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Editorial

Liebe Leserinnen und Leser,

der Bundesfreiwilligendienst (BFD) habe aus dem Stand heraus alle Erwar-
tungen Ubertroffen, vermeldete Ende Juni 2012 das Bundesministerium fur
Familie, Senioren, Frauen und Jugend in Berlin. Ein Jahr zuvor war dieser
Dienst neu eingefuihrt worden. Durch die Aussetzung der Wehrpflicht in
Deutschland war auch der Zivildienst zum 30. Juni 2011 ausgelaufen. Kir-
chen, Wohlfahrtsverbande und zivilgesellschaftliche Organisationen gingen
mit diesem Wechsel vom Pflicht- zum Freiwilligendienst einer ungewissen
Zukunft entgegen. Zukunftig wiirde es keine ,Zivis“ mehr geben, und dass
das Angebot eines Freiwilligen Sozialen oder Okologischen Jahres einen
Uberhaupt nur nennenswerten Ausgleich darstellen wirde, wurde durchaus
bezweifelt. Nun scheint es anders gekommen zu sein. Rund 50.000 ,Bufdis®,
berichtete das Ministerium, hatten bereits einen Vertrag unterschrieben.

So zeigt sich auch hier, dass allen Unkenrufen zum Trotz das ,ehrenamt-
liche" oder ,, burgerschaftliche Engagement” gesucht wird. Freilich sind Akzent-
verschiebungen zu verzeichnen. Die Devise lautet: Weniger Ehre und dafiir
mehr Lust — weniger Amt und mehr freie Zuwendung. Und das verandert
nicht zuletzt, wie sich Menschen in Gemeinden und kirchlichen Verbanden
oder Vereinen engagieren, und hat Auswirkungen darauf, wo sich Uberhaupt
Christinnen und Christen einsetzen. Denn aus ,Lickenbuf3ern” werden kompe-
tente Akteure, aus einer relativ stabilen ,Verfligungsmasse" werden kritische
Zeitgenossen, die selbstbewusst und solidarisch das Gebiet und die Form
ihres Engagements wéhlen.

,Lange Jahre haben Menschen ihre Kréafte verbraucht, um Priestern zu hel-
fen und zu Diensten zu sein“, bemerkt der ehemalige Bischof von Poitiers,
Albert Rouet: ,lhre ausdauernde und treue Beharrlichkeit hat niemandem Mut
gemacht, ihre Aufgabe zu Ubernehmen. Einen solchen Dienst mag man be-
wundern, aber er bringt keine Freiheit in der Kirche hervor.“ So wird aber ge-
genwartig das Feld des freiwilligen Engagements zu einem Feld freien Sich-
Bestimmens von Menschen im Glauben. Unter dem Titel ,Zwischen Lust und
Ehre: Freies Engagement in Kirche und Gesellschaft” wandte sich denn auch
der Kongress der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen und
Pastoraltheologinnen vom 12. bis 15. September 2011 im Kardinal-Dopfner-
Haus in Freising diesen Entwicklungen zu. Im Folgenden dokumentieren wir
seine Beitrége, soweit sie uns zur Verfiigung stehen.

Dartber hinaus wird die Reihe zur ,Wiirzburger Synode“ mit einer Relecture
von zwei weiteren Beschliissen und einem Arbeitspapier beendet, die allesamt
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6 Editorial

zeigen, dass die Synode noch immer unabgegoltene Impulse bereithalt. Ein
Beitrag von Reinhard Schmidt-Rost Uber das spannungsvolle Verhéltnis von
Empirie und Dogmatik weist dagegen schon voraus auf das gemeinsame Sym-
posion der Fachgruppe Praktische Theologie in der Deutschen Gesellschaft
fur Theologie und der pastoraltheologischen Konferenz im September 2012.

Reinhard Feiter (Munster)

Dagmar Stoltmann-Lukas (Hildesheim)
Anja Stadler (Bonn)

Reinhard Schmidt-Rost (Bonn)
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Richard Hartmann

Zwischen Lust und Ehre:
Freies Engagement in Kirche und Gesellschaft

Kongresseinfiihrung

1. Schmetterlinge im Blick

.Die Schmetterlinge (Lepidoptera) oder Falter bilden mit mehr als 180.000 beschrie-
benen Arten in 127 Familien und 46 Uberfamilien nach den Kafern (Coleoptera) die
an Arten zweitreichste Insekten-Ordnung. Jahrlich werden etwa 700 Arten neu ent-
deckt. Schmetterlinge sind auf allen Kontinenten auBer der Antarktis verbreitet. In
Mitteleuropa sind sie mit etwa 4.000 Arten vertreten; fir Gesamteuropa verzeichnet
der Katalog von Ole Karsholt tiber 10.600 Arten. In Deutschland sind es etwa 3.700
Arten.*!

Dass der Schmetterling als Metapher in die Interpretationszusammenhénge
von Theologie und Kirche eingegangen ist, darf uns von daher nicht wundern.
Ausdriicklich rezipiert und entfaltet sind vor allem die Bilder von der Raupe,
die sich in ihren Kokon einwebt und verwandelt als Schmetterling ein ver-
wandeltes Leben findet — als Metapher fiir Tod, Grab und Auferstehung, nicht
nur in der Kinderliteratur.?

Die Wurzburger Designerin Christine Bold von der Agentur Doppelseite hat
uns in der Vorbereitung auf diesen Kongress auch mit Schmetterlingen kon-
frontiert: Plakat und Einladung lieRen sie fliegen: Leichtigkeit dokumentieren
sie. Nichts ist gehetzt oder gar angestrengt. Es sind flatternde, bildschéne,
zarte Wesen, keine fleiRigen Ameisen oder Bienen.

Sie zu sehen kann flir den Betrachter, die Betrachterin einfach Anstol3 zu
gelassener, vielleicht sogar vertrAumter Freude sein: So unbefangen und
spielerisch zu leben, entlastet.

Der erste Entwurf zeigte uns aber nur drei Zitronenfalter, die wir kaum un-
terscheiden konnten (wenn es nicht gar dreimal derselbe war...): 3.700 Arten
gibt es doch. Und vielleicht entdecken wir, unser Kongress und die Kirche
kiinftig auch jahrlich neu 700 Arten. Verschiedene Schmetterlinge waren uns
wichtig, verschiedene Schmetterlinge werden gezeigt.

' Wikipedia (URL: http://de.wikipedia.org/wiki/Schmetterlinge; letzter Zugriff 05.09.2011).
2 vgl. Heike Saalfrank — Eva Goede, Abschied von der kleinen Raupe, Wiirzburg 1998.
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8 Richard Hartmann

2. Damit sind wir bereits mitten in unserem Thema:
»ES soll Lust machen, sich einzubringen!“

Freiraume einer Ermdglichungspastoral sind wichtig, wenn wir die Freude vie-
ler Christinnen und Christen zum gestaltenden Leben in Kirche und Gesell-
schaft ansprechen wollen. Nicht Pflicht, Einsicht in Notwendigkeit, Mihsal,
sondern ,Lust* kann eine zentrale Motivation fir Engagement in Kirche und
Gesellschaft werden. ,Die Freude am Herrn ist eure Starke* (Neh 8,10). Wer-
bend und motivierend wollen wir in Gesellschaft und Kirche neue Lebens-
raume, Biotope, Orte des Lebens erdffnen, gegen die Tendenz der Notver-
sorgung.

Dabei wissen wir: Freies Engagement birgt Unbekanntes. Es ist nicht ein-
fach steuerbar. Es wird — so glauben wir — bestenfalls durch den gesteuert,
der Charismen erst erdffnet.

Engagement als Notnagel wegen Priestermangels zu fordern, wird mittel-
fristig kontraproduktiv sein, vor allem dann, wenn der Eindruck entsteht:
Wenn die ,Hauptamtlichen kommen*, dann nimm dich in acht, sie wollen was.
Oder: Wer der Kirche den kleinen Finger bietet, wird schnell ganz geschluckt.

3. Zugange des Kongresses

In unterschiedlicher Weise werden die Kollegen Sedmak und Striet erste theo-
logische Zugénge schaffen. Die Begegnung mit Bischof Bode, der als Vorsit-
zender der Pastoralkommission fir heute Abend und morgen frih gerne un-
serer Einladung folgte, wird das Thema und unsere Arbeit in die nicht
einfache Situation der Kirche in unseren Breiten einordnen. Professor Evers
offnet den Blick auf die Diskussion um das ,Ehrenamt” in diesem EU-Jahr
des birgerschaftlichen Engagements, Dr. Gartner und unsere evangelische
Kollegin Dr. Karle reflektieren die Herausforderungen fur freies Engagement
vor dem Hintergrund der professionellen Situation der Berufe.

Zehn verschiedene Erfahrungen — von der Katechese bis zur Feuerwehr —
werden intensiv am Tag der Workshops betrachtet werden. Und wéhrend des
ganzen Kongresses begleitet und beobachtet uns Professor Erico J. Hammes
von der Pontificia Universidade Catdlica in Porto Alegre/RS Brasilien vor dem
Hintergrund der dortigen Situation und Reflexion.

Ich wiinsche allen, dass sie selber in der Freiheit und Eleganz der Schmet-
terlinge diesen Kongress erleben und zugleich etwas dieser Stimmung in
Forschung und Lehre und kirchliche Praxis mithehmen kénnen. Das Ambiente
in Freising mit Kunst, Kultur und Geschichte trage das Seine dazu bei.
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Isolde Karle

Professionalitat und Ehrenamt:
Herausforderungen und Perspektiven

1. Vom traditionellen Altruismus zum Spaf} am Engagement:
Akzentverschiebungen

Durch die Individualisierungs- und Pluralisierungsprozesse der letzten Jahr-
zehnte haben sich die Biografie- und Identitdtsmuster signifikant verandert.
Die Lebensfuhrung wird weniger von Herkunft und Geschlecht praformiert,
sondern ist sehr viel vielfaltiger, variabler und selbstbestimmter geworden.
Dass sich heute jeder und jede mehr oder weniger selbst entwerfen kann und
standig selbst entscheiden muss, was zu tun und was besser zu lassen ist,
bedeutet nun aber keineswegs, dass wir es nur noch mit ,Ichlingen* oder mit
einer egozentrischen Gesellschaft zu tun hatten, deren Werteverfall zu bekla-
gen ware. Erstaunlicherweise wachst sogar die Bereitschaft, in einem ande-
ren, neuen Sinne fiir andere da zu sein. Uber 36 % der Bevélkerung enga-
giert sich in Deutschland ehrenamtlich, weitere 26 % signalisieren ihre
Bereitschaft dazu. Ohne freiwilliges Engagement, ohne zivilgesellschaftlichen
und ehrenamtlichen Einsatz wirde die moderne Gesellschaft zusammenbre-
chen.

Das ,aktivistische Wertmuster der Moderne*" starkt die Engagementbereit-
schaft und den Gestaltungswillen auch in den sozialen Bereichen, in denen
Menschen nicht beruflich qualifiziert sind. Moderne Menschen wollen ihre
Vorstellung vom guten Leben immer weniger an andere delegieren (Politiker,
Lehrerinnen, Arzte oder auch Pfarrer), sondern sie selbst realisieren, sich
selbst einmischen. Sie wollen nicht nur Publikum, nicht nur Beobachter sein,
sondern selbst partizipieren, selbst aktiv sein. Sie suchen deshalb nach ab-
gestuften Leistungsrollen auBerhalb von Familie und Beruf, in denen sie die-
ses Bedurfnis ausleben kénnen. Zivilgesellschaft und Identitatsarbeit verwei-
sen insofern aufeinander. Die Burger in der Burgergesellschaft ibernehmen
mehr Eigeninitiative, sie suchen nach neuen Mitwirkungsformen und wollen
die Gesellschaft und ihre Zukunft aktiv mitgestalten und nicht nur passiv erle-
ben oder erdulden.

«l

1 Rudolf Stichweh, Inklusion in Funktionssysteme der modernen Gesellschaft, in: Renate

Mayntz u. a. (Hg.), Differenzierung und Verselbstandigung. Zur Entwicklung gesellschaft-
licher Teilsysteme, Frankfurt/M. 1988, 261-293, 280.
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12 Isolde Karle

Vor allem das Engagement von alteren Menschen ab sechzig hat zuge-
nommen, doch auch das Engagementpotenzial von Jiingeren ist gestiegen.
Friedrich Schweitzer weist in seiner Konfirmandenstudie auf die immense
Zahl von jugendlichen Ehrenamtlichen (zwischen 16 und 19 Jahren) allein in
der Konfirmandenarbeit der Evangelischen Kirche in Deutschland hin. Insge-
samt arbeiten ca. 60.000 Ehrenamtliche jedes Jahr in der Konfirmandenarbeit
mit, damit kommt ,im Durchschnitt ein Ehrenamtlicher auf vier Konfirman-
den“? — Tendenz steigend. Solidaritat, Hilfsbereitschaft und Selbstverwirk-
lichung werden offenbar nicht als Gegensatzpaare verstanden. Ulrich Beck
bemerkt dazu:

,Die Kinder der Freiheit praktizieren eine suchende, eine versuchende Moral, die ver-
bindet, was sich auszuschlieBen scheint: Selbstverwirklichung und Dasein fur andere,
Selbstverwirklichung als Dasein fur andere. [...] Selbstbehauptung, Selbstgenuf? und
Sorge fur andere schlie3en sich nicht etwa aus, sondern ein, gehéren zusammen, be-
kraftigen, bereichern sich gegenseitig.®

Die Kombination von Engagement und Selbstsorge hat die Kultur des Helfens
verandert und zu Akzentverschiebungen im Ehrenamt gefiihrt. So stehen ins-
besondere fir jingere Menschen nicht so sehr altruistische Motive oder Motive
der Ehre, wie sie im Begriff des Ehrenamtes noch anklingen, im Vordergrund,
sondern die Suche nach einem selbstbestimmten und sinnerfilllenden Enga-
gement, das Spall macht und den Nutzen fiir andere mit einer gewissen
Selbstdienlichkeit verbindet. Es geht immer weniger um eine Art Ehrenamt,
das maoglichst unerkannt bleiben mdchte und mdoglichst aufopferungsvoll und
unsichtbar seinen Dienst am Nachsten verrichtet, sondern um ein Ehrenamt,
das mit Wertschatzung, sozialer Anerkennung, Lust an der Tatigkeit und
Sinnerfillung gekoppelt ist. Ulrich Beck spricht von einem ,altruistischen Indi-
vidualismus“*, der einen neuen Typus von Solidaritat hervorbringe. Solidaritat
wird dabei freiwillig und selbstorganisiert geleistet und nicht, weil es die
Pflicht erfordert. Diese neue Art Solidaritat ,ist weniger von einem moralisch
aufgeladenen Helferpathos gepragt* als frither, damit aber zugleich realisti-
scher und in gewisser Weise menschenfreundlicher. Denn Helfen ist niemals
vollig altruistisch, immer hilft der Helfer beim Helfen auch sich selbst, andern-
falls ginge er keine rezeptive Beziehung zu denjenigen ein, denen er hilft.

Wolfgang Ilg — Friedrich Schweitzer — Volker Elsenbast (Hg.), Konfirmandenarbeit in
Deutschland. Empirische Einblicke — Herausforderungen — Perspektiven (Konfirmanden-
arbeit erforschen und gestalten 3), Gitersloh 2009, 89.

Ulrich Beck, Kinder der Freiheit: Wider das Lamento (ber den Werteverfall, in: Ulrich
Beck (Hg.), Kinder der Freiheit, Frankfurt/M. 1997, 9-34, hier 15 (Hervorhebungen: im
Original).

Beck, Kinder (s. Anm. 3) 19 (Hervorhebungen: im Original).

5 Beck, Kinder (s. Anm. 3) 19.
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Das jesuanische Ethos, das davon ausgeht, dass nur der, der gibt, empfangt
(und nur der sein Leben gewinnt, der es verliert), hebt auf genau diesen Zu-
sammenhang ab. In diesem Sinn formuliert Matthias Hoof:

,Helfen hilft. Nicht nur den Hilfe Empfangenden, sondern auch den Helfenden selbst.
Die Motivforschung zum ehrenamtlichen Engagement hat langst nachgewiesen: Wer
sich fur andere engagiert, hat auch selbst etwas davon — Anerkennung und Wert-
schatzung, soziale Kontakte, die Mdglichkeit der Selbsterfahrung und eventuell einen
guten Ausgleich zum beruflichen Alltag.“

Insbesondere altere Menschen sind dankbar dafir, Gber ein Ehrenamt oder
freiwilliges Engagement weiterhin an der Gesellschaft teilzunehmen, Einfluss
auszuuben, mit anderen in Kontakt zu kommen und die eigenen Kompeten-
zen einbringen zu kénnen.
LVernunftige Selbstsorge und der Wunsch nach einem erfillten Leben gehoéren — ne-
ben traditionellen Motivliagen, die unverandert auch in alltagssolidarische Handlungen
eingehen — zu den Quellen, aus denen Solidaritat entsteht. Selbstentfaltungsbezogene
Wertvorstellungen und Motive dirfen keinesfalls als ,egoistisch* moralisch verworfen
werden."’

Generell wollen Ehrenamtliche immer beides: ,Etwas fir sich selbst tun und
fur andere.“® Es wird weiterhin auch das alte, traditionell-altruistische Ehren-
amt geben, aber das neue Ehrenamt oder freiwillige Engagement, wie es nun
immer haufiger genannt wird, wird kunftig deutlich stérker nicht-altruistischen
Motivlagen Rechnung tragen missen.

2. Weg vom Defizitmodell hin zur individuellen Begabung

Was bedeutet diese Entwicklung fir das Ehren- und Hauptamt in der Kirche?
Zunéchst: Die Kirchenbindung ist ein wichtiges Indiz fur die Bereitschaft zum
ehrenamtlichen Engagement. Jeder zweite Engagierte in Deutschland fihlt
sich der Kirche hoch oder mittel verbunden. Innerhalb der Kirche nimmt das
Motiv, anderen Menschen zu helfen, immer noch eine deutliche Spitzenstel-
lung ein. Die Gruppe der Konfessionslosen gewichtet die Faktoren ,Spaf3
haben“ oder ,Meine Fahigkeiten einbringen und weiterentwickeln hingegen
starker. Insofern tberrascht die Analyse von Silke Obenauer nicht:

Matthias Hoof, Helfen hilft — auch den Helfenden. Warum ehrenamtliches Engagement
dazu beitragt, ein gutes Leben zu fuhren, in: Zeitzeichen (2011) 6, 49-51, hier 50.

Heiner Keupp, Biirgerschaftliches Engagement. Kein selbstverstandlich nachwachsen-
der Rohstoff, in: Praxis Gemeindepadagogik 2 (2009) 5-10, hier 9.

Matthias Hoof, Freiwilligenarbeit und Religiositat. Der Zusammenhang von religidsen
Einstellungen und ehrenamtlichem Engagement (Forum Theologie und Psychologie 12),
Berlin 2010, 323.
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14 Isolde Karle

,Je weniger kirchennah ein Mitgliedschaftstyp ist, desto starker ist der Wunsch aus-
gepragt, beim ehrenamtlichen Engagement eigene Fahigkeiten einzubringen. Je stéar-
ker christlich-religids ein Mitgliedschaftstyp ist, desto starker ist das Hilfemotiv ausge-
pragt.“

Auch Gender- und Lebensstiltypendifferenzierungen spielen bei den unter-
schiedlich akzentuierten Motivlagen eine Rolle.'® So ist insbesondere fir den
jugendkulturell-modernen Typ der Erlebniswert der ehrenamtlichen Tatigkeit
wichtig.**

Insgesamt ergibt sich in der Kirche ein &hnliches Bild wie in der ubrigen
Gesellschaft: Das Ehrenamt orientiert sich weg von der Norm der Wohltatig-
keit hin zur Norm der Reziprozitat,

»in der ,Dasein fur andere und individuelle Selbstverwirklichung eine motivationsfor-
dernde Verbindung eingehen’. Dieses Motivbundel weist auf eine gestiegene Erwar-
tung im Hinblick auf die Erfahrungs- und Erlebnisqualitat im freiwilligen Engagement
hin. Das ehrenamtliche Engagement wird zu einem Ort, in dem es nicht allein um den
Ausdruck eines tatigen Glaubens geht, sondern um eine Form tatiger Selbstaneig-
nung des Glaubens.“*?

Andreas Brummer und Annegret Freund weisen darauf hin, dass hier nicht
nur eine Herausforderung fur die Kirche, die traditionell altruistische Motive
fordert, liegt, sondern auch eine Chance, denn zunehmend lassen sich aus
genau diesen Grinden auch Konfessionslose oder Menschen mit sehr gerin-
ger Kirchenbindung fur die Kirche engagieren: Sie wollen etwas Sinnvolles
tun. Im Osten Deutschlands spielen die Konfessionslosen vor allem in den
Kirchbauvereinen eine wichtige Rolle. Sie identifizieren sich mit dem Kirchen-
gebéude vor Ort, weil es fur das biografische und kulturelle Gedachtnis eine
hohe Bedeutung hat. Sie unterstiitzen handwerklich und finanziell die Erhal-
tung von Kirchen, ohne sie deshalb auch besuchen zu wollen.

Eine weitere wichtige Beobachtung ist, dass sich die groRe Mehrheit der in
der Kirche Engagierten nicht von selbst fir eine Tatigkeit bewirbt, sondern
daftr angesprochen wird und auch angesprochen werden mochte. ,Die Ge-
winnung von Freiwilligen ist von daher in der Kirche in besonderem Mal3e eine

Silke Obenauer, Vielfaltig begabt. Grundziige einer Theorie gabenorientierter Mitarbeit in
der evangelischen Kirche (Heidelberger Studien zur Praktischen Theologie 14), Berlin
2009, 179.

Vgl. Claudia Schulz, Exklusion, Bindung und Beteiligung in der Kirche. Herausforderun-
gen aus Geschlechter- und Milieufragen, in: Isolde Karle (Hg.), Kirchenreform. Interdis-
ziplinare Perspektiven (APrTh 41), Leipzig 2009, 67—80.

Vgl. Claudia Schulz, Ehrenamt und Lebensstil. Neue Daten zu Mitarbeit und Beteiligung
in Kirche und Diakonie, in: Pastoraltheologie 95 (2006) 369-379.

Andreas Brummer — Annegret Freund, Freiwilliges Engagement: Motive, Bereiche, klas-
sische und neue Typen, in: Jan Hermelink — Thomas Latzel (Hg.), Kirche empirisch. Ein
Werkbuch, Géttingen 2008, 351-374, hier 362f.
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Aufgabe der [...] haupt- und ehrenamtlichen Repréasentanten.“** Offenbar hat
die Kirche auf diesem Feld tberdurchschnittlich viel zu bieten. Es gibt in der
Kirche mehr und besser erreichbare professionelle Ansprechpartner fir Ehren-
amtliche als in vielen anderen Bereichen. Oft ist es die Pastorin, die Menschen
anspricht, Verantwortung fur einen Kreis oder eine Tatigkeit zu bernehmen,
oder sind es spezifische Erfahrungen mit ihr, die ein weiterfihrendes Enga-
gement auslésen. Aber nicht nur die Pfarrerinnen und Pfarrer, auch andere
Hauptamtliche sorgen fur fixe Kontaktpunkte, fir Erwartungssicherheit und
die Herstellung und Pflege von Kontakten. Eine engagierte Kirchenmusikerin
spricht Menschen fiir den Gemeindechor an oder zieht Kinder und Jugend-
liche Gber Kinder- und Jugendchdre ins Gemeindeleben hinein. Der Posaunen-
chorleiter sorgt tGber eine gezielte Kinder- und Jugendférderung fiir Beteiligung.
Die Diakonin, die den Besuchsdienstkreis leitet oder sich fur die Altenarbeit
engagiert und genau weif3, welche Kinder von Hartz-1V-Empféangern Unter-
stitzung brauchen, ist ein wichtiger Bezugspunkt fur konkrete Lebenshilfe
und Sozialitat.

Deutlich wichtiger als friiher ist es, Personen individuell im Hinblick auf ihre
je spezifische Begabung anzusprechen und zu férdern. Gemeindeglieder wol-
len ihre eigenen Interessen und Fahigkeiten in Kirche und Gemeinde einbrin-
gen und keine LuckenblfRer sein. Das ist nicht immer einfach fur eine Ge-
meindeleitung, die von Bedurfnissen oder Defiziten her denkt und konkret
Uberlegen muss, wie man jemanden, der verlasslich ist, fir den Besuchs-
dienstkreis oder das Austragen des Gemeindebriefes gewinnt. Zugleich ist
evident, dass Ehrenamtliche nicht daflir instrumentalisiert werden dtirfen, die
Probleme der Kirche zu lésen, auch nicht ihre Finanzprobleme, eine Ten-
denz, die im Reformpapier der EKD ,Kirche der Freiheit* unverkennbar ist.
Menschen wollen sich dort engagieren, wo sie etwas kdnnen, und nicht, wo
Kirchenleitende sie gern einsetzen wiirden. Die Eigenmotivation ist dann am
hdchsten und damit in der Regel auch die Qualitat der Arbeit.

Die Kirche als Organisation und die Hauptamtlichen vor Ort sind herausge-
fordert, sich an den einzelnen Individuen, ihren Fahigkeiten und Interessen zu
orientieren und diesen Raum zu geben und nicht von oben her zu bestim-
men, in welchen Bereichen wie viele und welche Ehrenamtliche zu arbeiten
haben. Ob sich eine Jugendband in einer Gemeinde etabliert oder nicht, ent-
zieht sich jeder Planung und Entscheidung, das ist abhéangig von den Cha-
rismen und dem Gestaltungswillen begabter, interessierter junger Menschen.
Hier gilt es lediglich, solchen Begabungen, die jenseits der ,normalen“ Aktivi-
taten und vorgesehenen Kreise liegen, Raum zu geben und sie zu fordern,
damit sie sich mdglichst selbstbestimmt entfalten kénnen.

3 Brummer — Freund, Freiwilliges Engagement (s. Anm. 12) 359.
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Pastorinnen und Pastoren bedirfen einer méeutischen Kompetenz, die
Menschen hilft, ihre Begabungen zu entdecken, in der Kirche einzusetzen
und weiterzuentwickeln. Manche werden sich dabei eher projektbezogen ohne
langerfristige Bindung engagieren, andere sind zu einer kontinuierlichen Mit-
arbeit bereit.

,Passgenaue Angebote sind gefragt, die ausdricklich Interessen und Motive von Eh-
renamtlichen ansprechen. Wesentlich ist eine Anerkennungskultur, die zur Person
passt. Vielen alteren Menschen fallt wegen der allgemeinen Abwertung des Alters das
Zutrauen in eigene Kompetenzen schwer.“™

Umso wichtiger ist es, Menschen Zutrauen in ihre Kompetenzen und Mog-
lichkeiten zu signalisieren und sie nicht zu regulieren. Die Hauptamtlichen
sollten in jedem Fall deutlich machen, dass Einmischung und Beteiligung er-
wiinscht ist, auch wenn dies manchmal zu Konflikt und Konkurrenz fiihrt.

Obwohl die Kirche ihr Fortbildungsangebot fur Ehrenamtliche ausgebaut
hat, bestehen hier immer noch erhebliche Defizite. So sind nur knapp Uber
50 % der in der Konfirmandenarbeit Engagierten fortgebildet.*®

,Der geringe Anteil von Ehrenamtlichen mit Schulungen im Bereich von Konfirman-

den- und Jugendarbeit weist auf den Bedarf hin, fiir dieses Arbeitsfeld Qualifizie-
rungsméglichkeiten anzubieten.“*®

Das Bedurfnis nach Fortbildung ist insgesamt grof3. Fortbildungen dienen da-
bei nicht nur der Verbesserung ehrenamtlicher Arbeit, sondern férdern zu-
gleich die personliche Qualifizierung der freiwillig Engagierten.

Die ehrenamtliche Arbeit und das individuelle Engagement jenseits beruf-
lich begrindeter Erwartungen sind fur das Leben der Kirche ungemein wich-
tig. Gleichzeitig kostet die standige Wertschatzung und Anerkennung, die die
Begleitung von Ehrenamtlichen heute den Professionellen abverlangt, nicht
nur Zeit, sondern auch Kraft, zumal der Hunger nach Resonanz und Bestati-
gung im ,Zeitalter des NarziBmus“'’ groR ist. Umgekehrt ist es in der Regel
schwierig, Ehrenamtliche zu kritisieren, weil sie das, was sie tun, aus freien
Stlicken und unentgeltlich tun und sie sich bei Kritik in aller Regel schnell
zuriickziehen. Das Engagement von Ehrenamtlichen bleibt insofern prekar,

Thomas Maule, Birgerengagement fur Lebensqualitat in der stationaren Pflege. Ergeb-
nisse einer reprasentativen Befragung in der Evangelischen Heimstiftung Stuttgart und
Herausforderungen fir das Freiwilligenengagement, in: ZEE 53 (2009) 290-297, hier
296.

Vgl. llg — Schweitzer — Elsenbast (Hg.), Konfirmandenarbeit (s. Anm. 2) 101.

llg — Schweitzer — Elsenbast (Hg.), Konfirmandenarbeit (s. Anm. 2) 102.

Christopher Lasch, Das Zeitalter des NarziBmus, Miinchen 1980.
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Jragil und jederzeit zuricknehmbar. Das setzt die Hauptamtlichen in ihrem
Ehrenamtlichenmanagement' gehérig unter Stress.“*8

Letztlich ist es die anspruchsvolle Aufgabe des Pfarrers oder der Pfarrerin,
die vorhandenen Begabungen und heterogenen Interessen zu einem funktio-
nierenden pluralen Ganzen zusammenzufiihren, das nicht auseinanderbricht.
Schleiermacher hat diese Aufgabe der ,zusammenstimmenden Leitung“ als
Hauptaufgabe der wissenschaftlich und mdoglichst umfassend gebildeten
Theologen betrachtet. Ehrenamtliche, insbesondere im Presbyterium oder
Kirchenvorstand, wirken dabei selbstverstéandlich mit, aber ,[ijm ordinierten
Amt ist diese Dimension von Leitung [...] institutionalisiert, damit sie verlass-
lich und erwartungssicher**® und mit der notwendigen Differenziertheit wahr-
genommen werden kann. Den Pfarrerinnen und Pfarrern ist insofern von Be-
rufs wegen eine besonders umsichtige, besonnene, sich selbst relativierende
und reflektierende Leitungsverantwortung innerhalb der Kirche aufgetragen.

Viele Menschen engagieren sich gern in der Kirche, wenn ihnen Wurdi-
gung und Respekt entgegengebracht werden und sie Raum fir Eigeninitiati-
ven bekommen. Aber sie verstehen ihr Engagement in aller Regel nicht los-
gelést vom Pfarrer und nicht als preiswerten Ersatz fur die Pastorin. Sie
haben vielmehr ein ausgepragtes Gespiir dafiir, dass der oder die professio-
nelle Geistliche daflir ausgebildet wurde und dafur bezahlt wird, das hetero-
gene Ganze im Blick zu behalten, es zu moderieren und sie bei ihren Aufgaben
zu unterstiitzen, wenn sie dies wiinschen. Ehrenamtliches und professionelles
Engagement sind insofern keine Gegensatze, sondern aufeinander angewie-
sen. Da eine nachhaltige und faire Aktivierung von freiwillig Engagierten einen
gesteigerten Einsatz von Pfarrerinnen und Pfarrern fir Schulung, Betreuung
und Wirdigung erfordert, eignet sich die Gewinnung von Ehrenamtlichen
auch nicht als SparmafRnahme.

Die weit verbreitete Kritik an Rollenasymmetrien im Allgemeinen und Pro-
fessionalitat im Besonderen geht davon aus, dass Ehrenamtliche sich nur
dann sinnvoll engagieren kénnen, wenn sich Pfarrerinnen und Pfarrer még-
lichst weit zurlickziehen und ihre Leitungsverantwortung negieren. Sie geht
damit von der Annahme einer Machtsummenkonstanz aus, sie setzt mithin
voraus, dass Macht eine konstante GroRe ist: Gewinnt der eine, verliert der
andere — hat der Pfarrer Macht und Einfluss, hat die Gemeinde keine. Die
Vorstellung der Summenkonstanz entspricht zwar der Logik einfacher Syste-
me, sie trifft auf komplexe Systeme aber nicht zu. In sozialen Systemen ist

8 Rainer Bucher, Vom bosen Zauber falscher Vorstellungen. Zur pastoraltheologischen
Problematik der soziologischen Kategorie ,Ehrenamt®, in: Diakonia 40 (2009) 269-275,
hier 270.

¥ Obernauer, Vielfaltig begabt (s. Anm. 9) 217.
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die Summe an Macht oder Einfluss niemals konstant, sie kann insgesamt zu-
oder auch abnehmen. Macht und Einfluss sind keine Nullsummenph&nomene.
So wachst in einem sozialen System mit vielen Handlungsfeldern und intern
reichen Differenzierungen und Relationierungen die Macht auf allen Seiten
des Systems. Das hei3t, ,dal3 der EinfluR aller Teilnehmer aufeinander
wéchst, daR jeder also mehr EinfluR hat, aber auch starker beeinfluf3t wird“*°.

So fuhrt die Beteiligung von Betriebsraten keineswegs notwendig zum
Machtverlust von Unternehmensleitungen. In der Gemeinde ist die Sachlage
analog: Im Fall einer konstruktiven Kooperation steigern Professionelle und
Ehrenamtliche ihre Einflussmdglichkeiten wechselseitig. Eine engagierte,
kompetente Pfarrerin, die das Vertrauen ihrer Gemeinde geniel3t, wird andere
motivieren, sich zu engagieren und ihre Entfaltungsmaoglichkeiten férdern und
steigern. Dadurch wachst der Einflussbereich der Pfarrerin ebenso wie derje-
nige der Ehrenamtlichen. Zugleich wird die Pfarrerin dadurch stérker von den
Ehrenamtlichen beeinflusst, ebenso wie die freiwillig Engagierten durch die
Pfarrerin starker beeinflusst werden. Umgekehrt kann es sich paralysierend
auswirken, wenn ein Pfarrer programmatisch meint, sich selbst moglichst
Uberflissig machen zu missen und deshalb Ehrenamtliche ganzlich sich
selbst Uberlasst. Ehrenamtliche wollen wahrgenommen, geférdert und ge-
wurdigt werden. Geschieht dies nicht, ziehen sie sich in aller Regel schnell
enttduscht zurlick. Rollenasymmetrien sind insofern keineswegs prinzipiell ein
Problem fiir Ehrenamtliche, sie sind es nur dann, wenn sie nicht professionell,
also nicht als Dienst am Ganzen und an der gemeinsamen Aufgabe, wahrge-
nommen und ausgelbt werden.

Zu beachten ist, dass die traditionell starke Asymmetrie zwischen Professi-
onsinhaber und Professionslaien im Zuge der weit vorangetriebenen Indivi-
dualisierung zunehmend skeptisch betrachtet wird — das ist bei den Arzten
und Lehrern nicht anders als bei den Pfarrern. Die Professionsinhaber kon-
nen es sich nicht mehr leisten, elitar auf ihr monopolartiges Expertenwissen
zu pochen, sie sind vielmehr herausgefordert, die Autonomie und selbst er-
worbene Expertise gebildeter Individuen explizit wahr- und ernst zu nehmen
und sie als Gesprachspartner auf Augenhdhe zu respektieren. Immerhin: Das
Medizinsystem mit seinen ,Gottern in WeilR" scheint hier nach wie vor einen
deutlich starkeren Korrekturbedarf als das Religionssystem zu haben. Die
groBe Mehrheit der Pfarrerinnen und Pfarrer ist jedenfalls schon seit Ernst
Langes Zeiten ernsthaft dabei, sich eher als professioneller Nachbar denn als
autoritarer Lehrer oder Oberhirte zu verstehen und zu préasentieren. Dazu hat
in der evangelischen Kirche nicht zuletzt auch die Ordination von Pfarrerin-
nen beigetragen. Sie hat das traditionell autoritare Pfarrbild verandert und die

2 Niklas Luhmann, Funktionen und Folgen formaler Organisation, Berlin 21972 (1964), 384.
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seelsorgerlichen und kommunikativen Seiten des pastoralen Berufs starker
akzentuiert.

3. Maoglichkeiten und Grenzen des Ehrenamts
und sein Verhaltnis zur pastoralen Profession

Es wird in der evangelischen Kirche auf dem Hintergrund knapper werdender
Finanzmittel gegenwartig daran gedacht, ehren- und nebenamtlich engagierte
Christinnen und Christen ohne wissenschaftliche Ausbildung und ohne Vika-
riat im grofRen Stil in allen pastoralen Kernbereichen einzusetzen. So sieht
das Impulspapier des Rates der EKD ,Kirche der Freiheit* aus dem Jahr 2006
vor, dass kunftig zwei Drittel aller Predigten auf Kanzeln innerhalb der EKD
von Lektorinnen und Pradikanten gehalten werden sollen — also nicht von
Pfarrerinnen und Pfarrern. Der Rat der EKD geht nicht davon aus, dass sich
das Qualitatsniveau der Predigten dadurch verschlechtert. Er sieht in dieser
MaRnahme vielmehr eine von vielen, die dazu beitragen sollen, den durch-
schnittlichen Besuch des Sonntagsgottesdienstes von derzeit 4 % auf 10 %
zu steigern.?*

Das ist ein erstaunlicher Befund, der die Frage provoziert, ob das, was
Pfarrer und Pfarrerinnen koénnen, eigentlich alle kénnen. Warum dann die
aufwandige wissenschaftliche Ausbildung? Warum das Erlernen der alten
Sprachen? Konnen wir auf theologische Professionalitdt und wissenschaft-
liche Expertise auch ohne Not verzichten? Und wére dies dann die konse-
quente Umsetzung der Lehre vom Allgemeinen Priestertum? Heil3t der Lehre
des Allgemeinen Priestertums zu folgen, den Pfarrberuf letztlich tberflissig
zu machen? Ich will darauf in zwei Gedankeng&ngen antworten, einem theo-
logischen und einem soziologischen, bevor ich im Schlussteil noch einmal auf
den spezifischen Beitrag der Ehrenamtlichen fiir die Gestalt der Kirche zu-
rickkomme.

a) Warum bedarf es pastoraler Professionalitat?

Alle Getauften sind Priester — das war eine der zentralen Uberzeugungen
Martin Luthers. FUr Luther ist die Lehre vom Allgemeinen Priestertum eine
Abkehr vom rémisch-katholischen Amtsverstandnis, das den Priester qua

2L vgl. Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland (Hg.), Kirche der Freiheit. Per-
spektiven fir die evangelische Kirche im 21. Jahrhundert. Ein Impulspapier des Rates
der EKD, Hannover 2006, 52.
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Weihesakrament in eine besondere Nahe zu Gott stellt, von der die Nichtge-
weihten fundamental verschieden sind: hier das Ubergeordnete Weihepries-
tertum, dort das untergeordnete gemeinsame Priestertum. Luther hingegen
begriindet allen Evangeliumsdienst, auch den des ordinierten Amtes, im All-
gemeinen Priestertum. Unterschiedslos alle Glaubigen sind durch die Taufe
mit derselben priesterlichen Wirde ausgestattet und zur Verkiindigung des
Evangeliums aufgerufen. Jeder Glaubige hat nicht nur das Recht, sondern
auch die Pflicht, das Evangelium zu bezeugen. Dass alle dieselbe Wirde und
dasselbe Recht haben, bedeutet nun aber keinesfalls, dass auch alle in glei-
cher Weise kompetent und begabt wéaren, das Evangelium 6ffentlich auf der
Kanzel oder im Religionsunterricht zu kommunizieren. Entscheidend wird im
Protestantismus deshalb die Frage, wer die personliche Begabung und das
theologische Wissen fiir eine umsichtige und sachverstandige Wahrnehmung
des geordneten offentlichen Predigtamtes mitbringt — unabhéngig von Stand
und Lebensform? und im 20. Jahrhundert schlieRlich auch unabhangig vom
Geschlecht. Standische Kriterien werden damit von funktionalen abgeldst. In
der evangelischen Kirche wird mit der Ordination die fir das Pfarramt ent-
scheidende Kompetenz deshalb auch nicht verliehen, sondern lediglich fest-
gestellt und bestatigt.
,Die Unterscheidung von geistlichem und weltlichem Stand, von heilig und profan, ist

fur die Evangelische Kirche nicht strukturbildend — wohl aber die Unterscheidung ver-
schiedener Standards der Professionalitét.“?®

Entscheidend ist bei der 6ffentlichen Evangeliumsverkiindigung die Fahigkeit,
sich verstandlich ausdriicken zu kdnnen, schriftkundig und soziologisch auf-
geklart ein Gespréach mit der Horerin Uber ihr Leben zu fuhren und sich dabei
mit Kritik und Zweifel differenziert und urteilsfahig auseinandersetzen zu kén-
nen. Deshalb spielt die wissenschaftliche Ausbildung fur das geistliche Amt
im Protestantismus eine so herausragende Rolle. Im Idealfall schlief3t die
wissenschaftliche Ausbildung dabei an personliches Talent und individuelles
Charisma an. Luther bringt den Sachverhalt knapp und bindig auf den Punkt:
,Alle Christen sind Priester, aber nicht alle Pfarrer.“**

Damit ist keinesfalls gesagt, dass nur Pfarrerinnen und Pfarrer o6ffentlich
das Evangelium verkinden sollten oder dirften. Es ist lediglich im Hinblick

% Die Frage der Lebensform ist auch in der evangelischen Kirche nicht unumstritten. Dabei
gibt es keinerlei Konflikte im Hinblick auf die Frage zdélibatare/nicht zolibatére Lebens-
form, aber sehr wohl im Hinblick auf die Frage des Zusammenlebens von Homosexuel-
len oder nicht verheirateten Paaren im Pfarrhaus.

% Giinter Thomas, 10 Klippen auf dem Reformkurs der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land — oder: Warum die Lésungen die Probleme vergré3ern, in: EvTh 67 (2007) 5, 361—
387, hier 371.

2 Martin Luther, Der 82. Psalm ausgelegt (1530), in: WA 31/ 1, 189-218, hier 211.
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auf das offentliche Predigtamt erwartbarer und wahrscheinlicher, dass eine
Pfarrerin, die die erforderlichen Kompetenzen unter Beweis gestellt hat, in der
Lage ist, nach allen Regeln der Kunst zu predigen, als jemand, der keine
oder nur eine sehr kurze theologische Ausbildung durchlaufen hat und sich
nie der neuzeitlich-aufklarerischen Fundamentalkritik an zentralen christlichen
Glaubensvorstellungen — wie Auferstehung, Erlésung, Gnade, Siinde, um nur
einige wenige GroRbegriffe zu nennen — gestellt hat.

Die reformatorischen Kirchen setzen seit jeher alles daran, dass der Glau-
be nicht nur in Form von Ritualen mitvollzogen wird, sondern auch individuell
verstanden und angeeignet werden kann. Dies stellt — Uber 200 Jahre nach
der Aufklarung und bei zunehmend schwindender religiéser Sozialisation —
immense Anforderungen an die Predigt und die Diskursfahigkeit des christli-
chen Glaubens in Bildungsprozessen. Auch in der Seelsorge ist mit der Frage
nach dem Sinn oder der Sinnlosigkeit von Leid und Krankheit oder der Frage
nach dem ewigen Leben die theologische Urteils- und Gesprachsfahigkeit der
Pfarrerin gefragt. Pfarrerinnen und Pfarrer sind nicht nur Manager und Trai-
ner, sondern in erster Linie Theologinnen und Geistliche. Das ist der Angel-
punkt ihrer Professionalitat.

b) Funktionale Rollendifferenzierung:
Das Prinzip der Inklusion in der Moderne

Die Ausdifferenzierung von Berufen hat in der modernen, nach Funktionen
differenzierten Gesellschaft den Sinn, in einer komplexen Umwelt moglichst
viel Sicherheit im Hinblick auf die Erfilllung spezifischer Erwartungen herzu-
stellen, und zwar im Hinblick auf die Erwartung der Zusténdigkeit und Ansprech-
barkeit, der Zeit, die sich jemand flr die Problembearbeitung nimmt, und last
but not least auch im Hinblick auf die Kompetenz, mit der jemand ein Problem
zu lésen versucht. Vor allem kirchendistanzierte Mitglieder haben in der Regel
keinen oder nur wenig Kontakt zur Kirchengemeinde oder zu Ehrenamtlichen,
aber sie wissen, dass sie sich an ihren Pfarrer oder ihre Pfarrerin wenden
kénnen, wenn ein Angehdriger verstorben ist und bestattet werden soll, wenn
ein Kind getauft werden soll oder wenn sie ein Problem haben, das sie nur
einer beruflich ausgewiesenen Person anvertrauen wollen. Im Amt werden die-
se Erwartungen und damit zugleich auch die Erwartung der Amtsverschwiegen-
heit und der Glaubwurdigkeit zusammengefasst.

Naturlich kann ein individueller Pfarrer diese Erwartungen enttauschen, wie
eine Lehrerin im Unterricht oder ein Arzt in der medizinischen Behandlung
enttdauschen kann. Aber unabhangig vom individuellen Eindruck (oder Ver-
sagen) einiger Professioneller wurden die Berufsrollen genau dafur etabliert:
Sie sorgen fur zuverlassige Ansprechpartner, sie signalisieren Zusténdigkeit,
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Vertrauen und Expertise. Insbesondere in der spatmodernen Gesellschaft mit
ihrer Anonymitat und Unuberschaubarkeit sind solche verberuflichten Rollen-
differenzierungen fur die Inklusion in die Funktionssysteme unabdingbar.

Die Anforderungen und Erwartungen an das Pfarramt sind in der funktional
differenzierten Gesellschaft deshalb hoch. Bei den klassischen Professionen
sind die Erwartungen generell besonders hoch, weil sie alle ,typischerweise
befasst [sind] mit der Bewaltigung kritischer Schwellen und Gefahrdungen
menschlicher Lebensf[]hrung“zs. Geht es um Recht, Gesundheit, die Bildung
von ldentitdt oder um existenzielle religidse Fragen an den Grenzen des Le-
bens, ist nicht nur Expertise und Fachwissen gefragt, sondern auch Glaub-
waurdigkeit, Verlasslichkeit und menschliche Integritdét. Amt und Vertrauen
sind deshalb in den Professionen besonders eng miteinander gekoppelt.
Deshalb stellen die Professionen auch besondere Anforderungen an das
Ethos und die Lebensfuhrung der Professionsinhaber, die in den privaten Be-
reich hineinragen und keine strikte Trennung von Amt und Person, von privat
und offentlich erlauben.

Die Kasualien markieren per definitionem Krisensituationen und Geféahrdun-
gen menschlicher Lebensfihrung. Deshalb ist die Typik professionellen Han-
delns bei den Kasualien besonders ausgepragt. Uberall lasst sich die Pfarrerin
leichter vertreten als hier. Die Kasualien markieren existenzielle Wendepunkte
und sensible biografische Schnittstellen, in denen die umsichtige und profes-
sionelle Hilfe und Begleitung eines Pfarrers oder einer Pfarrerin gefragt ist,
sowohl im Hinblick auf die seelsorgerliche Kompetenz als auch im Hinblick
auf die souverane und kontextsensible Gestaltung des Ritus und nicht zuletzt
auch im Hinblick darauf, was der Pfarrer oder die Pfarrerin zu sagen hat, wie
er oder sie die biografische Situation zu deuten und Lebensgeschichte und
Evangelium miteinander zu verbinden vermag.

Gunter Thomas betont, dass die Verschwiegenheit in der Seelsorge, ein
besonders wichtiges Kennzeichen des pastoralen Professionsethos, in der
spaten Moderne noch einmal an Bedeutung gewonnen hat:

,Der Pfarrer steht qua Amt und Funktion im Schnittpunkt vielfaltiger Offentlichkeiten
und bekommt einen Blick ,hinter die Zaune‘ und ,hinter die schiitzenden Fassaden'
gewahrt. Es ist gerade ein Kennzeichen der spaten Moderne, dass das Uberschreiten
von Intimitatsgrenzen und der Einblick in die Baustelle der Identitétsarbeit nur Spezial-
professionen gewahrt wird. Nur die dadurch ermdglichte relative gegenseitige Intrans-
parenz der Gemeindeglieder ermdglicht wiederum in der Gegenwart anspruchsvolle
Formen der Gemeinschaft. Nicht umsonst erleben selbst einem lutherischen Kirchen-

% Rudolf Stichweh, Professionen und Disziplinen: Formen der Differenzierung zweier Sys-

teme beruflichen Handelns in modernen Gesellschaften, in: Rudolf Stichweh, Wissen-
schaft — Universitat — Professionen, Frankfurt/M. 1994, 278-336, hier 296.
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verstandnis abgeneigte junge Kirchen der Okumene eine starke Professionalisierung
der Amtstrager. Sich diesem Trend widersetzen zu wollen, hief3e, sich an dieser sen-
siblen Stelle der priméaren Identifikationsfiguren aus den Bedingungen einer Kirche in
der Moderne hinaus zu traumen — mit fatalen Folgen.“?®

Schon allein die Struktur der modernen Gesellschaft begrenzt insofern die
Reichweite ehrenamtlichen Handelns, jedenfalls dann, wenn man sich gut
kennt, wie dies in dorflichen Strukturen oder in einer tberschaubaren Kir-
chengemeinde der Fall ist.

Vermutlich ist die Kirche irgendwann nicht mehr in der Lage, flachen-
deckend Pastorinnen und Pastoren zu finanzieren. Zum Teil stellt sich die
Lage schon in der Gegenwart prekar dar. Dann wird es nicht mehr anders
gehen als Pradikanten und Lektorinnen anstelle von Pfarrerinnen und Pfar-
rern zu engagieren. Dabei mag manche Gemeinde mit einem begnadeten
Pradikanten und mit charismatisch Engagierten aufbliihen, aber insgesamt
wird eine systematische Substitution von Pfarrerinnen und Pfarrern durch
Ehrenamtliche eine aus der Not geborene Lésung sein, die mit signifikanten
Verlusten einhergehen und ganz sicher kein Wachsen gegen den Trend aus-
I6sen wird. Es ist insofern nicht sinnvoll, Ehren- und Hauptamtliche gegenein-
ander auszuspielen. Ehrenamtliche werden ausgebeutet und tUberfordert, wenn
sie darauf verpflichtet werden, dauerhaft und unbezahlt professionelle Kern-
aufgaben zu Ubernehmen, fur die sie weder freigestellt noch ausgebildet
sind.?” Im Ubrigen haben Ehrenamtliche jederzeit das Recht, wieder in die
Publikumsrolle zu wechseln, Nein zu sagen und damit bestimmten Erwartun-
gen und Verhaltenszumutungen nicht zu entsprechen. Der Verpflichtungscha-
rakter ist geringer — und muss geringer sein — als bei beruflich Engagierten.
Es ist gerade der Sinn beruflicher Vertrage, Erwartungssicherheit auch fir
den Fall herzustellen, dass ein individueller Pfarrer oder eine individuelle
Pfarrerin keine Lust auf die Predigtvorbereitung oder die anstehenden Seel-
sorgebesuche hat und lieber anderen Tatigkeiten als den von ihm oder ihr
erwarteten nachgehen wirde.

c) Die besonderen Chancen des Ehrenamts fir die Kirche

Das Reformpapier der EKD ,Kirche der Freiheit* erwahnt Ehrenamtliche er-
staunlicherweise nur dann, wenn es um den Verkiindigungsdienst und die
systematische Substitution der Pastorinnen und Pastoren geht. Das hat ganz
offenkundig damit zu tun, dass hier Liicken geschlossen werden sollen und
vor allem Geld eingespart werden soll. Die meisten Ehrenamtlichen wollen

% Thomas, 10 Klippen (s. Anm. 23) 371 (Hervorhebungen: im Original).
27 vgl. Obenauer, Vielfaltig begabt (s. Anm. 9) 213.
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aber nicht zur Lésung eines kirchlichen Finanzproblems beitragen und spezi-
fische Erwartungen der kirchenleitenden Organisation erfillen, sondern sich
mit ihren eigenen Kompetenzen in das Gemeindeleben einbringen, sofern
ihnen dieses attraktiv erscheint oder sie (ber vertrauensgenerierende und
-stabilisierende Kontakte verfligen. So ist die Expertise von Handwerkern und
Juristen, von Kommunikationsmanagern und Erzieherinnen, von Bauingeni-
euren und Werbefachleuten fur die Gemeinden ein unschéatzbarer Gewinn. In
aller Regel haben Ehrenamtliche, die ihre eigene Ausbildung schétzen, zu-
gleich eine hohe Achtung vor der Ausbildung der Pfarrerinnen und Pfarrer.
Sie wollen Pfarrerinnen und Pfarrer nicht ersetzen, sondern sich mit ihren
eigenen Fahigkeiten einbringen.

Dies besagt keinesfalls, dass Pfarrerinnen und Pfarrer fur den Verkindi-
gungsauftrag allein zustandig waren. Es besagt lediglich, dass Ehren- und
Nebenamtliche nicht ohne Verluste die pastorale Profession in ihren Kern-
kompetenzen ersetzen kénnen, was sie in aller Regel auch nicht wollen. Es
geht darum, eine Balance zu finden zwischen der Wirdigung von Einzel-
charismen und mdoglichst viel Durchlassigkeit bei den kirchlichen Kernrollen
einerseits — das gilt im Ubrigen nicht nur fiir den Pfarrberuf, sondern auch fiir
den Bereich der Kirchenmusik — und der Wertschatzung wissenschaftlicher
Bildung und pastoraltheologisch langwierig geschulter Kompetenz von Pfar-
rerinnen und Pfarrern andererseits.

Generell ist es fur die Kirche elementar, sich nicht auf berufliches Handeln
zu beschréanken. Die Kirche hat wie der Sport eine breite Amateurkultur, die
zu pflegen, zu hegen und zu fordern ist. Pfarrerinnen und Pfarrer sind
Schlusselfiguren fiur die evangelische Kirche, gewiss, aber sie stehen zu-
gleich ,nur® im Dienst einer groRen pluralen Gemeinschaft von Christinnen
und Christen, die die Kirche gestalten und sie in vielfaltiger Konkretheit und
Authentizitat leben. Nicht zuletzt deshalb darf die Kirche nicht zu einer ,pro-
fessionellen” Dienstleistungsagentur oder Serviceagentur degenerieren. Sie lebt
zentral von den vielen sich selbst verwaltenden Gemeinden und von ihren
synodalen Strukturen und Mitbestimmungsmaoglichkeiten.

Die vierte Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung der EKD zeigt, dass die
Mehrheit der Kirchenmitglieder neben den Pfarrerinnen und Pfarrern auch
andere haupt- und ehrenamtliche Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter an der Ge-
staltung der Kirche beteiligt sehen méchte. Es ist fir die Kirche essenziell,
dass sich Gemeindeglieder an der Leitung der Kirche beteiligen, dass sie ihre
eigenen Lebensgeschichten und Erfahrungen einbringen und uber ihre Fra-
gen bezlglich Religion, Gott, Glaube miteinander ins Gesprach kommen —
und zwar ohne dafir bezahlt zu werden, sondern ganzlich intrinsisch moti-
viert. Insofern unterstiitzen die ins Ehrenamt Ordinierten oder die ehrenamt-
lich predigenden Pradikanten das Professionsethos des pastoralen Berufs
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und verteidigen den Verkiindigungsdienst gegen seine sich andeutende Ver-
dinglichung und Okonomisierung: Sie machen deutlich (deutlicher als die
verbeamtete Pfarrerschaft), dass es Predigerinnen und Predigern niemals
primar um Geld oder Image gehen kann, sondern darum, das Evangelium,
das fir sie selbst tragende Bedeutung gewonnen hat, anderen mitzuteilen und
weiterzugeben. Als McKinsey vor etlichen Jahren eine Probono-Studie in den
Munchner Dekanaten durchfiihrte, zeigte sich die Unternehmensberatung er-
staunt tber die aufBerst hohe Motivation der Ehrenamtlichen. Sie stellen einen
kaum zu Uberschatzenden Reichtum der Kirchen dar. Dieses Potenzial zur
Entfaltung zu bringen, nachhaltig zu férdern und dabei nicht nur altruistischen
Motiven, sondern auch dem Erlebniswert kirchlicher Arbeit und dem Spafd am
Engagement Rechnung zu tragen, stellt eine groRe Herausforderung fir die
Volkskirchen und ihre Pfarrerinnen und Pfarrer dar.
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Stefan Gartner
Vor Risiken und Nebenwirkungen wird gewarnt

Beobachtungen zur Professionalisierung der Pastoral

Die Professionalisierung der Pastoral ist gegenwartig zwei grundsatzlichen
Versuchungen ausgesetzt.

,Man kann sie als Allheilmittel fiir die Konstitutionsprobleme der Kirche in der spaten
Moderne missverstehen oder als Teil des Problems selber, das es nach riickwarts zu
Uberwinden galte. Beides ist falsch. Die erste Meinung Ubersieht den Dienstcharakter
der Professionalisierung und leugnet ihre Ambivalenzen, die zweite Ubersieht ihren
Fortschrittscharakter und leugnet die Chance gesteigerter Sachgerechtigkeit pastora-
len Handelns.“*

Wenn es im Weiteren um einige Risiken und Nebenwirkungen der pastoralen
Professionalisierung geht, dann sollen dabei die genannten Extreme vermie-
den werden. Wir setzen die Notwendigkeit und Unhintergehbarkeit seelsorg-
licher Kompetenzsteigerung voraus. Sie ist aber kein Selbstzweck und hat
kein Ziel in sich, sondern dient letztlich dem Auftrag des ganzen Volkes Gottes,
namlich Zeichen und Werkzeug fur das Heil der Welt zu werden. Das impli-
ziert die wechselseitige Verwiesenheit von hauptberuflichem und freiwilligem
Engagement in der Kirche. Dem ist die Professionalisierung der Hauptamt-
lichen zuzuordnen.

Ausgehend von dieser Grundeinsicht mdchte ich einen kritischen praktisch-
theologischen Blick auf die Grenzen und méglichen Probleme der Professio-
nalisierung in der Seelsorge werfen. Mit dieser bewusst selektiven Fragestel-
lung wird ihre fundamentale Bedeutung und Notwendigkeit aber nicht demen-
tiert, sondern vielmehr vorausgesetzt. Ich hoffe, dass durch die Auswahl
exemplarischer Probleme einige grundlegende Aspekte der Professionalisie-
rung der Pastoral deutlich werden.

! Rainer Bucher, Priester des Volkes Gottes. Gefahrdungen — Grundlagen — Perspektiven,

Wirzburg 2010, 120.
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1. Typisch katholische Herausforderungen
der Professionalisierung der Pastoral

1.1 Der anti-professionelle Effekt des Ordo

Einen spannungsreichen Widerhaken fir die pastorale Professionalisierung in
der katholischen Kirche stellt die exklusive Bindung von Leitungsverantwor-
tung und Hirtengewalt an das Weihesakrament dar. Die Koppelung von Ju-
risdiktion und Ordination wird prekar, wenn immer weniger geeignete Kandi-
daten fur das diakonische, priesterliche oder bischoéfliche Amt bereitstehen.
Neben einer strukturellen Arbeitstiberlastung der hauptamtlichen Mitarbeiter
in der seelsorglichen Praxis® filhrt dies zunachst rein quantitativ zu einem
Mangel an professionellen Ressourcen. Dieser wird noch dadurch verscharft,
dass das Kriterium der Weihe auch in Bereichen angewendet wird, die nicht
unter die potestas iurisdictionis fallen. So hat sich die Konferenz der Pastoral-
theologen und Pastoraltheologinnen zum Beispiel kritisch zur Priesterklausel
bei der Berufung auf pastoraltheologische Lehrstiihle geduRert.’

Auch uber die rein quantitativen Aspekte hinaus hat das genannte Selektions-
prinzip bei Leitungsfunktionen in der katholischen Kirche einen anti-professio-
nellen Effekt. Ein Amtsverstandnis, das die sakramentale Einsetzung durch
die kirchliche Autoritat als eigentliche Grundlage fur die hauptamtliche seel-
sorgliche Tatigkeit versteht, bildet einen starken Abwehrmechanismus gegen
den Anspruch der Professionalitat.* In dieser Perspektive namlich scheint es
sich dabei bloR um eine sekundéare Notwendigkeit zu handeln.

In der Spatmoderne allerdings wird die herausgehobene Position der Kleri-
ker allein aufgrund ihrer Weihe, das heif3t zur Not auch ohne die bendtigten
professionellen Fertigkeiten, sogar von den engagierten Ehrenamtlichen nicht
mehr akzeptiert. Privilegien und Verzichtsleistungen (wie zum Beispiel der
Zolibat), die in der Vergangenheit noch selbstverstandlich und plausibel waren,
werden nach dem Ende des Katholizismus und dem Abschmelzen der Volks-
kirche nicht mehr anerkannt und geschatzt.®> Das genaue Gegenteil scheint
der Normalfall geworden zu sein.

Vgl. Stefan Gartner, Zeit, Macht und Sprache. Pastoraltheologische Studien zu Grund-
dimensionen der Seelsorge, Freiburg/Br. u. a. 2009, 61-79.

Vgl. Stellungnahme der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen und Pasto-
raltheologinnen e. V. zur Besetzung pastoraltheologischer Lehrstiihle, in: http://www.pas-
toraltheologie.de (16.03.2010).

Vgl. Hans Schilderman, Religion as a profession, Leiden — Boston 2005, 235-257.

® vgl. Bucher, Priester (s. Anm. 1) 9-51.
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Statt der selbstverstandlichen Anerkennung des Amtstragers als Amtstrager
erwarten die Ehrenamtlichen nun, dass sein pastorales Handeln zumindest
basalen Standards an funktionaler Kompetenz geniigt. Die Seelsorge steht in
der Spatmoderne unter einem grundsatzlichen Professionalisierungsanspruch.
Sie muss nicht nur gut gemeint sein, sondern auch gut ausgefiihrt werden.

.Der Status eines Seelsorgers wird nicht langer als direkte Ableitung seines Amtes
garantiert, sondern er muss als Effekt personlicher Leistung verdient und realisiert
werden.“®

Die Koppelung von Leitungs- und Weihegewalt wird dieser Anforderung nicht
gerecht, weil sie eine Vorbedingung enthalt, namlich die der Weihe, die gera-
de nicht funktional als konkrete professionelle Fahigkeit verrechenbar ist.

Dass viele geweihte Seelsorger faktisch tber solche Fahigkeiten verfligen,
ist zum Glick eine Tatsache. Sie widerspricht unserer These aber nicht. Dies
gilt namlich nicht wegen, sondern trotz ihrer Weihe. Umgekehrt wird das Se-
lektionsprinzip bei den Leitungsfunktionen der katholischen Kirche in den Fal-
len umso prekarer, in denen es keine ,geniigende Ubereinstimmung des
Zustandigseins-Fur mit dem Féhigsein-Zu“’ gibt, wo also mit anderen Worten
die Ubertragung von Verantwortung aufgrund der Weihe nicht auf die beno-
tigten professionellen Kompetenzen zu ihrer Ubernahme trifft.

Das fuhrt zu dem genannten anti-professionellen Effekt. Man versucht
dann namlich dem Professionalisierungsdruck dadurch auszuweichen, dass
man die amtliche Seite und die damit verbundene Zustandigkeitskompetenz
gegenuber dem ,blof3* freiwilligen Engagement einseitig betont und sie fir un-
verzichtbar und wesentlich erkléart. Durch kirchen- und arbeitsrechtliche Privi-
legien allein lasst sich die dominante klerikale Rolle in der Seelsorge unter
den Bedingungen der Spatmoderne allerdings nicht mehr absichern. Denn
heutzutage ist pastorale Professionalitdt gefragt, also der angemessene
Ausweis von Kompetenzen und Fahigkeiten.

Der anti-professionelle Effekt des Ordo fiihrt aber nicht nur zur autoritativen
Verteidigung der privilegierten Stellung der Kleriker. Dies ist nur eine Seite
der Medaille. Es gibt auch die genau entgegengesetzte Reaktion in kirch-
lichen Leitungspositionen auf den Professionalisierungsdruck, namlich die
Selbstdistanzierung der Rollentrdger vom Hirtenamt. Die Vermeidung der
Ubernahme von Verantwortung, die man aufgrund seines Amtes und seiner
Befugnisse faktisch hat, ist ebenfalls eine typische Erscheinung in der katho-

Rein Nauta, Dubbelspel. Ambt en professie in het pastoraat, in: Herman Beck u. a. (Hg.),
Over spel. Theologie als drama en illusie, Leende 2000, 260-290, hier 265.

Hermann M. Stenger, Fihren und Leiten zu allen Zeiten. Vom Wandel der Machtaus-
Ubung in der katholischen Kirche, in: Theologisch-praktische Quartalschrift 157 (2009)
18-26, hier 20 (im Original teilweise kursiv).
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lischen Kirche. Weil man die Fuhrungsrolle aufgrund von Kompetenzdefiziten
sowieso nicht ausfullen kann, relativiert man einfach den Anspruch, der mit
der eigenen Position kirchenrechtlich und institutionell verbunden ist. In nicht
wenigen Fallen fiillen dann Ehrenamtliche das entstandene Vakuum auf.

Dieses klerikale Vermeidungsverhalten zeigt sich exemplarisch an der
enormen Bedeutung ,kirchlicher Nutzfreundschaften, die moderne Auswahl-
kriterien wie Leistung oder Kompetenz véllig schmerzfrei umgehen®. Genau
dies sind die Kriterien, nach denen eine professionelle Organisation ihre Mit-
arbeiter und Mitarbeiterinnen rekrutieren sollte. In der katholischen Kirche
werden diese Kriterien manchmal durch die persénliche Bindung von Lei-
tungsverantwortlichen und Mitarbeitern unterlaufen. Wenn der Generalvikar
friher einmal Pfarrer der eigenen Heimatgemeinde war, steigen die Chancen
auf eine Anstellung. Zur Not werden dann professionelle Defizite beim Be-
werber relativiert.®

Hinzu kommt, dass eine solche Selbstdistanzierung der Leitung in der Kir-
che von ihrer institutionellen Rolle durch manche sogar goutiert wird.*® So
lieBen sich zum Beispiel persdnliche Harten bei den Mitarbeitern abfedern
oder frihere Fehlentscheidungen des kirchlichen Apparates korrigieren. Fak-
tisch fuhrt diese Nichtwahrnehmung von Leitungsverantwortung im Hirtenamt
aber zur Aushohlung pastoraler Professionalitat, und zwar bereits in der Re-
krutierungsphase.™* Es braucht nicht viel Phantasie, um sich vorzustellen, dass
dies auch im Weiteren Folgen fir die pastorale Praxis hat.

Beide Umgangsweisen mit dem Professionalisierungsdruck auf das ge-
weihte Amt, die autoritative Verteidigung und die Flucht aus der Verantwor-
tung, kénnen nicht Uberzeugen. Dabei brauchen Professionalitdt und Weihe-
gewalt einander ganz offensichtlich nicht zu widersprechen. Die pastorale
Praxis zeigt dies. Nur darf Letzteres nicht zur Verbramung der Defizite bei
Ersterem eingesetzt werden. Stattdessen kdme es auf eine Uberzeugende
Verbindung von amtstheologischer Begriindung und kompetenzorientierter
Ausbildung und Praxis an.*? Das gilt zumindest so lange, wie die katholische

Michael Schuf3ler, Klerikalismus im Volk Gottes. Beobachtungen zur gegenwartigen For-

mation einer vormodernen Problematik, in: Rainer Bucher — Johann Pock (Hg.), Klerus

und Pastoral, Berlin u. a. 2010, 5-19, hier 14.

Vgl. Sjaak Korver, Conflicten in de context van het pastoraat: een praktisch-theologische

en pastorale reflectie, in: Annemie Dillen — Didier Pollefeyt (Hg.), Ga nu allen in vrede!

Omgaan met macht en conflicten in pastorale contexten, Leuven 2010, 33-53, hier 43-45.

0 vgl. Stefan Orth, Profis fiir die Kirche, in: Herder Korrespondenz 58 (2004) 163-165, hier
163.

™ vgl. Stenger, Fiihren (s. Anm. 7) 19f.

Einen moglichen Ansatzpunkt hierfur stelle ich in 4.2 zur Diskussion.
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Kirche die exklusive Koppelung von Jurisdiktion und Ordination aufrechterhal-
ten will.

1.2 Religitser Spezialist in der katholischen Kirche —
eine Profession mit zwei Stufen

Nichtgeweihte kdnnen eine von dieser Koppelung abgeleitete Leitungsver-
antwortung in der katholischen Kirche tibernehmen. Sie kénnen an der Juris-
diktion mitwirken, aber nicht daran teilhaben.'® Der im letzten Abschnitt be-
nannte Selektionsmechanismus bei der Besetzung von Leitungspositionen in
der katholischen Kirche hat somit nicht nur Konsequenzen fir das Verhéltnis
von hauptberuflich und freiwillig Engagierten, sondern auch fir das Verhaltnis
von geweihten und nicht geweihten Theologen im pastoralen Dienst.** Man
Ubt ein- und dieselbe Profession aus, allerdings in abgestufter Form.

Eine solche Differenzierung ist innerhalb einer Profession plausibel, wenn
sie der Passung von deren typischen Leistungen an die Erwartung der Ab-
nehmer dieser Leistungen dient. Hierfir missen also professionsinharente
Notwendigkeiten sprechen. So fiihrt etwa das Ungeniigen der Schulmedizin
zu einem Sektor alternativer Angebote. In der katholischen Kirche hingegen
beruht die Differenzierung zwischen geweihten und nicht geweihten Theolo-
gen im pastoralen Dienst nicht auf einer professionellen Notwendigkeit, son-
dern auf einem der Tatigkeit vorausliegenden Wesensmerkmal.

Dies kann zwischen beiden Gruppen zu Spannungen fiihren. Sie nehmen
berufssoziologisch dieselbe Rolle ein, aber sie dirfen nicht in jedem Fall auch
die gleiche Position in der Organisation besetzen und die gleichen Tétigkeiten
ausiben. Sie sind gemeinsam religidse Spezialisten gegentber der grof3en
Mehrheit der nichtprofessionellen Glaubigen.'® Der Weihevorbehalt fiihrt aber
offenbar zu einer unehrlichen Konkurrenz zwischen ihnen, weil die Laientheo-
logen und Laientheologinnen zumindest de jure immer in der zweiten Reihe

1

w

Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Instruktion zu einigen Fragen
Uber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester (Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 129), Bonn 1997.

Vgl. Stefan Géartner, Laientheologen in der Gemeinde. Eine Situationsanalyse, in: Theo-
logisch-praktische Quartalschrift 157 (2009) 187-195; Rainer Bucher — Georg Plank,
Ungeliebte Kinder, Uberlastete Lieblingssdhne und weit entfernte Verwandte. Warum hat
die Kirche Probleme mit ihrer professionellen Struktur?, in: Rainer Bucher (Hg.), Die Pro-
vokation der Krise. Zwolf Fragen und Antworten zur Lage der Kirche, Wirzburg 2004,
45-62.

Vgl. Michael Hochschild, Komplizen des Unterschieds: die Hauptberuflichen in der Kir-
che, in: Theologie der Gegenwart 47 (2004) 50-56, hier 52.

1.

I
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verbleiben missen. Das gilt selbst dann noch, wenn sie de facto selbststandig
Leitungsverantwortung tibernehmen, etwa bei der Leitung einer Gemeinde.*®
Diese strukturelle Bevorzugung der Geweihten auf der Grundlage nichtpro-
fessioneller Kriterien scheint aufseiten der Laientheologen und Laientheolo-
ginnen komplementar gerade eine verstarkte Tendenz zur Profilierung durch
Weiterbildung und Schulung zu stimulieren.’” Das ist ein Weg, um sich von
der Vorrangstellung der geweihten (und damit mannlichen) Kollegen zu eman-
zipieren.” Laientheologen versuchen vieles besser zu machen, selbst wenn
sie manches davon offiziell gar nicht dirfen. Dieses Bemiihen um Professio-
nalitdt kann das Verhaltnis beider Gruppen zueinander zuséatzlich belasten.
.Der Kompetenzgewinn der Professionalitat wird zum Rivalitatsort gegentiber der
Sakramentalitat des Priestertums: eine fur beide Seiten ausgesprochen ungliickliche
Entwicklung.“*

Die Verteilung zwischen erster und zweiter Reihe in der katholischen Pastoral
und die Abstufung in der Rolle des religiésen Spezialisten beruhen also nicht
auf professionsgebundenen Notwendigkeiten, sondern auf einem amtstheo-
logischen Status, der der konkreten seelsorglichen Tétigkeit vorausgeht. Die
Bemuhungen um pastorale Professionalitdt unter Laientheologinnen und
Laientheologen kdnnen dadurch leicht zur Unzufriedenheit fihren. Denn die-
ses Bemuihen wird in der katholischen Kirche nicht durch Verantwortungs-
zuwachs, Gehaltszulagen oder Aufstiegsmaoglichkeiten belohnt, wie es norma-
lerweise der Fall ist. Trotz aller Anstrengungen und Kompetenzgewinne und
trotz aller faktischen Anerkennung der eigenen Leistung durch die Pastoran-
den bleibt einem als Nichtgeweihtem strukturell immer die zweite Reihe.?®
Eine LOsung fir dieses Problem kdnnte in der von Michael Hochschild vor-
geschlagenen Richtung gesucht werden. Er pladiert dafur, ,statt einer seg-
mentierten Professionalisierung eine funktionale Professionalisierung anzu-

Vgl. Michael Béhnke — Thomas Schiiller (Hg.), Gemeindeleitung durch Laien? Internatio-
nale Erfahrungen und Erkenntnisse, Regensburg 2011; Johannes Panhofer — Sebastian
Schneider (Hg.), Spuren in die Kirche von morgen. Erfahrungen mit Gemeindeleitung
ohne Pfarrer vor Ort — Impulse fiir eine menschennahe Seelsorge, Ostfildern 2009.

Vgl. Paul M. Zulehner — Katharina Renner, Ortsuche. Umfrage unter Pastoralreferentin-
nen und Pastoralreferenten im deutschsprachigen Raum, Ostfildern 2006, 77—79. Was
die Einschatzung der grundsatzlichen Bedeutung pastoraler Professionalisierung betrifft,
muss man diese These allerdings relativieren. Vgl. Schilderman, Religion (s. Anm. 4)
89f., 97.

Eine vergleichbare Dynamik zeigt sich interessanterweise auch in der evangelischen
Kirche. Vgl. Bernhard Suin de Boutemard, Sozialer Wandel und Professionalisierung der
Gemeindepadagogik, in: International Journal of Practical Theology 1 (1999) 14-51.

¥ Bucher, Priester (s. Anm. 1) 49.

2 vgl. Orth, Profis (s. Anm. 10) 165.
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streben“?!, Damit ist nicht gemeint, dass die ,Standesunterschiede’ zwischen
Geweihten und Laienmitarbeitern in der Pastoral vollig vernachlassigbar waren.
Die notwendigen Differenzierungen miissen sich aber vorrangig an den funk-
tionalen Herausforderungen der kirchlichen Praxis in der spatmodernen Ge-
sellschaft orientieren. Wenn diese das Kriterium bilden, dann fuhrt die Differenz
zwischen den Berufsgruppen nicht zum Auseinanderfallen der Seelsorge. Uber
die kollegiale Zusammenarbeit bilden sie eine funktionale Einheit in der not-
wendigen Unterschiedenheit der Amter und Berufungen.

2. Die Spannung zwischen professionstheoretischer
Echtheitsforderung und professionsinharenter Distanznahme

Fir hauptamtliche Seelsorger, ob es sich nun um einen Priester oder einen
Laientheologen handelt, gilt im Gegensatz zu den Ehrenamtlichen die ,pro-
fessionstheoretische ,Echtheitsforderung‘. Anders gesagt: Sie mussen nicht
nur wissen, wie sie handeln, sondern es mit Leib und Seele tun.“?> Von ihnen
werden also nicht nur bestimmte Fertigkeiten erwartet. Pastoral ist ein Bezie-
hungsberuf, der zudem den personlichen Glauben voraussetzt. Noch stérker
als es sowieso schon bei einer der klassischen Professionen der Fall ist,
muss man ihn mit persénlicher Betroffenheit und Engagement sowie mit inne-
rer Zustimmung zu den dominanten Werten, Inhalten und Ausdrucksformen
ausliben. Hinzu kommen typische Professionszumutungen wie die standige
Erreichbarkeit oder die Einhaltung des berufsethischen Verhaltenskodex.?®

Im Vergleich von hauptamtlichem und freiwilligem Engagement in der Pas-
toral werden die Probleme dieser Anspriiche deutlich. Wer Religion zu sei-
nem Beruf macht, der ist zum Beispiel mit der Spannung zwischen Glauben
because of the profession und Glauben apart of the profession konfrontiert.?
Vom Hauptamtlichen wird einerseits der Glaube wie selbstverstandlich erwar-
tet. Andererseits ist dessen kirchliche Formgebung von seiner personlichen
Uberzeugung und spirituellen Praxis manchmal entfernt. Die Kirche und die
einzelnen Gemeindemitglieder erwarten aber von ihrem Pfarrer, dass er die
christliche Botschaft in Wort und Tat glaubwirdig vertritt und verkundet. Das
fuhrt zu Problemen, wenn dieser selbst nicht mehr glaubig ist oder etwas an-
ders glaubt. Als professioneller Reprasentant der Glaubensgemeinschaft

2 Hochschild, Komplizen (s. Anm. 15) 54.

22 Hochschild, Komplizen (s. Anm. 15) 52.

2 vgl. Michael Klessmann, Seelsorge und Professionalitat. Eine Problemanzeige, in: Prak-
tische Theologie 40 (2005) 283-290, hier 284f.

24 vgl. Nauta, Dubbelspel (s. Anm. 6) 263-265.
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kann er sich der daraus entstehenden Spannung im Gegensatz zu den Ehren-
amtlichen nicht durch die gestufte Teilnahme an kirchlichen Veranstaltungen
oder durch Riickzug entziehen.

