nr. 28. 
18 Christian Hennecke bezieht sich für den katholischen und deutschen Kontext aus-

drücklich auf Pete Ward und spricht hier von den „Zeichen der Zeit“. Vgl. Christian HEN-
NECKE, Glänzende Aussichten (s. Anm. 11), 240-243. Siehe auch Michael SCHÜSSLER, Mit 
Gott neu beginnen. Die Zeitdimension von Theologie und Kirche in ereignisbasierter Gesell-
schaft, Stuttgart 2013, 268-294. 
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kümmern wollen. Indem sie nur auf die religiösen Bedürfnisse einiger weniger 
Menschen eingehen, ignorieren oder vernachlässigen die „festen“ Pfarreien de 
facto das Verlangen der Mehrheit nach spiritueller Nahrung.19 Die derzeitigen 
Umstrukturierungen von Pfarreien sind bis auf wenige Ausnahmen nicht darauf 
ausgerichtet, mehr Menschen zu erreichen, auch wenn sie bisweilen doch das 
Engagement derjenigen erneuern, die immer noch kommen.20 Laut Ward ist 
eine Reform dann dringend erforderlich, wenn die örtliche Kirche beginnt, ei-
nem Club zu ähneln. Eine solche „Clubkirche“ ist eine Antwort auf die schreck-
lich realistische Frage von Ward: Warum sehen so wenige Menschen die Kirche 
als einen Ort, an dem sie finden, wonach sie suchen?21 Die „festen“ Pfarreien 
seien, so Ward, de facto nicht in der Lage, außerhalb ihrer Mauern dem Wunsch 
nach authentischem spirituellem Leben nachzukommen, und überlassen diese 
Aufgabe alten oder neuen Religionsgemeinschaften, die der Größe dieser Aufga-
be aber nicht gewachsen sind.  

2. Drei Bilder 

Diese Feststellung ist allgemein anerkannt. Es bestehen jedoch Divergenzen 
hinsichtlich der Funktion und der Dauerhaftigkeit der derzeitigen „festen“ Pfar-
reien. Die Metapher von den „flüchtigen“ Pfarreien lässt sich in drei Bildern 
darstellen. Ward befasst sich überhaupt nicht mehr mit der „festen Kirche“, der 
solid church, und geht ausschließlich von einer „Kirche im Fluß“, der liquid 
church, aus, in der das Christentum (wie Zucker oder Salz im Wasser) gelöst ist 
und das Leben der heutigen Menschen mit Sinn erfüllt. Es ist eine Form des 
Heraustretens aus sich selbst im Dienste einer gemeinsamen Bestimmung, die 
Geschmack am Christsein vermitteln kann.  

Leonard Sweet hat in seinem Buch Aquachurch22 ein Bild von der Kirche als 
Schiff gezeichnet, das in einer fließend gewordenen Welt eine gewisse Grundsta-
bilität bildet, aber keine soziale oder kulturelle Verankerung mehr hat. Sweet 

                                                                    
19 Vgl. Pete WARD, Liquid Church (s. Anm. 2), 27. Vgl. auch „la logique du guichet“ 

nach Laurent VILLEMIN, Service public de religion et Communauté. Deux modèles d’ecclé-
sialité pour la paroisse, in: La Maison-Dieu 229/1 (2002) 59-79. Dieses Prinzip ist in der eng-
lischsprachigen Welt unter den Schlagworten parish-hop oder parish shop and hop bekannt. 

20 Dies zeigte eine kürzlich von Louisa Plouchart in der Bretagne durchgeführte Studie: 
vgl. Bernard MERDRIGNAC u. a. (Hg.), La paroisse (s. Anm. 4), 19-63. 

21 Pete WARD, Liquid Church (s. Anm. 2), 74. 
22 Leonard SWEET, Aquachurch. Essential Leadership Arts for Piloting Your Church in 

Today’s Fluid Culture, Loveland/CO 1999. Kurz vorher nutzte er dieselbe Flüssigkeits-
Metapher in DERS., Soultsunami. Sink or Swim in New Millennium Culture, Grand Rapids/ 
MI 1999. 
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hebt stärker auf die Änderung des Umfeldes ab als auf die Änderungen, deren die 
Kirche bedarf.23 So wird die Kirche zu einer Art neuer Arche Noah.  

Um die Komplexität dieses Wechselspiels zwischen fest und flüssig zu würdi-
gen, schlagen wir hier das Bild des chemischen Präzipitats bzw. des chemischen 
Niederschlags vor.24 Werden zwei geeignete Flüssigkeiten vermischt, entsteht ein 
festes, sichtbares und dauerhaftes (wenn auch manchmal instabiles) Präzipitat. 
In der Postmoderne sind die beiden Komponenten Gesellschaft und Kirche 
flüssig. Für die Kirche geht es darum, sich so auszurichten und zu diversifizieren, 
damit das Zusammentreffen eine Reaktion auslöst, damit ein festes, wenn auch 
vielleicht instabiles Präzipitat entsteht, das sich in den verschiedenen Milieus 
und Kulturen niederschlägt. Eine Kirche, die mit einem geeigneten Stil hinaus 
an die Ränder geht, könnte dort Sinn und Hoffnung schaffen, wo Sinn- und 
Hoffnungslosigkeit herrschen. 

3. Am „für alle“ festhalten 

Die Frage des Selbstverständnisses der Kirche in der aktuellen Welt ist von ent-
scheidender Bedeutung, um festzulegen, in welcher Weise sie ihre Mission erfül-
len soll. Wir verweisen hier auf Michel de Certeau und dessen Figur des „Etran-
ger“, also des Fremden, um die Beziehung zwischen der Kirche und der zeitge-
nössischen Gesellschaft zu beschreiben. Solange die Kirche selbst eine Gesell-
schaft ist – die Ward’sche solid church –, „konstituiert sie sich, indem sie Unter-
scheidungen trifft […]: Sie postuliert ein ‚außerhalb‘, damit ein ‚unter uns‘ exis-
tieren kann; sie postuliert Grenzen, damit sich ein Binnenland abzeichnet, sie 
postuliert ‚andere‘, damit das ‚wir‘ Form annimmt.“25 So sieht Certeau ein der 

                                                                    
23 Vgl. Leonard SWEET, Aquachurch (s. Anm. 22), 24: „If the Modern Era was a rage for 

order, regulation, stability, singularity, and fixity, the Postmodern Era is a rage for chaos, 
uncertainty, otherness, openness, multiplicity, and change. Postmodern surfaces are not land-
scapes but wavescapes, with the waters always changing and the surfaces never the same. The 
sea knows no boundaries.“ 

24 „Mit Fällung oder Präzipitation wird in der Chemie das Ausscheiden eines gelösten 
Stoffes aus einer Lösung bezeichnet. Dies geschieht durch Überschreiten seiner Löslichkeit 
aufgrund von Änderungen seiner Umgebungsbedingungen, z. B. durch Zusätze von geeigne-
ten Substanzen (Fällungsmittel), Temperatur- und Druckänderung, Verdunstung des Lö-
sungsmittels oder Änderung der Polarität des Lösungsmittels. Das Ausscheiden erfolgt als 
Niederschlag in Form von amorphen Flocken oder kristallinem Material“ (https://de. 
wikipedia.org/w/index.php?title=F%C3%A4llung&oldid=141454213; zuletzt abgerufen: 
05.06.2016). 

25 Michel de CERTEAU, L’Étranger, in: Études (1969) 401-406, 402. „Il faut être réaliste. 
L’Eglise est une société. Or une société se définit par ce qu’elle exclut. Elle se constitue en se 
différenciant. Former un groupe, c’est créer des étrangers. Il y a là une structure bipolaire 
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Kirche inhärentes Risiko in der Verkrustung und Abkapselung in allen Berei-
chen. Die Situation heute unterstreicht die Dringlichkeit dieser Herausforde-
rung, die sich aus diesen Abgrenzungen ergibt. Feste Pfarreien (paroisses-solides) 
sind de facto einigen wenigen Menschen vorbehalten, auch wenn dies dem 
Grund ihres Daseins („für alle“) zuwiderläuft. Die von Certeau vorgeschlagene 
Lösung bzw. Umkehr war, Gott wie dem Fremden einen Platz einzuräumen, 
nach dem Bild des Fremden auf dem Weg nach Emmaus. Dies würde zu einer 
Ent-Grenzung und zu einer Ent-Deckung des Fremden führen – wesentliche 
Faktoren, um das menschliche Dasein zu denken. Jede Begegnung wäre dann für 
den Glauben wie ein Ostererlebnis, ein Heraustreten aus sich selbst, das biswei-
len mit dem Tod verglichen wird. Dies würde zu einem Zurück-Treten führen, 
das ein Übermaß an Leben auslöst. 

Die Figur des Fremden wird auch als Merkmal des Christen oder der Chris-
tin in dieser Welt verwendet. Im Diognetbrief (2. Jahrhundert) wird das griechi-
sche Wort paroikos verwendet, d. h. der Fremde, der sich in der Stadt aufhält und 
dort Rechte genießt, aber kein Bürger ist.26 Der Christ wird dort den anderen 
Bewohnern gleichgestellt, mit einer anderen Verbundenheit mit den „Realitäten 
des Himmels“, aber ohne Vorrechte. Er lebt in der Welt wie die Seele im Körper. 
18 Jahrhunderte später führt die Zugehörigkeit von Christinnen und Christen 
zu einer flüchtigen Kirche nicht dazu, dass sie vor der Gesellschaft fliehen. Viel-
mehr sind sie herausgefordert, diese flüchtige Gesellschaft unbegrenzt mit Sinn 
zu erfüllen.  

4. Das Konzept einer vernetzten, flüchtigen Pfarrei 

Es ist nicht neu, die Kirche als Netzwerk zu bezeichnen. Das Novum liegt darin, 
die althergebrachte Aufgabe der festen Pfarrei neu anzugehen und für die Kom-
ponenten „alles“ und „alles an einem Ort“ differenziert Verantwortung zu über-
nehmen. Die festen Pfarreien wären dann nur noch Bestandteile von flüchtigen 
Pfarreien. Unter Berücksichtigung des derzeitigen kirchlichen Lebens könnte 
man von einer Strukturierung dieser flüchtigen Pfarreien (Netzwerke) anhand 
von drei Dimensionen ausgehen. 

Zunächst wäre die eigentliche Aufgabe des stabilen Ortes die Begleitung in 
allen Lebensphasen, die Nähe, die Verwurzelung usw., er böte über lange Zeit-

                                                                                                                                                            
essentielle à toute société: elle pose un ‚dehors’ pour qu’existe un ‚entre nous’; des frontières, 
pour que se dessine un pays intérieur; des ‚autres’, pour qu’un ‚nous’ prenne corps.“ 

26 Aus diesem Wort wird der Begriff paroikia abgeleitet, um eine solche Art von Aufent-
halt zu bezeichnen. Er wird als parochia ins Lateinische transkribiert und ist eine kirchliche 
Gebietsbezeichnung. 
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läufe hinweg feste Wegmarken in sich ständig wandelnden Existenzen. Dabei 
würde es sich auch um den Ort der regelmäßigen Eucharistiefeier handeln. Dies 
bliebe in der Zuständigkeit der alten festen Pfarreien, die dann auf die aussichts-
lose Vorstellung verzichten müssten, alles abzudecken. Bereits heute gibt es in 
ihnen missionarische Neuerungen, die europaweit langsame Veränderungen be-
wirken (Gebetsgruppen, Alphakurse, Bibelkreise usw.). Die Erfahrung zeigt, dass 
diese Initiativen für Erneuerung innerhalb der Gemeinde sorgen, einige Men-
schen von außerhalb „binden“, aber kaum darüber hinausgehen. Neben den ein-
fachen Experimenten innerhalb der bestehenden Pfarreien sind die immer zahl-
reicheren sonntäglichen Versammlungen in anderer Gestaltung von großem 
Nutzen.27 Sie tragen klar zum Aufbau eines neuen kirchlichen Lebens für die re-
gelmäßigen Kirchgänger und einige Menschen aus dem Umfeld bei. Das ist zu 
unterstützen. 

Die zweite Dimension ist die des Ereignisses/des Events, der Verbreitung der 
Charismen, der Kreativität. Empirische Untersuchungen von bestehenden fes-
ten Pfarreien zeigen – von einigen wenigen Ausnahmen abgesehen –, dass sie 
nicht in der Lage sind, den nötigen Elan an den Rändern der Existenz, im Zent-
rum der zeitgenössischen Kultur zu wecken. Sie dringen nur bis zum Vorplatz, 
zur Schwelle. Die eigentlichen Begegnungen finden „weiter weg“ statt, an realen 
oder virtuellen Orten – insbesondere Begegnungen mit „dem Anderen“, den die 
festen Pfarreien nicht mehr erreichen. Das Primat hat hier das Experiment des 
Dialogs, ein Experiment, das beide Partner aus ihrer jeweiligen Position heraus-
bringt, manchmal erschüttert und für Öffnung gegenüber dem Anderen sorgt. 
Die Essenz dieser vielfältigen Initiativen ist die Weitergabe des Wortes, was für 
einen Christen immer auch mit der Frohen Botschaft verbunden ist. Das dieser 
Dimension eigene Merkmal sind die Kreativität und die mannigfachen Initiati-
ven: also das, was die Christen einer aktiven Hinwendung zum Heiligen Geist 
zubilligen. In Großstädten ist dieser Elan entscheidend. Dort ist es am einfachs-
ten, dem Appell von Papst Franziskus Folge zu leisten: „Die Seelsorge unter 
missionarischem Gesichtspunkt verlangt, das bequeme pastorale Kriterium des 
‚Es wurde immer so gemacht‘ aufzugeben.“28 

Die dritte Dimension ist eine „mystische“, auf die aktuelle Autoren nur sel-
ten eingehen und die bei den Seelsorgeprojekten wenig Berücksichtigung findet. 
Sie ist einerseits erforderlich, um das Risiko, dass die beiden ersten Dimensionen 
unverbunden nebeneinander herlaufen, zu reduzieren, und andererseits, um Platz 

                                                                    
27 Siehe Enzo BIEMMI / Henri DERROITTE, Catéchèse, communauté et seconde annonce 

(Pédagogie catéchétique 30), Namur 2015. 
28 PAPST FRANZISKUS, Evangelii gaudium (s. Anm. 10), Nr. 33. 
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für ein intensiveres spirituelles Leben zu schaffen, sowohl in Form punktueller 
Erfahrungen als auch einer schrittweisen Vertiefung. In den Häusern des Gebets 
und der Stille wird diese mystische Dimension traditionell von Nonnen und 
Mönchen wahrgenommen, die von Anfang an häufig als von der Pfarrei getrennt 
gesehen werden oder diese Trennung für sich in Anspruch nehmen. Auch hier 
ist Kreativität gefragt, um die Modalitäten eines geweihten Lebens in der Welt 
neu zu fassen, und dies vor dem Hintergrund der anderen Dimensionen. So 
könnte etwa das Konzept der klösterlichen Klausur einer Anpassung unterzogen 
werden. 

5. Eine Pfarrei als „Miteinander von Gemeinschaften“ 

Zygmunt Bauman betont einen negativen Effekt der Postmoderne: die wach-
sende Unsicherheit und die Isolierung des Individuums. Allein die Möglichkeit 
einer Gemeinschaft ist laut Bauman problematisch. Der Wunsch danach wäre 
utopisch.29 Die Christinnen und Christen stehen demnach vor einer großen Her-
ausforderung: weiterhin vielfältige Modalitäten anbieten, damit das „für alle“ 
aufrecht erhalten werden kann.  

Die Verkündigung des Evangeliums bedeutet mehr als zuvor, sich um die 
kleine Gemeinde, die „Hausgemeinschaft“ oder das christliche oikos zu küm-
mern, um einen Begriff zu verwenden, der von Don Pigi (Pfarrzellenevangelisa-
tion) wieder aufgebracht wurde. Dieses Primat der menschlichen Beziehungen 
bei der Evangelisation führt zu dauerhaften oder zeitweiligen Gemeinschaften, 
die sinnstiftend im Leben der Menschen wirken. Der Ausdruck „Familie Got-
tes“, der so häufig auf katholische Gemeinden in Afrika angewandt wird, besagt 
genau dieses. Dieses Primat der zwischenmenschlichen Beziehungen ist eine 
echte Chance für das Christentum, das typischerweise (wenn auch nicht aus-
schließlich) den Menschen als ein „beziehungsfähiges und in Beziehung befindli-
ches“ Wesen ernst nimmt und begleitet.  

Die Herausforderung der flüchtigen Pfarreien besteht in der Förderung und 
Erhaltung des Miteinanders der Gemeinschaften in den verschiedenen skizzier-
ten Dimensionen. Dabei geht es um weit mehr als um eine einfache Schnittstel-
lenfunktion. Es ist tatsächlich von einem echten Miteinander die Rede. Dies hat 
dementsprechend Einfluss auf die Art und Weise, wie eine damit verbundene, 
komplexe Frage angegangen wird – die Frage nach Führung und Verantwortung. 

                                                                    
29 Vgl. Zygmunt BAUMAN, Flüchtige Moderne (s. Anm. 2), 48ff. 
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6. Fünf Autoritätspersonen in einer flüchtigen Pfarrei 

Zum „alles, für alle, an einem Ort“ der festen Pfarreien kommt bei der flüchtigen 
Pfarrei ein „durch alle“ hinzu, das hier als Aufruf an alle Getauften und die Mög-
lichkeit für jeden Einzelnen zu verstehen ist, seine Fähigkeiten zur Verkündi-
gung des Evangeliums einzusetzen. Die flüchtige Pfarrei von morgen ist die kon-
krete Umsetzung zahlreicher Konzilsaussagen. Es geht um den nutzbringenden 
Einsatz von Charismen und Berufungen, die sich in den Wünschen ausdrücken 
und in der Kirche wahrgenommen werden, um die tatsächliche Umsetzung des 
„allgemeinen Priestertums aller Gläubigen“, über das seit 50 Jahren viel geredet 
wird. Aber dieses „durch alle“ kann nur umgesetzt werden, wenn sich Autori-
tätspersonen in seinen Dienst stellen. Realistisch gesehen können wir hier an die 
Intensivierung der derzeitigen Räte und Teams in den drei Dimensionen der 
flüchtigen Pfarrei denken, mit genau festgelegten Führungspersönlichkeiten. 

Wenn wir nicht in nutzlose Utopien abgleiten wollen, müssen wir uns an der 
Wirklichkeit orientieren. Die Dimension des Alltags und der Nähe (die derzeiti-
ge feste Pfarrei) würde von der Figur des Pfarrers getragen; die Dimension des 
Aufbruchs zu den Rändern durch die des Seelsorgers und der Seelsorgerin (als 
einer diakonischen Figur?);30 die Dimension des spirituellen und „mystischen“ 
Lebens durch die Figur des Mönchs bzw. der Nonne oder des/der geistlichen 
Leiters/Leiterin (der spirituelle „Experte“ als Führungsfigur). Diese in der katho-
lischen Kirche wohlbekannte Dreigliedrigkeit würde somit beibehalten, aller-
dings wäre sie ab sofort nur noch auf die einzige Aufgabe ausgerichtet, und es 
gäbe auch keine im Voraus festgelegte Hierarchie mehr. Die größte Herausforde-
rung besteht hier in der Neuausrichtung des Pfarramts und der Rolle des Pfar-
rers, die bisher darauf ausgelegt war, alle Bereiche abzudecken.31  

Eine vierte Figur kümmert sich um das Miteinander. Wenn der Bischof für 
die Ortskirche weiterhin den Dienst an der Einheit der diözesanen Gemein-
schaft wie auch an der Einheit mit der universellen Kirche ausübt, wie kann 
dieser Dienst in den flüchtigen Pfarreien gedacht werden? Nun, es wird nicht das 
Amt eines Bischofs sein, es sei denn, die Zahl der Bistümer verzehn- oder ver-
zwanzigfacht sich. Obwohl dies für Deutschland gut wäre, ist das jedoch nicht 
unproblematisch. Dieses spezifische und neue Amt erfordert für den Umgang 
mit einer komplexen Realität anerkannte Kompetenzen. Eine solche Aufgabe 

                                                                    
30 Die französische Bezeichnung für den mit „Seelsorger/in“ übersetzten Begriff ist „au-

mônier/ère“. In diesem Wort klingt das alte französische Wort „aumône“ mit, was so viel wie 
„Almosen“ bedeutet. Der/die „aumônier/ère“ waren diejenigen, die die Almosen zu den Be-
dürftigen brachten. 

31 Vgl. cann. 528 u. 529 CIC. 
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könnte von einem „professionellen Koordinator“ (Dekan/in) übernommen 
werden. Würde dieses Amt in jedem Fall die Weihe voraussetzen? Im Verständ-
nis der katholischen Ekklesiologie ist wohl davon auszugehen. Diese Frage ver-
langt es jedenfalls, sich noch einmal mit dem Unterschied zwischen der „potestas 
iurisdictionis“, der Leitungsvollmacht, und der „potestas ordinis“, der Weihe-
vollmacht in der katholischen Kirche zu beschäftigen: ein sehr komplexes Prob-
lem.32  

Hieran sieht man, dass es schlichtweg unmöglich ist, bei Reformen der „Pfar-
reien“ Diözesanreformen außer Acht zu lassen. Realistischerweise muss das der-
zeitige „Niveau“ des Dekanats als die Ebene betrachtet werden, auf der diese 
flüchtige Pfarrei umzusetzen ist. Der Koordinator (Dekan/in) würde dann ein 
dem Bischofsamt beigeordnetes Amt übernehmen und zuvorderst darauf achten, 
dass die drei Dimensionen richtig umgesetzt werden. In diesem Schema käme 
die Leitung der Eucharistiefeier zunächst dem Bischof der lokalen Kirche zu, 
aber auch dem Gemeindepriester. Die erste Dimension des Triptychons ist nicht 
vorstellbar ohne Ausrichtung auf die eucharistische Versammlung. Die Zugangs-
modalitäten zum Seelsorgeamt und die Ausübung desselben bedürfen also auf-
grund des wachsenden Priestermangels weiterhin einer umfassenden Neuord-
nung. 

Eine fünfte Figur müsste in den flüchtigen Pfarreien ihren Platz finden, näm-
lich die des Theologen. Wenn sich nämlich niemand mit der perspektivischen 
Ausgestaltung, der theoretischen prospektiven Untersuchung, dem rationalen 
Diskurs im Dialog mit der Wissenschaft auseinandersetzt, können sich die flüch-
tigen Pfarreien in den postmodernen Kulturen nicht adäquat aufstellen.  

7. „Fahr hinaus auf den See“ (Lk 5,4) 

Ghislain Lafont griff 2011 die Illusion auf, dass „die Strukturreformen ausrei-
chen, um das Antlitz der Kirche zu erneuern und die Evangelisation sicherzustel-
len“33. Das ist sicher so, aber es muss darüber hinausgehen, damit die Kirche 
nicht zum Museum oder zum Zufluchtsort einiger weniger Menschen wird, die 
besonders motiviert sind oder einfach einer alten Gewohnheit nachgehen. Das 
Zeitalter der Pastoral der Christenheit, die vorrangig darauf ausgerichtet war, 
dass sich auf einem abgegrenzten, kleinen Gebiet ein Gemeindepfarrer um seine 

                                                                    
32 Vgl. Laurent VILLEMIN, Pouvoir de juridiction et pouvoir d’ordre. Histoire théolo-

gique de leur distinction (Cogitatio fidei 228), Paris 2003. 
33 Ghislain LAFONT, L’Église en travail de réforme (Imaginer l’Église catholique II), Paris 

2011, 307. 
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Schäfchen kümmerte, ist endgültig vorbei. Die Zeit der Polyvalenz, des Umden-
kens, des raschen Wandels ist gekommen.  

Der Vorteil einer Reflexion über die Flüchtigkeit von Strukturen liegt darin, 
dass dabei einige Hypothesen erarbeitet werden, damit das Evangelium weiter-
hin allen Menschen verkündigt werden kann, bis in den letzten Winkel der west-
lichen Gesellschaft, und das unter zeitgemäßen Modalitäten bezüglich Sozial-
kompetenz und kulturellen Ausdrucksformen. Wir sind uns ebenfalls bewusst, 
dass unsere Vorschläge für den Katholizismus in ländlichen Regionen wenig 
relevant sind. Aber, um den Diognetbrief aufzugreifen, die Christen wohnen 
ganz und gar in der Welt und sind Teil der jeweiligen Kultur. Projekte zur För-
derungen von pairoisses liquides zu initiieren, ist für ihre Mission von wesentli-
cher Bedeutung, hat aber nur dann einen Sinn, wenn es in Beziehung zu den 
paroikalen, außerordentlichen und paradoxen Kulturmerkmalen ihrer geistli-
chen Herkunft gebracht wird. 
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SUSANNE  GLIETSCH 

„Du bist mein Atem, wenn ich zu dir bete“  
Impulse für die Gebetsdidaktik  

aus der mystisch-kontemplativen Tradition 

Abstract: Prayer is a fundamental way to practise faith, but because of it being immedi-
ately connected to one’s concept of and one’s relationship with God it at the same time is 
also a theological topic. Prayer teaching therefore should not only be some kind of prac-
tical instruction on how to pray but should also address the theological debate on wheth-
er or not God exists as well as the current crisis with God. Contemplation as an approved 
form of Christian prayer and life holds an important potential to cope with current 
theological and spiritual challenges in the field of prayer teaching. 

Spirituelle Bildung wird im schulischen Kontext immer bedeutsamer.1 Das ist 
angesichts der Grundvoraussetzungen, von denen religiöses Lernen heute auszu-
gehen hat, nicht erstaunlich. Zu diesen Grundvoraussetzungen gehört zum einen 
die Tatsache, dass Kinder und Jugendliche vielfach kaum mehr Primärerfahrun-
gen in Bezug auf den christlichen Glauben mitbringen; zum anderen gehört dazu 
die Einsicht, dass ein Verständnis für das Wesen von Religion nicht ohne Kennt-
nis ihrer praktischen Vollzugsformen grundgelegt werden kann. Ein – wie unter-
schiedlich auch immer konzeptualisiertes – Vertrautwerden mit Vollzugsformen 
gelebten Glaubens bzw. mit Spiritualität als gelebtem christlichen Daseinsver-
ständnis ist damit ein unverzichtbarer Bestandteil religiösen Kompetenzer-
werbs.2  

Ein zentraler Bereich spiritueller Bildung ist das Gebet.3 Das ergibt sich not-
wendigerweise aus seinem Stellenwert im christlichen Glauben, stellt das Gebet 
doch den religiösen Grundakt schlechthin dar, in welchem der Mensch seine 
Gottesbeziehung realisiert. Damit ist das Thema Gebet zugleich ein zentrales 
theologisches Thema, weil es das religiöse Grundverhältnis des Menschen be-
trifft, und somit unmittelbar mit den Themen Gottesbegriff, Gottesbeziehung 

                                                                    
1 M. PIRNER, Wie religiös müssen Religionslehrkräfte sein? Zur religiösen Kompetenz 

und spirituell-religionspädagogischen Kompetenz, in: R. BURRICHTER (Hg.), Professionell 
Religion unterrichten. Ein Arbeitsbuch, Stuttgart 2012, 107-125, hier 119. 

2 Die Definition von Spiritualität als gelebtem christlichen Daseinsverständnis stammt 
von J. WEISMAYER, Leben aus dem Geist Jesu. Grundzüge christlicher Spiritualität, Inns-
bruck u. a. 2007, 20. 

3 Vgl. PIRNER, Wie religiös müssen Religionslehrkräfte sein? (s. Anm. 1), 121. 
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und Gotteserfahrung zusammenhängt.4 Es führt also ins Zentrum der Theologie 
und ins existentielle Zentrum der Spiritualität: Verstehen, was Gebet und Beten 
ist, intendiert zugleich ein Verständnis dessen, wer oder was Gott ist, wie der 
Mensch in Beziehung zu ihm treten kann und was sich in diesem Beziehungsge-
schehen ereignet. Eine Gebetsdidaktik im Kontext aktueller spiritueller Bildung, 
die diese Untrennbarkeit von Spiritualität und Theologie beachtet, die sich beim 
Gebet in besonderer Weise zeigt, kann damit nicht nur eine praktische Hinfüh-
rung zum Gebet sein; sie muss ebenso die mit dem Gebet zusammenhängenden 
Fragen nach dem Gottesbegriff und nach dem Verhältnis Gott – Mensch thema-
tisieren.  

Damit ist die Religionspädagogik von der Seite der spirituellen Bildung her 
einmal mehr vor die ‚Herausforderung Gottesfrage‘ gestellt, der sie sich unab-
dingbar zuwenden muss: Denn bekanntermaßen steht der christliche Glaube 
gegenwärtig inmitten einer Gotteskrise, in der sich neben alten Problemüber-
hängen des christlichen Theismus auch neue, „religionsförmige“ Spielarten die-
ser Krise manifestieren. Religionspädagogische Ansätze zur spirituellen Bildung, 
insbesondere Entwürfe zur Gebetsdidaktik, kommen also nicht umhin, sich der 
Aufarbeitung dieser tieferreichenden Herausforderungen der Gotteskrise zuzu-
wenden – umso mehr, als sie sich deutlich auch im Glaubensverständnis von 
Kindern und Jugendlichen zeigen.5  

Im Folgenden sollen deshalb zunächst zentrale Dimensionen und Erschei-
nungsweisen der Gotteskrise beleuchtet werden. Anschließend werden aus der 
Tradition von Mystik und Kontemplation Perspektiven zur Aufarbeitung dieser 
Krise vorgestellt, um daraus Impulse für die Gebetsdidaktik zu entwickeln.  

                                                                    
4 Vgl. K. RAHNER, Wagnis des Christen. Geistliche Texte, Freiburg 1974, 70: „Die Frage 

nach Gott und die Frage nach dem Gebet sind nicht eigentlich zwei Fragen, die hintereinan-
der beantwortet werden müssen und können, sondern eine Frage.“ Dass im Mainstream-
Vollzug der Theologie dieses eigentlich zentrale Thema fehlt, erklärt sich auf dem Hinter-
grund der nach wie vor wirksamen Dissoziation von Theologie und Spiritualität. Vgl. dazu 
H. WALDENFELS, Wer denkt noch an Gottes Geist? Das Schisma zwischen theologischer 
Wissenschaft und spirituellem Vollzug, in: Herder Korrespondenz Spezial 2 (2011) 60-64, 
hier 60f. 

