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Die sexuelle Differenz stellt eine der Fragen oder die Fragen dar, die in unserer
Epoche zu denken ist. Jede Epoche hat - Heidegger zufolge — eine Sache zu ,be-
denken®. Nur eine. Die sexuelle Differenz ist wahrscheinlich diejenige unserer
Zeit. Diejenige, die uns, wire sie gedacht, die , Rettung* bringen wiirde?

Luce Irigaray‘

Gottliches Begehren

Zur theologischen Bedeutung der Geschlechterdifferenz’

Michaela Moser, W/ien

JIch studiere Theologie und auBerdem bin ich eine Frau. Es mag Sie vielleicht verwun-
dern, dass ich diese beiden Behauptungen so nebeneinander stelle, als ob ich damit sa-
gen wollte, dass die eigene geschlechtliche Identitéit einen Einfluss auf die theologischen
Ansichten hitte. Ich selbst hiitte eine solche Ansicht weit von mir gewiesen als ich mit
meinem Theologiestudium begann. Heute, dreizehn Jahre spéter, bin ich mir nicht mehr
so sicher wie ich damals war, ob Theologen, wenn sie vom »Menschen« sprechen, dies
in einem allgemeinen Sinne meinen. Es ist schlieBlich eine bekannte Tatsache, dass die
Theologie fast ausschlieBlich von Ménnern geschrieben wurde. Das allein sollte uns be-
denklich stimmen, noch dazu wo uns zeitgendssische Theologen stindig daran erinnern,
dass die grofte menschliche Versuchung jene ist, die eigene eingeschrénkie Perspektive
mit der universellen Wahrheit zu verwechseln.

So die US-amerikanische Theologin Valerie Saiving in einem Artikel, der erst-
mals zu Beginn der 60er Jahre verdffentlicht wurde. In den 40 Jahren seither ist
in der Theologie vieles in Bewegung geraten. Das Begehren von Frauen und de-
ren Verlangen nach Heilwerden hat dabei zu einer volligen Neukonzeption der
Theologie gefiihrt. Eine Neukonzeption, bei der es sich nicht um ein weiteres
salternatives“ starres Denkgebiiude handelt, sondern vielmehr um einen andau-
ernden Prozess des Denkeris und der Auseinandersetzung mit zentralen theologi-
schen Themen und Fragen.

Auch die Differenz der Geschlechter, die traditionell auf eine Art und
Weise interpretiert bzw. festgeschrieben wurde, die Vielfalt und Unterschied-
lichkeit von Frauen unsichtbar gemacht hat und damit nicht nur frauenfeindlich,

1 Irigaray, Luce, Ethik der sexuellen Differenz, Frankfurt am Main 1991, 11.

2 Bei dem vorliegenden Beitrag handelt es sich um eine liberarbeitete und gekiirzie Ver-
sion des Artikels in: Bauer, Ingrid/Neissl, Julia (Hg.), Gender Studies. Denkachsen und
Perspektiven der Geschlechterforschung, Innsbruck 2002, 127-141.

3 Saiving, Valerie, The Human Situation: A Feminine View, in: Christ, Carol
P./Plaskow, Judith (Eds.), Womanspirit Rising. A Feminist Reader in Religion, San
Francisco “1992 ('1979) , 25-42, 25 (Ubersetzung M.M.).
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sondern auch rassistisch, eurozentristisch und klassenbezogen definiert
wurde/wird,* wird dabei nen gedacht. Sie wird gesetzt und nicht definiert. ,, Wir
héren nichts iiber ein weibliches oder ménnliches Wesen, nichts von geschlecht-
lich festgelegten Rollen oder ménnlichen und weiblichen Anteilen - nur:
Menschsein existiert in weiblicher und méannlicher Gestalt. Und beide Gestalten
sind gleichermaBen Mensch. Frau ist ganz Mensch und Mann ist ganz
Mensch.

Frauenerfahrungen als Ausgangspunkt und Referen

Feministische Theologie versteht sich selbst als , Erfahrungstheologie® und sie
riickt die Erfahrungen von Frauen ins Zentrum der Aufmerksamkeit. Die Tatsa-
che des (Miteinander) Sprechens von Frauen ist dabei von groBer Bedeutung.
Allein die Tatsache, dass Frauen miteinander reden, ihre Erfahrungen also in
Worte kleiden und diesen gegenseitig Autoritdt und Gewicht verleihen, durch-
bricht androzentrische Strukturen und hebt diese auf.

Das Sprechen (von Frauen) also ist Akt der Bedeutungsverleihung,
Erfahrungen von Frauen werden zum ,,Sinnhorizont fiir neue Erfahrungen, zum
Schliissel dafiir, auf neue und eigene Weise, dem eigenen Kontext angemessen
die Welt zu betrachten und in ihr zu handeln®.

Ein wichtiges Element feministisch-theologischer Arbeit war von Beginn an
also auch Sprachkritik. Dabei ging und geht es feministischen Theologinnen
nicht nur um ein sprachliches Sichtbarmachen von Frauen in allem theologi-
schen und kirchlichen Sprechen und eine kritische Uberpriifung der verwendeten
Worte und Redewendungen, z.B. im Hinblick auf die Verwendung nicht-
sexistischer Ausdriicke und die Verbreitung nicht-sexistischer Bibeliibersetzun-
gen, es geht ihnen auch und vor allem um die Analyse der Rede von Gott, der
Rede von Frauen, dem Weiblichen und deren Stellenwert innerhalb theologi-
scher Konstruktionen, um das Aufspiiren weiblicher Symbole fiir das Gottliche
und damit um die Neuinterpretation theologischer Grundlagen.”

