24 25-26/2011 epd—bokumentation

Religion als Motor oder Hemmschuh
einer Feminisierung der Gesellschaft?

Von Dr. Regina Heyder, Bonn

»Die Zukunft der Kirche ist weiblich. Zur Am-
bivalenz der Feminisierung von Gesellschaft,
Kirche und Theologie im 20. Jahrhundert,
Evangelische Akademie Thiiringen,
Neudietendorf, 24./25. 2. 2011

»Feminisierung« hat, wie die Beitrage in dieser
Dokumentation deutlich machen, viele Facetten.
Und Feminisierung wird selten als wertneutraler
Begriff verwendet - die einen verbuchen die stdr-
kere Partizipation von Frauen in Berufsleben,
Offentlichkeit und Kirchen als Emanzipationser-
folg, die anderen erkennen einen Kausalzusam-
menhang zwischen Feminisierung und verhal-
tensauffalligen Jungen, dem Riickzug von Man-
nern aus dem (kirchlichen) Ehrenamt oder - eine
in konservativen katholischen Kreisen beliebte
Denkfigur - einer zunehmend 6ffentlich gelebten
Homosexualitdt.

Seit den Anfingen des Christentums werden reli-
gidse Praxis und religioses Empfinden ebenso wie
theologische Lehre und Teilhabe am kirchlichen
Amt auch geschlechtsspezifisch konnotiert. Wenn
dabei Frauen eine grofiere Religiositdt oder Or-
thodoxie zugesprochen wird, ist dieses Urteil
durchaus ambivalent und meist verbunden mit
dem Hinweis auf spezifische Defizite von Man-
nern oder Klerikern. In den origenistischen Strei-
tigkeiten am Ende des 4. Jahrhunderts etwa hatte
der Kirchenlehrer Hieronymus in der rémischen
Adligen Marcella eine wichtige Verbiindete, die
anders als »Priester, einige Mdnche und beson-
ders Weltleute« nicht in den Bann der Haresie
geriet, sondern erst nach langer, sich an 1 Tim

2,12 (»dass eine Frau lehrt, erlaube ich nicht«)
orientierender Zuriickhaltung &ffentlich dem Bi-
schof widerstand (Hieronymus, Ep. 127,7-10).
Der Theologe Peter Abaelard hat im 12. Jahrhun-
dert, auch mit Rekurs auf Marcella, die Nonnen
des Klosters Paraklet zum Studium der biblischen
Ursprachen Hebriisch und Griechisch aufgefor-
dert, um »bei den Frauen wiederzuerlangen, was
wir bei den Mannern verloren haben« (Peter
Abaelard, Brief 9). Im 19. Jahrhundert schliefdlich
scheint aus dem Einzelfall die Regel zu werden:
Zeitgenossen beobachteten und beklagten wie-
derholt, dass sich die religiose Praxis von Frauen
und Mannern signifikant unterscheidet. Frauen
im Protestantismus wie im Katholizismus wer-
den, pointiert ausgedriickt, vielfach als »frommer«
wahrgenommen und sie selbst interpretieren den
christlichen Glauben zunehmend auf eine gesch-
lechtsspezifische Weise. Diese »Feminisierung«
von Religion im 19. Jahrhundert - von Bernhard
Schneider unter den Aspekten iiberproportionale
Partizipation von Frauen, Feminisierung der Ver-
kiindigung und diskursive Bindung von Religion
an das weibliche Geschlecht beschrieben (B.
Schneider, 126f) - ist inzwischen zu einer allge-
mein akzeptierten These avanciert. War sie Motor
oder Hemmschuh einer Feminisierung der Gesell-
schaft und setzt sie sich im 20. Jahrhundert in
einem gleichsam linearen Prozess fort? Und,
grundsatzlicher gefragt, ist »Feminisierung« ein
geeignetes Paradigma, um Entwicklungen und
Prozesse im deutschen Katholizismus des 20.
Jahrhunderts zu beschreiben? Zu diesen Fragen
sollen im folgenden vier Aspekte schlaglichtartig
beleuchtet werden.
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1. Feminisierung der Religion im 19. Jahrhundert - der Frauenkongregationsfriihling

Fiir eine Feminisierung des Katholizismus par
excellence stehen die seit dem Ende des 18. Jahr-
hunderts neu gegriindeten Frauenkongregationen,
die sich der Armen- und Krankenpflege, der Erzie-
hung und dem Unterricht widmen und per defini-
tionem zu den »aktiven« Orden gehoren. Ihr Grin-
dungskontext waren die mit der zunehmenden
Industrialisierung einhergehenden sozialen Um-
briiche, in denen ihr Engagement darauf abzielte,
die »bestehenden sozialen, 6konomischen und
politischen Verhaltnisse« zu verandern (R. Mei-
wes, 17). Relinde Meiwes hat eine grundlegende
Studie zu deren Geschichte geschrieben und analy-
siert, inwiefern diese Kongregationen einer Femi-
nisierung im Katholizismus des 19. Jahrhunderts
zuzurechnen sind (a.a.O., 15-20, 225-231).

Die Ordensschwestern dieser Kongregationen
lebten zodlibatdr in einer Gemeinschaft und ibten
neben ihren religidsen Verpflichtungen einen
Beruf aus. Ein wichtiges Arbeitsfeld war zundchst
die hdusliche Krankenpflege, die sich »in der
lokalen Offentlichkeit« abspielte: »Die Schwestern
verbargen sich nicht hinter klosterlichen Mauern,
sondern schritten durch die Stadt oder durch das
Dorf, um die Kranken aufzusuchen« (a.a.O., 156-
182, hier 162). Spater spezialisierten sich einige
Kongregationen zunehmend auf die stationdre
Krankenpflege, wo sie auch die eigenverantwort-
liche Organisation des Krankenhausbetriebes
ibernahmen. Ende der 1860er Jahre schlief}lich
»wurden im Kontext der Suche nach addquaten
Erwerbsmoglichkeiten fiir biirgerliche Frauen
Forderungen nach Etablierung des Berufs der
Krankenpflegerin ohne religiose Bindungen laut«
(a.a.0., 173). Das unumstrittene Modell fiir diese
neue Art der Berufstatigkeit war die von katholi-
schen Ordensschwestern und evangelischen Dia-
konissen ausgeilibte Krankenpflege. In dhnlicher
Weise bahnten im Schulunterricht eingesetzte
Ordensschwestern den Weg fiir die Berufstatigkeit
von unverheirateten Frauen als Lehrerin. Bis
Ende der 1920er Jahre war der Lehrerinnenanteil
nicht nur in groferen Stddten, sondern auch in
katholischen Gebieten wie dem Rheinland und
Westfalen signifikant hoher als in anderen Ge-
genden (R. Bolling, 99).