5 Vgl. R. ENGLERT, Gottesglaube hier und heute. Empirische und theologische Heraus-
forderungen, in: Theologische Revue 3 (2007) 177-186. 
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I. Dimensionen der Gotteskrise – Herausforderung für die Gebetsdidaktik 

1. Erblast und Krise des „vulgären Theismus“ (Rahner) 

Auch wenn in der klassischen theologischen Tradition ein differenziertes Ver-
ständnis des Theismus stets präsent war,6 so scheint jedoch die plakativere Form 
eines „vulgären Theismus“ (Rahner)7 weitaus mehr Wirksamkeit auf das Glau-
bensbewusstsein vieler Menschen ausgeübt zu haben als komplexere und ange-
messenere Denkformen, die man bei den großen Gestalten der Theologiege-
schichte finden kann.8 Die Problemfelder dieses plakativen Verständnisses des 
Theismus bestehen, kurz benannt, in seinen Tendenzen zur substanzhaften Ver-
objektivierung Gottes, zur Vorstellung einer anthropomorph gedachten Person-
haftigkeit Gottes und zu einer dualistischen Getrenntheit von Gott und Welt, 
von Gott und Mensch, Immanenz und Transzendenz. Vor allem mit dem Ver-
lust des Immanenzaspekts der göttlichen Wirklichkeit seit der Neuzeit haben 
diese Problemfelder ihre Wirkung entfaltet, und so zur objektivistischen Verzer-
rung des Transzendenz- und Beziehungsaspektes Gottes geführt bzw. zur Aus-
prägung der dualistischen Schlagseite des Christentums.9  

Das Grundproblem des dualistischen Denkens besteht darin, den Unter-
schied zwischen Gott und Welt „kategorial“ (Rahner) zu denken, d. h. Gott und 
Welt bzw. Mensch wie zwei innerweltliche Dinge gegeneinander zu setzen, so als 
ob beides „noch einmal in dem größeren Haus der Gesamtwirklichkeit anwe-
send wäre“.10 Gott ist aber eben nicht ein abgegrenztes Phänomen innerhalb der 
Gesamtwirklichkeit, sondern der unendliche, grenzenlose Grund der Gesamt-
wirklichkeit, die aus ihm hervorgeht und je aktuell von ihm im Sein gehalten 
wird und deshalb in einer permanent aktualisierten Ursprungsrelation (creatio 
continua) zu ihm steht. Das bedeutet, dass die Unterscheidung zwischen Grund 
und Begründetem, Gott und Welt, anders gedacht werden muss als die Unter-

                                                                    
6 Vgl. W. SCHÜSSLER, Gott als „Tiefe des Seins“. Zum Verhältnis von Immanenz und 

Transzendenz im Denken Paul Tillichs, Trierer Theologische Zeitschrift 120/2 (2011) 201-
221, bes. 201-208. 

7 Vgl. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, Freiburg i. Br. u. a. 1976, 72. 
8 Zur plakativen Form des Theismus und seiner Wirkung auf das Glaubensbewusstsein 

vgl. bspw. H. KESSLER, Gott, der kosmische Prozess und die Freiheit. Vorentwurf einer trans-
zendental-dialogischen Schöpfungstheologie, in: DERS. / G. FUCHS (Hg.), Gott, der Kosmos 
und die Freiheit. Biologie, Philosophie und Theologie im Gespräch, Würzburg 1996, 189-
232, hier 200; DERS., „Schweigen müssen wir oft; es fehlen heilige Namen“ (Hölderlin). Zur 
Hermeneutik trinitarischer Rede, in: J. BAUDLER / E. KUNZ (Hg.), Heute von Gott reden, 
Würzburg 1998, 97-124, hier 98f. 

9 Vgl. H. KESSLER, Gott, der kosmische Prozess und die Freiheit (s. Anm. 8), 205. 
10 RAHNER, Grundkurs des Glaubens (s. Anm. 7), 72. 
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scheidung zwischen zwei Begründeten: nämlich so, dass Gott und Welt zwar 
unterschieden, aber – aufgrund der Ursprungsrelation und ihrer permanenten 
Aktualisierung – nicht dualistisch voneinander getrennt, sondern miteinander 
verbunden sind.11 Die Herausforderung besteht also darin, zugleich die Unter-
schiedenheit bzw. Differenz von Gott und Welt sowie deren Einheit bzw. Ver-
bundenheit zu denken – etwas, das unserem westlichen Denken schwer fällt, da 
die abendländische Rationalität durch die Einflüsse der aristotelischen Philoso-
phie zentral von dualistischem bzw. unterscheidend-disjunktivem Denken ge-
prägt ist.12 Es ist deshalb nachvollziehbar, dass die Theologie letztlich seit dem 
18. Jahrhundert und der mit ihm durch Atheismus- und Pantheismusstreit auf-
kommenden Plausibilitätskrise des Theismus mit den sich hier stellenden 
Grundproblemen der Gottesfrage ringt, die nicht unbedingt als gelöst angesehen 
werden können. 13  

Dass die skizzierte plakative Form des Theismus für viele Menschen kein an-
gemessenes Gottesverständnis mehr darstellt und Suchbewegungen nach alter-
nativen Vorstellungen auslöst, lässt sich zumindest indirekt an einschlägigen 
empirischen Befunden ablesen. So sind die in der Ziebertz-Studie erhobenen 
Glaubensvorstellungen von Jugendlichen, in denen eine deutliche Ablehnung 
von traditionell christlichen Gottesvorstellungen zu finden ist, sowie die Präfe-
renz von Metaphern für Gott bzw. das Göttliche, welche stärker Gottes Imma-
nenz zum Ausdruck bringen (höhere Macht, Energie oder Kraft) m. E. auch zu 
lesen als Ausdruck des Gespürs für die Inadäquatheit überkommener religiöser 
Vorstellungen und ihres mangelnden Orientierungswertes.14 Ähnliches gilt für 
die Glaubensvorstellungen von Erwachsenen.15  

                                                                    
11 Vgl. KESSLER, Gott, der kosmische Prozess und die Freiheit (s. Anm. 8), 205.  
12 R. MANSTETTEN, Abgeschiedenheit. Von der negativen Theologie zur negativen An-

thropologie: Nikolaus von Kues und Meister Eckhart, in: Theologische Quartalschrift, 181/ 
2 (2001) 112-131, hier 119ff. 

13 K. MÜLLER, Allmacht Gottes – Freiheit des Menschen. Der monotheistische Gottes-
gedanke im Kreuzfeuer kritischer Vernunft, in: A. FRANZ / C. MAASS (Hg.), Diesseits des 
Schweigens. Heute von Gott sprechen, Freiburg i. Br. 2011, 139-158, hier 151. 

14 Zu den jugendlichen Gottesvorstellungen vgl. H. G. ZIEBERTZ, Gesellschaftliche und 
jugendsoziologische Herausforderungen für die Religionsdidaktik, in: DERS. u. a. (Hg.), Re-
ligionsdidaktik. Ein Leitfaden für Studium, Ausbildung und Beruf, München 62010, 76-105, 
hier 99-101. Auf den mangelnden Auskunfts- und Orientierungswert traditioneller theologi-
scher Konzepte als möglichen Grund für einen wenig wirksamen Religionsunterricht macht 
R. Englert aufmerksam, vgl. DERS., Religion gibt zu denken. Eine Religionsdidaktik in 19 
Lehrstücken, München 2013, 25. 

15 Vgl. dazu bspw. K.-P. JÖRNS, Die neuen Gesichter Gottes. Was die Menschen heute 
wirklich glauben, München 21999. 
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2. Religionsförmige Gotteskrise  

Kann also der empirisch sichtbar werdende Wandel dessen, „was die Menschen 
heute wirklich glauben“ (Jörns), positiv als Kritik und als Arbeitsbedarf an den 
problematischen Tendenzen überlieferter Gottesvorstellung gelesen werden, so 
muss gleichzeitig ebenso beachtet werden, dass der Verlust der Prägekraft der 
christlich-religiösen Vorstellungswelt – im Kontext einer Revitalisierung des 
Religiösen in individualisierter, pluralisierter und privatisierter Form – etwas 
hervorbringt, was Metz als „religionsförmige Gotteskrise“ benannt hat.16 Das 
bedeutet, dass sowohl bei Erwachsenen als auch bei Jugendlichen zwar eine prin-
zipielle Aufgeschlossenheit für Religiöses bzw. für die Gottesfrage, für Transzen-
denzbezug gegeben ist, die entsprechenden Gottesvorstellungen jedoch durch 
Unbestimmtheit, Vagheit, Diffusität bzw. Abstraktheit gekennzeichnet sind.17 
Problematisch ist dies deshalb, weil mit dem Verlust der Wirkmacht geprägter 
religiöser Traditionen auch Standards religiöser Rationalität verloren gehen und 
damit auch die lebenspraktische Tragfähigkeit von religiösen Überzeugungen 
brüchig wird. In der Konsequenz bedeutet dies: Ein diffuses Streben nach religi-
öser Bindung bzw. ein Gott, der „nurmehr als schwaches Abendrot aufscheint, 
als ferner Schimmer, der das Dasein in eine Empfindung vager Zuversicht 
taucht“18, kann kaum ausreichend als Grund der Hoffnung für den eigenen Le-
bensvollzug plausibilisiert werden (1 Petr 3,15); und auch die für die Spirituali-
tät relevante Frage nach der Beziehung Gott – Welt – Mensch bzw. danach, wie 
genau die Gottesbeziehung konkret erfahren und gelebt werden kann, kann so 
nicht konkret genug erschlossen werden. Damit komme ich zur dritten Dimen-
sion der Gotteskrise, die mir gegenwärtig – gerade für den Bereich der spirituel-
len Bildung – am bedeutsamsten erscheint, weil die bislang beleuchteten Aspek-
te der Gotteskrise sich deutlich in der Krise der christlichen Spiritualität ab-
zeichnen.  

3. Gotteskrise als Praxiskrise 

Dass die Art und Weise, wie wir Gott denken, nicht nur in kognitiver Hinsicht 
relevant ist, sondern entscheidend auch für den religiösen Vollzug, für das geleb-
te Gottesverhältnis, zeigen die aktuellen empirischen Befunde zur Glaubenssitu-

                                                                    
16 Vgl. J. B. METZ, in Zusammenarbeit mit J. REIKERSTORFER, Memoria passionis. Ein 

provozierendes Gedächtnis in pluralistischer Gesellschaft, Freiburg 22006, 70. 
17 Vgl. ZIEBERTZ, Gesellschaftliche und jugendsoziologische Herausforderungen für die 

Religionsdidaktik (s. Anm. 14), 99-101. 
18 R. ENGLERT, Religionspädagogische Grundfragen. Anstöße zur Urteilsbildung, Stutt-

gart 2008, 240. 
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ation; genauer: Sie zeigen, dass die Gotteskrise v. a. als Krise der gelebten Gottes-
beziehung in Erscheinung tritt, d. h. als spirituelle Krise. So stellt bspw. die Pas-
toraltheologin Regina Polak mit Bezug auf die europäische Wertestudie 1990-
2010 heraus, dass europaweit zwar eine Mehrheit der Menschen an Gott glaubt, 
dass dieser Gottesglaube aber durchzogen ist vom Zweifel an der Erkennbarkeit 
Gottes und „von einem massiven Vertrauensverlust, vor allem in die wirkmäch-
tige Präsenz Gottes im konkreten Leben“19. Die Krise christlicher Spiritualität 
zeigt sich als „Verlust […] und Bruch […] der Beziehungs-Einheit vieler Men-
schen mit Gott“20. Gott kommt im Alltag nicht vor.21 Die Gotteskrise ist nach 
Polak deshalb v. a. eine Praxiskrise, eine Krise der Bedeutung des Gottesglaubens 
im konkreten Leben, die eben die Frage danach aufwirft, wie sich der Gottes-
glaube praktisch konkretisieren kann und wie Wege zur persönlichen Gotteser-
fahrung aussehen können.22  

In dieselbe Richtung weisen die Befunde, die sich für Matthias Sellmann aus 
der Auswertung einschlägiger Studien zur jugendlichen Religiosität ergeben. So 
zeigen sich bei Jugendlichen nach Sellmann in Bezug auf die Frage, ob die höhere 
Macht oder Energie (als dominante Gottesvorstellung Jugendlicher) „Kontakt 
zu Menschen aufnimmt bzw. zulässt, also irgendwie als ‚persönlicher Gott‘ in 
Beziehung zum eigenen Leben verstanden werden kann […], große kognitive wie 
imaginative Unsicherheiten.“23 Gott wird zwar als Schöpfer in deistischer Ma-
nier irgendwie für möglich gehalten; vor allem aber fungiert er als eine Art 
„Chiffre, die Raum für Unerklärbares bereithält. Diese Chiffre wird vor natur-
wissenschaftlichem Erklärungsimperialismus geschützt; sie wird aber ebenso 
nicht mit besonders persönlichen Reaktionserwartungen belastet.“24 Sellmann 
vermutet, dass hier schon ein Enttäuschungsrisiko mit antizipiert ist, das auch als 
Grund für die niedrige Rate derjenigen Jugendlichen anzunehmen ist, „die ange-
ben, in gewisser Regelmäßigkeit persönlichen Kontakt zu Gott zu haben“.25 So 
wie nach Sellmann insgesamt auffallend ist, „wie wenig Sprache die Frage nach 

                                                                    
19 R. POLAK, Lebendige Spiritualität durch kontemplative Schriftauslegung? Eine prak-

tisch-theologische Kriteriologie zum Exegese-Modell Ludger Schwienhorst-Schönbergers, in: 
K. BAIER u. a. (Hg.), Text und Mystik. Zum Verhältnis von Schriftauslegung und kontempla-
tiver Praxis, Göttingen 2013, 141-204, hier 144. 

20 Ebd. 
21 Vgl. ebd., 145.  
22 Vgl. ebd.  
23 M. SELLMANN, Jugendliche Religiosität als Sicherungs- und Distinktionsstrategie im 

sozialen Raum, in: U. KROPAČ u. a. (Hg.), Jugend, Religion, Religiosität: Resultate, Probleme 
und Perspektiven der aktuellen Religiositätsforschung, Regensburg 2012, 25-55, hier 32. 

24 Ebd., 33. 
25 Ebd.  
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dem Gottesbild bei jungen Leuten freizusetzen scheint“, so scheint auch „jede 
Fantasie und auch jedes potentiell nachahmenswerte Modell zu fehlen, über die 
bzw. über das eine genauere Vorstellung bezogen werden kann, was eine vitale 
Gottesbeziehung ausmacht und wie sie aufzubauen wäre.“26 Die praktische Di-
mension der Gotteskrise zeigt also: Es mangelt an spiritualitätstheologischer 
Auskunft darüber, wie die Gottesbeziehung real und konkret gelebt werden kann. 
Konsequenterweise gehört deshalb zu den zentralen aktuellen Herausforderun-
gen bezüglich der Gottesfrage die Frage nach seiner erfahrbaren Realität.27  

4.  Gebetsentwicklung und Gottesfrage 

Im Hinblick auf die kindliche bzw. jugendliche Gebetsentwicklung lassen sich 
die Befunde von Sellmann weiter plausibilisieren und zugleich in ihrer Heraus-
forderung für die spirituelle Bildung zuspitzen: Geht man davon aus, dass das 
Gebetsverständnis bzw. die Gebetsentwicklung von Kindern vor allem über das 
Bittgebet verläuft, und betrachtet man diese Entwicklung mittels der religiösen 
Entwicklungstheorie von Oser/Gmünder, dann wird auch von daher verständ-
lich, dass Jugendliche die persönliche Kontaktaufnahme mit Gott ab einem ge-
wissen Zeitpunkt aufgeben, sofern sie in ihrem Gottes- und Gebetsverständnis 
nicht weitergeführt werden.28 Wenn nämlich mit zunehmendem Alter die Ein-
sicht in die Gebrochenheit des menschlichen Lebens wächst und zugleich ent-
täuschende Erfahrungen beim Bittgebet auftreten – d. h. wenn mit der Bitte 
keine äußerliche Situationsänderung durch den deus ex machina oder durch das 
do-ut-des-Prinzip eintritt –, dann erscheint die nun folgende Entwicklungsstufe 
des Deismus quasi als logische Konsequenz dieser Erfahrung: Falls es Gott für 
Jugendliche dann überhaupt noch gibt, und der jugendliche Glaube nicht durch 
die Theodizee-Krise im „Enttäuschungs-Atheismus“29 endet, dann wird Gott 
allenfalls noch als Ursprung und Ziel der Welt angenommen, aber ihm wird 
keine Wirkmächtigkeit im eigenen Leben und in der Welt zugesprochen.  

Um Kinder und Jugendliche in ihrem Gebetsverständnis hier weiterzufüh-
ren, müsste mit ihnen die Frage nach der Hilfeerwartung durch das Gebet ge-
klärt werden und damit eine altersangemessene Auseinandersetzung mit zentra-
len, damit verbundenen theologischen Fragestellungen – wie die Fragen nach 

                                                                    
26 Ebd.  
27 Vgl. ENGLERT, Gottesglaube hier und heute (s. Anm. 5), 179f. 
28 Zur Gebetsentwicklung auf dem Hintergrund der Entwicklungstheorie von Oser / 

Gmünder vgl. V. MERZ, Lieber Gott, mach…!, in: Katechetische Blätter 132 (2007) 182-186, 
hier 183. 

29 Der Begriff stammt von A. Vergote und wird zitiert bei B. GROM, Religionspädagogi-
sche Psychologie des Kleinkind-, Schul- und Jugendalters, Düsseldorf 52000, 179. 
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Gottes Handeln bzw. Wirken in der Welt, nach der Erfahrbarkeit Gottes und 
natürlich nach dem Zusammenhang von Gott und Leid (Theodizee) – ermög-
licht werden.30 Denn gerade hier, beim Thema Leid und Bittgebet, geht es ganz 
zentral um die pragmatische Dimension des Glaubens, und die generelle Frage 
nach der Erfahrbarkeit Gottes im Leben bzw. die Frage nach der Realität Gottes 
spitzt sich in diesem Kontext in besonderer Weise zu. Zugleich geht es bei die-
sem Thema ganz zentral um den Kern des theologischen Denkens, denn „in der 
Antwort auf die schlichte Frage Hilft beten? zeigt sich in einer extrem verdichte-
ten Weise, was theologisch gedacht wird“.31  

Die Untrennbarkeit von Theologie und Spiritualität tritt hier, wie eingangs 
erläutert, also besonders deutlich hervor. Die Gotteskrise manifestiert sich damit 
vor allem auch als eine Gebetskrise.32 Gerade im Blick auf die eben skizzierte 
Gebetsproblematik stellt sich in Bezug auf die religiöse Entwicklung von Kin-
dern und Jugendlichen deshalb die Frage, ob die Phase des Deismus auch deshalb 
bei vielen Jugendlichen so massiv eintritt, weil nicht schon früher ein anderer 
denkerischer wie erfahrungsbezogener Zugang zum Religiösen grundgelegt wur-
de oder weil nicht in theologisch und spirituell angemessener Form an die vor-
handene spirituelle Ansprechbarkeit von Kindern angeknüpft wurde, so dass 
diese schließlich verlorengeht.33 Bislang scheinen jedenfalls in der Breite Modelle 
zu fehlen, wie Jugendliche theologisch und spirituell weitergeführt werden kön-
nen, wenn der Kinderglaube zerbricht.34  

Was machen die bisherigen Ausführungen zur Gotteskrise in ihrer theologi-
schen wie praktisch-spirituellen Dimension deutlich? Welcher religionspädago-
gische Arbeitsbedarf in Bezug auf die spirituelle Bildung, insbesondere auf die 
Gebetsdidaktik ergeben sich daraus?  

                                                                    
30 Vgl. ebd., 186-188. 
31 M. STRIET, Vorwort, in: DERS. (Hg.), Hilft beten? Schwierigkeiten mit dem Bittgebet, 

Freiburg / Basel / Wien 2010, 7-9, hier 8. Vgl. dazu W. SCHÜSSLER, Das Gebet – zwischen 
Konkretheit und Unbedingtheit Gottes. Eine philosophische Annäherung, in: J. BRANTL / 
H.-G. GRADL / M. SCHAEIDT / W. SCHÜSSLER, Das Gebet – „die Intimität der Transzen-
denz“, Würzburg 2014, 11-50. 

32 Vgl. dazu WALDENFELS, Wer denkt noch an Gottes Geist? (Anm. 4), 64: „Die Frage, 
ob wir in einer Kirchen- oder Gotteskrise leben, geht an der Sache vorbei. Was zur Kirchen-
krise geworden ist, gründet in der schwindenden Gottverbundenheit und in der Geistverges-
senheit. Die Gebetskrise ist Ausdruck der Gotteskrise.“ 

33 Zu den möglichen Hintergründen dieser Verlustgeschichte vgl. S. HABRINGER-HAG-
LEITNER, Spiritualität von Kindern und was sie zu denken, forschen und zu tun aufgibt, in: 
Theologisch-praktische Quartalschrift, 162/4 (2014) 359-369, hier 363.  

34 Wichtige Impulse dafür gibt m. E. GROM, Religionspädagogische Psychologie (Anm. 
29), 134-336.  
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Unübersehbar zeigt sich, dass Grundsatzklärungen anstehen: An der vertief-
ten Auseinandersetzung mit der Gotteskrise führt kein Weg vorbei. Das bedeu-
tet im Kern theologische und spiritualitätstheologische Arbeit am Gottesbegriff, 
um die sich die Religionspädagogik bemühen muss, sofern sie verantwortungs-
voll spirituelle Bildung konzipieren und umsetzen will. Denn spirituelle Weg-
modelle zur Realisierung des Gottesverhältnisses sowie einzelne spirituelle Grund-
vollzüge wie das Gebet können nur dann plausibel und praktisch gangbar entfal-
tet sowie in spirituellen Bildungsprozessen vermittelt werden, wenn sie in der 
Plausibilität des Gott-Denkens gründen. Konkret bedeutet dies für die Religi-
onspädagogik, die Inhaltskrise des christlichen Glaubens ernst zu nehmen und 
sich auf die Suche zu machen nach für heute angemessenen theologischen und 
spirituellen Traditionen, die Ansätze zur Überwindung der skizzierten Krisen-
phänomene enthalten.35  

Eine in dieser Hinsicht bedeutsame Tradition, die in den letzten Jahrzehnten 
innerhalb des Christentums verstärkt wiederentdeckt wurde und wird, ist die 
Tradition von Mystik und Kontemplation. Mystik erlangt seit einiger Zeit so-
wohl als Form christlich-religiösen Denkens sowie als spirituelles Wegmodell 
bzw. Lebenslehre Bedeutung. Der Begriff der Kontemplation wird gegenwärtig 
stärker für die der Mystik entsprechende Gebets- und Lebensweise verwendet, 
die mit der Wiederentdeckung der Mystik ebenfalls wiedergefunden wurde. 
Deshalb kann man auch von der Wiederentdeckung der mystisch-kontempla-
tiven Tradition im Christentum sprechen, um beide Dimensionen – die theolo-
gische wie die spirituell-praktische – mit zu umfassen. 

In der Religionspädagogik ist der Rückgriff auf Mystik und Kontemplation 
nichts völlig Neues: Der „Urvater“ der spirituellen Bildung, Günter Stachel, hat 
diese Tradition schon vor Jahren im Zuge der Meditationsbewegung des 20. 
Jahrhunderts in die Religionspädagogik eingebracht.36 An diese Linie sollte m. E. 
gegenwärtig stärker angeknüpft werden – umso mehr, als auf dem Stand heutiger 
Forschung das systematisch-theologische Potential, das in der Mystik bereit liegt, 

                                                                    
35 Nach Grethlein ist die Suche nach für heute angemessenen spirituellen Traditionen ei-

ne wesentliche Grundaufgabe zeitgemäßer spiritueller Bildung. Vgl. C. GRETHLEIN, Spiritu-
elle Bildung – Gebet – Meditation, in: G. BITTER u. a. (Hg.), Neues Handbuch religionspä-
dagogischer Grundbegriffe, München 2002, 252-255, hier 252.  

36 Aus den vielfältigen Arbeiten sei erwähnt G. STACHEL, Religionspädagogik der Spiri-
tualität als Anleitung zur „Achtsamkeit“, in: H. G. ZIEBERTZ / W. SIMON (Hg.), Bilanz der 
Religionspädagogik, Düsseldorf 1995, 324-388. Zur Bedeutung von Stachel im Kontext der 
Meditationsbewegung des 20. Jhs. vgl. K. BAIER, Meditation und Moderne. Zur Genese eines 
Kernbereichs moderner Spiritualität in der Wechselwirkung zwischen Westeuropa, Nord-
amerika und Asien, 2 Bde., Würzburg 2009, II, 798-803. 
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differenzierter eingebracht werden kann. Ebenso sind mittlerweile auf dem Hin-
tergrund heutiger Fragestellungen aktualisierte Zugänge zur Kontemplation ent-
standen, die für die spirituelle Bildung fruchtbar zu machen wären. Im Folgen-
den soll auf das Potential der Mystik – als theologischem Hintergrund der Kon-
templation – kurz verwiesen sowie ausführlicher das Wesen der Kontemplation 
erläutert werden, um anschließend Perspektiven für die Gebetsdidaktik zu erhe-
ben, die sich daraus ergeben. 

II. Perspektiven aus der mystisch-kontemplativen Tradition  

Ein wesentlicher Grund für die gegenwärtige Attraktivität der Mystik ist in ih-
rem systematisch-theologischen Potential zur Aufarbeitung der Gotteskrise zu 
sehen. Fasst man als mystisches Kernmotiv die Einwohnung des Göttlichen im 
Menschen, so lässt sich im Anschluss daran ein Gottesverständnis entwickeln, 
das Gott und Welt, Gott und Mensch nicht in ein Gegensatzverhältnis setzt, 
sondern beide so miteinander vermittelt, dass Gottes Gegenwart im Menschen 
und in der Schöpfung angemessen zur Geltung gebracht werden kann.37 Auf 
diesem Hintergrund kann also ein Gottesverständnis entfaltet werden, bei dem 
der Immanenzaspekt der göttlichen Wirklichkeit, neben ihrem Transzendenz- 
und Beziehungsaspekt, ausreichend berücksichtigt wird. Mystik als theologische 
Denkform enthält also in systematisch-theologischer Hinsicht ein entscheiden-
des Potential, um das dualistische Missverständnis in Bezug auf die christliche 
Gottesvorstellung aufzuarbeiten und zu überwinden.38  

Im Bereich der Kontemplation findet man gegenwärtig vor allem praxisorien-
tierte Hinführungen; stärker theologisch-reflektierende Auseinandersetzungen 
bzw. Ansätze, die praktische Hinführung und theologische Reflexion verbinden, 
sind noch selten.39 Sie wären aber dringlich erforderlich, um Fragen der Gebets-

                                                                    
37 Zum Kernmotiv der Mystik in seinen vielfältigen Gestalten vgl. S. WENDEL, Christli-

che Mystik. Eine Einführung, Kevelaer 2004, 33-60. 
38 Selbstverständlich gibt es nicht die Mystik, sondern eine höchst unterschiedliche Viel-

falt an Ansätzen christlicher Mystik. In Bezug auf die dargestellten Problemzusammenhänge 
der Gotteskrise stellt sich die Mystik des bedeutendsten Mystikers des Abendlandes, die 
Mystik Meister Eckharts, als besonders ergiebig dar. Vgl. S. GLIETSCH, Vom „gedachten“ zum 
„wesenhaften“ Gott. Impulse für die Theologie der Spiritualität aus der Mystik Meister Eck-
harts (1260-1328), in: Trierer Theologische Zeitschrift 123/4 (2014) 300-321; DIES., „Was 
oben war, das wurde innen.“ Religiöse Bildung im Horizont der Mystik, in: U. KROPAČ / G. 
LANGENHORST (Hg.), Religionsunterricht und der Bildungsauftrag der öffentlichen Schulen. 
Begründung und Perspektiven des Schulfaches Religionslehre, Babenhausen 2012, 208-222. 

39 Zu den eher praktisch orientierten Hinführungen zähle ich A. EBERT / P. MUSTO, Die 
Praxis des Herzensgebets. Einen alten Meditationsweg neu entdecken, München 2013; F. JA-
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theologie und -praxis, die sich aus dem veränderten theologischen Hintergrund 
der Mystik ergeben, aus dieser Perspektive durchzubuchstabieren.  

Im Folgenden soll ein Verständnis von Kontemplation skizziert werden, in 
welchem die Grunderfahrung, die in der Kontemplation enthalten ist, aus theo-
logischer Perspektive entfaltet wird; zugleich sollen Wesenselemente der Kon-
templation spiritualitätspraktisch erläutert werden, um nachvollziehbar zu ma-
chen, was beim kontemplativen Beten geschieht bzw. worauf es dabei ankommt. 

1. Der Weg der Kontemplation – eine bewährte Form christlichen Betens  
und Lebens  

Kontemplation ist ein schwierig zu bestimmender Terminus, der lange Zeit in 
der christlichen Tradition mit dem Begriff Mystik austauschbar war. Über viele 
Jahrhunderte hindurch war der theologische Ausdruck für die mystische Erfah-
rung „contemplatio“, d. h. Beschauung.40 In der christlichen Spiritualitätstradi-
tion hat sich seit der monastischen Theologie des Mittelalters ein Verständnis 
von Kontemplation herausgebildet, welches die Kontemplation als letzte Stufe 
eines geistlichen Weges bzw. Gebetsweges versteht, der sich über lectio (Lesung), 
meditatio (Meditation), oratio (Gebet), contemplatio (Beschauung) vollzieht.41 In 
der geistlichen Literatur dieser Zeit wird die mystische contemplatio beschrieben 
„als Zur-Ruhe-Kommen auf dem Weg zu Gott […], als Innewerden der Gegen-
wart Gottes im Innern, als Liebesgeschehen, als ‚intellectus amoris‘ (Begreifen 
durch Liebe), wie Gregor der Große († 604) formuliert.“42 Kontemplation hat 
also mit der ‚cognitio dei experimentalis‘ zu tun, mit Gotteserfahrung bzw. Got-

                                                                                                                                                            
LICS, Kontemplative Exerzitien. Eine Einführung in die kontemplative Lebenshaltung und in 
das Jesusgebet [1995], Würzburg 102006; K. SEETHALER, Die Kraft der Kontemplation. In 
der Stille Heilung finden, Würzburg 2013. Die Arbeit von Peng-Keller verbindet praxisorien-
tierte Hinführung und theologische Reflexion; an ihr orientiere ich mich im Folgenden. Vgl. 
S. PENG-KELLER, Kontemplation. Einführung in ein achtsames Leben, Freiburg i. Br. 2012. 

40 Vgl. WEISMAYER, Leben aus dem Geist Jesu (s. Anm. 2), 145.  
41 Vgl. ebd. Zur weiteren Ausdifferenzierung dieses Gebetsweges in der sich entwickeln-

den Theologie der Spiritualität ab dem 16. Jh. vgl. BAIER, Meditation und Moderne, (s. Anm. 
36), I, 32-178. 

42 Ebd., 147. Insofern kann die Kontemplation einerseits als „Höchstform eines dialogi-
schen Verhältnisses zwischen Mensch und Gott“ (A. ROTZETTER, Art. Kontemplation, in: 
DERS., Lexikon christlicher Spiritualität, Darmstadt 2008, 336f., hier 337) betrachtet werden 
– wobei andererseits genau dieses Verständnis, welches Kontemplation als höchste Stufe des 
christlichen Gebetsweges ansieht, im Zuge der Spiritualitätsgeschichte zu problematischen 
Entwicklungen geführt hat (vgl. dazu weiter unten).  
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teserkenntnis aus Erfahrung, wobei diese je nach Ansatz recht unterschiedlich 
konzeptualisiert sein kann: als Begegnungsgeschehen, als Einswerden etc.43 

Eine heute gängige Worterklärung für die Kontemplation greift auf die ur-
sprünglich mit dem Begriff contemplatio bezeichnete Tätigkeit der römischen 
Auguren zurück, die den Vogelflug in einem eingegrenzten Bereich (templum) 
des Himmels, in einem umgrenzten Betrachtungsraum beobachteten, um her-
auszufinden, ob ein bestimmtes Ansinnen dem Willen der Götter entsprach.44 In 
der Kontemplation geht es demnach darum – so die heutige Interpretation –, 
selbst zu diesem Betrachtungsraum, zum heiligen Bezirk zu werden und die 
Aufmerksamkeit auf dieses eingegrenzte Feld zu richten.45 Die Existenz dieses 
heiligen Bezirks bzw. Raumes im Innern des Menschen wird in der Tradition 
mit unterschiedlichen Begriffen bezeichnet: Seelenburg (Teresa von Avila), See-
lengrund (Augustinus, Meister Eckhart), Seelenfunke (Meister Eckhart), Paulus 
spricht vom Geist Gottes in uns. Diesem inneren Betrachtungsraum wendet sich 
der Mensch in der Übung der Kontemplation zu.46  

Um Missverständnissen vorzubeugen, sollen hier noch zwei wichtige Bemer-
kungen Raum finden: Kontemplation ist, wie bislang deutlich wurde, zum einen 
eine bestimmte Form bzw. ein Element des christlichen Gebets oder der Medita-
tion. Im umfassenden Sinne ist sie aber letztlich nicht nur eine konkrete Gebets-
praxis, sondern eine Lebenshaltung, d. h. eine Haltung, die darauf zielt, mit dem 
gesamten Lebensvollzug das zu realisieren, wovon die Mystik als Theologie 
spricht: sich für die wirksame Präsenz Gottes zu öffnen und diese im konkret 
gelebten Leben zur Entfaltung kommen zu lassen. Kontemplation ist in diesem 
umfassenden Verständnis „eine bewährte Form christlichen Lebens und Be-
tens“47, weshalb man auch vom kontemplativen Weg (Lebensweg) spricht.  

