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Peter Klasvogt

Editorial

Mit seinem vielfach
zitierten Dictum,
dass auch der demokra-
tische Rechtsstaat von
Voraussetzungen lebt,
die er selbst nicht ga-
rantieren kann, hatte der
damalige Verfassungs-
rechtler Ernst-Wolfgang
Bockenforde schon 1964
einem noch weithin re-
ligionsmonopolistischen
Denken deutlich zu machen versucht,
dass der freiheitlich sdkularisierte Staat
gleichwohl auf die Pragekraft der Re-
ligion angewiesen ist. Fast zeitgleich
schuf die Katholischen Kirche auf dem
Zweiten Vatikanischen Konzil mit ih-
rem Dekret zur Religionsfreiheit Nostra
Aetate (28.10.1965) und der Anerken-
nung der Autonomie der Weltbereiche
in der Pastoralkonstitution Gaudium et
Spes (7.12.1965) die Voraussetzungen
fiir ein positives, konstruktives zivilge-
sellschaftliches Engagement im welt-
anschaulich neutralen, religionsplura-
listischen Staat. Doch es dauert Genera-
tionen, bis die Erkenntnis sich auch in
der Praxis durchsetzt. Da lasst es auf-
horchen, dass es in den Diskursen aus
jlungster Zeit erkennbar einen wechsel-
seitigen Lernprozess fiir Religion und
Politik gibt und der interreligiose wie
interkulturelle Dialog ganz oben auf
der Agenda steht. Erinnert sei nur an
das denkwiirdige ,,Gespriach® zwischen
Jirgen Habermas und Joseph Ratzin-
ger in der Katholischen Akademie Bay-
ern (2004), in dem der sich selbst als
religios unmusikalisch bezeichnende
Philosoph angesichts einer ,entglei-
senden® Sikularisierung, die den Zu-
sammenhalt der Gesellschaft bedroht,
fiir eine Integration der Ressource Reli-
gion plddierte und zugestand, dass der
sdkulare Verfassungsstaat auf die ,,sé-
kularisierende Entbindung religios ver-
kapselter Bedeutungspotentiale* drin-
gend angewiesen sei.

o

Wie viel Religion
vertragt der Staat -
und wie viel braucht er?

Wie steht es also um den morali-
schen Zusammenhalt unserer Gesell-
schaft? Dieses Thema war dem frisch
gewdhlten Bundesprasidenten Chris-
tian Wulff 2010 immerhin so wichtig,
dass er es zur zentralen Botschaft seiner
programmatischen Ansprache zum 20.
Jahrestag der Deutschen Einheit mach-
te: ,Vielfalt schitzen, Risse in unserer
Gesellschaft schlieBen, das bewahrt vor
[lusionen, das schafft echten Zusam-
menhalt. Das ist Aufgabe der Deut-
schen Einheit heute.“ Nagelprobe fiir
dieses Zusammenleben in verséhnter
Verschiedenheit sind fiir ihn die Her-
ausforderungen von Integration, Par-
tizipation, Inklusion. Gehort der Islam
also zu Deutschland? Die présidiale Ein-
lassung hat in der Offentlichkeit eine
hochst kontroverse Debatte ausgeldst,
die jenseits kulturgeschichtlicher Verge-
wisserungen unserer abendldndischen
Wurzeln mittlerweile zu einer Aufarbei-
tung des Verhiltnisses des modernen
Staates zur Religion gefiihrt hat.

Vor allem aber hat seitdem ein
Prozess der Normalisierung im Mit-
einander der Kulturen und Religio-
nen in Deutschland eingesetzt. Da
geht es um die Einfithrung des mus-
limischen Religionsunterrichts an 6f-
fentlichen Schulen und die Ausbil-
dung der dafiir erforderlichen Lehrer
an deutschen Hochschulen (Willems),
die staatlich-rechtliche Anerkennung
der muslimischen Religionsgemein-
schaften (Azzaoui), die Sorge um Ver-
sorgungsgerechtigkeit im Gesundheits-
wesen (Herberhold), um nur einige der

Themen zu nennen, die in diesem Heft
exemplarisch behandelt werden.
Doch sollte man bei aller Selbstzu-
friedenheit tiber gelungene Integrati-
onsbemiihungen (wobei die Frage er-
laubt ist, wer eigentlich wen wohinein
integriert) nicht den mahnenden Un-
terton der Wulff'schen Rede tiberho-
ren: ,,Zu groBe Unterschiede gefihrden
den Zusammenhalt.“ Denn die alleinige
Zuschreibung, dass der Islam nun zu
Deutschland gehort, tiberbriickt oder
nivelliert noch nicht die Unterschiede.
Wobei wir wieder bei der Ausgangsfra-
ge waren: Wie groB3 diese kulturellen
und religiosen Unterschiede denn sein
diirfen, um ein friedvolles Miteinander
in Staat und Gesellschaft zu gewahr-
leisten. Oder andersherum: Wie viel In-
tegration muss denn geleistet werden,
wie viel Assimilation ist gefordert, um
den Zusammenhalt in einem sdkularen
Staat zu garantieren? ,Der freiheitli-
che Staat kann die moralische Sub-
stanz seiner Biirger zwar stiitzen und
fordern, aber nicht von sich aus schaf-
fen oder garantieren. Denn wenn er
den Biirgern ein Ethos und moralische
Bekenntnisse mit seinen hoheitlichen
Methoden aufzuerlegen und zu erzwin-
gen sucht, dann ist er kein freiheitli-
cher Staat mehr, so Bockenforde (taz,
23.09.2009). Es liegt an uns, den Chris-
ten, Juden, Muslimen, ob sie aus den
Wurzeln ihrer Religion die Kraft zum
gesellschaftlichen Miteinander finden.
Von dieser Pflicht sollte der sékulare
Staat die Religionen nicht entbinden.
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Wer definiert den Schutzbereich
der Religionsfreiheit?

Zur Rolle der Religionsgemeinschaften bei der Auslegung des Rechts

Das Recht auf Religionsfreiheit gehort historisch zum unbestrittenen Kern des Men-
schenrechtsethos. Seine reale Schutzwirkung entscheidet sich aber erst in der konkre-
ten Auslegung und Anwendung. Sie ist deswegen auch von politischen und kulturel-
len Faktoren abhingig. Da es dem Schutzanspruch der Religionsfreiheit zuwider liefe,
wenn Gesetzgebung und Rechtsprechung eigenméchtig ein bestimmtes Verstandnis
von religidser Praxis heranzdgen, kommt den Religionsgemeinschaften bei der Aus-
legung des Rechtsanspruchs eine entscheidende Rolle zu. Fiir die christlichen Kirchen
in Deutschland heiBt das: Sie sollten kiinftig benennen kénnen, welches nach ihrem
Selbstverstandnis die schiitzenswerten Aspekte ihrer eigenen religiosen Praxis sind.
Das macht eine neue Positionierung im Verhéltnis der Kirchen zum Staat erforderlich.

In den Sozialwissenschaften und un-
ter Historikern gibt es gegenwértig
eine rege Debatte, in der nach dem ,Ur-
sprung“ der Menschenrechte gefragt
wird. Ausgelost werden diese Diskus-
sionen durch die Beobachtung, dass
sich die Menschenrechte in den ver-
gangenen Jahrzehnten erfolgreich zu
einem unhintergehbaren Normtat-
bestand entwickelt haben. An ihnen
kommt in der volkerrechtlichen Dis-
kussion keiner mehr vorbei, sie sind
aber auch aus zahlreichen gesellschaft-
lichen Debatten als ethisch-moralischer
MaBstab nicht mehr wegzudenken. Da
liegt es nahe die Frage zu stellen, wie
es zu dieser prominenten Rolle eigent-
lich kommen konnte (Joas, 2011 ; Hoff-
mann, 2010).

Unter sozialethischen Vorzeichen
bleibt allerdings eine andere Perspek-
tive von noch groBerem Interesse, ndm-
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lich die Frage, wie es um die Wirkung
der Menschenrechte bestellt ist. In ju-
ristischer Terminologie wird zwischen
der Rechtsgeltung und der Rechtswirk-
lichkeit unterschieden. Dass ein An-

Daniel Bogner

spruch in Form des Rechts positiviert
ist, bedeutet noch nicht, dass dieser
Anspruch in der sozialen Wirklichkeit
auch hinreichend respektiert wird.

Gefdhrdungen des Menschenrechts auf Religionsfreiheit

In besonderer Weise ldsst sich dieser
Zusammenhang beim Recht auf Reli-
gionsfreiheit beobachten. Es gehort un-
bestritten zum Kernbestand der Men-
schenrechte und wurde in mehrfacher
Weise und in zunehmend priziseren
begrifflichen Kategorien in geschrie-
benes und geltendes Recht gefasst, so-
wohl auf internationaler Ebene (UN-
Menschenrechtspakte,  Europiische
Menschenrechtskonvention) als auch
im nationalen Recht (Artikel 4 GG).
Dennoch kann man seit lingerem ein

Ansteigen religionsbezogener Kon-
flikte beobachten, die sich entlang der
praktischen Auslegung des Rechts auf
religiose Freiheit entzlinden (Kippen-
berg u. Reuter, 2010). Manfred Nowak
hilt es gar fiir ein ,besonders kontro-
verses Recht” (Bielefeldt, 2012, 14), was
aber nicht in erster Linie daran liegt,
dass es zahlreiche Verletzungen der Re-
ligionsfreiheit gib; denn das Gleiche
gilt fiir die allermeisten Menschenrech-
te. Mehr als andere Rechtsanspriiche
ist die Religionsfreiheit konzeptionel-
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len und systematischen Herausforde-
rungen ausgesetzt, die, wie der Son-
derberichterstatter der Vereinten Natio-
nen fiir das Recht auf religiose Freiheit,
der Erlanger Philosoph Heiner Biele-
feldt betont, den menschenrechtlichen

Schutzanspruch dieses Rechts zu ver-

dunkeln drohen. Dies ist etwa der Fall,

e wenn in gesellschaftlichen Aus-
einandersetzungen das Recht auf
Religionsfreiheit gegen die Mei-
nungsfreiheit ausgespielt wird,

e wenn im Rahmen kulturell-poli-
tischer Identitdtspolitiken die in-
terreligiose Harmonie so stark be-
schworen wird, dass religiose Min-
derheiten auf der Strecke bleiben,
oder

e wenn mit dem Kampf gegen eine
vermeintliche ,Diffamierung von
Religion“ eher die Religion als in-
stitutionelles System geschiitzt wer-
den soll, als die religiose Praxis von
Gliubigen (Bielefeldt, 2012, 15f).'

Es ist zweifelsohne notwendig, auf die
von Bielefeldt angefiihrten Gefdhrdun-
gen hinzuweisen. Denn damit wird
sichtbar, wie stark die real erlebbare
Schutzwirkung eines menschenrecht-
lichen Anspruchs von der Auslegung
und Interpretation des Rechts abhin-
gig ist. Soziale und kulturelle Verstand-
nishorizonte spielen hier hinein, aber
auch politische und gesellschaftliche
Interessen. Durch sie entsteht ein Be-
dingungsgefiige, das die Auslegung des
geschriebenen Rechts konkret macht
und in bestimmte Bahnen lenkt. Es
wird sichtbar, dass die im Buchsta-
ben universal und allumfassend klin-
gende Gestalt der Menschenrechte in
der Praxis ihrer Auslegung zu einem
durchaus kontextabhingigen Instru-
ment wird, gepragt von Faktoren, die
anderen MaBgaben folgen als der am
Kriterium gleicher Freiheit orientier-
te ethische Universalismus der Men-
schenrechte.

Bestimmung des Schutzwiirdigen nach dem Selbstverstdndnis

der Religionen

Neben den von Bielefeldt genannten
Aspekten einer konzeptionellen und
systematischen Gefiahrdung der Reli-
gionsfreiheit ist allerdings ein weiterer,
bislang wenig diskutierter Punkt fiir ei-
ne angemessene Auslegung des Rechts
auf Religionsfreiheit von Bedeutung:
Es ist die Frage nach dem Selbstver-
stdndnis der betreffenden Religions-
gemeinschaft.

Der Natur religioser Praxis ent-
spricht es, dass sie sich im sozialen Feld
aufgrund eigener, eben religioser Kri-
terien bestimmt. Demnach kénnen sich
Religionen nicht von auBerhalb, etwa
vom Staat, definieren lassen, worin ihr
Handeln und ihre 6ffentliche Sichtbar-
keit manifest werden diirfen. Aus men-
schenrechtlicher Sicht wird der Sach-
verhalt dhnlich betrachtet: Der Schutz-
bereich eines Grundrechts, so formuliert
der Staats- und Verfassungsrechtler
Martin Morlok, ldsst sich nur vom
Selbstverstandnis des Grundrechtetra-

gers her angemessen bestimmen (Drei-
er, 2009; Morlok, 1993).” Dies gilt ins-
besondere fiir das Recht auf religiose
Freiheit, weil die staatliche Zurtickhal-
tung in weltanschaulichen Dingen
(Neutralitatspflicht) gerade eines der
Merkmale ist, durch die sich das Res-
pektieren religioser Selbstbestimmung
ausdriickt. Deshalb darf in Weltan-
schauungsfragen, die zu einem sehr ho-
hen Grad von subjektiven Elementen
wie einer individuellen Wahl und Ent-
scheidung, oder einer existentiell be-
deutsamen Interpretation des religiosen

Bekenntnisses abhédngig sind, der Staat
nicht als Instanz auftreten, die voll-
michtig dariiber befindet, was legiti-
mer Weise Ausdruck eines religiosen
Bekenntnis sein kann oder nicht. Als
Garant des Freiheitsrechts befindet sich
der Staat in einem paradoxen Verhalt-
nis zu den materialen Gehalten und dem
Gegenstand, die zu schiitzen er sich ver-
pflichtet: Er ist zur duBersten Zuriick-
haltung aufgefordert, was deren Be-
stimmung anbelangt, muss aber zu-
gleich ein Wissen davon haben, was er
eigentlich zu schiitzen hat.

'.:3\ Der Staat kann nicht
dariiber bestimmen, was
Ausdruck eines religitsen
Bekenntnisses ist

Mit diesen Bemerkungen wird die
Perspektive des vorliegenden Beitrags
deutlich: Es geht vornehmlich um die
Gefahr einer Bedrdngung religidser
Freiheit durch eine zu stark ausgeiib-
te oder einseitig gepréagte Definitions-
macht des Staates. Damit soll keines-
wegs in Abrede gestellt werden, dass
es neben der etatistischen Bedrohung
auch andere Bedrohungen der Religi-
onsfreiheit gibt. Weltweit sind es heute
vielfach die sogenannten Non-State-
Actors, welche religiose Selbstbestim-
mung beschneiden; dies ist beispiels-
weise der Fall, wenn in islamischen
Staaten nur solche religiose Gruppen
offiziell zugelassen sind, die auch im
Koran Erwédhnung finden, wenn also
iber die Freiheit religioser Praxis al-
lein nach den Ansichten einer Mehr-
heitsreligion befunden wird. Auch fiir
manche orthodox geprigte Staaten (et-
wa Moldawien) trifft dies zu. Es zeigt

'In den vergangenen Jahren wurden von der OIC (Organisation of Islamic Coopera-
tion; ehemals: Organisation of the Islamic Conference) regelméiBig Resolutionsentwiirfe
mit eben dieser Intention in die UN-Menschenrechtskonferenz (bzw. den Menschenrechts-
rat) sowie die UN-Generalversammlung eingebracht. Zur Uberraschung vieler hatte diese

Praxis 2011 ein Ende.

’Die zuweilen gemachte Unterscheidung von Grundrechten und Menschenrechten tei-
le ich nicht. Erachtet man die Menschenwiirde als normativen Grund der Menschenrech-
te, ist staatliche Gewalt zum Respekt dieser Wiirde grundsétzlich verpflichtet. Somit ver-
bietet sich ein Zweiklassenschutz menschlicher Existenz. Beide Begriffe werden hier syn-

onym verwendet.

AMOSINTERNATIONAL 6. Jg. (2012) Heft 1



sich, dass ein korporatistisches Gesell-
schaftsmodell in religiosen Angelegen-
heiten ebenso repressiv wirken kann
wie ein von Staat und Recht ausge-
hender Zwang. Diese korporatistische
Schlagseite steht hier allerdings nicht
im Vordergrund; im Fokus steht die
von staatlicher Seite ausgehende Ge-
fahr, welche sich an Definitionsfragen
festmachen lésst.

Eine effiziente Anwendung der Re-
ligionsfreiheit ist nicht nur aufgrund
moglicher ideologischer oder weltan-
schaulicher Vorbehalte, sondern bereits
aus der Sache heraus ein anspruchs-
volles Unterfangen. Die Auslegung von
Recht ist eine komplexe hermeneuti-
sche Aufgabe und nicht zu reduzieren

Religionspolitik

auf das mechanische Durchdeklinieren
eines Kriterienkataloges. Am Mafstab
des Selbstverstindnisses wird dies deut-
lich: Hier kommen Gldubige, aber auch
die Religionsgemeinschaften selbst ins
Spiel. Sie konnen, ja, sie miissen ei-
nen Beitrag leisten zur Bestimmung
des Schutzbereichs. Indem sie nach-
vollziehbar erkldren, worin sich aus
ihrer Sicht ihre eigene religiose Praxis
ausdriickt, ermoglichen sie iiberhaupt
erst eine Rechtsprechung zum Anspruch
auf religiose Freiheit. Denjenigen, die
sich auf das Grundrecht berufen wol-
len, kommt die Aufgabe zu, anschaulich
und nachvollziehbar werden zu lassen,
wie sie ihren Charakter als religiose Ak-
teure verstanden wissen wollen.

Herausgefordert zur Selbstbeschreibung religioser Vollziige

Nimmt man nun die spezifische Situa-
tion religioser Akteure in Deutschland
in den Blick, wird schnell sichtbar, dass
eine solche Lage fiir beide groBen Re-
ligionsgemeinschaften - Christentum
und Islam - Spannungen birgt. Sie
konnten gezwungen sein, ihre Haltung
und ihre Erwartungen hinsichtlich des
Staates zu verdndern. Fiir die islami-
sche Gemeinschaft in Deutschland im-
pliziert die Pflicht, positiv zu benennen,
worin man den Kern eigener religioser
Praxis erkennt, den Verzicht auf das
lange Zeit praktizierte Lamento, man
werde den christlichen Kirchen gegen-
iber nachrangig behandelt und miis-
se um politische Aufwertung kampfen.
Wo muslimische Gruppen es ins Zen-
trum ihrer Erwartungen an den Staat
stellen, dass dieser ihnen Gelegenheit
gibt, die fiir sie wichtigen religiosen
Vollziige zu kommunizieren, und fiir
die dabei benannten Inhalte Schutz
gewdhrt, verzichten sie darauf, in re-
flexhafter Weise die ,,Gleichberechti-
gungskarte“ zu spielen. Der freiheitli-
che Rechtsstaat, der sich den Schutz der
Religionsfreiheit zum Ziel gesetzt hat,
wird so gezwungen, Farbe zu beken-
nen und den Schutz dort konsequent
zu gewahrleisten, wo er dem Selbstver-
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standnis nach plausibel gemacht und
damit notwendig ist.

Auch fiir die groBen christlichen
Kirchen bedeutet es einen Pfadwech-
sel in ihrem Verhiltnis zum Staat, wenn
die Erwartungen an Gesetzgebung und
Rechtsprechung verbunden sind mit
dem Verweis auf das von ihnen aus-
driicklich formulierte religiose Selbst-
verstindnis. Denn es miisste dann eine
Auseinandersetzung um das aus ihrer
religiosen Sicht wirklich Schutzwiirdi-
ge der eigenen Praxis gefiihrt werden.
Dafiir wire eine intensive, auch theo-
logisch durchdrungene Erérterung da-
riiber erforderlich, was eigentlich die
Praxis des christlichen Glaubens aus-
macht. Man ndhme Abschied von ei-
nem eingeiibten und iiber Jahrzehnte
wirksamen Diskurs zwischen Kirchen
und Staat, der
e vornehmlich den {iberkommenen

Status der Kirchen im Auge hat,

e deren kulturprigende Leistungen
hervorhebt und daraus

e Forderungen beziiglich einer be-
sonderen institutionellen Férderung
und Privilegierung der Kirchen ge-
geniiber anderen Religionsgemein-
schaften ableitet.

'.:5\ Die Kirchen sollten sich
nicht darauf verlassen,
dass ihr Sonderstatus

unhinterfragt erhalten
bleibt

Ein Blick auf aktuelle Entwicklungen
wie
e die zunehmende religiose Pluralitét,
e die abnehmende Kirchenbindung
bei den eigenen Mitgliedern sowie
e die Verdnderung der weltanschau-
lichen Verankerung verantwortli-
cher Politiker
lésst es fiir die Kirchen angeraten er-
scheinen, sich nicht linger uneinge-
schrinkt darauf zu verlassen, dass
ihr iiberkommener Status auch kiinf-
tig Plausibilitat genieft und erhalten
bleibt. Es wird mittelfristig eher weni-
ger als mehr Sicherheit dariiber geben,
dass die Politik den Kirchen den Status
quo sichert. Aus pragmatischen Griin-
den war dieser Status bis dato niitzlich
und erschien sowohl dem Staat als auch
fiir den Kirchen in vielen Punkten op-
portun. Er hat sich aber nicht primér
aus der Absicht heraus etabliert, den
christlichen Glaubensgemeinschaften
das Recht auf religiose Freiheit zu ge-
wiéhrleisten.

Solche Bodenverschiebungen po-
litisch-gesellschaftlicher Natur wahr-
zunehmen bedeutet nicht, resigniert
Abschied nehmen zu miissen von der
Vorstellung, das Christentum gehore
zu Deutschland und ihm komme le-
gitimer Weise ein pragender Platz in-
nerhalb des sozialen Feldes zu. Aller-
dings wechseln die Modi, nach denen
dieser Platz eingenommen wird. Die
Religionsfreiheit und das in der Logik
dieses Rechts liegende Kriterium des
Selbstverstandnisses zeigen die Rich-
tung an, in die es geht. Anstatt die Rolle
des ,Trittbrettfahrers* eines staatlich-
kirchlichen Arrangements einzuneh-
men, dessen Plausibilitit zunehmend
schwindet und dessen Fortbestand vom
Wohl und Wehe der politisch handeln-
den Klasse abhingig ist, kommt es da-
rauf an, als religioser Akteur Auskunft
zu geben iiber den eigenen religiosen
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Schutzbedarf. Aus der NutznieBerin
eines historisch gewachsenen Acquis
wird die mitgestaltende Kraft eines
menschenrechtlichen Anspruchs. Den

Kirchen in Deutschland ist diese Rol-
le noch fremd. Zunichst gilt es, sich
iber die mit ihr verbundenen Aufga-
be Klarheit zu verschaffen.

Orientierung an religionsexternen rechtlichen Kriterien

Sich selbst und anderen Rechenschaft
dariiber abzulegen, was man fiir un-
bedingt schiitzenswert hélt, weil es fiir
das religiose Selbstverstindnis unver-
zichtbar ist, setzt {iberzeugende Wer-
tungen und Urteile zum Status der ei-
genen religiosen Praxis voraus. In je-
dem Fall erfordert ein solches Vorgehen
e historische Sensibilitit,

e die Fahigkeit, zwischen Notwendi-
gem und weniger Notwendigem zu
unterscheiden, sowie

o die Uberzeugung, mittels Vernunft-
gebrauch solche Unterscheidungen
treffen zu konnen.

Dabei kdnnen unterschiedliche Wege
gewdhlt werden - solche, die sich ih-
re Impulse von auBen zuspielen las-
sen, und solche, die von innen heraus
nach dem Wesentlichen religioser Pra-
xis fragen.

Zunichst konnte man die Krite-
rien zu Rate zu ziehen, nach denen
das Recht die religiose Freiheit bemes-
sen sehen will. Artikel 18 des ,Interna-
tionalen Paktes liber biirgerliche und
politische Rechte* der Vereinten Na-
tionen (IPbpR, 1966), welcher den ent-
scheidenden Schritt auf dem Weg der
Menschenrechte von ihrer Deklaration
hin zur rechtsverbindlichen Positivie-
rung markiert, legt das Recht in sei-
nen einzelnen Aspekten aus:

(1) Jedermann hat das Recht auf Ge-
danken-, Gewissens- und Religi-
onsfreiheit. Dieses Recht umfasst
die Freiheit, eine Religion oder ei-
ne Weltanschauung nach eigener
Wahl zu haben oder anzunehmen,
und die Freiheit, seine Religion oder
Weltanschauung allein oder in Ge-
meinschaft mit anderen, 6ffentlich
oder privat durch Gottesdienst, Be-

achtung religioser Brauche, Aus-
iibung und Unterricht zu bekunden.
Niemand darf einem Zwang ausge-
setzt werden, der seine Freiheit, ei-
ne Religion oder eine Weltanschau-
ung seiner Wahl zu haben oder an-
zunehmen, beeintrachtigen wiirde.
(3) Die Freiheit, seine Religion oder
Weltanschauung zu bekunden,
darf nur den gesetzlich vorgese-
henen Einschrankungen unterwor-
fen werden, die zum Schutz der
offentlichen Sicherheit, Ordnung,
Gesundheit, Sittlichkeit oder der
Grundrechte und -freiheiten an-
derer erforderlich sind.

[...]

(2

—

Der Wortlaut des Rechts ist umfassend:
Geschiitzt wird der religiose Ausdruck
in Kultus, Liturgie und tiberzeugungs-
getragenem Handeln, aber ebenso je-
ne Aspekte von Religiositit, die sich
in Traditionen entwickelt und im re-
ligiosen Brauchtum niedergeschlagen
haben. Das Recht weiB zudem um den
engen Zusammenhang von Gewissen
und Religion und schiitzt damit den
einzelnen religios Praktizierenden vor
freiheitsbeschneidenden Zwéngen von
auBen. Dazu kann der Zwang geho-
ren, der von religiosen Institutionen
ausgeht. Das Recht schiitzt also auch
Gldubige, die kirchlich ungebunden
sind oder von der religiosen Institution
gar als abtrinnig gebrandmarkt oder
ausgeschlossen werden. Der Text zeigt
uberdies, dass die individuelle und die
kollektive, korporative Seite religioser
Praxis fiir das Recht zusammengeho-
ren; es ist unstrittig, dass eine strikte
Delegation des Religiosen in die Innen-
perspektive des Individuums nicht mit
dem freiheitlichen Charakter des Rechts
auf religiose Freiheit vereinbar wére.

AuBlerdem macht der Rechtstext zwi-
schen der negativen und der positiven
Seite der Religionsfreiheit a priori keine
Unterscheidung. Religids praktizieren
zu diirfen ist ebenso geschiitzt wie das
Recht, keinem religiosen Zwang ausge-
setzt zu sein. Neben dem ,,Forum inter-
num” religioser Freiheit, das in Absatz
eins benannt ist, wird in Absatz drei
des Artikels das ,,Forum externum* auf-
gefiihrt: Gemeint sind jene Kriterien,
die allein dafiir herangezogen werden
diirfen, um den Rechtsanspruch einzu-
schrinken. Damit wird deutlich, dass
die Religionsfreiheit zuweilen gegen
andere Freiheitsanspriiche abgewo-
gen werden muss. Es liegen aber auch
die ,Schranken fiir die Schranken* der
Religionsfreiheit auf dem Tisch - der
Rechtsanspruch kann von der politi-
schen Herrschaft nicht nach deren Be-
lieben manipuliert werden.

Die umfassende, alle méglichen As-
pekte religiosen Vollzugs einbeziehen-
de Form des Rechts entspricht dessen
freiheitlichem Auftrag, eine Sache zu
schiitzen, deren eigene Logik nicht von
Recht oder Politik vorab definiert wer-
den darf. Zugleich sieht man aber, dass
solche Kriterien ,von auBen” nur be-
grenzt weiterfithren. Es zeigt sich der
Bedarf, aus der inneren Logik der Re-
ligion heraus eine Strukturierung und
Priorisierung schiitzenswerter Giter,
die alle unter dem Dach der Religi-
onsfreiheit zu verstehen sind, vorzu-
nehmen. Denn es gibt variierende, je
nach religiosem Bekenntnis und reli-
gioser Praxis unterschiedlich ausfal-
lende Weisen, die Schutzbereiche des
Rechts in Anspruch zu nehmen und
zu gewichten.

Nicht ohne Grund war bislang zu-
meist im Plural die Rede von Religionen
und Religionsgemeinschaften. Denn zu
vielen religiosen Anspriichen gibt es,
bereits innerhalb der eigenen religiosen
Gruppe, Widerstreit und Abweichung.
Religion tritt im Plural auf und muss
vom Recht auch in der Vielzahl seiner
AuBerungsformen geschiitzt werden.
Dabei ist jeweils das Selbstverstind-
nis der einzelnen religios interessier-
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ten Grundrechtstrdger zu betrachten
und bei Widerspriichen im Bekenntnis
oder der Frage, was als ,legitime* reli-
giose Praxis gelten darf, miissen Staat
und Recht die jeweils intern vertretene
Position zugrunde legen, nicht unbe-
dingt die von einer ,amtlichen“ oder
mehrheitlich vertretenen Seite bevor-
zugte Auslegung.’

Diese Priamisse leitet zur Vorsicht
an, wenn der Blick vertieft auf das

Religionspolitik

christliche Bekenntnis, und damit auch
auf die kollektiven Grundrechtstriger
der groBen christlichen Kirchen gerich-
tet wird. Die Frage lautet: Was konn-
ten die Kriterien sein, nach denen die
Vergewisserung zum Selbstverstind-
nis fiir den christlichen Glauben und
fiir die christlichen GroBkirchen vor-
genommen werden sollte?

Orientierung an internen Kriterien des Christlichen

Der wichtigste Punkt scheint mir zu

sein, dass unterschieden werden miiss-

te zwischen zwei Quellen, aus denen
sich die innerreligiose Bestimmung des

Schutzanspruchs auf religiose Praxis

gleichermaBen néhrt:

e Auf der einen Seite die ,Diskursge-
schichte” der Religion: Zu ihr z&h-
len die doktrindren Selbstbestim-
mungen religioser Praxis, Aus-
sagen etwa, die in theologischen
Diskursen oder lehramtlichen Au-
Berungen getroffen werden. Mit
ihnen wird eine Bestimmung des
Sinngehalts der Religion vorge-
nommen, der natirlich zu bertick-
sichtigen ist, wenn Recht und Poli-
tik das Selbstverstindnis religioser
Akteure in Augenschein nehmen
wollen. Fiir die gegenwirtige Ge-
stalt der Katholischen Kirche ge-
horen die im II. Vatikanum getrof-
fenen Selbstaussagen der Kirche zu
diesem Profil, ebenso die theolo-
gische Auslegungsgeschichte die-
ser Aussagen. Es sei aber davor ge-
warnt zu meinen, die Bestimmung
des aus Sicht einer Religion Schiit-
zenswerten lasse sich allein aus de-
ren diskursiver Selbsterklarung er-
schlieBen. Weder Theologie noch
lehramtliche Verkiindigung ver-
mogen vom griinen Tisch aus da-
riiber zu entscheiden, wo legitime
religiose Praxis beginnt und wo sie
endet — obgleich beide eine unver-
zichtbare Rolle fiir die Produktion
solcher Praxis spielen.
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e Hinzu kommt die performative Seite
der Religion, das heiBt deren prak-
tizierte und aus sich wirkende Ge-
stalt: Dazu zdhlen Briauche, Tradi-
tionen, im weiteren Sinne Riten,
aber auch karitative und soziale
Gewohnheiten, die sich oftmals
an theologischer Reflexion vorbei
entwickelt haben, erst nachtraglich
theologisch gewtiirdigt worden sind
oder auch theologisch-lehramtliche
Positionen kreativ verarbeiten. Sie
bilden neben Doktrin und Reflexion
die ,andere Seite” religiosen Selbst-
verstdndnisses, indem sie deren in-
tellektuell verfassten Bestimmun-
gen Gestalt geben, sie auf vielerlei
Weise verkorpern und anschaulich
werden lassen. Wenige Beispie-
le machen dies deutlich: Niemand
wiirde bestreiten, dass mancher-
orts Prozessionen ein integraler Be-

standteil katholischer Glaubenspra-
xis sind. Die Impulse zu deren Ent-
stehung und Sinngestalt aber von
Theologie oder Lehramt zu erwar-
ten, wére ein Trugschluss. Diese re-
agieren vielmehr auf solche Praxis,
indem sie ihr einen theologischen
Wert unterlegen oder als genuinen
Ausdruck einer religiosen Botschaft
erschlieBen. Ahnliches gilt fiir Wall-
fahrten: Wo sie am einen Ort aus
einer soziobkonomischen Lage he-
raus entstehen und mit Volkskultur
und lokaler Mentalitdt verwachsen,
bleiben sie andernorts den Gewohn-
heiten der Bevdlkerung fremd und
zdhlen nicht zu deren religioser Pra-
xis. Auch liturgische Traditionen,
die nach Erdteilen und Landeskir-
chen variieren, oder die mannigfa-
chen Formen kirchlichen Sozialen-
gagements zeigen: Die praktizierte,
gelebte Religion steht zwar in ei-
nem inneren Zusammenhang mit
der theologischen und lehramtli-
chen Reflexionsgestalt des christli-
chen Glaubens, aber diese Praxis ist
breiter und reicher als die zur For-
mel geronnene Rede der Religion.

Bei der Beriicksichtigung des Schutzbe-
reichs religioser Praxis darf die perfor-
mative Seite nicht gegentiber den dis-
kursiven Selbstaussagen der Religion
vernachlissigt werden." Innerhalb der
christlichen Theologie wird die wech-
selseitige Verwiesenheit von reflexiver

’ Umgekehrt stellt sich durch den Widerstreit auf religiosem Feld auch fiir die religio-
sen Akteure eine Herausforderung: Wie geht man als religios interessierter Grundrechts-
trager damit um, dass es andere religios interessierte Grundrechtstriger gibt, die den eige-
nen Anspruch gegebenenfalls widerlegen? Zwei Positionen sind hier denkbar: Der religiose
Akteur konnte allein auf sich selbst fixiert an der Vertretung seines partikularen Schutz-
anspruchs interessiert bleiben, oder er vermag es, die eigene ,Grundrechtsbetroffenheit*
exemplarisch zu 6ffnen und daraus ein solidarisches Verhalten im Blick auf andere mog-
liche Grundrechtstridger abzuleiten, ohne allerdings zu beanspruchen, an deren Stelle zu
sprechen. Bei vielen religios inspirierten Nichtregierungsorganisationen, vornehmlich aus
den USA, die im Kontext des UN-Systems um eine Vertretung ihrer religiésen Anspriiche
arbeiten, ist ein solches Verhalten zu beobachten. Fiir diese Beobachtung und viele wei-
tere hilfreiche Anregungen danke ich Heiner Bielefeldt, der den vorliegenden Text in ei-
ner frithen Fassung auf auBerordentlich faire Weise kommentiert hat und damit zu seiner

Verbesserung beitragen konnte.

“Einen solchen Blick auf Religion wirft aus Sicht der Literatur- und Kulturwissen-
schaften Sigrid Weigel, etwa in ihren Uberlegungen zu Konzepten von Martyrium und

Compassio.
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und handlungspraktischer Dimension
des Glaubens nochmals konzeptuali-
siert, und zwar in der Rede von den
drei Grundfunktionen der Kirche - Dia-
konia, Martyria und Liturgie. Begriin-
det mit der Figur vom dreifachen Amt
Jesu Christi (Hirte, Prophet und Pries-
ter) werden gelebter, bezeugter und ge-
feierter Glaube als zusammengehori-
ge Facetten christlich-religioser Exis-
tenz betrachtet. Soziales Engagement,
intellektuelle Rechenschaft und Kul-
tus konnen aus religioser Sicht also
nicht gegeneinander ausgespielt wer-
den, sondern stellen je eigene, legitime,
ja notwendige Elemente glaubig-reli-
gioser Existenz dar. Aufgabe der reli-

'.:W\ Auch soziale Vollziige
kdnnen genuiner
Ausdruck des religiosen
Selbstverstandnisses sein

gios Praktizierenden ist es allerdings,
einzelne Aspekte religios motivierten
Handelns in ihrem Zusammenhang zu
den jeweils anderen Dimensionen des
Glaubens sichtbar zu machen. Damit
kann auch nach auBen ein Verstind-
nis dafiir erzielt werden, dass soziale
Vollziige, die als solche nicht religios
konnotiert zu sein scheinen, genuiner
Ausdruck eines religiosen Selbstver-
stdndnisses sind.