4 Vgl. Rehberger, Claudia, Differenz und Gleichheit der Geschlechter in der Theologie
des 20. Jahrhunderts, in: Giinter, Andrea, Feministische Theologie und postmodernes
Denken. Zur theologischen Relevanz der Geschlechterdifferenz. Stuttgart, Berlin, Kéln
1996, 41-52, 49.

o= Hbdol:

6 Giinter, Andrea, Geschlechterdifferenz, Postmoderne und Theologie. Ein Problemauf-
riss. in: Dies. (Hg.), Feministische Theologie 11-26, 26. i
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Ent-Trivialisierung

In einem ebenfalls beriihmt gewordenen friihen feministisch-theologischen Bei-
trag der jiidischen Theologin Judith Plaskow beschreibt diese die ,,ja, ja-Erleb-
nisse“ von Frauen in und mit feministischer Theologie und meint damit das
Wiedererkennen eigener Erfahrungen in den Erfahrungen anderer. Die Tatsa-
che, dass Frauen einander auch im Bezug auf Glaubensfragen im Reden und
Zuhoren Autoritit verleihen, lieB fiir viele Frauen erstmals das Gefiihl entste-
hen, dass es in der Theologie tatsichlich um ihr Leben ging, und zwar ,,um jede
Minute unseres Lebens“, wie es die deutsche Theologin Christine Schaumberger
dies spater auf den Punkt brachte.® Denn es ging und geht feministischer
Theologie auch und gerade um die sogenannten ,Niederungen® des (Frauen-)
Alltags und darum, diese vom Geruch des angeblich Trivialen und Unwichtigen
zu befreien. Die deutsch-schweizerische Theologin Ina Praetorius hat letzteres
unter dem Stichwort ,, Ent-Trivialisierung® als wichtige feministisch-theologische
Methode beschrieben. Praetorius charakterisiert Ent-Trivialisierung als den
Kampf um die eigene Wirklichkeit und als Suche nach guten Worten fiir das,
»was Frauen mit allen ihren Sinnen tiglich wahrnehmen und was die schlechten Worte
der herrschenden Sprache abschieben in den Bereich des Trivialen: Hausarbeit, Ab-
wasch, Alltagskram, Kleinkram, Reproduktion, Kindergeschrei, Sozialarbeit, Kaffee-
krinzchen, Plackerei, Langeweile, Privatleben. :
Ent-Trivialisierung lenkt den Blick auf das angeblich Unwichtige und Randstén-
dige ... auf das, was ,nicht grof, weiB, ménnlich, »verniinftig« und »interes-
sant<* ist und dennoch da ist und lebenserhaltend wirkt.'®

Ortsuche und Ver-Ortung

Feministische Theologie ist aufierhalb der Institutionen gewachsen und tut dies
auch heute noch. Feministische Theologien sind folglich an vielen unterschiedli-
chen Orten, z.B. in Bildungshiusern, Sommerakademien, Pfarrhiusern, Kiichen
und auch an Universititen gediehen, wobei das Klima an theologischen Fakul-

8  Vgl. Plaskow, Judith, The Coming of Lilith. Toward a Feminist Theology, in: C.
Christ/J.Plaskow, Womanspirit Rising, 198-209 und Schaumberger, Christine, ,Es geht
um jede Minute unseres Lebens!“ Auf dem Weg zu einer kontextuellen feministischen
Befreiungstheologie, in: Jost, Renate/Kubera, Ursula (Hg.), Befreiung hat viele Farben.
Feministische Theologie als kontextuelle Befreiungstheologie, Giitersloh 1991, 15-35.

9  Praetorius, Ina: Nicht trivial noch sentimental. Ein Versuch iiber die Ent-Trivialisierung
als Methode in der Frauenforschung, in: Dies., Skizzen zur Feministischen Ethik,
Mainz 1995, 58-65, 59.

10  Ebd. 65.
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titen wohl nicht unbedingt das der Gedeihlichkeit bekémmlichste war. Die Zu-
sammenarbeit von akademisch arbeitenden Frauen und feministisch-theologisch
interessierten bzw. Frauen in unterschiedlichen Praxisfeldern und Lebenssphé-
ren ist bis heute stark ausgeprigt.

Gleichzeitig haben feministische Theologinnen fiir sich und ihr Tun neue
Orte geschaffen. Wobei der Begriff ,,Orte hier im weitesten Sinne zu verstehen
ist.

»Sein heiBt, an einem bestimmten Ort zu sein und sich an einem bestimmien Ort zu be-

wegen. ... Am Ort kénnen Dinge sich ereignen. Am Ort sind materielle Elemente ge-

bunden. Der Korper selbst ist ein solcher Ort, der Ort des Seins einer bestimmten Per-
son ... Das Selbst einer Frau kann sich veriindern, indem es eine neue (Raum-) Welt,
neue Ordnung der Welt bzw. neue, angemessenere Bilder von dieser Welt gestalten
kann. ... Auch die Beziehungen unter Frauen sind an einen Ort gebunden. Beziehungen
stellen an diesem Ort einen Beziehungsraum her, der gestaltet wird. Ein gemeinsamer
Raum kann durch Glauben, Erotik und Schweigen entstehen. '’

Die Wichtigkeit eines gemeinsamen Ortes (z.B. durch das Gefiihl der Zusam-
mengehorigkeit, durch eine gemeinsame Tradition bzw. Bezugspunkt inmitten
einer gemeinsamen Tradition) manifestiert sich auf greifbare Weise auch immer
wieder in Zusammenkiinften der weltweiten Frauen-Kirchen-Bewegung, sei es
in lokalen Frauengruppen, die miteinander Liturgien feiern oder auf nationalen
und internationalen Frauensynoden, die mehrere Hundert religits und feminis-
tisch interessierter Frauen versammeln.