Und schließlich ist gerade heute ein weiterer Aspekt noch wichtig: Kontemp-
lation im heutigen Verständnis will kein elitärer Sonderweg des Glaubens sein, 
sondern ein Weg für alle Christen. Lange Zeit galt die Kontemplation in der 
Geschichte der christlichen Spiritualität als höchste Stufe des christlichen Ge-
betslebens, die im gewöhnlichen Christenleben nicht angestrebt werden sollte, 
sondern allenfalls etwas für „geistlich Hochbegabte“ war.48 Diese Sichtweise ist 
letztlich auch und verstärkt auf dem Hintergrund von Lehrverurteilungen im 

                                                                    
43 Vgl. zu den vielfältigen Konzepten B. MCGINN, Die Mystik im Abendland, Bd. I, Frei-

burg i. Br. u. a. 1995, 16f. 
44 Vgl. PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 25. 
45 Vgl. SEETHALER, Die Kraft der Kontemplation (s. Anm. 39), 17f. 
46 Vgl. ebd., 18. 
47 PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 7. 
48 Ebd., 11.  
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17. Jahrhundert entstanden, durch welche es im weiteren Verlauf der Spirituali-
tätsgeschichte zur Ausgrenzung von Mystik und Kontemplation aus dem nor-
malen Glaubensvollzug kam, deren Auswirkungen auch heute noch zu spüren 
sind.49 Im Zuge der Wiederentdeckung der christlichen mystisch-kontempla-
tiven Tradition zu Beginn des 20. Jahrhunderts hat sich in den damals intensiv 
geführten Auseinandersetzungen um die Bedeutung der Kontemplation – als 
außerordentliche Gnadenbezeugung oder normale Glaubenserfahrung – aller-
dings die Ansicht durchgesetzt, dass Kontemplation eine für alle Christen zu-
gängliche Glaubenserfahrung ist und dass alle Christen zur Kontemplation beru-
fen sind.50 Zunächst blieb diese Position, die v.a. auch von Rahner vertreten 
wurde, jedoch nur eine akademische Einsicht ohne größere Breitenwirkung in 
der Praxis.51 Die mittlerweile breitere Etablierung der Kontemplation in der 
Gegenwartskultur lässt jedoch die Hoffnung entstehen, dass diese Einsicht nun 
in größerem Ausmaß zur Geltung kommt.  

2. Zum genaueren Verständnis der Kontemplation: zwei Gestalten  
der Geistesgegenwart 

Die Grunderfahrung, um die es in der christlichen Kontemplation geht, lässt 
sich mit dem Begriff der „Geistesgegenwart“ erläutern, wie Simon Peng-Keller 
dies tut.52 In der Kontemplation spielen ihm zufolge zwei Erfahrungsdimensio-
nen von Geistesgegenwart zusammen: Geistesgegenwart als menschliche Möglich-
keit und Geistesgegenwart als göttliche Wirklichkeit.  

Geistesgegenwart als menschliche Möglichkeit meint: mit seinem Geist ganz 
gegenwärtig zu sein, d. h. sich mit der Aufmerksamkeit auf den Augenblick des 
momentanen Erlebens zu sammeln. Da der Mensch zumeist nicht in diesem 
Sinne geistesgegenwärtig ist, sondern mit seinem Geist häufig in Gedanken über 
Vergangenheit oder Zukunft weilt oder sich im urteilenden Denken über das 
momentan Erlebte bewegt, ist eine grundlegende Veränderung der geistigen 
Haltung erforderlich. Dies wiederum bedarf der Einübung, d. h. der Mensch 
muss lernen, die Umstellung des Geistes bewusst zu vollziehen.  

Wie geht das nun konkret? Die bekannteste und gängigste Form, um Geis-
tesgegenwart einzuüben, vollzieht sich als Übung des Sitzens in der Stille, bei der 

                                                                    
49 Vgl. S. PENG-KELLER, Einführung in die Theologie der Spiritualität, Darmstadt 2010, 

117. 
50 Ebd., 117, 119. 
51 Vgl. BAIER, Meditation und Moderne, (s. Anm. 36), II, 564. 
52 Vgl. PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 17. 
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man versucht, den Geist auf den Atem oder eine Körperstelle zu sammeln.53 Die 
sinnliche Wahrnehmung ist dabei das Tor zur kontemplativen Sammlung; sie 
tritt allmählich in den Hintergrund, die gesammelte Innenschau selbst tritt in 
den Vordergrund. Die in der Übung konstant beibehaltene sensorische Veranke-
rung der kontemplativen Sammlung hilft jedoch, die Gesammeltheit des Geistes 
zu „halten“ bzw. immer wieder dazu zurückzukehren. Allerdings ist die kon-
templative Erkundung der Gegenwart nicht notwendig an das Sitzen in der Stille 
gebunden. Es gibt letztlich vielfältigste Formen und Wege für die Einübung der 
Geistesgegenwart; sie kann beispielsweise auch bei der umgebenden Natur oder 
bei anderen sinnlichen Erfahrungen ansetzen (wie Bild- oder Gegenstandsbe-
trachtung).  

Wichtiger als die konkrete Übungsform ist deshalb die dadurch vollzogene 
Einübung einer kontemplativen Grundhaltung, die durch folgende Komponen-
ten gekennzeichnet ist: Zunächst geht es um einen grundsätzlichen Modus-
Wechsel, in welchem eine Verlagerung vom aktiven Denken auf das Gewahrsein 
stattfindet, d. h. auf eine Haltung der reinen und ungeteilten Wahrnehmung 
dessen, was sich im Inneren zeigt.54 Das innere Erleben wird dabei mit einer 
Haltung der Empfänglichkeit wahrgenommen, ohne allerdings in die aufkom-
menden Gedanken, Gefühle, Erinnerungen, Vorstellungen, Handlungs- und 
Bewegungsimpulse aktiv „einzusteigen“. Reine Wahrnehmung heißt deshalb 
auch, die Wahrnehmung nicht dem zweckrational orientierten Denken, Planen 
und Handeln zu unterwerfen, sondern die gegenwärtige Wirklichkeit in ihrem 
So-Sein ankommen zu lassen. Der vollzogene Modus-Wechsel bewirkt, dass sich 
die Gegenwart neu erschließt; statt eines Nachdenkens über die Wirklichkeit 
bzw. Gegenwart werden bei dieser Übung vielmehr Vorstellungen über die 
Wirklichkeit abgelegt, um in der Gegenwart präsent zu werden und mit ihr in 
Kontakt zu kommen. Die zweite wichtige Komponente der kontemplativen 
Grundhaltung, die „Eingrenzung der Wahrnehmung, um in die Tiefe zu kom-
men“55, fördert dabei die Öffnung für das Neue und Lebendige des jeweiligen 
Augenblicks. 

Beide Haltungen sind zunächst ungewohnt und werden deshalb zeitweilig als 
eintönig erlebt; es gehört zu den zentralen Erfahrungen bei der kontemplativen 

                                                                    
53 Eine weitere Möglichkeit ist, sich auf ein Wort oder eine kurze Wortfolge zu sammeln. 

Hier kommt dann aber schon die spezifische Inhaltlichkeit des Wortes bzw. der damit ver-
bundene weltanschauliche Hintergrund zum Zug, weshalb ich diese Form vorerst auslasse 
und später darauf Bezug nehme.  

54 Vgl. PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 22-25. 
55 Ebd., 25. 
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Erkundung der Gegenwart, dass der Geist immer wieder abschweifen wird, 
„Fluchtwege“ aufsucht und sich in Gedanken verliert. Deshalb kommt der drit-
ten Komponente der kontemplativen Grundhaltung, nämlich „achtsam, gedul-
dig und wohlwollend wahrzunehmen“56, große Bedeutung zu. Das bedeutet, dass 
auch Abschweifungen oder Bewertungen des momentanen Geschehens als wei-
tere Gedanken bzw. Phänomene des inneren Erlebens mit wohlwollender Ak-
zeptanz wahrzunehmen sind, auf die aber nicht reagiert werden sollte. Im Ver-
lauf der kontemplativen Übung wird dem Übenden dadurch zunehmend er-
fahrbar, dass sowohl die Abwehr von unangenehmem Erleben als auch das Fest-
halten an angenehmem Erleben den kontemplativen Vollzug behindert, denn 
beide Reaktionen „verwickeln uns in emotional gesteuerte Eigenaktivität und 
verstellen die Offenheit für das, was uns von der Gegenwart herkommt“57. 

Bis hierher und in dieser Weise formal beschrieben, setzt diese Übung noch 
kein religiöses Bekenntnis voraus. Die Grundübung der natürlichen Kontempla-
tion – so ein älterer Terminus für noch nicht spezifisch-religiöse, sondern in den 
allgemein-menschlichen Möglichkeiten gründende Sammlung58 – entspricht 
den Formen heutiger Achtsamkeitspraxis, welche mittlerweile in unterschied-
lichsten Bereichen (Gesundheitswesen, Betriebe, Erwachsenenbildung, Schulen) 
Eingang gefunden hat und wachsende Bedeutung erhält.59 

Was bewirkt diese Einübung der Geistesgegenwart? In psychologischer Ter-
minologie ausgedrückt, bewirkt sie eine Form von Selbstdistanz, von Desidenti-
fizierung von Gefühlen und Gedanken, und damit die Entstehung eines inneren 
Freiraums, der häufig als heilsam empfunden wird.60 Ein Gespür davon entsteht, 
dass die Wirklichkeit mehr, weiter, tiefer ist als das jeweilige Konzept von Wirk-
lichkeit oder das, was zunächst für das Ganze von Wirklichkeit gehalten wird 
(z. B. ein bedrängendes Gefühl, ein Gedanke). Diese Fähigkeit zur Selbstdistanz 
ermöglicht eine gesteigerte Selbstregulationsfähigkeit bzw. ganz allgemein ge-
sprochen: psychologische Flexibilität, da die Fähigkeit wächst, einengende Wirk-
lichkeitskonzepte wahrzunehmen und in Distanz zu ihnen zu treten. Die an-
nehmende und wohlwollende Qualität, welche die Übung der Geistesgegenwart 
bzw. Achtsamkeit entfaltet, fördert insgesamt die Selbstakzeptanz sowie die Ak-

                                                                    
56 Ebd., 27. 
57 Ebd., 28f.  
58 Vgl. ebd., 21.  
59 Eine bedeutsame Umsetzung für den Kontext Schule sind die Bücher von V. KALT-

WASSER, Achtsamkeit in der Schule. Stille-Inseln im Unterricht. Entspannung und Konzent-
ration, Weinheim / Basel 2008; DIES., Persönlichkeit und Präsenz. Achtsamkeit im Lehrerbe-
ruf, Weinheim / Basel 2010.  

60 Vgl. PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 24f. 
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zeptanzbereitschaft anderen Menschen und dem Leben in seiner Komplexität 
gegenüber. 

Ausgehend von diesem in psychologischer Perspektive beschriebenen sich 
öffnenden inneren Raum lässt sich jedoch der Übergang zu einem christlichen 
Verständnis dieser Übung bzw. zu einer Vertiefung und Erweiterung des Ver-
ständnisses daraufhin formulieren: Aus christlicher Perspektive kann die Erfah-
rung dieses „Mehr“ an Wirklichkeit als Ahnung von jener größeren Wirklichkeit 
verstanden werden, die im christlichen Glauben als Gegenwart Gottes gedeutet 
wird. Die Ahnung dieser größeren Wirklichkeit, in welcher Qualitäten von An-
genommensein und Sein-Dürfen erfahren werden, lässt sich im Horizont des 
christlichen Glaubens als Erfahrung eines „inständigen Bewusstseins“61 beschrei-
ben (d. h. als Intuition davon, umfangen zu sein) sowie als Ahnung davon, dass 
auch die innere Wirklichkeit nicht in den Gedanken, Gefühlen und Konzepten 
aufgeht, sondern dass es einen tieferen Ort im menschlichen Selbst gibt, an dem 
noch eine andere Wirklichkeit zugegen ist und wirkt – einen „ortlosen Ort“ 
(Augustinus), den die Tradition Seelengrund genannt hat. 

Damit ist die zweite Dimension der Geistesgegenwart angesprochen, die für 
ein christliches Verständnis dieser Übung zentral ist: die Geistesgegenwart als 
göttliche Wirklichkeit. Christliche Kontemplation ist von der Grunderfahrung 
und -überzeugung geleitet, dass Gottes Geist auf belebende, erneuernde und 
inspirierende Weise gegenwärtig ist, dass dieser Geist immer schon im Menschen 
wirkt, bevor er auf dieses Wirken antwortet, und dass der Mensch schließlich 
dieser Wirklichkeit Gottes innewerden kann. In dieser zweiten Perspektive be-
deutet geistesgegenwärtig zu werden, „der wirksamen Gegenwart von Gottes 
Geist Raum zu geben“62. Aus der Perspektive des christlichen Glaubens ist diese 
zweite Dimension der Geistesgegenwart letztlich die grundlegendere bzw. vor-
gängige Wirklichkeit, die die erste Dimension trägt und ermöglicht. Sie zeigt 
sich aber oft erst nach langer Übung gemäß der ersten Gestalt.63  

Biblisch grundgelegt findet man diese Annahmen vor allem in der paulini-
schen Gebetstheologie (v. a. Röm 8,12-27; Gal 4,6). Bei Paulus sind göttlicher 
Geist und menschliches Gebet unlösbar verschränkt, denn das Gebet geht aus 
dem Wirken des göttlichen Geistes hervor, der in der Tiefe des menschlichen 
Geistes seufzt und betet, und uns die vertraute Anrede Gottes – als Abba, Vater – 

                                                                    
61 B. GROM, Fragen der Meditationsbewegung, in: A. BIESINGER (Hg.), Meditation im 

Religionsunterricht: theoretische und schulpraktische Perspektiven, Düsseldorf 1981, 34-53, 
hier 49.  

62 PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 50. 
63 Vgl. ebd., 17. 
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eingibt. Diese für die Kontemplationspraxis grundlegende Sicht gilt aber letzt-
lich für das Gebet generell in seinen unterschiedlichsten Formen, denn das Beten 
des Gottesgeistes ist Basis jeder im Gebet gesuchten Verbindung mit Gott. 
Menschliches Beten hat also immer responsorischen Charakter: Die menschli-
che Hinwendung zu Gott im Gebet ist als Antwort auf das innerliche Angeru-
fen- und Berührtwerden, auf die vorausgehende Mitteilung Gottes im Menschen 
zu sehen. Der Geist ist damit das eigentliche Subjekt des Gebets bzw. Hauptwir-
kender im Gebet ist Gott selbst.64 Durch diese rezeptive Grunddimension des 
Gebets ergibt sich das dem Gebet eigentümliche Zusammenspiel von Aktivität 
und Passivität, die der bekannte Liedvers von Oosterhuis so treffend zum Aus-
druck bringt und der damit auch die Grunddimension des kontemplativen Ge-
bets veranschaulicht: „Du bist mein Atem, wenn ich zu dir bete.“65  

Der göttliche Geist, für den sich der betende Mensch in der Kontemplation 
öffnet, hat erneuernde und heilsame Kraft; er bewirkt eine befreiende Transfor-
mation des Menschen, die Paulus als Hineinverwandeltwerden in das Bild 
Christi beschreibt.66 Der Weg der Kontemplation als Form christlichen Betens 
und Lebens ist deshalb insgesamt als Weg der Verwandlung zu begreifen, der – 
gemäß des spirituellen Wegmodells vom „dreifachen Weg“ (via purgativa, illu-
minativa, unitativa) – für das reinigende, erleuchtende und einigende Wirken 
Gottes öffnet.67  

Wie verhält sich nun die menschliche Möglichkeit der Geistesgegenwart zur 
christlichen Kontemplation, die auf der göttlichen Geistesgegenwart gründet? 
Zunächst ist zu sagen, dass im Horizont des christlichen Lebens die natürliche 
Kontemplation, d.h. die Sammlung des Geistes auf die Gegenwart bereits Ansät-
ze für das kontemplative Gebet enthält bzw. schon selbst als solches zu verstehen 
ist, denn die Gegenwart ist nach obigen Ausführungen als eine Art „mobiles 
Heiligtum“68 für Gottes Gegenwart zu verstehen. Aus christlicher Perspektive 

                                                                    
64 Vgl. D. MANN, Du bist mein Atem, wenn ich zu dir bete: Elemente einer christlichen 

Theologie des Gebets, Würzburg 1998, 71. 
65 Vgl. Gotteslob. Katholisches Gebet- und Gesangbuch. Ausgabe für die Diözese Rot-

tenburg-Stuttgart. Gemeinsamer Eigenteil mit der Erzdiözese Freiburg, hg. von den (Erz-) 
Bischöfen Deutschlands und Österreichs und dem Bischof von Bozen-Brixen, Stuttgart 2013, 
481.  

66 Vgl. die Interpretation von 2 Kor 3,17 bei PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 
56f.  

67 Vgl. ebd. 87. Ausführlich zum Verwandlungsweg der Kontemplation vgl. ebd., 87-110.  
68 Ebd. 49. Peng-Keller verweist auf eine Formulierung von Voltaire, der den gegenwärti-

gen Moment mit der Bundeslade des Volkes Israel vergleicht.  
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gesehen bringt die Sammlung des Geistes auf die Gegenwart den Menschen des-
halb nicht nur mit sich selbst, sondern auch mit Gottes Gegenwart in Kontakt.  

Zur Praxis der christlichen Kontemplation gehört jedoch zumeist die be-
wusste Ausrichtung auf die Gegenwart Gottes, das bewusste Sich-Öffnen für 
seine Präsenz. Dabei gibt es im Bereich der kontemplativen Gebetsansätze unter-
schiedliche Formen, in welcher Weise die bewusste Ausrichtung auf die Gegen-
wart Gottes vollzogen werden kann. Die bekannteste Form ist das Beten mit 
dem Namen Jesu, also die Form des Jesusgebets, auf der einige aktuelle Kontemp-
lationslehren aufbauen.69Andere Ansätze, die sich in der Tradition des Herzens-
gebets verorten, sehen eine größere Vielfalt an möglichen Gebetsworten vor bzw. 
in ihnen ist die Suche nach dem eigenen, persönlichen Wort ein wesentlicher 
Teil des Gebetsweges.70  

Auf diese Differenzen soll im Folgenden nicht weiter eingegangen werden; 
gleichwohl melden sich genau hier – bei der genaueren Konturierung des inhalt-
lichen Bezugspunktes in der Kontemplation – einige wichtige Diskussionspunk-
te in der aktuellen Auseinandersetzung mit dem kontemplativen Gebet, die ich 
zumindest kurz skizzieren möchte:  

Ein Diskussionspunkt betrifft die Frage nach dem Verhältnis von Glaube 
und Erfahrung: Zunehmend macht sich die Einsicht breit, dass es auch im Be-
reich der Meditation bzw. Kontemplation keine reine, voraussetzungslose Erfah-
rung gibt, sondern dass kognitive Vorstellungen religiöse Erfahrungen vor- und 
mitprägen. Welche Bedeutung hat diese Erkenntnis für aktuelle Entwürfe zur 
christlichen Kontemplation? Im christlichen Kontext war die Kontemplation 
immer in eine Schriftkultur eingebettet, d. h. nicht losgelöst von der christlichen 
Kultur des Wortes und des Glaubenszusammenhang zu verstehen.71 Glauben 
und Schauen, Wort und Erfahrung stellen aus christlicher Sicht keine Gegensät-
ze dar, vielmehr ist das Verhältnis als wechselseitige Erschließung zu verstehen 
bzw. als spiralförmiger Weg vom Glauben zum Schauen und vom Schauen zum 
vertieften Glauben.72 Auf diesem Hintergrund wird heute zum einen die Gefahr 
einer „kontextlosen Kontemplation“ im modernen Kontemplationsverständnis 
konstatiert, die die Aneignung des Glaubenszusammenhangs vernachlässigt.73 
Zum anderen stellt sich jedoch die Frage, wie religiös suchende Menschen Zu-

                                                                    
69 Vgl. dazu die Ansätze von JALICS, SEETHALER und PENG-KELLER (s. Anm. 39). Zur 

Anrufung des Namens Jesu vgl. PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 61-85. 
70 Vgl. A. EBERT / P. MUSTO, Die Praxis des Herzensgebets (s. Anm. 39), 108.  
71 Vgl. PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 66. 
72 Vgl. ebd., 65. 
73 Vgl. ROTZETTER, Art. Kontemplation (s. Anm. 42), 337. 
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gang zur Kontemplation bekommen können, die kaum Spuren einer christlichen 
Sozialisation oder aber negative Erfahrungen mit dem Christentum mitbringen 
und für die von daher beispielsweise die Anrufung des Namens Jesu (noch?) 
nicht möglich ist.74 Angesichts des gewandelten religiösen Feldes, in welchem die 
selbstverständliche Einbettung in die Schriftkultur nicht mehr gegeben ist, müs-
sen sich christliche Kontemplationslehren auf jeden Fall über neue Formen der 
kontemplativen Einübung Gedanken machen.75 

Eine weitere damit zusammenhängende Frage betrifft die kontemplative Er-
fahrung selbst: Was genau wird im Raum des kontemplativen Gebets erfahren? 
„Unser wahres Selbst, Christus in uns?“76, die personale Bezogenheit auf Gott 
bzw. Christus (und was genau bedeutet die Differenz?), das Umfangensein vom 
göttlichen Grund? Alles zugleich oder situativ je unterschiedlich? Wie genau 
vermitteln sich in der Erfahrung des kontemplativen Gebets Transzendenz-, 
Immanenz- und Beziehungsaspekt als Grundmomente des Göttlichen bzw. las-
sen sich diese in ihrer Erfahrungsdimension noch genauer beschreiben? Wie 
genau vollzieht sich die Begegnung zwischen der inneren Realität des Übenden, 
die in der Übung der Geistesgegenwart wahrgenommen wird, und der göttlichen 
Geistesgegenwart, und was geschieht dabei bzw. soll dabei geschehen? Hier man-
gelt es noch an differenzierteren spiritualitätstheologischen Ausführungen, die 
die Landschaft der inneren Erfahrung deutlicher in den Blick nehmen, d.h. an 
einer gründlicheren Auseinandersetzung mit dem inneren Geschehen im Gebet 
selbst. Dazu wäre die zeitgemäße Ausarbeitung einer „Seelenlehre“ im Bereich 
der Kontemplationstheorie dringend erforderlich. 

Damit hängt schließlich eine dritte, m. E. besonders bedeutsame Frage zu-
sammen: Inwiefern kann die christliche Kontemplation von aktuellen Ansätzen 
achtsamkeitsorientierter Psychologie lernen, um daraus beispielsweise Impulse 
zu gewinnen, die zur Vertiefung und Ausdifferenzierung der spirituellen 
Übungspraxis hilfreich sein könnten – eventuell gerade weil diese Ansätze wich-
tige Instrumente für eine differenzierte Wahrnehmung und Umgangsweise mit 
der seelischen Realität des Menschen bieten? 77 Der größere Kontext der Frage 

                                                                    
74 Vgl. G.-V. SIEMERS, Vom Wesen des inneren Wortes, in: A. EBERT (Hg.), Hesychia II. 

Wege des Herzensgebets, München 2014, 247-262, hier 256. 
75 Vgl. PENG-KELLER, Kontemplation (s. Anm. 39), 67. 
76 A. EBERT, Einleitung, in: DERS. (Hg.), Hesychia II (s. Anm. 74), 9-15, hier 14. 
77 Für besonders bedeutsam halte ich in dieser Hinsicht C. GERMER, Der achtsame Weg 

zur Selbstliebe. Wie man sich von destruktiven Gedanken und Gefühlen befreit, Freiburg 
i.  Br. 2010 und R. STIEGLER, Nach innen lauschen. Inspirationen für die spirituelle Praxis, 
Freiburg i. Br. 2014. 
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nach der Bedeutung von Ansätzen zeitgenössischer Psychologie für eine aktuelle 
Kontemplationslehre ist damit angesprochen.  

Die hier nur kurz skizzierten Fragedimensionen zeigen, dass es noch einiges 
im Bereich der christlichen Kontemplation zu klären gibt; es ist zu begrüßen, 
dass die wissenschaftliche Auseinandersetzung damit inzwischen zunimmt.78 

III. Impulse für die Gebetsdidaktik im Spiegel der mystisch-kontemplativen 
Tradition 

Was leistet der Rückgriff auf die mystisch-kontemplative Tradition für die Ge-
betsdidaktik im Rahmen der spirituellen Bildung? Ich möchte im Folgenden die 
wichtigsten Aspekte benennen. 

Mit Mystik und Kontemplation lernen Schülerinnen und Schüler eine äu-
ßerst fruchtbare christlich-theologische wie -spirituelle Tradition kennen, die 
auf aktuelle Herausforderungen der Gotteskrise antwortet, und damit auch auf 
Problemstellungen des jugendlichen Gottesglaubens und der jugendlichen Spiri-
tualität. Der darin enthaltene theologische Grundansatz kann entscheidende 
Neuimpulse für eine differenzierte Auseinandersetzung über Fragen der Gebets-
theologie und -praxis, letztlich über Grundfragen der Theologie und der christli-
chen Spiritualität im Religionsunterricht geben. Erfreulicherweise findet die mys-
tisch-kontemplative Tradition zunehmend Eingang in Schulbücher.79 Ihre Be-
deutung müsste jedoch im Religionsunterricht und vor allem in der Lehreraus-
bildung noch intensiver vermittelt werden.  

Sowohl für die kognitive Auseinandersetzung als auch in spiritualitätsprakti-
scher Hinsicht scheint mir das in der kontemplativen Tradition grundgelegte 
Gebetsverständnis für die Ausdifferenzierung und Weiterentwicklung des kind-
lichen bzw. jugendlichen Gebetsverständnisses äußerst bedeutsam zu sein. Denn 
dem kontemplativen Gebet liegt, wie dargestellt, ein umfassenderes bzw. funda-
mentaleres Gebetsverständnis zu Grunde, als es der landläufigen Auffassung des-
sen, was Beten ist, und was vor allem Kinder und Jugendliche häufig darunter 
verstehen, entspricht. Gerade ein auf wörtliches Sprechen verkürztes Gebetsver-
ständnis (Beten als Sprechen mit Gott) strandet schnell an Verstehensschwierig-
keiten, sofern nicht differenziert genug weitergeführt wird. Hilfreiche Impulse 

                                                                    
78 Vgl. dazu EBERT, Hesychia II (s. Anm. 74). Der Band geht auf das zweite europäische 

Symposium zum Herzensgebet zurück, das im Januar 2014 in München stattfand.  
79 Vgl. bspw. I. BOSOLD / W. MICHALKE-LEICHT, Mittendrin. Lernlandschaften Religi-

on, Mittendrin 1 für die Jahrgangsstufen 5 und 6, München 42012, 24f.; W. MICHALKE-
LEICHT / K.-P. SAJAK (Hg.), Vernünftig glauben. Arbeitsbuch für den katholischen Religi-
onsunterricht. Oberstufe, Paderborn 2011, 54-58. 
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scheinen mir in dieser Hinsicht die zentralen Aspekte des kontemplativen Ge-
bets zu bieten, die im vorigen Abschnitt herausgearbeitet wurden: die Geistge-
wirktheit des Gebets und damit die kontemplative Grunddimension allen Betens; 
der responsorische Charakter menschlichen Betens, der damit auch den diskursi-
ven Gebeten zu Grunde liegt; schließlich v. a. die rezeptive Dimension des Gebets, 
d. h. das Sich-Öffnen für Gottes Wirken.80 Von diesen Aspekten her kann die 
häufig sehr vom Worthaften geprägte Vorstellung des Gebets erweitert werden 
auf die Perspektive hin, dass das Gebet vor allem Realisierung einer Beziehung ist 
bzw. das Ereignis eines Begegnungsgeschehens, in welchem letztlich keine Inhal-
te ausgetauscht werden, sondern in welchem Gott seine Gegenwart mitteilt. 
Dass das Gebet somit vor allem auch „das Ereignis der Erfahrung Gottes selbst“81 
ist, kann damit ins Blickfeld rücken. Insgesamt können Schülerinnen und Schü-
ler im Spiegel der mystisch-kontemplativen Tradition ein Grundverständnis von 
Gebet erhalten, das Beten weniger als punktuelle, evt. magische Sonderpraxis 
sieht, sondern als Realisierung der Grundstruktur der menschlichen Identität, 
d. h. ihrer Gottoffenheit bzw. Empfänglichkeit für Gott, und damit ihrer Liebes-
fähigkeit. Somit kann auch der Zusammenhang von Gebet und Leben bzw. Le-
benshaltung über die mystisch-kontemplative Tradition und ihre Zeugnisse gut 
erschlossen werden.  

Gerade mit der rezeptiven Dimension des Gebets kommt ein wichtiger Aspekt 
in Bezug auf die Weiterführung des jugendlichen Gebetsverständnisses an ent-
scheidenden Entwicklungsübergängen in den Blick: nämlich an den Stellen, an 
denen der Problemzusammenhang von Leiderfahrung (Theodizee) und Gebet 
bzw. Bittgebet sich stärker im kindlichen bzw. jugendlichen Bewusstsein meldet. 
Maschwitz betont gerade an dieser Einbruchstelle des Gottesglaubens die Bedeu-
tung eines kontemplativen Gebetsverständnisses für die weitere religiöse Ent-
wicklung.82 Ihm zufolge meldet sich das Bewusstsein für die Verletzbarkeit und 
Gebrochenheit des Lebens bei Kindern ab ca. 6 Jahren. Gerade hier gilt es dann 
seiner Meinung nach, Kindern zu vermitteln, dass Erfahrungen von Leid und 
Unheil im Leben unvermeidbar sind, dass Gott aber mit uns durch diese Lebens-
situationen hindurch geht und dass die Meditation ein Ort sein kann, um Zu-

                                                                    
80 Nach Härle ist der dialogische Charakter, der dem Gebet in seinen gängigen Bestim-

mungen zugesprochen wird, in diesem Sinne nur dann richtig verstanden, wenn man das 
expressive und das rezeptive Moment des Gebets zusammensieht, d. h. den Selbstausdruck 
des Menschen (expressives Moment) und das Sich-Öffnen für Gottes Wirken bzw. für die 
Gaben des Hl. Geistes (rezeptives Moment). Vgl. W. HÄRLE, Dogmatik, Berlin u. a. 32007, 302. 