Die Attraktivitdt dieser Frauenkongregationen
resultierte insbesondere aus der Verbindung von
religiésem Leben und sozialem Engagement fiir
andere (R. Meiwes, 217). Der Klerus war durch
geistlichen Austausch mit den Griinderinnen oder
Oberinnen, aber auch durch Gottesdienste, Beich-

te und Exerzitien prdsent. Insbesondere die im
19. Jahrhundert allgemein intensivierte Marien-
frommigkeit - oft als Indiz fiir eine Feminisierung
der Religion angesehen - pragte die Spiritualitdt
in den Kongregationen (ebd., 225-231). Durch
diese neuen Frauenorden waren Frauen im religi-
Os-kirchlichen Leben prasent wie nie zuvor; die
Schwestern waren, insbesondere im Bereich der
Maédchen- und Frauenbildung, gleichsam »kirchli-
cher Mittelstand« zwischen Klerus und Laien und
avancierten nach Relinde Meiwes »bald zu den
respektiertesten Vertreterinnen der katholischen
Kirche« (ebd., 238 und 217). »Feminisierung«, so
impliziert nicht nur Relinde Meiwes, ist damit
immer auch eine Kategorie der »Auftenwahrneh-
mung« (B. Schneider, 130) oder Rezeption: Es ist
davon auszugehen, dass im 19. Jahrhundert
ebenso wie heute die an einer katholischen Schu-
le unterrichtende Ordensschwester in anderer
Weise als »Reprdsentantin« der Kirche wahrge-
nommen wurde als ihre »weltliche« Kollegin.

Der Frauenkongregationsfriihling war ein Pha-
nomen des 19. Jahrhunderts. Ihren absoluten
Hochststand allerdings erreichten die Mitglieds-
zahlen in den 1940er und 1950er Jahren, um
danach schon bald rapide zuriickzugehen. Meh-
rere Faktoren diirften hier eine Rolle spielen:
Nicht nur der kriegsbedingte Fraueniiberschuss
(oder Médnnermangel), der besonders junge Frau-
en traf, sondern auch die konkrete Not der
Kriegs- und Nachkriegsjahre diirfte die Entschei-
dung gerade fiir einen aktiven Orden erleichtert
haben. Hinzu kam, dass es nach 1945 durch die
katholischen Vertriebenen schlicht ein groferes
Reservoir jiingerer Katholikinnen flir Ordensein-
tritte oder auch fiir den Beruf der Seelsorgehelfe-
rin gab. Nach den Statistiken des »Kirchlichen
Handbuchs« von 1951 machten Novizinnen in
zahlreichen Kongregationen ungefahr fiinf Pro-
zent aller Ordensschwestern aus; in einzelnen
Instituten erreichte ihre Zahl bis zu 20 Prozent.
Wahrend heute die meisten kontemplativen Frau-
enklGster in Deutschland immer noch Eintritte
verzeichnen, sind viele Kongregationen inzwi-
schen stark iiberaltert; einige werden in zehn
oder zwanzig Jahren nicht mehr bestehen. Als ein
Grund dafiir kann - neben anderem - ihr Beitrag
zur Feminisierung der Gesellschaft angesehen
werden: Die zundchst nur innerhalb einer religic-
sen Gemeinschaft und nur in einer zélibatdren
Lebensform vorstellbare Berufstatigkeit von Frau-
en steht heute ohne diesen Rahmen selbstver-
stdndlich allen Frauen offen.
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2. »Mut zum Verzicht auf Anerkennung« -
von den Seelsorgehelferinnen zu Gemeindereferentinnen und -referenten

»In den verschiedensten Situationen der Gemein-
de immer wieder Mut zum Verzicht auf Anerken-
nung« forderte der Mainzer Bischof Albert Stohr
im Winter 1946 von den ersten Schiilerinnen der
neugegriindeten »Caritas- und Pfarrhelferinnen-
schule« in Ilbenstadt (M. Reinartz, 114). In Mainz
wie auch in anderen deutschen Di6zesen wurden
in der Nachkriegszeit Ausbildungsstdtten fiir ka-
tholische Seelsorgehelferinnen gegriindet. Bis in
die 1970er Jahre war dies der einzige Beruf, den
katholische Laien - zundchst ausschlieflich Frau-
en, spdter auch Mdnner - in der Seelsorge im
engeren Sinne ausiiben konnten. Erst mit der
Einfiihrung von Pastoralreferentinnen und -
referenten entstand ein zweiter Laienberuf in der
Seelsorge, der nun ein akademisches Studium der
Theologie voraussetzte und von vornherein Mdn-
nern und Frauen offenstand.

Doch blicken wir zunéchst auf die Anfdnge: »Ge-
meindehelferin« oder »Seelsorgehelferin« (die
Bezeichnungen variieren anfangs stark) ist ein
Beruf, der sich nach dem Ersten Weltkrieg in
Deutschland und Osterreich gleichsam von unten,
aus verschiedenen Einzelinitiativen heraus entwi-
ckelt hat - und gegen die kirchlichen Rechtsnor-
men, die die Seelsorge ausschliefilich geweihten
Priestern vorbehielten. Das zeigt sich nicht zu-
letzt darin, dass die Geschichte des Berufs, die bis
heute oft einer Vergewisserung der eigenen Iden-
titdt dient, je unterschiedlich konstruiert wird. Zu
seiner Vorgeschichte gehodren einerseits Frauen-
orden, die sich auch Aufgaben in der Seelsorge
erschlossen hatten, andererseits ebenso »die ver-
schiedensten Berufsformen fiir die Mitarbeit der
Frau im offentlichen Leben« (Wiesen, Vorwort, in
M. Philippi). Seit Anfang des 20. Jahrhunderts
mehrten sich Forderungen nach ehrenamtlicher
und hauptamtlicher »Seelsorgehilfe« durch Laien,
die insbesondere in den von einer hohen Mobili-
tdt geprdgten Grofstadtpfarreien als notwendig
angesehen wurde. Schon 1911 erfolgte die Griin-
dung der »Freien Vereinigung fiir Caritashilfe in
der Seelsorge« durch den Deutschen Caritasver-
band, die das Laienapostolat vor allem von eh-
renamtlich titigen Mdnnern zu organisieren such-
te. Ein Vorbild fiir dieses Wirken schien man in
den Diakonen und Stadtmissionaren der Inneren
Mission zu finden (Priiller-Jagenteufel, 59-61).
Faktisch waren es dann ausschliefilich Frauen,
die sich fiir eine berufliche Mitarbeit in der Seel-
sorge interessierten. Einzelne, »fortschrittliche
Pfarrer« bildeten die Seelsorgehelferinnen zu-
ndchst in Eigenregie aus; in der Folge wurden die

Ausbildung der Frauen, die Entwicklung eines
Berufsbildes und ihr Zusammenschluss in einer
Berufsgemeinschaft (1926) insbesondere vom
Deutschen Caritasverband in Freiburg, nament-
lich von Margarete Ruckmich und Wilhelm Wie-
sen, forciert. Hatten die ersten Gemeindehelferin-
nen in der Regel eine Ausbildung als Lehrerin,
Fiirsorgerin oder auch Bankangestellte absolviert
und sich lediglich in Kursen zur Seelsorgehelferin
fortgebildet, so wurde am 17. April 1928 mit der
Eroffnung der »Katholischen Gemeindehelferin-
nenschule« (ab 1934 »Seminar fiir Seelsorgehilfe«)
in Freiburg durch den Deutschen Caritas-Verband
der Ausbildung ein eigenes Profil verliehen.

