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Vorwort

Geschlechterverhaltnisse in den Religionen der Welt

Die Geschlechterverhéltnisse haben in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts weltweit
einen grundlegenden Wandel durchlaufen, was eine Neuordnung verschiedener gesell-
schaftlicher Felder, von der Okonomie bis hin zur Wissenschaft, zur Folge hatte. Religi-
on erscheint in diesem Zusammenhang als vergleichsweise rigides, vor allem durch in-
stitutionelle Traditionalitéit charakterisiertes Feld; seine gesellschaftliche — und wissen-
schaftliche — Wahrnehmung war in der westlich-européischen Moderne entsprechend
von der Auffassung bestimmt, Religion habe an gesellschaftlicher Motiv- und Integrati-
onskraft eingebiifit und ihr Selbstverstandnis in Relation zum allgemeinen Wandel kaum
iiberpriift. In der jiingeren Vergangenheit ist die Relevanz von Religion als Ausgangs-
punkt, Motor und Ort gesellschaftlichen Wandels neu entdeckt worden, wobei auch die
Geschlechterverhéltnisse thematisiert und an ihrem Beispiel zentrale Grundbedingun-
gen und Entwicklungen in modernen Gesellschaften insgesamt aufgezeigt und erklart
werden, etwa das Verhéltnis von Religion, Staatsbiirgerschaft und nationaler Identitét.

Mit der historischen Frauenforschung, der feministischen Theologie und der sozial-
wissenschaftlichen Gender-Forschung haben sich allerdings schon in den 1980er Jahren
drei religionsbezogene Forschungsansétze damit beschaftigt, Frauen als Hauptakteurin-
nen des Wandels in verschiedenen religiosen Gemeinschaften sichtbar zu machen und
ihre Bedeutung als religiose Expertinnen sowie als Tragerinnen religiéser Professiona-
lisierung herauszuarbeiten. Dabei zeigt sich, dass die hierarchischen, in der Regel von
Mainnern dominierten Geschlechterordnungen innerhalb der verschiedenen religidsen
Kosmologien zwar noch weit bis ins 20. Jahrhundert als selbstversténdlich gelten, dass
sie aber zunehmend schwerer zu legitimieren sind.

Gegenstand dieses Schwerpunktheftes ist die Auseinandersetzung mit dem ménn-
lich dominierten, institutionalisierten Kern der Religion innerhalb verschiedener (Welt-)
Religionen. Die Beitrdge aus Religionswissenschaft, Soziologie und Theologie veran-
schaulichen, inwiefern die Konstruktion religioser Geschlechterverhaltnisse als Un-
gleichheitsverhéltnisse iiber den Zugang zu religiosen Ressourcen und Statuspositio-
nen einerseits und iiber die religiose Symbolisierung von Weiblichkeit in kanonischen
Texten, Theologien und religidsen Praktiken andererseits abgesichert wird. Gleichzeitig
wird aber iiber den expliziten, reflektierten Riickbezug auf Tradition und die sich mit
ihr verbindenden Vorstellungen Wandel initiierbar. So zeigt Rafael Walthert am Beispiel
der ParsInnen, der indischen Anhéngerlnnen des Zoroastrismus, unter welchen Bedin-
gungen die patrilineare Konzeption von Gemeinschaft kritisiert und Gleichberechtigung
eingefordert wird. Dass und auf welche Weise Religion damit nicht nur zum Ausgangs-
punkt religiosen Wandels wird, sondern auch zum Motor umfassender gesellschaftlicher
Verdnderungen im Geschlechterverhiltnis, thematisiert ebenfalls der Beitrag von Birgit
Heller. Ausgehend von der traditionellen brahmanisch-hinduistischen Weiblichkeits-
konzeption untersucht die Autorin das — spannungsreiche — Verhéltnis zwischen poli-
tischer indischer Frauenbewegung und dem Wandel religidser Symbolisierungen von
Weiblichkeit. Wahrend Heller zu dem Schluss kommt, dass religioser Wandel im Hin-
duismus in Richtung Gleichberechtigung zwar auffindbar ist, aber keine gesellschaft-
liche Emanzipation von traditionellen, religiés begriindeten Geschlechternormen nach
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8 Vorwort

sich gezogen hat, zeigt Hoda Salah am Beispiel Agyptens, dass die weltweite religidse
Bewegung des islamischen Feminismus auf die Ausdifferenzierung allgemeiner sozia-
ler Frauenrechte positive Effekte hat und inwiefern Religion dabei mit gesellschaftli-
chem und politischem Wandel verbunden ist. Dalia Marx stellt demgegeniiber in ei-
nem theologischen Beitrag am Beispiel der Reformliturgie in Israel dar, auf welche
Weise die spezifischen Rahmenbedingungen einer Gesellschaft, hier der israelischen,
die Durchsetzung von Gleichberechtigungsbestrebungen in der Religion vorstrukturie-
ren. Das Vorbild einer gleichberechtigten Teilnahme von Frauen an der Liturgie aus
der nordamerikanischen Reformbewegung, die sich auch in der liturgischen Sprache
niederschldgt, muss entsprechend eingebettet und neu legitimiert werden, um religidse
Plausibilitét zu erlangen.

Am Beispiel der Integration von Frauen ins evangelische Pfarramt arbeitet Kornelia
Sammet heraus, wie auf soziale Rahmenbedingungen zuriickgegriffen wird und diese
fortgeschrieben werden; Sammet kann aber auch zeigen, dass traditionelle Geschlech-
terkonstruktionen in diesem Prozess umgeschrieben wurden und auf diese Weise eine
umfassende Reform des Pfarramts eingeleitet wurde. Dennoch bleibt auch hier die Ge-
fahr, dass Geschlechterstereotypen in der Praxis von Méannern und Frauen reproduziert
werden. In Abgrenzung zur Ebene religiosen Handelns wird in dem wissenssoziologi-
schen Beitrag von Heidemarie Winkel die Ausdifferenzierung feministischer Theolo-
gien als eigenstdndiger Reflexionshorizont innerhalb des theologischen Wissensvorrats
christlicher Religion fokussiert. Am Beispiel des Protestantismus zeigt Winkel nicht nur,
dass feministische Theologie auf die Rekonstruktion der symbolischen Sinnwelt christ-
licher Religion in ihrer Gesamtheit zielt, sondern auch, inwiefern sie dabei im Verhiltnis
zum institutionalisierten Kern christlicher Theologie an Bedeutung gewonnen hat. Der
Beitrag von Ruth Hef schlieBlich untermauert aus katholischer Perspektive die Rele-
vanz theologischer Wissensformen fiir die Wahrnehmung des Geschlechterverhéltnisses
am Beispiel der theologischen Anthropologie.

Wir wiinschen allen Leserinnen und Lesern von GENDER eine interessante Lek-
tiire und frische Erkenntnisse iiber die ,,Geschlechterverhiltnisse in den Religionen der
Welt*.

Bielefeld und Potsdam im Februar 2010
Sabine Schiifer und Heidemarie Winkel
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Aufsatze: Religion und Geschlecht

Rafael Walthert

Problematisierte Patrilinearitat bei den Parsilnnen in

Mumbai

Zusammenfassung

Die zivilrechtliche Autonomie von Religions-
gemeinschaften in Indien erlaubt den direk-
ten Einfluss religioser Regelungen auf das
Verhaltnis der Geschlechter. Dies trifft auch
auf die Parsinnen, Anhanger des Zoroastris-
mus und Teil der wirtschaftlichen Elite Mum-
bais, zu. Uber religitse Tradition legitimierte
bestehende Ordnungen wie die patrilineare
Konzeption von Gemeinschaft werden da-
bei von liberalen Gemeinschaftsmitgliedern
kritisiert und Gleichberechtigung gefordert.
Der Artikel rekonstruiert den Verlauf und die
zentralen Positionen des Diskurses um Patri-
linearitat bei den Parsinnen, der seit einigen
Jahren zwischen Liberalen und Orthodoxen
geflihrt wird, und charakterisiert davon aus-
gehend die gemeinschaftlichen Konfiguratio-
nen von Geschlecht und Religion sowie ihre
Bezlige zu Wandel und Tradition.

Schldsselwérter
Parsen, Zoroastrismus, Indien, Ausheirat,
Konflikt

1 Einleitung

1.1 Fragestellung

Summary
Challenged Patrilineality of Parsis in Mumbai

The autonomy of religious communities in
India concerning the realm of personal law
allows the direct influence of religion on the
configuration of gender relations. This is also
the case for the community of Parsi Zoroa-
strians, an economic elite within Mumbai,
whose patrilineal concept of community is
legitimated with reference to religious tradi-
tion. Liberal Parsis criticize patrilineality and
call for gender equity. This article offers a
reconstruction of the discursive process and
the main arguments therein, which allows a
characterization of the communal configura-
tions between gender and religion, and their
relation to tradition and change.

Keywords
Parsis, Zoroastrianism, India, intermarriage,
conflict

Die Gemeinschaft der ParsInnen bildet in Indien seit der Kolonialzeit eine wirtschaft-
liche Elite mit einem ausgesprochen hohen Bildungsniveau — wobei die Parsinnen die
Parsen hier seit einigen Jahrzehnten sogar noch zu iiberfliigeln scheinen. Die Stellung
der Frauen bei den Parsen gilt im Vergleich zu anderen Religionsgemeinschaften In-
diens als besonders privilegiert (z. B. Schermerhorn 1978: 263). Im Kontrast hierzu
steht jedoch die ménnliche Konzeption der Gemeinschafts- und damit auch der Reli-
gionszugehdrigkeit: Diese wird ausschlieBlich patrilinear weitergegeben, die Kinder
ausgeheirateter Parsinnen gehoren nicht zur Gemeinschaft.
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10 Rafael Walthert

Patrilinearitét ist in zweierlei Hinsicht als Ungleichbehandlung der Geschlechter zu
sehen: Einerseits werden zur Gemeinschaft gehérende Viter im Gegensatz zu Miittern
als notwendige und hinreichende Bedingung fiir die Gemeinschaft definiert, andererseits
werden ausheiratende Parsinnen dadurch, dass ihre Kinder nicht derselben Religion an-
gehoren diirfen wie sie, sanktioniert. Die EheschlieBung aulerhalb der Gemeinschaft ist
fiir Parsinnen zudem mit der Gefahr der Aberkennung ihrer Gemeinschaftszugehorig-
keit verbunden, wihrend sie bei Parsen zwar meist ungern gesehen, aber eher akzeptiert
wird. Deshalb ist zum Thema der Gemeinschaft der Parsinnen und Parsen in der Lite-
ratur von Ungleichbehandlung von Frauen und Méannern und der Diskriminierung von
Frauen die Rede (so in der Encyclopedia of India, vgl. Gupta 2006: 131).

Das hohe Bildungsniveau und die fiir kontroverse Beitrdge offenen gemeinschaft-
lichen Printmedien ermdglichen es jedoch, diese Verhiltnisse zu bekdmpfen. Dem sich
daraus formenden Diskurs, in dessen Zentrum die Frage der Patrilinearitit verhandelt
wird, widmet sich der vorliegende Beitrag mit folgenden Fragen: Welche Formen nimmt
die Opposition gegen das bestehende Arrangement der Geschlechter im Zoroastrismus
der ParsInnen an? Inwiefern tragt die Referenz auf Religion dazu bei, diesbeziiglichen
Wandel zu fordern bzw. zu bekdmpfen?

Einflihrend finden sich nach Vorbemerkungen zum Religionsverstindnis und zum
indischen Kontext Erlduterungen iiber die Gemeinschaft der ParsInnen und den Zoroas-
trismus, die Religion der ParsInnen. Danach werden nach allgemeinen Bemerkungen
iiber die Stellung von Frauen in der Gemeinschaft zwei Diskurse der jiingeren Ver-
gangenheit betrachtet, in denen die Konfiguration von Geschlecht, Religion und Ge-
meinschaft ausgehandelt wurde. Im Schlussteil werden darauf aufbauend die gestellten
Fragen beantwortet.!

1.2 Religion und sozialer Wandel

Religion wird in sozialwissenschaftlicher Betrachtung eher der Kultur, also dem Be-
reich der Deutungen und Sinngebungen, als der Struktur, d. h. der Ebene der sozialen
Beziehungen einer Gesellschaft, zugeordnet. Auch wenn Religionen ihrerseits struktu-
relle Seiten haben (z. B. religiose Arbeitsteilung oder Abgrenzungsfunktionen fiir seg-
mentdre oder hierarchische Differenzierung der Gesellschaft), werden sie, u. a. Mary
Douglas (1981) folgend, vor allem als Teil einer symbolischen, kulturellen Ordnung
thematisiert, die strukturellen gesellschaftlichen Verhaltnissen zukommt.

Eine solche durchaus ertragreiche Sichtweise greift jedoch zu kurz, wenn Reli-
gion, wie es in marxistischer oder in strukturfunktionalistischer Zuspitzung tendenziell
gemacht wurde, lediglich die Funktion kultureller Legitimierung sozialer Verhiltnisse
zugeschrieben wird. Als Spiegelung oder Reproduktion struktureller Verhéltnisse kann
Religion nicht ausreichend verstanden werden. Sie ist selbst einem stetigen internen
Wandel unterzogen und dabei Ausgangspunkt von Dynamiken, die ihrerseits Auswir-

1 Der vorliegende Artikel entstand im Anschluss an ein mehrjdhriges, theoretisch und methodisch
in Soziologie und Religionswissenschaft angesiedeltes Forschungsprojekt des Autors zu den Parsi
Zoroastrierlnnen Indiens. Dabei wurden die gegenwartigen Konflikte, in welchen die Parsinnen die
Grenzen ihrer Gemeinschaft problematisieren, Gber eine Diskursanalyse der gemeinschaftlichen
Printmedien sowie Uber Interviews mit Fihrungspersonen der Gemeinschaft untersucht. Eine Ver-
offentlichung der gesamten Resultate und Analysen des Projekts ist fur dieses Jahr vorgesehen.
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Problematisierte Patrilinearitat bei den Parsinnen in Mumbai 11

kungen auf gesellschaftliche Strukturen haben, wie es z. B. Max Webers (1988) Aus-
fiihrungen zu Protestantismus und Kapitalismus zeigen. Religion ist nicht als Spielball
struktureller Determinismen zu begreifen, sondern kann ihrerseits Motor von Wandel
sein. Wie im ,,strong program® der Kultursoziologie von Jeffrey C. Alexander (2003)
gefordert, muss nach Kultur, im Folgenden spezifischer nach Religion als aktiver Kom-
ponente sozialen Wandels gefragt werden.

Fiir diese Frage wiederum ist die soziale Form, in welcher Religionen in einer Ge-
sellschaft bestehen, mafigeblich. In Westeuropa findet sich eine zunehmende Ablosung
gemeinschaftlich geprigter Religion durch spezifischere, unverbindliche und durch
personliche Entscheidungen revidierbare Formen religioser Bindung (Liiddeckens/Wal-
thert 2010). Gleichzeitig ldsst sich jedoch insbesondere in Migrationskontexten eine
anhaltende Bedeutung gemeinschaftlicher religioser Bindungen, die mit ethnischen
Vorstellungen einhergehen, feststellen. Mit dieser wachsenden Bedeutung solcher Re-
ligionsgemeinschaften werden Fragen um Einbindung und Abgrenzung, beispielsweise
in Auseinandersetzungen um Moscheebauten (Hiittermann 2006), religiose Kleidung
(Lorcerie 2005), aber auch Rechts- und Wertvorstellungen? problematisch. Ethnisch
konnotierte religiose Gemeinschaften und ihre Beziehung zu Individuum und Gesell-
schaft konnen mit den fiir Westeuropa vorherrschenden Theorien von Sékularisierung
oder Individualisierung nicht ohne Weiteres erfasst werden. Der Blick nach Indien kann
hier als Korrektiv gelten: Wahrend der britischen Kolonialherrschaft wurden Ethnizitét
und Religion die bestimmenden Kategorien fiir die Konstitution von Gemeinschaften,
deren Diversitit und Autonomie wiederum zu einem zentralen Bestandteil der kolo-
nialen und postkolonialen Ordnung wurden. Gerade Geschlechterverhiltnisse waren
und sind zentraler Gegenstand der anhaltenden religiésen, politischen und wissen-
schaftlichen Auseinandersetzung mit der Bezichung zwischen den religids-ethnischen
Gemeinschaften und der Ebene von Gesamtgesellschaft und Staat. Die Auseinanderset-
zung mit dem ,,fremden” Kontext Indien ist gleichzeitig eine Auseinandersetzung mit
Themen, die — wie aktuelle Diskussionen um religiése Kleidung oder Rechtspluralismus
zeigen — auch fiir das ,,Eigene* zunechmend bedeutsam werden.

1.3 Religion, Gemeinschaft und Geschlechterverhaéltnisse in Indien

Da Religion nur in einem breiteren kulturellen und sozialen Kontext verstanden werden
kann, werden dem Folgenden einige Ausfithrungen zu Geschlecht in Indien jenseits des
Zoroastrismus’ und der Gemeinschaft der ParsInnen vorausgeschickt.

Die Republik Indien ist in vielerlei Hinsicht durch Diversitit gekennzeichnet. Die
grof3e kulturelle und religidse Pluralitét des in absehbarer Zeit bevilkerungsreichsten
Landes der Erde besteht in einer Vielfalt verschiedenster, liber Dimensionen wie Ab-
stammung, Religion und Region bestimmter Gemeinschaften, denen vom Staat rela-
tiv hohe Autonomie zugestanden wird. Verallgemeinernde Aussagen iiber Geschlecht

2 Vgl z. B. die Auseinandersetzung um eine Frankfurter Familienrichterin im Jahr 2007, die in einem
Prozess um die Misshandlung einer Frau durch ihren marokkanischen Ehemann auf die kulturelle
Herkunft des Ehepaars und ein im Koran bestehendes Ziichtigungsrecht verwies. In der dadurch
ausgeltsten Debatte wurden Rechtspluralismus und die Berticksichtigung kultureller und religioser
Hintergrinde in der Rechtsprechung heftig diskutiert, wobei die Kritik an der Richterin iberwog
(Zugriff am 30. Oktober 2009 unter www.anwalt.de/presse/anw_presse_20070322_21.pdf).
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12 Rafael Walthert

und dessen Zusammenhang mit Religion in Indien sind daher aufgrund der Grofe des
Landes und seiner Diversitdt problematisch. Eine Ebene, die {ibergreifende Aussagen
erlaubt, fiir den ganzen Staat Giiltigkeit hat und gleichzeitig die Spezifitét verschiedener
lokaler oder gemeinschaftlicher Kontexte definiert, ist diejenige des Rechts.

Recht ermdglicht das Wissen dariiber, mit welchen Erwartungen man sozialen
Riickhalt finden kann und mit welchen nicht (Luhmann 1995: 131f.). Diese Erwartungs-
stabilisierung im Hinblick auf die Geschlechterrollen erfolgt zu einem groflen Teil iiber
das Zivilrecht. Eine Besonderheit im indischen Kontext ist die Hoheit der Gemeinschaf-
ten der Christlnnen, MuslimInnen und Parsi ZoroastrierInnen iber ihr jeweiliges Zi-
vilrecht.” Die daraus resultierende Bedeutung religids definierter Gemeinschaft ist zu
einem grofBen Teil als Folge des Einflusses der ehemaligen Kolonialmacht zu verstehen,
die in ihrer Administration, z. B. in Volkszdhlungen, Unterscheidungen nach Religion
betonte (Randeria 2002: 296; Sarkar 2002: 225). Religionszugehorigkeit wurde dadurch
bis ins heutige Indien hinein Ausgangspunkt fiir Anspruchsbekundungen und politische
Mobilisierung (Pandey 2007). Bewegungen wie der Hindu-Fundamentalismus grenzen
sich iiber Religion von anderen Inderlnnen ab (Savarkar 2008). Ausgehend von reli-
giosen Unterscheidungen werden dabei Gemeinschaften wie diejenigen der HinduistIn-
nen definiert und reifiziert, was von Personen, die ungefragt in solche Definitionen mit
einbezogen werden, durchaus auch kritisiert wird (Ilaiah 2008).

Durch die Definition von Gemeinschaften als Religionsgemeinschaften und die zi-
vilrechtliche Autonomie, die den religiésen Minderheiten der Christlnnen, MuslimIn-
nen und Zoroastrierlnnen/Parslnnen zugestanden wird, sind die Geschlechterbezie-
hungen stark durch religiose Einfliisse geprdgt. Diese gemeinschaftlichen rechtlichen
Regelungen sind in vielen Bereichen nicht in kodifizierter Form festgelegt, wodurch in
Streitféllen Interpretationen religidser Quellen und Praxis sowie eine Vielzahl verschie-
dener AkteurInnen wichtig werden.

Fiir die Frage nach Geschlechterbeziehungen im Spannungsfeld zwischen Gemein-
schaft und Staat hat der Shah Bano Case von 1985 bis heute eine grofie Bedeutung (Das
2004): Die Muslimin Shah Bano verklagte ihren ehemaligen Ehemann unter Berufung
auf das (nicht gemeinschaftlich bestimmte) Strafrecht auf Unterhaltszahlungen. Diese
wurden ihr in einem Berufungsverfahren auch vom Supreme Court zugestanden, der die
religionsiibergreifende Geltung des zitierten Artikels 125 betonte und Koranstellen zum
Beleg der daraus entstehenden Verpflichtungen beizog. Intensiver Protest konservativer
MuslimInnen bewog den damaligen Premierminister Rajiv Gandhi jedoch dazu, das
Urteil durch ein neues Gesetz aufzuheben und damit die Regelung solcher Angelegen-
heiten faktisch wieder in die Hoheit der Gemeinschaft der MuslimInnen zuriickzugeben.

3 In Artikel 44 der ,Directive Principles” der indischen Verfassung findet sich allerdings die selbst
auferlegte Aufgabe des Staates, dies zu andern: ,The State shall endeavour to secure for the
citizens a uniform civil code throughout the territory of India.” (Republic of India, Zugriff am
29. Januar 2009 unter http://indiacode.nic.in/coiweb/coifiles/p04.htm). Dem wurde bisher nicht
nachgekommen. Jawaharlal Nehru, erster Premierminister Indiens und Befirworter des , uniform
civil codes”, gelang es in den 1950er Jahren, die Hindu Code Bill, ein gemeinsames Zivilrecht fiir
Hindus, Buddhistinnen, Sikhs und Jains, durchzusetzen (Mitra/Fischer 2002: 115). Religi¢s-konser-
vative hinduistische Kreise wehren sich jedoch bis in die Gegenwart gegen dieses — im Unterschied
zu den autonomen Regelungen der Muslimlnnen, Christinnen oder Parsinnen — staatlich verord-
nete Regelwerk (Oommen 1994: 462).
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Problematisierte Patrilinearitat bei den Parsinnen in Mumbai 13

Dies wiederum fiihrte insbesondere bei Frauenrechtsorganisationen und Feministinnen
bis heute zu Entriistung und Protesten.

Deutlich wird an diesem Rechtsstreit, dass die Regelung der Verhiltnisse zwischen
den Geschlechtern in der Hoheit von Gemeinschaften steht, die sich zu einem groflen
Teil religios definieren. Dies wird durch zivilrechtliche Autonomie gewéhrleistet, die
sich im Shah Bano Case als politisch erfolgreich und gegeniiber der gemeinschaftsiiber-
greifenden, sdkularen Rechtsprechung als einklagbar erwies. Religidse Interpretationen
erhalten iiber diesen Konnex von Gemeinschaft, Recht und Geschlechterverhiltnis eine
hohe Relevanz.

2 Gemeinschaft, Religion und Geschlecht bei den Parsinnen

2.1 Die Gemeinschaft der Parsinnen

2.1.1 Geschichte und Religion der Gemeinschaft

Die ParsInnen stellen eine ethnisch-religiose Gemeinschaft dar, die alle ZoroastrierIn-
nen umfasst, die in Indien leben und ihre Abstammung auf diejenigen Zoroastrierlnnen
zuriickfithren, die gemafB des gemeinschaftlichen Mythos der Kisseh-i-Sanjan (vgl. die
Ubersetzung von Eduljee 1991) vor ca. 1 300 Jahren aufgrund der Islamisierung des
Irans ostwirts fliichteten und sich in Indien ansiedelten.” Im Laufe der Kolonialzeit nah-
men die ParsInnen zunehmend eine 6konomisch privilegierte Position in Indien ein.
Ihr Unternehmertum in Handel und Industrie hat sie trotz ihrer geringen Zahl zu grofler
wirtschaftlicher Bedeutung aufsteigen lassen. Mumbai, das wirtschaftliche Zentrum In-
diens, ist gleichzeitig auch das Zentrum der ParsInnen, drei Viertel der im ganzen Land
lebenden ca. 75 000 ParsInnen sind dort anséssig (Hinnells 2005: 45).

Der Zoroastrismus stellt eine iiber 3 000 Jahre zuriickreichende religidse Tradi-
tion dar, die im vorderasiatischen Raum entstanden ist und im vorislamischen Iran ihre
Bliitezeit hatte. Er beruft sich auf den Propheten Zarathushtra (griechisch Zoroaster),
dessen Lebenszeit von HistorikerInnen meist an der Wende vom 2. zum 1. Jahrtausend
v. Chr. angesetzt wird (Stausberg 2002a: 27). Im Zentrum des Zoroastrismus steht der
gute Gott Ahura Mazda. Er ist einem bdsen, in einer dualistischen Konzeption — die bei
den ZoroastrierInnen selbst nicht unumstritten ist — gleich méchtigen Gott Ahriman ent-
gegengesetzt. Beide werden von einer Vielzahl spiritueller Wesen, bei Ahura Mazda gu-
ter, bei Ahriman schlechter Geister, begleitet (vgl. Clark 1998). Wichtigste Quelle zum
Leben und der Botschaft Zarathushtras sind fiir heutige ZoroastrierInnen wie fiir Wis-
senschaftlerlnnen die sechs Gathas, wovon fiinf dem direkten Einfluss Zarathushtras
zugeschrieben werden (Clark 2001: 11). Die Gathas stellen neben anderen Texten einen
Teil des Yasna dar, der wiederum zum Avesta gezéhlt wird, dem &ltesten und wichtigsten
Textkorpus des Zoroastrismus. Die Rolle von religidsen Texten im Zoroastrismus ist
weniger bedeutend als in den meisten Formen von Judentum, Christentum oder Islam.
Die religiosen Texte wurden lange Zeit in erster Linie als Liturgietexte verwendet, die in

4 Historisch scheint einiges dafir zu sprechen, dass die Migration tber einen langeren Zeitraum und
in mehreren Wellen erfolgt ist (Stausberg 2002a: 385).
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Ritualen wortlich wiedergegeben werden (Stausberg 2002a: 83f.). Durch westliche Ein-
fliisse hat sich jedoch eine gewisse ,,Protestantisierung des Zoroastrismus* (Luhrmann
2002: 869) eingestellt, die sich in groBerer Wichtigkeit theologischer Interpretationen
und Glaubensvorstellungen ausdriickt. Fiir den religidsen Alltag der ZoroastrierInnen
sind Rituale weiterhin wichtiger als Texte, weshalb drei Rituale kurz beschrieben wer-
den sollen:

Von grofler Bedeutung fiir die Gemeinschaftszugehdrigkeit ist das Initiationsritual
navjote, das junge Parsinnen und Parsen im Alter von zehn bis elf Jahren durchlaufen.
Im Zentrum steht hier das erstmalige Binden des kusti, eines Baumwollbandes, und das
Anziehen des sudreh, des rituellen Baumwolloberteils, das von ZoroastrierInnen unter
der tibrigen Kleidung getragen wird.

Ist ein Gemeinschaftsmitglied gestorben, folgen die Todesrituale, welche die um-
fangreichsten Rituale im Zoroastrismus darstellen und vier Tage lang dauern (Liidde-
ckens 2008). Weil gemil des Zoroastrismus die Leichenddmonin nasu den toten Korper
besetzt, gilt der Leichnam als unrein und darf aufgrund der Gefahr der Verunreinigung
nicht mit den als duf3erst rein geltenden Elementen (Feuer, Erde, Wasser, Luft) in Kontakt
gebracht werden. Die Bestattung der toten Korper erfolgt deshalb durch ein dokhimenas-
hini genanntes System: Die Leichname werden in den sogenannten dokhmas, nach oben
hin offenen Rundbauten, auch ,, Towers of Silence™ genannt, beigesetzt. Dort wurden die
Leichen in Mumbai innerhalb weniger Stunden von Geiern beseitigt, bis letztere Ende
der 1990er Jahre weitgehend ausstarben. Der Umfang der Rituale und die Besonderheit
des Systems lieen diese Bestattungsart zu einem Symbol der Gemeinschaft werden.

Die Rituale sind durch rituelle Stratifikation gepragt: Bestimmte Rituale diirfen nur
von Priestern durchgefiihrt werden, wobei sich innerhalb der Priesterschaft wiederum
eine Hierarchie findet. Das Priesteramt ist auf ménnliche Angehdrige bestimmter Fami-
lien beschrankt und setzt eine mehrjahrige Ausbildung voraus. Die rituelle Hierarchie
der Priesterschaft findet jedoch keine Entsprechung in einer dariiber hinausgehenden
Organisation, also einem Sozialsystem, das iiber fiir seine Mitglieder verbindliche Ent-
scheidungen operieren konnte (Geser 1999). Die Priesterschaft hat damit nicht den Sta-
tus eines iiberindividuellen und einflussreichen Akteurs innerhalb der Gemeinschaft.
Dies ist einer der Griinde, weshalb das Priesteramt auch kaum mit besonderem Pres-
tige — verstanden als relative Wertschitzung einer Rolle und ihrer Tréger (Parsons 1952:
132) — oder Einfluss jenseits des rituellen Vollzugs ausgestattet ist.

2.1.2 Position der Frauen in der Gemeinschaft

Gemeinschaftszugehdrigkeit wird patrilinear weitergegeben und durch das Initiations-
ritual navjote bestitigt. Mit der Anerkennung als Parsin bzw. Parse ist das Recht auf die
Nutzung der religiésen Infrastruktur, d. h. der Feuertempel und der Tiirme des Schwei-
gens, verbunden. Fiir juddins, also alle Menschen, die nicht als ,,Parsi Zoroastrians®
oder ,,Irani Zoroastrians* gelten, ist der Zutritt zum Feuertempel verboten. Von groBer

5  Als Aquivalent zur Anerkennung als ,Parsi” gilt die Anerkennung als ,Irani”, womit die ethnische
Zugehorigkeit zu den iranischen Zoroastrierinnen gemeint ist, die nicht oder erst viel spater als
die heutigen Parsinnen nach Indien migriert sind. In der Folge wird zur Vereinfachung nur von
der ethnischen Zuschreibung ,Parsi” gesprochen, genau genommen ware sie jeweils durch die
Alternative ,Irani” zu erganzen.
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Bedeutung sind Leistungen der gemeinschaftlichen Stiftungen, die finanzielle Hilfe in
Notlagen gewéhren oder giinstige Wohnmdoglichkeiten in den beliebten Parsi baugs
oder colonies in Mumbai bereitstellen.

Seit dem 19. Jahrhundert wird den Frauen bei den ParsInnen eine im Vergleich
zu anderen Gemeinschaften privilegierte Stellung zugeschrieben, die sich durch einen
hohen Bildungsstand und eine starke Beteiligung an bezahlter Erwerbsarbeit auszeich-
net (Luhrmann 1996: 113). Aus Reformstromungen innerhalb der Gemeinschaft gingen
bereits ab Mitte des 19. Jahrhunderts gegen Widerstdnde Schulen fiir Parsi-Madchen
hervor (Palsetia 2001: 140-152). Zahlen aus den Jahren 1860 und 1909 zeigen eine weit
hohere Beteiligung der Parsi-Méadchen an schulischer Bildung als bei Hindus oder Mus-
limInnen (Kulke 1974: 86). Die Bildung expandierte weiter, wobei Frauen und Ménner
bei niedrigeren Abschliissen eher dhnliche Zahlen aufwiesen als bei Universititsab-
schliissen, bei denen die Ménner stirker iiberwogen (Karkal 1984: 45). Bemerkenswert
ist die Alphabetisierungsrate der Parsinnen, die geméaf3 der indischen Volkszéhlung von
1931 73,4 Prozent betrug und dabei beinahe gleich hoch war wie bei den Parsen (Kulke
1974: 88). Gemal jiingeren Volkszdhlungsdaten betrédgt sie unterdessen bei Parsinnen
iiber 99 Prozent, bei Parsen iiber 92 Prozent (Hinnells 2005: 49).

Die Prominenz innerhalb der Gemeinschaft ist dennoch vorwiegend, aber nicht
ausschlieBlich, ménnlich, wie sich in den zahlreichen gemeinschaftlichen Publikationen
iiber als berithmt oder besonders verdienstvoll erachtete ParsInnen sehen lédsst (Dalal
2004). Im Verwaltungsrat der wichtigsten Stiftung, dem Bombay Parsi Punchayet (BPP),
sind allerdings seit 1939 immer wieder Frauen zu finden, auch wenn ihre Zahl durch Vor-
schriften auf drei (von insgesamt sieben) beschrénkt ist (Stausberg 2002b: 408). Auch in
den beobachteten Diskursen der Gegenwart dominieren Ménner das Geschehen.

Aufgrund von Feldforschung und Interviews kommt die Anthropologin Luhrmann
zu dem Schluss, dass die Frauenrolle in der Gemeinschaft mit einem Bild von Stirke
assoziiert ist. Dieses schopfe sich aber aus der starken Rolle als Mutter und Verwalterin
des Haushalts, womit es konventionellen Erwartungen an Geschlechterrollen entspre-
che (Luhrmann 1996: 174). Hinnells schliet aufgrund einer Umfrage unter ParsInnen
in Indien und in der Diaspora auf eine stirkere Betonung ethnischer und religiéser Un-
terscheidungen bei Zoroastrierinnen als bei Zoroastriern. Tatséchlich zeigen sich in den
Daten jedoch nur sehr geringe Unterschiede (Hinnells 2005: 660, 758f.).

Wihrend Hinnells in den zoroastrischen Schriften eher eine Basis fiir eine Gleich-
behandlung der Geschlechter sicht, stellt Stausberg anhand verschiedener Quellen fest,
dass das Geschlechterverhiltnis darin keineswegs egalitér definiert ist und wirtschaft-
liche, sexuelle und soziale Einschrinkungen vorgegeben werden (Stausberg 2002b:
403ff.). Im Folgenden sollen diese Fragen der Textinterpretation hinter diejenige nach
den gegenwirtigen Verhéltnissen und den in den Diskussionen tatséchlich auftauchen-
den Argumenten zuriicktreten. Die Deutungen, die sich auf der Ebene der ,,Positivitét
des Diskurses* (Foucault 1981) finden, sollen in ihrer Faktizitit analysiert und nicht mit
eigenen Interpretationen konfrontiert werden.

Eine konfliktive Aushandlung der Stellung der Frauen in der Gemeinschaft fand in
der Affare um die Bestattung der 1990 bei einem Autounfall verstorbenen ausgeheira-
teten Parsin Roxan Shah statt. Sie war mit einem Jain, also einem Juddin, im Rahmen
des Special Marriages Act von 1954 verheiratet, der im Gegensatz zum gemeinschafts-
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spezifischen Parsi Marriage and Divorce Act von 1936 Ehen liber die Grenzen von
Religionsgemeinschaften hinaus ermoglicht. Der Bombay Parsi Punchayet (BPP), In-
haber und Verwalter der doongerwadi genannten Bestattungsanlagen, verweigerte die
dortige Bestattung der Verunfallten, da sie durch die Ausheirat aus der Religion aus-
getreten sei (Palsetia 2001: 322). Der Hohepriester Firoze M. Kotwal begriiite diesen
Entscheid (Kotwal 1990), wéhrend liberalere Stimmen in den Printmedien Kotwal und
den BPP dafiir harsch kritisierten. Angesichts dieser Vorfille wurde die Association of
Inter-Married Zoroastrians (AIMZ) gegriindet, die sich dem Schutz der Rechte aller
ausgeheirateten ParsInnen verschrieb. Die Organisation setzt sich vor allem aus Frauen
zusammen, wobei eine grofe Zahl ihrer Griinderinnen aus wohlhabenden Familien wie
Tata oder Godrej stammt.’

Der BPP entschied schlie8lich aufgrund der 6ffentlichen Empdrung, dass ausgehei-
ratete Parsinnen, die ihre Zugehdorigkeit zur Religion schriftlich bestdtigten, in einem
dokhma bestattet werden konnen (BPP 1991). Diese Losung beruhigte die Diskussion
zwar, Fragen um Ausheirat bleiben jedoch bis heute Gegenstand von Auseinanderset-
zungen.

Der Konflikt zeigt die Eigenschaften der Diskurse um Ausheirat, Konversion und
Gemeinschaftsgrenzen, die sich bis heute fortsetzen: Die traditionelle Position, unter-
stiitzt von mehreren Hohepriestern Indiens, bekdmpft liberale Forderungen, die oft aus
wirtschaftlich besonders erfolgreichen Kreisen stammen. In der Mitte stehen die trusts,
insbesondere der BPP, der als Eigentiimer zahlreicher gemeinschaftlicher Infrastruktu-
ren Entscheidungen treffen muss und dafiir je nach Entscheidung von orthodoxer oder
liberaler Seite kritisiert wird. Die Diskussionen dariiber finden in den gemeinschaftli-
chen Printmedien, zu denen der Zugang iiber Leserbriefe niederschwellig gewadhrleistet
ist, mehrheitlich in englischer Sprache statt.

2.2 Debatte um Patrilinearitat

2.2.1 Ausgangslage

Patrilineare Vererbung als Bedingung fiir Gemeinschaftszugehdorigkeit wurde bei den
Parslnnen als traditioneller Modus gehandelt, baute also auf der wenig explizierten
,»Qeltung des immer dagewesenen™ (Weber 1972: 19) auf. Bereits der Parsi Punchayet
Case, ein Rechtsstreit von 1906, zeigte jedoch die Strittigkeit dieser Praxis. Anlass war
der Wunsch Ratanji Dadabhoy Tatas, Namensgeber und Griinder eines der bis heute
grofiten Konzerne Indiens, seiner zum Zoroastrismus konvertierten franzosischen Frau
den Zugang zu den durch den Punchayet verwalteten Immobilien (insbesondere Feuer-
tempel und dokhmas) zu ermdglichen. Die zwei mit dem Fall beauftragten Richter stiitz-
ten sich in ihren Aussagen auf religidse Quellen, letztlich entscheidend scheint jedoch
ihre Beurteilung gegenwartiger Praxis gewesen zu sein. Davon ausgehend legten sie fest,
dass jeder Mensch ZoroastrierIn werden kdnne, aber nur diejenigen ParsInnen seien, de-
ren Vater Parse ist. Fiir die Zugehdrigkeit zur Gemeinschaft der Parsi ZoroastrierInnen
in Indien sei indes Zugehorigkeit zum Zoroastrismus (durch die navjote) und zu den
ParsInnen (durch Parsi-Vater) nétig (Davar 2005 [1908]; Beaman 2005 [1908]).

6  Vgl. www.aimzindia.org (Zugriff am 10. Februar 2009).
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Trotz ihrer dadurch erfolgten Bestitigung und Verrechtlichung blieb die patrilinea-
re Praxis bis heute Gegenstand von Zweifel und Kritik. AuBere Ursachen fiir die seit
2002 besonders heftig aufflammenden Diskussionen ist einerseits die hohe Zahl an Aus-
heiraten: Schitzungsweise 30-40 Prozent aller Parslnnen finden ihre Ehepartnerlnnen
aullerhalb der Gemeinschaft, wobei bei den Parsinnen dadurch die Nachkommen gemaf
obiger Definition nicht mehr Teil der Gemeinschaft sind. Dies wird insbesondere auch
deshalb problematisiert, weil durch die geringe Fertilitit in der Gemeinschaft die Zahl
der Parsi ZoroastrierInnen im Sinken begriffen ist, was von vielen als mittelfristige Ge-
fahrdung des Bestehens der Gemeinschaft gesehen wird.

Die drei divergierenden Positionen in der Diskussion sollen im Folgenden iiber
Aussagen ihrer charakteristischen VertreterInnen vorgestellt werden, bevor ihre Karrie-
ren im Verlauf des Konflikts untersucht werden.

2.2.2 Zugehdrigkeit Uber Vater oder Mutter

Einer der prominentesten Vertreter dieser Position ist Homi Dhalla, der sich als Wis-
senschaftler der Erforschung des Zoroastrismus in Indien und im Iran widmet und sich
auflerdem am interreligiésen Dialog beteiligt. Durch sein 6ffentliches Engagement bei
religiosen Streitfragen, wie derjenigen um die in Frage gestellte Bestattungsform, ge-
lang es ihm, die Rolle eines respektierten Experten einzunehmen.