Das umfassende professionelle Anforderungsprofil in der Pastoral wird ins-
besondere dann problematisch, wenn die Ehrenamtlichen dem Hauptamt-
lichen Defizite an Glaubwiirdigkeit und Einsatzbereitschaft unterstellen.?® Er
hat gegeniiber ihrem freiwilligen christlichen Engagement mit dem vermeintli-
chen ,Authentizitatsdefizit blo3 gelernten, gut bezahlten Berufshandelns“?® zu
kdmpfen. Wahrend sich die Ehrenamtlichen die abendliche Gremiensitzung
muhsam von ihrer Frei- und Familienzeit abknapsen, entschuldigt sich der
Pfarrer mit dem Hinweis, dass dies sein freier Abend sei. Wahrend sie die
Katechumenen in ihrer Privatwohnung empfangen, schirmt er seine Geméacher
ab. Wahrend sie die AuRerungen des Papstes am Arbeitsplatz mit Milhe ver-
teidigen, signalisiert der Pfarrer in seiner sonntaglichen Predigt gerade eine
Distanz zu ihnen.

Fur seelsorgliche Professionals gilt aber gerade ,das Gebot der Distanz-
verweigerung“?’. Sie sollen nicht nur einfach eine Rolle spielen und pastorale
Techniken und Verfahren kompetent ausfiihren, sondern sich auch als Per-
son und als Glaubige mit dieser Rolle identifizieren. In diesem Sinne muss
der Seelsorger ein Generalist sein.?® Damit ist nicht gemeint, dass er alles
kann und alles tun muss. Aber es gehort zu den Kennzeichen seiner Profes-
sion, dass er sein Berufshandeln mit personlicher Prasenz, Zuganglichkeit
und Glaubwirdigkeit Uber einen verlasslichen Zeitraum hinweg verbindet. Fur
viele Glaubige ist diese personalisierte Form kirchlicher Kontinuitat eine
Grundvoraussetzung, um einem Seelsorger als Professional ihr Vertrauen zu
schenken. AulRerdem ist dies ein wichtiges Motiv fiir ihr ehrenamtliches En-
gagement, zum Beispiel in einer Gemeinde.*

Die professionstheoretische Echtheitsforderung ist aber nur die eine Seite
der Medaille. Zum pastoralen Beruf gehért ndmlich auch die Fahigkeit zur
Abgrenzung und zum Neinsagen. Pastorale Professionalisierung wirkt an

% In der Regel sind die Erwartungen und Anspriiche an die professionelle Kompetenz und
die Person der Hauptamtlichen héher als die Bewertung von deren tatsdchlichem Han-
deln. Vgl. Joke Bruinsma-de Beer, Pastor in perspectief. Een praktisch-theologisch
onderzoek naar de competentie van de pastor, Gorinchem 2006, 55-74. Dieselbe Dis-
krepanz zwischen gewiinschtem und faktischem Verhalten findet man auch im Selbstbild
der Seelsorger und Seelsorgerinnen. Vgl. ebd., 90-107.

% Bucher, Priester (s. Anm. 1) 109.

27 Michael Hochschild, Das offene Berufsgeheimnis. Vom kirchlichen Metier des Men-

schen, in: Theologie der Gegenwart 47 (2004) 280-286, hier 283.

Vgl. Isolde Karle, Der Pfarrberuf als Profession. Eine Berufstheorie im Kontext der mo-

dernen Gesellschaft, Giitersloh 22001, 233—243.

% vgl. Isolde Karle, Kirche im Reformstress, Giitersloh 2010, 155-173.
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diesem Punkt ambivalent. Fordert sie einerseits vom Hauptamtlichen person-
liche Betroffenheit und Authentizitat, so schafft sie andererseits selber eine
strukturelle Differenz zwischen Rollentrager und Rolle.

Professionalisierung zeichnet sich namlich durch die Standardisierung von
Handlungen und Vollziigen aus, wie dies zum Beispiel in der liturgischen
Agenda oder im ritualisierten Kommunikationsverhalten beim Seelsorgege-
sprach zum Ausdruck kommt. Wiederkehrende Situationen sind so leichter zu
bearbeiten.*® Der kompetente Einsatz von Methoden und Standardverfahren
ist ein Kennzeichen pastoraler Professionalitat. Dies entlastet den Hauptamt-
lichen, weil es dessen Praxis personenunabhangiger macht und ihm so eine
Distanz zur eigenen Rolle erlaubt. Gleichzeitig kommt hierin der grundlegende
Wandel der pastoralen Profession von einer Lebensform in einen funktions-
bezogenen Beruf zum Ausdruck.® Die traditionelle Totalidentifikation mit der
seelsorglichen Rolle wird heute von vielen gerade als unprofessionell ange-
sehen.

Die Professionalisierung der Pastoral impliziert somit selber eine strukturelle
Distanz der Hauptamtlichen zur eigenen Téatigkeit. Auf der einen Seite hat
diese Institutionalisierung, Methodisierung und Standardisierung der pastora-
len Kommunikation Vorteile. Es macht den Einsatz der Professionals verlass-
lich und stabil. Seelsorge wird wiederhol-, objektivier- und erlernbar. Es ent-
steht Kontinuitdt und RegelmaR. Die bloRe Beliebigkeit wird Uberwunden.
Zudem ist der Pastorand vor Missbrauch durch den Hauptamtlichen ge-
schutzt, indem er sich auf dessen Berufskodex beziehen kann.*? Darin sind
aulRerdem bestimmte Mindeststandards festgelegt, die sich als Leistung ein-
klagen lassen.

Auch fiir den pastoralen Professional wirkt die genannte Institutionali-
sierung entlastend, weil zum Beispiel ein ritueller Vollzug ex opere operato,
also unabhangig von seinen personlichen Defiziten, Glaubensiiberzeugungen

%0 vgl. Gértner, Zeit (s. Anm. 2) 61-84, 248—260.

st Vgl. Christian Grethlein, Pfarrer — ein theologischer Beruf!, Frankfurt/M. 2009, 83-103,
114-116.

% vgl. VPW Nederland, Beroepscode voor r.-k. pastores, Utrecht 2011; Marléne Inauen,
Standards fir Krankenhausseelsorge in Europa, in: Rudolf Albisser — Adrian Loretan
(Hg.), Spitalseelsorge im Wandel, Minster 2007, 121-124; Larry VandeCreek — Laurel
Burton, A white paper. Professional chaplaincy: its role and importance in healthcare, in:
The Journal of Pastoral Care 55 (2001) 81-97. Ein Berufskodex (und die Berufung da-
rauf bei Grenzlberschreitungen) ist letztlich allerdings nur dann effektiv, wenn er die
Kontrolle der Professionals und ihrer Standesorganisation im Sinne einer Selbstverpflich-
tung garantiert. Vgl. Jérg Ripke, Controllers and professionals. Analyzing religious spe-
cialists, in: Numen 43 (1996) 241-262, hier 256.
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oder Vorlieben gelingen kann.*® Institutionalisierung der Seelsorge impliziert
somit einen Abstand zwischen dem Hauptamtlichen und seiner Funktion, der
die Berufsausiibung erleichtert und insbesondere bei einer Teilzeitanstellung
(Gber-)lebensnotwendig ist.

Auf der anderen Seite schafft die inharente Distanznahme bei der professi-
onellen Seelsorgetatigkeit aber die Herausforderung, wie die Person, der
Glaube und die individuelle Lebenssituation sowohl des Seelsorgers als auch
des Pastoranden innerhalb der standardisierten Form angemessen Beriick-
sichtigung finden. Dass dies in der Tat das Ziel sein sollte, ist zumindest die
Erwartung der Glaubigen an ihren Hirten. Er soll ein Uberzeugter und uber-
zeugender Musterchrist sein und nicht nur einen Job austben. An diesem
Punkt zeigt sich erneut, dass in der Spatmoderne ,die Uberzeugungskraft
und Authentizitat des Pfarrers an die Stelle friherer Amtsautoritat treten“*,

Auch die Hauptamtlichen selbst wollen als Professionals glaubwirdige und
erkennbare Zeugen des Evangeliums sein — und nicht nur Pastoraltechniken
und -methoden kompetent anwenden. Viele haben die professionstheoreti-
sche Echtheitsforderung in ihr Selbstbild integriert. Offensichtlich zwingt sie
die pastorale Professionalisierung aber gleichzeitig auch zu Abstand und
Distanznahme.

Ein Seelsorger muss darum einen angemessenen Umgang mit der explo-
siven Mischung aus Authentizitat und Professionalitat sowie mit der Differenz
beziehungsweise dem Zusammenhang von Person und Rolle finden und ihn
arbeitspraktisch gestalten.®*® Er muss die Spannung zwischen professions-
theoretischer Echtheitsforderung und professionsinhérenter Distanznahme
aushalten. Verspricht ihm Professionalisierung einerseits einen Zuwachs an
Effektivitdt und Belastbarkeit, so droht dadurch andererseits der Verlust per-
sonlicher Glaubwirdigkeit. Fordert umgekehrt die pastorale Profession Pra-
senz, Authentizitat und Betroffenheit, weil erst dadurch die Glaubwurdigkeit
eines Seelsorgers sichtbar wird, so verlangt die hauptamtliche Rolle gerade
den verantworteten Umgang mit Riickzug und Distanz.*® Der Glaube fordert
Totalidentifikation, der Seelsorger als Professional muss seine Arbeitszeit da-
gegen zu begrenzen wissen und sein Privatleben abschirmen. Diese wider-

% vgl. Clemens Sedmak, Zur Professionalisierung der Pastoral: Institutionalisierte Bezie-

hungen, in: Diakonia 28 (1997) 153-158.

Grethlein, Pfarrer (s. Anm. 31) 61f.

Vgl. Nauta, Dubbelspel (s. Anm. 6) 270-284; Norbert Schuster, Der Zusammenhang von
Profession und Person als Problem kirchlicher Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter. Anmer-
kungen praktisch-theologischer Berufstheorie zu einer notwendigen Begriffsklarung, in:
Lebendige Seelsorge 54 (2003) 142-147.

AufRerdem kann man das Authentizitatspostulat in der Seelsorge auch ganz grundsétz-
lich infrage stellen. Vgl. Gartner, Zeit (s. Anm. 2) 248-260.
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streitenden Pole gehoren offenbar beide zu den Kennzeichen (nicht nur) der
pastoralen Profession.

3. Pastorale Professionalisierung im 6ffentlichen Versorgungssystem

3.1 Zusammenarbeit und Konkurrenz der Professionen

Die Plausibilitatsstrukturen der spdtmodernen Gesellschaft zwingen die Kir-
che(n) dazu, ihr pastorales Angebot stérker als friher zu differenzieren. Ins-
besondere die Pluralisierung der religiésen Ausdrucksweisen stellt eine ganz
neue Herausforderung fir die pastorale Profession dar.*” Sogar innerhalb
eines Vollzugs muss man die eigene Kommunikation nun an die spatmoderne
religiése Vielfalt anpassen, indem man zum Beispiel Katechese fir verschie-
dene Lebensalter entwickelt.*®

Die Professionalisierung der Pastoral ist einerseits eine angemessene Re-
aktion auf diese Entwicklung.®® Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass sie
eine Ausfaltung des pastoralen Handelns erlaubt. Seelsorge muss sich also
spiegelbildlich zu den externen Notwendigkeiten intern ausdifferenzieren. An-
dererseits erhoht die Professionalisierung tber die Schaffung neuer seelsorg-
licher Angebote aber auch selber die Vielfalt religidser Ausdrucksweisen.
AufRerdem fuhren die Abstufungen innerhalb der eigenen Profession zu im-
mer mehr Spezialistentum. Diese Spezialisierung ist gleichzeitig unabdingbar,
weil zum Beispiel Aufgaben wie die Krankenhaus- oder Notfallseelsorge ohne
eine grundliche Zusatzausbildung kaum zu bewaltigen sind.

Mit der offenbar notwendigen Spezialisierung ist unter anderem ein Verlust
an Zusammenhang in der Pastoral verbunden. Es kommt inshesondere zum
Auseinanderdriften von Gemeinde- und Kategorialseelsorge. Letztere manifes-
tiert sich immer mehr als ,kirchliche Zweitstruktur’ (Reinhard K. W. Schmidt/
Hermann Steinkamp). Sie ist in vielen Handlungsfeldern fester Bestandteil
des wohlfahrtsstaatlichen Hilfesystems und als solcher sowohl organisatorisch
als auch inhaltlich vom Gemeindealltag getrennt. Zwar verrichten professio-
nelle Seelsorger ihren kategorialen Dienst stellvertretend fur die Gemein-
schaft der Glaubenden, was in ihrer kirchlichen Sendung und Beauftragung

37 Vgl. Harm Dane, Professionaliteit in meervoud. Over de rollen voor kerkelijke professio-
nals, in: Theologisch Debat 5 (2008-3) 49-55.

% vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Katechese in verénderter Zeit,
Bonn 2004.

3 Vgl. Harald Mdller, Religion in der Gesellschaft und pastorale Profession. Bedingungen
fur eine gelingende Praxis von Pfarrerinnen und Pfarrern, in: Thorsten Peters u. a. (Hg.),
Gottes Profis? Re-Visionen des Pfarramts, Wuppertal 2004, 121-144.
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zum Ausdruck kommt. Beide Seiten drohen sich aber faktisch immer starker
aus den Augen zu verlieren.

Nicht nur das Beispiel der Entwicklung der Kategorialen Seelsorge in den
Niederlanden zeigt, dass die pastorale Professionalisierung ein entscheiden-
der Faktor in dieser Entwicklung ist.”® Es entsteht ein Graben zwischen immer
spezifischer und besser ausgebildeten Hauptamtlichen auf der einen Seite,
die einen festen Platz im o6ffentlichen Hilfe- und Versorgungssystem einneh-
men, und den ,einfachen' Glaubigen, den Ehrenamtlichen sowie den Mitarbei-
tern und Mitarbeiterinnen in der Pfarrei auf der anderen Seite.**

Zusatzlich versuchen manche Hauptamtliche in der Kategorialen Seelsor-
ge, sich mit der Professionalisierung ihrer Téatigkeit der engen Bindung an die
kirchliche Institution zu entziehen. Pastorale Professionalisierung kann an
diesem Punkt ,as an emancipation movement directed to ecclesiastic em-
ployers“*? interpretiert werden. Umgekehrt soll ihr professionelles Auftreten und
Handeln den Hauptamtlichen die Anerkennung in der Einrichtung sichern, bei
der sie arbeiten. Das zeigt sich etwa darin, dass man als gleichberechtigter
Partner mit anderen Professionals kooperiert.

Die Uber Professionalisierung erreichte Distanz zur Kirche einerseits und
die Integration in das offentliche Hilfesystem andererseits haben allerdings
spezifische Nebenwirkungen.*® Auf der einen Seite ermoglichen sie die kom-
plementare Zusammenarbeit der Seelsorge mit anderen Disziplinen am Ge-
samtauftrag der jeweiligen Einrichtung.** Auf der anderen Seite muss der
Seelsorger seine Position als Professional in der Einrichtung aber verteidigen,
wenn er zu ihrer Sicherung nicht mehr auf die im Staatskirchenrecht garan-
tierten Privilegien der Konfessionsgemeinschaften zurtickgreifen will. Der Platz
der Pastoral wird ndmlich nicht mehr selbstverstandlich anerkannt. Psycholo-
gen, Arzte, Sozialarbeiter und zunehmend auch Ehrenamtliche wollen das tiber-
nehmen, was friiher exklusiv Aufgabe des Seelsorgers war.*

Andere Professionen richten sich in der Spatmoderne auf Tatigkeiten, die
traditionell den religitsen Spezialisten vorbehalten waren. Ein Beispiel ist die

40 vgl. Stefan Gartner, Vom Musterknaben zum Schmuddelkind. Pastoralhistorische und

aktuelle Beobachtungen sowie eine Fallstudie zum niederlandischen Katholizismus, in:
Pastoraltheologische Informationen 28 (2008) 2, 134—155, hier 146-151.
1 vgl. Bucher — Plank, Kinder (s. Anm. 14) 47-51.
2 gschilderman, Religion (s. Anm. 4) 15.
Vgl. Herbert Haslinger, Diakonie. Grundlagen fiir die soziale Arbeit der Kirche, Pader-
born u. a. 2009, 100-161.
Vgl. Sjaak Korver, Organisatie, het pastorale beroep en supervisie, in: Willemine Regouin —
Frans Siegers (Hg.), Supervisie in opleiding en beroep, Houten 2005, 117-132, hier
125-129.
Vgl. Leo Karrer, Seelsorger und Seelsorgerinnen im Schmelztiegel vieler Herausforde-
rungen, in: Theologisch-praktische Quartalschrift 153 (2005) 240-248, hier 240f.
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Ritenkompetenz an den Knotenpunkten des Lebens, die heute auf Riten-
designer, Eventmanager und Bestatter Uibergeht. Ein anderes Beispiel ist die
Verschiebung von pastoral nach spiritual care beziehungsweise counseling.*®
Psychologen und Therapeuten entdecken in den letzten Jahrzehnten die reli-
gibsen Anteile einer Biografie als wichtige Ressource fur ihre Arbeit mit den
Klienten. Die klassischen Trennlinien zwischen den Professionen weichen
offenbar in der Spatmoderne auf. Es gibt im 6ffentlichen Hilfesystem sowohl
Ankniipfungspunkte als auch Grenziberschreitungen zwischen ihnen, die einer-
seits die Zusammenarbeit ermdglichen, aber andererseits auch zu wechsel-
seitigem Kannibalismus fiihren kénnen.*’

Umgekehrt sind die Professionalisierungstendenzen in der pastoralen Aus-
bildung und Praxis neben dem damit verbundenen Kompetenzgewinn als
Versuch zu werten, den eigenen Platz im Kanon der offentlichen Versor-
gungsleistungen zu sichern und die feindliche Ubernahme durch andere Pro-
fessionen abzuwehren.*® Die allgemeine Professionalisierung im Feld der hel-
fenden Berufe stimuliert diese Bemihungen zusétzlich. Die Orientierung an
den Standards des psychotherapeutischen und psychosozialen Bereichs, wie
dies etwa bei der Einzelseelsorge im Rahmen der Klinischen Seelsorge-
Ausbildung (KSA) geschieht, oder an den Standards der Personal- und Or-
ganisationsentwicklung bei der Kirchenleitung ist in dieser Perspektive vollig
konsequent.*® Mit dieser Entwicklung allerdings

,Steht die kirchliche Professionalisierung heute in der Gefahr, ihre Eigenstandigkeit

unter Beweis stellen zu wollen, indem sie die Prozesse aufRerkirchlicher Professiona-

lisierung nachahmt, inhaltlich, kriteriologisch und nicht zuletzt auch sprachlich“*°.

4 Vgl. VandeCreek — Burton, Paper (s. Anm. 32) 81-97.

4" In historischer Perspektive ist dies nicht auffallig. Andere Professionen haben sich schon
immer auf Kosten der religidsen gebildet. Denn ,the professionalization of religious spe-
cialists is prior to other processes of professionalization in medival and early modern
Europe* (Rupke, Controllers [s. Anm. 32] 257). Frihe Differenzierungen in der Rolle des
religidsen Virtuosen bewirkten Professionalisierungsschibe auf anderen Feldern. Dies
kann man exemplarisch an der Entstehung der Universitat studieren. Als Einrichtung
schuf diese zugleich eine wesentliche Voraussetzung fur die Entstehung neuer Professi-
onen.

Vgl. Gilbert R. Rendle, Reclaiming professional jurisdiction. The re-emergence of the
theological task of ministry, in: Theology Today 59 (2002) 408-420; Rein Brouwer, Pas-
tor tussen macht en onmacht. Een studie naar de professionalisering van het hervormde
predikantschap, Zoetermeer 1995, 36—-38, 51-61; Johannes B. A. M. Schilderman u. a.,
Professionalising the shepherds, in: Journal of Empirical Theology 12 (1999) 59-90.

Vgl. Rendle, Jurisdiction (s. Anm. 48) 408-420; Janusz Surzykiewicz, Rezeption 6kono-
mischer Fihrungstheorien in der Seelsorgepraxis, in: Uto Meier — Bernhard Sill (Hg.),
Fuhrung. Macht. Sinn. Ethos und Ethik fiir Entscheider in Wirtschaft, Gesellschaft und
Kirche, Regensburg 2010, 560-573.

* Hochschild, Berufsgeheimnis (s. Anm. 27) 286.

48

49

PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 27-47 urn:nbn:de:hbz:6-49389701057




40 Stefan Gartner

Der erhoffte Zugewinn an Professionalitét droht dann auf Kosten der eigenen
Identitat zu gehen. Was unterscheidet einen Pastor noch vom Therapeuten,
Arzt, Sozialarbeiter oder Manager?®! Es entsteht die Frage nach dem eige-
nen Profil und den Grenzen der pastoralen Profession.

Professionalisierung durch Methodenimport fihrt somit zu einer Entwick-
lung, bei der die Seelsorge im Selbstbild der Hauptamtlichen ,mit Blick auf
das eigene Erleben und auf die Berufsausiibung immer mehr Verwandtschaft
mit anderen helfenden Berufen zeigt“*?. Das ist eine Konsequenz der Profes-
sionalisierung der Seelsorge, die ihrerseits durch die Integration der (Kate-
gorialen) Pastoral in das offentliche, funktional differenzierte Versorgungs-
system der spatmodernen Gesellschaft und durch die Zusammenarbeit mit
anderen Professionen bedingt ist. Solche Konflikte ergeben sich in einem ge-
schlossenen kirchlichen Seelsorgemilieu vormoderner oder moderner Prove-
nienz erst gar nicht.

3.2 Konsequenzen fir die pastorale Profession

Angesichts der heute herrschenden Konkurrenz im 6ffentlichen Hilfesystem
kommt es fir den Seelsorger offenbar darauf an, andere Professionen nicht
einfach nachzuahmen, sondern sich von ihnen zu unterscheiden.®® Dies er-
reicht er, indem er das Eigene besonders herausstreicht. Nur so macht man
sich unverzichtbar. Das geschieht zum Beispiel konkret durch die Konzentra-
tion der Kategorialen Seelsorge auf die ,hoffnungslosen Falle‘, bei denen die
Kunstfertigkeit der Kollegen im staatlichen Hilfesystem an die Grenze des
Machbaren gestof3en ist. Ein anderes Beispiel ist die amtstheologische Beto-
nung der Exklusivitat ritueller und liturgischer Handlungen.>*

Allerdings wird ein Seelsorger durch seine Integration in das Offentliche
Hilfesystem und die darauf folgenden Professionalisierungsschiibe in ein be-
stimmtes Verhaltensmuster gedrangt, das gerade Parallelen mit anderen Pro-
fessionen aufweist. Es geht dabei um die rollenspezifische Asymmetrie, die
nun auch die seelsorgliche Begegnung pragt. Der professionelle Seelsorger
stellt diese Asymmetrie genauso unmittelbar her wie die Therapeutin, die Arz-
tin oder der Sozialarbeiter. Kategoriale Pastoral kann in der Folge nicht auf

1 Vgl. Stefan Gartner, Staying a pastor while talking like a psychologist? A proposal for an

integrative model, in: Christian Bioethics 16 (2010) 1, 48-60.

Brouwer, Pastor (s. Anm. 48) 173. Vgl. auch Carole A. Greenwald u. a., A study of the
identity of pastoral counselors, in: American Journal of Pastoral Counseling 7 (2004) 4,
51-69.

Vgl. Klessmann, Seelsorge (s. Anm. 23) 289.

Vgl. Dean R. Hoge — Jacqueline E. Wenger, Evolving visions of the priesthood. Changes
from Vatican Il to the turn of the new century, Collegeville 2003, 61-78.
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echter Gegenseitigkeit beruhen, auch wenn die praktisch-theologische Theo-
rie dies behauptet, indem sie auf die der Asymmetrie vorausliegende Gleich-
heit zwischen Pastorand und Seelsorger verweist.*® Durch die professionelle
Rolle von Letzterem kommt faktisch eine komplementare Beziehungsstruktur
zum Tragen. Sie aulRert sich in Polaritaten wie helfend — hilflos, tberlegen —
unterlegen, wissend — unwissend und aktiv — passiv.

So ist etwa das Vertrauen, das der Pastorand einem Seelsorger entgegen-
bringt und das sich in seiner Bereitschaft auRert, mit einem Fremden Uber
intimste Dinge zu sprechen, Ausdruck dieser Komplementaritat. Und parado-
xerweise beruht dieses Vertrauen gerade auf der Festlegung des Hauptamt-
lichen auf ein bestimmtes professionelles Verhalten beziehungsweise es be-
ruht auf der Einlésung von entsprechenden Erwartungen des Pastoranden
durch dessen Handeln.>® Vertrauen stellt sich bei den Klienten ein, sobald der
Professional das erwartete Verhalten in der Tat praktiziert, ein Seelsorger also
als typischer Seelsorger auftritt. Wer dagegen seine professionelle Rolle ver-
lasst, der ruft automatisch eine Stérung in der Kommunikation und Irritationen
hervor.

Durch die Einpassung der Seelsorge in das offentliche Versorgungssystem
und durch seine Zusammenarbeit mit anderen Professionen wird der Haupt-
amtliche also auf ein bestimmtes Verhalten festgelegt. Pastorale Begegnung
geschieht als Aufeinandertreffen von professionellem Helfer und hilfesuchen-
dem Klient. Dadurch droht die Kategoriale Pastoral die Selbstverstandlich-
keiten zu duplizieren, die die Versorgungsleistungen vieler offentlicher Hilfe-
institutionen kennzeichnen. Der Seelsorger tritt einem Klienten gegenuber
und will einen Beitrag zu dessen Besserung und Heilung leisten. So wird eine
Subjekt-Objekt-Struktur zwischen beiden festgeschrieben. Der eine ist aus-
schlieBlich Helfer, der andere ausschlieBlich der Hilfe bedurftig. Zudem muss
der Hauptamtliche sein Gegenuber als Klient zu behalten trachten. Denn so
kann er die Bedeutung seiner Profession im Hilfesystem ausweisen.

Der Pastorand wird nach der Logik des o6ffentlichen Versorgungssystems
sowohl mit einem klar als Problem zu definierenden Mangel behaftet als auch
mit der Norm konfrontiert, dass dieser Mangel durch die Arbeit von Professi-
onals Gberwunden werden kann und muss. Die Wiedereingliederung in das
normale Leben ist innerhalb dieses Defizitmodells des Helfens das selbstver-
standliche Ziel. Hierin kommen zusatzlich eine Ganzheitsideologie mit ent-

%5 Vgl. Frans Vosman, Macht en geweld in het pastoraat. Een bijdrage aan theorievorming
over normatieve professionaliteit, in: Praktische Humanistiek 8 (1999) 3, 33—49.
% vgl. Karle, Pfarrberuf (s. Anm. 28) 59-133.
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sprechend optimistischen Heilungserwartungen®’ sowie der spatmoderne My-
thos vom gelingenden Leben® zum Ausdruck, die das Hilfesystem ebenfalls
kennzeichnen — und nun auch die Kategoriale Pastoral.

Hierdurch werden die Pastoranden auf eine Objektrolle festgeschrieben.
Als Klienten wird an ihnen gehandelt. Es ist klar festgelegt, dass der eine
professioneller Helfer und der andere Klient beziehungsweise Patient ist.
Platziert sich ein Seelsorger passgenau in diesem Kontext, dann entméchtigt
er damit tendenziell die Selbsthilfepotenziale der Pastoranden. Diese erleben
sich nun ganz selbstverstandlich und komplementéar zu seinem Auftreten als
hilfsbedurftig. Und dies sind sie faktisch auch. Trotzdem ist festzuhalten, dass
die bei den Pastoranden ebenso vorhandenen Mdglichkeiten zur Selbsthilfe
tendenziell abgewertet werden. Das hat offenbar alles mit dem typischen Auf-
treten eines Seelsorgers als Professional im 6ffentlichen Versorgungssystem
zu tun.

4. Pastorale Profession und spatmoderne Expertokratie

4.1 Zur Passung der Kirche und ihrer Professionals in die Gesellschaft

Natirlich hat es zu allen Zeiten der Kirchengeschichte das Bemiihen um eine
Verbesserung und ein tieferes Verstéandnis pastoralen Handelns gegeben.
Was allerdings typisch modern ist, ist der Versuch, die Professionalisierung
der hauptamtlichen Seelsorger als ein wichtiges Instrument im sténdig not-
wendigen Transformationsprozess der Glaubensgemeinschaft zu gebrau-
chen.®® Ein Ziel ist dabei heute die Erhéhung der sozialen Plausibilitat der
Pastoral. In der funktional differenzierten Gesellschaft wird der Religion in ih-
rem eigenen Bereich sowie bei der Erflillung allgemeiner Aufgaben wie der
rituellen Kontingenzbewaltigung oder der religiésen Bildung Bedeutung bei-
gemessen. Dies muss aber vonseiten der Kirche entsprechend unterflttert
werden, und zwar indem sie ihr pastorales Angebot professionell gestaltet
und verantwortet. Sie selbst muss sich dazu von einem Institut mit einer mis-
sionarischen Kultur zu einer professionellen Organisation entwickeln.®

5" vgl. Wolfgang Reuter, Der heilsame Blick aufs Fragment. Pastoralasthetische Reflexion
aus der Perspektive der Psychoanalyse, in: Walter First (Hg.), Pastoralasthetik. Die
Kunst der Wahrnehmung und Gestaltung in Glaube und Kirche, Freiburg/Br. u. a. 2002,
265-277.

8 vgl. Wolfgang Drechsel, Der lange Schatten des Mythos vom gelingenden Leben. Theo-
logische Anmerkungen zur Angst vor der eigenen Endlichkeit und zur Frage der Seel-
sorge, in: Pastoraltheologie 95 (2006) 314-328.

%9 Vgl. Karle, Pfarrberuf (s. Anm. 28); Miiller, Religion (s. Anm. 39) 121-144.

0 vgl. Kérver, Organisatie (s. Anm. 44) 117-132.
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Fir die Kirche gilt an diesem Punkt dasselbe wie fiir andere soziale Sys-
teme der spatmodernen Gesellschaft.®* Sie darf zum Beispiel als freier Trager
karitativ aktiv sein. Sie muss ihre Diakonie aber an professionellen Standards
messen lassen, die Uber die externe Finanzierung solcher Leistungen oder
durch die staatliche Evaluierung der entsprechenden Ausbildungsgange ga-
rantiert werden. Wenn die Kirche ihr pastorales Angebot professionalisiert,
erhoht sich ihre gesellschaftliche Anerkennung. Insofern gehort die Profes-
sionalisierung der Pastoral zu den angemessenen Strategien im Transforma-
tionsprozess von der volkskirchlichen Institution zur spatmodernen religiosen
Organisation.

Als solche hat die Kirche einen festen Platz in der Gesellschaft. Deren
funktionale Differenzierung impliziert eine Arbeitsteilung, bei der eine be-
stimmte Tatigkeit durch eine bestimmte Profession in relativer Autonomie
ausgelibt wird, unbeschadet der genannten Zusammenarbeit beziehungswei-
se des méglichen Kannibalismus zwischen den Professionen.®® Jede ent-
wickelt einen entsprechenden Berufskodex, einen disziplintypischen Jargon,
eigene Initiationsprozeduren, Standesorganisationen, professionsspezifische
Kompetenzen®, ein systematisiertes Fachwissen, eine bestimmte Attitiide
und manchmal eine besondere Berufskleidung. So hat man fir einen be-
stimmten Bereich das Monopol und einen sozial anerkannten Status als Ex-
perte, der nicht zuletzt auf der Verwissenschaftlichung der eigenen Profession
beruht. Alle anderen werden zu fachfremden Laien.

Ganz offensichtlich gibt es diese Entwicklung auch in der Kirche. Eine Fol-
ge der pastoralen Professionalisierung kann dann die Entstehung einer seel-
sorglichen ,Expertokratie* (lvan lllich) sein. Sie neigt dazu, alle Formen einer
in dieser Perspektive unprofessionell erscheinenden Alltagsseelsorge von
Ehrenamtlichen abzuwerten.®* Ein professioneller Seelsorger stellt die eigene
Tatigkeit bewusst oder unbewusst dadurch als unverzichtbar dar, dass er sie
mit einer Aura der Exklusivitat und Komplexitat umgibt. Er gebraucht dazu die

8 vgl. Niklas Luhmann, Die Religion der Gesellschatft, Frankfurt/M. 2000.

62 vgl. Elisabeth Jiinemann, Fiihrungskompetenz und Professionsethik. Werte-Kultur und
unternehmerischer Erfolg, in: Norbert Schuster, Management und Theologie. Fiihren und
Leiten als spirituelle und theologische Kompetenz (hg. v. Thomas Schmidt u. a.), Frei-
burg/Br. 2008, 315-330.

Ohne Anspruch auf Vollstandigkeit gehdren zur pastoralen Profession kommunikative,
hermeneutische, theologische, institutionelle, spirituelle, methodisch-didaktische, symbo-
lische, mystagogische, personale, rituelle und performative Kompetenzen. Diese Vielfalt
deutet auf eine besondere Schwierigkeit der pastoralen Profession hin. Vgl. Georg Kéhl,
Lern-Ort Praxis. Ein didaktisches Modell, wie Seelsorge gelernt werden kann, Minster
u. a. 2003, 128-133; Bruinsma-de Beer, Pastor (s. Anm. 25) 23-34.

Vgl. Brouwer, Pastor (s. Anm. 48) 58-60. Vgl. dagegen Klessmann, Seelsorge (s. Anm.
23) 288.
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typischen Kennzeichen (s)einer Profession. Die Gemeindemitglieder trauen
sich in der Folge an pastorale Aufgaben nicht mehr heran, sondern weisen
sie ganz selbstverstandlich den zustandigen Fachleuten zu — so wie sie dies
auch in allen anderen Bereichen ihrer spatmodernen Lebenswelt gewohnt
sind.

Die pastorale Professionalisierung mit der Folge einer entsprechenden
Expertokratie verstarkt so die Tendenz, Seelsorge als Teil der spatmodernen
vicarious religion zu verstehen. Damit ist gemeint, dass sie in der Gesell-
schaft zwar durchaus als wichtig gilt; dies darf aber nicht mit persdnlichen
Konsequenzen verbunden sein. Stattdessen wird sie den professionellen
Seelsorgern zugewiesen, die sie vorhalten miissen, damit man sie in Krisen-
zeiten in Anspruch nehmen kann.®® Genauso geht man auch mit der Leistung
anderer Professionen um.

Dementsprechend kann sich die Expertenmacht der pastoralen Professio-
nals entfalten. Das Verhalten der Glaubigen bestatigt komplementéar ihre Be-
deutung als religidse Virtuosen. Die Professionalisierungsfalle schlagt zu.®®
Die gesellschaftliche Anerkennung der Pastoral soll in der Spatmoderne
durch den Einsatz von immer besser und spezifischer qualifizierten Professi-
onals gesteigert werden. Das kann zur Abwertung des freiwilligen Engage-
ments fihren. Der Professionsvorsprung der Hauptamtlichen bleibt letztlich
bestehen, obwohl der Einsatz der Ehrenamtlichen von der Kirche angesichts
der Sparzwange immer starker eingefordert wird.

Unter der Vorherrschaft der pastoralen Expertokratie scheint es sich bei
diesem Einsatz aber nur um eine defizitare, weil unprofessionelle Form von
Seelsorge zu handeln. Dieser Eindruck wird noch verstarkt, wenn die Kirche
die Verfiigbarkeit von Hauptamtlichen (und insbesondere von Priestern) zum
entscheidenden Kriterium bei den aktuellen Spar- und Reorganisationsmalf3-
nahmen macht.®” Die Laien fiihlen sich dadurch nur als LiickenbiiRer aner-
kannt. Ihnen wird vorgespiegelt, dass das Handeln der Experten den eigentli-
chen Mafstab fur gute Seelsorge bilde: Ohne einen Fachmann koénnen sie
letztlich nicht pastoral tatig sein. Zusatzlich werden dadurch diejenigen, die
der seelsorglichen Hilfe bedurfen, zu echten Fallen, um die sich ein Spezialist

% Vgl. Grace Davie, Religion in modern Europe. A memory mutates, Oxford 2000, 177—
180.

% vgl. Ulrich Béatz, Die Professionalisierungsfalle. Paradoxe Folgen der Steigerung glau-
bensreligibsen Engagements durch professionelles Handeln — dargestellt am Beispiel
der Verwirklichung pfarrgemeindlicher ,Verlebendigungsprogrammatiken* durch haupt-
amtliche Laientheologen, Freiburg/Schw. 1994,

67 Vgl. Detlef Schneider-Stengel, ,Pastoraltranszendenz”. Pastoralreferentinnen als Chance
fiir die Kirche jenseits der Dichotomie von Klerikern und Laien, in: Bucher — Pock (Hg.),
Klerus (s. Anm. 8) 301-306.
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kiimmern muss, weil man damit als Professionslaie sowieso uberfordert sei.
Auch gemeindliche Aufgaben wie die Katechese oder die Liturgie wirken auf
einmal so komplex, dass man sie als Ehrenamtliche(r) nicht ohne einen reli-
gibsen Fachmann ausfiihren kann.

4.2 Professionalisierung und das Volk Gottes

Das komplementare Verhéltnis von Leistungs- und Publikumsrolle bezie-
hungsweise von Professionellen und Nicht-Professionellen sowie die Akzep-
tanz dieser Rollenverteilung pragt demnach auch die spatmoderne Pastoral.®®
Der Beitrag der Ehrenamtlichen muss neben dem hauptberuflichen Engage-
ment zuriickstehen beziehungsweise er wirkt in dieser Perspektive defizitar,
weil unprofessionell. Gerade Kirchenferne erwarten einen ,echten Pastor’,
wenn sie gelegentlich Seelsorge fur sich in Anspruch nehmen, etwa an den
krisenanfélligen Ubergangsphasen ihres Lebens.

Einerseits entspricht dieses Denken ganz offensichtlich den Plausibilitats-
strukturen der spatmodernen Gesellschaft. Andererseits jedoch ist der dabei
implizierte ,Unterschied zwischen Professionellen und Professionslaien aus
theologischer Sicht irrelevant“®®. Pastoral ist namlich eine Aufgabe, zu der
unterschiedslos alle Glieder des Volkes Gottes und sogar alle Menschen
guten Willens berufen sind — und nicht nur die Hauptamtlichen.” Die freiwillig
Engagierten in der Kirche verleihen in besonderer, wenn auch nicht in exklu-
siver Weise dieser Berufung von Gott her Ausdruck.

Die Konzentration pastoraler Aufgaben auf die zustéandigen Fachleute, die
im Kontext der vicarious religion als Teil der funktionalen Differenzierung der
spatmodernen Gesellschaft logisch und plausibel ist, kann dieses Engage-
ment dagegen untergraben. Das geschieht immer dann, wenn sich eine pas-
torale Expertokratie bildet. In der Folge wird das, was eigentlich ein pastoraler
Auftrag fur das ganze Volk Gottes ist, nur noch denen zugeschrieben, die da-
raus ihre Profession gemacht haben.

Eigentlich sollte genau das Umgekehrte der Fall sein. Pastorale Professio-
nalisierung erhalt ihre Bedeutung von der Funktion her, die die Hauptamtli-
chen subsidiar im und fiir das Volk Gottes haben.” Sie sollen der pastoralen
Berufung aller Glaubigen beziehungsweise aller Menschen nicht nur nicht im
Wege stehen. Die seelsorglichen Professionals sollen im Gegenteil die pasto-

% vgl. Karle, Pfarrberuf (s. Anm. 28) 31-43.

% Klessmann, Seelsorge (s. Anm. 23) 283.

Vgl. Stefan Gartner, Praktische Theologie als Pastoraltheologie? Wissenschaftstheoreti-
sche Erwagungen zu einer (un-)zeitgemafen Option, in: International Journal of Practical
Theology 13 (2009) 1-21, hier 13-20.

" vgl. Bucher — Plank, Kinder (s. Anm. 14) 54—60.
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ralen Ausdrucksformen und Handlungsweisen der Glaubigen unterstiitzen,
entdecken, inspirieren, moderieren und begleiten.”® Das ist ihre vorrangige
Aufgabe. In diesem Sinn meint die Rede vom pastoralen Dienst, dass die
hauptamtlich Engagierten in der Kirche eine Dienstfunktion fur die freiwillig
Engagierten und letztlich gegeniber allen Menschen haben.

Eine solche Profilierung der spatmodernen Pastoral unterstellt allerdings
eine grundlegende Klarung des Verhéltnisses von Amtsverstandnis und pas-
toraler Professionalitat. Ich habe bereits im ersten Abschnitt darauf hingewie-
sen, dass dies noch weitgehend ein Desiderat ist, nicht zuletzt in lehramt-
lichen Auf!»erungen.73 Ein Weg, es zu beheben, besteht darin, das besondere
Priestertum vom gemeinsamen Priestertum aller Glaubigen her zu denken —
und nicht umgekehrt. Die professionelle Seelsorgetatigkeit wéare demnach
von der Berufung jedes Christen und jeder Christin zur Seelsorge und zur
Mitgliedschaft im Volk Gottes als Teilhabe am priesterlichen Amt Christi durch
Taufe und Firmung her zu verstehen. Professionstheoretisch hiel3e dies, das
Hirtenamt in der Kirche ausgehend von der Kompetenz jedes Glaubigen und
letztlich jedes Menschen zu interpretieren, ,Seelsorger' oder ,Seelsorgerin fur
andere sein zu kénnen und zu sollen.”

Mit diesem Postulat erhalt die spatmoderne Professionalisierung der Pas-
toral eine bestimmte Richtung und Bedeutung. Sie wird der Berufung des
Menschen zur Seelsorge und der grundsatzlichen Verwiesenheit von haupt-
beruflichem und freiwiligem Engagement im Volk Gottes zugeordnet. Die
Tragfahigkeit einer solchen theologischen Profilierung, die hier nur angedeu-
tet werden konnte, wird sich im weiteren Diskurs erweisen missen. Keines-
falls darf man von ihr erwarten, dass damit alle in diesem Aufsatz angezeig-
ten Probleme der seelsorglichen Kompetenzsteigerung zu I6sen waren. Die
genannten Risiken und Nebenwirkungen bilden weiterhin den Rahmen, in
dem die Professionalisierung der Pastoral praktisch-theologisch zu verant-
worten ist.

2 vgl. Dorothea Steinebach, Den Anderen begegnen. Zur Zukunft von Haupt- und Ehren-
amt in der katholischen Kirche, Wirzburg 2010, 158-206.

3 vgl. Alois Halbmayr, Zur Grundberufung des Christ-Seins. Eine systematisch-
theologische Reflexion zum Ehrenamt, in: Walter Krieger — Balthasar Sieberer (Hg.), Fur
Gottes Lohn?! Ehrenamt und Kirche, Linz 2011, 37-64, hier 38—43.

" Vgl. Hermann M. Stenger, Im Zeichen des Hirten und des Lammes. Mitgift und Gift bib-
lischer Bilder, Innsbruck — Wien 22002, 18-30, 261-287; Halbmayr, Grundberufung
(s. Anm. 73) 43-50.
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Magnus Striet

Engagement — Ehrenamt

Freiheitstheoretische Erwagungen

Moderne Gesellschaften leben von ehrenamtlichem Engagement, von Men-
schen, die bereit sind, sich einzubringen. Aber moderne Gesellschaften
zeichnen sich noch durch etwas anderes aus, namlich durch Professionalisie-
rung. Dieser Beitrag soll zeigen, dass beides nicht gegeneinander auszuspie-
len ist. Individuelles, freiwilliges Engagement ist unabdingbar, gleichzeitig
sind aber auch Strukturen zu schaffen, die Professionalitat gewahrleisten.
Dabei kann es kein theologisches Sonderwissen geben, wie diese Strukturen
aufzubauen sind, mit deren Hilfe den Menschen geholfen werden soll.

Als vor wenigen Wochen Victor von Bulow, besser bekannt unter dem Na-
men Loriot, verstarb, titelte ein Feuilleton Das wére jetzt wirklich nicht nétig
gewesen. Warum mir dies einfiel, als ich es mir frihmorgens mit einer Tasse
Kaffee ausgerustet auf dem Sofa bequem machen wollte, um diesen Vortrag
vorzubereiten, wei ich nicht zu sagen.! Vielleicht weil auf dem Sofa unser
Hund lag, der sich merklich gestort fiihlte durch meine plétzliche Anwesenheit,
und Loriot ja auch ein ausgepragter Hundeliebhaber war. Aber Hunde denken
bekanntlich nicht, vermutlich jedenfalls nicht. Sie sind nicht dergestalt reflexiv,
wie Menschen es sind: um sich selbst wissend. Was auch bedeutet: Sie
schauen zwar nach unserer Ansicht melancholisch drein, sind aber — immer
noch vermutlich, denn wir wissen dies ja nicht wirklich — nicht grublerisch ver-
anlagt und deshalb auch nicht reflexiv melancholisch. Es gibt jedenfalls kein
empirisch gestitztes Wissen, dass ein Hund jemals den reflexiven Satz Das
héatte nun wirklich nicht sein miissen, wenn Herrchen oder Frauchen ihn wie-
der einmal vom Sofa vertreibt, herausgebellt hatte. Auch wenn zumindest der
mir etwas besser bekanntere Hund immer wieder den Eindruck erweckt, als
dachte er diesen Satz.

! Der Text geht auf ein Grundsatzreferat zuriick, das beim Kongress der deutschsprachi-

gen Pastoraltheologinnen und -theologen zum Thema ,Zwischen Lust und Ehre. Freies
Engagement in Kirche und Gesellschaft* im September 2011 in Miinchen-Freising gehal-
ten wurde. Der Vortragsstil wurde beibehalten. Da Freiheit zwar schwer zu denken ist,
aber wunderbar ist, sie zwar immer wieder ironisiert, aber auch von den Ironikern ge-
braucht wird, sie selbstverstandlich endlich und begrenzt ist und sie — man kann es nicht
verschweigen — auch immer dazu neigt, komisch zu werden, sei das Werk des grof3en
Victor von Bilow allen Ernstes als grandiose Einfiihrung in eine Philosophie der Freiheit
empfohlen, welche sich gegenwartigen Denkbedingungen stellt — und die menschlich
sein will, weil der Mensch es verdient.
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Loriot war nicht nur ein Hundeliebhaber, sondern auch ein glanzender und
dabei immer grof3ziigig wohlwollend bleibender Analytiker dessen, was man
philosophisch endliche Freiheit nennt. Als existierende Freiheit gibt es Frei-
heit nie abstrakt, sondern immer nur als bestimmte — was bedeutet: Sie aktu-
alisiert sich als Freiheit, als Selbstbestimmungsméglichkeit durch sich selbst,
an einem Material, das sie bestimmt und Uber das sie zugleich bestimmt. Eine
gewichtige Rolle spielen dabei Bewusstseinseingebungen, seien diese auch
zufalliger Art, Begegnungen, Pragungen usw. Gleichzeitig hat Loriot gezeigt,
dass Freiheit notwendig engagiert ist. Unvergesslich ist, wie Direktor Lohse in
Pappa ante portas nach seiner Zwangspensionierung seine beruflich einge-
Uibten Organisationsfahigkeiten nun in seiner Rolle des mannlichen Familien-
vorstandes zur Wirkung kommen lasst. Die allein interessierende Frage lautet
deshalb, wie frei, man kann auch sagen: wie autonom die Freiheit ist und wie
sie kriteriell entscheidet, worauf sich ihr Engagement richtet oder richten sollte.
Engagement kann liebenswirdig, aber auch anstrengend fir andere sein.

Bevor ich dieser Frage nachgehe und dann wieder auf Loriot zurlickkomme,
erlaube ich mir eine weitere ultrakurze, dieses Mal soziologische Bemerkung.
Es gibt keinen beliebteren von bestimmten kirchlichen Zirkeln engagierter ge-
pflegten kulturkritischen Vorwurf als den eines verbreiteten Hedonismus.
Zwar begegnen solche Phanomene eines egozentrischen Glicksrittertums
uns auch in der hiesigen Gesellschaft. Dennoch bin ich sehr im Zweifel, ob
man insgesamt von einem Rickgang des Engagements im Sozialen oder
auch Kulturellen sprechen kann. Was jedoch auf breiter Basis zu beobachten
ist, ist eine Entpolitisierung der Offentlichkeit. Das Ende der Utopien, der gro-
Ren Erzahlungen, wird seit nunmehr zwei Dekaden immer wieder konstatiert.
Gleichwohl bedeutet dies bezogen auf die westlichen Gesellschaften nicht,
dass hiermit auch ein empirisch messbarer Abbruch des individuellen oder
auch organisierten Engagements verbunden ware.

Insgesamt zu beobachten ist aber, dass Menschen sich konkret vor Ort an
Entscheidungsprozessen beteiligen und bereit sind, sich dann zu engagieren,
wenn sie es fir notwendig erachten und, dies ist als Motivationsquelle viel-
leicht noch wichtiger, es realistisch erreichbare Ziele gibt. Es werden keine
politischen Grundsatzdebatten gefiihrt, sondern man engagiert sich konkret.
Sei es vor Ort oder sei es fir konkrete Projekte in fernen Landern. Dies spie-
gelt sich meines Erachtens auch im kirchlichen Kontext wider. Auch Kirche
ereignet sich fir die allermeisten Menschen vor Ort, in den konkret erfahrbaren
regional beziehungsweise personal strukturierten Gemeinden. Sind konkrete
Engagementmdglichkeiten nicht gegeben, so reduziert sich das Interesse so-
fort. — Und damit bin ich an dem Punkt angelangt, der es sinnvoll erscheinen
lasst, systematisch nach dem Strukturgeflige von Freiheit und Engagement
zu fragen.
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Dabei gehe ich von zwei Thesen aus. Erstens ist zwar daran festzuhalten,
dass Freiheit notwendig praktisch und damit immer fiir etwas engagiert ist.
Ich betone nochmals: Sie kann gar nicht anders, als sich als an sich selbst
interessierte und deshalb immer auch, dies wird noch zu begriinden sein, als
an der Welt interessierte Freiheit zu vollziehen. Deshalb muss sie sich, will
sie als Freiheit tatsachlich frei sein, vergewissern, von welchen Griinden sie
sich bestimmen lassen will — sprich: wie sie engagiert sein will. Zweitens finden
diese Suchbewegungen von Selbstbestimmung in bereits geformten Kultur-
raumen statt, in RAumen mithin, in denen bereits geschichtlich ausgepragte
Objektivierungen des Geistes herrschen, die das Sozialwesen Mensch malf3-
geblich pragen. Zwar ist der Mensch in einer freiheitstheoretischen Betrach-
tungslogik nie nur das Produkt von Vergesellschaftungsfaktoren, die ihn un-
kontrollierbar determinierten. Aber gerade deshalb braucht es eine reflexive
Sensibilitat fir solche Faktoren, ohne dass man sich je gewiss sein kdnnte,
diese vollstandig in den Blick bekommen zu kénnen.

Es ist eine bis heute gultige, um 1800 gewonnene Einsicht, dass sich das
Phanomen der Freiheit nicht abhandeln lasst wie andere das menschliche
Bewusstsein bestimmende Begriffe. Ich kann auf die verwickelten Debatten-
lagen hier nicht weiter eingehen. Bei Kant, Fichte und Schelling setzte sich
jedenfalls die Einsicht durch, dass sich die Wirklichkeit von Freiheit nur tiber
ihren Vollzug vergewissern lasst. Dabei rekurrierte man keineswegs nur auf
empirisch basierte Argumente wie die Erfahrung sittlichen Sollens oder des
Erhabenen. Denn dass solche das Bewusstsein bestimmende Ph&nomene
externe Ursachen haben konnten, also der Glaube, dass diese meine Erfah-
rungen doch nur eine Fiktion sein kdnnten, lag als Verdacht bereits damals in
der Luft. Der Naturalismus der Gegenwart’* wiederholt letztendlich geistige
Strémungen des 19. Jahrhunderts. Die erwahnten Philosophen wussten be-
reits um die Versuchung einer naturalistischen Reduktion des Freiheitsbe-
wusstseins. Aber fasziniert von der Freiheit argumentierten sie leidenschaft-
lich fuir sie, und sie fanden ein Argument fur ihre Wirklichkeit, das zwar nur
denjenigen einleuchtet, die sich als frei (verstehen) wollen, das aber dennoch
strikt als Argument zu begreifen ist, weil zu zeigen ist, dass es denen ein-
leuchten kann, die bereits ein affirmatives Verhaltnis zur Freiheit eingenom-
men haben. Die Freiheit kann sich ihrer Wirklichkeit nur in der Aktualitat ihres

2 Vgl. dazu die instruktiven Beitrage in Christian Geyer (Hg.), Hirnforschung und Willens-

freiheit. Zur Deutung der neuesten Experimente, Frankfurt/M. 2004.
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Selbstvollzuges vergewissern, aber in dieser ihrer Aktualitat ist sie sich selbst
unhintergehbar gewiss.

Kant hat die Wirklichkeit der Freiheit Uber die Erfahrung des moralischen
Sollens vergewissert. Die Gewissheit des Du sollst stand ihm so unumstof-
lich fest, dass ihm kein Zweifel an einem diesem Sollen entsprechenden
maoglichen Koénnen und damit am Freiheitsvermdgen aufkam. Vermutlich
wirden auch nur wenige Menschen den Gehalt dieses Sollens anzweifeln.
Jedenfalls faktisch. Das Engagement unzahliger Menschen im Bereich des
Sozialen, ihr Eintreten fiir das, was als Menschenrechte bezeichnet wird,
deutet darauf hin, dass Kants Bestimmung des Menschen als Selbstzweck,
der als solcher an sich und fur sich unbedingt zu achten sei, bis heute ber-
zeugt. Dabei wird diese Bestimmung offensichtlich so interpretiert, dass diese
Selbstzweckhaftigkeit nicht nur zu achten, sondern innovativ zu férdern ist.
Ansonsten wére nicht zu erklaren, warum etwa eigensinnige oder ékonomi-
sche Kalkile immer wieder untergeordnet werden, wenn der Blick auf — rela-
tiv betrachtet — schwéchere Menschen fallt.

Und dennoch muss gefragt werden, ob nicht eine solche Bindung von
Menschen an eine Ethik des Engagements fir Schwachere die Anzeichen
geschichtlicher Kontingenz an sich tragt. Es gibt eine Verinnerlichungs-
geschichte des Menschen und eine Geschichte des Erlernens moralischer
Sensibilitat fur einen jeden Menschen, die davor warnen lassen, mit einem
statischen Begriff des Menschen — einer ,Natur' — anzusetzen. Sich die unbe-
dingte Achtung eines jeden Menschen zum MalR3stab des eigenen Freiheits-
vollzuges zu machen, geht als unvertretbarer moglicher Akt der Selbstbestim-
mung hervor aus einem komplexen Geflige von geschichtlich gewordenen
gesellschaftlich-kulturellen Faktoren. So zu argumentieren, lauft weder auf
einen Determinismus der Freiheit noch auf einen Relativismus hinaus. Auf
Ersteres nicht, weil lediglich die realen Bedingungen menschlicher Freiheit
radikal in den Blick genommen werden, um ernst zu nehmen, dass der
Mensch ein vergesellschaftetes Wesen ist, ohne nur Abbild von Gesellschaft
zu sein. Auf Zweiteres nicht, weil der Mal3stab der Achtung eines jeden Men-
schen in einer Instanz gerechtfertigt wird, die sich durch das Moment der Un-
bedingtheit auszeichnet, die der Freiheit selbst. Denn: Zum einen gibt es keine
zwingenden Grinde, die Uberhaupt eine andere Instanz mit Unbedingtheits-
charakter in den Blick geraten lasst und die deshalb normbegriindend wirk-
sam werden kdnnte. Zum anderen ist garantiert, dass der Mensch tatséchlich
bei sich ist, wenn er sich solcherweise bestimmt. Autonomie und Moralitat
fallen dann zusammen. Aber: Dieser Antirelativismus hangt daran, dass der
Grundsatz von der unbedingt zu achtenden, ja zu beférdernden Wurde eines
jeden Menschen in der Freiheit des Menschen seine Bejahung gefunden hat.
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2.

Bisher sind meine Uberlegungen so weit gediehen, dass die Freiheit als im-
mer bereits engagierte zu begreifen ist, aber — und das ist fiir unser Thema
wichtig: Sie ist eben doppelt engagiert. Zunachst einmal bezogen auf sich
selbst. Denn in allen ihren Akten, ihrem Selbstvollzug als Freiheit, bestimmt
sie sich durch sich selbst und wéahlt darin sich selbst als Freiheit. Dabei muss
nicht bewusst sein, dass dies die grundlegende Wahl der Freiheit ist, nAmlich
sich selbst als Freiheit zu wollen. Faktisch realisiert sich die Freiheit aber als
diese Selbst-Wabhl. In der Weise nun, wie sie sich bestimmt, darin, welchen
Gehalt sie als den ihren wahlt, gewinnt sie ihre bestimmte Identitat. Dann ist
sie zweitens immer extern engagiert, das heif3t: Sie bestimmt sich, indem sie
Anderes als Gehalt wahlt. Bezogen auf die Frage des Engagements kommt
hier nun die Frage ins Spiel, welches Engagement der Mensch sich als ein
Wesen der Freiheit aus einem Horizont unterschiedlicher Mdglichkeiten als
das eigene wahlt. Weil es das Eigentimliche der Freiheit ausmacht, als die
Bedingung ihrer Moglichkeit reflexiv zu sein, ihr damit jede Selbstverstand-
lichkeit abhanden kommt, muss sie sich auch selbst dazu bestimmen, was
sie nun in ihrem Vollzug als Freiheit bestimmen soll.

Was bisher als Selbstbestimmungsmaoglichkeit der Freiheit durch sich
selbst bezeichnet wurde, existiert damit immer nur in konkret vermittelter Ge-
stalt. Es gibt kein Freiheitsvermdgen, das nicht eingebunden wére in ge-
schichtlich generierte gesellschaftliche, sozial-kulturelle und politisch gestaltete
Wirklichkeiten. Auch religiose Deutungssysteme der Welt und des Menschen
sind hier zu bertcksichtigen. Jedes Nachdenken Uber Freiheit, das die empi-
rische Wirklichkeit unterschlagt, nimmt dartber hinaus nicht nur eine Abstrak-
tion vor, die mit der Wirklichkeit nichts mehr zu tun hat; sondern es wird sehr
schnell ungnadig gegeniiber dem konkret existierenden Menschen. Denn die
Einsicht, dass die menschlichen Lebenswirklichkeiten immer bereits gepragt
sind durch vorangegangene Generationen, schlie3t auch ein, in Pragungen
Zu existieren, die nur begrenzt in den Griff zu bekommen sind. Gleichzeitig
wird einsichtig, dass alle scheinbar selbstverstandlich kulturell wirkenden Be-
griffe zunachst einmal ihrer historischen Kontingenz berfiihrt werden, womit
sie, wenn dies bewusst wird, ihre selbstverstéandliche Normativitéat verlieren.
Ob beispielsweise Menschen ihre Engagementverpflichtung nur so weit inter-
pretieren, wie der soziale Verbund es fordert, oder ob sie bereit sind, sich da-
ruber hinaus einzusetzen, steht keineswegs fest. Enrenamtliches, innovatives
und vielleicht sogar bezogen auf die eigenen Interessen riskantes Engage-
ment, scheint damit wesentlich davon abzuh&ngen, ob Menschen sich auch
unabhangig gegeniber den gesellschaftlich wirkenden Normsystemen ver-
stehen und ein solches Engagement betreiben wollen oder nicht.
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Allerdings lasst sich von auf3en nie entscheiden, was Menschen im Inneren
motiviert. Nietzsches Warnung klingt nach. Bezogen auf religitse Praktiken
formuliert er beiBend: ,Wer sich erniedrigt, will erhéhet werden.*> Ob man
Nietzsches Gleichsetzung von Moral und Religion teilt, ist nicht entscheidend,
wenn es um die Logik dieses Satzes geht. Es gibt zweifelsohne immer auch
ein Engagement, das betrieben wird, um entsprechende Anerkennung zu be-
ziehen. Aber — die inneren Beweggriinde, man kann es nicht haufig genug
betonen, lassen sich von auf3en nicht beurteilen. Im Ubertragenen Sinn gilt
auch hier das Jesuswort, das einen bereits in biblischen Zeiten als Verinner-
lichung des Menschen beschriebenen Prozess umschreibt: ,Wer beten will,
gehe in seine Kammer* (vgl. Mt 6,6). Allerdings ist dies bei einem Engage-
ment, dem es um den anderen Menschen und um die Gestaltung der sozia-
len oder auch okologischen Wirklichkeiten geht, nicht machbar. Die innere
Motivation mag in der Kammer vergewissert und entschieden werden. Aber
das Engagement geht nach auf3en.

Ich mdchte noch auf einen Punkt zu sprechen kommen, den ich bereits
andeutete, als es um das geschichtliche Gewordensein von Weltinterpreta-
tionen und Normsystemen ging. Gerade angesichts der immer wieder von
bestimmten Gruppierungen in der Kirche — ich beschranke mich auf die katho-
lische — gedulRerten Forderung nach einem Abbau von kirchensteuerfinan-
zierten Strukturen zugunsten einer auf das ,Wesentliche" (damit sind dann
Liturgie und Sakramente gemeint) konzentrierten Kirche, ist mir dieser Punkt
sehr wichtig. Ganz ohne Frage entsteht Kirche immer vor Ort, durch Men-
schen, die ihrem Glauben konkret Gestalt geben wollen. Aber man kann nur
davor warnen, ehrenamtliches Engagement von Einzelnen gegen Professions-
strukturen ausspielen zu wollen. Zwar sind Strukturen und Institutionen immer
auch schwerféllig, und sie neigen auch dazu, sich zu verselbstandigen und
Selbsterhaltung zu betreiben. Gleichwohl ist daran festzuhalten, dass Effizienz
und Qualitéat von so manchem Engagement h&aufig von einer entsprechenden
Professionalitat abhéngt. Was pastoral moglich ist, kann nicht einfach von
den Einzelnen geleistet werden. Oft genug hangt die Qualitat pastoraler Ar-
beit von entsprechendem Wissen und zu erlernenden Kompetenzen ab. Dies
gilt bereits fur die Identifikation von pastoralen Handlungsfeldern.

Wenn ich noch einmal auf Loriot, ndherhin auf Herrn Direktor Lohse zu
sprechen kommen darf, der — um es vorsichtig zu formulieren — relativ un-
irritiert durch gendertheoretische Debatten — &hnlich wie der Vatikan — die
paternalistische Austbung seines Direktorenamtes eins zu eins auf seine von
ihm definierte Rolle als Familienoberhaupt Ubertragt, wobei man ihm gerne
unterstellen darf, dass er dies gut meint und die neue nachberuflich ergriffene

®  Friedrich Nietzsche, Menschliches, Allzumenschliches (= KSA 2), Miinchen 21988, 87.
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Rolle von ihm schlie3lich sogar mit Lust ausgetibt wird. Nur — es funktioniert
nicht. Nicht nur will sich ihm die Wirklichkeit faktisch nicht figen, sondern sie
tut es mit Griinden nicht. Rollenmuster, Lebensentwrfe haben sich veran-
dert, weil es ein reflexives Wissen davon gibt, dass vorangegangene Rollen-
muster und Lebensentwiirfe geschichtlich ausgepragt wurden, sie also nicht
einfach natirlich sind. Deshalb muss Direktor Lohse scheitern.

Was sich hier studieren lasst, ist ein sehr grundsatzliches und auch nicht
zu lésendes Problem. Moderne Gesellschaften setzen aus innerer Uberzeu-
gung auf das Freiheitsprinzip®, und sie machen sich gleichzeitig in ihrer Exis-
tenz davon abhéngig, dass sich Menschen immer wieder — aus welchen
Motivlagen heraus auch immer — dazu entscheiden, an der Gestaltung einer
solchen Gesellschaft mitzuwirken. Gleichzeitig hat sich in diesen Gesellschaf-
ten aber das Wissen um die hochgradige Komplexitat aller Lebenszusam-
menhénge herausgebildet, um eine Komplexitat, die die Einzelnen, wenn sie
diese zu beherrschen versuchen, Uberfordert und die danach verlangt, dass
entsprechende Strukturen ihrer Bewdltigung gesucht werden. Im Bereich
naturwissenschaftlich-technologischer Zusammenhénge, auch im Bereich der
Medizin, macht dies den allermeisten Menschen so lange keine Schwierig-
keiten, wie die Systeme funktionieren. Wer heilt, hat recht, lautet ein alter
Grundsatz. Ich frage meinen Arzt nicht, warum das verschriebene Medika-
ment wirkt.

Bezogen auf gesellschaftlich-soziale Wirklichkeiten — und auch Kirchen
sind immer auch als solche Wirklichkeiten zu beschreiben — gilt zunachst das
Gleiche; auch sie sind von einer immensen Komplexitat. Nur strédubt sich in
modernen, auf Freiheitsrechte setzenden Gesellschaften alles dagegen, dass
die Komplexitat des Lebens, um die man weif3, nur noch durch strukturelle
Professionalisierung bewaltigt werden soll. Im Hintergrund wirkt die Angst,
dass sich das Bewusstsein von der Wirde der Freiheit in der Kélte techno-
kratischer Verwaltung des menschlichen Lebens verliert. Auf der anderen
Seite weild man aber auch, dass ohne eine Professionalisierung des sozialen
Engagements und einer damit einhergehenden Ausprégung entsprechender
nachhaltiger Strukturen die Qualitat dieses Engagements leidet. Man denke
nur an die hocheffiziente Férderung von unterschiedlichst ,behinderten‘ Men-
schen oder aber — ein zunehmendes Problem angesichts des demografischen
Wandels — der Begleitung von Menschen mit Erkrankungen wie Alzheimer
und Demenz. Gleichzeitig wéachst auch wieder die Gefahr, dass Menschen

Vgl. zuletzt mit Nachdruck Axel Honneth, Das Recht der Freiheit. Grundri® einer demo-
kratischen Sittlichkeit, Frankfurt/M. 2011, 40: ,Als normativen Bezugspunkt aller Konzep-
tionen von Gerechtigkeit in der Moderne kdnnen wir [...] aus Grinden, die universelle
Geltung beanspruchen, die Idee der individuellen Selbstbestimmung betrachten.”
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angesichts der Ausbildung von entsprechenden Strukturen zu Zielobjekten
Okonomischer Interessen werden. Dieses Dilemma scheint mir aber unver-
meidbar zu sein. Weil dem so ist, sollte man individuelles Engagement, die
Lust an der Freiheit, und die Einsicht in die Ausbildung von professionell be-
triebenen und verantworteten Strukturen nicht gegeneinander ausspielen.
Beides ist um der Wirde der Freiheit willen unabdingbar.

Epilog

Ich hatte bereits angekindigt, zum Schluss nochmals auf Loriot zurlickzu-
kommen. Wenn jemand denken sollte Das hatte nun wirklich nicht sein mus-
sen, dieser Beitrag, dann ist das selbstverstandlich recht. Allerdings wirde er
oder auch sie damit nur eines bestatigen, nichts weniger namlich, als dass
der Mensch ein reflexives Tier ist. Man kann es sich nicht aussuchen, lieber
ein Hund statt ein Mensch sein zu wollen. Und auch ein einmal erreichtes
Wissen um die Komplexitat aller Lebenszusammenhénge und damit auch der
Freiheit kann man nicht wieder abschitteln, man sollte es jedenfalls nicht.
Und was hat das Ganze mit Theologie zu tun? Mit einer Theologie, die sich
aus geschichtlich tradierten Glaubensiiberzeugungen herausschreibt und in
diesem Sinne immer auch kirchliche Wissenschaft sein will? Welchen Beitrag
koénnen die Kirchen in modernen Gesellschaften zur Entwicklung des Huma-
nen leisten?

Mit einem vom Himmel gefallenen Sonderwissen, wie die komplexen Le-
benszusammenhange zu bewaltigen sind, kdnnen die Kirchen nicht auf-
warten. In ihrem diakonalen Selbstvollzug sind sie darauf angewiesen, das
Wissen der Welt zu integrieren. Aber sie kdnnen sich angesichts der zwangs-
laufigen Grenzen eines jeden Engagements an einen Gott erinnern, der sie
wegen seiner Lust am Menschen angeredet hat wie Freunde, wie das Zweite
Vatikanische Konzil formuliert hat (vgl. Dei Verbum 1,2), und der in seiner
Menschwerdung alles mit ihnen geteilt, ferner das Versprechen in die Welt
gesetzt hat, nichts verloren gehen zu lassen, die Tranen abzuwischen sowie
der Falle der Selbsterschépfung des Menschen etwas entgegenzusetzen.
Engagement kann Ausdruck einer bestimmten Selbst-Wahl sein, aber so, wie
das soziale, kulturelle oder auch politische Engagement von Menschen An-
lass grof3ter Wertschatzung werden kann, kann es auch zur Selbstiiberforde-
rung werden. Christlich zu glauben heif3t, nicht alles selbst leisten zu mussen,
und gerade deshalb das zu versuchen, was machbar ist: Im letzten Punkt gibt
es keinen Unterschied zu den anderen Menschen guten Willens.
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Richard Hartmann

Freies Engagement auf Zukunft hin

Herausforderungen fur Kirche und Gesellschaft

Die Raume sind gedffnet. Eine solche Aussage klingt eher nach BegriiRung
und Er6ffnung denn als Abschluss eines wissenschaftlichen Kongresses. Es
ist — und ich betone ,zum Glick* — nicht gelungen ein schlissiges Konzept
des ,neuen Ehrenamtes” zu entwickeln, das nun im Sinne von verandernden
Strategien in die Praxis der Pastoral zu implementieren ist. Ich bin froh, dass
das nicht gelungen ist, da es den nicht gewollten Beweis unseres Faches als
.Rezeptproduzent” fihren wirde und weil es gegen die gewollte Emphase
zur Freiheit stinde, die uns ja am Anfang des Kongresses gerade Magnus
Striet angescharft hat.

Doch ist der Kongress auch mehr als nur eine Ubung ,l'art pour l'art”, also
jene Kultivierung der Beliebigkeit, die weder Kriterien noch Konkretionen zu-
lassen wiirde. Vielmehr wurden Perspektiven und Haltungen aufgewiesen,
die deutlich manche Kritik an der gangigen Praxis generieren werden.

1. Aufgabe: Sehen der Differenzen

Differenzen missen wesentlich scharfer in den Blick genommen werden, um
den Zeichen der Zeit, der gesellschaftlichen und in ihr der kirchlichen Wirk-
lichkeit gerecht zu werden und um den Charismen der Menschen und ihren
Motivationen Raum zu bieten. Professor Evers hat dies aus seinen soziologi-
schen Reflexionen schon aufgezeigt. Diese Pluralitat steht jedoch noch in
ausdrucklicher Spannung zu den alltaglichen Pastoralplanungen, die recht
prazise und zugleich allgemeine Aufgabenprofile in Gremien und Kreisen der
Pfarrei oder der pastoralen Raume verlangen. Die routinierte Seelsorge ,weil3",
was zu tun ist und versucht ihre PGR-Mitglieder und Katechetinnen und Ka-
techeten, ihre Helferinnen und Helfer zu rekrutieren, meist im Zugriff auf eine
nicht gerade wachsende Klientel. Und wer einmal im Blick dieses Systems
ist, wird ungern wieder freigelassen.

1.) Es gibt signifikante Unterschiede beztglich des Engagements in der (poli-
tischen und gesellschaftlichen) Offentlichkeit und im Bereich des Innen-
bereichs der Kirche. In beiden Feldern zeigen sich die Grenzen des Ge-
wollten und Zugelassenen. Kirche hat jedoch — nicht zu Unrecht — den
Ruf einer signifikanteren Normierung. Diese Engfiihrung fihrt inzwischen
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dazu, dass immer wieder Menschen aus religidsen Motiven ihr Engage-
ment eher in institutionsfernerem Bereich und Initiativen ansiedeln.

2.) Eine zweite Differenz hangt schon innerlich mit der normierenden Form
der klassisch-kirchlichen Arbeit zusammen. Wenn ich diese Spannung
etikettiere als Spannung zwischen ,pastoralem und prophetischem Enga-
gement“ wird der Pastoraltheologe erschaudern, denn der enge Begriff
von ,Pastoral als binnenkirchlichem Handeln im Sinne der ,minima pasto-
ralia! lasst sich nicht mehr mit dem Pastoralbegriff des Il. Vatikanums
vermitteln. Doch beherrscht er noch viele Bereiche kirchlicher Praxis. Das
prophetische Engagement ist zugleich dort — und das liegt im Propheti-
schen selbst — nicht sympathisch willkommen, weil es Unruhe stiftet, Kri-
tik veroffentlicht und Reaktion provoziert und will. Prophetie steht immer
gegen Stabilisierung. Die Institution, die das zulésst, hat zwar grofl3e
Lernchancen, braucht aber — und das fehlt der Kirche in weiten Kreisen —
eine gute Dialog- und Kritikkultur.

3.) Engagement zwischen Freiheit und Lust einerseits und Pflicht anderer-
seits bildet den nachsten Spannungspol. Den meisten Menschen dieser
Zeit liegt das Interesse an Freiheit und — die Begriffe wurden immer wie-
der kirchlich verdachtigt — Spaf® und Lustgewinn néher. Dazu gehdren
projektmaRige Uberschaubarkeit, klare Sollbruchstellen zum Ausstieg,
Méoglichkeiten zu gemeinschatftlichem Experimentieren, Erfolgsereignisse
und vieles mehr. Solches freie Engagement wird dann jedoch von denen
beneidet und nicht selten darum abgewertet, die die Systemregeln und
die ,Notwendigkeiten“ vorrangig sehen und darum das Pflichtprogramm
erst abgearbeitet haben wollen: ,Erst die Pflicht, dann das Vergnigen.”
Solche klassischen Préaferenzen sind sowohl vor dem Hintergrund perso-
naler Pragung wie vom jeweiligen beruflichen Aufgabenfeld zu verstehen,
kénnen aber die Engagementbereitschaft torpedieren.

4.) Das kirchliche Denken hat immer noch die Tendenz, zuerst institutionell
gepragt zu sein. Das christliche Denken aus Charismentheologie und Be-
rufung/Sendung birgt die Kraft in sich, dem individuellen Denken mehr
Raum zu gewahren. Die Institutionenlogik der Gegenwart sollte dies star-
ker berticksichtigen und systemisch Orte schaffen, um diesen Pol zu
starken. Engagement ist christliches Engagement auch jenseits der insti-
tutionellen Orte, im personlichen Charisma und in freien und offenen
Netzwerken. Solches freie Engagement ist nicht mehr einfach steuerbar
und wird darum aus Machtpositionen nur mit Vorbehalt akzeptiert.

1 Hubert Windisch, Minima Pastoralia. Orientierungshilfen fiir die Seelsorge, Wiirzburg

2001.
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5.) In der Suche nach einer neuen Begrifflichkeit fur das ,Ehrenamt” hat sich
ein Begriff entfaltet, der vom freiwilligen oder frei Engagierten spricht.
Diese Sprachregelung kann jedoch gut insinuieren, dass diejenigen nur
unfrei/unfreiwillig sind, die hauptberuflich tatig sind. So ist die Spannung
zwischen beruflichem und nicht beruflichem Engagement sorgsam wahr-
zunehmen. Leicht entwickelt sich in diesem Feld ein Hierarchiegefalle.
Menschen, die in der Kirche arbeiten und von der Kirche leben, miissen
in solcher Weise positioniert werden, dass ihre Motivation Freiraum hat
fur nicht nur angeordnetes Engagement. Wer hier nur ,seinen Job tut,
steht in der Gefahr, fir andere demotivierend zu wirken.

6.) An die Frage nach Beruf und beruflicher Qualifikation wird oft auch die
Grundannahme gekoppelt, dass auf dieser Seite das Experten- und
Fachwissen positioniert ist, dass also der genuine Unterschied zwischen
beruflichem und nicht beruflichem Einsatz mit der Fachlichkeit beschrie-
ben werden muss und der nicht beruflich Engagierte ,nur" seine Motivation
einbringt. Dass es inzwischen viele Menschen gibt, die sowohl aufgrund
ausdifferenzierter Lernbiografien als auch aufgrund hoher intrinsischer
Motivation hohe Kompetenzen erworben haben, die problemlos an die
Berufstatigen heranreichen, ist noch ebenso wenig aufgenommen worden
wie der Schatz, dass sie aus anderen Kontexten Kompetenzen mitbrin-
gen, die die beruflichen Standards erweitern und Uberschreiten. Die Ko-
operation von beiden Polen muss zu einem neuen und kreativen experi-
mentellen Lernprojekt werden.

Zwei zentrale ekklesiologische Spannungsfelder sollen die Differenzsicht ab-
schlieBen. Trotz Gaudium et spes ist immer noch eine Spannung zu erken-
nen zwischen selbstbezogener Praxis der Kirche und sozialorientierter Praxis
und Sendung. Dass diese Differenz sehr unterschiedliche Engagementfelder
ertffnet und die implizite Bewertung zwischen beiden Polen der Kirchlichkeit
auch die Motivation der Engagierten betrifft, braucht sicher keine weitere Aus-
fuhrung.

Viele Menschen engagieren sich auch heute im Rahmen der Kirche. Vie-
lerorts sind jedoch deutliche Unterschiede festzustellen, die ausdriicklich am
Selbstverstéandnis und der daraus folgenden Praxis der Priester abhéangt. Eine
Kirche, die sich zuerst von der hierarchischen Amtstheologie her definiert und
mehr oder minder ausdriicklich alle Aufgaben und Kompetenzen den Amts-
trdgern zuweist, wird nur denen einen Gestaltungsraum Uuberlassen, die zur
Unterordnung bereit sind. Jede Monopolisierung des Handelns macht alle
anderen abhangig von diesem Monopol und berlasst bestenfalls per Delega-
tion weitere Tatigkeitsfelder. Wenn ich Kirche jedoch von den Christglaubigen
her definiere, also dem Priestertum aller Glaubigen aufgrund von Taufe und
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Firmung, wenn damit jede und jeder an der Sendung partizipiert, dann bietet
solches Denken den Freiraum, der kreative, auch starke Menschen anzieht
und eine neue Weite des Kirchlichen erschliel3t. Dazu muss jedoch ausdriick-
lich eine neue, prazisere Definition des kirchlichen Weiheamtes erfolgen, an
der derzeit nur gebremst gearbeitet wird. Die Priesterweihe wiirde dann star-
ker von der sakramentalen Praxis zu begreifen sein, in ihrer darstellenden
Symbolkraft sowohl fur das extra nos des Gottlichen als auch den gréRReren
Horizont der Kirche Uber territoriale und zeitliche Grenzen hinaus. Leitung
wirde wieder zu einem geistlichen Dienst, nur zu einer Allzustandigkeit und
Letztverantwortung.