81 K. RAHNER, Wagnis des Christen. Geistliche Texte, Freiburg 1974, 70. 
82 Vgl. R. MASCHWITZ, Das Herzensgebet mit Kindern (er-)leben, in: A. EBERT (Hg.), 

Hesychia II (s. Anm. 74), 212-223, hier 214f. 
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gänge zur Erfahrbarkeit von Gottes Begleitung zu ermöglichen. Ähnlich stellt 
Grom heraus, dass mit Kindern und Jugendlichen je altersgemäß die Frage nach 
der Hilfeerwartung im Gebet thematisiert werden sollte, um die Unterscheidung 
von äußerer, materieller und spiritueller Hilfeerwartung im Gebet verständlich 
zu machen, und dabei ein Verständnis für letztere zu fördern.83 Auch wenn man 
die Wirkung des Gebets nicht reduzieren möchte auf die Erfahrung des Trostes 
bzw. der Stärkung durch die Gaben des Heiligen Geistes im Gebet selbst, d.h. auf 
die innerlich-motivationale Einwirkungsmöglichkeiten Gottes, und auch wenn 
mit diesem Aspekt selbstverständlich nicht alle Fragen rund um das Thema Ge-
bet und Leid, Bittgebet und Gebetserhörung beantwortet sind,84 so scheint es 
mir dennoch fatal zu sein, wenn man diese Dimension des Gebets – das Gebet 
als Ort der Erfahrung der heilsamen, transformierenden Gegenwart Gottes – 
überhaupt nicht thematisiert. Jedenfalls ist nicht zu vergessen, dass diese Erfah-
rung in der christlichen Spiritualitätsgeschichte zentral und vielfältig bezeugt 
ist.85  

Dass solche Erfahrungen – wie überhaupt bestimmte Erfahrungen im Gebet – 
selbstverständlich nicht machbar sind, weder im Religionsunterricht noch im 
sonstigen Leben, versteht sich von selbst. Für die praktische Seite der Thematik 
„Beten im Religionsunterricht“ gilt also auch in Bezug auf das kontemplative 
Gebet alles an Erwägungen, was im Kontext des Themenfeldes performativer 
Religionsunterricht entfaltet wurde; dies soll hier nicht wiederholt werden.86  

Was die Ebene der konkreten praktischen Umsetzung im Religionsunter-
richt angeht, sind m. E. bereits vielfältige und qualitativ hochwertige Entwürfe 
für die Praxis vorhanden und weiter im Entstehen:87 Stilleübungen, unterschied-
lichste Imaginations- und Meditationsformen, kreative Arbeitsweisen, Achtsam-
keitsübungen etc. implizieren dabei zumeist – mal mehr, mal weniger direkt – die 
Einübung bzw. Anbahnung dessen, was hier als „Geistesgegenwart“ bzw. kon-
templative Grundhaltung beschrieben wurde. Aktuell bedeutsam scheint mir 
jedoch zu sein, diese vielfältigen Übungen stärker in einem veränderten theologi-

                                                                    
83 Vgl. GROM, Religionspädagogische Psychologie (s. Anm. 29), 178f.  
84 Vgl. dazu M. STRIET (Hg.), Hilft beten? Schwierigkeiten mit dem Bittgebet, Freiburg 

i. Br. 2010. Darin v. a. J. WERBICK, In Gottes Ohr? Notizen zu Bittgebet, Theodizee und zum 
Dialogcharakter des Betens, 31-57. 

85 Zu erinnern ist hier bspw. an die Zeugnisse von A. Delp.  
86 Vgl. dazu H. MENDL, Religion erleben. Ein Arbeitsbuch für den Religionsunterricht. 

20 Praxisfelder, München 2008, bes. 67-86. 
87 Aus der Vielfalt sei nur verwiesen auf den Klassiker von L. RENDLE, Ganzheitliche Me-

thoden im Religionsunterricht. Ein Praxisbuch, München 2007. Die Literatur im Bereich 
praktischer Umsetzungshilfen ist mittlerweile unüberschaubar geworden. 
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schen Denken, wie es durch Rückgriff auf die mystisch-kontemplative Tradition 
ermöglicht ist, zu verankern, so dass deren Bedeutung, Sinn und Intention im 
Unterricht nochmals fundierter plausibilisiert werden kann. Auch die Wahr-
nehmung von Gemeinsamkeit und Unterschiedenheit von allgemein-mensch-
licher Achtsamkeitspraxis und christlichem Gebets- und Meditationsverständnis 
kann in diesem Sinne für Schülerinnen und Schüler hilfreich sein – sowohl für 
das kognitive Verständnis von Gebet bzw. Kontemplation als auch für den ver-
antwortlichen Umgang mit solchen Übungen im Hinblick auf die eigene Spiri-
tualität.  

Die Wiederentdeckung der mystisch-kontemplativen Tradition im Chris-
tentum hält also ein reichhaltiges Potential für die spirituelle Bildung im Religi-
onsunterricht bereit. Sich ihrer zu vergewissern und sie für diesen Kontext 
fruchtbar zu machen, scheint mir angesichts der Herausforderungen der Got-
teskrise – in ihrer theologischen wie spirituell-praktischen Dimension – unum-
gänglich zu sein.  
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MARC  RÖBEL 

Zwischen Traum und Trauma 
Kirchenerfahrungen des katholischen Philosophen Peter Wust 

Abstract: Three biographical experiences the philosopher Peter Wust (1884-1940) made 
are taken as examples in order to have a closer look at this Catholic intellectual’s rela-
tionship to his church. After years of distance one of his main concerns had been to 
connect the tradition of Christian thought to modern philosophical anthropology and 
existentialism. But again and again he saw the willingness necessary to discuss this en-
dangered by a climate within the church which he regarded as anti-intellectual. Though 
far from pandering to the Zeitgeist, Wust called for his fellow Catholics to “return from 
exile”. 

Wer mit der Biographie und Philosophie Peter Wusts nur oberflächlich vertraut 
ist, kann den Eindruck gewinnen: In seinen Werken begegnet uns ein christli-
cher Philosoph, der von einer scheinbar ungebrochenen Kirchlichkeit beseelt ist, 
von einer geradezu unangefochtenen Katholizität.1 Zwar hatte sich Wust als 
junger Mann für etliche Jahre von der Kirche abgewandt, bekennt aber über den 
Zeitpunkt seiner Rückkehr, er habe seit den Ostertagen 1923 „nie mehr eine 
Versuchung gegen den Glauben erlebt“2. Und nicht nur das: Er macht die Kirche 
sogar zum Thema seiner philosophischen Reflexionen. Mehr noch: Er preist sie 
in schwärmerischen Tönen, die beinahe an Gertrud von Le Forts berühmte 
„Hymnen an die Kirche“ erinnern. Da ist die Rede von der „übernatürlichen 
Leuchtkraft, die von der Kirche auf das gesamte Abendland ausgeht“3 und von 
der „Periode des wunderbarsten Glaubens der Kirche im 13. Jahrhundert“4. Das 
wirkt nicht nur im zeitgenössischen philosophischen Diskurs befremdlich, son-
dern scheint auf den ersten Blick für ein restauratives, nostalgisch-naives Kir-
chenbild zu sprechen. Auf den ersten Blick! Auf den zweiten Blick ist Wust weit 
davon entfernt, seine eigene Kirche träumerisch zu verklären. 

                                                                    
1 Der vorliegende Beitrag wurde als Festvortrag anlässlich der Verleihung des Peter-

Wust-Preises an Alois Glück am 18.04.2015 in der Promotionsaula der Theologischen Fakul-
tät Trier gehalten.  

2 K. PFLEGER, Dialog mit Peter Wust. Briefe und Aufsätze, Heidelberg 1949, 84. 
3 P. WUST, Ungewißheit und Wagnis. Neu hg. im Auftrag der Peter-Wust-Gesellschaft 

von W. SCHÜSSLER und F. W. VEAUTHIER. Einleitung und Anmerkungen von W. SCHÜSS-
LER (= Edition Peter Wust. Schriftenreihe der Peter-Wust-Gesellschaft, hg. von H. HOFF-
MANN u. W. SCHÜSSLER, Bd. 1), Münster 42014, 145. – Im Folgenden abgekürzt: UW mit 
Seitenangabe. 

4 Ebd., 146. 
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Aus seinen katholischen Kinderträumen, die ich im ersten Teil skizzieren 
werde, ist Wust recht unsanft erwacht, und zwar ausgerechnet im Bischöflichen 
Konvikt zu Trier. Hier formiert sich ein erster Widerstand gegen eine bestimm-
te Gestalt von Kirche, die Wust später als „Ghetto“ oder auch als „Exil“ be-
schreiben wird. Im zweiten Abschnitt möchte ich die Frage anleuchten, ob Wusts 
Traum von einer „Rückkehr der deutschen Katholiken aus dem Exil“ für unsere 
heutigen Kirchendiskurse und -diskussionen von Bedeutung sein kann. Ein spä-
tes Kirchentrauma des Philosophen zeichnet sich während seiner Zeit als Uni-
versitätslehrer in Münster ab. Als „Philosoph von Münster“ hat er die uner-
schrockene Fraglosigkeit, mit der ein berühmter Kirchenmann seinen Glauben 
vertreten hat, mit dem Hinweis auf die bleibende Fragwürdigkeit der Kirche 
beantwortet. Aber genau so, in ihrer Fragwürdigkeit, ist die Kirche für Wust das 
entscheidende Wagnis, das Menschen auch heute noch herausfordern kann, sich 
mit ihrer eigenen existenziellen Fraglichkeit zu versöhnen.  

1. Von den Kinderträumen zum Trauma des Exils 

Wust wollte und sollte ursprünglich den Priesterberuf ergreifen. In seinen Le-
benserinnerungen kommentiert der Philosoph dies später so:  

„Früh schon hatten nun die Eltern in mir den Wunsch erweckt, mich später einmal 
dem Priesterberuf zuzuwenden. Wie sich das bei ihrer wirtschaftlichen Lage jedoch 
ermöglichen lassen sollte, das wußten sie damals selbst nicht. Es war ihnen genug, 
wenn sie sich an dieser Idee für eine Weile berauschen konnten, ohne zu bedenken, 
in welche Schwierigkeiten sie ein Kindergemüt durch solche Zukunftsträume über 
kurz oder lang bringen konnten, wenn einmal die Stunde der endgültigen Berufswahl 
gekommen sein würde.“5  

Den Eltern ging es ganz offenbar nicht in erster Linie um die sozialen Aufstiegs-
chancen, die eine geistliche Laufbahn damals noch für den Sohn eines einfachen 
Siebmachers bedeutet hätte. In vielen katholischen Kinderzimmern dürften sich 
Szenen wie diese zugetragen haben, die Wust mit den Worten beschreibt: „Im 
Elternhause aber wurde oft mit der Schwester Käthe ‚Pfarrer‘ gespielt, die Messe 
gesungen, eine Predigt gehalten und so weiter. Der Vater trug übrigens an den 
mancherlei romantischen Überschwänglichkeiten seines Ältesten nicht wenig 
Schuld.“6 Wust hat das katholisch geprägte dörfliche Milieu, in dem er aufge-
wachsen ist, in seiner Autobiographie „Gestalten und Gedanken“ liebevoll ge-

                                                                    
5 P. WUST, Gestalten und Gedanken, in: DERS., Gesammelte Werke, hg. von W. VER-

NEKOHL u. a., 10 Bde., Münster 1963-1969, Bd. V, 21-257, hier 103. – Im Folgenden abge-
kürzt: GW mit Band- und Seitenangabe. 

6 Ebd., 117f. 
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schildert. Seine Aufzeichnungen tragen die fast traum- und märchenhaften Züge 
einer katholischen Kirchenidylle, lassen aber auch die persönliche Frömmigkeit 
des Jungen erkennen:  

„Auch in den Schulpausen flüchtete wohl das eine oder andere Kind zuweilen in das 
dämmerig-stille Kirchlein, das damals noch von einigen schweren, düsteren Tannen 
umstanden war, und dann pflegte man, wenn man sich allein wußte, meist unmittel-
bar an den Stufen des Altars niederzuknien, um dem lieben Gott möglichst aus 
nächster Nähe die kleinen Leiden und Gebrechen des auch schon gequälten Kinder-
herzens vorzutragen.“7  

Zu diesen Qualen, die Wust hier andeutet, gehörte auch ein erstaunlicher Bil-
dungshunger des Dorfjungen, dessen Familie sich die Anschaffung von Büchern 
nicht leisten konnte. Ein Dorfschullehrer unterstützt den Knaben. Der Pfarrer 
des Nachbarortes Wahlen, der auch für sein Heimatdorf Rissenthal verantwort-
lich ist, erteilt ihm privaten Lateinunterricht und ebnet ihm damit den Weg 
zum Gymnasium. Das Bischöfliche Konvikt zu Trier erscheint dem Sechzehn-
jährigen wie eine Eingangspforte in die Welt des Geistes, der Belesenheit und der 
Gelehrsamkeit. Seine Berufungsmotive reflektiert er im Nachhinein durchaus 
selbstkritisch: „Ob dabei der Büchertrieb das Primäre und der Priesterberuf das 
Sekundäre war, das läßt sich schwer sagen. Über all das herrschte bei mir damals 
noch eine völlige Unklarheit. Jedenfalls: studieren wollte ich, studieren um jeden 
erdenklichen Preis.“8  

Wust blickt ohne Bitterkeit auf seine Jahre im Konvikt zurück. In seiner Au-
tobiographie hebt er den bleibenden Stellenwert heraus, den diese Zeit für seine 
geistig-menschliche und spirituelle Entwicklung hatte. Das entscheidende 
Schlüsselerlebnis dieser frühen Jahre jedoch war ein schmerzhaftes seelisches 
Trauma. Es ist verbunden mit dem Wirken des damaligen Konviktsdirektors, 
dessen Namen ich gemäß der römischen Maxime „de mortuis nil nisi bene“ an 
dieser Stelle übergehe. Hubert Schiel beschreibt den Geistlichen in seiner bio-
graphischen Skizze über Wusts Jahre in Trier als einen Mann mit den besten 
Absichten, aber ohne die erforderliche pädagogische Begabung.9 Er war offenbar 
geprägt von einer Kultur des Misstrauens. Dieses Misstrauen richtete sich nicht 
allein gegen die ihm Anvertrauten, die er mit Hilfe von Spitzeln oder auch per-
sönlich überwachte. Es war zugleich ein antimodernistisches und zugleich anti-
intellektualistisches Misstrauen gegenüber allen Kulturtendenzen, die von kir-
chenoffizieller Seite als zu neuzeitlich oder modern empfunden wurden. Aus 

                                                                    
7 Ebd., 48. 
8 Ebd., 118. 
9 Vgl. H. SCHIEL, Peter Wust in Trier, in: GW VII, 5-19, hier 13-15.  
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dieser Kultur des Misstrauens wurde ein Kontrollsystem geboren, dem auch 
Wust zum Opfer fiel. Es war diese Kultur des Misstrauens, die Wust schließlich 
aus dem Konvikt trieb, wie er in einem Brief an Ildefons Herwegen, den damali-
gen Abt von Maria Laach und „Vater der Liturgischen Bewegung“ schreibt:  

„So überwachte er [sc. der Direktor] mich denn etwas überscharf in meiner Bücher-
leidenschaft: er nahm mir alles weg, was über den Rahmen der Schulbücher hinaus-
ging, und nicht einmal nachts war ich vor seiner Kontrolle sicher. Daraus wuchs 
meine erste Opposition gegen ihn, und diese Opposition steigerte sich langsam zu 
einer Opposition gegen die ursprüngliche Idee des Priesterberufes usw. So kam alles, 
wie es eben kam. Es war alles so menschlich.“10  

Es zeichnet gerade die tiefe, umfassende Menschlichkeit der Philosophie Peter 
Wusts aus, dass sie um keinen Preis der Welt bereit ist, den Menschen in seiner 
tiefen Frageunruhe beschneiden zu lassen. Aus dieser leidvollen biographischen 
Erfahrung sollte ihm eines der zentralen Motive seines Denkens erwachsen: das 
Beunruhigungspotenzial des menschlichen Geistes, der über institutionelle und 
ideologische Schranken hinaus fragt und sich gerade darin als Ermöglichungs-
grund der Freiheit erweist. 

Diese Erfahrung hatte im Blick auf das damalige Kirchenmilieu durchaus ei-
nen symptomatischen Charakter. Solche Konviktsdirektoren waren, wie Hubert 
Schiel betont, seinerzeit „nicht selten anzutreffen. Sie sahen die Welt an, als sei 
sie eine große Bewahrungsanstalt oder sollte es wenigstens sein. [...] Ihr pädagogi-
sches Ziel war der fügsame Durchschnittskleriker und das Mittel dazu die Nivel-
lierung der Individualitäten.“11  

Wusts frühe leidvolle Kirchenerfahrungen laden auch heute zu einer Selbst-
besinnung ein: Gehört die Kultur des Misstrauens der Vergangenheit an? Es 
stellt sich darüber hinaus die Frage, wie geistesgegenwärtig die Kirche heute den 
intellektuellen und kulturellen Herausforderungen ihrer Zeit begegnet. Welchen 
Stellenwert haben Wissenschaft und Kultur, kirchliche Bildungshäuser und 
Bildungswerke, aber auch unsere theologischen Fakultäten heute und in Zu-
kunft in unserer Kirchenlandschaft? Ist die Kirche – um einen Aufsatztitel 
Wusts vorwegzunehmen – wieder auf dem Rückweg ins Exil? 

Wust sah für sich zunächst keine andere Möglichkeit, als seinen Weg außer-
halb der Kirche zu gehen, auch wenn er diese formal nicht verlassen hat. Wenn 
man Wusts Philosophie später abschätzig als katholische „Weltanschauungsphi-

                                                                    
10 P. WUST, Briefe und Aufsätze. Mit einer biographischen Einl., hg. von W. VERNE-

KOHL, Münster 1958, 185. 
11 GW VII, 14. 
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losophie“ bezeichnet hat,12 so wurde meistens übersehen, dass er sich nach drei-
zehn Jahren der Kirchendistanz vom Boden der modernen Philosophie aus wie-
der auf seine katholischen Wurzeln besonnen hat: Es war ausgerechnet die Be-
gegnung mit einem Vertreter der modernen Philosophie, die Wust zu einer 
Rückkehr in die Kirche motivieren sollte. Dankbar erinnert er sich: „Ganz tief in 
die[se] moderne Seele konnte ich dann noch einmal hineinschauen, als ich 1921 
bis 1928 an Max Schelers Seite lebte. Ihm danke ich meine Rückkehr zu Chris-
tus, sonderbarer Weise.“13 Diese Begegnung mit der neuzeitlich-modernen Kul-
tur sollte Wusts Denken in einer Weise beeinflussen, die auch in seinem Selbst-
verständnis als katholischer Philosoph wirksam blieb. Während heute von Theo-
logen wie Johann Baptist Metz oder dem früheren EKD-Ratsvorsitzenden 
Wolfgang Huber eine Selbstsäkularisierung der Kirche beklagt wird,14 kritisiert 
Wust in seiner Zeit eine Selbstimmunisierung der Kirche gegenüber der säkula-
ren Kultur. Wust will auch als katholischer Philosoph im besten Sinne des Wor-
tes ein Zeitgenosse sein, wie er Abt Ildefons gegenüber bekräftigt: „Und daher 
kommt es auch, daß ich in meiner Philosophie ganz die moderne Sprache rede: 
denn ich weiß, nur so kommen wir an diese Seele heran.“15 Damit aber sind die 
späteren Konflikte geradezu vorprogrammiert, die Wust schon aus seiner Kon-
viktszeit kennt: „Ich weiß, daß man auf katholischer Seite deshalb oft an meiner 
Art zu philosophieren scharfe Kritik übt. Aber ich weiß auch, daß die Methode 
des Philosophierens, wie sie bis jetzt noch meistens auf katholischen Lehrstühlen 
geübt wird, niemals ihren Zweck erreichen wird.“16  

„Dieser Zweck“, wie Wust sich ausdrückt, ist nach seiner Auffassung am bes-
ten erreichbar mit den Denkmitteln der modernen Philosophie, die er mit der 
klassischen Metaphysik verbinden möchte. Von Max Scheler hat er dabei ge-

                                                                    
12 Zu dieser Charakterisierung Wusts vgl. K. DELAHAYE, Die Philosophie Peter Wusts als 

christliche Anthropologie. Eine Einführung in sein Denken, unter Mitarbeit von W. 
KUCKARTZ (als Sonderdruck erschienen: DERS., Christliche Anthropologie. Eine Einfüh-
rung in das Denken Peter Wusts, Münster 1967), in: GW VIII, 151-410, hier 409. 

13 P. WUST, Briefe und Aufsätze (s. Anm.10), 181. 
14 Vgl. W. HUBER, Kirche in der Zeitenwende. Gesellschaftlicher Wandel und Erneue-

rung der Kirche, Gütersloh 1999, 31: „In Westeuropa haben die Großkirchen auf den Säku-
larisierungsprozeß weithin mit einer Ethisierung der Religion geantwortet. Sie haben den 
Säkularisierungsprozeß in einem Prozeß der Selbstsäkularisierung aufgenommen. Die morali-
schen Forderungen der Religion wurden zum dominierenden Thema; die transmoralischen 
Gehalte der Religion, die Begegnung mit dem Heiligen, die Erfahrung von Transzendenz 
traten in den Hintergrund.“ 

15 P. WUST, Briefe und Aufsätze (s. Anm. 10), 182. 
16 Ebd. 
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lernt, eine anthropologisch gewendete Metaphysik zu vertreten.17 Der „ganze 
Mensch“ wird Thema und Standort seines Philosophierens. Programmatisch 
verkündet er dazu in einem Aufsatz: „Man wähle, so sage ich, den Menschen als 
Ausgangspunkt der Philosophie.“18 Wust will nach seiner Heimkehr zur Kirche 
die urmenschlichen Fragen auf philosophische Weise ausbuchstabieren, auf die 
der Glaube eine Antwort geben will. Seine Kritik an der Kirche seiner Zeit be-
steht darin, dass sie Antworten auf Fragen gibt, die niemand gestellt hat. Die 
theologische Selbstkritik, die der Religionsphilosoph Abraham Joshua Heschel 
aus jüdischer Sicht übt, hätte Wust von seiner Warte aus ähnlich formulieren 
können. Heschels Diagnose lautet:  

„Es ist heute Mode geworden, säkulare Wissenschaft und antireligiöse Philosophie 
für den Rückgang der Religion in der modernen Gesellschaft verantwortlich zu ma-
chen. Ehrlicher wäre es, der Religion selbst die Schuld für ihr eigenes Versagen zu ge-
ben. Die Religion geht nicht zurück, weil man sie ablehnt, sondern weil sie irrelevant, 
langweilig, tyrannisch oder uninteressant geworden ist.“19  

Heschels Therapievorschlag ist dieser: „Religion ist Antwort auf die letzten Fra-
gen des Menschen. Sobald uns letzte Entscheidungsfragen gleichgültig werden, 
verliert die Religion ihre Bedeutung und gerät in die Krise. Erste Aufgabe der 
Religionsphilosophie ist es, die Fragen wiederzuentdecken, auf welche die Reli-
gion eine Antwort gibt.“20 Auch Wust sieht sich zu seiner Zeit mit ähnlichen 
Positionen konfrontiert, wie sie Heschel beschrieben hat: „Die Fundamentalis-
ten behaupten, alle letzten Fragen seien gelöst; die logischen Positivisten stehen 
auf dem Standpunkt, alle letzten Fragen seien sinnlos.“21 Wusts Kirchentraum 
angesichts dieser selbst auferlegten Fraglosigkeit wäre vermutlich damals wie 
heute: „Die Rückkehr des deutschen Katholizismus aus dem Exil“22. 

                                                                    
17 Zu Schelers Einfluss auf Wust vgl. M. RÖBEL, Staunen und Ehrfurcht. Eine werkge-

schichtliche Untersuchung zum philosophischen Denken Peter Wusts (= Edition Peter 
Wust. Schriftenreihe der Peter-Wust-Gesellschaft, hg. von H. HOFFMANN u. W. SCHÜSS-
LER, Bd. 3), Berlin 2009, 181-197; DERS., Der ganze Mensch. Der anthropologische 
Grundimpuls im Denken Peter Wusts, in: W. SCHÜSSLER / M. RÖBEL (Hg.), „Die Unruhe 
des Menschenherzens.“ Einblicke in das Werk Peter Wusts (= Edition Peter Wust. Schrif-
tenreihe der Peter-Wust-Gesellschaft, hg. von H. HOFFMANN u. W. SCHÜSSLER, Bd. 5), 
Berlin 2013, 45-55, hier 48-51. 

18 GW VI, 21. 
19 A. J. HESCHEL, Gott sucht den Menschen. Eine Philosophie des Judentums, Berlin 

52000, 3. 
20 Ebd. 
21 Ebd., 4. 
22 P. WUST, Die Rückkehr des deutschen Katholizismus aus dem Exil, in: Kölnische 

Volkszeitung Nr. 385 (21. Mai 1924), u. Nr. 387 (22. Mai 1924) und Nr. 389 (22. Mai 
1924). – Dokumentiert ist der Aufsatz, das durch ihn ausgelöste vielfältige Echo und Wusts 
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2. Die Rückkehr aus dem Exil 

Mit diesem provokativen Schlagwort hat Wust in den zwanziger Jahren des 
letzten Jahrhunderts eine kontroverse Kulturdebatte angestoßen, die im deutsch-
sprachigen Raum hohe Wellen geschlagen hat. Diese Debatte, in die sich viele 
führende Intellektuelle der damaligen Zeit eingeschaltet haben, rankt sich um 
den so genannten „Kulturkatholizismus“ im 20. Jahrhundert, dem Wust damals 
einen wachsenden Einfluss zusprach; ob zu Recht oder zu Unrecht, soll an dieser 
Stelle nicht entschieden werden.23 Entscheidender ist für uns heute die Frage 
hinter der Frage, die Wust in seinen programmatischen Aufsätzen zwischen den 
Zeilen durchblicken lässt. Sie lautet: Wie führen wir den Katholizismus aus der 
Defensive heraus? Wust ist als Philosoph wie als bekennender Katholik tief da-
von überzeugt: Die Frage nach dem Menschen ist nur unvollständig gestellt, 
wenn die Sphäre des Religiösen a priori ausgeblendet wird. A priori, das bedeutet 
hier: im Namen der angeblich voraussetzungslosen Wissenschaft, im Namen der 
„reinen“ Philosophie oder auch im Namen der politischen Neutralität.24 Wusts 
kulturphilosophische Gegenfrage lautet: Wohin führt eine solche Neutralität, 
eine Zivilgesellschaft, die sich von dem religiösen Apriori der Kultur ganz verab-
schiedet? Heute wird zu Recht gefragt, ob durch militante Religionen nicht eine 
Kultur der Intoleranz und Inhumanität verbreitet wird. Wust hätte dem zuge-
stimmt, aber gewiss zurückgefragt, wie es um die Menschlichkeit des Menschen 
in einer ganz und gar gottlosen oder areligiösen Kultur bestellt wäre. Ihm steht 
dabei das Bild vor Augen, das der Soziologe und Philosoph Max Weber von der 
„entzauberten Welt“ gezeichnet hat.25 Diese ist auch nach Wusts Auffassung von 

                                                                                                                                                            
Antwort an die Kritiker in: K. HOEBER (Hg.), Die Rückkehr aus dem Exil. Dokumente der 
Beurteilung des deutschen Katholizismus der Gegenwart, Düsseldorf 1926; vgl. dazu die 
Dokumentation „Die Rückkehr aus dem Exil“ in: GW V, 259-332; vgl. auch die dazu gehö-
rende Einführung von W. SPAEL, ebd., 261-290.  

23 Vgl. dazu O. WEISS, Kulturkatholizismus. Katholiken auf dem Weg in die deutsche 
Kultur 1900-1933, Regensburg 2014, 95-133. 

24 Zu Wusts Kulturkritik vgl. A. LOHNER, Peter Wust: Gewißheit und Wagnis. Eine Ge-
samtdarstellung seiner Philosophie, Paderborn 21995, 367-388; M. RÖBEL, Staunen und 
Ehrfurcht (s. Anm. 17), 50-145; F. W. VEAUTHIER, Kulturkritik als Aufgabe der Kulturphi-
losophie. Peter Wusts Bedeutung als Kultur- und Zivilisationskritiker, Heidelberg 1998.  

25 Wust verwendet wiederholt den Begriff der „Entzauberung“, der von Max Weber in 
den wissenschaftlichen Diskurs aufgenommen wurde. Vgl. dazu GW VI, 305: „Wir sahen es 
ja doch deutlich genug in unseren vorausgehenden Betrachtungen, wie sehr die Welt von 
heute ‚entzaubert‘ ist, um in der Sprache Max Webers und damit des modernen Geistes selbst 
zu reden, oder wie sehr die heutige Kultur entweiht, entgöttlicht, entchristlicht ist, um es in 
der Formulierung gläubiger Katholiken auszudrücken.“ – Vgl. dazu M. WEBER, Wissenschaft 
als Beruf (1919), in: DERS., Gesammelte Aufsätze zur Wissenschaftslehre, hg. von J. WIN-



230 

einer zunehmenden Technisierung, Funktionalisierung und Ökonomisierung 
aller Lebensbereiche geprägt, die dazu führen, die geistige und geistliche Dimen-
sion des Menschseins zunehmend ins Abseits zu drängen. In seinen kulturkriti-
schen Analysen stellt Wust immer wieder kritische Rückfragen an den neuzeit-
lich-modernen „Wissenschaftsaberglauben“ (Jaspers)26, den er ironisch einmal so 
charakterisiert: „Im 19. Jahrhundert hatte man das Wesen des Menschen 
schließlich in einer Weise trivialisiert, daß die Lehre vom Menschen ganz in der 
Zoologie aufgehen sollte.“27 Mit einem scharfen, kämpferisch-ironischen Unter-
ton führt Wust die Konsequenzen dieses Menschenbildes weiter aus. Seine da-
malige Einschätzung hat an Aktualität nichts eingebüßt. Im Gegenteil: Sie wird 
in ihrer bioethischen Brisanz erst allmählich durch die Fortschritte der moder-
nen Reproduktionsmedizin eingeholt. So formuliert Wust in der ihm eigenen 
hohen zeitdiagnostischen Sensibilität:  

„Und alle Rätsel waren gelöst, bis auf einige Kleinigkeiten wenigstens, wie z. B. das 
Phänomen des Lebens, das man aber auch demnächst, man hoffte es, in der Retorte 
werde herstellen können. In der Tat, man hatte es früher nie geglaubt, daß der 
Mensch es nach dem positivistischen Rezept einmal so herrlich weit werde bringen 
können.“28  

Wust geht es um die Wiederentdeckung der ersten und letzten Fragen des 
Menschseins. Im Fokus seiner philosophischen Aufmerksamkeit steht nach 
Wusts eigenen Worten „immer die eine Frage: Der Mensch, was ist er? Was ist 
er?“29 Das ist die Frage der modernen philosophischen Anthropologie nach dem 

                                                                                                                                                            
CKELMANN, Tübingen 71988, 582-613, hier 594: „Die zunehmende Intellektualisierung und 
Rationalisierung bedeutet also nicht eine zunehmende allgemeine Kenntnis der Lebensbe-
dingungen, unter denen man steht. Sondern sie bedeutet etwas anderes: das Wissen davon 
oder den Glauben daran: daß man, wenn man nur wollte, es jederzeit erfahren könnte, daß es 
also prinzipiell keine geheimnisvollen Mächte gebe, die da hineinspielen, daß man vielmehr 
alle Dinge – im Prinzip – durch Berechnung beherrschen könne. Das aber bedeutet: die 
Entzauberung der Welt.“  

26 Vgl. dazu K. JASPERS, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, München 1949, 124: 
„Wissenschaft hat in unserem Zeitalter ein ungeheures Ansehen genossen. Man erwartete 
alles von ihr: die durchdringende Erkenntnis allen Seins und Hilfe in aller Not. Die falsche 
Erwartung ist der Wissenschaftsaberglaube, die folgende Enttäuschung führt zur Wissen-
schaftsverachtung.“ – Jaspers kommt auf dieses Thema immer wieder zurück. Vgl. DERS., 
Kleine Schule des philosophischen Denkens, München 1965, 21; DERS., Der philosophische 
Glaube angesichts der Offenbarung, München 1962, 159f.; dazu W. SCHÜSSLER, Jaspers zur 
Einführung, Hamburg 1995, 34-36. 