Dhalla fordert in der Frage der Patrilinearitdt unmissverstandlich: ,,[The] Off-
spring[s] of non-Parsi fathers and Parsi mothers should be admitted into our fold“
(Dhalla 2004). Seine Argumentation erfolgt aus dem Bewusstsein heraus, dass diese
,Herausforderung der patriarchalen Form*“ einen Bruch mit der geltenden Tradition
darstelle. Diesen rechtfertigt er iiber eine doppelte Strategie: Einerseits verweist er
darauf, dass zahlreiche Brauche sowohl im Zoroastrismus als auch in anderen religio-
sen Traditionen abgelegt oder verdndert worden seien. Zur Bekréftigung zitiert er den
gerade auf der orthodoxen Seite hoch angesehenen zoroastrischen Theologen Jivanji
Modi (1854-1933): ,,Customs are often as despotic as fashions, but they also change
as fashions. (Modi zitiert in: Dhalla 2004). Einen noch groBeren Stellenwert nimmt
jedoch die Argumentation dartiber ein, dass durch die schon erwdhnte geringe Fertilitét
die Gemeinschaft vom Aussterben bedroht sei, womit er ein oft mit dwindling num-
bers bezeichnetes Problemmuster anspricht. Aufgrund der hohen Zahl ausheiratender
Frauen konne die Gemeinschaft nicht auf deren Nachkommen verzichten. Dhalla fiihrt
verschiedene Statistiken zum demografischen Niedergang an und meint, auch wenn die
geforderte Offnung die Situation nicht vollig entschirfen konne, sei sie immerhin ein
Beitrag dazu. Die Hoffnung, die sich v. a. bei Orthodoxen findet, dass der ,,Shah Behram
Varzavand®, ein zukiinftiger Erloser, durch seine baldige Ankunft auf der Erde solche
Probleme definitiv verabschiede, hélt er gerade angesichts des rapiden Niedergangs fiir
unrealistisch.

Referenzen auf Religion nehmen auch bei Dhalla eine wichtige Rolle ein: Zara-
thushtra habe gelehrt, Zoroastrismus sei eine Religion des Handelns (action). Der Pro-
phet selbst habe die ,,magna carta of gender equity” in sein patriarchales Umfeld ein-
gefiihrt. Als Beleg fithrt Dhalla an, dass die Halfte der sechs Amesha Spentas (,,Holy
Immortals®, gute Geister, die Ahura Mazda umgeben) weiblich seien. Auf zahlreiche
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Rechte und Privilegien der Frauen verweisend, die im Avesta gewahrt wiirden, sicht
Dhalla eine Tradition der Gleichstellung von Mann und Frau bereits im vorislamischen
Iran gegeben. Damit betont er, dass die Lehre der Gleichberechtigung auch tatséchlich
in der zoroastrischen Tradition umgesetzt worden sei. Gleichstellung fordert er auch
mit Verweis auf die Menschenrechte, die er ebenfalls im Zoroastrismus verortet, indem
er erkldrt, dass Cyrus der GroB3e, ein Herrscher der Achaméniden-Dynastie (6.—4. Jh.
v. Chr.), durch das Gewahren religioser Freiheit den Juden gegeniiber ,,the first known

human rights activist™ (Dhalla 2004) gewesen sei.
2.2.3 Zugehdrigkeit Uber Vater und Mutter

Von der zuweilen als ultra-orthodox oder gar als ,,lunatic fringe™ bezeichneten Frak-
tion werden auch diejenigen Kinder von ParsInnen abgelehnt, deren Mutter keine Par-
si Zoroastrierin ist. Dazu sind VertreterInnen von Ilm-e-Kshnoom zu zihlen, einer in
Auseinandersetzung mit der Theosophie entstandenen religidsen Richtung innerhalb
der Gemeinschaft, die in den Printmedien durch die Zeitschrift Parsee Voice und deren
Herausgeber Adi Doctor vertreten ist.’”

Die religiose Perspektive des Zoroastrismus schlieit gemél Doctor die Akzeptanz
jeglicher Ausheirat aus:

. The question of questions, that needs to be asked again and again: What is a legitimate, valid mar-
riage for a Zoroastrian? The answer is, (a) both the spouses should be Mazdayasni Zarthoshtis; (b)
they should undergo the Nahan and the Ashirwad ceremonies; and (c) such ceremonies should be
performed by lawfully ordained priests. Whether a Parsee Zoroastrian woman marrying outside the
community continues to remain a Parsee Zoroastrian is purely a question of the Zoroastrian religion and
not that of any civil law. The Zoroastrian religion does not recognise any marriage performed under a
civil law, where marriage is treated as a mere contract and not a sacrament.” (Doctor 2003a)

Religion wird in dieser Position untrennbar an Abstammung gekniipft. Beide Elternteile
miissen Parsi (oder Irani) ZoroastrierInnen sein und die notwendigen Rituale absolviert
haben. Die Ehe wird als religidses Ritual gesehen, das mit dem von der romisch-katho-
lischen Kirche gepréigten Begriff des Sakraments bezeichnet wird. Der Special Marria-
ge Act, der rechtlich die Moglichkeit erdffnet, iiber Gemeinschaftsgrenzen hinweg zu
heiraten, wird unter der Angabe religidser Griinde nicht akzeptiert und als nicht befugt
gesehen, die Regeln des Zoroastrismus aufler Kraft zu setzen. Das eheliche Geschlech-
terverhiltnis wird damit unter die Deutungshoheit der Religion gestellt (Doctor 2003b).
Alle anderen Ehen werden als nicht legitim und als Versto3 gegen die religiose Tradition
und damit gegen die Gemeinschaft beurteilt.

Eine Modifikation der traditionellen Vorgaben, wie sie Dhalla angesichts gegen-
wartiger Entwicklungen fordert, wird von den Ultra-Orthodoxen abgelehnt und das
Problemmuster des demografischen Riickgangs verneint: Die Zahl der ParsInnen sei
immer schon gering gewesen. In einem — so Doctor — turbulenten und materialistischen
Zeitalter konnten die VertreterInnen der erhabensten und éltesten Religion schlicht und
einfach zahlenmiBig nicht bedeutsam sein. Die geringe Zahl reiche aus, um der wich-
tigsten Pflicht, dem Warten auf den kommenden Erléser, nachzukommen: ,,All that the

7 Vgl. zur Person Doctors Kreyenbroek (2001: 239-245).
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faithful Zoroastrian has to do today is to wait patiently for the Spiritual Gardener to
come to nourish our 1300 year-old tree, with the elixir of life* (Doctor 2004). Die Ak-
zeptanz von Kindern ausgeheirateter ParsInnen sei deshalb ein unnétiger, ja lacherlicher
Losungsvorschlag fiir ein Problem, das gar nicht bestehe.

Auch der gender-bias-Vorwurf wird von Doctor abgewiesen. Ausheirat werde ge-
schlechtsunabhéngig nicht akzeptiert und damit wird die eigene Position als Férderung
von Gleichheit gesehen. Auch andere VertreterInnen dieser Position betonen die damit
verbundene Aufhebung der gegenwértigen diskriminierenden Praxis der Patrilinearitat:

. This not only discriminates against the female Zarthushtis who are intermarried but such patrilineal
‘acceptance’ is unZarthushtrian! Our scriptures are explicit and support religious equality amongst the
sexes within the Zarthushti ritual tradition as far as intermarriage is concerned.” (Mistry 2009)

Doctor scheint seine Kritik an Ausheiratende jedoch stirker auf Parsinnen als auf Parsen
zu richten. Ohne anzumerken, ob dies fiir letztere ebenso gilt, bezeichnet er die Aus-
heirat von Frauen als endgiiltige Negation der eigenen Religion, die jegliche weiteren
Anspriiche in diesem Bereich verunmdgliche:

.We [...] ask all Parsee ladies ‘married’ to non-Parsees, to inquire of their conscience, why, after flout-
ing the very fundamentals of our great religion, are they so scared that their souls will be in suspended
animation after death, if they don’t get the benefit of the Dakhmas and the ceremonies thereafter?
What rank hypocrisy is this?!” (Doctor 2004).

2.2.4 Zugehorigkeit Uber den Vater

Die patrilineare Weitergabe der Gemeinschaftszugehdrigkeit gilt spatestens, seit sie im
Parsi Punchayet Case 1906 expliziert wurde, als die geltende Praxis.’ Sie ist im Verlauf
des 20. Jahrhunderts, vor allem aber in den letzten zehn Jahren, in die Kritik von beiden
ausgefiihrten Positionen gekommen. Aufgrund der Wahrnehmung des demografischen
Riickgangs wurden insbesondere die Forderungen nach einer Offnung der Gemeinschaft
immer lauter. Die VertreterInnen dieser gemafigt orthodoxen Position kritisieren zwar
Ausheirat, akzeptieren jedoch Patrilinearitdt als traditionellen Modus der Weitergabe
von Gemeinschaftszugehorigkeit.

Die Antworten auf die Herausforderungen der liberalen oder noch stérker der ortho-
doxen Position verweisen auf die Traditionalitdt der Patrilinearitét:

,as per the legal position, a custom or usage that has been built up by the passage of time has the ef-
fect of overriding a tenet of the religion.” (Desai 2003a)

Tradition wird durch diesen Verweis gegen samtliche Kritik immunisiert. Zu ihrer Besta-
tigung wird dabei auf den Parsi Punchayet Case verwiesen. Forderungen von orthodo-
xer Seite, die Weitergabe der Gemeinschaftszugehorigkeit an beide Elternteile zu kniip-
fen, konnten bereits deshalb nicht befolgt werden, weil sie illegal seien. Weiter warnt
Desai davor, dass Herausforderungen der gebréuchlichen Praxis die Gemeinschaft in
tiefgreifende Auseinandersetzungen stiirzen kdnnten, was unbedingt zu vermeiden sei.

8  Das bedeutet nicht, dass Ausheirat positiv bewertet wird, bei den Vertreterlnnen aller hier prasen-
tierten Meinungen dirften Ehen innerhalb der Gemeinschaft vorgezogen werden.
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Die Begriindung einer liberaleren oder orthodoxeren Position durch religiése Schriften
sei zwar durchaus moglich, bei gdngigem Brauch bzw. géngiger Praxis wiirden jedoch
im Zweifelsfall simtliche angefiihrten Glaubenssitze (,,tenets®) einer Religion iiber-
stimmen (Desai 2003b).

2.2.5 Verlauf der Diskussionen

Der demografische Riickgang wurde ab dem Jahr 2002 zunehmend Thema in den com-
munity newspapers.’ Von der bedeutendsten Stiftung der Gemeinschaft, dem BPP, wur-
de diese Wahrnehmung mit Forschungsresultaten bestétigt und als grofites Problem der
Gemeinschaft bezeichnet. Liberale ParsIinnen fordern immer lauter, diesen Entwicklun-
gen mit der Akzeptanz der Kinder ausgeheirateter Parsinnen zu begegnen.

Uber Resolutionen ordnen die Hohepriester im Mirz 2003 an, dass keinerlei Kinder
in die Gemeinschaft initiiert werden diirfen, bei denen nicht Vater und Mutter ParsInnen
sind (Mirza et al. 2003). Dieses Verbot wird jedoch nach Protesten von liberaler, aber
auch von gemiBigt orthodoxer Seite wieder auf die Kinder ausgeheirateter Parsinnen
beschrénkt.

In den folgenden Jahren finden sich von liberaler Seite wiederholt Forderungen
nach der Zulassung von Matrilinearitét, als Herausforderung der géingigen Praxis schei-
tern sie jedoch genauso wie die hohepriesterlichen Resolutionen. Diese Erfolglosigkeit
trotz des Verweises auf die demografische Situation basiert darauf, dass die beiden or-
thodoxen Positionen gemeinsam die liberalen Forderungen bekdmpfen und die Stiftun-
gen wie der BPP das politische Risiko einer Offnung nicht eingehen wollen, auch wenn
vom BPP die demografischen Probleme durchaus anerkannt werden.

Gegen Ende 2004 entsteht die ARZ (4ssociation for the Revival of Zoroastrianism),
welche die orthodoxe Kopplung von Religion und Abstammung aufheben mdchte und
sich zum Ziel setzt, Alternativen fiir die Angehoérigen ausgeheirateter Parsinnen anzu-
bieten. Mit Positionen wie ,,To be or not to be a Zoroastrian is the choice of the indi-
vidual.“ (Wadia 2004) wird eine fiir alle offene Gebetshalle er6ffnet und das Errichten
eines fiir alle zugénglichen Feuertempels geplant.

Auf orthodoxer Seite wird im Mai 2005 WAPIZ (World Alliance of Parsi Irani
Zoroastrians) gegrindet. Dass es gemall Mitgliedschaftsklausel dieser Organisation
ausreicht, dass der Vater Parse ist, erziirnt allerdings die dezidiert Orthodoxen wie Doc-
tor und entzweit zwischenzeitlich das konservative Lager. Trotzdem kann WAPIZ ver-
schiedene Erfolge verbuchen (Bekdmpfung des Beitritts zu einer Weltorganisation, die
Konvertitlnnen akzeptiert, Erfolg bei den Wahlen zum Stiftungsrat des BPP im Oktober
2008). Wahrend damit der Einfluss der geméBigt orthodoxen Seite auf die bestehenden
Institutionen gefestigt wird, finden sich weiterhin liberale Kritik in den Printmedien und
Bemiihungen der ARZ, eine offene Infrastruktur fiir einen vom Attribut ,,Parsi* geldsten
Zoroastrismus zu schaffen.

9 Die Wiedergabe des Diskussionsverlaufs stltzt sich auf eine ausfuhrlichere Rekonstruktion des
Diskurses, die anhand einer Diskursanalyse der ca. 800 relevanten Artikel der gemeinschaftlichen
Printmedien (Jam-e-Jamshed, Bombay Samachar, Parsiana, Parsee Voice, WAPIZ Page) fiir den Zeit-
raum von 2002 bis 2008 erstellt wurde.

GENDER 112010



Problematisierte Patrilinearitat bei den Parsinnen in Mumbai 21

3 Diskussion

Die liberale Herausforderung religids bestimmter, als traditionell geltender Patrilinea-
ritdt erwies sich als vergeblich. Auch wenn die Parsinnen insgesamt bei Bildung und
wirtschaftlichem Engagement eine relativ privilegierte Position einnehmen, bleibt die
Gemeinschaft eine von Méannern weitergegebene Qualitat.

Hohe Alphabetisierungsrate, Artikulationsfahigkeit, zugingliche Printmedien und
das Fehlen zentraler religioser Entscheidungsorgane und Deutungshoheit sind jedoch
strukturelle Bedingungen, die eine Fortsetzung der diskursiven Herausforderungen er-
moglichen. Daraus lassen sich fiinf Schliisse ziehen:

1. Religion und symbolische Macht

Der geschilderte Diskurs verlduft konfliktiv, d. h. die Kommunikation hat die Form
von Widerspriichen zwischen den opponierenden Parteien. Uber die diskursive Ebene
hinaus muss gefragt werden, welche Parteien ihren Willen gegen Widerstand wie durch-
setzen konnen. Dieses Durchsetzen scheint dabei vor allem den geméBigten Orthodoxen
zu gelingen. Im Anschluss an Bourdieu kann die Grundlage fiir ihren Einfluss als sym-
bolische Macht bezeichnet werden, also die Féhigkeit, eine spezifische Ordnung von
Wissen und Erkennen zu bestimmen und durchzusetzen (Bourdieu 1977: 407f.).

Diese Macht kommt den traditionellen Definitionen in der Gemeinschaft dadurch
zu, dass sie an monopolistisch verwaltbare, infrastrukturelle Leistungen gekoppelt ist
und damit realisiert und stabilisiert werden kann: Auch wenn sich Priester (sog. renega-
de priests) finden, die auch navjotes der Kinder ausgeheirateter Parsinnen durchfiihren,
wird diesen Kindern der Zugang zu Feuertempeln und den Tiirmen des Schweigens
verwehrt. Stiftungen wie der BPP beschrianken deren Benutzung mit Verweis auf ange-
stammten Brauch und priesterliche Vorgaben.

Die symbolische Macht kann sich {iber gegenseitige Bestitigung von Praxis und
Deutung zusitzlich festigen: Die zentrale Deutung besteht, wie gezeigt wurde, darin,
auf die tibliche Praxis hinzuweisen, mit der wiederum diese Deutung realisiert wird.
Angesichts dieses Zusammenspiels von kulturellem Sinn und ritueller Struktur ldsst
sich schlielen, dass Religion im untersuchten Fall der Bestimmung von Gemeinschafts-
zugehorigkeit bei den Parsi ZoroastrierInnen priméar konservierende Eigenschaften hat.

2. Religiose Alternativen

Dem Festhalten daran, dass alles so bleiben soll, wie es immer gewesen sei, wird von
liberaler Seite entgegengehalten, dass nichts mehr so sei wie friiher. Als Beleg dafiir die-
nen Verweise auf den demografischen Niedergang. Kennzeichnend fiir die liberale Seite
ist dariiber hinaus eine starke Verortung der eigenen Argumente in einem Rahmen von
als universal vorausgesetzten Werten wie Gleichberechtigung oder Menschenrechten.
Die Forderung nach Wandel wird aber auch bei Liberalen wie Dhalla mit Referenzen
auf die religiose Tradition des Zoroastrismus legitimiert, die wie auf orthodoxer Seite
mit Verweisen auf schriftliche Uberlieferungen unterstiitzt werden.

Auch im Zoroastrismus schopfen religiose Deutungen ihre Geltung aus der Refe-
renz auf Tradition und auf das Selbstverstdndnis, Teil einer weit zuriickreichenden Kette
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der Uberlieferung zu sein. Die Argumentation der liberalen Seite zeigt, dass dieser Mo-
dus des Verweisens auf die Vergangenheit, der gemil3 der Soziologin Dani¢le Hervieu-
Léger (2000: 97ff.) fiir Religionen kennzeichnend ist, keineswegs einen Gegensatz von
Religion und Wandel bedeutet. Wie das Beispiel von Dhalla zeigt, konnen auch explizite
Forderungen nach Verdnderung religios als Riickkehr zu den ,,eigentlichen Wurzeln*
bezeichnet werden. Die beobachtete Herausforderung der etablierten symbolischen
Macht wird neben dem hohen Bildungsniveau und den verfligbaren Medien dadurch er-
moglicht, dass den (iiberwiegend orthodoxen) Priestern keine traditionelle theologische
Deutungshoheit zukommt, da ihre Kompetenz nach wie vor in der Ausfithrung und nicht
in der Interpretation von Ritualen besteht.

Auch wenn die genannten Argumentationen keinen Wandel der gesamten Gemein-
schaft herbeifiihren konnten, stellen sie fiir liberal gesinnte ParsInnen eine religidse
Orientierung dar, die neue Konzepte von Geschlechterverhdltnissen ermoglicht. Dieser
Zoroastrismus 16st sich von jeglichen Bindungen an eine méinnliche Weitergabe durch
Vererbung. Zunehmend wird auch versucht, diese Orientierungen mit dem Errichten ei-
gener religidser Infrastrukturen (Gebetsraum, Feuertempel) abzudecken. Damit werden
Alternativen zu dem von den Inhabern der symbolischen Macht kontrollierten Zugang
geschaffen.

3. Geschlecht und Religion in einer reflexiven Moderne

Die Entwicklung hin zur Griindung einer von bisherigen Strukturen unabhéngigen libe-
ralen Infrastruktur ist einerseits ein Beleg fiir die Realisierung von religiosem Wandel,
andererseits aber auch ein Beleg fiir den Mangel an Erfolg liberaler Forderungen nach
Verdnderung der etablierten Regelungen. Dadurch, dass diese aber von liberaler Seite
hinterfragt wurden, musste ihre Bedeutung im Rahmen der Diskurse 6ffentlich expli-
ziert und erneut mit einer Begriindung versehen werden. Dadurch verloren die etablier-
ten, bislang unhinterfragten Regelungen ihren traditionalen Charakter als ,,selbstver-
standlich Gegebenes™ (Weber 1972: 12). Die Konfigurationen zwischen den Variablen
Religion, Abstammung und Geschlecht wurden Gegenstand von diskursiven Aushand-
lungen und die Kopplung von Religion an patrilineare Abstammung wurde zur wert-
rationalen Entscheidung.

Die ménnliche Bestimmung von Gemeinschaft wird zwar weiterhin als Praxis auf-
rechterhalten, verliert aber ihre Selbstverstandlichkeit. Dass die Verhaltnisse als kontin-
gent erscheinen, d. h. als auch anders moglich, wird durch die Bestédtigung des Beste-
henden nicht mehr riickgéngig gemacht. Wie es geméf Giddens fiir moderne Kontexte
typisch ist, ist Tradition also nicht im Schwinden begriffen, sie wird vielmehr proble-
matisiert (Giddens 1994: 57). Die religiose Tradition des Zoroastrismus, ihre Rituale
und Glaubensvorstellungen werden Mittel und Ziel von Reflexivitit (Giddens 1990).
Diese Problematisierung und Reflexivitit darf nicht als liberales Unternehmen verstan-
den werden, sondern wird zum Modus, der ebenfalls die orthodoxen Bekréftigungen
und ultraorthodoxen Forderungen kennzeichnet.

Im Anschluss an Swidler (1986) lassen sich die gegenwértigen Auseinandersetzun-
gen unter den ParsInnen als eine ,,unsettled period* verstehen, in der das etablierte Kon-
tinuum von Religion, Tradition und common sense hinterfragt wird.
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4. Individuum und Universalitat

Der liberale Aktivismus sieht sich nicht mehr, wie es noch die Association of Inter-Mar-
ried Zoroastrians (AIMZ) in der Roxan-Shah-Debatte tat, in erster Linie als Bekdmp-
fung der Diskriminierung von Frauen. Die Forderung nach der Gleichberechtigung der
Geschlechter steht im Kontext breiter Betonungen von individueller Wahlfreiheit und
der Universalitét des Zoroastrismus. Individuelle Freiheit ist der Ausgangspunkt fiir die
Forderung nach Gleichheit, als deren Folge Religion ginzlich von Abstammung entkop-
pelt wird. Im Zuge dieser Erweiterung der Argumentationsbasis wird die liberale Sache
nicht mehr vorwiegend von (meist wirtschaftlich privilegierten) Frauen getragen, son-
dern zum geschlechteriibergreifenden Unternehmen auf einer breiteren sozialen Basis.

5. Gemeinschaftliche Autonomie und sdkulare Rechte

Wie die Feministin Kumkum Sangari (1999) fiir den indischen Kontext insgesamt fest-
stellt, wird patrilineare Praxis durch die gemeinschaftliche Autonomie in zivilrechtli-
chen Fragen an religiose Tradition gebunden. Wie bei den orthodoxen Positionen zu
sehen ist, wird diese Kopplung betont, indem die Ehe z. B. bei Doctor als Sakrament
bezeichnet und in den Rahmen religidser, gemeinschaftlicher Bestimmung gestellt
wird. Sékulare Alternativen (Special Marriages Act) sind jedoch trotz dieser Einspriiche
verfligbar und erlauben in Form von Ausheirat ein Zuwiderhandeln gegen die gemein-
schaftlichen Vorgaben, wobei daraus entstehende Nachkommen von orthodoxer Seite
nicht als Gemeinschaftsmitglieder anerkannt werden.

Der diskursiven religiosen Opposition fehlt es an Durchsetzungskraft gegeniiber
den etablierten Verhiltnissen. Wie der Special Marriage Act und der Parsi Punchayet
Case zeigen, konnen religiose Streitfragen auf rechtlichem Weg entscheidend beein-
flusst werden. Uber diesen Weg konnte der soziale Wandel, der sich in der hohen Zahl
ausheiratender ParsInnen sowie in der niedrigen Geburtenrate zeigt, in eine Anpassung
des durch frusts wie den BPP regulierten Zugangs zur gemeinschaftlichen Infrastruktur
resultieren. So lange sich die Reformvorhaben nicht in der Praxis und den Ansichten
einer Mehrheit von Priestern und religiosen Gelehrten wiederfinden, auf die sich auch
das sdkulare Rechtssystem stiitzt, um Konflikte mit Gemeinschaften zu vermeiden, sind
rechtliche Erfolge der liberalen Seite nicht zu erwarten.

4 Schluss

Die Opposition im Kampf gegen bestehende, Frauen benachteiligende Verhiltnisse fin-
det bei den ParsInnen und ihrem Zoroastrismus in der Form eines 6ffentlichen Diskurses
statt. Die durch die Struktur der gemeinschaftlichen Medienlandschaft und die Alpha-
betisierungsrate relativ egalitiren Zugangsbedingungen ermoglichen den offentlichen
Widerspruch, der im Fall von Roxan Shah zur Abschwichung einer diskriminierenden
Regelung gefiihrt hat. In der Frage der Ausheirat erwies sich die Patrilinearitit zwar nicht
als ablosbar, aber durch ihre Problematisierung als Praxis wurde sie als unhinterfragter
traditionaler Modus verunmoglicht. Ethnizitit und Religion werden im Rahmen ihrer
modernen Problematisierung, wie sie bei den ParsInnen zu beobachten ist, verhandelbar.
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Die Referenz auf religiose Tradition steht im Zentrum von sé@mtlichen hier beob-
achteten Konfliktparteien. Dass Legitimierung aus der Referenz auf Tradition typisches
Merkmal religioser Kommunikation ist (Hervieu-Léger 2000: 97ff.), bestitigt sich auch
bei den Parslnnen. Religiése Traditionen stellen dabei ein Vokabular zur Verfiigung,
mit dem auch Wandel in Richtung Gleichberechtigung, der angesichts der strukturellen
Position der Parsinnen nahezuliegen scheint, kulturell gerechtfertigt werden kann. Beim
Versuch, sie in der Religion zu verwirklichen, werden damit Vorstellungen von Ge-
schlechtergleichheit religios gefasst und kommuniziert. Der Mobilitidt von Deutungen
steht die rituelle Ordnung entgegen, welche die Moglichkeit monopolistischer Verknap-
pung bietet. Dies vor allem dann, wenn sie wie die Todesrituale an einen spezifischen
Ort gebunden ist und damit eine Konfiguration von Herrschaft ermdglicht, in der Ent-
scheidungstragerlnnen symbolische Macht gegen Widerstand durchsetzen kdnnen.
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Birgit Heller

Hindu-Traditionen und Frauenemanzipation

Zusammenfassung

Im Lauf des 20. Jahrhunderts haben Frauen in
verschiedenen Religionen ein feministisches
Bewusstsein entwickelt und die normativen
Geschlechterrollen ihrer jeweiligen Tradition
infrage gestellt. Um herauszufinden, ob auch
im modernen Hinduismus eine kritische Aus-
einandersetzung mit den traditionellen Vor-
stellungen von Weiblichkeit stattfindet und
Maoglichkeiten fir eine Frauenemanzipation
vorhanden sind, werden Status, Bilder, Rollen
und Selbstverstandnis von Frauen in zwei mo-
dernen hinduistischen Bewegungen exem-
plarisch erortert. Als Referenzrahmen fur die
Interpretation dienen die vorherrschende tra-
ditionelle brahmanisch-hinduistische Weib-
lichkeitskonzeption sowie die Perspektiven
der indischen Frauenbewegung.

Schltsselwdrter

Moderner Hinduismus, Frauenemanzipation,
Indische Frauenbewegung, Indischer Feminis-
mus, Weiblichkeitskonzeption, Frauenrollen

Summary
Hindu traditions and women'’s emancipation

In the course of the 20" century women of
different religious affiliations have developed
a feminist consciousness and have called into
question the normative gender roles of their
traditions. With the intention of discovering
critical reflection approaches to traditional
concepts of femininity, and the potential
for women’s emancipation in modern Hin-
duism, the status, images, roles, and self-
understanding of women in two modern
Hindu movements are analysed. The domi-
nant Brahmanical conception of femininity
and the perspectives of the Indian women'’s
movement serve an interpretative reference
frame.
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Das Verhiltnis zwischen der politischen indischen Frauenbewegung und den Hindu-
Traditionen ist ambivalent. In der ersten Phase der Frauenbewegung im spéten 19. und
zu Beginn des 20. Jahrhunderts identifizierten sich noch viele Frauen mit weiblichen
Idealgestalten, die eine religids begriindete Geschlechterordnung représentieren. Seit
den 1970er Jahren iiberwiegt jedoch eine ablehnende Haltung gegeniiber den religiosen
Traditionen mit ihren als suppressiv eingestuften Idealen und Normen fiir das Leben von
Frauen. Ansitze einer religidsen Frauenemanzipation im 20. Jahrhundert, das Erstar-
ken des Hindu-Nationalismus und die Suche nach indigenen Wurzeln des Feminismus
bilden die Ausgangsbedingungen fiir die aktuelle Auseinandersetzung von politischer
Frauenbewegung mit Religion in Indien.

Zum besseren Verstidndnis dieser Entwicklung skizziere ich im Folgenden zunéchst
die vorherrschende traditionelle hinduistische Weiblichkeitskonzeption. Darauf auf-
bauend werden die politische Frauenbewegung sowie Ansétze einer religiosen Frauen-
emanzipation vorgestellt. AbschlieBend analysiere ich die spannungsgeladenen Beziige
zwischen diesen verschiedenen Dimensionen der indischen Kultur aus einer religions-
wissenschaftlichen Perspektive.
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1 Die traditionelle hinduistische Konzeption von
Weiblichkeit

Allgemeingiiltige Aussagen iiber ,,den Hinduismus* zu machen, ist aufgrund der Viel-
falt und Uneinheitlichkeit dieses Konglomerats von religidsen und sozialen Traditio-
nen unmoglich. Auch die Weiblichkeitskonzeptionen sind nach historischen Epochen
und regionalen Eigenheiten, gesellschaftlichen Schichten sowie den Ebenen der unter-
schiedlichen religidsen Richtungen, der brahmanischen Orthodoxie (gemeint sind die
normgebenden gelehrten Priester) und der Volksreligion zu differenzieren. Wenn hier
die Rede von einer traditionellen hinduistischen Weiblichkeitskonzeption ist, bezieht
sich dies in erster Linie auf die einflussreiche klassisch-brahmanische Tradition, die
sich selbst als Mafistab versteht. Es handelt sich dabei um jene Auffassung vom Wesen
und den idealtypischen Rollen der Frau, die sich besonders in der normativen Literatur
findet, d. h. in Texten, die von brahmanischen Gelehrten verfasst wurden, um das Ver-
halten der Menschen zu regeln, vor allem die sogenannte Manusmrti. Doch ist diese
Weiblichkeitskonzeption auch in den populdren epischen Texten zu finden, wobei das
Epos Ramdyana eine besonders iiberragende Rolle spielt, weil es iiber diverse Medien
wie theatralische Inszenierungen und zeitgendssisch besonders in Form von Comics
und Filmen die Alltagsreligiositit wiedergibt und das Leben von Hindu-Frauen bis heu-
te mafBigeblich prigt. So bildet die Praferenz mannlicher Nachkommen ein kontinuier-
liches Element der hinduistischen Traditionen, das auch die moderne Gesellschaft nach
wie vor kennzeichnet. Besonders zdhlebig ist auch das Tabu der Wiederheirat von Wit-
wen, das der moderne Rechtsstaat nur juristisch, aber nicht ideologisch auller Kraft
setzen konnte.

1.1 Frauenbild

Die Identifikation des Weiblichen mit der Sakti, der aktiven géttlichen , Kraft bzw.
der hervorbringenden Materie, im dualistischen Gegensatz zum ménnlichen, passiven
Geist, gehort zu jenen Grundmustern der brahmanisch-hinduistischen Tradition, die
quer durch die verschiedenen Uberlieferungen des Hinduismus verbreitet sind. Cha-
rakteristisch ist die Ambivalenz des Weiblichen zwischen kreativ-wohlwollend und de-
struktiv-gefahrlich, die sich aus der weiblichen Sexualitdt ergibt. Nur wenn die bedroh-
liche weibliche Sexualkraft unter ménnliche Kontrolle gebracht wird, 16st sich diese
Ambivalenz in bestidndiges weibliches Wohlwollen auf (Pintchman 1993).

Die ambivalente Seite des Weiblichen wird durch Goéttinnen wie Durga oder
Kal1 reprisentiert, die kreativ-wohlwollende Seite durch Géttinnen wie Parvati oder
Laksmi. Zwischen dem symbolischen und dem realen Frauenbild liegt allerdings in der
klassisch-brahmanischen Sicht eine tiefe Kluft, die durch ebenfalls vorhandene Beziige
nicht iiberwunden wird. Wahrend das symbolische Frauenbild autonome, ambivalente
Gottinnen von untergeordneten, wohlwollenden Goéttinnen unterscheidet (O’Flaherty
1990: 90f.; Michaels et al. 1996), gilt das Wesen der realen Frau als grundsitzlich
verdorben und der Kontrolle bediirftig. Der fundamentale Unterschied im Umgang mit
den Konzepten von Géttin und biologischer Frau besteht darin, dass Autonomie und
Kontrolle iiber die eigene Sexualitét fiir Frauen nicht vorgesehen sind. Thnen werden

GENDER 112010



30 Birgit Heller

ein groBeres sexuelles Verlangen als Mannern und eine geringere Fahigkeit zur Selbst-
beherrschung nachgesagt.! Besonders die asketischen Traditionen haben wesentlich
zum Bild der Frau als Verfiihrerin des Mannes beigetragen. Die der Frau zugeschriebe-
ne, angeborene Natur, die vor allem durch ihre sexuelle Triebhaftigkeit charakterisiert
ist, gilt als Wurzel allen Ubels. Der Versuch, Frauen von der asketischen Lebensweise,
dem samnyasa, prinzipiell auszuschlieen, hingt nicht zuletzt mit der ihnen angelaste-
ten Sinnlichkeit zusammen.

Zwischen den unabhéngigen, michtigen Gottinnen wie Durga oder Kali und den
Frauen gibt es wenig Berithrungspunkte.? Gottinnen, die keinem ménnlichen Partner
untergeordnet sind, besitzen wilde, Schrecken erregende und zugleich miitterlich-schiit-
zende Wesensziige. Diese Gottinnen, die sowohl kreative als auch destruktive Aspek-
te der kosmischen ,,Urkraft* reprasentieren, werden verehrt und teilweise gefiirchtet.
Frauen als biologische Wesen hingegen werden auf den Bereich der Sinnlichkeit/Se-
xualitdt reduziert und verachtet. Auf der Ebene der Gottinnen stellt sich Sexualitét nur
als ein Aspekt einer umfassenderen kosmischen Kraft dar, auf der menschlichen Ebene
erscheint Sexualitdt als Schwiche der Frau. Frauen an sich sind demnach schlecht und
kdnnen nur in Abhéngigkeit vom Mann ein gutes und vorbildliches Leben fithren. Nur
wenn das Wesen der Frau vollig von ihrer Mutterrolle iiberlagert wird, erdffnet sich aus
dieser Perspektive die Moglichkeit zu einer gewissen Dominanz und Eigenstandigkeit.
Als entsexualisierte Mutter partizipiert die Frau dann an der Unabhingigkeit der Got-
tinnen und genieft iibergroe Verehrung. Anders als die Géttin ist die irdische Mutter
allerdings immer auch untergeordnete Ehefrau.

Die Unterordnung unter das ménnliche Prinzip wirkt sich auf Gottinnen und Frau-
en gleichermalfien positiv aus. Jene Gottinnen, die als personifizierte Kraft einem méann-
lichen Partner untergeordnet sind, dienen auch als Vorbilder fiir die irdischen Frauen.
Am hiufigsten werden die Géttinnen LaksmT und Parvati als Modelle herangezogen,
die tugendhafte Ehefrau ist geradezu als Verkorperung der Gottin Laksmi zu verehren.
Die Metapher des gottlichen Paares inspiriert und priagt die Hingabe der Frau an den
Ehemann.? Ideale Einheit bedeutet dabei fiir das menschliche Paar, dass sich Pflich-
ten, Lebensziel und Identitdt der Frau génzlich von ihrem Ehemann herleiten. Ide-
ales Frausein ist nach traditionell-hinduistischer Auffassung nur in der Beziehung zum
Mann moglich und ergibt sich aus der weiblichen Selbstaufgabe und Unterordnung.

1 Ein Erguss an Frauenfeindlichkeit, der alle Gblichen Vorurteile enthalt, findet sich in Mahabharata
XIll, 38f. Perfiderweise werden die Worte — wie auch an anderen Stellen — einer Frau in den Mund
gelegt. Eine Nymphe unterrichtet den Weisen Narada auf seinen Wunsch hin tGber das Wesen der
Frauen. Besonders nachdricklich stellt sie fest, dass der grenzenlose Sexualdrang der Frauen vor
keinem Mann halt macht, sei er auch dumm, hésslich, missgestaltet oder schlecht. Vgl. dazu Meyer
(1915: 37ff.) mit einer Ubersetzung von Mahabharata Xlll, 38-43.

2 Allerdings kénnen die ,wilden” Gottinnen auch emanzipatorische Kraft entfalten. Dies gilt etwa
fur Kalt (Gupta 1991), die Frauen in der Moderne dazu ermachtigen kann, traditionelle Rollen zu
Uberschreiten. Die Interpretation von geschlechtsspezifischen Gottessymbolen ist weitgehend vom
sozialen Kontext abhéangig (Heller 1998).

3 Ein anschauliches Beispiel fur diesen Vorgang bietet eine der beiden Standardbiografien zum Le-
ben des Mystikers Caitanya (1486-1533). Die Beziehung Caitanyas zu seiner ersten Ehefrau na-
mens Lakshm (sic!) wird ganz im Paradigma des idealen géttlichen Paares gedeutet, vgl. dazu
Heller (1993: 229ff.).
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1.2 Frauenrollen

Die aus dieser traditionellen brahmanisch-hinduistischen Sicht fiir Frauen vorgesehe-
nen Rollen sind alle von einer midnnlichen Bezugsperson abgeleitet. Die Frau kommt
als Ehefrau, Witwe, Mutter und Tochter in den Blick, wobei wirkliche Bedeutung nur
der Ehefrau und Mutter zukommt. Obwohl immer wieder hervorgehoben wird, welch
groBe Verehrung der Hindu-Frau als Mutter zuteil wird, konzentriert sich das Interesse
der normativen Literatur ganz auf die Ehefrau. Auch die populédrsten Frauengestal-
ten der epischen Literatur, Stta, SavitrT und Satt (= Parvati), sind nicht Miitter, son-
dern ideale Ehefrauen.* Sita ist bis heute fiir die meisten hinduistischen Médchen und
Frauen das Modell einer vorbildlichen Ehefrau.’ Thre herausragenden Qualitdten sind
unbedingte Treue, Keuschheit, Leidensfahigkeit und Opferbereitschaft. Savitri, die in
ganz Nordindien von Frauen verehrt wird, stellt ihre ganze Kraft in den Dienst ihres
Mannes und rettet ihn vor dem Tod. Sati richt die verletzte Ehre ihres Gatten Siva,
indem sie Selbstmord im Feuer begeht. Sie wird wiedergeboren als Parvati. Diese
Frauengestalten verkdrpern das vollkommene Ideal der pativrata, der Frau, die sich
ganz ihrem Gatten geweiht hat. Das Leben der idealen Frau erfiillt sich im Dienst an
ihrem Ehemann.

Da das Leben der Frau vollig auf den Ehemann orientiert ist, hat die Witwe in
dieser Sichtweise ihren Daseinszweck verloren. Sie gilt als unrein und bringt Ungliick,
denn genauso wie der Korper, der des Lebens beraubt ist, unrein wird, wird die Frau,
die ihres Ehemannes beraubt ist, dauerhaft unrein. Auf den sozialen Status der Witwe
hat sich die verbreitete Anschauung, dass sie selbst den Tod ihres Ehemannes ver-
schuldet hat, verheerend ausgewirkt (Narayanan 1990: §1f.). Die Witwe hat demnach
ihre Pflichten als Ehefrau nicht erfiillt und darin versagt, ihrem Ehemann ein langes
Leben zu sichern. Diese Auffassung ist Grund dafiir, dass Frauen dazu angehalten wer-
den, darum zu beten, vor ihrem Mann zu sterben (Narayanan 1990: 69).

Drei Arten von Frauen verdienen aus orthodoxer Sicht den Namen pativrata: die
Frau, die vor ihrem Mann stirbt; die Frau, die ihrem Mann in den Tod folgt, und die
Frau, die nach dem Tod ihres Mannes ein asketisches Leben flihrt (Leslie 1989: 304).
Alle drei ernten als hochsten Lohn ein Leben in demselben Himmel wie ihre Ehe-
méinner. Der Tod des Ehemannes ldsst damit einer Frau sozial und psychologisch nur
die Wahl, ihre Schuld mit einem asketischen Leben zu biilen oder ihre freud- und
zwecklose Existenz gegen die gesellschaftlich hochgeachtete Position einer sati ein-
zutauschen.