Auslequng der Religionsfreiheit angesichts des Wandels

religioser Formen

Das wichtigste Kriterium, nach wel-
chem eine Bestimmung des fiir den
christlichen Glauben Schiitzenswer-
ten vorgenommen werden kann, mag
damit benannt sein. Im Konkreten
werden aber dennoch Konflikte auf-
treten, die nicht von vornherein ver-
mieden werden kénnen: Denn welche
religiose Tradition im Einzelfall nicht
mehr lebendiger Glaubensausdruck ist,
sondern nur noch Folklore, ist durch-
aus umstritten. Fliir manche Gemein-
den Oberbayerns und Westdsterreichs
mag die Tradition des Leonhardiritts
ein Ferment gldubiger Existenz sein,
flir weite Teile der katholischen Bevol-

kerung Deutschlands wirkt die jahrli-
che Berichterstattung dariiber in der
Tagesschau jedoch eher als Konzes-
sion an ein folkloristisches Relikt, das
fiir die eigene religiose Existenz ver-
zichtbar wére. Exemplarisch wird hier-
an deutlich: Ob ein bestimmter sozialer
Vollzug zugleich als religioser Vollzug
gelten kann, lasst sich zwar in vielen
Fillen vorab beantworten, im Einzel-
fall fithrt aber nur der Blick auf den
Verstindnishorizont der Akteure selbst
weiter. Auch die Aussagen religioser
Institutionen konnen diese ,.Einzelfall-
priifung® nicht ersetzen.
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es die theologisch niemals vollstédndig
eingeholten Vollzugsformen einer
glaubigen Praxis, ein anderes Mal wird
nicht gesehen, dass jede Praxis ein wie
auch immer geartetes Band zur Refle-
xionsgestalt des Glaubens birgt, und
theologische Reflexion deswegen eine
notwendige Dimension jeder ,Be-
standsaufnahme" zur Praxis sein muss.

Fazit

Blickt man auf aktuelle religionspo-

litische Diskussionsfelder in Deutsch-

land, legen sich einige Schlussfolge-
rungen nahe:

e In der Debatte um die Zukunft von
Kirchensteuer und Korperschafts-
status tite es gut offen zuzuge-
stehen, dass beide Giiter keine un-
mittelbare Folgerung aus dem Re-
spekt vor der Religionsfreiheit sind.
Vielmehr haben sie ihre Wurzeln
in historisch gewachsenen kulturel-
len Ubereinkiinften zwischen Staat
und Kirchen. Ein vitales korporati-
ves Gertist konnen sich Religions-
gemeinschaften ohne weiteres auch
ohne staatliche Steuereinzugspraxis
und Dienstherrenfiahigkeit erhalten.

e Eine Verpflichtung, die sich aus dem
Selbstverstindnis des christlichen
Glaubens ergibt, ist aus Sicht der
Kirchen die gesellschaftliche Mit-
wirkung im Dienst des Gemein-
wohls. Ob aber eine solche Mit-
wirkung staatlicherseits erméglicht
wird oder nicht, ergibt sich vorran-
gig aus der Uberzeugungskraft des
jeweiligen inhaltlichen Programms,
das eine Religionsgemeinschaft fiir
den gesellschaftlichen Diskurs an-
bieten kann; es kann nicht aus den
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bisherigen rechtlich garantierten
sLogenpldtzen* der christlichen
Kirchen abgeleitet werden (Mu-
ckel, 2001).”

e Verschafft man sich anhand der
oben angefiihrten Uberlegungen
Klarheit dariiber, welche Anliegen
als unbedingt zentral und deshalb
als grund- und menschenrechtlich
schutzwiirdig zu erachten sind,
kénnte das einen Positionswech-
sel markieren: Die Kirchen wiirden
dann nicht mehr als Lobbyisten in
eigener Sache ihren ,historischen
Platzvorteil“ geltend machen miis-
sen, auch wenn ihnen dies bis heu-
te immer noch allerlei Geldndege-
winne beschert. Solche Siege sind
namlich teuer erkauft, denn die
Plausibilitat fiir die angestammte
Rolle innerhalb einer religios plu-
riformen und weltanschaulich zu-
nehmend indifferenten Gesellschaft
sinkt ziigig.

e Der hier skizzierte Weg hingegen,
der das Recht auf freie Religions-
ausiibung zum Ansatzpunkt nimmt,
erdffnet eine Chance auf neue Ak-
zeptanz, auch jenseits der eigenen
Milieus. Die mit der Konzilserkla-
rung Dignitatis humanae gewon-
nene Anerkennung und theologi-
sche Wiirdigung der Religionsfrei-
heit qualifiziert dieses Verfahren als
ein fiir die Kirche natiirliches und
nicht wesensfremdes.

RAP
AL

Daniel Bogner, Dr. et Lic. theol., ist Wis-
senschaftlicher Mitarbeiter am Institut
fur Christliche Sozialwissenschaften
der Universitat Minster und am dor-
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Michel de Certeau, Mainz: 2002.

e Im Vordergrund steht dabei nicht
die Sicherung eines Status quo,
sondern die historisch je neue Be-
stimmung des aus Sicht der eige-
nen religivsen Uberzeugung unver-
zichtbaren Kernbestands religioser
Vollziige. Dafiir den rechtlichen
Schutz zu beanspruchen, ist nur
recht und billig.

*Der Staatsrechtler Stefan Muckel begriindet die Stellung einer KdOR hingegen in ih-
rem Ausdruck , eine ,Anerkennung® zu sein fiir gemeinwohlférderliches Verhalten einer
Religionsgemeinschaft im Verlauf der Geschichte. Aus christlicher Sicht kann eine sol-
che Perspektive nicht zum handlungsleitenden Kriterium werden, denn der Religion geht
es nicht um den Erwerb von Anerkennung, sondern um die Mitgestaltung sozialer Wirk-
lichkeit der Sache nach. In welchem Status dies geschieht, taugt nicht als motivierender

Grund des Handelns.




Schwerpunktthema

Religion an offentlichen Schulen

Zur Entstehung und Bearbeitung religionspolitisch relevanter Konflikte

Die offentliche Schule ist einer der Orte, an denen in den letzten
Jahren besonders viele religionspolitisch relevante Konflikte ih-
ren Ausgang genommen haben. Diese Konflikte sind eine Folge
von Abstimmungsproblemen in unserer gesellschaftlich ausdif-
ferenzierten, religiés pluralen Gesellschaft. Schule ist aber nicht
nur ein Ort, an dem religionspolitische Konflikte entstehen und
ausgetragen werden, Schule kann auch einen Beitrag leisten zur
Bearbeitung solcher Konflikte. Wie Schule als Bildungsort und
Lebensraum gestaltet werden muss, damit dies gelingen kann,
wird in diesem Beitrag diskutiert.

Joachim Willems

Religionspolitisch relevante Debatten und Kontroversen

Man muss keinen besonderen argu-
mentativen Aufwand betreiben um ein-
sichtig zu machen, warum Religion in
der offentlichen Schule ein aktuelles
und kontroverses religionspolitisches
Thema ist. Ein Blick auf einige Fal-
le der vergangenen Jahre und Jahr-
zehnte geniigt:

10

1995 sprach das Bundesverfas-
sungsgericht das so genannte Kru-
zifixurteil. Ein Vater hatte gegen die
Kruzifixe in bayerischen Klassen-
zimmern geklagt, weil er ,seinen
Kindern den Anblick eines ,ménn-
lichen Leichnams‘ ersparen® woll-
te (Schieder 2001, 177). Das Bun-
desverfassungsgericht erklirte in
seinem Urteil den Passus aus der
bayerischen Volksschulordnung,
der das Anbringen des Kruzifixes
vorschreibt, fiir grundgesetzwid-
rig und deshalb fiir nichtig (a.a.O.,
178).

1996 trat ein neues Schulgesetz fiir
das Land Brandenburg in Kraft, mit
dem als neues Schulfach ,Lebens-
gestaltung - Ethik - Religionskun-
de” (LER) eingefiihrt wurde. Mit der
Einfithrung dieses nicht-konfessio-
nellen Faches, in dem Schiilerinnen
und Schiiler unabhéngig von ihrer

Religionszugehorigkeit oder Welt-
anschauung gemeinsam etwas iiber
Religionen lernen sollen, ging eine
Regelung fiir den konfessionellen
Religionsunterricht einher, die von
Artikel 7 Abs. 3 Grundgesetz ab-
weicht. Dort heiBt es, dass der Re-
ligionsunterricht ordentliches Lehr-
fach ist und erteilt wird ,in Uber-
einstimmung mit den Grundsétzen
der Religionsgemeinschaften Nach
§ 9 des Brandenburger Schulgeset-
zes von 1996 dagegen ist konfes-
sioneller Religionsunterricht aus-
schlieBlich Angelegenheit der Kir-
chen und Religionsgemeinschaften,
keine ,gemischte Angelegenheit*
(res mixta) von Staat und Kirche.
Auflerdem ist Religionsunterricht
kein ordentliches Lehrfach mit Ab-
melderecht, sondern Religionsun-
terricht wird zu einem Fach, zu dem
die Eltern ihre Kinder bzw. die re-
ligionsmiindigen Schiilerinnen und
Schiiler sich selbst anmelden miis-
sen (Lott 1998, 128). Der Rechts-
streit, in dem vor allem die beiden
groBen Kirchen, die CDU und eini-
ge Eltern versucht hatten, eine Fa-
chergruppe mit unterschiedlichen
konfessionellen Fachern und einer
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nicht-konfessionellen Alternative
zu etablieren, endete 2002 mit ei-
nem Kompromiss, und das Schulge-
setz wurde revidiert: Das Land er-
klarte sich bereit, rund 90 Prozent
der Personalkosten des Religionsun-
terrichts zu tibernehmen (Breiding
2002; Brandenburgisches Schul-
gesetz § 9 Abs. 5). Die Noten des
Religionsunterrichts erscheinen im
Zeugnis (§ 9 Abs. 4), und wer am
Religionsunterricht teilnimmt, kann
sich von LER abmelden (§ 11 Abs. 3)
Nicht nur Brandenburg weicht von
Art. 7.3 GG ab, sondern - unter Be-
rufung auf die ,Bremer Klausel®
(Art. 141 GG) - ebenso das Land
Berlin: Im Jahre 2005 bringt der so
genannte ,Ehrenmord“ an Hatun
Siiriicii eine schon ldnger vor sich
hin diimpelnde Diskussion um die
Stellung des Religionsunterrichts
und um die Einfithrung von Ethik-
unterricht ganz oben auf die poli-
tische Agenda. Dieser Mordfall wird
als extremer, zugleich aber symp-
tomatischer Ausdruck der Probleme
einer multikulturellen und multire-
ligiosen Gesellschaft gesehen (Wil-
lems 2009b, 24+42). Schon zum
Schuljahr 2006/2007 fiihrt der Se-
nat ein verpflichtendes Ethikfach
fiir alle Schiilerinnen und Schiiler
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ab der Jahrgangsstufe 7 ein. Die Ini-
tiative ,Pro Reli“, unterstiitzt von
den beiden groBen Kirchen und der
CDU, aber auch von einigen SPD-
Politikern wie Frank-Walter Stein-
meier und Wolfgang Thierse, sam-
melt daraufhin geniigend Unter-
schriften fiir die Erzwingung eines
Volksentscheids. Im April 2009 wird
iiber den von ,,Pro Reli* vorgeschla-
genen Gesetzestext abgestimmt.
Dieser Text sieht vor, dass Religions-
und Ethikunterricht in einem Wahl-
pflichtbereich an allen 6ffentlichen
Schulen als ordentliche Lehrfacher
unterrichtet werden sollen. Doch
~Pro-Reli* scheitert. Religionsun-
terricht in Berlin bleibt ein freiwil-
liges Zusatzangebot, allein verant-
wortet von den Kirchen bzw.
Religions- oder Weltanschauungs-
gemeinschaften. Die Noten sind
nicht relevant fiir die Versetzung
oder die Durchschnittsnote im
Zeugnis (Willems 2009a).

'.:\\ Der Stellenwert des
Religionsunterrichts sowie
das Verhiltnis von Islam
und Schule sind vielfach
hoch umstritten

Nicht nur die Frage, wie christliche Re-

ligion in der Schule zur Geltung kom-

men soll, sondern auch das Verhiltnis
von Islam und Schule sorgt immer wie-
der fiir Debatten oder beschéftigt die

Gerichte:

e Diirfen muslimische Schiilerinnen
mit religioser Begriindung vom
Sport- oder Schwimmunterricht
fernbleiben, vom Sexualkundeun-
terricht, von Klassenfahrten (Spen-
len 2010, 349-361)?

e Kann den muslimischen Schiilerin-
nen und Schiilern in Deutschland
konfessioneller islamischer Reli-
gionsunterricht nach Art. 7.3 GG
erteilt werden oder - aus Mangel an
muslimischen Organisationen, mit
denen die Bundesldnder kooperie-
ren konnten - ausschlieBlich islam-
kundlicher Unterricht (Bock 2007)?
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e Darf Yunus M., muslimischer Schii-
ler am Diesterweg-Gymnasium in
Berlin-Wedding, wéihrend der Pau-
sen das rituelle Gebet verrichten,
und wenn ja, steht ihm dazu ein
leeres Klassenzimmer zu, ein Ge-
betsraum oder der Schulflur (Wil-
lems 2011, 152-154)?

1998 beschiftigte ein weiterer religi-
onspolitisch prominenter Fall die Bun-
desrepublik: Die Lehrerin Fereshta Lu-
din, in Afghanistan geborene Deutsche
muslimischen Glaubens, erklirt, auch
wihrend des Unterrichts ihr Kopftuch
nicht ablegen zu wollen. Daraufhin
wird sie nach dem Referendariat nicht
in den Schuldienst iibernommen. Dazu

fehle die beamtenrechtliche Eignung,
denn das Tragen des Kopftuches sei
nicht zu vereinbaren mit dem staatli-
chen Neutralitdtsgebot in weltanschau-
lichen und religiosen Fragen. Feres-
tha Ludin klagt gegen diese Entschei-
dung. Die Verwaltungsgerichte weisen
die Klage ab. Im Jahr 2003 allerdings
kommt das Bundesverfassungsgericht
zu einer anderen Einschitzung und
verweist den Rechtsstreit zuriick an
das Bundesverwaltungsgericht. Fiir die
Ablehnung der Bewerbung von Frau
Ludin habe es keine hinreichend be-
stimmte gesetzliche Grundlage gege-
ben, so das Bundesverfassungsgericht
(Bundesverfassungsgericht 2003).

Gesellschaftliche Differenzierungen und
religionspolitische Konflikte in der Schule

Dass es zu religionspolitischen Konflik-
ten in der Schule kommt, ist die Fol-
ge einer doppelten gesellschaftlichen
Differenzierung, ndmlich der Ausdif-
ferenzierung sozialer Rollen und ge-
sellschaftlicher Funktionssysteme ei-
nerseits, der Ausdifferenzierungen im
religios-weltanschaulichen Feld ande-
rerseits.

Uber lange historische Zeitriume
haben sich soziale Rollen und gesell-
schaftliche Funktionssysteme ausgebil-
det und ausdifferenziert. Zwischen die-
sen Rollen und zwischen diesen Funk-
tionssystemen gibt es immer wieder
Abstimmungsprobleme: Was der Ei-
genlogik des Politischen entspricht,
kann in Konflikt geraten mit religio-
sen Uberzeugungen, und eine Person
kann als politische Akteurin auf ei-
ne Art und Weise handeln, die sie als
religiose Person problematisch findet.
Das ist nicht neu, und die theologische
Ethik hat unter positiver Aufnahme rol-
lentheoretischer Uberlegungen immer
wieder versucht, diese Abstimmungs-
probleme so zu bearbeiten, dass auch
die genuin politische Handlung reli-
gios legitimiert wird. Ein prominentes
Beispiel aus der Geschichte des Pro-

testantismus ist Martin Luthers Un-
terscheidung zweier Regimente. Die-
se Unterscheidung erméglicht es ihm
zu begriinden, warum Amtspersonen
den Anforderungen ihrer sozialen Rolle
entsprechend Gewalt anwenden kon-
nen, auch wenn sie als Privatpersonen
an die biblischen Gebote der Feindes-
liebe und des Gewaltverzichts gebun-
den bleiben (Mt. 5, 38-48).

Im Blick auf Schule ist es eine der
Quellen religionspolitisch relevanter
Konflikte, dass eine Person als Tréige-
rin multipler sozialer Rollen in die Si-
tuation kommen kann, zur selben Zeit
den sich widersprechenden Anforde-
rungen unterschiedlicher Rollen genii-
gen zu miissen oder zu wollen. Eine
muslimische Lehrerin hort in der Schu-
le nicht auf, Muslima zu sein. Wenn
es nun nach ihrer Uberzeugung zu ih-
rer muslimischen Identitat gehort, ein
Kopftuch zu tragen, kann der Anspruch
ihrer religiosen Rolle mit den Anforde-
rungen kollidieren, die in ihrem Bun-
desland an sie als Beamtin eines reli-
gios neutralen Staates gestellt werden.

Lange Zeit wurde Deutschland als
im Wesentlichen katholisches und
protestantisches Land wahrgenom-
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men. Dabei wurde die Existenz klei-
nerer Religionsgemeinschaften aus-
geblendet, obwohl beispielsweise das
Judentum schon seit der Antike in un-
seren Breitengraden heimisch ist. In
den letzten Jahrzehnten hat nicht nur
die Zahl an Religionsgemeinschaften,
die in Deutschland vertreten sind, deut-
lich zugenommen. Religiose Pluralitit
ist auch sichtbarer geworden, darun-
ter die jeweilige interne Pluralitit in-
nerhalb von Religionsgemeinschaften.
Auch das fiihrt zu religionspolitischen
Herausforderungen: Wie ldsst sich kon-
fessioneller Religionsunterricht orga-
nisieren, wenn es normal wird, dass
nicht mehr nur zwei konfessionelle Fi-
cher angeboten werden miissen - und
sollte man angesichts dieser Situation
nicht gleich ganz auf konfessionellen
Religionsunterricht verzichten und ei-
nen Unterricht fiir alle einfiihren? Die-
se Debatte wurde in den letzten zwan-
zig Jahren in Berlin und Brandenburg
gefiihrt, die dabei vertretenen Positio-
nen finden aber ebenso Anhénger in
anderen Bundeslédndern.

’:‘;\\ Wo unterschiedliche
Weltanschauungen und
Religionen aufeinander
treffen, ist die Religions-
freiheit herausgefordert

Dort, wo die Interessen der Angehori-
gen unterschiedlicher Religionen und
Weltanschauungen kollidieren, miis-
sen Losungswege gefunden werden,
die gleichermafen das Recht auf ne-
gative wie auf positive Religionsfrei-
heit beachten: Die bayerische Regie-
rung pochte auf die positive Religi-
onsfreiheit und das damit verbundene
Recht, in der Schule Kruzifixe aufzu-
hédngen, die Lehrerin Fereshta Ludin
auf das Recht, ein Kopftuch zu tragen,
der Berliner Schiiler Yunus M. darauf,
seiner Pflicht als Muslim zum rituellen
Gebet nachzukommen. Die jeweilige
Gegenseite bestand auf dem Recht auf
negative Religionsfreiheit, also darauf,
vom Anblick eines Kruzifixes, eines aus
religiosen Griinden getragenen Kopf-
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tuchs oder eines Betenden verschont
zu bleiben.

In der Schule sind die Schiilerin-
nen und Schiiler nicht (nur) freiwillig
anwesend, sondern es herrscht Schul-
pflicht. Deshalb treffen hier Men-
schen mit unterschiedlichsten religio-
sen und weltanschaulichen Uberzeu-
gungen aufeinander, ohne sich aus dem
Weg gehen zu konnen. Und schlieBlich
gibt es ein hierarchisches Gefille zwi-
schen Lehrer/innen und Schiiler/innen:
Lehrer/innen erziehen und beurteilen
die Schiiler/innen. Diese miissen, ge-
rade weil sie ihrer Schulpflicht nach-
kommen, einen besonderen Schutz

vor Ubergriffen genieBen (das Recht
auf negative Religionsfreiheit einge-
schlossen). Zudem ist die Schulpflicht
die Kehrseite des Rechts auf Bildung,
das zumindest in Deutschland ein Recht
auf religiose Bildung beinhaltet.

All dies macht Schule nicht nur
zu einem Ort von religionspolitischen
Konflikten, sondern auch zu einem Ort
ihrer Bearbeitung. Denn Schule ist ein
Lebensraum, fir den Regeln des Zu-
sammenlebens in einer religids plura-
len Situation gefunden werden miis-
sen, und Schule ist ein Bildungsort, in
dem der Umgang mit Pluralitit gelernt
und reflektiert wird.

Schule als Bildungsort - Einiibung verschiedener Modi der
Weltbegegnung und der Fihigkeit zum Perspektivenwechsel

Eine Padagogisierung religionspoliti-
scher Probleme ist ebenso problema-
tisch, wie es eine Padagogisierung der
Herausforderungen ist, die sich aus den
Zuwanderungen der letzten Jahrzehnte
ergeben haben (vgl. Griese 2004, 11—
17). Zu Recht betont Bernhard Dressler,
dass sich ,die Funktionalitdt von Bil-
dung ... erst auf Grund eines Verzich-
tes auf Funktionalisierung” einstelle:
»Bildungspolitik ist keine Sozialpoli-
tik und keine Wirtschaftspolitik. Wenn
sie etwas fiir eine gerechte Gesellschaft
oder fiir den Standort Deutschland oder
fiir Gewaltpravention oder fiir interreli-
giose Verstdndigung leistet, dann un-
absichtlich und hinterriicks.” (Dress-
ler 2006, 97)

Dennoch kann Schule als Bildungs-
ort eine religionspolitisch bedeutsa-
me Funktion erfiillen. Wenn die The-
se stimmt, dass die religionspolitischen
Konflikte der letzten Zeit in den ge-
sellschaftlichen Differenzierungen und
Pluralisierungen begriindet sind, dann
ist die Schule einer der Orte, an de-
nen ein Umgang mit diesen Differen-
zierungen und Pluralisierungen ein-
geiibt werden kann. Dressler macht
darauf aufmerksam, dass der , Verlust
eines substanziell gehaltvollen Be-
griffs von Allgemeinbildung ... weni-

ger ... mit der Wachstumsbeschleuni-
gung unserer Wissensbestdnde, dem
angeblich rapiden Verfall ihrer ,Halb-
wertzeiten' zu tun“ habe. Vielmehr sei
er als Resultat des gesellschaftlichen
Ausdifferenzierungsprozesses zu ver-
stehen (a. a. 0., 109). Daraus folge, dass
es in Bildungsprozessen um Perspek-
tivenwechsel gehe: ,In der modernen
Gesellschaft miissen Menschen wis-
sen, aus welchen unterschiedlichen
Perspektiven sie in unterschiedlichen
Situationen die Welt wahrnehmen und
welcher blinde Fleck mit jeder dieser
Perspektiven unvermeidlich verbun-
den ist ... Deshalb gehort es zur Bil-
dung, dass sie unterschiedliche Welt-
zugédnge, unterschiedliche Horizonte
des Weltverstehens eréffnet, die — das
ist entscheidend - nicht wechselsei-
tig substituierbar sind und auch nicht
nach Geltungshierarchien zu ordnen
sind: empirische, logisch-rationale,
hermeneutische und musisch-astheti-
sche Weltzuginge mit ihren jeweils un-
terschiedlichen Potenzialen an Verfii-
gungswissen und Orientierungswissen,
ihren jeweils eigenen Rationalitdtsfor-
men.” (a.a.0., 110).

Dabei verweist Dressler unter ande-
rem auf die Unterscheidung von vier
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Modi der Weltbegegnung nach Jiirgen

Baumert:

e die kognitiv-instrumentelle Mo-
dellierung der Welt, wie sie in der
Mathematik und den Naturwissen-
schaften geschieht,

e die &dsthetisch-expressive Begeg-
nung und Gestaltung zum Beispiel
in sprachlich-literarischen und
kiinstlerischen Fachern,

e die normativ-evaluative Auseinan-
dersetzung mit Wirtschaft und Ge-
sellschaft (Geschichte, Okonomie,
Politik, Recht) und

e die Fécher Religion und Philoso-
phie, die sich mit Problemen kon-
stitutiver Rationalitit beschéftigen
(Klieme et al. 2003, 68).

Im Blick aufreligionspolitisch relevan-
te Konflikte innerhalb und auBerhalb
von Schule macht es einen Unterschied,
ob jemand in diesem Sinne fihig zum
Perspektivenwechsel und somit gebil-
det ist oder nicht. Denn eine addquate
Interpretation der eingangs genann-
ten religionspolitischen Auseinander-
setzungen der letzten Zeit ist nur dann
moglich, wenn sie nicht einseitig un-
ter einer juristischen, politischen, pi-
dagogischen, religiésen oder anderen
Perspektive gedeutet werden, sondern
wenn diese Perspektiven sowohl un-
terschieden, als auch aufeinander be-
zogen werden.

Die juristische Perspektive gibt dann
Aufschluss dartiber, aus welchen Griin-
den in einem konkreten Konflikt Ge-
richte wie entschieden haben, aber
auch, welche Spielrdume fiir Ent-
scheidungen unter den Bedingungen
der gegenwértigen Rechtslage bestan-
den hétten. Die Grenzen der juristi-
schen Betrachtungsweise werden deut-
lich, wenn man in Betracht zieht, dass
Entscheidungen von Gerichten sich dn-
dern, wenn Parlamente die einschligi-
gen Gesetze dndern. Dann stellen sich
die Frage nach der Angemessenheit des
momentan giiltigen Rechts und die Fra-
ge nach méglichen Gesetzesdnderun-
gen. Diese Fragen sind Fragen in einer
politischen und einer ethischen Per-
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'.:3\ Juristische Entscheidungen
entbinden nicht von
politischen und ethischen
Uberlegungen

spektive. Beide Perspektiven wiederum
miissen bezogen werden auf eine re-
ligiose Perspektive und damit auf die
Rekonstruktion der Positionen, die in
religionspolitisch relevanten Konflik-
ten vertreten werden. Denn die Fra-
gen, inwiefern ein bestimmtes Gebet
zu einer bestimmten Uhrzeit fiir einen
muslimischen Schiiler religios vorge-
schrieben ist, ob ein Kopftuch ein re-
ligioses oder ein politisches Symbol ist
und was ein Kruzifix bedeutet, konnen
nur angemessen beantwortet werden,
wenn sie nicht nur historisch oder kul-
turwissenschaftlich eingeordnet wer-
den. Vielmehr muss es auch darum ge-
hen, individuelle, religios begriindete
Sichtweisen und theologische Zusam-
menhédnge zu rekonstruieren.

Schule als Bildungsort hat dann im
Blick auf religionspolitisch relevante
Konflikte die Aufgabe, solche Konflikte
innerhalb der einzelnen Fécher geméaB
der jeweiligen Fachsystematik zu ana-
lysieren, diese jeweiligen Fachsystema-
tiken aufeinander zu beziehen und ih-
re Grenzen zu reflektieren.

Dietrich Benner spricht von nicht-
affirmativer Bildung, wenn ,an der
Ausdifferenzierung der menschlichen
Praxis in einer Weise fest[gehalten
wird], die sich von den einfachen Ant-
worten auf die Frage nach der Sinn-
bestimmung menschlichen Handelns
dadurch unterscheidet, daB sie sich
gleichermaBen von einer bloBen Re-
gionalisierung der Probleme mensch-
lichen Handelns in einzelne Praxisbe-
reiche wie von einer Universalisierung
einzelner Praxisbereiche zur obersten
sinnstiftenden Instanz distanziert*
(Benner 1996, 160).

Fiir den Unterricht, der sich im Spe-
ziellen mit der religiésen Perspektive
beschiftigt, folgt daraus zweierlei: Zum
einen muss es in diesem Unterricht tat-
sdchlich um die religiose Perspektive

gehen, also nicht nur darum, Religion
in historischer, ethischer, kulturwis-
senschaftlicher, politologischer oder
einer anderen nicht-religiosen Per-
spektive zu betrachten. Dies ist, zu-
mindest aus pddagogischer Sicht, das
Hauptargument fiir das deutsche Mo-
dell eines Religionsunterrichts, bei des-
sen Durchfiihrung Staat und Kirche(n)
nach Art. 7.3 GG kooperieren (vgl. Ben-
ner 2004, 33). Zum anderen aber muss
ein solcher Unterricht, wenn er denn
den Anforderungen an Unterricht in
offentlichen allgemeinbildenden Schu-
len entsprechen soll, Religion auf eine
spezifische Art und Weise thematisie-
ren. Dazu gehort, dass ,Glaubensleh-
ren der Religionen im 6ffentlichen Un-
terricht nicht dogmatisch® vermittelt
werden, sondern so, ,dass differente
und kontroverse Auslegungen, unter-
driickte Deutungen und machtférmige
Dogmatisierungen erkennbar und re-
flektiert werden* (a.a. 0., 44), und dass
,zwischen unterrichtlichen und in reli-
giose Praxis einfiihrenden Aufgaben-
stellungen* unterschieden wird (a. a. 0.,
45). All dies impliziert, dass das Reli-
giose als eine von mehreren menschli-
chen ,Praxen” verstanden wird, die zu-
einander in einem nicht-hierarchischen
Verhiltnis stehen (Benner 1996, 160).

'.:W\ Religionsunterricht
erschlieBt eine spezifisch
religiose Perspektive

Ein solches Verstindnis religioser
Bildung hat selbst religionspolitische
Konsequenzen. In den letzten Jahren
wurde in unterschiedlichen Kontex-
ten die Frage diskutiert, in welcher
Form Religion in der Schule zu the-
matisieren ist. Nach dem hier vertre-
tenen Verstiandnis von Bildung gehort
ein religios bildender Unterricht fiir alle
Schiilerinnen und Schiiler zum unver-
zichtbaren Bestandteil des schulischen
Facherkanons. Grundsétzlich sind un-
terschiedliche Modelle denkbar, wie ein
solcher Unterricht erméglicht werden
kann. Die in der Bundesrepublik nach
Art. 7.3 GG vorgesehene und in den
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meisten Bundeslédndern lange eingetib-
te Praxis sieht so aus, dass Religionsun-
terricht konfessionell nach Art. 7.3 GG
erteilt wird. Diese Regelung hat fiir sich,
dass diejenigen, die am Religionsunter-
richt teilnehmen, eine spezifische reli-
giose Perspektive kennen und (hoffent-
lich auch) reflektieren lernen konnen.
Wird aber der wachsenden Zahl
derer ein Angebot zur religiosen Bil-
dung gemacht, die nicht am Religions-
unterricht teilnehmen? Zwar beinhal-
ten die jeweiligen ,Ersatzfacher wie
»Ethik* oder ,Werte und Normen*“ in
der Regel religionskundliche Anteile.
Aber diese Anteile sind sehr gering.
Angesichts der geforderten Neutralitit
dieser Facher liegt es auBerdem nahe,
Religionen und religiose Fragen aus-
schlieBlich in historischer oder kultur-
kundlicher Perspektive zu thematisie-
ren. Offen ist die Frage, wie es gelin-
gen kann, in den spezifisch religiosen
Modus der WelterschlieBung im Ethik-
oder LER-Unterricht einzufiihren - und
ob dies von den entsprechenden Fach-
didaktikern und Fachlehrern tiberhaupt
angestrebt wird. Dies gilt im besonde-
ren MaBe im Blick auf die Situation in
Berlin und Brandenburg, wo die Facher
Ethik bzw. Lebensgestaltung - Ethik —
Religionskunde (LER) im Unterschied
zum konfessionellen Religionsunter-
richt ordentliche Lehrfacher sind.
Daraus ergibt sich die Aufgabe, ent-
sprechende religionsdidaktische Ansit-
ze fiir den Ethik- oder LER-Unterricht
zu entwickeln bzw. bestehende An-
sitze zu entfalten und in der unter-
richtlichen Praxis der jeweiligen Fa-
cher zu verankern. Dies geschieht etwa,
wenn die im LER-Studiengang an der
Universitit Potsdam tatige Eva-Maria
Kenngott sich nicht scheut, von reli-
gioser (und nicht nur religionskundli-
cher oder interreligiéser) Grundbildung
zu sprechen und differenzierte herme-
neutische Uberlegungen dazu anstellt,
wie es moglich ist, ,die spezifisch reli-
giose Dimension als solche” (Kenngott
2004, 46) zu erschlieBen. Vielleicht ist
es aber kein Zufall, dass Kenngott ihre
Uberlegungen in einer religionspéda-
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gogischen Zeitschrift in evangelischer
Triagerschaft publiziert und selbst an
einigen Stellen darauf hinweist, dass

Schule als Lebensraum -

ihr religionsdidaktischer Ansatz fiir
das Fach LER zurzeit keinen Konsens
darstellt.

religis aseptisch oder bunt wie die Gesellschaft?

Schule ist nicht nur Bildungsort, son-
dern auch Lebensraum. Schiilerinnen
und Schiiler verbringen als ganze Per-
sonen viel Zeit in der Schule. Entspre-
chendes gilt fiir die Lehrerinnen und
Lehrer. Nun ist unstrittig, dass reli-
giose Uberzeugungen einen wesentli-
chen Teil der Identitét einer Person aus-
machen. Deshalb stellt das Bundesver-
fassungsgericht in einer Entscheidung
vom 31.05.2006 fest: ,Die Offenheit fiir
ein breites Spektrum von Meinungen
und Auffassungen ist konstitutive Vo-
raussetzung einer 6ffentlichen Schu-
le in einem freiheitlich-demokratisch
ausgestalteten Gemeinwesen. (Bundes-
verfassungsgericht 2006, Abs. 19)
Eine solche grundsitzliche Offen-
heit kann freilich unterschiedlich aus-
gestaltet werden. Rolf Schieder unter-
scheidet drei religionspolitische Partei-
en (2008, 224-237). Diese drei Parteien
melden sich auch zu Wort, wenn es
um die Frage geht, wie Religion in der

Schule zur Geltung kommen sollte:

e Die Partei der Kulturalisten misst die
Zulassigkeit von unterschiedlichen
religiosen Symbolen in der Schule
daran, inwiefern sie der gegenwar-
tigen bundesrepublikanischen Kul-
tur entsprachen. So argumentier-
ten Kulturalisten zugunsten eines
Kopftuch-Verbots fiir muslimische
Lehrerinnen mit dem Argument,
das muslimische Kopftuch sei in der
Schule anders zu beurteilen als das
christliche Kreuz. Die baden-wiirt-
tembergische SPD-Landtagsfrakti-
on etwa begriindete das wie folgt:
»~Anders als das Kopftuch gehort das
Kreuz zum abendldndischen Kultur-
kreis, zu unserer Tradition und hat
dort einen hohen Rang als religio-
ses Zeugnis fiir Nachstenliebe, To-
leranz und Wahrung der unantast-

baren Menschenwiirde.” (Zitiert in
Schieder 2008, 228)

e Die Partei der Verfassungsliberalen
argumentiert dagegen: ,Wer Religi-
onsfreiheit unter einen Kulturvor-
behalt stelle, der habe diese faktisch
ausgehohlt.” (a.a. 0., 230)

e Die Partei der Laizisten pladiert flir
eine strikte Privatisierung des Re-
ligiosen, wobei entweder Frank-
reich oder die USA als Vorbild die-
nen (a.a.0., 233).

Sollte der Lebensraum Schule kon-
sequent laizistisch gestaltet werden,
wiirde sich daraus nicht nur ein Kopf-
tuch-Verbot fiir Lehrerinnen ergeben,
sondern auch, wie in der Turkei, fiir
Schiilerinnen. Diese Forderung wird fiir
Deutschland nur an den Réndern des
politischen Spektrums erhoben, und
hier, vor allem am rechten Rand, eher
aus kulturalistischen als aus laizisti-
schen Griinden.

Eine konsequent oder radikal laizis-
tische Regelung, die die Spannung von
negativer und positiver Religionsfrei-
heit einseitig zugunsten der negativen
auflost, wire mit einem massiven Ein-
griff in die Freiheitsrechte verbunden.
Die Schulleitung des Berliner Diester-
weg-Gymnasiums vertritt offensicht-
lich eine laizistische Position, wenn sie
die Religionsfreiheit von Yunus M., der
in den Pausen sein islamisches Pflicht-
gebet verrichten wollte, durch ihre Be-
reitschaft beachtet sieht, ,,die Verrich-
tung eines ,stillen’ Gebets wihrend der
unterrichtsfreien Zeit auf dem Schul-
gelinde* zuzugestehen (OVG Berlin-
Brandenburg 2010, 22). Was wiirde es
auch bedeuten, dies nicht zu erlau-
ben? Die Moglichkeit zum stillen Ge-
bet auBerhalb der Unterrichtszeit be-
stand auch in der DDR, die freilich in
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'.:\\ Eine konsequent
laizistische Regelung ware
mit massiven Eingriffen
in die Freiheitsrechte
verbunden

Fragen der Religionsfreiheit nicht als
leuchtendes Vorbild fiir eine moderne
freiheitlich-demokratische Gesellschaft
dienen kann.

Aber auch eine gemaiBigt laizis-
tische Gestaltung des Lebensraums
Schule bringt Probleme mit sich: Zwar
wiirde dann den einzelnen Schiilerin-
nen und Schiilern moglicherweise das
Recht eingerdumt, nach ihren Vorstel-
lungen, im Rahmen der organisatori-
schen Mdglichkeiten der Schule und
im Rahmen von Recht und Gesetz ihre
Religion zu praktizieren. Ein konfes-
sioneller Religionsunterricht, der be-
sondere Chancen fiir die ErschlieBung
einer spezifisch religiésen Perspekti-
ve bietet, hitte aber als ordentliches
Lehrfach keinen Platz in einer laizis-
tischen Schule.