2. Auf dem Weg zu einer Ethik kirchlichen Ehrenamtes

Die Tendenz der Kirche, sich auch in der Praxis ihrer zeitlichen Erschei-
nungsform zu idealisieren, provoziert ein Verstandnis kirchlicher Reinkultur
und darum einer grundlegenden Begrenzung der Pluralitat. Solche Selbstab-
schlieung wird jedoch die Kirche der Gesellschaft in schnellen Schritten zu
sektiererischen und selbstabgrenzenden Grippchen umformen, die weder
Raum noch Interesse am Engagement in groerer Weise haben. Erst eine
Kirche, die sich aufgrund ihres Interesses und ihrer Sendung zu allen Men-
schen, besonders den Armen und Bedrangten, von solchen Reinkulturen ab-
wendet und die Pluralitét in sich integriert, wird Raum bieten fir die Charis-
men und die Motivationen vieler Menschen der Gegenwart. Sie wird ein
lebensfreundliches Klima zulassen, in dem die schopferische Vielfalt echte
Biotope der Menschenfreundlichkeit Gottes zulasst. Diese Biotope ziehen
weitere Menschen an. Monokulturen sind wesentlich weniger Gberlebensféhig
und fur Krankheiten deutlich anfalliger als Vielfalt fordernde Lebensrdume.

Aus den aufgezeigten Differenzen lassen sich Grundsatze einer Ethik des
kirchlichen und zugleich christlichen Ehrenamtes entwickeln:

a) Freies Engagement der Christinnen und Christen wird weit Uber die
binnenkirchliche Sicht hinausgehen und das Selbstverstandnis der Kir-
che ad extra untermauern. Kirche ist nicht Kirche im Kreisen um sich
selbst.

b) Freies Engagement wird und darf Konflikte generieren und Verhaltens-
anderungen provozieren. Es kann nie nur selbstbestatigend bleiben.

c) Freies Engagement lebt von dem Feuer der eigenen Leidenschaft und
der solidarischen Sorge um die Not, die zur Hilfe ruft.

d) Freies Engagement wird Felder erschlieBen, die im Sinne bisheriger
Praxis tiberraschend anders sind.
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e) Freies Engagement lebt aus dem Zusammenhang der gesamten Per-
son in familiarem, privatem und gesellschaftlichem Kontext und wird
jede Segmentierung des Lebens tberwinden helfen.

f) Freies Engagement lebt von der Vielfalt der beruflichen und personalen
Kompetenzen. Die Kompetenz macht den Einsatz, nicht die formale be-
rufliche Position.

Nach diesem Kongress wird die Konferenz der deutschsprachigen Pastoral-
theologinnen und -theologen durch ihre Mitglieder dazu beitragen, dieses
Verstandnis in Forschung und Lehre, in Ausbildung, Begleitung und Beratung
und kirchen- wie gesellschaftspolitischem Engagement zu férdern.

Msgr. Prof. Dr. theol. habil. Richard Hartmann
Theologische Fakultat

Eduard-Schick-Platz 2

D-36039 Fulda

Fon: +49 (0)661 3802720

Fax: +49 (0)661 87-224

eMail: Hartmann(at)thf-fulda(dot)de

Web: http://www.thf-fulda.de
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Zur Logik des freiwilligen Engagements

Erfahrungen und Perspektiven am Beispiel der katholischen Kirche
im Kanton Genf — eine Workshop-Nachlese

Aus der Perspektive deutschsprachiger Lander und Regionen erscheint die
katholische Kirche in der Schweiz als finanziell Uppig ausgestattet und als Ort
einer privilegierten Beschaftigungsmaoglichkeit fur hauptamtliche Laientheolo-
gen/-innen in der Pastoral. Weniger bekannt ist, dass es aufgrund kantonaler
Regelungen des Verhaltnisses von Staat und Kirche auch Schweizer Kanto-
ne gibt, in denen die finanzielle Situation der Kirche als (vergleichbar) prekar
geschildert werden kann. Hier ist die Beschéaftigung hauptamtlicher Seelsor-
gender aus finanziellen Grunden oftmals nur in geringem Maf3e mdglich.
Priester — soweit es sie denn gibt — kénnen zwar eingestellt und (niedrig be-
soldet) alimentiert werden, fur Laientheologen/-innen dagegen stellt sich die
Situation oft anders dar. Dazu kommt, dass eine finanziell schwache Aus-
gangslage auch weniger Ressourcen fir die Infrastruktur der Seelsorge be-
deutet. So ist der Ruckgriff auf ,Freiwillige' (,bénévoles’) umso notwendiger
fur die Gestaltung kirchlichen Lebens.

1. Der Kanton Genf im Bistum Lausanne-Genf-Freiburg

Sandro Iseppi, hauptamtlicher Seelsorger in der Region Versoix im Kanton
Genf, dem westlichsten Zipfel der Schweiz, macht auf diese Rahmenbedin-
gungen aufmerksam. Die katholische Kirche im Kanton Genf gehdrt zum
Bistum Lausanne-Genf-Freiburg (und Neuenburg). Vier Kantone werden in
einem Bistum zusammengefasst. Wahrend Freiburg/Fribourg ein zweispra-
chiger Kanton mit traditionell katholischer Bevdlkerung ist, sind die Kantone
Genf, Lausanne und Neuenburg franzdsischsprachig, traditionell eher refor-
miert, allerdings durch Migration in den letzten Jahren zum Teil stérker katho-
lisch gepragt worden.

Insbesondere in den Kantonen Genf und Neuenburg (Neuchéatel) hat sich
im Verhdltnis Staat und Kirche eine an Frankreich orientierte laizistische
Grundordnung durchgesetzt. In Genf gibt es also weder eine Kirchensteuer
noch staatliche Abgeltungen fir kirchliche Dienste. In den Seelsorgerdumen
des Bischofsvikariates Genf arbeiten laut Sandro Iseppi derzeit 56 Priester,
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von denen viele bereits im Pensionsalter sind. 16 Priester sind Ordensmit-
glieder. Daneben arbeiten 41 Laien, von denen etliche als Freiwillige enga-
giert sind. Sie verteilen sich auf 12 Seelsorge-Einheiten (,unités pastorales’).
Sandro Iseppi arbeitet als Hauptamtlicher (,agent pastoral laic) mit einer wei-
teren hauptamtlichen Kollegin, einem Priester und einer Freiwilligen im Team
der Seelsorge-Einheit, der ,équipe pastorale de l'unité pastorale’, die vier
Pfarreien umfasst. Das Zusammenspiel von Laien und Priestern, von Haupt-
amtlichen und Freiwilligen in einem Seelsorge-Team gehort in Genf zur Nor-
malitat. Deutlich wird, dass Freiwilligkeit langst nicht mehr nur die Verrichtung
,niederer Dienste' im Leben einer Pfarrei bedeutet, sondern auch Verantwor-
tungsiibernahme in der Leitung einer Seelsorge-Einheit. Nur der lllustration
halber sei erwéhnt, dass im Kanton Genf seit etlichen Jahren auch die Lei-
tung von kirchlichen Bestattungsfeiern Freiwilligen tbertragen wird.

2. Freiwilliges Engagement in kategorialer Seelsorge

Sandro Iseppi lenkt den Blick aber nicht nur auf die Strukturen der territoria-
len Seelsorge, auf die noch zuriickzukommen ist. Wichtig ist ihm der Blick auf
die groRen Zahlen Freiwilliger in den kategorialen Bereichen der Seelsorge.
Als Beispiel nennt er den Bereich der Gesundheitspastoral, in dem 300 Frei-
willige aktiv sind. Sie werden durch eine hauptamtliche (50%) Kraft, eine
Ergotherapeutin mit palliativmedizinischer und 6kumenisch-theologischer Zu-
satzausbildung (plus Sekretariatskraft, 20%) organisiert und durch einen haupt-
amtlichen Theologen (fur ethische Fragen) und einen Priester (fur spezifisch
priesterliche Dienste) unterstutzt. Fir die Glaubwurdigkeit der gesamten Ge-
sundheitspastoral in der Wahrnehmung der arztlichen und pflegenden Mitar-
beiter/-innen ist insbesondere die Qualifikation der hauptamtlichen Koordina-
torin von groRRer Bedeutung. Von den 300 Freiwilligen bernehmen etliche nach
Abschluss einer Qualifizierung durch die Caritas oder eine kirchliche Aus- und
Weiterbildungsstelle besondere Verantwortung und koordinieren den Einsatz
der Freiwilligen in ca. 60 Einrichtungen des Gesundheitswesens im Kanton
Genf (Universitatsspital, weitere Krankenh&user, Alters-, Pflege- und Behin-
dertenheime ...). Andere — ebenfalls mit einer speziellen Vorbereitung — wirken
als ,Scharnier-Personen‘ zwischen den Bereichen des Gesundheitswesens
und den lokalen Pfarreien. Vergleichbare Strukturen finden sich in den Tatig-
keitsfeldern Kirchliche Ausbildung, Katechese, Eine-Welt-Arbeit, Asylanten-
Betreuung, Flughafen-Seelsorge, Sorge fiir die Armen etc.

Kurz: Die katholische Kirche im Kanton Genf lebt aus dem Engagement
zahlreicher Freiwilliger, die in weiten Teilen die volle Verantwortung fir die
Pastoral tragen. Insbesondere die fachkundige und qualifizierte Présenz in
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der Gesellschaft liegt dabei fast vollstandig in der Hand gut vorbereiteter
Freiwilliger. Sie sind mit den Optionen des Glaubens ebenso vertraut wie mit
den spezifischen Spielregeln der Tatigkeitsbereiche, in denen sie einen
Dienst leisten. Im Selbstverstandnis der Freiwilligen wird deutlich, dass ein der-
malen qualifiziertes Engagement als zeitgemafer Ausdruck des ,Christ-Seins
in der Welt' verstanden wird. Gerade in der kategorialen Seelsorge ist eine
spezialisierte Ausbildung integraler Teil freiwilligen Engagements.

3. Engagement als En-gagement

In der Grundsatzerklarung der Gesundheitspastoral, der ,Charte de la pasto-
rale de la Santé" wird diesbeziglich formuliert:

.[.-.] le bénévole est appelé a étre temoin du Christ dans les milieux de la Santé
(établissements hospitaliers et médico-sociaux)” [,Freiwillige sind herausgerufen,
Zeugen Christi im Gesundheitsbereich, in Krankenh&usern und sozial-medizinischen
Einrichtungen zu sein."]

Hier wird ein firr das Verstandnis von Freiwilligenarbeit in der Kirche wichtiger
Aspekt benannt: Freiwilliges Engagement wird als Zeugnis fur Christus ver-
standen — und zwar im Rahmen und unter den Bedingungen und besonderen
Spielregeln eines gesellschaftlichen Teilbereichs, in diesem Fall des Gesund-
heitswesens. Zeugen Christi in der Welt zu sein schlie3t damit ein, sich auf
die spezifischen Anforderungen funktional differenzierter Weltbereiche einzu-
lassen.

Kirchliche Freiwillige sind damit in doppelter Weise en-gagiert, indem sie
sich in doppelter Weise ein-bringen, hinein-bringen, namlich in den Bereich
der Kirche und des Gesundheitswesens.

4. Zum Begriff ,Freiwilliges Engagement*

Hier ist ein Blick auf die Definition des Freiwilligen-Engagements hilfreich. Im
franzosischen Wikipedia findet sich als Definition von ,bénévolat*:

.Le bénévolat est une activité non rétribuée et librement choisie qui s’exerce en
général au sein d'une institution sans but lucratif (ISBL) : association, ONG, syndicat
ou structure publique. Celui ou celle qui s’adonne au bénévolat est appelé ,béné-
vole'.” [,Das freiwillige Engagement ist eine nicht bezahlte und frei gewéhlte Tatigkeit,
die in der Regel innerhalb einer nicht gewinnorientierten Institution ausgeibt wird.“J*

Wikipedia franzésisch, Begriff: bénévolat (28.02.2012) [Hervorhebung und Ubersetzung:
A.B.].
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Freiwilligentatigkeit wird also darlber definiert, dass es um eine Tatigkeit im
Rahmen einer (nicht gewinnorientierten) Institution geht. Im Deutschen gibt
es als eine Ubersetzungsvariante den Begriff ,Ehrenamt*. Hier wird die Insti-
tutionshindung teilweise tber die Freiwilligkeit gestellt:

LEin Ehrenamt im urspriuinglichen Sinn ist ein ehrenvolles und freiwilliges 6ffentliches
Amt, das nicht auf Entgelt ausgerichtet ist. Man leistet es flr eine bestimmte Dauer
regelméBig im Rahmen von Vereinigungen, Initiativen oder Institutionen und kann in
einigen Fallen dazu verpflichtet werden. Ein Ehrenamt wird unter Umsténden auch
aberkannt.*?

Erst neuere begriffliche Ansatze stellen die Freiwilligkeit zweifellos in den Vor-
dergrund, so die Begriffe ,burgerschaftliches Engagement” oder ,Freiwilligen-
arbeit“. Die Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen und Pasto-
raltheologinnen hat fir ihren Kongress den Ausdruck ,freiwilliges Engagement®
gewahlt. Hier wird deutlich, dass es nicht einfach um ein spontanes freiwilli-
ges Handeln von Menschen geht, auch nicht um eine personliche Praxis der
Caritas oder der Frommigkeit, sondern um einen Einsatz, der ein Sich-
Einlassen, ein Sich-Hineingeben in einen gréReren und institutionalisierten
Sinn- und Handlungszusammenhang bedeutet und damit auch die Einbin-
dung in die spezifischen Spielregeln eines solchen Sinn- und Handlungszu-
sammenhangs annimmt.

In diesem Sinne legt auch die Definition der Bundesanstalt Statistik Oster-
reich in ihrem Bericht ,Struktur und Volumen der Freiwilligenarbeit in Oster-
reich” in einer Definition dar: Freiwilligenarbeit sei

weine Leistung, die freiwillig und ohne Bezahlung fir Personen auf3erhalb des eigenen
Haushaltes erbracht wird. [...] Bei der Freiwilligenarbeit muss zwischen formeller und
informeller Leistung unterschieden werden. ,Formelle Freiwilligenarbeit* sind jene Ak-
tivitaten, die im Rahmen einer Organisation, eines Vereines, einer Institution erfolgen.
JInformelle Freiwilligenarbeit’, oft auch ,Nachbarschaftshilfe* genannt, erfolgt aus per-
sonlicher Initiative ohne jeden institutionellen Rahmen.“®

5. Horizontverschréankungen durch tiberlappende En-gagements

Kirchliche Freiwillige leisten bei ihrem im obigen Sinne ,formellen Freiwilligen-
einsatz” in spezifischen Institutionen gesellschaftlicher Teilbereiche eine Ver-
schrankung von (mindestens) zwei Horizonten — zusatzlich zum individuellen
Werte- und Orientierungshorizont einer Person:

Wikipedia deutsch, Begriff: Ehrenamt (28.02.2012).
Bundesministerium fiir Soziales und Konsumentenschutz (Hg.), Struktur und Volumen
der Freiwilligenarbeit in Osterreich, aktualisierte Version, Wien, Dezember 2008.

3
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Zum einen sind sie kirchlich, im Bereich der Institution Kirche, en-gagiert.
Sie lassen sich auf diese Institution ein und leisten nach ihrem Selbstver-
standnis einen kirchlichen Dienst. Kirchliche Freiwillige geben sich in die
Sinn- und Handlungszusammenhange der Kirche und ihre Praxis der Kom-
munikation des Evangeliums hinein, hier en-gagieren sie sich.

Zum anderen lassen sie sich aber auch auf die Institutionen, z. B. des
Gesundheitswesens, ein. Sie en-gagieren sich in deren Sinn- und Handlungs-
strukturen.

Beide Institutionshorizonte mit ihren Sinn- und Handlungsroutinen tberlap-
pen sich und fordern sich gegenseitig heraus. Dies hat eine hohe Relevanz
fur das Verstandnis und die pastoraltheologische Bewertung freiwilligen En-
gagements von Christen und Christinnen in Teil- bzw. Funktionsbereichen
der Gesellschaft. Offenbar ist dies den Pastoralverantwortlichen im Kanton
Genf bewusst, wenn sie Wert darauf legen, dass die Verbindung der Freiwilli-
genarbeit zum Bereich der lokalen Pfarrei gepflegt wird. In einer negativen
Sichtweise konnte diese pfarreiliche Anbindung von in einem gesellschaft-
lichen Funktionsbereich engagierten Laien als Versuch einer Kontrolle der
Kirchlichkeit des Engagements gelesen werden In einer positiveren Deutung
kénnte in der Pflege der Nahe zum kirchlich-(pfarr-)gemeindlichen Leben
auch die Hoffnung verborgen sein, dass von den Horizont-Verschrankungs-
erfahrungen der Freiwilligen entscheidende Impulse fur das Verstandnis des
Evangeliums ausgehen. In diesem Sinne bekommt die theologische Interpre-
tation der Arbeit und der Erfahrungen der Freiwilligen eine starke Bedeutung.

In unseren funktional differenzierten Gesellschaften leisten die Freiwilligen
namlich nicht nur ein kirchliches Zeugnis in der Welt, sondern sie ermdgli-
chen vielmehr zunachst, ihrer Gesellschaft gegentiber angemessene Ver-
standnisse des Evangeliums zu entdecken. So sind freiwillige Laien nicht nur
der verlangerte Arm der Kirche in den Bereichen der Welt, in denen der Kle-
rus oder die Hauptamtlichen nicht mehr ausreichend préasent sind, sie sind
auch Ubersetzer und Ubersetzerinnen des Evangeliums in den Raum der
Kirche hinein. lhr Beitrag zur Kommunikation des Evangeliums wére verkuirzt
verstanden, wirde man ihr Zeugnis nur als ,Heraussprechen” aus der Kirche
verstehen. Ebenso geht es um ein ,Hineinsprechen®, das aufgrund des dop-
pelten En-gagiert-Seins moglich wird.

Aus diesem Grund ist den Verantwortlichen im Kanton Genf wichtig, dass
die Freiwilligenarbeit im Rahmen der Pastoral in den funktional differenzierten
und hoch spezialisierten Teilbereichen der Gesellschaft zugleich auch ganz
bewusst in das Leben der Kirche in den Pfarreien zurtickgebunden ist.
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6. Logik des freiwilligen Engagements
als Prinzip der Zusammenarbeit in der Kirche

Aus einem guten Verstandnis fur diese fundamentale Bereicherung der Kir-
che durch die Freiwilligenarbeit heraus hat der Weihbischof fir den Raum
Genf, Msg. Pierre Farine, darauf zu drangen begonnen, dass auch diejenigen
pastoralen Mitarbeiter/-innen, die hauptamtlich Angestellte sind, sich als
bénévoles engagieren. Neben der erwarteten Bereicherung fir die Evangeli-
sierung geht es auch um das Ziel seitens der Hauptamtlichen, ein vertieftes
Verstandnis fir die Logik des freiwilligen Engagements zu entwickeln. Haupt-
amtliche, die mit vielen freiwillig Engagierten zusammen arbeiten, missen
deren spezifische Bedurfnisse und Spielregeln kennen, um zu einem guten
Miteinander zu gelangen.

Dies gilt umso mehr, wenn in einem Pastoralteam, einer ,équipe pastorale’,
Hauptamtliche und Freiwillige zusammen wirken und gemeinsam Verantwor-
tung tragen. Sandro Iseppi zitiert Catherine Espy-Ruf, eine Mitarbeiterin in
der katholischen Kirche in Genf, die diese besondere berufliche Situation
kirchlicher Hauptamtlicher im Kanton Genf auf den Punkt bringt:

LWir gehdren einer atypischen Berufsbranche an. Obwohl einige von uns einen Lohn

empfangen, spielen wir doch das Spiel des freiwilligen Engagements*” (,on joue le jeu
du bénévolat”).

Neben der offensichtlichen Bereicherung durch die freiwillig Engagierten und
durch eigenes freiwilliges Engagement von Hauptamtlichen stellt sich aber
auch die Frage nach notwendigen Grenzen, die vor einer (Selbst-)Ausbeutung
schitzen. So bestehen die Gefahr und die Schwierigkeit, freiwilliges Enga-
gement und hauptamtliches Engagement in der eigenen Wahrnehmung wie
in der Wahrnehmung durch andere zu unterscheiden. Dies ist der Grund,
weshalb viele kirchliche Hauptamtliche ihr freiwilliges Engagement bewusst
an Orten und in Institutionen einbringen, die sich vom beruflichen Umfeld,
z. B. vom Leben der Pfarrei, deutlich abheben. Hier gelingt nicht zuletzt auch
ein bereichernder Kontakt zu Menschen anderer sozialer Schichten oder
Altersgruppen, die in kirchlichen Kreisen weniger prasent sind. Dennoch: Die
Gefahr der Uberforderung und Uberlastung besteht und wird als solche auch
benannt. Darin zeigt sich eine bleibende Herausforderung, die mit der Logik
des freiwilligen Engagements verbunden ist — insbesondere mit der Verknup-
fung hauptamtlichen und freiwilligen Engagements.
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7. Begabungen in hauptamtlichem und freiwilligem Engagement

Bislang wurde vor allem auf die Logik des freiwilligen Engagements verwie-
sen, das sich durch die Horizontverschrankungen durch eine Uberlagerung
von En-gagements — En-gagement in Kirche und En-gagement in einem wei-
teren funktionalen Teilbereich der Gesellschaft — auszeichnet. Eine weitere
Facette der Logik freiwilligen Engagements zeigt sich im Miteinander haupt-
amtlicher und freiwillig Engagierter in gemeinsamen Teams. Hier geht es
nach den Erfahrungen der katholischen Kirche im Kanton Genf vor allem um
bislang oft ungewohnte Herausforderungen bei Rollenverstandnissen. Sandro
Iseppi beschreibt ein Beispiel aus der ,unité pastorale’ Arve Lac, direkt am
Genfer See. In der dortigen ,équipe pastorale’ wirken zwei Priester und vier
Freiwillige. Eine der Freiwilligen ist ,animatrice' des Pastoralteams. Sie orga-
nisiert und leitet die Sitzungen und tragt so maR3geblich zur Leitung des
Teams und der Pastoral in der Seelsorgeeinheit bei.

Diese Praxis einer nach Begabungen und nicht nach Weihe- oder auch nur
Hauptamtlichkeits-Kompetenzen zugeteilten Verantwortungsiibernahme in der
Leitung eines Pastoralteams basiert auf klar benennbaren Griinden. Sie hat
sich nicht zuletzt auch durch das Eingestandnis mancher priesterlicher Mode-
ratoren entwickelt, dass ihnen die fachlichen Fahigkeiten zur Leitung eines
Teams schlicht fehlen. Sandro Iseppi macht in diesem Zusammenhang da-
rauf aufmerksam, dass die Leitung der Pastoralteams mitverantwortlich und
nicht alleinverantwortlich ausgeubt wird. Er spricht von ,coresponsabilité’, die
die vom Kirchenrecht geforderten priesterlichen Moderatoren nicht einfach
ausschlief3t oder Gbergeht. Zugleich wird aber auch deutlich, dass die perso-
nelle Gesamtsituation insgesamt nach neuen kirchenrechtlichen Regelungen
verlangt, da der Mangel an Priestern so sehr zunimmt, dass auch eine sehr
zuriickhaltend ausgeiibte Mitverantwortung der Priester in der Leitung von
Pastoralteams kaum noch flachendeckend zu leisten ist.

Deutlich wird, dass die Logik der Freiwilligkeit nicht abgekoppelt von den
Bedingungen und Rahmenumstanden freiwilligen Engagements gesehen
werden kann. Gerade im Raum der Kirche und ihrer Uberlieferten Strukturen
der Verantwortung und Leitung stellt die Logik des freiwilligen Engagements
sowohl eine Bereicherung, ja eine Uberlebenshilfe dar — aber eben auch
einen Anlass zu einer fundamentalen Kritik an den bislang herrschenden
Normen der Ubertragung von Verantwortung in der Kirche. Auch im Kanton
Genf durfte es einer realistischen Einschatzung entsprechen, wenn man die
spezifischen personellen und finanziellen Ressourcenmangel als einen Grund
fir die hier beschriebenen neuen Entwicklungen und die Offnungen fiir frei-
williges Engagement und die damit sichtbar werdenden und Anerkennung
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findenden Begabungen sieht. An anderen Orten der Kirche kann bislang noch
die Logik der hierarchisierten Zustandigkeiten fur die Kirche und ihre pastorale
Prasenz in der Gesellschaft aufrechterhalten werden.

Nicht zuletzt zeigt sich hier die Notwendigkeit einer theologischen Neube-
sinnung auf die verschiedenen Formen der Mitwirkung im Leben der Kirche.
Die Logik des freiwilligen Engagements kénnte uns weitaus mehr herausfor-
dern und in ihrer Dynamik mitnehmen, als wir es bislang abschéatzen kénnen.

8. Mut zur Licke

Neben der hier anklingenden Erfahrung der Bereicherung kirchlichen Lebens
durch Freiwillige und ihre Charismen macht Sandro Iseppi aber auch auf einen
weiteren Aspekt der Logik freiwilligen Engagements aufmerksam: Es finden
sich nicht immer diejenigen Charismen und diejenigen Freiwilligen, die man
fur die Weiterfihrung eines gewohnten kirchlichen Lebens benétigt. Wo es
keine Freiwilligen gibt, die eine bestimmte Aufgabe austiben kénnen, entsteht
eine Licke. Das kann einerseits schmerzhaft sein, andererseits kdnnen so
entstandene Licken aber auch als Prifstein fur die Frage gelten, welche
Routinen der Pastoral und des Personaleinsatzes (noch) noétig sind. Auch das
Ausbleiben von Charismen kann und darf als Chance zur Korrektur tiberhol-
ter kirchlicher Praxis oder Sozialformen gesehen werden. Berufungspastoral
muisste vor dieser Folie nicht nur vom bisherigen kirchlichen Bedarf ausge-
hen, sondern auch die Augen 6ffnen fur Verlagerungen von Charismen und
die notwendigen Konsequenzen fir das Leben und den Dienst der Kirche.
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Damian Kaeser-Casutt

Workshop ,Firmung ab 18*

Freiwillig engagiert in der Katechese mit jungen Erwachsenen

Ich erlaube mir, einen personlich gefarbten Bericht zu schreiben, gerade da-
rum, weil mein Engagement Uber sieben Jahre als Firmbegleiter auf dem
Firmweg mit 18-Jéhrigen in meiner Wohngemeinde freiwillig war.

Mein Weg zum Firmbegleiter

Ich bin Vater von vier Kindern, und wir sind nach der Geburt des ersten Kin-
des in meine Kindheits- und Jugendpfarrei umgezogen. In dieser Pfarrei habe
ich alle zumindest friher klassischen Bereiche der kirchlichen Kinder- und
Jugendarbeit durchlaufen: Ministrant, Jugendverband mit Lagern, Jugend-
gruppe — und das alles zuerst als Teilnehmer, spater als Leiter. Ebenso war
ich einige Jahre als Jugendvertreter im Pfarreirat engagiert. Einige Jahre
nach unserer Ruckkehr wurde ich 32-jahrig als Kirchenratsprasident gewahlt.
Diese Verantwortung habe ich wahrend einer Amtsdauer wahrgenommen.

Nach meinem durch die Familiensituation bedingten Rucktritt stellte sich
die Frage: Gibt es ein sinnvolles Engagement fiir mich in der Pfarrei? Unsere
alteste Tochter war auf dem Weg zur Erstkommunion, aber die Arbeit mit
Kindern in diesem Alter hat mich nicht angesprochen, diese hatte ich auch zu
Hause.

Aufgrund eines Gesprachs mit dem Pfarrer Gber die Mdglichkeit eines En-
gagements habe ich mich Uber die Aufgabe als Firmbegleiter informiert. Die
Aufgabe hatte mich schon langer interessiert, weil ich es faszinierend fand,
die jungen Erwachsenen in unserer Pfarrei zu erleben, wie sie im Rahmen
des Firmweges — und teilweise auch dartber hinaus — selbstbewusst und im
Rahmen ihrer Méglichkeiten kompetent in Erscheinung traten.

Ich habe dieses Engagement als Firmbegleiter wahrend sieben Jahren im
Alter von 37 bis 44 wahrgenommen und nun damit aufgehdort, weil unsere al-
teste Tochter zum Firmweg eingeladen wird. Als Vater mochte ich ihr bei den
Erfahrungen dieses Jahres nicht im Wege stehen.
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Meine Motivation

Die zeitliche Belastung gegentber meiner Aufgabe in der Kirchgemeinde war
nicht viel geringer, aber das Thema und die Befriedigung aus dem Engage-
ment mit den jungen Erwachsenen eine ganz andere. Speziell motiviert ha-
ben mich folgende Punkte: die Freiwilligkeit des ganzen Firmweges, das Alter
der 17-/18-Jahrigen mit dem Entdecken der Sinn- und Glaubensfragen und
damit verbunden die reflektiven Fahigkeiten, welche in diesem Alter entste-
hen, sowie das Denken auf der Metaebene. Weiter wichtig war der Projekt-
charakter mit einer Verpflichtung fiir ein Jahr, auch fiir die Firmbegleiter/-
innen. Zudem handelte es sich um eine klar definierte Aufgabe.

Rahmenbedingungen des Bistums

Das Bistum St. Gallen hat 2003 beschlossen, die Firmung ab 18 flachen-
deckend einzufihren. Dabei wurde festgelegt, dass bis 2011 in allen Pfarreien
der Beschluss umgesetzt werden muss, also Uberall Firmwege im Alter ab 18
stattfinden. Einige Bedingungen geben dabei einen klaren Rahmen vor. Der
Firmweg ist in Pfarreien oder Seelsorgeeinheiten mdglich, umfasst ca. 15 Ver-
anstaltungen und findet jahrlich statt. Es sind auch einige Pflichtinhalte vorge-
geben wie: Mein Leben leben; Gotteshilder, Glaubensbilder, Kirchenbilder;
Mein Glaube; Gute Zeichen: Taufe und Firmung; Leben, Tod und Auferste-
hung; Gott als Geist unter uns. Diese und weitere Punkte sind detailliert in
den Richtlinien zur Firmung ab 18 festgehalten.

Unterstltzung des Bistums

Das Bistum hat fur die Umsetzung auch einiges an Unterstiitzung in die
Wege geleitet. So wurde eine Fachstelle fiir Firmung ab 18 geschaffen, wel-
che Ausbildungskurse, Praxisberatung und Ausbildungsmodule fir Firmweg-
Verantwortliche oder Begleiter/-innen anbietet. Fir die weitere Unterstiitzung
stehen Vorlagen fir Informationsbriefe an Lehrbetriebe und Schulen und viele
andere Dinge zur Verflugung.

Etwas Spezielles und auch Mutiges ist die Imagekampagne ,my-next-
level”, die vom Bistum St. Gallen lanciert wurde. Es wurde eine gemeinsame

b vgl. http://www.bistum-stgallen.ch/, hier unter Dokumente — Seelsorge (3.4.2012).
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Plattform im Internet fur alle Firmwege geschaffen. Parallel dazu gibt es Flyer
und Plakate, einen Werbespot und einen Informationsfilm.?

L

¥ >Firmung ab 18

Katholische Kirche im Bistum St. Galler

Abb. 1: Imagekampagne ,my-next-level“ im Bistum St. Gallen
(http://www.my-next-level.ch/)

Firmbegleitteam — Firmbegleiter/-in

Bei der Firmung ab 18 spielen die Firmbegleiter/-innen eine wichtige Rolle.
Stellvertretend fur die Pfarreiangehérigen sind sie mit den Firmlingen auf dem
Weg und geben Zeugnis von ihrem Glauben. Sie arbeiten im Team mit den
Firmverantwortlichen zusammen. Die Firmbegleiter/-innen sollten mindestens
20 Jahre alt sein, Freude an der Begegnung mit jungen Menschen, Interesse
an Fragen des Glaubens und ein durchschnittliches Grundwissen tber den
christlichen/katholischen Glauben haben. Weiter sind ein Bezug zur Pfarrei
wiinschenswert und die Fahigkeit und Bereitschaft zum Leiten einer Klein-
gruppe. Wichtig ist eine verbindliche Bereitschaftserklarung zur Mitarbeit spa-
testens ein halbes Jahr vor Beginn des Firmwegs und die Verpflichtung zur
Mitarbeit bei mindestens einem Kurs. Dazu gehort auch, dass diese Perso-
nen Uber genligend Zeitreserven und Flexibilitét fur Vorbereitung und Durch-
fuhrung des Firmwegs (inkl. allfallige Lager- oder Reisetage) verfligen.

Meine Erfahrungen auf dem Firmweg als Begleiter

Im letzten Teil mdchte ich meine personlichen Erfahrungen auch im Blick auf
andere beschreiben. Zusammenfassend stelle ich fest, dass die Anhebung
des Firmalters eine gute Sache ist. Gelingt es doch, in einer Lebensphase, in

2 vgl. http:/Aww.my-next-level.ch/ (3.4.2012).
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der junge Menschen eher auf Distanz zur Kirche sind, eine zeitlich befristete
Erfahrung mit Kirche zu erméglichen, an der je nach Region zwischen 30 und
90 % der getauften jungen Erwachsenen freiwillig (!) teilnehmen. Hier nun eini-
ge Erfahrungen unter verschiedenen Gesichtspunkten:

1. Erfahrungen — Haltung

Eine mystagogische Grundhaltung, die davon ausgeht, dass bei den Jugend-
lichen vieles da ist, was gemeinsam entdeckt werden darf, wirkt enorm ent-
lastend, weil das Vertrauen auf die (religiose) Kompetenz der jungen Er-
wachsenen im Vordergrund steht. Daraus kann sich ein Vertrauensverhaltnis
entwickeln — auf Augenhdhe und partnerschaftlich. Aus dieser Haltung her-
aus ist es eine Art Schulung fiirs Leben. Ausgehend von dem Grundsatz: ,Du
bist ok, ich bin ok wird es mdglich, auch schwierige Themen im zwischen-
menschlichen Umgang anzusprechen und Feedback zu geben und zu be-
kommen. Junge Menschen im Alter von 18 Jahren stehen an der Grenze des
Erwachsenwerdens. Das verlangt, sie auch wie Erwachsene zu behandeln.
Unsere Erfahrung auf der Firmreise mit der Regel: ,Wir halten uns an die Ge-
setze und sind gute Gaste" bietet gentigend Rahmen, um miteinander ins
Gespréach zu kommen.

2. Erfahrungen — Methodik

Grundlage zu positiven Erfahrungen auf dem Firmweg sind auch methodi-
sche Ansétze. Die Beachtung der Gruppendynamik und ihrer Gesetzmafig-
keiten ist der Schlussel fur ganz vieles. Eine Gruppe, die Raum erhélt, sich
kennenzulernen, sich zu reiben und zu finden, wird auch arbeits- und koope-
rationsfahig. Das ermdglicht auch, dass eine Teamarbeit (im Leitungsteam,
aber auch mit den Jugendlichen) entsteht, welche die Charismen der Einzel-
nen hervorbringt und somit auch Wertschatzung fur die Talente. Eigentlich
eine Selbstverstandlichkeit ist der dauernde Blick auf die Balance der Grup-
pe, zwischen Gruppen-, Individuen- und Themenorientierung.

Wenn es von der methodischen Anlage her immer wieder gelingt, GefaRe
fur Erlebnisse zu schaffen, welche miteinander geteilt, diskutiert, reflektiert
und auch in den eigenen Lebenskontext integriert werden, dann ist auch die
Chance einer bleibenden Erfahrung gegeben.

3. Erfahrungen — aus Sicht der Jugendlichen

Mit Blick auf die Jugendlichen ist festzustellen, dass fur die meisten eine Er-
fahrung mit Kirche in einem neuen Lebensabschnitt geschieht, in welchem
sie oft keinen Kontakt mit Kirche suchen und haben. Ich stelle auch fest, dass
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ein Firmweg eine Hilfe fur die Ablésung aus der Priméarfamilie sein kann, weil
die jungen Menschen bestarkt werden, inren Weg zu gehen, gerade auch bei
der Frage ,Mdchte ich mich firmen lassen?* Dazu gehért auch die Erfahrung
des offentlichen Ja, wenn alle im Gottesdienst fur ihre Entscheidung vor die
Gemeinde hinstehen und sich dazu bekennen.

Teilnehmende, welche sich wirklich einlassen, haben die Chance, Erfah-
rungen flirs Leben zu sammeln. Dazu gehort, dass sie in den Firmbegleitern
und -begleiterinnen ,erwachsene” Kollegen aus fremden Systemen kennen-
lernen, welche Sichtweisen von aul3en zur Verfiigung stellen und die Chance
auf ein Feedback bieten. Viele finden in dieser intensiven Zeit — auch auf-
grund der tiefen Auseinandersetzung mit elementaren Fragen — Freunde firs
Leben. Weil die Erfahrung oft positiv ist, wollen manche ehemalige Firm-
jugendliche auch Firmbegleiter/-innen werden.

4. Erfahrungen — Firmwegverantwortliche

Eine zentrale Rolle Gibernehmen die Verantwortlichen fur den Firmweg. Diese
Personen stehen fiir das Konzept gegentiber dem Bistum ein und sind zu-
standig fur die offiziellen Kontakte. Sie sind auch wichtig als primére An-
sprechpersonen nach innen, damit der Informationsfluss einen zentralen Ort
hat. FUr Firmwegverantwortliche stellt gute Teamarbeit eine grofl3e Entlastung
dar, die insbesondere durch die Charismenorientierung in der Verteilung und
Delegation von Aufgaben geférdert wird. Die Kernaufgabe ist die Teambildung,
dann wird viel auf verschiedene Schultern verteilt.

5. Erfahrungen — personlich

AbschlieBend kann ich fur mich sagen, dass ich die Rolle als freiwilliger
Firmbegleiter als eine groRe Bereicherung erlebt habe. Durch die vielen Be-
gegnungen und Gesprache fand auch immer wieder eine Reflexion des eige-
nen Glaubens und Lebens statt. Die jahrliche Assisiwoche, die auch Raum
fur persdnliche Exerzitien bot, erlebte ich immer als ,Belohnung* fur das En-
gagement. Die Aufgabe bereitete mir viel Spal3 und Freude, und ich erlebte
sie als sinnvolles kirchliches Engagement im ,Mittelalter”, das auch von vielen
Menschen eine hohe Wertschatzung erfahrt.
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Philipp Maller

Die Freiwillige Feuerwehr als Ort
ehrenamtlichen gesellschaftlichen Engagements

In dieser Arbeitsgruppe stand eine Institution im Mittelpunkt, fur die der Be-
griff ,Freiwilligkeit* so sehr ein Wesensmerkmal ist, dass er sogar in ihre
Selbstbezeichnung eingegangen ist. Am Beispiel der Freiweilligen Feuerwehr
Munchen gab Stadtbrandmeister Andreas Igl Hinweise zu deren Selbstver-
sténdnis, Aufgabenfeldern, Anforderungen, Ausbildungskonzept, Zukunfts-
perspektiven sowie zu moglichen Konfliktfeldern. Diese Ausfihrungen ermég-
lichten den Teilnehmenden einen aufschlussreichen Einblick in eine wichtige
Form birgerschaftlichen Engagements in und fur die Gesellschaft. Zugleich
bilden sie eine Hintergrundfolie, freiwilliges Engagement in diesem spezifi-
schen Kontext zu dem in der Kirche in Beziehung zu setzen; unter diesem
Vorzeichen kdnnen auch die folgenden inhaltlichen Aspekte gelesen werden:

o Ein spezifisches Kennzeichen der Minchener Freiwilligen Feuerwehr ist
ihre Koexistenz mit der dortigen Berufsfeuerwehr; ihre Stéarke ist der
schnellere Erstzugriff in den Auf3enbezirken. Hinsichtlich der Qualitat und
beruflichen Professionalitéat werden an sie dieselben Erwartungen wie an
die Berufsfeuerwehr gerichtet. Um dies zu gewéabhrleisten, umfasst die ob-
ligatorische Grundausbildung der Freiwilligen Feuerwehr Minchen ein
Curriculum von 430 Unterrichtseinheiten a 45 Minuten, das in ca. drei Jah-
ren durchlaufen wird. Zusatzliche Fortbildungen in 33 verschiedenen
Lehrgéngen sind mdglich. Die hohe Standardisierung und Professionali-
sierung der Ausbildung tragt dazu bei, dass sich Engagierte bei einem
Wohnortwechsel nicht still von der Feuerwehr verabschieden, sondern
sich haufig bei der Freiwilligen Feuerwehr des neuen Wohnorts melden
und ihre Bereitschaft zum Engagement bekunden.

« Was sind Motive, sich bei der Freiwilligen Feuerwehr zu engagieren? Hier-
Uber gibt es keine wissenschaftlichen Untersuchungen, doch erfahrungs-
gemal spielen idealistische Motive (anderen helfen wollen), politisch-
soziale Motive (einen Beitrag zum burgerschaftlichen Engagement leisten)
und der Wunsch nach einer sinnvollen Freizeitgestaltung (Ausgleich zum
Beruf; Kameradschaft erleben, Arbeit an technischem Gerét) eine Rolle.
Die Freistellung vom Wehrdienst ist aufgrund der verdnderten Sachlage
kein Motiv mehr, sich zum Dienst bei der Freiwilligen Feuerwehr fur einen
langeren Zeitraum zu verpflichten.
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Die Freiwillige Feuerwehr ist hierarchisch strukturiert, aber demokratisch
durch regelméaRig stattfindende Wahlen legitimiert. Der praktische Einsatz
erfolgt nach sehr pragmatischen Regeln, wie z. B. ,Oben sticht unten oder
,Diskutiert wird nach dem Einsatz".

Tauglichkeitskriterien werden konsequent angewandt; Personen werden
nicht aus Mitleid ,mitgeschleppt’. So missen sich samtliche Feuerwehr-
leute alle zwei Jahre einer medizinischen Untersuchung unterziehen. Es
gibt Ubergewichtige Kinder, die fur die Jugendfeuerwehr nicht geeignet
sind und dort nicht aufgenommen werden.

Etwa 10 % der Engagierten sind Frauen. Durch sie sind der Umgang mit-
einander, die Gesprache und die Atmosphére eine andere geworden (auch
z. B. der Umgang mit Alkohol). Es wird mit Interesse beobachtet, ob und
wie sich durch Frauen in den Fiuhrungsetagen der Freiwilligen Feuerwehr
die Atmosphére weiter verandern wird.

Als besondere Herausforderungen werden eingeschatzt: die Wertschét-
zung starker erlebbar zu machen, die oft zu wenig gefuhlt wird; Entlastung
bei Verwaltungsaufgaben schaffen; Personalentwicklung, auch im Blick
auf neue Zielgruppen; verbesserte Freistellungsmoglichkeiten.

Personen aus anderen Landern finden (anders als beim FuRball) nicht
oder nur sehr selten den Weg zur Freiwilligen Feuerwehr. Dies hat damit
zu tun, dass es diese Institution in den meisten anderen Landern nicht gibt
und sie vielen unbekannt ist.

Personen, die aus dem kirchlichen Umfeld (z. B. der KJG oder der Grup-
penleiterrunde) in die Freiwilige Feuerwehr wechseln, bringen oft ein
wertvolles kommunikatives und gruppendynamisches ,Know-how" mit ein,
das in den Ausbildungseinheiten der Feuerwehr nicht vorgesehen ist, dort
aber dankbar aufgenommen wird.

Die Bereitschaft zum Engagement bei der Freiwilligen Feuerwehr ist riick-
laufig; Prognosen gehen davon aus, dass dieser Abwaértstrend in den
nachsten zehn Jahren eine deutliche Dynamik erfahren wird. Gegenwartig
missen Perspektiven und Strategien entwickelt werden, das Ehrenamt in
der Freiwilligen Feuerwehr deutlich zu profilieren und attraktiv zu vermit-
teln.
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Community Organizing: Gestalten statt helfen

Ein Modellprojekt im Deutschen Caritasverband

Von 2005 bis 2008 hat das Referat Gemeindecaritas und Engagement-
forderung das Projekt ,Den Sozialraum mittels Blrgerplattformen von unten
organisieren — Broad based Community Organizing (CO) in 6kumenischer
Verantwortung” koordiniert und an Standorten in Berlin, Boblingen, Bruchsal
und Hamburg den Aufbau von Birgerplattformen auf den Weg gebracht.
Kooperationspartner war die Katholische Hochschule fur Soziales Berlin; die
operative Projektleitung lag bei Prof. Dr. Leo Penta; das Projekt ist im Lam-
bertus-Verlag publiziert.*

1. Community Organizing als ,Baustein“ zur Ausgestaltung
pastoraler Raume

Soziale Brennpunkte brauchen Konzepte und Vorgehensweisen, die einen
Stadtteil als Ganzen angehen, um mit gezielten Aktivitaten nachhaltig positive
Veranderungen in sozialer, wirtschaftlicher und kultureller Hinsicht zu errei-
chen. Eine solche in den USA erprobte und nun auch in Deutschland erfolg-
reich durchgefiihrte Methode ist Community Organizing (CO). Das Impulspa-
pier ,Rolle und Beitrag der verbandlichen Caritas in den pastoralen Raumen*?
sieht im CO-Ansatz mit seiner 6kumenisch und burgerschaftlich orientierten
Plattform eine ,Anregung fiir die Praxis“, bei der sich Bewohner, Initiativen
und Organisationen im Sozialraum gemeinsam engagieren — Pfarrgemeinden
eingeschlossen.

Die wichtigste Voraussetzung fiir das Gelingen von CO besteht im Aufbau
einer Burgerplattform aus dem Stadstteil fur den Stadtteil; diese wird in einem
Zeitraum von ca. zwei Jahren durch engagierte Menschen und Gruppen vor
Ort mit Begleitung und Unterstltzung eines Organizers geschaffen. Dadurch
werden Beziehungen zwischen Personen und Gruppen hergestellt und eine

Vgl. Eugen Baldas (Hg.), Community Organizing. Menschen gestalten ihren Sozialraum,
Freiburg/Br. 2010. Der Beitrag ubernimmt Textteile aus zwei Darlegungen des Autors;
der Abschnitt von Peter Laschinski ,Community Organizing als neue Form von Gemein-
decaritas?” ist vollstandig diesem Buch enthommen (151ff.).

Vgl. Rolle und Beitrag der verbandlichen Caritas in den pastoralen Raumen, in: neue
caritas 3/2009, 32ff.
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Vertrauensbasis gebildet. Als Mitglieder einer Plattform sollen méglichst viele
Personen und auch méglichst viele im Stadtteil angesiedelte und aktive Insti-
tutionen zusammengefuhrt werden. Kirchliche Verbéande, soziale Dienste und
Einrichtungen sollen auf jeden Fall gewonnen werden; hinzu kommen auch
Menschen anderer Religionsgemeinschaften (Juden, Muslime u. a.) und wei-
tere Institutionen (Schulen, Wohnbaugesellschaft, Firmen, Stiftungen u. a.).
Die Plattform ist Uberkonfessionell und interreligios.

Menschen engagieren sich in der Plattform, weil ihnen an einer positiven
Entwicklung des Stadtteils gelegen ist. Das Motiv des erweiterten Eigen-
interesses ,Ich will mit anderen gemeinsam etwas gestalten” tritt bei CO vor
das altruistische Motiv ,Ich will anderen helfen“. Dies wird als markanter Un-
terschied zum ,klassischen Ehrenamt der Caritas* festgehalten.® Andererseits
gilt auch: Zahlreiche Personen, die in der Blrgerplattform aktiv sind, engagie-
ren sich auch ehrenamtlich und altruistisch motiviert bei der Caritas oder in
der Pfarrgemeinde.

2. Pfarrgemeinden in einer Blrgerplattform

Einige ortliche Caritasverbé&nde haben hauptamtliche Mitarbeiter/Mitarbeiterin-
nen im Fachdienst Gemeindecaritas, deren Aufgabe es ist, die Diakonie der
Pfarrgemeinden zu starken und sozialraumliche Projekte in Pfarrgemeinden
zu initiieren und zu fordern. Anders als die Caritas von und in sozialen Ein-
richtungen, die weitgehend von beruflichen Mitarbeitern/Mitarbeiterinnen ge-
leistet wird, ist Caritasarbeit von Pfarrgemeinden ein fast ausschlie3lich ehren-
amtlich erbrachter Dienst.

Die Projekteinblicke und Ergebnisse bei ImPuls-Mitte in Hamburg zeigen,
dass Pfarrgemeinden durchaus aktiv und konstruktiv den Plattformprozess
mitgestalten kdnnen. Hierbei handeln die Kirchengemeinden initiativ, aber
nicht vereinnahmend; sie bringen raumliche, materielle und ideelle Ressour-
cen ein und sind ein Zeugnis gelebten Glaubens.

Da Pfarrgemeinden in kommunalpolitische Prozesse kaum oder gar nicht
eingebunden sind, kdnnen sie bei einem Gegenlber von Plattform und kom-
munaler Verwaltung bei der Durchsetzung unterschiedlich bewerteter Priorita-
ten eher fur die Plattform Position beziehen, als dies flir einen Caritasverband
mit sozialem Dienstleistungsangebot in der ganzen Stadt, eingebunden in

3 Vgl. Christiane Schraml, Empirische und ethische Ergebnisse der wissenschaftlichen
Begleitforschung des Projektes ,Broad-based Community Organizing, in: Baldas (Hg.),
Community Organizing (s. Anm. 1) 88ff.
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Forderstrukturen, eventuell in Abwagung verschiedener Rucksichtnahmen
moglich ist.

Wenn sich eine Pfarrgemeinde als Ganze — und nicht nur in Form von
Engagementbereitschaften einzelner Gemeindemitglieder — in der Plattform
einbringt, dann braucht es eine Entscheidung des Pfarrgemeinderats sowie
das Wohlwollen von Gemeindeleitung und Pastoralteam, um kontroversen
Diskussionen in der Gemeinde vorzubeugen bzw. diesen so zu begegnen,
dass Gemeindeglieder sich bei der Plattform als Vertreter der Gemeinde ver-
stehen kdnnen und nicht als Einzelpersonen sprechen missen. An Ressourcen
bringt eine Pfarrgemeinde ggf. erhebliche Potenziale ein: z. B. Treffmdglichkei-
ten im Gemeindehaus, Nutzung von Sachmitteln, Moderation von Gesprachs-
gruppen, Bereitschaft zu interreligidser Kooperation.

3. Caritaseinrichtungen oder Caritasverband in der Burgerplattform

Die Ergebnisse des CO-Projektes machen deutlich, dass Caritasverbande
beim CO nicht die Tragerverantwortung einer Burgerplattform anstreben soll-
ten. Es geht bei der Plattform ,nur* um Mitwirkung. Wenn Caritasverbande
sich dazu entschlie3en, den Aufbau einer Burgerplattform zu forcieren, dann
ist auf lokaler Ebene die konkrete Form eines adaquaten Einbringens auszu-
loten. Die Caritas ist und bleibt einer von mehreren Akteuren; sie kann diese
Rolle als starker Partner offensiv oder mehr im Hintergrund stehend realisie-
ren.

Caritasverbande kénnen einiges einbringen: Kenntnisse der sozialen Infra-
struktur im Bezirk, interkulturelle Erfahrung, z. B. aus den Migrationsdiensten,
Moderation von Diskussionen, Unterstiitzung von TrainingsmafRnahmen, Ak-
quise von Finanzen, Kontakte zu Politik und Verwaltung, Sensibilitéat bei Kon-
senssuche u. a. m. Es wird auch darauf ankommen, gemeinsame Anliegen
von Caritas und Burgerplattform zu artikulieren und einer Lésung zuzufthren.
Interessenunterschiede in der Blrgerplattform zwischen verbandlicher Cari-
tas einerseits und anderen Mitwirkenden der Plattform andererseits sollten
offengelegt werden, damit diese nicht unnétig zu Konflikten fuhren und da-
durch moglicherweise an anderen Stellen ein bereits gefundener Konsens
und die abgestimmte Lésungssuche geféhrdet werden.
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4. Einzelaspekte im CO-Ansatz

4.1 Die Starke liegt im gemeinsamen Auftreten und
im gemeinsamen Handeln

Die Gestaltungsarbeit in Stadtteilen ist kein ,Herkulesakt‘ von Einzelnen, seien
es Gemeinderate oder kommunale Verwaltung, seien es Caritasverbande,
Pfarrgemeinden, Vereine oder andere Institutionen. Vielmehr ist dies ein ge-
meinsamer Kraftakt aller im Bezirk wohnenden Menschen zusammen mit den
dort ansassigen Institutionen und Firmen. Dazu schafft der CO-Ansatz mit
seinem Ziel einer unabhéngigen Plattform einen Ort und eine Methode fur
das Zusammenspiel von Person und Institution. Das Priorisieren und die
Konsensbildung stehen im Mittelpunkt, um zu dem zu gelangen, was sehr
vielen auf den Nageln brennt.

4.2 Partizipation von mdglichst vielen Bewohnern von Anfang an

Menschen wollen ihr direktes Wohnumfeld mitgestalten; sie wollen mitreden
und ihren Beitrag leisten, damit sich der als Konsens festgestellte Gestal-
tungsbedarf auch in die Richtung bewegt, welche sich die Leute vorstellen.
Die Bewohner wollen weder der Stadt noch einzelnen Institutionen die Fest-
stellung darliber alleine Uiberlassen, was flr den Stadtteil gut ist oder gut sein
sollte. Auch wenn es im CO-Ansatz nicht gelingt, alle Leute im Stadtteil zu
mobilisieren, so ist es doch beachtlich, welch groRer Teil der Bewohnerschaft
Uber den CO-Ansatz, besonders durch die zahlreichen Gruppen- und Burger-
gesprache, tatsachlich erreicht wird und wie sich zunehmend engagierte Leu-
te in diesen Gesprachen zutrauen, Akteure in eigener Sache (mit Nutzen fur
andere) zu sein und deshalb in der Plattform aktiv mitzuwirken. Der CO-
Ansatz ist ein Selbstorganisationsprozess mit Eigenverantwortung der Be-
wohner.

4.3 Beziehungen vor Strukturen — eine andere Sicht der Dinge

Der CO-Ansatz geht davon aus, dass die Bewohner den gemeinsamen Be-
weggrund fur eine Plattformgriindung finden. Das, was im Stadtteil wichtig ist,
besonders auch, wo die Prioritdten gesetzt werden sollen, legen die Bewoh-
ner selbst und in eigener Verantwortung fest. Dazu braucht es Beziehungen
des Vertrauens, eine Atmosphére des gewollten Miteinanders, einen Ort des
Aufeinander-Horens und Miteinander-Redens — um einer gemeinsamen Sache
willen. Mittlerpersonen bauen Briicken, Schliisselpersonen gewinnen reser-
vierte, moglicherweise aus friheren leidvollen Erfahrungen frustrierte und zu-
rickgezogene Personen fir den neuen gemeinsamen Anfang, Ankerperso-
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nen suchen Institutionen und Firmen fir das gemeinsame Miteinander in der
Plattform zu gewinnen. Die Organisationsstruktur folgt und baut auf dem Be-
ziehungssystem auf.

4.4 Unabhé&ngigkeit macht frei und motiviert zu einem langeren Atem

Burgerplattformen im CO-Projekt sind finanziell unabhéngig. Die Mitglieder
der Plattform sind stolz, dass es am Ende die Birger, die Firmen und die In-
stitutionen im Stadtteil alleine sind, welche die Kosten tragen. Die Unabhéan-
gigkeit von staatlicher Einflussnahme, von parteipolitisch motivierten Auftragen
oder Anfragen, ja selbst von starren Verfahrensregelungen schafft Motivation
und das Gefihl von Freiheit des Handelns. Im Ergebnis kann auf diese Weise
die Burgerplattform eigenstéandig und unabhangig ihre Ziele verfolgen.

4.5 Arbeitsmarktpolitische Bedarfe sehen, Verantwortung dazu wahrnehmen
und sich an der Lésungssuche beteiligen

Es ist bewundernswert, wie es der Plattform ,Organizing Schéneweide” in
Berlin gelang, 2005 die Berliner Fachhochschule fiir Technik und Wirtschaft
in den Stadtteil zu holen. Mit 8.000 Studentinnen und Studenten auf dem
Campus kommt neues Leben in einen Stadtteil, verbunden mit neuen Ar-
beitsplatzen. Um dieses strukturschwache Gebiet zu starken, hatte die Platt-
form 2008 die ,Schoneweide AG" gegriindet, einen Zusammenschluss von
20 anséssigen Unternehmen im Bezirk mit dem Ziel, 440 neue Arbeitsplatze
bis 2010 zu schaffen. Auch Trager der lokalen Caritas haben hier Zusagen
gegeben, neue Arbeitsplatze zu schaffen, um so arbeitsmarktpolitische Ver-
antwortung zu Ubernehmen. Dies macht deutlich, dass eine Birgerplattform
auch arbeitsmarktpolitisch manches erreichen kann. Dies gibt den Menschen
Hoffnung, dies lasst sie am Gedanken festhalten, am Ort zu bleiben, diesen
weiter zu gestalten und nicht wegzuziehen.

4.6 GrofR3ere politische Zusammenhéange sehen und
Entscheidungen herbeiftihren

Die Ergebnisse in der Schaffung neuer Arbeitsplatze machen deutlich: Der
Blick auf das Gemeinwesen insgesamt — nicht nur auf die Situation von Be-
nachteiligten — entwickelt Vorstellungen, um mehr Zufriedenheit und mehr
Lebensqualitat fur die Bewohner insgesamt zu schaffen. Die Zusammenarbeit
von Personen und Institutionen filhrt im Ergebnis zum Vorhandensein von
Know-how und von Kontakten, die eine Institution allein, wie die Caritas oder
auch die Verwaltung der Kommune, so nicht entwickeln kann. Es braucht das
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Geschick, dieses Wissen aufzuspiren, zu biindeln und zielgerecht fur die An-
liegen im Stadtteil zu nutzen.

4.7 Unterstiitzungsbedarfe sehen und einlésen

Das CO-Projekt zeigt: Wo sich Caritasverbéande und Pfarrgemeinden einbrin-
gen, zeichnen sich Prozesse ab, die ihrerseits einer Reflexion und Begleitung
bedurfen. Es genigt nicht, Sozialrauminitiativen anzusto3en und zur Mitwir-
kung aufzufordern, man muss auch die Folgen im Blick haben: Unterstit-
zungsbedarfe bei der Bewaltigung der internen Prozesse, damit lokale Plattfor-
men und Sozialraumprojekte temporér und, sofern erforderlich, langerfristig
Bestand haben.

5. Community Organizing als neue Form von Gemeindecaritas?*

Im Jahre 2005 konfrontierten uns Prof. Penta und Dr. Baldas mit der Frage,
ob nicht das Erzbistum Hamburg und der Caritasverband fir Hamburg ein
neu zu entwickelndes Community Organizing (CO)-Projekt unterstiitzen
konnten. Auf diese Weise liel3e sich eine neue Form kirchlicher Begleitung
von burgerschaftlichem Engagement verwirklichen. Die Abteilung Pastoral im
Erzbischéflichen Generalvikariat, der Landescaritasverband Hamburg und die
DCV-Gemeindecaritas hatten zwar schon seit 10 Jahren Erfahrungen mitein-
ander gesammelt bei der Griindung und Begleitung des gemeinsam getrage-
nen Freiwilligen-Zentrums in Hamburg. Niemand von uns Hamburgern hatte
jedoch bis zu diesem Zeitpunkt eine konkretere Vorstellung davon, was aus
diesem neuerlichen Engagement, das fiir den Stadtteil Hamm-Horn vorgese-
hen war, werden sollte. Im Verlaufe der letzten Jahre hatten wir, die kirchli-
chen Tréger, jedoch eine Reihe von wichtigen und hilfreichen Erfahrungen
gemacht, die uns bei diesem Vorhaben zustatten kamen: mit der Politik, mit
Handelnden in einem neu entstehenden Netzwerk, mit einer Kirchengemein-
de, die unter Fusionsplénen leiden musste, mit Menschen vor Ort, die wir an-
sonsten niemals getroffen hatten, mit 6kumenischen Partnern, die ihre je
eigenen Veranderungen und Reduzierungen offen darstellen, mit hauptamtli-
chen Profis im Haus, die sich abwenden, mit Ehrenamtlichen, die aus ihrer
Ausbildung heraus neue Perspektiven im CO-Projekt erfahren.

Wir erleben nunmehr indes eine ,gemeinsame Sache“ von Pastoral und
Caritas, die sich vorwiegend nicht in der ,Mitte der Gemeinde" abspielt, son-
dern im wahrsten Sinn des Wortes am Rande, an den Hecken und Zaunen,

4 Wiederabdruck aus: Baldas (Hg.), Community Organizing (s. Anm. 1) 151-154.
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mit Menschen, die auf den ersten Blick nicht zu den ,Auserwéahlten” gehéren.
Wir stellen uns deshalb heute nach den gemachten Erfahrungen auch selbst-
kritisch durchaus die Frage: Ist das noch oder schon wieder Arbeit der Cari-
tas? Selbst hauptamtliche Mitarbeiter fragen sich: Was bringt dies uns? Und
in der Pastoral Tatige stellen uns zweifelnd die Frage: Was soll das Ganze?
Insofern stehen wir noch nicht am Ende mit unserer Priifung und unseren Re-
flexionen.

Wir erleben ferner das stark motivierende Gefiihl, und es wird uns von
Teilnehmern aus der Plattform, aus der Gemeinde bestétigt: Wir setzen Kraft
und Ressourcen ein, ohne dass wir uns dafiir gegenuber staatlichen Stellen
rechtfertigen miissen; ohne dass wir einen gesellschaftlich-politischen Auftrag
erfullen, der uns ,verordnet* wurde oder fir den wir uns in einem Interessen-
Bekundungs-Verfahren beworben hatten. Und wir stellen zudem fest, dass
wir in einen fruchtbaren Dialog mit Gruppen eintreten, die uns Autoritat nicht
wegen unseres Namens, sondern aufgrund unseres begriindeten Handelns
zusprechen.

Uber unser Freiwilligen-Zentrum wurden in der Vergangenheit bereits Se-
nior-Trainer im Rahmen des Bundesprogramms EFI (Erfahrungswissen fir
Initiativen) ausgebildet, die sich nunmehr vor Ort engagieren. Nicht zuletzt
auch dadurch erfahren wir Kompetenz von Pattformpartnern, z. B. der evan-
gelischen Fachhochschule fur Sozialpadagogik. Hierdurch wird es uns auch
leichter mdoglich, neue Netzwerke zu knupfen. Und schlieBlich: Die Caritas,
die in Hamburg eine ganz eigene Zustandigkeit als kleinerer Wohlfahrtsver-
band seitens der Sozialbehdrde zugeordnet bekommt, erreicht zuséatzliche
Aufmerksamkeit.

Wir erfahren aber auch durch Beteiligte vor Ort in der katholischen Ge-
meinde und im Dekanat pastorale Beachtung, die uns verloren gegangen
war. Gesellschaftlich sind wir Gesprachspartner von Stiftungen, von Parteien,
von der Handelskammer und von neuen Organisationen im ,Mainstream* ge-
worden, weil diese sich ebenfalls mit der Férderung von ,birgerschaftlichem*
Engagement beschéftigen und entsprechend einbringen wollen. Zudem sucht
der Bund islamischer Gemeinden in Norddeutschland das Gesprach mit uns,
um seinerseits z. B. die Griindung eines eigenen Wohlfahrtsverbandes zu
prufen. Wir werden nicht mehr als ,Wettbewerber®, sondern als glaubwurdiger
Gesprachspartner angesehen.

Bei der Fusion hatte sich der Gemeindeteil Horn nicht als Sieger, sondern
als Verlierer im wahrsten Sinn des Wortes gefiihlt. Aufgeschlossene Mitglie-
der in den Gremien der Gemeinde sehen heute die Mdglichkeit, im Stadtteil
gemeinsam mit den evangelischen Nachbar-Standorten neue Wege zu ge-
hen. Insbesondere Frauen aus der Moschee haben mittlerweile die Chance
ergriffen und nehmen Bildungsangebote im katholischen Gemeindehaus
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wahr. Sie schaffen damit neue Netzwerke, die es ihnen erlauben, eine gewis-
se Unabhéngigkeit fur sich, vor allem aber fir ihre Kinder zu finden und zu
nutzen. Vor Ort nehmen muslimische Madchen Angebote in Sportvereinen
wabhr, die sie in der Schule nur schwerlich erlaubt bekommen héatten.

Kirche, das kann man sagen, hat ein neues Image errungen, und dieses ist
positiver, als es friher war. Dies auch deshalb, weil durch die Fusionsplane
fur Pfarrgemeinden auch ein deutlicher Stillstand, wenn nicht sogar ein spur-
barer Einbruch von Aktivitaten festzustellen war. Kirche und Caritas als Hin-
tergrund-Mit-Tragende werden somit auch in einem guten Sinn als ,missiona-
risch* empfunden. Dies alles, und das kann deutlich gesagt werden, ist nur
ein sekundares Ergebnis unserer Entscheidung fiir das CO-Projekt in Ham-
burg. Das priméare Ziel, Menschen in neuen Zusammenhéangen zu befahigen,
sich selbst vor Ort in die Gesellschaft einzubringen, am sozialen, politischen
Dialog auf neue Weise teilzunehmen bzw. teilzuhaben, gestaltend die Stim-
me zu erheben, ohne von etablierten Personen oder Organisationen verein-
nahmt zu werden, stand und steht dabei weiterhin ganz entscheidend im
Vordergrund.

Indem wir uns allerdings darauf eingelassen haben, wohl wissend um die
eigenen, nicht geringen Defizite im Bereich von Gemeindecaritas, haben wir
unsere Handlungsmaoglichkeiten erweitert. Wir gewannen dadurch zusatzliche
Wirkungschancen, die bislang allenfalls im Hintergrund wahrgenommen, aber
nur sehr schwach ,vermarktet* werden konnten. Es macht uns folglich stolz,
dass wir als Caritas dazu noch oder wieder féhig sind. Und es stimmt uns
froh, dass es in unserem Verband mdglich ist, diese neue bzw. erganzende
Form burgerschaftlichen Engagements zu unterstitzen. Wir bejahen diesen
Weg, auch wenn eine Menge Fragen noch offenbleiben oder neue dabei so-
gar entstehen.

Sicherlich ersetzt Community Organizing nicht die Arbeit von Gemeinde-
caritas und macht sie auch keineswegs Uberflissig. — Im Gegenteil, diese er-
ganzende Unterstitzung von Engagement vor Ort schafft eine zusatzliche
Schubkraft, in neuen pastoralen Raumen unserer Kirche Partner fur regionale
Lésungen der Menschen zu sein. Dartiber hinaus schafft die CO-Arbeit durch
die Erfahrung, dass Beféhigung auf allen Seiten vorhanden ist und geftrdert
werden muss und kann, auch das erforderliche Selbstbewusstsein, das nétig
ist, um den veranderten Weg unserer Gemeinden mitzugehen.

Dabei kann das Evangelium, dem wir folgen, nie nachtragliche Bestéatigung
sein, sondern sollte immer als Erstantrieb wirken, die Wege fur und mit den
Menschen zu gehen und ihnen die Gewissheit zu geben, dass sie dazu befa-
higt sind, fureinander und miteinander Neues, Besseres zu schaffen.
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Dorothea Steinebach

Freiwilliges Engagement
in Beziehung zu hauptberuflicher Tatigkeit

Die Ausgangsfrage lautet hier: Welchen Beitrag konnen hauptberufliche
Seelsorgerinnen und Seelsorger leisten, damit neuer Schwung in die Forde-
rung von freiwilligem Engagement in der Kirche kommt? Eine zukunftswei-
sende Antwort besteht m. E. in einer Verknipfung zweier Paradigmen in der
Pastoral: dem Paradigma von der ,Pastoral der Berufung' und dem Paradig-
ma von der ,Pastoral der Ermoglichung’. Erstere, die ,Pastoral der Berufung’,
steht hierbei fir den Ausgang jeglichen pastoralen Handels von der dreifa-
chen Berufung des Menschen durch Gott. Letztere, die ,Pastoral der Ermdgli-
chung’, verweist auf einen ihr angemessenen Leitungsstil im postmodernen
Kontext. In dieser Kombination birgt die ,Pastoral der Ermdglichung’ ein star-
kes Pladoyer fir jenen Ausschnitt an Mdoglichkeitsbedingungen freiwilligen
Engagements in der Kirche, der in einem innovativen Umgang mit dieser
Form von Engagement liegt. — Die folgenden Ausfihrungen méchten diesen
Gedanken verdeutlichen.

Gesucht wird nach dem Ausweg aus einer Sackgasse: weg von der her-
kommlichen Ehrenamts-Rekrutierung zur Entlastung der Hauptamtlichen und
zur Existenzsicherung von ,Gemeinde’, weg vom verbreiteten Denkmodell,
das ausgeht von vorgegebenen Aufgaben und nach Leuten sucht, die sie er-
fullen, indem sie ,in der Gemeinde mitmachen' — hin zur Ernstnahme derer,
die berufen sind, ,mitzuwirken am Werk des Herrn'. Die ,Pastoral der Beru-
fung' steht fur ein niemanden ausschlieRendes Interesse an den Anderen —
ohne Ansehen der Person, in der Vielfalt der Wertorientierungen und Le-
bensstile und der sich darin ausprdgenden Engagementpotentiale. Den An-
deren zu helfen, dass sie den Ruf Gottes wahrnehmen kénnen, ihnen gewis-
sermal3en ,Lautsprecher’ zu sein und mit ihnen in ihrer Lebensbiographie die
Spuren Gottes sichtbar zu machen, ist vordringliche seelsorgliche Aufgabe.

Die Verknlpfung der ,Pastoral der Berufung‘ mit der ,Pastoral der Ermdgli-
chung' kombiniert die Pastoral der Berufung mit einem Umgangs- (resp. Fuh-
rungs-)stil, der die frei engagierten Anderen als Kooperationspartner ernst
nimmt und frei l&sst in ihrem Mitwirken. Wo herkémmlich der Erfolg von Ver-
anderungen \linear’ von oben nach unten zu ,erzeugen‘ und zu steuern ver-
sucht wurde (und vielfach noch wird) und Fihrungskréafte — und so auch
Pastoral- und Gemeindereferenten — angehalten wurden, konzeptionell vor-
zugeben und zu sagen, wo es langgeht, da antwortet die Erméglichungs-
pastoral (Joachim Eckart) auf die Erfahrung, dass viele Menschen im post-
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modernen Kontext so nicht mehr mit sich umgehen lassen. Erfordernisse wie
,Partizipation* kdnnen nicht mehr von oben nach unten gedacht und erwartet
werden; als seien sie das Ergebnis von ,Erlaubnis’, da mitzumachen, wo ...
Ausgangspunkt pastoralen Handelns muss der Anspruch jedes Menschen auf
Selbststeuerung des eigenen Lebens sein, seine ,Erméachtigung zum Leben
(Hermann Stenger). Genau das gelingt mit dem Paradigmenwechsel hin zur
Ermdglichungspastoral, die im Leitungsgeschehen eine ,Drehung um 90° —
aus der Uber- und Unterordnung in die Begegnung auf Augenhohe — vollzieht.
Es kann dann ein Verstandnis von Berufungspastoral als ,Pastoral der Beru-
fung’ greifen, das die professionelle, begleitend-kommunikative Unterstutzung
des je personlichen Antwortgeschehens auf den ganz personlichen Anruf
Gottes meint; denn professionell Handelnde begleiten und ,moderieren‘ dann
den Suchprozess der Menschen nach der ihnen angemessenen konkreten
Ausdrucksgestalt einer Antwort auf den Anruf Gottes. Sie arrangieren Dialog-
gelegenheiten des Glaubens und ermdglichen maximale Selbstfihrung der
Anderen bei maximaler Verantwortung, die eigene Antwort und das eigene
Engagementfeld zu entdecken und als das ihre zu ergreifen. Professionelles,
ermdglichungspastorales Leitungshandeln ist prozessorientiert, subjektsensi-
bel, entwicklungsforderlich, dialogisch und partizipativ. Es zeigt sich vor allem
in kommunikativen Beziehungen des Dialogs oder besser: des Trialogs mit
den ,Menschen von heute' und Schrift und Tradition. Es verlangt, den Glau-
ben der Menschen ernst zu nehmen und seine Weiterentwicklung (durch An-
sprache, Begleitung und Unterstiitzung) zu erméglichen, nicht zu erzeugen.
Die Entscheidung fir eine ermdglichungspastorale Kooperation mit den
Menschen kann die Differenziertheit und Heterogenitét innerhalb der Berufs-
gruppen natirlich nicht ausblenden. Das ware blauaugig. Jeder weil3, wie
wichtig die jeweiligen Mentalitdten, Pragungen oder ,Milieuverortungen‘ sind,
um mit den oft so anderen, ,fremden’ Zeitgenossen Uberhaupt erst in Kontakt
zu kommen. Auch sind nicht alle Berufstrager in der Lage, als ,aktive Realisten’
(Helmut Klages) Briicken zu bauen zu den Menschen und zwischen ihnen
und der Botschaft des Evangeliums. Grundlegend in Aus- und Fortbildung
pastoralen Personals ist also die ganzheitliche Persdnlichkeitsbildung; not-
wendig insbesondere die lebenslange Einidbung der ethischen Haltung der
Diakonie als Verantwortung fir den Anderen; zukunftsweisend die Weiter-
entwicklung der spezifischen religionspadagogischen und theologischen Ex-
pertise. Und institutionell ist — wenn man in den deutschen Ditzesen die
Strukturvorgaben pastoraler Gro3rAume unter priesterlicher Leitung als Reali-
tat nun einmal akzeptieren muss — dem ,Ausbluten‘ von Berufstragerinnen in
den immer groRer werdenden R&umen entgegenzuwirken. Der Ansatz der
Ermdglichungspastoral kann auch hier weiterhelfen — so meine Beobachtung
innovativ vorgehender Praktikerinnen. lhnen geht es nicht mehr um eine von

urn:nbn:de:hbz:6-49389688780 PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 95-98

Freiwilliges Engagement in Beziehung zu hauptberuflicher Téatigkeit 97

wenigen vorzugebende ,Organisationsentwicklung' im sog. ,pastoralen Raum'.
Sie verabschieden sich von der Vorstellung, dass sie mit ihnrem Pastoralteam
die Entwicklung des pastoralen Raumes durch Rettung des iberkommenen
,Kerngeschafts' oder durch Neuerfindung missionarischer Aufgaben zu ge-
wabhrleisten héatten. Sie nehmen stattdessen entlastend in den Blick, dass
immer alle Mitglieder einer Organisation Trager von Veranderungsprozessen
sind (,Organisationslernen’). lhre zukunftsweisenden Suchbewegungen be-
ziehen die Talente und Ressourcen aller mit ein. Diese geben ihnen die Rich-
tung und auch die Ausdrucksgestalten an, wie Gottes Geist vor Ort pastoral
,Raum greifen‘ will. So viel und so wenig.

Dabei weitet sich unweigerlich der Blick hin zu jener Fille von Engage-
menttypen und -bereichen, in denen sich Christen und Christinnen heute fir
andere und mit anderen (l&angst) engagieren: ob in Familie, Nachbarschaft,
Gemeinde, Gesellschaft oder Politik. Bedenkt man diese Weitung, dann be-
friedigt der Begriff des Ehrenamtes allein nicht mehr. Diese Feststellung ist
zwar weit verbreitet, der Begriff halt sich aber dennoch hartnéckig — gerade in
kirchlichen Kreisen. Das ,Ehrenamt’ ist aber ein freiwilliges, unentgeltliches
Engagement fiir Dritte im Auftrag einer Organisation — und der Begriff sollte
um seiner Aussagekraft und Referenz willen genau dafiir auch vorbehalten
bleiben. Viele heutige Engagementtypen sind im Sinne der Begriffsfassung
aber kein Ehrenamt und sind gleichwohl doch auch Engagement aus Berufung.
Fir diese Engagementtypen, fiir diese verantwortliche Tatigkeit und dieses
Tatig-Sein im Dienst anderer aus der freien Annahme der je persénlichen Be-
rufung durch Gott schlage ich vor, von freitdtigem‘' Engagement zu sprechen
oder kirzer von ,Freitatigkeit' im Unterschied zu Berufstétigkeit. Ich sehe sie
als theologische Kategorie gegriindet in der Freiheit aus Gnade, die von Gott
her jeden Menschen meint (auch den, der sich vielleicht nur erst noch danach
sehnt, sie auch bewusst als solche annehmen zu kdénnen).

Eine Allianz von ,Pastoral der Berufung' und ,Pastoral der Ermdglichung’
legt schlieBlich auch nahe, die Frage nach der ,Profession‘ der pastoralen
(,Laien*-)Berufe in der Gemeindepastoral neu zu beantworten und sich von
einem berufsstrukturellen Versténdnis von Professionalitét zu verabschieden:
Dem Umdenken in der Begegnung mit freiem Engagement entspricht ein
handlungstheoretisch ausgerichtetes Professionsverstandnis. Ihm geht es
darum, das Handeln der Berufstragerinnen in das Blickfeld zu riicken und zu
bewerten, ob jemand professionell handelt.

Kennzeichnend fur professionelles Handeln ist insbesondere die Flexibilitat
in der Rollengestaltung, je nachdem, mit welchen Menschen, mit welchem
Milieu’ und mit welcher Situation man es zu tun hat, aus einem breiten Hand-
lungsrepertoire schopfen zu kénnen: zu motivieren, zu férdern, zu befahigen,
anzuleiten, zu beraten, zu moderieren, zu integrieren, zu ermutigen, zu dele-
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gieren oder auch zu koordinieren. Diese Rollenvielfalt zu bundeln und als
Rollenvielfalt von Leitung zu postulieren, ist bisher keinem anderen Begriff so
gelungen wie dem des ,Coach’ — in einem weiten Begriffsverstandnis.