Die Rolle der Mutter wird einerseits vollig der Rolle der Ehefrau untergeordnet,
andererseits bis zur Apotheose gesteigert. Das allgemein groflere Interesse der normati-
ven Autorititen an der Ehefrau steht in merkwiirdigem Gegensatz zur enthusiastischen
Verehrung der indischen Frauen und Géttinnen als Mutter quer durch alle Bevolke-

4 Zum exemplarischen Charakter dieser drei epischen Frauenfiguren als ideale Ehefrauen vgl. Robin-
son (1985: 188ff.). Den Modellcharakter fur die Hindu-Ehefrau formuliert Prabhati Mukherjee mit
den Worten: ,The eternal triumvirate — Sita, Savitri and Parvati — demonstrates that the only goal
in a woman’s life was to be an ideal wife.” (1983: 380)

5 Vgl dazu z. B. Wadley (1992: 119); Kakar (1988: 82ff.); Bumiller (1992: 45). Das weibliche Leitbild
Sita wird heute nicht nur durch Erzahlungen, Theater- und Tanzvorfihrungen des Epos Ramayana,
sondern durch Comichefte und populare Fernsehproduktionen transportiert.
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rungsschichten. Seit vedischer Zeit® gehoren Fruchtbarkeit und Fortpflanzungskraft der
Frau ins Zentrum religiésen Denkens und Handelns. Als jani, ,,Gebarende®, sorgt die
Frau fiir das Wohlergehen der Familie und erfiillt die ihr in der Schépfung zukommende
Funktion. Seit Beginn der klassisch-hinduistischen Zeit genief3t die Mutter hdchste Ver-
ehrung. Als Mutter {iberragt die Frau den Mann an Bedeutung: Die Mutter ist tausend-
mal verehrungswiirdiger als der Vater (Manu 11, 145). Die Wertschitzung der Mutter hat
im Lauf der Zeit so stark zugenommen, dass der moderne indische Psychoanalytiker
Sudhir Kakar (1988: 99f.) die ,,absolute und allumfassende soziale Bedeutung der Mut-
terschaft® als Spezifikum der indischen Kultur betrachtet. So steht der hohe Stellenwert
der Frau als Mutter in unaufgelster Spannung zu ihrer untergeordneten Position als
Ehefrau und birgt verschiedene Ambivalenzen in sich.

Tochter sind in den seltensten Féllen willkommen. Schon in vedischer Zeit 15ste
die Geburt einer Tochter Enttduschung aus: Ein neugeborenes Médchen legt man zur
Seite, ein ménnliches Kind hebt man (freudig) in die Hohe (Taittiriya-Samhita V1, 5, 10,
3). Diese Einstellung gegeniiber Tochtern hat sich im Lauf der Zeit noch verschlechtert.
Die Verantwortung der Eltern fiir die Keuschheit und Reinheit der Tochter stellte eine
Belastung dar, der man durch die immer stirkere Herabsetzung des Heiratsalters (bis
weit vor die Pubertit) zu entkommen suchte. Fiir viele Hindu-Familien bedeutet die
Geburt einer Tochter heute mehr denn je ein Ungliick, da sie aufgrund von iibertriebe-
nen Mitgiftforderungen den finanziellen Ruin der Familie verursachen kann. Die Praxis
des Médchenmordes wird seit der klassischen Zeit bis zur Gegenwart so gut wie ohne
gerichtliche Verfolgung ausgeiibt. Wahrend sich Mddchenmorde in der klassischen Zeit
vor allem in bestimmten Gesellschaftsgruppen und Regionen héuften, sind sie heute
quer durch die Bevdlkerung zu finden, in den besser verdienenden Schichten jedoch
in der modernen Variante der vorgeburtlichen Geschlechtsbestimmung mithilfe von
Fruchtwasseruntersuchung und Ultraschall und anschlieBender Abtreibung. Diese Hal-
tung muss letztlich als Folge einer langen patriarchalen Tradition der Minderbewertung
weiblichen Lebens betrachtet werden. Nach Auffassung der Manusmrti, des populérsten
Verhaltenskodexes der brahmanisch-hinduistischen Tradition, der bis ins 19. Jahrhun-
dert in weiten Teilen Indiens als Gesetzbuch fungierte, ist die Totung der Frau keine
schwere, sondern nur eine ldssliche Siinde (Manu X1, 67).

1.3 Zum Verhaltnis von Religion und Weiblichkeit

Wihrend die Mutterrolle der Frau als Erbe der vedischen Zeit vor allem au3erhalb der
normativen Literatur stindig an Ansehen zugenommen hat, hat sich ihr religioser Status
zusehends verschlechtert. Dabei ist zu beachten, dass die vedischen Schriften zwar in
den spiteren Hindu-Traditionen eine formale Autoritdt behalten, tatsdchlich aber Vor-
stellungen in den Vordergrund treten, die nur teilweise an die vedische Uberlieferung
ankniipfen. Wenn also das Urteil, dass die Frauen in der vedischen Epoche alle religio-
sen Rechte und Privilegien der Ménner besallen,” zu euphorisch erscheint, so hatten

6  Die vedische Zeit beginnt in der ersten Halfte des 2. Jahrtausends vor der christlichen Zeitrechnung
mit der Einwanderung der Arierlnnen in Indien. Veda (Wissen) ist die Bezeichnung fir die altesten
heiligen Schriften der Hindu-Traditionen.

7 Vgl. Altekar (1991: 196). Die idealisierende Interpretation der Stellung der Frau in der vedischen
Zeit ist typisch fur viele indische Autorlnnen.
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sie doch zweifellos einen hoheren Status inne als in spiteren Perioden. Frauen nahmen
aktiv an den Opferritualen teil, haben wahrscheinlich die heiligen Texte gesungen und
konnten bei Abwesenheit der Ménner selbst opfern. Etliche vedische Hymnen werden
weiblichen Sehern zugeschrieben, iiberliefert sind auch einige weibliche Gelehrte, allen
voran Gargl und MaitreyT, und es gibt Hinweise auf weibliche Lehrer und Asketinnen.
Es ist umstritten, ob an Médchen urspriinglich genauso wie an Knaben der Ritus des
upanayana (,,Aufnahme®) vollzogen wurde, ein Initiationsritus, der den Erwerb reli-
gioser Bildung eroffnete.® Abgesehen davon, ob der Ritus formell durchgefiihrt wurde,
legt doch die spiter belegte Bezeichnung brahmavadini, ,.eine, die brahman diskutiert®,
nahe, dass Médchen zumindest innerhalb der Familie Zugang zu religiésem Wissen
erhielten.

Erst die zunehmende Spezialisierung der Brahmanen in Verbindung mit einer lan-
gen Ausbildung auBerhalb der Familie diirfte Mddchen immer stérker von der vedischen
Bildung ausgeschlossen und auf die Aufgabe der biologischen Reproduktion beschrankt
haben. In weiterer Folge werden sie an den Rand des religiésen Rituals gedriangt. Frau-
enfeindliche Stereotype, die die Frau als triebhaftes Wesen mit charakterlichen Defiziten
wie Wankelmiitigkeit, Leichtsinn, Untreue oder Genusssucht darstellen, rechtfertigen
den Ausschluss von Frauen vom religiosen Wissen. Am Ende dieses Prozesses steht die
Einstufung von Frauen als , rituelle Siidras* — Frauen aller Gesellschaftsklassen stehen
hinsichtlich ihrer religiosen Rechte auf einer Ebene mit der untersten Klasse und sind
damit von der religiésen Erziehung und vom religiésen Ritual ausgeschlossen.’

Wichtig fiir das Verstidndnis der Entwicklung einer weiblichen Religiositit ist die
Beobachtung, dass viele Werte und Bilder der vedischen Zeit die religidsen Anschauun-
gen der traditionellen Hindu-Frau bis heute pragen (Young 1987: 63f.). So wurden Frau-
en zwar einerseits von religiosen Vollziigen ausgeschlossen, andererseits bewahrten sie
aber bestimmte Elemente vedischer Religiositit bis zur Gegenwart. Neben dem Strang
der von Brahmanen normierten Religiositit beziehen sich Frauen auf die mit Schon-
heit, Wohlergehen und Gliick konnotierten vedischen Idealtypen der Braut, Ehefrau und
Mutter. Sie identifizieren sich in ihrer Alltagsreligiositit weniger mit den asketischen
Stromungen des Hinduismus, sondern mit der lebensbejahenden vedischen Religiositit,
die sie mit einem positiven Image versorgen.'® Die tatsichliche religiése Praxis von
Hindu-Frauen besteht in einer Vielfalt von familienbezogenen Ritualen, Gebets-, Fas-
ten- und Pilgerfahrtsgeliibden und bewegt sich teilweise am Rand und auBerhalb der
traditionellen Weiblichkeitskonzeption, obwohl sie ihr in der Zielsetzung durchaus ent-
spricht, da sie um das Wohlergehen und Gliick der Familie kreist.

8  Den urspringlichen Vollzug des upanayana an Knaben und Madchen gleichermaBen postuliert
beispielsweise Altekar (1991: 12f.; 200f.). Julia Leslie (1989: 36f.) zitiert vedische Belege fir die ge-
sellschaftliche Bedeutung, die dem upanayana fur Frauen beigemessen wird. Gegen die generelle
Praxis des upanayana fur beide Geschlechter duBert sich beispielsweise Schmidt (1987: 25ff.).

9  Das Stereotyp von der unwissenden Frau steht merkwiirdig unvermittelt neben zahlreichen weib-
lich personifizierten gottlichen Gestalten des Wissens und der Weisheit. Beispielsweise wird die
Gottin Sarasvati als ,, Kraft des Wissens” bezeichnet. Sie ist die Quelle und Beschitzerin der Klinste
und Wissenschaften, vermittelt aber auch spirituelle Weisheit, die aus der Welt der Unwissenheit
befreit. Zu dieser Ambivalenz in hinduistischen Geschlechtskonstruktionen vgl. Heller (2008).

10 Das Interesse an der spezifisch weiblichen Alltagsreligiositat hat erst vor rund zwei Jahrzehnten
zugenommen. Aus der Fille der Literatur sei auf folgende Studien verwiesen: Jacobson/Wadley
(1992); Leslie (1991); Tewari (1991).
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Aus der Sicht brahmanischer Orthodoxie bestehen die Religion und das tugendhafte
Verhalten der Frau, der stridharma, im Dienst am Ehemann. Er ist von seiner Frau als
ihr personlicher Gott zu verehren, und zwar auch dann, wenn er moralisch wertlos ist.
Im Dienst an ihm erfiillt sie sémtliche religidsen Pflichten und wird allein aufgrund ihres
Gehorsams gegeniiber dem Ehemann die Himmelswelt erlangen (Manu V, 154f.).

Der religiése Gewinn der Frauen besteht in erster Linie im Weiterleben an der Seite
des Ehemannes in einer Himmelswelt und in weiterer Folge in einer guten Wiedergeburt,
unter Umstinden sogar als Mann. Der weibliche religidse Fortschritt wird gemessen am
Grad ihres Erfolgs in den zugewiesenen Rollen. Eine Entlastung zu dieser normativen,
ausschlielichen Orientierung am Ehemann bietet die Bhakti-Religiositit, die seit den
ersten Jahrhunderten der christlichen Zeitrechnung stéindig an Bedeutung und Populari-
tit zugenommen hat. Bhakti meint die hingebungsvolle, liebende Verehrung eines per-
sonalen Gottes. Diese Form der Religiositét steht allen Hindus in derselben Weise offen
und relativiert die Klassen- und Geschlechtsunterschiede hinsichtlich der Heilsféhig-
keit. Mit der bedingungslosen Hingabe an einen personlichen Gott ist sie anschlussfahig
an die fiir Frauen vorgesehene Praxis des stridharma."! Obwohl die Bhakti-Traditionen
weibliche Heilige und Mystikerinnen hervorgebracht haben, die die sozialen Konven-
tionen teilweise durchbrochen haben, bleiben Ménner in der Regel auch hier die religio-
sen Spezialisten. Frauen sind iiberwiegend nur im Bereich der miindlichen und lokalen
Traditionen tdtig und mit Ritualen, die um Geburt und Familie kreisen, beschéftigt (Te-
wari 1991; Jacobson/Wadley 1992). Auch die Kontrolle {iber diesen eingeschriankten
Bereich wird ihnen in jiingster Zeit von Brahmanen streitig gemacht.

Frauen stehen aufBerhalb des traditionellen, religids-ethischen Lebensrahmens,
der idealtypisch fiir einen Hindu vorgesehen ist. Die brahmanische Lehre von den vier
asramas, den vier Lebensstufen des Daseins als Schiiler (brahmacarya), Haushalter
(grhastha), Waldeinsiedler (vanaprastha) und Entsager (samnydsa), bezieht sich nicht
auf Frauen. Frauen spielen zwar fiir den Haushalter eine zentrale Rolle, da er sie zur Er-
fiillung seiner religios-sozialen Pflichten (insbesondere zur Zeugung ménnlicher Nach-
kommen) benétigt, und diirfen auch das Leben des Waldeinsiedlers teilen. Aber sie sind
vom Stand des samnydsa theoretisch ausgeschlossen, da sie die dafiir notwendige erste
Stufe des Veda-Studiums nicht absolvieren konnen.

Vom Standpunkt des stridharma aus muss der Begriff eines weiblichen Asketen
als Anomalie erscheinen, da Frauen in einer Weise mit Familienleben und Sexualitét
identifiziert werden, dass der Gedanke der Entsagung dazu in Widerspruch steht. In
seiner letzten Lebensphase als Asket soll sich ein Hindu nur mehr auf das Ziel der Be-
freiung aus dem Geburtenkreislauf konzentrieren. Da Frauen rituell nicht in die Hindu-
Gesellschaft aufgenommen werden, sind sie sowohl vom idealen Lebensschema, das
im samnydsa endet, als auch von der Moglichkeit der Befreiung ausgeschlossen. Diese
Sichtweise der brahmanischen Orthodoxie deckt sich allerdings nicht mit der histori-
schen Wirklichkeit.!?

11 Nach Katherine Young Uberschneidet sich im Kontext der Bhakti-Religiositat die private und
offentliche Religion der Frau: , It may be argued that worship of the image of god as pati in the
home (shrine in the house) was analogous to the bhakti expressed to a husband as pati.” (1987:
76f.)

12 Vgl. zum Folgenden den kurzen Uberblick tiber die Tradition weiblicher Askese im Hinduismus bei
Ojha (1981: 256ff.); King (1984: 69ff.).
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Die Hindu-Traditionen kennen verschiedene Formen der Entsagung. Aus vedischer
Zeit ist die Existenz asketisch lebender weiblicher brahmavadints, die sich dem Studi-
um des religiosen Wissens widmeten, bezeugt. Diese Lebensform wurde Frauen in der
klassisch-hinduistischen Periode versagt. Obwohl der samnyasa traditionellerweise aus-
schlielich Mannern vorbehalten war, gibt es einige historische Belege fiir die — theo-
logisch illegitime — Existenz von Asketinnen in der brahmanischen Tradition (Olivelle
1984: 114f.). Asketinnen sind auch aus der Tradition des Yoga, genannt yoginis, und aus
der tantrischen Tradition, genannt bhairavis, bekannt. Die iiberlieferten Beispiele sind
allerdings selten und als Ausnahmen oder jedenfalls als Minderheit zu betrachten. In der
Gegenwart gibt es eine zwar wachsende, aber immer noch geringe Zahl weiblicher As-
keten, die sich im Gegensatz zu ihren méannlichen Pendants meist weder auf eine grof3e
soziale Akzeptanz (ausgenommen sind populdre weibliche Heilige) noch auf tragféhige
Organisationsformen stiitzen konnen." Trotzdem stirken die heutigen samnyasinis ihr
Selbstbewusstsein mit der hinduistischen Tradition und verstehen sich als Erbinnen des
altehrwiirdigen vedischen Ideals der brahmavadint.

2 Frauenbewegung in Indien

Das Verhiltnis von Frauenbewegung und Religion ist fiir indische Frauen ambivalent.
Positionierten sich Frauen in der frithen Geschichte der Frauenbewegung Ende des 19.
und Anfang des 20. Jahrhunderts noch im Rahmen eines progressiven Hinduismus, nah-
men Vertreterinnen von Frauenorganisationen seit den 1970er Jahren eine distanzierte
bis ablehnende Haltung gegeniiber Religion ein.

2.1 Geschichte der indischen Frauenbewegung

Den ideologischen Rahmen fiir die Entstehung der indischen Frauenbewegung bilden
einerseits die hinduistischen Reformbewegungen mit ihrem Engagement zur Beseiti-
gung religidser und sozialer Missstinde im 19. Jahrhundert und andererseits in der er-
sten Haélfte des 20. Jahrhunderts die indische Nationalbewegung, die das Ziel der poli-
tischen Unabhéngigkeit verfolgte. In ihren Anfiangen hat sich die Frauenbewegung aus
Frauenvereinigungen, die von Hindu-Reformern geschaffen wurden, entwickelt (Bhatt/
Sharma 1992: 253). Wiahrend Frauen im 19. Jahrhundert — abgesehen von einigen Pio-
nierinnen — primdr Objekte der ménnlichen Reformer waren, wurde im frithen 20. Jahr-
hundert eine groBBer werdende Zahl hauptsichlich englisch erzogener Mittelklassefrau-
en politisch aktiv. Durch die Beteiligung an der indischen Nationalbewegung hat die
Frauenbewegung den entscheidenden Entwicklungsschritt vollzogen.

Die Bedingungen ihrer Entstehung wirken bis heute in der ideologischen Ausrich-
tung und in den Strategien von Teilen der Frauenbewegung nach. Besonders bedeutsam
sind in diesem Zusammenhang die ambivalente Haltung der Hindu-Reformer in der
Frauenfrage und die Unterordnung der frauenspezifischen Anliegen unter die nationalen

13 In den letzten Jahren sind etliche Studien erschienen, die einen Eindruck von der gegenwartigen
Vielfalt asketischer Lebensformen von Hindu-Frauen vermitteln (Denton 2004; Khandelwal 2004;
Khandelwal et al. 2006).
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Interessen. Kumari Jayawardena (1986: 77ft.) deutet das Engagement der Hindu-Refor-
mer fiir die Beseitigung von Misssténden, die besonders Frauen betrafen — vor allem sat?
(Witwenverbrennung), Kinderheirat, Verbot der Wiederheirat von Witwen, Polygamie —
als Antwort auf die Herausforderung des britischen Kulturimperialismus und der mis-
sionarischen Propaganda gegen den als dekadent, riickstindig und blutriinstig abquali-
fizierten Hinduismus. Durch die Bekdmpfung der angeprangerten Missstdnde wollten
die Reformer im Gegenzug einen progressiven Hinduismus demonstrieren. Auch der
Einsatz fiir Frauenbildung stand im Kontext einer Neubelebung des Hinduismus. Die
den Frauen zugedachte Entwicklung sollte auf den traditionellen weiblichen Rollen und
Eigenschaften beruhen. Diese Ideen des ,,Hindu revivalism® pragten die beginnende
Frauenbewegung. Die erste Periode bis 1930 stand unter dem Zielgedanken ,,women’s
uplift“ und die empfohlenen Aktivititen konzentrierten sich auf Bildung und soziale
Unterstiitzung. Frauen konnten ihre Beteiligung am 6ffentlichen Leben legitimieren und
sich die Unterstiitzung von Mannern sichern, weil sie die komplementére Rollenvertei-
lung prinzipiell nicht in Frage stellten.'

Etwa ab 1930 &nderte sich die Grundausrichtung der Frauenbewegung mit der For-
derung nach gleichen Rechten. Durch ihre gute Organisation und die starke Beteiligung
am nationalen Unabhéngigkeitskampf konnten sich indische Frauen einen Stand erar-
beiten, der sich in Gesetzesreformen zugunsten von Frauen und in der Verfassung des
unabhéngigen Indien Ausdruck verschaffte. Artikel 14 der indischen Verfassung unter-
bindet jede Diskriminierung aufgrund des Geschlechts vonseiten des Staates. Frauen
erhielten das Wahlrecht, die ménnliche Opposition regte sich aber bei den Forderungen
nach der Umgestaltung der patriarchalen Familienorganisation.'® Die Tatsache, dass 30
Jahre nach der indischen Unabhingigkeit die Frauenrechte fiir die meisten indischen
Frauen nur auf dem Papier standen, leitete die zweite Welle der indischen Frauenbewe-
gung ein.

In den Jahrzehnten nach der Unabhéngigkeit war die Frauenbewegung in eine Ruhe-
pause eingetreten, die nur von den individuellen und unorganisierten Anstrengungen
indischer Frauen gekennzeichnet war. Das Jahr 1975 wurde von der UNO zum Interna-
tionalen Frauenjahr ausgerufen. In der darauf folgenden Internationalen Frauen-Dekade
wurden in Indien bestehende Frauenorganisationen neu belebt, daneben tauchten vie-
le autonome Frauenorganisationen auf.'® Als entscheidender Unterschied zur fritheren
Frauenbewegung wird das Bemiihen zur Mobilisierung der armen stédtischen und lénd-
lichen Frauen — das sogenannte Konzept der ,,grass roots organisations™ — angeschen
(Sharma 1989: 5ff.). Die Fiithrungsrolle der gebildeten stiddtischen Mittelschichtfrauen
und die Interaktion mit der Regierung und politischen Parteien hat verschiedene Fragen
und Kritik aufgeworfen.

14 Bhatt/Sharma stellen fest: , The women’s movement in its early days was not designed as a radical
onslaught on the patriarchal bases of Hinduism and Islam in India.” (1992: 275)

15 Zu den Auswirkungen des Frauenengagements in der Nationalbewegung vgl. die Studie von Lidd-
le/Joshi (1986: 33ff.).

16 Einen reprasentativen Einblick in die verschiedenen Aktivitaten und neuen Frauengruppen gibt der
Sammelband von Desai (1991).
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2.2 Feminismus in Indien heute

Die zeitgenossische indische Frauenbewegung ist charakterisiert durch ein neues femi-
nistisches Bewusstsein. Feminismus wird generalisierend definiert als Bewusstsein von
der gesellschaftlichen Unterdriickung und Ausbeutung von Frauen und als geplantes
Handeln zur Verdnderung dieser Situation (Sharma 1989: 19). Das Verhiltnis zum west-
lichen Feminismus ist ambivalent. Es wird betont, dass Feminismus kein ahistorisches
Ideal bezeichnet und der indische kulturelle Kontext Re-Definitionen erforderlich macht
(Chaudhuri 2004). Das Engagement der verschiedenen Organisationen konzentriert sich
auf die Bereiche Gewalt gegen Frauen, Gesundheit und Arbeit. Vor allem im weit ge-
spannten Feld der Gewalt gegen Frauen, das von héuslicher Gewalt, 6ffentlicher sexu-
eller Beldstigung, Vergewaltigung, sati, dowry-Morden bis hin zu Geschlechtsselektion
und der diskriminierenden Darstellung von Frauen in den Medien reicht, kommt es
immer wieder — anlassbedingt — zu gemeinsamen politischen Aktionen verschiedener
Gruppierungen (Gangoli 2007). Die besondere Aufmerksamkeit der zeitgendssischen
indischen Frauenbewegung galt von Anfang an den benachteiligten Gesellschaftsgrup-
pen, insbesondere der Masse der armen Frauen im lédndlichen Bereich. An diesem Punkt
setzt auch ein Grofteil der Kritik am Zustand der westlichen Frauenbewegungen an,
denen schon vor 20 Jahren eine ,,ziemlich introvertierte Tendenz zum Akademismus‘
vorgeworfen wurde (Patel 1989: 89). Der tiefer liegende Zusammenhang mit dem west-
lichen Kulturimperialismus wurde als ein weiterer Grund fiir eine kritische Distanz zur
westlichen Frauenbewegung und zum westlichen Feminismus geltend gemacht.!”

Das Ausmal} des Einflusses der westlichen Frauenbewegungen oder des westlichen
Feminismus auf die indische Bewegung ist umstritten. Abgesehen davon, dass es heu-
te selbstverstindlich Verbindungen zwischen indischen und westlichen Feministinnen
gibt, ist die Tatsache, dass vorwiegend britische Frauen an der Griindung der wichtigs-
ten Frauenorganisationen im frithen 20. Jahrhundert beteiligt waren, nicht als einfacher
Import fremder Ideen zu interpretieren. Der Widerstand indischer Frauen gegen Unter-
driickung wurzelt in der indischen Sozialstruktur und im kulturellen Erbe Indiens (Lidd-
le/Joshi 1986: 49). Wihrend aber westliche Frauen fasziniert sind von diesem kulturel-
len Erbe Indiens, das fiir indische Frauen eine lange Tradition der Géttinnenverehrung
und matrilineare Familienstrukturen bereithéalt, herrscht in der indischen Frauenbewe-
gung selbst ein ambivalentes Bewusstsein fiir diese Wurzeln.

Vertreterinnen der modernen Frauenbewegung beziehen sich selten in positiver
Weise auf Mythen, Volkstraditionen oder religiése Praktiken. Bis vor Kurzem wurde
Religion von den meisten zu einem , finsteren Uberbleibsel erklirt, das iiber Bord ge-
worfen werden muf3* oder bestenfalls zu einer personlichen Angelegenheit, die sich
nicht auf die Sozialbeziehungen auswirken sollte (Dietrich 1989: 95; 1992: 10f., 14).
Die tendenziell negative Haltung gegeniiber der Religion wird darauf zuriickgefiihrt,
dass die ersten Aktivistinnen der Frauenbewegung vorwiegend aus linken politischen
Gruppierungen kamen (Patel 1989: 86). Frauen galten generell als Opfer orthodoxer Re-

17 Madhu Kishwar etwa grenzt sich besonders scharf vom westlichen Feminismus ab: , feminism, as
appropriated and defined by the West, has too often become a tool of cultural imperialism. The
definitions, the terminology, the assumptions, the forms of struggle and institutions even the is-
sues are exported from the West and applied to our situation rather mindlessly.” (2004: 36)
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ligionen und der einzige Aspekt, unter dem Religion zur Sprache kam, war die Debatte
um ein sdkulares Familien- oder Zivilrecht.

Das zivile Recht wird in Indien bis heute von den betreffenden Religionen regu-
liert, was dazu fiihrt, dass Frauenrechte stindig im Namen der Religionsfreiheit verletzt
werden. Das bedeutet etwa, dass muslimische Frauen im Fall der Scheidung keinen
Anspruch auf Unterhalt vonseiten des geschiedenen Mannes besitzen oder dass christ-
liche Frauen die Scheidung nur unter bestimmten — im Vergleich mit den christlichen
Mainnern stark eingeschriankten — Bedingungen erlangen kdnnen. Seit der wachsende
religiose Fundamentalismus als drohende Herausforderung ernst genommen wird, er-
regt die ,,unheilige Allianz* zwischen Patriarchat, Religion und Politik eine neue Auf-
merksamkeit (Sharma 1989: 28ff.). Angesichts dieser Situation mehren sich in Indien
die Stimmen, die eine vielschichtigere Auseinandersetzung der Frauenbewegung mit
Religion und religidser Reform fiir wichtig erachten und eine Verbindung zur Frage
nach der kulturellen Identitdt herstellen (Sharma 1989: 34; Dietrich 1992: 32). Viele
Vertreterinnen der Frauenbewegung sind jedoch verunsichert, weil sie keine Erfahrung
im Umgang mit Religion besitzen und deren Bedeutung und Wirkkraft unterschétzt ha-
ben. Das eigentliche Dilemma, das die ohnehin uneinheitliche und nur lose verbundene
Frauenbewegung bis zur Spaltung bedroht, zeigt sich in der Forderung nach einem ein-
heitlichen Zivilrecht bezichungsweise in seiner Ablehnung. Wird ein religionsneutraler
Standpunkt eingenommen, kdnnten sich viele Frauen distanzieren. Aber auch wenn die
Bewegung Religion und religiose Symbolik aufgreifen wiirde, wird befiirchtet, dass
sich viele Frauen von ihr entfernen konnten und dass die Bewegung vielleicht gefangen
wire in einer endlosen theologischen Auseinandersetzung mit Hindu-Pandits, muslimi-
schen Mullahs und anderen religiosen Experten (Gandhi/Shah 1992: 325f.).

Fiir dieses Dilemma gibt es keine einfachen Losungen. In bewusster Hinwendung
zur eigenen kulturellen Identitdt bekennt sich die bekannte Frauenaktivistin Madhu
Kishwar zu einem ,toleranten Hinduismus® (Young 1994: 96f.). Viele bleiben bei ihrer
religionskritischen Haltung,'® andere setzen darauf, dass sich Frauen aktiv an religidsen
Reformen beteiligen, ihre eigene religiose Geschichte entdecken und den humanisti-
schen Kern der Religionen fiir alle verfiigbar machen. Wiederum andere sehen die Wur-
zeln der Frauenbewegung selbst in einer zeitlosen Protestbewegung von Frauen, die
sich auch immer wieder spirituell-religios Ausdruck verschafft hat:

. The women’s movement has no ‘beginning’ or origin. It has always existed as an emotion, an anger
deep within us, and has flowed like music in and out of our lives, our consciousness and actions. We
know from episodes in mythology, fables, folk stories, songs and humour that women in different ways,
have resisted their subordination whenever and however it has been possible. They have challenged
social conventions with bravery and wit, taken sanyas, used religious practices or the medium of trances
and healing powers. Gradually through time, this resistance has moved from its folk roots, from uncon-
scious, solitary acts, to collective protest and schools of ideology.” (Gandhi/Shah 1992: 15)

Gerade diese Sichtweise macht es sinnvoll, Briicken zu bauen zwischen der Frauenbe-
wegung und den modernen religidsen Reformbewegungen, die hdufig an die genannten
Féaden weiblichen Widerstands in der Vergangenheit ankniipfen. Auf diese Weise konn-

18 Rajan (2004) etwa weist auf die Tatsache hin, dass selbst die von westlichen Feministinnen und In-
tellektuellen so geschéatzte weibliche religise Symbolik im Rahmen hindu-nationalistischer Politik
instrumentalisiert wird.
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ten vielleicht Allianzen gebildet werden gegen die reaktiondren Krifte, die den tradi-
tionellen Normen und Rollen fiir Frauen wieder unhinterfragbare Geltung verschaffen
wollen.

3  Frauenemanzipation im modernen Hinduismus™

Im modernen Hinduismus hat zwar bis jetzt nur ansatzweise eine kritisch-feministische
Auseinandersetzung mit der Tradition stattgefunden, es existieren aber verschiedene
Modelle weiblicher Emanzipation bezogen auf die traditionell fiir Frauen vorgesehenen
Rollen und Normen. Dabei zeigt sich, dass Frauen seit dem 20. Jahrhundert jene Rollen
religidser Autoritdt, die in der klassisch-brahmanischen Tradition Ménnern vorbehalten
waren, fiir sich reklamieren. Es ist dies vor allem die Rolle der Entsagerin, aber auch die
Rolle des Guru, der Lehrerin.

Zwei Bewegungen, die diese Verdnderungen des klassischen Geschlechterverhalt-
nisses vorantreiben, werden im Folgenden vorgestellt: die Ramakrishna-Bewegung und
die Visva Dharma-Bewegung. Im Rahmen der Ramakrishna-Bewegung erkdmpften
Frauen die Institutionalisierung ihrer spirituell-asketischen Lebensweise als samnydasinis.
Parallel zum Ménnerorden wurde ein Frauenorden mit vollig gleichwertigen Funktionen
etabliert. In der Vi§va Dharma-Bewegung wurde das jahrhundertealte Gleichheitsideal,
das sich urspriinglich vor allem gegen die Privilegien der Brahmanen und die Kasten-
hierarchie wandte, auf die Offnung religidser Lehr- und Leitungsfunktionen fiir Frauen
bezogen.

3.1 Vom Grundrecht auf samny&sa zum autonomen Frauenorden

Der berithmte Hindu-Mystiker Ramakrishna (1836—1886) bildet den Mittelpunkt der
nach ihm benannten Bewegung, die eine Hindu-Renaissance herbeifiihren wollte. Weni-
ger bekannt als Ramakrishna ist seine Frau Sarada Devi. Entsprechend dem klassischen
Ideal einer Hindu-Ehefrau widmete sich Sarada Devi bis zum Tod ihres Ehemanns
hauptséchlich seinem leiblichen Wohlergehen. Erst nach dem Tod Ramakrishnas, den
sie viele Jahre iiberlebte, wuchs Sarada Devi in eine andere Rolle hinein. Sie wurde
von der mittellosen Witwe zum Guru und zu einer wichtigen Figur im Orden, den die
Schiiler von Ramakrishna griindeten. Thre Bedeutung wird von den VertreterInnen der
Ramakrishna-Bewegung mit einem biografischen Ereignis legitimiert: Im Rahmen eines
Rituals verehrte Ramakrishna seine Frau, mit der er eine asketische Beziehung gefiihrt
haben soll, als ,,Heilige Mutter, als Manifestation der Gottin Kali. Dieser Vorgang hatte
keinen unmittelbaren Einfluss auf ihr Leben, erst viel spiter erlangte sie als ,,Heilige
Mutter* gottliche Autoritdt. Sie wird bis heute als irdische Verkdrperung der Gottin Kalt
verehrt und inspiriert die religidse Autonomie von Frauen, die sich auf ihre Nachfolge
berufen und in einem eigenstandigen weiblichen Orden leben.

Obwohl Vivekananda, der bedeutendste Schiiler Ramakrishnas und eigentliche
Griinder der Bewegung, bereits 1894 Pline fiir einen weiblichen Ordenszweig hatte,
mussten die interessierten Frauen etliche Jahrzehnte fiir seine Verwirklichung kdmpfen.

19 Fur eine ausfuhrliche exemplarische Darstellung und Analyse dieses Themas siehe Heller (1999).
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Vivekananda, der von der Bildung und der Tatkraft US-amerikanischer Frauen, die er
auf seinen Reisen in den Westen kennenlernte, beeindruckt war, wollte Sarada Devi zum
Zentrum eines Ordens machen, der der Entwicklung der indischen Frauen dienen sollte.
Vivekananda starb, bevor er dieses Projekt realisieren konnte. Seine Nachfolger in der
minnlichen Ordensgemeinschaft zeigten sich reserviert und verfolgten es nicht wei-
ter. Die entscheidende Initiative zur Griindung eines Frauenordens ging schlielich von
einer Gruppe hoch motivierter, gebildeter Frauen aus. Im Jahr 1946 erschien in einer
Zeitschrift des Ramakrishna-Ordens ein Artikel {iber das Recht von Hindu-Frauen auf
samnyasa. Die spétere samnydasini namens Muktiprana versucht darin, den Wunsch und
Anspruch von Frauen nach einem anerkannten Leben spiritueller Selbstverwirklichung
aus der Tradition zu legitimieren. Sie beruft sich zunichst auf die Gleichberechtigung
der Frau in der Friihzeit der indischen Kultur. Erst der spatere Hinduismus habe den
Frauen das Privileg eines spirituellen Lebens verweigert, allerdings sei dies eher auf
die degenerierte Gesellschaft als auf die mangelnde Kompetenz von Frauen zuriickzu-
fithren. Auf Sarada Devi als Modell verweisend, appelliert sie an die indischen Frauen,
den Weg der Entsagung zu wéhlen und die Ideale des Dienstes am Mutterland und der
personlichen Befreiung gleichermalien zu verwirklichen. Da diese Stellungnahme von
den Autorititen des Ramakrishna-Ordens als Kritik und aggressives Einklagen eines
Rechts aufgefasst wurde, dauerte es noch etliche Jahre, bis es tatsdchlich zur Griindung
eines weiblichen Ordenszweigs kam.

Im Jahr 1954 wurde der Sri Sarada Math in Dakshineswar bei Kalkutta feierlich
eroffnet und nach fiinf weiteren Jahren in die vollige Unabhéngigkeit entlassen. Die
samnyasinis sind stolz auf ihre Autonomie. Sie betrachten den Sarada Math als ersten
Frauenorden der Religionsgeschichte, der in allen Belangen vdllig unabhingig von
méannlicher Kontrolle ist:

,In the history of the monastic ideal followed by women — Hindus, Jains, Buddhists, and Christians —
this is the first and only Women's order which is absolutely independent of men’s control in all matters,
sacred and secular” (Atmaprana 1990: 500).

So ermoglicht die Ramakrishna-Bewegung spirituell orientierten Frauen zwar den
Schritt in die Emanzipation von ménnlicher religidser Autoritit, stellt aber gleichzeitig
die traditionellen Vorstellungen von Weiblichkeit und die normativen Rollenmodelle fiir
die ,,weltlich® lebenden Frauen nicht infrage.

3.2 ,Feminismus” aus dem 12. Jahrhundert

Im indischen Bundesstaat Karnataka wirkt seit den 1970er Jahren eine andere aktive
religiose Reformbewegung, die auf ein reiches Erbe der Kritik an hierarchischen Gesell-
schaftsstrukturen zuriickblickt. Die Visva Dharma-Bewegung steht in der Tradition der
Lingayats, die im 12. Jahrhundert die Kastenhierarchie und das religiése Monopol der
Priesterelite auBer Kraft gesetzt hatten. In der modernen Revitalisierung des traditionel-
len Gleichheitsethos werden auch Emanzipationsbestrebungen filir Frauen legitimiert.
Prominenteste Heilige dieser religiosen Tradition ist eine Frau namens Akkamahadévi,
die im 12. Jahrhundert gelebt hat. Akkamahadgvi ist fiir zeitgendssische Lingayats das
bedeutendste Symbol fiir die Gleichberechtigung der Frau. Sie wird gepriesen als Vor-
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lauferin der Frauenemanzipationsbewegung, als hellster Stern am Firmament des Femi-
nismus jener Tage.

Leben und Legende der Heiligen sind untrennbar verwoben. Von Kindheit an soll
sie mit Hingabe den Gott Siva verehrt haben. Von einem unbekannten Guru wurde sie
in die Siva-Verehrung initiiert. Als Mahad@vi gegen ihren Willen einen Fiirsten namens
Kausika heiraten sollte, kniipfte sie ihre Zustimmung an die Bedingung, dass sie ihre
religidse Praxis vollig frei und ungestort ausiiben diirfe. In kurzer Zeit verstiel Kausika
gegen alle Abmachungen und Mahadévi verliel den Palast. Mit einer extremen Geste
entledigte sie sich der aufgezwungenen Lebensfiihrung und warf ihre Kleider von sich.
Indem sie nackt und ungeschiitzt den Palast und ihren Heimatort verlie, brach sie mit
allen sozialen Konventionen. Sie wanderte allein, nur bekleidet mit ihren langen Haa-
ren, Richtung Kalyana, dem Zentrum der Lingayats, die sich der ausschlieSlichen Ver-
ehrung des Gottes Siva verschrieben hatten. Als sie ihr Ziel schlieBlich erreichte, wurde
sie von den ménnlichen spirituellen Autoritdten einem harten Test unterzogen, der die
spirituelle Reife der unkonventionellen jungen Frau {iberpriifen sollte. Mahadévi ging
aus dieser Priifung als anerkannte spirituelle Autoritét hervor und erhielt den Ehrentitel
Akka, , dltere Schwester*.

Akkamahadgévi verbrachte als eine der fithrenden Personlichkeiten fiinf bis sechs
Jahre in Kalyana und vollendete dort ihre spirituelle Entwicklung. SchlieSlich machte
sie sich zu einem heiligen Ort Richtung Norden auf, um sich mit Siva zu vereinen.
Kurze Zeit nach ihrer Ankunft erreichte sie dort auch das Ende ihres spirituellen Weges.
Zum Zeitpunkt ihres Todes war sie etwa 24 oder 25 Jahre alt. Fiir Akkamahadévi war
es unvereinbar, zugleich Gottesbraut und Ehefrau eines sterblichen Mannes zu sein.
Wie andere Mystikerinnen vor und nach ihr interpretierte sie das Paradigma der Bhakti-
Religiositit als ausschlieBliche Bindung an Gott und wies damit die traditionelle Rolle
der hinduistischen Ehefrau zuriick.?

Thre Nacktheit gilt als Hohepunkt eines Kampfes gegen die Tradition und wird als
Zeichen fiir dulersten sozialen Widerstand gegen die Erwartungen interpretiert, die sich
aus der Tatsache ihres weiblichen Geschlechts ergeben. Akkamahadévi verkorpert das
wichtigste Frauenideal jener zeitgendssischen Reformbewegung, die die alten revolu-
tiondren Ideale aus der Griinderzeit der Lingayats wiederbeleben mochte. Sie hat zahl-
reiche Frauen in Vergangenheit und Gegenwart inspiriert und ist das spirituelle Vorbild
von Mate Mahadévi, der derzeitigen Leiterin der Vis§va Dharma-Bewegung.

Mate Mahadévi wurde am 13. Mirz 1946 als dlteste Tochter einer reichen Familie
in Chitradurga, Karnataka, geboren. Als junge Studentin lie sie sich heimlich von ei-
nem Guru namens Swami Lingananda in die monastische Lebensweise initiieren und
erhielt den Namen ,,Mahadeévi“. Ihr Guru und ein Offenbarungserlebnis vermittelten ihr
die Gewissheit, dass sie als neue Verkdrperung von Akkamahadévi in die Welt gekom-
men sei, um die alten Ideale der Lingayat-Tradition zu erfiillen. Mit der Unterstiitzung
von Swami Lingananda griindete sie den Jaganmata Akkamahadévi Asrama, als des-
sen offizielles Oberhaupt, Jagadguru (,,Weltlehrer®), sie 1970 inthronisiert wurde. Die
beiden waren sich einig, dass die Leitung der klosterdhnlichen Organisation, die in der

20 Weitere Beispiele fur diese Form der ausschlieBlichen Gottesbeziehung finden sich bei Kinsley
(1980). Die religiose Rolle der Gottesbraut im hinduistischen und christlichen Kontext vergleicht
Heller (2007).