Bringt die laizistische Option eine
institutionelle Préaferenz mit sich fiir
eine sidkulare Leitkultur, so riumt die
kulturalistische Option einer Auswahl
an Traditionen und Kulturen, die in
unserer pluralen Gesellschaft zu finden
sind, eine gewisse Hoherwertigkeit ge-
geniiber anderen kulturellen Pragun-
gen ein. Beides ist gerade in schuli-
schen Kontexten problematisch, weil
die Schule dann diesem versteckten
Curriculum zufolge eine grundgesetz-
lich nicht gedeckte Ungleichheit von
Lebensentwiirfen setzt: Eine Muslima
wird sich in einer kulturalistisch ge-
fiihrten Schule moglicherweise als In-
dividuum akzeptiert sehen, bekommt
aber dennoch vermittelt, dass sie als
Angehorige ihrer Religion eine AuBen-
seiterin ist. Ahnliches kann ein christ-
licher Schiiler in einer laizistisch ge-
fiihrten Schule erleben. Aus ethischen
wie aus demokratietheoretischen Ge-
sichtspunkten spricht deshalb einiges
fiir die verfassungsliberale Option,
die nicht aus laizistischen Uberzeu-
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gungen Religion in die Privatsphére
verdrangen will, noch aus kulturalis-
tischen Griinden einige Religionen be-
nachteiligt, andere bevorzugt, sondern
sich an den grundgesetzlichen Rege-
lungen orientiert, die eine grundsatz-
liche Offenheit fiir Religion mit einer
grundsétzlichen Gleichbehandlung von
Religionen und nichtreligiosen Welt-
anschauungen bzw. deren Angehori-
gen verbindet. Fiir die Schule bedeutet
das, Religion und religiose Ausdrucks-
formen zuzulassen. Die verfassungsli-
berale Option ist auch aus politischen
und pidagogischen Griinden stark zu
machen, denn sie erleichtert Integra-
tion und sie eréffnet spezifische Lern-
moglichkeiten.

Schultheoretiker unterscheiden ver-
schiedene Funktionen, die die Schule
fiir die Gesellschaft erfiillt. Nach Wolf-
gang Klafki sind dies vier Funktionen:
1. eine Qualifizierungs- und Ausbil-

dungsfunktion,

2. eine Selektions- und Allokations-
funktion,

3. eine Integrations- und Legitimati-
onsfunktion und

4. die Funktion der Kulturiiberliefe-
rung (Klafki 2002, 43).

Im Blick auf die Funktion der Kultur-
tiberlieferung und die Qualifizierungs-
und Ausbildungsfunktion (besser: die
Bildungsfunktion) von Schule ist ein
laizistisches Verdrangen des Religions-
unterrichts wenig zweckmaBig. Die Er-
weiterung der konfessionellen Ficher
hin zur Einrichtung eines islamischen
Religionsunterrichts nach Art. 7.3 GG
wire dagegen ein wichtiger Schritt hin
zur Integration des Islam in die deut-
sche Gesellschaft.

Integrations- und Legitimations-
funktion meint aber noch etwas ande-
res. Nach Klafki hat Schule ,,die Funk-
tion, die nachwachsende Generation
in das gegebene, gesellschaftlich-poli-
tisch-kulturelle System einzugliedern,
und sie kann diese Eingliederung nur
bewirken, wenn sie dieses System und
die ihm zu Grunde liegenden Normen,
ggf. auch deren Wandlungen, rechtfer-

tigt, legitimiert, begriindet, d.h. als im
Prinzip gut, wiinschenswert darstellt,
als ein System, das Zustimmung und
Unterstiitzung verdient” (a.a.0., 51).
Neben der ausdriicklichen und bewuss-
ten Ausiibung dieser Funktion gibt es
yindirekte Faktoren, deren Bedeutung
und Wirkungsweise den Lehrern und
den Schiilern oft gar nicht bewusst ist:
In den Schulordnungen, im Umgangs-
stil, der zwischen Lehrern und Schii-
lern und zwischen den Schiilern prakti-
ziert wird, im Schulklima, in Schulfei-
ern und -festen, in den Ritualen beim
Eintritt neuer Schiilerjahrginge in eine
Schule oder bei der Schulentlassung —
in solchen und &dhnlichen Elementen
der schulischen Realitét stecken oft un-
reflektiert wirkende Integrations- und
Legitimationsfaktoren.” (Ebd.) Und zu
Recht weist Klafki auf die Notwendig-
keit hin, ,dass die Integrations- und
Legitimationsfunktion in der Schule
als kritisch-rationale Aufklarung, al-
so nicht manipulativ wahrgenommen
wird“ (a.a.0., 54).

Denn was bedeutet Integration in
einer freiheitlichen und pluralen Ge-
sellschaft? Oder anders gefragt: Wer in-
tegriert wen wohinein? Argumentiert
man verfassungsliberal und nicht kul-
turalistisch, dann ist es das Ziel, in ei-
ne Rechtsordnung hinein zu integrie-
ren, nicht in eine wie auch immer defi-

'.:\\ Die verfassungsliberale
Option steht fiir
Integration in die
Rechtsordnung und
Offenheit flr verschiedene
Kulturen und Religionen

nierte Kultur oder , Leitkultur®. Anders
gesagt: Versteht sich diese Gesellschaft
als freiheitlich und demokratisch, dann
kann von jedem die Beachtung der Ge-
setze erwartet werden, nicht aber ei-
ne dariiber hinausgehende Ubernahme
von bestimmten kulturellen Standards.
Welche Standards das wéren, wiirde ja
auch schnell strittig, wie die Debatte
innerhalb und auBerhalb der CDU um
eine ,Leitkultur® zeigte. In den Kul-
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turwissenschaften ist es Konsens, dass
Kulturen verstanden werden sollten als
symbolische Ordnungen und , kollekti-
ve handlungskonstituierende Sinnsys-
teme® (Straub 2004, 580), die infolge
menschlichen Handelns entstehen und
dieses zugleich beeinflussen: Insofern
ist Kultur ,ein struktureller Komplex
moglicher Bestimmungsgriinde von
Handlungen* (a.a. 0., 581). So verstan-
den, sind Kulturen nie statisch, son-
dern verdanderbar und verdndern sich
bestindig. Dies gilt auch deshalb, weil
Menschen in der Regel Anteil haben
an verschiedenen Kulturen. Denn die
Gruppen von Menschen, die einen Be-
zug auf die erwdhnten ,,Ordnungsfor-
men und Deutungsmuster” teilen und

somit einer Kultur angehéren, kénnen
verschieden definiert sein, die Kriterien
fiir Inklusion oder Exklusion sich in ih-
rer Reichweite und Exklusivitiat unter-
scheiden (a.a.O., 581f.).

Fiir unseren Kontext folgt daraus,
dass es schon im Ansatz problematisch
ist, von einer moglichen Integration in
die deutsche Kultur auszugehen, be-
steht doch die Kultur in Deutschland
aus einem Netz von Sub- und Teilkul-
turen, die sich mal niher, mal ferner
sind, und die in unterschiedlichem Ma-
Be vernetzt sind mit anderen Kulturen
bzw. Sub- und Teilkulturen auBerhalb
Deutschlands (vgl. Willems 2011, 65-
74). Wohinein also soll sich in einer
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dann kann Enkulturation nicht ver-
standen werden als Einordnung in ei-
ne vorgegebene kulturelle Tradition
oder als Ubernahme einer als statisch
verstandenen Kultur. Vielmehr geht es
in Bildungsprozessen um Selbst- und
WelterschlieBung, um die zunehmende
Fahigkeit, Welt zu verstehen und Welt
zu gestalten. Das bedeutet, dass Schiile-
rinnen und Schiiler in der Schule lernen
sollen, sich in Welt und in Kultur(en)
zu orientieren, aber auch diese Welt
und diese Kulturen mitzugestalten und
gegebenenfalls zu verdndern. Insofern
ist die ,,Relation zwischen nachwach-
sender Generation und Kultur(en) an-

'i—\\ Schiilerinnen und Schiiler
lernen, sich in Welt und
Kulturen zu orientieren, sie
aber auch mitzugestalten
und zu veriandern

gemessen nur als ,Wechselwirkungs-
verhiltnis‘ zu bestimmen* (a.a. 0., 61).

An dieser Stelle fallen die bildungs-
theoretische und die demokratietheo-
retische Perspektive zusammen. Denn
ein plurales freiheitlich-demokrati-
sches Gemeinwesen ist darauf ange-
wiesen, dass nicht etwa bestehende
Kultur(en), Normen und Regeln aus-
schlieBlich affirmiert werden, sondern
dass sich seine Mitglieder einbringen,
angesichts neuer Herausforderungen
neue Regeln aushandeln und neue in-
stitutionelle Formen etablieren. Zuge-
spitzt gesagt: Integriert ist in einer plu-
ralen Demokratie nicht, wer sich der
Autoritdt ihrer Gesetze und ihrer , Leit-
kultur” unterwirft, sondern wer nach
ihren Spielregeln in der Gegenwart die
Gesetze und Kultur der Zukunft mit-
gestaltet. Integration ist nicht ein Pro-
zess, in dem einzelne, die auBerhalb ir-
gendeiner Norm sind, in diese gepresst
werden, sondern der Prozess, in dem
Individuen mit ihrer Geschichte und
ihren Geschichten sich immer wieder
aufeinander beziehen, Gemeinsamkei-
ten entdecken, Spannungen aushalten,
faktische Pluralitit sichtbar sein lassen
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und Konflikte nach zivilisierten Regeln
austragen.

Soll Schule ihren Beitrag zu dieser
Art von Integration leisten, dann fallt
der Lebensraum Schule mit dem Lern-
ort Schule zusammen: Weil und soweit
Schule als Lebensraum faktische Plu-
ralitdt abbildet, bietet er Lernméoglich-
keiten. Auf beide, auf den Lebensraum
wie den Lernort, trifft zu, was das Bun-
desverfassungsgericht im Zusammen-
hang des Kopftuch-Urteils festgestellt
hat: ,Die Schule ist der Ort, an dem
unterschiedliche religiose Auffassun-
gen unausweichlich aufeinander tref-
fen und wo sich dieses Nebeneinan-
der in besonders empfindlicher Weise
auswirkt. Ein tolerantes Miteinander
mit Andersgesinnten konnte hier am
nachhaltigsten durch Erziehung getibt
werden. Dies miisste nicht die Verleug-
nung der eigenen Uberzeugung bedeu-
ten, sondern bote die Chance zur Er-
kenntnis und Festigung des eigenen
Standpunkts und zu einer gegenseiti-
gen Toleranz, die sich nicht als nivel-
lierender Ausgleich versteht. Es lieBen
sich deshalb Griinde dafiir anfiihren,
die zunehmende religiose Vielfalt in
der Schule aufzunehmen und als Mit-

tel fiir die Einlibung von gegenseitiger
Toleranz zu nutzen, um so einen Bei-
trag in dem Bemiihen um Integration
zu leisten.” (Bundesverfassungsgericht
2003, Abs. 65)

Fazit

1. Religionspolitische Konflikte kon-
nen auf Abstimmungsprobleme in
einer ausdifferenzierten, religios
pluralen Gesellschaft zuriickgefiihrt
werden. Die 6ffentliche Schule ist
im besonderen MaBe ein Ort, an
dem religionspolitische Konflikte
entstehen. Dies liegt am Charak-
ter dieser Institution, der aber wie-
derum besondere Chancen zur Be-
arbeitung solcher Konflikte bietet.

2. AlsBildungsort hat Schule die Auf-
gabe, verschiedene Modi der Welt-
begegnung einzutliben und zu re-
flektieren. Sie kann einen Beitrag
zur kompetenten Bearbeitung von
religionspolitischen  Konflikten
leisten, wenn der Bereich der spe-
zifisch religiésen Bildung einen
addquaten Platz in der Schule be-
kommt.

3. Wie der Umgang mit Religion(en)
im Lebensraum Schule gestaltet
wird, hingt von grundséitzlichen
religionspolitischen Entscheidun-
gen ab. Als unzureichend erschei-
nen laizistische und kulturalistische
Optionen, weil beide suggerieren,
dass bestimmte (religiése bzw. welt-
anschauliche) Lebensentwiirfe ge-
geniiber anderen hoher- oder min-
derwertig seien. Stattdessen emp-
fiehlt sich eine verfassungsliberale
Option, die zudem die besten Aus-
sichten bietet, Integration in einer
pluralen und freiheitlich-demokra-
tischen Gesellschaft zu fordern.

4. Wird religiose Pluralitiat im Lebens-
raum Schule zugelassen, dann bie-
tet das wiederum besondere Chan-
cen fiir den Bildungsort Schule.
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Auf dem Weg zur
Anerkennung muslimischer
Religionsgemeinschaften

Der religionspolitische Kompromiss in NRW
zum Islamischen Religionsunterricht

Die Diskussion um eine religionspolitische Anerkennung von muslimischen Religionsgemeinschaften
sollte sich in Zukunft auf die etwa 2500 Moscheegemeinden in Deutschland konzentrieren. Dazu wird
es notwendig sein, sich von dem Reprasentations-Konzept, welches sich an vier Millionen Muslimen
orientiert, zu verabschieden. Es wurde bisher vom Bundesministerium des Innern vertreten und durch
die Deutsche Islamkonferenz etabliert. Der religionspolitische Kompromiss zur Einfiihrung von isla-
mischem Religionsunterricht in NRW ist eine gute Grundlage, um Misstrauen zwischen Politik und
muslimischen Verbdnden abzubauen, und ein wichtiger Meilenstein auf dem Weg hin zu einer vol-
len Anerkennung der Moscheeverbande in Deutschland. Es bedarf einer innermuslimischen Debatte
iber die angemessene Weiterentwicklung der muslimischen Strukturen im Rahmen des religionsver-
fassungsrechtlichen Systems der Bundesrepublik Deutschland.

Ein Religionspolitischer Kompromiss

Am 21. Dezember 2011 wurde im
Landtag von Nordrhein-Westfalen ei-
ne Schulgesetzanderung mit den Stim-
men der Fraktionen SPD, CDU und
Biindnis 90/Die Griinen verabschie-
det, welche nach zwanzig Jahren der
Diskussion den Weg zur Einfiihrung
von Islamischem Religionsunterricht
frei macht (Landtag NRW, 2011a). Das
Gesetz basiert auf einem politischen
Kompromiss, welcher im Februar 2011
zwischen der Schulministerin Sylvia
Lohrmann (Griine) und dem Koordina-
tionsrat der Muslime (KRM) geschlos-
sen wurde.' Der Kompromiss kann auf
die Formel gebracht werden kann: Das
Land Nordrhein-Westfalen arbeitet mit
dem KRM wie mit einer Religionsge-
meinschaft zusammen, aber der KRM
wird (noch) nicht als Religionsgemein-
schaft anerkannt.

Bei dem in Nordrhein-Westfalen ge-
planten Religionsunterricht, welcher ab
dem Schuljahr 2012/13 eingefiihrt wer-
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den soll, werden mit dem KRM nicht,
wie mit den christlichen Kirchen iib-
lich, die religiosen Inhalte des Unter-
richts direkt abgestimmt, sondern ein
achtkopfiger Beirat ibernimmt diese
Aufgabe.

Der Beirat besteht zum einen aus
vier theologisch, religionspddagogisch
oder islamwissenschaftlich qualifizier-
ten Vertretern der ,organisierten Mus-
lime, die von den islamischen Organi-
sationen in Nordrhein-Westfalen oder
von deren Zusammenschluss bestimmt
werden®. Mit Blick auf diese Organisa-
tionen heiBt es dazu in der Gesetzes-
begriindung:

»Eine mit dem Beiratsmodell ange-
strebte moglichst umfassende Einbe-
ziehung der Muslime kann allerdings

Mounir Azzaoui

derzeit in Nordrhein-Westfalen nur
iiber den Zusammenschluss der islami-
schen Verbinde, den Koordinationsrat
der Muslime (KRM), erreicht werden.
Bei den in ihm zusammengeschlosse-
nen Verbianden (IRD, ZMD, DITIB und
VIKZ) handelt es sich um die groBten
Vereinigungen des organisierten Islams
in Nordrhein-Westfalen. Sie sehen sich
selbst als Religionsgemeinschaften an.”
(Landtag NRW, 2011b: 6)

Auch wenn sich die Landesregie-
rung damit das Selbstverstdndnis der
muslimischen Verbdnde als Religions-
gemeinschaften nicht zu eigen macht,
so wird doch anerkannt, dass die or-
ganisierten Muslime am umfassends-
ten tber den KRM einbezogen wer-
den konnen.

Zum anderen werden vier weitere
Vertreter des Beirats mit den entspre-

'Der KRM besteht aus folgenden vier Mitgliedsorganisationen: Verband der Islami-
schen Kulturzentren (VIKZ), Islamrat fiir die Bundesrepublik Deutschland (IRD), Tiirkisch-
Islamische Union der Anstalt fiir Religion (DITIB) und dem multiethnischen Zentralrat der

Muslime in Deutschland (ZMD).
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chenden Qualifikationen vom Minis-
terium im ,Einvernehmen“ mit dem
KRM benannt. Der Beirat soll dafiir
Sorge tragen, dass die im Unterricht

3—3\ Die Inhalte des islamischen
Religionsunterrichts
sollten dem
Selbstverstandnis der
Muslime entsprechen

vermittelten Inhalte mit dem Selbst-
verstdndnis der Muslime iibereinstim-
men. Dadurch soll einer Situation vor-
gebeugt werden, bei der der Staat sein
Islam-Verstindnis im Unterricht durch-
setzt. Zudem wird der Beirat — wie die

Bedenken muslimischer Verbdnde

Die im KRM organisierten muslimi-
schen Verbédnde erachten die Beirats-
l6sung als unzureichend. Sie hétten
sich eine direkte Anerkennung als
Religionsgemeinschaft(en) gewiinscht.
Zudem sehen sie die Gefahr, dass mit
dieser Sonderregelung im Schulge-
setz ein Zwei-Klassen-Religionsver-
fassungsrecht etabliert wird und da-
mit ihr derzeitiger Status als einfache
eingetragene Vereine zementiert wird
(Koordinationsrat 2011).

Die Einwénde seitens der musli-
mischen Verbinde haben Gewicht,
doch mit Blick auf die negative ge-
sellschaftliche Stimmung gegeniiber
dem Islam - insbesondere gegeniiber
dem organisierten Islam - war derzeit
politisch wohl nicht mehr durchzuset-
zen. Hinzu kommt, dass es sehr star-
ke religionskritische Stimmen in der
SPD-Landtagsfraktion gab, welche sich
grundsétzlich schwer damit taten, Re-
ligionsunterricht fiir muslimische Kin-
der iiberhaupt einzurichten, und statt-
dessen einen religionskundlichen Un-
terricht in staatlicher Verantwortung
bevorzugt hétten. Die Gefahr einer Ze-
mentierung eines Sonder-Religionsver-
fassungsrechts fiir Muslime ist zudem
nicht gegeben, da der KRM nicht an die
Kooperation mit dem Schulministeri-
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Vocatio und Missio Canonica im christ-
lichen Kontext - fiir die Erteilung von
Lehrerlaubnissen zustdndig sein.

Der KRM {iibernimmt damit fak-
tisch die Aufgaben einer Religionsge-
meinschaft, auch wenn dies formal-
juristisch durch den Umweg iiber den
Beirat erfolgt. Dies kann als ein ,kla-
res Bekenntnis“ der nordrhein-westfi-
lischen Landesregierung zur Zusam-
menarbeit mit den im KRM zusam-
mengeschlossenen Moscheeverbdnden
gewertet werden. Damit verbunden ist
eine Teil-Anerkennung fiir den orga-
nisierten Islam in Nordrhein-Westfa-
len (Dernbach, 2011).

um zwingend gebunden ist. Man kann,
falls sich die Ubergangslosung in die
falsche Richtung entwickelt, durchaus
die Kooperation aufkiindigen und auf
der Grundlage von Artikel 7.3 Grund-
gesetz, das dem einfachen Gesetz iiber-
geordnet ist, seine Rechte vor Gericht
einklagen.

Die Bedenken der muslimischen
Verbinde gegen den politischen Kom-
promiss sind jedoch vor dem Hinter-
grund zu sehen, dass es seit tiber 10
Jahren eine intensive Diskussion tiber
die Einfiihrung von Islamischem Reli-

'.:W\ Der Einflihrung
des islamischen
Religionsunterrichts in
NRW gehen zehn Jahre
intensiver Diskussion
voraus

gionsunterricht gibt. Dabei gab es in
einer ersten Phase vor allem eine Aus-
einandersetzung vor Gerichten, insbe-
sondere iiber die Auslegung des Be-
griffs der ,Religionsgemeinschaft”. Hier
hat ein Urteil des Bundesverwaltungs-
gerichts aus dem Jahr 2005 fiir Klar-
heit gesorgt und ist in den zentralen
Streitpunkten der Sichtweise der mus-
limischen Verbédnde gefolgt. Insbeson-

dere hat das Gericht festgestellt, dass
auch Dachverbinde, die nur indirekt
iiber natiirliche Mitglieder verfiigen,
durchaus als Religionsgemeinschaften
anerkannt werden konnen (Bundesver-
waltungsgericht 2005). Die muslimi-
schen Verbénde einigten sich mit dem
Land Nordrhein-Westfalen nach dem
Urteil von 2005 darauf, das Verfahren
ruhen zu lassen, um zu einer politi-
schen Losung zu kommen. Parallel zu
diesen rechtlichen Auseinandersetzun-
gen war ein zentrales Argument, dass
auf muslimischer Seite ein Ansprech-
partner fehle. Dies wurde verbunden
mit der ,,... Aufforderung an die Ver-
binde, sich auf eine einheitliche Ver-
tretung zu einigen” (Laschet 2006). Mit
diesen Verbdnden waren DITIB, Islam-
rat, VIKZ und ZMD gemeint. Die Griin-
dung des KRM zum Ende des Jahres
2006 durch die vier groBen muslimi-
schen Verbinde war, wie bereits oben
beschrieben, eine Reaktion auf die For-
derung aus der Politik nach einem An-
sprechpartner. Doch dann wurde, vor
allem tber die Deutsche Islamkonfe-
renz auf der Bundesebene, immer wie-
der darauf verwiesen, dass diese Ver-
bénde nicht wirklich reprisentativ sei-
en. Es wurde ein neues Kriterium als
MaBstab angelegt: die Vertretungsleis-
tung der Verbidnde mit Blick auf eine
Gesamtzahl von vier Millionen Musli-
men. Damit ergab sich eine Situation,
die ein Vertreter der Evangelischen Kir-
che bei einer Tagung der Evangelischen
Akademie im Rheinland wie folgt be-
schrieb: ,Die Muslime haben das Ge-
fiihl, dass bei der Diskussion um die
Anerkennung als Religionsgemein-
schaft immer noch eins drauf gesattelt
wird, wenn auf muslimischer Seite et-
was in Bewegung gekommen ist.”

Legitimation des KRM

Trotz der Bedenken auf muslimischer
Seite ist die Schulgesetzdnderung eine
erste politische Anerkennung fiir den
KRV, seinen Mitgliedsorganisationen
und den in ihnen organisierten Mo-
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scheen. Damit wird vor allem auch die
Grundlage fiir eine Arbeitsheziehung
zwischen der Landesregierung und dem
KRM gelegt, die zum Abbau von Miss-
trauen zwischen Politik, Ministerialbii-
rokratie und muslimischen Verbands-
vertretern beitragen kann.

Die Bedeutung und Legitimitit des
KRM erschlieBt sich, wenn man sich
der Frage nihert, was im muslimischen
Kontext unter Religionsgemeinschaft
zu verstehen ist. Dem deutschen Ver-
stdndnis dieses Begriffs kommen die
Moscheen auf der lokalen Ebene am
nédchsten: In ihnen versammeln sich
die Gemeindemitglieder und dort ha-
ben sie die Moglichkeit, ihren Glauben
zu praktizieren. Dazu gehoren tagli-
che Gemeinschaftsgebete, Freitags-
gebete, Festgebete an Feiertagen, be-
sondere Gottesdienste im Fastenmo-
nat Ramadan, Religionsunterricht,
Jugendarbeit, EheschlieBungen, Seel-
sorge, Dialog- und Informationsver-
anstaltungen, Wohltitigkeitsprojekte
und Unterstiitzung bei Bestattungen.’

'.:\\ Die Moscheen sind
das Herzstlick der
kollektiven muslimischen
Religionsausilibung

In Deutschland findet sich keine an-
dere Form der religiosen Selbstorgani-
sation von Muslimen, welche sowohl
in der Qualitét als auch in der Quan-
titdt mit den Moscheen vergleichbar
wire. Bis zu 70 Prozent der 3,8 bis 4,3
Millionen Muslime in Deutschland be-
suchen religiose Veranstaltungen und
die Mitgliedschaft in muslimisch-re-
ligiosen Vereinigungen liegt bei etwa
20 Prozent (Bundesamt fiir Migration
und Fliichtlinge, 2009).” Die Moscheen
sind das Herzstiick der kollektiven
muslimischen Religionsausiibung in
Deutschland. Der KRM reprisentiert
etwa 80 Prozent der 2.500 Moscheen
in Deutschland und etwa den gleichen
Teil der Moscheen in Nordrhein-West-
falen (Chbib, 2011: 104-107). Vor die-
sem Hintergrund gibt es keine mus-
limische Institution in Deutschland -
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auBer den sich langsam etablierenden
Landesverbidnden der Muslime, wel-
che sich zu einem groBen Teil mit den
KRM-Moscheen in der Mitgliedschaft
uberschneiden, - die iiber eine hohe-
re Legitimitét verfiigt und einen An-
spruch darauf hat, die korporative Reli-
gionsfreiheit der Moscheen einzulésen.
Mit Blick auf die zuvor beschriebene
tatsachliche und rechtliche Bedeutung
der Moscheen sollten diese Vereine, ih-
re Vereinsmitglieder und Gemeinde-
besucher bei der Frage nach der An-

erkennung von muslimischen Religi-
onsgemeinschaften im Mittelpunkt der
Diskussionen stehen. Dann kann man
durchaus die wichtige Frage diskutie-
ren, wie man die bisher verbandsunab-
héngigen, groBtenteils marokkanisch
gepragten Moscheen, die etwa zwanzig
Prozent aller Moscheen in Deutschland
ausmachen, starker in diese Prozesse
einbeziehen kann. In den letzten Jah-
ren wurden diese Fragen jedoch kaum
diskutiert, auch nicht bei der Deutschen
Islamkonferenz.

Islamkonferenz und die Ethnisierung des Islam

Die Einberufung der Deutschen Islam-
konferenz (DIK) hatte sicherlich eini-
ge positive Effekte fiir den Integrati-
onsprozess von Muslimen in Deutsch-
land. Sie schirfte beispielsweise das
Bewusstsein der Bevolkerung, dass
Muslime zu Deutschland gehéren und
auch kiinftig gehoren werden.

Doch auch wenn die Organisato-
ren der Islamkonferenz betonen, dass
diese ,keine Vertretung der Muslime
im religionsgemeinschaftlichen Sinne*
sei, sondern nur eine ,Dialogplattform*
(Deutsche Islam Konferenz, 2010a),
macht die Konzeption der Konferenz
sehr deutlich, dass es darum geht bzw.
ging, den ,Selbstorganisationsprozess*
von Muslimen zu beeinflussen, indem
man die etablierten Organisationen als
nicht reprasentativ relativierte und ein-
seitig vorgab, wer in welchem Verhailt-
nis an Gesprichen mit dem Staat teil-
nehmen darf (Kerber 2010).

Der Initiator der Islamkonferenz,
Wolfgang Schauble, verfolgt das Ziel,
eine Vertretung von Muslimen zu

etablieren, welche die ,breite Mehr-
heit von religiosen und nicht religio-
sen Muslimen* [Hervorhebung, M. A.]
vertritt (Schauble 2006: 17). Der ehe-
malige Bundesminister des Innern geht
davon aus, dass die muslimischen Ver-
bédnde etwa 15 bis 30 Prozent der vier
Millionen Muslime vertreten wiir-
den und deshalb als Ansprechpartner
nicht ausreichend seien. Dieser Logik
schloss sich dann auch sein Nachfol-
ger als Bundesinnenminister, Thomas
de Maiziere, bei der Einberufung der
2. Islamkonferenz an, indem er beton-
te, auch ,sdkulare, verbandskritische
Muslime* zur Islamkonferenz einladen
zu wollen (Deutsche Islamkonferenz
2010b: 4). Dementsprechend wurden
nicht nur die muslimischen Verbénde,
sondern auch die Tiirkische Gemein-
de Deutschland eingeladen, was von
Barbara John damit kommentiert wur-
de, dass diese Organisation ,mit dem
Islam als Religionsgemeinschaft“ so
viel zu tun habe ,wie etwa der Verein
Deutsche Sprache mit dem Christen-

’Nach der gingigen Definition von Gerhard Anschiitz ist eine Religionsgemeinschaft
,[...] ein die Angehérigen eines und desselben Glaubensbekenntnisses fiir ein Gebiet zu-
sammenfassender Verband zu allseitiger Erfiillung der durch das gemeinsame Bekenntnis

gestellten Aufgaben®. (Anschiitz 1960: 620)

’Wenn man von dem Mittelwert von 4 Millionen Muslimen ausgeht, kommt man auf
etwa 2,8 Millionen Muslime, die religiose Veranstaltungen besuchen, und etwa 800000
Vereinsmitglieder. Davon sind jedoch nur etwa 809% Sunniten und Schiiten, um die es in
diesem Beitrag in erster Linie geht. Deshalb wurden jeweils 20 Prozent abgezogen. Damit
sind in den oben genannten Zahlen Aleviten, Ahmadis und weitere kleine Gruppen nicht

beriicksichtigt.
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tum® (John 2010). Mit der Konzeption
der Islamkonferenz und dem Versuch
einer hundertprozentigen Vertretung
der Muslime wurde eine Ethnisierung
des Islam institutionalisiert. Nach dem
Motto: Alle Tiirken und Marokkaner
sind und bleiben Muslime und miiss-
ten iiber eine religiose Organisation re-
prasentiert werden.

Es ist widerspriichlich zu fordern,
dass in einer ,Islamkonferenz“ auch
Jnichtreligiose* Gruppen vertreten sein
miissten. Auf der einen Seite fordert
man von den muslimischen Verbdnden
nachzuweisen, dass sie sich umfassend
fiir die Glaubensverwirklichung ihrer
Mitglieder einsetzen, um als Religions-
gemeinschaften anerkannt werden zu
konnen. Andererseits wird das genaue
Gegenteil dessen zum Postulat erho-
ben: die Offenheit gegeniiber nichtre-
ligiosen Menschen, welche z.B. nie re-
ligiose Veranstaltungen besuchen und
kein Interesse am Religionsunterricht
fiir ihre Kinder haben, sowie die Ver-
tretung dieser Personengruppen.

Vertreter des Bundesinnenministe-
riums heben stets den vorlaufigen Cha-
rakter der Konferenz hervor, die nur
so lange Bestand haben solle, bis eine
islamische Dachorganisation geschaf-
fen sei, die die vier Millionen Muslime
in Deutschland reprisentiere (Busch/
Goltz, 2011: 44). Dieser Ansatz ist re-
ligionsverfassungsrechtlich problema-
tisch, da er einen klaren Eingriff in das
Selbstbestimmungsrecht der muslimi-
schen Gemeinschaften in Deutschland
darstellt. Er ist aber auch aus demo-
kratietheoretischen Griinden fragwiir-
dig, weil die Forderung nach einer Re-
prasentanz von ,nichtreligiosen Mus-
limen* in einem mit religiosen Fragen
befassten Gremium eigentlich nur dann
Sinn macht, wenn ein religioser Ver-
band fiir die nichtreligiosen Interessen
der Biirger aus muslimisch gepriagten
Staaten zustédndig ist.

»Nichtreligiose Muslime* miissen
nach der Logik des Innenministeriums
auch bei Fragen wie Bildung, Soziales
und Arbeitsmarkt durch einen Interes-
senverband repriasentiert werden. Doch
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die Reprisentanz bei diesen nicht re-
ligionsspezifischen Fragen ist in ers-
ter Linie die Aufgabe der gewihlten
Volksvertreter in den Parlamenten, Par-
teien und anderen Organisationen der
Zivilgesellschaft. Muslime und Men-
schen aus muslimisch gepragten Staa-
ten sollte die Freiheit gelassen werden,
sich von den Institutionen je nach The-
menbereich vertreten zu lassen, denen
sie ihr Mandat geben bzw. die sie aus
eigener Initiative griinden.

Post-Islamkonferenz-Ara

Vertreter des Bundesinnenministeriums
warnen vor einer Uberbewertung der
Deutschen Islamkonferenz. Diese kon-
ne keine bindenden Beschliisse fassen
und die Anerkennung von Religions-
gemeinschaften sei ohnehin Linder-
sache. Doch die vorgebrachte Argu-
mentation erweist sich als fragwiirdig,
da die Relativierung der muslimischen
Verbidnde und Moscheen auf der Bun-
desebene eine nicht zu unterschétzen-
de Signalwirkung hat bzw. hétte. Dies
zeigt sich etwa in den im Jahr 2010 vor-
gelegten Empfehlungen des Wissen-
schaftsrats zur Etablierung von Insti-
tuten fiir Islamische Studien im staat-
lichen Hochschulsystem. Dort wurde
der Islamkonferenz-Dualismus zwi-
schen dem KRM auf der einen Seite
und den nichtorganisierten Muslimen
auf der anderen Seite ibernommen und
bildete die Grundlage, fiir die Ausge-
staltung der Beirdte an den Universita-
ten, die Berufung der Professoren und
die Lehrinhalte bei der Ausbildung der
islamischen Religionslehrer (Wissen-
schaftsrat 2010).

Bei der Islamkonferenz gab es deut-
liche Versuche, den organisierten Islam
in Deutschland zu delegitimieren. So
versuchte das Innenministerium, Mus-
lime, die es als sdkular, laizistisch und
verbandskritisch bezeichnete, gegen
vermeintlich konservative Muslime
aus den Moscheen und Verbdnden zu
organisieren. Vor diesem Hintergrund
hat der Staatskirchenrechtler Hans-Mi-

chael Heinig zu Recht darauf hingewie-
sen, dass es grundgesetzwidrig wére
zu versuchen, einen ,Staatsislam“ zu
etablieren: ,Dem religios-weltanschau-
lich neutralen Staat (...) bleibt nichts
anderes iibrig als mit den islamischen
Verbdnden zusammenzuarbeiten, die
die Gesellschaft hervorbringt. Sich ei-
nem ihm besonders genehmen Partner
schaffen darf er nicht.“ (Heinig 2010)

Wer sich von den angeblich Kon-
servativen in den Verbdnden nicht ver-
treten fiihlt, sollte sich selbst organi-
sieren. Der Staat kann und darf diese
Aufgabe nicht tibernehmen oder ein-
seitig unterstiitzen. Der Staat darf auch
nicht den in Verbdnden und Moscheen
organisierten Muslimen ihre im Grund-
gesetz verbrieften Rechte als Religions-
gemeinschaften vorenthalten.

Mit dem nordrhein-westfélischen
Gesetz wird eine ,,Post-Islamkonferenz-
Ara“ eingeldutet. Der in Moscheever-
bénden organisierte Islam erhélt das
Heft des Handelns zuriick. Andere Bun-
desldnder werden hinter dieses Modell
nicht zuriickgehen konnen, etwa in-

".'\—3\ Ziel der Moschee-
Verbande ist es, als
Religionsgemeinschaft
anerkannt zu werden

dem sie nach dem Vorbild der Deut-
schen Islamkonferenz auf der Lander-
ebene Gremien installieren, welche ge-
gen den Willen der in den Moscheen
organisierten Muslime die religiosen
Inhalte bestimmen. Der KRM hat jetzt
die Moglichkeit, quasi wie eine Reli-
gionsgemeinschaft die Entwicklung des
Religionsunterrichts mitzubestimmen.
Dies ist eine Anerkennung und gleich-
zeitig eine Verpflichtung. Der KRM be-
kommt die Chance, zu beweisen, dass
er als kompetenter und verlasslicher
Partner dieser Aufgabe gerecht werden
kann. Gelingt ihm dies, ebnet er damit
sich und seinen Mitgliedsverbédnden
den Weg zu einer vollen Anerkennung
als Religionsgemeinschaft(en). Sollte
der KRM hingegen nicht konstruktiv
an der Entwicklung des Religionsun-
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terrichts in Nordrhein-Westfalen mit-
arbeiten, wird dies zu einem groBen
Vertrauensverlust in der Politik und an
der muslimischen Basis flihren. Zudem
wiirden damit Kritiker des organisier-
ten Islams und die Befiirworter einer
strikteren Trennung zwischen Staat
und Religion einen deutlichen Aufwind
bekommen. Die Schulgesetzdnderung

in Nordrhein-Westfalen ist bis zum
Jahre 2019 befristet, womit auch der
Ubergangscharakter dieser Kompro-
misslosung zum Ausdruck kommen
soll. Bis dahin haben die muslimischen
Verbiande zudem Gelegenheit, eine in-
nermuslimische Debatte iiber die Ziele
der religionsverfassungsrechtlichen In-
tegration zu fiihren.