27 GW VI, 94f. 
28 GW VI, 287. 
29 P. WUST, Vom Wesen der historischen Entwicklung, in: Hochland 20 (1923) 19-39 u. 

179-202, hier 26. 
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unterscheidend Menschlichen, die für Wust auch eine religiöse Dimension hat: 
„Und weiter, warum haben wir Ehrfurcht? Was ist das, Ehrfurcht? Und ganz 
sonderbar: Beten nicht alle Menschen, alle in irgendeiner eigenen Form? Beten 
denn die Tiere auch? Errichten sie Altäre?“30 Vermutlich hätte Schopenhauer 
diese Fragen Wusts mit dem grimmigen Humor seines Skeptiker-Gebetes be-
antwortet: „Gott, –wenn du bist, – errette aus dem Grabe meine Seele – wenn ich 
eine habe.“31 Wust aber hätte sich seine Frage nach der Ehrfurcht und dem Sinn 
des Betens auf diese Weise nicht so leicht ausreden lassen. Staunen und Ehr-
furcht gehören zu den zentralen Themen seiner philosophischen Anthropologie. 
Es lohnt sich auch heute noch, Wusts Deutungen der menschlichen Ehrfurcht 
zu lesen: Die Ehrfurcht ist für ihn nicht auf den Kirchenraum beschränkt.  

Gleichwohl ist die religiöse Ehrfurcht aus seiner Sicht die Wurzel aller Kul-
tur. Die Ehrfurcht hat für Wust eine geradezu kulturaufbauende Wirkung; sie 
hat eine soziale, eine eminent politische und heute mehr denn je auch eine öko-
logische Dimension. Wie können wir, so würde Wust die deutschen Katholiken 
vielleicht heute fragen, noch profilierter an einer Kultur der „Ehrfurcht vor dem 
Leben“ mitwirken, die sich aus den ersten und letzten Fragen speist: Woher 
kommen wir? Wohin gehen wir? Wo finden wir Antworten auf die Frage nach dem 
Sinn? Mit dem Theologen Romano Guardini hätte Wust sicher in der These 
übereingestimmt: Den Menschen erkennt in seiner Tiefe nur, wer auch von 
Gott weiß.32 

3. Die Kirche als Wagnis 

Den Menschen zu erkennen – das war ein bestimmender Grundimpuls im phi-
losophischen Denken Peter Wusts. Aber diese Erkenntnis bleibt für ihn immer 
eingespannt zwischen „Ungewißheit und Wagnis“. Das gilt für das Menschsein 
auf allen Ebenen. Das betrifft das individuelle Dasein und die persönlichen 
Schicksalsfragen. Das gilt auch für die geistige Ebene, für die Philosophie und vor 
allem die Wissenschaften, die auch nicht alle Lebensfragen mit letzter Sicherheit 
beantworten können. Es gilt sogar für die Frage nach Gott und für den religiösen 
Lebenshorizont. Wust kennt und benennt in seiner Philosophie gute Gründe, 

                                                                    
30 Ebd., 25. 
31 A. SCHOPENHAUER, Der handschriftliche Nachlaß, hg. von A. HÜBSCHER, 5 Bde., 

Frankfurt/M. 1966-75, III 190. 
32 R. GUARDINI, Den Menschen erkennt nur, wer von Gott weiß, in: DERS., Gläubiges 

Dasein / Die Annahme seiner selbst, hg. von F. HENRICH, Mainz 1993, 81-114. – Der Vor-
trag erschien im Jahre 1952 in erster Auflage unter dem Titel „Nur wer Gott kennt, kennt 
den Menschen“. 
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die einen Glauben an Gott, die auch die Zugehörigkeit zur Kirche rechtfertigen 
können. Aber auch hier scheidet eine letzte rationale Sicherheit aus. Die Fragen, 
die für das Menschsein im Ganzen bestimmend sind, hält Wust für Entschei-
dungsfragen. Der Mensch bleibt das animal insecurum, das prinzipiell ungesi-
cherte Wesen. Aber gerade darin zeigt sich seine Freiheit, seine personale Würde. 
Als Philosoph kommt Wust zu der Einsicht, die auch für sein Christsein und 
seine Kirchlichkeit prägend ist: Wir sind in unserem Menschsein wie auch in 
unserem Christsein zum Wagnis der Entscheidung aufgerufen. Das bezieht 
Wust auch auf seine Sicht der Kirche. Sie ist für ihn ein Wagnis.33 Mit diesem 
Blickwinkel hätte sich Wust, der seit 1930 Professor für Christliche Philosophie 
an der Universität Münster war, beinahe die Sympathien des damaligen Bischofs 
verscherzt. Dessen Sekretär hat die berühmte Begegnung zwischen den beiden so 
unterschiedlichen Charakteren festgehalten:  

„Als einst der Philosophieprofessor Wust, dessen apostolisches Wirken er zweifellos 
sehr schätzte, zu ihm kam und sein Buch ‚Ungewißheit und Wagnis‘ überreichte, 
meinte der Bischof, für ihn sei der Glaube weder Ungewißheit noch Wagnis, solche 
Lektüre sei auch, so fügte er lächelnd hinzu, nicht gut für seine Theologen.“34  

Das Unbehagen des Bischofs ist aus zeitgeschichtlichen Gründen nachvollzieh-
bar: Zweifellos wollte der spätere Kardinal den nationalsozialistischen Machtha-
bern mit dem Bild einer Kirche begegnen, die sich durch innere und äußere Ge-
schlossenheit auszeichnet. Es war zugleich bekannt, dass er neueren Tendenzen 
innerhalb der Theologie und Philosophie skeptisch gegenüberstand. Der Glaube 
als Ungewissheit und die Kirche als Wagnis – diese Thesen schienen ihm offen-
bar zu gewagt. Stand Wust damit noch auf der Grundlage der kirchlichen Lehre, 
zumal des Ersten Vatikanum?  

Was der Bischof noch nicht ahnen konnte: Der Autor von „Ungewißheit 
und Wagnis“ stand mit seinem Kirchenbild schon beinahe auf dem Boden des 
Zweiten Vatikanums. Wust gehört nicht im engeren Sinne zu den Vordenkern 
des Konzils. Aber das Kirchenbild in „Ungewißheit und Wagnis“ weist doch 
gewisse Parallelen zu Sichtweisen einiger bedeutender Konzilstheologen auf. Ich 
nenne hier vor allem Josef Ratzinger, der sich in seiner „Einführung in das Chris-
tentum“ von jedem traditionellen Triumphalismus absetzt und stattdessen die 
„unheilige Heiligkeit“ der Kirche thematisiert.35 Als hätte Benedikt XVI. als 

                                                                    
33 Vgl. dazu M. RÖBEL, Ungesicherte Katholizität? Zum Kirchenbild des Philosophen 

Peter Wust, in: Trierer Theologische Zeitschrift 122/3 (2014) 203-223. 
34 H. PORTMANN, Kardinal von Galen. Ein Gottesmann seiner Zeit, Münster 181986, 

145. 
35 J. RATZINGER, Einführung in das Christentum. Vorlesungen über das Apostolische 

Glaubensbekenntnis, in: DERS., Gesammelte Schriften, hg. von G. L. MÜLLER in Verb. mit 
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junger Theologe schon den Missbrauchsskandal, die „Vatileaks“-Affäre und den 
„fortlaufenden Erfolg“ der Kirche unserer Tage erahnen können, schreibt er: 

„Die Jahrhunderte der Kirchengeschichte sind so erfüllt von allem menschlichen 
Versagen, dass wir Dantes grauenvolle Vision verstehen können, der im Wagen der 
Kirche die Babylonische Hure sitzen sah, und dass uns die furchtbaren Worte des 
Pariser Bischofs Wilhelm von Auvergne (aus dem 13. Jahrhundert) begreiflich schei-
nen, der meinte, ob der Verwilderung der Kirche müsse jeder, der es sieht, vor Schre-
cken erstarren.“36  

Diese drastische Wortwahl geht sogar noch über Wusts Ausführungen hinaus, 
der in „Ungewißheit und Wagnis“ offensichtlich auf einen berühmten Buchtitel 
Nietzsches anspielt und auf die Facetten des „Menschlichen, allzu Menschli-
chen“ in der Kirche hinweisen wollte.37 Nichts liegt Wust dabei ferner, als die 
christliche Religion oder den Glauben der Kirche herabzusetzen, und dennoch 
sieht er beide in ein „sonderbares Zwielicht“38 hineingestellt. Einerseits hebt 
Wust an der Kirche den „ursprünglichen Glanz ihrer Hoheit“39 und ihre sakra-
mentale Dimension hervor. Doch scheut sich der gläubige Katholik Wust ande-
rerseits auch nicht zu bekennen:  

„Wir dürfen an der Kirche nicht bloß das Verklärende und Lichthafte sehen, das sie 
aus der Reinheit der Evangelien empfängt, sondern wir müssen auch das Dunkle, 
Unbegreifliche, Armselige betrachten, das ihre Hoheit dauernd verdunkelt und ihre 
übernatürliche Sendung für rein menschliche Augen zuweilen äußerst fraglich er-
scheinen läßt.“40  

Mit diesen Worten will Wust die Kirche keineswegs herabsetzen. Trotz aller 
Traumata hätte er nicht im Traum daran gedacht, der Kirche von außen oder 
von innen die Fenster einzuwerfen. Im Gegenteil: Die Kirche war für ihn das 
große Wagnis seines Lebens. Das „Dunkle“, das „Unbegreifliche“ in ihr hat ihn 
irritiert, aber nicht abgeschreckt. Er fühlte sich von seiner Kirche bis zuletzt 
inspiriert, der eigenen Unbegreiflichkeit auf den Grund zu gehen und als 
Mensch wie als Christ zeitlebens an sich selbst zu arbeiten. Davon hat letztlich 

                                                                                                                                                            
dem Institut Papst Benedikt XVI., Regensburg, Bd. 4: Einführung in das Christentum, Frei-
burg i. Br. 2014, 29-322, hier 308: „Ich gestehe es: Für mich hat gerade die unheilige Heilig-
keit der Kirche etwas unendlich Tröstendes an sich. Denn müsste man nicht verzagen vor 
einer Heiligkeit, die makellos wäre und die nur richtend und verbrennend auf uns wirken 
könnte? Und wer dürfte von sich behaupten, dass er nicht nötig hätte, von den anderen 
ertragen, ja getragen zu werden?” 

36 Ebd., 305. 
37 P. WUST, Ungewißheit und Wagnis (s. Anm. 3), 145. 
38 Ebd., 147. 
39 Ebd., 146. 
40 Ebd., 145f. 
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auch seine Philosophie profitiert. Die Frage, ob Wust nur ein „katholischer 
Weltanschauungsphilosoph“ war, lässt sich mit einer letzten Gegenfrage Robert 
Spaemanns vielleicht so beantworten:  

„Jeder denkende Mensch reflektiert doch Erfahrungen, die er im Leben macht und 
gemacht hat. Sie haben ihren Grund gar nicht in der Theorie, sondern sind von dem 
Eros bestimmt, der den Menschen bewegt. Und im Denken reflektiert er diese Erfah-
rungen. Für den Christen gehört die Gottesbeziehung zu diesen Erfahrungen. Wa-
rum soll er sie ausklammern, wenn er Philosophie treibt? Kein Philosoph lässt doch 
die vorphilosophischen Erfahrungen weg, die er selbst macht und die Millionen von 
Menschen machen. Warum sollte ausgerechnet ein Katholik das tun?“41  

Das ist in der Tat die Frage: Warum sollte er?  

                                                                    
41 R. SPAEMANN, Über Gott und die Welt. Eine Autobiographie in Gesprächen, Stuttgart 

2012, 81f. 
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MARGARETE  EIRICH 

Johann Adam Möhlers Einsatz gegen eine  
„Verweltlichung der Kirche“  

Abstract: Owing to the historical background of a patronizing state church, Johann 
Adam Möhler’s (1796-1838) special and biographically influenced concern lay in advo-
cating a balanced relationship between church and state on the one hand and church and 
world on the other. His warnings of a “secularisation of the church” are reminiscent of 
Pope Benedict XVI’s speech at the Konzerthaus Freiburg in 2011, but there are also 
passages in the Bible that demand of the church to become “unworldly” and they echo 
through all of the history of the church up to the present day. It is in this context that 
Möhler’s spiritual vision of the church has to be seen. 

1. Zum geschichtlichen Hintergrund: Die Säkularisation als Zeit  
des Umbruchs und der Krise 

„Selten in der Vergangenheit war die Lage der katholischen Kirche so schwierig 
geworden wie um die Wende vom 18. zum 19. Jahrhundert.“1 Äußerlich war die 
Kirche auch im frisch errichteten Königreich Württemberg durch die Säkulari-
sation sowie die territoriale Neugliederung nach der Französischen Revolution 
am Boden. Nach dem geistigen Umbruch durch die Aufklärung, der einen tief 
greifenden Wandel des Bewusstseins, eine geänderte Theologie und kirchliche 
Praxis sowie eine veränderte Stellung der Kirche in der Gesellschaft nach sich 
zog, kam es zu Beginn des 19. Jahrhunderts zu einem Zusammenbruch und zur 
Reorganisation kirchlicher Strukturen.2 Der geistigen Säkularisation entsprach 
eine politische, die mit dem Reichsdeputationshauptschluss vom 25. Februar 
1803 endete und einen weitgehenden Verlust der bisherigen Diözesanorganisa-
tion für die Kirche mit sich brachte. Im Reichsfrieden von Lunéville vom 9. Feb-
ruar 1801 mussten die linksrheinischen Gebiete an Frankreich abgetreten wer-
den. Im Gegenzug gingen ganze Gebiete sowie viele Güter der Stifte und Klöster 
als Entschädigungsleistung in Landeshoheit über.  

„Daß man die weltlichen Fürsten aus den geistlichen Gütern des rechtsrheinischen 
Deutschlands entschädigte, entsprach dem Willen einer Zeit, die sich an den Gedan-

                                                                    
1 Franz SCHNABEL, Deutsche Geschichte im 19. Jahrhundert, Bd. IV: Die religiösen 

Kräfte, Freiburg i. Br. (1936) 31955, 16. 
2 Vgl. Heinz HÜRTEN, Kurze Geschichte des deutschen Katholizismus 1800-1960, 

Mainz 1986, 11; Eduard HEGEL, Die katholische Kirche Deutschlands unter dem Einfluß 
der Aufklärung des 18. Jahrhunderts, Opladen 1975. 
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ken der Säkularisation gewöhnt hatte und am liebsten mit den kirchlichen Gütern 
auch die von der Kirche bisher ausgeübten Funktionen auf den weltlichen Staat 
übertragen, also ‚säkularisiertʻ hätte. So erhielten die einzelnen weltlichen Fürsten 
das Vielfache dessen, was sie eingebüßt hatten […]. Die Säkularisation bedeutete eine 
tief greifende Umwälzung im kirchlichen Leben. Die deutschen Kirchenfürsten ver-
loren nicht nur die Landeshoheit zusammen mit dem reichen Grundbesitz: die ganze 
Organisation der deutschen Kirche, der äußere Rahmen des religiösen Lebens war 
zerschlagen.“3  

Die meisten Bischofstühle verwaisten, die Diözesen wurden von Vikaren verwal-
tet, katholische Universitäten wurden aufgelöst, die Klerusausbildung in Frage 
gestellt und die Kirchenmittel zur Armenfürsorge größtenteils enteignet. 

Somit bedurfte es dringend eines Neuanfangs, nicht nur äußerlich, sondern 
vielmehr geistig. Ein Großteil des Klerus war geleitet vom Geist der Aufklärung, 
verbunden mit dem Gallikanismus, neigte „zu einem deutschtümlichen Natio-
nalkirchentum episkopalistischer Prägung“ und trat „für Reformen wie die Ab-
schaffung des Zölibats, die Einführung der Muttersprache in der Liturgie, Ab-
haltung von Synoden u. a. ein“4. Ganz dem Josephinismus und der Aufklärung 
verhaftet, übte die Klerikerzeitschrift ‚Pastoralarchiv‘, die Ignaz Heinrich Frei-
herr von Wessenberg redigierte, Einfluss auf die Geistlichen aus. Auch Wessen-
berg selbst, Erzieher einer Generation von Seelsorgern, beschränkte „das geistli-
che Element des Priestertums auf die Beherrschung der Triebe durch die Ver-
nunft“5.  

Man tendierte dazu, die Religion als Faktor zur Stärkung der Sittlichkeit und 
als moralische Kraft hervorzuheben und damit den Akzent auf den gesellschaft-
lichen Nutzen zu setzen. „Die einer solchen Rationalisierung der Religion viel-
mehr innewohnende Tendenz zur Verweltlichung, die manche ehemalige Alum-
nen des Meersburger Seminars zu Gegnern des Zölibats“ gemacht hat, ist weder 
erkannt noch befürchtet worden.6 Insgesamt war die geistige Situation der Ka-
tholiken Deutschlands bestürzend. „Der Sinn der Kirche überhaupt war in Frage 
gestellt.“7  

                                                                    
3 SCHNABEL, Kräfte (s. Anm. 1), 6; vgl. HÜRTEN, Geschichte (s. Anm. 2), 20f. 
4 Walter KASPER, Johann Adam Möhler – Wegbereiter des modernen Katholizismus, in: 

IKaZ 17 (1988) 433-443, 433; vgl. Ernst TROELTSCH, Aufklärung, in: Franklin KOPITZSCH, 
(Hg.), Aufklärung, Absolutismus und Bürgertum in Deutschland, München 1976, 245-274. 

5 HÜRTEN, Geschichte (s. Anm. 2), 12. 
6 Ebd., 13. In Meersburg befand sich bis zur Bistumsauflösung 1827 das Priesterseminar 

des Bistums Konstanz.  
7 Karl ESCHWEILER, Joh. Adam Möhlers Kirchenbegriff. Das Hauptstück der katholi-

schen Auseinandersetzung mit dem deutschen Idealismus, Braunsberg 1930, 7. 
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Von Rom setzte bald darauf eine zentralistische, restaurative, als ultramontan 
bezeichnete Gegenbewegung ein. Diese Bezeichnung war aus den jahrhunderte-
langen kirchenpolitischen Auseinandersetzungen Frankreichs entstanden, bei 
denen die Gallikaner ihren Gegnern vorwarfen, ‚ultra montesʻ nach Rom zu 
blicken. In diesem Sinne wurde diese Benennung in Deutschland übernommen, 
und alle, die „über den Klassizismus und Wessenberg“ hinausstrebten, wie bei-
spielsweise Möhler, Döllinger und Hirscher, wurden als „ultramontan“ bezeich-
net, egal wie verschieden sie „über die päpstliche Zentralgewalt, über das Ver-
hältnis zum Staate […] und römische Zustände dachten“8.  

Hinzu kam die grundlegend „neue Erfahrung eines unmittelbaren staatlichen 
Eingreifens in alle Lebensbereiche der Untertanen vor allem im Bereich der Kir-
che“; sie wurde „den staatlichen Hoheitsrechten unterstellt und vom Staat über 
das Innen- und Kultusministerium und dem Kath. Kirchenrat als Verwaltungs-
gremium regiert (Einfluß auf Priesterbildung und Besetzung geistlicher Stellen, 
Eheschließung…)“; dies führte zu einem Konflikt zwischen Kirchenfreiheit und 
Landeshoheit.9 In dieser Zeit eines bevormundenden Staatskirchentums lag das 
Thema der Freiheit der Kirche in der Luft, die Frage, wie sie sich darstellen soll-
te. „Die Kirche […] mußte theologisch von neuem entdeckt“10 und sowohl kir-
chenpolitisch wie geistlich und auch wissenschaftlich wiederaufgebaut werden.  

„Im Katholizismus ging das Ringen um die Freiheit der Kirche Hand in 
Hand mit deren geistlicher Erneuerung.“11 Durch die Romantik hatte sich eine 
mit Ende des 18. Jahrhunderts herausbildende, die Kirche erneuernde, gegenläu-
fige Strömung entwickelt: Sie bildete durch ihre Betonung von Geschichte, Uni-
versalität und Überlieferung, durch Betonung des Nichtrationalen aus einem 
starken Einheitsdenken heraus, eine „deutliche Gegenbewegung gegen die Auf-
klärung“12. Auch Möhler ist dieser Strömung verbunden.13  

                                                                    
8 SCHNABEL, Kräfte (s. Anm. 1), 269. 
9 Andreas HOLZEM, Weltversuchung und Heilsgewissheit. Kirchengeschichte im Katho-

lizismus des 19. Jahrhunderts, Altenberge 1995, 69f. 
10 ESCHWEILER, Möhlers (s. Anm. 7), 6. 
11 Kurt NOWAK, Geschichte des Christentums in Deutschland. Religion, Politik und Ge-

sellschaft vom Ende der Aufklärung bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts, München 1995, 73. 
12 Heinrich FRIES, Fundamentaltheologie. Graz (1985) 21986, 124. 
13 Hiervon zeugt ein auf eine herzliche Freundschaft verweisender überlieferter Brief an 

Friedrich Schlosser (Romantikerkreis im Stift Neuburg bei Heidelberg). Vgl. Johann Adam 
MÖHLER, Gesammelte Aktenstücke und Briefe, Bd. 1, hg. von Stephan LÖSCH, München 
1928, 222, 296-298. Ferner vermerkt Lösch einen Besuch Möhlers bei Schlosser 1827/1828, 
vielleicht auch 1836 (vgl. ebd.); mit ihm stand Möhler noch im Januar 1838 in Briefwechsel. 
Vgl. Balthasar WÖRNER, Johann Adam Möhler. Ein Lebensbild von Professor Balthasar 
Wörner, hg. von Pius Bonifacius GAMS, Regensburg (1866) 2010, 11 u. 188f.  
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Es war zugleich auch die „Zeit der katholischen Restauration und der Ro-
mantik, die wesentlich bestimmt wurde von publizistisch wie theologisch äu-
ßerst aktiven Laien. Für Deutschland seien hier nur die Namen Baader, Görres, 
Pilgram, aber auch Phillips genannt“14. Jedoch „eigentlicher Träger der religiösen 
Erneuerung war das christliche Volk“15, in ihm war das Leben der Kirche selbst-
verständliche Wirklichkeit. Im Glauben verwurzelt, ein lebendiges Volkstum 
gestaltend, wurde das gläubige Volk „zu einem Faktor für die religiöse und auch 
die theologische Restauration vor allem in Deutschland“16.  

Die Not der Krise wies die katholische Kirche auf ihre eigenen inneren Kräf-
te hin und führte zu einer Verinnerlichung sowie Stärkung des kirchlichen Ein-
heitsbewusstseins. „Die Angriffe von außen führten, wie so oft in der Geschichte, 
eine Selbstbesinnung der Kirche auf ihr Eigentliches herbei.“17 Die verarmte 
Kirche näherte sich ihren frühchristlichen Anfängen. Als Reaktion auf den 
‚Athanasius‘, die ungemein zündende Streitschrift von Joseph Görres, wurde das 
katholische Gemeinschaftsbewusstsein wach, man erkannte „überall die Not-
wendigkeit eines stärkeren Zusammenschlusses“18. Eine Vielzahl von verschie-
denen Kreisen und Zentren entstand, die Mittelpunkt eines Aufbruchs und 
einer inneren Erneuerung wurden.19 Beispiele, mit denen Möhler in Verbindung 
stand, sind: der Mainzer Kreis, aus dem der spätere Bischof Räß von Straßburg 
hervorging, der seit 1821 die Zeitschrift ‚Der Katholikʻ herausgab, die sich „ge-
gen die offenen und verborgenen Angriffe auf die Kirche“ wehrte, der Kreis um 
Johann Michael Sailer, der „vielleicht für die religiöse Wiedergeburt am wich-
tigsten und fruchtbarsten“ war, sowie der Kreis um Joseph Görres, der wie kein 

                                                                    
14 Wolfgang KLAUSNITZER, Päpstliche Unfehlbarkeit bei Newman und Döllinger. Ein 

historisch-systematischer Vergleich (IThS 6), Wien 1980, 237. 
15 Paul-Werner SCHEELE, Einheit und Glaube. Johann Adam Möhlers Lehre von der 

Einheit der Kirche und ihre Bedeutung für die Glaubensbegründung, München 1964, 26, 
Anm. 5: „Diese Tatsache wird gelegentlich übersehen. Josef HÖFER wies in der ThQ 115 
(1934) 11-17 und in: Vom Leben zur Wahrheit, Freiburg 1936 mit Nachdruck darauf hin“. 
Vgl. SCHNABEL, Kräfte (s. Anm. 1), 44, bezeichnet das „Landvolk“ neben der „Pfarrgeistlich-
keit“ und den Klöstern als Träger dieser Erneuerung.  

16 Josef HÖFER, Das Lebenswerk W. Diltheys in theologischer Sicht, in: ThQ 115 (1934) 
1-61, 14f.; SCHEELE, Einheit (s. Anm. 15), 26; vgl. MÖHLERS Plädoyer für das gläubige Volk 
im Zusammenhang mit der Zölibatsfrage, DERS.; Gesammelte Schriften und Aufsätze, 2 Bde., 
hg. von Johannes Josef Ignaz DÖLLINGER, Regensburg 1839-1840 [zitiert als GS], I, 70f.  

17 SCHEELE, Einheit, 25 (s. Anm. 15); zur katholischen Bewegung vgl. ebd., 25-32, zur ge-
schichtlichen Entwicklung der neuen Zentren kirchlichen Lebens; vgl. HÜRTEN, Geschichte 
(s. Anm. 2), 33-61, SCHNABEL, Kräfte (s. Anm. 1), 44-62. 

18 August FRANZEN, Kleine Kirchengeschichte, Freiburg i. Br. (1965) 81979, 335. 
19 Zu weiteren Kreisen sowie Ausführungen zur katholischen Bewegung/Erneuerung vgl. 

Anm. 17.  
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anderer von der theologischen Bewegung des 19. Jahrhunderts erfasst wurde und 
sie weiter trug.20 „In dieser umfassend weiten, hier mehr angedeuteten als be-
schriebenen katholischen Bewegung steht auch“ die katholische Tübinger Schu-
le.21 Aus dem Gesamt dieses zeitgeschichtlichen Umfelds erwuchs Johann Adam 
Möhler. Diese Zeit des Umbruchs und der Krise, die nach Klärungen und Un-
terscheidungen schrie, hat ihn geprägt. Auf diesem Hintergrund müssen seine Äu-
ßerungen zum Verhältnis von Kirche und Staat sowie sein Appell gegen eine 
„Verweltlichung der Kirche“ in seiner ‚Beleuchtung der Denkschrift‘ gelesen wer-
den.22 Sie lassen seine im Folgenden aufgezeigte Argumentation, die er auf dem 
Hintergrund der laufenden Zölibatsdiskussion formulierte, in einem anderen 
Licht erscheinen.  

2. Möhlers Eifer gegen eine „Verweltlichung der Kirche“  

Geprägt von einem bevormundenden Staatskirchentum setzt sich Möhler inten-
siv mit dem Aspekt der Freiheit, dem Verhältnis zum Staat sowie einer angemes-
senen Ausfächerung kirchlichen Einflusses auseinander. Bezeichnend sind hier-

                                                                    
20 SCHEELE, Einheit (s. Anm. 15), 27; vgl. FRANZEN, Kirchengeschichte (s. Anm. 18), 335. 

Mit Sailer gab es zwar keinen direkten brieflichen Austausch, aber Begegnungen im Herbst 
1827 [mit Räss und Weis] auf Stift Neuburg (vgl. MÖHLER, Aktenstücke Nr. 205 [s. Anm. 13], 
257; WÖRNER, Möhler [s. Anm. 13], 111.159) sowie bereits 1820 (vgl. ebd., 14f.); Sailer 
setzte sich für einen Wechsel Möhlers nach München ein (MÖHLER, Aktenstücke Nr. 205f., 
256f.258). 

21 SCHEELE, Einheit (s. Anm. 15), 29. Auch wenn Möhler stets als Mitbegründer und 
herausragender Denker der katholischen Tübinger Schule bezeichnet wird (FRIES, Funda-
mentaltheologie [s. Anm. 12], 111; SCHEELE, Einheit [s. Anm. 15], 31), wird in der neueren 
Möhler-Forschung eine Bezeichnung ‚Katholische Tübinger Schuleʻ als „problematisch“ an-
gesehen, da ihre Vertreter „weder in einem festen Lehrer-Schüler-Verhältnis zueinander […] 
noch in Denkweise oder Interessen eine einheitliche Ausrichtung hatten“ (Ulrich KÖPF, Art. 
Tübingen. I. Universität, in: RGG4 8 (2005) 646-649, 648). Vgl. Richard KAGER, Die theo-
logische Hermeneutik Johann Adam Möhlers (1796-1838), Freiburg/CH 2004, (s. Anm. 
15); Michael KESSLER, Theologie als Instanz der Moderne. Beiträge und Studien zu Johann 
Sebastian Drey und zur Katholischen Tübinger Schule, Tübingen 2005. 

22 Johann Adam MÖHLER, Die Beleuchtung der Denkschrift für die Aufhebung des den 
katholischen Geistlichen vorgeschriebenen Cölibates, Mainz 1828, 100 (Mit drei Actenstü-
cken, in: Der Katholik 8 [1828] 1-32, 257-297 [Fehler in der Seitenzählung]; Nachdruck in: 
GS I, 177-267 [vgl. Anm. 26]; Vom Geist des Zölibates. Beleuchtung der Denkschrift für die 
Aufhebung des den katholischen Geistlichen vorgeschriebenen Zölibates, hg. erläutert und 
mit einem Nachwort versehen von Dieter HATTRUP, Paderborn [1992] 21993); im Folgen-
den werden die Seitenangaben in Klammern im Text angegeben. Zu weiteren Editionen und 
zum Forschungsstand vgl. Margarete EIRICH, Johann Adam Möhlers ‚Beleuchtung der Denk-
schrift‘. Auseinandersetzung mit der kirchlichen Situation seiner Zeit, Frankfurt a. M. 2016, 
Kap. 1.3. 
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bei seine vieldeutige Wortwahl und seine Deutungen. Leidenschaftlich warnt er 
vor einer „Verweltlichung der Kirche“, die er gegeben sieht, wenn sie dem Staat 
unterworfen und der Gegensatz zwischen beiden aufgehoben würde (100). Ein 
wirksames Gegenmittel gegen eine solche Gefahr stellt für ihn der Zölibat dar. 
Dieser enthält für ihn „ein unverkennbares Zeugnis“, dass die Kirche und der 
Staat in ihrem Wesen verschieden sind. Daher wird seiner Meinung nach jeder, 
der „helle und klare Augen des Geistes“ hat, erkennen, dass im Zölibat „eine 
Ordnung“ ist, die dem Wesen der Welt und des Staates widerspricht (ebd.). Der 
Zölibat, der nur auf die geistige „Zeugung für ein höheres und jenseitiges“ Leben 
ausgerichtet, „nur mit der Einbürgerung in eine unsichtbare Weltordnung be-
schäftigt“ ist und nur den Bürger des weltlichen Reiches für die Zeitspanne sei-
nes Heraustretens aus der Ewigkeit in den Blick nimmt, kann „aus dem Boden 
irdischer Staaten nimmermehr hervorgewachsen sein“ und wird daher, so lange 
dieser „in der Kirche blühet“, „eine lebendige Protestation gegen alle Versuche 
bilden, die Kirche in dem Staate sich verlieren zu lassen“ (ebd.). Aufgrund eines 
übermächtigen Staatskirchentums wehrt er sich ganz konsequent immer wieder 
gegen staatliche Einflussnahme auf die Kirche. Diese Abwehrhaltung bestimmt 
sein ganzes Leben. Bereits 1825 hatte er in einer Rezension festgehalten: „Der 
Staat ist nicht die Kirche und die Kirche nicht der Staat. Trennung und Lossa-
gung darf auch nicht Statt [sic] finden“23. Auch im Zuge der laufenden Zölibats-
diskussion äußert er sich in seiner ‚Beleuchtung der Denkschrift‘ 1828 hierzu. 
Weil „der Zölibat den Gegensatz von Kirche und Staat ewig“ festhält und den 
Untergang der Kirche in den Staat „ewig verhindern“ wird, wird „er auch die 
Verweltlichung der Kirche hemmen“ und den etwaigen Versuch „einzelner 
kirchlicher Machthaber, den Staat der Kirche zu unterwerfen, ununterbrochen 
vereiteln“ (ebd.).  