GENDER 112010



42 Birgit Heller

bisherigen Tradition immer von Ménnern ausgeiibt wurde, in diesem Fall ausschlie3-
lich Frauen vorbehalten sein sollte. Sie wollten damit ein Zeichen setzen, das die ur-
spriinglich intendierte Gleichberechtigung von Ménnern und Frauen einmahnt. Swami
Lingananda hat seine Schiilerin Mate Mahadgvi bereits zu Lebzeiten als seine Nach-
folgerin bestimmt. Als er am 30. Juni 1995 unerwartet starb, wurde Mate Mahadévi
entsprechend seinem Willen fiir die Leitung der ganzen Bewegung nominiert. Am
13. Januar 1996 wurde sie feierlich als Mahajagadguru (,,groBBer Weltlehrer) inthro-
nisiert. In den verschiedenen Ansprachen wurde die Abschaffung der Kasten und der
Unberiihrbarkeit sowie die Gleichstellung von Mann und Frau besonders hervorgeho-
ben. Die zahlreichen Rednerinnen wiesen immer wieder darauf hin, wie wichtig und
notwendig es sei, dass Frauen bedeutende Positionen in der Gesellschaft einnehmen.
Die Offnung religidser Rollen fiir Frauen sei als Motor fiir die Statusveréinderung von
Frauen in der Gesellschaft zu sehen.

Die Visva Dharma-Bewegung hat das alte Gleichheitsethos der Lingayats revita-
lisiert und daraus die grundsitzliche Gleichheit der Geschlechter abgeleitet. Obwohl
die spirituelle Selbstverwirklichung von Frauen im Vordergrund steht, werden zugleich
auch das traditionelle Frauenideal und die normativen sozialen Rollen infrage gestellt.

4 Schlussbetrachtungen: Spannung zwischen spiritueller
und sozialer Emanzipation

Die Ansidtze zur Frauenemanzipation im modernen Hinduismus kénnen nur vor dem
Hintergrund der traditionellen und einflussreichen religiosen Geschlechterordnung
einerseits und der autochthonen indischen Frauenbewegung andererseits interpretiert
werden. Nur ein Referenzrahmen, dessen Eckpfeiler der indischen Kultur entnommen
sind, ermoglicht eine angemessene Einordnung und Beurteilung dieser modernen Ent-
wicklungen.

Die samnyasinis des Sarada Math und der Visva Dharma-Bewegung stimmen in
dem Urteil iiberein, dass die Frauenbewegungen in Indien genauso wie im Westen zu
wenig bis gar keine spirituelle Orientierung besitzen. Entsprechend der Ansicht der
mannlichen Autorititen der Ramakrishna-Bewegung betrachten die samnydsinis des
Sarada Math das Ergebnis der westlichen Frauenbefreiungsbewegung als fehlerhafte
Entwicklung. Der Begriff ,,Frauenbefreiung* und die Art der Durchsetzung werden als
ausgesprochen westliche Idee bezeichnet. Frauen kdmpfen um Befreiung, indem sie
Minner imitieren und denselben Status anstreben. Der Frauenbewegung wird generell
der Vorwurf gemacht, dass sie sich nicht fiir ein angemessenes Ideal von Weiblichkeit
einsetzt.

Der Sarada Math besitzt keine Kontakte mit der indischen Frauenbewegung, da
diese hinsichtlich ihrer Ideale als verwestlicht gilt. An die Stelle der traditionell weib-
lichen Haltung des Dienens sei die Genussorientierung getreten. Die Bemiithungen zur
Verbesserung weiblicher Lebensbedingungen — besonders im Hinblick auf Bildung,
Bewegungsfreiheit und die gleichen gesellschaftlichen Moglichkeiten — werden zwar
anerkannt, aber in ihrer Bedeutung relativiert. Aus der Sicht der samnyasinis des Sarada
Math dienen hier durchaus wichtige Mittel dem falschen Zweck, insofern Frauen ihrer
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spirituellen Befreiung nicht nur nicht néher gebracht, sondern durch die Missachtung
des weiblichen Wesens sogar von ihr entfernt werden.

Aus dem Blick auf die Geschichte der indischen Frauenbewegung ergeben sich
interessante ideologische Verbindungen zwischen der frithen Frauenbewegung und der
Ramakrishna-Bewegung. Unter dem starken Einfluss jener hinduistischen Reformbe-
wegungen des 19. Jahrhunderts, die — wie die Ramakrishna-Bewegung — von einem
»Hindu revivalism® geprigt waren, gelang es der Frauenbewegung, den o6ffentlichen
Widerstand gegen die Statusverbesserung von Frauen zu reduzieren. Das Konzept
»women’s uplift” stellte die traditionellen weiblichen Rollen und Werte nicht infrage.
Die Teilnahme von Frauen am 6ffentlichen Leben wurde mit der Neubelebung der ver-
gangenen Weiblichkeitsideale der hinduistischen Tradition legitimiert. Das Konzept
der komplementidren Geschlechterrollen, die untergeordnete, dienende Rolle der Frau
und das Frauenideal Sita behaupteten ihren Platz in der Ideologie der friihen indischen
Frauenbewegung. Vergleicht man den heutigen Standpunkt der samnyasinis des Sarada
Math mit den Positionen der friihen Frauenbewegung, so lassen sich deutliche Paralle-
len feststellen. Durch Bildung und soziale Leistungen sollen Frauen mit den notwen-
digen Féhigkeiten und der Verantwortung ausgestattet werden, als ideale Miitter und
Ehefrauen dem nationalen Wohl zu dienen. Die indische Frauenbewegung hat sich in
der Zwischenzeit in eine andere Richtung entwickelt, die Ramakrishna-Bewegung ist
der Ideologie des 19. Jahrhunderts treu geblieben.

Das Verhiéltnis der Visva Dharma-Bewegung zur Frauenbewegung lésst sich weni-
ger eindeutig bestimmen. Zwar kritisiert auch Mate Mahadévi die fehlende spirituelle
Orientierung, wiirdigt aber zugleich die positiven Errungenschaften im Bildungsbereich
sowie sozio-Okonomische Verbesserungen uneingeschriankt. Besonders schitzt sie, dass
dadurch eine Alternative zum Eheleben moglich wird. Im Gegensatz zur Ramakrishna-
Bewegung, die sich durch straffe Organisation und ideologische Einheitlichkeit aus-
zeichnet, definieren andere prominente Frauen der Visva Dharma-Bewegung ihr Ver-
hiltnis zu Organisationen der indischen Frauenbewegung vorbehaltlos positiv. Sie
fithlen sich in ihren Aktivititen den Idealen und Zielen der Frauenbewegung durchaus
verbunden und zeigen sich an einer Zusammenarbeit interessiert.

Mate Mahadevi setzt deutliche Signale zur Verdnderung der sozialen Rollen von
Frauen. So hebt sie beispiclsweise die bedingungslose Orientierung der Ehefrau am
Ehemann auf, indem sie die Witwenverbrennung uneingeschrankt verurteilt und Wit-
wen zur Wiederheirat ermuntert. Revolutiondr ist ihre Einstellung zur Scheidung: Die
Ehepartner sollten sich fiir das Wohl der Familie einigen, ist das aber unmoglich, sollten
sie sich trennen und wiederverheiraten diirfen. Zu diesen Positionen passt es, dass Sita,
die ja den traditionellen Inbegriff von weiblicher Treue, Hingabe und Opferbereitschaft
verkdrpert, als Ideal abgelehnt wird. Sitas Ehemann, der von vielen Hindus — heute sind
darunter viele Nationalistinnen mit religids-fundamentalistischer Einstellung — als Gott
verchrte Rama, hat S1ta nach den Worten von Mate Mahadévi ausgebeutet und sich an
ihr schuldig gemacht. Frauen sollen sich entsprechend ihren Fahigkeiten entwickeln
konnen, die allerdings nicht durch eine besondere weibliche ,,Natur® vorgegeben sind.

Die Haltung von Mate Mahadgévi ist mit dem Konzept ,,equal rights* der indischen
Frauenbewegung ab etwa 1930 vergleichbar. Der Kampf fiir den gleichen gesetzlichen
Status fiihrte zur prinzipiellen Gleichstellung der Geschlechter in der indischen Ver-
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fassung. Mate Mahadevi ist der Meinung, dass in der Person Akkamahad@vis die Frau
das erste Mal in der indischen Geschichte dem Mann gleichgestellt ist. Akkamahadgvi
ist ein starkes religidses Symbol, das die traditionelle Rolle der idealen Hindu-Frau in
Frage stellt. Der Vorrang der spirituellen Selbstverwirklichung markiert allerdings auch
die Grenze fiir das Interesse Mate Mahad@évis an sozialen Veranderungen. Den Haupt-
teil ihrer Energien fiir Gleichberechtigung konzentriert sie auf den religiosen Bereich.
Ob die religiose Gleichberechtigung von Frauen und Ménnern tatsdchlich die soziale
Gleichberechtigung vorantreibt, wird die kiinftige Entwicklung zeigen. Um eine trag-
fahige Briicke zur Frauenbewegung zu bauen, miisste sich allerdings das Interesse an
der Verdnderung sozialer Rollen verstirken. Die zeitgendssische Frauenbewegung ist
malBgeblich aus der Einsicht entstanden, dass die Verankerung der Gleichstellung in der
Verfassung nicht geniigt, um den Status von Frauen real zu verbessern. Die weibliche
Emanzipation durch den Bruch mit der gesellschaftlichen Norm und den Abbruch der
Sozialbeziechungen nach dem Modell der Akkamahadeévi zu suchen, ist ein Signal, aber
keine Perspektive fiir den Statuswandel von Frauen in der indischen Gesellschaft.
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Hoda Salah

Diskurse des islamischen Feminismus

Zusammenfassung

Der Beitrag identifiziert verschiedene Diskur-
se innerhalb des islamischen Feminismus.
Es wird gefragt, ob islamischer Feminismus
dazu beitragt, Frauenrechte zu starken, und
inwieweit er Frauen einen Zugang zur 6ffent-
lichen Sphéare und Autonomie in der privaten
Sphare erméglicht. Es wird gezeigt, dass der
islamische Feminismus einen positiven Ein-
fluss auf die Forderung von Frauenrechten
hat, und zwar nicht nur innerhalb islamischer
Diskurse, sondern auch in nationalen und
internationalen Institutionen. Dennoch tragt
der islamisch-feministische Diskurs auch eine
maogliche Gefahr fir den Status von Frauen
in muslimischen Gesellschaften in sich, da
religiés motivierte Argumente gegen die UN-
Konvention fur Frauenrechte vorgebracht
werden, sobald diese zum islamischen Recht
der Scharia im Widerspruch steht.

Schltsselwérter
Islamischer Feminismus, Frauenrechte, Frau-
enbewegung, Reformbewegungen im Islam,

Summary
Discourses of Islamic Feminism

This article identifies different discourses
within Islamic Feminism. The question is wh-
ether it contributes to the improvement of
women’s rights, and in how far it enables wo-
men to attain access to public space and au-
tonomy in the private sphere. It will be argued
that Islamic Feminism has a positive influence
on the promotion of women’s rights, not only
within Islamic discourses and movements,
but also in national and international institu-
tions. However, the Islamic-feminist discourse
also carries a potential danger for the status
of women in Muslim societies, since religious
arguments are being directed against the UN
Convention for Women's Rights insofar as it
contradicts the Islamic Sharia.

Keywords

Islamic Feminism, Women'’s Rights, Women's
Movement, Reform movement in Islam, Gen-
der Jihad, Egypt

Islam, Gender Jihad, Agypten

Der islamische Feminismus trat in den 1990er Jahren in vielen Landern der Welt als ein
Teil der internationalen Reformbewegung im Islam in Erscheinung und ist heute sowohl
in arabischen Gesellschaften als auch im Iran, Nigeria, Stidafrika, in der asiatischen
Welt, Europa und in Nordamerika présent. Er ist ein feministischer Diskurs, der sich
im Rahmen des islamischen Paradigmas bewegt und Frauenrechte auf religiose Texte
griindet. Seine Mitglieder sind islamische Aktivistinnen und WissenschaftlerInnen. Sie
haben ihre eigenen Forschungszentren und Nichtregierungsorganisationen gegriindet
und sind regional und international gut vernetzt. Als Intellektuelle haben sie eine starke
Meinungsmacht durch ihre Verdffentlichungen und ihre Medienprésenz. Sie setzen sich
fiir Frauenrechte, politische Rechte sowie fiir Demokratisierung ein, die ihrer Auffas-
sung nach integrale Bestandteile des Islam darstellen. Der islamische Feminismus hat
sich teilweise sogar im wissenschaftlichen Bereich etablieren kdnnen, insbesondere an
Universititen in den USA, Siidafrika, Iran, Indonesien, Malaysia und Pakistan.

1 Viele islamische Feministinnen sind Gelehrte und Professorinnen. Fihrende Vertreterlnnen kom-
men aus den USA: Amina Wadud an der Virginia Commonwealth University in Richmond, Virginia
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Dieses recht junge Phdnomen des islamischen Feminismus ist jedoch keineswegs
eine homogene Stromung. Vielmehr lassen sich wie auch im christlichen oder sékula-
ren Feminismus verschiedene Richtungen ausmachen. Gegenstand dieses Beitrags ist
es, die Flut an Literatur, die einerseits ziber den islamischen Feminismus und ande-
rerseits von islamischen Feministlnnen selbst verfasst wurde, zu systematisieren. Er
legt dar, dass es sich beim islamischen Feminismus nicht um einen Diskurs handelt,
sondern um verschiedene Diskurse, die in unterschiedliche Stromungen kategorisiert
werden konnen. Die verschiedenen Richtungen werden idealtypisch dargestellt, um ihre
jeweiligen Argumentationsmuster analytisch einordnen zu kénnen. Im ersten Teil wer-
den die zentralen Begriffe ,,Gender Jihad®, ,,islamisch* und ,,Feminismus® definiert. Im
zweiten Abschnitt unterteile ich den islamischen Feminismus in drei Stromungen, den
konservativen, den liberalen und den radikalen Diskurs. Dabei werden die jeweiligen
AkteurInnen vorgestellt und ihre Denkrichtungen, Quellen sowie Methoden herausge-
arbeitet. Hierfiir ist es entscheidend zu wissen, welche Geschlechterrollen im Weltbild
der islamischen Feministinnen vorherrschen, welcher Korankorpus und welche religio-
sen Rollenvorbilder gelten. Es wird geklart, was Gegenstand der jeweiligen Debatte ist
und was tabuisiert bleibt. Im letzten Abschnitt argumentiere ich schlieBlich, dass der
islamische Feminismus als eine neue Frauenbewegung in den 1990er Jahren zu verorten
ist. Diese muss in Abgrenzung zu den alten sékularen, politischen Frauenbewegungen
in vielen muslimischen Gesellschaften betrachtet werden, die ihren Ursprung in den
Anfangen des 20. Jahrhunderts haben und deren Agenda sich auf den nationalen, séku-
laren und postkolonialen Staat bezog (Gdle 1995; Ahmed 1998; Moghissi 1999; Badran
1996). Am Beispiel Agyptens und seiner Verhandlung iiber die Menschenrechtskonven-
tion CEDAW (Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination Against
Women) mochte ich zeigen, welche Gemeinsamkeiten und Differenzen es zwischen den
islamischen Feministinnen und den Sdkularistinnen gibt.

1 Islamische Feministinnen und ihr Gender Jihad fiir
Frauenrechte

Islamische FeministInnen bezeichnen ihr Engagement fiir Frauenrechte mit dem arabi-
schen Wort ,,Jihad“,> was so viel wie ,,Bemithung® oder ,,Anstrengung® bedeutet. Durch
die Verwendung des Begriffs verfolgen sie zwei Ziele. Zum einen wird ,,Jihad* dem
Gebrauch desselben Begriffs durch islamische Militante entgegengestellt, die hiermit

(2006), Asma Barlas am Ithaca College in New York (2006, 2005, 2002), Hibba Abugideiri an der
Villonova Universitat (2001), Amira Sonbol El-Azhary an der Georgetown Universitdt (2001), Aziza
Al-Hibri an der University of Richmond (1982). Die Bewegung ist aber auch in Asien und Studafrika
verbreitet: Norani Othman an der Kebangsaan-Universitat in Malaysia, die Mitgrinderin der Frau-
enorganisation Sisters in Islam ist (www.sistersinislam.org), Saidiyya Shaikh an der Universitat Cape
Town in Stdafrika. Zu den agyptischen Feministinnen zahlen vor allem Nasr Hamid Abu Zaid an
der Humanistic University in Utrecht (2008, 1996) sowie Omaima Abou-Bakr (2001), Amani Saleh
und Heba Raouf Ezzat (2000a, 2000b, 1992), die alle drei Professorinnen an der Kairoer Universitat
sind. Es gibt auch zahlreiche feministische Professorinnen an der religidsen islamischen Al-Azhar-
Universitat in Kairo und in ihren Abteilungen weltweit.

2 Siehe die Arbeiten von Wadud (2006), Abugideiri (2001), Barlas (2006, 2005, 2002), Mir-Hosseini
(1999), Selim (2006), van Doorn-Harder (2006), Hélie-Lucas (1992), Nomani (2005a, 2005b).
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ihren Gewalttaten religiose Legitimation verleihen wollen. Zum anderen verweisen is-
lamische Feministinnen auf die urspriingliche Bedeutung des ,,Jihad* und somit auf den
Propheten Muhammad, der nach einem Verteidigungskampf zu seinen Gefdhrten gesagt
haben soll: ,,Wir haben jetzt den kleinen Jihad hinter uns, nun beginnt der grof3e Jihad.*
Daraufhin sollen diese gefragt haben, was der grofle Jihad sei, und Muhammad habe ge-
antwortet: ,,Das ist der Jihad gegen dich selbst.“ Obwohl dieser Hadith — Uberlieferung
der Aussagen und Taten des Propheten — von den groen Hadithgelehrten® als schwach
bzw. unecht bezeichnet wurde, ist er in der muslimischen Welt weithin bekannt und pré-
sent. Jihad bedeutet dieser Auffassung zufolge das Bemiihen des Menschen, sich selbst
zu verbessern. Der gro3e Jihad sei die stdndige Arbeit des Menschen an sich selbst, um
das Leben fiir sich und die Gemeinschaft bereichernd und sinnvoll zu gestalten. An die-
se Sichtweise kniipfen islamische Feministinnen mit ihrer Verwendung des Begriffs an:
Der ,kleine Jihad* wird als Verteidigungskampf gegen diskriminierende gesellschaftli-
che Strukturen ausgelegt. Ziel ist es, Frauen wieder zu denjenigen Rechten zu verhelfen,
die ihnen der Islam bereits vor 1 400 Jahren zugestanden hatte. Auf der anderen Seite
richtet sich der ,,groBe Jihad“ gegen die eigene Person bzw. gegen die eigenen Schwi-
chen und Angste. Dadurch bekommen islamische Feministinnen die Kraft, sich aus der
Gefangenschaft ihrer herkdmmlichen frauenfeindlichen Traditionen zu befreien, ihre
Religion neu zu erkennen und zu interpretieren. Sie treten also im Kleinen wie im Gro-
Ben fiir die Reform von Frauenrechten ein.

Die (Selbst-)Bezeichnung* als islamische Feministln ist zu unterscheiden von dem
Adjektiv ,muslimisch‘. Es bezeichnet lediglich die Zugehorigkeit zum Islam als ei-
ner Religionsgemeinschaft ohne politische Konnotation. Der Begriff sagt letztendlich
nichts iiber die Denkrichtung der damit bezeichneten Personen aus. Anders ist es bei
der Bezeichnung ,islamisch. Diese besagt, dass der Islam primérer Bezugspunkt des
Denkens und Handelns von Personen bzw. Organisationen ist. Die Islamwissenschaft
in Deutschland bevorzugt im Allgemeinen die Begriffe ,,Islamismus® bzw. ,,politischer
Islam®, dessen VertreterInnen als ,,islamische Aktivistinnen® oder ,,IslamistInnen* be-
zeichnet werden (Krdmer 1999). Begriindet wird dies damit, dass der Terminus ,,Isla-
mismus® dem arabischen Sprachgebrauch nahe kommt, hier werden die IslamistInnen
zumeist als ,,Islamiyyun® bezeichnet.

Mit islamischen FeministInnen sind somit diejenigen Akteurlnnen gemeint, deren
wesentliche Argumentationsgrundlage fiir die Einforderung von Frauenrechten der Ko-
ran und die Uberlieferungen des Propheten Muhammad darstellt, und nicht etwa die
UN-Konventionen fiir Menschenrechte. Das bedeutet nicht, dass diese Frauenrecht-
lerInnen die UN-Konventionen nicht in ihre Argumentation einbeziehen. Sie priifen, ob

3 Aus diesem Grund wurde dieser Hadith nicht in die Sammlungen von Sahih Al-Bukhari und Sahih
Muslim aufgenommen. Die hier verwendeten Hadithe wurden zum groBen Teil aus dem Arabi-
schen von mir Ubersetzt. Sie stammen vorwiegend aus Abu Shuga 1990.

4 Seit 2005 findet in Barcelona der , International Congress on Islamic Feminism” statt. Etwa 300
islamische Wissenschaftlerinnen und Gender-Aktivistinnen weltweit kommen zusammen, um Gber
Strategien zur Etablierung von Frauenrechten in der islamischen Welt nachzudenken. Siehe Home-
page der Konferenz: www.feminismeislamic.org/eng. Es gibt einige islamische Frauenrechtlerln-
nen, die es wegen der Assoziation mit dem westlichen Feminismus oder Sakularismus ablehnen,
sich als ,, Feministinnen” zu bezeichnen, so z. B. Amina Wadud oder Asma Barlas (2002). Aber sie
und andere nehmen an dieser Konferenz teil und sind als ,,islamische Feministinnen” gern gelade-
ne Géaste auf Kongressen, Workshops und im Fernsehen.
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die Konventionen mit ihren religivsen Uberzeugungen vereinbar sind, und akzeptieren
sie, wenn sie nicht im Widerspruch zum Islam stehen. Dies geschicht im Gegensatz zu
sdkularen FeministInnen in muslimischen Gesellschaften, die immer noch die Mehrheit
der politischen Aktivistinnen darstellen.® Auch wenn diese sikularen Akteurlnnen glau-
big sind, sind ihre Grundlagen und ,,terms of references* die internationalen Konventio-
nen der Menschenrechte und nicht die Religion. In ihrem Bericht an die UN kontrollie-
ren sie, inwieweit der jeweilige Staat diese internationalen Frauenrechtskonventionen,
die er unterschrieben und ratifiziert hat, in nationale Gesetzgebung und -praxis umge-
setzt hat. Der Begriff ,Feminismus‘ macht auf das Bewusstsein und die Sensibilitét
fiir Frauenrechte aufmerksam. Was Feministlnnen allgemein verbindet — gleichgiiltig
welcher politischen oder religidsen Richtung sie nahe stehen — ist das aktive Vorgehen
gegen Unrecht, gegen diskriminierende Traditionen und Strukturen, die darauf ausge-
legt sind, Frauen aufgrund ihres Geschlechts zu unterdriicken (Ruppert 2002).
Islamischen FeministInnen ist die Uberzeugung gemein, dass muslimische Frauen
unter Diskriminierung leiden, die ,,nichts mit dem Islam zu tun hat*“¢. Die meisten fithren
die Unterdriickung der Frau auf eine falsche patriarchalische Interpretation der Religion
zuriick und versuchen, dagegen vorzugehen, indem sie den ,,Igtihad” — das Bemiihen
um eine eigenstindige, neue Interpretation der heiligen Schrift — einfordern. Sie mdch-
ten zur urspriinglichen Lehre des Islam zuriickkehren und die Re- und Dekonstruktion
bisheriger Lesarten durch eine gender-sensitive Lesart der heiligen Schriften wie auch
der Geschichte der Frauen im Islam ersetzen (Barlas 2002). Dabei konzentrieren sie sich
in ihrer Argumentation auf die Idee der Gerechtigkeit Gottes ("adl), einen der zentralen
Begriffe der islamischen Theologie. Thre Hauptpramisse lautet, dass es nicht Gottes Ge-
bot sei, dass irgendein Mensch diskriminiert wird. Dies gilt insbesondere fiir Frauen, da
sie ,,Geschwister und Zwillingshalfte” der Manner seien, wie der Prophet Muhammad
es gesagt haben soll. Auch sind sie der Uberzeugung, dass der Islam eine universelle
Botschaft hat, die zu jeder Zeit und an jedem Ort Giiltigkeit besitzt. Somit ist der isla-
mische Feminismus eine intellektuelle und wissenschaftliche, vor allem aber auch eine
religidse spirituelle Bewegung, fiir deren Akteurlnnen die Verbindung zwischen Wis-
senschaft und Glauben eine wichtige Grundkonstante im Leben darstellt (Wadud 2006).
Das AkteurInnenspektrum des islamischen Feminismus umfasst Frauen und Mén-
ner und erstreckt sich vom Wissenschaftsbereich bis zum politischen Aktivismus. Die
Mehrheit der WissenschaftlerInnen versteht sich in erster Linie nicht nur als Forscherln-
nen, sondern auch als gldubige MuslimInnen, die die Missstédnde der islamischen Welt,
insbesondere im Bereich der Geschlechterbezichungen, anprangern. Sie versuchen,
durch die Vermittlung von Wissen iiber Frauenrechte und durch gezieltes politisches
Handeln an der Meinungs- und Willensbildung der BiirgerInnen mitzuwirken und Ein-
fluss auf religidse Institutionen und die staatliche Gesetzgebung auszuiiben. So leitete
die afroamerikanische Professorin Amina Wadud 2005 als weiblicher Imam erstmals

5  Agypten ist ein gutes Beispiel dafiir: Gegeniiber insgesamt drei islamischen Frauen-NGOs gibt es
etwa 550 Frauen-NGOs, die multireligiés und multikulturell sind. In Agypten gibt es ca. 16 000
NGOs. Siehe die agyptische Regierungsseite Egypt State Information Service: Non-governmental
organizations concerned with women. Zugriff am 14. Oktober 2008 unter www.sis.gov.eg/En/
Women/institutions/Local/NGOs/100401010000000001.htm.

6  Dieses Argument wird besonders oft von Vertreterinnen des konservativen und liberalen Diskurses
angebracht. Siehe Kapitel 2.
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ein Freitagsgebet vor einem gemischten Publikum in New York und eroberte auf diese
Weise eine bis zu diesem Zeitpunkt rein ménnliche Doméne. Thre Aktion erregte grofie
mediale Aufmerksamkeit. Durch spektakuldre Thesen und Aktionen und die durch sie
angestoflenen internationalen Debatten haben die islamischen Feministlnnen viel Auf-
merksamkeit auf sich gezogen. Die voranschreitende Vernetzung der Welt durch neue
technologische Entwicklungen wie die TV-Satellitenkanile und das Internet tragen ra-
sant zur Verbreitung ihrer Ideen bei. Islamische FeministInnen sind gern gesehene Géste
auf internationalen Konferenzen und in Talkshows, sowohl in muslimisch gepriagten
Landern wie auch im Westen. Teilweise haben sie eine solide Medienprésenz erlangt
und sind in verschiedenen nationalen und internationalen Netzwerken, NGOs und Dis-
kussionsrunden aktiv.

Ein Grofiteil der islamischen FeministInnen in der muslimischen Welt und im Wes-
ten hat keine religidse Universitdtsausbildung erfahren. Viele sind Absolventlnnen
geistes- und humanwissenschaftlicher Disziplinen, lehren Sprach- und Sozialwissen-
schaften sowie Philosophie und Geschlechterforschung, haben Abschnitte ihrer akade-
mischen Laufbahn im Westen absolviert und hohere Abschliisse an europdischen oder
US-amerikanischen Universitdten erreicht. Es ist zu beobachten, dass sich in einer
Vielzahl der Félle das Interesse an Geschlechterfragen im Islam wahrend oder — noch
ofter — nach der Promotion entwickelte. Die Sicherheit, die ihnen ihre feste Anstellung
an den Universitdten gibt, ermoglicht es den islamischen Feministinnen, sich in der
Forschung zu entfalten und auf diese Weise zur Etablierung neuer interdisziplinirer
Forschungsmethoden in der Geschlechterforschung und vor allem zu Frauenrechten im
Islam beizutragen. Sie versuchen, mithilfe moderner wissenschaftlicher Methoden, z. B.
aus der Geschichtswissenschaft, Hermeneutik, Sprachwissenschaft, Linguistik und der
Geschlechterforschung, neue Interpretationen der Hauptquellen des Islam zu erarbeiten.

Sie verfolgen das Ziel, Geschlechterverhéltnisse durch eine neue Sicht der alten
Auffassungen, Begriffe und Gesetze zu etablieren und damit neue Perspektiven und vor
allem Vorteile fiir Frauen zu schaffen. Dadurch kommt es oft zu Konflikten mit kon-
servativen Kreisen wie z. B. den Gelehrten der Al-Azhar-Universitdt. Al-Azhar ist eine
der éltesten und bedeutendsten islamischen Institutionen und eine wichtige Universitét
fiir den sunnitischen Islam. Ihr Hauptsitz ist in Kairo. Al-Azhar hat viele Universitéten
weltweit.

Ein Beispiel fiir die Durchsetzungskraft der Frauen, aber auch fiir die Hindernisse,
denen sie begegnen, ist der Weg der Dekanin Suad Saleh in Agypten. Nachdem ihr
Waunsch, als erste Frau Mufti zu werden, also eine islamische Rechtsgutachterin, jahre-
lang mit der Begriindung zuriickgewiesen wurde, dem Propheten zufolge solle eine Frau
nicht zu viel Macht iiber Ménner haben, errang sie 2004 einen Teilerfolg. Sie darf sich
allerdings ausschlieBlich mit ,,Frauenangelegenheiten* befassen.
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2 Diskurse der islamischen Feministinnen als
Zusammenspiel zwischen Wissen, Handeln und Macht

2.1 Der konservative Diskurs — Stolz und Wurde der Frau

Die VertreterInnen dieses Diskurses bilden die Mehrheit der islamischen FeministInnen.’
Sie setzen sich aus Wissenschaftlerlnnen religioser Universitdten, wie z. B. Al-Azhar,
und zu einem erheblicheren Teil auch aus sdkularen Universitdten weltweit zusammen.
Auch konnen viele MultiplikatorInnen sowie Aktivistinnen der Muslimbruderschaft
und anderer islamischer Richtungen und Organisationen zu diesem Spektrum gerechnet
werden. Ich bezeichne den Diskurs als konservativ, weil er sich an der Geschlechterrolle
orientiert, wie sie den VertreterInnen des konservativen Diskurses zufolge im Koran und
in der Sunna des Propheten offenbart wurde — als unverdnderbare gottliche Ordnung, die
zu befolgen ist. So sollen Frauen Ménner nicht nachahmen oder mit ihren Rollen bzw.
Aufgaben konkurrieren. Umgekehrt gilt das Gleiche fiir Ménner. Die Aufgaben und
Rollen der Geschlechter ergédnzten sich und stiinden in einem komplementéren Verhalt-
nis zueinander. Denn Gott wisse, was gut fiir den Menschen ist, oder mit den Worten des
Propheten ausgedriickt: ,,Der Mann ist fiir seine Herde verantwortlich, und die Frau ist
fiir ihre Herde verantwortlich® (Al-Gazali 1990: 10; Al-Banna 1997: 951f.).

In diesem konservativen Diskurs spielt die Familie eine zentrale Rolle. Die Fami-
lienstrukturen, wie sie im Koran beschrieben sind, werden nicht infrage gestellt. Dabei
obliegen dem Mann die Versorgung und Fiirsorge fiir die Familie. Primire Aufgabe
der Frau ist es, ihre Rolle als Ehefrau und schiitzende Mutter zufriedenstellend zu er-
fiillen. Solange die Frau dieser Aufgabe nachkommt, kann sie sich zusétzlich in der
Offentlichkeit qua Ehrenamt fiir das allgemeine Wohl engagieren oder durch geeignete
Arbeit Geld verdienen. Islamischem Recht zufolge ist die Frau nicht verpflichtet, mit
ihrem Einkommen fiir die Familie aufzukommen, sondern kann frei dariiber verfiigen.
Andererseits sehen es die VertreterInnen dieses Diskurses als berechtigt an, dass die
Frau im Erbrecht weniger als der Mann erhilt. Dies sei keine Diskriminierung, sondern
entspreche der Natur der Frau, ihrer Rolle und Aufgabe, wie sie in der gottlichen Ord-
nung festgesetzt sei. Die Fiihrerschaft des Mannes (qiwama) iiber seine Familie bzw.
iiber seine Frau wird ebenfalls als gottliche Ordnung betrachtet. Qiwama wird in dem
Fall nicht als Gehorsamkeit der Frau gegeniiber dem Ehemann interpretiert, sondern
eher als dessen Verantwortung und Biirde gegeniiber Frau und Familie (Al-Serf 1998:
77ft., Saleh 2001).

Noch bleibt die Frage, warum ich diesen Diskurs als feministisch bezeichne. Wie
bereits erwéhnt bilden die VertreterInnen dieses Diskurses die Mehrheit der islamischen
FeministInnen weltweit. Sie fithren keinen Gegendiskurs und setzen nicht auf Konfron-
tation mit dem Staat, religidsen Institutionen oder dem Volksglauben der Bevolkerung.
Im Gegenteil: Thr Schulterschluss mit dem religidsen Establishment besteht darin, den
herkdmmlichen Auffassungen zu Frauenrechten nicht zu widersprechen. Dabei richten
sie ihren Blick jedoch mehr auf die Rechte von Frauen als auf ihre Pflichten und stellen
vor allem ihre tragende Rolle im Friihislam heraus.

7  Meiner Einschatzung nach umfassen die Konservativen etwa 75 Prozent, die Liberalen 20 Prozent
und die Radikalen hochstens etwa 5 Prozent der islamischen Feministinnen.
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Durch das Studium der klassischen Texte beleben die Feministlnnen die alten Dis-
kurse mit den frauenfreundlichen Traditionen des Friihislam. Insbesondere verweisen
sie auf die vorbildliche Rolle des Propheten Muhammad, der im Haushalt geholfen und
an der Erziehung der Kinder mitgewirkt haben soll. Statt auf das Gehorsamkeitsprinzip
zu verweisen, betonen islamische Feministlnnen die im Koran erwéhnte Ehe als einen
Bund der Zértlichkeit und Zuneigung. Sie zeigen, dass Frauen in der Friihzeit des Islam
nicht gezwungen wurden, gegen ihren Willen zu heiraten. Die Zustimmung der Frau sei
vielmehr notwendig gewesen. Mé@nner mussten ihre Frauen gut behandeln und ihre gu-
ten Eigenschaften achten (Al-Gazali 1990; Saleh 2001; Minai 1991). Die Mehrheit der
feministischen Konservativen argumentiert, dass Gleichberechtigung auf Gerechtigkeit
basieren miisse. Gerechtigkeit bedeute in diesem Zusammenhang die Einhaltung der
gottlich vorgesehenen Rollen fiir beide Geschlechter. Die Unterschiede bei den Rechten
und Pflichten legitimieren konservative Feministinnen zum einen durch das Argument
der Riicksichtnahme auf biologische Verschiedenheit und zum anderen unter Hinweis
auf die Stabilisierung der islamischen Gemeinschaft durch unterschiedliche, sich gegen-
seitig ergdnzende Geschlechterrollen. Feministlnnen der konservativen Gruppierung
treten damit engagiert fiir die Gleichwertigkeit der komplementaren Geschlechterrollen
ein statt fiir Gleichberechtigung.

Der Diskurs ist auch deswegen als feministisch zu bezeichnen, da gerade islamische
FeministInnen konservativer Pragung fiir sexuelle Aufkldrung in ihren Heimatldndern
eintreten. In der Literatur und den Medien sprechen sie viele Tabuthemen an und stellen
der gédngigen Praxis Beispiele aus dem Koran und der Tradition des Propheten gegen-
iiber. Statt auf das Ziichtigungsrecht des Mannes einzugehen, fithren sie an, dass fiir den
Propheten Liebe, Sexualitit und Zuneigung zwischen Eheleuten eine unverzichtbare
Bedeutung hatte. Und anstatt das Recht des Ehemannes auf Beischlaf mit seiner Frau zu
betonen, fithren sie Quellen an, nach denen der Prophet auf die emotionalen Bediirfnisse
seiner Frauen eingegangen sei und Gewalt verabscheut habe.

Oft geht der Argumentation der konservativen Richtung — genau wie bei den Gelehr-
ten des offiziellen Mainstreams — der historische Vergleich der Situation von Frauen vor
und nach der Einfiihrung des Islam voraus. Der Islam sei historisch mit einer enormen
Besserstellung von Frauen einhergegangen. Ziel dieser Argumentation ist es zu zeigen,
dass Frauen im Islam so viele Rechte genieen wie in keiner anderen Religion oder Ge-
sellschaft seit der Entstehung der Menschheit (Al-Serf 1998: 5ff.; Raouf Ezzat 2000a).
Besonders oft wird der Westen zum Vergleich herangezogen. Durch historische Belege
wird versucht nachzuweisen, dass Frauen in westlichen Gesellschaften von der Antike
bis in die Moderne wie Minderjéhrige, als Sexobjekte und Eigentum des Mannes behan-
delt worden sind. Als Beispiel wird das Alte Testament herangezogen, in dem Frauen
als Verfiihrerinnen und Tragerinnen der Erbsiinde dargestellt werden. Als Beispiel dient
auch, dass Frauen in Europa ihre Namen oft abgeben (miissen), wenn sie heiraten, dass
ihnen in der Schweiz bis Ende der 1960er Jahre das Recht auf Eigentum nicht gewéhrt
wurde oder dass sie fiir die Fithrung ihrer Geschéfte die Unterschrift des Mannes bend-
tigten (vgl. Al-Hibri 1982). Auf diese Weise soll gezeigt werden, dass der Islam, so wie
er vor 1 400 Jahren offenbart wurde, anderen Religionen und Kulturen im Bereich der
Frauenrechte iiberlegen ist. So hat die Frau im Islam nach Ansicht dieser Gruppierung
auch das Recht auf Arbeit, Ausbildung und das Betreiben eines freien Gewerbes. Sie hat
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ferner das Recht, juristische Schritte einzuleiten und durchzufechten, das Recht, Eigen-
tum zu erwerben und zu verduBlern, sowie das Recht auf die freie Wahl eines Ehemannes.

In einem zweiten Schritt dieser Argumentationslinie wird dann betont, dass der Is-
lam die Vollendung der géttlichen Offenbarungen sei. Er verstehe sich als Reform des
Juden- und Christentums. So verwirft der Islam etwa den Gedanken der Erbsiinde und
betont, dass jedes Kind rein geboren wird. Eva tragt auch nicht die alleinige Verantwor-
tung bzw. Schuld oder Siinde fiir die Vertreibung aus dem Paradies. Dem Koran zufolge
verbot Gott Adam und Eva gleichermal3en, den Apfel zu essen:

+Aber da flUsterte der Satan ihm ein. Er sagte: Adam! Soll ich dich zum Baum der Unsterblichkeit und
einer Herrschaft, die nicht hinfallig wird, weisen? Und sie aBen davon. Da wurde ihnen ihre Scham kund
[...] Adam war gegen seinen Herrn widerspenstig. Und so irrte er ab. Hierauf erwéhlte ihn sein Herr.
Und er wandte sich ihm wieder zu und leitete recht” (Koran 20: 120-122).2

In diesem Zusammenhang ist es das Anliegen islamischer Feministlnnen, den ,,Volks-
islam* zu bekdmpfen, der stark von der Tradition belastet ist und z. B. die Idee der Erb-
siinde vom Alten Testament {ibernommen hat oder auch die Auffassung, dass Eva aus
Adams Rippe erschaffen ist, obwohl dies im Koran keine Erwéhnung findet. Durch das
Nachlesen des Textes konne man erkennen, dass es Adam sei, der den Fehltritt begangen
habe, und nicht Eva. Auch sei es kein Fehltritt gewesen, sondern Gottes Wille, die Erde
mit Menschen zu bevolkern. Durch die Riickbindung an die heiligen Texte versuchen
die islamischen Feministlnnen der konservativen Richtung zu zeigen, was der Islam
an emanzipatorischer Kraft fiir Frauen in sich tragt. Frauen werden im Koran genauso
angesprochen wie Ménner und haben mit einigen Ausnahmen dieselben Rechte und
Pflichten vor Gott, ausgehend von unterschiedlichen Rollen und Aufgaben auf der Erde,
besonders innerhalb der Familie. Hier gelte das Prinzip der Komplementaritit und nicht
das der Gleichheit der Geschlechter. Aulerdem wiirden Frauen im Koran als Glaubige
angesprochen und als Freunde und Partnerinnen des Mannes dargestellt. Ebenso seien
sie im Gegensatz zur alttestamentarischen Uberlieferung als Zwilling des Mannes und
nicht lediglich aus seiner Rippe geschaffen. Um eben diese Rechte zwischen Ménnern
und Frauen kdmpften auch westliche Frauen — um Rechte, die die muslimischen Frau-
en bereits vor 1 400 Jahren erhalten hitten. Folgende Suren und Hadithe werden von
VertreterInnen des konservativen Diskurses, aber auch von den meisten anderen isla-
mischen Feministinnen benutzt, um die egalitire Botschaft des Islam herauszustellen:

* ,,Was muslimische Méanner und Frauen sind, Manner und Frauen, die gldubig, die
(Gott) demiitig ergeben, die wahrhaftig, die geduldig, die bescheiden sind, die Al-
mosen geben, die fasten, die darauf achten, dass ihre Scham bedeckt ist [...] fiir sie
hat Gott Vergebung und gewaltigen Lohn bereit™ (Koran 33/35).