Fehlende innermuslimische Debatten

Die Debatte {iber die Anerkennung als
Religionsgemeinschaft(en) sowie Fra-
gen iiber die Entwicklung muslimischer
Strukturen in Deutschland sind bisher
weitgehend Diskussionen in den Spit-
zengremien der Verbdnde und durch
wenig Transparenz gekennzeichnet.
Gesprache finden in - von Ménnern
dominierten - geschlossenen Gremi-
ensitzungen und auf halboffentlichen
Klausurtagungen statt. Dies ist nicht
befriedigend, da die religionspoliti-
schen Diskussionen und Entscheidun-
gen richtungsweisend sind fiir die zu-
kiinftigen Organisationsformen musli-
mischer Gemeinschaften und deshalb
einer 6ffentlichen Debatte bediirfen.
Die bisherigen Entwicklungen sind
zudem durch wenig Transparenz ge-
kennzeichnet: So heiBt es beispielwei-
se in der verabschiedeten Geschifts-
ordnung des KRM aus dem Jahr 2007,
man mochte mit der Griindung des Gre-
miums zur Schaffung einer ,einheitli-
chen Vertretungsstruktur” der Muslime
beitragen und mit ,den bestehenden
muslimischen Landerstrukturen sowie
den vorhandenen Lokalstrukturen an
der Schaffung rechtlicher und orga-
nisatorischer Voraussetzungen fiir die
Anerkennung des Islams im Rahmen
von Staatsvertriagen* arbeiten (Koordi-
nationsrat der Muslime 2007). Ging es
anfangs darum, relativ ziigig den Aus-
bau und die Vertiefung des KRM durch
Landesverbdnde voranzutreiben, heift
es in einer Rede eines KRM-Sprechers
im Jahr 2009, dass der KRM ein mehr
oder weniger unverbindliches ,Bera-
tungsgremium* sei (Alboga 2009). Viel
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spricht dafiir, dass die (muslimische)
Offentlichkeit einen Anspruch darauf
hat, vom KRM zu erfahren, wie es zu
diesem Umschwung kam und welche
konkreten Ziele und Perspektiven der
KRM als Zusammenschluss hat. Dies
ist nicht zuletzt auch fiir die Politik
von Bedeutung, die darauf angewie-
sen ist, beim Religionsunterricht mit
Organisationen zusammen zu arbei-
ten, welche eine gewisse Verlésslich-
keit garantieren.

Uber die Zukunft des KRM hinaus
geht es aber auch um grundsétzliche
Fragen, die einer vertieften Diskussion
bediirfen. So ist beispielsweise zu {iber-
legen, ob es iiberhaupt notig und sinn-
voll ist tiber die Anerkennung als Re-
ligionsgemeinschaft hinaus auch den
Korperschaftsstatus zu beantragen.

Der Islam kennt urspriinglich kei-
ne Einzelmitgliedschaft und hierarchi-
sche Strukturen. Moscheen sind offen
fiir jedermann. Mit der Vereinsstruktur
haben sich die Muslime in Deutsch-
land nun in Richtung kérperschaftli-
cher Form - z.B. durch die Vereins-
mitgliedschaft - entwickelt. Sollte die
Einfiihrung des Islamischen Religi-
onsunterrichts erfolgreich verlaufen
und es zeitnah auch zu einer forma-
len Anerkennung von islamischen Re-
ligionsgemeinschaften kommen, stellt
sich die Frage ob muslimische Reli-
gionsgemeinschaften auch die zweite
Stufe der Anerkennung - den Status
Korperschaft des 6ffentlichen Rechts -
anstreben sollten. Bisher ist nur eine
kleine Minderheit der Moscheebesu-
cher auch Vereinsmitglieder, die meis-
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ten verstehen sich als Gemeindemit-
glieder ohne formale Zugehorigkeit.
Mit dem Korperschaftsstatus wiirden
sich die Moscheen und ihre Verbédn-
de aller Voraussicht nach noch starker
in Richtung einer korperschaftlichen
Organisationsform entwickeln, indem
man z.B. versuchen wiirde, auch die
Gemeindemitglieder stirker formal an
die Organisationen zu binden. Es ist
davon auszugehen, dass dadurch auch
die hierarchischen Strukturen zuneh-
men werden. Doch ist das wirklich
sinnvoll?

Nicht zuletzt durch die Debatte, die
von der Freiburger Rede des Papstes
und seinen Aufruf zur ,Entweltli-
chung® der Kirche angestofen wurde,
sollte man innermuslimisch hinterfra-

] Die Ubernahme der
staatlich anerkannten
Korperschaftsstruktur
konnte zum Verlust
bisheriger Handlungs-
freirdume flihren

gen, ob Muslime alle Moglichkeiten des
Religionsverfassungsrechts ausschop-
fen sollten oder ob moglicherweise der
Verzicht auf bestimmte Privilegien
durchaus hilfreich sein konnte, um die
eigene Dynamik zu wahren.

Daniel Bogner hat im Zusammen-
hang mit der Papst-Rede mit Blick auf
die katholische Kirche auf wichtige As-
pekte hingewiesen, welche auch fiir die
innermuslimische Debatte von Bedeu-
tung sein kénnen (Bogner, 2011). So
konne nach Bogner der Kérperschafts-
status etwa dazu fiihren, dass die ge-
wachsenen Strukturen unter eine amt-
liche ,Kiaseglocke“ kommen und die
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~notwendige Frischluftzufuhr” verhin-
dert wird. Die Weiterentwicklung von
zeitgemédBen Strukturen kénnte da-
mit erschwert sein. Ein anderer Aspekt
verweist darauf, dass durch die staat-
lich anerkannte Korperschaftsstruktur
»(...) die eigene Handlungsfreiheit ein-
geschrankt wird - etwa weil man aus
einem Gestus der Dankbarkeit heraus
an neuralgischen Punkten nicht mehr

Religionspolitik

ginzlich unabhingig zu reden wagt.”
Gesellschaftskritik und die Uberwin-
dung des Status quo ist ein zentrales
Element auch des Islam und darf nicht
fiir finanzielle Anreize und Statusge-
winn geopfert werden. Ein dritter As-
pekt bezieht auf die Kirchensteuer bzw.
eine zukiinftige ,Moscheesteuer”, wie
sie manch einem muslimischen Ver-
bandsvertreter wohl jetzt schon vor-
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positioniert hat.“ (Ebd.) Muslimische
Gemeinschaften haben in den kom-
menden Jahren die Gelegenheit die-
se Debatte zu fiihren, aus Erfahrun-
gen der christlichen Kirchen zu lernen
und ihre strukturelle Entwicklung in
Deutschland reflektiert weiter zu ent-
wickeln.

Fazit

Die Diskussion um eine religionspoliti-
sche Anerkennung von muslimischen
Religionsgemeinschaften sollte sich in

Zukunft auf die etwa 2500 Moscheege-
meinden in Deutschland konzentrieren.
Dazu wird es nétig sein, sich von dem
Reprisentations-Konzept, welches sich
an vier Millionen Muslimen orientiert
und vom Bundesministerium des In-
nern durch die Deutsche Islamkonfe-
renz etabliert wurde, zu verabschieden.

Der religionspolitische Kompromiss
zur Einfiihrung von islamischem Reli-
gionsunterricht in Nordrhein-Westfa-
len ist eine gute Grundlage, um Miss-
trauen zwischen Politik und muslimi-
schen Verbidnden abzubauen und ein
wichtiger Meilenstein auf dem Weg hin

zu einer vollen Anerkennung der Mo-
scheeverbinde in Deutschland.

Es bedarf einer innermuslimischen
Debatte {iber die angemessene Weiter-
entwicklung der muslimischen Struk-
turen im Rahmen des religionsverfas-
sungsrechtlichen Systems der Bundes-
republik Deutschland.

Die Weiterentwicklung sollte das
Ziel verfolgen, dass die islamische Re-
ligionsausiibung in Deutschland sich
gemeinwohlorientiert entfalten kann
und der Islam an die nachkommen-
den Generationen angemessen weiter
gegeben wird.

Religionszugehorigkeit und

Versorgungsgerechtigkeit

Im Gesundheitswesen

Von der Gleichbehandlung zur religionssensiblen

Differenzierung

o

Religion hat im Gesundheitswesen derzeit nur einen geringen Stellenwert und kann dadurch sub-
til zum Ungleichheitsmarker werden. Die Verantwortung fiir religionssensible Versorgungsgerechtig-
keit bleibt in der Regel der einzelnen Fachkraft tiberlassen. Strukturelle Unterstiitzung in den Ein-
richtungen gibt es hingegen lediglich vereinzelt, auf politischer Ebene fehlt sie bisher ganz. Es geht
daher im Folgenden nicht um Religionspolitik im engeren Sinne, vielmehr steht die Frage im Vorder-
grund, welche Rolle Religion in der Versorgung von kranken und pflegebediirftigen Menschen spielt.
Es zeigt sich, dass zundchst ein Bewusstseinswandel erforderlich ist, um Religion als relevante soziale

Kategorie wahrzunehmen. Erst aus diesem veranderten Verstandnis lassen sich MaBnahmen fiir un-

terschiedliche Akteurlnnen ableiten.

Ein Thema, das bisher keines ist

Den Ausgangspunkt fiir die folgenden
Uberlegungen bildet die Hypothese,
dass in Deutschland die Religion zu
einer ungleichen Versorgung von Pa-
tientInnen und BewohnerInnen' fiih-
ren kann. Dieser Gedanke liegt nicht
unbedingt nahe; denn zum Selbstver-
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standnis des hiesigen Gesundheitswe-
sens’ gehort es schlieBlich, allen glei-

Mechthild
Herberhold

chermaBen zuginglich zu sein — un-
geachtet sozialer Differenzkategorien

1Bewohner/Bewohnerin lautet der Fachbegriff fiir Menschen, die in Alten- und Pfle-

geeinrichtungen leben.

’Da es sich um eine allgemeine Problemskizze handelt, bleiben die Beziige auf unter-
schiedliche Einrichtungsformen im Folgenden notgedrungen unzureichend und kénnen
nur durch weitere Forschungen spezifiziert werden.
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oder bestimmter Gruppenzugehorigkei-
ten. Welche Rolle sollte die Religion
hier auch spielen? Die Medizin kommt
allem Anschein nach auch ohne Reli-
gion gut zurecht. Wenn Menschen Be-
schwerden haben, suchen sie eine drzt-
liche Praxis oder ein Krankenhaus auf,
lassen sich dort behandeln und dann
gehen sie wieder nach Hause. Religion
gilt in Deutschland als Privatsache, da-
zu kommt eine in der Gesellschaft ver-
nehmbar artikulierte Skepsis gegentiber
Religiositét tiberhaupt. Zwar bieten in
groBeren Krankenh&usern katholische
und evangelische SeelsorgerInnen Ge-
sprache und Gottesdienste an, und in
Einrichtungen mit kirchlicher Trager-
schaft bildet Religion einen Teil des
organisationsspezifischen Selbstver-
standnisses. Ansonsten spielt sie je-
doch weder in der stationdren noch in
der ambulanten Versorgung eine nen-
nenswerte Rolle. Berechtigterweise ist
hier allerdings zu fragen, ob das An-
gebot der SeelsorgerInnen denn nicht
ausreicht und mit welcher Begriindung
man von Arztlnnen und Pflegenden
in Zeiten von Fachkriftemangel und
struktureller Belastung eine zusétzli-
che Perspektive fordern sollte.
Veroffentlichungen, die den Stel-
lenwert von Religion im Gesundheits-
wesen explizit fokussieren, liegen bis-
lang nur vereinzelt vor (siehe z.B. Refe-
rat fiir interkulturelle Angelegenheiten
2001). Migrantlnnen treffen im Ge-
sundheitswesen auf hohe Zugangs-
barrieren (siehe Borde 2003) und sind
durch Fehl-, Uber- und Unterversor-
gung letztendlich benachteiligt. Inwie-
weit das auf Religion als Ungleichheits-
marker zurlickgefiihrt werden kann,
ist bisher nicht erforscht. In Projek-
ten und Veroffentlichungen zu ,Kul-
tur im Gesundheitswesen®, , Transkul-
tureller Kompetenz® bzw. ,Kultursen-
sibler Pflege” fillt der Stellenwert von
Religion sehr unterschiedlich aus.’ Fine
explizite Rolle spielt Religion in kon-
kreten Handreichungen fiir Personal,
die sich bisher praktisch durchgehend
auf den Islam beziehen (siehe exem-
plarisch Ilkilic 2005; Riischoff 2010).
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Doch ist Religion fiir die Menschen
in Deutschland iberhaupt wichtig? Der
Religionsmonitor der Bertelsmann-
Stiftung (siehe Huber o.J.; Bertelsmann
Stiftung 2008) kommt zu dem Ergebnis,
dass sie eine deutlichere Rolle spielt, als
wohl viele vermutet hitten. Demnach
sind tiber 50% der in Deutschland le-
benden Menschen durchschnittlich re-
ligios und fast 20% hochreligios. Bei
den MuslimInnen sind 90 % als religios
zu bezeichnen und bei denen, die kei-
ner Religionsgemeinschaft angehoren,
sind es ca. 30%. Sicherlich sind vie-
le Menschen in Deutschland christlich
gepragt und ein Grofteil derer, die sich
nicht zum Christentum zdhlen, hat ei-
nen Migrationshintergrund. Vorschnel-
le Einstufungen und Gleichsetzungen
verbieten sich hier jedoch. Einer Si-
nus-Studie zu Migrantlnnen zufolge
zeigt sich in praktisch ,allen [...] Mi-
lieus (93 % der Grundgesamtheit) [...]
ein breites ethnisches und konfessio-
nelles Spektrum*® (Sinus 2008, 2).

In den weiteren Ausfiithrungen ver-
wende ich

® Religion als soziale Kategorie zur
Einordnung von Individuen, d.h. —
dhnlich wie etwa Geschlecht, Alter
oder Kultur (siehe Herberhold 2007,
68-85) — als Begriff, mit dessen Hil-
fe Menschen wahrgenommen, be-
schrieben und in Gruppen eingeteilt
werden bzw. sich selbst verstehen.
Religion im Sinne von Weltreligion
oder Religionsgemeinschaft spielt
dabei eine untergeordnete Rolle.

e Religionszugehérigkeit bezieht sich
sowohl auf die formale Ebene (Mit-
gliedschaft) als auch auf das Selbst-
verstiandnis des/der Einzelnen (Zu-
gehorigkeitsgefiihl).

e Religiositit meint die je individuel-
len Einstellungen, Glaubensinhal-
te und Praxisformen, die mit einer
bestimmten Religion zusammen-
héngen.

e Spiritualitit schlieBlich ist nicht
zwingend religios und beschreibt
die eigene (oft auch selbstreflektie-
rende) Grundeinstellung zu Mensch,
Welt, Sinnfragen und Transzendenz.

Religion, Gesundheit und Krankheit*

Pflege und Medizin sind mit Reli-
gion und Spiritualitit bis in die friithe
Neuzeit hinein eng verbunden (siehe
Bruchhausen 2008). Dieser Zusammen-
hang hat sich weitgehend gelost; heute
gilt das als entscheidend, was messbar
und auswertbar ist. Fiir ein eigenstdn-
diges Profil der Medizin unabhéngig
von der religiosen Obrigkeit und die
vielfiltigen (medizin-)technischen
Maoglichkeiten war diese Entwicklung
durchaus forderlich. Gleichzeitig ging
allerdings das Bewusstsein dafiir ver-
loren, welche Bedeutung der Religion
hinsichtlich Gesundheit, Krankheit und
Heilung zukommt. Die heutige Medizin
versteht sich vor allem als Naturwis-

senschaft. Zwar haben in den letzten
Jahren psychische und soziale Aspek-
te im Umgang mit kranken Menschen
wieder an Bedeutung gewonnen, von
Religion ist allerdings lediglich ver-
einzelt die Rede. Die Geschichte und
die Inhalte verschiedener Religions-
gemeinschaften und die Auseinan-
dersetzung mit Spiritualitit gehoren
bisher nicht zur selbstverstdndlichen
Ausbildung der MedizinerInnen (siehe
Approbationsordnung 2002).
Verstarkte Forschungen zu Spiritua-
litdit und Heilung in den letzten 20 bis
25 Jahren belegen jedoch, dass die-
ser Leerstelle in der Aufmerksamkeit
von Seiten der Fachkréfte mitnichten

’ Siehe exemplarisch http://www.kultur-gesundheit.de.
* Gesundheit und Krankheit sind nicht als Gegensatz zu verstehen, vielmehr handelt
es sich um ein komplexes Zusammenspiel mit vielfaltigen Aspekten auf unterschiedlichen

Ebenen.
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eine Leerstelle in der Bedeutung ent-
spricht. Die Beziehung zwischen Re-
ligiositdt und Krankheitsvermeidung
bzw. Heilung ist hochkomplex (siehe
Murken 1998). Gottvertrauen, Rituale
und ein religios motivierter gesund-
heitsfordernder Lebensstil etwa kénnen
die Selbstheilungskrifte unterstiitzen.
Und belastende Erfahrungen mit Re-

ligion und negative Gottesbilder ver-
starken vielfach das Erleben von Hilf-
losigkeit und Ohnmacht. Dabei finden
sich durchaus unterschiedliche Strin-
ge gleichzeitig. Festzuhalten bleibt,
dass religiose Uberzeugungen und ei-
ne entsprechende Praxis das Erleben
von Krankheit oder Pflegebediirftig-
keit beeinflussen.

Religionszugehdrigkeit und Religionspraxis im Gesundheitswesen

Wo wirkt sich nun die Religionszuge-
horigkeit im Gesundheitswesen aus?
Erkennbar prégt sie vor allem den All-
tag — von Umgangsformen liber Spei-
se- und Fastenregeln, Gebetszeiten
oder Waschriten bis hin zu Kleidungs-
vorschriften. Gerade in Umbruchs- und
Krisensituationen wie einer Kranken-
hauseinweisung oder Heimaufnahme
konnen religiose Vorstellungen, Regeln
und Riten noch stérkere Bedeutung er-
langen. Doch auch bei Menschen, bei
denen Religion sich nicht im gesamten
Alltag widerspiegelt, beeinflussen re-
ligiose Vorstellungen das Erleben von
Gesundheit und Krankheit, das Korper-
bild, das Selbstverstindnis als Mann
oder Frau sowie den Heilungsprozess.
Im medizinischen Kontext kommt
hinzu, dass Medikamente Stoffe wie
etwa Alkohol oder Gelatine enthalten
koénnen, deren Einnahme in manchen
religiosen Gemeinschaften abgelehnt
wird. In allen Abteilungen kénnen Ar-
beitsabldufe betroffen sein — wenn z. B.
bei Untersuchungen oder Operations-
vorbereitungen nur gleichgeschlecht-
liches Personal dabei sein soll. Auch in
die Einschidtzung medizinischer MaB-
nahmen oder Eingriffe wie etwa Blut-
transfusion, kiinstliche Erndhrung oder
Organtransplantation flieBen religiose
Inhalte ein. Zudem hingt die (Non-)
Compliance5 wesentlich davon ab, ob
MaBnahmen als kompatibel mit den
eigenen religiosen Vorstellungen und
Ritualen gesehen werden oder nicht.
Teils implizit, teils explizit spielt die
Religion von Patientlnnen bzw. Be-
wohnerlnnen somit eine wichtige Rol-
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le. Sie betrifft ihre Bediirfnisse und
Selbstverstindlichkeiten, gleichzeitig
stellt sie eine entscheidende Ressource
dar, an die das Personal ankniipfen
kann.

Zwar bieten viele Aufnahmebo-
gen und Dokumentationssysteme die
Moglichkeit, die Religionszugehorig-
keit der Patientlnnen bzw. Bewohne-
rlnnen anzugeben, in der Regel durch
(freiwilliges) Ankreuzen. Vom thera-
peutischen Personal wird diese Notiz
jedoch im alltéglichen Kontakt vielfach
nicht bewusst wahrgenommen; sie hat

".'\_\\ Werden Religion und
personliche Riten
nicht beriicksichtigt,
sind Missverstandnisse
und Diskriminierung
vorprogrammiert

somit meist keine Konsequenzen. Zu-
dem sagt die bloBe Angabe der for-
malen Zugehorigkeit nicht viel darii-
ber aus, ob jemand die genannte Re-
ligion auch praktiziert und inwieweit
auf Rituale Riicksicht genommen wer-
den muss. Da entsprechende Fragen
nicht Teil der Anamnese sind, thema-
tisieren vielfach weder die Fachkraf-
te noch die PatientInnen oder Bewoh-
nerlnnen selbst die Religion. Auch bei
den Dienstiibergaben wird iiber Reli-
gion in der Regel nicht gesprochen. Wo

ein so zentraler Bereich gar nicht weiter
beriicksichtigt wird, sind jedoch Fehl-
interpretationen und Missverstdndnis-
se vorprogrammiert: Wenn ein Patient
etwa die (im Recht auf Selbstbestim-
mung und Unversehrtheit ohnehin ver-
ankerte Moglichkeit zur) Nichteinwilli-
gung in eine Therapie religios begriin-
det, stoBt er haufig auf Unverstindnis.’
Oder eine Patientin, die einem Pfle-
ger oder Arzt zur BegriiBung nicht die
Hand gibt, wird schnell als unhéflich
oder unterdriickt eingestuft. Dass hin-
ter einem auf den ersten Blick unver-
stdndlichen Verhalten religiose Griin-
de stecken konnen, bleibt vielfach un-
beriicksichtigt. Dariiber hinaus werden
religiose Begriindungen von den the-
rapeutisch Tatigen oft nicht akzeptiert
bzw. manchmal sogar als Abwertung
ihrer medizinischen oder pflegerischen
Leistung aufgefasst.

Viele Fachkrifte sind unsicher beim
Kontakt mit religiosen Einstellungen
und Ritualen, vor allem wenn sie die-
se noch nicht kennen. Hiufig reagieren
sie auf einzelne Ausdrucksformen (z.B.
Tranen, die Anzahl der Besucherlnnen,
ein Kopftuch) und stufen diese auf dem
Hintergrund ihres eigenen Kontextes
als passend oder unpassend ein. Was
Symbole und Handlungen fiir die Pa-
tientlnnen und BewohnerInnen bedeu-
ten, ist vielfach nicht bekannt. Diese
ihrerseits sind irritiert, wenn ihre , Wer-
te und Normen nicht ernst genommen
und in der Behandlung nicht beriick-
sichtigt werden. Oft nehmen sie dies als
Diskriminierung wahr* (Altug 2001, 6).
Dass aus religiosen Ausdrucksformen
in den Einrichtungen des Gesundheits-
wesens Konflikte resultieren, ist dabei
nicht zwingend. Vielfach reagieren die
dort Tatigen allerdings erst dann auf
Religion, wenn sie zum ,Storfaktor*
wird. Gleichzeitig besteht die Gefahr,
Konflikte oder Kommunikationsdefi-
zite zu kulturalisieren und (die ,ande-

*In der Medizin meint Compliance die Zustimmung zu und Kooperation bei diagnos-

tischen und therapeutischen MaBnahmen.

® Gleichzeitig lisst sich dem eigenen Willen durch eine religidse Argumentation mehr
Gewicht verleihen, was im Kontakt mit den Fachkréften durchaus bedeutsam sein kann.
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re*) Kultur bzw. Religion vorschnell als
Erkldrung auch fiir eigene strukturelle
Versdumnisse heranzuziehen. Dies gilt
insbesondere in Begegnungen, in de-
nen die Religionszugehorigkeit (ver-
meintlich) deutlich sichtbar ist — bei
Sikhs etwa oder bei Frauen, die auf-
grund eines Kopftuchs als Muslimin-
nen eingestuft werden.

Beides — das Ignorieren der Re-
ligion und ihre Wahrnehmung als
Storfaktor — zieht mit hoher Wahr-
scheinlichkeit ~ Ungleichbehandlung
und Diskriminierung nach sich. Dis-
kriminierungserfahrungen lassen sich
allerdings nicht nur auf die Religions-
zugehorigkeit, sondern auch auf die
Differenzierung durch weitere soziale
Kategorien wie Sprache, Alter, Bil-
dungsstand oder Geschlecht und nicht
zuletzt auf das strukturelle Machtgefal-
le in der Hilfssituation selbst zurtick-
fithren. Manchmal werden Bediirfnisse
auch allein deshalb nicht erfiillt, weil
die Abldufe in Kliniken und Pflegeein-
richtungen, von den Essenszeiten bis
zu den Untersuchungs- und Therapie-
plinen, ihre je eigene Dynamik entfal-
ten. Welchen Stellenwert Religion als
Ungleichheitsmarker dabei jeweils hat,
ist fiir Betroffene im Einzelfall nicht
ersichtlich.

Ursachen fiir Ungleichheit

Wie kommt es nun dazu, dass die Reli-
gion zu Ungleichheit fiihrt? Sicherlich
spielt die individuelle Meinung einer
Fachkraft iiber Religion im Allgemei-
nen und die der jeweiligen Patientln
bzw. Bewohnerln im Besonderen ei-
ne Rolle. Vorwiegend gibt es jedoch
strukturelle Griinde — sowohl im ge-
sellschaftlichen Klima als auch bei den
Rahmenbedingungen fiir das Gesund-
heitswesen.

e Wer mit dem hiesigen Gesundheits-
wesen aufgewachsen ist, Erfahrungen
mit VertreterInnen verschiedener Be-
rufsgruppen und Einrichtungsformen
sammeln konnte und eine klassische
Ausbildung in einem der Gesundheits-
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berufe absolviert hat, stuft mit hoher
Wabhrscheinlichkeit Religion als nicht-
relevant fiir die Therapie ein.

e Zwar lernen die Auszubildenden in
der Pflege, ihr Handeln auch an den
religiosen Bediirfnissen der zu Pflegen-
den auszurichten (siehe exemplarisch
MAGS NRW 2003 und MGSSF NRW
2003). Da jedoch die Religion in den
Einrichtungen keinen ausreichenden
Stellenwert hat und die jeweils neu-
en Auszubildenden und Examinierten
in die innerhalb der Kliniken bzw. Al-
tenhilfeeinrichtungen vorherrschenden
Selbstverstindlichkeiten hineinsoziali-
siert werden, kénnen sich diese Impul-
se nicht nachhaltig genug auswirken.
e Werim Gesundheitswesen arbeitet,
sieht sich mit Uberlastung, Burn-Out,
Zeit- und Personalmangel konfrontiert.
Beeintriachtigungen der Kommunikati-
onsfiahigkeit und des Einfiihlungsver-
mogens sind die wahrscheinliche Kon-
sequenz. Strukturelle Unterstiitzung
zur Beschiftigung mit der Religion
der Klientel etwa iiber Einrichtungs-
konzepte, Expertenstandards oder Leit-
faden gibt es praktisch nicht. Zudem
schrankt die Zunahme der verpflich-
tenden Fortbildungen die Kapazitiaten
der Hauser und der einzelnen Perso-
nen fiir weitere Veranstaltungen ein.
e Auf verschiedenen Ebenen — von
der Verfassung der WHO bis zu den
Leitbildern der einzelnen Einrichtun-
gen — wird betont, dass allen diesel-
be Versorgung zukommt und die Re-
ligionszugehorigkeit der Klientel keine
Rolle spielt. Im Sinne der Gleichbe-
rechtigung aller Menschen sowie ange-
sichts der systematischen Diskriminie-
rungpolitik des nationalsozialistischen
Regimes und des medizingeschichtli-
chen Erbes aus dieser Zeit ist es fiir al-
le Beteiligten tatsdchlich unabdingbar,
sich immer wieder zu vergegenwaérti-
gen, dass Kranke und Pflegebediirfti-

ge ungeachtet ihrer Religion gleicher-
maBen optimal zu behandeln und zu
betreuen sind. Diese ,Nichtbeachtung"
des religiosen Hintergrundes verstéirkt
jedoch die Tendenz, ihn in den alltag-
lichen Begegnungen zu vernachlassi-
gen. Als Kehrseite der Bemiihungen um
Gleichbehandlung bleibt die Religion
dann in ihrer Bedeutung fiir die Men-
schen unberticksichtigt. In kaum ei-
ner Einrichtung des Gesundheitswesens
wird Religion thematisiert oder gar in
therapeutische oder strukturelle Kon-
zepte einbezogen.

'.:3\ Verdeckte Fremdenangst
und Fremdenfeindlichkeit
sind weit verbreitet

e Kommunikationsprozesse in Bera-
tungs- und Therapiesituationen voll-
ziehen sich vor dem Hintergrund des
vorherrschenden  gesellschaftlichen
Klimas. Offen rassistisch will kaum je-
mand sein. Dennoch konstatieren ent-
sprechende Umfragen und Forschun-
gen eine weit verbreitete Fremdenangst
und -feindlichkeit, die sich insbesonde-
re als Islamfeindlichkeit duBert (siehe
Bielefeldt 2008).

e Bisher wird die Beschiftigung mit
der Religion von Patientlnnen oder
Bewohnerlnnen stark individualisiert.
Uber das Engagement von Einzelper-
sonen ist allerdings in der Regel nichts
zu erfahren (entsprechende Untersu-
chungen oder Befragungen fehlen), es
sei denn, sie sind in Modellprojekte
oder vergleichbare Initiativen einge-
bunden. Auch auf der Meso-Ebene ist
jedes Krankenhaus oder Altenheim auf
sich gestellt. Die einzelnen Einrichtun-
gen gehen die Frage der Religionssen-
sibilitét je nach eigenen Moglichkeiten
an und das auch nur, soweit es inte-
ressierte und kompetente Mitarbeite-
rlnnen gibt.

Ankniipfungspunkte fiir eine religionssensible Versorgung

Im deutschen Grundgesetz werden im
Artikel 4 die , Freiheit des Glaubens, des

Gewissens und die Freiheit des religio-
sen und weltanschaulichen Bekennt-
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Weh denen, die das Recht in bitteren Wermut verwandeln
und die Gerechtigkeit zu Boden schlagen.

Amos 5, 7

»Zur Schonheit gesellt sich das Héssliche, zum Perfekten das
Deformierte, zur Augenlust das Aufrithrende, Verstorende. Das
Ganze existiert als Flickwerk nur seiner Teile. [...] Lilian Moreno
Sanchez’ Bilder erzdhlen vom einstigen Vertrauen in das Gottliche,
die Schonheit und tréstliche Gewissheit und von Krankheit und
Tod. Was ist der Mensch? Warum muss er leiden? [...]

Die ins Fleisch gesetzte Naht, die den gedffneten Brustkorb schlieft,
sie verlauft vertikal wie die pretentiose Goldnaht in direkter
Nachbarschaft. [...] Das Ungestalte ldsst sich nicht korrigieren, der
Makel nicht verdecken.*

aus: Petra Giloy-Hirtz: Die Asthetisierung des Leidens.
Zu den Bilderzyklen von Lilian Moreno Sdanchez
(vollstindiger Essay unter: morenosanchez.com)

Lilian Moreno Sdnchez,

geb. 1968 in Buin, Chile,

Studium an der Kunstfakultit der Universidad de Chile
sowie an der Akademie der Bildenden Kiinste, Miinchen;
lebt als frei schaffende Kiinstlerin in Augsburg;

weiteres unter: http://morenosanchez.com



Lilian Moreno Sanchez

Serie Correcturas Simulativas
Bild 1 (von 4) 1995
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nisses“ sowie ,die ungestorte Religi-
onsausiibung” geschiitzt. Auf das Ge-
sundheitswesen bezogen hieBe das, als
Patient/-in oder Bewohner/-in unbe-
eintrachtigt religios sein zu diirfen und
die Ausiibung dieser Religion auch er-
moglicht zu bekommen. Der tatsdch-
liche Stellenwert von Religion im Ge-
sundheitswesen 16st diesen Anspruch
nicht ein. Wenn strukturelle Faktoren
wie Uberbelastung und Personalman-
gel dazu fiihren, dass manchen Men-
schen im Falle von Krankheit oder Pfle-
gebediirftigkeit ihre Religionsausiibung
verwehrt bleibt, stellt das einen Versto3
gegen das Grundgesetz dar.

Dass die Religion der zu Pflegenden
keine groBere Rolle spielt, ist allerdings
nicht zwingend. Im Selbstverstandnis
mehrerer Fachrichtungen im Gesund-
heitswesen gibt es durchaus begriinde-
te Ankntipfungspunkte dafiir, sie star-
ker mit einzubeziehen:

e Zum Selbstverstindnis der Pflege
gehort es, den Menschen umfassend,
mit all seinen Lebensbereichen, Be-
diirfnissen und Ressourcen wahrzu-
nehmen. Fast alle Pflegetheorien se-
hen Spiritualitdt als zentral an. Der
Ethikkodex des International Coun-
cil of Nurses’ formuliert als Aufgabe
der Pflegenden, sich vom Glauben der
zu Pflegenden nicht beeinflussen zu
lassen und gleichzeitig ein Umfeld zu
férdern, ,in dem die Menschenrechte,
die Wertvorstellungen, die Sitten und
Gewohnheiten sowie der Glaube des
Einzelnen, der Familie und der sozia-
len Gemeinschaft respektiert werden®
(ICN 2010, 2). Eine dhnliche Position
vertritt die vom Runden Tisch Pflege
der Bundesregierung im Jahre 2006 er-
arbeitete Pflege-Charta (siehe BMFSFJ/
BMG 2010, Art. 7).

e Wihrend in den somatischen Fach-
diskussionen Religion praktisch tiber-
haupt nicht vorkommt, befassen sich
Vertreterlnnen der Psychosomatik und
Psychiatrie immer wieder mit Religion
(siche exemplarisch Seyringer 2007).
Einen klaren Stellenwert hat Religion
zudem im Hospiz- und Palliativbereich
(siehe exemplarisch Kern 2010). Spi-
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ritualitdt gehort hier neben korperli-
chen oder psychischen Aspekten zum
Selbstverstdndnis des Angebots und
wird offen kommuniziert. Teambespre-
chungen sind interdisziplinir angelegt,
Seelsorgerlnnen nehmen selbstver-
standlich daran teil. Im Juni 2010 hat
die Ludwig-Maximilians-Universitit in
Miinchen eine Professur fiir ,Spiritual
Care” eingerichtet. Am Lehrstuhl fiir
Palliativmedizin angesiedelt versteht
sie sich als grundsétzlich relevant fiir
den Umgang mit kranken Menschen
und richtet sich an alle Berufsgruppen.
Allerdings ist die Palliativmedizin noch
kein verbindlicher Bestandteil des Me-
dizinstudiums.

e Nach dem Sozialgesetzbuch V ist es
Aufgabe der Krankenkassen, bei ,der
Auswahl der Leistungserbringer [...] ih-
re Vielfalt zu beachten. Den religiosen
Bediirfnissen der Versicherten ist Rech-
nung zu tragen” (§ 2 Abs. 3 SGB V). Das
lasst sich nur umsetzen, wenn die Re-
ligion nicht mehr als Neben- und Pri-
vatsache gilt, sondern vielmehr aktiv
beriicksichtigt wird und einen entspre-
chenden Stellenwert bekommt.

'.:W\ Die Religionszugehdrigkeit
ist keine Nebensache. Sie
sollte bei der individuellen
Wahl einer Therapie-
oder Pflegeeinrichtung
berlicksichtigt werden

In einzelnen Einrichtungen gibt es Bei-
spiele fiir ,good practice” in der Be-
riicksichtigung der Religion. Am ME-
DIAN Klinikum fiir Rehabilitation Bad
Oeynhausen etwa kombiniert ein mul-
tidimensionales Konzept die religidosen
Aspekte mit sprachlichen und sozia-
len Ansatzpunkten in der Versorgung
von tiirkisch-muslimischen PatientIn-
nen (siehe Springfeld 2007): Im Rama-
dan richten sich die Essenszeiten nach
der Sonne, die Therapiezeiten sind auf
die Gebetszeiten abgestimmt, freitags
gibt es einen Transfer zur Moschee etc.
Im Bereich der Altenhilfe befasst sich
beispielsweise das Frankfurter Victor-
Gollancz-Haus’ mit der Religion der
Klientel. Hier wurde eine Wohngruppe
fiir MuslimInnen eingerichtet, es gibt
Gebetsrdume, das Freitagsgebet wird
ebenso angeboten wie christliche Got-
tesdienste, auch werden die Feste bei-
der Religionen gleichermaBen gefeiert.

Folgerungen und Handlungsbedarf

Die Ausgangshypothese, dass die Reli-
gion von PatientInnen und Bewohne-
rInnen im Gesundheitswesen zum Un-
gleichheitsmarker werden kann, liegt
nach den bisherigen Ausfithrungen
weiterhin nahe. Meiner Beobachtung
zufolge fiihrt vor allem die vermute-
te/unterstellte und gleichzeitig nega-
tiv konnotierte Religion zu Diskrimi-
nierung. Eine wissenschaftliche Unter-
suchung dieser Zusammenhinge oder
differenzierende Darstellungen fehlen
bisher. Damit fehlen auch entsprechen-
de Konzepte auf politischer Ebene. So
wichtig und mutmachend die im letzten

Abschnitt genannten Beispiele sind -
es sind Aktivitdten von Einzelnen und
damit lediglich von lokal begrenzter
Reichweite. Von einer entsprechenden
Mainstream-Diskussion dazu sind wir
in Deutschland weit entfernt.