Professionelles seelsorgliches Handeln folgt den fachlichen Standards der
Ganzheitlichkeit, Alltagsnahe, Partizipation, Ressourcenorientierung und Re-
flektiertheit. Aspekte, die insgesamt auf die grof3e Bedeutung der Beziehungs-
fahigkeit von Seelsorgerinnen im Umgang mit den Menschen hinweisen — in
einer Begegnung auf Augenhéhe mit kompetentem Blick fir die Ressourcen
und Potentiale der Anderen. Von ihnen her und mit ihnen gilt es — in Vermitt-
lung mit der kirchlichen Tradition — zu héren, zu sehen, zu denken und zu ler-
nen, an welchen pastoralen Orten seelsorglich zu ,investieren’ und wer je-
weils welche Aufgabe bestmdglich zu Gbernehmen in der Lage ist.
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»lte, missa est — Der Sinn der Sammlung liegt in der Sendung”

Wie Arbeit, Berufung und Engagement zusammenhéngen

Auf den ersten Blick scheint es ungewdhnlich, das Thema ,Ehrenamt und
Engagement“* aus der Perspektive der Arbeit zu betrachten. Arbeit und dazu
Erwerbsarbeit scheint genau das Gegenteil von Ehrenamt und Engagement
zu sein. Ehrenamt und Engagement machen Spal3, dienen der freiwilligen
Selbstentfaltung und finden im Freizeitbereich statt.’ Arbeit wird dagegen als
Belastung und Pflicht erlebt und dient vorrangig der Existenzsicherung, zu-
dem wird sie unter der Voraussetzung der finanziellen Entlohnung ausgedbt.
Diese plakativen und einseitigen Sichtweisen werden weder der Arbeit als
schopferischem Vorgang noch Ehrenamt und Engagement als ernsthaften
und verantwortungsvollen Tatigkeiten gerecht. Drei Grunde sprechen dafur,
sich dem Phanomen Ehrenamt und Engagement aus der Perspektive der Ar-
beit zu nahern: Erstens wurden Ehrenamt und Engagement ab Mitte der
1990er Jahre in den Sozialwissenschaften vermehrt als (unbezahlte) Arbeit
betrachtet, um die Tatigkeiten gesellschaftlich aufzuwerten. Man sprach in
dieser Zeit von Ehrenamtsarbeit und Freiwilligenarbeit im Unterschied zu
Erwerbs-, Familien- und Eigenarbeit. Zweitens ist der Zusammenhang von
Ehrenamt/Engagement und Arbeit selbst ein Diskussionsfeld innerhalb der
Ehrenamts- und Engagementforschung. Die wenig fruchtbare Koppelung von
Ehrenamt und Engagement mit ArbeitsférderungsmafBhahmen ist Gegen-
stand dieser Diskussion.® Drittens ermdglicht die Betrachtung des Themas

* Die Autorinnen verwenden im gesamten Text die Doppelbezeichnung ,Ehrenamt und

Engagement”, um die Vielfaltigkeit der Tatigkeiten bewusst zu machen. Von ,Ehrenamt*
zu sprechen, wird auRerhalb des kirchlichen Raumes inzwischen vermieden. Zu grof3
scheint die Skepsis gegeniber Institutionalisierung und Amt. Im kirchlichen Raum wird
jedoch in der Selbstbezeichnung vermehrt von Ehrenamt gesprochen; vielleicht deshalb,
weil die Amter-, Kompetenz- und Machtdebatte bis heute immer wieder die Gemiiter der
Konzilsgeneration erregt. Auf zusatzliche Adjektive wie ,burgerschaftlich, zivilgesell-
schaftlich oder freiwillig* wird bewusst verzichtet, weil diese Ehrenamt und Engagement
aus einer ganz bestimmten Perspektive, z. B. der Politikwissenschaft, Wirtschaftswis-
senschaft oder Soziologie, beschreiben, vielleicht sogar dafiir vereinnahmen.

Vgl. BFSFJ (Hg.), Hauptbericht des Freiwilligensurveys 2009. Zivilgesellschaft, soziales
Kapital und freiwilliges Engagement in Deutschland 1999 — 2004 — 2009. Ergebnisse der
reprasentativen Trenderhebung zu Ehrenamt, Freiwilligenarbeit und Burgerschaftlichem
Engagement, Berlin 2010.

Vgl. Enquete-Kommission ,Zukunft des Burgerschaftlichen Engagements® des Deut-
schen Bundestages (Hg.), Burgerschaftliches Engagement und Erwerbsarbeit (Schriften-
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.Ehrenamt und Engagement” in der Koppelung mit Arbeit in christlicher Per-
spektive einen anderen Blick auf diesen Aspekt, der fur die pastoraltheologi-
sche Diskussion fruchtbar und gewinnbringend ist.

1. Arbeit — das Markenzeichen der westlichen Kultur

Arbeit ist das Markenzeichen der westlichen Kultur. Drei Perspektiven sollen
diese These naher beschreiben: (1) das antike Arbeitsverstandnis und die
Rezeption durch Hannah Arendt, (2) die christliche Bewertung von Arbeit
zwischen Mit-Schoépfung (Gen 1) und Sundenfall (Gen 3) sowie deren Kon-
kretion bei Benedikt von Nursia und (3) die Bewertung der Arbeit in traditio-
neller, moderner und postmoderner Kulturperspektive nach Maria Widl.

(1) Die judisch-christliche und politische Philosophin Hannah Arendt (1906—
1975) unterscheidet in ihrem Werk ,Vita activa oder Vom tatigen Leben* Ar-
beit und Handeln, der antiken philosophischen Tradition folgend.* Arendt be-
tont die Moglichkeiten des Menschen, von Geburt an und in Gemeinschaft mit
anderen durch Arbeit, Herstellen und Handeln die Welt zu gestalten. Arbeit
und Herstellen dienen der Lebenserhaltung, sind mit Zwang verbunden und
gehéren zum menschlichen Leben dazu. Handeln dagegen beschreibt sie als
Interaktion und Einmischen in gesellschaftliche Zusammenhange, die das
Uberleben des Einzelnen und den Selbstbezug Uibersteigen. Menschsein er-
schlief3t sich fur Arendt nicht nur im Arbeiten und Herstellen, sondern vor al-
lem im (6ffentlich-politischen) Handeln. Das Mittelalter und die Neuzeit hatten
das Gleichgewicht dieser drei Seinsweisen des Menschen verstellt. Im Mittel-
alter sei das Handeln zugunsten der ,Vita contemplativa“s, der alleinigen Aus-

reihe der Enquete-Kommission ,Zukunft des Birgerschaftlichen Engagements® des
Deutschen Bundestages 9), Opladen 2002.

Im antiken Griechenland wurde zwischen dem freien Birger und den blo3 dienenden
Tatigkeiten der Unterschichten und Sklaven unterschieden. Arbeit (Ackerbau, Handwerk,
Handel) galt als niedere Tatigkeit, und nur der freie Birger konnte sich der 6ffentlichen
Diskussion/Politik oder der theoretischen Anschauung/Philosophie widmen. Aristoteles
unterschied moinaLg (Hervorbringen und Herstellen) von mpafLg (Teilnahme am dffentli-
chen und politischen Leben) und Blog Bewpnrikdg (theoretische Anschauung). Men-
schen wurden entsprechend ihrer Tatigkeiten bewertet, und die héchste Anerkennung
erfuhren die Philosophen. Vgl. dazu: Wilhelm Korff, Art. Arbeit. I. Kultur- und geistesge-
schichtlich, in: Konrad Baumgartner — Peter Scheuchenpflug (Hg.), Lexikon der Pastoral
(Lexikon fur Theologie und Kirche kompakt) Bd. 1, 2000, 74-81.

In der Hochschatzung der Vita contemplativa als Status perfectionis in der Summa
theologiae von Thomas von Aquin kann dieser Eindruck entstehen, fir die spatmittel-
alterlichen Mystiker — wie Meister Eckehard und Johannes Tauler oder Martin Luther —
gilt das nicht. Erstere sahen Arbeit als Teil des religidbsen Lebensvollzugs, und Letzterer
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richtung auf Gott, und in der Neuzeit durch die Konzentration auf die Arbeit
und das Herstellen von Konsumgtitern unterbetont gewesen.® Ihr Appell lau-
tet: handelnd, d. h. im &ffentlichen Raum, die eigenen vier Wande und den
eigenen Kuhlschrank tiberschreitend die Welt gestalten. Arbeit als Einheit von
Existenzsicherung und Weltgestaltung zu betrachten ist das Anliegen von
Hannah Arendt.

(2) Im 6. Jahrhundert gelingt es Benedikt von Nursia (480-547) — 1964
durch Papst Paul VI. als erster von heute sechs Schutzheiligen zum Patron
Europas erhoben — in der Zusammenschau verschiedener monastischer
Regeltraditionen (Basilius-Regel, Augustinusregel und Regula Magistri) und
Uberlieferungen (Johannes Cassian, Antonius) sowie der christlichen Schrift-
tradition (Bibel) und seiner eigenen Erfahrung in Gemeinschaft (Monte
Cassino) und Einsamkeit (Enfide, Subiaco) der menschlichen Arbeit einen
go6ttlichen Gegenpol zuzuordnen. Das Doppelgebot ,ora et labora“ (bete und
arbeite) wird mit der Regel des Heiligen Benedikt zum Markenzeichen der
benediktinischen Ordenstradition, die das gesamte abendlandische Monch-
tum prégt. Die Ménche sollen zu bestimmten Zeiten arbeiten und von den Er-
tragen ihrer Arbeit leben. Gebet und Arbeit durchdringen sich gegenseitig,
Gott soll in der konkreten und téglichen Arbeit verherrlicht werden.” Arbeit hat
zwei Seiten: eine weltliche, dies ist die mihevolle und routinemaRige, und
eine geistliche, das ist die schopferische und kreative Seite. Der ausgewogene
Wechsel von Anspannung und Entspannung, Aktivitat und Passivitéat, Arbeit
und Pause ist in der technisierten, hochproduktiven und leistungsorientierten
Produktions-, Dienstleistungs- und Mediengesellschaft aus dem Gleichge-
wicht geraten. Die Folgen sind Erschopfung, Kreativitédtseinbuf3en und Burn-
out.® ,Ora et labora® sind zwei Pole und ein Ganzes: Arbeit muss der aktiven
und passiven Seite unseres Lebens gerecht werden. Arbeit muss Ergebnisse,
Wissen und Kénnen ebenso ermdglichen wie Erleben, Erkennen und Zulas-
sen.’ In der Managementliteratur ist das benediktinische Postulat ,ora et
labora“ in den sakularen Kontext mit der Rede von der Work-Life-Balance
Ubersetzt.

(3) Die Pastoraltheologin Maria Widl entwickelt in ihrer Habilitationsschrift,
ausgehend von der Annahme, dass die Gegenwart durch einen Paradig-
menwechsel von der Moderne zur Postmoderne gepragt ist, ein Deutungs-

sah die Welttatigkeit des Menschen als seine ihm eigene, wenn auch nicht heilsrelevante
Aufgabe.

Vgl. Hannah Arendt, Vita activa oder Vom tatigen Leben, Miinchen u. a. 92010.

Vgl. Salzburger Abtekonferenz (Hg.), Die Regel des heiligen Benedikt, Beuron °1990.
Vgl. DIE ZEIT, Burnout, 49/2011.

Vgl. Friedrich Asslander — Anselm Griin, Spirituell Zeit gestalten mit Benedikt und der
Bibel, Miinsterschwarzach 2008, besonders 115-128.
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mustermodell, welches sie als Erklarung fur innerkirchliche Konflikte in Bezug
auf die verschiedenen Deutungen der Moderne heranzieht. Dieses Deu-
tungsmustermodell speist sich aus drei Grundannahmen. Erstens: Es hat ein
Paradigmenwechsel von der Moderne zur Postmoderne stattgefunden. Zwei-
tens: Die (beginnende) Postmoderne ist durch einen Paradigmenpluralismus
gepréagt. Drittens: Eine Paradigmenverschrankung ist moglich.*® Ausgehend
von diesem Modell und in Verbindung von bibeltheologischer Argumentation
und dem Bezug zur spirituellen Tradition der Kirche lassen sich verschiedene
gesellschaftliche und kirchliche Bewertungen der Arbeit herausarbeiten. Im
traditionellen Versténdnis spielt der Opfergedanke die zentrale Rolle: Es gibt
viel zu tun, das meiste davon ist mit Mihen und Sorgen, mit Lasten und Pro-
blemen behaftet. Wir stehen in der Geschichte des ersten Sindenfalls und
sind aus dem Paradies vertrieben. Daher missen wir ,im Schweil3e unseres
Angesichts unser Brot verdienen“ (Gen 3,19) und vom Ertrag unserer Hande
Arbeit leben. Die spirituelle Seite dieser Bewertung von Arbeit findet sich in
dem vierteiligen Werk ,Uber die Nachfolge Jesu Christi“ (De imitatione Christi)
von Thomas von Kempen (1379/80-1471), das die Klerus- wie Laienfrommig-
keit Giber Jahrhunderte nachhaltig pragte.!* Es gehe darum, das tagliche
Kreuz von Mihe und Arbeit geduldig und demiitig auf sich zu nehmen, darin
Jesus nachzufolgen und dadurch das ewige Seelenheil zu erreichen. Der Op-
fermut wird zur zentralen spirituellen Tugend.

Ein anderes Bild von Arbeit entwickelt sich in der Moderne. Die Moderne
kommt nach dem Zweiten Weltkrieg zu ihrer vollen Entfaltung und gipfelt in
den Studenten- und Burgerrechtsbewegungen der 1968er Jahre. In den Jah-
ren 1945-1949 werden die Schaden und Zerstérungen des Krieges uber-
wunden, und ab den 1950er Jahren ist vom Wirtschaftswunderland Deutsch-
land die Rede. Der Soziologe Franz-Xaver Kaufmann beschreibt die moderne
Kultur mit den Stichworten: Individualitat, S&kularitat, Pluralitdét und Moderni-
tat; dazu kommen ein unubertroffenes Freiheitsstreben, rdumliche Mobilitat
und eine Bildungsexplosion vor allem bei Madchen und Frauen. Moderne
Menschen halten vom Opfergedanken gar nichts. Er erscheint ihnen barba-
risch, als Uberholtes Relikt, welches dem Menschen nicht wiirdig ist. Frei will
und soll sich der Mensch entscheiden, er darf aufrecht flir seine Interessen
eintreten, soll einbringen durfen, was ihm/ihr wichtig ist. Dialog- und Kom-
promissbereitschaft, Konflikt- und Trauerarbeit werden zu Schlisselbegriffen.

1 vgl. Maria Widl, Pastorale Weltentheologie — transversal entwickelt im Diskurs mit der
Sozialpastoral (Praktische Theologie heute 48), Stuttgart 2000, 84-173.

1 vgl. dazu vertiefend mit einer Einfiihrung zur christlichen Mystik und Wirkungsgeschichte
sowie Briefen und Stimmen von und Uber Thomas von Kempen: Gerhard Wehr (Hg.),
Nachfolge Christi — Thomas von Kempen. Textauswahl und Kommentar, Wiesbaden
2011.
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Angesichts der menschenverachtenden und -vernichtenden Ereignisse des
Zweiten Weltkrieges (Holocaust, Vertreibungen, Vergewaltigungen usw.)
werden allgemeine Menschenrechte, unabhangig von Gruppen- und Stan-
deszugehdérigkeit, Geschlecht, Hautfarbe, politischer und religiéser Gesin-
nung, Arbeit und Leistung, postuliert.*? Jede/r hat das Recht auf ein men-
schenwiirdiges Leben, unabhéngig von Arbeit und Leistung. Die Erklarung
der Menschenrechte und der moderne Sozialstaat sind Friichte dieser Ent-
wicklung.™

Der Bruch mit der Moderne entsteht angesichts der Grenzen des Fort-
schrittsglaubens und den zerstérerischen Folgen einer technisierten Welt fur
die Umwelt (z. B. die Super-GAUs Tschernobyl 1986 und Fukushima 2011).
Anfang der 70er Jahre zerbricht mit dem Olschock** und dem Bericht an den

12 Die Idee der Menschenrechte ist ein Produkt neuzeitlichen Denkens, welche sich im
18. Jahrhundert von Amerika beginnend langsam durchsetzte. Die geschichtlichen Wur-
zeln reichen jedoch weiter zurtick und haben einen formalen und ideengeschichtlichen
Hintergrund. Die formalen Wurzeln sind u. a. (1) der stoische Gedanke des alle Gemein-
schaftszugehdrigkeiten Uberbietenden Weltbirgertums, (2) der biblisch-christliche Ge-
danke der Gleichheit aller Menschen durch die Schopfung und die darin geschenkte
Gottebenbildlichkeit (imago Dei) sowie (3) die faktischen Standesvorrechte aus den
Herrschaftsvertragen im Hoch- und Spatmittelalter, wie z. B. die Magna Charta Liberta-
tum von 1215. Ideengeschichtlich sind die Menschenrechte mit der neuzeitlichen Wende
zum Subjekt (René Descartes) verbunden. Die Aufklarung im 18. Jahrhundert, die Fran-
zOsische Revolution (1789) und deren Folgen werden erst durch diese Wende zum Sub-
jekt ermoglicht. Menschenrechte sind eine Art ,natirliches Recht”, die die Gesellschaft-
lichkeit der Menschheit gegen Egoismus und Willkurr sichert. In der Soziallehre machte
sich auch die katholische Kirche nach den Erfahrungen des Zweiten Weltkriegs und de-
ren vorherigen strikten Ablehnung im 19. Jahrhundert ab Mitte des 20. Jahrhunderts die
Unterstiitzung, den Schutz und die Proklamation der Menschenrechte zu eigen, zuerst in
der Enzyklika ,Pacem in terris“ von Johannes XXIIl. (1963) und in den Texten des
1. Vatikanums (1962-65) mit der Pastoralkonstitution ,Gaudium et spes* und der Erkla-
rung Uber die Religionsfreiheit ,Dignitatis humanae®; vgl. dazu: Konrad Hilpert, Art. Men-
schenrechte. 1. Theologisch-ethisch. Il. Systematisch-theologisch, in: LThK Bd. 7, 32009,
120-127.

Die Vereinten Nationen bekundeten 1948 in einer Allgemeinen Erklarung der Menschen-
rechte den unabhangigen und leistungsfreien Schutz des Menschen. Diese Erklarung
wurde in den folgenden Jahren immer wieder erweitert, vertieft und spezifiziert. In
Deutschland haben diese bekundeten Menschenrechte in den ersten 19 Artikeln des
Grundgesetzes als Grundrechte (Art. 1-19 GG) Eingang in die nationalstaatliche Verfas-
sung gefunden.

Der enorme Rohélpreisanstieg aufgrund von gesenkter Férderung 1973 fiihrt zu Ol-
knappheit in der Bundesrepublik Deutschland. Als politisches Druckmittel gegen die
westliche Kultur senken die rohélférdernden Lander (OPEC) ihre Olférderung. Damit
wollten sie die Unterstiitzung der westlichen Industrielander fur die israelische Regierung
im Jom-Kippur-Krieg im Oktober 1973 unterbinden. Der Rohdlpreis stieg in der Folge um

13

14
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Club of Rome ,Uber die Grenzen des Wachstums* der Fortschrittsmythos.
Der Olschock und die beginnende Bewusstwerdung der ,Grenzen des
Wachstums" werden mit dem beginnenden 21. Jahrhundert zu einer neuen
gesellschaftlichen Stromung, die unter dem Stichwort ,Postmoderne” verhan-
delt wird. Sie ist gepragt von massiven religiésen Sehnsiichten einerseits und
der Suche nach pragmatischen Problemlésungen andererseits. Arbeit wird
angesichts der Erfahrungen von monotoner FlieBbandarbeit, prostitutiver
outbound Callcenter-Arbeit'™ und einer enormen Massenarbeitslosigkeit vor
allem in den Neuen L&ndern wiederum anders bewertet. Eine immer grof3ere
Gruppe von Menschen ist dauerhaft auf Sozialleistungen angewiesen und
kann nicht mehr in den Arbeitsmarkt integriert werden.'® Die Debatten darii-
ber verlaufen zwischen dem Vorwurf der ,sozialen Hangematte* auf der einen
und dem Verlust von Menschenwiirde und Freiheit durch soziale Nutzlosig-
keit auf der anderen Seite. Junge Menschen, die fiir sich eine Chance sehen,
wollen bei ihrer Arbeit alles geben, zugleich aber damit gliicklich werden. Der
eigene berufliche und ehrenamtliche Einsatz soll sich nicht nur lohnen, er soll
personlich bereichern und einen zu dem machen, was man sein kann.'” Der
Berufungsgedanke klingt an.

Arbeit wurde und wird im Lauf der Geschichte immer wieder unterschied-
lich bewertet. Die Bewertung derselben hangt jedoch sehr eng mit dem die
Zeit pragenden Menschenbild zusammen. Das Christentum pragte mit sei-
nem speziellen Menschenbild (imago Dei) die européische Kultur entschei-
dend mit. In den Ordenstraditionen erfuhr die positive Bewertung der Arbeit
und des Menschen eine konkrete Gestalt. In der Gegenwart kann die Wie-
derentdeckung der Berufungsdimension des Menschen einen neuen Blick auf
Arbeit und Ehrenamt/Engagement ermaoglichen.

70 % an. In den darauffolgenden Jahren kam es fast periodisch immer wieder zu erheb-
lichen Rohélpreisanstiegen, meist durch Kriege auf der Arabischen Halbinsel verursacht.
Inboundcallcenter sind Serviceangebote von Firmen und Dienstleistern. Kunden kénnen
z. B. bei speziellen Servicenummern anrufen und bekommen qualifizierte Auskunft oder
Unterstitzung. Outbound bedeutet, dass Anrufe getétigt werden und z. B. Finanz- oder
Versicherungsprodukte am Telefon verkauft werden missen.

Der moderne Sozialstaat ist in der Krise. Dies ist jedoch bereits seit den 1980er Jahren
bekannt. Franz-Xaver Kaufmann hat unermudlich die Chancen und Grenzen desselben
ausgelotet und beschrieben. Vgl. Franz-Xaver Kaufmann, Sozialpolitik und Sozialstaat.
Soziologische Analysen, Wiesbaden 2009.

Shell Deutschland Holding (Hg.), Jugend 2010. Eine pragmatische Generation behauptet
sich, Frankfurt/M. 22011, besonders: Thomas Gensicke, Wertorientierungen, Befinden
und Problembewaltigung, 187-242.
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2. Berufung — ein Wesensmerkmal des Menschseins

Berufung ist aus christlicher Perspektive ein Wesensmerkmal des Mensch-
seins. Dieses weite Berufungsverstandnis ist im Laufe der Jahrhunderte der
Kirchen- und Weltgeschichte verengt und erst mit dem Zweiten Vatikanischen
Konzil wieder geweitet worden.

Die christlich-abendléndische Kultur ist seit der Konstantinischen Wende
durch eine Volkskirchlichkeit gepragt, die durch Anteilhabe am kirchlichen
Leben ohne eine personliche Glaubensentscheidung bestimmt ist. Eine sol-
che trafen nur die ,Religiosen®, die eine Berufung zu einem Leben in der spiri-
tuellen Tradition eines Ordens erfahren hatten, sowie diejenigen, die als
Priester leben wollten. Berufung war nur als Ordens- und Priesterberufung im
Blick.

Berufung hat im Kontext des Alten Testaments vielfaltige Bedeutungen und
kann nicht mit einem Wort Ubersetzt werden. In der Grundbestimmung ist je-
doch immer die besondere Beziehung Gottes zum Berufenen und umgekehrt
ausgedruckt. Die Berufenen werden Gott in besonderer Weise an- und ein-
sichtig. Jeder alttestamentlichen Berufung folgt ein konkreter Auftrag, daher
sind alle alttestamentlichen Berufungserzahlungen zugleich Sendungserzéh-
lungen (Mose, Samuel u. a.).*® Schépfungstheologisch ist jeder Mensch beru-
fen. Die ,imago Dei" (Gottebenbildlichkeit) ist Wesensmerkmal des Mensch-
seins und daher Gabe und Aufgabe. Die ,imago Christi“ (Nachfolge Christi)
kann dazu ein Weg sein.® Die Einheit von Berufenem (wahrer Mensch) und
Berufendem (wahrer Gott) wird in den neutestamentlichen Schriften im be-
sonderen Gottesverhdltnis Jesu und der daraus folgenden Sendungsautoritat
ansichtig. Jesu Botschaft der Gottesherrschaft richtet sich an alle, aber die
konkrete Berufung zur Verkiindigung dieser Nachricht ergeht an Einzelne.
Fur Paulus entziindet sich der Berufungsgedanke am gehdrten Evangelium,
der Verkiindigung des Beginns der Reich-Gottes-Herrschaft mitten unter uns.
Damit werden wieder alle Menschen zu Berufenen.

Der Berufungsgedanke wird im kirchlichen Kontext im Gefolge des Konzils
fur das ganze Volk Gottes — das sind erst einmal alle Menschen unabhé&ngig
von ihrer Glaubenspraxis, des Geschlechts und ihrer Gruppenzugehdérigkeit —
zuganglich.?® In der Anteilhabe am dreifachen Amt Jesu Christi (Priester-,
Propheten- und Kénigtum) sind getaufte Menschen in besonderer Weise Be-

8 vgl. Karl Hoheisel — Paul Deselaers, Art. Berufung, in: LThK Bd. 2, >2006, 302—306.

9 vgl. Jirgen Moltmann, Gottes Bild in der Schépfung, in: Jiirgen Moltmann, Gott in der
Schépfung. Okologische Schépfungslehre, Miinchen 1985, 222-247.

20 Vgl. das zweite Kapitel der dogmatischen Konstitution tber die Kirche ,Lumen Gentium®,
LG 9-18.
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rufene. Im getauften Christen konkretisiert sich die Gabe und Aufgabe der
Berufung: das Bewusstsein der Berufung durch Gott (Gottebenbildlichkeit und
Christusnachfolge) und der Sendungsauftrag bzw. die Ubernahme der Ver-
antwortung fiir und die Gestaltung der Berufung.?*

In der modernen Welt erhalt der Berufungsgedanke auch eine sékulare
Bedeutung: sich ganz einer Aufgabe widmen, die einen erfillt, pragt und
tragt. Die glaubige Seite davon ist ein Schdpfungsbewusstsein als Entde-
ckung der modernen Kultur: Der Mensch ist von Natur aus dazu begabt, Gro-
Res leisten zu kdnnen, und wird darin glicklich, wenn er dieser Berufung
folgt. Unter postmodernen Voraussetzungen wird dieser Zugang erweitert: Es
geht nicht mehr nur um die groRen Leistungen, mit denen ein Mensch in die
Annalen eingeht. Jeder Mensch hat seine Begabungen, und sie zu kultivieren
tut gut. Der Zusammenhang von Beruf und Berufung klingt an. Arbeit ist nicht
nur Beruf, sondern auch immer ein Stiick weit Berufung.

Was passiert nun, wenn Menschen Berufe erlernen, die nicht ihrer Beru-
fung entsprechen? Was passiert, wenn dieser Beruf und diese Berufung nicht
mehr marktformig sind und aussortiert werden? Das sind die eigentlichen
Dramen unserer Zeit in Bezug auf Arbeit und Arbeitslosigkeit.

3. Charismen — wo Arbeit zur Berufung wird

Hier liegt ein Ansatzpunkt fiir die Krafte des géttlichen Geistes, ohne die keine
Leistung erbracht werden kann, die nachhaltig bedeutsam wére. Diese wer-
den in der Tradition der Kirche als Charismen beschrieben. Die Berufung
Gottes konkretisiert sich in Charismen (Fahigkeiten, Begabungen, Kompe-
tenzen), die es zu fordern, zu entwickeln und fruchtbar werden zu lassen gilt.
Heute steht es an, eine Charismentheologie zu entfalten, die zur tragenden
Basis der persénlichen Seelsorge und geistlichen Begleitung unter postmo-
dernen Voraussetzungen werden kann.

21 Mit dem II. Vatikanischen Konzil und seiner Volk-Gottes-Theologie wird deutlich, dass
Laien und Klerus gemeinsam Trager der Seelsorge, d. h. der Pastoral sind. Pastoral be-
zieht sich nicht mehr auf die Versorgung der Laien durch den Klerus im Raum der Kir-
che, sondern Pastoral meint die gemeinsame Sorge fiir die und in der Welt. Volk Gottes
sind Menschen, die ihrer Berufung zum Menschsein folgen. Berufung betrifft nun nicht
mehr ausschlielich Ordensmenschen, Priester oder Getaufte. Berufung wird zur Be-
stimmung des Menschseins. Die Unterscheidung von Laien und Klerus ist eine nachge-
ordnete, die nicht zuletzt durch die Anordnung des Konzilsschemas deutlich wird (Volk
Gottes und dann die Hierarchie). Vgl. EImar Klinger, Das Amt der Laien in der Kirche.
Die Theologie des Volkes Gottes nach dem Il. Vatikanum, in: Elmar Klinger — Rolf Zerfal3
(Hg.), Die Kirche der Laien — eine Weichenstellung des Konzils, Wirzburg 1987, 67-85.
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Charisma hat in der biblischen Tradition eine doppelte Bedeutung: Gabe
und Aufgabe. Ob Paulus den Begriff der Charismen entwickelt hat oder eine
im christlichen Sprachgebrauch (bliche Form aufgriff und weiterentwickelte,
ist nicht eindeutig nachvollziehbar. Er betont gegen die exklusive Geistbega-
bung die allgemeine Geistbegabung und das wertschatzende Zusammen-
wirken der verschiedenen Charismen aller Glaubenden und Getauften, mit
einem speziellen Profil zum Nutzen und Wohl fur die ganze Gemeinde. In den
spateren Pastoralbriefen wird das Charisma exklusiv den Amtstragern vorbe-
halten. Das den einzelnen Glaubigen verliehene Charisma ist Geschenk oder
Individuation der gottlichen Gnade. Wirkung und Anspruch der Berufung kon-
kretisieren sich je unterschiedlich und individuell in den aktuellen Lebensum-
stéanden des Einzelnen. Die Gleichheit aller Charismen drickt sich im Auftrag
und Ziel derselben (Reich-Gottes-Praxis) aus, die Verschiedenheit in der
Konkretion. Charismen sind nicht ethisch wertfrei. Sie kdnnen aufbauen und
zerstdren, herausfordern und Uberfordern, befreien und verpflichten. Charis-
men dienen der Foérderung der menschlichen Person und sind der solidari-
schen Gemeinschaft verpflichtet. Charismen sind daher ethisch dem Perso-
nenprinzip und der Gemeinwohlforderung normativ unterstellt.??

Ihre theologische Grundlinie kdnnte man mit folgenden Bausteinen be-
schreiben: Charismen sind jene Begabungen, die ein Mensch aufgrund sei-
ner Geschdopflichkeit hat. Sie prdgen die Person und bestimmen, wer man
sein und werden kann. Damit sind die Charismen die grundlegendste Briicke
jedes Menschen zu Gott, die Basis seines Gottesverhaltnisses.

Charismen spenden Kraft und entfalten sich in Gemeinschaft. Das zentrale
Merkmal zur Bestimmung, ob jemand ein bestimmtes Charisma hat, ist, dass
er/sie daran aufbliiht. Viele Aufgaben miissen Menschen erfiillen, weil es ihre
(Christen-)Pflicht ist. Diese Aufgaben ermiiden und fuhren innerhalb von we-
nigen Tagen zur Erschdpfung, wenn man sich ihnen mit voller Kraft widmet,
ohne dass sie zu den eigenen Charismen gehéren. Charismen machen den
Menschen stark und glucklich, wenn er sich ihnen mit voller Kraft widmet. Zu-
gleich ist er darin wichtig, bedeutsam, pragend fir andere. Charismen sucht
man sich nicht selber, sie werden von anderen als Begabungen erkannt.

In den Sozial- und Erziehungswissenschatften ist in den letzten Jahren im-
mer wieder von Kompetenzorientierung die Rede. Die Unterscheidung zwi-
schen Charisma und Kompetenz ist zentral. Charismen sind personal, befli-
geln und fordern heraus. Kompetenzen sind vorgegeben, missen mihevoll
angeeignet und zertifiziert werden. Im Idealfall kommen Charismen in Kom-
petenzen zur Deckung. In der kirchlichen Debatte um Ehrenamt und Enga-

22 ygl. Gerhard Dautzenberg — Medard Kehl — Norbert Baumert — Libero Gerosa — Herr-
mann Stenger, Art. Charisma, in: LThK Bd. 2, 32006, 1014-1018.
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gement ist es in den letzten Jahren ,angesagt”, von Charismen und deren
Entwicklung, Férderung und Nutzbarmachung zu sprechen.?® Charismen diir-
fen nicht fur die Ehrenamtlichkeit und das Engagement im kirchlichen Raum
instrumentalisiert werden. Dennoch bauen sie immer Kirche mit auf: Kirche
als die unsichtbare Gemeinschaft der Berufenen, die das Reich Gottes unter
uns erfahrbar machen. Pastoral, Seelsorge und geistliche Begleitung mussen
dabei behilflich sein, Charismen aufzuspiren, zu benennen und zu entwi-
ckeln, damit Menschen ihre Berufung (Gottesbeziehung) finden. Dabei sind
nicht unbedingt nur getaufte Christen und die Entwicklung der Charismen fur
den Aufbau der Kirchengemeinde im Blick, sondern alle Menschen. Gemein-
same Charismensorge ist Gabe und Aufgabe des Volkes Gottes zur Gestal-
tung der Welt im Sinne der Reich-Gottes-Praxis.

Der Zusammenhang von Arbeit, Berufung und Ehrenamt/Engagement stellt
sich daher zusammenfassend wie folgt dar: Arbeit wurde kulturgeschichtlich
verschieden bewertet. Die Bewertung von Ehrenamt und Engagement hangt
eng mit dem jeweiligen Arbeitsbild zusammen. Heute existieren ganz ver-
schiedene Deutungen von Arbeit nebeneinander, diese sind fiir die aktive
Teilnahme an Ehrenamt und Engagement entscheidend. Wer Arbeit als muh-
same Pflicht und unertragliche Last empfindet, wird sich auch nicht im Frei-
zeitbereich engagieren. Wer dagegen Arbeit als kreativen und selbstbestimm-
ten Vorgang erfahrt, wird auch die Arbeit in Ehrenamt und Engagement nicht
scheuen.?® Ein anderes Bild von Arbeit klingt im Berufungsgedanken an. Be-
rufung ist die Suche nach den verborgenen (géttlichen) Kraften, Gaben und
Begabungen, die dem Menschen und seiner Umwelt dienlich sind. Ehrenamt
und Engagement sollten Freiraum und Mdglichkeiten bieten, der eigenen Be-
rufung auf die Spur zu kommen. Hier kann die Theologie der Sozialen Arbeit
dienlich sein, wenn sie ein weites Berufungsverstandnis zu kultivieren lehrt.

% vgl. Silke Obenauer, Vielfaltig begabt. Grundziige einer Theorie gabenorientierter Mit-
arbeiterschaft in der evangelischen Kirche (Heidelberger Studien zur Praktischen Theo-
logie 14) Berlin 2009; Manfred Baumert, Natrlich — Gbernatirlich: Charismen entdecken
und weiterentwickeln. Ein praktisch-theologischer Beitrag aus systematisch-theologi-
scher Perspektive mit empirischer Konkretion (Europaische Hochschulschriften 921),
Frankfurt/M. 2011.

Finanzielle Sicherheit, frei verfigbare Zeit und Kinder sind jene Faktoren, die die Uber-
nahme von Ehrenamt und Engagement entscheidend positiv beeinflussen. Die individu-
elle Bewertung von Arbeit ist in diesem Zusammenhang noch nicht betrachtet worden.
Der Soziologe Heinz Bude beschreibt Deutschland als gespaltene Gesellschaft. Die Un-
terschichten kommen heute immer weniger mit den Mittel- und Oberschichten in Kontakt.
Diese wohnen in separaten Wohnvierteln, kleiden, sprechen und pflegen sich verschie-
den. Nicht zuletzt werden Bildung und Arbeit komplett unterschiedlich bewertet. Vgl.
Heinz Bude, Die Ausgeschlossenen. Das Ende vom Traum einer gerechten Gesell-
schaft, Miinchen 2010.

24
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»von der Fahigkeit, von Freiwilligen
fur das Ehrenamt in der Kirche zu lernen*

Personalentwicklung, Kirchen- und Gemeindeentwicklung
durch die sozialen Lerndienste — am Beispiel des Bistums Trier

Im Jahr 1990 griindeten Jugend- und Erwachsenenverbande im Bistum Trier
den Verein ,Sozialer Dienst fir Frieden und Verséhnung im Ausland (SDFV)
e. V." Heute trégt der Verein den Namen SoFiA: ,Soziale Friedensdienste im
Ausland®. Im Sommer 1992 konnte er den ersten Freiwilligen, einen jungen
Erwachsenen im Auftrag des BDKJ Trier, in ein Landschulinternat im Erzbis-
tum Sucre, der Partnerkirche in Bolivien, entsenden. Bis zum gegenwartigen
Zeitpunkt haben aus dem Bistum Trier rund 400 junge Erwachsene (und auch
einige Erwachsene in der bzw. am Ende der Berufsphase) einen Dienst als
Freiwillige bzw. Freiwilliger im europaischen Ausland oder in Ubersee (Bolivi-
en, Brasilien, Ghana, Nigeria, Indien, Paldstina, Syrien ...) absolviert. Im Jahr
2010/2011 sind 30 Freiwillige im Einsatz. Im August bzw. September 2011
werden wiederum 32 Freiwillige zu ihrem Dienst aufbrechen. Das Konzept fur
die Auswahl, die Vorbereitung, den Einsatz und die Begleitung vor Ort sowie
die Reflexion des Einsatzjahres wurde seit den Anfangen weiterentwickelt
und fortgeschrieben. In den letzten Jahren kamen die staatlichen Initiativen
~Weltwarts" und das Reverse-Programm hinzu, konkret der Einsatz von Frei-
willigen aus dem Partnerland Bolivien sowie weiteren elf lateinamerikani-
schen, afrikanischen, nahgstlichen und osteuropaischen Partnerlandern in
pastoralen und Karitativen Einrichtungen des Bistums Trier oder in Kirchen-
gemeinden.

Fir das Thema des Kongresses ,Zwischen Lust und Ehre. Freies Enga-
gement in Kirche und Gesellschaft* (12.-15.09.2011) in Freising bietet das
pastorale Feld der sozialen Lerndienste (zu dem das Freiwillige Soziale Jahr,
bisher der Zivildienst und kiinftig der Bundesfreiwilligendienst zu z&ahlen sind)
reiche AnstdR3e und ein durchdachtes, in Jahren gereiftes pastorales und pé-
dagogisches Konzept, dessen Relevanz in diesem Papier zur Diskussion ge-
stellt werden soll.
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1. Uber die Fahigkeit, Erfahrungen zu machen

Vor fast 20 Jahren (am 2. Februar 1992) hat Bischof Hermann Josef Spital,
Trier, ein Pastoralschreiben mit dem Titel veroffentlicht: ,Uber die Fahigkeit,
Erfahrungen zu machen. Uberlegungen zu Weitergabe des Glaubens“’. Darin
lud er die Seelsorgerinnen und Seelsorger ein, mit ihm ins Gesprach zu tre-
ten, wie die Weitergabe des Glaubens an die kommende Generation gelingen
kann. Anhand des Schlisselbegriffs ,Erfahrung” reflektiert Bischof Spital Uber
die Weitergabe des Glaubens in der gegenwartigen Gesellschaft und ver-
knupft dabei seine Uberlegungen mit der Sinnfrage: Wie kann Leben im Glau-
ben unter den Bedingungen der spaten Moderne gelingen, ein Leben, das
Erfullung, Glick und Sinn nicht nur verspricht, sondern Lebenserfahrung,
.Leben in Fulle* (Joh 10,10) erschlie3t? Die Aneignung von Erfahrung muss
sich in drei Dimensionen entfalten:

a) die Grundeinstellung, eine grundsatzliche Offenheit und Begabung als
Voraussetzungen, um Sinneswahrnehmungen, Erlebnisse und Eindri-
cke im alltéglichen Leben auf ihre Erfahrungsdimension hin auszuloten.
Sie stellt eine Grundkompetenz dar, um das, was mir an Ereignissen
widerfahrt, als Erfahrung tiberhaupt wahrnehmen zu kénnen;

b) die Bereitschaft, in Interaktion und in Kommunikation mit anderen
Menschen zu treten, damit sich in der Begegnung, im Austausch und in
der Irritation, in der Verunsicherung und in der geschenkten Ansicht eine
neue Erfahrung erschlief3t;

c) die Fahigkeit, die gewonnene Einzelerfahrung auf der Metaebene zu
reflektieren und auf den zu verallgemeinernden Lernertrag hin auszulo-
ten und fir weitere Erfahrungen anschlussfahig zu machen und so
Glaubenserfahrungen zu einem inkarnierten Glaubenswissen zu gene-
rieren (vgl. die Erkenntnis der Emmaus-Junger ,Brannte uns nicht das
Herz in der Brust ...?" — Lk 24,32).

Den Ansatz von Bischof Spital sehen wir im Konzept der Freiwilligen-Dienste
realisiert. Denn den sozialen Lerndiensten geht es nicht in erster Linie und
nicht nur um eine Zuristung fir den (meist einjahrigen) Einsatz in einer sozia-
len oder kirchlichen Einrichtung im In- oder Ausland. Den Freiwilligen eroffnet
sich die Chance, in diesem Sinne Erfahrungen zu machen und in den Tiefen-
dimensionen ihrer eigenen Existenz Sinn, neue und qualitativ bereichernde

' Hermann Josef Spital, Uber die Fahigkeit, Erfahrungen zu machen. Uberlegungen zu

Weitergabe des Glaubens. Hg. v. Bischéflichen Generalvikariat, Trier 1992.

urn:nbn:de:hbz:6-49389681997 PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 111-117

,Von der Fahigkeit, von Freiwilligen fir das Ehrenamt in der Kirche zu lernen*” 113

Beziehungen aufzubauen. Sie ermdglichen ihnen, dass sie angeruhrt werden
vom Geheimnis des Lebens in der Begegnung mit Gott.

2. Unterbrechung — damit Neues sich seinen Weg bahnen kann

Mit der Perspektive, neue Lebens- und Glaubenserfahrungen zu ermdogli-
chen, sind die sozialen Lerndienste im Bistum Trier unter theologischen, pas-
toralen und padagogischen Aspekten entwickelt und didaktisch konzipiert
worden. Anhand eines vierstufigen Personalentwicklungskonzepts werden
die Freiwilligen auf ihren Einsatz vorbereitet. Anhand dieses Stufenmodells
wird Personalentwicklung der Freiwilligen ermdéglicht und seitens der Sozialen
Lerndienste organisational sichergestellt: z. B. in der Zwischenauswertung,
der persoénlichen Begleitung durch eine Bezugsperson oder die Projektver-
antwortlichen vor Ort, in der Schlussreflexion am Ende des Einsatzes. Dieses
vierstufige Personalentwicklungskonzept besteht aus den Elementen: Unter-
brechung — Einladung — Bertihrung — Sendung.

— Unterbrechung: aus den Routinen der Schule (meist nach dem Abitur)
oder dem Beruf aussteigen und die vertrauten Muster in der Familie und
im Freundeskreis verabschieden, einen ,Schnitt* machen, ,Time out" als
Unterbrechung auf der ,Autobahn beruflicher und personlicher Karriere®
einlegen. Johann Baptist Metz hat es sinngemaf3 einmal so formuliert:
LUnterbrechung, das ist die kurzeste Definition von Religion.” Religion er-
laubt und fordert Unterbrechung ein. Nur wenn Muster unterbrochen wer-
den, kann es Entwicklung und innovatives Lernen geben, kann es zu einer
echten Begegnung mit den Fremden und dem Fremden auf Augenhdhe
kommen. Alle Evangelien berichten, dass Jesus sich zu Beginn des o6f-
fentlichen Wirkens in die Stille zurlickgezogen und gefastet hat, dass er
aktiv die Unterbrechung gesucht und in sein Leben eingetragen hat (vgl.
Mt 4,1-11). Die judisch-christliche Tradition und der Glaube der Kirche
kennen viele Formen und Varianten der Unterbrechung: Advent- und Fas-
tenzeit, Sabbat/Sonntag, Exerzitien ...).

— Einladung: sich auf die Einladung zur Begegnung mit der Einsatzorgani-
sation bzw. mit den Partnern in Ubersee einlassen. Aufbrechen ,mit leich-
tem Gepack" im Vertrauen, dass die Einladung ernst gemeint und gut ge-
meint ist. Sich einladen lassen wie zur Geburtstagsparty oder einer
Hochzeitsfeier ... Viele Gleichnisse Jesu handeln von Einladungen, und
Jesus selbst ist vielen Einladungen gefolgt (Lk 24,29; Joh 2,1-11....) und
war ein gern gesehener Gast ,bei den Sundern und Zoéllnern®.
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— Berlihrung: in Kontakt treten, nicht auf Abstand bleiben, Beriihrung su-
chen, sich anrtihren zu lassen und beriihrt werden — von dem Schonen
und Schmutzigen, der Frohen und Traurigen. Viele Briefe von Freiwilligen
erzéhlen von der emotionalen ,Achterbahnfahrt* aufgrund der Berthrun-
gen mit den Menschen in der Einsatzstelle. Sie berichten, dass sie in die-
ser Zeit viel gelacht, aber auch viel geweint haben. Berlhrungen lassen
nicht kalt, sie gehen ,zu Herzen". Von Jesus erzéhlen die Evangelien in
einer ganzen Reihe von Heilungsgeschichten, dass die Menschen seine
Berihrung gesucht haben und dass er sich von ihnen hat anriihren las-
sen. Sie spdrten instinktiv: Von ihm geht eine heilsame und heilende Kraft
aus (vgl. z. B. Mk 1,40-45; 5,21-34).

— Sendung: Wer gute neue Erfahrungen gemacht hat, kehrt veréandert an
seinen Herkunftsort zuriick. Was man als neue Lebensqualitat entdeckt
und als Erkenntnis und als neuen Lebensstil sich angeeignet hat, wird
man nicht fir sich behalten. Gute Erfahrungen miinden ein in die Sendung
(vgl. die Emmaus-Geschichte Lk 24,33-35). In unserem Fall ist an erster
Stelle an das konkrete Beziehungsnetz als ,relevante Umwelt* der Frei-
willigen zu denken: die Einsatzstelle, die entsendende Gemeinde oder der
eigene Jugendverband, die Familie, die Angehdrigen, der Freundeskreis
der Freiwilligen.

In den Begegnungen mit (jungen) Menschen, die sich fur einen Einsatz im
Freiwilligendienst (im In- oder Ausland) entscheiden, kann man den Eindruck
gewinnen, dass die Mehrzahl von ihnen Prozesse durchlaufen, die sich den
oben genannten vier Stufen der Personalentwicklung zuordnen lassen.

3. Im Dialog mit Freiwilligen neue Erfahrungen
(nicht nur) fir das Ehrenamt gewinnen

Erfahrungen auf der personalen Ebene bedurfen eines spezifischen und vor-
aussetzungsreichen Transfers, damit diese in einer (kirchlichen) Organisation
wie z. B. der Heimatpfarrei, dem eigenen Jugendverband, dem Bistum Wir-
kung zeigen und fruchtbar werden kdnnen. In der Regel geschieht der ,Wis-
senstransfer Uber die Zwischeninstanz von Interaktionssystemen, d. h. Uber
den personlichen Austausch ,unter Anwesenden“ zwischen Freiwilligen auf
der einen und Représentanten/-innen der an der Entsendung beteiligten Or-
ganisation auf der anderen Seite. Gelingt dieser Transfer (etwa in Form von
Gesprachen, in E-Mails oder Uber Skype, in schriftlichen Berichten Uber die
konkreten Erlebnisse und Erfahrungen im Einsatzfeld), kann die Erfahrung
von Freiwilligen fur die unterschiedlichen kirchlichen Organisationen fruchtbar
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und als organisationales Wissen gespeichert werden. Dieser Wissenstransfer
personaler Erfahrungen in organisationales Wissen mit Hilfe von Interaktions-
systemen soll (etwas schematisch) mit Hilfe der folgenden Matrix? dargestellt
werden:

Person Interaktion Organisation Organisation

1) Frei- 2) Einsatzstelle/  3) Entsendende kirchliche  4) Bistum Trier/

willige/r Partner- Organisation: Heimat- (Soziale Lern-
organisation vor  gemeinde, der eigene dienste, BDKJ ...)
Ort Jugendverband, die eige-

ne Schule, die mit der
Einsatzstelle eine Partner-

schaft pflegt ...
a) UnterbreChun)  ee——
b) Einladung R
c) Bertihrung

d) Sendung

v

»
L

Unter dem Aspekt ,Freies Engagement in Gesellschaft und Kirche" lohnt es
sich, den Blick zu weiten und auf die Zeit nach ihrer Rickkehr in den Alltag zu
richten. Dann stellen sich spannende Fragen, deren Beantwortung einen pro-
duktiven Beitrag zum Kongress liefern:

— Was konnen Kirche und Gemeinde, Verbande und Projektinitiativen in
Bezug auf die Entwicklung und Fortschreibung des Profils des Ehrenam-
tes von den Freiwilligen und diesem Konzept der Personalentwicklung
lernen?

— Wie kommt es in der Kirche zu einer Kommunikation tUber die gewonnenen
Erfahrungen von Freiwilligen, die zu einem gemeinsamen Suchen nach
dem ,Mehr* von Lebenssinn und Lebensqualitat (vgl. ,Leben in Fulle" —
Joh 10,10) motiviert?

— Welche Impulse und Hinweise lassen sich aus der oben genannten Matrix
fur die Personalentwicklung von Haupt- und Ehrenamtlichen und die kirch-
liche Organisationsentwicklung, fiir Prozesse der Kirchen- und Gemein-
deentwicklung in der gegenwartigen Phase des Wandels von Kirche und
Gesellschaft ableiten?

2 Peter Nilles, Soziale Lerndienste, Trier.
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Wie steht es um die Irritationsféhigkeit und -bereitschaft, d. h. die Auf-
nahmebereitschaft von Kirche und Gesellschaft, der entsendenden Ge-
meinde oder des eigenen Verbandes, die Erfahrungen der Freiwilligen-
Dienste als ,Unterbrechung“ zuzulassen, sich auf einen ,folgenhaften®
Austausch mit den Erfahrungen der Freiwilligen, ihren Erkenntnissen und
Anfragen einzulassen? Wie viel Eigeninitiative, zweckfreies Engagement
und Partizipation wird ihnen in gewachsenen kirchlichen Strukturen zuge-
standen?

Wie steht es um die ,Anschlussfahigkeit* derer, die ,zu Hause geblieben
sind®, die sich nicht auf den Weg gemacht, die keine Erfahrungen dieser
Art gemacht haben (vgl. der &ltere Sohn in der Geschichte vom Guten Va-
ter und den zwei Séhnen, Lk 15,11-32)? Diese Frage stellt sich vor allem
dann ganz massiv, wenn die Be-Geisterung der Freiwilligen auf die Teil-
nahmslosigkeit der Zuhausegebliebenen trifft.

Wo sind die Raume zur Erfahrung (nicht nur von Ehrenamtlichen) von Un-
terbrechungen in einer Welt, die jegliche Unterbrechung verbannt, versi-
chert, nicht vorsieht ...?

Wie kommt es zu einem Austausch, der sowohl auf das individuelle Leben
als auch die kollektive Dimension im Blick hat und sich auf unsere Kirche,
auf die Gesellschaft und das Zusammenleben der Kulturen in Deutsch-
land und Europa richtet?

,Uber die Fahigkeit Erfahrungen zu machen*: Die Freiwilligen-Dienste als eine
besondere Form des Ehrenamtes erdffnen die Moglichkeit, Erfahrungen zu
machen und zur Kommunikation von (Glaubens-)Erfahrungen zu befahigen.
Sie sind flur uns ein lohnendes Beispiel und eine inspirierende Quelle, zu-
kunftsweisendes Wissen uber das Ehrenamt miteinander zu teilen und in der
Kirche zu generieren.
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~Freiwillige Dienste" (Ehrenamt)
zwischen ,,Charismen- und Aufgabenorientierung*

Grundorientierung

Es braucht begriffliche Klarheit. Ehrenamt ist der alltagssprachliche Begriff
u. a. auch in der Pastoral sowie der kirchlichen Verbandsarbeit fur nichtbe-
zahlte freiwillige Tatigkeiten. Ehrenamt verweist zum einen auf Aufgaben, die
durch Satzung oder kirchenrechtliche oder andere rechtliche Regeln, zum
anderen auf Aufgaben, die zur Erflullung kirchlicher Grundvollziige in Koope-
ration mit den Amtern und Diensten von Frauen und M&nnern wahrgenom-
men werden (mussen), damit Kirche ihren Aufgaben nach innen und nach
aulen gerecht werden kann. Es handelt sich prinzipiell um nichtbezahlte
Leistungen, die freiwillig erbracht werden. In diesem Sinne erweitern wir hier
den klassischen Ehrenamtsbegriff durch den Begriff der ,freiwilligen Dienste”.
Er soll deutlich machen, dass die Frauen und Méanner, die solche freiwilligen
Dienste tun, dies freiwillig und ungeschuldet tun und dafur ein breites Spek-
trum an Motivationen intrinsischer sowie extrinsischer Art zur Verfiigung stel-
len. Damit geht es auch um die Spannungen, wie Motivationen angeregt
werden kénnen und worin die Gefahren liegen, dass die mit den unterschied-
lichen Motivationen verbundenen Erwartungen nicht leichtfertig enttduscht
werden.

Neben einfihrenden Hinweisen zur Kirche als ,Pastoralgemeinschaft* und
als ,Religionsgemeinschaft‘ (vgl. Hans Joachim Sander) entwickeln wir den
Zugang zur Frage der freiwilligen Dienste in vier praktisch-theologischen
Thesen, die theoretisch und mit Beispielen illustriert werden.

1. Kirche istin erster Linie ,visionares" Ereignis
und ,Pastoralgemeinschaft”

,Das Zweite Vatikanische Konzil hat in Erinnerung gebracht und eindeutig festgestellt:
Die Kirche als Volk Gottes lebt auch ganz entscheidend von den Charismen, die der
Geist Gottes allen Getauften und Gefirmten schenkt. Jesus forderte dazu auf, die eige-
nen Talente nicht zu vergraben, sondern sie zur Entfaltung zu bringen. Schon zum
Selbstverstandnis der paulinischen Gemeinden gehdrte die Mitarbeit vieler geman
ihren Fahigkeiten und Begabungen. So bedeutet auf der Grundlage des Evangeliums
ehrenamtliches Laienengagement in der Kirche heute, dass Frauen und Manner,
Junge und Alte ihre Begabungen im Dienst an den Mitmenschen einbringen, ihren
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Verantwortungsbereich mitgestalten und somit wirkungsvoll das Miteinander in Kirche
und Gesellschaft starken kénnen. Die Charismen vieler Christinnen und Christen lie-
gen jedoch brach.“*

Eine neue ,Kultur des Ehrenamtes®, die sich den kommunikativen Kirchenbil-
dern vom ,Leib Christi“ und vom ,Volk Gottes unterwegs zum Reich Gottes"
des Il. Vatikanischen Konzils verpflichtet fuhlt, braucht qualifizierte Dialoge
und Begegnungen. In den anstehenden Dialogprozessen wirkt auch das Ein-
gestandnis von Ohnmachtserfahrungen und die Spannung zwischen Macht-
Haben und Auf-Macht-Verzichten; es geht besonders auch um den Verzicht
auf ,Besserwisserei“. Fur das Gelingen der Dialogprozesse ist auf Bevor-
mundung und Ubergriffigkeit im Denken und Handeln zu verzichten.

Angesagt ist der Respekt vor jedem Menschen und seinem Schicksal und
einen Blick fiir die Freuden und Hoffnungen, Sorgen und No6te der konkreten
Menschen (Wahrnehmung von Not statt Rekrutierung). Nur in einem solchen
Klima kénnen die von Gott geschenkten Talente und Gaben wachsen, sich
entfalten und entdeckt werden (Lk 19,15-17).

Die Talente sind grundsatzlich gleichwertig und gleichwichtig. Sie vertragen
keinen ,Rangstreit‘. Die Schriften des Neuen Testamentes enthalten teilweise
,Dienstlisten”, die verschiedene Aufgaben und damit verbundene Talente
bzw. Gnadengaben — als von Gott geschenkte Fahigkeiten — aufzahlen (vgl.
ROm 12,1-8; 1 Kor 12,12-31).

Das Aufspiren, Koordinieren und Vernetzen von ,Charismen® ist eine we-
sentliche Leitungsaufgabe in einer christlichen Gemeinde (LG 30). Mit ,Gau-
dium et Spes" ist die Suche nicht mehr auf den binnenkirchlichen Raum zu
beschranken (GS 1). Auch die Pastoralen Leitlinien des Bistums Trier von
2007 ermutigen in allen wichtigen Fragen zu einer Zusammenarbeit mit ,allen

Menschen guten Willens*.?

2. Kirche als konkrete raum-zeitliche Grofe ist auch Organisation
und ,Religionsgemeinschaft”

Neben der Orientierung der pastoralen Praxis an den von Gott geschenkten
Gaben ist die Suche nach freiwilligen Mitarbeitern/Mitarbeiterinnen an den

Fir eine Kultur des Ehrenamtes. Handlungsempfehlungen an Verantwortliche in Kirche
und Gesellschaft (Erklarungstext). Vollversammlung des ZdK am 15./16. Juni 2004 in
Ulm, 1 (http://www.zdk.de/veroeffentlichungen/erklaerungen/6/; 16.07.2012).

Vgl. Reinhard Marx, Pastorale Leitlinien fir das Bistum Trier ,Als Gemeinschaft in Bewe-
gung — nach innen und nach auf3en“, in: Amtsblatt Bistum Trier. 8. Februar 2007. Nr. 24,
hier S. 45, 6. Leitlinie.

urn:nbn:de:hbz:6-49389680546 PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 119-127

JFreiwillige Dienste* zwischen ,Charismen- und Aufgabenorientierung*” 121

Aufgaben der konkreten pastoralen Raume (Pfarreien, Dekanate) auszurich-
ten (Pastoralplan).

Mit gemeinsamer pastoraler Planung verbindet sich die Hoffnung auf
Riickkehr zur Ubersichtlichkeit und einen Zuwachs an Verbindlichkeit und
Nachhaltigkeit des pastoralen Handelns. Mithilfe eines Pastoralplans kénnen
wohl auch innovative pastorale Projekte gestartet werden, die dazu beitragen,
die Kirche in unserer Gesellschaft fiir die Herausforderungen der Evangelisie-
rung, fur das Bezeugen der Frohen Botschaft ,mitten unter den Hausern der
Menschen* (Christifideles Laici, Nr. 2) neu zu positionieren.

Gemeinsame pastorale Planungen erfordern intensive Gesprachs- und
Begegnungsprozesse unter den haupt- und ehrenamtlichen Mitarbeitern/Mit-
arbeiterinnen Uber Gottes- und Menschenbild sowie tliber Seelsorge- und Kir-
chenverstandnis.

Zur Ausfuhrung der im Pastoralplan formulierten Aufgaben sind differen-
zierte Leitungs- und Mitarbeiterstrukturen notwendig (gestufte freiwillige
Dienste).

Die freiwilligen Dienste brauchen auf den folgenden drei Ebenen Unterstut-
zungs- und Anerkennungssysteme:

« auf der Ebene der Pfarreien
« auf der Ebene der Dekanate
« auf der Ebene des Bistums.

Quer zu den und innerhalb dieser Ebenen geht es darum, mit feststehenden
und variablen inhaltlichen Modulen auf der Grundlage eines modernen
emanzipatorischen Bildungsverstandnisses anzusetzen, Hauptamtliche und
Ménner und Frauen in den freiwilligen Diensten am Reich Gottes orientiert
miteinander ins Gesprach zu bringen zur Entwicklung von Glaubenskommu-
nikation. Im Bistum Trier liegt dafiir die Idee einer sogenannten ,Ehrenamts-
akademie“ vor.

Damit ist gemeint, eine Einrichtung zu haben, die freiwillige Mitarbeiterin-
nen und Mitarbeiter in Territorium und Kategorie gezielt auf die Erfordernisse
ihrer Tatigkeit hin fordert, qualifiziert und ggf. zertifiziert. Sie dient auch der
Forderung der menschlich-sozialen und religios-spirituellen Kompetenz der
freiwilligen Mitarbeiter/-innen.

Bei der Formulierung der Qualifikationsziele und Bildungsprozesse sind der
soziale Raum der freiwilligen Dienste und die darin handelnden Personen zu
beriicksichtigen.

Dabei greift eine solche Einrichtung die vielfaltigen guten Malinahmen zur
Unterstiitzung Ehrenamtlicher der unterschiedlichen Trager auf, richtet sie
stérker als bisher auf die vom Bistum benannten Bedarfe aus und sucht nach
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Synergieeffekten durch ein gutes Wissensmanagement und die Bildung von
.Referentenpools” in Anbindung an zu gestaltende Arbeitsgruppen auf der
mittleren Ebene der Dekanate.

Eine solche Einrichtung oder Akademie arbeitet an der Weiterentwicklung
einer Kultur der Anerkennung und des Abschieds.

Auf Pfarreien- und Dekanatsebene ist die Schulung, Unterstiitzung und Be-
ratung der ,freiwilligen Dienste" eine zentrale Aufgabe der Gemeinde- und
Pastoralreferenten/-innen.

3. Thesen

These 1:
Differenzierte und qualifizierte Aufgaben ziehen differenzierte und qualifizierte
Mitarbeiter/-innen an (z. B. Telefonseelsorge, Hospizarbeit, Citypastoral).

Das kdnnen wir an zwei Beispielen illustrieren.

Beispiel: Hospiz-Schulungskonzept

Wer in die Hospizarbeit schaut (z. B. St. Stephan, Andernach), sieht vielfach
neue freiwillige Dienste, Manner und Frauen, die sich als Begleiterinnen und
Begleiter fur Menschen, die auf dem Weg zum Sterben sind, ausbilden las-
sen und einen zutiefst humanen und christlichen Dienst in den Stunden des
Abschiednehmens leisten. Hier finden sich aufgrund der Ausschreibungen
der verschiedenen Hospizvereine viele Manner und Frauen zusammen, die
eine Qualifizierung fur diesen Dienst durchlaufen und darin auch mit Gewinn
fur die eigene Personlichkeitsentwicklung tatig werden. Es ist ein sehr sozia-
ler Dienst, der Sterbende, Angehdorige und die freiwilligen ,Helfer* angesichts
des Todes in Kommunikation treten lasst. Hier finden sich in der Regel oft
nicht kerngemeindlich gebundene Manner und Frauen aus unterschiedlichen
Milieugruppen zusammen.

Beispiel: Citypastoral Koblenz und Saarbriicken

Citypastoral in den Stadten Koblenz und Saarbriicken liegt in der Verantwor-
tung der mittleren Ebene der Dekanate. Sie folgt einer Bistumsorientierung
und will einerseits Passantenpastoral sein, andererseits auch Gesprachs-
seelsorge sowie Vermittlung zu weiterfuihrenden pastoralen Begegnungen.
Auch hier werden Manner und Frauen zur Ubernahme solcher Gesprachs-
dienste und zur Selbstorganisation der Citypastoral geworben. Nach einem
Auswahlverfahren werden sie weiter qualifiziert, und sie erhalten Supervision
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fur die laufende Aufgabe. Hier zeigt sich ebenfalls, dass sich nicht nur Man-
ner und Frauen aus den kerngemeindlichen Zusammenhangen fir die Uber-
nahme solcher Aufgaben bewerben, sondern auch kerngemeindlich Distan-
zierte, die selbst auch auf der Suche nach neuen kirchlichen Erfahrungen
sowie Glaubenserfahrungen sind.

In beiden Beispielen wird der Dienst auf eine Uiberschaubare Zeitdauer hin
angelegt, die Ein- und Austrittsbedingungen sind im Vorfeld klar, die Teil-
nahme an Qualifizierungsmafnahmen ist Teil des Kontraktes.

These 2:

Das neue Ehrenamt ist in die Strukturen der Seelsorge mit Zustéandigkeiten
und Quialifikationsmoglichkeiten in das jeweilige Bistumskonzept einzubinden.
Das setzt eine enge Zusammenarbeit der Verantwortlichen fiir Personalein-
satz und -entwicklung und der Verantwortlichen fir die ,Ehrenamtsakademie”
voraus.

Ein differenziertes gestuftes Ehrenamt ist auf neue Strukturen und Formen
der Zusammenarbeit zwischen haupt- und ehrenamtlichen Mitarbeitern/Mit-
arbeiterinnen, aber auch zwischen der bestehenden Ratestruktur und neuen
Leitungsstrukturen und nicht zuletzt zwischen allen kirchlichen Mitarbeitern/
Mitarbeiterinnen mit auf das Territorium bezogenen Aufgaben und den Kate-
gorialen Diensten im sozialen Raum angewiesen (Caritasverband, Bera-
tungsstellen, Familienbildungsstatten, Fachstellen, Verbéande).

Ausbildung und Berufseinfiihrung der Seelsorgeberufe ist im Blick auf Ge-
halt und Gestalt zu reformieren: z. B. Existenz- und Praxisbezug, mehr Erfah-
rungsbezug anstelle der Stoffuberfulle, Interdisziplinaritat, mehr selbst orga-
nisiertes Lernen.

Ausbildungskonzepte und Lernprogramme religioser und pastoraler Bil-
dung sind teilweise fir ehren- und hauptamtliche Mitarbeiter/-innen gemein-
sam zu konzipieren und durchzuftihren, um ein menschliches und geistliches
Fundament flr eine gute Zusammenarbeit in der Seelsorge zu schaffen.

Daruber hinaus braucht es Instrumente der (Konflikt-)Moderation in den
storanfalligen Kooperationsstrukturen und -prozessen zukinftiger Gemeinde-
entwicklung (Organisationsentwicklung/Gemeindeberatung, Teamsupervision).

Der Einrichtung einer Ehrenamtsakademie kommt dann die Aufgabe zu,
die Lern- und Qualifizierungsprogramme immer in Verbindung der Aufgaben-
und Rollenentwicklung ehrenamtlicher und hauptamtlicher Dienste aktuell zu
halten sowie Befahigungs- und Ermachtigungsdienste zu leisten, die der dia-
konischen, liturgischen, martyriologischen sowie koinonischen Kommunikation
dienen.
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These 3:

Fur die Bildungs- und Beratungsangebote und -mafRnahmen ist ein gemein-
sames praktisch-theologisches und padagogisches Konzept (Handlungstheo-
rie, Systemtheorie, ,Ermoglichungsdidaktik/-pastoral“) notwendig. Dariiber
hinaus sind gemeinsame Projekte und Bildungsveranstaltungen durchzufiih-
ren und auszuwerten.

Das fihrt dann dazu, dass praktisch-theologisch sowie padagogisch ein ent-
sprechendes Pastoral- und Bildungskonzept zu entwickeln ist, das theolo-
gisch sowie humanwissenschaftlich und soziologisch auf der Hohe der Zeit
ist. Es ware ein Konzept zu erstellen, dass folgenden Kriterien gentigt:

o Klarheit in der Zuordnung von Hauptamt und freiwilligen Diensten: Wie
sind die Weisungsverhéltnisse in Bezug auf zentrale Aufgaben und
Funktionen?

o Qualitatsanforderungen und QualifizierungsmaRnahmen fur freiwillige
Dienste auf den unterschiedlichen Ebenen und in unterschiedlichen
Funktionen

o Anerkennung und ggf. Starkung der Rechte und der Pflichten der ehren-
amtlichen/freiwilligen Dienste in den offiziellen Gremien und Raten
(Mandant und Delegation)

o Achtung der Freiwilligkeit der freiwilligen Dienste in Verbindung mit Kon-
trakten, durch die die wechselseitigen Bindungen geklart sind

o Entwicklung einer Anerkennungs- und Verantwortungskultur bis hin zur
Klarheit des Entscheidens

Dieser Ansatz findet sich bereits in bisher praktizierten Veranstaltungen und
kann weiter ausgebaut werden:

Beispiel: Gemeinsamer Studientag zum Kirchen- und Seelsorgeverstandnis
fur Dekanate

Hier kommen die Gruppe der Hauptamtlichen (Dekanatskonferenz) sowie die
Gruppe der Ehrenamtlichen (Dekanatsrate) zusammen. Sie tauschen sich
aus uber die vorherrschenden Kirchen- und Seelsorgeverstéandnisse. Beide
Gruppen profitieren wechselseitig, wenn sie sich auf ein gemeinsames Ler-
nen einlassen und dabei fragen, wie das konkrete Leitbild der Kirche und
ihrer Seelsorge im Blick auf das Dekanat ausgestaltet werden soll und welche
Programme der Glaubenskommunikation davon angeregt und umgesetzt
werden sollen. Dabei klaren sich auch die Verantwortungsbereiche.
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Beispiel: ,Basiscamp* in einem Prozess des Zusammenwachsens mehrerer
Pfarreien

Hier bildet sich in einem transparenten Prozess einerseits eine Steuerungs-
gruppe aus den verantwortlichen Hauptamtlichen sowie den verantwortlichen
Ehrenamtlichen aus den Raten. Sie verabreden den konkreten Handlungs-
plan und setzen diese Planung in einem diskursiven Prozess der Auseinan-
dersetzung mit den jeweiligen Raten und den Pfarrversammlungen der jewei-
ligen Pfarreien aus. Die Ergebnisse dieser Erkundungen werden in das
Basiscamp der Steuerungsgruppe zurtickgespielt und dort ausgewertet und
in die nachsten Handlungsschritte Ubersetzt. Voraussetzung einer solchen
Arbeit ist, dass der gesamte Prozess, wie er gedacht ist, welche Schritte und
Entscheidungspunkte er hat, wer darin entscheidet etc. von Anfang an offen-
gelegt ist. Das heif3t auch, dass die Beteiligungsmaoglichkeiten klar geregelt
sind. Hier kooperieren Freiwilligendienste und Hauptamt in einem sehr hohen
MalR miteinander, ein wechselseitiges ,Uberfahren® ist iiber den transparen-
ten Prozess ausgeschlossen.

These 4:

Die intensivsten und nachhaltigsten gemeinsamen Begegnungen und
(Glaubens-)Erfahrungen zwischen ehren- und hauptamtlichen Mitarbeitern/
Mitarbeiterinnen ereignen sich in auf langere Zeit angelegten, von qualifizierten
Gemeindeentwicklern moderierten und begleiteten (diakonischen) Gemeinde-
entwicklungsprozessen.

Pfarrei ist — Gemeinde muss immer wieder neu werden! — Die Gemeinsame
Synode der Bistimer der Bundesrepublik Deutschland (1971-1975) betont
das Zueinander von Pfarrei und Gemeinde. Das Wort Pfarrgemeinde, das
nach dem Il. Vatikanischen Konzil haufig benutzt wurde, setzt sich aus den
zwei Hauptwdrtern, ,Pfarrei* und ,Gemeinde* zusammen. Damit wurde ver-
sucht, das Kirchlich-Amtlich-Organisatorische, das im Begriff Pfarrei ent-
scheidend ist, mit dem Anliegen der Gemeinschaft, die leben hilft, mit der in-
nerhalb einer Gruppe gegebenen Geborgenheit und Aktionsfahigkeit und
dem Anliegen des gemeinsamen christlichen Lebens zu verbinden.

Allerdings ist die Unterscheidung von Pfarrei und Gemeinde aus pastoral-
theologischer Sicht hilfreich, denn sie gibt eine Orientierung pastoralen Han-
delns an. Denn damit Kirche Zukunft hat, braucht sie das Leben in Gemeinden
und Gemeinschaften, die angesichts von Pluralisierung und S&kularisierung
Zentren geistlicher Kommunikation bleiben missen und sich stets neu bilden
werden. An dieser Orientierung lasst sich eine interaktive prozesshafte Hand-
lungsoption der Pastoral ableiten.
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Christlichen Glauben gibt es immer nur im Vollzug. Deshalb ist und bleibt
das Wichtigste das Zeugnis unseres Lebens als Einzelne wie als christliche
Gruppen und Gemeinschaften. Die Botschaft Jesu von der angebrochenen
Gottesherrschaft, die wir allen Menschen verkinden und in unseren Gottes-
diensten feiern, verliert ohne Solidaritat mit jedem konkreten Menschen und
ohne das Eintreten fur Frieden, Gerechtigkeit und verantwortungsvollen Um-
gang mit der Schopfung an Glaubwiirdigkeit und Uberzeugungskratft.

LWir Christen hoffen auf den neuen Menschen, den neuen Himmel und die neue Erde
in der Vollendung des Reiches Gottes. Wir kdnnen von diesem Reich Gottes nur in
Bildern und Gleichnissen sprechen, so wie sie im Alten und Neuen Testament unserer
Hoffnung, vor allem von Jesus selbst, erzéhlt und bezeugt sind. Diese Bilder und
Gleichnisse vom grof3en Frieden der Menschen und der Natur im Angesichte Gottes,
von der einen Mahlgemeinschaft der Liebe, von der Heimat und vom Vater, vom
Reich der Freiheit, der Versdéhnung und der Gerechtigkeit, von den abgewischten
Tranen und vom Lachen der Kinder Gottes — sie alle sind genau und unersetzbar.*®

Gefordert sind Entwicklungsprozesse hin zu diakonischen Gemeinden, die an
der Seite der Armen und Bedrangten stehen und zu ,Biotopen der Hoffnung*
werden, zu Orten, an denen Gott vorkommt.

Dabei versteht sich Gemeindeentwicklung als praktisch-theologische Bera-
tung/Fortbildung (Inhalts-, Situations- und Existenz-/Erfahrungsbezug) fir De-
kanatskonferenzen, Seelsorgeteams, Arbeits- und Projektgruppen (Haupt-
und Ehrenamtliche). In ihr kommen, will sie gelingen, auch die ,grof3en* The-
men vor, wie Gottes- und Menschenbild, Kirchen- und Seelsorgeverstandnis,
Gesellschaftsverstiandnis.* Zwei weitere Bespiele mogen das veranschauli-
chen:

Beispiel: Eine Zukunftswerkstatt als Auftakt fur einen Gemeindeentwicklungs-
prozess

Zukunftswerkstatten mit den Phasen ,Kritik“, ,Phantasie“ und ,Verwirkli-
chung/Praxis“, zuriickgehend auf Robert Jungk, ist geeignet, Menschen mit
unterschiedlichem Wissen und mit unterschiedlichem Alter in einen Kommu-
nikationszusammenhang zu bringen, in dem sie sich gleichberechtigt mit der
Situation ihrer Pfarreien und Gemeinden auseinandersetzen. In kreativer Art
und Weise fiihrt die Zukunftswerkstatt mit Hilfe geschulter Moderatoren zu
den Starken und Schwéachen eines sozialen Systems wie das von kooperativ
verbundenen Pfarreien. Im Bistum Trier steht diese Methode oft am Anfang,

Unsere Hoffnung, in: Gemeinsame Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutsch-
land. Beschliisse der Vollversammlung. Offizielle Gesamtausgabe 1, Freiburg/Br. u. a.
1976, 85-111, hier 95.

Vgl. Georg Kéhl u. a. (Hg.). Diakonische Gemeindeentwicklung, Berlin 2011.
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um einen langerfristigen und beteiligungsorientierten Gemeindeentwicklungs-
prozess anzustof3en. Die M&nner und Frauen aus den freiwilligen Diensten
kénnen sich mit ihrem Wissen sowie ihren biografischen Erkenntnissen in ein
solches Projekt einbringen, um gemeinsam mit den Hauptamtlichen zukunfts-
weisende Projekte voranzutreiben. Voraussetzung im Vorfeld ist, dass sich
Hauptamtliche und Ehrenamtliche der Symmetrie in der Entscheidung zur
Umsetzung der Ergebnisse von Zukunftswerkstatten bewusst sind.

Beispiel: Gemeindeversammlung als Chance der Intensivierung eines
Gemeindeentwicklungsprozesses

Im Anschluss an eine solche, den Gemeindeentwicklungsprozess initiierende
Zukunftswerkstatt kdnnen eben auch durch Ehrenamtliche vorbereitete Ge-
meindeversammlungen stattfinden. Oft werden Gemeindeversammlungen ab-
gewertet, vor allem durch die Hauptamtlichen, weil sie wenig besucht seien
und kaum Effekte in der Gemeindeentwicklung vorzuweisen hatten. Im Kon-
text eines entsprechenden Programms unter Einschluss der existentiellen
Themen im sozialen Raum der Pfarrei aber sind Gemeindeversammlungen
sehr effektiv. Hier kommen Menschen hin mit Interesse an der Gemeinde-
entwicklung, nicht verstanden als bloRe Entwicklung von Strukturen, sondern
als Form, Orte zur Bearbeitung der Themen von Leben und Tod zu finden,
die es sonst eben so ohne weiteres in der Gesellschaft nicht zu geben
scheint. Dort, wo der Mut gegeben ist, diese Themen auch anzusprechen,
entwickeln Gemeindeversammlungen Dynamiken, die Gber die Versammlung
hinaus wirken.
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Karl Gabriel

Ein verpasster Aufbruch

Die Plane der Wirzburger Synode
fir ein Deutsches Pastoralinstitut

1. Einleitung

Fir die Umsetzung der Beschlisse des Il. Vatikanums in Deutschland kommt
der ,Gemeinsamen Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland*
eine zentrale Bedeutung zu. Zwischen den Jahren 1971 bis 1975 tagte die
Synode in acht Vollversammlungen von jeweils finf Tagen. Von den 300 Mit-
gliedern der Synode waren 140 Laien, die das gleiche Stimmrecht besaRen
wie die Bischéfe. Schon in der Zusammensetzung der Synode kam damit
zum Ausdruck, dass es sich um eine Versammlung im Sinne des neuen
konziliaren Leitbilds der Kirche als ,Volk Gottes* handelte.! Die 18 Beschliis-
se der Synode haben die weitere kirchliche Entwicklung in Deutschland mit
unterschiedlicher Intensitat gepragt. Neben den mit Anordnungen, Empfeh-
lungen oder Voten versehenen Beschliissen wurden auch sechs Arbeitspa-
piere erstellt, deren Beratungsgegenstande in der Verantwortung einzelner
Sachkommissionen lagen und der Zustimmung der Vollversammlung nicht
bedurften. So erarbeite die Sachkommission IX ,Ordnung pastoraler Struktu-
ren“ das Arbeitspapier ,Deutsches Pastoralinstitut“.” Es legte die Konzeption
fur ein zentrales, Uberdiézesanes Pastoralinstitut vor, dessen Errichtung im
Beschlusstext der Sachkommission IX gefordert wurde. In einem der zentra-
len Teile dieser Konzeption, namlich hinsichtlich der Errichtung einer ,Sektion
Kirchliche Sozialforschung®, ist dieser Beschluss nie Realitat geworden. In
meinem folgenden Beitrag mdchte ich in einem ersten Schritt der verhei-
Bungsvollen Vorgeschichte des Institutionalisierungsversuchs der empiri-
schen Sozialforschung durch die Synode in den 1950er und 1960er Jahren
nachgehen. Im zweiten Schritt geht es um den Entstehungsprozess des Ar-

Vgl. Statut der Gemeinsamen Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland
und Bestatigung des Statuts durch den Heiligen Stuhl, in: Gemeinsame Synode der Bis-
tumer in der Bundesrepublik Deutschland. Beschlusse der Vollversammiung. Offizielle
Gesamtausgabe, Bd. |, Freiburg/Br. 1976, 856—-862; Sabine Demel, Handbuch Kirchen-
recht. Grundbegriffe fir Studium und Praxis, Freiburg/Br. 2010, 240-244.