Schon 1925 entwarf Margarete Ruckmich unter
dem Pseudonym »Maura Philippi« ein Berufsbild
fiir »die katholische Gemeindehelfering, das ei-
nerseits »Anregungen fiir die Berufswahl« bieten
wollte und andererseits die Seelsorger »zum sys-
tematischen Ausbau der Seelsorgehilfe« zu inspi-
rieren suchte. Die Gemeindehelferin wird hier
beschrieben als »Bindeglied zwischen dem Pfarrer
und seiner Gemeinde« oder »Sendbote des Pfar-
rers« (M. Philippi, 95-97); wesentliche Aufgaben
sind das Fiihren einer Pfarrkartei als Arbeits-
grundlage fiir »systematische Hausbesuche«; au-
flerdem Mddchenarbeit etwa in der »Kinderkon-
gregation« oder dem »Jungmadchenvereing; die
Sorge um Konvertiten und der Kirche entfremdete
Katholiken sowie die Organisation des Laienapos-
tolats und der Pfarrcaritas in Zusammenarbeit mit
Laienhelfern und den katholischen Vereinen
(a.a.0., 14-78). In einem kurzen historischen
Abriss zeigt Ruckmich, »wie Frauen allzeit Seel-
sorgerinnen waren« und sie betont wiederholt
den »natiirlichen« Zusammenhang zwischen
»fraulicher Eigenart« und Seelsorge: »Zu allen
Zeiten gab es Frauen, ... die aus ihrem Frauen-
tum heraus zu Seelsorgerinnen geworden sind.«
(ebd., 7; vgl. 3 und 13). Die Uberlegungen des 19.
Jahrhunderts, dass Frauen von Natur aus religic-
ser seien, finden nun ihre Fortsetzung im Diskurs,
dass sie natiirlicherweise Seelsorgerinnen seien -
ein Diskurs, der selbstverstandlich erst in dem
Moment gefiihrt werden konnte, in dem diese
Moglichkeit auch ganz konkret Katholikinnen
offen stand.

Die Arbeitsbedingungen, unter denen die ersten
Seelsorgehelferinnen arbeiteten, sind erschre-
ckend: »es gab keine Arbeitsvertrdge, keine Um-
schreibung der Aufgaben, keine klaren Arbeits-
verhdltnisse, keine Gehaltregelung« (M. Fritz, Die
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Frau, 11). 1920 schrieb Christel Barkhoff, eine der
ersten Gemeindehelferinnen: »Das Gehalt ist so
gering, dass ich - wenn die Eltern nicht immer
nachhelfen wiirden - hungern miisste. Mittags
esse ich im Hotel. Ich bestelle immer nur eine
halbe Portion, weil eine ganze zuviel kostet. Aber
man wagt es gar nicht, dem Vorgesetzen oder
dem Bonifatiusverein davon zu sprechen. Wir
miissen zundchst zeigen, dass es uns mit unse-
rem Beruf ernst gemeint ist. Ich nehme mir vor
durchzuhalten« (zitiert nach M. Fritz, 11). Gerade
die letzten Sdtze zeigen die Ambivalenz dieses
neuen »Frauenberufs«: Es ist das Anliegen der
Frauen selbst, sich ein neues Tdtigkeitsfeld in der
Seelsorge zu erschliefien und sich darin zu be-
weisen. Allerdings zahlen sie fiir diese Partizipa-
tion einen hohen Preis: gegentiber Vorgesetzen
schweigen sie Uiber die Umstdnde, die ihnen kaum
ein Auskommen ermoglichen. Margarete Ruck-
mich selbst hat diese prekdre Existenzweise spiri-
tualisiert: »Der Gemeindehelferin ist der Beruf
das, was sie erfiillt und reich macht. Er ist ihr
nicht Mittel, um sich den Lebensunterhalt zu
schaffen, nicht Broterwerb. Er tragt den siifesten
Lohn in sich - was soll ihr da klingende Miinze?
... Sie will arm sein, aber nicht so bettelarm, dass
jeder neue Tag neue Sorge um die Bestreitung des
notdiirftigsten Lebensunterhaltes bedeutet. ... Die
Pfarrgemeinde hat meist wenig Mittel fir die
Anstellung einer Gemeindehelferin zur Verfi-
gung, aber die Sorge fiir ein ihrem Stande ent-
sprechendes Existenzminimum, fiir kranke Tage,
muss sie doch auf sich nehmen. Mehr verlangt
aber auch die Gemeindehelferin nicht« (M. Phi-
lippi, 106f).

Seelsorgehelferinnen nach dem Zweiten
Weltkrieg

Fiir die Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg soll
exemplarisch auf die bereits obenerwdhnte »Cari-
tas- und Pfarrhelferinnenschule« fiir die Di6zese
Mainz geblickt werden. Als sie 1946 in Ilbenstadt
errichtet wurde, sollte die Mitarbeit von Frauen in
der Seelsorge nun vor allem den katholischen
Heimatvertriebenen zugute kommen, die in den
bisherigen Diasporagebieten Oberhessen und
Odenwald angesiedelt wurden. Eine Artikel iiber
die Schulgriindung, der auch zu Bewerbungen
aufforderte, machte deutlich, dass die caritative
Arbeit (Armenpflege, Jugend- und Gefdahrdeten-
fiirsorge) der Pfarrhelferin den Weg ebnen sollte,
auch das »religiose Leben der Pfarrei zu stiitzen
und zu pflegen«.