* ,,Und die glaubigen Méanner und die Frauen sind untereinander Freunde“ (Koran
9/71).

e ,,Den Minnern steht ein Anteil zu von dem, was sie erworben haben. Ebenso den
Frauen (Koran 4/33).

*  Prophet Muhammad: ,,Frauen sind die Zwillingshélften der Manner (Ahmed 1998;
Abu Dawud; Turmazi in Abu Shuga 1990: 353).

8  Alle Koranzitate sind der Koran-Ubersetzung von Rudi Paret (2007) entnommen.
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*  Der Prophet Muhammad: ,,Lernen sei eine Pflicht, die jedem Muslim, Mann und
Frau, obliegt* (Bukhari in Abu Shuqa 1990: 351).

*  Prophet Muhammad: ,,Wer immer Médchen Gutes tut, es wird ihm ein Vorhang vor
dem Hoéllenfeuer sein“ (Bukhari in Abu Shuqga 1990: 351).

* ,,Wer da eine Tochter hat und ihr nicht seine ménnlichen Kinder vorzieht, den moge
Gott ins Paradies fithren“ (Bukhari in Abu Shuga 1990: 351).

2.2 Der liberale Diskurs: Interpretation als Problem

Die zahlenméBig kleinere Stromung der liberal-islamischen Feministlnnen kniipft an
die konservative Argumentationslinie an und erweitert sie. Diese Gruppierung verwen-
det explizit den Begriff ,Feminismus‘ und geht von der These aus, dass der Islam eine
revolutiondre und feministische Religion ist, in der die Gleichberechtigung tief veran-
kert ist. Frauen seien im Koran in gleichem Mall wie Ménner angesprochen. Sie besd3en
dieselben Rechte und Pflichten. Thre Leitidee ist ,,das Prinzip der Gerechtigkeit Gottes®.
Alles, was mit diesem Prinzip nicht vereinbar ist, lehnen sie ab (vgl. Abou Al-Fadl/Ali
Mustafa 1999: 292ff; Abou-Bakr 2001, 1999).

Die Liberalen haben jedoch einen grofleren Freiraum als die konservativen islami-
schen Feministlnnen, da sie sich nicht in gleicher Weise den alten, klassischen Texten
verpflichtet fithlen. Die Hauptquelle ihrer Argumentation bleibt zwar der Koran, doch
wird dieser nur selektiv gelesen, wobei der Fokus auf der ethischen Botschaft des Islam
liegt. Uberlieferungen des Propheten Muhammad und die Interpretationen der verschie-
denen Rechtsschulen (figh) werden infrage gestellt, sofern sie im Widerspruch zum Ko-
ran stehen. VertreterInnen des konservativen Diskurses sehen sich oft verpflichtet, die-
sen islamischen Quellen zu folgen. Liberal-islamische Feministinnen hingegen sehen
sich in grolerem Maf ihren Ideen als der Tradition verpflichtet (vgl. Nomani 2005b).
Sie sind hoch gebildet und mit der internationalen feministischen Literatur und deren
Genderkonzepten gut vertraut. Ihrer Meinung nach ist die Geschlechterrolle ein soziales
Konstrukt und keine natiirliche Gegebenheit. Ferner vertreten sie die Auffassung, dass
der Islam in seinem Kern feministisch ist, seine Ideen jedoch wegen der patriarchali-
schen Strukturen in den islamischen Gesellschaften und der zwangslaufig mannlich do-
minierten Interpretation nicht durchgesetzt werden konnten (vgl. Bozkurt 2008; Sonbol
El-Azhary 2001: 120ff.). Von dieser Perspektive aus streben die Liberalen nach einer
Neudefinition der Geschlechterrollen. Diese seien keine gottliche Ordnung wie bei den
Konservativen, sondern eine soziale Konstruktion, die durchaus verdnderbar sei.

Sie konnten durch ihre Quellenarbeit am Koran und an den alten klassischen Tex-
ten die hochste Autoritdt im sunnitischen Islam, die Al-Azhar-Universitit, davon liber-
zeugen, dass die Vormundschaft des Mannes, ,,qiwama“, nur auf seine eigene Familie
beschrinkt ist und sich keineswegs auf Frauen in der Offentlichkeit erstreckt. Dies be-
deutet nichts Geringeres als die Gleichstellung von Mann und Frau in der Offentlichkeit.
Hier erweitern die liberalen islamischen Feministinnen die Argumentation der Konser-
vativen, indem sie die Frau dem Mann emotional und physisch gleichstellen. Sie sind
der Meinung, dass die kdrperliche Kraft in der Moderne nicht mehr die gleiche Gewich-
tung hat wie im Mittelalter, als Frauen weder Bildung noch Sicherheit hatten (vgl. Raouf
Ezzat 2000b; Barlas 2005; Abugideiri 2001).
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Zudem sind sie in ihren Forschungen durch Neuinterpretationen des Korans zu dem
Ergebnis gekommen, dass es nicht im Sinne des Islam ist, Frauen den Zugang zum
Richteramt zu verwehren.’ Thnen zufolge ist es Frauen sogar gestattet, das Amt des
Staatsoberhaupts zu bekleiden. Hierbei stiitzen sie sich auf den Koran, in dem die K&-
nigin Balkis als Beispiel einer guten Staatsfiihrerin dargestellt wird (vgl. Raouf Ezzat
2000a, 1992; Abou-Bakr 2001).

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass der liberale Diskurs die partner-
schaftliche und gleichberechtigte Beziehung zwischen Mann und Frau im Islam betont,
im Privatbereich ebenso wie beispielsweise im Erb- oder Zeugnisrecht. Es ist ein ega-
litdrer Diskurs, der nicht auf physische oder mentale Differenzen wie im konservativen
Diskurs abstellt. Gerechtigkeit Gottes (“adl) bedeutet hier Gleichberechtigung nicht nur
vor Gott (wie bei den Konservativen), sondern auch im Diesseits. Fiir diese Gruppie-
rung ist die Idee der Gerechtigkeit Gottes der Maf3stab aller Dinge und eine Grundvor-
aussetzung fiir die Interpretation normativer Texte sowie fiir das Handeln der Menschen.
In ihren Texten belegen sie ihr Argument, dass die Gleichberechtigung der Kern des
Islam sei, zumeist mit denselben Zitaten aus dem Koran und der Sunna, die auch die
Konservativen verwenden (vgl. Barlas 2008, 2005; Selim 2006). Im Gegensatz zu den
Konservativen, die die gottlichen Gesetze und die Geschlechterordnung, wie sie sie im
Koran und in der Sunna offenbart sehen, als unantastbar betrachten, liegt der Fokus des
liberalen Diskurses nicht auf dem Wortlaut des Textes, sondern auf dem Zweck und Ziel
(maqasid) der Offenbarung (vgl. Sisters in Islam 2009).

2.3 Radikaler Diskurs — Text als Problem

Den radikalen Diskurs kann man im Foucault’schen Sinn als revolutiondren Diskurs
bezeichnen (vgl. Foucault 2003). Seine VertreterInnen sehen sich als von der Gesell-
schaft unterdriickt, bestraft und ausgeschlossen, weil sie einen Gegendiskurs bilden,
der den offiziellen homogenen Diskurs iiber den Islam und Frauenrechte herausfordert.
Sie stellen nicht nur in arabischen Landern, sondern auch international eine Minderheit
dar. Thre Wirkung ist jedoch groB3. Ein Beispiel ist der siidafrikanische Theologe Farid
Esack. Er argumentiert unter anderem, dass Homosexualitit im Islam nicht verboten ist.
Gleichzeitig engagiert er sich in Nichtregierungsorganisationen (NGOs) fiir Sexualauf-
kldrung und die Bekdmpfung von AIDS. Der dgyptische Theologe Ahmed Subhi beging
ebenfalls einen Tabubruch, als er die verbreitete Vorstellung der Muslime vom Jiingsten
Tag, wonach die Holle von Frauen tiberfiillt ist, infrage stellte. Damit wandte er sich ge-
gen den verbreiteten Glauben vieler Muslime und Theologen des offiziellen Islam, die
diese Vorstellung zur Unterdriickung von Frauen oder zu ihrer Zwangsverschleierung
instrumentalisieren. Frauen werden so in Angst versetzt, als Nahrung des Hollenfeuers
zu dienen, falls sie sich schminken oder ihr Haar unbedeckt lassen. Ahmed Subhi wurde
von der Al-Azhar-Universitidt wegen seiner Forschungen entlassen und lebt heute im
US-amerikanischen Exil.

Als weiteres Beispiel dient der dgyptische Literaturwissenschaftler Nasr Hamid
Abu Zaid (2008, 1996). Islamistinnen haben versucht, ihn wegen seiner Schriften {iber
den Koran als literarischen Text in einem Gerichtsprozess von seiner Frau zwangszu-

9  Siehe die Studie von Cilja Harders (1995) zur politischen Partizipation von agyptischen Frauen.
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scheiden. Heute lebt Abu Zaid mit seiner Frau im Exil in Utrecht, wo er an der Univer-
sitdt Islamwissenschaft unterrichtet. Die islamischen FeministInnen haben durch solch
spektakuldare Thesen, die an den Grundfesten der islamischen Gesellschaften riitteln,
und durch die darauf erfolgten Reaktionen und internationalen Debatten viel Aufmerk-
samkeit auf sich gezogen.

Die Radikalitdt dieses Diskurses besteht darin, dass er nicht die Verteidigung des Is-
lam zum Ziel hat. Seine VertreterInnen unterstiitzen einerseits die beiden ersten Diskur-
se, betonen die positiven Aspekte und sehen damit den Islam auch als frauenfreundliche
Religion an. Im Gegensatz zu den ersten beiden Diskursen, denen zufolge der Islam un-
ter der patriarchalischen Interpretation gelitten hat, argumentieren sie aber, dass der Ko-
ran in sich bereits ein patriarchalischer Text ist, der die gesellschaftlichen Zusténde des
7. Jahrhunderts widerspiegelt. Die teils frauenfeindlichen Aspekte des Islam sind dieser
Auffassung zufolge kein Ergebnis der — falschen — Interpretation durch ménnliche Ge-
lehrte, wie die islamischen FeministInnen anderer Diskurse behaupten, sondern lassen
sich auf Textstellen im Koran und den Hadithen zuriickfiihren (vgl. Abu Zaid 1996).
Die Leitideen dieser Stromung sind nicht nur die Gerechtigkeit Gottes, sondern auch die
Menschenrechts-Charta der Vereinten Nationen, die Idee der ,,global citizenship“!® und
der Glaube an Gleichberechtigung zwischen den Geschlechtern in der Offentlichkeit
und im Privatbereich. Ihre VertreterInnen orientieren sich an diesen universellen Werten
und betrachten den Islam als ethische Autoritét (vgl. Esack 1999).

Gerade in diesem Diskurs sind die modernen Ansétze und die Methoden der kriti-
schen Theologie, der Hermeneutik sowie der Sprachwissenschaft und insbesondere der
Geschlechterforschung von groBler Bedeutung. So stehen VertreterInnen dieses Diskur-
ses in internationalem Austausch miteinander und sind im interreligiosen Dialog ak-
tiv. Ihr methodischer Umgang mit dem Text ist freier als derjenige der beiden anderen
Gruppierungen. Radikale FeministInnen studieren auch die Geschichte und Sprache des
Korans und die Entwicklung des islamischen Rechtssystems, fiihlen sich aber nicht an
den Wortlaut des Textes gebunden. Sie kritisieren am konservativen und liberalen Dis-
kurs deren Textfixiertheit und Verteidigungshaltung. Sie werfen den VertreterInnen vor,
dass diese bei der Argumentation und der Auswahl der islamischen Quellen einseitig
und selektiv vorgehen. Sowohl der konservative als auch der liberale Diskurs instru-
mentalisierten die Religion zugunsten von Frauen und suchten bewusst nach Texten,
die ihre diesbeziiglichen Argumente unterstiitzen. Gleichzeitig blendeten sie bestimmte
Passagen der heiligen Texte in ihren Interpretationen aus, indem sie Textstellen {iber das
korperliche Ziichtigungsrecht des Mannes iiber seine Ehefrau' oder die Bestrafung von
Ehebrecherinnen sowie Hollenvorstellungen ignorierten oder zu mild interpretierten.

So kritisierte Nasr Hamid Abu Zaid auf einer Konferenz 6ffentlich die Aussage
einer Referentin. Sie hatte argumentiert, dass das Schlagen im Koran lediglich das sym-

10 Siehe die Leitideen des , International Congress on Islamic Feminism*:

11 ,Die Manner stehen Uber den Frauen, weil Gott sie (von Natur vor diesen) ausgezeichnet hat und
wegen der Ausgaben, die sie von ihrem Vermogen (als Morgengabe fiir die Frauen?) gemacht
haben. Und die rechtschaffenen Frauen sind (Gott) demiitig ergeben und geben acht auf das, was
(den AuBenstehenden) verborgen ist, weil Gott (darauf) acht gibt (d. h. weil Gott darum besorgt
ist, dass es nicht an die Offentlichkeit kommt). Und wenn ihr fiirchtet, dass (irgendwelche) Frauen
sich auflehnen, dann vermahnt sie, meidet sie im Ehebett und schlagt sie! Wenn sie euch (darauf-
hin wieder) gehorchen, dann unternehmt (weiter) nichts gegen sie! Gott ist erhaben und groB.”
(Koran 4/35).
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bolische Schlagen bedeute und keine physische Gewalt beinhalte. Nasr Hamid Abu Zaid
sagte, im Koran sei von Schlagen die Rede und dies heifle auch schlagen und nichts
anderes. Da miisse man sehen, wie man damit umgehen solle.'

Oft lehnen die Radikalen — wie Amina Wadud, Abu Zaid oder Esack — solche Texte
im Koran ab, da sie ihnen bei der Interpretation ratlos gegeniiber stiinden (vgl. Wadud
2006; Esack 1999). Sie kritisieren, dass die Konservativen und Liberalen den Text zu-
gunsten von Frauen zurechtbiegen und so die Religion instrumentalisieren. Kritik wird
besonders am liberalen Diskurs geiibt, dem der radikale Diskurs ndher steht als dem
konservativen. Zwar hétten liberale VertreterInnen gute Ideen zur Reform von Frauen-
rechten im Islam, der liberale Diskurs argumentiere aber genauso wie der konservative
aus einer defensiven Haltung zum Islam und vermeide es, ernsthafte wissenschaftliche
und theologische Fragen aufzuwerfen.

Ich wiirde die Radikalen als ,sdkulare Islamistinnen‘ bezeichnen. Zwar stiitzt sich
ihre Argumentation auf den Islam, doch kommen sie zu dem Ergebnis, dass der Islam
eine Religion ist, die ein sékulares Staatssystem und damit eine sdkulare Verfassung
und ein sdkulares Rechtswesen bejaht. Es stellt nicht nur Gleichberechtigung zwischen
den Menschen sicher, sondern respektiert auch — und das ist zentral — die Freiheit des
Individuums. Im radikalen Diskurs wird die Frau nicht wie so oft als Mutter oder als Teil
einer Gemeinde gesehen. Es geht vielmehr um das individuelle Selbstbestimmungsrecht
und damit um das Recht von Frauen, ihr Leben nach Belieben zu gestalten. Hier wird auf
die Bediirfnisse — auch unverheirateter Frauen — nach Liebe, Leidenschaft und sexueller
Selbstbestimmung eingegangen. Islamistlnnen sind die VertreterInnen dieses Diskurses
dennoch, insofern sie aufgrund der Analyse der heiligen Texte zu ihren Uberzeugungen
kommen und sie folglich als islamische Ethik verstehen. Mit religiosen Argumenten
begriinden sie, dass der Islam seinem Wesen nach eine sékulare Religion sei oder dass
sexuelle Selbstbestimmung und Homosexualitdt Menschenrechte seien.

3 Macht, Wirksamkeit, Grenzen und Chancen des
islamischen Feminismus

Meiner Meinung nach stehen feministische Richtungen — egal ob sékular oder religios —
im Westen wie im Orient bei Verhandlungen iiber Frauenrechte nicht im Gegensatz zu-
einander, wenn sie iiber die politischen und sozialen Rechte von Frauen verhandeln.
Differenzen und Auseinandersetzungen bestehen dann, wenn es um die individuellen
Menschenrechte im Privatbereich geht, wie etwa das Erb- oder Familienrecht oder das
Recht auf sexuelle Selbstbestimmung.

Anhand des konkreten Beispiels CEDAW lisst sich zeigen, wie konservative isla-
mische Feministinnen Frauenrechte auf nationaler und auf internationaler Ebene aus-
handeln (vgl. Salah 2010). Agypten wird als Beispiel angefiihrt, da es aufgrund seiner
religidsen, politischen und kulturellen Stellung im islamischen und arabischen Kultur-
raum eine Vorreiterrolle innehat: Sie gilt sowohl im Hinblick auf die Re-Islamisierung
als auch in Bezug auf die Frauenemanzipation.

12 Konferenz organisiert vom Wissenschaftskolleg Berlin 2007 Uber islamischen Feminismus (vgl.
“War Mohammed ein Feminist?’ 2008).
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Die islamische Bewegung der Muslimbriider hat sich in den 1920er Jahren zeit-
gleich zur politischen Frauenbewegung gegriindet. Letztere muss — selbst gemessen an
heutigen MaB3stidben — als progressiv gelten, da sie nicht nur den Zugang von Frauen zur
Offentlichkeit durch Bildung und Teilnahme an der Politik forderte, sondern auch fiir
die Verbesserung der rechtlichen Situation von Frauen im Privatbereich kdmpfte. Sie
verlangte die Abschaffung von Teilen des islamischen Familienrechts, wie z. B. die Po-
lygamie und das Gehorsamsrecht gegeniiber dem Ehemann. Zwar waren die AktivistIn-
nen bekennende MuslimInnen und Christlnnen, ihre Agenda aber war gepragt von der
politischen Zielsetzung eines nationalen, sékularen und postkolonialen Staats, und zwar
im Unterschied zu den Muslimbriidern, die die Unterwerfung des Individuums unter das
religidse Recht vertreten. Beide Gruppierungen haben sich von Agypten aus in der isla-
mischen Welt verbreitet und stehen in einem spezifischen Wechselverhaltnis zueinander
(vgl. Mernissi 1992: 223f.).

Es ist zu betonen, dass Agypten wie die meisten muslimisch geprigten Lénder ein
semi-sékularer Staat ist. Obwohl die Scharia in vielen Staaten des Vorderen Orients von
der Verfassung zur Hauptquelle der Gesetzgebung erklért wird, wirken scharia-rechtliche
Regelungen vorwiegend nur im Familienrecht. Politische Grundrechte, Strafrecht und
Zivilrecht dagegen sind hdufig sékularen Ursprungs und entstammen vorwiegend franzo-
sischem oder schweizerischem Recht. Darauf aufbauend hat Agypten, wie die Mehrheit
muslimischer Staaten auch, die UN-Konvention fiir Frauenrechte (CEDAW) angenom-
men und ratifiziert (United Nations 2009b). Es hat jedoch ebenso wie zahlreiche andere
arabische und muslimische Lander Vorbehalte gegen die Konvention geltend gemacht.
Sie beziehen sich in den meisten Fillen auf Artikel 2, 9 und 16, in denen die Staaten
aufgefordert sind, mit allen zur Verfiigung stehenden Mitteln jegliche Formen der Diskri-
minierung von Frauen zu beseitigen. Die meisten islamischen Regierungen beméngeln,
dass Artikel wie Artikel 16 zur sexuellen Selbstbestimmung der Frau weder mit der Scha-
ria und der Tradition noch mit der staatlichen Sicherheit vereinbar seien. Im Bereich des
Familienrechts und des Zeugnisrechts vor Gericht kann es laut islamischem Recht keine
Gleichstellung fiir Frauen geben (vgl. United Nations 2009a; Mayer 2003: 105ff.).

Ungeachtet dessen gibt es in Agypten wie in vielen anderen muslimischen Lindern
auch eine lange Tradition weiblicher Einflussnahme auf das 6ffentliche Leben. Bis heu-
te gelten Gesetze, die Frauen ein Arrangement mit ihrer Doppelrolle als Berufstitige
und Mutter garantieren. In der Folge sind Frauen auch in gehobenen beruflichen Posi-
tionen als Arztinnen, Professorinnen und Lehrerinnen vertreten (vgl. von Braun/Mathes
2007; Arab Human Development Report 2005; United Nation Development Program
2007: 24ff.). Im Hintergrund steht dabei der Konflikt vieler muslimischer Frauen mit
ihrer Rolle in der Offentlichkeit im Verhiltnis zum Privatleben: ihre Zerrissenheit als
Staatsbiirgerin, die den Méannern rechtlich gleichgestellt ist, im Privatbereich aber als
bekennende Muslimin dem Mann untergeordnet (vgl. Mernissi 1992; Sabbagh 1986;
The Egyptian Non Governmental Organizations Coalition 2000: 6ft.).

Diese Ambivalenz zeigt sich auch auf politischer Ebene im Umgang mit der UN-
Konvention CEDAW: Agypten hat an der Konferenz Beijing +5 mit drei Gutachten teil-
genommen. Das erste war von der Regierung, das zweite von islamischen Frauengrup-
pen und das dritte von 105 verschiedenen NGOs, die man als sdkulare NGOs bezeichnen
kann, weil sich ihre Ziele und ihre Terminologie auf die internationalen Menschen- und
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Frauenrechte beziehen und nicht auf die Religion. Wenn wir den islamischen Bericht
mit dem staatlichen Gutachten und dem Schattenbericht der dgyptischen NGOs verglei-
chen, finden sich eine Menge Gemeinsamkeiten: Alle drei betonen, dass die Gleichbe-
rechtigung der Frauen noch defizitér sei und es noch gewaltiger Anstrengung bedarf, um
das Optimum zu erreichen. Sie alle legen Wert auf den Respekt vor dem Islam und der
Kultur. Keine der drei Gruppen erwihnt jedoch die Reproduktionsrechte von Frauen vor
der Ehe oder das Recht auf sexuelle Freiheit, insbesondere Homosexualitét.

Die Studie der islamischen Frauengruppen bedarf einer ndheren Betrachtung: Das
»International Islamic Committee for Woman and Child (IICWC)* wurde 1992 unter
der Schirmherrschaft der Al-Azhar-Universitit,,als Vorbereitung fiir die UN-Frauenkon-
ferenz 1995 in Beijing™ gegriindet (International Islamic Committee for Woman and
Child 2002: 1). Es sieht sich als internationales Netzwerk der islamischen Frauenbe-
wegungen weltweit. Im Jahr 2002 schrieb das ICWC eine kritische Stellungnahme zur
Frauenrechtskonvention CEDAW und veréffentlichte diese als Schattenbericht. Darin
bezieht es sich weder auf Berichte der islamischen Staaten oder Schattenberichte ande-
rer Frauenorganisationen noch auf den Status der Frau in islamischen Gesellschaften.
Stattdessen diskutiert das Komitee epistemologisch und abstrakt, ob die CEDAW mit
dem Islam in Ubereinstimmung stehe oder nicht. Das Papier zeigt, dass die AutorIn-
nen gegeniiber der Beijing-Konferenz misstrauisch gestimmt sind und die Frage nach
der Erfiillung oder Durchsetzung der Beijing-Forderungen nicht im Mittelpunkt ihres
Interesses steht. Es wird kritisiert, dass sowohl die Unterzeichnerstaaten, also die Mit-
glieder des UN-Ausschusses der Frauenkonvention CEDAW, als auch die Philosophie
dieser Konvention von westlichen AkteurInnen dominiert werden und der islamischen
Kultur ihre Werte aufzwingen wollen. Auerdem betrachte die Konvention Frauen als
Individuum und nicht als Mutter und Teil eines Verbandes. Zuletzt verlangt das ICWC
Gerechtigkeit statt Gleichheit zwischen den Geschlechtern:

,Die Gleichheit ist im Islam unter denen erreicht, die die gleichen menschlichen Fahigkeiten und Ei-
genschaften haben. Menschen, die zu den gleichen Pflichten bestimmt sind, werden gleich behandelt,
Menschen mit unterschiedlichen Pflichten werden unterschiedlich behandelt.” (International Islamic
Committee for Woman and Child 2002: 26)

Zusammenfassend kann man feststellen, dass der islamische Feminismus positive An-
stoBe hin zur Forderung von Frauenrechten gibt, besonders zu Frauenrechten in der
Offentlichkeit. Er fiihrt zu Reformen in den staatlichen Institutionen, die nun beispiels-
weise akzeptieren, dass dgyptische Frauen Muftis und Richterinnen werden konnen,
auch wenn dies nicht nur ihr Verdienst, sondern auch der vieler sdkularer Aktivistinnen
und staatlicher Stellen ist. Zudem ist der islamische Feminismus eine Herausforderung
fiir die islamische Bewegung selbst, da er die Emanzipation der Frau in religiéser Hin-
sicht einleuchtend legitimieren kann. Andererseits enthdlt der islamisch-feministische
Diskurs auch ein Bedrohungspotenzial fiir die Stellung von Frauen in islamischen Ge-
sellschaften, da religiose Argumente gegen die UN-Frauenrechtskonvention CEDAW
angefiihrt werden.

Der islamische Feminismus in Agypten ist eine junge, religidse Frauenbewegung,
die in die Fullstapfen der alten sékularen Frauenbewegung tritt. Indem diese neuen Fe-
ministlnnen die sdkulare Tradition ihrer Heimat ausblenden, ist es ihnen mdglich, neue,
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religios begriindete Rechte fiir Frauen zu erkdmpfen, indem sie sich auf die normativen
Texte des Islam konzentrieren. Hier ergibt sich das Risiko einer Islamisierung der De-
batten und einer ungewollten Stirkung des Fundamentalismus. Dabei sind es meines
Erachtens insbesondere die ReformerInnen aus der Gruppe des radikalen Diskurses, die
einen kritischen, sozialen und wissenschaftlich begriindeten Diskurs iiber den Islam und
Frauenrechte fiihren.

Sie leben im Exil oder in Gesellschaften, in denen MuslimInnen eine Minderheit
darstellen, und bereits in demokratischen Strukturen, wie z. B. in Siidafrika, Indien, den
USA und Europa. Agypten dagegen ist wie viele muslimische Gesellschaften vorbelastet
durch seine alten islamischen Institutionen und die Ubermacht konservativer Gelehrter.
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Dalia Marx

Frauen in der judischen Reformliturgie: das

israelische Beispiel'

Zusammenfassung

Die Geschlechterthematik wird seit den
1970er Jahren im liberalen Judentum in Nor-
damerika diskutiert. Es handelt sich dabei
wahrscheinlich um die meist umstrittenen
Debatten bezogen auf aktuelle judische Li-
turgie und Gottesdienst. Der vorliegende
Beitrag diskutiert die besonderen Herausfor-
derungen einer geschlechtergerechten Spra-
che in der judischen Reformliturgie innerhalb
der letzten 20 Jahre. Er befasst sich mit ei-
ner inkludierenden Sprache, die sich auf
die Gemeinde bezieht, maBgebliche weibli-
che Figuren hinzufligt, sich auf alte Rituale
rlickbesinnt und sie wieder annimmt, neue
Rituale entwirft und geschlechtergerechte
Metaphern fur Gott findet. Dabei ist wohl die
groBte Herausforderung der ausgepragte Be-
zug der hebrdischen Sprache auf Geschlecht.
Der Beitrag beschreibt die Parameter einer
geschlechtergerechten Sprache in der judi-
schen Liturgie, in der die Umgangssprache
gleichzeitig auch heilige Sprache und Spra-
che des Gebets ist.

Schlisselwérter
Judische Liturgie, judischer Gottesdienst, ju-
dische Reformliturgie, Sprache, Geschlecht

Summary

Women in Jewish Reform Liturgy: the Israeli
Case

Gender related issues have been discussed
in liberal Judaism in North America since the
1970s, and are probably the most heated
topics in contemporary Jewish liturgy and
worship. This article discusses the unique
challenges of gender language in Israeli Re-
form liturgy over the last two decades. The
article addresses: inclusive language when
referring to the congregation; adding repre-
sentative female characters; reclaiming and
adapting old rituals; creating new rituals;
and gender-balanced metaphors for God.
Arguably the greatest challenge is address-
ing the pronounced gender specification of
the Hebrew language. The article delineates
the parameters of gender language in Israeli
liturgy, where the vernacular is also the Holy
language and the language of the prayer.

Keywords
Jewish liturgy, Jewish worship, Israeli Reform
liturgy, language, gender

Wenn Sie kleine Kinder fragen, wie Gott aussieht, beschreiben sie wahrscheinlich einen
Konig, der auf seinem Thron sitzt mit einer wunderschonen Krone auf dem Kopf und
einem Zepter in der Hand. Wenn Sie sie fragen, wie ein Jude aussicht, dann malen sie
Ihnen das Bild eines Mannes in schwarzem Mantel, mit Bart und wehenden Schlifen-
locken. Wenn Sie Schulkinder nach beriihmten Juden fragen, werden Sie die Namen
Abraham und Mose horen, Freud und Einstein — und sogar Adam Sandler. Aber wo
sind die Frauen? Wie kommt es, dass wir Millionen von jiidischen Miittern, Ehefrauen,

1 Dieser Artikel basiert teilweise auf dem bereits auf Englisch erschienenen Artikel: , Gender in the
Israeli liberal liturgy” (Marx 2009). Eine englische Version des Artikels wird in ,, Sociological papers”
veroffentlicht. Ich danke Prof. Lawrence Hoffman, Rabbi Maayan Turner, Dr. Heidemarie Winkel,
Frau Rachel De Boor, Herrn Nils Ederberg, Herrn Adrian Schell und Frau Zofia Nowak sowie der
anonymen Gutachterin dieses Artikels fir ihre hilfreichen Anmerkungen.
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Tochtern, Fithrerinnen, Gelehrten, Schriftstellerinnen und Glaubigen in allen Epochen
so wenig Beachtung schenken, so wenig iiber sie wissen?

Tatséchlich entwickelte sich in der liberalen jiidischen Theologie bereits im 19. Jahr-
hundert ein Interesse an geschlechterrelevanten Fragen. Es nahm in Deutschland? seinen
Anfang und breitete sich um 1850 von Europa nach Nordamerika aus.? In Abgrenzung
zur Orthodoxie wurden die religiosen Pflichten von Frauen wie auch das Alltagsleben in
der Reformbewegung neu definiert. Obwohl Weiblichkeit im Sinne der Gleichstellung
von Minnern und Frauen eine Neubewertung erfuhr, kam es erst in den letzten Jahr-
zehnten des 20. Jahrhunderts mit der gleichberechtigten Teilnahme von Frauen an der
Liturgie und einer im Geschlechtsbezug ausgewogenen Sprache zu einem Durchbruch.
In den spaten 1970er und 1980er Jahren traten Frauen in nicht-orthodoxen Synagogen
in Nordamerika nicht nur zunehmend als Verantwortliche und als gleichberechtigte Teil-
nehmerinnen in Erscheinung, sondern

.Feministinnen setzten sich zunehmend dafir ein, dass das Vermogen und die Erfahrungen von Frauen
im jadischen Leben wahrgenommen werden. Sie hofften, dass es Frauen mdglich sein wirde, Rabbinat
und Kantorat neu zu gestalten, statt einfach traditionellen mannlichen Vorbildern zu folgen. Insbe-
sondere waren sie bestrebt, die Stimmen und Gedanken von Frauen in die judische Liturgie und in die
Interpretation der klassischen judischen Texte aufzunehmen” (Hyman 1997: xxi).

Sie forderten daher eine Uberarbeitung des Gebetbuchs, des Siddur, der liturgischen
Texte fiir die Feiertage (wie die am Vorabend des Pessachfestes, am Sederabend, gele-
sene Haggadah) sowie eine griindliche Priifung der Rituale zu einzelnen Stationen im
Leben. Auch wenn es in diesem Artikel um den Gottesdienst geht, so soll doch darauf
hingewiesen werden, dass sich jiidische Frauen — nicht nur in der liberalen Bewegung,
sondern auch in modernen orthodoxen Gemeinden — seit einigen Jahrzehnten neues
Terrain erschliefen und Bereiche in der jiidischen Theologie fiir sich in Anspruch neh-
men, die in der Vergangenheit ausschlieSlich Mannern vorbehalten waren, wie etwa das
Studium des Talmuds und der Halachah (jidisches Religionsgesetz). Und nicht zuletzt
arbeiten sie an einem feministischen Midrasch, das heif}t an einer entsprechenden Inter-
pretation von Texten aus Bibel und Talmud (Weingarten-Mintz/Biala 2009).

In Israel begann die Reformbewegung, Israeli Movement for Progressive Judaism
(IMPJ), in den 1950er Jahren. Ein ernsthaftes Interesse an Frauen in der Liturgie selbst
stellt dagegen eine sehr neue Entwicklung dar, ndmlich erst seit den 1990er Jahren.
In diesem Aufsatz werden die Formen liturgischen Wandels in Israel untersucht, und
zwar hinsichtlich der Vorstellung und Rolle von Frauen in jiidischen Ritualen und im
Gottesdienst: wie Frauen daran arbeiten, ihre Stimmen durch den Gottesdienst wieder
zu erlangen und wie sie in zeitgendssischen Liturgien dargestellt werden. Heute zdhlen
Genderthemen zu den umstrittensten Themen, mit denen sich zeitgendssische liberale,
nicht-orthodoxe JiidInnen konfrontiert sehen. Diskussionen hieriiber dominieren in re-
ligidsen und akademischen Kreisen ebenso wie in soziokulturellen Bereichen.

2 Das Reformjudentum entstand wahrend der Franzdsischen Revolution, als européische Juden zum
ersten Mal in mehreren Landern als Staatsblrger anerkannt wurden. Viele Juden lieBen sich auBer-
halb der judischen Viertel und Ghettos nieder. Nach Napoleons Niederlage im Jahr 1815 verloren
sie jedoch vielfach wieder ihren Status als Staatsangehorige.

3 Das Reformjudentum entwickelte sich rasch zur dominanten Richtung im amerikanischen Juden-
tum in dieser Zeit. Um 1880 waren mehr als 90 Prozent der amerikanischen Synagogen Reform-
synagogen.
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Dieser Artikel basiert auf der Uberzeugung, dass Israel beim Geschlechterbezug
in der Liturgie — im Vergleich zu Nordamerika — einen besonderen Fall darstellt, da
Hebréisch fiir israelische JiiddInnen nicht nur die liturgische Sprache, sondern auch All-
tagssprache ist. Dadurch ist es wesentlich schwieriger, die Liturgie zu verdandern, denn
die Sprache wird als heilig betrachtet. Dariiber hinaus ist die liberale Liturgie in Israel
in ein eher konservatives religioses Umfeld eingebettet und sowohl orthodoxe als auch
sdkulare israelische JiidInnen stehen experimentellen Ansétzen in der Liturgie weniger
offen gegeniiber.

Die speziellen Merkmale und Probleme, die sich mit dem Gottesdienst von Frauen
verbinden, erhalten im israelischen Raum seit der Veroffentlichung des Buches ,,Jewish
Women’s Prayers Through the Ages* (2005) der orthodoxen Journalistin Aliza Lavie
mehr Aufmerksamkeit. Bis zu diesem Zeitpunkt waren Fragen zu Geschlecht und Glau-
ben nicht im 6ffentlichen Bewusstsein Israels verankert. Obwohl das Buch nur orthodo-
xe Gebete analysiert und sich nicht direkt mit Geschlechterthemen befasst, diente es als
Katalysator fiir eine Diskussion der liturgischen Sprache in breiteren gesellschaftlichen
Kreisen. Dies war fiir nordamerikanische Juden seit {iber zehn Jahren ein Thema.

Die Beobachtung, dass die meisten jiidischen liturgischen Texte und anerkannten
offentlichen Gebete im Lauf der Jahrhunderte von Ménnern verfasst, ausgefiihrt und
tradiert wurden, ist nicht neu; ebenso wenig die Erkenntnis, dass Frauen — wenn iiber-
haupt — eine untergeordnete Rolle im o6ffentlichen Bereich der jiidischen Religion
spielten. Dies hat sich erst in den vergangenen Jahrzehnten in Nordamerika geéndert,
vor allem aufgrund der Errungenschaften der feministischen Bewegung in liberalen
jidischen Kreisen und der wachsenden Zahl jiidischer Frauen, die als Rabbinerinnen,
Kantorinnen, Erzieherinnen, Leiterinnen in den Gemeinden und als religiése Laien tétig
sind.* Dank ihrer Beharrlichkeit und ihres Engagements wurde anerkannt, in welch er-
heblichem Umfang traditionelle Gebete ausschlieBlich méannliche Charaktere der jii-
dischen Tradition wie Abraham, Isaak und Jakob thematisieren, dass auf das Géttliche
und auf Glaubige ausschliefSlich in der ménnlichen Form Bezug genommen wird und
dass Gott vermittels maskuliner Attribute und Metaphern angesprochen wird, die der
Erfahrungswelt von Frauen nicht gerecht werden.

Traditionell spielten Frauen bei der Feier von Ubergangsriten im Lebensverlauf wie
Bat Mitzvah, Hochzeit und Geburt nur eine marginale und in der Synagoge praktisch
iiberhaupt keine Rolle. Offiziell traten sie eigentlich nur zu ihrer eigenen EheschlieBung
auf, wobei sie jedoch keine aktive Funktion einnahmen, sondern die zukiinftigen
Ehemanner die Ehe stifteten. In der Synagoge durften sie keinen 6ffentlichen Gottes-
dienst leiten, wurden beim Minjan, dem notwendigen Quorum von mindestens zehn
miindigen Gottesdienstbesuchern, nicht mitgezihlt und hatten weder einen Grund noch
waren sie verpflichtet, iiberhaupt am Gottesdienst teilzunehmen. In den letzten Jahr-
zehnten haben es sich die nicht-orthodoxen Bewegungen, und zwar die Reformbewe-

4 Die erste Generation der Rabbinerinnen wollte nicht mit der Frauenbewegung und feministischen
Themen in Verbindung gebracht werden, da sie befiirchteten, bei mannlichen Kollegen und Mit-
gliedern der Gemeinde auf Missbilligung zu stoBen. Erst spatere Generationen weiblicher Fih-
rungspersonen setzten sich offener fir Verdnderungen ein. Es sollte angemerkt werden, dass in
der ersten Dekade des 21. Jahrhunderts so etwas wie eine Feminisierung des Judentums stattfand.
Die meisten Studierenden in den USA, die Rabbinerlnnen und Kantorlnnen werden wollen, sind
inzwischen weiblich; in Israel dagegen ist das Geschlechterverhaltnis noch ausgeglichen.
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gung, der Rekonstruktionismus® und Teile der konservativen Bewegung,® zur Aufgabe
gemacht, diese Situation zu verbessern und die Liturgie egalitdrer, ausgewogener und
inklusiver zu gestalten. Es scheint, als ob sich die meisten liberalen JiidInnen, wenn
nicht gar alle, {iber die Notwendigkeit und Bedeutung derartiger Verdnderungen einig
wiren. Aber zwischen den einzelnen Bewegungen und verschiedenen jiidischen Zentren
herrscht Uneinigkeit {iber Form, Art und Ausmal3 des Wandels. Dies ist eine der wich-
tigsten, vielleicht sogar die entscheidende Frage, die die zeitgendssischen liberalen jii-
dischen Gemeinschaften weltweit voneinander unterscheidet.’

Das seit 15 Jahren wachsende Interesse in Israel an einer geschlechterinklusiven
Sprache wurde aus Nordamerika importiert. Dort war die feministische Kritik an der
Liturgie seit den spéten 1970er Jahren ein zentrales Thema. Zweifellos geht das Inter-
esse in den USA auf die feministische Theorie und die Arbeit feministischer Theoreti-
kerinnen zuriick®, wihrend ihre Ergebnisse im israelischen Raum groBtenteils lediglich
iibernommen wurden. Die Tradition der europdischen jiidischen Reformbewegung
spielt — trotz der Innovationen im 19. Jahrhundert — dagegen nur eine kleine Rolle in der
Gestaltung der Liturgie.’ Das israelische Reformgebetbuch, HaAvodah Shebalev, das
1982 von der Israeli Movement for Progressive Judaism (IMPJ) herausgegeben wurde,
zeugte jedenfalls noch von einem so geringen Interesse an der Genderthematik, dass der
amerikanische Gelehrte Eric L. Friedland schrieb: ,,Die offensichtliche Gleichgiiltigkeit
der israclischen progressiven Juden gegeniiber einer geschlechtsbewussten Terminolo-
gie muss ihren amerikanischen Verwandten wie Ketzerei vorkommen.* (1997: 261).
Die zweite Ausgabe (1991) widmet diesen Fragen groBere Aufmerksamkeit. Bis vor
Kurzem hatten sich nur informelle Gebetblétter und halb-offizielle Publikationen un-
eingeschrinkt einer Sprache verschrieben, die das Geschlecht beriicksichtigt.