Arbeitspapier ,Deutsches Pastoralinstitut’, in: Gemeinsame Synode der Bistimer in der
Bundesrepublik Deutschland, Bd. II: Ergédnzungsband: Arbeitspapiere der Sachkommis-
sionen, Freiburg/Br. 1977, 251-257.
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beitspapiers ,Deutsches Pastoralinstitut“ und seine zentralen Inhalte. Der drit-
te Abschnitt versucht zu klaren, warum die Widerstdnde gegen die Umset-
zung des Papiers so grol3 waren, dass seine Realisierung nie eine echte
Chance besessen hat. Im letzten Schritt werden die Konsequenzen dieser
Entwicklung fur die gegenwartige Situation der katholischen Kirche in
Deutschland reflektiert.

2. Die Vorgeschichte: Die Kirchensoziologie der 1950er
und 1960er Jahre im katholischen Raum

Nach dem Zweiten Weltkrieg entwickelte sich im deutschen Katholizismus
eine Stromung, die sich der Soziologie und insbesondere der soziographi-
schen Methode 6ffnete. Sie reichte von den spaten 1940er Jahren bis in die
frlhen 1970er Jahre. Die Soziographie als "systematische Bestandsaufnah-
me der gesellschaftlichen Tatsachen"® hat im deutschsprachigen Raum eine
lange, bis zu den beriihmten Erhebungen des ,Vereins fur Sozialpolitik' zu-
ruckreichende Tradition. Einen Hohepunkt bildete die bis heute unerreicht
gebliebene soziographische Studie von Marie Jahoda, Paul Lazarsfeld und
Hans Zeisel ,Die Arbeitslosen von Marienthal“. Wie die Studie zeigt, ging es
der Soziographie um eine dichte Beschreibung tiberschaubarer Sozialgeflige
wie Gemeinden, Stadte, Familien und Bauernhdéfe. Quantitative und qualitati-
ve Erhebungsverfahren flossen mit reflektierten Beobachtungen der Sozial-
forscher zu Bildern des inneren Geflges der Sozialgebilde zusammen. Seit
den 1930er Jahren war Ludwig Neuendorfer, der in Frankfurt ein Soziogra-
phisches Institut unterhielt, dabei, Gemeinden nach Haushaltstypen zu er-
schlieRen und deren Verteilung mit Kartenbildern anschaulich zu machen.’
Neuendérfer kam aus der katholischen Jugendbewegung und hat bis zu Be-
ginn der 1970er Jahre empirisches Material zur Unterstiitzung der pastoralen
Planung in unterschiedlichen Diézesen geliefert.°

Benjamin Ziemann, Auf der Suche nach der Wirklichkeit. Soziographie und soziale
Schichtung im deutschen Katholizismus 1945-1970, in: Geschichte und Gesellschaft 29
(2003) 409-440, hier 412; vgl. Karl Gabriel, Joseph Hoffner und die friihe Kirchensozio-
logie der Bundesrepublik, in: Karl Gabriel — Hermann-Josef GroRRe Kracht (Hg.), Joseph
Hoffner (1906-1987). Soziallehre und Sozialpolitik, Paderborn 2006, 69—-84.

Vgl. Hans Zeisel, Zur Geschichte der Soziographie, in: Marie Jahoda — Paul F. Lazars-
feld — Hans Zeisel, Die Arbeitslosen von Marienthal. Ein soziographischer Versuch tber
Wirkungen langandauernder Arbeitslosigkeit. Mit einem Anhang zur Geschichte der So-
ziographie (1933), Frankfurt/M. 21978, 113-142.

Vgl. Ludwig Neuenddrfer, Methoden der Pastoralsoziologie, in: Anima 12 (1957) 29-38.
& Vgl. Ziemann, Auf der Suche nach der Wirklichkeit (s. Anm. 3) 413.
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Der eigentliche Anstol3 fiir die soziographisch orientierte Kirchensoziologie
nach dem Zweiten Weltkrieg kam aber aus der franzdsischen ,sociologie
religieuse”. Dort hatten Gabriel Le Bras und Fernand Boulard viele Einzelstu-
dien aus allen Teilen Frankreichs angeregt und zu einer Karte des religiosen
Verhaltens fiir ganz Frankreich zusammengestellt.” Folgende Faktoren las-
sen sich hervorheben, die zur Rezeptionsbereitschaft des deutschen Katholi-
zismus flr die franzdsischen kirchensoziologischen Forschungen um Le Bras
und seine Mitarbeiter beigetragen haben:® Der Zustrom von Fliichtlingen und
Vertriebenen veranderte die kirchlich-konfessionelle Landkarte in Deutsch-
land in einem Mal3e, wie dies seit dem Ende der Religionskriege in Deutsch-
land nicht mehr geschehen war. Viele katholische Fliichtlinge kamen in rein
protestantische Regionen, und in die Gberwiegend landlich gepragten katholi-
schen Gebiete stromten protestantische Flichtlinge in groBer Zahl ein. Bis
heute werden die Umwélzungen, die mit der neuen Lage der Konfessionen in
Deutschland verbunden waren, in ihrer Wirkung unterschéatzt. Hier bereitete
sich die Milieu-Erosion der spaten 1960er und 1970er Jahre vor. Nicht zufallig
bildete das 1952 in Konigstein/Ts. gegriindete ,Katholische Internationale In-
stitut fir Fluchtlingsfragen“ als Ableger des ,Katholiek Sociaal-Kerkelijk
Instituut”, Den Haag, mit Walter Menges an der Spitze eines der Zentren der
katholischen kirchensoziologischen Forschung der 1950er Jahre.® Die Un-
Ubersichtlichkeit der neuen Lage forderte dazu heraus, die neue Wirklichkeit
mit den aus Frankreich und den Niederlanden bekannten empirischen Me-
thoden abzukléren.

Ein zweiter Impuls stammte aus der ,missionarischen Bewegung' der friu-
hen 1950er Jahre. In Frankreich hatte das Erschrecken uber die vollstandige
Entkirchlichung der gro3stadtischen Arbeiterschaft und einiger Landregionen
zu der aufrittelnden Formel ,Frankreich als Missionsland‘ gefuhrt. Schon
1943 hatten Yves Daniel und Henry Godin das einflussreiche Buch ,La Fran-

Vgl. Gabriel Le Bras, Etudes de sociologie religieuse, 2 Bde., Paris 1955-1956; Ferdi-
nand Boulard, Wegweiser in die Pastoralsoziologie, Miinchen 1960.

Hierzu und zum Folgenden vgl. Ziemann, Auf der Suche nach der Wirklichkeit (Anm. 3),
415f.; ausfuhrlicher Benjamin Ziemann, Vermessung eines Milieus. Die katholische Kir-
che in Deutschland unter dem Einfluss der Humanwissenschaften 1900-1975, Habilitati-
onsschrift Bochum 2004 (Ms.); Benjamin Ziemann, Katholische Kirche und Sozialwis-
senschaften 1945-1975 (Kritische Studien zur Geschichtswissenschaft 175), Gottingen
2007.

Vgl. Walter Menges, Glaube und Unglaube in ihren Beziehungen zur sozialen und wirt-
schaftlichen Umwelt, in: Anima 12 (1957) 148-153; Andreas Feige, Kirchenmitgliedschaft
in der Bundesrepublik Deutschland. Zentrale Perspektiven empirischer Forschungsarbei-
ten im problemgeschichtlichen Kontext der deutschen Religions- und Kirchensoziologie
nach 1945, Gitersloh 1990, 40-48.
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ce pays de mission* vorgelegt.'® In Deutschland nahm Ivo Zeiger explizit die
franzosische Lageeinschatzung auf und gab ihr — dem franzésischen Vorbild
folgend — eine missionarische Wendung.** Die gesamte Kirche — Hierarchie,
Priester und Laien — seien aufgerufen, von einer auf die Wahrung des katholi-
schen Milieus und seiner Bestande orientierten Pastoral Abschied zu nehmen
und zu einer Seelsorge und Verkiindigung vorzustof3en, die am Ziel einer um-
fassenden Rechristianisierung der Gesellschaft MalR nimmt. Eine soziolo-
gisch fundierte Seelsorgsmethode, die — dem Vorbild Jesu folgend — sagen
kann "Ich kenne die Meinen" auch in ihren sozialen Beziigen, schien das Ge-
bot der Stunde.

Als dritte Quelle und Impuls fir die kirchensoziologische Innovation der
1950er Jahre kdnnen die Zweifel gelten, die an der Analyse- und Orientie-
rungskraft der katholischen Soziallehre aufkamen. Es erschien unsicher, ob
die Soziallehre auch in Zukunft in angemessener Weise das kirchliche Han-
deln anzuleiten vermochte.

LIn einer sehr rasch an Komplexitdt zunehmenden, durch anonyme ,sekundare Sys-
teme' gepragten Gesellschaftsordnung kénne demnach die katholische Soziallehre
keinen praxistauglichen Orientierungsrahmen mehr bieten.“*?

Deshalb misse die sozialontologische Grundlegung des Gesellschaftlichen
erganzt werden durch den ungeschminkten Blick auf die sozialen Tatsachen.
Nur so kdnnten die Katholiken sowohl pastoral als auch sozialpolitisch hand-
lungsfahig bleiben. Auch auf diesem Feld kiindigten sich schon in den 1950er
Jahren Diskurse an, die ihre Dynamik erst spater voll entfalteten.

Auf dem Hintergrund der angesprochenen Entwicklungen kam es zum
Ausbau kirchlicher Sozialforschung an unterschiedlichen Stellen. Um die In-
stitute von Joseph Héffner in Munster, Ludwig Neuendorfer in Frankfurt/M.,
Walter Menges in Kénigstein/Ts., seit der Griindung der Di6zese Essen um
Norbert Greinacher und Egon Golomb in Essen und um Hermann-Josef
Kassebdhmer mit dem ,Sozialteam e. V. fir Sozialschulung und Sozialfor-
schung” in Landstuhl und spater in Adelsried bildete sich eine kirchensoziolo-
gisch qualifizierte Gruppe heraus, die Kirchensoziologie mit praktischer Ziel-
setzung betrieb. Sie fand Interesse und Nachfrage bei einer missionarisch

Yves Daniel — Henry Godin, La France pays de mission?, Lyon 1943.

Vgl. Ivo Zeiger, Um die Zukunft der katholischen Kirche in Deutschland, in: Stimmen der
Zeit 141 (1947/48) 241-252; vgl. auch Arnd Bunker, Missionarisch Kirche sein? Eine mis-
sionswissenschaftliche Analyse von Konzeptionen zur Sendung der Kirche in Deutsch-
land, Minster 2004, 229-253 und 275-299.

2 Ziemann, Auf der Suche nach der Wirklichkeit (Anm. 3), 418.
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motivierten kirchlichen Bewegung, die von engagierten Priestern und Laien in
den Gemeinden bis in die Seelsorgeamter der Dizesen reichte.*®

Bis in die 1960er Jahre hinein gab es in Deutschland vielfaltige Initiativen,
die Seelsorge durch eine auf praktische Interessen ausgerichtete empirische
Sozialforschung zu fundieren. Die Szene der Uberdiézesanen Aktivitaten war
zersplittert. Das lie3 schon in den 1960er Jahren eine Diskussion entstehen,
ob man die Kréfte nicht in einem zentralen Institut zusammenfassen sollte.

3. Das Arbeitspapier ,Deutsches Pastoralinstitut"
der Wirzburger Synode

Das Il. Vatikanum hat vielfaltige Impulse fiir eine Offnung der Kirche zu der
sie umgebenden sozialen Wirklichkeit hervorgebracht. Eine Kirche, die in den
»Zeichen der Zeit* den Anruf Gottes und einen zentralen Bezugspunkt ihres
pastoralen Handelns sieht, kommt ohne systematische Anstrengungen zur
Erfassung der jeweiligen sozialen Wirklichkeit nicht aus. Deshalb war es kon-
sequent, wenn im Konzilsdekret ,Uber die Hirtenaufgabe der Bischofe in der
Kirche" (Christus Dominus) verlangt wurde, dass die Bischofe auf soziologi-
sche Untersuchungen zuriickgreifen sollten, um die Situation der Glaubigen
gebiihrend kennenzulernen (Nr. 16). Dazu empfahl das Dekret in Nr. 17 ein-
dringlich ,soziologische und religidse Untersuchungen durch pastoralsoziolo-
gische Institute* durchzufihren. So verwundert es nicht, dass schon im The-
menkatalog, den die Vorbereitungskommission der Wuirzburger Synode
vorlegte, das Thema Uberdi6zesane Zusammenarbeit und ,di6zesane und
Uberdibzesane Pastoralinstitute auftauchte. Die Sachkommission IX ,Ord-
nung pastoraler Strukturen* grindete schon im Januar 1972 eine Arbeits-
gruppe, die in Sachen Pastoralinstitut eine Bestandsaufnahme vornehmen
und auf dieser Grundlage einen eigenen Vorschlag ausarbeiten sollte. Die
Arbeitsgruppe konnte sich auf Vorarbeiten in der Arbeitsgemeinschaft der
Leiter der deutschen Seelsorgedmter, im Beirat der Konferenz der deutsch-
sprachigen Pastoraltheologen und in der Pastoralkommission der Deutschen
Bischofskonferenz stiitzen.'* Zur Vorgeschichte sind auch die Erfahrungen
mit Pastoralinstituten in Osterreich, der Schweiz und den Niederlanden zu
rechnen. Nach intensiven Beratungen in der Arbeitsgruppe und in der Sach-
kommission IX — fiinf Fassungen kamen zur Diskussion — wurde das Arbeits-
papier ,Deutsches Pastoralinstitut* am 25. Februar 1973 von der Sachkom-

3 Vgl. Alfons Fischer, Pastoral in Deutschland nach 1945, Bd. 1: Die ,Missionarische Be-
wegung‘ 1945-1962, Wirzburg 1985.
1 vgl. Philipp Boonen, Einleitung, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 247-250.
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mission einstimmig beschlossen. Die Bedeutung des Arbeitspapiers fur die
Kommission IX kam dadurch zum Ausdruck, dass in den Beschlusstext der
Kommission ,Rahmenordnung fir die pastoralen Strukturen und fur die Lei-
tung und Verwaltung der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland® unter
Punkt 3.2. die Formulierung einging: ,Voraussetzung fir eine wirksame pas-
torale Zusammenarbeit ist die Griindung eines Deutschen Pastoralinstituts*.*®

Wie sollte nach den Planen der Kommission IX das zu griindende Institut
aussehen? Das Arbeitspapier sah eine Struktur mit folgenden Eckpunkten
vor.*® Das Institut sollte sich aus vier Sektionen zusammensetzen: Pastorale
Planung, Kirchliche Sozialforschung, Fort- und Weiterbildung von Fihrungs-
kraften und Dokumentation und Information. Im Papier wird jeweils die Not-
wendigkeit fir den Arbeitsbereich begriindet, werden die Aufgaben beschrie-
ben und Organisations- und Kooperationsfragen angesprochen. In der Be-
grundung fur die Notwendigkeit der Sektion Kirchliche Sozialforschung heif3t
es:

,Die Kirche ist in vielféltiger Weise in das komplexe soziale Geflecht und Leben der
Gesellschaft einbezogen. Wenn sie ihrer Sendung entsprechend so gezielt und diffe-
renziert wie moglich in der heutigen gesellschaftlichen Wirklichkeit prasent sein will,
ist sie weithin auf die Erkenntnisse empirischer Wissenschaften angewiesen.“*’

Anschlieend verweist das Papier auf die schon angesprochenen Passagen
im Konzilsdekret Christus Dominus, ferner auf Gaudium et spes Nr. 62. Die
vier vorgesehenen Forschungsschwerpunkte der Sektion Kirchliche Sozial-
forschung gehen tber Themen der Kirchen- und Religionssoziologie im enge-
ren Sinne deutlich hinaus. So soll die ,Untersuchung spezifischer, profaner
und gesellschaftlicher Probleme, die fur die Kirche von besonderer Bedeu-
tung sind“*®, zum Aufgabenbereich des Instituts gehoren. Als zweiten Schwer-
punkt spricht das Papier die religions- und kirchensoziologische Forschung
an, wenn es heif3t, dass die ,Untersuchung des religiosen Verhaltens der
Menschen dieser Gesellschaft und ihrer Einstellung zu Christentum und
Kirche*'® Thema sein soll. Eigens hebt das Papier drittens die ,differenzierte
Erfassung der Intensitéat, mit der Personen und Gruppen sich an die Institution
Kirche gebunden wissen“?®, als Forschungsaufgabe hervor. Gleichzeitig soll
die Sektion Kirchliche Sozialforschung durch sozialwissenschaftliche Unter-
suchungen die Grundlagen fur die Arbeit der Sektion Pastorale Planung be-

> Boonen, Einleitung (s. Anm. 14) 247.

18 vgl. Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 251-257.
Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 253.
Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 254.
Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 254.
Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 254.
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reitstellen. Entsprechend ist eine enge Abstimmung und Zusammenarbeit mit
der Sektion Pastorale Planung gefordert. Dartber hinaus soll ,eine gute Zu-
sammenarbeit mit allen in der kirchlichen und auferkirchlichen Sozialfor-
schungen tatigen Einrichtungen“®* gesucht werden.

Im Riuckblick lasst sich feststellen, dass der Sektion Kirchliche Sozialfor-
schung des Deutschen Pastoralinstituts ein anspruchsvolles, umfassendes
Konzept der Pastoralsoziologie zugrunde lag, das weit ber den Rahmen der
soziographischen Forschung der 1950er Jahre hinausging.?? An der Konzep-
tion der Sektion Pastorale Planung lassen sich Elemente der Planungseupho-
rie der 1970er Jahre erkennen. Im Arbeitspapier ging man von der Notwen-
digkeit der Planung der pastoralen Dienste der Kirche aus und verwies auf
die dazu notwendigen Sachinformationen, die die Entscheider in der Kirche
sich schon aus Griinden ihrer Uberlastung nicht beschaffen kénnten.? Aller-
dings sollen den Planern keinerlei Weisungsbefugnisse zukommen, vielmehr
solle die Abteilung der Deutschen Bischofskonferenz und einzelnen Bistums-
leitungen zum Beispiel bei der Planung und Entscheidung notwendige Hilfe-
stellungen geben. Zu den Aufgaben der Sektion rechnet das Papier sowohl
die Erarbeitung pastoraler Konzeptionen und Modelle als auch die Erstellung
von Gutachten zu einzelnen pastoralen Fragen. Neben den beiden genann-
ten Sektionen sah das Arbeitspapier eine dritte Sektion Fort- und Weiterbil-
dung von Fiihrungskraften vor.?* Aufbauend auf der Grundausbildung der
kirchlichen Fuhrungskréafte an Universitaten, Hochschulen und Seminarien
etc. sollte das Institut die Fort- und Weiterbildung der obersten Filhrungsebe-
ne der Kirche — von den Bischéfen, den Hauptabteilungsleitern und Referen-
ten in den Dibzesen bis zu den Ordensoberen und den Fuhrungskréaften in
Raten und Verbanden — Gibernehmen. Gleichzeitig sollte es fir eine bessere
Koordination der Fort- und Weiterbildungen der mittleren Fihrungsebene
sorgen. Als Konsequenz der Aufgaben der ersten drei Sektionen forderte das
Papier eine vierte, ,die alle Daten und Fakten, die fur die pastorale Problema-
tik und Praxis der Kirche bedeutsam sind, systematisch sammelt, ordnet und
verfiigbar macht“?®. Hier solle man sich der Méglichkeiten der elektronischen
Datenaufbereitung und -verarbeitung bedienen und gleichzeitig Datenschutz-
gesichtspunkte beachten.

Z Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 254.

Vgl. Karl Gabriel, Soziologie, in: Herbert Haslinger (Hg.), Praktische Theologie. Grundle-
gung, Mainz 1999, 292-303.

Vgl. Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 252f.

Vgl. Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 254f.

Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 255.
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Das Arbeitspapier machte auch einen Vorschlag fur die Struktur des neu
zu schaffenden Instituts.® Die Leiter der vier Sektionen sollten den Vorstand
des Instituts bilden und aus ihrer Mitte einen geschaftsfiihrenden Direktor
wahlen. Die Verantwortung flr das Pastoralinstitut sollte bei einem Kuratorium
liegen, in dessen Kompetenz sowohl die Grundsatzentscheidungen und der
Haushalt als auch die Mitwirkung bei der Auswahl der Projekte und des Per-
sonals liegen sollte. Das Kuratorium sollte gleichzeitig einen wissenschaftli-
chen Beirat berufen, der die Arbeit des Instituts wirksam beraten solle.

4. Das Scheitern der Institutionalisierung

Die Konzeption des geplanten ,Deutschen Pastoralinstituts® war umfassend
und aufRerst ambitioniert. Die Chancen fiir eine Umsetzung des Arbeitspa-
piers sahen anfangs durchaus gut aus. Die Deutsche Bischofskonferenz hat-
te namlich parallel zu den Beratungen der Synode einen Sonderausschuss
der Pastoralkommission eingesetzt, der ebenfalls eine Konzeption fur ein
Pastoralinstitut erarbeiten sollte.”” Im September 1972 legte der Ausschuss
der Vollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz eine Planung vor, die
sich nur wenig von den Vorstellungen des Arbeitspapiers der Synode unter-
schied. In der Synode wie in der Pastoralkommission der Deutschen Bi-
schofskonferenz gab es Akteure, die entschieden fur die Errichtung eines
Deutschen Pastoralinstituts votierten. Bald zeigte sich aber, dass sie auf star-
ke Vetokrafte stieBen, die die Plane sowohl der Synode als auch der Pasto-
ralkommission erfolgreich zu verhindern wussten. Dies zeigte sich schon, als
die Herbstvollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz 1973 eine Stel-
lungnahme zu dem Arbeitspapier der Synode ,Deutsches Pastoralinstitut*
verfasste. Dort hiel3 es zunéchst, dass ,die Griindung eines solchen Institutes
die Kooperation und Integration, gegebenenfalls aber auch die Auflésung be-
stehender Einrichtungen voraussetzt“®. Deshalb — so der Beschluss — solle
man nicht von einem ,Deutschen Pastoralinstitut* sprechen, sondern die
neue Einrichtung ,Zentralstelle fiir pastorale Aufgaben“ oder ,Zentralstelle fir
Pastoral“ nennen. Das Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz wurde
beauftragt, einen Plan zur Integration der bestehenden Pastoralstellen vorzu-
legen und dabei unter anderem auch ,auf finanzielle Einsparung und auf pas-
torale Effizienz zu achten“. Das Kernstlick des Pastoralinstituts, die Sektion

% vgl. Arbeitspapier, in: Gemeinsame Synode Bd. Il (s. Anm. 2) 256f.
27 ygl. Boonen, Einleitung (s. Anm. 14) 249.
% Boonen, Einleitung (s. Anm. 14) 249.
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Kirchliche Sozialforschung, wurde in einem dritten Punkt der Stellungnahme
klar abgelehnt:

,Die Vollversammlung macht sich die Auffassung der Pastoralkommission zu eigen,
daf} die Zentralstelle als solche zunachst nicht als eigenstéandige wissenschaftliche
Forschungsstelle zu verstehen ist, sondern als Arbeitsstelle, die wissenschaftliche
Teilaufgaben an kompetente Fachleute vergibt, die Durchfiihrung dieser Aufgaben
verfolgt und die Ergebnisse den fiir die Pastoral Verantwortlichen zur Verfligung
stellt.

Die neue ,Kirchliche Zentralstelle fir pastorale Grundfragen“ sollte also — so
die Interpretation von Prélat Boonen — keine wissenschaftliche Forschungs-
stelle, sondern eine ,Inspirations- und Impulsstelle** sein.

Worin sind die Griinde zu suchen, dass die hoffnungsvollen, Gber mehrere
Jahre verfolgten Plane eines zentralen ,Deutschen Pastoralinstituts* mit einer
Institutionalisierung der Kirchlichen Sozialforschung so klaglich scheiterten?
Offenbar konnten die Gegner die Mehrheit der Bischéfe davon Uberzeugen,
dass ein solches Institut ein Eigengewicht entwickeln werde, das man fir ge-
fahrlich hielt.®* AuBerdem sahen sich viele Hauptstellen fiir Pastoral in den
Didzesen durch ein Zentralinstitut in ihrer Existenz bedroht und blockierten
die Plane. In seiner Funktion als Seelsorgedezernent der Didzese Minster
trug Hermann Josef Spital ein Argument vor, dass noch heute zu héren ist,
wenn es um die Frage der kirchlichen Sozialforschung geht. Es gebe, so Spi-
tal, keinen Mangel an ,Analysen”, sondern ,vielmehr an Leuten, die die Kon-
sequenzen aus den Analysen ziehen“*?. Trotz der oben beschriebenen, viel-
faltigen pastoralsoziologischen Initiativen in den 1950er und 1960er Jahren
war das Misstrauen der Mehrheit der Bischife gegenuber der Pastoralsozio-
logie groR3, zumindest liel3 es sich leicht wecken und mobilisieren. Viele ver-
banden mit allem, was mit Soziologie und Empirie zu tun hatte, kirchenfeind-
liche Tendenzen. Wie sich in der Auseinandersetzung um das Pastorale, das
seit 1970 in 27 Faszikeln erschienen war, zeigte, war auch das Vertrauen vie-
ler Bischofe gegenuber der universitaren Pastoraltheologie nicht grof3. Auf
Betreiben unter anderem von Joseph Hoffner als Bischof von Minster hatte
die Deutsche Bischofskonferenz die Unterstiitzung fir die zunachst geférderte
.Handreichung fur den pastoralen Dienst" zuriickgezogen und als Privatmei-
nung einiger Theologen qualifiziert.* So kam es, dass ,die langjahrigen Be-
mihungen zum dauerhaften Aufbau eigener katholischer Forschungsres-

% Boonen, Einleitung (s. Anm. 14) 249.

% Boonen, Einleitung (s. Anm. 14) 250.

31 vgl. Ziemann, Katholische Kirche (s. Anm. 8) 105-107.
32 Ziemann, Katholische Kirche (s. Anm. 8) 105.

3 vgl. Ziemann, Katholische Kirche (s. Anm. 8) 105.
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sourcen, welche den Zeitraum von 1950 bis 1975 pragten”, an ein Ende ge-
langten.®* Nachdem sich der Standige Rat der Deutschen Bischofskonferenz
Anfang Februar 1975 noch einmal mit der Materie ,Deutsches Pastoralinsti-
tut“ beschaftigt hatte, nahm die Vollversammlung in demselben Monat die
Vorlage der Pastoralkommission zur ,Aufgabenstellung, Struktur und Arbeits-
weise der ,Kirchlichen Zentralstelle fiir pastorale Grundfragen mit den zu-
geordneten Arbeitsstellen* an.* Der Beschluss nennt als Aufgaben der Kirch-
lichen Zentralstellen die Beobachtung, Meinungsbildung und Vorbereitung fir
die Entscheidungen der Deutschen Bischofskonferenz. In der Einleitung der
offiziellen Publikation des Arbeitspapiers ,Deutsches Pastoralinstitut* kam
Pralat Boonen zu der abschlieBenden Einschatzung,

,dal? wesentliche Elemente der Vorschlage des Arbeitspapiers ,Deutsches Pastoral-
institut' insbesondere in den Auftrag der Kirchlichen Zentralstelle fir pastorale Grund-
fragen' ibernommen wurden®.

Jedoch misse erst die Zukunft erweisen,

,0b damit die Aufgaben, welche die Gemeinsame Synode veranla3ten, die baldige
Grindung eines eigenen Pastoralinstituts vorzuschlagen, durch die Arbeit der vorge-
nannten Zentralstelle umfassend und wirksam erfiillt werden kénnen“.

Die skeptische Einschatzung von Benjamin Ziemann kommt der Wirklichkeit
sicherlich naher, wenn er schreibt:

,Im Zuge der Neuordnung der Deutschen Bischofskonferenz schuf diese 1975/76 eine
,Kirchliche Zentralstelle fiir pastorale Grundfragen’, die der Plenarkonferenz der Bi-
schofe direkt zugeordnet war. Dabei handelt es sich um eine mit nur wenigen haupt-
amtlichen Mitarbeitern besetzte ,Inspirations- und Impulsstelle’, die ,grundsatzlich pro-
jektgebundene Arbeitsauftrage der Bischofe tibernimmt:.“%

Zum schnellen Niedergang der Kirchlichen Sozialforschung nach dem Schei-
tern der Plane fur ein Deutsches Pastoralinstitut haben sicherlich viele Fakto-
ren beigetragen. Schon seit den 1970er Jahren kam es zu einer Verlagerung
der kirchen- und religionssoziologischen Forschung an die Universitaten und
zu einer personellen Auszehrung der empirischen Sozialforschung im kirch-
lichen Raum.®® Der Ausbau der Universitaten tibte auf die wenigen im Raum
der Kirchen arbeitenden Soziologen eine Sogwirkung aus. Schon vor 1970
wurde die kirchliche Sozialforschung in Konigstein/Ts. eingestellt, das Frank-
furter Institut von Neuendorfer arbeitete noch bis in die spaten 1970er Jahre

34 Ziemann, Katholische Kirche (s. Anm. 8) 107.

% Boonen, Einleitung (s. Anm. 14) 250.

Boonen, Einleitung (s. Anm. 14) 250.

37 Ziemann, Katholische Kirche (s. Anm. 8) 106.

% Vgl. Ziemann, Katholische Kirche (s. Anm. 8) 107-109; Feige, Kirchenmitgliedschaft
(s. Anm. 9); Gabriel, Hoffner (s. Anm. 3).
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hinein. Ohne dass die kirchliche und weitere Offentlichkeit Notiz davon ge-
nommen hatte, wurde die Arbeit des renommierten Instituts fur Kirchliche So-
zialforschung des Bistums Essen (IKSE) 2005 eingestellt. Schon 1975 war
das Essener Institut faktisch auf eine Referentenstelle in der Bistumsverwal-
tung zurlickgestuft worden. Heute verfiigt die katholische Kirche in Deutsch-
land — im Unterschied etwa zur Schweizer Kirche — Uber keine Einrichtung fir
kirchliche Sozialforschung in eigener Regie mehr. Auch die 2010 neue ge-
grindete ,Katholische Arbeitsstelle flr missionarische Pastoral (KAMP)“ in
Erfurt besitzt zwar ein mit einer einzigen Referentenstelle ausgestattetes Re-
ferat ,Pastoral und Gesellschaft”, sieht aber keine eigenen Forschungskapa-
zitaten vor.*

5. Eine verpasste Chance

Im Ruckblick auf die Vorgeschichte, auf den Beschluss der Synode der Bis-
tumer in der Bundesrepublik Deutschland zur Errichtung eines Deutschen
Pastoralinstituts und auf das komplette Scheitern der Umsetzung kommt man
zu dem Schluss, dass die katholische Kirche in den Jahren zwischen 1975
und 1980 eine entscheidende Chance ihrer jingeren Geschichte verpasst
hat. Das Konzil hatte die Errichtung von Pastoralinstituten mit empirischer
Ausrichtung gefordert. In Deutschland gab es seit den 1950er Jahren eine
Tradition kirchlicher Sozialforschung, die zersplittert war und nach einer Zu-
sammenfassung der Krafte verlangte. Die deutsche Kirche besalR3 die finanzi-
ellen Mittel, um ein Pastoralinstitut nach den Planen der Synode zu griinden.
Wo in aller Welt hatte denn der Impuls des Konzils zur Errichtung von Pasto-
ralinstituten Friuchte tragen sollen, wenn nicht in Deutschland? Es hétte eines
Geistes und eines Willens bedurft, wie er Johannes XXIII. pragte, als er das
II. Vatikanum ins Leben rief. Es hatte der festen Uberzeugung zentraler Ak-
teure der deutschen Kirche bedurft, die vom Konzil begonnene Reform der
Kirche auf Dauer stellen zu wollen. Das Pastoralinstitut hatte die Institution
und der Ort sein kénnen, an dem dieser Wille seine Materialisierung und insti-
tutionelle Gestalt gefunden hétte. Der Geist konziliarer Erneuerung in der
deutschen Kirche war in den Jahren 1975/76 offensichtlich nicht mehr stark
genug, um die vielen Vetospieler — wie einige Jahre zuvor auf dem Konzil die
konservativen Krafte der Kurie — in die Defensive zu drangen. Es gibt gute
Griinde fur die Annahme, dass die katholische Kirche in Deutschland heute
anders dastliinde, wenn die Plane der Synode fur das Deutsche Pastoralinsti-

39 vgl. http:/iwww.dbk.de/ueber-uns/sekretariat/pastoral/arbeitsstellen-pastoral/ (Abruf am
2.4.2011).
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tut tatsachlich umgesetzt worden wéren. So wurden die Umbrtche der letzten
Jahrzehnte in erster Linie als tiefgreifende Krise und nicht als Chance zur
permanenten Reform wahrgenommen.”° In die wohl weitreichendsten Veran-
derungen der Seelsorgestrukturen seit der Reformationszeit sind die Deut-
schen Didzesen vereinzelt, ohne abgestimmte Plane und ohne begleitende
Forschung hineingestolpert.** Das Fehlen eigener zentraler Forschungsres-
sourcen zur Begleitung und Reflexion der Prozesse wird téglich spirbarer.
Das Bewusstsein fur das Fehlen eines Deutschen Pastoralinstituts mit eige-
nen Forschungskapazitdten mag gegenwartig zunehmen, der Kairos fir die
Umsetzung des Beschlusses der Synode war aber an die Jahre zwischen
1975 und 1980 gebunden und wird so nicht wiederkehren.

Prof. em. Dr. Dr. Dr. h. c. Karl Gabriel
Geiststr. 24

D-48151 Munster

Fon: +49 (0)251 83-32640

Fax: +49 (0)251 83-30041

eMail: gabrielk(at)uni-muenster(dot)de

40 Vgl. Franz-Xaver Kaufmann, Kirchenkrise. Wie Uberlebt das Christentum?, Freiburg/Br.
%2011.

1 vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), ,Mehr als Strukturen ...“. Neu-
orientierung der Pastoral in den (Erz-)Diézesen. Ein Uberblick, Bonn 1997; Ansgar Hen-
se, Stabilitat und Flexibilitat — Strukturveranderungen in den Diézesen im Fokus des Kir-
chen- und Staatskirchenrechts, in: Essener Gesprache zum Thema Staat und Kirche 44
(2010) 57-132.
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Aufbruch aus 6kumenischem Konzilsgeist

Der Beschluss ,Pastorale Zusammenarbeit der Kirchen
im Dienst an der christlichen Einheit"

,Die Synode endet — die Synode beginnt** — dieser Schluss-Satz der Wiirz-

burger Synode erinnert stark an das bekannte Resiimee Karl Rahners nach
dem Abschluss des II. Vatikanums:

,Das Konzil hat einen Anfang fiir den aggiornamento, fir die Erneuerung, gesetzt, ja
sogar fur die immer féllige BuRBe und Bekehrung: den Anfang des Anfangs. Das ist
viel. Aber eben nur den Anfang des Anfangs.“2

Tatsachlich erging es der Synode wie dem Konzil: Es musste und muss sich
im Leben der Kirche — jetzt speziell fir die Ortskirchen auf deutschem Bo-
den — zeigen, ob die Dynamik und die pastoralen Ziele bei allen katholischen
Christen ankommen, bei den Verantwortungstrégern wie den Gemeinden.
Auch der Beschluss ,Pastorale Zusammenarbeit der Kirchen im Dienst an der
christlichen Einheit*, kurz: ,Okumenebeschluss* steht und stand unter dieser
Herausforderung. In ihm — wie bei der Synode insgesamt — ging es um die
kirchlichen Gemeinden vor Ort, jetzt speziell in ihrer 6kumenischen Zusam-
menarbeit.

Das Rahner-Zitat deutet es an: Ebenso wenig wie das Konzil in seiner Um-
setzung als abgeschlossen gelten kann, darf man dies fur die Synoden-
Beschliisse behaupten. Sie sind nur zum Teil rezipiert, bieten immer noch
weite Spielraume fir die Pastoral. Das gilt auch fur den Okumenebeschluss,
denn die Grundaussage des Il. Vatikanums, dass die Kirche ihre ékumeni-
sche Ausrichtung bekennt und die Wiederherstellung der christlichen Einheit
zu ihren ,Hauptaufgaben* zahlt*, wird von der Synode Ubernommen. Fiir sie
ist das Okumenische eine unverzichtbare Grunddimension der Kirche (vgl.
5.1.1).

Manfred Plate, Das deutsche Konzil. Die Wirzburger Synode — Bericht und Deutung,
Freiburg/Br. u. a. 1975, 6.

Karl Rahner, Das Konzil — ein neuer Beginn. Vortrag beim Festakt zum Abschluf3 des
1. Vatikanischen Konzils im Herkulessaal der Residenz in Munchen am 12. Dezember
1965, Freiburg/Br. 21966, 14.

Der Okumenebeschluss wird im Folgenden mit den Abschnitts-Nummern zitiert, aus:
Gemeinsame Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland. Offizielle Ge-
samtausgabe Bd. |, Freiburg/Br. u. a. 1976, 774-806.

So das Okumenismusdekret des Konzils ,Unitatis redintegratio* (UR) 1; vgl. auch UR 6.
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1. Zur 6kumenischen Situation vor und nach dem Konzil — eine Skizze

Der Okumenebeschluss der Synode ist eine direkte Folge des ,6kumeni-
schen Frihlings* (Gerhard Voss) der 1960er Jahre,® mit seinem breiten
Spektrum dkumenischer Ideen, Erfahrungen und Umsetzungen. Vorausge-
gangen waren die Aufbriiche der ,Okumenischen Bewegung®, die man sei-
tens der evangelischen Kirchen schon gut finfzig Jahre zuvor an der Welt-
missionskonferenz von Edinburgh (1910) festmachen kann. Diese gab der
Okumene einen starken geistlichen AnstoR und fiihrte im Verbund mit ande-
ren Kirchen und nach langen kriegsbedingten Verzdégerungen 1948 zur
Grundung des Weltrats der Kirchen (ORK) und in Deutschland zur Griindung
der Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen (ACK).

Fir dieses Wachsen der ckumenischen Bewegung sind auRerdem die
zwischenkirchlichen Bande nicht zu unterschétzen, die wahrend des Dritten
Reiches entstanden. Dies war sozusagen eine Okumene ,unter der Decke*,
die aus den immer stéarker werdenden nationalsozialistischen Repressionen
die Kirchen enger zueinander brachte. Es verstarkten sich theologische und
geistliche Impulse bis hin zu einer ,Okumene der Martyrer“. Die Okumene im
Dritten Reich muss daher als gewichtiges Aufbruchsphanomen wahrgenom-
men werden. Sie ging einher mit den kirchlichen Erneuerungsbewegungen in
Deutschland: Aus Liturgischer Bewegung sowie Bibel-, Laien- und Jugend-
bewegung gestaltete sich ein Prozess dkumenischer, spiritueller und kirch-
lich-theologischer Art.®

Das Il. Vatikanum gibt auf dieses 6kumenisch bewegte halbe Jahrhundert
eine kirchenoffizielle Antwort. Es anerkennt die 6kumenische Bewegung als
Wirken des Heiligen Geistes (vgl. UR 1) und zeigt den eindeutigen Willen, mit
den anderen Kirchen so zusammenzuarbeiten, dass die ,Wiederversdhnung
aller Christen in der Einheit der einen und einzigen Kirche Christi* gelingen
kann; dabei setzt das Konzil ,seine Hoffnung ganzlich auf das Gebet Christi
fur die Kirche, auf die Liebe des Vaters zu uns und auf die Kraft des Heiligen
Geistes" (UR 24). Seither — und das ist festzuhalten — gilt diese 6kumenische
Entscheidung als unumkehrbar, wie Papst Johannes Paul Il. dreil3ig Jahre

Gerhard Voss, Einleitung zum Okumenebeschluss, in: Gemeinsame Synode Bd. |
(s. Anm. 3) 765-773, hier 766.

Vgl. J6rg Ernesti, Okumene im Dritten Reich (Konfessionskundliche und kontroverstheo-
logische Studien 77, hg. v. Johann-Adam-M®&hler-Institut), Paderborn 2007. Dass die
okumenische Nachkriegssituation von der im Dritten Reich ,gemeinsam erlittenen Be-
dréngnis* gepragt war, zitierte schon der 72. Katholikentag 1948; vgl. Voss, Einleitung
(s. Anm. 5) 765f. Die Synode selbst verweist im Okumenebeschluss (3.3.3) indirekt auf
diese ,Zeiten der Bedrangnis".
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nach dem Konzil (1995) in seiner Okumene-Enzyklika ,Ut unum sint* (Nr. 3)
feststellte.”

Diese weitreichende Entscheidung mit ihrer Unumkehrbarkeit driickt sich
aus in der feierlichen Schlussabstimmung des Okumenismusdekrets am
21. November 1964, dem eine Uberwaltigende Mehrheit der Konzilsvéater
(2.137 Ja- bei 11 Nein-Stimmen) zustimmt®, aber auch schon vorher mit der
Grundung des ,Sekretariats fur die Einheit der Christen durch Papst Johan-
nes XXIIl. am 5. Juni 1960.

Das Einheitssekretariat unter Kardinal Augustin Bea (heute der ,Péapstliche
Rat zur Forderung der Einheit der Christen*) wurde im Vorfeld den Vorberei-
tungskommissionen des Konzils gleichgestellt, koordinierte aber auch die
Kontakte und Gesprache zu den anderen Kirchen, zum ORK und zum Juden-
tum. Besonders in Erinnerung geblieben ist die vom Einheitssekretariat vor-
bereitete Begegnung zwischen Papst Paul VI. und dem Okumenischen Patri-
archen Athenagoras im Januar 1964, die zu einem Durchbruch in den
Beziehungen zwischen Rom und Konstantinopel fihrte. Auch die beiden ersten
Fassungen des Okumenischen Direktoriums (1967 und 1970), die in der Folge
des Konzils erarbeitet wurden und der Gemeinsamen Synode bekannt waren,
dienten dem Zweck, mit dem Okumenismusdekret zusammen den kumeni-
schen Geist der katholischen Kirche zu férdern. Seit dem Konzilsende wurden
entsprechend dieser Vorgaben die weltweiten theologischen Dialoge mit un-
terschiedlichen Kirchen und Kirchenbiinden begonnen und vorangetrieben.®

Zeitgleich zur Synode entstanden zwischen Katholiken und Lutheranern
der ,Malta-Bericht: Das Evangelium und die Kirche" (1972), mit den Anglika-
nern die Windsor-Erklarung zur Eucharistielehre (1971) sowie die Canterbury-
Erklarung zu Amt und Ordination (1973) und mit der evangelisch-methodisti-
schen Kirche der ,Denver-Bericht* (1971). Weitere Dialoge waren in der Vor-
bereitungsphase, sodass man auch theologisch von einer echten Aufbruchs-
stimmung sprechen kann.*°

Papst Johannes Paul Il., Enzyklika ,Ut unum sint*. Uber den Einsatz fiir die Okumene,
hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApSt 121), Bonn 1995.

Vgl. Karl Rahner — Herbert Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium, Freiburg/Br. u. a.
2008, 217.

Vgl. Giuseppe Alberigo — Klaus Wittstadt (Hg.), Geschichte des Zweiten Vatikanischen
Konzils Bd. I, Mainz — Leuven 1997, 179-181, 297-303; Bernd Jochen Hilberath, Theo-
logischer Kommentar zum Dekret Uber den Okumenismus, in: HThK II. Vat. Bd. 3,
Freiburg/Br. 2005, 69-216, hier 80-84; Der Pé&pstliche Rat zur Forderung der Einheit
der Christen: www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/chrstuni/documents/rc_pc_
chrstuni_pro_20051996_chrstuni_pro_ge.html (13.02.2012).

Die wesentlichen Dialog-Ergebnisse mit Anglikanern, Lutheranern, Reformierten und
Methodisten bietet: Walter Kasper, Harvesting the Fruits. Basic Aspects of Christian

10
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Auch die dringend notwendige Erkléarung zur Mischehen-Frage war gerade
fur Deutschland und Mitteleuropa von Gewicht. Nach einer ersten, eher
missgliickten réomischen Instruktion (1966) erfolgte durch das Motupropio
.Matrimonia mixta“ (1970) durch Papst Paul VI. ein kirchenrechtlicher Durch-
bruch, der im Synodenbeschluss aufgegriffen werden konnte.

Auch sonst lasst sich eine durchaus positive 6kumenische Hoffnungslage
dieser Zeit vermerken: In der wissenschaftlichen Theologie, besonders durch
die Arbeit verschiedenster 6kumenischer Institute; in der praktischen Arbeit
an der sog. ,Basis" in vorher nie gekannter Offenheit, z. B. zwischen Caritas
und Diakonie, in der Jugendarbeit, der Telefonseelsorge, in zahlreichen Pfarr-
gemeinden, Kléstern und Bewegungen, aber auch in den institutionellen und
amtlichen Kontakten, etwa in der ACK bundesweit und regional sowie in offi-
ziellen Gesprachen zwischen der Bischofskonferenz (DBK) und der Evangeli-
schen Kirchen in Deutschland (EKD)."*

Okumenischen Aufwind vonseiten des Kirchenvolkes gab es auf dem
Augsburger Pfingsttreffen (1971) mit gut 8.000 Teilnehmern, dem ersten ge-
meinsamen regionalen Kirchentag evangelischer und katholischer Christen.
Dieser Kongress, von Arbeitsgruppen vorbereitet, mit zahlreichen Resolutio-
nen, verlieh dem Wunsch nach gréRerer Einheit und nach Kirchenreformen
uniibersehbaren Ausdruck."

Insgesamt war also in Deutschland die bahnbrechende Neueinstellung der
katholischen Kirche zur Okumene angekommen: ,Die Einheit aller Christen
wiederherstellen zu helfen ist eine der Hauptaufgaben des Heiligen Okume-
nischen Zweiten Vatikanischen Konzils" (UR 1).

Gegenuber der vorhergehenden lehramtlichen Auffassung, dass die katho-
lische Kirche an dkumenischen Kongressen und Tagungen nicht teilnimmt,
wie es noch wahrend des Pontifikats Pius’ XIl. vom Heiligen Offizium erklart
worden war,"® kam dies einer Kehrtwende um 180° gleich. In der Folge des
Konzils, auf dem Weg zur Gemeinsamen Synode, war somit klar geworden,
dass man an den ,Zeichen der Zeit* vorbeigehen wirde, nAhme man sich
nicht der 6kumenisch drangenden Fragen an.* Die Synode stellte sich dieser
Aufgabe.

Faith in Ecumenical Dialogue, London 2009; Walter Kasper, Die Friichte ernten. Grund-
lagen des christlichen Glaubens, Paderborn — Leipzig 2011.

™ vgl. Plate, Das deutsche Konzil (s. Anm. 1) 87-90.

2 vgl. Plate, Das deutsche Konzil (s. Anm. 1) 87; Zum Okumenischen Pfingsttreffen in Augs-
burg vgl. http://alt.ikvu.de/html/archiv/ikvu/texte/hintergrundinfo-pfingsttreffen-1971.html
(16.02.12)

3 vgl. Voss, Einleitung (s. Anm. 5) 765.

4 S0 Bischof Klaus Hemmerle am Beginn der Synode; wortlich zitiert bei Voss, Einleitung
(s. Anm. 5) 766.
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2. Das Dokument im Einzelnen — die thematischen Schwerpunkte

2.1 Entstehungsgeschichte®

Die zustandige Vorbereitungskommission, die Sachkommission X fur ,ge-
samtkirchliche und 6kumenische Kooperation“, hatte schon bei der konstituie-
renden Vollversammlung im Januar 1971 eine Untergruppe beauftragt, einen
Entwurf zum Thema ,Okumene vor Ort* aufzunehmen. Man sah diesen An-
satz in der Okumene vor Ort nicht nur, weil die 3. Vollversammlung des ORK
in Neu Delhi (1961) die christliche Einheit als eine verpflichtende Gemein-
schaft ,aller an jedem Ort" gedeutet hatte, sondern auch, weil das Konzil die
Sorge um die Einheit der Kirche nicht nur zur Sache der Hirten, sondern aller
Glaubigen erklart hatte, und zwar im ,taglichen christlichen Leben* (UR 5).
Damit wollte die Synode die Erfahrungen der Christen ernst nehmen, konkret
in den konfessionsverschiedenen Ehen und Familien, zumal das bereits er-
wahnte Motuproprio Pauls VI. ,Matrimonia mixta“ das 6kumenische Zusam-
menleben in der kleinstmdglichen christlichen Gemeinschaft der Ehe auf sehr
praktische Weise neu geregelt hatte. Diese Neuregelung der Mischehenfrage
kam einer ,Kulturrevolution® (J6rg Ernesti) gleich.

Die Orts- und Menschennahe entsprach dem allgemeinen Ansatz der Syn-
ode, die schon in Umfragen zuvor neben der Glaubensnot der Einzelnen die
Gestaltung des Gemeindelebens als herausragende Themen erkannt hatte:
Wie lasst sich zeitgemé&R der kirchliche Heilsauftrag in Gemeinden erfullen?
Wie ist das Zusammenwirken der Glieder des Volkes Gottes, ihrer Charis-
men, Initiativen und des Miteinanders von Amtstragern und Glaubigen vor Ort
moglich?*® Die Okumene im Kleinen und vor Ort zu gestalten, sollte die Vor-
rangigkeit des pastoralen Handelns zwischenkirchlich und innerkirchlich zei-
gen. Mit dieser pastoralen Hermeneutik liel3 sich sowohl das eigene Ortskir-
chenverstandnis beleuchten als auch das Verhéltnis zu den Christen anderer
Kirchen klaren. Dabei ging man inhaltlich Uber die Konzilsvorgabe hinaus:
Wie ist die Vielfalt in der eigenen Kirche und in den anderen Kirchen anzuer-
kennen?

Der erste Entwurf ,Okumene am Ort* war entsprechend umstritten. Im
Sommer 1972 wurde er nhochmals umbenannt in den spéateren Beschlusstitel

5 vgl. zum Folgenden: Plate, Das deutsche Konzil (s. Anm. 1) 90f.; Voss, Einleitung
(s. Anm. 5) 766—770; Peter Lengsfeld, Pastorale Zusammenarbeit der Kirchen im Dienst
der christlichen Einheit, in: Dieter Emeis — Burkard Sauermost, Synode — Ende oder An-
fang? Ein Studienbuch fur die Praxis in der Bildungs- und Gemeindearbeit, Diisseldorf
1976, 391-401, hier 393.

6 vgl. Karl Lehmann, Allgemeine Einleitung, in: Gemeinsame Synode Bd. | (s. Anm. 3) 21—
67, hier 64.
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,Pastorale Zusammenarbeit der Kirchen im Dienst an der christlichen Ein-
heit. Nach seiner Veroffentlichung bezeichnete die Bischofskonferenz den
Entwurf als ,brauchbare Diskussionsgrundlage” und kritisierte vor allem des-
sen theologischen Teil, sodass der Entwurf bei der ersten Lesung in der
3. Vollversammlung (6./7. Januar 1973) komplett abgelehnt wurde. Der Ge-
danke einiger Bischofe und Professoren, den theologischen Teil zu veréandern
oder gar komplett zu streichen, wurde durch den Redebeitrag eines evangeli-
schen Beobachters (!), Bischof Harms von Oldenburg, abgewehrt: ,Servieren
Sie uns kein Papier ohne Theologie!* — so sein Zwischenruf, der eine Wende
brachte und die brenzlige Situation rettete. Zwar wurde die Debatte dieser
ersten Lesung aus Verfahrensgriinden abgebrochen; durch das Votum der
Vollversammlung, jetzt zusatzlich das Thema ,konfessionsverschiedene Ehen
aus dem Beschluss ,Ehe und Familien* in den Okumenebeschluss zu trans-
ferieren und einzuarbeiten, wurde aber ein neuer Text ermdglicht. Fortset-
zung und Abschluss der ersten Lesung dieses neuen Textes fanden bei der
4. Vollversammlung am 23. November 1973 statt; er wurde als Grundlage fur
die Weiterarbeit inklusiv des theologischen Teils angenommen. Ein Jahr spa-
ter, in der 6. Vollversammlung am 23./24. November 1974, wurde die endgul-
tige Fassung des Beschlusses bei 212 Ja-, 14 Nein-Stimmen und sechs Ent-
haltungen angenommen.

Der Beschluss ,Pastorale Zusammenarbeit der Kirchen im Dienst an der
christlichen Einheit* besteht aus drei Teilen. Nach einer Einleitung, die die
Okumenische Situation anreif3t, das gewachsene Bewusstsein zur Verwirkli-
chung der christlichen Einheit wirdigt, um die Hindernisse weif und die multi-
lateralen 6kumenischen Partner benennt, formuliert der 1. Teil , Theologische
Uberlegungen® und somit einen theologischen Rahmen; der 2. Teil bietet
.Pastorale Anregungen®, und ein kurzer 3. Teil fasst die ,Voten und Empfeh-
lungen“ zusammen.

2.2 Keine Okumene ohne Theologie!

Der erwahnte Zwischenruf von Bischof Harms war paradigmatisch: Ebenso
wenig wie Seelsorge ohne Theologie moglich ist, gelingt Okumene ohne
theologische Reflexion. Die Frage ist nur, mit welchem Vorverstandnis und
welcher Zielrichtung 6kumenische Theologie betrieben wird. Die Synode —
gerade nach dem heftigen Ringen zur ersten Textvorlage — will sich eindeutig
auf der dogmatischen Grundlage des Il. Vatikanums &uf3ern, zugleich aber
ihren Beitrag fiir den deutschen pastoralen Kontext leisten. Sie greift deshalb
gleich zu Beginn des theologischen Teils (in 2.1) die Aussage des Konzils
aus ,Lumen gentium“ (LG) auf, dass die ,Kirche in allen rechtmaRigen Orts-
gemeinden der Glaubigen anwesend [ist], die in der Verbundenheit mit ihren
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Hirten im Neuen Testament auch selbst Kirchen heien (LG 26). Damit ist
eine VerknlUpfung geschaffen zwischen dem Selbstverstéandnis der Kirche in
der Kirchenkonstitution und der Erfahrbarkeit von Kirche in ihren christlichen
Gemeinden. Dort liegt auch der pastorale Ort der Okumene. Indem die Syno-
de die ,Wirklichkeit ,Kirche* in den Ortsgemeinden konstatiert und diese als
.Gemeinschaft von Christen definiert, die durch Verkundigung, Feier der
Sakramente, geschwisterlichen Dienst und den Dienst des Amtes erfahrbar
wird, bietet sie ein 6kumenisch durchaus kompatibles Kirchenbild an, vergisst
dabei aber nicht die katholische Ruckbindung der Gemeinden an die Ge-
samtkirche (vgl. 2.2).

Ein zweiter Versuch dieser 6kumenischen Anschlussfahigkeit ist das Ver-
standnis der universalen Kirche als Kirche in Einheit und Vielfalt. Eine ,grund-
legende Einheit sieht die Synode dort gegeben, wo ,Kirchen und kirchliche
Gemeinschaften gemafl der Schrift Jesus Christus [als] wahren Gott und
wahren Menschen® sowie als ,einzigen Mittler des Heils [...] bekennen®
(3.2.1)." Diese Einheit, die in ,der Kirche Gestalt gewinnt*, wurzelt in der in
Christus geoffenbarten Wahrheit (ebd.). Weil nun Spaltungen und Zerrissen-
heit der Grundbestimmung der Kirche zur Einheit widersprechen, sind alle
kirchentrennenden Gegensatze zu Uberwinden (vgl. 4.3.3). Da das Konzil
zwar die Kirche Jesu Christi in der katholischen Kirche konkret verwirklicht
sieht (das berihmte ,subsistit* aus LG 8), dennoch aber bei aller ,Fille der
Katholizitat* auch ,auRerhalb ihres Gefuges vielféltige Elemente der Heiligung
und der Wahrheit* wahrnimmt, ,die als der Kirche Christi eigene Gaben auf
die katholische Einheit hindréngen®, ist es die Aufgabe der Kirche — konkret in
ihren Gemeinden —, die Vielfalt dieser Reichtiimer miteinander zu verbinden,
wobei es insgesamt darum geht, ,das Geheimnis Christi und der Kirche voll-
kommener* zu erfassen (2.3.2)'®. Die Spaltungen der Kirche trilben namlich
die Klarheit der wahren Einheit und Katholizitat, sodass es eine gegenseitige
Ergénzung zur Fulle braucht. Wir haben damit — ohne dass der Titel schon
fallt — einen Vorgriff auf das, was man spater ,Theologie der Gaben“ nennen
wird.*

Hier liegt der Schlissel, auch in den anderen Kirchen und kirchlichen Ge-
meinschaften Elemente von Kirche zu entdecken, um miteinander auf der
Suche einer zukiinftigen sichtbaren und vollkommenen Einheit zu bleiben.
Leitbild daftir ist das Neue Testament mit seiner Wechselseitigkeit von Einheit

" Die Synode definiert Einheit in 3.2.1 auf der Grundlage der Basisformel des ORK; vgl.

dort Anm. 6 zu 3.2.1.
18 2.3.2 zitiert LG 8 und UR 3f.; in 3.2.4 verweist der Text direkt auf den Terminus ,Hierar-
chie der Wahrheiten®, den das Konzil in UR 11 fiir diesen Sachverhalt gebraucht.
Der ,Theologie der Gaben* widmete sich bspw. die Okumenische Rundschau 60 (2/2011)
unter dem Titel ,Gabe und Rechtfertigung*“.
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und Gemeinschaft, die letztlich in der Taufe ,in Christus® ihren Ursprung hat
und alle Christen ,zu Kindern Gottes macht* (4.1.1). Die paulinische ,koinonia“
und andere neutestamentliche Formeln verweisen auf die ,Fulle des einen
Glaubens® in seiner Vielfalt; die Grundnorm des vielfaltigen Christuszeugnis-
ses ist das ,eine Evangelium“ (4.1.3; vgl. 4.1.2). Die Einheit in Vielfalt ist also
das Zielmodell fur die sichtbare Einheit und je mehr

Leine solche Vielfalt in der eigenen Kirche anerkannt und verwirklicht wird, wachsen
Fahigkeit und Bereitschaft, Reichtum und Grenzen einer solchen Vielfalt auch in an-
deren Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften wahrzunehmen und zu wirdigen®
(4.3.2).

Genau daraus ergeben sich ,neue Perspektiven fiir eine Annéaherung und
Vereinigung*, weil die jeweiligen Kirchen ihre ,eigenen Traditionen und Reich-
tumer* bewahren und ,in ein gréBeres Ganzes einbringen* kénnen (ebd.). So
fordert auch das innerkirchliche Miteinander die Gemeinschaft der Kirchen
untereinander. lhre Einheit soll ja schlie8lich zum ,Zeichen und Werkzeug*
der ,Vereinigung mit Gott* und ,fiir die Einheit der ganzen Menschheit* wer-
den (4.3.1 zitiert LG 1). Die sichtbare Einheit der Kirche geht also einer ge-
samten Einheit aller Menschen voraus.

Die 6kumenische ,Grundregel”, die dann zum praktischen Teil der ,pasto-
ralen Anregungen* (iberleitet, verkniipft genau in diesem Duktus: Okume-
nisch zu denken und zu handeln ist nicht nur ein ,Sachgebiet kirchlicher Ta-
tigkeit neben anderen [...], sondern eine notwendige Dimension aller Lebens-
auRerungen der Kirche* (5.1.1). Okumenisch tétig zu sein ist somit kein
pastorales Sondergut neben anderen Aufgaben, sondern die zentrale Selbst-
verpflichtung der Kirche gemaR ihrem Auftrag. Uberall da ist gemeinsam zu
handeln,

,wo die Voraussetzungen dafiir gegeben sind und nicht Griinde des Glaubens, der
Verantwortung fur das notwendige Eigenleben der Gemeinden, unumganglicher
menschlicher Ricksichtnahme oder groRerer ZweckmaRigkeit dem entgegenstehen”
(ebd.).®

Die Aufgabe 6kumenischer Partner ist es, ,nach Kréaften fir eine mdglichst
groRe Gemeinsamkeit Sorge zu tragen”, zumal Okumene nur da méglich ist,

wo die Partner ,in den Grundlagen und in der Zielsetzung“ Ubereinstimmen
(5.1.2).

2 5.1.1 nimmt — It. Voss, Einleitung (s. Anm. 5) 772 — den Grundsatz von Lund (1952) auf
differenzierte Weise auf, dass nicht das gemeinsame, sondern das getrennte Handeln
der Kirchen der Rechtfertigung bedarf.
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2.3 Einlbung in die 6kumenische Praxis

Auf dieser theologischen Basis ist es Zeit, konkrete Schritte auf dem Weg zur
Einheit zu formulieren. Der 2. Teil des Okumenebeschlusses benennt des-
halb praktische Mdglichkeiten der Zusammenarbeit. Die Themenwahl erinnert
an eine Stoffsammlung, eine Art ,Brainstorming” Uiber das, was in den 1970er
Jahren bereits Ublich war oder den Gemeinden und weiteren Tragern der
Okumene empfohlen werden konnte — eine Praxisanleitung zur Fortsetzung
oder Einlibung. Deren Themen kénnen in ihrer Intention hier nur kurz skizziert
werden:

Zunachst geht es um allgemeine Regeln fir die 6kumenische Zusammen-
arbeit, die als notwendig erachtet werden, um den gemeinsamen Weg zur
Einheit gehen zu kdnnen. Genannt werden gegenseitige Information, Abbau
von Missverstandnissen, Berucksichtigung nichttheologischer Hindernisse,
Wahrnehmung der Spaltungsgrinde sowie aller 6kumenischer Partner, ge-
genseitiges Sich-Kennenlernen, Vertiefung des Dialogs und der Rickhalt in
der geistlichen Okumene durch Christusverbundenheit und Gebet (5.2.1 bis
5.2.8). Die sich anschlieRenden ,Erfahrungsregeln“ kdnnten so etwas wie ein
Verhaltenskodex 6kumenischer Zusammenarbeit sein (5.3.1 bis 5.3.6). Es
folgen Einzelthemen der praktischen Zusammenarbeit: Pastoralplanung,
Taufanerkennung, Konversion, Heilige Schrift, Gebet und Liturgie?* sowie In-
formationsaustausch (6.1 bis 6.6).

Die konfessionsverschiedenen Ehen werden wegen der aktuellen Rege-
lung (s. 0.) extra hervorgehoben und sowohl von pastoraler (7.1 bis 7.4; 7.8
bis 7.9) als auch von kirchenrechtlicher (7.5 bis 7.6) und liturgischer Seite
(7.7) beleuchtet. Gerade weil konfessionsverbindende Ehen keine Ausnahme
mehr sind, wird ihnen reichlich Platz eingerdumt. Dartber hinaus sollen die
Kirchen aber auch in die Gesellschaft hineinwirken, z. B. durch Bildung und
Sozialarbeit (8.1 bis 8.2).

Der abschlieRende, kurz gefasste 3. Teil wendet sich dann durch Voten
und Empfehlungen an die verschiedenen Trager ékumenischer Zusammen-
arbeit, an die Leitungen der Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften (9.1), an
die Deutsche Bischofskonferenz und den Apostolischen Stuhl (9.2) sowie all-
gemein an die Trager von Okumene auf verschiedenen Ebenen (9.3) mit
Empfehlungen fur die Wirksamkeit 6kumenischer Arbeit (9.4). Ein Schluss-
appell wendet sich nochmals eindringlich an alle, die ,Gunst der Stunde” zu
nutzen und das ,0kumenische Gewissen zu scharfen®, denn die ,6kumeni-
sche Orientierung” musse ,neuer Stil der Kirche werden” (9.5).

2l Da das Thema ,Okumenische Gottesdienste* ausfiihrlich im Synodenbeschluss ,Gottes-
dienst* (5.1 bis 5.7) behandelt wurde, wird er im Okumenebeschluss nur kurz gestreift.
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3. Der ,Anfang eines Anfangs* und die Zukunft der Okumene

Ausgehend vom eingangs angefiihrten Rahner-Zitat kann auch der Be-
schluss ,Pastorale Zusammenarbeit der Kirchen im Dienst an der christlichen
Einheit" als offizieller Auftakt der bundesdeutschen Didzesen fiir die Okume-
ne gewertet werden. VVon evangelischer Seite wurde er durchaus wohlwollend
aufgenommen und bejaht, die EKD forderte ihre Gliedkirchen auf, ,eine ent-
sprechende 6kumenische Zusammenarbeit fortzusetzen® oder ,zu beginnen®.??
Tatsachlich soll die Gemeinsamkeit der Kirchen auf allen Ebenen angestrebt
werden, wobei — gemaR der Ausrichtung der Synode — auf den Ortsgemein-
den als Kirche vor Ort ein besonderer Fokus liegt (vgl. 2.3.3).

Der Beschluss Okumene ist zugleich ein Spiegel fur die damaligen Ent-
wicklungen, wie sie seit der Grindung des ORK 1948 und der ACK 1948
sichtbar wurden. Entsprechend nehmen sie auch die in Deutschland ,kleine-
ren“ Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften (1.3.1) wahr. Insofern ist der
Beschluss nicht auf eine bilaterale Okumene begrenzt, obwohl ja vorrangig
evangelische Mitchristen in der Nachbarschaft wohnen; er ist bei aller an-
visierten bilateralen Zusammenarbeit eindeutig multilateral konzipiert. Die
okumenischen Vorstellungen sind somit nicht nur vom Gedanken der Uber-
windung der abendlandischen Spaltungen gepragt, man nimmt ebenso die
Orthodoxie wahr (vgl. 5.2.4). Das spricht fur die bleibende Aktualitat des
Synodenbeschlusses, denn die Zahl der orthodoxen oder altorientalischen
Gemeinden in Deutschland ist inzwischen ebenso gewachsen wie die Zahl
freikirchlicher, charismatischer oder pfingstlicher Gemeinden.

Dass die katholische Kirche in Deutschland wahrend der Synode, namlich
1974, zeitgleich mit der griechisch-orthodoxen Metropolie Mitglied der ACK
auf Bundesebene wurde, spricht fur die Ernsthaftigkeit der Synodenarbeit in
puncto Okumene, zumal auch der 82. Katholikentag in Essen (1968), die
Grundung der Arbeitsgemeinschaft 6kumenischer Kreise (1969 in Arnoldshain)
und das erwahnte Pfingsttreffen in Augsburg (1971) in der Offentlichkeit fiir
Okumenischen Aufwind gesorgt hatten und die 6kumenischen Fragestellun-
gen gerade an der ,Basis" virulent waren. Durch diese ,Basisndhe” wurde
das Thema ,Okumene am Ort* umso gewichtiger.?®

2 stellungnahme der Evangelischen Kirche in Deutschland zum BeschluR der Gemeinsa-
men Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland ,Pastorale Zusammenar-
beit der Kirchen im Dienst an der christlichen Einheit, in: Emeis — Sauermost, Synode
(s. Anm. 15) 410f.

% vgl. www.aoek.de/aok (16.02.2012) und Voss, Einleitung (s. Anm. 5) 767f. Schwierigkei-
ten der Sachkommission X und der Synoden-Vollversammlung um die Wahl, Okumene
vor Ort erfahren zu wollen, zeigt Voss (ebd. 768).
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Entsprechend kann man den Synodenbeschluss bis heute im Sinne einer
.Handreichung fur die Gemeinden* und als ,Ruckenstarkung” fur ékumeni-
sches Engagement lesen.* Er zeigt gerade in seinem theologischen Teil eine
Okumenische Weite im Anschluss an die Aussagen des Konzils. Die Ab-
schnitte 3.3.1 bis 3.3.3 etwa erwdhnen die geschichtliche Bedingtheit des
Offenbarungsglaubens, um die jeweils aktuelle Vergegenwartigung von des-
sen Wahrheitsgehalt in unterschiedlichen Interpretationen zu begriinden, um
so auch zu einer Vertiefung des Glaubens zu kommen. Dieser Grundgedanke
ware bereits als ein Vorgriff auf die Methode der Studie ,Lehrverurteilungen
kirchentrennend?" zu werten. Im Erarbeitungsprozess dieser Studie versuch-
te man seit 1981, den einstigen engen Zeitkontext von Kontroversen aufzu-
brechen, um einen Grundkonsens oder auch Schritte zu einem differenzierten
Konsens zu finden, der die ehemaligen gegenseitigen Lehrverurteilungen aus
aktueller Sicht nicht mehr als treffend betrachtet. Die Synode hat schon die
Idee fir ein solches, sich hier 6ffnendes ,breites Feld 6kumenischer Moglich-
keiten“ (3.2.3), das eben mit dieser Studie erfolgreich angegangen wurde.?®

Auch der ,geistliche Okumenismus* (UR 8) als Basis der kumenischen
Arbeit und des gemeinsamen Zeugnisses wére als Motor der Okumene bis
heute eigens hervorzuheben. Die Vertiefung des Glaubens gelingt namlich
mit dem ,Austausch geistlicher Erfahrungen zwischen Christen” (3.3.3). Letzt-
lich geht es fur die angezielte Einheit um eine gemeinsame ,tiefere Erkennt-
nis des Evangeliums®; 6kumenische Gemeinschaft ermutigt zum Glauben
und weil3 sich dabei ,geflihrt vom Heiligen Geist* (ebd.). Das ,Herz aller 6ku-
menischen Bemuhungen* ist das ,gemeinsame Gebet" (5.2.8). Dass dann die
Einheit letztlich ein Gottesgeschenk sein wird, das zuvor der Umkehr der
Christen bedarf, wird deutlich gesagt (vgl. 4.2; 5.2.7). Dies ist bis heute ein
wesentlicher 6kumenischer Grundansatz, damit die Kirchen ihr Leben ,im
Geist Christi erneuern” (4.2; vgl. UR 8).

Wegweisend auf Zukunft hin ist auch die Aussage der Synode, dass ,alle
Amtstrager der Kirche und ,insbesondere die Bischofe" den ,einheitsstiften-
den Dienst wahrzunehmen* haben (3.3.4). Auch hier zeigt sich, dass dkume-
nische Gesinnung und 6kumenisches Wollen Aufgabe aller Christen ist und
zum Grundauftrag der Kirche gehort. Die Verantwortlichen haben um der
Einheit willen mit gutem Beispiel voranzugehen.?® Das hei3t aber auch, dass

24 ygl. Lengsfeld, Pastorale Zusammenarbeit (s. Anm. 15) 393.

% vgl. Karl Lehmann — Wolfhart Pannenberg (Hg.), Lehrverurteilungen kirchentrennend?
Bd. I, Freiburg/Br. — Géttingen 1986, 12—16.

% Dieser Einheitsdienst des Amtes wurde spéter in den nachkonziliaren Kodex aufgenom-
men: ,Aufgabe des ganzen Bischofskollegiums und besonders des Apostolischen Stuhls
ist es, die 6kumenische Bewegung bei Katholiken zu pflegen und zu leiten; Ziel der 6ku-
menischen Bewegung ist die Wiederherstellung der Einheit unter allen Christen; sie zu
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eine Selbstverantwortung der Christglaubigen zu férdern ist. In Kapitel 3.2.5
spricht der Beschluss genau von diesem Entscheidungschristentum, von der
Grundentscheidung zur Nachfolge Jesu, die sich im Bekenntnis und in der
gemeinsamen Lebensorientierung zeigt. Das gemeinsame Priestertum aller
Glaubigen und das Weihepriestertum dienen also auch hier in ihrem wech-
selseitigen Bezug der Kirche und ihrem 6kumenischen Auftrag.

Wichtiges darf man bis heute auch aus den Praxisregeln beziehen, die
oben nur kurz gestreift wurden. Dieser ,Verhaltenskodex* verweist einerseits
auf den Respekt vor der Glaubens- und Gewissensfreiheit des anderen (vgl.
5.3.3) und auf seine Handlungsfreiheit (vgl. 5.3.2), andererseits auf das, was
man heute mit dem ,Sprechen auf Augenhéhe“ meint (,par cum pari® in
5.3.1). Niemand darf im ékumenischen Dialog auf dem ,hohen Ross" sitzen.
Es geht in der Okumene namlich auch darum, den Kontakt zueinander und
das Arbeiten miteinander durch einen guten Umgangsstil, durch Offenheit,
langen Atem und fachliche Kenntnis zu gestalten.?’

Was schlie3lich die Zusammenarbeit im pastoralen Bereich (Kap. 6 und 7)
angeht, so weif3 man im Ruckblick aus heutiger Perspektive um Gelungenes,
aber auch um ,Fehlanzeigen®. Vielerorts gliickt die Zusammenarbeit der Ge-
meinden, haufig durch Mitwirkung der Amtstrager, zuweilen auch ohne sie.
Seit Jahrzehnten ist Okumene fast zum gemeindlichen ,Standard“ geworden.
Frische Impulse aber braucht man fast tberall, z. B. durch die 2001 von den
Kirchen Europas unterzeichnete Charta Oecumenica, der man sich bundes-
weit seit dem 1. Okumenischen Kirchentag in Berlin (2003) feierlich verpflich-
tet hat.?®

Auch im Taufversténdnis ist man vorangekommen: Wurde die Taufe ,auf
den Namen des dreifaltigen Gottes* schon vom Okumenebeschluss (6.2) als
glltig angesehen, so ist die Anerkennung inzwischen durch die Magdeburger
Erklarung von 2007 durch elf Mitgliedkirchen der ACK in Deutschland formell
und wechselseitig geschehen.?® Was auf dieser Basis nun wiinschenswert ist,
ware auch die gegenseitige Anerkennung der Patenschaften.

Was hingegen schon vor und auch nach der Synode (von 1962 bis 1980)
mit der ersten Einheitsibersetzung als 6kumenischer Bibellubersetzung fir
den deutschsprachigen Raum im Entstehen war und von evangelischen und

fordern, ist die Kirche kraft des Willens Christi gehalten®, CIC can. 755 — § 1; vgl. auch
can. 387 § 3.

2?7 vgl. dazu Petro Miiller — Winfried Schliiter, Fiir ein gutes Miteinander der Kirchen — ein
kleiner 6kumenischer ,Knigge"; in: Pastoralblatt fiir die Diézesen Aachen [u. a.] 62 (2010)
7, 203-206.

% vgl. www.oekumene-ack.de/Meldung.49+M5cd6c384406.0.html (16.02.12).

2 vgl. www.oekumene-ack.de/Meldung.49.0.html?&no_cache=1&tx_ttnews[tt_news]=359
&tx_ttnews [backPid]=10&cHash=db2e8ffc86f7ecd23ch951ef65bea855 (16.02.12).
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katholischen Theologen und Bibelwissenschaftlern erarbeitet wurde, hat sich
in Deutschland letztlich nicht durchsetzen kénnen. Einmal wurden nur die
Psalmen und das Neue Testament gemeinsam verantwortet, zum anderen
hat sich die evangelische Kirche seit 2005 aus dem Projekt einer Revision
der Einheitslibersetzung zuriickgezogen. Eine gemeinsam verantwortete
Ubersetzung ist deshalb gerade nicht zum ,Werkzeug in der méchtigen Hand
Gottes" geworden, ,um jene Einheit zu erreichen, die der Erléser allen Men-
schen anbietet” (UR 21 in 6.4).

Anderes hingegen wurde angegangen und abgeschlossen. Man denke nur
an den gemeinsamen Gebets- und Liedschatz, an die vielfaltigen gottes-
dienstlichen Erfahrungen miteinander, gerade in den ékumenisch am weites-
ten verbreiteten Gottesdienstfeiern wie in der Gebetswoche fiir die Einheit der
Christen, zum Weltgebetstag oder neuerdings (seit 2010) zum Schopfungs-
tag.

Dass konfessionsverschiedene Ehen in der Feier der ,gemeinsamen Trau-
ung“*® zum 6kumenischen Alltag der katholischen und evangelischen Kirchen
gehoren, ist bekannt. Nach wie vor aber ist dafir die Mahnung der Synode
aktuell, einer ,allgemeinen Entkirchlichung” oder ,Entfremdung“ durch ,die
o6kumenischen Bemuhungen der Kirchen® (7.1.3) zugunsten eines fruchtba-
ren Glaubenslebens entgegenzuwirken.

Auch im Bereich der gemeinsamen sozialen Verantwortung (8.2) wurde
Okumenisches umgesetzt, man denke beispielsweise an die gemeinsamen
bilateralen Papiere ,Zur wirtschaftlichen und sozialen Lage in Deutschland*
(1994) oder ,Fur eine Zukunft in Solidaritat und Gerechtigkeit* (1997) oder zu-
letzt an die gemeinsame multilaterale ,Christliche Patientenvorsorge” (2010).
Ein vermeintliches ,Genug"“ aber ist nie genug. Gerade im Ringen um ethi-
sche und sozialethische Positionen im gesellschaftlichen Kontext wiirde das
gemeinsame christliche Zeugnis der Kirchen auch heute die von Jesus Chris-
tus (in Joh 17,21) erbetene Einheit Giberzeugend férdern.