Kurz zuvor hatte Möhler sich in seiner Geschichtsmonographie ‚Anselm‘ 
ebenfalls für die Freiheit der Kirche gegenüber dem Staat eingesetzt: „Der Cöli-
bat wird es ferner ewig hindern, daß die Fürsten nicht Bischöfe zugleich werden, 
daß Kirche und Staat auseinander gehalten werden, und beide frei und selbst-
ständig in sich sind.“24 Denn „die Kirche, die Christus durch sein Blut erkauft 

                                                                    
23 Johann Adam MÖHLER, Rezension zu: Philipp Konrad MARHEINECKE, Über die wah-

re Stelle des liturgischen Rechts im evangelischen Kirchenregiment. Prüfung der Schrift: 
Über das liturgische Recht der evangelischen Landesfürsten, Berlin 1825, in: ThQ 7 (1825) 
261-277, 263. 

24 Johann Adam MÖHLER, Anselm, Erzbischof von Canterbury. Ein Beitrag zur Kennt-
nis des religiös-sittlichen, öffentlich-kirchlichen und wissenschaftlichen Lebens im elften und 
zwölften Jahrhundert, in: ThQ 9 (1827) 435-497 u. 585-664 sowie ThQ 10 (1828) 62-130; 
Nachdruck in: GS I, 32-176, 70. 
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und frei gemacht hat, kann keine Magd des Staates seyn“25. Bis zu seinem Le-
bensende setzt er sich leidenschaftlich für „die Freiheit und Selbständigkeit der 
Kirche“ ein.26 Ein profundes Mittel hierfür stellt für ihn die Existenz des Zöliba-
tes dar. Dieser zeigt und verkündet „ja auch ewig“, dass „in der Kirche etwas ganz 
anderes“ verehrt werden muss und der Staat sich die Kirche nicht „als etwas 
weltliches und zu seinem Bereich gehöriges unterwerfen“ oder „als einen Teil 
von sich“ betrachten darf (ebd.). Entschieden weist Möhler darauf hin, „daß 
auch der Staat etwas anderes“ als die Kirche ist und er nicht zu ihrem Bereich 
gehört und „daß ihre Diener durch nichts“ auffallender beweisen, „daß irdisches 
Herrschen ihre Sache nicht“ ist, als durch ihre Ehelosigkeit (100f.). Hierdurch 
deuten sie an, dass sie in andere Verwaltungen „und eine höhere Ordnung der 
Dinge“ gestellt sind (101).27 Die Bibelstelle: „Mein Reich ist nicht von dieser 
Welt“ (vgl. Joh. 18, 36) wird öfter angewandt, „um zu zeigen, daß der Kirche 
keine Gewalt in bürgerlichen Angelegenheiten“ zukommt. Die Diener der Kir-
che können durch nichts besser beweisen, „dass irdisches Herrschen ihre Sache 
nicht“ ist, sondern sie andere Dinge verwalten und sich von einer höheren 
„Ordnung der Dinge“ leiten lassen müssen, als mit Hilfe des Zölibates (101). Im 
Umkehrschluss leitet er aus der genannten Bibelstelle aber auch ab, „daß auch 
den bürgerlichen Regierungen keine Kirchengewalt von Christus anvertraut“ ist 
(ebd.). Daher setzt er sich auf dem Hintergrund der zeitgeschichtlich virulenten 
Problematik gegen jede Einflussnahme des Staates in kirchliche Angelegenheiten 
ein. Andererseits wehrt er sich mit Entschiedenheit gegen den Vorwurf, die Kir-
che sei herrschsüchtig, und er begegnet ihm sogar mit Ironie sowie dem Verweis 
auf den selbstlosen, dienenden Einsatz von christlichen Missionaren und Or-
densschwestern (88f.).  

Der Tübinger Kirchenhistoriker sucht mit Hilfe der Historie die Richtigkeit 
seiner Gedanken und Reflexionen zu belegen. So hat Papst Gregor VII. „den 
uralten Zölibatsgesetzen den Sieg“ verschafft, „um der Kirche die Freiheit wieder 

                                                                    
25 GS I, 35. 
26 Johann Adam MÖHLER, Über die neueste Bekämpfung der catholischen Kirche, in: 

Münchener Politische Zeitung (29., 30. Jan., 15., 17. Febr. 1838) 149-151.154-156.241-
242.254-256. Nachdruck in: GS II, 226-243, 231. 

27 Kommentiert von August FRANZEN, Die Zölibatsfrage im 19. Jahrhundert. Der „Badi-
sche Zölibatssturm“ (1828) und das Problem der Priesterehe im Urteile Johann Adam Möh-
lers und Johann Baptist Hirschers, in: HJ 91 (1971) 345-383, 370: „Aber auch innerhalb der 
Kirche sei der Zölibat als ein starkes Bollwerk gegen alle Machtansprüche einzelner Prälaten 
anzusehen; er verhindere geradezu ein Übergreifen der kirchlichen Macht auf das staatliche 
Gebiet; denn er erinnere schon allein durch seine Existenz daran, ‚daß wir in der Kirche etwas 
ganz Anderes zu verehren habenʻ, als irdische Macht und Herrlichkeit.“ 
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zu erwerben“ (101). Als in der Geschichte „die Kirchengewalt ein Übergewicht 
über die Staatsgewalt“ hatte „und zu verweltlichen drohte“, sind gerade „aus dem 
ehelosen Klerus […] die kraftvollsten Gegner gegen eine solche Säkularisation“ 
aufgetreten (ebd.). Zur weiteren Untermauerung listet Möhler zahlreiche Perso-
nen der Kirchengeschichte auf (101f.). Weil der Zölibat von seinem Wesen her 
auf etwas außerhalb der Welt Seiendes verweist, spüren die Zölibatäre selbst, 
dass es nicht zu ihnen passt, sich in Weltliches einzumischen (ebd.). Demnach 
enthält für ihn der Zölibat „in sich selbst das Gegenmittel“ gegen jedes Übermaß 
an Einmischung in Weltliches (101).  

Wie der Klerus „über seinen geistlichen und rein kirchlichen Wirkungskreis“ 
nicht hinausstreben soll, ebenso soll er eben diesen auch ausfüllen dürfen und die 
Staatsgewalt sich nicht darin hineindrängen (111). Die Existenz des Zölibates 
zeigt, dass „in der Kirche etwas ganz anderes“ wichtig sein muss und der Staat die 
Kirche nicht „als etwas Weltliches und zu seinem Bereich gehöriges unterwer-
fen“ oder „als einen Teil von sich“ betrachten darf (100). Doch mit Nachdruck 
betont Möhler, dass er nicht für eine völlige Trennung von Kirche und Staat 
eintritt; dies hält er sogar für unvernünftig (100.111).  

Kennzeichnend für Möhler ist seine sehr bildhafte Sprache. Wie er mit den 
Wortspielen zu Kirche – Welt und Kirche – Staat arbeitet, so verwendet er die 
Begriffe Macht, Mut und Kraft vielschichtig. Für ihn ist in Deutschland „nicht 
der Übermut, sondern die Mutlosigkeit des Klerus zu befürchten“ (111f.). Man 
muss sich keineswegs um die „Übermacht, sondern die Ohnmacht“ der Priester 
sorgen. Ihnen muss man wünschen, dass sie ihrer „selbst mächtig“ sind (112).  

Zufrieden stellt Möhler fest, dass die Kirche nach der Säkularisation „keine 
Reichtümer mehr [besitzt], durch welche sie Einfluss ausüben oder auch nur den 
übermächtigen Einfluss von außen auf ihre Diener abwehren“ kann (ebd.). 
Nachdem es in dieser Welt „den meisten Einfluss und die größte Macht“ ge-
währt, wenn man Reichtum verleihen kann, die Kirche aber nicht in dieser Wei-
se mächtig ist, wehrt er sich entschieden dagegen, dass „auch noch der Zölibat 
entfernt“ wird. Denn damit wolle man nur den Klerus noch enger an den Staat 
anbinden „und das Übermaß (!) von päpstlicher und geistlicher Gewalt“ ein-
schränken. Mit der Zölibatsabschaffung fordert man nun, der Kirche „diese rein 
kirchliche Kraft“ auch noch zu nehmen, diese „Kraft, die einzig auf dem religiö-
sen Glauben an Gottes allmächtige Wirkungskraft“ vertraut. „Irdischer Glanz 
und Reichtum“ ist „der Kirche geraubt worden“, weil man von ihr verlangte, 
„daß sie in solcher Weise nicht wirken solle“ (ebd.). Diese Enteignung durch die 
Säkularisation ist nach Möhler zu Recht erfolgt, doch nun wolle man der Kirche 
mit dem Zölibat auch noch ihre rein religiösen Kräfte nehmen. Weil aber „eine 
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ethische Begeisterung“ wertvoller ist als Einfluss und Besitz, eben darum darf „es 
nicht gelingen, diese der Kirche“ eigene Kraft zu rauben (112f.).  

Der Forderung, dass Priester heiraten sollten, um dadurch mehr an den Staat 
gebunden zu sein, entgegnet Möhler einleuchtend: „Wer nicht aus Furcht vor 
Gott dem Fürsten treu ist, wird es um seiner Familie willen nicht werden“ (99). 
Die Sorge für seine Frau und Kinder kann ganz im Gegenteil den verheirateten 
Priester „in zweifelhaften Umständen weit eher der Pflicht untreu werden las-
sen, als den bloß für sich besorgten ehelosen Priester“ (ebd.).  

Gegen den nachdrücklichen Vorwurf in der ‚Denkschriftʻ, der Zölibat übe 
Zwang aus,28 betont Möhler fortwährend die menschliche Freiheit und wertet 
den Zölibat daraufhin als Mittel zur Freiheit (29.34.75-78.85). Diese beginnt 
mit der Freiheit der Kirche, die Eigenschaften ihrer Seelenhirten selbst zu be-
stimmen (75-77), reiche über die Freiheit der Wahl durch die Seminaristen 
(77f.; 84f.) zur Freiheit der Kirche gegenüber dem Staat (101-103.112) bis hin 
zur Freiheit, die die Kirche durch den Papst erlange (109). Die Kirchengeschich-
te belegt für den Tübinger Kirchengeschichtsprofessor, dass der Zölibat „nicht 
nur die Freiheit der Kirche [gegenüber] dem Staate, sondern auch die Freiheit 
des Staates der Kirche gegenüber“ stets gefördert habe (101).  

Weiter fragt Möhler, wieso nicht jeder Priester mit den Worten des Apostels 
Paulus die Freiheit einfordern darf, ehelos bleiben zu dürfen (vgl. 1 Kor 9,1) 
(29). Ebenfalls frei sowie immateriell sei auch der menschliche Geist und zu 
einer künftigen Herrlichkeit berufen, in der nicht mehr geheiratet wird (vgl. Mk 
12,25; Mt 22,30; Lk 20, 34f.) (50).  

3. Einordnung von Möhlers Aussagen  

Möhlers Eintreten für ein richtiges Verhältnis von „Kirche und Staat in Freiheit 
und Verbundenheit“ durchzieht seine ganzen Schriften.29 Er ist damit ganz Kind 
seiner Zeit, denn die römisch-katholische Kirche war „Hauptträger des Ringens 

                                                                    
28 Vgl. Zwangsgesetz, Heinrich AMANN / Karl ZELL, Denkschrift für die Aufhebung des 

den katholischen Geistlichen vorgeschriebenen Cölibates, mit 3 Actenstücken, Freiburg i. Br. 
1828. [Zitiert als D], 129.142; Zwangsgebot, D,11.40.64f.68; Zwang, D, 38.40.76.129.142. 

29 SCHEELE, Johann Adam Möhler, in: Heinrich FRIES / Johann FINSTERHÖLZL (Hg.), 
Wegbereiter heutiger Theologie, Graz 1969, 155f. MÖHLER ‚Athanasiusʻ (Mainz 1827) und 
‚Anselmʻ (s. Anm. 24) sind Programmschriften für die Kirchenfreiheit; GS I 35: „Die Kirche, 
die Christus durch sein Blut erkauft und frei gemacht hat, kann keine Magd des Staates seyn“. 
Noch kurz vor seinem Tode unterstützte er Görres in dessen Einsatz für die Freiheit der 
Kirche. Vgl. MÖHLER, Bekämpfung (s. Anm. 26), passim; EIRICH, Beleuchtung (s. Anm. 22), 
86f., Anm. 368. 
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um die Freiheit“ im 19. Jahrhundert.30 Auch die lehramtlichen Schreiben dieser 
Zeit zeugen von der Suche nach dem rechten Verhältnis zueinander: einerseits 
der Unabhängigkeit der kirchlichen von der bürgerlichen Autorität (vgl. DH 
2893-2896) sowie andererseits der Ablehnung kirchlicher Einmischung in staat-
liche Rechte (vgl. DH 2919-2922).  

Seine Parallelisierung einer nicht von dieser Welt seienden Kirche und der 
um des Himmelreiches gelebten Lebensform des Zölibates erscheint folgerichtig. 
Beide verweisen auf ein Reich, das nicht von dieser Welt ist. Gerade aber aus 
diesem eschatologischen, transzendenten Charakter resultiert die Unmöglich-
keit, beide in weltliche Kategorien einordnen und damit verstehen zu können.31 
Die aus dieser Jenseitigkeit entspringende Schwierigkeit des Verstehens betont 
Möhler daher zu Recht.  

Immer wieder nutzt der Tübinger Kirchengeschichtsprofessor seine profun-
de Kenntnis der Historie. Er schafft Bezüge und zieht Schlüsse aus seinem Fach-
gebiet. Ob jedoch – wie er es tut – aus dem zölibatären Leben auf eine generelle 
Ablehnung einer Verweltlichung der Kirche sowie auf eine Unterstützung einer 
Unabhängigkeit vom Staate gefolgert werden kann, erscheint nicht zwingend. 
Die von ihm aufgelisteten Namen und Beispiele sind mögliche Exempel für ein 
Einhergehen von Enthaltsamkeit mit der Ablehnung einer Einmischung in 
Weltliches. Doch wird es wohl schwierig, für eine Generalisierung den Beweis zu 
führen. Denn sicherlich lassen sich auch unter den Zölibatären im Laufe der 
Kirchengeschichte gegenteilige Beispiele finden.  

Im Verlauf seiner Argumentation wird deutlich, dass Möhler den Staat nicht 
nur als gesellschaftliches System sieht, sondern ihn unter dem Blickwinkel von 
weltlicher Einflussnahme sowie seiner materiellen Güter betrachtet. Es schwingt 
eine johanneische dualistische Sicht mit: Die Welt steht im Gegensatz zu Gott.32  

Möhlers Beschreibung eines ‚entmächtigten‘ Klerus ist auf dem Hintergrund 
der erfolgten Säkularisation zu sehen. Er wünscht sich einen allein auf die Macht 
Gottes vertrauenden Klerus. Den von Möhler gefolgerten „engen Zusammen-

                                                                    
30 Hans KERNER, Art. Kirche und Staat im 19. und 20. Jahrhundert, in: TRE 18, 386-

397, 393. 
31 Vgl. KONGREGATION FÜR DEN KLERUS, Direktorium für Dienst und Leben der Pries-

ter, Vatikanstadt 2013, 58; PAUL VI., Rundschreiben ‚Sacerdotalis Caelibatusʻ. Über den 
priesterlichen Zölibat, Recklinghausen 1967, 22.33f.; Optatam totius 10; Presbyterorum 
Ordinis 16f. 

32 Vgl. Udo SCHNELLE, Einleitung in das Neue Testament. Göttingen (1994) 82013, 587. 



245 

hang zwischen Kirchenfreiheit und Zölibat“ sowie dessen aus dem herrschenden 
Staatskirchentum gezogene Schlüsse hat Karl Bihlmeyer ausdrücklich gelobt.33  

Möhlers rein aus der Gottesfurcht abgeleitete Achtung vor weltlichen Herr-
schern erscheint nicht ganz stringent und hätte von ihm weiter ausgeführt wer-
den sollen. Gerade aus Gottesfurcht kann ebenfalls Widerstand gegen den Herr-
scher resultieren. Zahlreiche Glaubenszeugen und Heilige illustrieren, dass Ehr-
furcht vor Gott auch zu einer Abkehr von weltlichen Herrschern führen kann.34  

Möhlers Umkehrschluss, dass die Verantwortung für eine Familie nicht un-
weigerlich zu einer engen Bindung an den Staat führen muss, wirkt hingegen ein-
leuchtend. Dass familiäre Bande enger sind als solche zum Vaterland, liegt in der 
Natur der Sache, während es umgekehrt plausibel erscheint, dass der Zölibat aus 
seiner Natur heraus enger an Gott und den Papst als an den Staat bindet. Ein 
solcher Ansatz findet sich in der heutigen, weniger staatskirchlich geprägten Zeit 
zwar nicht, erscheint aber schlüssig.  

Seine Verfahrensweise, dem Vorwurf des Zwanges Aspekte der Freiheit ent-
gegenzusetzen, ist überlegt und seine Beispiele hierfür sind einleuchtend. Auch 
lehramtliche Schreiben betonen bis heute die Freiwilligkeit des Zölibates sowie 
die aus ihm resultierende größere Freiheit, wobei die Akzentuierungen jedoch 
unterschiedlich sind.35 Bedeutsam erscheint hierbei der Zusammenhang zwi-
schen Freiheit und Liebe, denn nur ein aus freiem Willen übernommener Zöli-
bat kann Ausdruck von wahrer Hirtenliebe sein.  

Möhler begegnet der Kritik, dass ein zum Gesetz erhobenes Charisma den 
„Freiheitscharakter in der Wurzel“ verletzen könne, mit dem Argument des Ver-

                                                                    
33 Karl BIHLMEYER, J. A. Möhler als Kirchenhistoriker, seine Leistungen und Methode, 

in: ThQ 100 (1919) 134-198, 165. 
34 Beispiele für die Verweigerung eines Treueeides gegenüber weltlichen Herrschern aus 

Glaubens- und Gewissensgründen sind u. a. Thomas Morus, Franz Jägerstätter und Pater 
Franz Reinisch SAC; auf eine andere Weise leisteten auch Dietrich Bonhoeffer, Pater Alfred 
Delp SJ und Clemens August Graf von Galen Widerstand gegen die nationalsozialistische 
Herrschaft. 

35 Während bei PAUL VI., Caelibatus (s. Anm. 31), 32.37.62, die Freiheit im Hinblick auf 
Verfügbarkeit ausgelegt wird, OT 10; PO 16f.; Direktorium (s. Anm. 31), 57, auf die die 
Freiheit durch ein ungeteiltes Herz sowie eine Christusgleichförmigkeit verweisen, akzentu-
iert der CIC auf die Freiheit zur Hingabe an den Dienst an den Menschen (c. 277 § 1). JO-
HANNES PAUL II., Nachsynodales Apostolisches Schreiben ‚Pastores dabo vobisʻ (VApS 105), 
Bonn 1992, 29.44.50, kombiniert alle diese Akzente, und das Pontifikale für die katholischen 
Bistümer des deutschen Sprachgebietes, Bd. I., Trier (1971) 21994, 121, spricht allein von der 
freien Übernahme. 
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trauens „in die befreiende Freigebigkeit des Herrn“36. Damit hält er nicht nur 
sprachlich geschickt, sondern auch inhaltlich gekonnt entgegen. 

4. „Verweltlichung der Kirche“ ruft den Begriff der ‚Entweltlichung‘ wach 

Möhlers Eintreten gegen eine „Verweltlichung der Kirche“ ruft das vor allem mit 
Papst Benedikt XVI. in Verbindung gebrachte Wort von der Entweltlichung der 
Kirche wach.37 Doch ist das mit diesem Begriff in Verbindung gebrachte Prob-
lem nicht neu. Der Würzburger Professor für Alte Kirchengeschichte und Patro-
logie, Franz Dünzl, zeigt in seinem jüngst erschienenen Werk auf, dass die Kir-
che bereits von Anbeginn „im Spannungsfeld von Weltdistanz und Weltverant-
wortung“ stand und sie immer wieder der „Entweltlichung“ bedurfte.38  

Ähnliche Aussagen finden sich bereits in biblischen Texten. So bewegt sich 
das Johannesevangelium in der Spannung zwischen einem „in der Welt“, aber 
nicht „von der Welt“-Sein der Jünger Christi (Joh 17,11-16). Auf die in der 
‚Beleuchtung‘ bisweilen anklingende johanneische dualistische Sicht wurde 
schon verwiesen.39 Auch bei Paulus wird ‚Welt‘ mehrdimensional verwendet 
und vor einem Von-der-Welt-Sein gewarnt.40  

Darüber hinaus äußern sich auch die Texte des letzten großen ökumenischen 
Konzils in dieser Weise. So mahnt Lumen gentium 42 mit Verweis auf den 
Apostel Paulus:  „Die mit dieser Welt umgehen, sollen sich in ihr nicht festset-
zen; denn die Gestalt dieser Welt vergeht (vgl. 1 Kor 7,31).“ Ferner heißt es im 
Dekret über Dienst und Leben der Priester, Presbyterorum ordinis, Nr. 17:  

„Mitten in der Welt sollen sie dennoch immer wissen, dass sie nach dem Wort unse-
res Herrn und Meisters nicht von der Welt sind (vgl. Joh 17,14-16.). Wenn sie also 
die Dinge der Welt so gebrauchen, als gebrauchten sie sie nicht (vgl. 1 Kor 7,31), 
dann werden sie zu jener Freiheit von aller ungeordneten Anhänglichkeit und Sorge 
gelangen, durch die sie gelehrig für die Stimme Gottes im täglichen Leben werden. 
Aus solcher Freiheit und Gelehrigkeit erwächst das geistliche Unterscheidungsver-
mögen, durch das man die rechte Haltung zur Welt und ihren Gütern findet. Diese 

                                                                    
36 Paul-Werner SCHEELE, Johann Adam Möhler (1796-1838), in: Heinrich FRIES / 

Georg SCHWAIGER (Hg.), Katholische Theologen Deutschlands im 19. Jahrhundert (KThD 
II), München 1975, 70-98, 88. 

37 Vgl. BENEDIKT XVI., Apostolische Reise Seiner Heiligkeit Papst Benedikt XVI. nach 
Berlin, Erfurt und Freiburg 22.-25. September 2011. Predigten, Ansprachen und Grußworte 
(VApS 189), Bonn 2011, 145-151. 

38 Franz DÜNZL, Fremd in dieser Welt? Das frühe Christentum zwischen Weltdistanz 
und Weltverantwortung, Freiburg i. Br. 2015, Umschlagrückseite. 

39 Vgl. Anm. 32. 
40 Vgl. 1 Kor 7,31; 2 Kor 8,9. 
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Haltung ist deshalb von großer Bedeutung für die Priester, weil sich ja die Sendung 
der Kirche inmitten der Welt vollzieht [...]. Doch sollen sie alles, was ihnen begegnet, 
im Licht des Glaubens prüfen, damit sie es richtig gebrauchen lernen, wie es dem 
Willen Gottes entspricht, und ablehnen, was ihrer Sendung im Weg steht.“  

Fast meint man Papst Franziskus sprechen zu hören, wenn es im Priesterdekret 
weiter heißt:  

„Die Priester sollen darum ihr Herz nicht an Reichtümer hängen (vgl. Ps 62,11), jede 
Habgier meiden und sich vor aller Art weltlichen Handels sorgfältig hüten. Sie wer-
den vielmehr zur freiwilligen Armut ermuntert, in der sie Christus sichtbarer ähnlich 
und zum heiligen Dienst verfügbarer werden. Denn Christus ist für uns arm gewor-
den, obwohl er reich war, damit wir durch seine Armut reich würden (vgl. 2 Kor 8,9). 
Und die Apostel haben durch ihr Beispiel bezeugt, daß die unverdienten Gaben Got-
tes unentgeltlich weitergegeben werden müssen (vgl. Apg 8,18-25).“ 

Demnach wird inhaltlich in Texten des II. Vatikanischen Konzils die Notwen-
digkeit einer ‚Entweltlichung‘ thematisiert, aber der Begriff als solcher wird in 
dieser Weise noch nicht verwendet. Jedoch findet er sich bereits vor dem Konzil: 
1958 sprach der gerade habilitierte Professor für Fundamentaltheologie und Dog-
matik an der philosophisch-theologischen Hochschule in Freising, Joseph 
Ratzinger, in einem Vortrag von einem „notwendigen Vorgang der Entweltli-
chung der Kirche“, den er auf drei Ebenen sah: „die Ebene des Sakramentalen, 
die der Glaubensverkündigung und die des persönlich-menschlichen Verhältnis-
ses zwischen Gläubigen und Ungläubigen“41. Der Begriff selbst verweist sprach-
lich auf das theologische Denken von Rudolf Bultmann.42  

Immer wieder kam Joseph Ratzinger in seinen Publikationen auf die Not-
wendigkeit einer Entweltlichung der Kirche zu sprechen43. Als er 2011 in seiner 
Konzerthaus-Rede in Freiburg mit Nachdruck feststellte, dass die Kirche sich 

                                                                    
41 Joseph RATZINGER, Die neuen Heiden und die Kirche. In: Hochland 51 (1958) 1-11, 

5; JRGS 8/2, 1149. 
42 Vgl. z. B. Rudolf BULTMANN, Das Evangelium des Johannes, Göttingen 181964, 389: 

„Zum Wesen der Kirche gehört eben dieses: innerhalb der Welt eschatologische, entweltlich-
te Gemeinde zu sein; andrerseits gegen die ständig drohende Versuchung, der Welt zu verfal-
len; die Gemeinde darf sich durch den Haß der Welt nicht verführen lassen, ihrem Wesen 
untreu zu werden; sie darf sich nicht für die Weltgeschichte mit Beschlag belegen lassen, sich 
als Kulturfaktor verstehen, sich in einer ‚Synthese‘ mit der Welt zusammenfinden und Frie-
den mit der Welt machen. Sie muß ihren Charakter der Entweltlichung festhalten, muß ‚vor 
dem Bösen, d. h. eben vor der ‚Welt‘, bewahrt‘ bleiben […].“ Gewisse Bezüge finden sich 
zudem zu Martin Heidegger und der Gnostikforschung von Hans Jonas. 

43 Vgl. Johannes SCHELHAS, „Entweltlichung“ im frühen Werk Joseph Ratzingers, in: PBl 
64 (2012) 115-122. 
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entweltlichen müsse, hat dies einen großen Nachhall gefunden.44 Bisweilen wur-
de deren Inhalt aber recht unterschiedlich gedeutet. Ihm selbst lag es vor allem 
daran, deutlich zu machen, dass die Kirche, „um ihre Sendung zu verwirklichen 
[…] immer wieder Distanz zu ihrer Umgebung nehmen“ und sich von „der 
menschlichen Umgebung tief unterscheiden, […] sich gewissermaßen ‚ent-
weltlichen‘“ müsse.45 Indem er die Worte „immer wieder“ verwendet, macht er 
deutlich, dass es sich dabei nicht um ein einmaliges Tun handelt, sondern um 
einen immerwährenden Prozess. Nachdrücklich mahnt er, dass die Kirche „um 
ihrem eigentlichen Auftrag zu genügen“, „immer wieder die Anstrengung unter-
nehmen“ muss, „sich von dieser ihrer Verweltlichung zu lösen und wieder offen 
auf Gott hin zu werden“46.  

Es geht ihm dabei wie Möhler vor allem um eine geistige Erneuerung, um ei-
ne Hinwendung zu Gott. Die Kirche soll ihr Geheimnis leben. Analog dem Tü-
binger Kirchenhistoriker begrüßt der Theologenpapst die in der Geschichte 
„durch die verschiedenen Epochen der Säkularisierung“ eingetretenen „Säkulari-
sierungen – sei es die Enteignung von Kirchengütern, sei es die Streichung von 
Privilegien oder ähnliches“; diese stuft er als „eine tiefgreifende Entweltlichung“ 
ein, die „zur Hilfe, […] Läuterung und inneren Reform“ der Kirche „wesentlich 
beigetragen haben“47. Erst „die von materiellen und politischen Lasten und Privi-
legien befreite Kirche kann sich besser und auf wahrhaft christliche Weise der 
ganzen Welt zuwenden, wirklich weltoffen sein“; in ihr tritt „das missionarische 
Zeugnis der entweltlichten Kirche klarer zutage“48. Demnach zielte die Mah-
nung von Papst Benedikt XVI. zur Entweltlichung neben einer materiellen vor 
allem auf eine spirituelle Erneuerung. Er hat wie Möhler einen geistlichen Blick 
für die Kirche.  

Wie auch schon seinerzeit der aus Assisi stammende Franziskus, so hat auch 
jüngst der aus Argentinien stammende Papst Franziskus eine Erneuerung der 
Kirche eingeleitet. Hier könnte auf Vieles verwiesen werden, so z. B. auf die 
Passagen seines Apostolischen Schreibens ‚Evangelii Gaudium‘, wo mehrere 
Kapitel sich mit der „spirituellen Weltlichkeit“ (EG 93-97, vgl. EG 80) befassen 
und er davor warnt, dass „die sakramentale Vollmacht“ des Weihepriestertums 

                                                                    
44 Zur Konzerthausrede vgl. Anm. 37. Aus der Fülle der Reaktionen seien folgende Sam-

melbände herausgegriffen: Jürgen ERBACHER (Hg.), Entweltlichung der Kirche? Die Freibur-
ger Rede des Papstes, Freiburg i. Br. 2012; Christoph OHLY /Anna MEIERS (Hg.), Entweltli-
chung der Kirche. Dimensionen eines Auftrages, München 2013. 

45 BENEDIKT XVI., Apostolische Reise (s. Anm. 37), 146. 
46 Ebd., 147. 
47 Ebd., 148. 
48 Ebd.  



249 

nicht mit Macht verwechselt werden darf (EG 104). In seiner ihm eigenen Art 
macht er immer wieder auf Gefahren aufmerksam, die „Herausforderungen der 
Welt von heute“ (EG 52-75) sind, setzt aber hierbei zugleich auf die barmherzige 
Hilfe Gottes.  