Heute wird dieses Thema jedoch in keiner Verdffentlichung der Reformbewegung
ignoriert. Ein Beispiel fiir das aktuelle Interesse ist die vom Council of Reform Rabbis
in Israel herausgegebene Haggadah. Darin werden diejenigen Frauen, die am Auszug

5  Das rekonstruktionistische Judentum ist eine moderne amerikanische Bewegung, die Mitte des 20.
Jahrhunderts von Rabbi Mordechai Kaplan, einem urspriinglich konservativen Rabbiner, gegriindet
wurde. Kaplan betrachtete das Judentum als eine sich entwickelnde Zivilisation. Die rechtlichen
(halachischen) Vorschriften werden nicht als zwingend betrachtet, sondern gelten als wertvolle
kulturelle Aspekte, die beibehalten werden sollten, solange kein Grund vorliegt, davon abzu-
weichen (Kaplan 1934).

6  Die konservative Bewegung (auch als Masorti bekannt) ist eine Stromung des zeitgendssischen
liberalen Judentums. Sie verbindet traditionelle rabbinische Studien und Regeln mit einer positiven
Einstellung gegenlber der modernen Kultur sowie mit der kritischen Forschung (Siegel/Gertel
1977).

7  Zur geschlechterbezogenen Sprache in der judischen Liturgie vgl. Adler 1998; Caplan 2002; Daum
1992; Dubin 2002; Falk 1987; Goldstein 2009; Heschel 1983; Ophir 2003; Weissler 2005.

8  Viele der eigentlich feministischen Liturgiewissenschaftlerinnen waren Laien wie Marcia Falk, die
Verfasserin von , The book of blessings” (1996). Darin regt sie eine vollig neue, innovative litur-
gische Sprache an, die alle Geschlechter einschlieBt.

9  Die ersten Schritte in Richtung Geschlechtergleichheit wurden im 19. Jahrhundert in Deutschland
unternommen. Ich beziehe mich hierbei vor allem auf die Konfirmationsfeiern fir Madchen. Diese
fanden noch vor der ersten Bat-Mitzwa-Zeremonie in den USA im frihen 20. Jahrhundert statt
(Herrmann 2008). Es ist noch zu frih, um bewerten zu kénnen, wie mit der Frage des Geschlechts
in der judischen Liturgie der deutschsprachigen Lander heute umgegangen wird. Eine sorgfaltige
Untersuchung der liberalen deutschen Liturgie geht tGber den Rahmen dieses Artikels hinaus. Ich
hoffe, dieses Thema in der Zukunft aufgreifen zu kénnen.
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aus Agypten teilgenommen haben und deshalb ein basaler Teil des jiidischen Volkes,
seiner kollektiven Identitdt und Geschichte sind, explizit gewiirdigt. In der Einleitung
wird erldutert:

. Wir haben versucht, die Stimmen der Frauen in den Chor der jidischen Stimmen, die die Haggadah le-
sen und von ihrer Geschichte horen, zuriickzuholen. Wir haben unser Bestes gegeben, um traditionelle
Texte und Kommentare zu finden, die sich auf die Stimmen von Frauen beziehen. Wir richten unseren
Blick auf die Prophetin Miriam und haben dem finften Kelch Wein einen Kelch lebendigen Wassers
hinzugeflgt, der die Hoffnung auf Erlésung symbolisiert. Wir lassen unsere eigenen Stimmen einflie-
Ben und fugen in Erganzung zu den traditionellen vier Séhnen einen Vorschlag zur Aufnahme von vier
Tochtern ein.” (Haggadah laZman haZeh 2009: 1, Ubersetzung).

Neben dem traditionellen Text, der sich mit den Fragen und Antworten der vier S6hne
befasst (dem Weisen, dem Bosen, dem Einfachen und dem Sohn, der nicht weil}, wie
man fragt), kommen in dieser Haggadah vier Tochter vor. Ausgehend von der Annah-
me, dass Kinder nicht bose sind, sondern lediglich manchmal schwierig, wird sprachlich
aus der bosen Tochter eine wiitende Tochter. Schauen wir uns die Frage der ersten Toch-
ter, der Weisen, an und die Antwort, die sie erhilt:

917 110 TaR) NI WONT WK D0eTRm DR0T) DITYS AR - 2NN RO 1 7930
027 I0IR? NITY 77 03 I DiaRy o3 By - "niTy" cA7 1nR 0PN AN
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Die Weise, was spricht sie?

,Was bedeuten die Zeugnisse, die Gesetze und die Anweisungen, die unsere Vater und Mutter uns
hinterlassen haben?’

Dann sollt ihr antworen:

,Zeugnisse’ — denn auch unsere Mutter waren Zeuginnen desselben Wunders.

,Gesetze' — denn Gesetze wurden uns gegeben, um in ihrem Schatten zu gehen und sie zu bedenken,
wie es geschrieben steht: ,und ich werde Deine Gesetze bedenken’ (Psalm 119, 48).

,Anweisungen’ — sie stehen fur Worte, Poesie, erneuernde Auslegung, sowie Verbesserung und Tikkun,
zu denen wir uns verpflichtet haben.°

Der Text formuliert eindeutig die Erméachtigung von Frauen. Sie werden ermutigt, ihre
eigenen Stimmen im jiidischen Diskurs wieder zu erheben.

Diskussionen um eine geschlechterinklusive Liturgie sind in Israel von besonderer
Bedeutung, denn dort sprechen die Glaubigen mit dem Hebréaischen eine Sprache, deren
Grammatik nach dem Geschlecht unterscheidet. Zudem ist die Gesellschaft — sofern sie
liberhaupt religids ist — dulerst traditionell eingestellt. In Europa und zum Teil auch in
den USA wurden mit Beginn der Reformbewegung im 19. Jahrhundert viele der neuen
liberalen Liturgien ausschlieBlich in der jeweiligen Landessprache verfasst. Die traditio-
nellen hebréischen Sakraltexte dagegen blieben fast génzlich unverandert (Petuchows-
ki 1968). Auf diese Weise konnten die Herausgeber von Gebetbiichern zwei wichtige
Ziele erreichen: Sie lieferten den Glaubigen einen verstindlichen und ideologisch an-
nehmbaren Text in ihrer Alltagssprache und bewahrten gleichzeitig das Empfinden und

10 Die Anfange der vier Worte bilden im hebraischen Original ein Akronym, das hebraische Wort
Mishpat, hier Ubersetzt als ,, Anweisungen”.
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die sprachliche Authentizitét der traditionellen und vertrauten hebréischen Gebete. Is-
raelische LiturgiewissenschaftlerInnen sehen sich jedoch mit der Tatsache konfrontiert,
dass Hebréisch die Landessprache ist, auch wenn die Liturgie in einem poetischen und
hoheren sprachlichen Register verfasst ist. Das Gebetbuch ist vorwiegend auf Hebrdisch
verfasst mit wenigen aramiischen Texten. Diese Besonderheit erweist sich als zwei-
schneidiges Schwert. Einerseits besteht ein noch dringenderer Bedarf, die hinsichtlich
des Geschlechts unausgewogene liturgische Sprache entsprechend anzupassen, was
nicht durch eine Verinderung in der Ubersetzung geleistet werden kann. Andererseits
treten Anderungen umso deutlicher hervor. Selbst siikulare Israelis haben ein Gespiir fiir
die traditionelle liturgische Sprache, da sie jedes Wort verstehen und mit dem Klang der
Texte vertraut sind.

Das folgende personliche Erlebnis mag die damit verbundene Komplexitét verdeut-
lichen. Eine erfahrene Lehrerin aus einem progressiven jiidischen Kindergarten in Israel
erzéhlte mir von ihrer anhaltenden Diskussion mit einer der Rabbinerinnen der Reform-
bewegung. Die Rabbinerin war der Ansicht, dass die Anwendung einer ausgewogenen
liturgischen Sprache im Kindergarten grundlegend ist, da Gleichheit einen zentralen
Wert im Reformjudentum darstellt. Sie schlug vor, einige der Segensspriiche in der tra-
ditionellen Weise unter Verwendung der traditionellen Formel zu rezitieren: ,,Gelobt
seist Du, Adonai“!, und fiir andere eine nicht-traditionelle weibliche Sprache, ,,Gelobt
seist Du, Yah, zu verwenden. Die Lehrerin war anderer Meinung. Viele sdkulare Eltern
stiinden jeder Form des religidsen Rituals misstrauisch gegeniiber. Deren Kinder taglich
am Gebet zu beteiligen, sic vom Tragen einer Kopfbedeckung (Kippah) zu liberzeugen
oder fiir eine aktive Rolle in der Leitung des Gottesdienstes zu gewinnen, ware fiir die
Eltern seltsam genug. Zudem wiirde die Anderung der bekannten Segensformel un-
natiirlich und befremdlich wirken.

In Bezug auf liturgische Texte miissen sich zeitgendssische hebrdische Mutter-
sprachlerInnen deshalb stidndig zwischen der Vertrautheit der bekannten liturgischen
Praxis einerseits und dem Luxus eines ideologisch, theologisch und &sthetisch angemes-
senen Textes andererseits entscheiden. Das macht ihre Aufgabe recht kompliziert und

gleichzeitig dulerst interessant.

Vier Aspekte geschlechtsbezogener Verdnderungen in der
israelischen Reformliturgie

Die leidenschaftlichsten Debatten, die in Israel zu geschlechtsbezogenen Anderungen in
der Liturgie gefiihrt werden, sind — ebenso wie beispielsweise in Nordamerika — diejenigen,
die sich mit dem Sprechen iiber und zu Gott befassen; also der Art und Weise, wie Gott in
Gebeten dargestellt und bezeichnet wird. In den Worten von Rabbi Elyse Goldstein:

11 JHWH ist Gottes unaussprechlicher Name und wird als solcher niemals laut gesprochen, sondern
durch den Namen Adonai ersetzt. Adonai bedeutet Herr und stellt Gott demnach als dominier-
enden mannlichen Herrscher dar. Es ist interessant, dass die Rabbiner JHWH mit Gottes Gnade
verbinden. Im Gegensatz dazu wird Elohim mit Gottes Strafe assoziiert. Ich danke der anonymen
Gutachterin dieses Artikels fur diese Anmerkung.
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.Jede ernsthafte Diskussion judischer feministischer Themen beginnt mit der Frage nach dem Sprechen
Uber Gott. Und diese Frage fuhrt zu einer umfassenderen und tieferen Erforschung dessen, was wir
glauben und wie wir es beschreiben. [...] Sprache beschreibt und erschafft Realitat. Wir sagen, was
wir meinen, und wir meinen, was wir sagen. Deshalb kommt es darauf an, was man Uber Gott sagt
und was man Uber Gott denkt. Der Gott der Thora wird uns tber Geschichten néher gebracht, und wir
erfahren Gott als Koénig, als Vater.” (2009: 1)

Dies hat zu einem wachsenden Interesse an der Idee der Shechinah gefiihrt. Es handelt
sich dabei um einen grammatisch weiblichen hebrdischen Begriff, der fiir die femininen
Aspekte der Prasenz Gottes steht. Dies ist jedoch nur ein Beispiel dafiir, wie im Dis-
kurs zur Liturgie in der israelischen Reformbewegung auf Geschlecht Bezug genom-
men wird. Es gibt weitere: erstens die Verwendung einer inklusiven Sprache bei der
Anrede von Glaubigen, zweitens die Aufnahme weiblicher biblischer Charaktere und
drittens das Wiederentdecken und Anpassen alter Rituale sowie die Schaffung neuer
Rituale. Diese drei Aspekte werden im Folgenden genauer beleuchtet und abschlieBend
geschlechterinklusive, ausgewogene Gottes-Metaphern vorgestellt.

1. Die Verwendung einer inklusiven Sprache bei der Anrede von
Glaubigen

Liturgische Redewendungen, die als abwertend und beleidigend fiir Frauen empfunden
werden, wie zum Beispiel der traditionelle, von Méannern gesprochende Morgensegen:
,»Gelobt seist Du Herr, unser Gott [...], der mich nicht zur Frau gemacht hat*, wurden
entweder gar nicht in liberale Gebetbiicher aufgenommen oder aber in {iberarbeiteter
Form (Marx 2006). In einigen Fillen, wenn der Gebetstext in der ersten Person verfasst
ist wie beim Morgengebet ,,Ich danke Dir, wird die weibliche Form der méinnlichen
hinzugefiigt: ,,Mode/Moda ani*'2. Was die nonverbalen Aspekte des Gebets betrifft, so
tragen die Frauen in Israels liberalen Kreisen hiufig ein Gebetstuch (za//if) und manch-
mal eine Kopfbedeckung (kippah). Die Verwendung von Gebetsriemen (tefillin) ist in
den Reformgemeinden Israels sowohl bei Mannern als auch bei Frauen kaum verbreitet.
Eine weitere wichtige Innovation ist die offentliche Wiirdigung der Gléubigen
wihrend des Gottesdienstes. Traditionell wird nur der Name des Vaters genannt, wenn
eine Person (bzw. im orthodoxen Umfeld ein Mann) aufgerufen wird, die Segensspriiche
der Tora vorzutragen, wihrend im Zusammenhang des Gebets fiir die Kranken und an-
derer personlicher Gebete (Mi Sheberach) traditionellerweise nur der Name der Mut-
ter genannt wird. In den Reformgemeinden dagegen werden die Namen beider Eltern
genannt, sobald der Name einer Person innerhalb der Liturgie aufgerufen wird.

2. Aufnahme reprasentativer weiblicher biblischer Figuren

Obwohl sie unterschiedliche liturgische Mittel verwenden, fiigen die meisten liberalen
Gebetbiicher der ersten Segnung der Amidah, also den Namen der Patriarchen Abraham,
Isaak und Jakob, die Namen der Matriarchinnen des jiidischen Volkes Sara, Rebekka,
Lea und Rahel hinzu. Die Amidah, das sogenannte Achtzehnbittengebet, ist das zentrale

12 Das ist beispielsweise im HaAvodah Shebalev der Fall, aber die Bitte, die das Sh'ma-Nachtgebet
einleitet, beginnt mit einer ausschlieBlich mannlichen Anrede: , Hareini mokhel” (, Hiermit vergebe
ich ...").
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Element eines jeden Gottesdienstes und wird traditionell drei Mal am Tag vorgetragen.
Die Aufnahme der Matriarchinnen geht eindeutig auf das amerikanische liberale Vor-
bild zuriick. Die folgende Version erschien in der israclischen Ausgabe der HaAvodah
Shebalev von 1991:

WINTAORY NN IR ITOR T AR T2
LApY™ PIEY ,OnaN TN

TR DTN, 0aN T TR

SRR TRYDY 352N 1R T ANR T2

Gepriesen seist Du, Ewiger, unser Gott und Gott unserer Vater und Mutter
Gott von Abraham, Isaak und Jakob,

Gott von Sara, Rebekka, Rahel und Lea ...

Gepriesen seist Du Ewiger, Schild Abrahams und der an Sara denkt."

Die inklusive Version ist in kleinerer Schriftgroe neben dem traditionellen Text abge-
druckt, der nur die Namen der Patriarchen enthilt. Das israelische Reform-Jugendgebet-
buch, das fast ein Jahrzehnt spéter erschien, enthélt nur den inklusiven Text, jedoch in
anderer Form: Es erwihnt die Matriarchinnen Seite an Seite mit den Patriarchen, nach
Generationen geordnet:

' ANR T2

TR OOTAR TTOR
TRAM PR 9N
L3 IR 2y N

Gepriesen seist du, Ewiger,

Gott von Abraham und Sara,

Gott von Isaak und Rebekka

und Gott von Jakob, Lea und Rahel ..."

13 Es ist bemerkenswert, dass sich die Abschlussformulierung des Segensspruchs von derjenigen im
amerikanischen Reformgebetbuch unterscheidet. Es hei3t ,, poked Sarah” (,der Eine, der an Sara
denkt”); in der am weitesten verbreiteten amerikanischen Version heiBt es ,esrat Sarah” (, der
Sara hilft”). Die israelische Version wurde deshalb gewahlt, weil sie sich eng an die Worte aus
Gen 21,1 anlehnt: ,Und Gott dachte [pakad et] an Sara”. Auf diese Weise spiegelt sie eine hohe
Aufmerksamkeit gegentber dem biblischen Text und seiner grammatischen Struktur wider.

14 Hakhavaya shebalev, das Jugendgebetbuch der Israelischen Bewegung fir ein Progressives Ju-
dentum (2000). In diesem Gebetbuch wird Lea vor Rahel genannt, da sie die altere Schwester
ist, obwohl sich Lea besser auf Rebekka reimt. Lea zuerst zu nennen kann auch ein Versuch sein,
die Ungerechtigkeit gegentiber Lea wiedergutzumachen, die ihr in der biblischen Geschichte von
ihrem Vater Laban und ihrem Mann Jakob angetan wird. In der israelischen Masorti-Bewegung
(konservativ) stie das Hinzufligen der Matriarchinnen zur Amidah auf groBen Widerstand. Rab-
biner Professor David Golinkin, Prasident des Schechter Institute of Jewish Studies in Jerusalem,
schrieb eine Antwort, basierend auf der Halachah zu diesem Thema (verfigbar unter www.schech-
ter.edu/responsa.aspx?ID=35). Er deutete an, dass ,die authentische und traditionelle Weise”, die
Matriarchinnen einzubeziehen, darin bestiinde, Pijjutim (liturgische Dichtung) in der Mitte des Ge-
bets zu verlesen statt am Ende, das seiner Auffassung nach laut judischem Gesetz nicht verandert
werden darf. Als Beispiel zitiert er eine von Rabbinerin Dr. Einat Ramon verfasste Hymne:

IR SRR A LT M TR
PIA% FTeN M am

TR T3 Y voa

GENDER 112010



Frauen in der judischen Reformliturgie: das israelische Beispiel 73

In der Bitte um Erlosung (Ge 'ula), die nach dem Vortragen des Sk ‘maYisrael' gespro-
chen wird, wird dem Namen von Mose oft derjenige Miriams hinzugefiigt und vor sei-
nem genannt. Der Text lautet:

1072 1IR30 ANRWR Y Y 77 ML 1p Ay Ay e
(11 o maw) "N72 0V nivAn X U PR I M m L ovoRa o "
Moses, Miriam und die Kinder Israels stimmen Dir einen Gesang mit groB3er Freude an
und rufen zusammen:
. Wer ist wie Du unter den Uberirdischen Wesen,

wer ist wie Du herrlich im Heiligtum,
ehrfurchtgebietend gerihmt, ein Wundertater?” (Ex 15,11)

In diesem Fall folgt die Liturgie lediglich dem biblischen Text und bestétigt, dass so-
wohl Mose als auch Miriam die Menschen nach der Teilung des Roten Meeres fiihrten
(Ex 15, 20).

Ein letztes, sehr israelisches und deshalb charakteristisches Beispiel ist das Mi-
Sheberach-Gebet (Gebete, die fiir das Wohlergehen von Einzelpersonen, Gemeinden,
des Staates usw. gesprochen werden, haben einen semi-formellen Charakter). Auch hier
werden die Matriarchinnen hinzugefiigt. In den Reformgemeinden beinhalten Gebete
fiir das Wohlergehen der israelischen SoldatInnen Namen ménnlicher und weiblicher
Helden aus der jlidischen Vergangenbheit.

.Moge der Eine, der unsere Krieger Joshua, David und Judah, Debora, Jael und Judith gesegnet hat
[hier folgt der Name sowie die Namen beider Eltern] segnen, der/die seinen/ihren Dienst bei den israe-
lischen Streitkraften antreten wird ..."

Judiths Erwéhnung ist besonders interessant, da diese Figur aus der Pseudepigrafie nicht
im hebréischen biblischen Kanon enthalten ist (weshalb allein ihre Erwdhnung schon
eine besondere Hinzufligung darstellt).

3. Wiederaufgreifen und Anpassen alter Rituale, Schaffung neuer
Rituale und neuer ritueller Gelegenheiten

In Israel werden ebenso wie anderswo in der jiidischen Welt alte Rituale so angepasst,
dass sie Frauen mit einbeziehen. Gleichzeitig werden neue Rituale geschaffen, um die
weibliche Erfahrung zu feiern — d. h., es wird bezeichnet, was bisher nicht bezeichnet
war (Ochs 2007: 47-56). Im Vergleich zu Frauen in den Vereinigten Staaten sind liberale
israelische Frauen weniger geneigt, Rituale, Gebete und Gottesdienste anzunehmen, die

Lasst uns in die Zelte von Sara,

Rebekka, Rahel und Lea eintreten.

Mogen ihre guten Taten

uns stets vor Augen stehen.

Derzeit figen einige konservative Gemeinden die Matriarchinnen zu Beginn und zum Abschluss
des Segens ein (wie es auch Tradition in den israelischen Reformgemeinden ist), wahrend andere
Gemeinden die Matter gar nicht erwahnen.

15 Sh’ma Yisrael sind die ersten Worte eines Abschnitts aus dem Fiinften Buch Mose (6: 4-9). In der ju-
dischen Tradition kommt es zusammen mit zwei weiteren Bibelstellen (Deut 11, 13-21 und Num 15,
37-41) und liturgischen Segnungen (wie der oben erwdhnten Bitte um Erlésung) dem am néchsten,
was in der christlichen Tradition das Credo ist. Es wird zwei Mal taglich, am Morgen und am Abend,
gesprochen.
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ausschlieBlich von und fiir Frauen geschaffen wurden — vielleicht weil sie als zu ,ra-
dikal* wahrgenommen werden. In den letzten Jahren konnte dennoch eine Zunahme
von Ritualen beobachtet werden, die ausschlieBlich fiir Frauen organisiert und nur von
Frauen wahrgenommen werden. Einige greifen alte weibliche Rituale auf, einige glei-
chen bestehende Rituale an und fligen weibliche Aspekte hinzu und neuerdings werden
innovative Rituale geschaffen, die die Einzigartigkeit von Frauen hervorheben.'¢

Zu den wiederbelebten alten Ritualen, die im Laufe der Geschichte verloren ge-
gangen waren und neu entdeckt wurden, gehdren RoschChodesh-Zeremonien (neuer
Monat)!7; im vormodernen Judentum war der erste Tag eines Monats traditionell ein
Festtag fiir Frauen. Beispicele fiir neu ausgestaltete Zeremonien sind egalitire Hoch-
zeiten, die Namensgebung fiir weibliche Sduglinge und Bat-Mitzwa-Zeremonien fiir
Erwachsene, die sowohl in Israel als auch andernorts immer populdrer werden. Unter
den neuen, innovativen Ritualen sind eine Vielzahl neuer Praktiken, die Passagen im
Lebensverlauf begehen, wie z. B. die erste Menstruation, den Eintritt in die Armee, den
Beginn einer ehelichen Beziehung, den Beginn einer Schwangerschaft, eine Fehlge-
burt, eine Abtreibung, Fruchtbarkeitsbehandlungen, die Genesung nach einer Krankheit
oder nach Misshandlung, eine Scheidung und die Wechseljahre. All dies sind in den
meisten Féllen keine israelischen Erfindungen, aber sie sind in Israel durch spezifische
Eigenschaften charakterisiert. So spiegeln die israelischen Rituale und Texte haufig eine
tiefere Vertrautheit mit biblischen und rabbinischen Quellen sowie mit zeitgendssischer
Dichtung und Literatur. Dariiber hinaus sind sie deutlich zuriickhaltender im Vergleich
zu den in Nordamerika geschaffenen Ritualen. Der folgende Abschnitt aus einer Ba-
dezeremonie fiir eine Frau, die eine Fehlgeburt erlitten hat, ist hierfiir ein Beispiel. Ge-
schrieben wurde er von der Jerusalemer Reformrabbinerin Tamar Duvdevany. Der Text
basiert auf dem traditionellen liturgischen Genre der Pijjutei Geshem (Hymnen, die um
Regen bitten. Sie werden am Abend des Schmini Azeret vorgetragen, dem letzten Tag
von Sukkot, dem Laubhiittenfest.):

012 M2UNT DI 9N
.0 D2 °WR1 ROON
07 N2 "9 [uw
.00 02 °whl Aaun
o Hw 212772 D [uy»
Napiiplalialnilisfhinly b
Ich entspanne meinen Kérper und tauche ins Wasser ein,
moge meine Seele in lebendigem Wasser geheilt werden.
Mdge mein Korper im Wasser gewaschen werden,
moge meine Seele in lebendigem Wasser gereinigt werden.

Mdge mein Kérper von der Umarmung des Wassers umhdllt werden,
moge meine Seele sich in lebendigem Wasser weiten.

16  Fur eine Definition des Begriffs ,innovativ’ im Zusammenhang solcher Rituale vgl. Goldstein 2009.

17 Der erste Tag des Monats taucht als Feiertag schon in der Bibel auf (Num 10, 10) und galt als be-
sonders bedeutsam fir Frauen, die an diesem Tag von der Arbeit freigestellt waren (Talmud Bavli,
Traktat Megilla 22b). Es war also ganz naheliegend fir heutige Frauen, an diesem Tag besondere
monatliche Veranstaltungen, Rituale, Studieneinheiten und Zusammenkinfte fur Frauen durch-
zufihren.

GENDER 112010



Frauen in der jadischen Reformliturgie: das israelische Beispiel 75

Dieses Gebet ist aus Parashat HaMayim zitiert, einem Buch, das demnéchst von vier is-
raelischen Reformrabbinerinnen herausgegeben wird und eine Vielzahl von Baderitualen
(Tevila) und Texten enthélt. Das Buch erweitert die Vorstellung und die Mdglichkeiten
des rituellen Badens weit iiber die Tradition hinaus.'®

Es ist schon fast ein Klischee, aber es trifft durchaus zu, dass sich Frauen ihren
Korpern stirker verbunden fiihlen als Méanner. Ich glaube, dass die Betonung der Ein-
beziehung des Korpers in den Gottesdienst (besonders im Vergleich zur klassischen
Reformpraxis) den Frauen zuzuschreiben ist, die begonnen haben, an jiidischen Gebeten
teilzunehmen, sie zu leiten und zu entwickeln. In den letzten Jahren haben sie bei vielen
wichtigen Entwicklungen im jiidischen religiosen Leben die Fithrung tibernommen."
Die Ausarbeitung von Ritualen, die korperliche Erfahrungen feiern oder betrauern, ist
Teil dieser Entwicklung.

Wihrend die meisten Themen dieser Rituale nicht auf israelische Frauen beschrankt
sind, zeigen sowohl Inhalt als auch Form die israelische Erfahrung und Diktion. Manch-
mal werden z. B. Teile der nordamerikanischen liturgischen Praxis kritisiert, weil sie
zu gefiihlsbetont fiir in Isracl Geborene (Sabras) sind, die zumeist weniger dazu nei-
gen, Emotionen in der Offentlichkeit zu zeigen. Aufgrund ihrer Vertrautheit mit der he-
bréaischen Sprache und deren Nuancen und Feinheiten wiinschen sich israelische Frauen
stattdessen differenzierte Texte, weil sie zuriickhaltender sind und durch den Gottes-
dienst vielleicht in Verlegenheit gebracht werden. Deshalb empfinden sie die intellektu-
ellen Aspekte des Rituals angenehmer als explizit korperliche rituelle Handlungen. Sich
hin und her zu wiegen und an den Hénden zu halten und dabei wieder und wieder einen
einzigen Vers nachzusprechen, ist fiir viele israclische Frauen wahrscheinlich nicht die
bevorzugte Art des Gottesdienstes. Die meisten wiirden eine kurze Schriftauslegung
vorziehen, das Lesen von Texten, Singen sowie einige dezente rituelle Handlungen (wie
das Anziinden von Kerzen).

Es ist interessant, dass Rivkah Ben-Sason, eine orthodoxe Jiidin, kiirzlich in der is-
raelischen Presse zitiert wurde, nachdem sie 6ffentlich auf die Notwendigkeit hingewie-
sen hatte, eine Scheidungszeremonie zu entwickeln. Diese Idee kam ihr nach einem
Vortrag einer Reformrabbinerin.?® Thr wegweisender offentlicher Aufruf konnte aus
ihrer Vertrautheit mit derartigen Ritualen in der nicht-orthodoxen Welt herriihren (aus
dem orthodoxen Lager wurde sie als ,reformiert* verunglimpft, eine hdufige Anschul-
digung gegeniiber innovativen orthodoxen Frauen). Er zeugt vom Austausch der Ideen
zwischen den Glaubensrichtungen und ist vielleicht auch ein Hinweis auf eine mogliche
zukiinftige Beteiligung orthodoxer JiidInnen an dem Bestreben, das Leben von Frauen
mit sprechenden Ritualen zu begleiten.

18 Das Buch ist in Vorbereitung. Es wird herausgegeben von Tamar Duvdevani, Maya Leibovitz, Alona
Lisiza und Dalia Marx.

19 Ein Beispiel dafur ist das neue nordamerikanische Reformgebetbuch Mishkan t-filah (2007). Der
Siddur wurde von Rabbinerin Elyse Frishman aus New Jersey herausgegeben und ist das Ergebnis
der gemeinsamen Arbeit einer Gruppe von Rabbinerinnen, von denen viele Frauen sind.

20 Ben Sasons Aufruf erschien auf Kolekh, der Homepage der Israeli Modern Orthodox Women’s, am
27. August 2008, www.kolech.org/show.asp?id=29234.
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4. Verwendung inklusiver und sprachlich ausgewogener Metaphern flr
Gott

Das einschneidenste, die grofite Uneinigkeit verursachende Thema im Bereich der ge-
schlechtsspezifischen Gebetssprache sind Verdnderungen in der Gottesanrede und bei der
Bezeichnung von Gottes Eigenschaften (Weissler 2005). Trotz des weithin akzeptierten
Prinzips in der jlidischen Tradition, dass Gott weder iiber einen Korper verfiigt noch phy-
sisch dargestellt werden kann, greift die beschriankte menschliche Vorstellungskraft — so
jene, die eine verdnderte Sprache fiir die Anrede Gottes fordern — auf menschliche Meta-
phern zuriick. Wie schon erwahnt wurde, ist unser Wissen von Gott von unserer begrenzten
Vorstellung bestimmt, nach der Gott bisher ausschlieBlich ménnlich war (ein Konig, ein
Vater, ein Krieger, ein Hirte, ein Richter usw.) (Plaskow 1983: 228). Deshalb fordern viele
jidische Feministinnen eine Erneuerung des méannlich dominierten ,Sprechens tiber Gott*.

Im Englischen ist es relativ leicht, eine geschlechterspezifische Bezugnahme auf Gott
zu vermeiden (und in einem geringeren Ausmaf} in anderen europdischen Sprachen), denn
He kann leicht durch God ersetzt werden, ohne dass weitere grammatikalische Anpassun-
gen im Satzbau notwendig wéren. Aber im Hebréischen haben alle Substantive, Verben
und Adjektive Flektionsendungen, die sich nach dem Geschlecht richten. Fiir viele wére
es dartiber hinaus eine zu drastische MaBnahme, die Formel des traditionellen Segens-
spruchs so radikal zu veréndern, wie es z. B. die Dichterin und Liturgiewissenschaftlerin
Marcia Falk (1996, 1987) tut.?! Statt also die traditionelle Liturgie zu dndern, kénnten
neue Texte hinzugefiigt werden. Kavanat Ha’Lev, das Israelische Reformgebetbuch fiir
die Hohen Feiertage (1991), erginzt den liturgischen Hymnus Avinu Malkenu (,,Unser
Vater, unser Konig*) durch ein weiteres Gedicht, Sh 'khina Mekor Khayeinu (,,Schechina,
Ursprung unseres Lebens®), in dem Gott mit weiblicher Stimme angerufen wird, und fiigt
dariiber hinaus ein drittes, geschlechtsneutrales Gedicht hinzu. Diese israelische inklu-
sive Innovation fand spéter auch ihren Weg in die nordamerikanische liberale Liturgie.

Die Rabbinerinnen Maya Leibovitz und Alona Lisitsa schufen ein Ritual fiir eine
Frau, deren Tochter bald heiraten wird. Sie beriicksichtigen dabei, dass dies auch ein
Ubergangsritus fiir die Eltern des Brautpaars ist. Im Zentrum der Zeremonie steht ein
rituelles Bad. Vor dem Eintauchen liest die Mutter den Segensspruch: ,,B’rukha at Yah,
Mekor Hakhayim, Hamekhadeshet et horuti* (,,Gelobt [weibliche Form] seist Du, Jah
[weibliche Form des Namen Gottes], Ursprung des Lebens, die meine Mutterschaft er-
neuert”). Nach dem Bad sagt die Mutter:

T MPn NI
awIng TMMIn NA
2P TN A21 MM "2 Y0 Oon b
N2 YW AT D242 NR 7apY
Schechina, Ursprung meines Lebens,
erleuchte meine neue Mutterschaft.
Gib mir ein weises Herz
und erneuere einen guten Geist in mir,
um den Partner/die Partnerin meiner Tochter willkommen zu heiBen.

21 Inihrem Buch , The book of blessings” (1996) andert Falk die traditionelle Segensformel von ,, Gelo-
bet seist Du Adonai, Kénig des Universums” in , Lasst uns dem Ursprung des Lebens danken”.
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Es ist interessant, dass dieser Text auch fiir gleichgeschlechtliche EheschlieBungen ge-
eignet ist. Diese Zeremonien, die in Israel (und in der Diaspora) von ReformrabbinerInnen
durchgefiihrt werden, verdienen groBere Aufmerksamkeit, als ihnen hier gewidmet werden
kann. Ich moéchte hier nur anmerken, dass in Zeremonien, die lesbische Partnerschaften
besiegeln, die geschlechtsspezifische Anrede Gottes normalerweise deutlich erkennbar ist.

Informelle oder halb-offizielle Gebetblatter und Broschiiren sind tendenziell subver-
siver und innovativer. Sie enthalten einen deutlich extensiveren Gebrauch einer inklusi-
ven Gottesanrede. Vor Kurzem haben jedoch zwei israclische ReformrabbinerInnen, Levi
Weiman-Kelman und Maayan Turner, einen neuen Text fiir den Morgensegen verfasst,
wobei jeder Vers eine andere Gottesanrede enthilt. Die verschiedenen Bezeichnungen er-
setzen die traditionelle Segensformel ,,Gelobt seist Du, Ewiger unser Gott, Herrscher des
Alls*“ in dem Versuch, allen Glaubigen die Moglichkeit zu geben, die Sprache zu finden,
die ihre religiosen Gefiihle ausdriickt:

77 72 0 172 PIAT7 A2 W2 103 W 07T 19 9N T aps T3
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Gelobt seist Du Ewiger, unser Gott, Herrscher des Alls, der dem Hahn die Weisheit schenkte, zwischen
Tag und Nacht zu unterscheiden.

Gelobt seist Du Ewiger, Leben des Universums, der mich nach seinem Bilde geschaffen hat.

Ich segne den Ursprung des Lebens, der mich als Sohn/Tochter der Freiheit geschaffen hat.

Gelobt seist Du Jah,? Geist des Universums, die mich zu einer/m aus dem Volk Israel gemacht hat.??
Gelobt seist Du Ewiger unser Gott, Licht der Welt, der die Augen der Blinden &ffnet.

Wir preisen den Ursprung unseres Lebens, der die Nackten kleidet.

Gelobt seist Du Ewiger unser Gott, Fels unserer Erlésung, der die Gebundenen von ihren Fesseln befreit.
Wir danken der Quelle des Lebens, die die Gebeugten aufrichtet.

Gelobt seist Du Ewiger unser Gott, der gut ist und Gutes schafft, der das Feste Gber den Wassern
griindet.

Ich segne Jah, die Quelle und den Ort, die meinen Schritt bestandig macht.?*

22 Dies und der Segensspruch fiir die Erfillung aller Bedirfnisse sind in weiblicher Form verfasst,
unter Verwendung des biblischen Begriffs Jah fiir die Bezeichnung von Gott.

23 Dieser Segensspruch bezieht sich auf Gott in weiblicher Sprache, denn das Wort Ruach (Geist und
auch Wind) ist grammatisch weiblich.

24  Der traditionelle Text lautet: ,Gelobet [...] der die Schritte des Menschen schafft” (, hamekhin
mits‘adei gaver”). Der Text dieses Uberarbeiteten Segensspruchs verwendet die gleiche Wurzel
gimmel-waw-resh in einer Weise, die die geschlechtlichen Konnotationen vermeidet.
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Ich preise den Geist des Lebens, der alle meine Bedurfnisse erfdllt.

Gelobt seist Du Ewiger, Einziger aller Welten, der Israel mit Kraft glrtet.

Wir preisen die Quelle des Segens, die Israel mit Ruhm kront.

Gelobt seist Du Ewiger, unser Gott, Herrscher des Alls, der den Muden Kraft gibt.

Wir preisen Dich Jah, Mutter des Erbarmens, die den Schlaf entfernt aus meinen Augen und den
Schlummer von meinen Lidern. (Siddur Kol-Haneshama, 2009)

Die Vielfalt dieses Textes manifestiert sich nicht nur in unterschiedlichen und zahl-
reichen geschlechterdifferenzierten Anreden Gottes (Gott als Geist, Quelle, Fels etc.),
sondern auch in den verschiedenen Stimmen der Anrufenden (im Singular und im Plu-
ral). Rabbinerin Maayan Turner, eine der Verfasserinnen, sagte mir, dass in der Version
der Gemeinde Kol HaNeshama der letzte Segensspruch ,,den Schlaf von meinen Lidern
... lautlos gelesen wird, sodass die Liste der Segnungen, die laut gesprochen wird, mit
der traditionellen Formel (,,Gelobt Seist Du Adonai, unser Gott, Herrscher des Alls*)
beginnt und endet. Diese Jerusalemer Kongregation ist wegweisend in ihrem Engage-
ment fiir eine inklusive liturgische Sprache.

So weit ich weil3, gibt es nur eine einzige weibliche Gottesanrede, die ihren Weg
in den reguldren Gebrauch vieler Gemeinden gefunden hat. Es ist der Abschluss des
Shabbat-Segens Hashkiveinu, das Gebet, das um gottlichen Schutz und Geleit bittet:

WY HYY IR e T YY1y 21w N0 NweET 7Y NN o

Gelobt seist Du Jah, die eine Hutte des Friedens tber uns und ihr ganzes Volk Israel und tber Jerusalem
gebreitet hat.

Die ausdriickliche Darstellung von Gott als gnddig und mitfiihlend eignet sich besonders
gut fiir die Verwendung der weiblichen Form. Tatsdchlich wurde diese Innovation dafiir
kritisiert, dass sie die traditionelle weibliche Rolle verstérkt, statt die Bilder des Gott-
lichen in weniger vorhersehbarer Art und Weise zu erweitern. Wie bereits erwahnt, sind
solche Uberarbeitungen in Israel eher uniiblich. Die Zeit wird zeigen, ob die liberalen
Glédubigen in Israel sie letztendlich annehmen werden.

Zusammenfassung

Der Umgang mit Geschlechtsdifferenzierungen in der israelischen liberalen Liturgie ist
durch ein verbliiffendes Paradoxon charakterisiert. Einerseits ldsst die Tatsache, dass
Israelis die liturgische Sprache vollstédndig verstehen, den Ausschluss von Frauen umso
deutlicher hervortreten und umso befremdlicher erscheinen. Andererseits erschwert
gerade die Vertrautheit mit dem traditionellen Text grundlegende Verdnderungen. Fiir
die allgemeine Offentlichkeit ergibt sich eine zweifache Herausforderung. Viele Israe-
lis vermeiden es offenbar, sich an irgendwelchen religidsen Briduchen zu beteiligen.
Gleichzeitig zogern sie, den Feminismus offen zu begriilen (obwohl viele beides in ihr
Leben integrieren), und empfinden deshalb mdglicherweise jede Verdnderung in der
Liturgie als ,unauthentisch*.

Die liturgischen Innovationen in Nordamerika haben einen starken Einfluss darauf,
wie mit geschlechtlichen Differenzierungen in der israelischen liberalen Liturgie umge-
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gangen wird. Da die israclische liberale Liturgie jedoch in eine eher traditionelle gesell-
schaftliche Umwelt eingebettet ist und Hebrdisch dariiber hinaus eine Sprache ist, die
geschlechtsspezifisch strukturiert ist, versuchen die Verfasserinnen, ihre eigene, einzi-
gartige Stimme zu finden. Liberale israclische Liturgikerinnen scheinen zu erkennen,
dass eine absolute Ausgewogenheit im Sprachgebrauch iiberall schwierig ist, und auf
Hebréisch ganz besonders. Entsprechend sind sie eher geneigt, auf eine metaphorische
Lesart der Tradition zuriickzugreifen.