Waren es lange Zeit die theologischen ,Rinder“ an denen sich feministi-
sche Theologinnen selbst ansiedelten — wobei sie nicht selten die eigene Existenz
als , Rebellion auf der Grenze“'? definierten - hat mittlerweile doch eine deutli-
che Bewegung hin zur Mitte stattgefunden. Selbstbewusst — und ganz im Sinne
der Methode der Ent-Trivialisierung situieren viele feministische Theologinnen
ihre Ansitze heute im bzw. als Zentrum theologischer Reflexionen ohne dabei
die Erfahrungen von Frauen als Grenzgangerinnen und in vielen Bereichen
Marginalisierte zu verdringen oder zu vergessen.

Das dabei sichtbar werdende Selbstbewusstsein beruht nicht zuletzt auf den
heute vorliegenden eigenstindigen feministisch-theologischen Ansétzen in so gut
wie allen theologischen Disziplinen und Themenbereichen, von Bibeltheologie
und -exegese, tiber Liturgie und Spiritualitit, bis hin zur Lehre von Heil und
Erlésung, zu einem neuen Verstindnis von Kirche — und nicht zuletzt auch zu
zahlreichen ethischen Fragen.

11  Giinter, Andrea, Der Ort Gottes. Oder: Wie eine strukturelle Rede von .Frau“ und
»Weiblichkeit“ Frauen von ontologischen Zuschreibungen befreit und Gott in den Be-
ziehungen unter Frauen ansiedelt, in: Dies. (Hg.), Feministische Theologie, 53-67, 64f.

12 Vgl. Meyer-Wilmes, Hedwig, Rebellion an der Grenze. Ortsbestimmung feministischer
Theologie, Freiburg/Basel/Wien 1990.
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Inwieweit dabei das feministische Denken der Geschlechterdifferenz
theologisches Denken zu revolutionieren vermag, soll im Folgenden am Beispiel
der Rede von Gott, dem Nachdenken iiber das Bdse und iiber das Suchen und
Finden von Heil deutlich gemacht werden.

Die Rede von Gort revolutionieren

Die Rede von Gott braucht vielféltige Worte, Bilder und Symbole, auch und ge-
rade, weil Menschen von Gott immer nur in unzureichenden Bildern reden kon-
nen, und ,das Gottliche ... ja gerade das Andere (ist), ... grofer und tiefer als
Menschen es erfassen konnen.“'* Wenn Gott als personales Gegeniiber, als Du
angesprochen wird, entstehen unwillkiirlich weibliche und minnliche Bilder.
Dabei kam und kommt es zu einer engen Verkniipfung zwischen Gottesbildern,
Frauenbildern und Selbstbildern.

»When God becomes male, the male becomes God“. Plastisch und in kaum
iibertroffener Deutlichkeit bringen diese in feministisch-theologischen Kreisen
vielzitierten Worte der US-amerikanischen Theologin Mary Daly zum Aus-
druck, wie sehr sich androzentrische, patriarchale, minnliche Gottesbilder in ei-
ner Hoherbewertung des Mannes spiegeln und Mann-Sein als Norm fiir
Mensch-Sein setzen. Frau-Sein wird in der Folge im Bezug zum Mann-Sein de-
finiert - als Gegensatz oder Erginzung, Frauen werden je nach Verhéltnis zu
einem Mann bzw. zu Minnern in eine ménnliche symbolische Ordnung ein-
bzw. untergeordnet.

Die Selbstvergétterung des Mannes steht dabei im Gegensatz zur biblischen
Zusage der Gottebenbildlichkeit von Mann und Frau wie sie im ersten Kapitel
des Buches Genesis in der Bibel gemacht wird.

Dabei geht es nicht nur um das Geschlechterverhdltnis im engeren Sinne,
sondern auch um Bilder von ,,Gott und der Welt“, wenn beispielsweise ein dis-
tanzierter ménnlicher allméchtiger Gott auch heute fiir Herrschafts- und Kriegs-
zwecke benutzt wird. ™

Frauven haben in dieser Ordnung keinen eigenen Platz, sie konnen sich
selbst in all ihrer Unterschiedlichkeit dort nicht finden und haben sich auf die
Suche nach einer adiquaten Bezeichnung gemacht fiir den Gott, der ein Gott der

13 Leistner, Herta/Frauenstudien- und -bildungszentrum der EKD, Arbeitskreis Feministi-
sche Liturgie (Hg.), Lass spiiren deine Kraft: Feministische Liturgie; Grundlagen - Ar-
gumente - Anregungen, Giitersloh 1997, 43.

14 ,God on our side* war nicht nur ein gefliigeltes Wort US-amerikanischer Soldaten im
Viemamkrieg. Im Namen Gottes — im Namen Allahs — wurden nicht nur die Flugzeuge
in die beiden Tiirme des World Trade Centers in New York gelenkt, im Namen Gottes
werden nun auch Bomben auf Frauen, Manner und Kinder in Afghanistan geworfen.
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Frauen ist. Sie haben nach einem Namen Gottes gesucht, der Frauen sprachlich
sichtbar macht und es ihnen erméglicht, das Gottliche in sich selbst und sich
selbst als Ebenbild Gottes zu entdecken.