Die konkrete Not der Nachkriegsjahre, aber auch
verschiedene strukturelle Defizite pragten die
Anfangsjahre, weshalb Dr. Maria Reinartz, die
Leiterin des Seminars in Ilbenstadt, den Weg der
ersten Seelsorgehelferinnen ins Berufsleben als
eine Geschichte der »Krisen« beschrieben hat (M.
Reinartz, 115-120). So wurde der erste Ausbil-
dungskurs auf ein Jahr verkiirzt; die Absolven-
tinnen traten 1947 ihre Stellen an, ohne dass die
Besoldungsfrage gekldrt gewesen ware. Fiir die
Seelsorgehelferinnen in der Diaspora konnte
schliefflich mit dem Bonifatiusverein ein Zu-
schuss (!) von 100-150 RM vereinbart werden,
der dann faktisch das gesamte Gehalt darstellte.
Problematisch war die anfangliche Anstellung der
Seelsorgehelferinnen bei den Pfarreien, die nicht
immer Sozialversicherungsbeitrage leisteten oder
sie von der Seelsorgehelferin selbst als Organistin
oder Kirchenrechnerin erwirtschaften lieffen. Es
ist den Verhandlungen von Maria Reinartz zu
verdanken, dass die Diozese Mainz ab 1954 (auch
riickwirkend) die Anstellung der Seelsorgehelfe-
rinnen iibernahm und ab 1961 deren Sozialversi-
cherung; in anderen Didzesen ist das erst spdter
geschehen. Konfliktpunkte zwischen Seelsorge-
helferinnen und einzelnen Pfarrern waren die
Beurlaubung fir Fortbildungskurse ebenso wie
die jeweiligen Tatigkeitsfelder, die sich oft weni-
ger an der Ausbildung als an den ortlichen Gege-
benheiten orientierten und deren Schwerpunkt
durchaus im Pfarrsekretariat liegen konnte. Aus-
bildungsleiterinnen und die Didzese Mainz ant-
worteten auf diese Schwierigkeiten mit einer zu-
nehmenden »Institutionalisierung« des Berufs und
seiner »wachsenden Integration« in die DiGzese:
Seit 1949 war die Leiterin des Seminars auch
»Didzesanreferentin« fiir Seelsorgehelferinnen
und damit zustdndig fir Fortbildungen und Kon-
takte zu den Frauen. Im Jahr darauf wurde erst-
mals ein Domkapitular Referent fiir das Seminar
und die Seelsorgehelferinnen. 1962 erfolgte die
Verlegung des Seminars nach Mainz, nun unter
dem Namen »Bischoéfliches Seminar fiir Seelsor-
gehelferinnen und Katechetinnen« (C. Hentschel,
273-281).

Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil und der
Wiirzburger Synode (1971-75) verdnderten sich
auch Unterrichtsinhalte und Selbstverstdndnis der
Seelsorgehelferinnen als Laien in der Kirche. Zu
der nun dreijahrigen Ausbildung waren ab 1970
auch Manner zugelassen; die neue Berufsbezeich-
nung »Gemeindereferent/in« ab 1975 sollte grofie-
re Professionalitdt und Selbststdndigkeit zum
Ausdruck bringen. Insbesondere die Offnung fiir
Manner verscharfte nochmals die Frage nach dem
Berufsprofil, das zuvor oft aus einer wie auch
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immer definierten »Natur« oder »Lebensart« der
Frau abgeleitet wurde (heute sind etwa ein Viertel
aller Gemeindereferenten Manner). Erst seit 1978
gab es von der Deutschen Bischofskonferenz
verabschiedete Rahmenstatuten, die Ausbildung
und Berufsprofil fiir alle Gemeindereferentinnen
und -referenten in den westdeutschen Didzesen
verbindlich regelten. Obwohl dieser Beruf tiber-
wiegend von Frauen ausgeiibt wurde, verzichtete
das Dokument von 1978 auf inklusive Sprache.
1987, in der liberarbeiteten Version, war dann
meist von »dem Gemeindereferenten/der Ge-
meindereferentin« die Rede (in den 1980er Jahren
halten feministische Diskurse, oft auf Initiative
einzelner Dozentinnen, langsam Einzug in die
Ausbildung). Die Rahmenstatuten von 1987 wur-
den nach der Wiedervereinigung auch von den
ostdeutschen Di6zesen {ibernommen.

Zolibat und Jungfrdulichkeit

Als der Beruf der Seelsorgehelferin in den ersten
Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts neu etabliert
wurde, war es selbstverstandlich, dass diese
Frauen zolibatdr lebten. In den Schriften von
Margarete Ruckmich und Wilhelm Wiesen finden
sich nur wenige Hinweise auf diese spezifische
Lebensform, und es bedurfte ihrer zundchst auch
nicht: Einerseits genossen Jungfrdulichkeit und
Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen (vgl.
Mt 19,12) in der katholischen Kirche traditionell
ein hohes Ansehen, was moglicherweise zur Ak-
zeptanz der Berufstdtigkeit von katholischen
Frauen insgesamt beigetragen hat. Andererseits
war noch zu Beginn des 20. Jahrhunderts das
Gros der berufstdtigen Frauen, abgesehen von
Arbeiterinnen, iiberwiegend unverheiratet. Nicht
anders als die meisten Krankenschwestern, Leh-
rerinnen oder Fiirsorgerinnen - und ebenso wie
katholische Priester als ihre unmittelbaren Vorge-
setzten - lebten Seelsorgehelferinnen unhinter-
fragt ehelos.

Dennoch sind die zuriickhaltenden Auferungen
Margarete Ruckmichs zum zglibatdren Lebens-
entwurf in einer Hinsicht auffallend. In ihrer
Schrift »Die katholische Gemeindehelferin« etwa
kommt sie nur am Rande und unter der Uber-
schrift »vom dufderen Sein« (!) auf die Ehelosig-
keit dieser Frauen zu sprechen, die sie insbeson-
dere als Freiheit von familidren Bindungen - so-
wohl im Hinblick auf die Herkunftsfamilie als
auch auf eine eigene Familie - beschreibt (M.
Philippi, 107). Eine wirklich spirituelle Begriin-
dung der Ehelosigkeit findet sich ebenso wenig
wie der Begriff der »Jungfraulichkeit«. Zwischen

den Zeilen wird sehr deutlich, dass Margarete
Ruckmich in erster Linie pragmatisch denkt: Die
Aufgabenbeschreibungen zielen auf eine umfas-
sende Verfiigbarkeit der Seelsorgehelferin, deren
soziales Leben sich (immer mit der nétigen Dis-
tanz zu den Pfarrangehorigen und zum Pfarrer!)
fast ausschliefilich in der Pfarrei und Seelsorge
entfalten soll. Nach Margarete Ruckmich braucht
der Seelsorger »eine Hilfskraft, die immer und
restlos zur Verfiigung steht. Er braucht eine Per-
sonlichkeit, die frei ist von jeder anderen Ver-
pflichtung und nur noch die eine grof’e Aufgabe
hat, sich voll und ganz dem Dienste an den See-
len zu weihen. Das ist die Gemeindehelferin«
(ebd., 11f). Von Anfang an scheinen es die Seel-
sorgehelferinnen als Defizit empfunden zu haben,
dass sie ohne Geliibde zglibatér lebten. Bis in die
1960er Jahre gab es unter ihnen Uberlegungen,
ob dieser Beruf nicht in einer ordensdhnlichen
Gemeinschaft auszuiiben sei.