Wenn es das gesellschaftliche Ziel
ist, ein weltanschaulich tbergreifen-
des Angebot fiir alle Menschen be-
reitzustellen, dann muss Religion ein
relevanter Faktor sein. Es geht dann
nicht mehr darum, vollig religionsun-
abhéngig zu arbeiten. Weil der religiose
Hintergrund — insofern er den Pati-
entlnnen oder Bewohnerlnnen etwas

’Im ICN haben sich 128 nationale Berufsverbinde der Pflege zusammengeschlossen

(http://www.icn.ch/).
¢ http://www.victor-gollancz-haus.de
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bedeutet — fiir die Erfiillung des me-

dizinisch-pflegerischen Auftrags wich-

tig ist, lautet das Ziel eines religions-
sensiblen Gesundheitswesens vielmehr,

e weltanschaulich neutral fiir Men-
schen jeglicher Kontexte offen zu
sein,

e sich selbstverstindlich weiterhin
aktiv gegen Diskriminierung auf-
grund von Religion einzusetzen,

e zugleich aber die Menschen nicht
nur mit ihren korperlichen und psy-
chischen Anliegen sondern auch
mit ihren vielfiltigen Glaubens-
vorstellungen wahrzunehmen.

Was gibt es also fiir die unterschiedli-
chen Akteurlnnen zu tun?

e Die Angehorigen der Gesundheits-
berufe sind gefordert, die Religion in
die konkrete Begegnung mit Patien-
tInnen und BewohnerInnen sowie bei
der Umsetzung dessen, woran sie sich
in ihrem Berufsethos sonst auch ori-
entieren (Wiirde, Respekt, Selbstbe-
stimmung, Achtung der Grenzen), mit
einzubeziehen. Wenn sie Spiritualitét
und Religion in ihre Anamnese auf-
nehmen, erhalten sie einen erweiter-
ten Blick auf die jeweiligen Bediirfnis-
se und Ressourcen und konnen die-
se in den Therapiekonzepten nutzen
(siehe Domenig 2006; Frick 2002).
Das Gesundheitswesen insgesamt
kann hier von der Palliativ- und Hos-
pizbewegung lernen. Es geht darum,
die Religion(szugehorigkeit) ernst und
wichtig zu nehmen, ohne neue ,,Schub-
laden* aufzumachen bzw. vorhandene
Vorurteile zu zementieren.

e Inder Forschung wire beispielswei-
se zu fragen, ob unterschiedliche Ein-
richtungsformen die Berticksichtigung
religioser Identitédt in der praktischen
Arbeit systematisch fordern bzw. be-
hindern, oder unter welchen Bedingun-
gen Religion in der tidglichen Praxis
denn nicht zum Ungleichheitsmarker
wird. Im Oktober 2011 hat sich in Miin-
chen die ,Internationale Gesellschaft
fiir Gesundheit und Spiritualitit*’ ge-
griindet, von der in diesem Zusammen-
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hang in den kommenden Jahren wich-
tige Impulse zu erwarten sind.

e Bisher gibt es in den Einrichtungen
und auch auf Trigerebene (von grofe-
ren konfessionellen Triagerverblinden
abgesehen) in der Regel keine Arbeits-
gruppe, Stabsstelle o.4., die Religion
thematisieren konnte. Jemanden aus-
schlieBlich fiir das Themenfeld Reli-
gion zu beauftragen ist dabei gerade fiir
kleinere Hauser weder realistisch noch
erforderlich, allerdings sollte Religion
nicht unter Kultur subsumiert werden.
Der Einbezug von Religion betrifft zu-
dem das Konzept und das Selbstver-
stdndnis der Einrichtung und ist somit
»Chefsache® - von der Abstimmung der
MaBnahmen im Kontext der Organi-
sationsentwicklung bis zu Budgetent-
scheidungen. Schweinefleischfreie Kost
gehort mittlerweile zum Standard im
Gesundheitswesen, weitere relevante
Aktivititen gibt es nur selten. Einzel-
ne MaBnahmen bleiben jedoch in der
Regel wirkungslos, es braucht Konzep-
te ,aus einem Guss“: etwa Gebetsrdu-
me, ein religionskompatibles Speise-
angebot (z.B. halal, rindfleischfrei
und koscher), die Beriicksichtigung
von Gebetszeiten, Fastenzeiten und
Feiertagen, zudem medizin- und re-
ligionskompetente Dolmetscherlnnen.
In die Entwicklung eines tragfiahigen
Konzeptes sind Vertreterlnnen der Re-
ligionen, Patientlnnen/BewohnerInnen
und MitarbeiterInnen mit einzubezie-
hen. Notig ist zudem eine bessere Ver-
netzung der Einrichtungen mit den lo-
kalen Gemeinden und religiosen Ver-
einen.

e Zuergidnzen sind die Angebote fiir
die Klientel durch eine entsprechen-
de Personalpolitik. Um die vielfalti-
gen Kontexte der Adressatlnnen in
den Einrichtungen wahr- und ernst
zu nehmen, diirfen auch die Fach-
kréfte nicht alle lediglich im gleichen
Kontext beheimatet sein (in der Regel
handelt es sich ja um den der Mehr-
heitsbevolkerung). Wir brauchen Arz-

'.:\\ In den Einrichtungen
sollten Fachkrafte mit
unterschiedlichem
religiosen Hintergrund
vertreten sein

tIlnnen, Pflegende und Empfangsper-
sonal mit unterschiedlichem religio-
sen Hintergrund, dazu gehdren unter
anderem auch Frauen, die Kopftuch
tragen. Religioses Personal kann da-
riiber hinaus glaubwiirdig aus der In-
nensicht argumentieren, etwa wenn
jemand im Ramadan keine Medika-
mente nehmen mochte. Erst wenn In-
terkulturalitit und Interreligiositit als
genuiner und selbstverstandlicher Be-
standteil der Einrichtungen verstanden
werden, ergibt sich ein glaubwiirdiges
Angebot. Mit einem entsprechenden
Profil konnen sich Einrichtungen von
anderen abheben und haben so einen
Wettbewerbsvorteil.

e Fortbildungen wirken erst dann
nachhaltig, wenn sie iiber die Infor-
mationen zu einzelnen Religionen hi-
naus die religionssensible Kompetenz
der MitarbeiterInnen fordern. Religion
und Spiritualitdt kénnten als Quer-
schnittsthema in viele bestehende Fort-
bildungskonzepte selbstverstiandlicher
eingebunden werden, ob es nun um
Erndhrung geht oder um die therapeu-
tische Betreuung von Brustkrebs-Pati-
entinnen. Zudem sind Moglichkeiten
wichtig, das eigene Tun, den eigenen
religiosen Hintergrund und Einstellun-
gen zur Religion der Klientel zu reflek-
tieren, etwa in Supervisionsgruppen.
e Die spezielle Kompetenz der Seel-
sorgerlnnen ist im Gesundheitswesen
weiterhin unbedingt erforderlich. Wiin-
schenswert wire jedoch eine stirkere
Anerkennung dieser Berufsgruppe und
ihre Einbindung in das interdiszipli-
nére therapeutische Team. Zu iiberle-
gen ist auch, inwieweit eine 6kumeni-
sche bzw. interreligiose Seelsorge an-
geboten werden sollte (vgl. Vock 2009).

’ http://www.klinikum.uni-muenchen.de/Interdisziplinaeres-Zentrum-fuer-Palliativ-
medizin/de/professur-fuer-spiritual-care/iggs/index.html
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Gleichzeitig sind Pflegende und Arz-
tInnen gefordert, in religiosen Belan-
gen nicht vorschnell an die Seelsorge
zu verweisen. Viele Fachkrifte unter-
schitzen, wie viel sie zu religiosen As-
pekten zu sagen haben.

e Aufbundesweiter Ebene betrifft die
Thematik nicht nur die Integrations-/
Migrationspolitik, sondern auch die
Gesundheitspolitik. Zwischen beiden
Ressorts gibt es derzeit nur wenig Ver-
netzung: Die Gesundheitsversorgung

von Migrantlnnen ist bei der Integ-
rationsbeauftragten angesiedelt, von
Seiten des Gesundheitsministeriums
gibt es dazu keine Beitrage. Die Reli-
gion im Gesundheitswesen fillt bei der
bisherigen Aufgabenverteilung durch
die Maschen der Aufmerksamkeit. Des-
halb ist eine bewusste Entscheidung
notig, Religion in gesellschaftlichen
Diskussionen und politischen Prozes-
sen — dhnlich wie in den vergangenen
Jahren bei den Ungleichheitskatego-

LITERATUR

rien Geschlecht oder Alter — als rele-
vanten Faktor wahrzunehmen und in
entsprechende Antidiskriminierungs-
bestrebungen mit einzubeziehen.

e Die Arbeitsbedingungen im Ge-
sundheitswesen sind seit Jahrzehnten
unzureichend. Wenn Fachkréfte ihrer
Ausbildung und ihrem Berufsethos ent-
sprechend arbeiten sollen — das be-
inhaltet auch, die Religion der Klientel
zu berticksichtigen —, dann brauchen
wir in den verschiedenen Berufsgrup-

Altug, Arzu: Einfiihrung, in: Referat fiir interkulturelle Angele-
genheiten 2001, 6f.

Approbationsordnung fiir Arzte, Bundesgesetzblatt Jahrgang 2002
Teil | Nr. 44, 2405-2435

Bertelsmann Stiftung (Hrsg.): Religionsmonitor 2008 — Muslimi-
sche Religiositit in Deutschland. Uberblick zu religigsen Ein-
stellungen und Praktiken, Giitersloh 2008

Bielefeldt, Heiner: Das Islambild in Deutschland. Zum 6ffentli-
chen Umgang mit der Angst vor dem Islam, 2. aktualisierte
Auflage, Berlin 2008

Borde, Theda; David, Matthias (Hrsg.): Gut versorgt? Migrantin-
nen und Migranten im Gesundheits- und Sozialwesen, Frank-
furt/Main 2003

Bruchhausen, Walter; Schott, Heinz: Geschichte, Theorie und Ethik
der Medizin, Gottingen 2008

Bundesministerium fiir Familie, Senioren, Frauen und Jugend; Bun-
desministerium fiir Gesundheit (Hrsg.): Charta der Rechte hil-
fe- und pflegebediirftiger Menschen, Berlin 2010

Domenig, Dagmar; Stauffer, Yvonne; Georg, Jirgen: Transkultu-
relle Pflegeanamnese, in: Dagmar Domenig (Hrsg.): Transkul-
turelle Kompetenz. Lehrbuch fiir Pflege-, Gesundheits- und
Sozialberufe, 2., vollst. iberarb. u. erw. Aufl. 2007, 301-310

Frick, Eckhard; Weber, Susan; Borasio, Gian Domenico: SPIR -
Halbstrukturiertes klinisches Interview zur Erhebung
einer“spirituellen Anamnese”, 0.0. 2002, http://www.hfph.
mwn.de/lehrkoerper/lehrende/frick/spir

Herberhold, Mechthild: KulturKonstruktionen. Eine ethische Aus-
einandersetzung mit den Lebensbedingungen alter tiirkischer
Frauen in Deutschland, Saarbriicken 2007

Huber, Stefan; Klein, Constantin: Religionsmonitor. Kurzbericht zu
ersten Ergebnissen des RELIGIONSMONITOR der Bertelsmann-
Stiftung (Befragung in Deutschland), 0.0., o.J.

IIkilic, [Than: Begegnung und Umgang mit muslimischen Patien-
ten. Eine Handreichung fiir die Gesundheitsberufe, 4. liber-
arbeitete Auflage, Bochum 2005

International Council of Nurses (Hrsg.): ICN-Ethikkodex ftir Pfle-
gende, Eigenverlag Berlin 2010

32

Kern, Martina; Miiller, Monika; Aurnhammer, Klaus: Basiscurri-
culum Palliative Care, Bonn, 5. liberarbeitete Auflage 2010

Ministerium fiir Arbeit, Gesundheit und Soziales des Landes Nord-
rhein-Westfalen (Hrsg.): Ausbildungsrichtlinie fir staatlich an-
erkannte Kranken- und Kinderkrankenpflegeschulen in NRW,
Diisseldorf 2003

Ministerium fiir Gesundheit, Soziales, Frauen und Familie des Lan-
des Nordrhein-Westfalen (Hrsg.): Ausbildung und Qualifizie-
rung in der Altenpflege, Diisseldorf 2003

Murken, Sebastian: Gottesbeziehung und psychische Gesundheit.
Die Entwicklung eines Modells und seine empirische Uberprii-
fung, Miinster 1998

Referat fiir interkulturelle Angelegenheiten der Landeshauptstadt
Hannover (Hrsg.): Muslime im Gesundheitswesen. Dokumen-
tation der Fachtagung in Hannover am 15. November 2000,
Hannover 2001

Riischoff, Ibrahim; Laabdallaoui, Malika: Umgang mit muslimi-
schen Patienten, Bonn 2010

Seyringer, Michaela-Elena; Friedrich, Fabian; Stompe, Thomas; Frot-
tier, Patrick: Die ,Gretchenfrage” fiir die Psychiatrie — Der
Stellenwert von Religion und Spiritualitat in der Behandlung
psychisch Kranker, in Neuropsychiatrie, 21 (2007) 4, 239-247

Sinus Sociovision: Zentrale Ergebnisse der Sinus-Studie ber Mi-
granten-Milieus in Deutschland, 0.0. 9.12.2008, http://www.
sinus-institut.de/uploads/tx_mpdownloadcenter/Migranten-
Milieus_Zentrale_Ergebnisse_09122008.pdf

Springfeld, Arthur: Ttrkisch-muslimische Patienten (Migranten)
in der Rehabilitation am MEDIAN Klinikum fiir Rehabilitation
Bad Oeynhausen, in: Beauftragte der Bundesregierung fiir Mi-
gration, Fliichtlinge und Integration (Hrsg.): Gesundheit und
Integration. Ein Handbuch fiir Modelle guter Praxis, 2. tiber-
arbeitete Auflage, Berlin 2007, 270-274

Vock, Franz: Die interreligidse und interdisziplindre Seelsorgear-
beit am AKH Wien - ein multikultureller Dialog, in: Ulrich H.J.
Kortner u.a.: Spiritualitat, Religion und Kultur am Kranken-
bett, Wien 2009, 18-29

AMOSINTERNATIONAL 6. Jg. (2012) Heft 1



pen ausreichend Stellen fiir qualifizier-
tes Personal, Méglichkeiten zur Fortbil-
dung und Supervision, eine angemes-
sene Bezahlung sowie Arbeitszeiten,
die die Gesundheit nicht gefdhrden und
wirkliche Erholung erlauben.

e Das Vorhaben, Religion als soziale
Kategorie starker im Gesundheitswesen
zu verankern, lisst eine Vielzahl von
Religionen und weltanschaulichen Op-
tionen sowie eine individuelle Gestal-
tung der jeweiligen Religionsausiibung
zu. Das reicht von formaler Zugeho-
rigkeit tiber intensive Formen der reli-
giosen Praxis bis hin zu atheistischen
Vorstellungen oder religionsabstinen-
tem Verhalten. Es geht darum, den Pa-
tientlnnen und BewohnerInnen nichts
aufzudrangen und die Religion den-
noch als relevant zu verstehen.

e Die Auseinandersetzung mit Reli-
gion ist nicht nur Aufgabe des Gesund-
heitswesens allein. Die gesamte Gesell-
schaft ist herausgefordert, Religiositit
und Spiritualitét in ihren zahlreichen
Erscheinungsformen als selbstver-
stdndlich (und nicht als etwas ,,Exoti-
sches“) anzusehen und ein spiirbare-
res Klima der Toleranz zu entwickeln.

Fiir viele Fachkrifte im Gesundheits-
wesen sieht die Beschaftigung mit der
Religion ihrer Klientel lediglich nach
zusétzlicher Arbeit aus. Wenn sie sich
allerdings darauf einlassen, erfahren
sie Entscheidendes tiber deren Bediirf-
nisse und Ressourcen. Einen im Hin-
blick auf Krankheitsverstindnis und
Genesung so wichtigen Bereich aus-
zusparen, widerspricht zunéchst ein-
mal dem é&rztlichen und pflegerischen
Ethos. Dariiber hinaus kénnen mit einer
religionssensiblen Perspektive MaB-
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) Mehraufwendungen
fur die religionssensible
Perspektive zahlen
sich langfristig fur alle
Beteiligten aus

nahmen zielgerichteter geplant wer-
den, was sich auch in den Therapie-
erfolgen niederschliagt. Viele Missver-
stindnisse und Konflikte tauchen gar
nicht erst auf, in der Folge sind sowohl
die Fachkréfte als auch die zu Pflegen-
den zufriedener. Damit ist es nur auf
den ersten Blick zeitaufwendiger, die
Religion als relevant wahrzunehmen.
Mit Blick auf Prozesse der Pravention
und Qualitédtssicherung ist zudem da-
von auszugehen, dass auch hier die zu-
néchst erforderlichen finanziellen In-
vestitionen fiir Fortbildung oder Super-
vision die Folgekosten reduzieren und
sich so mittelfristig rechnen werden.

Fazit

Dass Religion in Medizin und Pflege
nicht als Kriterium zur besseren Erfiil-
lung des fachlichen Auftrags wahrge-
nommen wird, liegt vor allem an den
strukturellen Gegebenheiten und der
Einstufung von Religion als Privatsa-
che. Entsprechend ist auf politischer
und betrieblicher Ebene anzusetzen.
Bei dem erforderlichen Aufwand han-
delt es sich betriebswirtschaftlich gese-
hen nicht um Kosten, sondern um In-
vestitionen, die sich mittel- und lang-
fristig rechnen. Es gilt, sich gleichsam
paradox zu verhalten: einerseits von
der Religionszugehorigkeit abzusehen,
um nicht zu diskriminieren, sowie an-
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Takim; Bilent Ucar (Hg.): Verantwor-
tung fiir das Leben. Ethik in Christen-
tum und Islam (Theologisches Forum
Christentum - Islam), Regensburg 2008,
189-202. - Mit wachem Blick. Kontext-
sensibilitat als wesentliche Grundhal-
tung gegentiber ,alten Migrantinnen' in
Deutschland, in: Marianne Heimbach-
Steins; Rotraud Wielandt (Hg.): Was ist
Humanitét? Interdisziplindre und inter-
religiose Perspektiven (Bamberger In-
terreligiose Studien; Bd. 6), Wiirzburg
2008, 331-345. - KulturKonstruktio-
nen. Eine ethische Auseinanderset-
zung mit den Lebensbedingungen al-
ter tiirkischer Frauen in Deutschland,
Saarbriicken 2007.

dererseits gleichzeitig die Bedeutung
der Religion fiir Menschen auf struktu-
reller Ebene ernst zu nehmen und sie in
den jeweiligen individuellen therapeu-
tischen Beziehungen zu beriicksichti-
gen. Von einer umfassenderen Pflege
und Therapie profitieren Klientel und
Fachkréfte gleichermaBen.
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«Dialogverweigerung ist das Problem,

nicht die religiose

Vielfalt"

Gesprach mit Regina Ammicht Quinn tiber Religionspolitik und den

interreligiosen Dialog

Wie verdndert sich heute die Bedeutung von Religionsfreiheit? Welche gemeinsa-
men Anliegen sollten die Religionen in die Zivilgesellschaft einbringen und im Sinne
des Gemeinwohls bearbeiten? Was kann die Politik, was konnen die etablierten Reli-
gionen tun, damit weder die neu hinzu gekommene muslimische Religion, noch die
groBe Gruppe der Nicht-Religiosen benachteiligt werden? Auf welchen Vorausset-
zungen beruht ein konstruktiver Dialog zwischen den Religionen? Wie viel an ver-
schwiegener interkultureller Offenheit und Bereicherung gehdren zum Erbe unserer
durch Christentum und Aufkldrung gepragten Moderne? Anhand dieser und weite-
rer Fragen lotet die renommierte Tiibinger Ethikerin die Chancen aus, die sich ange-
sichts der gewachsenen religiosen Pluralitat fiir die Religionen selbst, aber auch fir

Regina Ammicht Quinn

Amosinternational Wie wichtig ist es heu-
te, auf die Wahrung der negativen Religi-
onsfreiheit zu achten, die Freiheit, als are-
ligiéser oder atheistisch denkender Biirger
nichtdurch religiose Gemeinschaften, ihre
Aktivitaten und Symbole im 6ffentlichen
Raum behelligt zu werden?

Regina Ammicht Quinn Beide geho-
ren zusammen: positive und negative
Religionsfreiheit. Aber es gibt heute
tatsdchlich diese verstirkte Forderung
nach negativer Religionsfreiheit. Ni-
klas Luhmann hat {ibrigens bereits vor
mehr als dreiig Jahren diesen Wandel
in der Wahrnehmung von Religion be-
schrieben: Wéhrend in fritheren Zeiten
der Unglaube Privatsache war, scheint
heute der Glaube Privatsache zu sein.
Dadurch wird Religion, so Luhmann,
in der ausdifferenzierten modernen Ge-
sellschaft in den Bereich der Freizeit
abgedrangt. Dort konkurriert sie mit
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vielen anderen Aktivititen. Die von
Luhmann beschriebene Religion war
ganz einfach christlich, das ist sie fiir
uns heute nicht mehr.

Amosinternational Die entscheidende
Verdnderung in der Offentlichkeit ist dem-
nach die gewachsene religidse Pluralitat?

Ammicht Quinn Ja. Fiir die christ-
lichen Kirchen sind grof inszenierte
Events wie Kirchentage oder Weltju-
gendtage wichtig geworden fiir die 6f-
fentliche Sichtbarkeit. Zugleich gibt es
immer wieder Konflikte um die Sicht-
barkeit anderer Religionen wie etwa im
Schweizer Minaretturteil. In einer viel-
religiosen Gesellschaft geht es darum,
dass sich diese verschiedenen Sichtbar-
keiten gegenseitig tolerieren. Toleranz
allein aber reicht nicht aus. In einem
zweiten Schritt geht es darum, dass un-
terschiedliche Religionen gemeinsame

die Gestaltung einer verbindenden Zivilgesellschaft auftun.

Anliegen definieren und als religiose
Anliegen in die Zivilgesellschaft ein-
bringen, sie gemeinsam mit anderen,
gldubig oder nicht, diskutieren und hier
Verantwortung zu iibernehmen.

Amosinternational Der Anteil der christli-
chen Kirchen diirfte dabei weiter schrump-
fen.

Ammicht Quinn Fiir die Frage, wie sich
die Verteilung der Religionszugehorig-
keit in Zukunft entwickeln wird, ha-
ben wir ein bewéhrtes Prognoseinstru-
ment: die Religionszugehorigkeit der
Miitter. Momentan sieht es noch so aus,
dass nach wie vor zwei Drittel aller in
Deutschland lebenden Miitter entwe-
der der katholischen oder der evange-
lischen Kirche angehdren. Jedes ach-
te Kind wird von einer muslimischen
Mutter geboren; von einer bevor ste-
henden Islamisierung der Gesellschaft

AMOSINTERNATIONAL 6. Jg. (2012) Heft 1



kann also keine Rede sein, sehr wohl
aber von der Etablierung einer wei-
teren bedeutenden Religionsgemein-
schaft neben den beiden christlichen
Kirchen. In groBeren Stadten, in Stutt-
gart z. B., geht die Entwicklung schnel-
ler. Hier gehort nur noch etwas mehr
als die Halfte der Miitter einer der gro-
Ben christlichen Kirchen an; bei einem
Viertel der Geburten gaben die Miitter
keine Religionszugehorigkeit an.

Amosinternational HeiBt das: Keine Auf-
regung bitte, es hat sich nichts Entschei-
dendes gedndert?

Ammicht Quinn Keinesfalls. Reli-
gion verschwindet zwar nicht, und
das Christentum bleibt bei weitem die
Mehrheitsreligion, aber sie spielt heu-
te eine andere Rolle als noch vor zwei
Generationen, sowohl fiir das person-
liche als auch fiir das gesellschaftli-
che Leben. Hinzugekommen ist der
Islam als weitere wichtige Religion,
doch weit groBer wird vermutlich in
Zukunft die Gruppe der Konfessions-
losen sein: In den Stadten umfasst sie
schon etwa ein Viertel der Menschen.
Das ist noch nicht im gesellschaftlichen
Bewusstsein angekommen. Um auch
diese Gruppe in allen Bereichen ernst
zu nehmen, mit einzubeziehen, miis-
sen Kompetenzen entwickelt werden,
die es, glaube ich, im Moment noch
nicht gibt. Diese kulturelle Entwick-
lung ist das primdre; iiber kurz oder
lang werden dann auch die politischen
und rechtlichen Strukturen diesen Ver-
dnderungen Rechnung tragen miissen.

Amosinternational Wie kann aber die Be-
ziehung zwischen Staat und Kirchen bzw.
den Religionen entsprechend neu justiert
werden, wenn die Kirchen auf ihren tra-
dierten Privilegien beharren und auch die
groBen politischen Parteien keineswegs ei-
ne striktere Trennung von Staat und Kir-
che wollen?

Ammicht Quinn Aus Sicht der Politik
gibt es sicher viele pragmatische Griin-
de fiir den Erhalt des Status quo. Zwi-
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schen den z. B. von Caritas und Diako-
nie getragenen sozialen Einrichtungen
einerseits und dem Staat andererseits
gibt es eine gut funktionierende Koope-
ration und eine so enge Verquickung,
dass es doch einige Probleme fiir das
Gefiige unseres Sozialstaates mit sich
bréchte, wollte man dies grundlegend
andern. Fur die Kirchen ist die weit-
gehend staatlich organisierte Finan-
zierung ihrer sozialen und piadagogi-
schen Dienstleistungen ebenfalls at-
traktiv. Zugleich sollte der Beitrag der
Religionsgemeinschaften, vor allem in
der konkreten Arbeit vor Ort, zur Sta-
bilisierung und Weiterentwicklung der
Zivilgesellschaft gesehen und geschitzt
werden. Trotzdem ist es hochste Zeit,
dariiber nachzudenken, wie staatli-
chen Privilegien, die bisher allein den
Kirchen zugute kommen, pluralisiert
werden konnen. Einiges ist bereits
geschehen, etwa durch die Staatskir-
chenvertrige, die zwischen einzelnen
Bundeslédndern und der jiidischen Ge-
meinde abgeschlossenen worden sind.
Frither oder spéter wird es ebenfalls
Staatskirchenvertrdgen mit den unter-
schiedlichen muslimischen Verbdnden
geben. Ein Problem ist dabei nattirlich,
dass auf muslimischer Seite die einheit-
liche Organisationsform fehlt.

'.:W\ Mit dem Zurlickdrangen
jeder Art von Religion
lasst sich kein Sozialstaat
machen

Amosinternational Und wo bleiben dabei
die moglicherweise 250% der Bevolkerung,
die zukilinftig nicht religiés gebunden sein
werden, die sich aber zum Teil ebenfalls in
Verbdnden zusammen schlieBen?

Ammicht Quinn Wenn wir uns als Bei-
spiel die durchaus wichtige Giordano
Bruno Stiftung anschauen, die sich in
den vergangenen Jahren besonders
profiliert hat, dann finde ich dort kein
soziales oder sozialpolitisches Konzept.
Es geht dieser Stiftung vor allem um
die Abgrenzung von jeder Art von Re-
ligion und um das Zuriickdrdngen von

religiosen Einfliissen auf allen gesell-
schaftlichen Ebenen. Das reicht nicht,
wenn es darum geht, einen Sozialstaat
mit Leben zu fiillen. Bei den muslimi-
schen Gemeinden und Verbinden sieht
das schon ganz anders aus.

Amosinternational Bekir Alboga, Spre-
cher des Koordinierungsrats der Muslime in
Deutschland (KRM) fordert bei jeder Gele-
genheit, der Staat solle seine Gesetze an der
religiosen Pluralitat in Deutschland aus-
richten. Es sei unzumutbar fiir den ganz
andersstrukturierten Islam, sich einem auf
die Kirchen zugeschnittenen Recht anzu-
passen. Muss das rechtliche System tat-
sdchlich gedndert werden oder missen die
islamischen Moscheenvereine sich starker
anpassen, um ihren Ort zu finden und sich
ihren Aktionsfreiraum zu sichern?

Ammicht Quinn Beide Seiten miissen
sich aufeinander zu bewegen. Und
genau das findet zurzeit auch vieler-
orts statt. Gerade heute Nachmittag
(16.01.12) wird hier in Tiibingen das
erste von vier Zentren fiir islamische
Studien feierlich eroffnet. Das ist ei-
ner dieser ganz wichtigen Schritte, mit
dem die islamische Theologie, die Aus-
bildung von Religionslehrerinnen und
Religionslehrern, auch von Geistlichen
an die Universitiat geholt und auf wis-
senschaftlichem Niveau etabliert wird.
Solche Schritte braucht es viele. Und
es braucht auch ein Stiick Geduld: Sol-
che Prozesse geschehen nicht von heu-
te auf morgen.

Amosinternational Sollen denn in Tlibin-
gen und den anderen Universitatsstadten,
fur die Vergleichbares geplant ist, umfas-
sende muslimische Fakultdten entstehen,
die denen der katholischen oder evangeli-
schen Theologie vergleichbar sind?

Ammicht Quinn Es wird die ganze
Bandbreite islamischer Theologie an-
geboten, vergleichbar den christlichen
Theologien. Es sollen nicht nur Lehrer,
sondern auch Geistliche, Prediger, Seel-
sorger fiir die Gemeinden ausgebildet
werden. ,Islam in der Moderne*, auch
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sIslamische Religionspddagogik“ sind
Teil des Lehrangebots. Bei den islami-
schen Verbédnden gibt es ein grofes In-
teresse. Ich habe das immer wieder er-
lebt in Baden-Wiirttemberg, dass in den
benachbarten christlichen Kirchenge-
meinden nachgefragt wird: Wie macht
ihr das mit der Krankenhausseelsorge?
Welches Konzept habt ihr fiir diesen
oder jenen Seelsorgebereich?

Amosinternational Wer verantwortet und
kontrolliert denn bei diesen neuen Institu-
tenislamischer Theologie die Studien- und
Ausbildungsinhalte?

Ammicht Quinn Selbstverstiandlich be-
diirfen diese neuen Studiengédnge und
vor allem die Absolventen einer grund-
legenden Akzeptanz bei den Mosche-
en-Gemeinden und den islamischen
Verbédnden. Daher ist in Tiibingen ein
Beirat etabliert worden, in dem mus-
limische Menschen und Gruppen un-
terschiedlicher Provenienz vertreten
sind. Uber diesen Beirat sollen die is-
lamischen Verbdnde mitwirken konnen
bei Entscheidungen iiber die Auswahl
des Lehrpersonals und der Lehrinhalte.

Amosinternational Kénnte man dieses Er-
eignis nicht auch kritischer einordnen, als
einen weiteren Schritt zur Relativierung
unserer christlich-judischen Leitkultur?

Ammicht Quinn Wir konnen momen-
tan durchaus so etwas wie eine Identi-
tatskrise des so genannten ,christlichen
Abendlandes® beobachten. Wir erleben
neben uns Menschen anderer Religio-
nen, die manchmal in einer Weise of-
fen fromm sind, die wir unter Chris-
ten kaum noch kennen, allenfalls aus
fritheren Zeiten. Da wird dann gerne
die christlich-jiidische Leitkultur be-
schworen. Das klingt gut und verkennt
vieles. Nur zwei Punkte: Wenn wir uns
auf den Stellenwert des Judentums und
das Leben der Juden in unserer Ge-
schichte besinnen, kann das Sprechen
von einer jiidisch-christlichen Leitkul-
tur auch zynisch klingen: Die Juden
wurden in dieser Kultur manchmal to-
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leriert, hdufiger aber verfolgt und im-
mer wieder ermordet.

Der zweite Punkt ist der Einfluss
des Islam auf unsere Kulturgeschichte.
Die européische Philosophie beispiels-
weise hat ihre Wurzeln in Athen, aber
auch in Milet, in Alexandria, in Bag-
dad. Im Mittelalter wurde die aristote-
lische Philosophie zugénglich gemacht
iiber jiidische Gelehrte und islamische
Philosophen. Zugleich war die Vermitt-
lung der hellenistischen Philosophie in
den Islam hinein u.a. eine Leistung
christlich-syrischer Arzte. Diese kom-
plexen Prozesse der kulturellen Ver-
mittlung lassen sich hier nur andeu-
ten. Nimmt man dann noch die Auf-
klarung hinzu und die Kdmpfe und
Kriege, die den schwierigen Weg des
Christentums in die von Freiheitsrech-
ten gepriagte Moderne begleitet haben,
wird vollends klar, dass der Begriff der
schristlich-jiidischen-aufklarerischen
Leitkultur* in dieser Einfachheit nicht
passt.

'.:\\ Mit einem Quéntchen
mehr an Bescheidenheit
und an Wissen tber
die Geschichte unserer
Kultur tun sich ganz neue
Perspektiven auf

Amosinternational Welche Begriffe, wel-
che gesellschaftlichen Leitideen sind denn
stattdessen passend?

Ammicht Quinn Mit der Komplexitit
unserer kulturellen Wurzeln sind wir
eigentlich ganz gut gertistet fiir die sich
verdandernde Landschaft religioser und
weltanschaulicher Orientierungen, in
der wir leben. Vielleicht brauchten wir
nur ein Quéntchen mehr an Beschei-
denheit, auch an Wissen iiber verdeck-
te geschichtliche Facetten. Das eroff-
net ganz neue, veranderte Perspekti-
ven auf unsere so genannte westliche
Welt. Wenn man z.B. im alten Rom
vom ,Westen* sprach, war Nordafrika
gemeint, genau die Landschaft, in der
heute groBe Umbriiche stattfinden, aber
auch die Landschaft, in der wichtige

Grundlagen unseres heutigen Wissens
entstanden, z.B. in Damaskus oder in
Alexandria.

Amosinternational Gleichwohlist die reli-
gionsunabhangige Logik unseres demokra-
tischen politischen Systems heute bei den
Kirchen fraglos anerkannt. Fiir den Islam
gilt das keineswegs so allgemein und ein-
deutig. Mussen die Muslime und ihre Mo-
scheeverbdande mehr tun, um ihre ,Kom-
patibilitat" mit Demokratie und Moderne
zu beglaubigen?

Ammicht Quinn Vielleicht miissen
wir da ganz einfach differenzieren. Es
wird zum Beispiel hédufig tibersehen,
dass es einen grofen Anteil an Migran-
ten aus muslimisch geprigten Landern
gibt, vor allem aus der Tiirkei, die sich
selbst ganz und gar als sdkular und auf-
geklart verstehen. Das ist eine Gruppe,
die immer wieder vergessen wird, weil
sie im Kontext des Islam per se keine
Vertretung hat, und doch im Vorurteil
eines riickstdndischen Islam mit ver-
einnahmt wird. Das zweite: Der Islam
ist bekanntlich in sich ebenso plural
und daher differenziert zu betrachten
wie das Christentum auch. ,Den Islam*
gibt es nicht. Es mag stirkere Stromun-
gen dessen geben, was wir als funda-
mentalistisch ansehen, Gruppen also,
die von unmittelbar religios begriin-
deten und unverriickbaren ,Wahrhei-
ten“ zu Politik, Gesellschaftsordnung,
Geschlechterverhéltnis, Umgang mit
Fremden ausgehen. Wir kdnnen aber
auch sehen, dass der Islam in Deutsch-
land zurzeit Entwicklungen durchlauft,
die auch bei der christlichen Religion in
der Vergangenheit vergleichbar waren.
Dazu gehort nicht zuletzt auch die Off-
nung hin zu einer akademischen Wis-
senschaft.

Amosinternational In der Wochenzei-
tung ,der Freitag" war kirzlich ein Inter-
view mit der muslimischen Rapperin Ma-
likah zu lesen, die fir ein emanzipiertes
Frauenbild steht; sie vertritt die These, nicht
die islamische Religion schranke die Rech-
te der Frauen ein, verantwortlich sei viel-
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mehr eine bestimmte Kultur. Im Westen wie
auch in der arabischen Welt werde der Is-
lam diesbezliglich missverstanden. Ist das
bloBe Schonférberei, vor sich selbst und
vor den Kritikerinnen des Islam?

Ammicht Quinn Im Islam lassen sich
sicher viele aufklarerische Ziige ent-
decken. Die Interpretationsbandbreite
ist allerdings sehr, sehr weit und der
wechselseitige Einfluss von kulturel-
len und religiosen Entwicklungen lésst
sich wohl kaum eindeutig auseinander
dividieren. Klar ist aber in jedem Fall,
dass bei der hdufigen Einengung der
Diskussion um den Islam auf Kopftuch
und Burka versucht wird, gesellschaft-
liche Probleme am Kérper von Frauen
auszuhandeln, die dort nicht entste-
hen und dort auch nicht gelést werden
konnen, schon gar nicht mit Verboten.
Dass manche Frauen in der Offentlich-
keit eine Burka oder ein Kopftuch tra-
gen, das sollte man méglichst sachlich
und differenziert beurteilen. Zwischen
Kopftuch und Nigab (Gesichtsschleier)
besteht doch ein wesentlicher Unter-
schied. Ein Nigab erschwert oder ver-
hindert die direkte Kommunikation und
ist damit kein geeignetes Bekleidungs-
stiick fiir eine offene Gesellschaft, die
auf demokratische Teilhabe setzt. Aber
selbst da sind Verbote wenig sinnvoll,
weil sie in der Gefahr stehen, gerade im
Hinblick auf die Forderung der Gleich-
stellung von Frauen, einen gegentei-
ligen Effekt zu bewirken. Die Aufga-
be besteht vielmehr darin, auf die At-
traktivitit einer offenen Gesellschaft
zu setzen, diese Gesellschaft fiir Men-
schen unterschiedlicher Herkunft ge-
zielt attraktiver zu machen.