So kann insgesamt resümiert werden: Möhler tritt aufgrund des zeitge-
schichtlichen Hintergrunds eines bevormundenden Staatskirchentums lebensge-
schichtlich bedingt immer wieder für ein ausgewogenes Verhältnis von Kirche 
und Staat sowie Kirche und Welt ein. Seine Warnung vor einer „Verweltlichung 
der Kirche“ erinnert inhaltlich an die Konzerthausrede von Papst Benedikt XVI. 
Doch findet sich eine Mahnung zur Entweltlichung bereits in biblischen Texten, 
in der Alten Kirche durchgehend durch die Geschichte der Kirche bis heute. In 
diese Reihe ist Möhlers geistliche Sicht der Kirche einzuordnen. Seine Folgerun-
gen aus der Säkularisation scheinen 2011 in der Konzerthausrede eine Aktuali-
sierung gefunden zu haben. Papst Benedikt XVI. hat den Sachverhalt – verbun-
den mit dem Begriff der ‚Entweltlichung‘ – wieder neu ins Gespräch gebracht, 
und Papst Franziskus setzt dies nun um. Was durch den deutschen Theologen-
papst aktualisiert wurde, findet sich analog bei dem Tübinger Theologen. Wenn 
Johann Adam Möhler sich gegen eine „Verweltlichung der Kirche“ ausspricht, so 
macht er dies aufgrund seines zeitgeschichtlichen Hintergrunds. Seine Äußerun-
gen können nicht von seiner geschichtlichen Situation getrennt werden. Er hat 
die Krise der erfolgten Säkularisation miterlebt und ist von ihr geprägt. Mit Ent-
schiedenheit wendet er sich deutlich gegen ihre geistesgeschichtlichen Einflüsse.  

In dieses Umfeld ist auch sein Wunsch für die Kirche einzuordnen: „Nur die 
freie, ethische Begeisterung soll wirken für die Freiheit der Kirche, eine Kraft, die 
einzig auf dem religiösen Glauben an Gottes allmächtige Wirkungskraft in des 
Menschen Brust beruht“ (112).  
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Hören auf das Volk Gottes 
Vorstellung einer wissenschaftlichen Datenanalyse  

der Eingaben zur Synode im Bistum Trier 

Abstract: Modern-day diocesan synods are confronted with the practical theological 
question of how participation in the discussions can be guaranteed for all of the people of 
God. Taking the synod in the diocese of Trier (2013-2016) as an example “Qualitative 
Data Analysis” (QDA) is introduced as a method to evaluate the advice and recommen-
dations that came from within the diocese. The following article documents and reflects 
from a pastoral theological point of view how QDA was used by an investigation team 
and how the generated data was handed over and fed into the synod’s discussion process. 

„Ich meine, es ist an der Zeit, in unserem Bistum wieder zu einer Synode zusammenzu-
kommen. Wesentlich für das Gelingen der Diözesansynode wird allerdings eine intensive 
Vorbereitung sein.“1 – Mit diesen Worten kündigt Bischof Dr. Stephan Ackermann 
anlässlich seiner Predigt zum Hochfest Peter und Paul (29.06.2012) eine Synode im 
Bistum Trier an. Als Orientierungshilfe für die „intensive Vorbereitung“ auf die Synode 
benennt der Bischof vier Themen als zentrale pastorale Herausforderungen: 1. Kirche in 
der Welt von heute; 2. Glauben leben lernen; 3. Den Glauben feiern in Gottesdienst und 
Gebet; 4. Die Gaben im Volk Gottes entdecken und fördern. Für das Vorbereitungsjahr 
wird im Frühsommer 2013 ein Werkheft „Zeit der Vorbereitung“ mit Grundlagen, 
Themenvorschlägen und Methoden zu diesen Themen veröffentlicht. Darin werden die 
Gläubigen, Pfarreien und Dekanate, kirchliche Einrichtungen und Verbände, Orden, 
geistliche Gemeinschaften usw. eingeladen, Rückmeldungen zu geben bzgl. der eigenen 
Wahrnehmungen und Erfahrungen auf folgende Fragen: „Was sind für Sie die prägen-
den ‚Zeichen der Zeit‘?“ und: „Was sind für Sie wichtige ‚Quellen des Glaubens‘?“ Des 
Weiteren wird ein Feedback zu den Themenvorschlägen2 erbeten. Insgesamt gehen 505 
Antworten3 im Synodensekretariat ein. Die Rückmeldungen reichen von handschriftlich 

                                                                    
1 „Es ist Zeit, wieder zu einer Synode zusammenzukommen...“ Predigt von Bischof Stephan 

Ackermann zum Hochfest Petrus und Paulus im Trierer Dom; in: http://www.bistum-trier. 
de/bistum-bischof/bischof/im-wortlaut/in-der-predigt/es-ist-zeit-wieder-zu-einer-synode-
zusammenzukommen/ (zuletzt abgerufen: 01.06.2016). 

2 BISTUM TRIER (Hg.), Synode im Bistum Trier. Zeit der Vorbereitung – Werkheft mit 
Grundlagen, Themenvorschlägen und Methoden, Trier 2013, 32, und BISTUM TRIER (Hg.), 
Synode im Bistum Trier. Die Themen der Synode. Vorschläge zur Beratung, Trier 2013. 

3 Um die doppelt erfassten und nicht lesbaren Eingaben bereinigt werden 467 Datensät-
ze ausgewertet. 
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verfassten Beiträgen über tabellarisch ausgefüllte Formblätter, Emails bis hin zu ausführ-
lichen Textdokumenten. Sie geben einen differenzierten Einblick in die pastorale Wirk-
lichkeit des Bistums. Die Rückmeldungen sind breit gefächert: Einzelbeiträge, Feedback 
aus einer Gemeindeversammlung, Stellungnahme von Pfarrgemeinderäten oder Pastoral-
teams, aus Dekanatsräten oder Dekanatskonferenzen, Hinweise der Erzieherinnen einer 
Kindertagesstätte, dem Vorstand eines Verbandes und nicht zuletzt aus berufsständi-
schen Gruppierungen… Aus einer Pfarrgemeinde werden die Befragungsergebnisse der 
Gottesdienstbesucher weitergeleitet, aus einer anderen die Hinweise einer Informations-
veranstaltung zur Synode. In den eingegangenen Dokumenten kommen die vielfältigen 
Ansichten, Einstellungen und Erfahrungen von mehreren tausend Gläubigen zu Wort. 
Aufgrund der großen Datenmenge bittet das Synodensekretariat den Lehrstuhl für Pas-
toraltheologie um Beratung und Unterstützung einer qualifizierten Auswertung der 
eingegangenen Stellungnahmen. Schließlich wird die Vereinbarung getroffen, die Voten 
mit Hilfe einer qualitativen Inhaltsanalyse auszuwerten und die aufbereiteten Daten den 
Synodalen für den anstehenden Beratungsprozess zur Verfügung zu stellen. 

1. Das empirische Forschungsprojekt als Herausforderung für die Pastoraltheologie 

Die empirische Forschung ist in der katholischen (Pastoral-)Theologie der Kairologie als 
einer Grunddimension des handlungswissenschaftlichen Ansatzes zugeordnet.4 Ihr kommt 
die Aufgabe zu, im Rahmen von Situations- und Bedingungsfeldanalysen das Leben des 
Volkes Gottes zu erfassen und mit einer handlungsorientierten Perspektive auszuwerten. 
Die „wissenschaftliche Datenanalyse der Eingaben zur Synode“ fügt sich als Forschungs-
projekt in diese Kategorie praktisch-theologischer Wissenschaft ein. Dabei kann es an 
die interdisziplinären Untersuchungen anknüpfen, die anlässlich der Heilig-Rock-Wall-
fahrt 2012 in Kooperation mit dem Fachbereich Soziologie der Universität Trier durch-
geführt worden sind. Beide Vorhaben verbindet das Ziel, die pluralen Ausdrucksformen 
der Religion und des gelebten Glaubens5 in der gegenwärtigen Gesellschaft zu erheben, 
zu deuten und anwendungsorientiert für die pastorale Praxis aufzubereiten.6 In diesem 
Fall geht es darum, die eingereichten „Wahrnehmungen und Erfahrungen“7 durch die 

                                                                    
4 Vgl. Johannes FÖRST, Empirie und (Pastoral-)Theologie: Wirklichkeitsrezeption als 

eine Bedingung pastoraler Praxis und Gottrede, hg. von Johannes FÖRST u. Heinz-Günther 
SCHÖTTLER, Einführung in die Theologie der Pastoral. Ein Lehrbuch für Studierende, Leh-
rer und kirchliche Mitarbeiter, Berlin 2012, 67-79; Ansgar KREUZER / Franz GRUBER (Hg.), 
Im Dialog. Systematische Theologie und Religionssoziologie, Freiburg i. Br. 2013. 

5 Vgl. Wilhelm GRÄB, Religion als Deutung des Lebens. Perspektiven einer praktischen 
Theologie gelebter Religion, Gütersloh 2008. 

6 Informationen zu den Untersuchungen in: http://www.pilgern.eu (zuletzt abgerufen: 
01.06.2016); vgl. Markus GAMPER / Julia REUTER, Pilgern als spirituelle Selbstfindung oder 
religiöse Pflicht? Empirische Befunde zur Pilgerpraxis auf dem Jakobsweg, hg. von Anna 
DANIEL / Frank HILLEBRANDT / Hanns WIENOLD, Doing Modernity – Doing Religion, Wies-
baden 2012, 207-231. 

7 Vgl. BISTUM TRIER (Hg.), Synode im Bistum Trier (s. Anm. 2), 22f. 
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praktisch-theologische Reflexion mit den darin aufscheinenden „Zeichen der Zeit“ (GS 
4 u. a.)8 angemessen zu erfassen und für die Synode fruchtbar zu machen. Die „signa 
temporum“ – ein Leitbegriff der Pastoralkonstitution – soll in nachvollziehbarer Weise 
operationalisiert und als Beratungsinstrument den Synodalen an die Hand gegeben 
werden. Diese Fokussierung geschieht nicht aufgrund einer Vorentscheidung des Unter-
sucherteams; vielmehr stellen der Bischof9 und die Synodenversammlung selbst den 
Bezug zu diesem Konzilsbegriff her.10  

Das pastoraltheologische Forschungsprojekt antwortet mit seinem Beitrag zudem auf 
ein grundsätzliches ekklesiologisches und kirchenrechtliches Problem, vor das Diözesan-
synoden nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil gestellt sind und auf das hin sie Re-
chenschaft abzulegen haben: Wie kann das Volk Gottes an der Diözesansynode ange-
messen partizipieren und in diesem Beratungsprozess zu Wort kommen? Auch wenn die 
Trierer Synode sich der Herausforderung gestellt hat, im Rahmen ihrer Möglichkeiten 
für eine transparente Kommunikation und angemessene Partizipation11 Sorge zu tragen, 
so wird aufgrund kirchenrechtlicher Vorgaben (vgl. can. 460 CIC/1983)12 eine nicht 
unproblematische Auswahl vorgenommen: Von der Versammlung der 278 Synodalen 
gehören 115 Mitglieder dem Klerus an, 163 sind Laien.13 Vor diesem Horizont will das 
Forschungsprojekt in der Synode grundsätzlich allen Gläubigen eine Stimme geben und 
die Mitglieder der Synode für deren vielfältige Lebenswirklichkeiten sensibilisieren. Die 
Auswertung und Weitergabe der Daten der Befragung an die Synodalen soll zu einer 
Veränderung der „Außen-Innen-Relation“ (zwischen dem Volk Gottes in seiner ganzen 
Vielfalt und den nominierten Synodalen) beitragen. Mit einer derartigen kairologischen 

                                                                    
8 Vgl. Hans-Joachim SANDER, Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution über 

die Kirche in der Welt von heute – Gaudium et spes, in: Herders Theologischer Kommentar 
zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 4, hg. von Peter HÜNERMANN u. Bernd J. HILBE-
RATH, Freiburg i. Br. 2005, 715-719; Erich GARHAMMER, Die Frage nach den Kriterien, in: 
Herbert HASLINGER (Hg.), Praktische Theologie, Bd. 1, Mainz 1999, 304-317, 306f.; Chris-
toph BÖTTIGHEIMER / Florian BRUCKMANN (Hg.), Glaubensverantwortung im Horizont 
der „Zeichen der Zeit“, Freiburg i. Br. 2012. 

9 Vgl. Bischof Stephan ACKERMANN, Silvesterpredigt 2013 im Trierer Dom, hg. vom 
BISTUM TRIER, Trier 2014. 

10 Vgl. BISTUM TRIER (Hg.), Synode im Bistum Trier (s. Anm. 2), 22. 
11 Vgl. Medard KEHL, Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Würzburg 1992, 37. 
12 Vgl. Statut der Diözesansynode im Bistum Trier KA 157 (2013), Nr. 128, Georg 

HOLKENBRINK, Rechtliches zur Synode des Bistums (2013), in: http://www.bistum-trier.de/ 
bistums-synode/synodaletextematerialhintergruende/synoden-ordnung-rechtliches/rechtliches- 
zur-synode-des-bistums/?L=0 (zuletzt abgerufen: 01.06.16); Christoph OHLY, Diözesansy-
node. Kirchenrechtliche Streiflichter zu einer traditionsreichen Kirchenversammlung, in: 
TThZ 122 (2013) 239-257. Angesichts der berechtigten Erwartungen an eine größere Parti-
zipation des Volkes Gottes sollte das kirchenrechtliche Regelwerk für eine Synode in der 
katholischen Kirche auf der Grundlage der Konzilsekklesiologie überdacht und fortgeschrie-
ben werden. 

13 Vgl. Bistum Trier – Synodensekretariat, Handbuch für die Synode im Bistum Trier, 
Trier 2013, 40. 
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Intervention der Pastoraltheologie erhalten die Synodalen die Chance, die Vielfalt „ge-
lebten Glaubens“ differenzierter wahrzunehmen und auf das vielstimmige Votum des 
Volkes Gottes im Bistum Trier angemessener zu hören. Ein nicht unbedeutendes Argu-
ment für die Übernahme dieses Forschungsprojekts liegt schließlich auch im Lernaspekt 
für die Studierenden an der Theologischen Fakultät, die in der Arbeitsgruppe mitwirken. 
Durch ihre Mitarbeit bei der Sichtung und Auswertung der Eingaben nehmen sie am 
„Ereignis Synode“ teil und tragen zu einer Qualifizierung der Synodalen bei. 

2. Die qualitative Inhaltsanalyse der Eingaben 

Für die Auswertung der umfangreichen und unterschiedlichen Textdokumente – wie 
bei den Eingaben zur Synode – bietet sich die „Qualitative Inhaltsanalyse“ (qualitative 
data analysis – QDA)14 als Methode der Wahl an. Diese findet vor allem in den Sozial- 
und Sprachwissenschaften Verwendung. In der Textanalyse15 werden die eingereichten 
Schriftstücke in einzelne, in sich geschlossene Sinneinheiten aufgegliedert. Zunächst 
wird versucht, die gefundenen Einheiten den vier der Synode zur Beratung vorgeschlage-
nen Themenbereichen als Hauptkategorien zuzuordnen. Für Themen, die diesen nicht 
zugewiesen werden können, werden durch das Untersucherteam iterativ eigene Katego-
rien (Haupt- und Unterkategorien) gebildet, wie sie der jeweilige Text nahe legt. So 
entsteht im Laufe des Bearbeitungsprozesses das Kategoriensystem aus insgesamt acht 
Hauptkategorien, denen wiederum 78 Unterkategorien zugeordnet werden. Diese Struk-
tur wird mit einer QDA-Software16 als „Liste der Codes“ (Code-Baum) abgebildet. Ein 
weiterer Arbeitsschritt der Textanalyse besteht im „Codieren“: Einzelne Textsegmente – 
Teilsätze bis ganze Abschnitte – sind thematisch den gefundenen Kategorien und Sub-
kategorien zuzuordnen. Auf diese Weise werden die Texte inhaltlich aufgeschlossen und 
eröffnen vielfältige quantitative (Häufigkeit der Nennung) und qualitative (Intention 
und Qualität des Inhalts) Analysemöglichkeiten. Auf folgende Leitfragen kann die In-
haltsanalyse empirisch nachweisbare Antworten geben: Welche Themen werden der 
Synode vorgeschlagen, bei denen ein Beratungs- und Entscheidungsbedarf besteht? Wie 
verteilen sich die Rückmeldungen auf die vier Themenfelder? Treten bestimmte Nen-
nungen gehäuft auf und weisen damit auf eine besondere Wichtigkeit und Dringlichkeit 
hin? Wird darüber hinaus auf sensible Themen verwiesen, die von der Synode leicht 

                                                                    
14 Qualitative Inhaltsanalyse bzw. qualitative data analysis (QDA:); vgl. Udo KUCKARTZ, 

Methoden, Praxis, Computerunterstützung, Weinheim / Basel 22014. Leistungsfähige Pro-
gramme unterstützen diese mittlerweile so gut, dass die Inhaltsanalyse selbst großer Text-
mengen kein größeres Problem mehr darstellt; in unserer Untersuchung kam MAXQDA 
zum Einsatz; vgl. http://www.maxqda.de/ (zuletzt abgerufen: 01.06.16). 

15 Zur zweiten Vollversammlung (30.04.-03.05.2014) erhalten die Synodalen den kom-
pletten MAXQDA-Datensatz auf CD-ROM sowie die Dokumentation „Auswertung der 
Eingaben zur Synode“. Quelle: https://www.uni-trier.de/index.php?id=50946 (zuletzt abge-
rufen: 14.06.16). 

16 Vgl. Udo KUCKARTZ, Methoden(s. Anm. 14), 132-164. 
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übersehen werden könnten? Lassen sich Zusammenhänge unter den Rückmeldungen 
erkennen? Weisen einzelne Autorengruppen auf spezielle Themenfelder hin? Werden 
Lösungsvorschläge zu den benannten Problemanzeigen aufgezeigt? 

Aufgrund des vorgestellten Ordnungsprinzips werden den Synodalen die in den Do-
kumenten enthaltenen Hinweise zugänglich gemacht, damit sie für die Beratungen in 
den Vollversammlungen sowie für die Arbeit in den Sachkommissionen herangezogen 
werden können. Der gesamte Datensatz mit den über 9.000 Codings (Coding = zuge-
wiesene Textstelle) wird den Synodalen ungefiltert zur Verfügung gestellt.17 Mit Hilfe 
einer Lese-Software können diese die Originaldokumente sowie die aufbereiteten Einga-
ben studieren und den Vorgang der Datenerfassung und -analyse nachvollziehen. Dar-
über hinaus werden für die Beratungen der zehn Sachkommissionen zehn themenbezo-
gene Datensätze (Sets) mit Codes und Kategorien so zusammengestellt, dass sie bei ihren 
Beratungen18 und der Erstellung der Empfehlungen berücksichtigt werden können. 

3. „Hören auf das Volk Gottes“ – Interpretation des Datensatzes 

Ein herausragender Wert des vorgelegten Datensatzes besteht – neben den persönlichen 
Zeugnissen zu „Quellen des Glaubens“19 – darin, dass in ihm eine große Vielfalt von 
Beobachtungen und Bewertungen zur Situation der Kirche im Bistum Trier und darüber 
hinaus zur Sprache kommt. Zudem spiegelt sich in diesen Voten ein breites Meinungs- 
und Stimmungsbild des Bistums wider. Viele Personen und Gruppen haben ihre Rück-
meldungen in wohlwollender, gleichwohl aber auch ungefilterter Form und ohne Be-
schönigung abgegeben. Auch die drängenden Probleme sowie die Wunden der Kirche 
werden nicht ausgespart. Zudem belegen die Dokumente durchweg ein beachtliches 
Vertrauen in die Vitalität und Zukunftsfähigkeit der Kirche. Sie verweisen auch auf eine 
breitgefächerte Erwartungshaltung, mit der viele Gläubige der ausgerufenen Synode 
entgegenblicken. Die Rückmeldungen lassen nicht zuletzt auf eine stabile Vertrauensba-
sis schließen. Diejenigen, die sich zu Wort gemeldet haben, gehen davon aus, dass ihre 
Hinweise in den Synodenberatungen berücksichtigt werden. Somit sind die Rückmel-
dungen auch als ein „Stimmungsbarometer“ des Volkes Gottes zu verstehen; sie nehmen 

                                                                    
17 Insgesamt können 434 der 467 bearbeitbaren Dokumente (s. Anm. 3) in aufbereiteter 

Form zur Verfügung gestellt werden. Aus Datenschutzgründen sind die Dokumente von 
Einzelpersonen anonymisiert worden. Soweit das nicht möglich war, sind diese aus dem 
Datensatz, der den Synodalen zur Verfügung gestellt worden ist, gelöscht worden. Der voll-
ständige Datensatz liegt ausschließlich Bischof Stephan Ackermann, dem Geschäftsführen-
den Ausschuss und dem Synodensekretariat vor. 

18 Über die zehn thematischen Sets zu den Aufgabenfeldern der Sachkommissionen hin-
aus ist zusätzlich noch ein Set „Zeichen der Zeit“ angelegt worden. 

19 Viele Einsender sind der Bitte nachgekommen, auf die Frage zu antworten: „Was sind 
für Sie ‚wichtige Quellen des Glaubens‘?“ Vgl. BISTUM TRIER (Hg.), Synode im Bistum Trier 
(s. Anm. 2), 32 u. 46f. 
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gesellschaftliche Trends und innerkirchliche Stimmungslagen auf und bringen sie ins 
Wort. 

Auf der anderen Seite sind ca. 500 Eingaben (bei einem Bistum mit mehr als 1,4 Mil-
lionen Katholiken) keine hohe Ausbeute und lassen ein nicht besonders hohes Interesse 
an der Synode und einer angemessenen Beteiligung vermuten. Selbst wenn es zutrifft, 
dass sich hinter diesen Zahlen mehrheitlich Gruppen verbergen, stehen im Rahmen 
einer wissenschaftlichen Untersuchung folgende Fragen im Raum: Welche Gruppierun-
gen haben sich am Rückmeldeverfahren zur Synode nur spärlich beteiligt, welche sind 
komplett ausgefallen? Wie sind die insgesamt 133 Rückmeldungen aus den Pfarreien 
und pfarrlichen Gruppen einzuschätzen, und wie steht diese Zahl in Relation zu den 
Voten der Dekanate, von denen die überwältigende Mehrheit (26 aus 32 Dekanaten) 
geantwortet hat? Wie ist die geringe Zahl der Voten von Jugend- und Messdienergrup-
pen zu bewerten? Weshalb sind die Rückmeldungen aus dem schulischen Kontext so 
schwach und die Ordensgemeinschaften im Bistum fast vollständig ausgefallen? Und 
woher kommt es, dass aus den kirchlichen Kitas fast 24% (d. h. 118 von ca. 500) der 
Voten eingegangen sind? Diese Fragen laden ein, Hypothesen zu bilden, die im Folgen-
den zur Diskussion gestellt werden: Viele Adressaten haben die Broschüre mit der Einla-
dung zur Beteiligung überhaupt nicht zur Kenntnis genommen. Einzelne Gruppierun-
gen waren bereits zu einem relativ frühen Zeitpunkt darüber informiert, dass sie bei der 
Synode angemessen vertreten sind. Sie haben deshalb auf dieses Beteiligungsverfahren 
verzichtet. Der Ausfall von Rückmeldungen lässt in Teilen des Bistums auch auf eine 
resignative Grundstimmung bei Seelsorgern, Gläubigen und kirchlichen Gruppen schlie-
ßen: Die einen setzen keine Hoffnung mehr auf die verändernde Kraft der Synode, ande-
re haben Angst vor den Folgen, die sich aus den Synodenbeschlüssen ergeben könnten. 
Eine weitere Gruppe, die noch stark von der „Würzburger Synode“ (1971-1975) geprägt 
und inspiriert ist, geht davon aus, dass vor 40 Jahren bereits alles Wesentliche für die 
deutsche Kirche beraten und entschieden worden ist. Diese Hypothesen basieren auf 
subjektiven Wahrnehmungen und müssten noch anhand empirischer Untersuchungen 
im Einzelnen belegt bzw. falsifiziert werden. 

Als Fazit kann man festhalten: Die eingegangenen Rückmeldungen wie auch die 
nicht abgegebenen oder verweigerten Voten (gleichsam als „Leer-Stellen“ des Beteili-
gungsverfahrens) weisen bereits zu Beginn der Synode auf einen hohen Kommunikati-
onsbedarf – nicht zuletzt mit Blick auf die Abschluss- und Umsetzungsphase hin. Ge-
genüber denen, die sich an der Befragung beteiligt haben, müssen die Synodenverant-
wortlichen nachweisen, wie weit die Eingaben im Abschlussdokument Berücksichtigung 
gefunden haben. Vor allem bei der zweiten (heterogenen) Gruppe derer, die sich nicht zu 
Wort gemeldet oder eine Rückmeldung verweigert haben, besteht großer Handlungsbe-
darf. Auf ihre als Hypothesen formulierten Vorbehalte ist sensibel, zugewandt sowie mit 
einer klaren Botschaft zu reagieren. Aber diese Personengruppen wird man in erster 
Linie nicht mit Papieren, sondern vor allem mit dem „personalen Angebot“ erreichen. 
Dazu zählen die Mitglieder der Synode sowie der Bischof mit seiner Bistumsleitung. 
Niedrigschwellige, milieusensible, mit Sorgfalt gestaltete Informationsveranstaltungen 
wie Kamin- oder Cafégespräche, Info-Stände vor der Kirche oder in einer Fußgängerzo-
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ne, Workshops im beruflichen Kontext von Seelsorge und Caritas usw. zu den vier Per-
spektivwechseln,20 den zentralen Inhalten der Synode sowie den Perspektiven für den 
Umsetzungsprozess sind für die unterschiedlichen Zielgruppen zu konzipieren und in 
entsprechenden Maßnahmen aufzulegen. 

4. Der Ertrag dieser wissenschaftlichen Datenanalyse 

Das Forschungsprojekt im Rahmen der Synode im Bistum Trier hat sich als ertragreich 
erwiesen. Der Lerngewinn für die Forschergruppe, d. h. die an der Untersuchung betei-
ligten Studierenden, besteht darin, Textdokumente als Stellungnahmen von Gläubigen 
wahrzunehmen, mit der QDA-Software zu entschlüsseln und im Klärungsprozess der 
Codierung thematisch zuzuordnen. Als Ertrag des mit ihnen geführten praktisch-theo-
logischen Fachgesprächs ist ein „Codebaum“ entstanden, der ihnen den Zugang zu viel-
fältigen Lebenswirklichkeiten und unterschiedlichen Themen der Gläubigen erschlossen 
hat. Auch die Pastoraltheologie konnte in diesem Forschungsprojekt neue Erkenntnisse 
generieren, die über die zunächst intendierten Ziele hinausweisen: inspirierende Impulse 
zur Synodalität der Kirche und im Bereich der Kairologie ein Zuwachs an Methoden-
kompetenz. 

„Das synodale Prinzip bistumsweit leben“ – so lautet der vierte Perspektivwechsel, 
den die Synode mit ihrer pastoralen Weichenstellung vorgenommen hat. Im Rückblick 
lässt sich festhalten, dass sich dieser bereits in der Vorbereitungsphase der Synode, konk-
ret im Vorgang der Befragung der Gläubigen, angedeutet hat. Die methodisch-wissen-
schaftliche Aufbereitung mit Hilfe von QDA hat diese Eingaben in eine für die Synoda-
len anschlussfähige Form gebracht. Die zunächst unübersichtliche Fülle von Daten wird 
für die Synodalen dadurch relevant, dass sie in beobachtbare Codes übertragen bzw. in 
eine „lesbare Sprache“ transformiert worden sind. Mit Hilfe der Codierung kann in 
diesen Daten „Sinn“ erkannt und als relevante Information wahrgenommen werden.21 
Neben der Aufbereitung der Voten zur Synode besteht ein nicht unbedeutender Dienst 
der pastoraltheologischen Unterstützung auch in der Bereitstellung von Feedbackschlei-
fen für den Beratungsprozess der Synode. So erhalten die Synodalen zu Beginn der vier-
ten Vollversammlung eine Rückmeldung, wie weit aus Sicht des Auswertungsteams die 
Eingaben in den Empfehlungen der zehn Sachkommissionen Berücksichtigung gefunden 
haben. Dem handlungswissenschaftlichen Ansatz verpflichtet, hat die Pastoraltheologie 
einen Beitrag zu einem theologisch verantworteten Prozess und Ergebnis der Synode 
geleistet. In den nächsten Jahren wird sich zeigen, ob und wie weit sich das synodale 
Prinzip zu einer prägenden Kultur in der Diözese Trier entfalten kann. 

                                                                    
20 Die vier Perspektivwechsel der Synode im Bistum Trier lauten: 1. Vom Einzelnen her 

denken; 2. Charismen vor Aufgaben in den Blick nehmen; 3. Weite pastorale Räume einrich-
ten und netzwerkartige Kooperationsformen verankern; 4. Das synodale Prinzip bistumsweit 
leben. Vgl. Abschlussdokument der Synode im Bistum Trier: „heraus gerufen. Schritte in die 
Zukunft wagen“, in: KA 160 (2016), Nr. 120. 

21 Vgl. Helmut WILLKE, Systemtheorie, Stuttgart / Jena 41993, 178-188. 
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BESPRECHUNGEN 
_______________________________________________________________________________________________________________________________________ 

VOIGT Karl Heinz: Ökumene in Deutschland. Internationale Einflüsse und Netz-
werkbildung – Anfänge 1848-1945 (Kirche – Konfession – Religion 62). Göttin-
gen: V&R unipress 2014, 311 S., geb., 44,99 €, ISBN 978-3-8471-0269-4. 

Man mag darüber erstaunt sein, dass ein Werk dieses Zuschnitts bislang noch nicht 
vorlag. Ist doch gerade die Überschneidung von Nationalität (Provinzialität?) und In-
ternationalität, von Konfessionalität und konfessionsübergreifenden oder Konfessionali-
tät prononciert ablehnenden Gestaltungen, wie sie für den deutschen Bereich entstehen-
den ökumenischen Lebens so überaus typisch sind, ein Untersuchungsfeld der besonde-
ren Art: Die Spannung zwischen dem Mutterland der Reformation und dem anschlie-
ßenden Ende westlicher Kircheneinheit einerseits und dem durchaus etwas zögerlichen 
Aufspringen auf den Wagen des modernen Ökumenismus andererseits war ja immer 
schon ein sonderlich interessantes Phänomen. 

Der langjährige methodistische Pfarrer und Superintendent, Kirchenhistoriker und 
praktizierende Ökumeniker Karl Heinz Voigt (V.) legt nun als Alterswerk in zwei Bän-
den eine Darstellung dieser Geschichte vor. Der erste, nun vorzustellende Band umfasst 
dabei die Zeit vom Revolutionsjahr 1848 bis zum Ende des Zweiten Weltkriegs. Nun ist 
natürlich weder das erste noch das zweite Datum im engeren Sinn ein solches der Ge-
schichte der ökumenischen Bewegung, dennoch scheint diese Abgrenzung durchaus 
treffend gewählt. Beginnt doch im – durchaus kritischen, wenn nicht furchtsam ableh-
nenden – Nachgang zur deutschen Revolution die Zeit der Evangelischen Kirchentage: 
Einsetzend mit dem Treffen evangelischer Christen (nicht Kirchen, wenn man einmal 
von wenigen Ausnahmen absieht) in Wittenberg 1848 bildet sich so etwas wie ein von 
innen, also durchaus auch national inspiriertes Organ. Nahezu zeitgleich kommt die – 
gänzlich anders geartete – „Evangelische Allianz“ hinzu, die nun gerade von außen 
kommend das deutsche protestantische Leben vor konfessionsübergreifende Herausfor-
derungen stellt. In das damit umrissene Spannungsfeld fügen sich in ganz verschiedener 
Weise die „Innere Mission“, der „Christliche Verein Junger [damals noch:] Männer“, 
christliche Studentenverbände und weitere Bewegungen und Gruppierungen ein. All 
dies vollzieht sich im Kontext des zwar nun schon Jahrzehnte zurückliegenden Endes des 
Corpus Evangelicorum mit seiner lediglich zwei Konfessionen akzeptierenden Zusam-
mensetzung, im Nachgang zur altpreußischen Union und ihren Nachfolgern als landes-
kirchlicher „Ökumene von oben“ sowie angesichts des um sich greifenden Bewusstseins, 
nicht die Kirche habe sich von staatlicher Oberhoheit befreit, sondern der Staat habe 
sich seiner religiöse Einheit stiftenden Aufgabe entzogen und gleite immer mehr in säku-
laristische, wenn nicht gar atheistische Gefilde ab.  