Auch nach dem Zweiten Weltkrieg, als die Zoli-
batsverpflichtung fiir Beamtinnen aufgehoben
wurde, lebten Seelsorgehelferinnen immer noch
selbstverstdndlich zdlibatdr. Martin Fritz be-
schrieb im Gesprdach mit Dorothea Dubiel diese
Einstellung zur Ehelosigkeit bei den ersten
Kursteilnehmerinnen der Ausbildung in Magde-
burg: »Bei ihnen spielte beispielsweise die Frage
,ehelos oder nicht?’ gar keine Rolle. Am Anfang
wurde nicht gesagt: ,Zu diesem Beruf gehort der
Verzicht auf die Ehe’, sondern: ,Voraussetzung
fiir den Eintritt in das Seminar ... ist die Bereit-
schaft, den Glauben weiterzugeben und sich ganz
dafiir einzusetzen.’ Fiir die Frauen war es meist
selbstverstdndlich, dass das nur ehelos geschehen
konnte. Es war aber keine unbedingte Forderung«
(Dubiel/Fritz, 71-81. hier 75). Begriindungskon-
text fiir die z6libatdre Lebensform ist und bleibt
die ungeteilte Verfiigbarkeit fiir die Glaubenswei-
tergabe, nicht etwa die mogliche Doppelbelastung
als berufstdtige Ehefrau und Mutter. Kehrseite der
Medaille war, dass einzelne Pfarrer iiber die Seel-
sorgehelferinnen tatsdchlich recht willkiirlich
verfiigten: von Anfang an klagten Ausbildungslei-
terinnen und -leiter, die Frauen wiirden nicht
ihrer Ausbildung entsprechend eingesetzt. Bei
insgesamt grofser Berufszufriedenheit urteilen
Gemeindereferentinnen und -referenten bis heute,
dass die Anerkennung ihrer Arbeit durch Ehren-
amtliche und die jeweiligen Zielgruppen héher ist
als jene durch die Hauptamtlichen im Team re-
spektive die Dienstvorgesetzten (Berufen - beauf-
tragt - profiliert, 93f).

Noch in den 1960er Jahren fanden sich, etwa in
den Ausschreibungen fiir die Ausbildung oder
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Darstellungen des Berufsbildes, erstaunlich wenige
Hinweise auf die zolibatdre Lebensform. Eine In-
terviewpartnerin des DFG-Projekts »Fromme Ver-
spdtung« erinnert sich an ihre Ausbildung in
Mainz Ende der 1960er Jahre: »Als die ersten dann
aus meinermn Semester heirateten, da war das also,
da war es ziemlich iiberraschend fiir uns ...«. Ein-
zelne Seelsorgehelferinnen fiihrten das Ende der
bis dahin unausgesprochenen Zolibatsverpflich-
tung in einem emanzipatorischen Akt herbei. Etwa
zwei Jahrzehnte nach der Aufhebung des Beam-
tinnenzdlibats, im Kontext des Zweiten Vatikani-
schen Konzils und gesellschaftlicher Umbriiche
war nun auch fiir die Seelsorgehelferinnen die
Vereinbarkeit von Ehe und Beruf denkbar (die
keineswegs gleichbedeutend ist mit der Vereinbar-
keit von Familie und Beruf). Die Entwicklung voll-
zog sich wieder nicht in allen Didzesen gleichzei-
tig: wahrend im Seminar in Freiburg die ersten
Studentinnen schon Mitte der 1960er Jahre heirate-
ten, galt die Zolibatsnorm im wesentlichen bis
1990 fiir die Absolventinnen des Seminars in Mag-
deburg, die bis zu diesem Zeitpunkt noch die alte
Berufsbezeichnung »Seelsorgehelferin« trugen.

Kann der Beruf der Seelsorgehelferinnen unter
dem Stichwort »Feminisierung« in der Kirche
verbucht werden? In der katholischen Kirche
partizipieren Frauen erstmals hauptberuflich an
der Seelsorge; das »kirchliche Personal« wird, wie
schon im Frauenkongregationsfriihling, weibli-
cher. »Frauliche Eigenart« und Seelsorge sind
nach der Konzeption Margarete Ruckmichs in
diesem Beruf untrennbar verkniipft und insbe-
sondere in der Individualseelsorge ist die Seelsor-
gehelferin das Gesicht der Kirche. Allerdings er-
folgt diese neue Partizipation lange unter den
Vorzeichen eines »Verzichts auf Anerkennung«
mit gravierenden sozialen und 6konomischen
Folgen fiir die Frauen. Auch die rein pragmati-
sche Begriindung der Ehelosigkeit als unbedingte
Verfligbarkeit kann als mangelnde Anerkennung
gelesen werden. Das Ringen um ein Profil und die
Kldrung des Berufsbildes ist in allen Erfahrungs-
berichten, in der Historiographie des Berufs, in
Festschriften und offiziellen Texten prdsent.

3. Das »erste Mal«: Impulse durch das Zweite Vatikanische Konzil

Mitte der 1960er Jahre ist es die katholische Kirche
selbst, die mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
fiir Katholikinnen und Katholiken einen emanzipa-
torischen Impuls setzt: »Fiir keine Institution und
soziale Gruppe in der deutschen Gesellschaft diirf-
ten die 60er Jahre von dhnlich weitreichender
Bedeutung gewesen sein wie fiir die katholische
Kirche und die Katholiken. Sie brachten mit dem
Zweiten Vatikanum und seinen Umsetzungsbemd-
hungen in Deutschland einen unerwarteten Auf-
und Umbruch zugleich« (K. Gabriel, 528). Als
Katalysator fiir Verdnderungen beschrieben auch
die im DFG-Projekt »Fromme Verspatung« inter-
viewten Katholikinnen das Konzil: Aufbruch,
Hoffnung, Lebendigkeit, Wehen des Geistes, Berei-
cherung und neue Denkfreiheit sind nur einige der
Begriffe, die mit dem Konzil assoziiert werden. Die
meisten Interviewpartnerinnen erzdhlten dabei
zundchst nicht von geschlechtsspezifischen Erfah-
rungen, sondern von Prozessen der Modernisie-
rung und Demokratisierung in der Kirche, die sie
als Voraussetzung fiir eine zunehmende Partizipa-
tion von Frauen ansahen.