Amosinternational Nun hat es gerade in
Ihrem Bundesland Baden-Wirttemberg
den langwierigen Streit um ein Kopftuch-
verbot im Schuldienst gegeben.

Ammicht Quinn Kulturhistorisch ist es
interessant zu sehen, dass gerade in ge-
sellschaftlichen Situationen der sozia-
len Krise, und Migration ist eine solche
Krise, ganz energisch darauf’bestanden
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wird, wie eine ,gute Frau" auszusehen
hat. Das kennen wir aus unserer eige-
nen Geschichte. Seit dem ,,Kopftuchur-
teil“ vor mehr als zehn Jahren hat sich
allerdings vieles gedndert. Die Motiva-
tion junger muslimischer Frauen, ein
Kopftuch zu tragen, ist vielfiltig ge-
worden. Fiir manche junge Migrantin-
nen mag es eine Hilfe sein, dass die ei-
gene Identitiat direkter und eindeutig
von auflen wahrgenommen wird; das
erspart Selbstzweifel und den Zwang,
sich immer wieder erkldren zu miissen.
Viele junge Frauen tragen das Kopftuch
wihrend der Zeit, in der sie sich von
ihren Elternhdusern 16sen und in eine
neue Bildungsschicht integrieren. Sie
signalisieren ihre Verbundenheit mit
den Eltern und Herkunftsfamilien, wih-
rend sie neue biografische Wege ein-
schlagen: ,Ich studiere zwar, aber ich
gehore immer noch zu euch.” Hinzu
kommt aber auch, dass manche junge
Frauen mit dem Kopftuch durchaus ei-
ne Distanz zur herrschenden Kultur si-
gnalisieren. Das muss aber keine Dis-
tanz zu Grund- und Menschenrechten
sein, sondern ist moglicherweise eher
eine Distanz zu einer iibersexualisier-
ten Gesellschaft, in der sexuelle Bezie-
hungen beliebig und schnelllebig sind.
Mit Blick auf diese drei unterschiedli-
chen Motive sollten wir gut tiberlegen,
wie sinnvoll Verbote sind.

'.:3\ Die Konservativen
verschiedener Religionen
haben oft weit reichende
Gemeinsamkeiten

Amosinternational Bieten sich angesichts
der Kommerzialisierung von Sexualitat, der
marktgerechten Normierung des weibli-
chen Kérpers einerseits sowie der religios
motivierten Kritik solcher Tendenzen an-
dererseits nicht sogar Koalitionen mit der
katholischen Kirche an?

Ammicht Quinn Erstaunlicherweise
gibt es diese Koalition nicht. Dabei
haben die Konservativen innerhalb
aller Religionen womoglich mehr Ge-
meinsamkeiten miteinander als mit

den Menschen in der eigenen Religion,
die eine andere Richtung vertreten.
Die Glaubenslinien und Abgrenzun-
gen verlaufen inzwischen nicht mehr
nur zwischen den verschiedenen Re-
ligionen, sondern quer durch alle Re-
ligionen. Auf der einen Seite stehen
Menschen, fiir die der Glaube nur eine
einzige Religion, eine einzige Interpre-
tation dieser wahren Religion, eine ein-
zige legitime Lebensweise zulésst; ihrer
Meinung nach sollten alle anderen -
je nach Temperament - bekehrt, un-
terworfen oder aus der Welt geschafft
werden. Auf der anderen Seite stehen
Menschen, die der religiosen Toleranz
verpflichtet sind, die weder auf bloBer
Koexistenz noch auf einem erzwunge-
nen Konsens von Religionen bestehen,
die stattdessen von der Uberzeugung
ausgehen, dass Religionen bei Wah-
rung ihrer jeweiligen Identitdt einen
gemeinsamen Auftrag fiir die Men-
schen und die Welt haben, und dass
diesem Auftrag am besten gedient ist,
wenn Individuen, Gruppen, Gemein-
schaften ihn gemeinsam erbringen.

Amosinternational Bei dieser Sortierung
gerat die Unterscheidung der Geschlech-
terrollen ganz aus dem Blick. Es bleibt je-
doch die Frage: Muss die Gesellschaft ein
gewisses MaB an struktureller Benachtei-
ligung der Frauen innerhalb der Religio-
nen hinnehmen, ihren Ausschluss von be-
stimmten Tatigkeiten, Amtern, 6ffentlichen
Aktivitaten und Verhaltensweisen? Ist die-
se Problematik Uberhaupt zugdnglich fir
Politik und Rechtsprechung?

Ammicht Quinn Was wir rechtlich re-
geln konnen und miissen, sind die Fra-
gen von Grund- und Menschenrech-
ten. Keine Religion steht auBerhalb des
Rechts und bei RechtsverstoBen muss
auch gegen eine Religionsgemeinschaft
vorgegangen werden. Bei Fragen von
Gleichberechtigung und Gleichbehand-
lung von Frauen ist das allerdings kom-
pliziert. Das liegt daran, dass hier die
unterschiedlichsten Bereiche, also der
rechtliche, der politische, auch der ganz
private, der gesellschaftliche und der
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kultursymbolische miteinander ver-
mischt sind. Hinzu kommt, dass in
dieser Frage der Ungleichbehandlung
vor allem im Islam oft mit zweierlei
MaB gemessen wird, so als sei in den
anderen gesellschaftlichen Bereichen
der grundgesetzlich verankerte Aus-
schluss jeglicher Benachteiligung be-
reits Wirklichkeit. Selbstverstiandlich
besteht hier auch innerhalb des Islam,
aber auch der Kirche weiterhin Nach-
holbedarf, auch auf theologischer Ebe-
ne. Da sollten wir nicht nachlassen.
Aber Religionsgemeinschaften befin-
den sich ja nicht auBerhalb der Gesell-
schaft, ihre Mitglieder sind die Gesell-
schaft. Gegenseitige Abgrenzung und
Ausgrenzung fiithrt da nur zur Verfes-
tigung und blockiert Entwicklungen.

Amosinternational Sie selbst konnten
zweimal nur deswegen nicht auf einen mo-
raltheologischen Lehrstuhl berufen wer-
den, weil Ihnen die amtskirchliche Unbe-
denklichkeit, das so genannte nihil obstat
verwehrt blieb. Wo lagen damals die Griin-
de? Hat das auch etwas mit Ihrem Frau-
sein zu tun?

Ammicht Quinn Ich habe nie einen
Grund erfahren. Zu den moglichen
Griinden kann man selbstverstandlich
komplexe Uberlegungen anstellen. So
mag es unter anderem eine Rolle ge-
spielt haben, dass ich die erste Frau auf
einem moraltheologischen (nicht so-
zialethischen) Lehrstuhl gewesen wire.
Andere Dinge kommen hinzu. Ein Ar-
gument, das nicht nur Frauen, sondern
auch ménnliche Laien ausschlieft, ist
die ,fehlende Beichtpraxis*, da ,Beicht-
praxis” fiir manche den ,Kernbestand*
der Moraltheologie darstellt.

Amosinternational Fir die Freiheit der
Wissenschaft haben Sie keine Bedenken
bei den in Deutschland geltenden staats-
kirchenrechtlichen Regelungen zur Beset-
zung von theologischen Lehrstiihlen?

Ammicht Quinn Jede Wissenschaft

hat Wissens- und Glaubensbestinde,
denen Wissenschaftler grundsatzlich
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zustimmen. Eine Evolutionsbiologin,
die davon ausgeht, dass Darwins Lehre
insgesamt eine Fiktion ist, wird nicht
in die Wissenschaftsgemeinde aufge-
nommen. Da gibt es Beispiele aus al-
len Bereichen. Problematisch wird es
erst, wenn erstens die Tendenz hinzu
kommt, Wissens- und Glaubensbestin-
de als statische Inhalte anzusehen, die
es lediglich unbeschadet an die néchs-
te Generation weiterzugeben gilt, und
wenn zweitens die Definitionsmacht
iiber die Inhalte bei Menschen liegt, die
sich {iber hierarchische Strukturen de-
finieren. Insofern ist das Problem mit
der Theologie in erster Linie ein theo-
logisches und ein innerkirchliches.

Amosinternational Aber doch mit einer
gewissen Ausstrahlung flir das Dreiecks-
verhaltnis zwischen Wissenschaft, Religion
und Politik.

Ammicht Quinn Selbstverstdndlich.
Hier tut sich innerhalb einer demokra-
tisch strukturierten Gesellschaft und in-
nerhalb eines héchst elaborierten Sys-
tems zur Auswahl kiinftiger Professoren
gleichsam ein demokratiefreies schwar-
zes Loch auf. Das schwicht das System,
schwicht die wissenschaftliche Weiter-
entwicklung von Theologie, schwicht
auch das Ernstnehmen von Theologie
seitens anderer Wissenschaften. Das ist
nicht haltbar. Fiir das berechtigte Inte-
resse der Religionsgemeinschaften, tiber
die theologischen Inhalte, {iber die re-
flektierte Weitergabe ihrer Traditionen,
iiber die wissenschaftliche Ausbildung
ihrer Religionslehrer und Seelsorger an
den Universitdten mitzureden, muss es
andere Wege geben.

Amosinternational Wir haben Gber die
gewachsene religiose Vielfalt gesprochen,
aber noch nicht tber die Bedeutung des
Dialogs zwischen den verschiedenen Kul-
turen. Welche Rolle hat die Politik bei die-
sem flr ein dauerhaft friedliches Zusam-
menleben sicher unabdingbaren Dialog?

Ammicht Quinn Politik kann und
darf nicht beurteilen, welche Reli-

gion in welchem Maf Recht hat, sie
muss dagegen sicherstellen, dass je-
der friedliebende Mensch ein Recht
auf seine Religion hat. Ich sehe dabei
im wesentliche drei Aufgaben der Po-
litik: Erstens geht es darum, den Dia-
log zwischen den Religionen zu for-
dern, zu begleiten, Orte zur Verfiigung
zu stellen, aber den Dialog nicht selbst
zu fiithren. Geht es um Themen der Zi-
vilgesellschaft, muss es auch moglich
sein, Menschen einzubeziehen, die
keiner Religion angehdren. Zweitens
geht es darum, dariiber zu wachen,
dass nicht innerhalb einzelner Reli-
gionen Grund- und Menschenrechte
verletzt oder missachtet werden. Das
Dritte ist die Frage der religiosen Min-
derheiten, die hdufig eines besonderen

2 Die Politik muss
den Religionsdialog
ermoglichen und fur
den Schutz religioser
Minderheiten sorgen

Schutzes bediirfen. Wie schnell Min-
derheiten zum ,Freiwild“ werden kon-
nen, zeigt ein Vorkommnis auf dem
Hohepunkt der Sarrazin-Debatte vor
etwa einem Jahr: Eine einflussreiche
Partei in Osterreich stellte eine Vari-
ante des bekannten Moorhuhn-Com-
puterspiels auf ihre Website - gegen
das Spiel haben iibrigens Tierschiitzer
immer wieder protestiert —, bei der es
darum ging, statt der Moorhiihner Mi-
narette und Muslime ,zu stoppen®.

Ein anderes Beispiel: Etwa zur gleichen
Zeit illustrierte eine grofe deutsche Ta-
geszeitung einen Artikel, in dem es um
die Frage einer grundsitzliche , Verfas-
sungsfeindlichkeit* des Islam ging, mit
einem Kamel, das eine Burka tragt. Fiir
diejenigen, die nicht den Artikel gele-
sen, sondern nur die Zeichnung ge-
sehen haben, war die Botschaft, ent-
sprechend der deutschen Schimpfkul-
tur, klar: Das Kamel ist unfihig und
dumm, und ebenso der Islam mit der
durch die Burka symbolisierten Frau-
enunterdriickung. So darf nicht mit
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religiosen Minderheiten umgegangen
werden.

Amosinternational Und wer soll das ver-
hindern? Auch bei einem deutlich intensi-
vierten Religionsdialog werden wir kaum
gegen solche Auswiichse gefeit sein.

Ammicht Quinn Verhindern miissen
es die Blirger, die Zivilgesellschaft, in-
dem sie sich beispielsweise gegen ei-
ne solche [llustration in einer etablier-
ten Tageszeitung wehren. Das genann-
te Computerspiel wére vermutlich ein
Fall fiir die Strafverfolgungsbehdrden.
Zugleich hétte ich mir in dieser Debat-
te ein deutliches Wort der Kirchen ge-
wiinscht iiber den Umgang mit religio-
sen Minderheiten in Deutschland. Das
hat es leider nicht gegeben.

Amosinternational Dialog heiBt miteinan-
der reden. Was muss hinzukommen, damit
aus dem Religionsdialog mehr wird als ein
unverbindlicher Austausch?

Ammicht Quinn Ein Dialog erfordert
zunichst ein gehoriges MaBl an Be-
scheidenheit und Offenheit, bevor ich
in das Gespriach eintrete. Ein echter
Dialog beruht zudem auf drei Voraus-
setzungen: Vertrauen, Respekt und En-
gagement. Vertrauen auf wechselsei-
tiges Wohlwollen, Respekt vor den je
eigenen Lebens- und Glaubenskontex-
ten, gemeinsames religionsiibergrei-
fendes Engagement fiir Frieden, Ge-
rechtigkeit und Bewahrung der Schop-
fung. Ein in diesem Sinne wirksamer
interreligioser Dialog kann sich nicht
beschrénken auf die Ebene des medien-
wirksamen Austausches, zumeist zwi-
schen freundlichen dlteren Herren, die
als Religionsfiihrer fungieren. Er kann
auch nicht allein auf wissenschaftlich
theologischer Ebene gefiihrt werden.
Wir brauchen den Alltag des interreli-
giosen Austauschs;jede Gemeinde, jede
Kirche, jede Moschee, jede Synagoge,
jeder Hindutempel muss dazu die Tii-
ren 6ffnen. Auch Religionen, in denen
es fundamentalistische und extremis-
tische Stimmungen gibt, sollten nicht
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vom Dialog ausgeschlossen sein. Denn
alle Religionen sind in sich vielschich-
tig, extreme Richtungen eingeschlos-
sen, seien es nationalistische Hindus
oder kriegerische Muslime, fundamen-
talistische Juden oder antisemitische
Christen. Diese Gruppen stehen gera-
de nicht fiir die jeweilige Religion als
Ganzes. Der interreligiose Dialog ist ei-
ne entscheidend wichtige Strategie, um
solche Richtungen zu begrenzen, sie
nicht méachtig werden zu lassen. Wenn
zudem das gemeinsame Engagement,
etwa fiir den Bau einer Moschee oder
den Erhalt einer Kirche, sichtbare Sym-
bole der gegenseitigen Unterstiitzung
hervorbringt, ist viel gewonnen fiir den
zivilgesellschaftlichen Zusammenhalt
iiber Religionsgrenzen hinweg.

Amosinternational Ware es auf Dauer
nicht trotzdem sinnvoll, sich weiter gehen-
de Ziele zu stecken, etwa eine interkulturel-
le Rechtsordnung mit partieller Rechtspre-
chung nach der muslimischen Schari‘a oder
vor judischen Beth-Din-Gerichten? Oder
sollte in die Liste der staatlich geschiitz-
ten Feiertage nicht auch das eine oder an-
dere muslimische, jlidische, buddhistische
Fest aufgenommen werden?

Ammicht Quinn Meines Erachtens
brauchen wir keine interkulturelle
Rechtsordnung, sondern ein Starkung
des bestehenden Rechtsstaats mit dem
Ziel, dass alle Menschen in Wiirde und
Freiheit leben konnen. Was die Symbol-
ebene angeht, die Sichtbarkeit religio-
ser Minderheiten, so hat das Christen-
tum hier eine ganz besondere Aufgabe.
Ich denke dabei an eine Vision des Pet-
rus, von der wir in der Apostelgeschich-
te lesen konnen. Sie stammt also aus
einer Zeit, in der sich das Christentum
soeben als eigenstindige ,,Sekte* vom
Judentum 16st. Die Anhénger Jesu sind
fromme Juden und Petrus berichtet ih-
nen, wie er vor dem Mittagessen betete
und eine Vision hatte: Eine groBe Scha-
le senkt sich vom Himmel herab, vol-
ler unreiner Tiere. Eine Stimme fordert
ihn auf, sie zu schlachten und zu essen.
Er wehrt entsetzt ab, als frommer Jude

hat er noch nie etwas Unreines geges-
sen. Die Stimme antwortet: ,Was Gott
flir rein erklédrt hat, nenne du nicht un-
rein.” Die Vision ist verkniipft mit der
Geschichte des heidnischen Kaufmanns
Cornelius, der zu der jungen christlichen
Gemeinde stoBen mochte. Aufgrund
seiner Vision wagt Petrus den entschei-
denden Schritt aufihn zu, obwohl es fiir
einen frommen Juden nicht erlaubt war,
mit einem Nichtjuden zu verkehren oder
gar sein Haus zu betreten. Diese Ge-
schichte ist fiir Christen eine spirituelle
Basis fiir den offenen Dialog ohne jede
Angst. Wenn wir dem Beispiel des Pet-
rus folgen, konnen wir immer neu wis-
sen, dass man keinen Menschen unhei-
lig oder unrein nennen darf.

Amosinternational Das spricht aber doch
nicht gegen das christliche Selbstbewusst-
sein, auf dem richtigen Weg zu dem einen
Gott zu sein.

Ammicht Quinn Felix Wilfried, der
indische rémisch-katholische Theolo-
ge, schrieb vor kurzem in einen Arti-
kel {iber Inkulturation, fiir viele sei es
immer noch eine Neuigkeit zu sagen:
Gott ist nicht weiB3, Gott ist kein Mann.
Fiir uns alle aber sei es eine Neuigkeit
zu sagen: Gott ist kein Christ.

Amosinternational Wie wichtig schatzen
Sie es ein, dass sich diese ,Neuigkeit" nicht
nur im Bewusstsein der Menschen durch-
setzt, sondern auch in handfesten gesell-
schaftlichen Ubereinkiinften? Etwa beim
Stichwort Feiertage, bei der Prasenz der
Religionen in den Medien, in den Ethikra-
ten usw.?

Ammicht Quinn Die Sichtbarkeit der
verschiedenen Religionen, z.B. durch
spezielle Feiertage, wire absolut wich-
tig. Ich warte darauf, dass beim ,Wort
zum Sonntag“ ein Imam zusammen
mit einem christlicher Pfarrer oder eine
Pastorin zu Wort kommt, oder mit ei-
nem Rabbiner, um aus den verschieden
Perspektiven religiose Impulse zu ei-
nem wichtigen gesellschaftliches The-
ma zu geben, zur Frage von Armut et-
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wa. Vielleicht wire es die Aufgabe der
christlichen Kirchen selbst, nicht nur
der Fernseh-Verantwortlichen, diese
und andere Doménen zu &6ffnen und
nicht zu warten, bis die Privilegien von
staatlicher Seite neu verteilt werden.
Dabei geht es nicht einmal um einen
Verzicht, sondern um das Ernstnehmen
der eigenen genuinen Aufgabe.

'.:W\ Die Kirchen sollten
freiwillig Privilegien an
andere weiter geben, statt
zu warten, bis sie ihnen
genommen werden

Amosinternational Wiirden Sie Ahnliches
auch fordern bei einem anderen Kirchen-
privileg, dem so genannten Dritten Weg,
auf dem das Arbeits- und Mitbestim-
mungsrecht fir die von Kirchen, Caritas
und Diakonie getragenen Betriebe eigen-
standig geregelt wird?

Ammicht Quinn Verteidigen kann ich
diesen Sonderweg nicht. Wir miissen
ihn jedoch verstehen, er hat eine Ge-
schichte, die beispielsweise zuriick-
geht auf das selbstlose Engagement
von Ordensschwestern, die ihre Ar-
beit in den Krankenh&usern unter ein
gemeinsames Ziel gestellt haben. Wir
leben heute aber in einer verdnderten
Landschaft, der auch strukturelle Ver-
anderungen folgen missen. Der Kir-
che stiinde es dabei gut an, Vorreite-
rin in sozialen Fragen zu sein. Dort wo
es heute schwierig wird, ndmlich in
Fragen von Mitbestimmung, von Min-
destlohn, von Kiindigungsschutz, von
humanen Arbeitsbedingungen, von
Vereinbarkeit von Familie und Beruf,
sollten die Kirchen vorbildlich agie-
ren, sich nicht auf eine Sonderregelun-
gen zuriickziehen. Um einmal ein etwas
anderes Licht auf diese Frage zu wer-
fen: In den USA wurde vor einiger Zeit
offentlich, dass einer der groBten ko-
scheres Fleisch verarbeitenden Betrie-
be illegale Arbeiter zu unwiirdigen Be-
dingungen beschéftigt hatte. Einer der
Rabbis sagte daraufhin, solches Fleisch
konne nicht koscher sein, auch wenn
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die Tiere nach allen religiésen Regeln
geschlachtet worden seien. Ich glaube,
das ist die Haltung, die wir brauchen.

Amosinternational Zum Schluss noch die
Frage: Wie sind Ihre personlichen Erfahrun-
genim Dialog, auch im Streitgesprach, mit
muslimischen Frauen und Mannern? Wie
ist es im Vergleich mit Vertreterinnen der
groBen christlichen Kirchen?

Ammicht Quinn Die negativen Er-
fahrungen, die ich mit Vertretern der
christlichen Kirchen gemacht habe, wa-
ren von Angst gesteuert und von Un-
sicherheit geprdgt. Da konnte es hilf-
reich sein, sich an Petrus zu erinnern,
der ebenfalls zutiefst verunsichert ist,
als in seiner Vision die Stimme vom
Himmel zu ihm redet. Viel wire bereits
gewonnen, wenn man den Wert und die
Wiirde dieser Verunsicherung zurtick-
gewinnen konnte. Eine besonders scho-
ne Erfahrung habe ich gemacht, als ich
einen Orden verleihen durfte an einen
tlirkischstimmigen Menschen, der sich
seit vielen Jahren um das Gemeinwe-
sen seines Ortes verdient gemacht hat-
te, der auch einen wesentlichen Anteil
an der Offnung der Moscheengemeinde
hatte. Als er sich bedankte, betonte er,
noch viel zu wenig getan zu haben. Er
erzihlte dazu die Geschichte von Ab-
raham und der Ameise, die ich zuvor
nicht kannte: Als Abraham die Got-
zenbilder der Menschen zertriimmer-
te, waren die Menschen so erschreckt
und erbost, dass sie ihn voller Angst
und Zorn ins Feuer warfen, um ihn
zu verbrennen. Eine Ameise, die das
sah, nahm einen Mund voll Wasser
und krabbelte schnell zum Feuer. Und
sie sagte, ich weiB dass ich damit das
Feuer nicht 16schen kann, aber jeder
soll sehen, auf wessen Seite ich stehe.

Amosinternational Kénnen Sie noch einen
Satz sagen zu der Art,zum Motiv der Angst,
die sie bei den Kirchenvertretern wahrge-
nommen haben?

Ammicht Quinn Es ist zum einen die
Angst, seine besondere Stellung, Pri-

Regina Ammicht Quinn (*1957), Dr.
theol., Professorin und Vorstand am In-
ternationalen Zentrum fiir Ethik in den
Wissenschaften, Tiibingen; 2010/11 als
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terreligiosen Dialog Mitglied der Lan-
desregierung Baden-Wiirttemberg; Ar-
beits- und Forschungsschwerpunkte:
Theologische Ethik, Religionen und Kul-
turen, ethische Grundlagen kultureller
Konflikte, Kérper und Religion, Gender-
Diskurse u.a.; aktuelle Publikationen:
Integration und Identitdt. Das ,christ-
liche Abendland” und die religiose Viel-
falt, in: Herder Korrespondenz Spezial:
Konflikt und Kooperation: Kénnen die
Religionen zusammenfinden? 2/2010,
S. 42-47; Von Hihnern und Kamelen:
Deutschland und ,der Islam". In: Frank-
furter Rundschau, 19.10.2010; Offene
Gesellschaft, religiose Vielfalt: Sind in-
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lam-Politik-Kultur. 1/11 2011, S. 9; (Hg):
.Guter" Sex: Moral, Moderne und die
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vilegien, den sozialen Status zu ver-
lieren, nicht mehr gentigend gehort zu
werden. Angst, dass sich so vieles ver-
Andert, dass man nicht mehr in diese
Landschaft passt. Es ist zum anderen
die Angst vor gewaltbereiten Strémun-
gen, die man nicht einschétzen kann
und von denen man sich bedroht fiihlt.
Hier miissen die Informationen und
Diskussionen rational und differen-
ziert werden. Fiir mich ist die eigent-
liche Gefahr die Dialogverweigerung,
nicht die religiose Vielfalt. Das Selbst-
verstiandnis des ,christlichen Abend-
landes“ wire bedroht, wenn wir nicht
mehr die Hiuser der anderen betreten,
nicht mit ihnen zusammen essen, sie
als unheilig und unrein ansehen.

Das Gesprich fiihrte Richard Geisen
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’%—\\ Die Sakralitdt der Person

Joas, Hans: Die Sakralitdt der Person. Ei-
ne neue Genealogie der Menschenrech-
te, Berlin: Suhrkamp 2011, 303 S., ISBN
978-3-518-58566-5.

Es ist keine theologische Studie, die der
renommierte, derzeit in Freiburg i.Br.
sowie in Chicago wissenschaftlich ver-
pflichtete Soziologe und Sozialphilosoph,
friihere Leiter des Max-Weber-Kollegs fiir
kultur- und sozialwissenschaftliche Stu-
dienin Erfurtund nicht zuletzt Luhmann-
Preis-Trager des Jahres 2010, Hans Joas,
vorgelegt hat, obwohl dies der seman-
tische Eyecatcher im Titel - ,Sakralitdt
der Person" - suggerieren kénnte. In sei-
ner jlingsten Monographie aus dem Jahre
2011 geht Joas der kontrovers diskutier-
ten Frage nach, welcher ideengeschicht-
liche Ursprung sich fiir die Idee der Men-
schenrechte ausmachen lasst. Er setzt
sich dabei sowohl ausfiihrlich mit his-
torischen Aspekten der Menschenrech-
te als auch mit der ethischen Frage nach
ihrer Begriindung auseinander. Doch geht
es ihm nach eigenem Bekunden weder
darum, ,eine umfassende Ideen- oder
Rechtsgeschichte noch eine neue philo-
sophische Begriindung der Idee univer-
saler Menschenwiirde und der auf die-
ser ldee basierenden Menschenrechte”
(12) vorzulegen. Also kein Geschichts-
buch, keine elaborierte Begriindungsthe-
orie. Worum konkret geht es Joas dann?
Und wie setzt er sein wissenschaftliches
Anliegen um? Joas' Uberlegungen krei-
sen um den zentralen Gedanken einer
.affirmativen Genealogie des Universa-
lismus der Werte" und fokussieren dies
auf die Menschenrechte (15). Er greift
damit einen Faden auf, mit dem er be-
reits seine Schrift ,Die Entstehung der
Werte" (1997) gewoben hatte. In seiner
Studie zu den Menschenrechten halt er
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insbesondere am Begriff der Entstehung
fest und grenzt diesen von den Begrif-
fen ,Konstruktion' und ,Entdeckung" ab.
Dabei lasst sich Joas zufolge gerade mit
dem Begriff der Entstehung aufzeigen,
dass es sich bei den Menschenrechten
um eine historische Innovation mit Evi-
denzcharakter handele. Diese Evidenz
werde nun darin ersichtlich, dass Men-
schen, die sich an Werte gebunden fiih-
len, in diesen Werten das Gute erkennen,
ohne dass sie dies beschlossen oder sich
darauf geeinigt hatten. Die Abgrenzung
zu kontraktualistischen, konstruktivis-
tischen sowie diskurstheoretischen An-
satzen in der Moralphilosophie wird hier
auch ohne explizit formulierte Gegenpo-
sitionierung deutlich. Mit Blick auf die

vielféltige Erkundung geistesgeschicht-

licher Vorlaufer der Menschenrechtsidee,

von der sich durchaus einrdumen lasse,

dass sie als ,moderne Neuartikulation
des christlichen Ethos" (17f.) interpre-
tiert werden kann, spricht Joas von ei-

ner ,Gemengelage von Narrativen”. Um
aus diesem heraustreten zu kénnen, fa-
vorisiert er selbst nun eine Alternative
unter dem Schlisselbegriff der ,Sakrali-
tat" Konkret schldgt Joas vor, ,den Glau-
ben an die Menschenrechte und die uni-
versale Menschenwdirde als das Ergebnis
eines spezifischen Sakralisierungsprozes-
ses aufzufassen - eines Prozesses, in dem
jedes einzelne menschliche Wesen mehr
und mehr und in immer starker motivie-
render und sensibilisierender Weise als
heilig angesehen und dieses Verstandnis
im Recht institutionalisiert wurde" (18).
Mit dieser Explizierung ist der Kernge-
danke seiner Uberlegungen ausgespro-
chen: Die Geschichte der Menschenrech-
te ist eine Geschichte der Sakralisierung
der Person. In sechs Etappen, von de-
nen die ersten drei deutlich historisch-
soziologisch gepragt sind, stellt Joas sei-
ne Gedankenginge zu Menschenrechten
vor, die einen Entstehungsprozess als uni-
versale Werte durchlaufen haben. Dabei
rahmen - mit starkem Bezug zur Men-
schenrechtsgeschichte und -ethik - ge-
wissermaBen das erste und das sechste
Kapitel seine Ausflihrungen, die in den
Kapiteln zwei bis fiinf eine Vertiefung
oder exkursartige Ergdnzung bieten; mit
diesen eingebetteten Kapiteln machtsich
Joas daran, vor allem seine ideen- und
wissenschaftsgeschichtlichen Referenz-
punkte aufzuzeigen und seinen metho-
dischen Ansatz transparent zu machen.

Im ersten Kapitel klart Joas unter der
auf Max Weber zuriickzufiihrenden Frage
.Charisma oder Vernunft?" in historischer
Perspektive dariiber auf, wie sich die Idee
der Menschenrechte im 18. Jahrhundert
in der bekannten Weise - geschichtlich
konkret in Nordamerika (1776) sowie in
Frankreich (1789) - etablieren konnte.
Ein zentraler Impuls geht dabei von der
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Frage aus, von welchen kulturellen Tra-
ditionen und Motiven her sich die tber-
lieferten Deklarationenin den genannten
Kontexten verstehen und erkldren lassen.
In seiner historischen Erkundung setzt
Joas sich dezidiert und diskursiv mit der
wirkmachtigen Schrift des bedeutenden
Verfassungshistorikers und Rechtstheo-
retikers Georg Jellinek zur Erklarung der
Menschen- und Biirgerrechte (1895) und
dessen in der Wirkungsgeschichte sei-
ner Schrift kontrovers diskutierten The-
sen auseinander. Das zweite Kapitel er-
ortert die Frage nach der ,Sakralisie-
rung der Person" vor dem historischen
Hintergrund der Abwendung von Folter
Lals eines Mittels der Wahrheitsfindung
oder der Erzwingung von Gesténdnissen"
(63). Das dritte Kapitel setzt sich unter
der Uberschrift ,Gewalt und Menschen-
wiirde" mit der auch in anderen Zusam-
menhangen immer wieder aufgeworfe-
nen Frage auseinander, welche Rolle die
Erfahrung von Gewalt und Unrecht in
der Geschichte der Menschenrechte ge-
spielt hat und wie es, noch allgemeiner
gesprochen, tiberhaupt gelingen kann,
Gewalterfahrungen in letztlich univer-
salistische Wertbindungen zu transfor-
mieren. Das Kapitel vier bietet im Rah-
men einer methodischen Selbstreflexion
eine Hermeneutik zum Begriff der ,affir-
mativen Genealogie" in Abgrenzung zu
Kant einerseits und Nietzsche anderer-
seits. Verteidigt wird durch Joas im Re-
kurs auf Ernst Troeltsch ein ,existenzieller
Historismus”. Damit unternimmt Joas den
Versuch, die affirmative Genealogie als
Ansatz zu einer historisch-reflektierten
Wertbegriindung zu vermitteln. In Ka-
pitel flinf, das stellenweise dichte Theo-
logie atmet und im Reflexionskontext
des Verhiltnisses von Menschenrechten
und Christentum aufgespannt ist, ver-
deutlicht Joas, auf welche Weise ,Seele
und Gabe, Gottebenbildlichkeit und Got-
teskindschaft" - so die zentralen Leitbe-
griffe des Kapitels - wesentlich fir die
Konzeption der Sakralitdt der Person sind.
Das abschlieBende sechste Kapitel stellt
wiederum Joas Schliisselthese zur Wer-
teentstehung und Wertebindung in den
Mittelpunkt. Dabei geht er unter ande-
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rem der Frage nach, warum es einer Theo-
rie der spezifischen Logik der Kommuni-
kation tber Werte bediirfe. Zudem er-
zahlt er spannend - und illustrativ fir
seinen theoretischen Ansatz -, welchen
vielseitigen Impulsen und Mitwirkungen
sich die ,Allgemeine Erkldrung der Men-
schenrechte"” von 1948 verdankt, welche
Mythen der Entstehungsgeschichte eszu
entlarven gilt und welche bemerkenswer-
te Besonderheiten eben noch kaum hin-
ldnglich bekannt sind.

Kritische Hinweise schmalern in kei-
ner Weise den starken Gesamteindruck,
den diese Schrift generiert. Ohne hier ins
Herummakeln verfallen zu wollen, sei
zumindest erwdhnt, dass sich durch die
(offen angezeigte) Einarbeitung diver-
ser vorab bereits bestehender Abschnit-
te zuweilen eine Stérung der Homogeni-
tatin Stil und Duktus wahrnehmen l3sst,
vor allem wenn die Monographie von der
ersten bis zur letzten Seite durchgear-
beitet wird (am auffilligsten der etwas
merkwiirdig anmutende Exkurs zu Kri-
minalromanen, 211ff.). Doch wer sich
lediglich dem Studium einzelner Kapi-
tel widmet, wird kaum auf solche leich-
te Irritationen aufmerksam. Die Numme-
rierung der Kapitel und Abschnitte mit
denselben arabischen Ziffern ohne Un-
tergliederung erschwert manchmal eine
Orientierung; ein etwas ausfiihrlicheres
Inhaltsverzeichnis konnte diesem Man-
gel rasch Abhilfe schaffen, insofern auch

’.:\\ Gerechter Lohn

Raschke, Markus: Gerechter Lohn wie im
Himmel, so auf Erden, Wiirzburg: Echter
2011. ISBN: 978-3-429-03389-7 (Print),
ISBN: 978-3-429-04537-1 (e-book).

Das Buch von Markus Raschke verfolgt
ein doppeltes Anliegen: Zum einen dis-
kutiert es eine Vielfalt unterschiedlicher
Aspekte zur Thematik des ,gerechten
Lohns", so etwa den gerechten Lohn auf
dem Arbeitsmarkt, faire Preise, ethische
Zinsen sowie die Praxis der Kirchen. Zum
anderen mochte es die religiosen Dimen-

kein Sachregister, sondern lediglich ein
Personenregister angefiigt ist.

Joas' Erkundung der Entstehung
der Menschenrechtsgeschichte ist eine
durchweg faszinierende und daher tiber-
aus lesenswerte Schrift. Wer immer sich
mit den Menschenrechten, aus welcher
interessierten oder wissenschaftlichen
Perspektive auch immer, auseinander-
setzt, wird durch diese Studie nicht nur
aufgrund der guten Lesbarkeit mit Er-
kenntnisgewinn und Wissensvertiefung
belohnt. Wer immer mit gezieltem wis-
senschaftlichem Interesse sich in die Ma-
terie der Entstehung der Menschenrecht-
sidee und -deklarationen hinein begibt,
profitiert fraglos von Joas' zahlreichen
und oftmals profunde kommentierten Li-
teraturhinweisen. Wer immer als Ethiker
oder Ethikerin sich mit der Menschen-
rechtsthematik auseinanderzusetzen hat,
entnimmt der Schrift eine ganze Reihe an
DenkanstéBen rund um die Begriffe Evi-
denz von Werten, Wertebindung, Werte-
kommunikation oder auch durch die pro-
vozierende Infragestellung eines ratio-
nalen Letztbegriindungsanspruches (13).
Und schlieBlich: wer sich mit der Bril-
le des Theologen oder der Theologin an
das griindliche Studium der Menschen-
rechtsschrift macht, wird gewiss auch die
theologischen Impulse als Bereicherung
des eigenen Denkens aufnehmen kénnen.

Johannes J. Friihbauer, Luzern

sionen all dieser sakularen Gesellschafts-
probleme transparent machen. Denn, so
Raschke, ,das Thema des Lohns fiir ge-
tane Arbeit ist keineswegs nur ein si-
kulares Anliegen - gewissermaBen ab-
schlieBend wirtschaftlich oder sozial zu
erfassen” (S. 11).