Damit haben sie Definitionsmacht iibernommen, denn ,.die Rede iiber Gott
ist aus der Definitionsmacht der Ménner entlassen, wenn eine Frau zusammen
mit einer anderen Frau iiber Gott redet und sagt, was Gott ist“!>. Ausgehend
von dem Versuch ,den alten, weiBhaarigen Mann aus unseren Kopfen zu ver-
treiben®, wie Alice Walker es so treffend in jhrem Roman ,,Die Farbe Lila“ be-
schreibt, haben sich Frauen u.a. auf die Spur weiblicher Gottesbilder gemacht
und kénnen dabei an vielfiltige Traditionen ankniipfen.'®

So findet sich eine Fiille an weiblichen Gottesbildern bereits in der Bibel,
wie z.B. das Bild von Gott als fiirsorgliche Mutter, als gebirende oder stillende
Frau, als gute Haushilterin, als Hebamme, als wiitende Barenmutter, als Henne,
die ihre Kinder schiitzend unter ihre Fliigel nimmt oder als Adlermutter.

Wenn feministische Theologinnen Gott ,,sie“ nennen (einige Theologinnen
gingen bzw. gehen auch zur Bezeichnung ,,Gottin®“ iiber bzw. beziehen sich be-
wusst auf Gottinnentraditionen unterschiedlicher Kulturen - andere bleiben bei
der Bezeichnung ,,Gott“ - denken diese jedoch ,weiblich“) geht es jedoch um
mehr als um eine méannliche oder weibliche Person, es geht um ein Neu-Denken
und Neu-Sprechen Gottes, das ein anderes Verhiltnis zwischen Gott und Welt
voraussetzt und dabei u.a. auch Okologie und Sexualitit als zentrale Dimensio-
nen des Lebens - und damit auch des Gottlichen - einbezieht.

Dies wird z.B. deutlich in der Rede von der Erde als ,, Korper Gottes“ (Sal-
lie Mc Fague) oder im Bild von Gott als ,kosmische Matrix alles Lebendigen®
(Rosemary Radford Ruether) oder als ,Matrix der Moglichkeiten® (Catherine
Keller), also als Grundstruktur unseres Lebens, die dem Chaos Raum ldsst."”

Ein deutlich sexuelles Gottesbild hat jiingst die argentinische Theologin
Marcella Althaus-Reid skizziert. Sie fordert feministische Theologinnen auf,
Gott u.a. auch als Prostituierte oder als Transvestiten zu sehen und die eigene
Gottesbeziehung als intime sexuelle Beziehung zu imaginieren. '

15 A. Ginter, Der Ort Gottes, 60

16 Vgl. Walker, Alice, Die Farbe Lila, Reinbek bei Hamburg 1984.

17  Vgl. Keller, Catherine, Mitschrift des Seminars ,,The Face of the Deep - {iber dem Ant-
litz der Tiefe“ (Gen 1,2). Zur vergessenen Dimension des Chaos in biblischer, systema-
tischer und feministisch-theologischer Sicht; McFague, Sallie, The Body of God. An
Ecological Theology, Minneapolis 1992; Radford Ruether, Rosemary, Sexismus und die
Rede von Gott. Schritte zu einer anderen Theologie, Giitersloh 1995.

18  Vgl. Althaus-Reid, Marcella, Indecent Theology. Theological perversions in sex, gender
and politics, London/New York 2001.
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Gort als Macht in Beziehung (Carter Heyward)

Neben weiblichen - oft miitterlichen - Bildern von Gott, wie sie schon in der
Bibel zu finden sind, hat vor allem die Vorstellung eines Gottes, den bzw. die
wir als ,,Macht in Beziehung“ erfahren, grofe Bedeutung in theologischer Theo-
rie und spiritueller Praxis vieler Frauen. Die Beschreibung Gottes als ,,Macht in
Beziehung“ stammt von der US-amerikanischen Theologin Carter Heyward, die
dabei an die dialogische Theologie Martin Bubers ankniipft, aber ebenso an die
Arbeiten Mary Daly’s, die ihrerseits versuchte Gott als Verbum - als ,Sein“ zu
fassen."

Carter Heyward hat in diesem Zusammenhang, das kaum ins Deutsche zu
iibersetzende Verb ,to god“ kreiert und will damit deutlich machen, wie sehr
jedeR von uns in den Prozess gottlichen Handelns einbezogen ist und dabei dazu
verpflichtet, Gottes Leidenschaft fiir Gerechtigkeit fiir moglichst viele Menschen
spiirbar zu machen.

Die Wiederenideckung der Weisheit

GroBe Bedeutung hat auch die Wiederentdeckung der géttlichen Figur der
Weisheit bekommen, auf die sich bereits mittelalterliche Mystikerinnen wie Hil-
degard von Bingen und Julian of Norwich bezogen.* Das Bild der Weisheit
spricht dabei Erfahrungen an, die tiefer als Worter gehen, es rithrt an alte - und
nenere - Bilder und ist auch mythologisch bedeutend. So taucht Sophia - die
Weisheit — beispielsweise in der Weisheitsliteratur der hebréischen Bibel auf -
als kreative Energie, die nach Befund der Bibelwissenschatierin Silvia Schroer
miénnliche und weibliche Elemente in ein Gottesbild integriert, das an die Erfah-
rungen israelischer Frauen anschliefit und so ein integrierteres monotheistisches
Gottesbild ermdglicht.?! In vielen alten nahostlichen Kulturen ist Sophia als
Gottinnenfigur zu finden, als Bild einer alten Weisen ist die Gestalt der Sophia
u.a. in alten Trinitdtsbildern zu entdecken.