Insgesamt stellt man im Ruckblick auf die Wirzburger Synode fest, dass die
Okumene in den letzten vierzig Jahren eine ,Erfolgsgeschichte* war und noch
ist. Gerade deshalb darf man das mahnende Schlusswort der Synode von
.der Erschlaffung des dkumenischen Willens" aktuell lesen: ,Die 6kumeni-
sche Aufgabe duldet keinen Aufschub® (9.5), ja die Synode beginnt diesbe-
zuglich immer neu, sie hat den Auftrag, auf dem Weg zur sichtbaren Einheit
voranzukommen. Die 6kumenische Bewegung wird deshalb auch in Zukunft

% Deutsche Bischofskonferenz — Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland (Hg.), Ge-
meinsame kirchliche Trauung. Ordnung der kirchlichen Trauung fir konfessionsver-
schiedene Paare unter Beteiligung der Pfarrer beider Kirchen, Regensburg — Kassel
1971, NA Regensburg u. a. 1997.
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aus den geistlichen Impulsen leben, die ihr geschenkt werden: vom Auftrag
des Herrn, aber auch vom guten Willen der Beteiligten. Es wird weniger ein
Aktionismus oder ein Herbeireden der Einheit sein, sondern vielmehr eine
Bekehrung der Herzen hin zum einzigen Grund, der gelegt ist: Jesus Chris-
tus. Einen anderen Grund — auch fiir die Okumene — kann namlich niemand
legen (vgl. 1 Kor 3,11).
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Schutz der Menschenrechte
durch militarische Interventionen?

Politisch-ethische Diskussion der Responsibility to Protect

1. Gemeinsame Synode: ,Der Beitrag der katholischen Kirche in der
Bundesrepublik Deutschland fur Entwicklung und Frieden*

Im November 1975 verabschiedete die ,Gemeinsame Synode der Bistimer in
der Bundesrepublik Deutschland“ ihren Beschluss ,Der Beitrag der katholi-
schen Kirche in der Bundesrepublik Deutschland fur Entwicklung und Frie-
den“’. Grundlegend fiir den Text waren die einschlagigen Passagen der Pas-
toralkonstitution Gaudium et Spes des II. Vatikanischen Konzils.? Die Synode
unternahm damit den Versuch, zentrale Themen kirchlicher Friedenslehre
im Hinblick auf mégliche Konkretionen fur den Bereich einer Ortskirche durch-
zubuchstabieren.® Dabei standen Einzelfragen aus den Themenbereichen
,,Friedensf(‘jrderung“4 sowie ,Dienste fiir den Frieden*® im Zentrum.

In der Folgezeit hat sich die Verhéltnisbestimmung unterschiedlicher Frie-
densdienste, wie sie durch den Wirzburger Synodenbeschluss skizziert wur-
de, als wegweisend fir die fortdauernde innerkirchliche Diskussion erwiesen.®

Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Beschlisse der
Vollversammlung, Offizielle Gesamtausgabe Bd. I., Freiburg/Br. 1976, 470-510.

Vgl. Karl Rahner — Herbert Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium. Samtliche Texte des
Zweiten Vatikanums mit Einfuhrungen und ausfihrlichem Sachregister, Freiburg/Br.
221990, Nr. 77-93, S. 536-552; vgl. Ernst-Josef Nagel — Harald Oberhem, Dem Frieden
verpflichtet. Konzeptionen und Entwicklungen der katholischen Friedensethik seit dem
Zweiten Weltkrieg, Mainz 1982, 63. Vgl. Thomas Hoppe, ,Gerechtigkeit schafft Frie-
den. Die Diskussion im westdeutschen Katholizismus, in: Lothar Coenen, Unterwegs in
Sachen Zukunft. Das Taschenbuch zum konziliaren ProzeR3, Stuttgart 1990, 50-60, hier
50.

Vgl. Hoppe, ,Gerechtigkeit schafft Frieden“ (s. Anm. 2) 50; ebenso: Nagel — Oberhem,
Dem Frieden verpflichtet (s. Anm. 2) 63.

Diesem Kontext ist sachlich auch die Entwicklungsthematik zuzuordnen, obwohl sie
einen selbststandigen ersten Teil des Beschlusses ausmacht (vgl. Gemeinsame Synode
[s. Anm. 1] 473 [= Praambel des Beschlusses, Ziff. 0.5: Dialektik von Entwicklung und
Frieden]).

°® Gemeinsame Synode (s. Anm. 1) 500-510.

Vgl. Hoppe, ,Gerechtigkeit schafft Frieden“ (s. Anm. 2) 50f.; ebenso vgl. Nagel — Oberhem,
Dem Frieden verpflichtet (s. Anm. 2) 64—66.
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Die besondere Akzentuierung der Entwicklungsfrage geht vor allem zurtick
auf die damals im Prozess der Rezeption befindliche Enzyklika ,Uber den
Fortschritt der Volker* (Populorum Progressio) Papst Pauls VI. aus dem Jahr
1967.” Deren Leitgedanke, dass ,Entwicklung der neue Name fiir Frieden*®
ist, spiegelt sich durchgéngig in der Gedankenfuhrung des Synodentextes
wider. So mahnt die Synode die folgenreiche Engfiihrung eines verbreiteten
Verstandnisses von Gerechtigkeit an: ,,Weltinnenpolitik’, die dem Wohl der
gesamten Weltbevolkerung verpflichtet ware, ist vorlaufig noch eine wenig
konkrete Utopie“.9 Selbstkritisch stellt sie fest, ,dal3 die Kirche durch mannig-
fache Verflechtungen mit der kolonialen Politik in den vergangenen Jahrhun-
derten in ihren Beziehungen zu den Landern der Dritten Welt belastet ist“™°.

Der nachfolgende Text beschreibt zunachst die veranderten Themen, Fra-
gen und Herausforderungen fir die internationale Friedenssicherung und
kirchliche Friedensethik nach dem Ende des Ost-West-Konfliktes, greift dann
die Forderung des Wurzburger Synodentextes nach einer ,Weltinnenpolitik* —
unter der Perspektive des Prinzips eines internationalen Gemeinwohls — auf
und diskutiert auf der Folie dieses Sozialprinzips die grundséatzliche friedens-
ethische Frage, ob sich Menschenrechte durch militarische Interventionen
schitzen lassen. Daran schliel3t sich eine Darstellung der aktuellen politisch-
ethischen Debatte der sog. Responsibility to Protect an.

2. Veranderte Herausforderungen fir die internationale
Friedenssicherung und kirchliche Friedensethik nach dem Ende
des Ost-West-Konflikts

Im Jahr 1983 publizierten die katholischen Bischofe der USA und mehrerer
europaischer Lander, unter ihnen auch beide deutsche Staaten, Hirtenbriefe
zum Frieden.’* Sie kamen in der zentralen Aussage Uberein, dass die Auf-
rechterhaltung militarischer Mittel der Verhinderung, nicht dem Fuhren von
Kriegen zu dienen habe. Vor allem galt dies angesichts der ethischen Proble-

Vgl. hierzu ausfihrlich: Marianne Heimbach-Steins, Menschenrechte in Gesellschaft und
Kirche. Lernprozesse, Konfliktfelder, Zukunftschancen, Mainz 2001, 36—45.

8 Papst Paul VI., Enzyklika Populorum Progessio (1967) Nr. 76—80, Uberschrift.

®  Gemeinsame Synode (s. Anm. 1) 477 (Ziff. 1.1.1.1).

10 Gemeinsame Synode (s. Anm. 1) 477 (Ziff. 1.1.2).

Vgl. Michael Rosenberger, Klare Worte gegen den Konsens des Schweigens. Das neue
Friedenswort der deutschen Bischéfe, in: Orientierung 65 (2001) 29-33; vgl. dazu allge-
mein: Volker Stimke — Matthias Gillner (Hg.), Friedensethik im 20. Jahrhundert, Stuttgart
2011.
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matik der nuklearen Abschreckung.’® Alle Anfang der achtziger Jahre des
20. Jahrhunderts geschriebenen katholischen kirchenamtlichen Dokumente
zur Friedensfrage wahlten als gemeinsamen Referenztext die Pastoralkonsti-
tution Gaudium et Spes des Zweiten Vatikanischen Konzils. Diese hatte in
deutlichen Worten vor der Eigendynamik gewarnt, die in der Anwendung mili-
tarischer Gewalt auftreten und ,den Willen des Menschen zu den flrchter-
lichsten Entschliissen treiben“'® kénnte. ,Gewarnt vor Katastrophen, die das
Menschengeschlecht heute mdéglich® mache, gelte es ,dringend”, dass sich
die Menschheit ,von der alten Knechtschaft des Krieges“14 befreie. Wenn
man nicht dieses Ziel habe, bleibe es fraglich, ob sich nukleare Abschreckung
als spezifischer Modus einer Politik der Kriegsverhitung tberwinden lasse.
Die mit ihrer Aufrechterhaltung verbundenen immensen Risiken und Kosten
rechtfertigten nicht, sie auf Dauer als Grundlage militarischer Friedenssiche-
rung zu akzeptieren.'

In den politischen und ethischen Aporien der Abschreckung hatte sich eine
grundsatzlichere Problematik herauskristallisiert, namlich die Ambivalenz, die
jeder Drohung, vor allem jeder Androhung von militarischer Gewalt inne-
wohnt.*® Krieg“, so Papst Johannes Paul Il., stelle stets eine ,Niederlage der
Menschheit* dar. Auch dort, wo solche Entscheidungen nicht leichtfertig ge-
troffen werden und die Verantwortlichen sich der oft schwerwiegenden Kon-
sequenzen solcher Gewalt — gerade fiir Unbeteiligte — bewusst sind. In die-
sem Sinne findet sich in der Prdambel der Charta der Vereinten Nationen von
1945 die feierliche Selbstverpflichtung, kiinftige Geschlechter vor der Geil3el
des Krieges zu bewahren.

Vom Gedanken der Gewaltpravention her als zentrales Anliegen ist auch
das Friedenswort ,Gerechter Friede" entworfen, das die deutschen Bischofe
im Jahr 2000 verdéffentlichten. Die zentrale Aussage des Friedenswortes lau-
tet: Angesichts der absehbaren und nur schwer vermeidbaren Folgen militéri-
scher Gewaltanwendung muss es erster Imperativ der Friedenspolitik sein, zu

1.

~

Vgl. Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechtigkeit schafft Frieden.
18. April 1983 (Die deutschen Bischéfe 34), Bonn 1983, S. 55.

Rahner — Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium (s. Anm. 2) S. 540: Pastoralkonstitu-
tion Gaudium et Spes, Nr. 80.

Rahner — Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium (s. Anm. 2) S. 541: Pastoralkonstitu-
tion Gaudium et Spes, Nr. 81.

Rahner — Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium (s. Anm. 2) S. 541: Pastoralkonstitu-
tion Gaudium et Spes, Nr. 81.

Vgl. Thomas Hoppe, Schutz der Menschenrechte durch bewaffnetes Eingreifen? Poli-
tisch-ethische Anmerkungen zur Debatte um eine Responsibility to Protect, in: Gerhard
Ernst — Stephan Sellmaier (Hg.), Universelle Menschenrechte und partikulare Moral,
Stuttgart 2010, 171-189, hier 172f.

1

@

14

15

16
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vermeiden, dass man Uberhaupt in Situationen gerét, in denen man nur noch
die Wahl zwischen letztlich inakzeptablen Alternativen hat*’:

,[...] wenn Gewaltanwendung Uberhaupt nur fir den Fall in Betracht gezogen werden
darf, dass alle friedlichen Schlichtungsbemiihungen gescheitert sind, dann hei3t das
positiv: AuRerste Anstrengungen, Gewalt zu vermeiden, sind nicht bloR empfohlen,
sondern im strikten Sinne verpflichtend. Unter allen Umstanden gilt der Grundsatz:
Vorbeugende Politik ist besser als nachtragliche Schadensbegrenzung.“*®

Nur unter streng eingegrenzten Voraussetzungen darf die ethische Ablehnung
von Gewalt eingeschrankt werden. Angesichts von Situationen schwerster
systematischer Menschenrechtsverletzungen kann das Ziel, die Gewaltan-
wendung aus der internationalen Politik zu verbannen, mit der ,Pflicht [...],
kollidieren, Menschen vor fremder Willkiir und Gewalt wirksam zu schiitzen“*®.
Die Zielsetzung, bedrohte Menschen zu schiitzen, sollte universal formu-
liert werden, denn sie macht weder an politischen noch an geographischen,
ethnischen, religidsen oder anderen Grenzziehungen prinzipiell halt.

J[Darin,] dass die Unrechtserfahrung, auf die diese Zielsetzung sich griindet, von fun-
damentaler Art ist, liegt offenkundig eine Erkenntnis, die sich jenseits partikularer
normativer Uberzeugungen als konsensfihig erweist.“?°

Auf internationaler Ebene bildet sich ein wachsender Konsens dartiber her-
aus, dass die internationale Gemeinschaft ihre Responsibility to Protect, ihre
Schutzverantwortung wahrnehmen misse.

Kaum eine Idee Ioste in der letzten Dekade mehr Aufmerksamkeit aus und
sorgte fur mehr Diskussionen in den internationalen Beziehungen bzw. in den
sie erforschenden wissenschaftlichen Disziplinen als die Responsibility to
Protect: ,With the possible exception of the 1948 Convention on Genocide,

Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede. 27. September
2000 (Die deutschen Bischdfe 66) Bonn 2000, 1.2 (Vorrang fir gewaltpraventive Kon-
fliktbearbeitung), Nr. 66—69, S. 41-43. Zu gewaltpraventiven Ansatzen vgl. auch: Tho-
mas Hoppe, Gewaltvorbeugung in einer Welt der Gewalt. Lasst sich die Institution des
Krieges Uiberwinden?, Nettetal 2004, 9-27; Thomas Hoppe, ,Frieden kann nicht erriistet
werden®. Die Option fiir Gewaltfreiheit zwanzig Jahre nach der Okumenischen Versamm-
lung in Dresden, in: Herder Korrespondenz 63 (2009) 8, 419-423.

Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 66,
S. 41. Diese Uberlegung fiihrt zuriick zu der Frage, worin die entscheidenden Defizite
innerhalb von Staaten und in der internationalen Politik liegen, die einen gewaltvermei-
denden Umgang mit Konflikten so schwer erscheinen lassen, und mit welchen Mitteln ih-
nen abzuhelfen ist (vgl. Thomas Hoppe, Gerechter Frieden als Leitperspektive. Zu Kon-
zept und Aufgabenprofil einer Ethik der internationalen Politik, in: Aus Politik und
Zeitgeschichte, B 33-34/2000, 25-32, hier 25).

Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17)
Nr. 150, S. 83.

Hoppe, Schutz der Menschenrechte durch bewaffnetes Eingreifen? (s. Anm. 16) 173.
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no idea has moved faster in the international normative arena than the
responsibility to protect“.?* Die Schutzverantwortung der Vereinten Nationen
und ihrer Mitgliedstaaten kénne und solle sich nicht darauf beschrénken,
klassische zwischenstaatliche Kriege zu verhindern. Sie habe vielmehr den
potentiellen bzw. akutellen Opfern von Volkermord, Kriegsverbrechen, ethni-
schen Sauberungen und anderen Verbrechen gegen die Menschlichkeit Schutz
zu gewahren, soweit sie diesen Schutz nicht vonseiten des Staates erhielten,
in dem sie leben.

Papst Benedikt XVI. hob in seiner Ansprache vor den Vereinten Nationen
am 18. April 2008 in New York ebenfalls die Bedeutung der Resonsibility to
Protect hervor:

.Die Anerkennung der Einheit der Menschheitsfamilie und die Achtung vor der jeder
Frau und jedem Mann innewohnenden Wirde erhalten heute einen Auftrieb im Prinzip
der Schutzverantwortung [...]. Jeder Staat hat die vorrangige Pflicht, seine Bevolke-
rung vor schweren und wiederholten Verletzungen der Menschenrechte zu schitzen,
wie auch vor den Folgen humanitarer Krisen, die sowohl von der Natur als auch vom
Menschen verursacht werden. Wenn sich herausstellt, dass die Staaten nicht in der
Lage sind, einen solchen Schutz zu garantieren, steht es der internationalen Gemein-
schaft zu, mit den von der Charta der Vereinten Nationen und anderen internationalen
Ubereinkommen vorgesehenen rechtlichen Mitteln einzugreifen. Das Handeln der in-
ternationalen Gemeinschaft und ihrer Institutionen darf [...] nie als eine ungerechtfer-
tigte Notigung oder eine Begrenzung der Souveranitat verstanden werden. Vielmehr
sind es die Gleichgultigkeit oder das Nichteingreifen, die tatsachliche Schaden verur-
sachen."?

Diese Verpflichtung zu einem ggf. auch bewaffneten Eingreifen hat zugleich
eine problematische Kehrseite. Sie kann dazu fuhren, dass das militarische
Instrument als Mittel der politischen Uberlegungen zu sehr in den Mittelpunkt
riickt. Dass die Anwendung von Gewalt jedoch allein als ultima ratio zu recht-
fertigen ist, kann auf diese Weise in den Hintergrund treten.?® Auf diese Ge-
fahr weist das Wort der Deutschen Bischéfe hin:

,Die Anwendung von Gegengewalt kommt Uberhaupt nur als ultima ratio in Betracht.
Alle anderen Mittel, [...] den fundamentalen Rechten von Menschen einen Weg zu
bahnen, missen ausgeschopft sein. Denn auch wenn sie der Verteidigung elementa-
rer Rechtsguter dient, bringt Gewaltanwendung rasch ein nur schwer begrenzbares
Ausmaf von Leid mit sich; sie bedeutet deswegen ein schwerwiegendes Ubel, mag
es sich auch um das geringere Ubel handeln. Ein ethisches Kernproblem jedes be-

2.

4

Thomas G. Weiss, Humanitarian Intervention. Ideas in Action, Cambridge 2007, 1.

Papst Benedikt XVI., Ansprache anlasslich des Besuchs bei der UN-Vollversammlung
am 18.4.2008 (http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2008/april/docu-
ments/hf_ben-xvi_spe_20080418_un-visit_ge.html, 19.7.2012).

% vgl. Hoppe, Schutz der Menschenrechte durch bewaffnetes Eingreifen? (s. Anm. 16) 174.
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waffneten Konfliktes liegt zudem darin, dass er eine Eigendynamik freisetzen und
deshalb nur allzu leicht in einem UbermaR an Gewalteinsatz enden kann.“?*

3. Internationales Gemeinwohl als normativer Bezugspunkt
von Interventionsentscheidungen

3.1 Internationales Gemeinwohl

Angesichts der Veranderungen der weltpolitischen Lage wie der friedenspoli-
tischen und -ethischen Herausforderungen musste das Bischofswort aus dem
Jahr 1983 Gerechtigkeit schafft Frieden mit seiner Fokussierung auf die
Frage nach der Legitimitat nuklearer Abschreckung im Ost-West-Konflikt fort-
entwickelt werden. Der Gerechte Friede versucht eine theologisch und
ethisch begriindete Neuorientierung der Friedenspolitik zu entfalten, die der
Titel programmatisch zum Ausdruck bringt: ,Justitia“ und ,Pax“ gehen ein
nahezu symbiotisches Verhaltnis ein.”® Die Uberschriften der beiden Friedens-
worte wollen nachhaltig an die biblischen Quellen wie an die theologische
Tradition erinnern, welche die Stiftung des Friedens notwendig an die Reali-
sierung der Gerechtigkeit binden.”® Das Wort Gerechter Friede skizziert aber
nicht allein den biblischen Gedanken der Gerechtigkeit, wie das Bischofswort
von 1983 Gerechtigkeit schafft Frieden, sondern entfaltet dariber hinaus die
Konzeption einer internationalen Gerechtigkeit und eines Weltgemeinwohls.

Das Gemeinwohlprinzip bildet den normativen Bezugspunkt, um die Inte-
ressenkonflikte in einer gemeinsamen staatlichen Ordnung ,moralvertrag-
lich“?” zu regulieren. Entsprechend mahnt Gerechter Friede: ,Fehlt die Orien-
tierung am Gemeinwohl, dann fehlt der Politik der moralische Mafstab, an
dem sie sich kritisch zu tiberpriifen hat.“?

Traditionell werden der Staat und die nationalen gesellschaftlichen Akteure
auf das Gemeinwohl verpflichtet. Durch den ,bislang von wirtschaftlichen und

2

IN

Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 151,
S. 84.

Vgl. Matthias Gillner, Weltgemeinwohl oder internationale Gerechtigkeit. Eine Analyse
von ,Gerechter Friede" im Spiegel zeitgendssischer Moraltheorien internationaler Bezie-
hungen, in: Heinz-Gerhard Justenhoven — Rolf Schumacher (Hg.), ,Gerechter Friede" —
Weltgemeinschaft in der Verantwortung. Zur Debatte um die Friedensschrift der deut-
schen Bischofe, Stuttgart 2003, 154170, hier 154.

% vgl. Gillner, Weltgemeinwohl (s. Anm. 25) 154.

2" Gillner, Weltgemeinwohl (s. Anm. 25) 155.

% Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 61,
S. 37.
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technischen Faktoren bestimmte[n] Prozess der Globalisierung“?®, der die po-
litischen Regelungskompetenzen von Einzelstaaten selbst hinsichtlich ihrer
nationalen Gestaltungsaufgaben begrenzt, wird fir das Bischofswort Gerechter
Friede die ,Sorge um das Gemeinwohl [...] zunehmend zu einer Ubernationa-
len, weltweiten Aufgabe“3°. Das Schreiben Gerechter Friede zielt nicht in ers-
ter Linie auf den Ausgleich divergierender gesellschatftlicher Interessenlagen,
sondern auf die Pazifizierung internationaler Konflikte.** Beim Wechsel von
der inner- zur zwischenstaatlichen Ebene wird die normative Richtschnur des
Gemeinwohls global zum ,Weltgemeinwohl“ ausgeweitet. Dieses universal
glltige Prinzip bildet den MaRstab einer Weltfriedensordnung, die national-
staatliche Interessen in ethischer Perspektive einhegt. Im Riickgriff auf das
Friedenswort der Kommission der Bischofskonferenzen der Europaischen
Gemeinschaft (ComECE), Wahrheit, Erinnerung und Solidaritét. Schliissel zu
Frieden und Verséhnung® ist Gerechter Friede der Auffassung, dass erst ,die
Perspektive eines Ubernationalen Gemeinwohls* erkennen lasse, ,wo natio-
nalstaatliche Interessenverfolgung ihre Legitimitat einbt3t, weil sie elementa-
re Rechte und Interessen anderer verletzt [...]*.3

Bereits Papst Johannes Paul Il. fordert in seiner Enzyklika Sollicitudo rei
socialis®, dass der MaRstab des Gemeinwohls .,analogerweise auf die inter-
nationalen Beziehungen angewandt“*®> werden miisse. Erstmalig aber hatte
Papst Johannes XXIIl. in seiner Enzyklika Mater et Magistra®® den nationalen
Rahmen gesprengt und sich dem Gedanken eines ,Weltgemeinwohls* ge-
nahert, wenn er die Wahrung des eigenen Gemeinwohls mit der Forderung
des Wohls anderer Lander untrennbar verkniipft.*”

Unter den Bedingungen plural verfasster Gesellschaften und Staaten
aber — so das Gegenargument — sei die Beanspruchung eines Uberzeitlich
glltigen Ordnungsideals ,nichts anderes als der Versuch, einen Entwurf des

2

©

Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 177,
S. 98.

Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 62,
S. 38.

3 vgl. Gillner, Weltgemeinwohl (s. Anm. 25) 155.

32 Kommission der Bischofskonferenzen der Europaischen Gemeinschaft (COMECE),
Wahrheit, Erinnerung und Solidaritat. Schlussel zu Frieden und Verséhnung, Méarz 1999.
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 61,
S. 37 mit Zitat aus: COMECE, Wahrheit (s. Anm. 32) Nr. 21, 10.

Papst Johannes Paul II., Enzyklika Sollicitudo rei socialis (1987).

Papst Johannes Paul Il., SRS (s. Anm. 34) Nr. 39.

% papst Johannes XXIII., Enzyklika Mater et Magistra (1961).

%7 vgl. Papst Johannes XXIII., MM (s. Anm. 36), Nr. 200-202.
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Guten allgemeinverbindlich festzulegen“ und der Allgemeinheit ,,damit letztlich

vorzuschreiben, worin sie ihr Wohl, ihre Erflllung zu suchen habe*%,
Gerechter Friede entkraftet diesen Einwand, wenn das Schreiben einlei-

tend dem mdglichen Vorwurf einer unkritischen Verwendung des Gemein-

wohlbegriffs vorzubeugen versucht:

,Gegen den Begriff des Gemeinwohls wird immer wieder geltend gemacht, er tauge
nicht fur die praktische Politik. Denn niemand wisse genau, was er eigentlich meint
und wer seinen Inhalt festlegt. Es handele sich daher um eine Leerformel, die zum
ideologischen Missbrauch einlade.“*

Dennoch hélt das Wort Gerechter Friede an der Terminologie auch im Blick
auf zwischenstaatliche Beziehungen fest: ,Demgegeniiber halten wir den Be-
griff gerade fur das Verstandnis zukunftsfahiger internationaler Politik fiir un-
verzichtbar.“)® Das Schreiben versucht eine ontologische Konnotation des
Begriffs zu vermeiden, indem es ihn rein formal bestimmt als ,die Gesamtheit
jener gesellschaftlichen Bedingungen, die einer Person ein menschenwrdi-
ges Leben erméglichen“’. Das Bischofswort Gerechter Friede hebt diese
formale Deutung besonders hervor, wenn es neben ,allen gesellschaftlichen
Akteuren, den Kréften der Zivilgesellschaft ebenso wie denen des Marktes"”
vor allem den Staat verpflichtet, ,Rahmenbedingungen fur ein menschenwir-
diges Miteinander zu schaffen und fiir deren Einhaltung Sorge zu tragen“®?.

Bedeutung kann dem Begriff ,Gemeinwohl“ vor allem in seiner kritischen
Funktion beigemessen werden, wenn er gegen partikulares Wohl, d. h. gegen
Individual-, Gruppen-, Verbands- oder Parteiinteressen angefuhrt wird. In die-
ser Weise verwendet Gerechter Friede diesen Begriff in seinem Pladoyer fur
eine ,gelingende Demokratie*:

,Gefragt sind nicht nur die Bindung an das Recht und der Respekt gegenuber Mehr-
heitsentscheidungen, sondern auch die Ausrichtung am Gemeinwohl und das ehrliche
Interesse an einem friedlichen und gerechten Interessenausgleich. Ist die Perspektive
von Bevolkerung und Politik nationalistisch oder ethnozentristisch verengt, so dass sie

38 Bernhard Emunds, Das naturrechtliche Schneckenhaus. Kritik der Katholischen Sozial-

lehre am Beispiel des Ansatzes von Lothar Roos, Duisseldorf 1993, 48.

Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 62,
zleirzct.ariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 62,
géifétariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 62,
zéiitariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 62,
S. 38.
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nur den Nutzen bestimmter Gruppen im Auge haben, geht die Demokratie in Eigen-
interessen unter.“*®

3.2 Universalistische versus Partikularinteressen im Kontext
der Friedenssicherung

Als Reaktion auf die veradnderte Einsatzrealitat der Streitkréfte erlieR das
Bundesministerium der Verteidigung im Jahr 2003 die neu gefassten Vertei-
digungspolitischen Richtlinien, die an die Stelle der seit 1992 giiltigen traten.
Sie ordnen den Begriff der ,Verteidigung” einem ,erweiterten Sicherheitsbe-
griff* unter, der folgendermafen formuliert wird:
,Verteidigung heute [...] schliet die Verhutung von Konflikten und Krisen, die ge-
meinsame Bewaltigung von Krisen und die Krisennachsorge ein. Dementsprechend
lasst sich Verteidigung geografisch nicht mehr eingrenzen, sondern tragt zur Wahrung
unserer Sicherheit bei, wo immer diese gefahrdet ist.“**

Dies spiegelt eine globale Erweiterung des Reflexionsrahmens wider, in dem
Uber Sicherheit nachgedacht wird. Es stellt ein Pladoyer fur die Integration
militérischer Mittel in ein umfassendes Konzept der Friedenssicherung dar,
das primar auf nicht-militarischen Komponenten basiert.*®

In diesem Kontext warnt das Wort Gerechter Friede davor, AuBenpolitik
allein unter dem Aspekt eines kurzsichtigen Eigeninteresses zu betreiben.
Frieden — als eines der grundlegenden kollektiven Guter der Volkergemein-
schaft — kbnne nur gesichert werden, wenn sich nationalstaatliche Politik am
Maf3stab eines Ubernationalen Gemeinwohls kritisch tberprife und aufmerk-
sam daflr werde, wo sie ,elementare Rechte und Interessen anderer verletzt
und so leicht zu neuer Ungerechtigkeit oder zur Festschreibung tiberkomme-
ner Unrechtsverhéltnisse filhrt“.*® Der ,erweiterte Sicherheitshegriff“ erscheint
zwar prinzipiell ,anschlussfahig® fiir diese friedensethische Argumentation,

4 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 84,
S. 49.
4 Bundesministerium der Verteidigung, Verteidigungspolitische Richtlinien fur den Ge-
schaftsbereich des Bundesministers der Verteidigung vom 21.05.2003, Berlin 2003,
Nr. 5, S. 18.
Hoppe, Schutz der Menschenrechte durch bewaffnetes Eingreifen? (s. Anm. 16) 175;
vgl. ebenso Thomas Hoppe, Weltgemeinwohl und deutsche Interessen — Anfragen an
das sicherheitspolitische WeiBbuch 2006 aus der Perspektive katholischer Friedensethik,
in: Angelika Dorfler-Dierken — Gerd Portugall (Hg.), Friedensethik und Sicherheitspolitik.
WeiRbuch 2006 und EKD-Friedensdenkschrift 2007 in der Diskussion, Wiesbaden 2010,
77-90; Thomas Hoppe, Wie weit reichen deutsche Interessen? Friedensethische Be-
merkungen zum sicherheitspolitischen Wei3buch, in: Herder Korrespondenz 60 (2006)
12, 621-626.
4 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Gerechter Friede (s. Anm. 17) Nr. 61,
S. 37.
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unterscheidet sich jedoch auch grundlegend von ihr. Denn er reduziert sich
auf die Perspektive des langerfristig orientierten ,aufgeklarten Eigeninteresses”,
das die zunehmende Komplexitat politischer Weltverhaltnisse in der Haltung
,vorausschauender Klugheit“’ zu beriicksichtigen sucht. Mit diesem Ansatz
kommt man maoglicherweise zu &ahnlichen politisch-praktischen Empfehlun-
gen, wie sie sich aus friedensethischer Sicht ergeben. Der Anspruch an eine
tragfahige normative Begriindung fur u. U. weitreichende Entscheidungen —
gerade im Hinblick auf den Einsatz militarischer Mittel — erscheint darin
dennoch ,in prekarer Weise reduziert“*®. Fiir die Suche nach geeigneten Ent-
scheidungskriterien ist die Alternative universalistische versus primér am Par-
tikularinteresse orientierte Analyse folgenreich: Waren es nicht vor allem
nationalstaatliche Interessenkalkiile, aus denen heraus 1994 nicht verhindert
wurde, was in Ruanda geschah?®

Lediglich durch politische und 6konomische Interessen gerechtfertigte mili-
tarische Einsatze wirden bei naherer Prifung unter friedensethischer Per-
spektive mehr als fragwurdig erscheinen. Verfolgt man nadmlich das Men-
schenrechtsanliegen nur in Abhangigkeit von anderen Interessen, so besteht
nicht nur die Gefahr, dass bestimmte Gruppen von Menschen schutzlos blei-
ben, sondern auch diejenige, dass es zum interessenspolitischen Missbrauch
von UN-Mandaten kommt:

,Sich am Anliegen eines Ubernationalen Gemeinwohls zu orientieren, bedeutet, eine
gegebene politische Struktur unter der Fragestellung zu beurteilen, wie weit in ihr fur
jeden Betroffenen der Schutz und die tatsachliche Nutzungsmdéglichkeit jener elemen-
taren Rechte gewabhrleistet sind, die als Menschenrechte bezeichnet werden. [...]
MaRstab der Qualitat und Legitimitat politischen Agierens sind dessen konkrete Aus-
wirkungen auf jene Minimalbedingungen menschenwdrdiger Existenz, auf die alle
Mitglieder der Menschheitsfamilie einen Anspruch haben.“*

4. Die Responsibility to Protect

4.1 Wichtige Stationen ihrer Entwicklung

Die Geschwindigkeit, mit der das Konzept der Schutzverantwortung innerhalb
der internationalen Staatengemeinschaft Karriere machte, ist beeindruckend,
bedenkt man, wie langsam und schwerfallig Normbildungsprozesse in den

Hoppe, Schutz der Menschenrechte (s. Anm. 45) 176.
Hoppe, Schutz der Menschenrechte (s. Anm. 45) 176.
49 Vgl. Hoppe, Schutz der Menschenrechte (s. Anm. 45) 177.
Hoppe, Schutz der Menschenrechte (s. Anm. 45) 178.
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internationalen Beziehungen oft ablaufen.>* Diese Entwicklung lasst sich an
verschiedenen politischen Veroffentlichungen festmachen, die als ,Meilen-
steine” interpretiert werden kénnen. Wenn man heute von der Responsibility
to Protect spricht — oft auch kurz ,R2P“ oder ,RtoP* genannt — meint man fiir
gewohnlich den gleichnamigen Bericht der International Commission on In-
tervention and State Sovereignty (ICISS), der 2001 erschien und als Grund-
lage fur die Diskussionen tiber das Konzept fungiert.>® Diese international be-
setzte Expertengruppe war ein Jahr zuvor von der kanadischen Regierung
einberufen worden und bestand aus zwdlf Mitgliedern, darunter aktive und
ehemalige Politiker, Militérs, Wissenschaftler und Vertreter von Nichtregie-
rungsorganisationen.®® Sie publizierten Ende 2001 einen Abschlussbericht,
der das Bemuhen der Kommission um einen globalen politischen Konsens
(,global political consensus®)** unterstreicht.

Die ICISS sollte zur Lésung eines Problems beitragen, das innerhalb der
Vereinten Nationen zu heftigen Auseinandersetzungen gefiihrt hatte: der
Frage, ob und wann sogenannte humanitare Interventionen durchgefihrt
werden sollten.*® Die Diskussionen entziindeten sich vor allem an der vorzei-
tig abgebrochenen Intervention in Somalia 1993, der verspateten Reaktion
auf den Volkermord in Ruanda 1994, dem Massaker in der UN-Schutzzone
Srebrenica 1995 sowie dem ohne Billigung des Sicherheitsrates der Verein-
ten Nationen durchgefiihrten Kosovokrieg 1999, mit dem die NATO-Staaten
Menschenrechtsverletzungen im Kosovo aufhalten wollten.*® Nach dem Ko-

51 Unabhangig von der Frage, was jeweils unter ,Norm“ verstanden wird, stimmt die ein-
schléagige wissenschaftliche Literatur darin Uberein, dass die Idee der Responsibility to
Protect in den Jahren 2001-2006 eine ,erstaunliche Karriere* durchlaufen hat (Lothar
Brock, Von der ,humanitaren Intervention“ zur ,Responsibility to Protect‘. Kriegserfah-
rung und Volkerrechtsentwicklung seit dem Ende des Ost-West-Konflikts, in: Andreas
Fischer-Lescano — Hans-Peter Gasser — Thilo Marauhn — Natalino Ronzitti [Hg.], Frieden
in Freiheit. Peace in liberty. Paix en liberité, Baden-Baden 2008, 19-32, hier 27). Aus-
fuhrliche Darstellungen u. a. in: Alex J. Bellamy, Responsibility to Protect. The Global Ef-
fort to End Mass Atrocities, Cambridge 2009; Alex J. Bellamy, Global Politics and the
Responsibility to Protect. From words to deeds, London 2011; Gareth Evans, The Re-
sponsibility to Protect. Ending Mass Atrocity Crimes Once and For All, Washington 2008.
International Commission on Intervention and State Sovereignity (ICISS), The Responsi-
bility to Protect, Report of the International Commission on Intervention and State
Sovereignity, Ottawa, International Development Research Centre 2001.

Vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) lll; S. 77-79.

ICISS 2001 (s. Anm. 52) S. 2 (The Policy Challenge, Rn. 1.7: ,Our mandate was gener-
ally to build a broader understanding of the problem of reconciling intervention for human
protection purposes and sovereignty; more specifically, it was to try to develop a global
political consensus on how to move from polemics — and often paralysis — towards action
within the international system, particularly through the United Nations.")

Vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) VILI.

Vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) S. 1 (The Policy Challenge: Rn. 1.1-1.3).
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sovokrieg beflirchteten einige Entwicklungslander einen humanitar bemantel-
ten ,westlichen Interventionismus® und fuhrten den Begriff der staatlichen
Souveranitat als Gegenargument ins Feld, welcher ein striktes Verbot dul3e-
rer Einmischung in innerstaatliche Angelegenheiten impliziere.>’

Nach einer Revision des ICISS-Berichtes durch den High-Level Panel on
Threats, Challenges and Change der Vereinten Nationen im Jahr 2004°® fand
das Konzept bereits 2005 — zumindest in Ansatzen®® — Einzug in das Ab-
schlussdokument des UN-Gipfels, das von der Generalversammlung verab-
schiedet wurde. Diese rasante Entwicklung ist deswegen so beeindruckend,
weil es im Kern um nichts Geringeres als um die Neudefinition staatlicher
Souveranitat geht. Im Mittelpunkt steht der Versuch einer Auflésung des
Spannungsverhéltnisses zwischen dem Souveranitatsprinzip einerseits und
effektivem Menschenrechtsschutz angesichts inner- wie zwischenstaatlicher
Gewalt andererseits. Die zentrale Frage wurde von Kofi Annan im Jahr 2000
anlasslich des sog. ,Millennium-Gipfels* der Vereinten Nationen folgender-
malen formuliert:

LUIf humanitarian intervention is, indeed, an unacceptable assault on sovereignty, how
should we respond to a Rwanda, to a Srebenica — to gross and systematic violations
of human rights that offend every precept of our common humanity?"*°

Die Befiurworter der Responsibility to Protect fordern eine Koppelung des
Souveranitatsbegriffs an die Garantie grundlegender Menschenrechte. Kon-
kret bedeutet dies: Ist ein Staat nicht willens oder fahig, seine Birger vor
schwersten Menschenrechtsverletzungen wie z. B. Vélkermord oder ethni-
schen Sauberungen zu schiitzen, gehe diese Verantwortung — so die Fir-
sprecher der Idee — auf die internationale Gemeinschaft tber, die dann auch
gegen den Willen des betroffenen Staates MaRnahmen ergreifen kénne, um
die Sicherheit der betroffenen Biirger zu gewahrleisten.®

57 vgl. Weiss, Humanitarian Intervention (s. Anm. 21) 15f.

Report of the Secretary-General's High-level Panel on Threats, Challenges and Change,
A more secure world: Our shared responsibility, United Nations 2004.

Wie noch zu zeigen ist, handelt es sich bei den zwei Absétzen des UN-Gipfels, die sich
mit der Responsibility to Protect befassen, um eine abgeschwéachte Variante der RtoP.
Wegen dieser Engfuihrung des urspriinglichen Konzeptes sprechen einige Autoren auch
kritisch von einer ,R2P |lite" (vgl. David Chandler, Unravelling the Paradox of ,The
Responsibility to Protect”, in: Irish Studies in International Affairs 20 [2009] 27-39, hier
32).

Kofi A. Annan, ,We the peoples*“. The role of the United Nations in the 21st century, New
York, United Nations 2000, 48. Die ICISS bezieht sich im Vorwort ihres Berichts eben-
falls auf Annans Zitat (vgl. ICISS 2001 [s. Anm. 52] VII).

5 vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) S. 17 (Shifting the terms of the debate, Rn. 2.29: ,[...] the
responsibility to protect acknowledges that the primary responsibility in this regard rests
with the state concerned, and that it is only if the state is unable or unwilling to fulfill this
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Zur Uberwindung des vermeintlichen Gegensatzes von Intervention und
Souveranitat wird Souveranitat so definiert, dass sie eine generelle Verant-
wortung zum Schutz der Staatsbevdlkerung beinhaltet und durch die Aus-
Uibung solcher Verantwortung konditioniert ist. Eine nach- und Ubergeordnete
Schutzverantwortung tragt die internationale Gemeinschaft. Kommt ein Staat
seiner Schutzverantwortung nicht nach und erwéchst daraus schweres Leid
in der Bevdlkerung, verletzt er seine eigene Souveranitat und besitzt — zu-
mindest temporar — keinen Anspruch mehr auf das einer ,intakten“ Souvera-
nitdt immanente Interventionsverbot; die internationale Gemeinschaft darf
zum Schutz der leidenden Bevdlkerung eingreifen. Diese Zwangsmafnah-
men konnen in letzter Konsequenz auch militérische Interventionen umfas-
sen. Dabei soll die internationale Staatengemeinschaft aber vor allem praven-
tiv — und primar mit gewaltlosen Mitteln — tatig werden kdnnen, um schwere
Menschenrechtsverbrechen bereits im Vorfeld zu unterbinden. Gleichzeitig
fordert die ICISS die Staatengemeinschaft auf, nach einer eventuellen Eska-
lation von Konflikten bei der Konfliktnachsorge und dem Wiederaufbau zu un-
terstutzen, um die Ursachen humanitérer Katastrophen zu beseitigen. Dieser
umfassende Ansatz lasst sich folglich in drei Bereiche gliedern:

a) Die Pravention von Krisen und Konflikten, welche schweres Leid verursa-
chen kénnten (Responsiblity to Prevent),

b) die Reaktion der internationalen Gemeinschaft auf Krisen und Konflikte, in
denen ein Staat seine Verantwortung nicht wahrnimmt (Responsibility to
React) sowie

c) der nach einem Konflikt erforderliche Wiederaufbau des Staates, der wie-
derum der Pravention neuer Konflikte dient (Responsibility to Rebuild).®

responsibility, or is itself the perpetrator, that it becomes the responsibility of the interna-
tional community to act in its place. In many cases, the state will seek to acquit its re-
sponsibility in full and active partnership with representatives of the international commu-
nity. [...]*. Schon an dieser Stelle sei darauf hingewiesen, dass weder der ICISS-Bericht
noch das Outcome Document der Generalversammlung rechtlich bindend sind. Wahrend
es sich beim Kommissionbericht lediglich um Empfehlungen einer Expertenrunde han-
delt, muss das Gipfeldokument als gemeinsame Absichtserklarung verstanden werden,
die zwar das Potential haben kénnte, rechtliche und institutionelle Reformen anzustoRen,
aus der selbst aber keine unmittelbaren Rechtspflichten abgeleitet werden kénnen.

Vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) XI: ,The responsibility to protect embraces three specific
responsibilities:

A. The responsibility to prevent: to address both the root causes and direct causes of
internal conflict and other man-made crises putting populations at risk.

B. The responsibility to react: to respond to situations of compelling human need with
appropriate measures, which may include coercive measures like sanctions and interna-
tional prosecution, and in extreme cases military intervention.
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Auf diese Weise entwirft die Kommission ein Handlungskontinuum (,continuum
of intervention®), in welchem die einzelnen Handlungsfelder logisch und im
Ernstfall auch zeitlich aufeinander folgen.®® Militarische Interventionen werden
in den Zusammenhang der Responsibility to React eingeordnet und durch
einen Kriterienkatalog eingehegt, der sich an den ius ad bellum-Kriterien der
traditionellen Lehre vom gerechten Krieg orientiert.®*

Kriterien in der RtoP Analogie in der Lehre vom gerechten Krieg
(1) Just Cause Threshold causa iusta

(2) The Precautionary Principles Prinzipien des ius ad bellum

(3) Right Authority auctoritas principis / recta auctoritas

(4) Operational Principles Regelungen des ius in bello

4.1.1 Just Cause Threshold

Als grundlegende Voraussetzung muss ein rechtfertigender Grund fiir ein mi-
litarisches Eingreifen vorliegen. Ein ernsthafter und irreparabler Schaden
muss den betroffenen Menschen bereits zugefiigt worden sein oder bei Nicht-
Eingreifen unmittelbar drohen:

A. ,large scale loss of life, actual or apprehended, with genocidal intent or not,
which is the product either of deliberate state action, or state neglect or inability to
act, or a failed state situation; or

B. large scale ,ethnic cleansing‘, actual or apprehended, whether carried out by
killing, forced expulsion, acts of terror or rape.”®®

Im Unterschied zur causa iusta in der klassischen Tradition des gerechten
Krieges geht es hier um einen Schaden, den Individuen erlitten haben bzw.
zu erleiden drohen. Es ist folglich kein Staat, dem Unrecht zugestoRRen ist
oder der sich verteidigen muss, sondern eine Gruppe einzelner Menschen.
Diese Fokusverschiebung, die mit der hohen Bedeutungszumessung der
Menschenrechte einhergeht, ist wesentlich.

4.1.2 The Precautinary Principles

Um die militarische Gewalt zu begrenzen, werden weitere Kriterien beschrie-
ben, die der Lehre vom gerechten Krieg zum ius ad bellum angelehnt sind:

C. The responsibility to rebuild: to provide, particularly after a military intervention, full
assistance with recovery, reconstruction and reconciliation, addressing the causes of the
harm the intervention was designed to halt or avert.”

% Vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) S. 66f, Rn. 7.50.

& vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) XI-XIII.

% ICISS 2001 (s. Anm. 52) XII.
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a) die Forderung nach der ehrlichen Intention des Intervenierenden

b) die Ausschodpfung friedlicher Mittel und folglich die Intervention als letztes
Mittel

¢) der Einsatz verhaltnisméagiger Mittel

d) der Verzicht auf militarische Intervention, wenn keine realistischen Erfolgs-
aussichten bestehen.

4.1.3 Right Authority

Die Auslegung des Prinzips der auctoritas principis hat in einigen konkreten
Fallen humanitar begriindeter Interventionen — wie etwa beim Kosovokrieg —
zu Auseinandersetzungen und letztlich mit zur Grindung der ICISS gefiihrt.
Diese stellt hinsichtlich der right authority fest, dass zum jetzigen Zeitpunkt
und in den aktuellen Strukturen der UN noch kein geeigneteres Gremium als
der UN-Sicherheitsrat existiert, das die Rolle der berechtigten Autoritat erfil-
len kénnte. Im ICISS-Bericht werden die im Sicherheitsrat vertretenen Staa-
ten aber zugleich ermahnt, der ihnen tbertragenen Verantwortung gerecht zu
werden und politische Erwagungen und eigene staatliche Interessen zurlick-
zustellen. Dies konne z. B. auch den Verzicht auf die Ausiibung des Veto-
Rechts beinhalten. Der ICISS-Bericht sieht allerdings auch in der UN-General-
versammlung ein Gremium, das als right authority in Frage kommen kdnnte,
und zwar dann, wenn der Sicherheitsrat aufgrund der Vetoregelung blockiert
ist. Auch regionale Institutionen kdnnten in solchen Féllen eine hinreichende
Legitimationsbasis liefern.®®

4.1.4 Operational Principles

AbschlieRend listet der ICISS-Bericht einige Richtlinien fur den Fall einer mili-
tarischen Intervention auf, die als Konkretisierung des ius in bello verstanden
werden kdnnen. In erster Linie wird hier ein gemeinsames und koordiniertes
Vorgehen der Intervenierenden gefordert. Es sollten klare Ziele definiert, die-
se mit geeigneten Mitteln verfolgt und der Gewalteinsatz auf ein notwendiges
Minimum reduziert werden. Schlie3lich gehe es bei den Interventionen im
Rahmen der Responsibility to Protect um den Schutz der Bevélkerung und
nicht um den Sieg tber einen Staat oder dessen Regierung.®’

Da es sich bei dem ICISS-Bericht nicht um ein vélkerrechtlich bindendes Do-
kument handelt, sind die in ihm genannten Handlungsrichtlinien allerdings nur
Empfehlungen.

€ vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) XII, XIII.
57 vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) XIIl.
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Das Schlusskapitel des ICISS-Berichtes ist auf eine Umsetzung der
Responsibility to Protect in politisches Handeln angelegt. Als wichtigen Schritt
dorthin empfiehlt die ICISS die Anerkennung der Responsibility to Protect in
einer Resolution der Generalversammilung der Vereinten Nationen® — ein Vor-
schlag, der nach der Veroffentlichung des Berichtes von UN-Generalsekretér
Kofi Annan aktiv unterstitzt wurde. Auf seine Initiative hin fand die
Responsibility to Protect Eingang in die Beratungen des Weltgipfels zum
sechzigjahrigen Bestehen der Weltorganisation.®

Der Begriff der Responsibility to Protect wurde in die Resolution der Gene-
ralversammlung A/RES/60/17° (ibernommen, welche das ,World Summit
Outcome®, d. h. die Ergebnisse des Gipfels festhalt.”* Das zum sechzigjahrigen
Jubilaum der UN einstimmig verabschiedete Abschlussdokument beinhaltet
Absichtserklarungen zu den Themen Entwicklung, Frieden und Sicherheit,
Menschenrechte und Rechtsstaatlichkeit sowie zur Reform der Vereinten Na-
tionen.

Insgesamt stellt die Resolution drei Paragraphen im Kapitel ,Human rights
and the rule of law* unter die Uberschrift ,Responsibility to protect populations
from genocide, war crimes, ethnic cleansing and crimes against humanity*.
Schon der veranderte Sprachgebrauch — die von nun an durchgehend ver-
wendete Kombination des Begriffs Responsibiliy to Protect mit bestimmten
Tatbestéanden — deutet an, dass die Fassung des Weltgipfels sich von frihe-
ren RtoP-Konzepten unterscheidet. Vor allem weicht sie von dem Entwurf der
ICISS ab: So wird die staatliche und internationale Schutzverantwortung zwar
einerseits offiziell anerkannt, andererseits aber klar auf Volkermord, Kriegsver-
brechen, ethnische Sauberungen und Verbrechen gegen die Menschlichkeit
beschrankt. AuRerdem unterscheidet die Weltgipfelerklarung nicht zwischen
staatlicher Schutzverantwortung und einer internationalen Verantwortung,
Staaten beim Schutz ihrer Bevolkerung zu helfen, sowie der Mdglichkeit inter-
nationalen Eingreifens, wenn ein Staat unverantwortlich handelt. Préavention
und Reaktion werden dabei angesprochen, der Wiederaufbau wird allerdings
nicht erwahnt. Verglichen mit den Vorstellungen des ICISS prasentiert sich
diese offiziell von den Vereinten Nationen anerkannte Version des RtoP-
Konzeptes stark gekurzt.

2006 bekraftige der UN-Sicherheitsrat die Aussagen des Weltgipfels zur
Responsibiliy to Protect in seiner Resolution 1674 Uber den Schutz von Zivil-

% vgl. ICISS 2001 (s. Anm. 52) S. 74, Rn. 8.28.

% vgl. Bellamy, Responsibility to Protect 2009 (s. Anm. 51) 51.

0 United Nations, General Assembly, Resolution 60/1. 2005 World Summit Outcome.
A/RES/60/1.

™ vgl. United Nations, General Assembly, Resolution 60/1 (s. Anm. 70) §§ 138-140.
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personen in bewaffneten Konflikten.”” Ohne auf einzelne Inhalte der Gipfeler-
klarung einzugehen, Ubernimmt der Rat die jenem Text zugrunde liegende
Formulierung ,responsibility to protect populations from genocide, war crimes,
ethnic cleansing and crimes against humanity“ und unterstreicht damit die
Bedeutung des ,World Summit Outcome* als Referenztext im Rahmen der
UN.

Praktisch umgesetzt wurde sie erstmals mit der Resolution 1973, als der
Sicherheitsrat unter Berufung auf die Responsibiliy to Protect 2011 Militar-
aktionen in Libyen autorisierte. Als Grund daftir wird unter anderem der Ver-
dacht angegeben, dass mit Billigung der libyschen Regierung Verbrechen
gegen die Menschlichkeit begangen wirden. Der libysche Staat ware damit
seiner Schutzverantwortung gegenuber der eignen Bevdlkerung nicht nach-
gekommen.”

Parallel zu den Aktivitdten des Sicherheitsrates forderte der UN-General-
sekretar die konzeptionelle Entwicklung und politische Implementierung der
RtoP. So berief Kofi Annans Nachfolger Ban Ki-moon einen Sonderberater
mit dem Auftrag, die konzeptionelle Weiterentwicklung der RtoP voranzutrei-
ben und auf der Basis des ,World Summit Outcome” den internationalen poli-
tischen Konsens zur RtoP zu festigen. Sowohl diese Auftragsformulierung als
auch die von dem neu berufenen Sonderberater, dem Politikwissenschaftler
Edward Luck, seither geleistete Arbeit orientieren sich inhaltlich an den For-
mulierungen des Weltgipfels.™

Vom Weltgipfelkonsens gepragt ist auch der Bericht des Generalsekretars
JImplementing the Responsibility to Protect* vom Januar 2009.”” Unmissver-
standlich wird klargestellt, dass fiir die Vereinten Nationen, ihre Mitgliedstaa-
ten und regionale Bundnisse nur das im Gipfeldokument beschriebene RtoP-
Konzept verbindlich sei.”® Auf dieser Basis beschreibt Ban Ki-moon seinen
Zugang zur RtoP: Von ihrer Reichweite beschrénke sich die Schutzverant-
wortung auf die vier vom Weltgipfel anerkannten Tatbestédnde Volkermord,
Kriegsverbrechen, ethnische Sauberungen und Verbrechen gegen die Mensch-

2 Vereinte Nationen-Sicherheitsrat, Resolution 1674 (2006) vom 28. April 2006, Schutz
von Zivilpersonen in bewaffneten Konflikten.

® VN-Sicherheitsrat, Resolution 1674 (2006) (s. Anm. 72).

™ Vereinte Nationen-Sicherheitsrat, Resolution 1973 (2011) vom 17. Marz 2011.

S VN-Sicherheitsrat, Resolution 1973 (2011) (s. Anm. 74).

% vgl. Edward C. Luck, Der verantwortliche Souveran und die Schutzverantwortung. Auf

dem Weg von einem Konzept zur Norm, in: Vereinte Nationen 56 (2008) 2, 51-58, hier

51-53.

United Nations, General Assembly, Implementing the responsibility to protect. Report of

the Secretary-General (12.01.2009), A/63/677/2009.

8 vgl. United Nations, General Assembly 2009 (s. Anm. 77) § 2.
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lichkeit. Zur erfolgreichen politischen Implementierung dieser Verantwortung
solle gleichwohl eine Vielzahl von Mitteln und Akteuren einbezogen werden.”®

Ban Ki-moons Bericht stellt die Gliederungsaspekte der Weltgipfelerkla-
rung als drei ,Saulen” der RtoP heraus: (1) Schutzverantwortung des Staates,
(2) internationale Unterstitzung zu ihrer Ausiibung sowie (3) Eingreifen der
internationalen Gemeinschaft bei Staatsversagen. Diese drei ,Saulen” werden
als gleichrangig nebeneinander stehend und nicht als logisch aufeinander
folgend betrachtet® — eine klare Abgrenzung vom ,continuum of intervention*
der ICISS.

4.2 Das Prinzip der Schutzverantwortung in der politisch-ethischen Diskussion

Die Interventionskriterien — nach Ansicht von Gareth Evans eine der wichtigsten
Errungenschaften der ICISS® — wurden in der Folgezeit kontrovers diskutiert.
Evans verteidigt sie als Mittel zu einer konsistenten Interventionspolitik mit
verbesserter Konsensfindung im Sicherheitsrat, starkerer internationaler Unter-
stutzung fur dessen Beschlisse und einem verminderten Risiko fur unautori-
sierte Interventionen. Unterstitzt von Thomas Weiss, der auf die Existenz
vergleichbarer Kriterien in der vélkerrechtlichen Literatur hinweist®, pladiert
Evans fiir eine Ubernahme der ICISS-Kriterien ins Voélkergewohnheitsrecht,
die durch Anerkennung und Befolgung im Sicherheitsrat vorangetrieben wer-
den kdnne.

Einige Autoren lehnen die Kriterien schlichtweg ab — allen voran David
Chandler —, der sich gegen die Erweiterung des Volkerrechts durch moralisch
begriindete Interventionsregeln wehrt. Chandler interpretiert die ICISS-Vor-
schlage als Zeichen eines moralisch beméantelten Interventionismus, dem es
um eine weltweite Durchsetzung ,westlicher” Interessen und Wertvorstellungen
gehe und der die Autoritat der Vereinten Nationen zu beschadigen drohe.®

Andere Kritiker fihren eher praktische Griinde an. So sei ein internationa-
ler Konsens dariiber, ob ein gegebener Fall alle Bedingungen fir eine Inter-
vention erfllle, schwer vorstellbar. Dies gelte vor allem fur das Schwellenkri-
terium des ,just cause* bzw. der ,seriousness of threat”, welches zu vage
gefasst sei, als dass hieriiber im Ernstfall Einigkeit und politischer Wille zum
Handeln erzeugt werden kdnne.

" Vgl. United Nations, General Assembly 2009 (s. Anm. 77) §§ 10 (b) und (c).

8 vgl. United Nations, General Assembly 2009 (s. Anm. 77) § 12.

8 vgl. Evans, The Responsibility to Protect (s. Anm. 51) 43.

Vgl. Weiss, Humanitarian Intervention (s. Anm. 21) 107.

Vgl. David Chandler, The Responsibility to Protect? Imposing the ,Liberal Peace’, in:
International Peacekeeping 11 (2004) 1, 59-81; Chandler, Unravelling the Paradox
(s. Anm. 59).
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Gegen die Bedingungen der ,right intention / proper purpose“ sowie der
.reasonable prospects” werden ebenfalls eher praktische Griinde aufgefuhrt.
So sei die humanitare Absicht eines Intervenierenden zwar wiinschenswert,
aber selten in Reinform vorhanden und innenpolitisch kaum vermittelbar. Er-
folgsvermutungen und dazu notwendige Abwagungen eventueller Interventions-
folgen seien grundsétzlich anfechtbar und infolgedessen als politische Ent-
scheidungshilfe ungeeignet.®® Selbst die Autoritat des Sicherheitsrates ist
nicht unumstritten. Wahrend Gareth Evans auf der Linie von ICISS den Rat
als rechtlich beféhigt ansieht, Interventionen auch in Fallen innerstaatlicher
Konflikte zu autorisieren, wird diese These von anderen Autoren zuriickge-
wiesen.®® Der Rat wird als nicht reprasentativ beurteilt.?® Eine Reform des
Gremiums sei wegen des zu erwartenden Widerstands der standigen Mitglie-
der von vornherein unrealistisch.

Die volkerrechtliche Relevanz der Responsibility to protect wird vom ICISS-
Bericht bis zu Ban Ki-moons ,Implementing the responsibility to protect” in
allen Referenztexten betont. Die teilweise Verwurzelung der Responsibility to
protect in der vélkerrechtlichen Tradition®”, aber hauptséchlich im geltenden
Vélkerrecht wird von einer grofRen Mehrheit der Kommentatoren zugestan-
den. Staatliche Souveranitat — in den Referenztexten mehrfach als Funda-
ment der Schutzverantwortung bezeichnet — sei im modernen Volkerrecht
zusehends eingegrenzt worden, u. a. auch durch die UN-Charta und die An-
erkennung von erga omnes-Normen durch den Internationalen Gerichtshof.
Hinzu komme eine wachsende Zahl von Rechtsvorschriften zur Achtung der
Menschenrechte und zum Schutz von Zivilisten, die sowohl dem einzelnen
Staat als auch der internationalen Gemeinschaft Verpflichtungen auferlegten,
darunter die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte, die Genfer Konven-
tionen sowie die Vélkermordkonvention. Die RtoP-Entwiirfe griffen auf diese
und andere Rechtsnormen zuriick.

Dass die RtoP noch keinen Eingang in internationale Konventionen, und
damit ins Vdlkervertragsrecht gefunden hat, steht auf3er Frage. Befurworter
einer neuen RtoP-Norm verorten diese deshalb im Gewohnheitsrecht. Als

84 vgl. Jennifer M. Welsh, Implementing the ,Responsibility to Protect“: Where Expectations

Meet Reality, in: Ethics & International Affairs 24 (2010) 4, 415-430.

Vgl. Mohammed Ayoob, Humanitarian Intervention and State Sovereignty, in: The Inter-
national Journal of Human Rights 6 (2002) 1, 81-102, hier 95.

Vgl. Ayoob, Humanitarian Intervention (s. Anm. 85) 95.

Vgl. Andreas von Arnauld, Souveranitat und responsibility to protect, in: Die Friedens-
Warte. Journal of International Peace and Organization 84 (2009) 1, 11-52, hier 24.
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Belege daflr werden die 8§ 138f des Weltgipfelbeschlusses und ihre Bestéti-
gung durch den Sicherheitsrat herangezogen.®

Gegen den Normstatus der RtoP wendet sich jedoch eine Mehrheit der
Forscher: Weder die ICISS noch der Weltgipfel wollten neues Gewohnheits-
recht begriinden® oder zu einer Veranderung bestehender Normen im Be-
reich der Anwendung militarischer Gewalt beitragen.®® Dessen ungeachtet
wird der RtoP von einigen ein Potential zur Normbildung zugestanden. Seit
der Anerkennung durch die Vereinten Nationen kénne die RtoP als soft law
eingestuft werden, damit sei zugleich der Grundstein zur evtl. Herausbildung
gewohnheitsrechtlicher Normen gelegt.

Die Frage wird verschiedentlich in einem weiteren Kontext behandelt: Die
Idee staatlicher und internationaler Schutzverantwortung flige sich in den his-
torischen Wandel des Volkerrechts ein, das statt des Staates zunehmend den
Menschen in den Mittelpunkt ricke. In dessen Umfeld kdnnten Akteure wie
der Internationale Gerichtshof die Entwicklung von Normen im Sinne der
RtoP vorantreiben. Die Responsibility to Protect selbst wirde dann vielleicht
zu einem ,moglichen kinftigen Verfassungsprinzip der Voélkerrechtsgemein-
schaft*!, das altes und neues Recht miteinander verkniipfe.*
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8 vgl. Christopher Verlage, Responsibility to protect. Ein neuer Ansatz im Vélkerrecht zur

Verhinderung von Vélkermord, Kriegsverbrechen und Verbrechen gegen die Mensch-
lichkeit, Tubingen 2009, 124, 142.

Vgl. Brock, Von der ;,humanitéren Intervention zur ,Responsibility to Protect (s. Anm. 51)
29; vgl. Arnauld, Souverénitat (s. Anm. 87) 25.

Vgl. Christian Schaller, Gibt es eine ,Responsibility to Protect?, in: Aus Politik und Zeit-
geschichte 46 (2008), 9-14, hier 14.

1 Arnauld, Souveranitét (s. Anm. 87) 43.

92 vgl. Arnauld, Souveranitat (s. Anm. 87) 26.
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Frauen-Spiritualitaten und die Kirche

Das Thema ,Frauen-Spiritualitdten* klingt spannend und spannungsvoll zu-
gleich. Die beiden Begriffe signalisieren an sich relativ wenig Eindeutigkeit.
Vielmehr 6ffnen sie das Fenster hinein in eine plurale Welt, deren Vielfalt
noch lange nicht ausgeschopft ist. Das betrifft die Konzepte von Frausein und
die sich sténdig wandelnden Formen gelebter Spiritualitat gleichermafen.

Die Thematik l6st bei intensiverer Beschaftigung weitere Fragen und
Nachdenkprozesse aus. Sie tangiert die heutige Situation von Frauen in Kir-
che und Gesellschaft generell. Dazu gehoéren die Wiunsche, Sehnsiichte und
Begabungen von Frauen, die sich in pastoralen Handlungsfeldern engagie-
ren, ebenso wie die kirchlicherseits vorfindbaren verfestigten Widerstande,
Restriktionen und Abwertungen. Und es gehdren auch die Hoffnungspotenziale
dazu sowie die ganz neuen Mdoglichkeiten und Chancen, vor die wir durch die
gegenwatrtige kirchliche Situation gestellt sind.

Was aber geschieht, wenn diese Begriffe getrennt voneinander betrachtet
werden und damit offenbleibt, ob es Uberhaupt so etwas wie spezifische
Formen von ,Frauenspiritualitditen“ (zusammengeschrieben) gibt? Was wird
automatisch in unseren Kopfen ausgelést, wenn wir dem Wort ,Spiritualitaten”
die Begriffe ,Manner“, ,Kinder“, ,Alter*, oder ,Alltag“ hinzufiigen wirden?
Macht es einen Unterschied, Uber ,Spiritualitaten“ im Binnenbereich von Kir-
che, an ihren Randern oder auRerhalb von Kirche nachzudenken?

1. Frauen und ihre Spiritualitat/Spiritualitaten

Spiritualitat ist im Grunde genommen ein Praxis- oder ein Handlungsbegriff,
ahnlich dem in der Christentumsgeschichte gangigen Begriff der Frommig-
keit. Es geht dabei um die Frage des Glaubensvollzuges im Leben, oder —
wie es Karl Rahner formulieren wiirde — um die Frage der Mystik, jene Ritzen
des menschlichen Lebens, durch die eine Gotteswirklichkeit hindurchbricht
und in unser Leben hereinbricht. Es geht dabei um Transzendenz — um einen
Ubergang von einer Welt in die andere. Die Transzendenz hat tiberschreiten-
den Charakter — Geflihle, Gedanken, Erfahrungen und Handlungen werden
einer Grenzuberschreitung ausgesetzt. In einem christlichen Sinn handelt es
sich dabei um Grenziberschreitungen, die nicht entmachtigen oder unterwer-
fen, sondern erméachtigend wirken. Aus diesem Grund beinhalten Transzen-
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denzerfahrungen immer auch ein Veranderungspotenzial.' Der Pastoraltheo-
loge Ottmar Fuchs formulierte das so:

,Wenn Gott der uns immer wieder Transzendierende, Fremde, Unverfligbare ist, dann
ist dies nicht nur eine Qualitat seiner absoluten Transzendenz jenseits der Welt, son-
dern diese Qualitat hat auch ihre Prasenzform in der Welt: als Unerwartetes, als Ge-
heimnis, als Fremdheit, als Unverrechenbarkeit [...], als Unbegreiflichkeit, als perma-
nenter Horizont der Entabsolutierung, der Uberholbarkeit der Welt immanenter
Faktoren.*?

Frauen haben in den letzten Jahrzehnten jenseits einer herrschenden kirch-
lichen Frommigkeit begonnen zu fragen, wie sie in ihrer Alltagspraxis ihrem
Glauben so Ausdruck verleihen kdnnen, dass er sich als Kraftquelle er-
schlieRt.® Das hat sie zu neuen Inhalten und Formen von Spiritualitat — wie
zum Beispiel der ,feministischen Spiritualitat" — gefuihrt. Wissenschaftlich be-
forscht wurden diese Formen, einer eigenen speziellen Glaubenspraxis auf
der Spur zu sein, mit qualitativen Methoden der empirischen Sozialforschung,
beispielsweise anhand von Tiefeninterviews oder mithilfe der kollektiven
Erinnerungsarbeit.*

Hier ist ein Wandel in der Frommigkeit von Frauen feststellbar, der durch
die feministische Theologie sowohl theoretisch als auch praktisch geférdert
wurde. Es geht in erster Linie um die Erkenntnis der Fremdbestimmtheit des
eigenen Glaubens und der spirituellen Praxis durch Manner und damit ver-
bunden um das Bedurfnis, sich von méannlich geformten Gottesbildern zu
verabschieden. Frauen entdecken in bestimmten Spiritualitatsformen vor al-
lem ein Befreiungs- und Erméchtigungspotenzial, das in Resonanz mit den
eigenen Marginalisierungs- oder Unterdriickungserfahrungen tritt. Der eigene

Vgl. Ottmar Fuchs, Fir eine neue Einheit von Sozial- und Glaubenspastoral!, in: Pasto-
raltheologische Informationen 18 (1998) 231-247, hier 233f.

Ottmar Fuchs, Martyria und Diakonia: Identitat christlicher Praxis, in: Herbert Haslinger
(Hg.), Handbuch Praktische Theologie. Grundlegungen, Bd. 1, Mainz 1999, 178-197,
186.

Vgl. dazu und im Folgenden Hanna Strack, Spiritualitdt/Gegenwart, in: Elisabeth Goss-
mann — Helga Kuhlmann — Elisabeth Moltmann-Wendel u. a. (Hg.), Worterbuch der fe-
ministischen Theologie, 2. vollst. Uberarb. und grundleg. erw. Aufl., Gutersloh 22002,
515-517.

Vgl. Edith Franke, Die Géttin neben dem Kreuz. Zur Entwicklung und Bedeutung weibli-
cher Gottesvorstellungen bei kirchlich-christlichen und feministisch gepragten Frauen,
Marburg 2002; Stephanie Klein, Glauben Frauen anders? Die Entfaltung des Glaubens
in der Lebensgeschichte von Frauen, in: Sybille Becker — llona Nord (Hg.), Religidse So-
zialisation von Madchen und Frauen, Stuttgart — Berlin — Koln 1995, 166-183; Gisela
Matthiae, Clownin Gott. Eine feministische Dekonstruktion des Géttlichen, Stuttgart —
Berlin — KéIn 1999; Regina Sommer, Lebensgeschichte und gelebte Religion von Frauen.
Eine qualitativ-empirische Studie Uber den Zusammenhang von biographischer Struktur
und religidser Orientierung, Stuttgart — Berlin — KéIn 1998.
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Korper wird dabei zentral und bewusst. Dieses Korperbewusstsein riickt als
Gegenbewegung zu einer leibfeindlichen, androzentrisch und klerikal gepréag-
ten kirchlichen Spiritualitat ins Zentrum spiritueller Erfahrung und ihres Aus-
drucks.® Der Tanz halt Einzug in liturgische Feiern,® Natursymbole kommen
vermehrt zum Ausdruck. Die ,Weisheit* als ,Frau“ und somit als weibliches
Antlitz Gottes wird wiederentdeckt, wie Uberhaupt die biblischen Frauenfigu-
ren neu an Bedeutung gewinnen — allen voran Maria, die nicht mehr als reine
Jungfrau und spatere Himmelskonigin gesehen wird, sondern als geisterfiillte
Prophetin, die von Gerechtigkeit und Befreiung aus Unterdriickung und Er-
niedrigung singt. Die Lebenserfahrung von Frauen wird bedeutsam: Schwan-
gerschaft und Gebaren, Trauer um Totgeburten, Mutter-Tochterbeziehungen,
Lebensilibergéange wie Wechseljahre, Scheidung und Trennung, Gewalterfah-
rungen und Missbrauch, all das findet seinen Raum im spirituellen Ausdruck,
in Segensfeiern, -texten, -gebarden und -tanzen.

Es kommt zur Entwicklung einer ganz grof3en Vielfalt an wiederentdeckten
oder neuen Ritualen, Gebetsformen und Feiern, die zumeist Frauen unter
sich praktizieren und vom traditionellen kirchlichen Raum Uber weite Strecken
schlichtweg ignoriert werden.” Diese spezifischen Auspragungen von Spiri-
tualitédt werden im personlichen Umkreis, in Frauengruppen, bei Workshops
und Symposien, auf Tagungen und in Bildungshausern und Akademien, auf
Frauensynoden, Kirchentagen und Katholikentagen gelebt — in der Gemeinde,
im Rahmen herkdmmlicher Gottesdienste, bleiben sie jedoch Uberwiegend
die grof3e Ausnahme.

Ein weiterer wichtiger Punkt mit Blick auf das Thema ,Frauenspiritualitaten“
stellt die weltweite okumenische Bewegung dar.® An ihr wird am deutlichsten
splrbar, dass Spiritualitdt — besonders jene, die von der Erfahrungswelt der
Frauen ausgeht — immer auch eine politische Dimension hat. Der Blick auf
die Lebensrealitat von Frauen in Afrika, Lateinamerika und Asien zeigt, dass
eine feministische spirituelle Theologie auch danach suchen musste, Frauen
aus der Rollenfestschreibung und -fixierung in einer Welt zu befreien, die von

Vgl. Elisabeth Moltmann-Wendel, Wenn Gott und Korper sich begegnen, Gutersloh,
1989; 21991.

Vgl. Brigitte Enzner-Probst, Gott dienen? — Gott tanzen! Gottesbild und Gottesdienst aus
der Perspektive von Frauen, in: Renate Jost — Ulrike Schweiger (Hg.), Feministische Im-
pulse fur den Gottesdienst, Stuttgart — Berlin — K&ln 1996, 36-58.

Vgl. Hildegard Wustmans, Balancieren statt ausschlieen: eine Ortsbestimmung von
Frauenritualen in der Religions- und Pastoralgemeinschaft der Kirche (Studien zur Theo-
logie und Praxis der Seelsorge 83), Wirzburg 2011.

Vgl. dazu Katja Heidemanns, Spiritualitat/Weltweite Okumene, in: Géssmann u. a. (Hg.),
Worterbuch der feministischen Theologie (s. Anm. 3) 517-518.
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sozialer und wirtschaftlicher Ungerechtigkeit, kultureller und religiéser Aus-
grenzung und Umweltzerstérung gekennzeichnet ist.

Das Leben von Frauen jenseits einer westlich-zivilisierten Gesellschafts-
form und Kultur verdeutlicht, dass Spiritualitéat keinesfalls nur auf das Indivi-
duum bezogen ist. Sie sucht immer auch nach Prozessen der Vergemein-
schaftung, mit dem Ziel, neue gesellschaftlich-soziale Verhdltnisse zu
entwickeln und religiose Praktiken zu tradieren. Der Glaube und seine spiritu-
ellen Ausdrucksvarianten haben dann langst nicht nur eine Unterbrechung
des Alltags durch religiose Erbauung zum Ziel. Vielmehr intendieren sie,
Raume der Alltagsbewdltigung zu schaffen, in denen es um die Frage des
Uberlebens, um Gerechtigkeit und Befreiungserfahrungen geht. Die Spirituali-
tatsfrage ist hier ganz direkt und unmittelbar mit dem Leben verbunden.
Wenn Frauen beispielsweise Gewalt erfahren, braucht es Formen von Spiri-
tualitat, die den Widerstand formulieren, die aus dem Kampf um die Men-
schenwirde erwachsen. Hier geht es dann um ein spirituelles Anliegen, das
Frauen ihre innere Kraft, Freiheit und Unabhéangigkeit entdecken lasst, das
sie erméchtigt, zu trauern, zu klagen, das sie die Solidaritat Gottes und jene
von Menschen erfahren lasst.

2. Die Kirche und die Frauen

Die Kirche war einst eine Schicksalsgemeinschaft, in die man hineingeboren
wurde und durch die sowohl das eigene Leben als auch die religitse Soziali-
sation ganz maf3geblich bestimmt wurden. Das hat sich grundlegend gewan-
delt. Heute ist die Kirche eine von vielen Anbieterinnen auf dem Markt von
Sinn- und Lebensbewadltigung. Sie hat in Bezug auf die Lebens- und Glau-
bensfragen der Menschen und was ihre sinnstiftende Funktion anlangt ihre
Monopolstellung verloren.

Das heil3t, dass auch die religiose und damit verbundene spirituelle Praxis
der Menschen seit einiger Zeit nicht mehr von der Kirche determiniert, son-
dern in die Freiheit der Einzelnen gegeben ist. Ziemlich zeitgleich findet eine
Verflissigung der Geschlechterrollen und -verhéltnisse statt — ein zentraler
und wichtiger Aspekt, wenn Uber die Bedeutung von Frauenspiritualitaten
nachgedacht werden soll.

In den letzten Jahrzehnten hat sich hinsichtlich der Rollen von Frauen und
Méannern und deren Verhéltnisse zueinander eine kulturelle Revolution ereig-
net. Klassische Geschlechterrollen und -stereotype wurden infrage gestellt
und haben sich aufzulésen begonnen. Fir die Frauen hat dieser Wandel ent-
schieden mehr Emanzipation und mehr Freiheiten mit sich gebracht. Gerade
was die Relationen von Partnerschaft, Familie und Beruf anlangt, leben Frauen
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heute ein selbstbestimmteres Leben als noch ein, zwei Generationen zuvor.
Das schlagt sich auch auf die Kirchenbindung nieder.

40 Prozent der Katholikinnen behaupteten 1982 noch, eine enge Bezie-
hung zur Kirche zu haben, zehn Jahre spater waren dies nur mehr 25 Pro-
zent. Die Mehrheit der Katholikinnen sieht in der Institution Kirche eine ,Méan-
nerkirche®, die weder Interesse noch Verstandnis fir die Anliegen und
Probleme der Frauen aufbringt. Das sind die zentralen Ergebnisse der im
Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz 1992 durchgefiihrten Repréasentativ-
befragung von Katholikinnen.® Diese Studie lasst zudem erkennen, dass
Frauen sich trotz veranderter gesellschaftlicher Rahmenbedingungen nach
wie vor mit Freude und Engagement in pastoralen Kontexten fir den Aufbau
einer besseren Gesellschaft einsetzen. Sie tun dies in allererster Linie ehren-
amtlich. Allerdings sind es in der Untersuchung damals schon vorwiegend die
45 bis 59 Jahre alten Frauen, die sich pastoral engagieren. Heute, beinahe
20 Jahre spater, hat sich die Situation noch zugespitzt: Zwar werden noch
immer viele kirchliche Initiativen von Frauen getragen, doch nimmt die enge
Kirchenbindung kontinuierlich ab.

Frauen — vor allem junge Frauen — fuhlen sich zunehmend innerhalb der
vorherrschenden kirchlichen Strukturen nicht gleichwertig gegeniiber Man-
nern behandelt. Im Kontext der rdmisch-katholischen Kirche haben Frauen
und Manner unterschiedliche Rollenzuweisungen. Frauen stehen dabei prin-
zipiell am Rand, weil sie von wichtigen Amtern und Entscheidungsinstanzen
ausgeschlossen sind. Die Benachteiligung ist umso starker wahrnehmbar, als
Frauen — gesellschaftlich gesehen — vermehrt beginnen, auch Machtdoma-
nen zu erobern und ihre spezifischen Einflussnahmen geltend zu machen.