Und so beginnt er zundchst mit einer
religiosen Reflexion tber die Logik des
.Lohnesim Himmel" und kommt zum Er-
gebnis, dass ,Gottes Lohnpolitik [...] kein
gnadenloses Durchsetzen des Leistungs-
drucks, wie wir ihn aus Wirtschaft und
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Politik kennen” sei, sondern ,gewisser-
maBen eine ,Mindestlohnpolitik' auf Pre-
miumniveau, denn sie produziert keine
Opfer, [..] keine Globalisierungsverlus-
te" (S. 34). Um dieser gottlichen Logik
nun auch in den weltlichen Problemfel-
dern mehr Geltung zu verschaffen, solle
das religiose ,Auge" Gott immer auch in
den alltdglichen gesellschaftlichen An-
gelegenheiten am Werk sehen - wobei
m.E. aber auch im Verlauf des Buches
nicht recht klar wird, wie dieser ,Gedan-
ke, gerade auch in gesellschaftlichen, po-
litischen, wirtschaftlichen und sozialen
Dingen Gott als konkret Handelnden zu
sehen” (S. 12), nun genau funktionie-
ren soll.

Im weiteren Verlauf des Buches wird
dann eine ganze Fiille von Themen dis-
kutiert, die allesamt in einem inhaltli-
chen Zusammenhang mit dem Haupt-
thema stehen: gerechte Lohne auf dem
Arbeitsmarkt, faire Preise und Fairer Han-
del oder ethische Zinsen und Geldsystem.
Beim Thema gerechter Arbeitsléhne et-
wa werden angesprochen: Tarifautono-
mie, Mindestlohn, Managerentlohnung,
Investivlohn, Frauenarbeit und Grund-
einkommen. Dabei féllt allerdings auf,
dass zwar unter Bezug auf ,Laborem Ex-
tercens" (Johannes Paul 11.) und die ,All-
gemeine Erkldrung der Menschenrechte"
(23. Artikel) erklart wird, es sei die ,Forde-
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rung nach Lohngerechtigkeit unaufgeb-
bar" (S. 56), dass jedoch die (auch) ent-
scheidende Frage, was denn nun ein an-
gemessener oder gerechter Lohn auf dem
Arbeitsmarkt genau sei, nicht pragma-
tisch eindeutig beantwortet wird. Viel-
mehr pladiert Raschke schlussendlich fiir
das ,Alternativmodell des bedingungslo-
sen Grundeinkommens als [...] Konkreti-
sierung [...] der jesuanischen Verkiindi-
gung"” (S. 78).

Insgesamt ist das Buch von Markus
Raschke vor allem eines: anregend. Das
ist sein wichtigster Vorzug. Was fehlt, sind
pragmatisch genaue Klarungen der an-
gesprochenen Probleme - sowohl der
theologischen (etwa: Wie handelt Gott

in gesellschaftlichen Dingen?) als auch
der gesellschaftlichen Fragen (etwa: Wie
lasst sich die Hohe des eingeforderten
gerechten Lohns bestimmen?). Die Texte
lassen zwar die weltanschaulich ,alter-
native" Position des Autors deutlich wer-
den, im Hinblick auf konkretisierte Pro-
blemlésungen jedoch wird vieles eher nur
angedeutet oder eingeklagt, als pragma-
tisch geklart. Dass aber Raschke mit sei-
nem Buch zum Nachdenken tiber all die-
se religiosen und sozialethischen Fragen
anregt, ist kein geringes Verdienst, dem
auch in einer Rezension ein ,gerechter

Lohn" geblihrt.
Michael Schramm, Stuttgart-
Hohenheim

D Kirche 2011 - ein notwendiger Aufbruch

Heimbach-Steins, Marianne/Kruip, Ger-
hard/Wendel, Saskia (Hg.): ,Kirche 2011:
Ein notwendiger Aufbruch” Argumente
zum Memorandum, Herder Verlag: Frei-
burgi.Br.2011,298S., ISBN 978-3-451-
30527-6.

Dieses Buch enthalt erfreulicherweise
in den Titeln seiner Beitrdge, die mit ei-
nem Impulsreferat des Vorsitzenden der
deutschen Bischofskonferenz, Dr. Robert
Zollitsch, fiir die Herbstvollversammlung
2010 beginnen, nur zwei Mal das Wort
.Dialog". Claudia Liicking-Michel begriiBt
den Dialog zwischen Bischéfen, Theolo-
gen und engagierten Laien im Hinblick
aufdie anvisierten Themen. Knut Wenzel
verweist auf aktive Teilnahme als ,,Prin-
zip der Kirche". Soweit, so gut. Aber man
muss wohl zugestehen, dass es sich nur
dann um einen kirchlich wirksamen Dia-
log handeln kdnnte, wenn sich ,Rom" an
dem Gesprach amtlich beteiligen wiirde.
Davon kann aber so wenig die Rede sein,
wie von einer direkten Antwort der Paps-
te auf die Ergebnisse und Antrdge der
mitteleuropdischen  Regionalsynoden
(Deutschland, Schweiz und Osterreich)
in den siebziger und achtziger Jahren.
Die in Deutschland immer wieder, star-
ker oder schwécher, vorhandene oder an-

gefragte Gespréachsbereitschaft zwischen
Hierarchie und Kirchenvolk hiangt so in
der Luft wie ein Briickenbogen, zu dem
am anderen Ufer das Gegenstiick fehlt,
so dass die Briicke nicht gebaut werden
kann. Der Papst hat bei seinem Deutsch-
landbesuch (iber die Probleme hinweg
geredet. Das katholische Wasser, das das
romische Ufer umspiilt, zugleich mit dem
angebotenen Briickenbogen, ist zwar im-
mer noch das gleiche Wasser, aber es ver-
sammelt sich am rémischen Ufer zu still-
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stehenden Teichen, am Volksufer hinge-
gen zu einem Fluss, der manches an Land
spiilt. Um im Bild zu bleiben: Fische gibt
es sowohl im Strom wie in den Teichen,
aber sie reprasentieren doch ein ziemli-
che Artenvielfalt.

Die Probleme, die das Memorandum
aufwirft, sind auch fiir die Weltkirche re-
prasentativ, freilich in unterschiedlichem
AusmaB, in unterschiedlichem ZeitmaB
und in unterschiedlichen Prozessen: Re-
ligion nimmt weltweit zu, aber diese Er-
weiterung verlauft sehr unterschiedlich.
.Rom" nimmt diese Unterschiede nicht
wahr oder ldsst sie durch Bevormundung
oder durch seine Ernennungspraxis von
Bischéfen nicht zur Geltung kommen.
Weltweit wichtige, aber in bestimmten
Regionen starker wirkende Argumen-
te aus der Theologie fehlen nicht: welt-
weit, wie man der Zeitschrift ,CONCILI-
UM" sehen kann; in den einschldgigen
Disziplinen der Theologie in Europa feh-
len sie auch nicht, wie der vorliegende
Band bezeugt.

Damit wird aber auch ein Defizit die-
ses Buches deutlich: Es fehlt eine Biblio-
graphie, in welcher die bisherigen theo-
logischen Beitrége (seit dem Konzil) zu
den Themen des Memorandums (auch in-
ternational) gesichtet sind. Dies konnte
durch einen Uberblick iiber Synodenbe-
schliisse gut erganzt werden. Der in der
reaktiondren Propaganda oft vorgetrage-
ne Vorwurf, es fehle an prazisen und aus-
fuhrlichen theologischen Begriindungen,
entbehrt jeder Grundlage, konnte aber
auch durch solche weitlaufigeren Anga-
ben um seine Wirksamkeit bei Unkun-
digen gebracht werden. AuBerdem gibt
es neue Generationen, denen der Ablauf
der Bemihungen um Kirchenreform viel-
leicht nicht so vertraut ist. Zwar verwei-
sen die einzelnen Beitrdge durchaus auf
Literatur, aber sie tun es vorrangig, in-
sofern sie die vorgetragenen Gedanken
direkt belegen.

Man befindet sich in einer Situation,
in welcher unbedarfte Polemiken von
.Rechts” gentigend und auch moderne
publizistische Verbreitung finden, ohne
dassihnen von innerdeutscher hierarchi-
scher Seite genligend kritisch widerspro-
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chen wird. So ist auch der innerdeut-
sche (und mitteleuropédische) Dialog, der
jaseit Humanae Vitae (1968) stattfindet,
immer wieder ausgebremst, d.h. er be-
schrankt sich auf den freundlichen Aus-
tausch von Vorschldgen einerseits und
sich selbst als machtlos empfindenden
bischoflichen Zuhdrern (oder Kritikern)
andererseits.

Das alles kann man mit einem kri-
tischen ,Bleiben trotzdem”, wie Tiemo
Peters in seinem Beitrag, beantworten:
ein sympathisches und zugleich gelas-
senes Engagement mit dem Beiklang der
Emporung, aber auch einer gewissen Er-
midung. Man hat ja ,noch nicht auf-
gegeben”, wie die Herausgeberinnen im
Vorwort das Memorandum zitieren. Was
folgt, ist ein ekklesiologischer Zukunfts-
beitrag des Vorsitzenden der Bischofs-
konferenz, der mit Paul VI. (S. 16 und 22)
einen klugen Ansatz fiir den Dialog wahlt
und von daher offene, wenn auch sehr
formale Worte fiir die Erneuerung von
Praxis und Reflexion findet, auch mit Be-
nedikt XVI. fir die Mitverantwortung der
Laien, auch hier wiederum sehr formal.

Was die Theologinnen und Theologen
tiber Kirche" beitragen (Karl Gabriel, Ma-
gnus Striet, Edmund Arens, Margit Eck-
holt, Sakia Wendel), ist fiir ein katholische
Ekklesiologie der ,Erneuerung” konstitu-
tiv. Es geht um eine offene Katholizitat,
die sich ihrer Kontinuitdt und Identitat
durchaus bewusst ist. Der nachste Schritt
ist die Verlebendigung dieses Kirchen-
bildes (Marianne Heimbach-Steins, Ger-
hard Kruip, Stephan Goertz), indem die
Motive des Geistes, der glaubwiirdigen
Autoritat und der Versdhnung hervor-
gehoben werden. Die Partizipation und
Mitverantwortung der Gemeinden wird
gestarkt durch die Beitrage von Sabine
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Demel, Reinhard Freiter und Judith Ko-
nemann, Georg Kraus sowie Peter Hiiner-
mann. Dabei sind der Wandel im Amts-
verstiandnis und die Vergabe der Amter
selbst ein zentrales Problem.

Liturgie soll mit Leben erfiillt werden
(Albert Gerhards, der sehr im Allgemei-
nen bleibt, und Benedikt Kraneman, der
innovatorischer von der Liturgie als ,Frei-
heitstat" redet). Kirchenrecht soll nicht
hinter der einmal erreichten Rechtskultur
zuriickbleiben (Thomas Schiiller) und den
Rechtsschutz verbessern (Klaus Liidicke).

Die ,Lebensformen” sollen mehr un-
ter der Prioritdit der ,Gewissensfreit”
bedacht und entfaltet werden. Dazu
braucht es eben diese Prioritidt (Eber-
hard Schockenhoff), mehr ,Autonomie”
(,situiert" und ,relational”, Hille Haker) ,
schon lange mehr Realitatsbewusstsein
(Karl-Wilhelm Merks), ein beweglicheres
Konzept von Liebe (Konrad Hilpert zur
.Gleichgeschlechtlichen Partnerschaft”)
und schlieBlich auch ein geschichtliches
Bewusstsein, das aufzeigt, wie sehr der
JPflichtzélibat" in sich Spuren des Zeit-
geistes von gestern tragt (Hubertus Lut-
terbach).

Solchen Beitragen kann ich hier nicht
im einzelnen gerecht werden. Sie sind al-
le am Platz, aber eben an einem Platz in
einem einsamen Briickenpfeiler, wahrend
auf dem anderen Ufer vor allem ,Soli-
loquia” in der Vertikalen zu horen sind.
Eine Papstansprache zu neuen Bischtfen
am Erscheinungsfest enthielt u.a. auch
Worte tliber die Demut. Es ging um die
Demut vor der Wahrheit, nicht um die
Demut gegeniiber den Menschen, die wie
es immer wieder hieB3, ,der Weg der Kir-
che" sind. Dialog wiirde heiBen, beides
ineinander verschriankt zu sehen.

Dietmar Mieth, Tiibingen
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Guter Lohn fur gute Arbeit -
auch in der Familie?

Zur Diskussion um das Betreuungsgeld

Sollen Eltern dafiir, dass sie Kinder bekommen und fiir diese sorgen, eine Pramie erhalten? Der Autor spricht
sich fiir einen solchen Familienlohn aus. Er schaffe angemessenen Ausgleich fiir die erbrachten Fiirsorgeleis-
tungen, fiir den finanziellen und zeitlichen Aufwand, von dem auf lange Sicht auch Kinderlose profitieren.
Vor allem aber erweise sich der Familienlohn bei Erwdgung verschiedener Alternativen als einzig realistische
Mdoglichkeit, denen, die gesellschaftlich notwendige Familienarbeit libernehmen, gerechte soziale Anerken-
nung zu zollen. Eine klare Unterscheidung zwischen innerfamilidrer Liebe und Filirsorge schiitzt dabei vor ei-
ner liberzogenen Ausweitung der Sphére sozialer Gerechtigkeit.

K;um hatte der Vorschlag eines

etreuungsgelds die schiitzenden

Mauern des Bundesfamilienministeri-

ums verlassen, schon entbrannte ei-

ne heftige Diskussion. Eine ,Herdpréa-
mie” sei dies, so die einen; ein Beitrag
zu Gerechtigkeit und Wahlfreiheit, die
anderen. Wie lésst sich dieser Streit
aus sozialethischer Sicht analysieren?"

Bei der Beurteilung des Vorhabens,

Eltern, die ihr Kind in den ersten drei

Jahren vollstindig selbst betreuen, an-

statt eine Kinderkrippe in Anspruch zu

nehmen, mit monatlich 100 oder 150

Euro zu unterstiitzen, miissten drei Per-

spektiven unterschieden werden:

e Mit Blick auf das Kindeswohl wére
zu kldren, ob die verschiedenen For-
men der finanziellen Unterstiitzung
ausreichen sowie ob eine familidre
oder auBerhiusliche Betreuung fiir
die Entwicklung des jeweiligen Kin-
des besser ist.

e Des Weiteren wire zu bedenken,
wie sich diese MaBnahme auf die
gesamte Gesellschaft auswirkt, et-
wa angesichts des immer deutlicher
werdenden Fachkriaftemangels.
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e Drittens ist {iber die Situation der
Eltern aus moralischer Sicht nach-
zudenken. Nur dieser Aspekt wird
im Folgenden erortert werden, und
dies auch nur auf grundséatzlicher
Ebene, also ohne auf die Hohe des
Betreuungsgelds einzugehen.

Die grundlegende Frage ist diese: Sol-
len Eltern dafiir, dass sie Kinder bekom-
men und fiir diese sorgen, eine finan-
zielle Pramie bekommen? Oder noch
préziser: Haben Eltern ein moralisches
Recht auf eine finanzielle Entlohnung
ihrer Betreuungsleistung durch die
Gesellschaft? Fallt die Antwort po-
sitiv aus, ist des Weiteren zu klédren,
welchen Status diese , Transferleistung"
hat. Ist sie eine solidarische Unterstiit-
zung oder eine Art Lohn? Der erste Fall
waére nicht der Rede wert. Denn eine
solidarische Hilfe ist stets gerechtfer-
tigt, wenn eine Bedrftigkeit vorliegt
und die Gemeinschaft zu Hilfeleistung

Jochen Ostheimer

in der Lage ist. Interessant ist mithin
lediglich die Auffassung, dass die Er-
ziehung von Kindern von der Gesell-
schaft zu entlohnen sei. In diesem Fall
gilt dann wohl auch der allgemeine
Grundsatz, den auch die Soziallehre
traditionsgemaB vertritt: guter Lohn
flir gute Arbeit.

Doch was, wenn die Arbeit aus Liebe
erfolgt, wenn die Arbeit Liebe ist, wenn
sie Liebesdienst ist? So wie in der Fami-
lie. Das Erziehen der Kinder ist oft miih-
sam, ,Arbeit" im etymologischen Sinn
des Wortes (beim lateinischen Wort la-
borwird diese Konnotation noch deut-
licher); doch ihren Motivationsgrund
haben diese Tatigkeiten in der Liebe.
Daher die entscheidende Frage: guter
Lohn fiir gute Arbeit — auch in der Fa-
milie? Also: ,Familienlohn" fiir Famili-
enarbeit? Doch wird dadurch nicht der
geschiitzte und schutzbediirftige Raum
der Familie durch ein sachfremdes 6ko-
nomisches Denken kolonialisiert? Wird

'Es werden im Folgenden also nicht Freud und Leid von modernen Familien im Gan-
zen erortert. So wird beispielsweise auch der Aspekt der ,Zeitsouverénitat* fiir Eltern, den
der aktuelle achte Familienbericht in den Mittelpunkt der Aufmerksamkeit stellt, nicht the-

matisiert.
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nicht die elterliche Liebe pervertiert,
wenn sie bezahlt wird? SchlieBlich ist
sie sich doch Lohn genug.

Gleichwohl: Familienarbeit leidet
unter mangelnder gesellschaftlicher
Anerkennung. Dieses Anerkennungs-
defizit ist ein moralisches Problem, das
nicht leichtfertig durch eine falsch ver-
standene Idealisierung familiérer Liebe
verdeckt werden darf.

Die klarste und besten fundierte
Auseinandersetzung mit dieser The-
matik hat die in Basel lehrende Philo-
sophin Angelika Krebs in ihrer lesens-
werten Studie zu ,Arbeit und Liebe*’
vorgelegt, so dass es sich lohnt, diese
Abhandlung nochmals hervorzuholen,
um unter der dort entwickelten Per-
spektive die gegenwirtige Diskussion
zu beleuchten.

Familienarbeit - gesellschaftlich notwendig,
aber nicht entsprechend anerkannt

Familienarbeit in dem von Krebs de-
finierten engen Sinn umfasst die Fiir-
sorge fiir Hilfsbedtirftige, d. h. zunachst
und zumeist fiir Kinder, dann auch fiir
alte Menschen (meist die Eltern oder
Schwiegereltern) sowie fiir einen kran-
ken Partner (67); im Folgenden sei der
Fokus auf den Bereich der Kinderer-
ziehung eingeschrinkt. ,Partnerarbeit”,
d.h. die ,Reproduktionsarbeit am er-
wachsenen, gesunden Partner” (63),
fallt hingegen nicht in diese Katego-
rie. Familienarbeit ist unter einer dko-
nomischen Perspektive zu sehen, denn
sie nimmt am gesellschaftlichen Leis-
tungsaustausch teil. Dies zeigt sich an
einem klaren Kriterium: dem Substi-
tutionsbedarf. Wiirden die vielfiltigen
Pflege- und Erziehungsleistungen nicht
in der Familie erbracht, miissten sie von
anderer Seite erfiillt werden: durch pri-
vate Anbieter wie etwa im Bereich der
Raumpflege, aber auch durch staatli-
che MaBnahmen wie Kindertagesstit-
ten, Ganztagsschulen oder Pflegehei-
me. Dieser Bedarf bestiinde nicht nur
rein faktisch, sondern die entsprechen-
den Leistungen wéren groBteils auch
moralisch geboten.

Familienarbeit ist also gesellschaft-
lich notwendig, das ist offensichtlich -
doch ist sie auch entsprechend gesell-
schaftlich anerkannt? Der Verdacht
liegt nahe, dass sie als Selbstverstind-
lichkeit angesehen, im defizienten Fall
eingefordert, aber im Normalfall nicht
weiter gewtirdigt wird. Dieses Missver-
héltnis stellt nicht nur, was ja schon

46

seit langem beklagt wird, eine Diskri-
minierung von Frauen dar, die de fac-
to den weitaus groBten Teil der Fami-
lienarbeit tragen. Es ist vor allem auch
ein VerstoB gegen die ,Familiengerech-
tigkeit®.

'.:\\ Kinderlose profitieren in
mehrfacher Hinsicht von
der Arbeit derer, die Kinder
erziehen

Diese Ungerechtigkeit resultiert
aus der gesellschaftlichen Arbeitstei-
lung zwischen Erwachsenen, die Kin-
der erziehen, und Erwachsenen, die sich
der Auffassung Adenauers widersetzen,
wonach die Menschen immer Kinder
bekommen wiirden. Kinderlose profi-
tieren dreifach:

e FErstens fallen die erheblichen fi-
nanziellen Aufwendungen fiir die
Kinder weg.3

e Zweitens konnen Kinderlose leich-
ter der (ununterbrochenen) Er-
werbstitigkeit nachgehen, ihre Kar-
riere vorantreiben und somit mehr
verdienen.

e Drittens haben sie einen Vorteil
davon, dass die Kinder der ande-
ren spéter in die umlagefinanzier-
te Rentenversicherung einzahlen.

Die Investitionen der einen in die Zu-
kunft einer Gesellschaft im Ganzen
werden von den anderen ,ausgebeutet*.

Diese Ungerechtigkeit kann, tber
die enge Perspektive des finanziellen
Vergleichs hinaus, in einem weiteren
Rahmen gesehen werden, in der Per-
spektive der Anerkennung. Familienar-
beit leidet unter fehlender sozialer An-
erkennung. Welche Form aber miisste
eine solche Anerkennung annehmen?

Jede Gesellschaft hat gemdB ih-
rer besonderen Gestalt ihre je eigenen
Formen der Anerkennung. Die moder-
ne Gesellschaft gilt wesentlich als ei-
ne Arbeits- oder Erwerbsgesellschaft.
Dementsprechend miisste Familienar-
beit im Kontext der Arbeitsgesellschaft
gesehen und gewiirdigt werden. Doch
andererseits heiBt es, dass die Phase
der Arbeitsgesellschaft historisch an
ihr Ende gekommen sei: Der Gesell-
schaft gehe die Arbeit aus.

*Krebs, Angelika: Arbeit und Liebe. Die philosophischen Grundlagen sozialer Gerech-
tigkeit, Frankfurt a. M. 2002. Die Seitenangaben im Text beziehen sich auf dieses Buch.

’Vgl. dazu Lampert, Heinz: Aufgaben und Ziele der Familienpolitik, in: Rauscher, An-
ton (Hg.): Handbuch der Katholischen Soziallehre, Berlin, 2008, 341-353, v.a. die Uber-
sicht 345. Die Aufwendungen fiir Kinder bis zum 18. Lebensjahr betragen in den alten
Bundeslandern je nach Familientyp zwischen 250.000 Euro und 336.000 Euro, wovon die
offentliche Hand etwa 100.000 Euro iibernimmt. Hans-Werner Sinn berechnet den ,Bar-
wert des fiskalischen Beitrags eines neu geborenen Kindes fiir das Rentensystem im Jahr
1997* auf etwa 90.000 Euro; Sinn, Hans-Werner (2003): Das demographische Defizit. Die
Fakten, die Folgen, die Ursachen und die Politikimplikationen, in: Leipert, Christian (Hg.):
Demographie und Wohlstand. Neuer Stellenwert fiir Familie in Wirtschaft und Gesellschaft,

Opladen, 57-88.
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Ein Ende der Arbeitsgesellschaft ist nicht in Sicht

Diese Diagnose schwankt in ihrer Be-
deutung zwischen VerheiBung und
Drohung. Denn auch wenn Arbeit im-
mer wieder als Gelegenheit zur Selbst-
vervollkommnung oder zur Teilhabe
am gottlichen Schopfungswerk ange-
sehen worden ist, steht sie, kulturge-
schichtlich betrachtet, doch nicht sel-
ten unter einem Fluch: Im SchweiBe
seines Angesichts soll der Mensch sein
Brot essen. Arbeit gehort zur conditio
humana - die beispielsweise der vor-
nehme Grieche oder Romer zu iiber-
winden trachtet. Wahrhaft Mensch
wird der Mensch erst unter der Be-
dingung des otium.

Dass der Gesellschaft die Arbeit
ausgehe, ist eine Annahme, die in den
letzten Jahren wiederholt von Gesell-
schaftswissenschaftlern und Sozialphi-
losophen wie Ulrich Beck, Jeremy Rif-
kin, André Gorz u. a. geduBert worden
ist, fiir die aber allen voran die Studie
Vita activa von Hannah Arendt aus
dem Jahr 1958 steht. Eingewandt wird
gegen diese Ansicht dreierlei.

e Erstens, dass sie doch schon recht
alt sei und sich nie bestitigt ha-
be. Schon aus dem 19. Jahrhun-
dert lasst sich von derartigen Auf-
fassungen berichten, etwa bei Paul
Lafargue, dem Schwiegersohn von
Karl Marx.

e Zweitens, dass der Wunsch der Va-
ter dieses Gedankens sei. So propa-
gierte Lafargue nicht nur das En-
de der Arbeit, sondern nutzte diese
Gelegenheit auch, um zugleich ,das
Recht auf Faulheit“ und den Be-
ginn der Freizeitgesellschaft auszu-
rufen.” Auch in der gegenwirtigen
Diskussion gilt das Ende der Ar-
beitsgesellschaft als groBe Chance
fiir einen gesellschaftlichen Wandel,
der dem Biirger mehr Freiraum fiir
Eigeninitiative, zivilgesellschaftli-
ches Engagement und ein selbst-
bestimmtes Leben eroffnet, um so,
wie es Beck sagen wiirde, die Ein-
seitigkeiten der ersten, halbierten
Moderne zu tiberwinden.
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e Drittens wird gegen die Diagnose
des Endes der Arbeit eingewandt,
dass sie empirisch nicht haltbar sei.
Nicht nur gehen die Arbeitslosen-
zahlen seit einiger Zeit deutlich zu-
riick, auch die Beschiftigungsquo-
te ist in der jiingsten Vergangenheit
deutlich angestiegen. Hinzu kommt
der so genannte demographische
Wandel: Die Bevolkerung wird &l-
ter, die Fachkrédfte werden knapp,
was u.a. eine neue Zuwanderungs-
debatte ausgeldst hat.

".'\—3\ In einer Arbeitsgesellschaft
verleiht Arbeit soziale
Anerkennung

Wenn nun, aus welchen Griinden auch
immer, der Gesellschaft doch nicht die
Arbeit ausgeht, wenn die Gesellschaft
nach wie vor eine Arbeitsgesellschaft
bleibt, dann stellt sich die Frage, wie

Familienlohn fiir Familienarbeit

In den gesellschaftlichen Leistungs-
austausch eingelassen ist auch die
Familienarbeit. Doch ihr mangelt es
an sozialer Anerkennung, und zwar
an handfester Anerkennung. Denn in
Sonntagsreden wird sie gerne gelobt
(und damit hinterriicks eingefordert).
Aber unter der Bedingung einer Er-
werbsgesellschaft stellt dies keine an-
gemessene Wertschidtzung dar.
Soziale Anerkennung bedeutet
im Kontext einer Arbeitsgesellschaft
zunichst, dass Arbeit als solche an-
erkannt wird. Dies stellt die fundamen-
tale Stufe von Anerkennung dar. Tatig-
keiten in der Familie haben den Cha-
rakter von Arbeit im gesellschaftlichen
Sinn, wie das Substitutionsargument
zeigt. Wiirden sie ndmlich nicht privat
geleistet, miissten sie gesellschaftlich
organisiert werden. Doch bereits diese

der gesellschaftliche Umgang mit Ar-
beit zu gestalten ist.

Entscheidend, um die Brisanz des
Themas zu erkennen, ist eine sachge-
miBe Bestimmung von Arbeit: Arbeit
ist in ihrer gesellschaftlichen Funktion
zu sehen. Denn nur in dieser Perspek-
tive ergibt sich ihre gesellschaftliche
Bedeutsamkeit. Eine rein anthropo-
logische Betrachtung, wonach Ar-
beit zur conditio humana gehort oder
auch dem menschlichen Leben Sinn
verleiht, bleibt demgegeniiber zu ab-
strakt, bringt den ausschlaggebenden
Aspekt nicht auf den Punkt: In einer
Arbeitsgesellschaft verleiht Arbeit so-
ziale Anerkennung. Insofern ist fiir ei-
ne normative Analyse ein ,6konomi-
scher” und ,institutioneller” Arbeitsbe-
griff erforderlich. Dieser Arbeitsbegriff
,~macht den Arbeitscharakter einer T4-
tigkeit davon abhéngig, ob sie in die
gesellschaftliche Aufgabenteilung, den
gesellschaftlichen Leistungsaustausch,
eingelassen ist oder nicht.“ (35)

Anerkennung bleibt der Familienarbeit
weitgehend versagt, was sich nicht zu-
letzt in semantischen Formen wie ,Er-
ziehungsurlaub® zeigt (seit 2001 ist of-
fiziell die Rede von ,Elternzeit“, was
nur ein kleiner Fortschritt ist).
Dariiber hinaus darf die Anerken-
nung nicht von der iiblichen Form ab-
weichen, weil sie dann keine Anerken-
nung mehr wére. Anerkennung fiir Ar-
beit aber wird tiblicherweise als Lohn
inklusive Sozialversicherung gewéhrt.
,In einer Gesellschaft, in der die Stan-
dardanerkennung von Arbeit moneta-
rer Art ist, ergibt die Forderung nach
Anerkennung von Arbeit die Forde-
rung nach einem die menschenwiirdige
Existenz sichernden Minimallohn. Der
Minimallohn muss deutlich oberhalb
des Niveaus der notdiirftigen Versor-
gung (Sozialhilfe) liegen. [...] Der Mi-

“Vgl. Lafargue, Paul: Das Recht auf Faulheit, Frankfurt a.M. 2010 (Orig. 1883).
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nimallohn ist der allgemein gerechte
oder anstindige Lohn.” (211) - Fami-
lienarbeit verlangt also einen ,Fami-
lienlohn*

Wie aber ist dieser auszugestalten?
Drei Wege sind denkbar:

Bei der ersten Option erhilt der er-
werbstitige Elternteil einen Lohn (oder
staatliche Lohnzusatzleistungen, z.B.
auch in Form niedrigerer Steuerabzii-
ge), mit dem die gesamte Familie er-
nédhrt werden kann. Diese Forderung
wird beispielsweise, und zwar sehr
nachdriicklich, vom kirchlichen Lehr-
amt vertreten. Auf der Basis einer fun-
damentalen Pflicht von Staat und Ge-
sellschaft, ,die Familie zu unterstiit-
zen, indem sie ihr alle Hilfsmittel zur
Verfiigung stellen, die sie benstigt’,
wird ein ,Familienlohn® verlangt, ,das
heiBt ein Lohn, der ausreicht, um der
Familie ein menschenwiirdiges Dasein
zu ermoglichen [...]. Dieser Lohn muss
die Bildung von Ersparnissen ermdg-
lichen, die den Erwerb von Eigentum
erlauben und damit Freiheit garantie-
ren” (Kompendium Nr. 250). — Dieser
Weg ist ambivalent. Einerseits verfolgt
er das Ziel, der Familie einen wirksa-
men 6konomischen Schutz zu garan-
tieren. Die Gesellschaft soll es der Mut-
ter ermoglichen, sich frei der Erziehung
zu widmen®, weil dies fiir die Kinder
und damit indirekt fiir die Gesellschaft
forderlich ist und hdufig auch den Be-
diirfnissen der Miitter entspricht. An-
dererseits steht im Hintergrund dieses
Modells die klassische Rollenaufteilung
vom, Mann als Familienerndhrer und
von der Frau als Mutter und Hausfrau.

Zwar wird in lehramtlichen Stel-
lungnahmen gewtinscht, ,dass der Wert
ihrer miitterlichen und familidren Auf-
gabe im Vergleich mit allen 6ffentli-
chen Aufgaben und allen anderen Be-
rufen klare Anerkennung finde* und
,dass die Madnner die Frau in voller
Achtung ihrer personalen Wiirde wahr-
haft schitzen und lieben und dass die
Gesellschaft die geeigneten Bedingun-
gen fiir die hdusliche Arbeit schafft
und entwickelt*” Doch dann verbaut
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ein Geschlechter-Essenzialismus jeden
produktiven Zugang zum Thema Fa-
miliengerechtigkeit. Auf der Basis der
Annahme einer ,verschiedenen Beru-
fung von Mann und Frau® heiBt es,
dass die Arbeit der Frau in der Fami-
lie stattfinde, als ,Pflegearbeit” (Kom-
pendium Nr. 251). Und dabei gilt es als
Jklar, dass dies alles fiir die Frau nicht
den Verzicht aufihre Fraulichkeit noch
die Nachahmung des Ménnlichen be-
deutet, sondern die Fiille der wahren
fraulichen Menschlichkeit* (FC 23).
Das Instrument des die Familie er-
nidhrenden Erwerbslohns kann zwar
auf der Basis entsprechender Transfer-,
Steuer- und Abgaberegelungen die Be-
nachteiligung von Familien verringern
oder vielleicht sogar verhindern. Aber
aus der Perspektive des in der westli-
chen Welt vorherrschenden normati-
ven Individualismus ist diese Losung
nur unvollstindig. Denn dem Famili-
entitigen selbst bleibt die soziale An-
erkennung versagt, insofern seine Té4-
tigkeit nicht als Arbeit angesehen und
wertgeschitzt wird. Hinzu kommt, dass
dieses Modell der Situation von Allein-
erziehenden, die um die Vereinbarkeit
von Kinderbetreuung und Erwerbsta-
tigkeit ringen, kaum gerecht wird.

Eine zweite Moglichkeit, Familienarbeit
finanziell aufzuwerten, besteht in der
Zahlung eines Biirgergelds, wie es etwa
Ulrich Beck vorschlégt, oder eines be-
dingungslosen Grundeinkommens, wie
es in politisch-praktischer Hinsicht et-
wa Gotz Werner, Dieter Althaus oder
auch die Katholische Arbeitnehmerbe-
wegung (KAB), auf politisch-philoso-
phischer Ebene u.a. Philippe van Pa-
rijs wohlwollend diskutieren.

Gegen diese Vorschldge ldsst sich
einwenden, dass sie die Besonderheit

der Arbeitsgesellschaft verkennen (ab-
gesehen von weiteren theoretischen
Schwierigkeiten, wie sie etwa van Pa-
rijs’ Egalitarismus aufwirft). Ein bedin-
gungsloses Grundeinkommen kommt
zwar auch den in der familidren Kin-
dererziehung Tatigen zugute und kann
auf diese Weise deren Eigenstiandigkeit
durchaus fordern. Doch das spezifische
Anerkennungsproblem der Familien-
arbeit vermag es nicht zu 16sen. Denn
das Grundeinkommen fiir alle soll
~echte Freiheit fiir alle* ermoglichen,
so das Ziel des Konzepts von van Pa-
rijs.” Jeder soll sich ganz im liberalen

".'\_3\ Ein allgemeines
Grundeinkommen
vermag die geforderte
besondere Anerkennung
fur Familienarbeit nicht zu
gewdhrleisten

Sinn selbst und frei fiir seinen Lebens-
entwurf entscheiden kénnen. Eine ge-
sellschaftliche Diskriminierung ver-
schiedener Lebensentwiirfe lehnt van
Parijs ab. Auch Erwerbstétigkeit soll
nicht bevorzugt werden. Daher unter-
scheidet er auch nicht zwischen gesell-
schaftlich notwendigen Tatigkeiten
und Freizeitaktivitaten, zwischen Leis-
tungen fiir andere und Selbstverwirk-
lichung. Kindererziehung und Surfen
werden folglich gleich behandelt. Da-
her vermag ein allgemein gezahltes
Grundeinkommen gerade nicht die ge-
forderte besondere Anerkennung von
Familienarbeit zu gewidhrleisten. Es in-
tegriert gerade nicht in die Arbeitsge-
sellschaft, vermittelt folglich kein so-
ziales Prestige. Insofern verwirft Krebs
das Grundeinkommen, selbst wenn es
in ausreichender Hohe bezahlt wird,
als ,Ausverkauf des Rechts auf Arbeit*

*Pipstlicher Rat fiir Gerechtigkeit und Frieden (Hg.): Kompendium der Soziallehre der
Kirche, Freiburg 2006, Nr. 214. Im Folgenden im FlieBtext zitiert als: Kompendium.
6Vgl. Johannes Paul II.: Enzyklika Laborem exercens, hg. DBK, Bonn 1981 (VAS 32),

19.

"Vgl. Johannes Paul IL: Apostolisches Schreiben Familiaris Consortio, hg. DBK, Bonn

51994 (1981) (VAS 33), Nr. 23; zitiert als FC.

®Van Parijs, Philippe: Real freedom for all. What (if anything) can justify capitalism?,

Oxford 1995.

AMOSINTERNATIONAL 6. Jg. (2012) Heft 1



(227). Zudem wird durch das Konzept
des Grundeinkommens nicht verhin-
dert, dass Kinderlose, vermittelt tiber
das umlagefinanzierte Rentensystem,
die in Familien erbrachten Reproduk-
tionsleistungen ,,ausbeuten®. Ein bedin-
gungsloses Grundeinkommen sorgt
nicht fiir Gerechtigkeit, weder mit Blick
auf das Rentensystem als Tausch- oder
Leistungsgerechtigkeit noch im Sinne
gesellschaftlicher Anerkennung, von
»~Anstand“, wie Avishai Margalit die
Kategorie der Gerechtigkeit ausdeutet.