19 Vgl. Heyward, Carter, Und sie riihrie sein Kleid an. Eine feministische Theologie der
Beziehung, Stuttgart 1986.

20  Vgl. Grey, Mary, Introducing Feminist Images of God, Sheffield 2001.

21 Vgl. Schroer, Silvia, Weisheit, In: Gossmann, Elisabeth u.a. (Hg.), Worterbuch der
Feministischen Theologie, Giitersloh, 431-433.
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Die Entdeckung des Gottlichen in uns selbst

I found God within myself, and I loved her, I loved her fiercly“? . So driickt
die schwarze Dichterin Ntosake Shange eine neue dynamische Form der Imma-
nenz als Teil der Reise zu einem geheilten Selbst aus. Und nicht nur ihr ist diese
Benennung der eigenen Gottlichkeit wichtig geworden. Wobei auch hier deutli-
che Ankniipfungspunkte - aber auch Differenzen — zur christlichen Tradition zu
finden sind. So stellt die britische Theologin Mary Grey etwa fest:

»Wenn Ntosake Shange sagt: »Ich fand Gott in mir selbst, und ich liebte sie, ich liebte

sie leidenschaftlich« ist sie einem Augustinischen »Deus intimior intima meo« (Gott ist

mir naher als ich es mir selber bin) nahe. Der Unterschied liegt vor allem darin, das eine

schwarze Frau ihre eigene Entdeckung zum Ausdruck bringt und dabei ihre Korperlich-
keit betont. “*

Wichtig ist allen Ansitzen die grundlegend verdndernde Dimension der Neube-
nennung. Christliche Feministinnen wollen nicht nur die Verbindungen zwischen
Bildern und Symbolen und der Welt, in der wir leben aufzeigen, sie wollen
diese auch verindern. Und sie sind sich dabei natiirlich der Tatsache bewusst,
dass diese Verdnderungen nicht durch den bloBen Austausch des ,.er“ durch ein
»sie“ erreicht wird. Vielmehr geht es ihnen darum alte Dualismen zu iiberwin-
den und eine neue symbolische Ordnung zu schaffen.

Das dies nicht ohne Widerstand zu erreichen ist, machen derzeit u.a. die
unter dem Stichwort ,,Herrenstreit“ laufenden Diskussionen zu neuen Bibeliiber-
setzungen in der Schweiz (Neue Ziircher Bibel) und in den Niederlanden deut-
lich, wo die ménnlichen Herausgeber - wider besseres theologisches Wissen -
darauf beharren, den alttestamentlichen Gottesnamen JHWH weiterhin mit
»Herr“ zu iibersetzen.”

Das Bdse neu denken

Auch die patriarchale Rede von der Siinde des Menschen und ,,vom Bdsen
nimmt Frauen nicht bzw. auf héchst einseitige und fragwiirdige Weise in den
Blick.

Bereits in den 60er Jahren kritisierte Valerie Saiving in ihrem eingangs er-
wihnten Artikel einen androzentrischen Siindenbegriff. Definitionen von Siinde
als Selbstbehauptung, Machtstreben und Sein-Wollen wie Gott wiirden tenden-

22  Shange, Ntosake, For coloured girls who have considered suicide / when the rainbow is
enuf, New York 1976, 63.

23 M. Grey, Feminist Images 73 (Ubersetzung M.M.).

24  Eine Resolution der ESWTR (European Society of Women in Theological Research)
zum ,Herrenstreit” ist nachzulesen unter www.eswtr.org
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ziell eher ménnliche Realititen spiegeln, wihrend die Siinde von Frauen, so
Saiving und in ihrer Folge viele weitere Theologinnen, eher im Verzicht auf
Selbstbehauptung und der Annahme einer Opferhaltung bestehe.

Kritisiert wurde in der Folge natiirlich auch die Erklarung fiir die Existenz
des Bosen durch den Siindenfall im Paradies, verbunden mit Ungehorsam einer
Frau - Eva - die so das Bdse in die Welt gebracht haben soll.

Gott wird in dieser Erklirung als von jeglicher Verantwortung fiir das Bdse
entbunden. Auch wenn der biblische Adam wohl mindestens ,,mit“-ungehorsam
war, so wurde die Wurzel des Bosen durch die herrschende Interpretationsge-
schichte auf die Schultern der Frau/en gelegt.

Die durch den Sundenfall herbeigefiihrte Entfremdung von Gott wurde
schlieBlich jedoch durch Jesu Tod am Kreuz iiberwunden, so die christliche
Lehre.

Fiir Rosemary Radford Ruether besteht genau darin die ,,double bind“-Bot-
schaft des Kreuzes, die immer wieder zur Rechtfertigung von Leiden verwendet
wurde, wobei sich der ,.double bind“ einerseits aus der Annahme, dass es sich
um ein aufgrund des Siindenfalls ,verdientes* Leiden handelt und andererseits
der Meinung genau in diesem Leiden ErlGsung zu finden, Zusammensetzt.