Zwei weitere, spater durchgefiihrte empirische Studien zeigen, wie sehr
sich die Lage verscharft. Das eine ist die vor ein paar Jahren durchgefihrte
und 2008 erschienene Studie der KFD,' die ebenfalls die Positionen und
Perspektiven zur Situation von Frauen in der Kirche untersuchte, das andere
eine Studie, die in Osterreich in der Didzese Graz-Seckau im Jahr 2005
durchgefiihrt wurde, bei der 292 Frauen u. a. auch zum Bereich ,Frauenspiri-
tualitat* befragt wurden.*® In beiden Studien erscheinen folgende Ergebnisse
besonders bemerkenswert:

® Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Frauen und Kirche. Eine Repra-
sentativbefragung von Katholikinnen (Arbeitshilfen 108), Bonn 1993.

0 vgl. Katholische Frauengemeinschaft Deutschlands (Hg.), Eine jede hat ihre Gaben.
Studien, Positionen und Perspektiven zur Situation von Frauen in der Kirche, Ostfildern
2008, 43-44.

™ vgl. dazu Anna Pfleger, Frauenbildung, Frauenerholung, Frauenspiritualitit. Konzept der
Didzese Graz-Seckau, Graz 2005 (unveroffentl. Bericht).
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1) Es gibt Uber Generationen hindurch eklatante Erfahrungen von Frauen, in
der Kirche nicht beachtet, nicht wahrgenommen und gehoért, ja ignoriert
oder belachelt zu werden. Nicht selten gehen diese Erfahrungen einher
mit Tendenzen der Marginalisierung, Abwertung und Demditigung.*? Ihre
Kompetenz als Theologinnen ist nicht gefragt, zudem ist die festgezurrte
geschlechterstereotype Aufteilung der Tatigkeiten in der Gemeinde gera-
dezu katastrophal. Frauen Ubernehmen generell mehr Aufgaben, diese
sind eher aus dem sozialen Bereich. Leitungsaufgaben werden in diesem
Binnenbereich de facto kaum von Frauen wahrgenommen. Manner sind
diejenigen, die Leitungsfunktionen besetzen, das Predigtmonopol inneha-
ben, im Bau- und Finanzwesen Entscheidungen treffen.

2) Frauen erleben quer durch die Generationen innerhalb der katholischen
Kirche eine massive Grenzziehung, wenn sie sich dem o6ffentlich-liturgi-
schen Vollzug oder jenen Doméanen nahern, in denen es um definitive
Entscheidungsmacht geht. Interessant ist, dass es dabei zwischen den
Generationen einen unterschiedlichen Umgang mit diesen Erfahrungen
gibt. Die Jingeren — die Grenze liegt wahrscheinlich ungefahr bei den 50-
Jahrigen, also bei jenen mit selbstverstéandlichem Bildungszugang, fihren
laut Rainer Bucher einen Maglichkeitsdiskurs, die Alteren einen Erlaubnis-
diskurs.™ Das heilt, die dlteren Frauen versuchen, zu dem, was sie win-
schen und tun mdchten, die Erlaubnis zu erhalten. Sie erkennen die Ent-
scheidungshoheit der Hierarchie noch an. Sie suchen sich ihren Ort, ihre
Nische in der Kirche (in der kfd [D] oder der kfb [O]) oder in bestimmten
Gemeinden. Die Jingeren hingegen kdmpfen nicht mehr um einen Ort in
der Kirche und sind offenbar auch nicht mehr bestrebt, sich fur die Kirche

2 Auf die Frage: ,Was erleben Sie als Frau in Bezug auf Ihre Spiritualitat/lhren Glauben als
hinderlich?* geben beispielsweise mehr als die Hélfte der im Rahmen der Grazer Studie
befragten Frauen an, dass sie die ,Amtskirche”, ,die Unterdriickung der Frau in der Kir-
che” und ,dass Frauen keinen Platz in der Kirche haben® als hinderlich fir ihren Glau-
ben/ihre Spiritualitat erleben (vgl. Pfleger, Frauenbildung [s. Anm. 11] 22).

Zwei direkt zitierte Stimmen aus der Studie verdeutlichen dies:

JFrau wird noch nie als Mensch betrachtet. Frauen werden von den Kirchenménnern
unterdriickt und sind zweitrangig — dienende Funktionen werden von Frauen immer noch
gefordert” (ebd. 23).

LEs ist verletzend, wenn ich als Frau zum Arbeiten in der Kirche gebraucht werde, ich
aber mit meiner Berufung, mit meinem Gestaltungswillen nicht gefragt bin“ (ebd. 23).
Vgl. Rainer Bucher, Die Frauen in der neuen Lage der Kirche. Anmerkungen aus pasto-
raltheologischer Sicht zu den Studien der kfd, in: KFD (Hg.), Gaben (s. Anm. 10) 165—
173.

13
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zu engagieren.* Finden sie einen Ort fiir ihre religivsen/sozialen Bediirf-
nisse in der Kirche, besetzen sie ihn, andernfalls suchen sie sich ihren Ort
anderswo.

3) Frauen sind nach wie vor in der Kirche, und zwar éltere wie — wenn auch
in viel geringerem Ausmald — jingere Frauen. Sie schaffen sich ihren je
eigenen Platz in unterschiedlicher Art und Weise und nehmen sich die
Freiheit, diesen gegebenenfalls auch wieder zu verlassen. Gegenwartig
ist die Kirche viel mehr eine Kirche der Frauen als der Méanner. Und es ist
abzusehen, dass die Kirchenbanke, die die Frauen verlassen, auch nicht
mehr aufgefullt werden. Wenn Frauen sich aber nach wie vor in der Kirche
engagieren, an ihren Orten und in ihrem Namen pastoral handeln, die
Autoritat und die Vollmacht hinsichtlich der Leitungsfunktionen aber nach
wie vor ausschlie3lich bei den Ménnern liegen, dann zeigt das, dass es
Frauen gelingt, ihre Gestaltungskraft unabhangig von der méannlichen
Definitionsmacht zu etablieren.

Was bedeuten nun aber diese beiden bislang skizzierten Strange — namlich
einerseits, dass es gelebte, etablierte Frauenspiritualitaten gibt, die in unter-
schiedlicher Kirchenn&he und -distanz eine schier nicht mehr zu Gibersehende
Realitat geworden sind, und andererseits diese Formen gelebter Spiritualitaten
an die stacheldrahtartigen und somit mit auRerster Verletzungsgefahr verse-
henen Grenzen jener Kirche stof3en, die nicht davor zurlickschreckt von ihrer
Sanktionsmacht auch Gebrauch zu machen?

3. Der feministische Diskurs und die Genderfrage

In Bezug auf den feministischen Diskurs und die Genderfrage muss zualler-
erst in den Blick geriickt werden, dass die letzten Jahrzehnte von Individuali-
sierungs- und Modernisierungsschiiben gepragt waren, die den Plausibilitdten
der Geschlechterrollen ein Ende setzten. Ab den sechziger Jahren zeichnet
sich eine vollig neue und revolutiondre Umgestaltung der Frauenbiografien
ab. Diese wurden vor allem mdglich durch den gleichberechtigten Zugang zu
Bildungsressourcen, durch eigenes Einkommen (was die Befreiung 6konomi-
scher Abhangigkeit vom Mann bedeutete), durch die Entkopplung von Sexua-
litdt und Zeugung sowie durch die zunehmende Auflésung geschlechter-
stereotyper Zuschreibungen. Letztere bedeutete, dass Frauen sich nicht mehr

1 Vgl. Stephanie Klein, ,Jede hat ihre Gnadengabe von Gott, die eine so, die andere so*
(1 Kor 7,7). Die Charismen der Frauen. Eine qualitativ-empirische Studie, in: KFD (Hg.),
Gaben (s. Anm. 10) 64-123, hier 112.
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allein fiir die sogenannte ,Innenwelt* (sprich Gefuihl, Haushalt, Kinder, Religion)
zustandig fuhlten. Sie begannen sich zunehmend auch in der ,Au3enwelt* zu
bewegen und sich Raume in der Offentlichkeit, Politik und auf der Ebene von
Leitungs- und Fuhrungspositionen zu erobern.

Frauen lieRen sich zudem in den entwickelten Gesellschaften immer weni-
ger die Definitionsmacht Uber ihr Leben aus der Hand nehmen — gerade jene
Uber ihren Koérper nicht. Das ist auch und besonders fiir das Spiritualitats-
thema wichtig. Es ist ein Verdienst der feministischen Theologie, dass sie mit
dem Inkarnationsgedanken ernst macht und die Korperlichkeit sowohl inner-
halb der Theologie als auch im Bereich der Spiritualitat einholt.

Méanner haben von jeher ihre Macht auch durch Machtausiibung an den
Kdrpern der Frauen demonstriert. Die sexuelle Gewalt an Frauen stellt noch
immer einen furchtbaren Abgrund dar, von dessen Existenz wir zwar wissen,
den wir aber gerne auch gleich wieder verdrangen.'® Frauen haben dennoch
im Zuge von Emanzipationsbewegungen langsam gelernt, selbst zu bestim-
men, was sie mochten und was nicht, wo ihre Grenzen sind, was sie mit ih-
rem Kdorper zulassen und was nicht. Fur das katholische Frauenbild hiel3 das,
aufzuraumen mit der Rollenzuschreibung, einzig ,Gebarende* und ,Dienende”
zu sein. Auch die plakative und moralisierende Zweiteilung in ,rein und keusch”
auf der einen Seite und ,unrein und verfihrend“ auf der anderen Seite |6ste
bald nur noch unverstandiges Kopfschitteln aus.

Vergegenwartigt man sich die heutige Lebensrealitat von Frauen, wird
wahrnehmbar, wie plural das Frauenbild geworden ist.*® Jenseits von Kinder-
erziehung und Familie kristallisieren sich neue Lebensstile und Privatformen
heraus, die den alten Typus der Hausfrau und Mutter in einer bislang nie da-
gewesenen Vielschichtigkeit erganzen: berufstatige Frauen — zunehmend
auch in héheren Leitungspositionen — mit oder ohne Familie, Frauen mit hete-
rosexueller oder lesbischer Orientierung, Frauen die alleine oder in ganz un-
terschiedlichen Lebensgemeinschaften — mit Blick auf die Kirche beispiels-
weise in Ordensgemeinschaften — in und auf3erhalb der Ehe leben.

Diese gravierenden Veradnderungen gehen selbstverstandlich auch nicht
spurlos an den Mannern vorbei. Die bipolare Aufteilung der Geschlechter, wie
sie noch bis in die funfziger Jahre festgeschrieben war und auch so gelebt

5 vgl. Peter Praschl, Pfoten weg. Wie séhe die Welt aus, wenn es keine Vergewaltigung
gabe? Ein Gedankenspiel, in: Stddeutsche Zeitung Magazin, Nummer 41, 14. Oktober
2011, 84-88. Der Autor des Beitrags wartet auch mit Zahlen auf: 2010 wurden in
Deutschland beispielsweise 7.724 Félle von Vergewaltigung und schwerer sexueller Noti-
gung gemeldet. Die Schatzung der Dunkelziffer nicht gemeldeter Vorfélle ging in der von
ihm zitierten Untersuchung weit auseinander (zwei- bis hundertmal héher) (vgl. ebd. 86).

16 Vgl. dazu und im Folgenden auch Isolde Karle, ,Nicht mehr Mann noch Frau“. Die Form
,Geschlecht" im Gottesdienst, in: Jost — Schweiger (Hg.), Impulse (s. Anm. 6) 25-35.

urn:nbn:de:hbz:6-49389640951 PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 175-187

Frauen-Spiritualitaten und die Kirche 183

wurde, beginnt sich zu verflissigen. Das heif3t nun zweierlei, ndmlich zum
einen, dass es kein ,einheitliches" Frauenbild mehr gibt und somit de facto
auch keine geschlossene Homogenitat mehr innerhalb der Gruppe von Frauen
existiert. Zum anderen gerat dadurch, dass Frauen nun professionell am 6f-
fentlichen Leben — in Wissenschatft, Politik, Wirtschaft, Religion und Theolo-
gie — teilnehmen und teilhaben, die Asymmetrie in den Geschlechterverhalt-
nissen selbst in eine Schieflage.

All diese Verénderungen konnten aber auch den feministischen Diskurs
und die feministische Theologie nicht unberthrt lassen. Mit dem Aufbruch der
Gender Studies in den Kulturwissenschaften riicken auch soziologisch-kon-
struktivistische Forschungsansatze in den Blick, die zeigen,

,dal Geschlechtlichkeit nicht als unabhéngige, naturgegebene Konstante verstanden
werden kann, sondern grundsétzlich als Ergebnis symbolvermittelter sozialer Interak-
tionsprozesse betrachtet werden muR“*’.

Das hei3t, dass ,Geschlecht* nicht kontextunabhéngig gesehen werden kann,
auch wenn wir uns im alltédglichen Leben primér an den &uf3erlich sichtbaren
Geschlechtsmerkmalen orientieren. Selbst biologisch ist die Zuordnung von
~-mannlich* und ,weiblich* nicht eindeutig, d. h. kein Entweder-Oder. Wir sind
lediglich ein ,Mehr* oder ,Weniger". Die Natur kennt ein vielschichtiges ,Da-
zwischen®, kulturell aber unterscheiden wir von Geburt an immer nur zwei
Geschlechter, mannlich oder weiblich. Das heil3t aber, dass wir das Ge-
schlecht kulturell und sozial konstruieren, ja dass ,es" im sogenannten ,doing
gender* immer wieder von neuem hervorgebracht wird.

Es war das grol3e Verdienst der feministischen Theologie, erneut darauf
hingewiesen zu haben, wie sehr unsere kirchliche Tradition — und mit ihr auch
all ihre Handlungsformen (auch jene der Spiritualitédt) — androzentrisch ge-
pragt ist und wie dominant sich bis in die Lieder, Texte und Gebetsformen,
Rituale und Symbolwelt hinein das ménnliche Geschlecht zeigt.

Vor dem Hintergrund dessen, dass das Geschlecht jedoch nicht einfach
gegeben ist, sondern wir alle stdndig dazu beitragen, es zu konstruieren und
damit ,typisch mannliche* und ,typisch weibliche* Eigenschaften fortschrei-
ben, geraten pastoral und feministisch sensible Frauen in eine Zwickmuhle.
Denn machen sie — wie das ja haufig auch im Bereich der Spiritualitat der Fall
ist — auf die Unterschiede von Frauen und Mannern aufmerksam, dann laufen
sie zugleich Gefahr, diese Unterschiede zu verfestigen statt sie aufzubrechen
und damit freizusetzen.

Das Bemihen, die Eigenwertigkeit des Weiblichen zu betonen, kann Ge-
fahr laufen, dass das Geschlecht von Frauen wieder als primére Unterschei-

7 Karle, ,Nicht mehr Mann noch Frau“ (s. Anm. 16) 26.
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dungs- und Differenzierungskategorie in den Vordergrund tritt und nicht ande-
re Merkmale, zum Beispiel wie kompetent oder ideenreich oder begabt sie
agiert, herangezogen werden. Zugleich ist der unermidliche feministische
Blick auf die androzentrisch gepragte Wirklichkeit von Kirche noch lange nicht
obsolet — schon gar nicht im spirituellen Bereich. Dazu muss sie auf die unter-
schiedlichen Erfahrungswelten von M@nnern und Frauen aufmerksam machen
und damit den Unterschied zwischen Méannern und Frauen auch sprachlich
einflhren und benennen.

Der Paradoxie, durch diese Differenzierung zugleich wieder Gefahr zu lau-
fen, die Rollenfixierungen festzuschreiben, kann man dabei schlichtweg nicht
entkommen. Dringend erforderlich ist jedoch eine Sensibilitat fir diese Pha-
nomene, die im konkreten pastoralen Handlungsalltag einen gréf3eren Hand-
lungsfreiraum zu eréffnen vermag. Dazu kann auch gehéren, nach Gemein-
samkeiten in der Gruppe ,der Frauen“ und der Gruppe ,der Manner* zu
suchen.

Das Problem, das hier deutlich wird, ist, dass die stdndige Thematisierung
von Geschlecht nicht zu einer Relativierung, sondern erst recht wieder zu
einer starkeren Geschlechterunterscheidung fuhrt. Auf die Spiritualitaten
bezogen hieRe das an einem Beispiel von Isolde Karle verdeutlicht: Wer
versucht, der Gottessymbolik verstarkt weibliche Symbole hinzuzufiigen,
L<depatriarchalisiert* sie nicht nur, sondern ,sexualisiert* sie zugleich auch
starker.'®

4. Die gegenwartigen Herausforderungen: Eine Spurensuche

Mit Blick auf die Situationen der Frauen in der katholischen Kirche und jener
Spiritualitaten, die sie kontemplativ, politisch oder die menschliche Existenz
vertiefend leben und gestalten, muss gleich zu Beginn eines festgehalten
werden: Wir befinden uns in einer kirchenpolitischen Situation, in der aktuell
weder die derzeit geltenden kirchenrechtlichen Zulassungsverfahren zum
Priestertum geéndert werden noch die vorherrschende Amtstheologie, die die
Kirche organisiert und strukturiert, aufgegeben werden wird. Bleibt die katho-
lische Kirche in ihren patriarchalen Festschreibungen und Argumentationen
und lernt sie nicht, das aufmerksam wahrzunehmen, was Frauen in ihr und
von ihr wiinschen, brauchen und hoffen, wird es iber kurz oder lang zumin-
dest in westlichen Landern zu einem ,massiven Exkulturations- und Margina-

lisierungsprozess der katholischen Kirche kommen**®.

8 Vgl. Karle, ,Nicht mehr Mann noch Frau“ (s. Anm. 16) 32.
¥ Bucher, Frauen (s. Anm. 13) 171 (im Original kursiv gesetzt).
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Stimmt dieses Phanomen, dann ist es fUr Frauen wichtig, die Verantwor-
tung dafir bei der Kirchenleitung zu belassen. Sie selbst sind gefordert, zu
entdecken, was fir sie in dieser Kirche noch gut lebbar ist. Es liegt zudem an
ihnen, zu Gberpriifen, wohin sie ihr Engagement fiihrt, wo und in welcher Form
es ihre Existenz beeinflusst und ob sie es guten Gewissens sich selbst und
ihren privaten wie beruflichen Aufgaben gegeniiber verantworten kdnnen.

Woma@glich hilft dabei, sich den alten feministischen Slogan ,das Private ist
politisch* in Erinnerung zu rufen. Gerade wenn wir uns diesem so hochsen-
siblen und auch verletzbaren Bereich der Spiritualitdt von Frauen in dieser
Kirche widmen, wird ein Blick nach au3en als auch ein Blick nach innen not-
wendig. Welche aufleren Handlungsschritte sind sinnvoll und welche inneren
Haltungen begtinstigen dabei ein ressourcenorientiertes Vorgehen?

1. AuBenreprasentation und Riickzugsméglichkeiten zugleich suchen

Gerade angesichts der klerikal verfassten, mannlich dominierten Liturgie-
reprasentanz ist es mit Blick auf die Frauenspiritualititen notwendig, Frauen
in sichtbare Positionen zu bringen, wo ihnen Fiihrungs- und Leitungsverant-
wortung zukommt. Gerade in Bezug auf das Thema Fihren und Leiten ist es
unerlasslich, auch mannliche Mitstreiter zu suchen. Das feministische Anlie-
gen wurde von jeher von Frauen und M&nnern getragen — auch in der Kirche.
Zugleich miussen Frauen, wenn nétig, Ausschau halten nach Ruckzugsorten
und -nischen, nach Orten der Rekreation, des Auftankens und der Solidaritét
mit Gleichgesinnten. Das ist besonders bei diesem so fragilen Thema uner-
lasslich.

2. Offentliche Raume besetzen

Frauen in der Kirche sollten sich jenseits der Repression Orte suchen und
selbstbewusst besetzen, wo sie ihren Glauben und ihre Spiritualitéten leben
und feiern. Pastoral — auch eine spiritualitdtssensible und -offene — entsteht
dort, wo es zu einem Austausch- und Wechselverhaltnis zwischen Kirche und
Welt kommt. Frauenspiritualitaten tut es gut, sich mit anderen, fremden Aul3en-
kontakten auseinanderzusetzen (zum Beispiel auch mit nichtklerikalen Man-
nern und deren Spiritualitaten). Insofern sind Austausch- und Begegnungsorte
auRerhalb der Kirche, wo die ,Zeichen der Zeit" unmittelbar présent sind, zu
suchen. Solche Orte kdnnen womoglich umgekehrt wieder kirchlich promi-
nent verortet und damit kirchendffentlich wahrnehmbar und sichtbar gemacht
werden.
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3. Kirchlichkeit leben

In der Kirche geht es jenseits ihrer strukturellen Verfasstheit zuerst um ihre
Qualitat, namlich — um es in der Tonart der Pastoralkonstitution zu sagen —,
dass in ihr das Geheimnis der Liebe Gottes zu den Menschen sich zugleich
verwirklicht und offenbart (vgl. GS 45). In der kreativen Konfrontation von
Existenz und Tradition geschieht Pastoral, und zwar ortlich und strukturell
auch auflerhalb des kirchlichen Binnenraumes. Gerade fir Frauen, denen
ihre Spiritualitéat und ihre dazugehdrigen stimmigen Ausdrucksformen wichtige
Kraftquelle und Ressource in der Begleitung von Menschen auf3erhalb der
Kirche sind, ist es wichtig, sich in Bezug auf ihr Tun ihre Kirchlichkeit nicht
absprechen zu lassen.

4. Zumutung sein und aushalten

Rainer Bucher spricht in seiner Respons auf die schon erwahnte Studie der
kfd, in der die Situation von Frauen in der Kirche kirzlich untersucht wurde,
von einer doppelten Zumutung, die derzeit in der Kirche vorherrschend ist:*
die Zumutung einer ,Kirche der Frauen“ fir die ,patriarchale Kirche*, weil die-
se nicht weil3, wie sie mit ihr umgehen soll und wie sie sich kreativ mit ihr in
Beziehung setzen konnte, und umgekehrt die Zumutung einer ,patriarchalen
Kirche" fur die ,Kirche der Frauen“, weil diese sie nicht schatzt und achtet und
mit Macht ausstattet, ja ihre ,personale Ernsthaftigkeit, religiése Qualitat und
evangelisatorische Potenz*“?! verkennt. Diese beiden Realitaten auszuhalten,
sie nicht gegenseitig zu verdammen, sondern sie klug und umsichtig mitein-
ander im Spiel zu belassen, wird gerade mit Blick auf sich situierende Frauen-
spiritualitdten womdglich gegenwartig der einzig gangbare Weg sein.

5. Sich nicht in Gegenabhé&ngigkeiten verstricken

Das betrifft einen sensiblen Punkt, namlich den der Krankungen, die nicht
ausbleiben, wenn Frauen sich in der katholischen Kirche engagieren. Der be-
kannte Minchner Psychotherapeut Wolfgang Schmidbauer hat erst vor kur-
zem ein neues Buch herausgebracht mit dem Titel: ,Das kalte Herz. Von der
Macht des Geldes und dem Verlust der Gefiihle*.? Er zeigt darin, wie in einer
Gesellschaft, die sich dem Geld und dem Konsumzwang verschrieben hat,
das dabei erkaltende Herz wieder mit Warme gefullt werden kann und wir den

2 vgl. Bucher, Frauen (s. Anm. 13) 171f.

2 Bucher, Frauen (s. Anm. 13) 172.

2 ygl. Wolfgang Schmidbauer, Das kalte Herz. Von der Macht des Geldes und dem Ver-
lust der Gefiihle, Hamburg 2011.
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Reichtum der inneren Welt wiederentdecken kénnen. Dabei schlagt er u. a.
vor, wie mit Krdnkungen umgegangen werden kann, die im professionellen,
beruflichen Bereich auf uns einwirken. Er nennt diesbezlglich vier Eigen-
schaften, und zwar Empathie, Humor, Kreativitat und Zivilcourage.

Fur Frauen, die sich pastoral engagieren, vor allem fiur jene, die in der (Frauen-)
Seelsorge tatig sind und als geistliche Leiterinnen und Begleiterinnen Men-
schen unterstitzen, ist es wichtig, sich trotz der patriarchal verfassten Kirche,
in der sie sich bewegen, ihre innere Freiheit und Unabhangigkeit zu bewah-
ren. Alles, was sie darin unterstitzt, ist zu schitzen und zu bewahren.

Mag. Dr. Maria Elisabeth Aigner

Institut fiir Pastoraltheologie und Pastoralpsychologie
Karl-Franzens-Universitat Graz

Heinrichstral3e 78A/DG

A-8010 Graz

Fon: ++43 (0)316 380-6152

eMail: maria.aigner(at)uni-graz(dot)at

Web: http://www-theol.uni-graz.at/past
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Reinhard Schmidt-Rost

Die pragende Kraft der Empirie
und die produktive Kraft der Dogmatik*

1. Formung religioser Kommunikation durch Empirie

1.1 Eine Wallfahrt und die Wandlung ihrer Wertung: Das Event-Moment

Rheinische Okumene anno 2012: Die Wallfahrt zum Heiligen Rock in Trier
hat sich zu einem 6kumenischen Ereignis entwickelt. Was Luther aus der
Perspektive der Rechtfertigungslehre grundsatzlich kritisierte, das Wall-
fahrtswesen als frommes Werk zur Seelen Seligkeit, was im 19. Jahrhundert
und teilweise auch noch im 20. Jahrhundert zu einer Demonstration katho-
lisch-konfessionellen Selbstbewusstseins gereichte, gerdt um die Jahrtau-
sendwende mehr und mehr zu einer Demonstration der Gemeinsamkeit unter
den christlichen Konfessionen auf sozialwissenschatftlicher Grundlage. Die dog-
matische Grundfrage nach der Erlésung der Menschenseele bzw. der Recht-
fertigung des Menschen vor Gott spielt keine — kirchentrennende — Rolle
mehr. Verbindend ist vielmehr die Frage der Organisationen: Wie halten wir
unseren Kundenstamm, wie pflegen wir die Kirchentreuen und wie locken wir
die Kirchenscheuen?

Unter diesem Blickwinkel zeigt sich die dogmenumprégende Kraft der Em-
pirie, jener — moglichst wissenschaftlich — geordneten Wahrnehmung der be-
gegnenden Wirklichkeit, die vor zweihundert Jahren das kirchenleitende
Handeln zu bestimmen begonnen hat,?> an einem hervorragenden Beispiel.
Dem aufmerksamen Beobachter war allerdings nie entgangen, dass die Em-
pirie die christliche Glaubenslehre immer schon beeinflusst hat. Dieser Ein-
fluss zeigt sich ganz zu Anfang in der Umpragung der Reich-Gottes-Verkin-
digung Jesu zur Kreuzes-Theologie durch Paulus im Zusammenhang seiner
Missionserfahrungen in hellenistischen Gemeinden. Dieser Einfluss zeigt sich
aber auch in der Umpréagung des Gottesbildes im Zusammenhang der Ent-
wicklung des Christentums zur Reichskirche: Aus dem barmherzigen Vater
wird der siegreiche kaiserliche Weltherrscher. Der gleiche Mechanismus der
Umpragung der Lehre durch die Wahrnehmung der Realitat wird in umge-

Voruberlegungen zum Symposion: ,Religidse Kommunikation in empirischer Perspekti-
ve. Liturgie — Predigt — Seelsorge — Bildung"“.

Vgl. Friedrich Schleiermacher, Kurze Darstellung des theologischen Studiums behufs
einleitender Vorlesungen, 1. Aufl. Berlin 1811, 2. Aufl. 1830, Kirchliche Statistik.
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kehrter Pragung des Gottesbildes aber auch schon in den Schriften des Alten
Testaments, vor allem in der Verkundigung der Propheten erkennbar, wenn
der zlirnende, richtende Gott nach und nach als der Barmherzige gezeichnet
wird.

1.2 Seelsorge als Psychotherapie

Die vielfaltigen Handlungsfelder des christlichen Lebens in der Gegenwart
haben sich ganz wesentlich durch Impulse der aufblihenden Human- und
Sozialwissenschaften entfaltet und ihr eigenes Profil gewonnen. Dies gilt ins-
besondere von der Praxis der Seelsorge in der evangelischen Kirche, die sich
unter dem Einfluss der Grundform &rztlichen Handelns aus der lutherischen
cura animarum generalis als allgemeiner Sorge des Pfarrers fur seine Ge-
meinde zu einer therapeutischen Seelsorge entwickelt hat. Die Vorstellung,
Seelsorge sei nicht mehr vor allem Beichte zum Zweck der Lossprechung
von Schuld und nicht mehr Lebensbegleitung, sondern Beratung der leiden-
den, irrenden und wohl auch siindigen Menschen® hat sich im Laufe des
20. Jahrhunderts immer weiter durchgesetzt. Das Modell des psychiatrischen
Facharztes stand bei dieser Entwicklung unverkennbar Pate.

1.3 Die befragte, verzagte Kirche

Die sozialempirischen Erhebungen des kirchlichen Lebens haben in Deutsch-
lands Westen in den vergangenen vier Jahrzehnten auf dieses selbst stark
eingewirkt. Mit den Leitfragen ,Wie stabil ist die Kirche?" (1974) und der deut-
lich depressiveren Variante: ,Was wird aus der Kirche?" (1984) wurde ein
Verfallsprozess aufgezeichnet, nicht nachgezeichnet (!), der sich in den Kir-
chenaustrittszahlen o6ffentlich wirksame Bestétigung holte. Eine andere Be-
trachtungsweise, der Wert und Nutzen der christlichen Kirchen fir die west-
deutsche Gesellschaft, geriet dabei vollig aus dem Blick, erschien jedenfalls
nicht als frag-wirdig, eine ohne Frage fragwurdige Perspektive.

Die mediale Selbstdarstellung der Pépste, insbesondere Johannes Pauls Il.,
schlug demgegentiber einen geradezu kontraren Kurs ein. Er praktizierte einen
offensiven Umgang mit den Mdglichkeiten, die von den modernen Kommuni-
kations- und Sozialwissenschaften vorgezeichnet und technisch ausgestaltet
worden waren, und inszenierte sein Pontifikat fiir die Offentlichkeit als Frie-
densmission, wahrnehmbar durch zahlreiche massenmedial wirksame Reisen
und Begegnungen mit Menschen in aller Herren Lander.

% vgl. Carl Immanuel Nitzsch, Praktische Theologie, Bd. 3, 2. Aufl. Bonn 1868.
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1.4 Kirche — kleingerechnet

Die 6konomische Deutungsperspektive der letzten drei Jahrzehnte fugt sich
in diesen Zug zur Umdeutung von dogmatischen Sachverhalten durch empi-
risch begrindete Aussagen nahtlos ein. Die christlichen Grof3kirchen werden
als Organisationen wahrgenommen, deren Sinn und Bedeutung an ihrem
Aufmerksamkeitswert in der Offentlichkeit und an ihrem Marktwert gemessen
werden. Angeblich sinkende Kirchensteuereinnahmen gelten als Maf3stab
sinkender Bedeutung. Dabei werden Fehlinformationen reichlich eingesetzt,
wenn nur die beabsichtigte Tendenz belegt werden kann. So behauptet der
Auswertungsband zur 4. EKD-Erhebung Uber Kirchenmitgliedschaft ,Kirche in
der Vielfalt der Lebensbezlge®: ,Seit Mitte der 1990er Jahre gehen die Ein-
nahmen der deutschen GroR3kirchen zurlick — zunéchst allmahlich, seit einigen
Jahren aber in groRen Schritten“®. Dies ist eine so generell véllig unzutreffen-
de und deshalb irrefiihrende Aussage, die mindestens fur die Evangelische
Kirche im Rheinland, aber auch fur andere Landeskirchen nicht im Mindesten
zutrifft. Warum die 6ékonomisch-demographische Argumentation bereits seit
den 1970er Jahren immer wieder fiir Verfallsdeutungen eingesetzt wird, ist
nicht nachzuvollziehen; denn selbst wenn die selektiv verwendeten Daten zu-
treffend waren, wéaren solche entmutigenden Deutungen auf ékonomischer
Grundlage keineswegs zwingend.®

2. Von der ordnenden Kraft der Empirie

Die moderne, funktionsdifferenzierte Gesellschaft ist nicht mehr ohne die
ordnenden Kréfte empirischer Betrachtung und Deutung zu denken. Gerade
deshalb aber muss deren die Wirklichkeit pradgende Kraft bedacht und ins
Kalkul gezogen werden.

Wie es zu dieser Dominanz kam, ist von Friedrich H. Tenbruck fir die So-
ziologie eindriicklich beschrieben worden:

JErst als das Interesse an der Deutung von Geschichte und Gesellschaft im
19. Jahrhundert eine empirische Gewil3heit suchte, entstand jene Art des Wissens,
die in einer sékularen Kultur als wissenschaftlich beglaubigt mit dem Anspruch auf
offentliche Verbindlichkeit auftreten kann. So ging im 19. Jahrhundert das Deutungs-
monopol zunehmend in die Hande derer Uber, die eine Zustandigkeit fir die Ergrin-
dung von Geschichte und Gesellschaft in ihrer Tatsachlichkeit beanspruchten — also

4 Wolfgang Huber — Johannes Friedrich — Peter Steinacker (Hg.), Kirche in der Vielfalt der

Lebensbeziige, Giitersloh 2006, 16.
Fachleute verweisen im privaten Gesprach auf die Sorge der Kirchenverwaltung im Blick
auf Pensionslasten.

PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 189-196 urn:nbn:de:hbz:6-49389640107




192 Reinhard Schmidt-Rost

etwa in die Hande einer wie bei Hegel empirisch angereicherten Geschichtsphiloso-
phie, die bei Comte und Marx bereits die Gestalt einer neuen Wissenschaft annahm,
und der sich nun vervielfaltigenden Geschichts-, Geistes- und Kulturwissenschaften,
die sich an die Entschlusselung von Geschichte und Gesellschaft machten und bald in
besondere Gesellschaftswissenschaften auszuformen begannen.“®

Dass die Praktische Theologie in der Entwicklung der modernen akademi-
schen Theologie diese Rolle der Sozialwissenschaften als Deuterin der religi-
Osen Wirklichkeit gespielt und dabei deren Entwicklung in ihrer eigenen Arbeit
gefordert hat, ist von Volker Drehsen in seiner grundlegenden Studie ,Neu-
zeitliche Konstitutionsbedingungen der Praktischen Theologie*” dargestellt
worden.

Es ist auf diesem Hintergrund nicht mehr die Frage, ob die Praktische Theo-
logie sich dem Einfluss der empirischen Betrachtungsweisen entziehen kann,
sondern wie sie diesen Einfluss reflektiert und moderiert, ob sie sich die The-
sen und Theorien und damit zugleich die Themen weiterhin von den Human-
und Sozialwissenschaften vorgeben lasst oder ob sie sich in ihrer empiri-
schen Arbeit auch an den Grundfragen der christlichen Glaubenslehre zu ori-
entieren vermag. Bereits der Titel des fiir September 2012 in Fulda geplanten
Symposions ,Religidse Kommunikation in empirischer Perspektive. Liturgie —
Predigt — Seelsorge — Bildung“ muss auf seine sozialwissenschaftlichen Im-
plikationen hin betrachtet werden. Es wird z. B. offenbar als ganz selbstver-
sténdlich angenommen, dass das Christentum eine Religion sei, diese An-
nahme aber kann nicht fur die ansonsten gern als Norm herangezogene
Friihzeit der christlichen Kirche gelten; das frithe Christentum entsprach den
Vorstellungen von Religion im Rémischen Reich ganz und gar nicht.® Der
sozialwissenschaftliche Gebrauch des Begriffs Religion in der Gegenwart ful3t
auf der Unterscheidung von Theologie und Religion, wie sie in der europai-
schen Aufklarung auf den Begriff gebracht worden ist (Johann S. Semler).

Dass in der Gegenwart mit der sozialwissenschaftlichen Einordnung als
Religion die Privatisierung des Christentums praktisch geférdert und zugleich
seine Abgrenzung als Segment von anderen Funktionsbereichen innerhalb
der Gesellschaft und damit faktisch seine Ausgrenzung aus gesellschaft-
lichen Zusammenhéngen befordert wird, l&sst sich leicht Ubersehen und wird
gerne ubergangen, denn die Zuordnung zum Teilsystem Religion ist politisch

Friedrich H. Tenbruck, Die unbewadltigten Sozialwissenschaften oder die Abschaffung
des Menschen, Graz u. a. 1984, 58.

Volker Drehsen, Neuzeitliche Konstitutionsbedingungen der Praktischen Theologie, Gu-
tersloh 1988.

Paul Veyne, Die griechisch-romische Religion — Kult, Frémmigkeit und Moral, Stuttgart
2008, bes. 66ff. (,Die Christen — ein Rétsel”).
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praktisch.? Seine gesellschaftlich relevante kommunikative Kraft aber entfaltet
das Evangelium, die Botschaft von der Begegnung mit einem menschen-
freundlichen Gott (m. a. W.: die programmatische Aussage, dass alle Men-
schen zunéachst und zuerst von entgegenkommender Liebe leben), nicht allein
und sicher nicht zuerst in separat kirchlichen Kommunikationsprozessen wie
Gottesdienst und Seelsorgegesprach. Diese programmatische Deutung des
Lebens wirkt sich vielmehr in ganz verschiedenen, gemeinhin als sakular gel-
tenden Kommunikationsprozessen, in den Familien zuerst, dann aber auch in
Literatur und Kunst, in Bildung, Publizistik und Diakonie aus. Die zentralen
kirchlichen Kommunikationsformen wie Gottesdienst und Predigt wirken im
Allgemeinen nur indirekt, dadurch, dass sie beobachtet werden kénnen, auf
die gesellschaftliche Kommunikation ein.

Ein in der Praktischen Theologie seit langem gepflegter Modus im Umgang
mit der Dominanz einzelner sozialwissenschaftlicher Deutungen ist die kriti-
sche Uberbietung &lterer durch neuere Theorien der Sozialwissenschaften.
Eine inhaltlich-programmatische Anreicherung findet in solchen kritischen
Diskursen praktisch nicht statt.*°

3. Die produktive Kraft der Dogmatik

Aufschlussreicher als diese fachinternen Diskussionen sind fir eine Wahr-
nehmung der Theologie als offentlich wirksamer Kraft Beobachtungen, wie
das Evangelium, als Programm gefasst,'* auch unter den Bedingungen sozial-
wissenschaftlicher Deutungsdominanz spurbar in Erscheinung tritt. Ein ein-
drickliches Beispiel aus neuerer Zeit bilden die ersten Reden des neuen
Bundesprésidenten in seinem Amt. Der evangelische Pfarrer Joachim Gauck,
nicht von ungefahr bereits 2000 mit dem Cicero-Redepreis in Bonn geehrt,
pflegt darin eine Redekunst, die ganz unverkennbar an christlich-dogmatischen
Grundgedanken orientiert und an homiletischen Prinzipien evangelischer
Predigt geschult ist. Seine — politischen — Reden zur Amtseinfiihrung atmen
den Geist des Evangeliums. In ihnen kommen die Grundfiguren des Lebens
zur Geltung, wie sie durch das Evangelium schonungs- und liebevoll ans
Licht und zur Wirkung gebracht werden.

® Zur neuzeitlichen Spannung von Religion und Theologie vgl. z. B. Martin Honecker,

Glaube als Grund christlicher Theologie, Stuttgart 2005, bes. 37ff.

0 vgl. die Notiz zu Kristin Merle, Alltagsrelevanz. Zur Frage nach dem Sinn in der Seelsor-
ge (Gottingen 2011) und Richard Riess, Die Wandlung des Schmerzes. Zur Seelsorge in
der modernen Welt (Goéttingen 2009) in dieser Ausgabe (S. 227-230).

u Vgl. Reinhard Schmidt-Rost, Massenmedium Evangelium. Das ,andere* Programm,
Hannover 2011.
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Die Differenzen, die Voraussetzung jeglicher Kommunikation — also auch
der Kommunikation der Gesellschaft — sind, werden wie selbstverstandlich
benannt und als produktive, um nicht zu sagen: verheiBungsvolle Spannun-
gen gedeutet.”® Es werden weder wissenschaftliche noch theologische Ein-
heitsvorstellungen als Programm oder als Appell vorgetragen. Als verbinden-
des Moment wird vielmehr immer wieder Vertrauen erbeten und geboten,
jene riskante Vorleistung,*® ohne die eine lebensvolle Atmosphare nicht ge-
pflegt werden kann, eine riskante Vorleistung: die entgegenkommende, sich
offnende und ihr Leben riskierende Liebe, die Christus ans Kreuz gebracht
hat und die als Grundmedium alles Menschenleben allererst ermdglicht.

Der Umgang mit Konflikten aber, der Vertrauen zu férdern vermag, hat sein
Zentrum im unerwarteten Umgang mit Schuld im Geist Christi, in der Verge-
bung, die alle Menschen brauchen wie das tagliche Brot.

Mag es bei dem erfahrenen und geiibten Prediger Gauck nicht verwun-
dern, dass er die Aktualitat der christlichen Botschaft in seinen Interpretatio-
nen zur Geltung bringt, so ist es bei Vertretern der dogmatischen Theologie
einer besonderen Erwdhnung wert, wenn auch die Sprachgestalt ihrer Inter-
pretationen nicht im Diskurs der Disziplin verbleibt, sondern durchsichtig und
allgemein verstandlich wird fur ein verandertes Verstandnis der Gegenwart.
Gunda Schneider-Flume geht in ihrer jingsten Publikation ,Realismus der
Barmherzigkeit* auf diesem, von ihr schon lange beschrittenen Weg konse-

2 Besonders kunstvoll ist die Art, wie die Verhaltensempfehlungen, die bei einer politi-
schen Rede unvermeidlich sind, formuliert werden, nicht als Aufruf oder Appell, sondern
im Modus der Selbstverpflichtung, etwa bei der Frage der Beteiligung an Wahlen: ,In je-
nem Moment war da in mir neben der Freude ein sicheres Wissen — ich werde niemals,
niemals eine Wahl versaumen.” Und dann vor allem bei der Schlussformulierung, die bei
einer solchen Rede naturlich als Aufruf erwartet wird und darin doch ganz behutsam da-
herkommt: ,Es ist der Mihe wert, es [= dieses Land] unseren Kindern so anzuvertrauen,
dass auch sie zu diesem Land ,unser Land‘ sagen kdnnen."“ Das schénste Merkmal die-
ser Rede aber ist das, was noch jede Predigt hat evangelisch wirken lassen: Der Redner
beschreibt das Gute und das Gelingende und er bringt dabei seinen Hoérern — nicht nur
denen im Saale — Vertrauen entgegen, er traut den Menschen etwas zu: ,Ermutigend
und begliickend ist es fur mich auch zu sehen, wie viele im Land sich in der letzten Zeit
eingebracht haben [...]. Es sind Menschen ganz unterschiedlicher Generationen und
Professionen, Menschen, die schon lange, und Menschen, die erst seit kurzem in diesem
Land leben.“ (Die Rede ist abrufbar unter: http://www.sueddeutsche.de/politik/gaucks-rede-
im-wortlaut-ich-nehme-diesen-auftrag-an-1.1312221, 18.7.2012.)

Vgl. den klassischen Text von Niklas Luhmann, Vertrauen. Ein Mechanismus der Reduk-
tion sozialer Komplexitat, Stuttgart 21973.

Gunda Schneider-Flume, Realismus der Barmherzigkeit. Uber den christlichen Glauben,
Stuttgart 2012. — Eine vergleichbare Intention motiviert Michael Roth, Zum Gliick. Glaube
und gelingendes Leben, Giitersloh 2011, wenn er schreibt: ,Ziel meiner Uberlegungen
[ist es]: den Glauben unter einer Perspektive zu sehen, die verdeutlicht, dass es im
Glauben nicht um ein Fur-wahr-Halten von Aussagen Uber die Welt und Gott geht (gar
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quent weiter, von der Einflhrung in die Dogmatik zu einer erfahrungsgesattig-
ten Meditation biblischer Texte, eine Gratwanderung zwischen Lehre und
Predigt, die Halt findet am roten Faden der Entwicklung des Inhalts, des
Evangeliums im Alten und Neuen Testament, wenn sie die imago-Dei-Lehre
so knapp wie anschaulich akzentuiert: ,Gottebenbildlichkeit ist die VerheiBung,
leben zu dirfen*®® oder die Siihnopfer-Tod-Debatte in die kulturelle Entwick-
lung der Menschheit einordnet:

+Aus den archaischen Opfervorstellungen aber hat sich etwas anderes herausgear-
beitet, weil man mehr Geschichten von Gott und von Jesus von Nazareth vernommen
hatte: Gott selbst sei mit der Konsequenz seiner Liebe und seines Erbarmens in das
Leiden und Sterben des Knechtes und in Leiden und Kreuzestod Jesu Christi ver-
wickelt, nicht vernichtend, sondern rettend zum Heil fur die Vielen, wie es beim Pro-
pheten Jesaja heilt.“*¢

4. Problembehandlung oder Wiirdigung der Differenzen

Ist die Perspektive der empirischen Wissenschaften als Leitperspektive in der
Gegenwart unausweichlich und mit ihrem kritischen Potential fur die Be-
obachtung und Gestaltung von Praxis auch unverzichtbar, so kann und muss
doch auf der Programmebene eine Unterscheidung eingefuhrt werden, die
auch empirisch relevant wird. Das dominante Programm der empirischen
Wissenschaften ist in seiner Grundstruktur auf die Effizienz von Arbeitsablau-
fen ausgerichtet. Die Beobachtung der Realitdt unter bestimmten Gesichts-
punkten zieht mit einem gewissen Automatismus die Frage nach dem Um-
gang mit Sachverhalten, insbesondere mit Problemen nach sich. Die Suche
nach Spuren, wie sich der geistige Gehalt des Evangeliums in den Lebens-
zusammenhangen einer christlich gepragten Kultur immer wieder abzeichnet,
folgt indessen einem anderen Programmschema. Sie betrachtet die gesell-
schaftliche Realitdt am Leitfaden des Programms der entgegenkommenden
Liebe'” und der drei genannten, der empirischen Arbeit normativ vorgegebe-
nen Aspekte: schonungsvolle Bearbeitung der Differenzen, die Gesellschaft
konstituieren, in einem Klima des Vertrauens, das sich durch die Einsicht in
die allgemeine Angewiesenheit auf Vergebung bildet. Bei dieser Suche finden
sich auf den verschiedensten Arbeitsfeldern — Bildung, Massenmedien, Dia-

um das Fur-wahr-Halten solcher Aussagen, die einem Gebildeten der Gegenwart auf
Grund seiner Bildung unmdéglich sind), sondern [...] um einen konkreten Lebensvollzug,
der es dem Menschen erméglicht, Gliick erleben zu kdnnen* (189).

Schneider-Flume, Realismus (s. Anm. 14) 54.

Schneider-Flume, Realismus (s. Anm. 14) 82.

7 vgl. Schmidt-Rost, Programm (s. Anm. 11) 27ff.
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konie, Kunst — zahlreiche durchaus politisch relevante Beispiele, die diejenigen
ermutigen, die sich an der Pflege des gesellschaftlichen Klimas beteiligen
wollen. Zu wiirdigen sind in diesem Zusammenhang die vielfaltigen birger-
schaftlichen Initiativen, Stiftungen, ehrenamtliches Engagement in vielfaltigen
Einrichtungen politisch-sozialer und diakonischer Verantwortung. Voraus-
setzung fur die Entdeckung solcher Wirkungen des Evangeliums ist zumeist,
dass die binnenkirchlich-organisationsbezogene und auch die Religionsper-
spektive relativiert oder ganz aufgegeben werden.

Prof. Dr. Reinhard Schmidt-Rost

Abteilung fur Praktische Theologie
Evangelisch-Theologische Fakultat der Universitat Bonn
Am Hof 1

D-53113 Bonn

Fon: +49 (0)228 73-7604

Fax: +49 (0)228 73-4080

eMail: R.Schmidt-Rost(at)uni-bonn(dot)de

Web: http://www.sozialethik.uni-bonn.de/PT/schmidt-rost/
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Norbert Mette

,Uberflussig und menschlicher Abfall*
(Dokument Aparecida 65)

Soziale Exklusion — eine himmelschreiende Ungerechtigkeit

1. Vorbemerkungen

(1) Das Thema, das ich mir flir meine Abschiedsvorlesung gewahlt habe, ist
eher sperrig als gefallig. Ich begebe mich damit auf ein fiir mich zwar nicht
neues, aber doch erst anfanglich erschlossenes Geléande. Manch jemand
moge zu diesem Anlass ein anderes Thema von mir erwartet haben, etwa
Uberlegungen zur derzeitigen desolaten Lage der katholischen Kirche und
deren Uberwindung. Dazu ist jedoch m. E. langst alles gesagt und geschrie-
ben worden, auch von mir und ich weil3 dem nichts Neues mehr hinzuzufi-
gen. Solange das romische System in der katholischen Kirche die Macht, die
es sich nach dem Konzil wieder ohne Riicksicht auf Verluste angeeignet hat,
innehat, wird sich in dieser Kirche nichts andern. Statt sich darauf zu kaprizie-
ren, halte ich es fur weiterfihrender und dringlicher, sich aus theologischer
Sicht mit den Herausforderungen zu beschéftigen, die die Menschen heute
bedrangen. Ein solches ,Zeichen der Zeit" ist meiner Einschatzung nach die
soziale Exklusion. Der Begriff besagt, dass Menschen nicht tber die materiel-
len und kulturellen Ressourcen verfiigen, um aktiv am gesellschatftlichen Le-
ben partizipieren zu kénnen. Der herrschenden Meinung zufolge gelten sie
als Uberfliissig; und die Betroffenen erleben sich vielfach auch so.

(2) Die folgenden Uberlegungen setzen eigentlich Primérerfahrungen mit die-
sem Tatbestand der Exklusion und Begegnungen mit davon Betroffenen vor-
aus. Eine solche Exposure ist hier nicht moglich. Wer tber entsprechende
Erfahrungen verfiigt, moége sie sich vergegenwartigen, wenn ich im Folgen-
den gewissermafien mit dem zweiten Schritt ansetze, ndmlich diese Erfah-
rungen ins Gespréch und in die Auseinandersetzung mit vorliegenden Theo-
rieansétzen zu bringen versuche. Damit verfolge ich zwei Anliegen: Zum
einen mochte fur das soziale Faktum der Exklusion sensibilisieren, also fur
die in meinen Augen erschreckende und skandalése Tatsache, dass wir in
einer Welt leben, in der Menschen ausgegrenzt und ausgemerzt werden.
Zum anderen mochte ich auf die Relevanz dieses Tatbestands n&herhin fur
die theologische Reflexion aufmerksam machen und zeigen, dass diesbeziig-
lich die hiesige Theologie eine Menge von dem in dieser Hinsicht vorbildli-
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chen Bewusstsein innerhalb der Kirche Lateinamerikas zu lernen hat. Die fol-
genden Eroérterungen beginne ich mit zwei Zitaten, das erste aus einem Kir-
chenamtlichen Dokument, das zweite aus der Exklusionsdebatte innerhalb
der hiesigen Soziologie. Wie im Weiteren zu zeigen sein wird, stehen die bei-
den Zitate exemplarisch fir divergierende Beobachtungen des Phanomens der
Exklusion, woraus sich unterschiedliche Konsequenzen ergeben. Die Frage
wird sein, was die Theologie zu dieser Debatte beizutragen hat.

2. Zwei Zitate, um die die weiteren Uberlegungen kreisen werden

Nachdem in dem Aparecida-Dokument, dem ich das erste Zitat entnehme,
auf die Auswirkungen der rein 6konomisch diktierten Globalisierung in Latein-
amerika eingegangen und im Gegenzug dazu zu einer Globalisierung aufge-
rufen worden ist, ,die von Solidaritat, Gerechtigkeit und Respektierung der
Menschenrechte bestimmt” sei, wird die Notwendigkeit der Solidaritat mit
Blick auf die Betroffenen unterstrichen:

,Das musste uns dazu bringen, die Antlitze jener anzuschauen, die leiden. Zu ihnen
gehdren: die indigenen und afroamerikanischen Gemeinschaften, die vielfach weder
in ihrer Wirde anerkannt noch mit gleichen Lebenschancen ausgestattet werden;
viele Frauen, die wegen ihres Geschlechts, ihrer Rasse oder ihrer wirtschaftlich-
sozialen Lage aus der Gesellschaft ausgeschlossen werden [...] [Es werden noch vie-
le weitere Personenkreise genannt wie die Jugendlichen, die keinen Zugang zum Ar-
beitsmarkt erhalten; Arbeitslose, Migranten, Zwangsumgesiedelte, Bauern ohne Land;
Kinder, die dazu angehalten werden, sich zu prostituieren; Drogenabhangige, HIV-
Infizierte und unter anderen schweren Krankheiten Leidende; Opfer bewaffneter Kon-
flikte, von Entflihrungen, Gewalt und Terrorismus; die alten Menschen u. a. m. Wért-
lich heif3t es weiter:] Eine Globalisierung ohne Solidaritat wirkt sich negativ auf die
armsten Schichten aus. Dabei geht es nicht allein um Unterdriickung und Ausbeu-
tung, sondern um etwas Neues, um den gesellschaftlichen Ausschluss [im spani-
schen Original: ,la exclusion social’]. Durch ihn wird die Zugehorigkeit zur Gesell-
schaft, in der man lebt, untergraben, denn man lebt nicht nur unten oder am Rande
bzw. ohne Einfluss, sondern man steht drauen. Die Ausgeschlossenen sind nicht nur
Ausgebeutete’, sondern ,Uberfliissige* und ,menschlicher Abfall*.“*

Das zweite Zitat:

,Zur Uberraschung aller Wohlgesinnten muRR man feststellen, daR es doch Exklusio-
nen gibt, und zwar massenhaft und in einer Art von Elend, die sich der Beschreibung
entzieht. Jeder, der einen Besuch in den Favelas sidamerikanischer Grof3stéadte wagt
und lebend wieder herauskommt, kann davon berichten. Aber schon ein Besuch in

! Aparecida 2007. Schlussdokument der 5. Generalversammlung des Episkopats von

Lateinamerika und der Karibik (Stimmen der Weltkirche 41), Bonn 2007, 55f. (Nr. 64 und
65).
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den Siedlungen, die die Stillegung des Kohlebergbaus in Wales hinterlassen hat,
kann davon Uberzeugen. Es bedarf dazu keiner empirischen Untersuchungen. Wer
seinen Augen traut, kann es sehen, und zwar in einer Eindrucklichkeit, an der die ver-
fugbaren Erklarungen scheitern [...]. Man findet eine in der Selbst- und Fremdwahr-
nehmung aufs Korperliche reduzierte Existenz, die den nachsten Tag zu erreichen
sucht. Um zu Uberleben, braucht man Féhigkeiten zur Gefahrenwahrnehmung und
zur Beschaffung des Nétigsten oder auch Resignation und Gleichgdltigkeit in bezug
auf burgerliche Bewertungen — Ordnung, Sauberkeit, Selbstdarstellung mit einge-
schlossen.*?

3. Der Tatbestand der sozialen Exklusion —
Zur Erlauterung der beiden Zitate

Beide Zitate kommen in der Feststellung des Tatbestands der Exklusion von
Menschen in der heutigen Welt Gberein. Aber sie tun es von einem véllig un-
terschiedlichen Hintergrund her, der um des besseren Verstandnisses willen
in gebotener Knappheit zu erlautern ist. Das zeitigt, wie in dem darauf folgen-
den Schritt zu zeigen sein wird, unterschiedliche Konsequenzen fir das Urtei-
len und Handeln hinsichtlich des globalen Tatbestands der sozialen Exklusion.

3.1 ,Exklusion” im Rahmen der Systemtheorie von Niklas Luhmann

Das Zzitat von Niklas Luhmann ist, wie in der Anmerkung angegeben, seinem
Beitrag ,Jenseits der Barbarei* zu dem Sammelband ,Modernitat und Barba-
rei* entnommen. Dass er seine Feststellung, dass es auch heute (noch) Ex-
klusion in jenem drastischen Ausmalfd gibt, wie er es andeutet, als fur alle
Wohlgesinnten (damit meint er die seiner Systemtheorie Wohlgesonnenen)
tiberraschend bezeichnet, ergibt sich aus der Logik seines Theoriegeb&udes.?
Demzufolge kann es namlich in ausdifferenzierten Gesellschaften eigentlich
eine solche Totalexklusion nicht geben. Warum das nicht sein kann, hangt
nach Luhmann mit der spezifischen Weise der Beziehung zwischen sozialen
und psychischen Systemen in der modernen ausdifferenzieren Gesellschaft
zusammen, die sich von der in friheren Gesellschaftsformationen erheblich
unterscheidet. Im Zuge der gesellschaftlichen Modernisierung haben sich

Niklas Luhmann, Jenseits von Barbarei, in: Max Miller — Hans-Georg Soeffner (Hg.), Mo-
dernitdt und Barbarei. Soziologische Zeitdiagnose am Ende des 20. Jahrhunderts,
Frankfurt/M. 1996, 219-230, hier 227f.

Eine gediegene Einfihrung und Auseinandersetzung mit dem hier behandelten Thema
gibt Sina Farzin, Inklusion/Exklusion. Entwicklungen und Probleme einer systemtheoreti-
schen Unterscheidung, Bielefeld 2006, insbesondere 39-88. Vgl. auch Axel Bohmeyer,
Inklusion und Exklusion in systemtheoretischer Perspektive, in: JCSW 50 (2009) 63—89.
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verschiedene Teilsysteme herausgebildet, die jeweils nach eigenen Regeln
funktionieren bzw. kommunizieren: Politik, Wirtschaft, Wissenschaft, Rechts-
wesen, Gesundheit, Religion — um nur einige zu nennen. Ob und inwiefern
die Mitglieder der Gesellschaft an diesen einzelnen Teilsystemen partizipie-
ren, hangt nicht, wie es friher der Fall gewesen ist, von ihrer Zugehdrigkeit
zu einem Stand, zum Geschlecht, zu einer Religion o. a. ab, sondern davon,
ob sie fir das jeweilige System mitwirkungsrelevant sind oder nicht. Prinzipi-
ell hat jede Person in der modernen Gesellschaft Zugang zu allen Teilsyste-
men: Jede ist rechtsfahig, kann eine Familie grinden, kann sich politisch
engagieren. Die Schulen stehen fir alle offen, im Notfall kann medizinische
Versorgung in Anspruch genommen werden, jede Person kann am Wirt-
schaftsverkehr teilnehmen. Wenn die Person nicht dem einen, dann gehort
sie einem anderen Teilsystem an, und zwar immer zeitweise. Eine von ande-
ren ausschlieRende Zugehorigkeit zu einem bzw. Totalinklusion in ein einzi-
ges Teilsystem gibt es nicht. Was die Identitat einer Person ausmacht, kann
nur auBerhalb der einzelnen Teilsysteme ansichtig bzw. konstituiert werden,
was bezeichnenderweise mit dem Begriff ,Exklusionsindividualitat* ausge-
driickt wird.*

In Luhmanns Systemtheorie wird gegentiber dem Begriff der sozialen In-
tegration der der Inklusion bevorzugt, weil die Zugehdrigkeit zur Gesamtge-
sellschaft ausschlielich Gber die Zugehdrigkeiten zu den Teilsystemen er-
folgt. Und diese Teilsysteme funktionieren nach dem Muster von Inklusion
und Exklusion. Inklusion besagt, dass die Person fiir die Kommunikation des
Teilsystems relevant ist, und Exklusion heifl3t entsprechend, dass sie daftur
irrelevant ist. Um es an einem Beispiel zu verdeutlichen: Wer mit dem
Rechtssystem aus welchen Griinden auch immer zu tun bekommt, ist, solan-
ge er damit zu tun hat, fir seine Kommunikation relevant; wer nicht, der
kommt in dem Rechtssystem schlicht und einfach nicht vor, kann es aber je-
derzeit etwa anlasslich einer Begebenheit, die es zum Konflikt zwischen zwei
Parteien hat kommen lassen, damit zu tun bekommen.

So wie es eine Totalinklusion in die Gesellschaft als solche nicht gibt, kann
es eine Totalexklusion aus ihr logischerweise gemaR der Luhmannschen
Systemtheorie nicht geben. Folgerichtig stellt flr sie die Beobachtung einer
Gegebenheit von augenscheinlich vollstandiger Exklusion eine gravierende
Irritation flr das eigene Theoriegebdude dar, zumal die beobachteten Vor-
kommnisse nicht einfach darauf zurlickgefiihrt werden kénnen, dass sie sich
in vormodernen, noch nicht ausdifferenzierten Gesellschaften abspielen.

4 Vgl. Farzin, Inklusion/Exklusion (s. Anm. 3) 24-38; Matthias Sellmann, Christsein als
Lebenskunst. Eine pastoraltheologische Phdnomenanalyse, in: ThPQ 157 (2009) 351—
358.
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Luhmann selbst sah sich deswegen gezwungen, seine Theorie zu modifizie-
ren, indem er konstatiert, dass die funktionale Differenzierung es doch wohl
nicht vermag, durch die Zugehdrigkeiten zu den verschiedenen Teilsystemen
eine Vollinklusion aller Personen in die Gesellschaft zu garantieren. Es kann
nach ihm vielmehr sogar dazu kommen und kommt dazu, dass die Exklusion
aus einem Teilsystem die aus einem anderen nach sich zieht und es so zu
einer kumulativen Exklusion kommt:

.Keine Ausbildung, keine Arbeit, kein Einkommen, keine regularen Ehen, Kinder ohne
registrierte Geburt, ohne Ausweis, ohne Zugang zu an sich vorgesehenen An-
spruchsberechtigungen, keine Beteiligung an Politik, kein Zugang zur Rechtsbera-
tung, zur Polizei oder zu Gerichten — die Liste lieRe sich verlangern [...].*°

Da die Regelung der Inklusion véllig den einzelnen Teilsystemen Uberlassen
ist und diese unabh&ngig voneinander operieren, gibt es in der ausdifferen-
zierten Gesellschaft keine Instanz, die der Kumulation von Exklusionen Ein-
halt gebieten kénnte. Nach Luhmanns Einschatzung kann das dazu fiihren,
dass die Differenz von Inklusion und Exklusion allen weiteren Differenzierun-
gen vorausliegen und zur ,Leitdifferenz des nachsten Jahrhunderts [ge-
schrieben 1996 bezieht er sich auf das jetzige Jahrhundert] werden kénnte.
Dennoch gibt es nach ihm zumindest ,einstweilen keinen Grund zu der An-
nahme, daf3 diese Bedingungen zu einem weltweiten Kollaps der Funktions-
systeme fiihren koénnten®. Dazu sei deren Vermogen zur Selbstreproduktion
(Autopoiesis) zu robust.

Diese sehr gerafften Ausfiihrungen zum Verstandnis des Zitats von Niklas
Luhmann seien abgeschlossen mit einem Blick darauf, wie er den Exklusions-
bereich beobachtet: In diesem Zusammenhang von Ausbeutung, Unterdri-
ckung, Marginalisierung, einer Verscharfung des Gegensatzes von Zentrum
und Peripherie zu reden, wie es im Rickgriff auf bestimmte Theoriekonzepte
gern getan wirde und womit man meine, Verursacher der Entwicklung ange-
ben zu kdnnen — sei es den Kapitalismus oder die herrschenden Allianz von
Finanz- und Industriekapital mit dem Militér, sei es die machtigen Familien
des Landes —, halt er fir falsch. Denn wenn man genau hinsehe, fande man
nichts, was auszubeuten oder zu unterdriicken wére. ,Man findet eine in der
Selbst- und Fremdwahrnehmung aufs Korperliche reduzierte Existenz, die
den néchsten Tag zu erreichen sucht®, bemerkt er in dem zitierten Statement.
Die Exkludierten als Personen zu bezeichnen, ist gemafl der Luhmannschen
Systemlogik nicht maglich, weil Teilsysteme mit ihnen kommunizieren kénnen
mussten und sie damit in der einen oder anderen Weise inkludiert wéren.

5
6

Luhmann, Jenseits von Barbarei (s. Anm. 2) 228.
Niklas Luhmann, Inklusion und Exklusion, in: ders., Soziologische Aufklarung 6. Die So-
ziologie und der Mensch, Wiesbaden 32008, 226-251, hier 244.
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.Korper“ ist in der Luhmannschen Terminologie das, was Ubrig bleibt, wenn
man als Person fiir Teilsysteme nicht adressierbar ist.’

3.2 ,Exklusion* als ,Zeichen der Zeit* fiir die Kirche in Lateinamerika

Bei dem abgekirzt bezeichneten Dokument von Aparecida handelt es sich
um das Schlussdokument der 5. Generalversammlung des Episkopats von
Lateinamerika und der Karibik, die im Mai 2007 in Aparecida, einem brasilia-
nischen Marienwallfahrtsort, stattfand. Diese seit 1955 stattfindenden konti-
nentalen Bischofstreffen sind fur die katholische Kirche in Lateinamerika und
auf der Karibik deswegen von grof3er Bedeutung, weil auf ihnen der pastorale
Kurs in diesen Landern jeweils fiir die nédchsten zehn Jahre abgestimmt wird.
Uber den dortigen Kontinent hinaus haben die beiden Generalversammlun-
gen von Medellin 1968 und Puebla 1979 grol3e Beachtung gefunden, weil sie
nach dem 2. Vatikanischen Konzil und in seinem Sinne konsequent eine Kon-
textualisierung der dortigen Kirche vorgenommen und ihre Sendung inmitten
der brennenden sozialen Konflikte, unter denen die Bevdlkerung leidet (Ge-
walt, Ungerechtigkeit etc.), verortet haben. Die Generalversammlung von
Aparecida hat sich bewusst erneut in diese Tradition hineingestellt und die
auf der Konferenz von Puebla von den Bischéfen ausdriicklich deklarierte
Verpflichtung der Kirche zu einer ,vorrangigen Option fur die Armen* wieder-
holt und aufgrund der veranderten Verhéltnisse zu einer ,vorrangigen Option
fur die Armen und Ausgeschlossenen® erweitert.? Diese Option der Kirche, so
hat es Gustavo Gutiérrez wiederholt betont,’ ergibt sich nicht aus irgendeiner
sozialen Analyse, sondern ist zutiefst theologisch-christologisch fundiert; sie
ergibt sich aus dem Glauben an den Gott Jesu Christi. Das Dokument von
Aparecida bringt das kurzformelartig wie folgt auf den Punkt: ,Alles, was mit
Christus zu tun hat, hat mit den Armen zu tun, und alles, was mit den Armen
zu tun hat, ruft nach Jesus Christus.**® War und ist er es doch, der nicht nur
konsequent Solidaritdt mit den an den Rand der damaligen Gesellschaft —
einschliel3lich der Religion — Gedrangten und aus ihr Ausgeschlossenen
praktiziert, sondern weitergehend noch sich mit ihnen identifiziert hat, indem

Zu Luhmanns Begrifflichkeit vgl. Niklas Luhmann, Die Form ,Person®, in: ders., Soziolo-
gische Aufklarung 6 (s. Anm. 6) 137-148, und ders., Soziale Systeme. Grundrif3 einer
allgemeinen Theorie, Frankfurt/M. 1984, 331-341.

8 Vgl. Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 218-221 (391-398).

Vgl. z. B. Gustavo Gutiérrez, Nachfolge Jesu und Option fur die Armen, in: ZMR 92
(2008) 164-176.

1 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 219 (319).
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er selbst — wie das Dokument von Aparecida betont — ,arm und ausgeschlos-
sen war wie sie“'%.

Um jedoch eine solche Option konkret umsetzen zu kdnnen, ist eine Ana-
lyse der Bedingungen in der Gesellschaft, die zu Armut und Exklusion fiihren,
unabdingbar. Wie in den Dokumenten von Medellin und Puebla ist einer sol-
chen Analyse auch in dem Abschlussdokument von Aparecida entsprechend
dem Dreischritt ,Sehen — Urteilen — Handeln“*2 der 1. Teil gewidmet.® Latein-
amerika und die Karibik, so wird dort ausgefuhrt, seien von einschneidenden,
tief in das dortige Leben eingreifenden Veranderungen betroffen, die mit dem
zusammenhingen, was unter das Stichwort ,Globalisierung” gefasst wirde.
Es handele sich dabei um eine ,neue, die ganze Welt erfassende Entwick-
lungsstufe des menschlichen Genius***, die sich auf alle Bereiche des gesell-
schaftlichen Lebens auswirke — bis hin zur Religion. Bei allen positiven Még-
lichkeiten, die damit fir Individuen und Kulturen einhergingen und ausdriick-
lich in dem Dokument anerkannt werden, hebt es insgesamt starker auf die
problematischen und negativen Folgen dieser Entwicklung ab und fuhrt dafir
u. a. an: Orientierungslosigkeit als Reaktion auf die fur den Einzelnen un-
Ubersichtlich gewordene komplexe Realitét; Erosion der kulturellen Traditio-
nen; Schwachung der herkdmmlichen sozialen Bande; das Dominantwerden
des Marktes mit seinen Kriterien der ,Effektivitat, Rentabilitdt und Funktionali-
tat'®; die Ablosung alter Heilsversprechen durch Werbung und Konsum. Als
Hauptursachen fiir diese weitreichenden kulturellen und sozialen Umbrtiche
werden vor allem Vorgange im 6konomischen Bereich namhaft gemacht; er
habe — als ,die am weitesten verbreitete und erfolgreichste Seite der Globali-
sierung“‘® — die Oberhand iiber alle anderen Dimensionen des menschlichen
Lebens gewonnen und bestimme sie. Wortlich heil3t es:

.In dieser Art Globalisierung verabsolutiert die Dynamik des Marktes leichtfertig Effizi-
enz und Produktivitat als Werte, die alle menschlichen Beziehungen regeln sollen.
Dieser spezifische Charakter macht die Globalisierung zu einem Prozess, der vielfal-
tige Ungleichheiten und Ungerechtigkeiten hervorruft. In ihrer gegenwartigen Gestalt
ist die Globalisierung unfahig, jene objektiven Werte, die sich jenseits des Marktes be-
finden und die fur das menschliche Leben besonders wichtig sind, wahrzunehmen

1 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 221 (398).

2 ygl. Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 33 (19).

3 vgl. Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 33-100. Vgl. auch die pragnanten Zusammenfassungen
unter den Stichwértern ,Culturas®, ,Ecologia“ und ,Economia“ in Paulo Suess, Dicionario
de Aparecida, Sao Paulo 2007.

14 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 41 (35).

5 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 48 (45).

6 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 53 (81).
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und ihnen zu entsprechen: Wahrheit, Gerechtigkeit, Liebe und insbesondere die Men-
schenwiirde und Rechte aller, auch jener, die am Rande des Marktes leben.“*’

Das Bestreben, ,den Gewinn Uber alles zu stellen und den Wettbewerb vor-
anzutreiben*!®, begiinstige die — nicht zuletzt durch Finanzspekulationen sich
zuséatzlich anhédufende — ,Konzentration von Macht und Reichtum in den
Handen weniger**® und benachteilige alle jene, denen die fiir ein eigenes
Vorankommen erforderlichen materiellen Ressourcen und der Zugang zu den
neuen Technologien mitsamt dem fur ihre Anwendung notwendigen Wissen
vorenthalten, wenn nicht weggenommen wirden. In Zahlen stellt sich das so
dar:

,Der wirtschaftlich aktive Teil der Bevdlkerung in der Region ist von Unterbeschafti-
gung (42%) und Arbeitslosigkeit (9%) bedroht; fast die Hélfte der Bevdlkerung findet
nur Arbeit im informellen Sektor.“*®

In weiteren Abschnitten wird noch aufgezeigt, wie die so betriebene Globali-
sierung erhebliche Folgen bis in den politischen und den 6kologischen Be-
reich hinein zeitigt; der Hinweis auf Zunahme von Gewalt, Korruption, Zersto-
rung der Artenvielfalt und Klimawandel muss hier gentigen.

In diesen Zusammenhang, insbesondere als Folgeerscheinung der immer
mehr Bereiche erfassenden Rationalisierung im wirtschaftlichen und Dienst-
leistungsbereich und somit der Freisetzung von menschlicher Arbeitskratft,
gehort auch das Aufkommen der Exklusion als eines Tatbestands, der am
ehesten mit der Existenz des Subproletariats in der ersten industriellen Revo-
lution vergleichbar ist, sich jedoch auch davon unterscheidet. Sie bezeichnet
die eine Seite der immer gréRer werdenden Spaltung der Gesellschaft zwi-
schen denen, die ,drinnen” sind, und denen, die an den Rand bzw. ganz nach
L<drauen” gedrangt werden. Pointiert ist diese Veranderung von dem spani-
schen, in den USA tatigen Soziologen Manuel Castells als Bewegung ,von
einer Situation sozialer Ausbeutung zu einer Situation funktionaler Ignoranz*
umschrieben worden, was dazu fuhre, dass ,es ein Privileg sein wird, ausge-
beutet zu werden, denn noch schlimmer als Ausbeutung ist, ignoriert zu wer-
den“?*, Wenn das Dokument von Aparecida von den Ausgeschlossenen — wie
zitiert — als ,Uberfliissigen” und ,menschlichem Abfall* spricht, gebraucht es
Bezeichnungen, mit denen auch in den Sozialwissenschaften versucht wird,

" Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 53f. (61).

8 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 54 (62).

9 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 54 (62).

2 Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 58 (71).

Manuel Castells, Die zweigeteilte Stadt — Arm und Reich in den Stadten Lateinamerikas,
der USA und Europas, in: Tilo Schabert (Hg.), Die Welt der Stadt, Minchen 1991, 129—
216, hier 213.
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das, was einerseits den betroffenen Menschen vonseiten des gesellschaftli-
chen Mainstream-Denkens zugeschrieben wird, aber was andererseits auch
die Betroffenen selbst empfinden, nachzuzeichnen: Sie seien halt Uberflussig,
von niemandem gebraucht, flr nichts nutze. Als Problem fiir den etablierten
Teil der Gesellschaft tue sich dann auf, so bemerkt der Soziologe Zygmunt
Baumann zynisch, dass bald nicht mehr gentigend Mullhalden zur Verfugung
standen, um den vermehrt anfallenden menschlichen Abfall zu entsorgen.?

Dass dem Tatbestand der sozialen Exklusion eine so hohe Aufmerksam-
keit im Dokument von Aparecida gewidmet wird, hangt nicht zuletzt damit zu-
sammen, dass dieses Thema bereits seit langerem die theologische und pas-
torale Diskussion auf dem lateinamerikanischen Kontinent beschaftigt. So
waren beispielsweise zwei Geschwisterlichkeitskampagnen der katholischen
Kirche in Brasilien ausdriicklich diesem Thema gewidmet, die von 1995 und
die 6kumenisch durchgefiihrte Kampagne im Jahr 2000, die unter dem Motto
stand: ,Das neue Jahrtausend ohne Ausgeschlossene“ZB. Zu erwahnen ist
weiterhin die Initiative ,Grito dos Excluidos® (Schrei der Ausgeschlossenen),
die seit 1995 jahrlich mit Kundgebungen, Festen u. & am 7. September, dem
Unabhangigkeitstag, in Brasilien, und in den tbrigen Landern auf dem latein-
amerikanischen Kontinent am 12. Oktober durchgefiihrt wird.?*

Als einer der ersten brachte der brasilianische Soziologe und Theologe
Hugo Assmann mit seinem 1994 erschienenen Buch ,Critica a Légica da
Exclusé@o“ (Kritik der Logik der Exklusion) das Thema auf die Tagesordnung
der Theologie.?® Inm folgten viele weitere Beitrage, die angesichts der gravie-
rend verdnderten gesellschaftlichen Situation eine Weiterentwicklung der
Theologie der Befreiung bahnten.?® Der Diskurs bewegt sich auf verschiede-

2 ygl. Zygmunt Baumann, Verworfenes Leben. Die Ausgegrenzten der Moderne, Hamburg
2005; vgl. auch Hein Bude — Andreas Willisch (Hg.), Exklusion. Die Debatte Uber die
Uberfliissigen®, Frankfurt/M. 2008.

Vgl. zu diesen beiden Kampagnen meinen Beitrag: ,Das neue Jahrtausend ohne Ausge-
schlossene” [erscheint demnéchst in der Festschrift fur Josef Sayer].

Materialien dazu finden sich im Internet.

S&o Paulo 1994.