Immer wieder wird dabei die reformatorische Bekenntnisbindung und die landes-
kirchliche Konstitution für die etablierten evangelischen Kirchen in Deutschland zum 
Problem: Außerhalb ihrer meint man im Wesentlichen doch nur „Sekten“ oder „Sepa-
rierte“ erkennen zu können. Der stetig lauter werdenden Forderung nach umfassender 
Religionsfreiheit, die im ökumenischen Kontext gerade auch von freikirchlicher Seite 
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vorgebracht wird, steht man, wenn es zum Schwur kommt, vielfach immer noch ableh-
nend gegenüber. Nicht zuletzt will man hier deutsche Traditionen gegen anglo-ameri-
kanische Liberalismen retten.  

Sein erstes, den solchermaßen umrisshaft umschriebenen Entwicklungen in der zwei-
ten Hälfte des 19. Jahrhunderts gewidmetes Kapitel beschließt V. mit einem Zwischen-
resümee, dem er – etwas unverbunden – einen Überblick über das Entstehen konfessio-
neller Weltbünde sowie zur zeitgleichen Situation der römisch-katholischen Kirche an-
hängt. Zu letzterer fallen ihm allerdings nur ein paar Bemerkungen zum Vaticanum I 
und dessen Folgen ein.  

Das oben umrissene komplexe Spannungsfeld bleibt im Grunde bis zum Ende des 
Untersuchungszeitraums erhalten, auch wenn sich unter radikal veränderten politisch-
historischen Rahmenbedingungen nach dem Ende des Kaiserreichs, in den Nachwehen 
des verlorenen Kriegs sowie nach dem Zusammenbruch der Weimarer Republik jeweils 
veränderte Möglichkeiten und gewandelte Notwendigkeiten präsentieren. Das definitive 
Ende des Staatskirchentums mit der Weimarer Reichsverfassung führt einerseits zum 
Zwang zu mehr staatsunabhängiger, dennoch nationaler Organisation gerade auch der 
Landeskirchen, andererseits zu einer zwar zögerlichen, aber doch wachsenden Öffnung 
hin zu ökumenischen Verbindungen, Bünden und Treffen. So nehmen etwa 1922 erst-
mals auch landeskirchliche Vertreter an einer internationalen, Konfessionsgrenzen über-
schreitenden Tagung, der sogenannten Bethesda-Konferenz von Kopenhagen teil, und 
auch auf den ersten Weltkonferenzen von Life and Work (1925 Stockholm) und Faith 
and Order (1927 Lausanne) sind sie anwesend. Dies verliert sich aber bald wieder, als 
unter der nationalsozialistischen Herrschaft und der durch sie hervorgerufenen inner-
deutschen Spaltung auch des landeskirchlichen Protestantismus eine Präsenz auf der 
Folgekonferenz von Stockholm (1937 Oxford) scheitert. 

In Oxford sind jedoch deutsche Vertreter aus solchen Kirchen anwesend, die schon 
zuvor eine größere Nähe zur internationalen ökumenischen Bewegung erkennen ließen 
und auch innerdeutsche Verbindungen zwischen unterschiedlichen Denominationen 
gebildet hatten: die sogenannten Freikirchen. Diese liegen dem Verfasser verständli-
cherweise besonders am Herzen, gehört er doch selbst einer an und betrachtet sie, sicher 
zu Recht, als wesentliche Wegbereiter der Ökumene im deutschen Raum. Ihnen ist ein 
großer, im Laufe der Darstellung sogar zunehmender Teil des Buches gewidmet. Ihre 
oftmals ja nur als Interessenverbände gegenüber der landeskirchlichen Dominanz ge-
gründeten und auch so fungierenden Organisationen (z. B. die „Vereinigung Evangeli-
scher Freikirchen in Deutschland“) können zwar wohl für sich genommen kaum unter 
dem Etikett der Ökumene verbucht werden, waren aber immerhin auch Anlaufstellen, 
wenn man national wie international nach Gesprächspartnern suchte. Die Freikirchen, 
die in der Weimarer Republik nun erstmals auch rechtlich-institutionelle Entfaltungs-
spielräume erhielten, konnten unter dem Naziregime zwar ein Aufgesogenwerden in 
eine „Reichskirche“ verhindern, fanden aber auch keinerlei Aufnahme in der „Beken-
nenden Kirche“. Wie sie sich zum nationalsozialistischen Staat oder zum antinazisti-
schen Widerstand verhielten, bleibt etwas undeutlich. 
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Nochmals anders liegen die Dinge bei einem der interessantesten Gegenstände von 
V.s Untersuchung: dem „Freundschaftsbund für die Friedensarbeit der Kirchen“. Diese 
bereits im unmittelbaren Vorfeld des Ersten Weltkriegs entstandene und durch diesen 
zwar behinderte, nicht aber beendete Bewegung hatte mit ihrem deutschen Zweig unter 
der Leitung eines Grenzgängers in jeder Hinsicht, Friedrich Siegmund-Schultze, ihre 
eigene, nationale wie internationale Kontakte pflegende Geschichte. Diese endete auch 
nicht gänzlich mit der Ausweisung ihres Anführers durch die nationalsozialistische Re-
gierung 1933 (wie V. suggeriert). Der „Freundschaftsbund“ war – was Deutschland be-
trifft – eine der ganz wenigen Organisationen, die Mitglieder von Landeskirchen wie von 
Freikirchen, ja selbst Katholiken in ihren Reihen hatte. 

Für dieses Panorama, das natürlich noch zahlreiche weitere Themenbereiche um-
fasst, ist man dem Autor zu großem Dank verpflichtet. Dennoch hat sein Unternehmen 
auch Grenzen. Gerade für ein Mitglied einer Freikirche ist es doch etwas merkwürdig, 
dass er nahezu ausschließlich institutionelle Formen der Ökumene sowie vorzugsweise 
von kirchenleitenden Personen getragene Zusammenschlüsse (zudem keineswegs immer 
ausdrücklich ökumenischer Zielsetzung) ins Auge fasst. Dies trübt dann natürlich auch 
seine knappen Seitenblicke auf die Orthodoxie und den Katholizismus. Nun war letzte-
rer bekanntlich damals nicht formell in die ökumenische Bewegung involviert, und die 
römische Kirchenleitung suchte mehrfach die Beteiligung von Katholiken mit rechtli-
chen Maßnahmen zu verhindern. Dies war aber nur nötig, weil es eben auch in katholi-
schen Kreisen erhebliches Interesse gab. So waren in manchen Verkleidungen (etwa als 
Journalisten) immer auch einzelne Katholiken bei den großen ökumenischen Konferen-
zen anwesend, und es entstand eine teils beobachtende, teils teilnehmende Literatur. Mit 
all dem befasst sich V. kaum oder gar nicht: Namen von Pionieren, wie Max Josef Metz-
ger, Max Pribilla, Paul Simon, Joseph Lortz, Hermann Hoffmann, Robert Grosche u.a., 
sucht man in diesem Band vergeblich; die sogenannte Una-sancta-Bewegung wird mit 
keinem Wort erwähnt. Begegnungen zwischen hochkirchlich-lutherischen und katholi-
schen Kreisen oder die Gestalt eines anderen bedeutenden Grenzgängers, Friedrich 
Heiler, werden bestenfalls gestreift und nicht eigentlich zum Thema gerechnet. Auch aus 
dem Bereich des sogenannten geistlichen Ökumenismus tritt lediglich der „Weltgebets-
tag der Frauen“ in Erscheinung; ein Blick auf vergleichbare Unternehmungen auf katho-
lischer Seite unterbleibt. Selbst protestantische Träger der Ökumene, die durchaus mehr-
fach genannt werden, wie etwa Adolf Deißmann, erhalten für den Leser kein wirklich 
plastisches Profil. Insgesamt bleibt der Anteil von Theologie und Theologen an dem 
Unternehmen unterbewertet. Auch dies geht auf das Konto der etwas unglücklichen 
Fixierung auf Kirchenleitungen und Institutionen, die V.s Darstellung prägt. An den 
grassroots ökumenischen Lebens kommt die Untersuchung ebenfalls nicht an. Auch 
beschränkt sich die Berücksichtigung des außerreligiösen Kontextes fast gänzlich auf 
politisch-historische Fakten; gesamtgesellschaftliche Entwicklungen oder geistesgeschicht-
liche Strömungen finden dagegen wenig Beachtung.  

Unter der verwendeten Literatur, die im Anhang zusammen mit archivalischen 
Quellen und dreifachem Register (Personen, Orte, Sachen) hilfreich verzeichnet ist, 
fehlen überraschender Weise das wichtige Quellenwerk von Armin Boyens (Kirchen-
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kampf und Ökumene, 2 Bde., München 1969/1973) sowie die Untersuchungen von 
Jens Holger Schjørring (Ökumenische Perspektiven des deutschen Kirchenkampfes, 
Leiden 1985), Andrea Strübind (Die unfreie Freikirche. Der Bund der Baptistenge-
meinden im „Dritten Reich“, Neukirchen-Vluyn 1991) oder Stefan Grotefeld (Friedrich 
Siegmund-Schultze. Ein deutscher Ökumeniker und christlicher Pazifist, Gütersloh 
1995).  

Aber auch angesichts der genannten Einschränkungen stellt das Werk einen wichti-
gen, für alle weitere Befassung mit dem Thema unverzichtbaren Beitrag dar. Jeder an der 
Ökumene und ihrer Geschichte Interessierte wird ihn dankbar benutzen. Dass das vor-
liegende Werk eines engagierten „Freikirchlers“ in einer Reihe erscheint, die vom „Kon-
fessionskundlichen Institut des Evangelischen Bundes“ herausgegeben wird (letzterer 
spielt in V.s Darstellung übrigens ebenfalls keine Rolle), ist für sich genommen ein öku-
menisches Ereignis. Leider konnte der lutherische Bischof Friedrich Weber († 2014), der 
für diesen ersten Band ein Vorwort verfasst hat, das mittlerweile erfolgte Erscheinen des 
zweiten (Karl Heinz VOIGT, Ökumene in Deutschland. Von der Gründung der ACK bis 
zur Charta Oecumenica [1948-2001], [Kirche – Konfession – Religion 65], Göttingen: 
V&R unipress 2015, 705 S., geb., 64,99 €, ISBN 978-3-8471-0417-9), nicht mehr erle-
ben. 

Leonhard Hell, Mainz 

 
Wilhelm GESENIUS: Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch über das Alte 
Testament, hg. von Herbert DONNER, Berlin: Springer Verlag 18. Aufl. (Gesamt-
ausgabe) 2013, XLVIII u. 1624 S., geb., 79,99 €, ISBN 978-3-642-25680-6. 

In den Jahren 1987 bis 2012 erschien in sechs Einzelbänden und einem Supplement die 
18. Auflage des traditionsreichen Wörterbuchs, das auf den bedeutenden Hebraisten 
Wilhelm Gesenius (1786-1842) zurückgeht. Erfreulicherweise liegt nun eine Ausgabe 
vor, die die Einzelbände zu einem Gesamtwerk in einem einzigen Buch zusammenstellt. 
Diese neue Gesamtausgabe ist mittlerweile auf 1624 Seiten angewachsen. Damit über-
trifft sie bei weitem die 17. Auflage aus dem Jahr 1921 (identisch mit der 16., von Frants 
Buhl bearbeiteten Auflage aus dem Jahr 1915) (1013 Seiten). Eine Überarbeitung des 
Klassikers war schon insofern angezeigt, als sich die Kenntnisse in der semitischen 
Sprachwissenschaft im Laufe des 20. Jh.s weiter ausdifferenziert haben und auch die 
außerbiblische Textbasis sich wesentlich erweitert hat. Vor allem die Qumrantexte müs-
sen bei einem modernen Hebräischlexikon angemessen berücksichtigt werden. Die Neu-
ausgabe wurde bereits im Jahr 1987 von Rudolf Meyer begonnen (Bd. 1 ʾ- g 1987) und 
nach seinem vorzeitigen Tod von Herbert Donner und den Mitarbeitern Udo Rüters-
wörden und Johannes Renz (Bd. 2 d - y 1995; Bd. 3 k - m 2005; Bd. 4 n - p 2007; Bd. 5 
ṣ - ś 2009; Bd. 6 š - t 2010) weitergeführt und vollendet. Erfreulicherweise liegt nun eine 
erschwingliche Gesamtausgabe vor, zumal die Einzelbände jeweils bereits 199,95 € kos-
ten. Das Gewicht von über 3,5 kg lädt allerdings kaum zum ständigen Transport zu 
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Lehrveranstaltungen ein. Dieses Lexikon ist – wie auch die übrigen wissenschaftlichen 
Lexika – eher für den heimischen Schreibtisch konzipiert. 

Im Vergleich zur 17. Ausgabe ist das Schriftbild größer und übersichtlicher gestaltet. 
Auf syrische, arabische, äthiopische Schriftzeichen wurde bewusst verzichtet. Stattdessen 
wurden diese Schriften um der besseren Lesbarkeit willen transkribiert. Der Aufbau der 
einzelnen Artikel ist weitgehend gleich geblieben. Zunächst wird die Grundform des 
Wortes genannt. Danach folgen zahlreiche Hinweise zur Etymologie. Hier zeigt sich, 
dass die Neuausgabe dem Fortschritt der semitischen Sprachwissenschaft Rechnung 
trägt. So findet man zahlreiche verlässliche Querverweise zu anderen semitischen Spra-
chen, wobei auf zu ausführliche etymologische Diskussionen wie auch abseitige Verbin-
dungslinien verzichtet wurde. Nach der Etymologie folgen die in der hebräischen Bibel 
belegten Formen und die jeweiligen Grundbedeutungen, aber auch Spezialbedeutungen. 
Die hebräischen Wörter werden weitgehend ohne tiberische Akzente wiedergegeben. 
Durch das Zeichen  ᷾  wird angedeutet, wenn das entsprechende Wort nicht auf der Ul-
tima betont wird. Bei den Verben werden die einzelnen Stammesmodifikationen separat 
besprochen. Am Schluss folgen eine Auswahlbiographie, die die bisweilen eingestreuten 
Literaturangaben während des einzelnen Eintrags ergänzt, und gegebenenfalls noch 
weitere Ableitungen zum jeweiligen hebräischen Wort. Oft werden die biblischen Belege 
vollständig angeführt, was durch ein † am Ende des Eintrags angegeben wird, wobei aber 
Belege im hebräischen Sirachbuch nicht notwendigerweise erwähnt werden (VIII). 
Durch Querverweise wurde bei textkritisch schwierigen Lexemen, bei syntaktischen 
Verbindungen oder auch bei morphologisch umstrittenen Formen auf den entsprechen-
den Eintrag im Lexikon verwiesen. Weshalb jedoch bei dem Verb ḤWY-II, das einen 
alten Št-Stamm verwirklicht, immer noch auf eine Wurzel ŠḤY verwiesen wird, sei da-
hingestellt (328). Denn eine Wurzel ŠḤY hat es vermutlich nicht gegeben (H. Irsigler, 
Einführung in das Biblische Hebräisch I, St. Ottilien 1981, 92). Wie schon bei der 
17. Auflage wartet auch die Neuausgabe mit einem ausführlichen Deutsch-Hebräischen 
sowie auch Deutsch-Aramäischen Wörterbuch auf. Die Neuausgabe steht in gewisser 
Kontinuität zu seinem Vorgänger, hat aber nun mit dem Codex Leningradensis einen 
anderen Referenztext. Kritisch ist anzumerken, dass der Codex Leningradensis nicht mit 
dem Codex Petropolitanus zu verwechseln ist (so aber VIII). Denn bei Letzterem han-
delt es sich um eine andere Handschrift (S. Kreuzer, Codex Petropolitanus ist nicht 
Codex Leningradensis: ZAW 124 [2012] 107-110). 

Für die historisch-topographische Forschung ist diese Ausgabe ebenfalls wichtig, da 
hier die einzelnen Beiträge im Vergleich zur 17. Ausgabe teils erheblich angewachsen 
sind. Allerdings werden nicht „überall die neuesten Vorschläge erreicht“ (VIII), zumal 
man kaum aktuellere Literatur als ABD (1992) oder NBL (1991-2001) einbezogen hat. 
Das verwundert insofern, als zur historischen Topographie mehrere neuere Werke vor-
liegen (z. B. S. E. Grootkerk, Ancient Sites in Galilee, Leiden 2000; P. A. Kaswalder, 
Onomastica Biblica, Jerusalem 2002; E. Gass, Die Ortsnamen des Richterbuchs, Wies-
baden 2005, nun auch D. Jericke, Die Ortsangaben im Buch Genesis, Göttingen 2013). 
Trotzdem liefern die Lexikoneinträge eine Fülle an interessanten und wichtigen Infor-
mationen, die für einen ersten Zugang sinnvoll sind, auch wenn man dann zu weiterer 
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Fachliteratur greifen wird. Um die Orte leichter aufzufinden, wird auf die beiden Paläs-
tinakarten von E. Höhne verwiesen (E. Höhne / H. Wahle, Palästina. Historisch-
archäologische Karte, Göttingen 1981). Hier wäre aber eine Angabe im OIG zielführen-
der gewesen, um die Orte besser finden zu können. Im Folgenden sollen nur kurze kriti-
sche Bemerkungen zu einzelnen Ortsnamen gegeben werden. Das topographische Prob-
lem von Migron – rechts und links vom Wādi eṣ-Ṣwēnīt (1Sam 14,2 ↔ Jes 10,28) – wird 
dementsprechend gelöst, dass es sich hier um zwei unterscheidbare Orte handeln würde 
(629). Dies ist aber dann nicht nötig, wenn man Migron nicht als Ort, sondern als Tal 
deutet und mit dem Wādi eṣ-Ṣwēnīt gleichsetzt (P. M. Arnold, Migron [Place]: ABD 4, 
822f.). Hier gilt Ockhams Rasiermesser: Entia non sunt multiplicanda praeter necessitatem. 
Die Verortung von Migron in Makrūn, die noch die 17. Auflage vorschlägt, wird zu 
Recht aufgegeben. Das Toponym Michmetat wird entweder als Ortsname oder als 
Berg / Talname gedeutet (672). Es verwundert aber, dass im Anschluss explizit nur zwei 
Ruinenhügel und keine topographische Landmarken angegeben werden. Vermutlich ist 
bei Michmetat eher an eine Siedlung zu denken, wofür ein Eintrag in der spätbronzezeit-
lichen Amarnakorrespondenz sprechen könnte (M. Liverani, Amarna Mimate – Biblical 
Michmethath: ZDPV 114 [1998] 137f.). Der Ort Misrefot-Majim wird vorschnell an 
der phönizischen Küste lokalisiert und mit Ḫirbet el-Mušērife (1611.2764) identifiziert 
(747), auch wenn der textliche Befund diese Deutung nicht notwendigerweise trägt. 
Vermutlich liegt dieser Ort zwischen Sidon im Westen und dem Tal von Mizpe im 
Osten (Jos 11,8). Auch topographisch scheint diese Identifizierung ausgeschlossen zu 
sein, da das nördlichere Mahalab noch zum Stammesgebiet von Ascher gehört 
(Jos 19,29). Hinzu kommt, dass der archäologische Befund von Ḫirbet el-Mušērife von 
einer Gleichsetzung abrät. Dies zeigt wiederum, dass das Kriterium des Namenserhalts in 
der historischen Topographie nicht überstrapaziert werden sollte. Ähnliches gilt für die 
alte Gleichsetzung von Tebez mit Ṭūbās (1850.1920) (1424), da dort der archäologische 
Befund frühestens in der Eisenzeit II beginnt. Der Ortsname Kain (Jos 15,57) wird mit 
zwei unterschiedlichen Orten gleichgesetzt, die aber identisch sind (1166): Ḫirbet Yūqīn 
ist Ḫirbet Benī Dār (1645.1005). 

Erfreulicherweise ist bei jedem Eintrag ein Grundbestand an weiterführender Litera-
tur angegeben, die allerdings etwas verschlüsselt ist und sich nur durch das lange Abkür-
zungsverzeichnis entschlüsseln lässt (XIII-XXXVI). Verwirrend ist zudem die Abkür-
zungsweise der unterschiedlichen Textzeugen, was vermutlich dem Umstand geschuldet 
ist, möglichst kurze Siglen zu erhalten. Dann stellt sich aber die Frage, weshalb die Köni-
gebücher mit 1R bzw. 2R, die Makkabäerbücher aber nicht mit 1M bzw. 2M, sondern – 
wie sonst üblich – mit 1Makk bzw. 2Makk abgekürzt werden. Auch bei den anderen 
Schriften sind Uneinheitlichkeiten festzustellen. Während das Onomastikon von Euse-
bius mit EOn abgekürzt wird, werden die Schriften von Flavius Josephus folgenderma-
ßen wiedergegeben: Jos., Ant. etc. Bei den Qumranschriften wird die gängige Zitations-
weise verlassen, z. B. Q (Jes)a statt 1QJesa. Die Errata und Corrigenda, die im letzten 
Einzelband abgedruckt wurden, sind bedauerlicherweise nicht in diese Neuausgabe 
eingearbeitet worden. Sie finden sich vielmehr am Anfang (XLV-XLVIII). Die Einzel-
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bände sind zudem nicht noch einmal überarbeitet und mit neuerer Literatur versehen 
worden, so dass man z. B. im Bereich ʾ- g den Diskussionsstand bestenfalls bis zum Jahr 
1987 geboten bekommt. 

Alles in allem ist aber ein zuverlässiges Referenzwerk entstanden, das die Arbeit am 
hebräischen Text sehr erleichtert und jedem, der an einer Auseinandersetzung mit der 
hebräischen Bibel interessiert ist, mit Nachdruck zu empfehlen ist. Mit der Gesamtaus-
gabe ist ein relativ preiswertes Lexikon entstanden, das man gerne und mit Gewinn zu 
Rate zieht. Leider ist über 25 Jahre an diesem Werk gearbeitet worden, so dass die ersten 
Bände schon wieder ergänzungsbedürftig sind, getreu dem Motto, das der Altmeister 
Gesenius vor die lateinische Übersetzung gesetzt hat: Dies diem docet. 

Erasmus Gaß, Trier 

 
ANTON, Hans Hubert (Hg.): Regesten der Bischöfe und Erzbischöfe von Trier. I.1: 
Grundlegung der kirchlichen Organisation, die ersten Bischöfe – ihre Spiegelung in 
Zeugnissen von der Spätantike bis zum späteren Mittelalter (Publikationen der 
Gesellschaft für Rheinische Geschichtskunde LXXXIII). Düsseldorf: Droste Verlag 
2015, XCIX u. 1018 S., Ln. kart., ISBN 978-3-7700-7645-1. 

In Zeiten, in denen große Forschungsverbünde unter hohem Publikationsdruck rasch 
Veröffentlichungen in großer Zahl auf den Markt bringen (müssen), erscheint es wie ein 
Relikt einer vergangenen Gelehrtenkultur, wenn ein einzelner Autor jahrzehntelang an 
einem Thema forscht und dann am Ende die lange gereifte Frucht stillen Forscherfleißes 
in einem voluminösen Buch vorlegt. Genau das tut der emeritierte Trierer Mediävist 
Hans Hubert Anton mit dem hier zu besprechenden Werk. Das Vorhaben begleitete ihn 
und – wie hervorgehoben zu werden verdient – seine an den Forschungen kontinuierlich 
beteiligte Gattin von den Anfängen der Trierer Professur bis in die Jahre nach der Eme-
ritierung. 

Der Autor legt kein klassisches Regestenwerk vor, das üblicherweise die Urkunden-
überlieferung in Form mehr oder weniger knapper Zusammenfassungen der einzelnen 
Urkunden präsentiert. Im vorliegenden Fall wäre der Ertrag dann gleich Null gewesen. 
Stattdessen entwickelt der Autor Regesten „neuen Stils“ (4). Es geht ihm um nicht weni-
ger als darum, die Zeugnisse zu den mutmaßlichen ersten Trierer Bischöfen Eucharius, 
Valerius und Maternus aus den verschiedensten Genera bis ins Spätmittelalter zusam-
menzutragen, ihren Gehalt sowie die Überlieferung vorzustellen sowie zu kommentie-
ren. Manche Regesten gewinnen dabei das Format kleiner Abhandlungen (vgl. etwa Nr. 
31 zum Petrusstab). Der Verf. wählt somit einen rezeptions- und wirkungsgeschichtli-
chen Ansatz. Er ist von der Überzeugung getragen, dass in diesem Prozess der Rezeption 
gleichsam eigene „Faktizitäten“ von hoher Relevanz generiert wurden (vgl. 4).  

Eine ausführliche Einleitung bietet in aller wünschenswerten Klarheit Aufschluss 
über das Konzept, die Vorgehensweise und Gliederung, formuliert aber auch erste bilan-
zierende Ergebnisse zur Rezeptionsgeschichte. Der Regestenteil ist nach den drei Bischö-
fen gegliedert und folgt in jedem Teil einem gleichförmigen Aufbau: Kap. A 1 referiert 
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Zeugnisse zum jeweiligen Bischof in seiner Zeit (nur für Maternus gibt es einzelne), Kap. 
A 2 bringt Überrestzeugnisse sowie historiographisches und hagiographisches Material 
für die frühe Zeit bis um 900, Kap. B solche Quellen für die Zeit ab ca. 900 bis in die 
Mitte des 12. Jahrhunderts (ergänzt um Urkunden oder Dichtung), Kap. C präsentiert 
die Quellen zu Kult und Verehrung (einschließlich Hinweise zu Reliquien) über den 
gesamten Zeitraum von der Spätantike bis ins Spätmittelalter, während das abschließen-
de Kap. D Hinweise zu den materiellen Überresten enthält.  

Die gewählte Konzeption ist sehr zu begrüßen, und mit besonderer Dankbarkeit re-
gistriert der Kirchenhistoriker die große Offenheit des Verf.s für die diversen liturgi-
schen und hagiographischen Quellen (u. a. Offizien, Kalender, Martyrologien, Patrozi-
nien), die er auch in ihrer eigenen Dignität wahrnimmt und nicht einfach auf mögliche 
(kirchen-)politische Funktionalisierung reduziert. Er liest sie wie die anderen Zeugnisse 
zunächst als Quellen, in denen sich das Selbstverständnis von Institutionen und Ge-
meinschaften artikuliert und der Versuch unternommen wird, sich der eigenen Identität 
zu vergewissern. Dass die Trierer Gründungstradition als (kirchen-)politisches Hilfsmit-
tel eingesetzt wurde, negiert der Autor dabei nicht, doch erkennt er – gegen einen Groß-
teil der neueren Forschung – darin eine spätere Umakzentuierung, die in der frühen 
Phase der Überlieferung noch nicht vorhanden gewesen sei. Aufgrund seiner umfangrei-
chen Recherchen kann Anton schließlich überzeugend den Nachweis führen, dass die 
drei Trierer Bischöfe insgesamt eine viel breiter gestreute Verehrung im Mittelalter er-
fuhren, als bislang angenommen werden konnte. Dabei liegen aber die Verhältnisse für 
jeden von ihnen erstaunlich unterschiedlich (vgl. 37-43). 

Mag das Werk des urteilsscharfen Verf.s in der künftigen Forschung der Spezialisten 
vielleicht im Detail zu kontroversen Diskussionen führen, was ja bereits ein Verdienst sui 
generis ist, so muss man sich uneingeschränkt vor der Forschungsleistung verneigen. Von 
dem Aufwand, der zu betreiben war, zeugen allein schon ein 18 Seiten umfassendes 
Verzeichnis der Handschriften, die europaweit einzusehen waren, sowie ein 40-seitiges 
Verzeichnis der edierten Quellen und der Literatur.  

Bernhard Schneider, Trier 
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Winfried Weber

Die Anfänge der frühchrist-
lichen Kirchenanlage in Trier

Die in den Jahren 2000–2003 im Garten der Kurie
von der Leyen durchgeführten archäologischen
Untersuchungen brachten neue Erkenntnisse zur
Entwicklungsgeschichte der spätantiken Kirchen-
anlage Triers.
Die unter dem Gebäude der Dom-Information kon-
servierten Reste einer bescheidenen, bereits im
zweiten Jahrzehnt des 4. Jahrhunderts errichteten
dreischiffigen Basilika sind Zeugnisse der ersten
Trierer Bischofskirche, die über römischen Wohn-
häusern entstand und sich schließlich zu einem
monumentalen Kirchenkomplex entwickelte.
Eindrucksvoll zeigen diese für die frühchristliche
Baukunst bedeutsamen Baureste die Suche nach
einem geeigneten Gottesdienstraum. Der Dom und
die Liebfrauenkirche, beide zum UNESCO-Weltkul-
turerbe zählend, wahren seit nunmehr 1600 Jahren
die Tradition dieses christlichen Kultortes.

48 Seiten, 11 x 19,5 cm
Broschur mit zahlreichen farbigen Abbildungen
4,90 Euro, ISBN 978-3-7902-1828-2
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Cäcilia Giebermann

Josef Marxen,
Missionar in Albanien
Eine Spurensuche

Der bei Köln geborene, in Mün-
chen geweihte Priester Josef
Marxen (1906 –1946) ließ sich
als Missionar nach Albanien
senden. Als das kommunistische
Regime jede Religionsausübung
bekämpfte, geriet sein Leben in
Gefahr. Deutsche Soldaten boten
an, ihn in die Heimat zu brin-
gen. Er blieb bei seiner Gemein-
de, bis er 1945 verhaftet und
1946 erschossen wurde. Im April
2016 hat Papst Franziskus seinen
Tod als Martyrium anerkannt.
Am 5. November 2016 wird
die Seligsprechung erfolgen.

72 Seiten, 10,5 x 17,5 cm
Taschenbuch, 5,00 Euro
ISBN 978-3-7902-2213-5

Johannes Brantl, Margarete
Eirich, Walter Euler (Hg.)

Das Zweite
Vatikanische Konzil

»Es war ein glanzvoller Tag, als
am 11. Oktober 1962 mit einem
feierlichen Einzug von über 2000
Konzilsvätern in die Basilika
Sankt Peter zu Rom das II. Vati-
kanische Konzil eröffnet wurde.«

Zum Konzilsjubiläum und über
dessen gesamte Dauer erschie-
nen im Paulinus – Wochenzei-
tung für das Bistum Trier –Arti-
kel zum geschichtlichen Verlauf,
den Beschlüssen, Ideen und
zentralen Personen dieses
epochalen Ereignisses. 

232 Seiten, 12 x 20 cm
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Gregorianik
Faszination der
Entschleunigung

Diese Kleine Choralschule
wendet sich an Menschen,
die Choral singen oder singen
möchten, nicht zuletzt aber
auch an Hörende. In einer
Sprache, die auch von Nicht-
fachleuten verstanden wird,
führt es ein in die histori-
schen, theologischen, musik-
wissenschaftlichen und ge-
sangstechnischen Grundlagen
des Gregorianischen Chorals
und versucht, die lebendige
Vielfalt, die Kraft, die unter-
schiedlichen Schönheiten
dieser Gesänge zu beschreiben
und begreifbar zu machen.
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