Feministische Kritik an der Kreuzestheologie

Noch radikaler kritisieren die beiden Theologinnen Joanna Carlson Brown und
Rebecca Parkers diese Art der Kreuzes- und Erlosungstheologie als ,.sadomaso-
chistische Theologie eines »beleidigten« Gottes, der nur durch das Bezahlen mit
unschuldigem Blut wieder beschwichtigt werden kann.*® Nach Brown und Par-
ker muss eine feministische Theologie der Erldsung davon ausgehen, dass unge-
rechtfertigtes Leiden und Tod niemals gerechtfertigt werden konnen. Wir wer-
den nicht durch unrechtes Leiden und Tod erldst — auch nicht durch das von Je-
sus, vielmehr bedeute Erlosung eine Transformation, die Leben in Fiille bringt
und muss als Prozess des Blithens und Wachsens gesehen werden. Auch die
womanistische Theologin Delores Williams kritisiert eine Erlosungslehre, die
auf dem Blut des Kreuzes basiert. Williams nimmt die , Wiisten“-Erfahrungen
schwarzer Frauen zum Ausgangspunkt ihrer Reflexion. Erlésung passiere, so
Williams, dann, wenn Frauen in diesen Momenten Gott begegnen — wie es in

25  Vgl. Ruether, Rosemary R., Introducing Redemption in Christian Feminism, Sheffield
1998, 90ff.
26  Ebd. 100f.
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der biblischen Geschichte von Hagar in der Wiiste geschieht — und sie einen
Weg finden, dort ,,wo es keinen Weg gibt*.”’

Es konne und diirfe also christlicherseits, so Rosemary Radford Ruether,
nicht darum gehen, leidende Menschen aufzufordern ,,ihr Kreuz zu tragen“®,
vielmehr ginge es darum, auch in Situationen des Leidens ein Leben in Fiille zu
kultivieren. Dies konne in manchen Situationen bedeuten, die eigene Ohnmacht
zu akzeptieren, in einer anderen Situation aber genauso dazu fithren, das erlit-
tene Unrecht zu bekdmpfen.

Verantwortung iibernehmen

Die dezidierte feministisch-theologische Auseinandersetzung mit dem Bosen be-
gann erst in den 90er Jahren; den inzwischen vorliegenden verschiedenen An-
sitzen ist dabei vor allem gemeinsam,

»dass sie den theologischen Versuch, Gott der Verantwortung fiir das Bose zu entheben,
um den Gedanken der unbedingten Giite Gottes zu erhalten, als verhiingnisvolle Sack-
gasse betrachten, die es uns unméglich macht, inmitten des Tragischen, des Verfalls und
des Ver!;.lgstes einen Lebenssinn und Wege zur Verwirklichung gerechter Beziehungen zu
finden.“

Wie die brasilianische Theologin Ivone Gebara betont, gehe es im Umgang mit
dem Bésen nicht um eine strenge Unterscheidung zwischen Gut und Bdse, son-
dern vielmehr um die Anerkennung einer Wirklichkeit, in der sich Gut und Base
vermischen:

»Das Gute und das Bose (ist) nicht hier oder dort auf bestimmte Weise fest(zu)legen.
Was wir gut und bise nennen, ist zu komplex fiir die offensichtliche Schlichtheit unserer
Begriffe und doch wieder viel einfacher als die Komplexitit der von uns aufgestellten
Moralsysteme. Es ist tragischer als die Vereinfachung der Dualismen jeglicher Art er-
kennen 148t die in Ideologien oder aus einem bestimmten religidsen Blickwinkel festle-
gen, was gut oder bose ist: Den einen wird Straffreiheit zugebilligt und die anderen
werden fiir schuldig erklirt. Auf der Grundlage vorgegebener Wahrheiten und rechtliche
Formalismen, die die Starken und Méchtigen bevorzugen, werden die einen gerechtfer-
tigt und die anderen verurteilt. “>

27  Vegl. Williams, Delores, A Womanist Perspective on Sin, in: Emily Townes (Hg.), A
Troubling in My Soul. Womanist Perspectives on Evil, New York 1993, 130-149.

28 R. Ruether, Redemption 106.

29 Katja Heidemanns im Vorwort zu Gebara, Ivone, Die dunkle Seite Gottes. Wie Frauen
das Bose erfahren, Freiburg/Basel/Wien 2000, 18. Die feministisch-theologische Ausei-
nandersetzung mit dem Bosen steht m. E. erst am Anfang und bietet ,,Stoff* fiir zahlrei-
che weitere spannende Diplomarbeiten, Dissertationen und Publikationen, die sich noch
differenzierter mit der Frage nach ,Herkunft*, Erklidrung und Unterscheidungen — aber
auch mit der Integration - von Leiden, dem Bosen, dem Ungliick beschiiftigen.

30 I Gebara, Die dunkle Seite Gottes 19.



Gottliches Begehren 293

Gemah den Grundprinzipien feministischer Theologie wire zundchst, so Geb-
ara, zu fragen, welche menschlichen Erfahrungen einer Beschreibung des Bosen
iiberhaupt zugrunde liegen.

In ihrem Buch ,,Die dunkle Seite Gottes“ entwickelt Gebara in der Konse-
quenz eine Art Phinomenologie des Bdsen aus der Sicht von Frauen und betont
dabei die zentrale Rolle des Korpers, denn es ist ,immer der Korper, jener ein-
zigartige Ort des Leidens und der Freude, der vom Leben Zeugnis ablegt.“!
Frauen, so Gebara in ihrer Untersuchung, erfahren das Bdse als materiellen
Mangel, sie erfahren das Bose als Machtlosigkeit, in Form der tiglichen und
hauslichen Monotonie des Bosen, aber auch als Machtlosigkeit z.B. angesichts
eines sterbenden Kindes oder einer unertriglichen politischen Situation. Frauen
erfahren das Bose als Mangel an Wissen, als Wertlosigkeit, als Mangel an Ge-
rechtigkeit usw. Immer trage ..dieses Etwas, das man als Bose bezeichnen kann“
dabei ,das Gesicht der Zerstorung unserer Beziehungen untereinander, zur
Erde, zum Leben, zu allem, was ist. “*> Dabei sei das Bose in der Erfahrung vie-
ler Frauen, z.B. in ihrem Heimatland Brasilien, oft in noch stirkerem Ausmaf
im Alltag prasent als das Gute und Gutes und Boses glichen oft einem durchge-
kneteten Teig, dessen Zutaten nicht mehr zu trennen sind.