Vgl. u. a. Pablo Barrera Rivera, Los exluidos y crisis de paradigmas en la teologia de la
liberacion, in: Cristianismo y sociedad 34 (1996) N° 128, 7-31; Jung Mo Sung, Contri-
bicdes da teologia na luta contra a exclusao social, in: Revista Ecclesiastica Brasileira 57
(1997), Fasc. 226, 288-313; Pablo Richard, Teologia de la solidaridad en el contexto ac-
tual de economia neiliberal de Ibre mercado, in: Pasos No. 83 (1999) 1-8; José Comblin,
A igreja e 0 mundo dos excluidos, in: Vida Pastoral 41 (2000) Marco-Abril, 11-18; Foro
slgnacio Ellacuia“ Solidaridad y Cristianismo, La globalizaciéon y sus excluidod, Estella
21999; Luis Ganzéles-Carvajal Santabarbara, El clamor de los excluidos, Santander
2009. — Vgl. Auch Ulrich Schoenborn, Ausgeschlossen vom Markt — ausgeschlossen
vom Heil?, in: Una Sancta 51 (1996) 209-218; Gunter Priller-Jagenteufel, Die Subjekt-
werdung der excluidos als Antwort auf die Globalisierungsproblematik, in: Gunter Pruller-
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nen Ebenen und differenziert sich in verschiedenen Ansatzen aus. Gemein-
sam ist das Bestreben, auszumachen, welche Faktoren daflir namhaft zu
machen sind, dass in so eklatanter Weise, wie es bei der Exklusion von Men-
schen aus der Gesellschaft der Fall ist, die Betroffenen fur unnitz und tber-
flissig erklart werden. Als MaRgabe fir die kritische Analyse fungieren dabei
das Festhalten an der und das Insistieren auf die Mdglichkeit eines Lebens
fur alle in Menschenwiirde und in aktiver Sorge fiir eine nachhaltige Entwick-
lung. Ricksichtslos dessen Destruktion zu betreiben, wird als Anklage an das
in Wirtschaft und Politik vorherrschend gewordene neoliberale Denken und
Handeln gerichtet. Die Bandbreite der konzeptionellen Schwerpunkte, die
dabei gesetzt werden, ist sehr grof3, angefangen bei einer kritischen Analyse
der 6konomischen Prinzipien des Neoliberalismus Uber eine kritische Be- und
Hinterfragung der anthropologischen und gesellschaftstheoretischen Grund-
annahmen, die diese Okonomie als ,alternativios* voraussetzt, bis hin zur
ideologie- bzw. religionskritischen Auseinandersetzung, die sich an der Weise
entzlindet, wie sich der Neoliberalismus als umfassende Weltanschauung mit
absoluten Wahrheitsanspriichen selbst zu legitimieren bestrebt ist.?” Diese
ideologischen Bemiihungen zur religiosen Uberhéhung des wirtschaftlichen
Denkens und Tuns sind naheliegenderweise theologisch von besonderem
Interesse.”® Die Tatsache, dass seitens der neoliberalen Okonomie selbst
eine solche Grenziliberschreitung begangen wird, die sie anderen — vor allem
wenn sie mit fir sie unbequemen Anfragen vonseiten Religion und Glaube
konfrontiert ist — gern vorhalt, wird als Symptom ihrer Krise gewertet: Offen-
sichtlich reiche, so wird kritisch diagnostiziert, allein der Verweis auf die
Sachgesetzlichkeit der Wirtschaft und auf die Folgen, die durch ihre konse-
quente Befolgung erzielt worden seien, nicht mehr aus, um das bestehende
System als plausibel auszuweisen. Entsprechend misse diese Ebene lber-
schritten und ein umfassender Anspruch reklamiert werden, der sich nicht

Jagenteufel — Hans Schelkshorn — Franz Helm — Christian Taucher (Hg.), Theologie der
Befreiung im Wandel. Revisionen — Ansatze — Zukunftsperspektiven, Aachen 2010, 139—
152.

Vgl. u. a. Franz J. Hinkelammert, Zur Artikulation in der Okonomie: Die Befreiungstheo-
logie im wirtschaftlich-sozialen Kontext Lateinamerikas. Wirtschaft und Theologie oder
die Irrationalitat des Rationalisierten, in: Raul Fornet-Betancourt (Hg.), Befreiungstheolo-
gie. Bd. 1, Mainz 1997, 191-219; Neoliberalismus. Das neue Kreuz des Sudens (Griine
Schriftenreihe 66), Bonn 1996 (darin bes.: Jung Mo Sung, Theologie und neue Wirt-
schaftsordnung, 6-26).

Vgl. hierzu vor allem die Studien zum Thema von Franz J. Hinkelammert: Vgl. Hugo
Assmann — Franz Hinkelammert, Gotze Markt, Dusseldorf 1992; Franz J. Hinkelammert,
Kritik der utopischen Vernunft, Luzern — Mainz 1994; ders., Der Schrei des Subjekts,
Luzern 2001; ders., Das Subjekt und das Gesetz, Miinster 2007; ders., Luzifer und die
Bestie, Luzern 2009. Vgl. auch Concilium 47 (2011) H. 5: Okonomie und Religion.
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scheut, sich auch religidser Topoi zu bedienen und zur Untermauerung der
eigenen wirtschaftlichen Doktrin zu beanspruchen. Die Einzigartigkeit des
Kapitalismus besteht dann nicht nur darin, dass er das Ende der Geschichte
und das Ende aller Utopien mit sich zu bringen vorgibt, sondern dariber hin-
aus, dass er gar die Vollendung aller eschatologischen Sehnstichte einzulésen
verspricht: ,AuRerhalb des Marktes kein Heil*”®. Was dieses ,Dogma*“ der
Okonomie beinhaltet, bekommen die Randsténdigen und Ausgeschlossenen
drastisch zu splren — namlich als dessen Opfer, die um des Funktionierens
des freien Marktes willens dargebracht werden mussen.

4. Differente Wahrnehmungsweisen und Beurteilungen von Exklusion

4.1 Korper oder Antlitze — zur unterschiedlichen Beobachtung
der von der Totalexklusion Betroffenen

Aufgrund ihres vollig unterschiedlichen Charakters — auf der einen Seite
Luhmanns abstraktes und in sich konsistentes Theoriegebdude, auf der an-
deren Seite ein lehramtliches kirchliches Dokument, an dem viele Hande mit-
geschrieben haben — verbietet sich ein Vergleich zwischen beiden nach Art
eines Theorievergleichs. Unterschiedliche Zugangsweisen zum und Einschat-
zungen des Tatbestands der Exklusion dirften deutlich geworden sein. Trotz
aller Vorbehalte, die zu beachten sind, sei auf einen markanten und m. E.
aufschlussreichen Unterschied aufmerksam gemacht, ndmlich den, wie Luh-
mann und das Aparecida-Dokument den Exklusionsbereich wahrnehmen.
Gemal der Logik der Systemtheorie ist Exklusion das, was mit jeder Inklu-
sion einhergeht, aber unsichtbar bleibt. Eine Person zahlt am Sparkassen-
schalter Geld ein; in diesem Moment bleiben alle anderen Zugehdrigkeiten
und auch individuellen Eigenschaften dieser Person fiir diesen kommunikati-
ven Vorgang innerhalb des Wirtschafts- bzw. néherhin Bankensystems irrele-
vant und verdeckt. Das heil3t, dass eigentlich Uber die Exklusion inhaltlich
nichts gesagt werden kann, als dass es sich hierbei gewissermaf3en um ein
~Schwarzes Loch" handelt. Das hat in der Soziologie heftige und kontroverse
Debatten ausgelost, auf die an dieser Stelle nicht naher eingegangen werden
kann. Was hier von Interesse ist, ist, dass Luhmann, konfrontiert mit dem von
ihm konstatierten Faktum der Totalexklusion, nun doch einen Blick in den Ex-
klusionsbereich vornimmt. Da fur diesen in der Logik der Systemtheorie cha-
rakteristisch ist, dass die Betroffenen fir alle gesellschaftlichen Teilsysteme
mitwirkungsirrelevant sind, kann er von ihnen — wie bereits ausgefihrt — nicht

% g0 — allerdings mit Fragezeichen — der Titel von Concilium 33 (1997) H. 2.
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als ,Personen” (im Luhmannschen Sinne) sprechen, sondern von ,aufs Kor-
perliche reduzierten Existenzen®. Folgendes Zitat macht diese Sichtweise an-
schaulich:

4Einiges spricht dafir, daf im Exklusionsbereich Menschen nicht mehr als Personen,
sondern als Korper erfasst werden. Wenn man sich zum Beispiel in brasilianischen
GroRstadten aufhalt und sich auf Stral3en, Platzen, Stranden bewegt, gehort ein stan-
diges Beobachten der Stellung, Entfernung, Haufung von menschlichen Kérpern zur
unerlasslichen sozialen Kompetenz. Man spirt mehr als sonst den eigenen Korper,
man lebt mehr als sonst in ihm. Fremde werden gewarnt, aber das fiihrt noch nicht zu
einer ausreichenden Einschatzung der Situation. Es gibt vielmehr eine Art von intuiti-
onsgeleiteter Wahrnehmung, die dazu beitrégt, Gefahren zu erkennen und sie zu
vermeiden. Und umgekehrt werden natirlich Fremde oder auch andere Angriffsobjekte
als Korper identifiziert. Alles, war wir als Person erfassen wiirden, tritt zurtick und da-
mit auch jeder Versuch, tber Beeinflussung von Einstellungen soziale Effekte zu er-
zielen. Dazu bedirfte es eines Kontextes sozialer Kontrolle und sozialer Gemeinsam-
keit, der nicht vorausgesetzt werden kann.“®

Bezeichnenderweise spricht hier Luhmann mehr von sich selbst und seinem
beklemmenden, ja mulmigen Geflhl, das ihn wohl Gberkam, als er beim Gang
durch die von ihm erwéhnten Gebiete menschlichen Gestalten begegnete,
die ihm offensichtlich ungeheuer und potentiell gefahrlich vorkamen. Jeden
engeren Kontakt mit ihnen hat er wohl vermieden. Die Welt der Exkludierten
blieb ihm verschlossen. Trotzdem verband er mit ihnen die Phantasie, sie lie-
Ren sich von nichts anderem als von ,Gewalt, Sexualitat, triebhafte(r) prima-
re(r) Beduirfnisbefriedigung“* treiben.

Voéllig anders ist im Aparecida-Dokument von den von Armut und Exklusion
betroffenen Menschen die Rede. lhnen wird ins Antlitz geschaut, und zwar in
jedes individuelle Antlitz. In ihren Gesichtsziigen spiegeln sich die leidvollen
Erfahrungen wieder, die die Armen und Ausgeschlossenen durchzumachen
haben: angefangen von Hunger und Durst bis hin zu der frustrierenden und
vielfach Resignation auslésenden Erfahrung, trotz aller Anstrengungen kei-
nen sicheren Arbeitsplatz eingeraumt zu bekommen und Tag fur Tag ums
Uberleben kampfen zu missen. Natiirlich kommen auch unter ihnen bei die-
sem Kampf ums eigene Uberleben und das ihrer Kinder Gewalt und Krimina-
litat vor. Aber sie ausschlie3lich damit behaften zu wollen, zeigt, wie wenig
,hach auRen hin“ zur Kenntnis genommen wird, welche positiven und kreati-
ven Kréfte im Exklusionsbereich — also mitten im Chaos, wie es der Be-

%0 Luhmann, Inklusion und Exklusion (s. Anm. 6) 245.
3L Luhmann, Inklusion und Exklusion (s. Anm. 6) 246.
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freiungstheologe Luiz Carlos Susin treffend ausgedriickt hat®* — anzutreffen
sind, ganz abgesehen davon, dass vergleichsweise im Inklusionsbereich der
Gesellschaft die Kriminalitatsrate, kdme man ihr auf die Spur, viel héher aus-
fallen durfte.*® Wie die Exkludierten leben, hat José Comblin, der im vergan-
genen Jahr verstorbene Befreiungstheologe, wie folgt beschrieben:

.Die Exkludierten verschwinden nicht, weil sie Exkludierte sind. Es gelingt ihnen zu
Uberleben, indem sie Lucken im System und Mittel der Subsistenz finden. Sie sam-
meln die Kriimel, die vom Tisch der Machtigen herabfallen. Weil die Mé&chtigen so
reich sind, konnen die Kriimel viele Leute ernahren. Die Exkludierten bilden eine
eigene, separierte Welt, mit ihrer eigenen Kultur und eigenen sozialen Beziehungen.
Sie bauen Stiick fur Stiick eine komplette Welt auf — wie in der Favella Rocinha in Rio
de Janeiro. Sie leben von einer informellen Okonomie oder manchmal bekommen sie
zuféllige Beschéftigung in einem Bauunternehmen oder in einem prekéren Dienstleis-
tungsverhéltnis. Sie nehmen ab, was die Gesellschaft ihnen zugesteht, vor allem das
Fernsehen, das ihnen das Tor zur restlichen Welt 6ffnet, ohne allerdings die Méglich-
keit zur Kommunikation mit dieser Welt einzurdumen. Sie schaffen fir sich eine Kul-
tur, einen héauslichen Lebensstil, eine Weise zu essen und zu trinken, zu feiern, ein
Beziehungsnetz innerhalb der Nachbarschaft. Ihre Welt ist eine kleine Welt, aber sie
erlaubt es ihnen zu leben. In dieser Welt gibt es Zeiten der Freude und des Kummers,
Zeiten der Angst und des Trugs.“**

Exklusion hat nach Comblin globale Ausmal3e angenommen, bis in die Lan-
der der nérdlichen Hemisphare hinein. Es gibt zwei Welten, die nebeneinander
bestehen: die der Inkludierten und die der Exkludierten. Nlchtern muss ge-
sehen werden, dass auch Ausgegrenzte sich danach sehnen, an der Welt
des Konsums teilhaben und sich Wiinsche erfiillen zu kénnen, wie es die ma-
teriell besser Situierten tun. ,Auch der Arme mdchte einen gefullten Kihl-

32 Vgl. Luiz Carlos Susin, Geféhrliches Leben und die schopferische Kraft des Glaubens,
in: Hadwig Ana Maria Muller (Hg.), Neues erahnen. Lateinamerikanische und européi-
sche Kirchen im Gesprach, Ostfildern 2004, 25-40.

Dem Postulat, in die Gesichter der Betroffenen zu schauen und ihnen, die sonst weder
zu Wort kommen noch gehort werden, die Gelegenheit zu geben, Uber ihr alltagliches
Leben und Leiden zu berichten, ist innerhalb der Soziologie sowohl methodisch als auch
inhaltlich weitestgehend Pierre Bourdieu in seiner mit Mitarbeitern/Mitarbeiterinnen
durchgefiihrten Studie ,Das Elend der Welt. Zeugnisse und Diagnosen alltaglichen Lei-
dens an der Gesellschaft* (Konstanz 1997) gelungen. Diese Studie hat viele Nachfolge-
studien angeregt, z. B. Thomas Wagner, Drau3en — Leben mit Hartz IV. Eine Herausfor-
derung fur die Kirche und ihre Caritas, Freiburg/Br. 2008.

Comblin, Mundo dos excluidos (s. Anm. 26) 11 (eigene Ubersetzung); vgl. Auch Luiz
Alberto Goémez de Souza, El dinamismo transformador de los excluidos, in: Pagina 18
(1993) 67-69.

33
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schrank, ein Heim und Gesundheit und die Befriedigung anderer Bedurfnisse
und Wiinsche.“*®

Es ist nicht so, dass diese beiden Welten nichts miteinander zu tun héatten.
Auf der einen Seite ,profitieren” die Ausgeschlossenen von den Resten und
Abféllen, die die Wohlhabenden ihnen (brig lassen. Auf der anderen Seite
hat die Welt der Wohlhabenden ihrerseits etwas mit der Welt der Ausge-
schlossenen zu tun, wenn auch eher in negativer Weise. Die Schattenseite
unseres Globus passt nicht in das Weltbild derer, die den Vorzug haben, auf
dessen Sonnenseite zu leben. Deswegen unternehmen sie alles Mdgliche,
um jene von sich fernzuhalten — bis hin zur Bestreitung dessen, dass es Ar-
mut und Exklusion in unserer Welt gibt. Hier trifft zu, was der Systemtheorie
zufolge Uber die Exklusion gesagt werden kann: Sie ist unsichtbar. Praziser
misste man allerdings sagen: Sie wird unsichtbar gemacht. Und doch blei-
ben sie, die sich zu den Inkludierten z&hlen durfen, davon nicht unberihrt. Im
Handbuch zur brasilianischen Geschwisterlichkeitskampagne von 1995 wird
das wie folgt aufgezeigt:

,Die Exklusion, die dem Anderen abspricht, eine Person zu sein, wirkt sich destruktiv
auch auf den aus, der ausschlie3t. Er macht sich unmenschlich, er unterlasst es, seine
eigenen Grenzen zu erkennen und sich durch das geschwisterliche Zusammenleben
zu bereichern. Der Exkludierende verteidigt sich und separiert sich vom Anderen, er
setzt sich in seiner Unsicherheit zur Wehr. Er hat Angst vor allem, was ihn selbst aus-
schlieRen wirde, errichtet Zaune und Mauern, richtet Alarmanlagen ein, womit er sich
selbst gefangen halt. Und, so isoliert, verliert er den Blick flr seinen eigenen Platz in
der Welt. Auf sich selbst in einer sterilen Weise fixiert, schafft er sich einen neurotisch
machenden Lebensstil.“*®

Wenn hier von ,dem Exkludierenden” die Rede ist, ist das sowohl individuell
als auch kollektiv gemeint.

Diese Einstellung der Inkludierten gegentiber der Welt der Exklusion ist
nach Jung Mo Sung Ausdruck einer ,Kultur der Insensibilitat®, zu der es die
Logik der derzeit vorherrschenden 6konomischen Rationalitat hat kommen
lassen.*” Im Konkurrenzkampf um die vermeintlich knappen Giiter sei jeder
nur auf seinen eigenen Vorteil bedacht und sehe zu, dass der Konkurrent mit
ihm nicht mithalten kdnne und ausgeschaltet wiirde — wie auch immer. Oben-
drein wirde den Leuten von Politik, Wirtschaft, Medien etc. Tag fur Tag ein-
geblaut, dass es zum bestehenden System keine Alternative gebe, so dass

% Michelle Becka, Wasting Lives. Befreiungsethisch inspirierte Gedanken zur Problematik
von Uberfliissigkeit und Exklusion, in: Priiller-Jagenteufel u. a. (Hg.), Theologie der Be-
freiung im Wandel (s. Anm. 26) 72-84, hier 82.

36 Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, Eras Tu, Senhor? Manual, Sao Paulo 1994,
52 (eigene Ubersetzung).

37 Jung Mo Sung, Contribicdes da teologia (s. Anm. 26) 305-308.
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man alles so hinnehmen misse, wie es nun einmal sei, auch wenn das mas-
senhafte Exklusionen zur Konsequenz haben kdnne. Begriffe wie Nachsten-
liebe, Gerechtigkeit und Solidaritat gelten in einem solchen Zusammenhang
als vorgestrig oder sie werden semantisch so verdreht, dass sie ihres wider-
standig-utopischen Gehalts beraubt werden und in perverser Weise zur Legi-
timation des Status quo herhalten mussen.

Aus der Sicht des christlichen Glaubens beinhaltet die Wahrnehmung der
Antlitze der von Armut und Exklusion betroffenen Menschen noch eine ande-
re, eine vertiefte, ndmlich eine mystische Dimension. Wenn es namlich so ist,
worauf bereits hingewiesen wurde, dass die Option fiir die Armen und Aus-
geschlossenen ihren Ursprung im Glauben an Jesus Christus hat, dann heif3t
das, dass, wie es die Perikope vom Endgericht bei Matthaus (25,31-46) ein-
driicklich ausfihrt, in den Armen und Ausgebeuteten uns Jesus Christus be-
gegnet. Diese Perikope ist — angefangen mit dem Dokument der Generalver-
sammlung des lateinamerikanischen Episkopats in Puebla — konkret auf die
heutige Situation der in Armut, Elend und Exklusion zu leben gezwungen
wordenen Menschen Ubertragen worden. Aus dem Glauben heraus, so heif3t
es etwa im Puebla-Dokument, wird in den Gesichtern der Betroffenen — der
StraBenkinder, der Indios, der Landlosen, der Arbeitslosen etc. — das Leidens-
antlitz Jesu Christi erkannt; in diesen Gesichtern spricht es uns — also Christen
und Christinnen, die materiell und sozial privilegierter sind — fragend und for-
dernd an.*® Im Schlussdokument von Santo Domingo (1992) hei’t es wort-
lich:

»Im leidenden Antlitz der Armen das Antlitz des Herrn zu entdecken (vgl. Mt 25,31-46)

ist etwas, das alle Christen zu einer tiefen persénlichen und kirchlichen Umkehr her-
ausfordert.“®

Das Aparecida-Dokument bekraftigt diese — wie Johann Baptist Metz sie
nennt®® —  Antlitzmystik* ausdriicklich ein weiteres Mal.** Nach Gustavo Gu-
tiérrez entscheidet sich genau an diesem Punkt, was als wahrhaft christliche
Spiritualitat bezeichnet zu werden verdient:

,Die Option fiir die Armen ist Hauptbestandteil einer Spiritualitat, die keine Oase und

noch weniger ein Flucht- oder Ruheort in schwierigen Stunden sein will. Sie ist ein
Unterwegssein mit Jesus, das sich nicht von der Realitat loslost, das nicht auf Ab-

% vgl. Die Kirche Lateinamerikas. Dokumente der Il. und Ill. Generalversammlung des

Lateinamerikanischen Episkopates in Medellin und Puebla (Stimmen der Weltkirche 8),
Bonn o. J., 156 (31; vgl. auch 32-39).

Neue Evangelisierung — Férderung des Menschen — Christliche Kultur. Schlussdokument
der 4. Generalversammlung der lateinamerikanischen Bischofe in Santo Domingo (Stim-
men der Weltkirche 34), Bonn o. J. (1993), 119 (178).

40 vgl. Johann Baptist Metz, Mystik der offenen Augen, Freiburg/Br. 2011, bes. 45-91.

41 vgl. Aparecida 2007 (s. Anm. 1) 218f. (393).
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stand geht zu den Pfaden der Armen und das dazu beitragt, das Vertrauen auf den
Herrn lebendig zu halten und die Heiterkeit zu wahren, auch wenn die Stiirme heftiger
blasen.“

4.2 Die Kirche als Exklusionsauffangsystem?

Noch einmal zurlick zu Niklas Luhmann: Wie ist seiner Meinung nach dem
Problem der zunehmenden Exklusionsverstarkung zu begegnen? Die beste-
henden Teilsysteme vermdgen seiner Theorielogik zufolge dazu nichts beizu-
tragen, weil das nicht zu ihren Funktionen gehort. Also sucht Luhmann eine
Lésung in der Richtung, wie sie sich von der Logik der Systemtheorie her
nahelegt: Es muss sich ein neues Teilsystem bilden, das fur die Bearbeitung
der kumulativen Exklusion und der sich aus ihr ergebenden Folgen zustandig
ist. Er verweist in diesem Zusammenhang fur die nationale Ebene auf die So-
zialhilfe, fur die internationale Ebene auf die Entwicklungshilfe. Sie wirden
den Betroffenen zumindest ansatzweise eine ihnen ansonsten vorenthaltene
Inklusion erméglichen.*®

An dieser Stelle wéare es eigentlich angezeigt, unter Verweis auf die um-
fangreiche Literatur zum Thema ,Exklusion“* aufzuzeigen, dass es innerhalb
der aktuellen, in der Soziologie und Theorie der Sozialarbeit geflhrten Dis-
kussion auch andere Zugange und Konzepte gibt als den systemtheoreti-
schen: Theorien zur sozialen Ungleichheit, Theorien im Umkreis der Post-

2 Gutiérrez, Nachfolge Jesu (s. Anm. 9) 169; vgl. den gesamten Abschnitt ,In den Gesich-
tern der Armen das Angesicht Jesu entdecken®, ebd., 168f.

43 vgl. Niklas Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft, Frankfurt/M. 1997, 632f. Vg|.
dazu auch Dirk Baecker, ,Stellvertretende” Inklusion durch ein ,sekundares* Funktions-
system: Wie ,sozial* ist die soziale Hilfe?, in: Roland Merten (Hg.), Systemtheorie Sozia-
ler Arbeit. Neue Ansétze und veranderte Perspektiven, Opladen 2000, 39-46.

Ohne Anspruch auf Vollstandigkeit sei aul3er den bereits genannten Blchern verwiesen
auf: Elmar Altvater — Birgit Mahnkopf, Grenzen der Globalisierung, Minster 1996; Ro-
land Anhorn — Frank Bettinger (Hg.), Sozialer Ausschluss und Soziale Arbeit, Wiesbaden
2005; Ulrich Beck — Angelika Poferl (Hg.), GrofRe Armut, groBer Reichtum. Zur Trans-
nationalisierung sozialer Ungleichheit, Berlin 2010; Hans-Jurgen Bieling, Dynamiken so-
zialer Spaltung und Ausgrenzung. Gesellschaftstheorien und Zeitdiagnosen, Minster 2000;
Petra Bohnke, Am Rande der Gesellschaft. Risiken sozialer Ausgrenzung, Opladen
2006; Heinz Bude, Die Ausgeschlossenen. Das Ende vom Traum einer gerechten Ge-
sellschaft, Miinchen 2008; Hartmut HauRBermann u. a. (Hg.), An den Randern der Stadte,
Frankfurt/M. 2004; Ernst-Ulrich Huster u. a. (Hg.), Handbuch Armut und Soziale Aus-
grenzung, Wiesbaden 2008; Roland Merten — Albert Scherr (Hg.), Inklusion und ExKlusi-
on in der Sozialen Arbeit, Wiesbaden 2004; Katrin Mohr, Soziale Exklusion im Wohl-
fahrtsstaat, Wiesbaden 2007; Richard Minch, Das Regime des liberalen Kapitalismus.
Inklusion und Exklusion im Wohlfahrtsstaat, Frankfurt/M. 2009. — Eine gediegene Uber-
sicht Uber die englischsprachige Diskussion bietet Dominador Bombongan, Jr., Social
Exclusion: The new Name of Poverty, in: Hapag 5 (32008), H. 1/2, 9-34.

44
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moderne, kritische Theorie, dem Kommunitarismus zuzuordnende Theorien,
weitergefuihrte Klassentheorien, um nur einige zu nennen. Exklusion sei der
neue Name fir die soziale Frage, hat Martin Kronauer einmal formuliert*® und
damit auf den Entdeckungszusammenhang verwiesen, durch den die aktuelle
theoretische Debatte Uber dieses auch politisch brisante Thema angestof3en
worden ist: eben durch das Umschwenken der Okonomie auf die neoliberale
Doktrin und dessen Auswirkungen insbesondere fir das Verstéandnis und Tun
eines sozial verantwortlichen Staates. Statistiken, wie sie etwa von der EU und
in den Armutsberichten der deutschen Bundesregierung vorgelegt worden
sind, lassen eindeutig erkennen, dass immer mehr Menschen an den gesell-
schaftlichen Rand gedrangt werden und auch Mittelschichten zunehmend von
Verunsicherungen betroffen sind, wahrend auf der anderen Seite denen, die
eh schon reichlich haben, immer mehr zuteil wird.

Allerdings wird der Exklusionsbegriff auch problematisiert, zum einen mit
dem prinzipiellen Argument, dass es kein ,Aul3erhalb” der Gesellschaft gebe
und geben kdnne, zum anderen mit Verweis auf die Empirie, dass der Begriff
die vorfindlichen Abstufungen gesellschaftlicher Ausgrenzung nicht differen-
ziert genug erfassen lasse und er deswegen zu pauschal und zu statisch sei.
Haufig wird dem vom franzésischen Soziologen Robert Castel eingefiihrte Be-
griff ,Prekaritat“ bzw. ,Prekariat* der Vorzug gegeben.*® Die Suche nach einer
angemessenen Begrifflichkeit ist auch im Zusammenhang damit zu sehen,
dass sich die soziale Lage der Bevolkerung von Land zu Land verschieden
darstellt, besonders krass im globalen Nord-Sud-Vergleich. Auf diese durch-
aus aufschlussreiche Debatte Uber die verschiedenen genannten Punkte ein-
zugehen, ist im Rahmen einer Vorlesungseinheit unmdglich; aber es sollte
wenigstens exkursartig auf sie verwiesen werden. Manchmal Glberkommt einen
dabei allerdings der Eindruck, dass die Sorge sich eher auf die Vervollkomm-
nung der Theoriearchitektur richtet als auf die Verbesserung der Lage der
Menschen, die von Exklusion bzw. Prekariat betroffen sind.

Was fur den weiteren Gebrauch des Begriffs ,Exklusion* spricht, ist, dass
er darauf abhebt, dass es sich bei der Ausgrenzung aus dem gesellschaftli-
chen Mainstream nicht nur um eine materiell bedingte Angelegenheit handelt,
sondern sie sich auch auf der sozialen und kulturellen Ebene vollzieht, inso-
fern den Betroffenen die soziale Anerkennung und die Moglichkeit zur Parti-
zipation am ,normalen” gesellschaftlichen Leben erschwert oder gar versagt

% vgl. Martin Kronauer, Exklusion. Die Gefahrdung des Sozialen im hoch entwickelten
Kapitalismus, Frankfurt/M. 2002, 9.

% Vgl. u. a. Robert Castel — Klaus Dérre (Hg.), Prekaritat, Abstieg, Ausgrenzung. Die soziale
Frage am Beginn des 21. Jahrhunderts, Frankfurt/M. 2009; Ethik und Gesellschaft
1/2007: Prekariat.

PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 197-220 urn:nbn:de:hbz:6-49389638881




214 Norbert Mette

wird und sie daraufhin vielfach sich selbst anzuerkennen nicht mehr in der
Lage sind.

Um zum Schluss auf die Frage einzugehen, warum auch die hiesige Theo-
logie und Pastoral es sich dringend angelegen sein lassen sollten, sich nach
dem Vorbild der lateinamerikanischen Kirche und Theologie oder auch etwa
des franzésischen Bischofs Albert Rouet”’, ja wenigstens andeutungsweise
selbst der Papste in ihren Sozialenzykliken48 mit dem Thema ,Exklusion”
auseinanderzusetzen — was hierzulande bisher von wenigen Ausnahmen ab-
gesehen nicht der Fall ist** —, sei nochmals auf Luhmanns Hinweise auf die
Exklusionsvermeidungs- bzw. -auffangsysteme zurlickgekommen. Bemer-
kenswerterweise weist er namlich neben den beiden bereits genannten — So-
zial- und Entwicklungshilfe — und neben fiur sie grundlegend der Familie auch
der Religion bzw. dem Religionssystem eine derartige Funktion zu. Er be-
grundet das damit, dass die religiose Kommunikation so beschaffen sei, dass
prinzipiell alle Menschen, auch und gerade die von anderen Systemen aus-
geschlossenen, in sie eingeschlossen werden kdnnten, aber natirlich nicht
mussen. Religion z&hlt somit nach Luhmann zu den gesellschaftlichen Teil-
systemen, die aufgrund ihrer im Prozess der gesellschaftlichen Differenzie-
rung erlangten Unabhé&ngigkeit an der durch die Haufung von Exklusionen
aus anderen Teilsystemen ausgeldste ,Spirale nach unten“ nicht teilnehmen
mussen, ,sondern Inklusion halten, auch wenn andere [sc. Teilsysteme] Men-
schen exkludiert haben“®°. Mit ihrer Firsorge fir die Armen hatten die christ-

7 vgl. Philippe Caumartin — Albert Rouet, Du bon usage de I exclusion, Paris 2000.

48 vgl. z. B. Paul VI., Populorum progressio (1967) 9; Johannes Paul II., Sollicitudo rei so-
cialis (1987) 13; ders., Centesimus annus (1991) 33; ders., Novo millenio ineunte (2001)
50f.; Benedikt XVI., Caritas in veritate (2009) 47. Vgl. auch De iustitia in mundo (Rémi-
sche Bischofssynode 1971) 10.

49 vgl. Andrea Bieler — Hans-Martin Gutmann, Rechtfertigung der ,Uberfliissigen®. Die Auf-
gabe der Predigt heute, Giitersloh 2008; Priller-Jagenteufel u. a. (Hg.), Theologie der
Befreiung im Wandel (s. Anm. 26) (darin bes. die Beitrdge von Franz Gmainer-Pranzl,
Michelle Becka, Martha Zechmeister und Gunter Priller-Jagenteufel); Johanna Rahner —
Mirjam Schambeck (Hg.), Zwischen Integration und Ausgrenzung. Migration, religiése
Identitéat(en) und Bildung — theologisch reflektiert, Berlin 2011; Michael SchiRler, Selig
die StralRenkinder. Perspektiven systemtheoretischer Sozialpastoral, Ostfildern 2006.
Summarisch sei auf die zahlreichen Verdffentlichungen zum Thema von Friedhelm
Hengsbach und aus dem Kreis der Mitarbeiter/-innen am Oswald-von-Nell-Breuning-
Institut in Frankfurt/M. verwiesen. Als umfassendes Hand- und Lehrbuch ist jingst er-
schienen: Johannes Eurich u. a. (Hg.), Kirchen aktiv gegen Armut und Ausgrenzung.
Theologische Grundlagen und praktische Anséatze fiir Diakonie und Gemeinde, Stuttgart
2011. — Die Ergebnisse einer empirischen sozialethischen Untersuchung zum Thema
sind veréffentlicht von Claudia Schulz, Ausgegrenzt und abgefunden? Innenansichten
der Armut, Berlin 2007.

0 Niklas Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, Frankfurt/M. 2000, 243.
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lichen Kirchen diesbeziglich auf eine lange Tradition zu verweisen. In der
Diakonie und Caritas hielten sie ein speziell auf tatige Néachstenliebe, die al-
len zugutekommen kénne, spezialisiertes Teilsystem vor.

Allerdings nimmt Luhmann zwei Einschrankungen vor: Zum einen hat er
Muhe, das soziale und solidarische Engagement der Kirchen mit dem in Ver-
bindung zu bringen, was nach ihm den eigentlichen Code des Religionssys-
tems ausmacht, namlich den Glauben an eine transzendente, die immanent
gegebenen Kontingenzen aufhebende Sinngebung.®* Zum anderen steht sich
seines Erachtens ein Religionssystem, sobald es sich — etwa als Kirche — zu
einer Organisation ausgebildet hat, selbst im Wege, tberzeugend eine fir
alle inklusive religiose Kommunikation zu praktizieren, weil es als organisier-
tes System namlich selbst exkludiert.

Zum zweiten Punkt ist etwa mit Blick auf die Verfassung der rémisch-
katholischen Kirche Luhmann recht zu geben.>* Mit dem von ihr erhobenen
Exklusivitatsanspruch betreibt sie eine rigide Exklusionspraxis nicht nur nach
auflen hin, sondern auch in den eigenen Reihen. Zum zweiten Punkt, die
Sorge um das Wohl der Menschen habe mit dem, worum es im Glauben
geht, namlich das Heil der Menschen, nichts zu tun, ist Luhmann jedoch ent-
schieden zu widersprechen.

Isolde Karle, Praktische Theologin an der Evangelisch-theologischen Fa-
kultat der Ruhr-Universitat Bochum hat im Anschluss an Niklas Luhmann
konkrete Hinweise daflir gegeben, wie die Kirche ihre Chance wahrnehmen
kann, ,Personen zu erfassen und zu inkludieren, die von anderen Funktions-
systemen ausgeschlossen sind“*®. Sie nennt drei Moglichkeiten®*: 1. die gleich-
berechtigte Teilhabe der ansonsten Exkludierten an der religitsen Kommuni-
kation etwa in der Ortsgemeinde, wodurch sie Anerkennung erfahren im
Gegensatz zu ihrer Marginalisierung und Unsichtbarmachung, die sie sonst
erleben, und was ihnen Trost, Ermutigung und seelische Starkung gibt; 2. das
diakonische und seelsorgerliche Engagement, das den sozial Schwachen die
Erfahrung zukommen l&sst, doch nicht vollig vergessen zu sein; 3. das offent-
liche Eintreten der Kirche als Anwaéltin fir die Belange der marginalisierten

% vgl. Luhmann, Die Religion der Gesellschaft (s. Anm. 50) 243.

52 Vgl. dazu auch Friedhelm Hengsbach, Gottes Volk im Exil. Ansto3e zur Kirchenreform,
Oberursel 2011, 45-60. Als eine erniichternde Einschéatzung des Beitrags der Basis-
gemeinden in Lateinamerika zur Présenz der Kirche im gesellschaftlichen Exklusions-
bereich vgl. Comblin, Mundo dos excluidos (s. Anm. 26).

Isolde Karle, Funktionale Differenzierung und Exklusion als Herausforderung und Chance
fur Religion und Kirche, in: Soziale Systeme 7 (2001) 100-117, hier 111.

* vgl. Karle, Funktionale Differenzierung (s. Anm. 53) 111-113.
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und ausgegrenzten Personen. Durch ihre Kultur des Erbarmens, so bemerkt
Isolde Karle dazu, halt die Kirche

,das Bewusstsein dafur wach, dass es Exklusionen in der modernen Gesellschaft gibt
und dass das Herausfallen aus den Teilsystemen der Gesellschaft keineswegs nur
ein individuelles Rand- und Versagensphanomen darstellt“*®.

Diese aus systemtheoretischer Sicht sich ergebenden Mdglichkeiten des Ein-
satzes der Kirche fur die Exkludierten decken sich nach Karle mit ihrer ur-
eigenen Programmatik. Habe sie doch in der Nachfolge Jesu, dessen Zu-
wendung vorrangig denen gegolten habe, die aus der sozialen und religiésen
Gemeinschaft ausgeschlossen waren, weswegen er schlie3lich das Schicksal
auf sich nahm, selbst exkludiert zu werden, eine besondere Beauftragung
dazu, ,eine Sensibilitat fur die Leidenden, die Ohnméachtigen und Exkludier-
ten der Gesellschaft zu entwickeln“®. Ahnlich sieht Peter Dabrock den Bei-
trag, den die Kirche fur die Menschen und die Gesellschaft zu erbringen hat,
darin, ,der Abwartsspirale zunehmender Depersonalisierung zu begegnen”
und die wachsende Exklusionsverstarkung ,protestkommunikativ‘ anzupran-
gern.”’

So unbestritten es auch ist, dass die Kirche ihrer genuinen Sendung ent-
spricht, wenn sie Nachstenliebe zu und Solidaritat mit den in der Gesellschaft
zu ,Unpersonen“ (Gustavo Gutiérrez) degradierten Menschen praktiziert, so
meine ich, dass die theologische Begriindung dafiir noch radikaler ansetzen
muss. Um es bewusst Uberspitzt zu formulieren: Es kann nicht darum gehen,
sich von der Systemtheorie her, also gewissermal3en ,fremdprophetisch* be-
scheinigen zu lassen, dass die Kirche auch bzw. gerade in der modernen dif-
ferenzierten Gesellschaft zu etwas nutze ist. Sondern es geht viel prinzipieller
um die Frage — und aus den Gesichtern der Armen und Ausgeschlossenen
spricht sie uns alle im wahrsten Sinne des Wortes leidenschaftlich an —, was
denn das fUr eine Gesellschaft ist, die immer gré3er werdenden Teilen der ihr
Angehorenden drastisch bescheinigt, dass sie nicht gebraucht werden und
nichts wert sind.

Die Exklusion, so registrieren es Bischof Albert Rouet und sein Mitautor
Philippe Caumartin, zeige, wie eine Gesellschaft insgesamt funktioniere. Sie
demonstriere ihre Defekte. Sie lege ein 6konomisches Treiben offen und
prangere es an, ein Treiben, das nur um sich selbst kreise. Sie richte an das

%5 Karle, Funktionale Differenzierung (s. Anm. 53) 113.

% Karle, Funktionale Differenzierung (s. Anm. 53) 115.

57 Vgl. Peter Dabrock, Inklusion und soziale Gerechtigkeit. Zur theologisch-ethischen Deu-
tung einer Luhmann’schen Theoriefigur und ihrer Bedeutung fuir den aktuellen Gerech-
tigkeitsdiskurs, in: Glinter Thomas — Andreas Schiile (Hg.), Luhmann und die Theologie,
Darmstadt 2006, 129-145, bes. 144f.
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politische Leben nachhaltig die Frage nach den Werten, von denen sie sich
leiten lasse und die sie fordern wolle. Letztlich fordere sie zu einer Rickbe-
sinnung dartber heraus, was eine humane, eine menschenwirdige Gesell-
schaft sei. Die Exklusion lasse erkennen, wohin man gelange, wenn die Men-
schen zu Sklaven der ausschlie3lich von Gewinndenken gesteuerten ékono-
mischen Produktion degradiert wiirden.*®

Auch wenn Niklas Luhmann der Tatbestand zunehmender Exklusion in
seinem Spatwerk stark beschéftigt hat,®® erwartete er davon, wie bereits ver-
merkt, keine Gefahrdung fir die Gesellschaft insgesamt, zumal er sich vor-
nehmlich an der Peripherie der Moderne abspiele. Von der Rickseite der
Gesellschaft her ergibt sich jedoch ein erheblich anderes Bild. Auch im hiesi-
gen Kontext werden immer mehr Menschen von der Angst umgetrieben, dass
ihre von heute auf morgen prekar gewordene Lebenssituation bald in Exklusion
umkippen konnte. Langst ist klar, dass die dafur eingerichteten Exklusions-
auffangsysteme Uberfordert sind, den materiellen und seelischen Absturz der
Betroffenen nach unten zu mildern.

Sicherlich sind Hilfeleistungen fir Menschen, die sich selbst nicht helfen
kénnen, unbedingt notwendig. Aber dariiber hinaus muss gefragt werden,
woran es denn liegt, dass immer mehr Menschen auf sozialstaatliche
und andere Hilfeleistungen angewiesen sind. Dass sich unter ihnen Schma-
rotzer befinden, mag zutreffen, aber nur fir einen geringen Teil und l&asst sich
keinesfalls verallgemeinern. Man kommt nicht darum herum — auch wenn es
fur einen strengen Systemtheoretiker keinen Sinn machen mag —, zu priifen,
wie es die Gesellschaft mit der Gerechtigkeit — und damit zusammenhéangend
mit der Solidaritat — halt.

Dieser Frage kann ich im Rahmen dieser Vorlesung in dem ihr gebuhren-
den Gewicht nicht mehr nachgehen. Aber wenigstens ein paar Aspekte, die
im interdisziplinaren Diskurs weiter auszubauen waren, seien aus theologi-
scher Perspektive angefihrt. Fur den christlichen Glauben ist — wie angedeu-
tet, anders als Luhmann meint — die Exklusion ein Tatbestand, der ihn selbst
zutiefst betrifft. Denn der Glaube an den Gott, wie er sich in der Bibel und ihrer
Wirkungsgeschichte den Menschen erschlossen hat, ist mit jeglicher Form
von sozialer Exklusion unvereinbar. Bedeutet sie doch, theologisch gesehen,
Menschen aus dem Liebesbund, den dieser Gott mit allen Menschen einge-
gangen ist, auszuschlieBen. Gott, der der Gott des Lebens ist, will, dass alle
Menschen ihrer Wurde gemaf leben kdnnen, und ergreift dabei besonders
Partei fur diejenigen, denen die Mdglichkeit dazu vorenthalten wird oder —
praziser noch — derer sie beraubt worden sind. Von diesem Gott des Lebens

%8 vgl. Caumartin — Rouet, Du bon usage (s. Anm. 47), passim, bes. 101-104.
% Entsprechende Nachweise finden sich bei Dabrock, Inklusion (s. Anm. 57) 139, Anm. 59.
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her ergibt sich — und das ist sowohl praktisch als auch theoretisch von enor-
mer und folgenreicher Bedeutung —, ein anderes Vorzeichen vor der Klammer,
die all das beinhaltet, was fiir die Gewahrleistung eines menschenwiirdigen
Lebens erforderlich ist: Fiille statt Mangel.%° Der biblischen ©konomie zufolge
ist genug fur alle da. Die daraus sich ergebenden Leitorientierungen fiir ein
gutes Leben und Zusammenleben stehen in diametralem Widerspruch zu
den Maximen des herrschenden Systems im Sinne von: Partizipation statt
Exklusion, Teilen statt Akkumulation, Gratuitat statt Spekulation, Kooperation
statt Konkurrenz, Solidaritat statt Sozialdarwinismus.®* Der neoliberale Weg
besteht im schonungslosen Konkurrenzkampf um ,Selbsterhaltung durch
Selbststeigerung“®? ohne Riicksicht auf die, die auf der Strecke bleiben. Der
christliche — und eigentlich auch menschliche — Weg (auch wenn nicht ver-
schwiegen werden darf, sondern reumiitig bekannt werden muss, dass auch
der Name Gottes oft genug missbraucht worden ist und wird, um eigene
Vormachtinteressen zu legitimieren und durchzusetzen) besteht in der emp-
findlichen Wahrnehmung genau dieser Opfer und in dem solidarischen Mitlei-
den (Compassion®) mit ihnen sowie im beharrlichen Einsatz fiir ein Mehr an
Gerechtigkeit und Liebe in der Welt, nicht zuletzt in Form eines tatkraftigen
Pladoyers fur eine ,Okonomie des Genug““, die alle inkludiert und nieman-
den exkludiert.

% vgl. Ralf Miggelbrink, Lebensfiille. Fiir die Wiederentdeckung einer theologischen Kate-
gorie, Freiburg/Br. 2009; Ingolf U. Dalferth, Umsonst, Tibingen 2011. Zum Themenkom-
plex insgesamt vgl. auch Gonzalez-Carvajal Santabarbara, El clamor de los excluidos
(s. Anm. 26); José Ignacio Gonzélez Faus, Otro mundo es posible ... desde Jesus, San-
tander 2010; SchiBler, Selig die StralBenkinder (s. Anm. 49) 320-342 (,Reich Gottes:
Eine Kritik gesellschaftlicher Exklusion®); Elsa Tamez, Gegen die Verurteilung zum Tod.
Paulus oder die Rechtfertigung durch den Glauben aus der Perspektive der Unterdriick-
ten und Ausgeschlossenen, Luzern 1998; Saskia Wendel, Gott. Das Geheimnis des
Anfangs, Freiburg/Br. 2011, bes. 108-118. Einen knappen Uberblick tiber Inklusion/Ex-
klusion im Alten Testament und im frihen Christentum bietet Michael Ramminger,
Flucht, Migration und globale soziale Rechte. Das Elend der Fremden in Europa, in:
Diakonia 42 (2011) 168-173, bes. 170-172. — Grundlegendes ist weiterhin in der um-
fangreichen Literatur zur ,Option fir die Armen* zu finden.

Mit Erganzungen formuliert im Anschluss an Paulo Suess, Para uma Igreja versus
populum, in: José Maria Vigil (Org.), Bajar de la cruz a los pobres. Cristologia de la Libe-
racion, o. O. (libro digital) 2007, 243-250, hier 250.

2 Werner Post, Finanzkrise, in: Orientierung 73 (2009) 109-112, hier 112.

% Vgl. Johann Baptist Metz, Memoria passionis. Ein provozierendes Gedachtnis in pluralis-
tischer Gesellschaft, Freiburg/Br. 2006; Gregory Baum, Compassion and Solidarity, To-
ronto 1987.

Vgl. dazu u. a. Kuno Fussel — Franz Segbers (Hg.), ,... so lernen die Volker des Erdkrei-
ses Gerechtigkeit”. Ein Arbeitsbuch zu Bibel und Okonomie, Luzern — Salzburg 1995;
Franz Segbers, Die Herausforderung der Tora. Biblische Impulse fiir eine theologische
Wirtschaftsethik, Luzern ®2002; Francisco Javier Gonzalez, Exclusién — Inclusion desde
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Um dem Einwand, hier rede einmal mehr ein frommelnder Gutmensch, der
von der Sache keine Ahnung habe, zuvorzukommen, sei hier aus der Flle
der offentlich zuganglichen Daten, wie man sie zuhauf bei Kritikern der neo-
liberal diktierten Globalisierung wie Elmar Altvater, Ulrich Duchrow, Wolfgang
Kessler, Paul Krugman, Joseph Stiglitz, Jean Ziegler u. a. verarbeitet findet,
nur ein Befund herausgenommen, den ich dem neuen Buch ,Weltarmut und
Menschenrechte* des deutschen, an der Yale University (USA) tatigen Philo-
sophen Thomas Pogge, Schiler von John Rawls, entnommen habe: Allein
zwischen 1988 und 2005 hat

.eine dramatische Polarisierung stattgefunden: In nur siebzehn Jahren ist das Ver-
haltnis zwischen dem durchschnittlichen Einkommen der reichsten funf Prozent und
dem durchschnittlichen Einkommen des &rmsten Viertels von 185:1 auf 297:1 gestie-
gen [...]. Der Betrag, den die reichsten fiinf Prozent zwischen 1988 und 2005 hinzu-
gewonnen haben, wirde in etwa ausreichen, um die Einkommen der gesamten arme-
ren Halfte der Menschheit bis zum globalen Medianeinkommen aufzustocken.“®®

Stattdessen sind es jahrlich 18 Millionen Menschen, die armutsbedingt vor-
zeitig sterben, ,50.000 Menschen pro Tag, darunter 22.000 Kinder im Alter
von unter finf Jahren“®®. In seiner ungehaltenen Rede zur Erdffnung der
Salzburger Festspiele im vergangenen Jahr hatte Jean Ziegler aus dem Be-
fund, dass gemafl} dem World-Food-Report der FAO problemlos das Doppelte
der Weltbevdlkerung erndhrt werden kdnnte, die Schlussfolgerung gezogen:
+Es gibt keinen objektiven Mangel, also keine Fatalitét fur das tagliche Massaker des

Hungers, das in eisiger Normalitat vor sich geht. Ein Kind, das an Hunger stirbt, wird
ermordet.**’

Im wahrsten Sinne der Redewendung ,Gott sei Dank" gibt es eine zuneh-
mend wachsende Bewegung von Menschen, die sich angesichts dieser grau-
samen Entwicklung empdéren und sich — aus den institutionellen Kirchen her-
aus, aber mehr noch auRerhalb ihrer — firr die Uberzeugung einsetzen, dass
eine andere Welt mdoglich ist, eine Welt, in der alle leben kénnen und das
okologische Gleichgewicht gewahrt bleibt. Dieser Protest und Kampf dage-
gen, dass Menschen fur Uberflissig abgeschrieben und zum menschlichen
Abfall abgestempelt werden, ist ein ,Zeichen der Zeit". Darum tut sich hier fur

la perspwectiva des jubileo biblico, in: Nuevo Mundo, 2000, N° 192, 231-250. Der sozial-
geschichtlich ausgerichteten Exegese sind viele Beitrage zur Erhellung der sozial-politi-
schen und -6komischen Dimension in der Bibel zu verdanken (vgl. entsprechende Bei-
tradge von Frank Crusemann, Jirgen Ebach, Rainer Kessler, Martin Leutzsch, Luise
Schottroff u. a.).

Thomas Pogge, Weltarmut und Menschenrechte, Berlin — New York 2011, 3f,

Pogge, Weltarmut (s. Anm. 65) 2.

Jean Ziegler, Nicht gehaltene Rede zur Erdffnung der Salzburger Festspiele, in: Sud-
deutsche Zeitung vom 24.7.2011.
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die Theologie — nicht nur in der sog. Dritten Welt, sondern auch bei uns — ein
fur sie hochst relevanter Ort auf — gewissermal3en ein praktischer Bewéah-
rungsort der Reich-Gottes-Botschaft.®®

Prof. i. R. Dr. Dr. h. c. Norbert Mette
bis Ende des WS 2010/11:
Professor fur Religionspadagogik/Praktische Theologie an der TU Dortmund

Privat:
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% Vgl. Susin, Gefahrliches Leben (s. Anm. 32) bes. 38—40. Vgl. Gonzéalez Faus, Otro mun-
do es posible (s. Anm. 60); Gonzélez-Carvajal Santabarbara, El clamor de los excluidos
(s. Anm. 26).
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Michael Tremmel, Gesundheit und Gesundheitsférderung aus sozial-
pastoraler Perspektive. Theologische Reflexionen zur Ottawa-Charta fur
Gesundheitsférderung als Beitrag zum interdisziplinéaren Dialog mit der
Gesundheitswissenschaft und der Wissenschaft Soziale Arbeit

Die hier vorzustellende und kritisch zu wiirdigende Studie ist die 2009 von der
Katholisch-Theologischen Fakultat der Universitat Siegen angenommene
Dissertation des in eigener ,Praxis fiir Lebensfragen und Gesundheit in
Munster tatigen Autors. Nach Auskunft von Michael Tremmel, der sowohl
Sozialarbeiter als auch Theologe ist, haben sich ,Thema und Herangehens-
weise der Studie* aus seiner Tatigkeit ,im Handlungsfeld ,Gesundheit und
G[esundheits]F[orderung]™ mit Suchtkranken und HIV/AIDS-Patienten ergeben
(14). Sein Anliegen ist die Herausarbeitung eines sozialpastoral angelegten,
biblisch fundierten Gesundheitsverstandnisses, um ,die daraus gewonnenen
Einsichten in den interdisziplindren Dialog“ mit der Gesundheitswissenschaft
sowie der Wissenschaft Soziale Arbeit einzubringen (20). Dies geschieht in
der Hoffnung, durch einen solchen Dialog Méglichkeiten zu entdecken, wie
man dem in der Ottawa-Charta erklarten Anliegen ,mehr Gesundheit fur alle”
besser gerecht werden kann (13; siehe auch 23, 283, 399 u. 8.).

Die Studie besteht aus vier, im Umfang sehr unterschiedlichen Kapiteln.
Deren erstes ist die ,Einleitung” (I, 11-23), die Uber die Zielsetzung der Ar-
beit, den Forschungsstand und die methodische Vorgehensweise informiert.
Das zweite Kapitel (ll, 24—62) etabliert die ,Sozialpastoral als methodische
Grundorientierung“ der Untersuchung und stellt die sogenannte Ottawa-
Charta der Weltgesundheitsorganisation (WHO) von 1986 vor. Die Bedeu-
tung dieser Charta, deren deutscher Text vollstandig wiedergegeben und
kommentiert wird, liegt fur den Autor darin, dass mit der in diesem Dokument
proklamierten ,Gesundheitsférderung” eine prinzipielle Abkehr von jenem
pathogenetischen Verstandnis von Gesundheit — Gesundheit als Abwesenheit
von Krankheit, das in der zur Verfassung der WHO gehérenden Gesund-
heitsdefinition von 1947 festgeschrieben ist — vollzogen wurde und eine Hin-
wendung zu einem ,salutogenetischen* (Aaron Antonovsky, siehe S. 271ff)
Konzept stattgefunden hat. Dieser salutogenetische Ansatz beruht auf dem
Gedanken der umfassenden Ermdglichung von Gesundheit auf den ver-
schiedenen Ebenen menschlicher Existenz — der individuellen, der kollektiven
und der global-6kologischen —, hat also auch ,Menschen ;mit [...] chronischen
Erkrankungen und Behinderungen* im Blick sowie den komplexen Zusam-
menhang jener Mikro-, Meso- und Makroebenen mit ihrem Einfluss auf Ge-
sundheit und Wohlbefinden. Es ist vor allem dieser Aspekt, der den Verfasser
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angesprochen hat, zéhlt doch nach ihm ,die untrennbare Verbindung von
,Sozial- und Gesundheitsarbeit* zu ,den grundlegenden Merkmalen der Be-
rufsidentitat Sozialer Arbeit (38).

Das dritte ist das weitaus umfangreichste — und zugleich problematischste —
Kapitel (Ill, 63—-245). Es thematisiert ,Biblische Impulse zu Gesundheit und
Gesundheitsforderung” und untersucht in einem ersten Teil die alttestament-
liche, in einem zweiten die neutestamentliche Tradition auf relevante Aussa-
gen zu Gesundheit und Gesundheitsférderung. Tremmel will keine eigen-
sténdige [...] Exegese leisten”, sondern ,vorliegende Ertrdge der Exegese
zum Themenfeld” sichten, kritisch bewerten und neu verarbeiten (15) und be-
nutzt dafir leider Uberwiegend veraltete Literatur.

Die These des Autors, ,dass im AT eine religids-theologisch fundierte, le-
benspraktische Auseinandersetzung mit dem Thema Gesundheit” erfolge, ist
gewagt, da der Begriff Gesundheit dem Alten bzw. Ersten Testament, fremd
ist. (Der Versuch, das Hapaxlegomenon o°nov aus Klgl 2,20 als ,Gesundheit,
insbesondere, im Anschluss an Koehler und Baumgartner, als ,Gesundheit
und Schoénheit Neugeborener” zu deuten [66, siehe auch 63, 253], ist verfehlt,
da besagte Stelle von Kleinkindern spricht, die noch von ihren Muttern um-
sorgt bzw. auf Handen getragen werden mussen.) Tatsache ist, dass im AT
keine Auseinandersetzung mit dem Thema Gesundheit erfolgt, wohl aber mit
verschiedenen ,lebenspraktischen* Herausforderungen wie Krankheit, sozia-
len und politischen Konflikten, die im Angesicht der Bundesverheilungen
Gottes, der ja stets zugleich der Schopfer und Erhalter des Lebens ist, ent-
sprechend zu bewaltigen versucht werden. In diesen Kontext gehort auch die
vom Verfasser als Schlusseltext gewertete Perikope Ex 15,22-27 (Mara/Bitter-
wasser), in der der Gott Israels seinem Volk zusagt: ,Ich bin der Herr, dein
Arzt" (73-84).

Theologisch bedeutungsvoller und fiir die Studie weitaus ertragreicher sind
die gesammelten Materialien zu schalom (@9w) als ,Wohlbefinden/Frieden/
Heil* (84-102) sowie zur weisheitlichen Tradition, die Uber ,Lebenskunst” be-
lehre und damit einen ,Weg zur Gesundheit* weise, der auch der Klage Raum
gibt (102-116). Betont wir abschlieRend konstatiert, dass nach alttestamenta-
rischem Verstandnis ,Gesundheit [...] kein Selbstzweck* sei, ,sondern kostba-
res Mittel zum Zweck ,Leben* (118).

Die Ausfuihrungen zu den neutestamentlichen Impulsen sind umfangreicher
(119-245) und beziehen durch Aufnahme und Diskussion der Christus-medicus-
Thematik (141ff) auch spétere, frihchristliche Entwicklungen mit ein. In die-
sem Teil werden, in starker Abhangigkeit von Gerhard Theil3ens Arbeit Uber
urchristliche Wundergeschichten, ,Rollenmotive* (124ff) sowie ,Heilungsmotive
im Kontext von Gesundheit und Gesundheitsférderung” (158ff) vorgestellt,
was de facto zu einer Uberlagerung der Heilungs- und Gesundheitsthematik
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durch die Wunderhermeneutik fihrt, ohne dass dartber kritisch Rechenschaft
gegeben wird.

Die Heilung der blutflissigen Frau nach Mk 5,25—-34 dient dem Verfasser
als Kardinalstelle fir die Eruierung neutestamentlicher, inshesondere jesuani-
scher Heilungsmotive (159ff). Jesu Heilungen seien Exorzismen, keine Thera-
pien gewesen. Um die Sinnhaftigkeit solchen Tuns im Gegenuber zu den
gesundheits- und sozialwissenschaftlichen Dialogpartnern eines rational auf-
geklarten, sékularen Zeitalters zu erweisen, sieht sich der Autor zur Rationa-
lisierung des ,mythisch-déamonologische[n] Welt- und Wirklichkeitsverstéandnis
[...] des NT* gendtigt (127). Wahrend in der Rede Uber Damonen ,das unvor-
stellbar erschiitternde und bedrangende Ausmafd der Erfahrung des Bodsen®
zum Ausdruck komme, so in der von Besessenheit, dass der Mensch in Ge-
fahr stehe, ,seine Selbstbestimmung, sein ,Subjekt’, sein ,Ich’, an etwas oder
jemanden zu verlieren. Exorzismuserzéhlungen wollen nichts anderes be-
zeugen als den Willen Gottes zur Befreiung eines selbstentfremdeten Ich.
Diese konne ,, nur im Kampf errungen werden“ (132). Es wird behauptet, dass
die ,Entdamonisierung und Ethisierung des Bosen* das Anliegen der neutes-
tamentlichen Botschaft sei (229, 371) und dass der ,Schliissel zum rettenden,
heilenden Wunder“ in einem ,veranderte[n] Verstandnis* dessen liege, ,was
das Bose seinem Wesen nach ist und wie der Mensch ihm beikommen kann“
(231). Das sind sicherlich wichtige pastoraltheologische Einsichten, nur haben
sie wenig mit den exegetischen Befunden zu tun.

Im vierten Kapitel schlieBlich erfolgt die Gegenuberstellung der zuvor erar-
beiteten biblischen Aussagen zu Gesundheit und Gesundheitsforderung mit
denjenigen der Ottawa-Charta zwecks Gewinnung handlungsleitender Optio-
nen fiir soziale Arbeit (1V, 246—396). Es ist unverkennbar: Hier schlagt das Herz
von Michael Tremmel. Deutlich spiirt man seine engagierte Leidenschaft fur
die Sache, spricht er in diesem Kapitel doch auffallend oft Gber Streit und
Streitkultur — um der Sache, der ,Gesundheit fur alle* willen (317, 340, 346,
374 u. 8.). ,In der Sozialen (!) Arbeit geht es nicht allein um Férdern, Vermit-
teln und Vernetzen. Es geht immer auch um Einsatz, Streit und Kampf fur
nachhaltige Gesundheitsziele auf der Meso- und Makroebene* (393). Aller-
dings sei, obwohl die Ottawa-Charta ,durchaus Ansétze zu einer streitbaren
sozialpolitischen und damit gesundheitspolitischen Handlungsphilosophie®
biete (341), das ,Kampfmotiv [...] in der Gesundheitsdebatte* abwesend und
»von Streitlust* sei ,kaum etwas zu spuren“ (346). Doch mehr noch, dieses
Kampfen fur ,mehr Gesundheit fur alle” ist fur den Autor nicht zuletzt auch
Teilhabe an dem in Theologie und Kirche heute leider ,auf verlorenem Posten*“
stehenden exorzistischen Kampf (377) gegen die lebensfeindlichen Machte
der Welt, die in ungerechten sozialen, institutionellen und politischen Struktu-
ren ihr Unwesen treiben (320ff; siehe auch 234ff). Das ist eine Reverenz an
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grundlegende Einsichten der Theologie der Befreiung, die ja, nach Uberzeu-
gung des Autors, die Sozialpastoral beerbt hat (24ff). Sozialpastorale Arbeiter
stéanden — darin ,ahnlich einem Exorzisten — im Kampf gegen die Ursachen
gesundheitlicher Ungleichheit” (389) und sollten sich dabei standig dessen
bewusst sein, dass ,Gesundsein nicht nur schépfungstheologisch vorgege-
ben, sondern immer auch befreiungstheologisch aufgegeben ist* (397).

Eingearbeitet in dieses dem gesundheitswissenschaftlichen Diskurs im so-
zialpastoralen Horizont gewidmete Kapitel ist eine ausfiihrliche Beschéaftigung
mit Aaron Antonovskys Konzept der ,Salutogenese” als vielversprechendem
»Theorieansatz der Gesundheitsfiirsorge* (271-292/352) sowie eine kritische
Auseinandersetzung mit Eugen Bisers 1985 vorgelegtem Entwurf einer ,The-
ologie als Therapie" (358-363). Ansonsten geht es, oft recht unvermittelt, um
den Aufweis von Konvergenzen und Differenzen zwischen biblischen Aussa-
gen zum Themenkomplex Gesundheit und Gesundheitsférderung und der
Ottawa-Charta, auf die hier nicht im Einzelnen eingegangen werden kann.
Erwahnt sei nur, dass groRere Ubereinstimmungen zwischen beiden Text-
korpora in der ,Ausrichtung auf den Menschen und sein gesundes Leben*
(293) sowie in der Betonung von ,Frieden und soziale[r] Gerechtigkeit (266,
341, 365) bzw. von schalom gesehen werden, gréRRere Differenzen hingegen
in der im Vergleich zur biblischen Tradition von der Ottawa-Charta nur sehr
zuriickhaltend geiibten Kritik an den Institutionen und Machthabern bzw. an
den Meso- und Makrostrukturen sowie auch in dem Verschweigen von der
.Endlichkeit des Lebens" und der Ignoranz gegeniber dem ,gesundheitsfor-
derlichen Potential* von Klage (356). ,Wenn die Klage keinen Raum mehr
vorfindet, verschwindet auch das Mitleid“ (357f).

Doch damit nicht genug. Der Verfasser verbindet mit alldem ein starkes
Pladoyer fir das von ihm protegierte, wohl auf Anregungen von Eberhard
Gopel zuriickgehende (250f) ,Mehrebenen-Modell* als vielversprechendem
Grundkonzept ,nachhaltiger Gesundheitsférderung” (327, siehe auch 342,
394), welches er sowohl in der biblischen Tradition als auch in der Ottawa-
Charta vorgezeichnet findet (299-396). Mithilfe dieses Makro-, Meso- und
Mikroebene in hierarchischer Weise strukturierenden Modells (300, 373), das
er auch durch Skizzen zu veranschaulichen sucht (118, 244, 378f, 398), werde
es mdglich, nicht nur die gegenwartige, verengte und damit vollig unzurei-
chende Ausrichtung der Gesundheitsférderung auf die personenbezogene
Mikroebene zu Uberwinden, sondern auch die krankheitsverursachenden Rah-
menbedingungen in den Blick zu bekommen, diese kritisch auf ihr gesund-
heitsforderliches bzw. -hinderliches Potential zu befragen und im Sinne der
Ermdoglichung von mehr Gesundheit fir alle konstruktiv zu beeinflussen.

Ein kurzer, der Bibliographie (400-425) vorangestellter ,,Ausblick®, der als
finftes Kapitel (V, [397-399]) gezahlt wird, betont noch einmal die ,allumfas-
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sende 3alom-Vision“, die ja ,mit der Vision ,Gesundheit fur alle* einhergehe
(398). Lediglich der Hinweis darauf, dass das ,Bemihen der O[ttawa] C[harta]
um ,Gesundbheit fiir alle* [...] auch (inter-)religiés durchbuchstabiert und fort-
geschrieben werden* sollte (399), fiihrt Gber bereits zuvor Gesagtes hinaus.

Im Blick auf das Ganze ist zu sagen, dass die Arbeit von Ideen, Assoziatio-
nen und Andeutungen nur so spriiht. Der lange, sich tber annédhernd sieben
Jahre erstreckende Verlauf ihrer berufsbegleitenden Entstehung hat deutliche
Spuren in mannigfachen Wiederholungen und Gedankenspriingen hinterlas-
sen, die auch trotz akribisch jedem neuen Abschnitt vorangestellter Uberlei-
tungen nicht haben getilgt werden kdnnen. Die Diastase zwischen Struktur
und Stringenz ist evident.

In der Fulle des nur muhsam gebandigten, den engagierten Praktiker ver-
ratenden Gedankenstroms finden sich viele anregende Beobachtungen und
Reflexionen, die die nicht ganz einfache Lektiire dieser Studie in mancherlei
Weise belohnen. Allerdings finden sich auch einige unhaltbare Aussagen,
von denen einige als lapsus linguae der Begeisterung des Autors fir sein An-
liegen zuzuschreiben und daher entschuldbar sind. Andere jedoch bedirfen
der Korrektur, wie z. B. die sehr eigenwillige Interpretation der WHO-Gesund-
heitsdefinition von 1947, die als ,schopferisches Vermdgen zu einem umfas-
senden korperlichen, geistigen und sozialen Wohlbefinden* verstanden wer-
den soll (47, siehe auch 260, 276, 282). Im englischen Text ist aber nun
einmal schlicht von state die Rede, was im Deutschen zutreffend als Zustand
(auch im physikalischen Sinne zu verstehen) ibersetzt wurde. Ein Zustand ist
nun aber einmal kein Vermdgen, schon gar kein schopferisches. Hier ist offen-
sichtlich der Wunsch der Vater des Gedankens gewesen.

Es ist Michael Tremmel hoch anzurechnen, dass er sich dieses Themas
Uberhaupt angenommen hat. Allerdings wére zu winschen gewesen, dass er
dies mit mehr systematischer Kraft und Durchdringung getan hatte und die
mittlerweile sehr umfangreichen religionsepidemiologischen Forschungen
z. B. von Harold George Koenig, Jeff Levin und Kollegen bertcksichtigt hatte.
Dann ware die Wahrscheinlichkeit noch gréR3er, dass seine oft durchaus stimu-
lierenden AnstoRRe im interdisziplindren Diskurs um Gesundheit und Gesund-
heitsférderung auch wirklich Gehdr fanden.

Michael Tremmel: Gesundheit und Gesundheitsforderung aus sozialpastoraler Perspektive.
Theologische Reflexionen zur Ottawa-Charta fur Gesundheitsforderung als Beitrag zum inter-
disziplinaren Dialog mit der Gesundheitswissenschaft und der Wissenschaft Soziale Arbeit
(Diakonik 8), Berlin: LIT Verlag 2010, 425 S., 39,90 € (D). ISBN 978-3-643-10333-8
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Rezension zu:

Richard Riess, Die Wandlung des Schmerzes. Zur Seelsorge in der
modernen Welt, Goéttingen 2009.

Kristin Merle, Alltagsrelevanz. Zur Frage nach dem Sinn in der Seel-
sorge, Gottingen 2011.

Zwei auf den ersten Blick denkbar verschiedene Texte: Hier das reichhaltige
Reslimee eines erfahrenen Pastoralpsychologen, hochgeschatzten Seelsorge-
lehrers und entschiedenen Forderers der Klinischen Seelsorge-Ausbildung in
Deutschland, ein Ruckblick auf nahezu fiinfzig Jahre Mitwirkung in der Aus-
bildung evangelischer Pfarrer, in buntem Einband und illustriert, und dort die
scharfsinnige akademische Erstlingsarbeit einer wirttembergischen Pfarrerin
und Tlbinger Theologin, die auf der Grundlage der Soziologie von Alfred
Schiitz nicht minder prinzipiell nach dem ,Sinn in der Seelsorge” fragt, ange-
regt und begleitet von Birgit Weyel, Wilhelm Grab und Volker Drehsen, im
schlichten Outfit der Reihe ,Arbeiten zur Pastoraltheologie, Liturgik und Hym-
nologie“, deren Einband sich inzwischen von ,beige" nach ,grau” verfarbt hat,
ein Farbenspiel, das nicht zu Fehlschliussen verleiten sollte. Unterschiedlicher
konnten zwei Beitrage zur Seelsorgelehre kaum sein, obwohl sie sich beide
der Frage nach dem Sinn der Seelsorge heute widmen und im gleichen Ver-
lag erschienen sind.

Richard Riess zeichnet ein weites Panorama des religits-gesellschaftlichen
und kirchlichen Lebens und zieht dabei alle Begriffsregister der Human- und
Sozialwissenschaften, die in den Jahrzehnten seit der sog. Zweiten empiri-
schen Wende in der Praktischen Theologie gespielt wurden; um nur einiges
zu nennen: Zur Charakterisierung der Zeit werden deutend eingesetzt: Séku-
larisierung, Urbanisierung, Paradigmenwechsel, Zivilreligion, Postmoderne
u. a.; fuir eine ,Positionsbestimmung der Kirche* werden sieben Perspektiven
aufgezahlt und als Merkmale der Kultur erlautert: Feier, Befreiung, Geschwis-
terlichkeit, therapeutische Gemeinschaft, protestantische Kultur, dkumeni-
sche Weite, Hoffnung. Den Ubergang zum zweiten Teil des Buches markiert
der 5. Abschnitt, der sich dem Individuum zuwendet: ,In Ubereinstimmung mit
sich selbst. Identitat und Seelsorge” (171-211). Die dann folgenden Abschnitte
beschaftigen sich mit Fragen der Praxis der individuellen Seelsorge im enge-
ren Sinne: Psychotherapie und Seelsorge: Partnerschaft in einer therapeuti-
schen Kultur, Seelsorge und Kommunikation, Die Person des Anderen und
der zwischenmenschliche Prozess, Die Kunst zu verstehen, Kommunikation
und sozialer Kontext. Als Abschluss und Hohepunkt préasentiert das letzte
Kapitel ,Seelsorge als eine Lesart des Lebens", verbunden mit einem vorsich-
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tig hoffnungsvollen metaphorischen Ausblick ,Das Wunder des Feigenbaums".
Der Band unterscheidet sich von einem reinen Fachbuch zur evangelischen
Seelsorgelehre durch Beigaben aus dem Bereich der Bildenden Kunst und
der Literatur, die den Aussagen Anschaulichkeit vermitteln und zur Meditation
anregen wollen. Den Titel des Buches erklart der Autor dieser umfangreichen
Schrift, die er ,Abhandlung” (11) nennt, zweifach: als die Wandlung des
Schmerzes, um die sich Seelsorgerinnen und Seelsorger durch begleitende
Solidaritat bemihen im eschatologischen Horizont der Wandlung des
Schmerzes, die fiir das Ende der Zeiten verheifen ist.

Der Blick des Pastoralpsychologen ist bei dieser Bilanz seines Lebens-
werks zunachst auf das Grof3e und Ganze der Lebensbedingungen in der
Moderne gerichtet als dem gesellschaftlichen Rahmen, in dem die Auslegung
der ,living human documents” in seelsorglicher Solidaritat stattfindet. Kristin
Merle hingegen wahlt eher eine Mikroperspektive bei ihrer Interpretation der
poimenischen Theoriebildung der jingeren Vergangenheit. Sie orientiert sich
am Thema ,Alltag”, sichtet dazu in einem ersten Teil die Entwirfe von Joa-
chim Scharfenberg, Isolde Karle und Hennig Luther. Im zweiten Teil wahlt sie
Alfred Schiitz’ phanomenologische Soziologie, um auf dieser Grundlage ,die
Konstitution des Sozialen — in der Reflexion auf subjektive Bedingungen, ge-
sellschaftlich konventionalisierte Prozesse und allgemein die Frage nach dem
Aufbau von Sinn Uber symbolische Ordnungen“ — zu skizzieren. An diese
Skizze, in der die Begriffe ,Relevanz und Sinnkonstitution“ (7.) eine Leitfunk-
tion erhalten, schlief3t sich die Frage nach ,Religion“ bzw. ,religidsen Erfah-
rungen“ an, auf die ,Schitz nicht ausfihrlicher eingeht* (234). ,Die religitse
Deutung ruht* aber nach den ausfiihrlichen Vorerwégungen selbstverstand-
lich ,auf grundlegenden Vollziigen der pragmatischen Sinngenese auf. Das
bedeutet zunachst, dass die Anlasse, um die es geht, Konstellationen der all-
taglichen Lebenswelt entstammen, wie sie sich aus den lebensweltlichen
Aufschichtungen Zeit, Raum und Sozialitat ergeben. Die religidse Deutung
verdoppelt quasi das zu reflektierende Erlebnis der alltdglichen Lebenswelt”
(282). ,Der Charakter dieser duplizierenden Sichtweise kommt im Grund allen
symbolischen Deutungen zu. [...] Es ist anzunehmen, dass, sofern eine ge-
meinsame religidse bzw. weltanschauliche Deutung gelingen soll, das zu deu-
tende Erlebnis unter den Bedingungen der alltdglichen Lebenswelt zunéchst
reformuliert und rekonstruiert werden muss, bevor es von einem religiésen
oder weltanschaulichen Standpunkt aus interpretiert werden kann.“ (ebd.) Als
Leitvorstellung einer theologischen Deutung des Seelsorgegeschehens wahlt
Merle Schleiermachers Theorie des geselligen Betragens, verknipft sie mit
dem paulinischen Koinonia-Gedanken und kommt zu dem Ergebnis, ,dass
der Einzelne zu seiner Bestimmung erst durch die Erkenntnis der Angewie-
senheit und Zugehdrigkeit seiner selbst zu anderen findet” (302).
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Trotz der groRen Unterschiede in Sprachgestalt und Erfahrungsgehalt
koénnte Uber beiden Texten der Schlusssatz von Merles Buch als Motto ste-
hen: ,[...] dass die Kommunikation des Evangeliums nicht von den biogra-
phisch bedingten Sinnkonstitutionsleistungen der beteiligten Subjekte abse-
hen kann“ (321). Beide Biicher gehen von dem empirischen Dogma der
Praktischen Theologie aus, von dem Leitsatz also, dass eine Wende zur Em-
pirie stets eine Hinwendung zur ungeschminkten Wirklichkeit sei; faktisch
aber war noch jede dieser Wenden seit den Tagen des Carl Immanuel
Nitzsch nichts anderes als die Erganzung oder der Ersatz theologischer durch
human- und sozialwissenschaftliche und damit anthropologische Deutungs-
kategorien. Welche dieser Deutungen im Einzelfall den Sinn der christlichen
Botschaft, des Evangeliums firr die Zeitgenossen verstandlicher in der Seel-
sorgepraxis entfaltet, ist damit keineswegs entschieden. Deutlich ist aller-
dings, dass sozialwissenschaftliche Seelsorge an den Merkmalen des Klienten
orientiert ist, ob man mit Nitzsch und Baumgarten vom ,leidenden, stindigen
oder irrenden Menschen” spricht oder ob man den Menschen als ,lebendiges
Dokument” liest oder durch vertieftes Fremdverstehen in seinem Alltag zu
erreichen sucht. Eine echte Alternative zur sozialwissenschaftlichen Seelsorge-
lehre ist in einer funktionsdifferenzierten Gesellschaft solange nicht denkbar,
als die anthropologische Perspektive der Deutungen dominiert.

Es ist allerdings in beiden Bichern gleichfalls und gleichermafen zum gu-
ten Schluss das Streben erkennbar, Uber eine empirisch-anthropologische
Engfuhrung hinauszukommen. lhre Lésungen fir dieses Problem sind ahn-
lich: Wahrend Merle, wie zitiert, Schleiermacher und Paulus als Zeugen fir
einen christlichen Gedanken der Gemeinschaft bzw. Geselligkeit anfuhrt, be-
zieht sich Riess auf Buber, Levinas und Jonas, um den ,Anspruch des Abso-
luten, der im Anderen“ (331) begegnet, als theologische Grundlage zu legen.
Seine abschlieRenden Hinweise auf die ,sechs Barmherzigkeiten“ (Mt 25),
den Barmherzigen Samariter (Lk 10) und das Hohe Lied der Liebe (1 Kor 13)
bezeichnen die Richtung, aus der eine ganz und gar nicht ,dogmatistische*
(Merle, 292) christliche Interpretation der alltdglichen Lebenswelten immer
schon geschehen kann und geschieht, gerade in der Praxis der Seelsorge.

Richard Riess: Die Wandlung des Schmerzes. Zur Seelsorge in der modernen Welt, Gottin-
gen: Vandenhoeck & Ruprecht 2009, 367 S., 29,90 (D). ISBN 978-3-525-57003-6

Kristin Merle: Alltagsrelevanz. Zur Frage nach dem Sinn in der Seelsorge (Arbeiten zur
Pastoraltheologie, Liturgik und Hymnologie 65), Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2011,
352 S., 52,95 € (D). ISBN: 978-3-525-62413-5

PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 227-230 urn:nbn:de:hbz:6-49389635612




230 Reinhard Schmidt-Rost

Prof. Dr. Reinhard Schmidt-Rost

Abteilung fur Praktische Theologie
Evangelisch-Theologische Fakultét der Universitat Bonn
Am Hof 1

D-53113 Bonn

Fon: +49 (0)228 73-7604

Fax: +49 (0)228 73-4080

eMail: R.Schmidt-Rost(at)uni-bonn(dot)de

Web: http://www.sozialethik.uni-bonn.de/PT/schmidt-rost/

urn:nbn:de:hbz:6-49389635612 PThl, 32. Jahrgang, 2012-1, S. 227-230