Wir miissen anerkennen, dass das liberale Judentum und seine Liturgie, ganz zu
schweigen von einer geschlechterinklusiven, balancierten Liturgie, zum jetzigen Zeit-
punkt in Israel noch eine marginale Rolle spielen und von der Orthodoxie mit stetig
wachsender offener Feindseligkeit und von Sdkularen mit grolem Misstrauen bedacht
werden.” Dessen ungeachtet ist die Feststellung ebenso bedeutsam, dass die israelische
liberale Liturgie auch in nicht-liberalen Kreisen Anklang findet. Moderne orthodoxe
Frauen beginnen, nach liturgischen Losungen in einer nicht-traditionellen liturgischen
Sprache zu suchen, und sikulare Frauen empfinden neue Rituale, die den Kreislauf des
Lebens begleiten, als bedeutsam und wertvoll.

Die Zeit wird zeigen, welche Auswirkungen diese modernen Liturgien in und aufler-
halb von Israel haben werden und inwiefern sie jiidische Lebenspraxis grundsétzlich
beeinflussen. Bis dahin fahren liberale religiose JiiddInnen in Israel damit fort, in kleinen,
aber hoffentlich bedeutsamen Schritten den Weg hierfiir zu bereiten.
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Kornelia Sammet

Die Bedeutung des Geschlechts im evangelischen

Pfarramt

Zusammenfassung

In den 1970er Jahren wurde im deutschen
Protestantismus der Pfarrberuf fur Frauen
geodffnet. Der Beitrag rekonstruiert den Pro-
zess der Gleichstellung von Pfarrerinnen und
untersucht, wie Pfarrerinnen sich das mann-
lich konnotierte Pfarramt angeeignet haben
und wie dabei auf das Geschlecht rekurriert
wurde. Es werden Deutungsmuster heraus-
gearbeitet, die sowohl die Wahrnehmung
von Pfarrerinnen durch Theologen und Kir-
chenleitungen als auch ihre Selbstdarstel-
lung im Hinblick auf ihre Kompetenzen und
beruflichen Stile bestimmen. Gezeigt wird,
dass im Prozess der Integration von Frauen
ins Pfarramt traditionelle Konstruktionen der
Geschlechterdifferenz aufgegriffen, reprodu-

Summary
Gender in the protestant ministry

In most protestant churches in Germany, cler-
gywomen gained equal rights in the 1970s.
The access admission of women to the mini-
stry is a result and expression of an ongoing
lasting change in the relation to the place
of the sexes and the social construction of
gender in the Protestant church. The article
explores how clergy women adopted the for-
merly exclusive male ministry for themselves.
It analyses how the office of clergywomen
was discussed in German protestant churches
by theologians, church leaders and the clergy
women themselves. It demonstrates that, in
the process of integration of women in the

protestant ministry, traditional constructions
of gender were picked up, adopted, and re-
Schliisselwérter fined.

Pfarrerinnen, Geschlechterkonstruktionen,
berufliche Leitbilder, evangelisches Pfarramt,
Deutungsmuster

ziert und umgeschrieben werden.

Keywords
Clergywomen, gender, protestant ministry,
professional models, interpretative patterns

1 Einleitung

Pfarrerinnen sind inzwischen in der evangelischen Kirche selbstverstindlich, bei Bi-
schofswahlen kandidieren regelméBig Frauen, und zwar durchaus erfolgreich: Im Jahr
2009 wurde Ilse Junkermann Bischéfin der Evangelischen Kirche in Mitteldeutschland,
und mit Margot KéBmann wurde erstmals in der Geschichte eine Frau zur Vorsitzenden
des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) gewéhlt. Die evangelische
Kirche wird zunehmend in der Offentlichkeit durch Frauen im Amt reprisentiert. Dieses
Erscheinungsbild ist Ausdruck einer nachhaltigen Verdnderung der Geschlechterordnung
in der evangelischen Kirche und damit einer Erfolgsgeschichte der Gleichstellung von
Frauen. Diese Entwicklung steht im Widerspruch sowohl zu tradierten christlichen Ge-
schlechternormen als auch zu theologischen Begriindungen des Pfarramts, die iiber die
Jahrhunderte eines gemeinsam haben: Sie schlieBen Frauen qua Geschlecht vom Amt aus.

In den meisten evangelischen Landeskirchen in Deutschland wurde in den 1970er
Jahren nach Jahrzehnte langen Debatten der Pfarrberuf fiir Pfarrerinnen gedftnet, zuletzt
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in Bayern 1978 und in Schaumburg-Lippe im Jahr 1991. In diesem Beitrag werde ich
den Prozess der Gleichstellung von Frauen im evangelischen Pfarramt rekonstruieren
und untersuchen, welche beruflichen Leitbilder die Diskussionen bestimmten und wie
dabei auf das Geschlecht rekurriert wurde. Zunachst werde ich kurz skizzieren, wie die
Frage der Frauenordination im deutschen Protestantismus von den 1930er bis 1960er
Jahren von Theologen, Synoden und den Theologinnen selbst diskutiert wurde. Wie
wurden biblische Traditionen interpretiert und welche Vorstellungen von der Ordnung
der Geschlechter waren mafigeblich? Im Hauptteil analysiere ich, wie Pfarrerinnen sich
das méannlich konnotierte Pfarramt angeeignet haben und wie sie ihre berufliche Arbeit
reflektieren.! Wie konnten sie diesen Beruf fiir sich definieren, an welche Bilder und
Traditionen haben sie dabei angekniipft? Meinen Analysen, die den Zeitraum von den
1960er bis zu den 1990er Jahren in den Blick nehmen, liegen qualitative Interviews
mit Pfarrerinnen, aber auch publizierte Selbstzeugnisse und theoretische Entwiirfe von
Theologinnen zugrunde. Die Auswertungen dieser Texte zielen auf die Rekonstruktion
von sozialen Deutungsmustern?, die sowohl die Selbstdarstellung von Pfarrerinnen als
auch ihre Wahrnehmung durch andere im Hinblick auf ihre Kompetenzen und beruflichen
Stile bestimmen. Diese Deutungsmuster werden u. a. durch Rekurs auf die Geschlech-
terdifferenz strukturiert und beziehen sich auf gesellschaftliche Leitbilder, Diskurse und
Stereotype, die beschreiben, begriinden und normieren, wie die Geschlechter sind bzw.
wie sie zu sein haben. Die hier rekonstruierten Deutungsmuster sind nur analytisch zu
trennen, sie treten in Beschreibungen oft zusammen auf und plausibilisieren einander.

2 Der Weg der Frauen ins Pfarramt

Das Pfarramt war von seinen Anféngen bis ins 20. Jahrhundert exklusiv ménnlich. Wéh-
rend im frithen Christentum Frauen eine aktive und 6ffentliche Rolle in den Gemeinden
spielten, wurden sie im Lauf der ersten Jahrhunderte immer mehr aus den entstehenden
kirchlichen Amtern ausgeschlossen (vgl. Sammet 2005: 48-108). Schon ab dem 2. Jahr-
hundert wurde die religidse Autoritdt des Pfarramts zunehmend an die héusliche Auto-
ritit des Vaters gekoppelt und war damit nur mit dem ménnlichen Geschlecht vereinbar.
In der Reformation wurde die Verkniipfung des ,,Hirtenamtes” mit dem Amt des Haus-
vaters mit einem neuen Akzent versehen: Dem Pfarrer gegeniiber stand die Pfarrfrau,
deren Aufgaben komplementér auf die des Pfarrers bezogen waren.

Im 20. Jahrhundert kam es in Deutschland nach langen Diskussionen zur rechtli-
chen Gleichstellung von Frauen im evangelischen Pfarramt.> Anfang des Jahrhunderts

1 Es geht mir um geschlechtsspezifische Ausgestaltungen und Akzentsetzungen im Pfarramt, also
um Bilder und Konzepte zum Pfarrberuf, nicht um die berufliche Identitdt und Handlungspraxis
von Pfarrerinnen (vgl. dazu Sammet 2005) und weniger um den Einfluss der feministischen Theo-
logie auf die pastorale Arbeit von Frauen (vgl. dazu ausfuhrlicher Sammet 2010).

2 Soziale Deutungsmuster begreife ich in Anschluss an Oevermann als handlungsstrukturierende,
tradierte und intersubjektiv geltende Weltdeutungen (vgl. Oevermann 2001).

3 FUr einzelne Landeskirchen gibt es Rekonstruktionen zur Entwicklung der rechtlichen Stellung
evangelischer Theologinnen: fir Berlin bis in die 1960er Jahre vgl. Senghaas-Knobloch 1969: 27-
39; fur Wirttemberg Reichle 1978; Studien zu bestimmten Phasen der Entwicklung, zu einzelnen
Theologinnen oder Aspekten im Frauenforschungsprojekt zur Geschichte der Theologinnen, Got-
tingen 1994.

GENDER 112010



Die Bedeutung des Geschlechts im evangelischen Pfarramt 83

wurden die Universititen und damit auch die theologischen Fakultéten fiir Frauen geoff-
net.* Damit war durch staatliche Regelungen bzw. politische Entscheidungen eine Tat-
sache geschaffen, auf die die evangelische Kirche reagieren musste: Es gab examinierte
Theologinnen. Zunichst waren es nur Einzelfalle, fiir die Aufgabenfelder gefunden wer-
den mussten. In den 1920er und 1930er Jahren arbeiteten Theologinnen in Gemeinden
zur Unterstiitzung der Pfarrer und diesen untergeordnet; sie erteilten Religionsunterricht
und leisteten Seelsorge in Krankenhdusern (vgl. Mielke 1991). Seit Ende der 1920er
Jahre wurde der Dienst der Theologinnen in den Landeskirchen gesetzlich geregelt, in-
dem ein besonderes Amt fiir sie geschaffen wurde, fiir das ein Zolibat galt. Als Aufgaben
wurden ihnen spezifisch weibliche Arbeitsfelder zugewiesen; (nicht-6ffentliche) Wort-
verkiindigung und Seelsorge wurden eingeschriankt auf weibliche Gemeindemitglieder
und Kinder.

Von Anfang an wurden zwei verschiedene Konzepte zur Arbeit der Theologinnen
in der evangelischen Kirche kontrovers diskutiert: einerseits ein Amt sui generis, in
dem sich die Gaben der Frau entsprechend der ,,Schopfungsordnung® entfalten sollten,
andererseits die Forderung nach Zulassung zum ,,vollen® Pfarramt. Fiir den Ausschluss
der Frauen vom Pfarramt war mafigeblich, dass einerseits das Pfarramt als Leitungsamt
und damit als Herrschaftsposition verstanden wurde, andererseits aus der Bibel die For-
derung nach einer prinzipiellen Unterordnung der Frauen unter Méanner abgeleitet wur-
de. Wenn Frauen eine Gemeinde leiten, 6ffentlich das Wort verkiindigen, Sakramente
verwalten und die Seelsorge an Ménnern iiben, dann — so die Auffassung der Gegner
der Frauenordination — wiirden sie sich Ménnern iiberordnen. Der universalisierenden
Tendenz des Protestantismus, die sich im ,,Priestertum aller Glaubigen® ausdriickt, wird
damit eine partikularistische, auf der Annahme einer uniiberbriickbaren Differenz der
Geschlechter beruhende Argumentation entgegengesetzt.

Nach langen Auseinandersetzungen wurde in den 1960er und 1970er Jahren das
Pfarramt schlieBlich fiir Frauen gedffnet — zundchst noch mit Einschrankungen: Es
galt fiir sie (im Unterschied zu den ménnlichen Pfarrern) weiterhin ein Zdlibat und sie
durften keine Gemeinde leiten. Nicht die Wortverkiindigung schien am wenigsten mit
dem weiblichen Geschlecht vereinbar zu sein, sondern eine Fithrungsposition in der
Gemeinde. Zugleich war lange unvorstellbar, dass eine Ehefrau und Mutter im Pfarramt
tatig sein konnte. Die Erwartung, dass diese gemal dem traditionellen Familienbild ihr
Leben anderen, namlich dem Ehemann und den Kindern, widmet, stand einer uneinge-
schriankten Hingabe an die pfarramtliche Arbeit entgegen.

Seit den 1970er Jahren sind die kirchenrechtlichen Beschriankungen fiir Frauen
aufgehoben. Damit ist das evangelische Pfarramt als geschlechtsneutraler Beruf kon-
stituiert. Im Riickblick auf die Auseinandersetzungen um die Frauenordination stellt
sich die Frage, welche Faktoren fiir die Offnung des Pfarramts fiir Frauen letztlich aus-
schlaggebend waren. Zum einen sind die verdnderten gesellschaftlichen Geschlechter-
verhiltnisse zu nennen.’ Bildung und Berufstitigkeit von Frauen hatten zugenommen

4 Zu den Anfangen akademischer und insbesondere theologisch-akademischer Bildung von Frauen
an der Universitat in Gottingen vgl. Henze/Kohler 1992.

5  Die feministische Theologie hatte noch keinen Einfluss auf die Integration der evangelischen Theo-
loginnen ins Pfarramt, vielmehr wurde die rechtliche Gleichstellung in Abgrenzung von gesell-
schaftlichen bzw. politischen Forderungen nach einer Emanzipation der Frauen vollzogen, denn
es sollte dabei gerade nicht um Gleichberechtigung, sondern um die Ausgestaltung eines durch

GENDER 112010



84 Kornelia Sammet

und waren selbstverstiandlicher geworden. Die Kirche musste nicht mehr — wie in fritheren
Zeiten — ihre gesellschaftliche Akzeptanz durch die Affirmation der traditionellen Ge-
schlechterordnung sichern. Sie ist, was die Beteiligung und Gleichstellung von Frauen
angeht, nicht Vorreiterin, sondern gerét angesichts ihrer Riickstandigkeit unter Rechtfer-
tigungsdruck. Dadurch konnten sich die in der Kirche immer vorhandenen egalisieren-
den Tendenzen gegen die partikularistischen, soziale Unterschiede betonenden Tenden-
zen durchsetzen. Ein weiterer Faktor war befiirchteter oder eingetretener Pfarrermangel,
sei es durch die kriegsbedingte Abwesenheit vieler Pfarrer im Zweiten Weltkrieg, durch
das Fehlen ausreichenden theologischen Nachwuchses oder durch neue kirchliche Ar-
beitsfelder wie z. B. die Seelsorge im Krankenhaus (vgl. dazu Sammet/Steffens 2005)
oder in Frauengefangnissen. In solchen Situationen wurde auf kirchlich sozialisierte,
gut ausgebildete und dienstbereite Frauen zuriickgegriffen, deren Arbeit — insbesondere
weil sie nicht durch eine Ehe versorgt waren — rechtlich ausgestaltet und abgesichert
werden musste. [hre Bewéhrung in den ihnen zugestandenen Arbeitsfeldern war der Be-
weis dafiir, dass sie nicht durch egoistische oder frauenrechtlerische Motive angetrieben
waren, sondern im Dienst der Sache der Kirche wirken wollten. Als diese Einschétzung
sich immer mehr durchsetzte, waren weitere Zugestindnisse an die Theologinnen bis
hin zur Gleichstellung méglich (vgl. Mielke 1991; Volz 1994).

3 Die Bedeutung der Geschlechterdifferenz im Pfarramt:
berufliches Selbstbild von Theologinnen und
theologische Entwiirfe

Nach der Offnung des Pfarramtes waren die ersten Pfarrerinnen herausgefordert, Vor-
stellungen zu einem bis dahin ménnlich repréasentierten Beruf mit ihrem Geschlecht ver-
einbar zu machen. Sie verkorperten etwas Neues, fiir das es noch keine Vorbilder gab.
Viele der ersten Pfarrerinnen machten Fremdheitserfahrungen, denn paradoxerweise
zeigte sich zu einem Zeitpunkt, als das Pfarramt nicht mehr geschlechtlich exklusiv war,
als es also formal kein Méannerberuf mehr war, welche Bedeutung dem Geschlecht im
Pfarramt zukommt. Manche Theologinnen zogen daraus die Konsequenz, dass die Pfar-
rerin ,,anders* sei und dass ein eigenes weibliches berufliches Selbstverstindnis jenseits
des traditionellen Berufsbildes entwickelt werden miisse (vgl. z. B. Wagner-Rau 1992;
Wind 1980). Angeregt durch die nun zunehmend rezipierte feministische Theologie und
durch den Einfluss der sozialwissenschaftlichen, vor allem aber der psychoanalytischen
und sozialpsychologischen Frauenforschung, betrachteten Pfarrerinnen ihren Beruf auf-
grund ihrer eigenen Erfahrungen zunehmend kritisch; sie stellten in Frage, dass er ohne
strukturelle Verdnderungen von Frauen ausgefiillt werden konne.

In den 1990er Jahren wurden Aufsdtze und Biicher veréffentlicht, in denen Pfar-
rerinnen {iber ihre Erfahrungen berichten und die Probleme reflektieren, mit denen sie
sich konfrontiert sehen. Die berufliche Identitdt und die pastorale Arbeit von Pfarrerin-
nen waren Gegenstand mehrerer theologischer und sozialwissenschaftlich inspirierter

den Heiligen Geist begriindeten Dienstes gehen. Zudem war die Gleichstellung der Pfarrerinnen in
fast allen Landeskirchen durchgesetzt (ndmlich bis Mitte der 1970er Jahre), bevor die feministische
Theologie im deutschen Protestantismus rezipiert wurde (vgl. dazu Sammet 2010).
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Studien. Es ging darum, dass Pfarrerinnen ,,ihre Perspektiven formulieren und Gehor
finden*, um den ,,Prozess des Verschweigens von Frauen in der Kirche riickgidngig*
(Enzner-Probst 1995: 178) zu machen.

Wenn man diese Studien® sichtet, tauchen im Zusammenhang mit der pastoralen
Arbeit von Frauen immer wieder dhnliche Stichworte auf. Genannt werden haufig Emo-
tionalitdt und Sensibilitét, Fiirsorglichkeit, Solidaritét, Partizipation statt Hierarchie und
als besondere weibliche Kompetenzen Kommunikation und Seelsorge. Diese konsta-
tierten Geschlechterunterschiede in der pfarramtlichen Arbeit basieren auf Frauen- und
Mainnerbildern und schlieen an traditionelle kirchliche Geschlechterkonstruktionen an.
Einige dieser Deutungsmuster mdchte ich im Folgenden néher analysieren.

Meinen Analysen liegen verschiedene Texte zugrunde. Zum einen greife ich auf
offene Interviews mit Pfarrerinnen zuriick, die ich 1993 im Rahmen einer Studie zu Be-
rufsbild und Berufspraxis evangelischer Pfarrerinnen gefiihrt habe (vgl. Sammet 1998;
2005). Diese Interviews habe ich sequenzanalytisch mit dem Verfahren der objektiven
Hermeneutik ausgewertet’, das die Rekonstruktion latenter Sinnstrukturen erméglicht.
Ich beziche zum anderen feministisch-theologische Entwiirfe sowie Ergebnisse von
kirchensoziologischen und pastoraltheologischen Studien zum pastoralen Selbstver-
stdndnis von Pfarrerinnen mit ein. Durch die Verkniipfung der Analysen von Interviews
einerseits und wissenschaftlichen Texten andererseits mochte ich herausarbeiten, wie
Pfarrerinnen bei der Thematisierung ihrer beruflichen Arbeit an innerkirchliche, gesell-
schaftliche und wissenschaftliche Diskussionen anschlieen. Das Material stammt vor
allem aus den 1980er und 1990er Jahren, da in dieser Zeit die Frage der Geschlechter-
differenz im Pfarramt besonders virulent war.

3.1 ,,Amt” und ,Dienst”

In den Interviews, die ich mit Pfarrerinnen gefiihrt habe, finden sich an verschiedenen
Stellen Ausfithrungen iiber besondere ,,weibliche Qualitdten und Stile beziehungsweise
ein weibliches Berufsverstidndnis. Eine erste Variante ist die Positionierung gegeniiber
dem als ménnlich wahrgenommenen und Méannern zugeschriebenen ,,Amt“, dem der
»Dienst™ als eigenes berufliches Leitbild gegeniibergestellt wird. Dieses Deutungsmus-
ter findet sich vor allem bei dlteren Pfarrerinnen, die in den 1950er und 1960er Jahren
studiert hatten und in den 1990er Jahren in den Ruhestand gingen.

Die Beschreibung des weiblichen Arbeitsstils als ,,Dienst* kniipft an traditionelle
kirchliche Geschlechterkonstruktionen an, die schon in den Debatten um ein Amt sui
generis eine Rolle gespielt hatten. Die Tradition weiblichen Dienens in der Kirche ist

6  In den meisten Studien wurde die pastorale Arbeit von Frauen in einer pastoraltheologischen Per-
spektive (z. B. Enzner-Probst 1995; Nutzel 1995; Wagner-Rau 1992) untersucht. Auch in angel-
sachsischen Landern waren Pfarrerinnen seit den 1980er Jahren Gegenstand sozialwissenschaft-
licher Untersuchungen, die vor allem die Frage nach einer geschlechtsspezifischen Ausiibung des
Pfarramts bearbeiteten (vgl. z. B. Lehman 1994; Nason-Clark 1987; Stortz 1995). Eine neuere fran-
zbsische Studie beschaftigt sich mit dem Zugang von Frauen ins Pfarramt in Franzésisch-Polynesien
(Malogne-Fer 2007).

7 Zum methodischen Vorgehen vgl. ausfihrlich Sammet 2005: 165-178. Auf der Basis dieser Inter-
views rekonstruierte ich in meiner Dissertation die Geschlechterkonstruktionen der befragten Pfar-
rerinnen und entwarf eine Typologie beruflicher Handlungsorientierungen im Pfarramt (Sammet
2005).
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allerdings noch élter, sie prigt 2 000 Jahre Kirchengeschichte (vgl. Berndt 1987). Im
Protestantismus wurde die Dienstgesinnung seit dem 19. Jahrhundert von der Diako-
nisse verkorpert, die im Namen der Kirche Dienst an Armen, Kranken und Schwachen
leistete. Das Diakonissenamt war eine damals neu geschaffene Mdglichkeit zu einem
ehrbaren und niitzlichen Leben fiir unverheiratete evangelische Frauen und ist bis ins
20. Jahrhundert in patriarchalische Strukturen eingepasst: Die Diakonissen blieben
mannlicher Kontrolle unterstellt; von ihnen wurde Selbstverleugnung und demutsvoller
Dienst fiir andere erwartet.

Die Gegeniiberstellung von ,,Amt“ und ,,Dienst™ ist traditionell an die Geschlech-
terdifferenz gebunden, und zwar in hierarchisch strukturierter Form: Das Amt war Mén-
nern vorbehalten und dem den Frauen zugeschriebenen Dienst iibergeordnet. Entspre-
chend kritisch wird der Dienstbegriff in feministisch-theologischen Analysen bewertet:

,Die Zuordnung der Begriffe von ,Amt’ und ,Dienst’ ist auf diesem Hintergrund als Niederschlag eines
hierarchisch definierten Geschlechterverhéltnisses und als eine spezifische Form von Ausschlussmecha-
nismen zu verstehen. Der Amtsbegriff entwickelt sich aufféllig genug entlang der geschlechtsspezi-
fischen Arbeitsteilung. Letztlich dient die Begrindung durch die dazu passenden Leitbilder und das
Verstandnis des Geschlechterverhaltnisses dazu, den Ausschluss der Frauen aus dem pastoralen ,Amt’
plausibel und quasi ,naturlich” erscheinen zu lassen” (Enzner-Probst 1995: 190; vgl. auch Wagner-Rau
1992: 191f1.).

Auch in den Interviews findet sich die Unterscheidung von Amt und Dienst. Eine altere
ostdeutsche Krankenhauspfarrerin nimmt sie jedoch positiv auf, wenn sie sagt: ,,Ich
habe gerne diesen Dienst gemacht und habe gemerkt, dass ich da gebraucht wurde, und
ich bin eben da gewesen®. Der Aspekt der Unterordnung ist im Gebrauch des Begriffs
»Dienst™ hier immer noch vorhanden; diese Unterordnung ist allerdings nicht mehr
personal auf den Pfarrer, sondern auf eine Aufgabe, der man sich uneigenniitzig wid-
met, bezogen. Diese Pfarrerin stellt sich in einer Weise dar, die auf Bilder weiblicher
Bescheidenheit, Demut und Selbstaufopferung verweist. Thre Arbeit war nicht durch
personliche Ambitionen oder eigene Eitelkeit motiviert, die Pfarrerin war vielmehr mit
groBBer Bereitwilligkeit dort tétig, wo sie ,,gebraucht™ wurde.

Die Gegeniiberstellung von ,,Amt“ und ,,Dienst” wird in diesem Interview in zwei-
facher Weise kontextualisiert: Zum einen wird auf den Kontext der DDR-Kirche verwie-
sen, die sich als ,,Dienstgemeinschaft® sah und in der es geringere Gehaltsunterschiede
gab, was eine Dienstgesinnung forderte. Zum anderen werden ,,Amt“ und ,,Dienst” ex-
plizit geschlechtsspezifisch zugeordnet:

.Ich habe das Geflihl, dass die Manner es mehr als Amt sehen, wahrend die Frauen mehr als Dienst.
Auf der andern Seite denke ich aber, dass unter dem Einfluss der Frauen auch etliche Manner, die sich
das nicht getraut haben, als Dienst zu sehen, sich jetzt trauen, das als Dienst zu sehen. Ich glaube,
dass das Amt heruntergefahren ist. Das finde ich das Wesentliche, und dass die Manner mehr sa-
gen wirden, die Gemeindeglieder mussen ihnen helfen, wahrend die Frauen mehr sagen wirden, ich
mochte mit den Gemeindegliedern zusammenarbeiten. Oder die Gemeindeglieder mochten mit mir
zusammenarbeiten. “#

8  Die zitierten Passagen wurden fur die Auswertung wortlich transkribiert, mit Satzabbrtichen, Ver-
sprechern und grammatischen Fehlern. Wort- oder Satzabbriiche sind durch einen Bindestrich
markiert. Fur die Darstellung hier habe ich im Sinne der besseren Lesbarkeit den Dialekt bereinigt,
transkribierte ,ahs” weggelassen sowie Unsauberkeiten und Satzabbrlche korrigiert. Betonte
Worter sind kursiv gedruckt.
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Zwei Momente sind in dieser Passage hervorzuheben: Erstens wird das Amtsbewusst-
sein zwar Mannern und eine Dienstgesinnung Frauen zugeschrieben, doch sind diese
Zuschreibungen nicht quasi-natiirlich, sondern es handelt sich um wéhlbare und damit
verdanderbare Zugehdrigkeiten. Ein bestimmtes Berufsverstindnis ist demnach nicht im
biologischen Geschlecht begriindet, sondern findet sich eher bei dem einen Geschlecht,
ist jedoch dem jeweils anderen Geschlecht prinzipiell zuginglich, wofiir es begiinsti-
gende Bedingungen gibt. Frauen im Pfarramt konnen ménnlichen Pfarrern als Vorbild
dienen, indem sie sie ermuntern, den Beruf als Dienst zu verstehen und damit ein hie-
rarchisches Amtsverstdndnis zu {iberwinden. Das Amtsbewusstsein wird in einer ande-
ren Sequenz als ,,Image, das ich von mir aufbauen muss “, bezeichnet. Der vor allem
Mainnern zugeschriebene berufliche Habitus ,,Amt“ beruht demnach vor allem auf Prak-
tiken der Selbstdarstellung, die mit Tauschungen verbunden sind; der ,,Dienst™ erscheint
demgegeniiber als ehrlichere und insofern authentischere Haltung.

Das zweite Moment, durch das der ,,Dienst“ charakterisiert wird, ist ein bestimmtes
Verhiltnis zur Gemeinde, namlich ein Verhéltnis des Miteinanders. Das Amtsbewusst-
sein verlangt dagegen Respekt und begriindet ein Gefille; entsprechend erwarten Pfar-
rer eine Zuarbeit von Gemeindemitgliedern. Bei diesem Modell sind Gemeindemitglie-
der auf den Pfarrer hin orientiert; das Amt konstituiert ein hierarchisch strukturiertes
Gegeniiber von Pfarrer und Laien.

Dass gerade eine Pfarrerin der ersten Generation sich positiv auf den Dienstbegriff
bezieht, hangt moglicherweise damit zusammen, dass eine Umdefinition der pastoralen
Arbeit als Dienst im Zuge der Zulassung von Frauen zum Pfarramt eine zentrale Rolle
spielte. Mielke (1991: 77ff.) schildert dies fiir die westfélische Landeskirche. In den
Diskussionen der Landessynode im Jahr 1964 wurde neben anderen theologischen Fra-
gen auch ,,die Frage nach dem Dienstcharakter des Amts und der Gemeindefithrung®
verhandelt. Wenn die pastorale Arbeit (auch von Ménnern) als Dienst verstanden wird,
kann eine Frau nicht mehr mit Verweis auf das Unterordnungsgebot daraus ausgeschlos-
sen werden. Mielke zitiert einen richtungsweisenden Vortrag auf der Synode:

,Von Natur ist der Mann nicht fur das geistliche Amt qualifiziert. Ebensowenig ist die Frau nach ihrer
Natur von diesem Amt disqualifiziert. Es geht nicht um die Emanzipation der Frau in unserer Sache,
sondern um die Achtung der Frau und um die Freiheit zum Dienst in der Kirche” (1991: 80).

Die Zulassung der Theologinnen zum Pfarramt wurde danach entsprechend in die kirch-
liche Offentlichkeit kommuniziert:

,Es geschah nicht darum, dass in dieser Zeit, in einer veranderten Welt, die Frauen Rechte erlangt
haben, die sie in friiheren Zeiten nicht hatten. Es ging nicht darum, die Frauenemanzipation weiterzu-
treiben und innerhalb der EKVW einen Beitrag in der Sache der Gleichberechtigung zu leisten. Es ging
auch nicht darum, der Personalnot zu steuern, Pfarrstellen mit Frauen zu besetzen und auf diese Weise
Lucken auszuftllen. Es geht vielmehr darum, dass Mann und Frau in gleicher Weise begnadet sind”
(zitiert nach Mielke 1991: 84).

Zunehmende Gleichberechtigung der Frauen in der Gesellschaft und kirchliche Perso-
nalnot waren Faktoren, die die Zulassung von Frauen zum Pfarramt durchaus begiinstigt
haben. Fiir die Durchsetzung dieser Entscheidung war jedoch eine theologische Begriin-
dung unerldsslich. Die (geschlechtsunspezifische) Konzeption der pastoralen Arbeit als
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Dienst, die Zuschreibung unterschiedlicher Gaben an Ménner wie Frauen und die Be-
tonung des ,,pneumatischen Grundcharakter(s) aller Amter und Dienste* (Mielke 1991:
84), d. h. die Legitimation der Amter durch das Wirken des Heiligen Geistes und die
Berufung einer Person (nicht eines Geschlechts) zum Dienst, konnten dies leisten.

3.2 Das Erbe der Pfarrfrau: ,Mutterlichkeit” und ,Hausfrauenlésungen”

Eine andere Variante eines spezifisch weiblichen beruflichen Stils im Pfarramt, die sich
ebenfalls bei Pfarrerinnen der ersten Generation findet, hebt auf hausfrauliche und miit-
terliche Qualititen ab. Die folgenden Ausfithrungen in einem Interview mit einer Pfar-
rerin erscheinen fast schon als Karikatur von Geschlechterstercotypen:

.Ich sehe eben, wo ein Spiegel blind ist und wo eine Scheibe mal geputzt werden musste und wo es
einfach schabig ist, wenn der Christus Uber dem Altar Spinnweben in seiner Dornenkrone hat. Ich habe
etliche Kollegen hier kommen und gehen sehen. Sie sehen es nicht. Sie sehen es einfach nicht. [...] Das
Grobe sehen die Méanner auch. Aber zum Beispiel, wenn die Blumen so gesteckt sind, dass man also
wirklich, und dann sind Gerbera mit Glockenblumen zusammen oder irgend so etwas Furchtbares. Da
kann man schon auf die leise, behutsame Tour als Frau eine Menge tun, was in die Asthetik hineingeht,
und das bekommt einer Gemeinde sehr.”

Die befragte Pfarrerin belegt hier ihre These, dass die pfarramtliche Arbeit von ihren
hausfraulichen Qualitédten profitiere. Ihre Kompetenzen werden als habitualisierte, qua-
si-natiirliche Eigenschaften beschrieben: Es ist ,,einfach” bzw. ,,eben* so. Als Hausfrau
und Mutter hat sie im Alltag der Familie praktische Fahigkeiten erworben und wurde
fiir die Bediirfnisse von Kindern sensibilisiert. [hre Schilderungen im Interview rufen
das Bild einer Mutter mit kleinen Kindern hervor, die als ,,Multi-Taskerin® immer meh-
rere Dinge gleichzeitig tun kann und muss: Sie kann im Taufgottesdienst gleichzeitig
Ansprachen halten, herumlaufende kleine Kinder im Blick haben und verhindern, dass
diese an einer Treppenstufe stolpern; sie entwirft beim Staubsaugen oder Kartoffelscha-
len ihre Predigten.

Darstellungen dieser Art durchziehen das ganze Interview, die These zur geschlechts-
spezifischen Pragung des Pfarramts wird noch weiter ausgefiihrt:

LAuch wenn’s mal ein bisschen chaotisch zugeht beim Kinderabendmahl, das stort mich Gberhaupt
nicht, und ich nehme an, den lieben Gott auch nicht. Ich hatte einen jungen, unverheirateten Kollegen
hier, der stand Kopf, der war véllig entsetzt, der sah da ein theologisches Problem darin. Vielleicht wenn
er alter wird, legt sich’s auch. Also ein bisschen das etwas schmiegsamere Umgehen oder auch ganz
praktische Hausfrauenlésungen zu finden fir Probleme, die Riesenprobleme zu sein scheinen.”

In dieser Passage stellt sich die Befragte als im Gottesdienst flexibel und zupackend-
pragmatisch dar; sie hat die Souverénitdt, mit Unerwartetem umzugehen und Regeln
zugunsten von Menschen zuriickzustellen. Der ménnliche Kollege dagegen wirkt um-
standlich und dogmatisch. Die Geschlechterdifferenz im Pfarramt, die diese Sequenz
beschreibt, ist charakterisiert durch die Gegeniiberstellungen von pragmatisch versus
theoretisch-dogmatisch, flexibel versus starr sowie Orientierung an den Bediirfnissen
der Menschen versus Distanz zu den Menschen. Die Kehrseite dieser pragmatischen
Konzeption des pfarramtlichen Handelns mit seiner Orientierung an der Hausarbeit ist
seine radikale Entsakralisierung und Veralltdglichung.
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Bei der Bewertung dieser Ausfiihrungen ist der Kontext zu beriicksichtigen, in dem
sie zu verorten sind. Bis Anfang der 1970er Jahre war schwer vorstellbar, dass eine
Ehefrau und Mutter ein Gemeindepfarramt fithren konnte; eine Pastorin musste nach
ihrer Heirat aus dem Dienst ausscheiden. Auch die Pfarrerin, die sich hier duflert, war
von dieser Regelung betroffen und konnte erst spéter ins Pfarramt zuriickkehren. Mit
ihren Thesen zum Geschlechterunterschied kehrt sie das, was zur Unterbrechung ihrer
Berufstitigkeit fiihrte, um: Sie illustriert, dass das Pfarramt von Erfahrungen von Haus-
frauen und Miittern profitieren kann, da diese in ihrer Arbeit mehr auf die Bediirfnisse
der Menschen eingehen und praktische Problemlésungen finden.

Ein weiterer Kontext ist die Diskussion um das ,,weibliche Arbeitsvermdgen* seit
den 1980er Jahren. Dieses Konzept wurde von Beck-Gernsheim und Ostner zur Erkla-
rung der geschlechtsspezifischen Segregation der Arbeitswelt entworfen. Médchen
wiirden demnach auf ein besonderes, in der Hausarbeit einzusetzendes ,,weibliches
Arbeitsvermogen hin sozialisiert. Die Autorinnen entwickelten eine idealtypische
Unterscheidung von Haus- und Berufsarbeit und der dafiir jeweils erforderlichen Ar-
beitsvermogen (Beck-Gernsheim/Ostner 1977: 35-39), nach der Hausarbeit im Kon-
trast zu Berufsarbeit mehr Erfahrungs- und Naturgebundenheit sowie diffuse Ganzheit
aufweise und an konkreten Bediirfnissen (1977: 34) ansetze. Von den Arbeitsméarkten
wiirden geschlechtsspezifische Arbeitsvermodgen eingefordert, zugleich handeln sich
Frauen, wenn sie (wie von ihnen erwartet) ihr weibliches Arbeitsvermoégen in den Be-
ruf tibertragen, Probleme ein, wie z. B. die fehlende Abgrenzung von Beruf und Per-
son. Entsprechend wurde das Konzept auch in feministisch-theologischen Analysen
zum Pfarramt von Frauen rezipiert: als ein Ansatz, der besondere Probleme von Pfar-
rerinnen erkléren kann.’

In einem anderen Interview findet sich eine dhnlich positive Aufnahme miitterlicher
Qualitdten, allerdings mit einem etwas anderen Akzent:

.Meine Erfahrung ist, genau das suchen die Menschen heute. Die wollen nicht eine Amtskirche ha-
ben, die irgendwie so abgehoben von ihnen ist, sondern sie wollen Nahe haben. Sie wollen wirklich
Gemeinschaft haben, fast so was wie Familie. Also Gemeinde als Familie. Eine Atmosphare, wo sie sich
zuhause fihlen, wo sie sich geborgen fuhlen. Das ist das, was Leute suchen und was sie eben viel zu
wenig in unserer Kirche finden. Wir brauchen uns nicht zu wundern, dass solche Sekten und solche
Gruppierungen so einen Zulauf haben, weil die genau das bieten zum Teil, so eine Nestwarme, die
den Leuten in unseren Gemeinden fehlt. Da geht’s oft sehr kalt zu nach meiner Erfahrung. Da denke
ich immer, da kénnen wir Frauen doch, denke ich, was einbringen, so etwas wirklich Mdtterliches und
Warmendes. "

Hier geht es um die Bediirfnisse von Gemeindemitgliedern, denen eine Pfarrerin nach
Ansicht der Befragten besonders entsprechen kann: Sie kann ihnen Néhe, Warme und
Geborgenheit vermitteln. Das negative Gegenbild, das implizit Mannern zugeschrieben
wird, ist die ,,Amtskirche®, gekennzeichnet durch Abgehobenheit, Distanz und Kalte.

9  Dies gilt z. B. fir Enzner-Probst: ,Frauen kénnen aufgrund ihres ,weiblichen Arbeitsvermégens’
den Uberschritt zwischen privatem und professionellem Helfen, zwischen Selbstausbeutung und
der Moglichkeit, sich gegentber den Erwartungen anderer abzugrenzen, oft nicht rechtzeitig
wahrnehmen. [...] Frauen stehen unter dem Druck, besonders ,nattrlich’ und ,weiblich’ sein zu
mussen. Sie sind deshalb in Gefahr, diese StUtzen professioneller Beziehungsarbeit aufzugeben,
sich zu verausgaben. Im Bild des mutterlichen Helfens ist es schwierig, eigene materielle Anspriiche
durchzusetzen.” (1995: 180).
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Propagiert wird eine familiendhnliche Gemeinschaft, wobei die Gemeinde mit der Fa-
milie und die Pfarrerin mit der Mutter gleichgesetzt werden.

Waihrend zuvor das Pragmatisch-Zupackende betont wurde, steht hier das Emotio-
nale im Vordergrund. Beide Aspekte sind wesentliche Bestandteile von Miitterlichkeits-
stereotypen, und dass sie an Pfarrerinnen herangetragen und von ihnen selbst vertreten
werden, ist ein Erbe des evangelischen Pfarrhauses. In diesen Kontext wird es auch von
der zuletzt zitierten Pfarrerin gestellt:

,Dass ich eigentlich versuche, Vater und Mutter, die ich zuhause erlebt habe, die Funktionen in einer
Person zu vereinigen. Dass ich so eine gute Pfarrerin sein will, wie mein Vater Pfarrer war, und dass ich
eigentlich auch so eine gute Pfarrfrau sein will, wie meine Mutter war. Dass ich genau diese Seite, dieses
Versorgen, Bergen, seelsorgerlich Zuwenden, was meine Mutter meinem Vater eigentlich auch abge-
nommen hat in vieler Hinsicht, dass ich das eigentlich versuche, in meiner einen Person zu verwirklichen
und dadurch auch tatsachlich manchmal mich Gbernehme.”