Eine auf diesen Erfahrungen basierende Anthropologie muss folglich zwei
gingige Auffassungen iiberwinden. ,,Die These vom natiirlichen und urspriingli-
chen Gutsein des Menschen und das Verstidndnis des Menschen als grundlegend
bose. Der Ausdruck »Mischung« unterstreicht, dass wir symbolisch manchmal
zur gleichen Zeit »den Himmel und die Erde« erleben konnen, »das Gute und
das Bose«, »die Freude und die Traurigkeit«“* Das Bdse ist fiir Gebara ein ,,Un-
gleichgewicht ... das dem Leben zustdft und Teil des Lebens ist“*, es ist ohne
Ursprung, auch wenn das einzelne Ubel durchaus nicht ohne historische Griinde
ist.

Im Umgang mit dem Bosen jedenfalls, so Gebara abschliefend, gehe es
nicht so sehr darum einen Sinn in allem zu finden, sondern darum, unsere Ver-
antwortung fiir alles Leben zu iibernehmen.

Vom Verlangen nach Heilwerden

Verantwortung zu {ibernehmen bedeutet auch und vor allem zunichst dem eige-
nen Begehren auf Vervollkommnung und damit — theologisch ausgedriickt — der
eigenen Berufung auf der Spur zu bleiben.

31" "Ebd. 25:
32  Ebd. 86.
33 Ebd. 145.

34 Ebd. 176.
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Fiir die britische Religionsphilosophin Grace Jantzen bedeutet dies, in
Anlehnung an Arbeit und Worte der franzdsischen Philosophin Luce Irigaray,
dass wir vor allem einer fundamentalen moralischen Verpflichtung nachzukom-
men haben, ndmlich derjenigen .,géttlich zu werden® und es die Aufgabe von
Religion sei, uns in diesem Prozess zu unterstiitzen.®® Damit wire auch die
Frage nach Wegen des ,,Heilwerdens®, zumindest was die grundsitzliche Rich-
tung betrifft, beantwortet, denn die Frage nach Heil und Befreiung ist fiir
Frauen stets eine Frage nach ihrer Subjekthaftigkeit und damit eine Frage der
Identititsfindung. Folglich bleibt die Frage danach, was es bedeutet, inmitten ei-
ner androzentrischen Ordnung, ,,Frau“ zu sein, fiir feministische Theologinnen
- und nicht nur fiir sie - zentral.

Womit sich der Bogen zu den eingangs erwahnten Anliegen feministischer
Theologie schlieBt, denn die Frage der Subjekthaftigkeit ist wesentlich mit der
Frage des Sprechens verbunden, aber auch, so Luce Irigaray, mit der Annahme
eines ,, Horizonts“, den wir als Ideal der Vervollkommnung, auf das wir zustre-
ben, brauchen.*

Wie bei vielen Theologinnen ist Gott auch im Denken Irigarays nicht der
Name fiir eine allméchtige Super-Gestalt, sondern fiir die Mdglichkeiten dessen,
was wir sind und sein konnen.

Mit-ge-teilte (Frauen)Erfahrungen als Heilsquellen

Auch feministisch-theologische Vorstellungen von und Reflexionen auf Heil und
Heilung sind von menschlichen Erfahrungen geprigt.

So macht beispielsweise Ivone Gebara deutlich, dass ,in einem feminis-
tisch-theologischen Diskurs ... das Verstindnis des Heils mit den Zeichen des
Heils im Alltag (beginnt), in den tiglichen Erfahrungen, in dem, was uns oft
unverhofft widerfahrt.“”” DemgemiB miisse die Suche nach dem Heil jeden Tag
neu begonnen werden, ,genauso wie man jeden Tag von neuem isst und
trinkt“*®. Gebara betont in diesem Zusammenhang auch die Einfachheit von
Heilshandlungen.

»Es geht darum, dass wir unser Brot, unsere Fische, unseren Wein miteinander teilen

..., es geht darum denjenigen, der die Witwe bestiehlt anzuzeigen: es geht darum, die
Wiirde der Frauen und der Fremden zu respektieren. Es geht darum seinen Tisch und

35 Vgl Jantzen, Grace M., Becoming divine. Towards a feminist philosophy of religion,
Manchester 1998.

36 Vgl Irigaray, Luce, Goéttliche Frauen, in: Dies., Genealogie der Geschlechter, Freiburg
1989.

37 1. Gebara, Die dunkle Seite Gottes 145.