Ein Phianomen der Jahre unmittelbar nach dem
Konzil war das »erste Mal«. In didzesanen Kir-
chenzeitungen oder (Frauen-)Verbandszeit-
schriften finden sich vielfach Berichte mit der
stereotypen Uberschrift oder Einleitung »zum

ersten Mal ...«. »Zum ersten Mal« wurden bei-
spielsweise 6kumenische Gottesdienste gehalten,
fanden Gespradche zwischen Juden und Katholi-
ken statt oder wurden Diakone geweiht. Ein »ers-
tes Mal« gibt es in diesen Jahren auch in vielfa-
cher Hinsicht fiir Katholikinnen; ich nenne einige
Beispiele aus diesen Berichten in chronologischer
Reihenfolge:

- Die niederldndische Professorin Christina Mor-
mann wurde als erste Frau zur Konsultorin des
nachkonziliaren Rates fiir die Durchfiihrung der
liturgischen Reformen ernannt (1965);

- Bei einer Einkleidungs- und Professfeier im
Mutterhaus der Kongregation der Barmherzigen
Schwestern vom heiligen Vinzenz von Paul in
Untermarchtal empfingen 22 junge Schwestern
zum ersten Mal die Eucharistie unter beiderlei
Gestalt. Die Erlaubnis dazu hatte der Bischof von
Rottenburg, Dr. Carl Joseph Leiprecht, erteilt
(1965);

~ In der Erzdiozese Koln, »deren Priesterseminar
bereits mit einem Schwimmbad ausgestattet ist«,
wurde in Neuss auch »eine Schwimmbhalle fiir
Ordensschwestern gebaut« (1965);
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- Ordensschwestern in Nordbrasilien standen
erstmals als ,Pfarrvikare’ einer Pfarrei in Nizia
Floresta vor, sie teilten auch die Kommunion aus
(1965);

— Zum ersten Mal wurden im neuen ,Schematis-

mus’ der Diozese Wiirzburg, dem amtlichen Ver-
zeichnis der Geistlichen und kirchlichen Einrich-
tungen, auch die Seelsorgehelferinnen und Kate-
chetinnen namentlich verzeichnet (1965);

- Erstmals verfassten zwei Frauen, Eleonore Beck
und Gabriele Miller, fiir die katholische Familien-
bibel einen Kommentar zur gesamten Heiligen
Schrift (1967);

- Rosemary Goldie, eine der Laienauditorinnen
des Konzils, wurde in den pépstlichen Laienrat
berufen. Als erste Frau erhielt sie den Titel ,Un-
tersekretar’ und wurde damit offizielles Mitglied
der Kurie (1967);

- Zum ersten Mal bei einem deutschen Katholi-
kentag hielt mit Dr. theol. Helga Rusche eine Frau
im Rahmen eines Gottesdienstes eine Ansprache
(1968);

- Mit Uta Ranke-Heinemann habilitierte sich zum
ersten Mal eine Frau in katholischer Theologie
(1969), sie wurde 1970 die erste Professorin in
katholischer Theologie.

Diese Liste stellt nur eine Auswahl aus unzahli-
gen Berichten dar und liefRe sich beliebig fortset-
zen. Katholikinnen werden in diesen Jahren
erstmals »ernannt« und »berufen« (etwa in papst-
liche Rite); sie erhalten erstmals die Erlaubnis
(etwa zur Kommunionausteilung, zur Predigt
oder zum Betreten des Altarraums); sie werden
erstmals »genannt« (etwa im Schematismus); und
sie werden erstmals »erhoben«, wie Teresa von
Avila und Katharina von Siena zu Kirchenlehre-
rinnen (1970). Frauen wurden nach dem Konzil
in der kirchlichen Offentlichkeit - angefangen bei
der Gemeindeliturgie bis hin zu di6zesanen und
kurialen Amtern - prisenter, wobei die Verinde-
rungen oftmals geschlechtsspezifisch wahrge-
nommen wurden. Und Berichte iiber diese »ersten
Male« wurden, insbesondere in Frauenverbands-
zeitschriften, durchaus in emanzipationsstrategi-
scher Absicht platziert, die Botschaft lautete im-
plizit: grundsdtzlich ist es moglich, dass Katholi-
kinnen ... den Altarraum betreten, die Kommuni-
on austeilen, eine Pfarrei leiten, Mitglied der dio-
zesanen oder rémischen Kurie sind. Auffallend
ist, dass die Frauenzeitschriften in der Auswahl
dieser Nachrichten noch wesentlich starker inter-

national und 6kumenisch ausgerichtet sind als
dibzesane Kirchenzeitungen.

Insgesamt zeugen diese »ersten Male« vom kirch-
lichen Wandel der nachkonziliaren Ara, der fiir
Katholikinnen noch mehr Verdnderungen brachte
als fiir Katholiken. Das zweite Vatikanum fiihrte
innerkirchlich zu einer gewissen Emanzipation
(hier verstanden als ein »Weniger an Diskriminie-
rung«) von Katholikinnen. Es ist vielleicht kein
Zufall, dass erste Gleichberechtigungsdebatten
schon ab 1966 - also vor dem magischen Jahr
1968 - in Didzesankirchenzeitungen auftauchten.
Eine Feminisierung im Katholizismus war nun
nicht ldnger allein auf kirchliches Personal oder
Frommigkeitsformen bezogen, sondern es verdn-
derte sich insgesamt die Partizipation von Laien
und damit auch von Frauen in der Kirche.

Konnte man die ersten Jahre nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil als eine Phase der Einzelini-
tiativen und Verdnderungen in kleinen Schritten
beschreiben, so schien sich der Prozess der Femi-
nisierung schliefillich zu verstetigen. Deutlichstes
Indiz war die bundesdeutsche »Wiirzburger Sy-
node« (1971-75), die mit den Stimmen von Bi-
schofen und Laien ein Votum verabschiedete, in
dem der Papst gebeten wurde, die Zulassung von
Frauen zum Amt der Diakonin zu priifen. Anne-
liese Lissner, Generalsekretérin des grofien Frau-
enverbandes kfd, konnte 1978 feststellen: »Die
Kirche ist wohl zum ersten Mal auf die Rolle der
Frau innerhalb der kirchlichen Strukturen auf-
merksam geworden und bemtiht sich auch um
mehr Mitwirkung und Mitverantwortung von
Frauen, wie sie von Frauenverbanden, Frauen-
gruppen und theologisch gebildeten Frauen zu-
nehmend mehr und deutlicher gefordert werden.«
(A. Lissner, 185). Als die deutschen Bischéfe
1981 ein Hirtenwort zu »Fragen der Stellung der
Frau in Kirche und Gesellschaft« verfassten,
nahmen sie positiv auf die Bestrebungen von
Frauen nach gesellschaftlicher Gleichberechtigung
Bezug: »Die Kirche lebt in der Welt und mit der
Zeit. Sie kann und darf an dieser Bewegung nicht
vorbeigehen«. Feministische Theologie etablierte
sich, zundchst beldchelt, dann zunehmend ernst
genommen, an Fakultdten, in Katholischen Aka-
demien, in Gemeinden und auf dem Buchmarkt -
z.B. mit der Reihe »frauenforum« des Herder-
Verlags, in der von 1986 bis 1993 insgesamt 36
Titel erschienen. 1984 gab es auf dem Katholiken-
tag in Miinchen das erste Frauenzentrum, in ein-
zelnen Di6zesen wurden Ende der 1980er Jahre
Frauenbeauftragte und Frauenkommissionen
eingesetzt und einzelne Frauen gelangten in
kirchliche Fiihrungspositionen. Im Alltag mogli-
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cherweise am deutlichsten sichtbar wurden diese
Prozesse in der Revision des katholischen Ge-
sangbuches »Gotteslobg, die 1994 von der Deut-

schen Bischofskonferenz beschlossen wurde und
in Liedern des 20. Jahrhunderts »S6hne« und
»Briider« durch inklusive Sprache ersetzt hat.