Die dritte Variante ist eine direkte
Entlohnung der Familientdtigen. Da-
mit wird erstens ihre Arbeit als Ar-
beit anerkannt, und zweitens erfah-
ren sie die flir Arbeit {ibliche gesell-

Positionen und Perspektiven

schaftliche Anerkennung: als Lohn in
Verbindung mit Sozialversicherungs-
anspriichen. Dieses Modell favorisiert
Krebs. Aber auch in kirchlichen Stel-
lungnahmen finden sich Sympathi-
en dafiir: Die Pflegearbeit der Frau
~muss sozial entsprechend anerkannt
und aufgewertet werden, womoglich
durch eine wirtschaftliche Vergiitung
dhnlich derjenigen, die auch fiir an-
dere Arbeiten geleistet wird.” (Kom-
pendium 251, vgl. 250) ,Die Mutter-
schaft und all das, was sie an Miithen
mit sich bringt, muss auch eine 6ko-
nomische Anerkennung erhalten, die
wenigstens der anderer Arbeiten ent-
spricht, von denen die Erhaltung der
Familie in einer derart heiklen Phase
ihrer Existenz abhingt.*’

Liebe und Fiirsorge - eine notwendige Unterscheidung

Doch gegen einen solchen Lohn wer-
den massive Einwdnde vorgebracht.
Nicht nur seitens des Lehramts, auch
in der philosophischen und gesell-
schaftlichen Debatte wird vor einer
LPervertierung der Liebe“ (91) gewarnt,
wenn das ,6konomische Do-ut-des-
Denken® in den ,hochsensiblen Be-
reich menschlicher Nahbeziehungen*
eindringt (91). Ethisch gesprochen:
Liebesbeziehungen gehorchen nicht
der Logik der Gerechtigkeit - und sol-
len dies auch nicht.

Diese Auffassung ist zwar richtig,
aber zu allgemein, so dass sie wiede-
rum das Spezifische der Familienarbeit
aus dem Blick verliert. Sie unterschei-
det nicht zwischen Liebe und Fiirsorge
(248). Diese stellen zwei verschiedene
soziale Giter dar, die zwar in der Fa-
milie faktisch zumeist eine Einheit bil-
den. Doch begrifflich und anspruchslo-
gisch ist zu unterscheiden: Familienar-
beit ist tiber Fiirsorge definiert worden.
Fiirsorge kann sowohl professionell als
auch familienintern geleistet werden,
dies jeweils mit oder auch ohne Lie-
be. Fiirsorge kann somit auch eine ge-
sellschaftliche Aufgabe sein. Sie ldsst
sich umverteilen. Flirsorgezumutungen
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kénnen zudem unangemessen, unge-
recht sein. Liebe hingegen ist kein Ge-
genstand gesellschaftlicher Transaktio-
nen, ,die Gerechtigkeit muss Halt ma-
chen an den Grenzen der Liebe.“ (250)"

Das Kriterium des normativ ver-
standenen Substitutionsbedarfs wie
auch das Kriterium der faktischen Sub-
stitutionsmoglichkeit zeigen den Sinn
der Unterscheidung sowohl zwischen
verschiedenen innerfamilidren Fiirsor-
getiatigkeiten als auch zwischen den
Flrsorgetatigkeiten und ihrer motiva-
tionalen Basis, der Liebe. Denn zum
einen besteht eine moralische Pflicht
zur Ubernahme von Fiirsorgeleistun-
gen durch die Gesellschaft nur bei Hil-
febediirftigen, nicht aber mit Blick auf
Haushaltstitigkeiten, die ein selbstin-
diger Erwachsener im eigenen Interesse
oder auch zugunsten des ebenfalls selb-
standigen Partners ausiibt. Denn diese

sind eine Angelegenheit der Eigenver-
antwortung. Zum anderen kann das
gesellschaftliche Stellvertreterhandeln
die elterliche Fiirsorge nur als mate-
riale Praxis ersetzen, nicht aber die ge-
fiihlsmaBige Grundlage der liebevollen
Zuwendung.

'.:\\ Fiirsorgeleistungen
kdnnen familienintern
oder von professioneller
Seite erbracht werden

Die Grundidee in der Argumenta-
tion fiir einen ,Familienlohn“ fiir Fa-
milienarbeit ist also folgende: Liebe
(in einem Bereich oder als ein sozi-
ales Gut) schiitzt vor Ungerechtigkeit
(in einem anderen Bereich oder beziig-
lich eines anderen sozialen Guts) nicht.
Diese Einsicht ist nicht weit entfernt
von einem Grundsatz, den einmal der
Befreiungstheologe Oscar Romero ge-
duBert hat: ,Wer aus Barmherzigkeit
gibt, was dem anderen aus Gerechtig-
keit zusteht, der verspottet die Nachs-
tenliebe.” Liebe ist vor zwei AnmaBun-
gen zu schiitzen. Die eine ist die gesell-
schaftliche Rollenverteilung zwischen
den Geschlechtern, die nach wie vor ei-
ne Hausfrauenrolle kennt. Die andere
ist die einseitige gesellschaftliche Zu-
kunftsvorsorge durch Eltern, die finan-
zielle Nachteile gegeniiber Kinderlosen
hinzunehmen haben. Auch wenn Fiir-
sorge aus Liebe geleistet wird, ist Fiir-
sorge als Fiirsorge zu sehen. Und als
solche hat sie einen Anspruch auf ge-
rechte Anerkennung.

9Paps‘[ Johannes Paul II.: Brief an die Familien, 2. Februar 1994, hg. DBK, Bonn, 3.,

korrigierte Aufl. 1995 (VAS 112), Nr. 17.

"Dies gilt freilich nur auf gesellschaftlicher Ebene; in der Bezichungsdynamik selbst
werden vielfach gerechtigkeitsanaloge Verrechnungen vorgenommen, die mit Blick auf
einseitige Rollenverteilungen dann durchaus sozialethisch relevant werden kénnen; vgl.
Stierlin, Helm: Gerechtigkeit in nahen Beziehungen. Systemisch-therapeutische Perspek-

tiven, Heidelberg 2005.
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Familienlohn als Beitrag zum Abbau

innerfamilidrer Ungleichgewichte

In der deutschen Politik wie auch auf
européischer Ebene zeigt sich verstéarkt
das gleichermaBen sozial- wie wirt-
schaftspolitische Ziel einer moglichst
hohen Beschiftigungsquote, und zwar
fiir Frauen und Méanner. Vollbeschaf-
tigung ist ein wichtiger Faktor, damit
die Produktivitit und der gesamtgesell-
schaftliche Wohlstand steigen. Sie ist,
sowohl kollektiv als auch individuell
gesehen, die beste Vorsorge gegen lang
anhaltende Arbeitslosigkeit und Armut
(speziell Altersarmut und Armut von
Kindern). Sie ist erforderlich, weil die
soziale Sicherung verstarkt auf priva-
te und kapitalgedeckte Mechanismen
umgestellt wird oder zumindest geméiB
einigen politischen Programmen um-
gestellt werden soll. Und nicht zuletzt
ist sie eine MaBnahme gegen den durch
den demographischen Wandel mit ver-
ursachten Fachkrédftemangel.

Bislang aber zeigt sich, dass Kin-
derbetreuung in Deutschland nach wie
vor primir eine Angelegenheit der
Miitter ist, trotz der neu eingefiihrten
»Vitermonate“. Diese faktische Un-
gleichheit, die sich auch als moralisch
relevante Benachteiligung auswirkt,

verlangt mithin eine gesellschaftliche
Reaktion. Eine Entlohnung der Erzie-
hungsarbeit, wie sie gerade beschrie-
ben und begriindet worden ist, wire
eine solche Losung.

2 Die faktische
Benachteiligung der
Mutter bedarf jedenfalls
eines Ausgleichs

Allerdings ist es nicht unwahr-
scheinlich, dass, wie die Kritiker ja auch
unterstellen, ein Familienlohn kaum
emanzipatorische Verdnderungen her-
beifiihrt und somit faktisch als ,Herd-
pramie® wirkt. Doch zum einen ist ge-
maB der bisherigen Argumentation die
Angleichung von Ménner- und Frau-
enrollen in Familie und Arbeitswelt
nur ein Nebenaspekt und dem Aus-
gleich der Benachteiligung von Eltern
gegeniiber Kinderlosen untergeordnet.
Zum anderen ist ein Erziehungsgehalt,
auch wenn es sich nicht als Motor der
Gleichberechtigung erweist, vielleicht
gerade wegen der faktisch ungleichen
biographischen Bedingungen umso
mehr gefordert.

Gefragt ist eine Systementscheidung

AbschlieBend kann noch iiber eine
Alternative nachgedacht werden. Ge-
méf der Unterscheidung zwischen drei
Grundlinien in der sozial- oder wohl-
fahrtsstaatlichen Entwicklung in der
westlichen Welt kann sich der verglei-
chende Blick sowohl auf das liberale
Wohlfahrtsarrangement in den angel-
sdchsischen Landern als auch auf die
sozialdemokratisch-etatistische Aus-
priagung in Skandinavien richten. In
beiden Gruppen finden sich zugleich
eine hohere Beschiftigungsquote von
Frauen als auch meist eine hohere Ge-
burtenrate. Das liberale, d.h. markt-
basierte und stirker individualistische
Modell bietet allerdings keine Losung
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fiir das Anerkennungsproblem. Daher
kann sich der Vergleich auf die nordi-
schen Linder konzentrieren. Ihr Erfolg
wird insbesondere durch eine qualitativ
gute, allgemein verfiigbare und fiir al-
le bezahlbare 6ffentliche Kinderbetreu-
ung ermoglicht. Hinzu kommt als zwei-
ter Erfolgsfaktor ein stark ausgebauter,
offentlich finanzierter sozialer Bereich,
der Eltern relativ flexible Arbeitsbedin-
gungen bietet, so dass sie ihre Erwerbs-
tatigkeit recht gut mit den bleibenden
Fiirsorgeanforderungen in Einklang
bringen kénnen. Die faktische Folge
ist eine starke Geschlechtersegregation
auf dem Arbeitsmarkt. Die hohe Be-
schiftigungsquote bei Frauen verdankt

KURZBIOGRAPH

Jochen Ostheimer (*1975), Dr. theol.,
ist wissenschaftlicher Mitarbeiter am
Lehrstuhl fiir Christliche Sozialethik
der Katholisch-Theologischen Fakultat
der LMU Miinchen.

sich iiberwiegend dem groBen Stellen-

angebot des gut ausgebauten sozialen

Sektors. Dementsprechend sind Frau-

en von Einsparungen im 6ffentlichen

Haushalt und damit im Sozialsektor,

wie sie beispielsweise Schweden An-

fang des 21. Jahrhunderts vorgenom-
men hat, besonders stark betroffen."

Das skandinavische Modell einer
groBziigigen offentlichen Kinderbe-
treuung reduziert deutlich die ,Aus-
beutung”“ der Fiirsorgeleistungen der
Eltern, ihrer Investitionen in die Zu-
kunft der Gesellschaft, durch Kinder-
lose. Die Anerkennung von Famili-
enarbeit als Arbeit erfolgt indirekt,
ndmlich indem der Substitutionsbe-
darf anerkannt und eine Alternative
gesellschaftlich bereitgestellt wird. Zur
Frage, ob damit das Anerkennungspro-
blem im Ganzen gelost wird, miiss-
ten dann auch empirische Daten in die
Analyse mit einbezogen werden.

Bei der Kldrung, ob nun die Betreu-
ung in padagogischen Einrichtungen
aus sozialethischer Perspektive besser
oder schlechter als das Betreuungsgeld
ist, miissten alle der drei eingangs ge-
nannten Dimensionen beriicksichtigt
werden:

e nicht nur mogliche Gerechtigkeits-
konflikte zwischen Eltern und Kin-
derlosen,

e sondern mindestens ebenso wichtig
das Kindeswohl sowie

e drittens die moglichen gesellschaft-
lichen Verdnderungen, etwa beziig-
lich des kulturellen Verstandnisses
von Familie und Eigenverantwor-
tung oder hinsichtlich des Vereins-

"Vgl. Esping-Andersen, Gosta u.a.:
Why we need a new welfare state, Oxford
2002.
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lebens, das sich bislang in nicht we-
nigen Féllen sowohl an Kindern als
auch Miittern ausrichtet, die nach-
mittags Zeit haben.

Zudem miisste in Rechnung gestellt
werden, dass in Zeiten knapper Kas-
sen ein Betreuungsgeld und der Aus-

Die Demokratie - eine neue ldee

Positionen und Perspektiven

bau einer gut funktionierenden Kin-
derbetreuungsinfrastruktur wohl nicht
gleichzeitig finanziert werden kénnen.
Daher stellt sich mit Blick auf die ge-
samtgesellschaftlichen Auswirkungen
tatsdchlich eine kleine ,Systemfrage®
Aufgrund der gegenwértigen Verande-
rungen auf dem Arbeitsmarkt, im Bil-

dungssystem und im Wohlfahrtswe-
sen'” wird es vermutlich auf die Ant-
wort Kinderbetreuung hinauslaufen.

12Vgl. Ostheimer, Jochen: Neoliberal -
neosozial: Der Wandel des Sozialstaats. So-
zialethische Anfragen und Impulse, in: Ethi-
ca 1/2012.

Bericht

Zum 86. Kongress der Franzosischen Sozialwochen
vom 25.-27. November 2011 in Paris

Blickt man auf die aktuellen Umbriiche in der arabischen Welt, wird man zweifellos von Demokratie als einer Neuheit sprechen
konnen. Aber gilt das auch fiir die westlichen Lander, in denen die Demokratie in den politischen Kulturen fest verankert scheint?
Vorweg sei festgestellt: Die ca. 3000 Teilnehmerinnen und Teilnehmer der jiingsten Sozialwoche haben die Demokratie nicht neu
erfunden. Aber sie konnten am Ende der dreitdgigen Beratungen eine Vielzahl neuer Ideen und Impulse fiir ihr Engagement in
Gruppen und Pfarreien, kommunalen Riten, gesellschaftlichen Organisationen oder politischen Parteien mit nach Hause neh-
men. Mehr als um eine neue Theorie von Demokratie ging es ihnen um eine erneuerte demokratische Kultur. Dabei konnten sie
in Diskussions- und Beratungsgruppen an Ort und Stelle selbst demokratische Erfahrungen machen. Ein Podium mit Kandidaten
flr die Prasidentschaftswahlen im April 2012 gab der Zusammenkunft einen unmittelbar aktuellen Bezug.

Die Demokratie - eine kritische Bestandsaufnahme

In zahlreichen Beitrdgen wurden die
Fehlentwicklungen der Demokratie an-
gesprochen. Nach Olivier Mongin, dem
Direktor der angesehenen Zeitschrift
Esprit, leidet die Demokratie heute an
drei Ubeln:
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e dem Misstrauen der Wihler gegen-
iiber den Gewihlten,

e dem Egoismus und dem Populis-
mus sowie

e der mangelnden staatsbiirgerlichen
Erziehung.

Drei zentrale Funktionen der Demo-
kratie seien dadurch tangiert: die Re-
prasentation, der soziale Ausgleich
und die Qualitét der 6ffentlichen Mei-
nung. Auch fiir den Europaabgeord-
neten Robert Rochefort ist Demokratie
mehr als die Gewéhrleistung rechts-
staatlicher Regeln und Verfahren. Eine
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besondere Gefahr fiir die Demokratie
sah er in dem Ausschluss ganzer Be-
volkerungsgruppen aus dem demokra-
tischen Spiel. Das betrifft insbesondere
die Armsten der Armen, wie die Ver-
treterin von ATD Quart Monde (Vier-
te Welt) Véronique Davienne ausfiihrte:

Wir sind noch weit entfernt von einer

Demokratie, ,,die niemanden vergisst®
Der Philosoph Pierre Manent (Zen-

trum fiir politische Studien Raymond

Aron) vertiefte diesen Befund mit ei-

ner provozierenden Analyse: Er cha-

rakterisierte die heutige Situation mit
den paradoxen Feststellungen:

e Je mehr die Demokratie zu unse-
rer ,Religion“ wurde, desto weniger
wurde sie unsere Politik.

e Je mehr sie in den privaten Bereich
eindrang, desto mehr zog sie sich
vom offentlichen Platz zuriick.

e Je mehr die Menschenrechte zur
ausschlieBlichen Norm wurden,
desto mehr verloren die Biirger-
rechte an Evidenz.

Gegendtiber der klassischen Epoche der
Demokratie hat sich nach Manent eine
tief greifende Verdnderung vollzogen:

Das Individuum hat gleichsam den Sieg
iiber den Biirger davongetragen. Indi-
viduelle Freiheit und Selbstverwirkli-
chung haben einen Rang erhalten, der
keine Einschrankung durch kollektive
Erfordernisse duldet. Mit unserer west-
lichen Vorstellung von Demokratie ver-
bindet sich heute weniger das Konzept
politischer Représentation als das Pos-
tulat uneingeschrankter Freiheit der in-
dividuellen Lebensfiihrung. In diesem
Individualismus hat die biirgerliche
Verantwortung fiir ein gemeinsames
Projekt keinen Platz mehr. Das Gesetz
als Ausdruck eines gemeinsamen Wil-
lens wird ersetzt durch die Regel, deren
Evidenz nicht ndher begriindet werden
muss. Die Herrschaft der Regel schafft
keine Gemeinschaft. Das eigentliche
demokratische Defizit liegt nach Ma-
nent in der Tatsache begriindet, dass
menschlichen Gemeinschaften (Nation,
Familien, soziale Gruppen, Kirchen)
keine eigene, ihnen innewohnende Le-
gitimitat mehr zuerkannt wird. Nur das
Individuum kann Legitimitat fiir sich
beanspruchen, hat Rechte und Interes-
sen. Dieser ,methodologische Individu-
alismus*® zerstort die Demokratie.

Welchen Staatsbiirger braucht die Demokratie?

Damit war die Frage nach dem Ak-
teur der Demokratie, dem Staatsbiir-
ger (citoyen) gestellt. Einen originellen,
ungewohnten Gedankengang steuer-
te der Phdnomenologe Jean-Luc Ma-
rion, Mitglied der Académie Francai-
se und Mitbegriinder der franzdsischen
Ausgabe der Internationalen Katholi-
schen Zeitschrift COMMUNIO, bei. Aus-
gehend von der Definition des Indi-
viduums als des Eigentiimers seiner
Person (John Locke) zeigte er, wie seit
den Anfingen der Demokratie, die mit
der Entstehung des 6konomischen Li-
beralismus zusammenfallen, das po-
litische Subjekt mit dem Wirtschafts-
subjekt als Produzenten oder Konsu-
menten gleichgesetzt wird. In letzter
Konsequenz habe dies zu einem Ver-
stindnis von Demokratie gefiihrt, das
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auf Tauschbeziehungen beruhe. Der

Markt wurde zum regulativen politi-

schen Prinzip.

Dieses Modell ist nach Marion heu-
te in die Krise geraten, ablesbar an drei
aktuellen Erfahrungen:

e Wirtschaftswachstum fithrt nicht
zwangsldufig zur Verminderung
der Arbeitslosigkeit.

e Die Vervielfachung der medialen
Debatten schafft nicht mehr Trans-
parenz.

e Die Summe der individuellen In-
teressen gewdhrleistet nicht das
Wohl aller.

Ein Absinken des demokratischen Ni-
veaus sei die Folge. Brauchen wir, um
die Demokratie mit neuem Leben zu er-
fiillen, ein anderes Modell des Staats-

biirgers und der Staatsbiirgerschaft?
In den Augen Marions gilt es, die Lo-
gik des Tausches durch die Logik des
Gebens, der ,gratuité” zu ersetzen. Im
Vergleich zu einem Geben, das meist
ein verkapptes Tauschen ist, bestand
Marion auf dem Geben ohne Gegen-
leistung, auf der Logik des ,zuvorkom-
menden” Gebens, das im eigentlichen
Sinne schopferisch ist und vielleicht
den wichtigsten Beitrag darstellt, den
Christen heute zur Erneuerung der De-
mokratie leisten konnen.

Von der formalen zu einer
Jrealen” Demokratie

Von der philosophischen Ebene fiihrte
der Politologe und Sozialforscher Loic
Blondiaux von der Sorbonne die Teil-
nehmer zuriick zu den empirischen Fra-
gen: Wie kann das urspriingliche Ver-
sprechen der Demokratie, einem jeden
die gleichen Chancen der Einflussnah-
me auf die politischen Entscheidungen
zu geben, wieder hergestellt werden?
Wie kann dem Gefiihl vieler Biirgerin-
nen und Birger, ihrer Mitwirkungs-
moglichkeiten ,enteignet” zu sein, und
der damit wachsenden Indifferenz be-
gegnet werden? Blondiaux sah ein viel
versprechendes Erneuerungspotential
in den vielerorts sich entwickelnden
basisdemokratischen Initiativen und in
den neuen Kommunikationsméglich-
keiten des Internet. Dieser auBer-insti-
tutionelle Raum (einer ,,wilden Demo-
kratie*) sei unverzichtbar, um Legitimi-
tit herzustellen; denn ,Wahlen allein
reichen nicht mehr*. Die klassischen re-
prasentativen Prozeduren miissen um
Prozesse einer ,deliberativen Demokra-
tie“ erginzt werden, deren Merkmale
e die Einbeziehung aller Beteiligten,
e die Offenlegung der Argumente und
e die Herstellung von Offentlichkeit
sind.

Auf einer dhnlichen Argumentations-
linie plédierte der Préasident des Natio-
nalen Wirtschafts- Sozial- und Um-

AMOSINTERNATIONAL 6. Jg. (2012) Heft 1



weltrates Jean-Paul Delevoye fiir eine
Starkung der intermedidren Korper-
schaften. Im Vergleich zu Deutschland
spielen sie in Frankreich eine unter-
geordnete Rolle. ,Zwischen dem Staat
und dem Individuum gibt es nichts*,
stellte Delevoye fest. Die Folge sei der
Absolutismus des Staates auf der ei-
nen und der Absolutismus des Indivi-
duums auf der anderen Seite. Die Er-
neuerung der Beziehungen unter den
Biirgern und zwischen den Biirgern und

Bericht

den Politikern vollzieht sich nach Dele-
voye liber den Ausbau der intermedia-
ren Korperschaften. Konkret sprachen
sich die Sozialwochen fiir die Schaf-
fung eines Organs auf nationaler Ebe-
ne aus, welches die Qualitit der 6ffent-
lichen Beratungsprozesse iiberwachen
und in Fragen, die langfristig die Nach-
haltigkeit gefihrden, mit der Befugnis
zur Anrufung des Parlamentes ausge-
stattet sein sollte.

Verringerung der sozialen Ungleichheiten

Dass bei dem Nachdenken {iber De-
mokratie soziale Fragen einen breiten
Raum einnahmen, war nicht nur der
besonderen Sensibilitdt einer Organi-
sation geschuldet, die das Wort ,so-
zial* in ihrem Namen fiihrt. Die ,so-
ziale Demokratie” ist ein unverzicht-
barer Bestandteil jedes demokratischen
Gemeinwesens. Damit iiberhaupt ein
Gefithl der Zugehorigkeit entstehen
kann, diirfen die sozialen Unterschiede
nicht ins MaBlose wachsen. Genau die-
se Gefahr hat sich in der aktuellen Fi-
nanz- und Wirtschaftskrise verscharft.

Demokratie jenseits der Nation?

In Frankreich, das in der Revolution
von 1789, d.h. im Kampfum die Men-
schen- und Biirgerrechte zu nationa-
ler Einheit gefunden hat, ist die Idee
der Demokratie tief im Bewusstsein der
Zugehorigkeit zu einer Nation veran-
kert. Man muss sich dieses historischen
Zusammenhangs bewusst sein, um die
Betonung der Nation im demokrati-
schen Diskurs zu verstehen. Ist die Vor-
stellung von Demokratie jenseits ei-
nes nationalen Territoriums und eines
sich als Einheit verstehenden Volkes
iiberhaupt realistisch? Doch ist man
sich auch in Frankreich, und zumal
bei den traditionell europdisch denken-
den Sozialwochen, der Notwendigkeit
der Ubertragung nationaler Befugnis-
se — im Sinne der Subsidiaritit - auf
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Es war daher nicht tiberraschend, dass
in den Gesprichsgruppen Themen wie
Vermogensverteilung, Einkommensun-
terschiede, Lohnspreizung in den Un-
ternehmen etc. stark nachgefragt wa-
ren. So fand auch der Vorschlag des
fritheren Direktors des Internationa-
len Wiahrungsfonds, Michel Camdes-
sus, den Spitzenlohns in Unternehmen
auf das Hundertfache des Mindestlohns
(1365 € pro Monat) zu plafonieren, ein
groBes Echo. Die Arbeit am sozialen
Band ist Teil des kollektiven Projek-
tes Demokratie.

iibernationale Ebenen bewusst. Doch
wie kann dabei demokratische Legiti-
mitdt gewahrt werden? Der General-
direktor der Welthandelshandelsorga-
nisation (WTO) Pascal Lamy zeigte in
seinem Beitrag das demokratische Defi-
zit in den globalen Organisationen auf.
Nur in einem indirekten Sinne kénne
man hier von Demokratie sprechen.
Aber es gibt die Moglichkeit, demo-
kratische Prozesse zu verstiarken, ne-
ben den staatlichen auch den zivilge-
sellschaftlichen Akteuren eine Stim-
me (voice) zu geben und vor allem die
globalen Aufgaben stirker in den de-
mokratischen Entscheidungsstrukturen
der Einzelstaaten zu verankern. Es blieb
bei diesem kurzen Ausblick auf eine
groBe Baustelle der Demokratie.

Demokratie und Kirche

Kein Zweifel: Die moderne Demokratie
hat heute im Bewusstsein der Christen
ihren festen Platz. Was bedeutet jedoch
dieses unser Welt- und Gesellschafts-
bild prigende Modell fiir die Gestal-
tung kirchlichen Lebens? Ein Abste-
cher in die auch in Frankreich immer
wieder aufflackernde Kirchen-Diskus-
sion schien beim Thema ,Demokra-
tie* unumgéinglich. Man hatte zu die-
ser brisanten Frage die bekannte Au-
torin zahlreicher religiéser Kinder- und
Jugendbiicher und Mit-Initiatorin des
~Komitees der Rocke“ Christine Pedotti
eingeladen. Wer von ihr ein Pladoyer
fiir die Rechte der Frauen in der Kir-
che erwartet hatte, wurde enttduscht.
Fiir Christine Pedotti sind in der ,Kle-
riker-Kirche* die Manner nicht weniger
benachteiligt als die Frauen. Wofiir sie
stritt, war die demokratische Mitspra-
che aller Getauften bei Liturgie, Ver-
kiindigung und Leitung der Kirche. Hat
denn eine Kirche, in der sogar Wahr-
heitsfragen mitunter durch Mehrhei-
ten entschieden werden (vgl. Konzi-
lien), nicht viel mehr mit Demokratie
zu tun, als viele meinen? Ganz so weit
wie Christine Pedotti wollte die Mehr-
heit der Teilnehmer nicht gehen. Ein
breites Echo fand jedoch die Forderung
des Prasidenten der Sozialwochen Jérd-
me Vignon nach mehr ,Kollegialitat”
von Laien, Ordensleuten und Priestern
nicht nur in innerkirchlichen Angele-
genheiten, sondern auch im Hinblick
auf die Priasenz der Kirche in der Ge-
sellschaft. Das Thema der Neuevange-
lisierung wollen die Franzosischen So-
zialwochen in diesem Jahr des 50jadhri-
gen Konzilsjubildums nutzen zu einer
Initiative fiir mehr Gemeinsamkeit im
kirchlichen und gesellschaftlichen En-
gagement.

Wilhelm Rauscher, Bonn
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Summaries

Daniel Bogner: Who Defines the Pro-
tection of Religious Freedom? On the
Role of Relgious Communities in the
Interpretation of Law

The right of religious freedom histor-
ically belongs to the uncontested nucle-
us of human rights ethos. Its actual pro-
tective effect only shows, however, in its
concrete interpretation and application.
It is, therefore, dependent on political
and cultural factors. Since it would run
contrary to the protective function of
religious freedom if legislation and ju-
dicature chose their own understanding
of religious practice, the religions them-
selves play a decisive role in the interpre-
tation of legal claims. For the Christian
churches in Germany this means: They
should be able to point out the aspects of
their own religious practice worth to be
protected according to the own under-
standing. This requires a new positioning
of the churches in relation to the state.

Joachim Willems: Religion at State
Schools. On the Origin and Treatment
of Religio-Politically Relevant Conflicts

The state school is one of the places
where over the last years many religio-
politically relevant conflicts have orgin-
ated. These conflicts are a sequence of
problems of coordination in our socially
differentiated, religiously plural society.
Schoolis, however, not only a place where
religio-political conflict emerge and de-
velop, school can make a contribution to-
wards a treatment of such conflicts. How
the school as a place of education and
living space has to be designed in order
to achieve this, is discussed in this paper.

Mounir Azzaoui: Towards a Recogni-
tion of Muslim Religious Communi-
ties. The Religio-Political Compromise
in North-Rhine-Westfalia on Islamic
Religious Education
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The discussion aboug a religio-politi-
cal recognition of Muslim religious com-
munities should in future concentrate on
the roughly 2500 community mosques in
Germany. It will be necessary to abandon
the concept of representation based on
the number of four million muslims. It
was represented by the Federal Ministry
of the Interior and established through
the German Islam Conference. The reli-
gio-political compromise for the intro-
duction of Islamic religious education
in North-Rhine-Westfalia is a good ba-
sis to reduce distrust between politics
and Muslim organizations, and an im-
portant milestone on the way towards
a full recognition of mosque commu-
nities in Germany. An inner-muslim de-
bate about the adequate development
of muslim structures with the constitu-
tional system of the Federal Republic of
Germany is called for.

Regina Herberhold: Religious Affiliation
and Care-Fairness in the Health Serv-
ices. From Equal Treatment to Religio-
Sensitive Differentiation

Within the health system religion to-
day ony plays a minor role and can be-
come in a subtle way an indicator for
inequality. Responsibility for religio-
sensitive fairness is usually left to the
individual staff member. Structural as-
sistance there is occasionally within the
institutions, on the political level assist-
ance is completely missing. In the fol-
lowing we deal not with religious poli-
tics in a more specific sense, the question
is rather which role relgion plays in the
care of sick and care-dependent people.
It is shown that first we need a change
in awareness in order to perceive religion
as a relevant social category. From this
changed perception measures for differ-
ent actors can be derived.

o

Interview with Regina Ammicht Quinn
on Religious Politics and Inter-Reli-
gious Dialogue: “Refusing Dialogue is
the Problem, not Religious Diversity”

In what manner does the meaning of
religious freedom change today? Which
common objectives should religions in-
troduce into civil society and promote in
favour of the corporate good? What can
politics, what the established religions
do, so that neither the recently arrived
Muslim religion nor the vast group of
non-religious people are discriminated?
On what premises does a constructive
dialogue between religions work? How
much tacit inter-cultural openness and
enrichment belong to the heritage of
our modern age, so much influenced by
Christianity and Enlightenment? On the
basis of these and other questions the
well-known Tiibingen ethicist fathoms
the chances that unfold in view of the
grown religious pluralism for the religions
themselves, but also for the shaping of
an interlinking civil society.

Jochen Ostheimer: Fair Wages for Good
Work - in the Family, too? On the Dis-
cussion of Child Care Benefits

Should parents receive benefits for
having children and taking care of them?
The author advocates in favour of such
a family wage. It creates adequate com-
pensation for the cares performed, for
the financial and time-wise effort from
which in the long run those without chil-
dren benefit, too. Most of all a family
wage proves, in view of various alterna-
tives, to be the only realistic possibility
to pay fair social tribute to those who
carry out the family work necessary for
asociety. A clear distinction between fa-
milial love and public care prevents an
exaggerated extension of the sphere of
social justice.

AMOSINTERNATIONAL 6. Jg. (2012) Heft 1



o

Daniel Bogner: Qui définit le domaine
protégé de la liberté religieuse? Sur le
role des communautés religieuses dans
I'interprétation du droit

Le droita la liberté de religion, vu sous
un angle historique, est incontestable-
ment au coeur de |'éthique des droits de
I'nomme. Mais ses effets protecteurs réels
different selon son interprétation et son
application concréte. lls dépendent aussi
de facteurs politiques et culturels. Puis-
qu' il serait contraire a I'intention méme
de la liberté religieuse, si la législation et
la justice s'en référaient a une concep-
tion de pratique religieuse choisie de leur
propre chef, lescommunautés religieuses
ont un role important a jouer dans I'in-
terprétation de ce droit. Cela veut dire
pour les Eglises chrétiennes en Allemagne
qu'elles devraient a I'avenir pouvoir dési-
gner elles-mémes, selon la vision qu'elles
ont de leur mission, les aspects a prote-
ger dans leur propre pratique religieuse.
Cela requiert un réajustement des rap-
ports des Eglises avec I'Etat.

Joachim Willems: La religion dans les
écoles publiques. Sur la naissance et la
gestion de conflits politico-religieuses

L'école publique est un des lieux, d'ou,
ces derniéres années, bien des conflits po-
litico-religieux sont partis. Ces conflits
sont une conséquence de problémes de
concertation propres a une société mar-
quée par la diversité sociale et la pluralité
des croyances. Mais I'école n'est pas seu-
lement un lieu ou de tels conflits surgis-
sent et ou ils sont vécus; elle peut aus-
si contribuer a leur réglement. L'article
traite de la maniére dont I'école en tant
que lieu de formation et espace de vie
doit étre organisée pour que cela puisse
se produire.
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Mounir Azzaoui: Vers la reconnaissance
des communautés religieuses musul-
manes. Le compromis politico-religieux
sur I'enseignement religieux du culte
musulman en Rhénanie du Nord-West-
phalie (NRW)

Le débat sur la reconnaissance po-
litico-religieuse des communautes reli-
gieuses musulmanes devrait a I'avenir se
concentrer sur les environ 2500 commu-
nautés de mosquée en Allemagne. Ce-
la nécessitera d'abandonner le concept
de représentation qui s'oriente a I'en-
semble des quatre millions de musulmans.
Ce concept défendu jusqu'a présent par
le Ministere de I'Intérieur, a été établi par
la Conférence de I'lslam en Allemagne. Le
compromis politico-religieux sur la mise
en place, en NRW, d'un enseignement
religieux du culte musulman constitue
une bonne base pour réduire la méfiance
entre les milieux politiques et les asso-
ciations musulmanes. Il représente aussi
une étape importante sur le chemin de
la pleine reconnaissance des communau-
tés de mosquée en Allemagne. Ce qui est
maintenant nécessaire, c'est un débatin-
tramusulman sur le développement ap-
proprié des structures musulmanes dans
le cadre du droit constitutionnel relatif
aux religions de la République Fédérale
d'Allemagne.

Regina Herberhold: L'appartenance re-
ligieuse et I'égalité du traitement des
patients dans les actes de santé pu-
blique. De I'égalité de traitement a une
différenciation suivant I'appartenance
religieuse des patients

La religion n'a que peu d'importance
dans les actes de santé publique. De ce
fait, elle risque de devenir a I'improviste
un « marqueur » d'inégalité. C'est au spé-
cialiste individuel qu'on laisse, en regle
générale, la responsabilité de veiller a un
traitement égal et sensible a I'apparte-
nance religieuse du patient. Des disposi-

tions structurelles, dans les institutions de
sante, n'existent qu'ici et 1a; sur le plan
politique, elles font totalement défaut.
L'article ne traite pas de la politique de
religion dans un sens plus strict; il met
plutot I'accent sur la question de savoir
quel est le role de la religion dans le trai-
tement de personnes malades ou dépen-
dantes. Il en ressort qu'il faut d'abord
une évolution des esprits pour que I'ap-
partenance religieuse soit percue comme
une catégorie sociale pertinente. Seul ce
changement de perception peut définir
des mesures d'action pour les différents
acteurs.

«Le probléme, c'est le refus du dialogue
et pas la diversité religieuse. » Entre-
tien avec Regina Ammicht Quinn sur
la politique de religion et le dialogue
interreligieux

Comment change aujourd'hui la si-
gnification de la liberté religieuse?
Quelles bases communes les religions
devraient-elles proposer a la société ci-
vile et, avec elle, les approfondir dans le
sens du bien commun? Que peut faire
la politique, que peuvent faire les reli-
gions établies pour éviter que ni la re-
ligion musulmane récemment venue ni
le groupe important des personnes sans
croyance religieuse ne soient défavorisés?
Quels sont les préalables d'un dialogue
constructif entre les religions? Le patri-
moine de notre modernité marquée par
le christianisme et le siecle des Lumiéres,
combien d'ouverture et d'enrichissement
comporte-t-il sans qu'on en parle? Par-
tant de ces questions et d'autres, la mo-
raliste renommée de Tlibingen sonde les
chances qui s'offrent, a la fois, de facon-
ner une société civile plus rassemblée et
aux religions elles-mémes de s'enrichir
de leur pluralité croissante.
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Jochen Ostheimer: Bon salaire pour bon
travail - également dans la famille? A
propos de la discussion sur I'allocation
de soins

Les parents devraient-ils recevoir une
prime pour avoir des enfants et s'occuper
d'eux? L'auteur plaide pour un tel salaire

familial. Celui-ci créerait une compensa-
tion appropriée tant aux prestations de
soins, qu'aux investissements en argent
et en temps, dont profitent aussi a long
terme les couples sans enfants. Les dif-
férentes alternatives bien considérées, le
salaire familial s'avérerait surtout comme

la seule possibilité réaliste de faire jouir
d' une reconnaissance sociale adéquate
ceux qui assument le travail familial si
nécessaire a la société. Une nette distinc-
tion s'impose entre I'amour intrafamilial
et les soins, pour éviter une extension dé-
mesurée de la sphére de la justice sociale.
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