38 Ebd.
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seinen Besitz mit anderen zu teilen, zu tanzen und mit Freude vom Wein des Lebens zu
trinken ... Es sind diese einfachen Handlungen, die uns uns selber und dem, was wir in
unserem Alltag erleben, ndher bringen. Durch diese Néhe zu uns selbst spiiren wir die
Nihe des Heils und entdecken fiir uns einen besonderen Ort des Heils. Es gilt also, diese
gefdhrdeten Heilsereignisse wieder zu »theologisieren«, um den Systemen des Heils, wie
sie dogmatisch festgezurrt wurden, Paroli bieten zu konnen. “*°

Frauen-Erfahrungen werden somit zu Heilsquellen und zum Teil der gottlichen
Heilsgeschichte. Wobei das Heil bereits im Aussprechen besteht und entsteht, in
der alleinigen Tatsache also, dass da eine ist, die eine andere ,ins Sprechen
hort* (Nelle Morton). ,,Das Horchen in die Tiefe als Teil der gegenseitigen Mit-
tellung der Frauen in ihrem Anderssein wurde zum Ausgangspunkt fiir das ge-
meinsame Heil-werden“ - und damit auch zu einer Form des , Aufstandes der
unterworfenen Wissensarten® *°,
Nicht die Christologie in ihrer dogmatischen Form ist der Bezugspunkt fiir fe-
ministisches Denken {iber Erlosung sondern die Frage, was Heil/Befreiung/Er-
losung in den unterschiedlichen Kontexten bedeutet. Feministische Christologie
kann also nicht am Schreibtisch erarbeitet werden, sondern entsteht in der le-
bendigen Begegnung von Frauen.

»Nicht die Suche nach einer einheitlichen, universalen Heilsauffassung wire dann das

Ziel der gemeinsamen theologischen Arbeit, sondern die Mit-teilung des konkreten

Verlangens nach Heil. Im einander zum Sprechen hoéren, koénnen neue theologische

Symbole und Begriffe entstehen, in denen Visionen der Gerechtigkeit fiir die gesamte
Schipfung zum Ausdruck kommen. “*!

Gdttliches Begehren oder: Feministische Theologie als Arbeit an einer neuen
symbolischen Ordnung

. Theologie wird nur dann glaubhaft, wenn sie einerseits addquate Ausdriicke fiir die Er-
fahrungen und das Leben von Frauen und deren religitse Bediirfnisse findet, anderer-
seits ﬂlgleich auch MaBstibe fiir den Umgang mit diesen Erfahrungen entwickelt wer-
den.”

An vielen Orten der Welt arbeiten Theologinnen unterschiedlicher Konfessionen
und Religionen theoretisch und praktisch an diesem gemeinsamen Projekt, des-
sen zentrale Elemente die Bestitigung des vollen Menschseins jeder Frau, jedes

39 Ebd. 165f.

40 Kalsky, Manuela, Vom Verlangen nach Heil. Eine feministische Christologie oder
messianische Heilsgeschichten? in: Strahm, Doris/Strobel, Regula (Hg.), Vom Verlan-
gen nach Heilwerden. Christologien in feministisch-theologischer  Sicht, Fri-
bourg/Luzern 1991, 208-233, 226.

41 Ebd.

42 A. Giinter, Der Ort Gottes 26.
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Mannes und jedes Kindes, sowie der Integritit und des Wertes aller Geschopfe
und die Ablehnung eines dualistischen Welt-Himmel-Bildes und eines allméchti-
gen, unerreichbaren Gottes sind.*

Dabei lassen sie sich von der Einsicht leiten, dass ,mit geldhmter Seele,
mit niedergedriicktem Ko&rper, mit ermiidetem Geist ... nichis zu entdecken
(ist)“** und setzen auf die Kraft ihres Begehrens. Begehren, so die deutsche
Theologin und Philosophin Andrea Giinter

»ist das, was uns im Leben und was unser Leben bewegt. Begehren ldsst sich als eine

Kraft verstehen, als stindige Bewegung der Suche nach der eigenen Existenz. Das Be-

gehren kann sich als Verlangen, Wunsch, Anspruch oder Bediirfnis duBern ... Begehren

gﬁf;l: l.;r;d ist grundgelegt in der Beziehung zu anderen Frauen und Ménnern und zu

Begehren wird dabei zu einer ,,stindigen Bewegung nach Vervollkommnung“*®

und nach Ganzheit. Dieses Streben nach Ganzheit braucht den geschlechterdiffe-
renten Blick und die darausfolgende Einsicht in die Partikularitdt der eigenen
Aussagen. Das bloBe Hinzufiigen von Frauen reicht dabei nicht aus. Vielmehr
geht es um eine radikale Umstrukturierung des Denkens — und in der Folge auch
der Praxis. Weil jeder Sozialwelt, jeder Kultur, eine symbolische Welt quasi vo-
rausgeht, geht es zunachst und vor allem auch in der feministischen Theologie
um eine Arbeit am Symbolischen und um eine Revolution der Symbole.

Eine Arbeit, die — wie vielerorts deutlich wird - langst begonnen hat und
mehr und mehr wirksam wird. Denn der herrschende kulturelle Habitus gerat
verstirkt ins Wanken, wie die lateinamerikanische Theologin Ivone Gebara*
dies ausdriickt, oder wie es die Frauen der Libreria delle donne di Milano noch
deutlicher sagen: ,,Das Patriarchat ist zu Ende. “*

43  Zu diesem Paradigma sowie zur Epistemologie einer christlich-feministischen Theologie
vgl. Tatman, Lucy, Knowledge That Matters. A Feminist Theological Paradigm and
Epistomology, Cleveland 2001.

44  Thirmer-Rohr, Christina, Mittiterschaft und Entdeckungslust. Zur Dynamik feministi-
scher Erkenntnis, in: Studienschwerpunkt . Frauenforschung® am Institut fiir Sozialpé-
dagogik der TU Berlin (Hg.), Mittdterschaft und Entdeckungslust, Berlin 1990, 138-

154, 139.
45 A. Gunter, Der Ort Gottes 63f.
46 Ebd. 64.

47  Vgl. I. Gebara, Die dunkle Seite Gottes.
48  Libreria delle donne di Milano (Hg.), Das Patriarchat ist zu Ende. Es ist passiert - nicht
aus Zufall, Risselsheim 1996.