4. Aktuelle Entwicklungen

Am 4. Februar 2011 haben katholische Theolo-
ginnen und Theologen in der Siiddeutschen Zei-
tung ein Memorandum »Kirche 2011: Ein not-
wendiger Aufbruch« veroffentlicht. 144 Erstunter-
zeichner haben die Forderungen nach einem »of-
fenen Dialog iiber Macht- und Kommunikations-
strukturen, iber die Gestalt des kirchlichen Am-
tes und die Beteiligung der Gldubigen an der Ver-
antwortung, iiber Moral und Sexualitdt« unter-
schrieben; die Zahl der unterzeichnenden Profes-
sorinnen und Professoren wuchs schnell auf iiber
220 an (Stand: 11. Februar 2011: 228, davon 34
Frauen; Stand Marz 2011: 254). Eine der konkre-
ten Forderungen des Memorandums lautet: »Das
kirchliche Amt muss dem Leben der Gemeinden
dienen - nicht umgekehrt. Die Kirche braucht
auch verheiratete Priester und Frauen im kirchli-
chen Amt.« Die Verfasserinnen und Verfasser des
Memorandums miissen sich fragen lassen, warum
sie diese offene Formulierung verwendet haben:
von katholischen Frauenverbdnden etwa wird seit
Jahren die Diakonatsweihe von Frauen gefordert,
das Thema des Priesteramts der Frau dagegen
nicht angeriihrt, weil zwei lehramtliche Schreiben
diese Frage negativ entscheiden: 1976 veroffent-
lichte Papst Paul VI. »Inter insigniores« — eine
Reaktion auf Uberlegungen in den anglikanischen
Kirchen, Frauen zu Priestern zu weihen; 1994
bekraftigte Papst Johannes Paul II. dieses Doku-
ment in dem Apostolischen Schreiben »ordinatio
sacerdotalis« zur »nur Mdnnern vorbehaltenen
Priesterweihe«. Die Argumentationen dieser
pdpstlichen Schreiben berufen sich - sehr ver-
kiirzt gesagt - auf »das Vorbild Christi, der nur
Manner zu Aposteln wahlte, die konstante Praxis
der Kirche ... und ihr lebendiges Lehramt«.

Reaktionen auf das Memorandum

Wirde man die ablehnenden Stimmen zum Me-
morandum Kklassifizieren, dann wadren als eine
erste, sehr schnell reagierende Gruppe Journalis-
ten wie Matthias Matussek oder Peter Seewald zu
nennen, die in der Regel keine Theologen sind,
zum Teil einen gewissen »Konvertiten-
Hintergrund« haben (d.h. ehemals Marxisten oder
Maoisten waren) und sehr pragmatisch argumen-
tieren: Zolibat, die Weihe ausschliefdlich von
Madnnern und die Ablehnung gleichgeschlechtli-

cher Beziehungen seien ein Alleinstellungsmerk-
mal der katholischen Kirche. Matthias Matussek -
immerhin stolz darauf, einst von »Emma« zum
»Pascha des Monats« gekiirt worden zu sein -
etwa bemiiht im Kontext der Frauenordination
nur den Hinweis auf die Protestanten; Peter See-
wald befasst sich mit Frauenordination unter den
Lemmata »Attraktivitdt« und »Zeitgemdftheit« und
verweist ebenfalls auf die EKD (pikant bleibt,
dass Seewald, der jlingst ein ausfiihrliches Inter-
view mit Benedikt XVI. verdffentlichte, das Me-
morandum als »Rebellion im Altenheim« abkan-
zelt). Manfred Liitz, nicht nur Psychiater, Psycho-
therapeut und Theologe, sondern auch Mitglied
des Pdpstlichen Rates fiir die Laien, Berater der
Vatikanischen Kleruskongregation und als Publi-
zist tdtig, hat in der FAS am 6. Februar 2011 auf
das Memorandum reagiert und kann seitdem als
Erfinder der »Sterbebettpriifung« gelten: »Auf
unserem Sterbebett wird uns wohl nicht die Frage
nach Zolibat, Frauenordination, Sexualmoral und
kirchlichen Strukturen interessieren, sondern die
Frage Luthers: Wie finde ich einen gnadigen
Gott2« Auch er empfiehlt den Ubertritt zur Evan-
gelischen Kirche. Auffallend an diesen und ande-
ren Reaktionen ist, dass die Debatte um den Zdli-
bat anfdnglich viel schérfer gefiihrt wurde als
jene um das kirchliche Amt von Frauen (und um
den Ausschluss Homosexueller oder wiederver-
heirateter Geschiedener).

Dies gilt zum Teil auch fiir Reaktionen aus dem
Episkopat, etwa den Beitrag Kardinal Kaspers in
der FAZ vom 11. Februar 2011. Bischof Felix
Genn dagegen, als Bischof von Miinster verant-
wortlich fiir eine Fakultat, aus der besonders viele
Unterzeichner stammen, sprach im Interview mit
»kirchensite.de« (einem offiziellen Internetauftritt
des Bistums Miinster) auch iiber Frauen im kirch-
lichen Amt. Auf die Frage des Interviewers, ob
»ein Diakonat der Frau ein nachdenkenswerter
Reformschritt wadre«, antwortete er mit dem Hin-
weis auf das Apostolische Schreiben »ordinatio
sacerdotalis«: »Papst Johannes Paul II. hat im
Jahr 1994 lehramtlich festgehalten, dass die ka-
tholische Kirche vom Auftrag und der Weisung
Jesu her nicht ermdchtigt ist, das Sakrament der
Weihe Frauen zu spenden. Dies ist flir die kirchli-
che Lehrverkiindigung und die damit Beauftrag-
ten verbindlich«. Die Differenzierung zwischen
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der Forderung nach dem Diakonat von Frauen
und jener nach der Priesterweihe vollzog er nicht
mit: das Dokument von 1994 bezog sich schon in
der Uberschrift auf die »Mannern vorbehaltene
Priesterweihe«. Knapp 40 Jahre nach der Wiirz-
burger Synode, auf der einst Bischtfe gemeinsam
mit Laien das Votum verabschiedeten, Rom mdoge
die Frage einer Diakonatsweihe fiir Frauen iiber-
priifen (eine Antwort ist bis heute nicht erfolgt),
wird die Unmoglichkeit einer Diakonatsweihe als
lehramtliche Position ausgegeben. Selbstverstdnd-
lich betont Bischof Felix Genn auch die »Wert-
schdtzung« gegeniiber dem »hohen Engagement
unzdhliger Frauen in der Kirche« sowie die Ver-
pflichtung, »weiter dariiber nachdenken, wie
Frauen in Leitungsaufgaben der Kirche, die nicht
an die Weihe gebunden sind, noch mehr Bertick-
sichtigung finden« - eine dem schlechten Gewis-
sen geschuldete Strategie, die einerseits im Ein-
zelfall auch zur Benachteiligung von nicht ge-
weihten Mdnnern fiithren kann und wird und die
andererseits in Zeiten knapper Kirchenfinanzen,
die eine Besinnung auf das »Kerngeschaft« erfor-
dern, die Partizipation von Frauen nicht wesent-
lich erhéhen kann.

Warum stlirzte sich die Phalanx der Memoran-
dums-Kritiker anfanglich so sehr auf die Zolibats-
kritik, warum ging es so wenig um die Stellung
von Frauen in der Kirche? Ich kann an dieser
Stelle nur spekulieren: Gerade beim Zglibat kostet
es Publizisten nur wenig, besondere Treue zur
Kirche zu beweisen. Sie haben die zglibatédre
Lebensform nicht selbst gewdhlt und auch in
ihrem personlichen Umfeld werden kritische An-
fragen von personlich Betroffenen eher die Aus-
nahme denn die Regel sein. Es ist weit wahr-
scheinlicher, die katholische Position vor einem
homosexuellen Katholiken oder einer wiederver-
heirateten geschiedenen Katholikin rechtfertigen
zu miissen als vor einem Priester, der zwar -
nach einem Vergleich Kardinal Brandmiillers -
die Hirde des Zolibatsversprechens genommen
hat, dem aber beim anschlieflenden Langstre-
ckenlauf der Atem ausgegangen ist.

Dennoch bleibt die Frage, weshalb die Frage des
Amtes von Frauen so wenig Raum in der Debatte
um das Memorandum einnimmt. Gilt die katholi-
sche Kirche im Hinblick auf Gleichberechtigung
als hoffnungsloser Fall? Zwei Hinweise zu den
aktuellen Diskursen modgen an dieser Stelle genii-
gen. So ldsst sich zum einen in den Jahrzehnten
seit dem Konzil eine Verschiebung von der Prag-
matik hin zu Dogmatik beobachten. Wurde der
Priestermangel in den 1970er Jahren noch selbst-
verstdndlich als Argument fiir die Weihe von
Frauen vorgetragen, so wird dieser Zusammen-
hang in der aktuellen Debatte weniger explizit
hergestellt. Frauen fordern die Weihe von Frauen,
weil sie sich personlich zur Diakonin oder Pries-
terin berufen fiihlen oder weil es flir sie um eine
Frage der Geschlechtergerechtigkeit geht. Viele
Madnner unterstiitzen diese Argumentation - oder
sie lehnen das kirchliche Amt von Frauen aus
grundsdtzlichen dogmatischen Erwdgungen ab.

Zum zweiten hat sich in jiingster Zeit im Katholi-
zismus zunehmend eine konservative Diskursho-
heit entwickelt. Ein Blick in den »Zeitschriftenin-
haltsdienst Theologie« (www.ixtheo.de) zeigt,
dass sich Theologinnen kaum an aktuellen Debat-
ten - etwa zur Regensburger Rede Benedikts
XVI., zum Motu proprio »Summorum pontificum«
iiber die »lateinische Messe«, zur Aufhebung der
Exkommunikation fiir vier Bischofe der Piusbru-
derschaft und selbst zu Missbrauchsféllen in der
katholischen Kirche - beteiligen. Tatsdchlich gibt
es in diesen Kontexten fiir Theologinnen wenig
zu gewinnen: Fiir die meisten Anhdnger der la-
teinischen Messe ist es integraler Bestandteil die-
ser Liturgie, dass Mddchen nicht ministrieren und
Frauen nicht den Altarraum betreten diirfen.
Welche Theologin sollte sich solchen Diskussio-
nen aussetzen wollen? Ahnliches gilt auch fiir die
Aufarbeitung der Missbrauchsfalle, wo zwar in
vielen Didzesen Frauen als Missbrauchsbeauftrag-
te tdtig sind und ausgezeichnete Arbeit leisten,
aber in der Offentlichkeit kaum ihre Stimme er-
heben, weil Debatten iiber Zélibat, Homosexuali-
tdt im Klerus und Machtstrukturen in der Kirche
nicht willkommen sind.

Zusammenfassung

In der katholischen Kirche sind Frauen Laien,
vollig unabhdngig von ihrer theologischen oder
spirituellen Kompetenz. Im Vergleich zum Protes-
tantismus, wo hdchste kirchliche Amter nun
prinzipiell auch Frauen offen stehen, kann des-
halb von einer Feminisierung nur eingeschrankt
die Rede sein. Trugen die Frauenkongregationen

des 19. Jahrhunderts zur Entfaltung von Berufs-
moglichkeiten von Frauen vor allem im pflegeri-
schen und erzieherischen Bereich bei und waren
damit Motor gesellschaftlicher Entwicklungen, so
erschlossen die Seelsorgehelferinnen nach dem
Ersten Weltkrieg zum ersten Mal Berufsmoglich-
keiten flir Frauen respektive Laien in der Seelsor-
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ge. Das Zweite Vatikanum brachte einen Auf-
bruch fiir Frauen und neue Partizipationsmog-
lichkeiten auch fiir jene Katholikinnen, die nicht
zum »kirchlichen Personal« zdhlen. In der Folge-
zeit schien vieles moglich: Die Zulassung von
Frauen zum Amt der Diakonin schien in greifbare
Ndhe gertickt, Bischofe interessierten sich flir die
Stellung der Frau in der Kirche oder riefen in
ihren Didzesen Frauenkommissionen ins Leben.
Feministische Theologie etablierte sich zuneh-
mend - kurz: »Feminisierung« schien ein unauf-
haltsamer Prozess auch im Katholizismus zu sein.
Mit Blick auf aktuelle Entwicklungen muss aller-
dings festgehalten werden, dass die katholische
Variante des Christentums derzeit eher ein
Hemmschuh denn ein Motor der Feminisierung
der Gesellschaft ist: wer nur eine Priesterquote
kennt, kann nicht glaubwiirdig fiir eine Frauen-
quote in Fihrungspositionen eintreten, er kann
aber auch nur sehr verhalten flir Geschlechterge-
rechtigkeit in der Gesellschaft eintreten. Das Ta-
gungsthema - die Zukunft der Kirche ist weiblich
- dieser Satz kann aus katholischer Perspektive
nur mit Fragezeichen geschrieben werden.
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