In den Beschreibungen der Miitterlichkeit im Pfarramt setzt sich das Erbe des evange-
lischen Pfarramts mit seiner Zuweisung komplementdrer Aufgaben an Pfarrer und
Pfarrfrau fort. Im elterlichen Pfarrhaus war die Mutter dafiir zusténdig, ein Milieu zu
schaffen, in dem andere sich wohlfiihlen. Dazu sind zum einen praktische und orga-
nisatorische Fahigkeiten gefragt. Zum anderen wird Zuwendung vermittelt; diese Di-
mension des Handelns zielt auf die Beziehungsebene. Wenn dieses Erbe und die mit
ihm verbundenen Geschlechterstereotypen in der pastoralen Arbeit handlungswirksam
werden — sei es als berufliches Selbstverstindnis, sei es als von anderen herangetragene
Erwartungen —, kann dies Folgen mit sich bringen: eine Uberforderung der Pfarrerin
selbst und eine geschlechtsspezifische Arbeitsteilung im Pfarramt mit der vom traditio-
nellen Pfarrhaus ibernommenen dichotomen Geschlechterkonstruktion. Entsprechend
wird in anderen Interviews mit Pfarrerinnen und auch in der feministisch-theologischen
Literatur das Modell der Pfarrerin als ,,Mutter der Gemeinde* vehement kritisiert (vgl.
Enzner-Probst 1995: 179f.)

3.3 Partizipatorische Leitung und Kommunikation als weibliche
Kompetenz

Ein weiteres Deutungsmuster im Zusammenhang mit der Arbeit von Pfarrerinnen ist
die Zuschreibung eines partizipatorischen Leitungsstils und besonderer kommunikati-
ver Kompetenzen. Dieses Deutungsmuster bezieht sich auf dhnliche Verhaltensweisen
wie die zuvor analysierten Typisierungen, stellt sie jedoch in einen anderen Kontext.
Der ,,Dienst™ hebt auf das Miteinander in der Gemeinde ab (und impliziert insofern
auch eine partizipatorische Leitung); die ,,Miitterlichkeit* zielt ebenso wie die kom-
munikativen Kompetenzen auf die Beziehung zu Gemeindemitgliedern. ,,Dienst* und
,Miitterlichkeit” umfassen die gesamte pfarramtliche Arbeit und rekurrieren positiv auf
traditionelle kirchliche Geschlechterkonstruktionen, wihrend partizipatorische Leitung
und kommunikative Kompetenzen stérker auf spezifische berufliche Aufgaben bezogen
sind und in einem modernisierten Kontext stehen.

Untersuchungen, die in den 1980er und 1990er Jahren in verschiedenen Léndern
durchgefiihrt wurden, attestieren Pfarrerinnen besondere Fahigkeiten, wobei sie zumeist
Selbsttypisierungen der befragten Pfarrerinnen erheben. In Kanada befragte Pastorin-
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nen beschreiben sich in Kontrast zu ihren ménnlichen Kollegen als ,,more emotionally
available, relational and easier to approach” (Stevens 1989: 268); ihren Leitungsstil be-
zeichnen sie als ,,,more personal‘, ,less authoritarian®, ,inclusive of others‘, ,collegial®,
,facilitative®, ,non-hierarchical‘, and ,the exercise of authority without power-seeking‘“
(1989: 266). Fiir die Mehrheit der in Mecklenburg, Bayern und Brasilien interviewten
lutherischen Pfarrerinnen zeichnet sich die pastorale Arbeit von Pfarrerinnen ,,durch
geschlechtsspezifische Charakteristika im Sinne des ,Caring‘-Modells aus: Zuwendung,
Nihe, Gefiihl, Sensibilitdt, Sinnlichkeit, Gemeinschaftsgefiihl statt hierarchischer Ab-
grenzung, weniger Distanz zu den Menschen und besondere Zugangsmdglichkeiten
zu den Marginalisierten, insbesondere Frauen* (Niitzel 1995: 243). Als Erklarung fiir
diese Qualitdten von Pfarrerinnen findet sich bei vielen Autorlnnen der Hinweis auf
die weibliche Sozialisation hin zu Beziehungsfahigkeit und Fiirsorglichkeit sowie auf
die Lebenserfahrung als Frau und Mutter. Haufig wird in diesem Zusammenhang auf
die Arbeiten von Gilligan und Chodorow rekurriert (wie z. B. bei Enzner-Probst 1995;
Stevens 1989; Wagner-Rau 1992).

Waihrend bis in die 1960er Jahre hinein das weibliche Geschlecht fiir konservative
Theologen aufgrund des Unterordnungsgebots unvereinbar mit Leitungspositionen war,
wurde diese unterstellte Widerspriichlichkeit von Herrschaft und Weiblichkeit in den
1990er Jahren in der feministischen Theologie positiv gewendet in der Annahme eines
,weiblichen® amtskritischen Fithrungsstils:

S0 mischen sich in den Modellvorstellungen einer partizipatorischen und befreienden Gemeindestruk-
tur Elemente feministischer Machtkritik mit solchen einer psychosozial gepragten weiblichen Identitat
traditioneller Art: Was Frauen zumeist besser kénnen als Manner und was ihnen von ihrer kollektiven
und individuellen Geschichte her nahe liegt, nutzen sie als Basis der Kritik und Umstrukturierung des
Verhaltnisses von Amt und Gemeinde” (Wagner-Rau 1992: 184).

Die der Frau zugeschriebene Beziehungsfahigkeit wird von Wagner-Rau als Potenzial,
von dem Wandel und Befreiung ausgehen kdnnen, angesehen, auch wenn sie einige
Implikationen von geschlechtsspezifischen Erwartungen gegeniiber Pfarrerinnen ambi-
valent einschitzt.

Auch die Deutungsmuster einer besonderen Befédhigung von Frauen zu Kommuni-
kation und partizipatorischer Leitung sind in spezifischen Beziigen situiert. Zum einen
sind dies die schon skizzierten Thesen zur besonderen Beziehungsfahigkeit von Frauen,
auf die in feministischen Diskursen der 1980er und 90er Jahre hdufig Bezug genommen
wurde. Zum anderen ist der Kontext kirchenpolitischer Reformen zu nennen, die auch
aufs Pfarramt zielten. In den 1970er Jahren wurden in den Diskussionen um die Zukunft
des Pfarramts die Allzustindigkeit des Pfarrers und die Pfarrerzentriertheit der Gemein-
den kritisiert. Dem traditionellen hierarchischen Pfarramt wurde die Forderung nach
einem kommunikativen und partizipativen Pfarramt entgegengehalten; neue Formen
der Zusammenarbeit wurden erprobt. Schon die erste EKD-Studie zur Kirchenmitglied-
schaft forderte 1974 den Ausbau der ,,personal-kommunikativen Seite*!° des Pfarramts.
Die Zustandigkeit dafiir wurde spéter vorrangig Frauen zugeschrieben, wie in einem
Papier zur kirchlichen Personalplanung zu lesen war:

10 ,Gesuchtist offenbar der Pfarrer als Besucher, Berater, Gesprachspartner, Begleiter, als Nachbar, als
Burge fur Sinn und Wert, fir gute Tradition und gute Zukunft” (Hild 1974: 280).
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.Ihre Spezialisierung [die des Pfarrers und der Pfarrerin, KS] ist die Praxis der Liebe — das Aufsplren von
Konflikten, das Entdecken von Chancen, das Anstiften von Kontakten. [...] Hier kommt gerade der zu-
nehmenden Zahl von Frauen im Pfarrdienst in ihrer starkeren Sensibilisierung fiir zwischenmenschliche
Beziehungen eine besondere Aufgabe als Kommunikationshelfer zu.” (Evangelische Kirche in Deutsch-
land 1989: 3).

In diesen Formulierungen kommen einerseits kulturelle Geschlechterstereotypen zum
Ausdruck, die Frauen auf bestimmte Fahigkeiten, Aufgaben und Verhaltensweisen
festlegen. Andererseits zeigt sich, dass in Situationen, in denen das Pfarramt unter Re-
formdruck stand und man davon ausging, dass es in seiner traditionellen Form nicht
weiterbestehen konne, Frauen als ein mdgliches Reformpotenzial und insofern als eine
Bereicherung im Pfarramt wahrgenommen wurden.!' Diese Zuschreibungen sind hochst
ambivalent, er6ffnen jedoch Chancen fiir Pfarrerinnen, die diese auch genutzt haben.

3.4 Subjektivitat und Authentizitat

Auf ein letztes Deutungsmuster von Frauen im Pfarramt mochte ich noch eingehen. Bei
diesem Muster wird meist auf eine Abgrenzung von Ménnern verzichtet und nicht ex-
plizit auf die Geschlechterdifferenz rekurriert, es kniipft aber an geschlechtsspezifische
Typisierungen an. Im Interview mit einer Pfarrerin zum Thema Predigt kommen diese
Momente ganz deutlich zum Ausdruck:

,Das finde ich auch immer das Herausfordernde am Predigen, dieses dass es durchgehen muss durch
die eigene Person und dass man eben — ich kann [mich] einfach hinstellen und einfach nur so etwas
theologisch Richtiges abliefern. Und wenn zehnmal theologisch richtig ist, wenn das nicht meins ist,
was ich selber auch empfinde und erlebe und als meins irgendwie auch sagen kann, dann kann ich auch
nicht predigen. [...] Manchmal erlebe ich Leute, wenn die auf die Kanzel gehen — klapp, auf einmal
sind sie ein vollig anderer Mensch. Als wenn sie eine Maske anziehen oder irgendwie Personenwechsel
vornehmen. [...] Dass die Leute irgendwie spiiren, dass man authentisch ist. Dass man das wirklich auch
meint, also auch sonst meint, was man da sagt, und nicht jetzt irgendwie plétzlich so amtlich redet und
irgendwas so von oben herab irgendwo sagt.”

In dieser Passage wird mit einer ganzen Reihe von Gegeniiberstellungen operiert, um
den eigenen Predigtstil zu beschreiben. Er wird charakterisiert durch Authentizitit, ist
Ausdruck subjektiven Empfindens und Erlebens, basiert auf personlichen Erfahrungen
und einer gewissen Unbedingtheit. Diese Art des Predigens wird unterschieden vom
»~amtlichen* Reden, bei dem ein Amt, d. h. eine spezifische soziale Rolle, ausgefiillt
wird, das mit einem hierarchischen Gefille verbunden ist und bei dem das, was gepre-
digt wird, nicht in der Person des Predigenden fundiert ist. Eine weitere Unterscheidung
stellt der eigenen Authentizitdt Schauspielerei (,,Maske®, ,,Rollenwechsel*) und damit
Verstellung entgegen.

11 Nason-Clarks britischer Studie ist zu entnehmen, dass in GroBbritannien ,enhanced sensitivity,
better pastoral care, a feminine dimension, collective leadership and a wider vision of ministry”
(1987: 333) als die Fahigkeiten, die Frauen als Innovation ins Pfarramt einbringen kénnen, genannt
werden. Fir Lehman, der Zugange und Stile in der pastoralen Arbeit in den USA untersuchte, stellt
die Annahme geschlechtsspezifischer Stile in erster Linie ein Argument in einer politischen Ausein-
andersetzung dar, das eine breitere Beteiligung von Frauen in der Kirche erreichen will: ,Gender-
specific descriptions of ministry styles are legitimations for change” (1994: 9).
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Ganz dhnliche Abgrenzungen finden sich im Interview mit einer anderen Pfarrerin
in ihrer Schilderung der Begegnung mit einer alten Frau, einer regelméafigen Besucherin
des Gottesdienstes:

»Genau von ihr habe ich noch richtig vor Augen, wie sie strahlte, wenn ich den Psalm nach Luther las.
Weil den konnte sie auswendig. Und ich hatte als Berufsanfangerin, also Luther, nicht. Nur Zuricher
Bibel und nur die neuesten Sachen. Luther, das war ja alles so altmodisch. Uber sie habe ich gelernt, wie
wichtig das ist, vertraute Worte zu horen. [...] Das, was sie davon hatte, spiegelte sich auf ihrem Ge-
sicht. Das hat mich angesprochen. Da habe ich das erste Mal deutlich gemerkt, dass ich im Gottesdienst
auch Gefuhle zeigen kann und auch empfinden kann. Und dass das nicht nur eine strenge Verkiindi-
gungstatigkeit ist, ich und meine Verkindigungswirtschaft, sondern dass das was mit mir selber zu tun
hat und dass meine Seele nicht von meinem Verstand getrennt ist im Gottesdienst. [...] Dass Liturgie
auch was mit Herzschlag, mit Rhythmus, mit eigenem Rhythmus und mit Sinnen und Seele zu tun hat.”

In diesem Interviewtext wird eine Unterscheidung in zeitlicher Hinsicht vorgenommen:
zwischen frither und heute. Zentral fiir die Gestaltung des Gottesdienstes der Pfarrerin
ist heute ihr subjektives Erleben und Empfinden, daran richtet sie ihr Handeln aus. Sie
lasst sich nicht mehr vorrangig von theologischen Argumenten oder von Regeln und
Vorschriften leiten, sondern stiarker von Gefiihlen, und zwar von ihren eigenen wie von
denen, die sie bei anderen wahrnimmt. Gottesdienst erscheint hier als ein ganzheitlich
erfahrenes, auf alle Sinne bezogenes, Verstand, Korper und Gefiihle einbezichendes
Geschehen. Zugleich durchzieht das ganze Interview ein starker anti-institutioneller
Impuls, der sich auch in einem bestindigen Kampf gegen institutionelle und volkskirch-
liche Erwartungen ausdriickt.

Mit Hinweis auf die eigene Subjektivitdt und die Bedeutung von Gefiihlen wird
in beiden Interviews eine Abgrenzung von Formalisierungen und Versachlichungen
vollzogen, vor allem von der Amtsdimension des Pfarrberufs. Diese Beschreibungen
sind zwar nicht explizit mit der Geschlechterdifferenz verkniipft, sie stehen jedoch in
der Tradition von Typisierungen weiblicher Frommigkeit. Die Religiositdt mittelalter-
licher Mystikerinnen wird durch dhnliche Begriffe charakterisiert: durch eine unmittel-
bare Inspiration sowie die sinnlich und korperlich erfahrene Bezichung zu Gott (vgl.
Opitz 1986: 62). Dem korrespondiert, dass sich ihre Religiositédt subjektiv und anti-
institutionell ausdriickt: ,,Die Mystik ist immer individualistisch und deshalb immer
eine Rebellion gegen kirchliche Strukturen oder ein Versuch, sie zu umgehen* (Bynum
1988: 364). Auch in spiteren religiosen Bewegungen wie dem Pietismus, die eine er-
fahrungsbezogene, individualisierte und gefiihlsbetonte Religiositit propagierten, ein
Laienchristentum praktizierten und insofern auf Distanz zur Institution Kirche gingen,
spielten Frauen eine wichtige Rolle.

Zudem schliefit die Betonung von Subjektivitit, Sinnlichkeit, Korperlichkeit, Gefiihl
und Authentizitit mit der gleichzeitigen Abgrenzung von Versachlichung, Routine, Distanz
und Rationalitdt an die im 19. Jahrhundert entworfenen polarisierten Geschlechtscharakte-
re (Hausen 1976) an, also die vom Biirgertum ausgehenden normativen Konstruktionen,
die Méannern und Frauen dichotome, einander ausschlieBende und sich ergénzende We-
senseigenschaften zuschreiben. So reproduzieren sich traditionelle Geschlechterkonstruk-
tionen, ohne dass explizit auf das Geschlecht Bezug genommen werden muss. Dass das
Pfarramt in dieser Weise ausgefiillt werden kann, ist ein Hinweis auf Wandlungsprozesse,
die es in den letzten Jahrzehnten erlebt hat. Moglicherweise — und der erwihnte anti-insti-
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tutionelle Impuls spricht dafiir — zeigen sich darin auch Freiheitsriume und Gestaltungs-
moglichkeiten, die dem evangelischen Pfarramt schon immer inhdrent waren.

4 Geschlechtsneutralisierende Deutungen des Pfarramts

Im Zuge der Gleichstellung von Frauen im Pfarramt wurden den tradierten méannlich
konnotierten Bildern eines viterlich-ménnlichen Pfarramts Vorstellungen einer spe-
zifisch weiblichen Ausgestaltung der pastoralen Arbeit entgegengehalten. In meinem
Interview-Material finden sich jedoch auch Beschreibungen, die dem Geschlecht im
Pfarramt keine Bedeutung zumessen, sondern es vielmehr dethematisieren. Wie sie aus-
sehen und an welche (ebenso traditionellen) Leitbilder sie ankniipfen, mdchte ich an
Passagen aus Interviews mit zwei Pfarrerinnen zeigen.

Die erste Pfarrerin verweist darauf, dass sie im Hinblick auf die ,,Menschen, die
mir auch in einer bestimmten Situation oder auf eine bestimmte Weise anvertraut sind®,
Verantwortung trage: ,,Ich habe Rechenschaft abzulegen vor Gott und mich vor ihm zu
verantworten fiir das, was ich fue®. Diese Pfarrerin muss sich also in ihrem Beruf im Um-
gang mit den ihr anvertrauten Menschen, die Objekte ihrer Fiirsorge sind, bewahren; Gott
ist dabei die Instanz, die Rechenschaft verlangt und damit {iber die Kriterien der Beur-
teilung entscheidet. Ihre Verantwortung konkretisiert die Pfarrerin im weiteren Fortgang:

,Ich nehme diese Verantwortung sehr ernst und verstehe mich dann schon als jemand, der hier steht
und Gottes Wort weitersagt. Nattrlich bin ich es. Aber ich tue es auf meine Art und Weise. Aber ich bin
eben auch jemand, der — Paulus sagt, wir sind Gottes Mitarbeiter. So verstehe ich mich auch und denke,
wir haben oft genug diese und dhnliche Worte, oder wenn Jesus sagt, ihr seid meine Nachfolger, viel zu
wenig ernst genommen, in dieser Verantwortung, in der wir da eigentlich stehen.”

Die befragte Pfarrerin hebt hier auf ihre Autoritdt in religiosen Fragen ab. Sie begreift
sich als Beauftragte Gottes und in der Verkiindigung als Gegeniiber der Gemeinde. Sie
beruft sich unmittelbar auf den Religionsstifter Jesus und den Apostel Paulus, in deren
Nachfolge sie sich stellt. Dadurch konstruiert sie eine apostolische Sukzession, die vom
Geschlecht absieht und die mit dem Pfarramt verbundene Verantwortung ins Zentrum
riickt. Sie stellt sich ganz in den Dienst der sie beauftragenden Instanz und ordnet sich
der religiosen Uberlieferung und ihrer Verkiindigung unter. Thre der Gemeinde {iber-
geordnete Position im Gottesdienst ist durch ihren Auftrag, der durch ein frithes Beru-
fungserlebnis begriindet ist, und durch ihre theologische Expertise, ihr im Verlauf eines
langen Theologiestudiums erworbenes Fachwissen, fundiert.

Eine andere, damals noch relativ junge Pfarrerin grenzt sich im Interview von kriti-
schen Positionen zur vermeintlich autoritdren Struktur des Gottesdienstes ab:

,Gerade unter Pfarrerinnen, habe ich den Eindruck, ist das verbreitet zu sagen, Gottesdienst sei eigent-
lich nicht die Form und viel zu autoritar eigentlich. Weil von vorne doch sehr gelenkt und so. Ich habe mit
dieser Form Uberhaupt keine Schwierigkeiten. Also weder selber da vorne zu stehen und zu reden. Das
kann ich gut und lange. Als auch selber drin zu sitzen und zu héren. Das kann ich auch gut und lange.”

Diese Pfarrerin nimmt im Hinblick auf die Kritik herkommlicher Gottesdienstformen
eine Differenz zwischen Méannern und Frauen wahr: Pfarrerinnen scheint demnach eine
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solche Kritik besonders nahe zu liegen; sie haben also mehr Distanz zur Autoritit des
Amtes. Da sie selbst eine Pfarrerin ist, noch dazu eine, die sich als feministisch versteht,
miisste sie diese Kritik teilen. Entscheidend ist jedoch, dass sie den Gottesdienst nicht
als autoritér, als eine durch die Form erzeugte und stabilisierte Hierarchie, wahrnimmt.
Vielmehr ist fiir sie der Gottesdienst durch zwei voneinander unterschiedene Seiten
strukturiert: die Seite der Pfarrerin, die vorne steht und redet, und die der RezipientIn-
nen, die sitzen und horen. In dieser Form kann die Befragte beide Seiten einnehmen:
Sie kann den Gottesdienst selbst halten oder ihn besuchen, d. h. die religise Botschaft
selbst verkiindigen oder der Predigt anderer zuhdren. Die Position der Pfarrerin ist dabei
markiert durch den Talar, der fiir ihre berufliche Praxis grofe Bedeutung hat:

,Ich hatte erst groBe Angst vor dem Teil und dachte, um Gottes Willen, was wird das. Und ich schatze
ihn sehr. Ich schétze ihn wirklich sehr. [...] Er ist ein Schutzraum fir mich auch. Ich bin dann klar ge-
kennzeichnet als — ich bin da in Funktion. Ich bin nicht mehr nur die XY. Ich bin jetzt in der Funktion
der Pfarrerin. [...] Ich bin ja ohnehin immer sehr fir Strukturen und Formen zu haben. Das ist so eine
Struktur und so eine Form fur mich. Der Talar auch. Der gibt mir eine Form. Dann ist das klar, ich bin da
als Pfarrerin und ich habe eine Funktion und kann da was zu sagen. Und ich habe was zu sagen und ich
will das auch sagen und dann kann ich das auch tun.”

Durch die berufliche Funktion, die unabhéngig von der Pfarrerin besteht, wird ihre Per-
son von einer Rolle unterschieden. Die Symbolisierung ihrer Berufsrolle durch den Talar
hilft ihr, z. B. bei Beerdigungen einfiihlsam zu Trauernden zu reden, ohne sich deren
Trauer zu eigen zu machen. Deutlich wird, dass die befragte Pfarrerin Formen und Struk-
turen schétzt, weil sie Unterscheidungen einfiihren und auf diese Weise in einem Kontext
Plétze zuweisen. Dadurch konnen andere Unterscheidungen nachrangig werden; dies gilt
auch fiir die Geschlechtszugehdrigkeit: Sie kann durch das Amt neutralisiert werden.

Diese Vorstellungen kniipfen an zentrale protestantische Prinzipien an. Fiir das refor-
matorische Pfarramt ist konstitutiv, dass Pfarrer einerseits zur christlichen Gemeinde ge-
horen, deren Mitglieder durch das ,,Priestertum aller Glaubigen® im Hinblick auf die Ver-
kiindigung im Prinzip gleichgestellt sind. Andererseits iiben Pfarrer stellvertretend und
damit als Gegeniiber der Gemeinde die Funktion der Verkiindigung hauptberuflich aus.

Auf den ersten Blick scheint ein anderer Begriff, der der ,,Zuwendung®, mit dem
diese Pfarrerin ihre Arbeit charakterisiert, an oben skizzierte Ideen eines weiblichen
Pfarramts anzukniipfen. Sie setzt dabei jedoch einen anderen Akzent, wenn sie erldutert,
es komme ihr darauf an,

.eigentlich bei allem, auch bei allen Altersgruppen und bei allem Verschiedenen, was ich tue, so ein
Gefihl von Zuwendung zu vermitteln, in dem auch klar wird, dass das nicht ich bin, die da jetzt irgend-
wie sich zuwendet, sondern dass mein Tun einen Hintergrund hat und dass das so — also ich rede immer
gerne von der Liebe Gottes, die sich in der Gemeinde oder in der Zuwendung anderer widerspiegelt.”

Das Handeln der Pfarrerin steht nicht fiir sich selbst, sondern verweist auf etwas ande-
res; es steht im Dienst einer Sache. Die Instanz (,,nicht ich®), von der die Zuwendung
ausgeht, wird mit Riickgriff auf religiose Semantik benannt: Die Befragte versteht sich
als Medium der ,,Liebe Gottes®. Dabei nimmt sie als Pfarrerin im Hinblick auf die Ver-
mittlung der Zuwendung keine besondere Position ein; diese kann auch durch andere
Menschen oder personenunspezifisch im Kontext der Gemeinde erfahren werden, denn
sie ist nicht an die Person der Pfarrerin gebunden. Deren Aufgabe ist vielmehr die Deu-
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tung: ,,In diesem Gefiihl spiegelt sich die Liebe Gottes“. Sie verbindet also eine Erfah-
rung mit einer religidsen Deutung.

Bei beiden Pfarrerinnen ist ihre Autoritdt begriindet durch ihr Amt, nicht durch ihre
Person bzw. ihr personliches Wirken. Man kann deshalb von einer amtscharismatischen
Legitimation sprechen.”” Die amtscharismatische Autoritdt wird symbolisiert durch
Attribute wie Talar und Kanzel und ist tendenziell unabhéngig von der Qualitét ihres
Tragers und von seinen personlichen Merkmalen. Daher erméglicht sie eine Neutrali-
sierung des Geschlechts.

5 Fazit und Ausblick

Die Analysen von Deutungsmustern haben gezeigt, dass Selbstbeschreibungen von
Theologinnen und ihre Typisierung durch andere, feministisch-theologische Entwiirfe
ebenso wie Erwartungen von Kirchenleitungen im Prozess der Integration von Frau-
en ins Pfarramt traditionelle Konstruktionen der Geschlechterdifferenz aufgreifen,
umschreiben und fortsetzen. Traditionelle Zuschreibungen wurden von Kirchenleitun-
gen, aber auch von Theologinnen aktualisiert, wenn Reformen des Pfarramts propa-
giert und vorangetrieben wurden. Dabei wurden Frauen als das ,,Andere” im Pfarramt
wahrgenommen, das Wandel und Innovation ermdglichen kann. Darin liegt die Gefahr,
dass Pfarrerinnen auf ein auch wie immer definiertes ,,Weibliches festgelegt und Ge-
schlechterstereotypien in neuem Gewand reproduziert werden.

Dies war im Laufe der Zeit immer wieder zu beobachten und wird auch weiterhin
vorkommen, da — wie die Analysen gezeigt haben — im Protestantismus eine reiche
Tradition komplementér konstruierter Ménner- und Frauenbilder existiert. Allerdings
verfligen Pfarrerinnen auch iiber eine Reihe von Voraussetzungen, die ermdglichen, sich
gegen Festlegungen und Zuschreibungen zu wehren. Theologinnen haben eine akade-
mische Ausbildung und sind als Pfarrerinnen in 6ffentlicher Rede geiibt. Sie haben die
Maglichkeit, die Bedingungen und Probleme ihrer Arbeit 6ffentlich zu machen und zu
reflektieren, genutzt (vgl. z. B. Frisch 1980), und zwar auch schon vor ihrer Gleichstel-
lung im Pfarramt. Sie kdnnen zudem stereotype Verhaltenserwartungen zuriickweisen,
indem sie auf ihre Verantwortung fiir das gesamte Feld pfarramtlicher Aufgaben in ihrer
Gemeinde (Seelsorge ebenso wie Gemeindeleitung und Predigt) hinweisen. Schlie8lich
iiben sie einen Beruf aus, der mit Freirdumen verbunden ist, die nicht zuletzt dafiir ge-
nutzt werden kdnnen, einen eigenen Stil zu entwickeln.

Dazu kommt, dass Pfarrerinnen iiber Attribute verfiigen, mit denen sie die Autoritét
ihres Amtes offentlich reprasentieren und dadurch das Geschlecht neutralisieren konnen
(vgl. Sammet 2005: 459f.). Die theologische Ausbildung, die Ordination und die Beru-
fung in die Gemeinde begriinden das Recht und die Pflicht zur 6ffentlichen Wortver-
kiindigung und Sakramentsverwaltung. Dieses Recht wird symbolisiert durch Talar und
Kanzel. Dadurch wird die Autoritit des Amtes unabhingig von der Person. Da die Attri-
bute des Pfarramts auch Frauen zur Verfiigung stehen, wird dem Amt zunehmend seine

12 Im Amtscharisma ist die auBeralltdgliche Qualitat von der Person abgel6st und im Amt versachlicht
und institutionalisiert, aber nicht veralltaglicht (vgl. Weber 1980: 675); es ist erzeugbar und Uber-
tragbar (vgl. Weber 1980: 144), wird von der Organisation Kirche geregelt und an den Amtstrager
verliehen.
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traditionell mannliche Konnotation genommen. Der wachsende Anteil von Frauen im
Pfarramt fiihrt dazu, dass sie nicht mehr als besondere Ausnahme auffallen, sondern zur
Normalitit werden und Kirchenmitglieder damit zu rechnen haben, auf eine Pfarrerin
zu treffen. Mittelfristig wird den Absolventinnenzahlen entsprechend der Frauenanteil
im Pfarramt weiter steigen; Frauen werden als theologischer Nachwuchs gebraucht, um
personelle Liicken zu fiillen', sodass sich die Erfolgsgeschichte der Pfarrerinnen fort-
setzen wird. Durch die Wahl von Bisch&finnen wird kirchliche Autoritét im Protestantis-
mus zunehmend als weiblich représentiert wahrgenommen, was durch den Kontrast zur
rein ménnlichen Représentanz der katholischen Kirche noch verstérkt wird.

Die Analysen von geschlechtsspezifischen und -neutralisierenden Deutungsmustern
haben gezeigt, dass bei der Reprédsentation und Legitimation kirchlicher Autoritdt an
eine Vielfalt von Pfarramtsbildern angekniipft werden kann. Dies gilt fiir Pfarrerinnen
und Pfarrer (und fiir Bischéfe und Bischdfinnen): Das kirchliche Leitungsamt kann stér-
ker viterlich-patriarchal oder miitterlich, eher seelsorgerlich, intellektuell-professoral
oder personlich-charismatisch verkdrpert werden.

Ein weiteres Moment des Protestantismus hat Auswirkungen auf die Arbeit von
Pfarrerinnen: seine Verankerung im Biirgertum und seine Bildungsorientierung. Wenn —
wie Bender fiir den Katholizismus mit seinen gegenmodernen Tendenzen schreibt — von
Frauen erwartet werde, ,,dass sie selbst religiose Inhalte versinnbildlichen und diese in
ihrer Alltagspraxis wie auch in ihrer, zumeist nicht autonom gewahlten asketischen Le-
bensfiihrung zum Ausdruck bringen (Bender 2003: 31; vgl. auch Wohlrab-Sahr/Rosen-
stock 2000), dann hat dies im Protestantismus andere Konsequenzen: Gerade durch ihre
akademische Bildung und ihren Zugang zum Pfarramt verkorpern Pfarrerinnen ureigene
Prinzipien des Protestantismus.
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Heidemarie Winkel

Geschlechtergerechtigkeit als theologische
Wissensfigur: die Ausdifferenzierung feministischer
Theologien im Wissenssystem der Religion

Zusammenfassung

Die Ausdifferenzierung christlich-feministi-
scher Theologien wird in diesem Aufsatz
aus religions- und wissenssoziologischer Per-
spektive betrachtet. Feministische Theologie
wird dazu als eigenstandige Wissensfigur
innerhalb des theologisch gebundelten Wis-
sensvorrats der Religion eingefuhrt. Solcher-
maBen zielt feministische Theologie auf die
Rekonstruktion der symbolischen Sinnwelt
christlicher Religion und der hierin veranker-
ten Wissensformen in ihrer Gesamtheit, also
auf die Glaubenspraxis (Ortho-Praxie), die
Glaubenslehre (Ortho-Doxie) und auf deren
wissenschaftliche Reflexion in der Theologie.
Es wird am Beispiel des Protestantismus dis-
kutiert, vor welchem Hintergrund sich femi-
nistische Theologie historisch zu einem ei-
genstandigen Reflexionshorizont entwickelt
hat und inwiefern sie dabei als Modus theo-
logischer Selbstreflexion im Verhaltnis zum
institutionalisierten Kern christlicher Theolo-
gie an Bedeutung gewonnen hat.

Schlisselwdrter
Geschlechtersoziologie, Religionssoziologie,

Wissenssoziologie, feministische Theologie,
religivser Wandel

1 Einleitung

Summary

Gender Justice as a Theological Knowledge
Figure: The differentiation of feminist theolo-
gies in the religious knowledge system

The social differentiation of feminist theology
will be examined from a sociological point of
view, namely from the sociology of religion
and the sociology of knowledge. Thereby fe-
minist theology will be introduced as distinct
knowledge figure within the theologically
based religious reservoir of knowledge. Ac-
cording to this conceptual classification, fe-
minist theology aims at the reconstruction
of religion’s symbolic horizon of meaning at
large, including all its forms of knowledge, na-
mely: the practice of belief (orthopraxy), and
the theological doctrines (orthodoxy) and their
scientific reflection within theology. The article
is discussed in terms of Protestantism, against
the background of which feminist theology
has historically developed as a distinguished
horizon of reflection, and in terms of how far
it has gained significance with regard to the
institutionalised kernel of Christian theology.

Keywords

Gender sociology, sociology of religion, so-
ciology of knowledge, feminist theology, re-
ligious change

Evangelische Theologinnen haben jiingst einen Sammelband herausgegeben (Matthiae
et al. 2008), in dem sie dreiBlig Jahre feministische Theologie in Deutschland rekapitu-
lieren. Sie bewerten den Verlauf ihrer Institutionalisierung trotz aller Ambivalenzen als
Erfolgsgeschichte. Mit der feministischen Theologie sei es gelungen, der traditionellen
Theologie einen frauenspezifischen Ansatz gegeniiberzustellen, der sich nicht als Er-
ginzung des herkdmmlichen Verstindnisses von Kirche, Amt und Theologie versteht,
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sondern dieses grundsitzlich herausfordert. Religionssoziologisch gesehen geht es um
die Infragestellung des Kerns christlichen Selbstversténdnisses, also von Glaubensleh-
re und Glaubenspraxis, und damit um die De-Legitimierung der institutionalisierten
Mitte.

Aus der Perspektive eines soziologischen Institutionenbegriffs' erscheint es aber
fraglich, inwiefern von einer Institutionalisierung feministischer Theologie einerseits
und einer damit korrespondierenden De-Institutionalisierung der religiosen Geschlech-
terordnung andererseits gesprochen werden kann. Die kritische Bilanz basiert darauf,
dass die religiose Geschlechterdifferenz in den Kirchen nach wie vor in hohem Maf}
institutionell abgesichert ist. Beispielhaft kann nicht nur auf den Ausschluss der Frau-
enordination in der Katholischen Kirche oder der Orthodoxie verwiesen werden. Auch
die Entwicklungsgeschichte des Pfarrberufs fiir Frauen in der Evangelischen Kirche
belegt dies (Bartsch 1996). Indem sich ein spezifisches Deutungsmuster der protestan-
tischen Pfarrerin ausdifferenziert hat (Sammet 2005), werden Geschlechtergrenzen im
Vollzug religiésen Handelns auf neue Weise symbolisch verfestigt. Auch wenn hier-
durch das Stereotyp des ménnlichen Pfarrberufs relativiert wird, kommt es infolge der
Ubernahme des Pfarramts durch Frauen zu einer erneuten Vergeschlechtlichung. Ob-
wohl Frauen als religiose Expertinnen regelméBig traditionelle Geschlechterbarrieren
durchbrechen, ist das soziale Geschlecht als Ordnungsfaktor im Sinne einer besonderen
religiosen Symbolisierung von Weiblichkeit immer noch relevant.

Die institutionelle Verfestigung feministischer Theologie im Wissenssystem christ-
licher Religion erscheint aber noch aus einem weiteren Grund fragil. Nach Birgitta Ne-
delmann (1995) hingt der Verfestigungsgrad einer Institution aus soziologischer Sicht
vor allem davon ab, inwiefern der sich in ihr manifestierende Erwartungshorizont als
gegeben vorausgesetzt werden kann oder auf der Ebene sozialen Handelns durch expli-
zites, strategisches Verhalten regelméBig reproduziert werden muss. Hiernach liegt ein
umso geringerer Institutionalisierungsgrad vor, je mehr eine Institution zu ihrer Auf-
rechterhaltung der Bestitigung durch praktischen Vollzug bedarf.? In der Folge ist ihre
Legitimation eher niedrig und ihr Eigenwert eher gering. Angewendet auf die feministi-
sche Theologie bedeutet dies, dass nach ihrem Stellenwert innerhalb der institutionali-
sierten Religion gefragt wird. Bérbel Wartenberg-Potter stellt dazu aus protestantischer
Sicht fest: ,,Feministische Theologie hat von ihren Anfingen an von der Praxis gelebt
(2008: 11), und zwar vor allem von einer Vielzahl an Initiativen an der kirchlichen
Basis, die teils gegen hohen Widerstand der institutionalisierten Kirche feministische
Theologie betreiben. Aus katholischer Perspektive ldsst sich ergidnzen, dass die Resul-
tate feministischer Theologie ungeachtet ihrer Bandbreite — von der Exegese bis hin
zur Moraltheologie — nur selten aufgegriffen werden. Sie gelten nicht als selbstver-
standlicher Teil des theologischen Kerns: ,,diese Studien und Ergebnisse werden kaum
rezipiert; im groBeren Rahmen der Theologie werden sie meist schlicht ,iibersehen®
(Schiingel-Straumann 2003: 184). Insgesamt scheint die feministische Theologie — und
mit ihr ein geschlechterinklusives Konzept von kirchlicher Realitét — in hohem Maf3 von

1 Vergleiche hierzu einfiihrend Esser (2000) und Lepsius (1996, 1995): Hiernach schaffen Institutio-
nen legitimierte Handlungsraume und ermdglichen somit die Verfolgung spezifischer Interessen.

2 Vgl. zum Verhéltnis von Institutionalisierungsgrad und handlungsméaBiger Reproduktion der Ge-
schlechterdifferenz am Beispiel verschiedener nichttheologischer Berufe Bettina Heintz und Eva
Nadai (1998).
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der religiosen Praxis spezifischer Gruppen abhdngig zu sein. Ihr Legitimationsgrad ist
aus institutionentheoretischer Sicht folglich eher gering.

Wenn die Geschlechterdifferenz nach wie vor eine zentrale Strukturkategorie inner-
halb der christlichen Religion darstellt und von einer De-Institutionalisierung der reli-
giosen Geschlechterordnung nur bedingt die Rede sein kann, stellt sich die Frage, wie
sich die Entstehung feministischer Theologie und mit ihr die theologische Professiona-
lisierung von Frauen in soziologischer Hinsicht einordnen lassen? Es wird argumentiert,
dass es sich aus wissenssoziologischer Perspektive um einen programmatischen Wandel
der religiosen Symbolisierung von Geschlecht auf der Ebene theologischer Sinn- und
Deutungsschemata handelt. Er miindet mit der feministischen Theologie respektive der
theologischen Frauenforschung?® in die Ausdifferenzierung einer distinkten Wissensfigur
innerhalb des theologisch gebiindelten Wissensvorrats der Religion. Theologie wird in
diesem Zusammenhang als eine zentrale Wissensform innerhalb des Wissenssystems der
Religion definiert; sie setzt sich aus einer Vielzahl von Wissensfiguren zusammen, von
der Dogmengeschichte iiber die Pastoraltheologie bis hin zur feministischen Theologie.*
Letztere zielt als eigenstindige Wissensfigur auf die Rekonstruktion der symbolischen
Sinnwelt christlicher Religion und auf die darin verankerten Wissensformen in ihrer Ge-
samtheit, und damit neben der Theologie auch auf die Glaubenspraxis (Ortho-Praxis)
und die Glaubenslehre (Ortho-Doxie) als den beiden grundlegenden Wissensformen je-
der Religion. Ziel des Aufsatzes ist es, am Beispiel des Protestantismus zu zeigen, vor
welchem Hintergrund sich feministische Theologien innerhalb des theologisch gebiin-
delten Wissensvorrats christlicher Religion zu einem eigenstédndigen Reflexionshorizont
entwickelt haben.

Dieser Prozess hat seinen historischen Hintergrund im 19. Jahrhundert, und zwar
in der Frauenmissionsbewegung. Sie ist Ausdruck einer wachsenden Suche nach reli-
gios begriindeten Lebensformen fiir Frauen. Weil ihnen als religidsen Expertinnen bis
dahin kaum Handlungsméglichkeiten in der christlichen Religion zur Verfiigung stehen,
fordern sie sinnstiftende Formen religidser Praxis fiir sich ein. Die Suche nach einer an-
gemessenen Funktion und Rolle in der Religion miindet zu Beginn des 20. Jahrhunderts
in das Infragestellen der ordnungslegitimierenden Funktion christlicher Religion fiir
das Geschlechterverhiltnis. Den Rahmen hierfiir bildet die aus der Missionsbewegung
historisch hervorgegangene 6kumenische Bewegung. Sie verbindet sich mit einem Per-
spektivenwechsel, indem die Frage nach den Méglichkeiten religioser Partizipation von
Frauen nun zu einem theologischen Anliegen gemacht wird. Im Kern geht es hier bereits
um eine theologische Neubewertung der religidsen Symbolisierung von Geschlecht, und
zwar in Richtung einer gleichberechtigten Gemeinschaft von Frauen und Méannern. Im

3 Im Weiteren wird nur der Terminus ,feministische Theologie’ verwendet. Die in der begrifflichen
Differenzierung von feministischer Theologie und theologischer Frauenforschung mitschwingende
Unterstellung, es handele sich um zwei verschiedene, methodologisch kontrar operierende An-
satze, wird nicht geteilt. Vergleiche hierzu Leonore Siegele-Wenschkewitz (1995: 68ff.).

4 Im Anschluss an Durkheim und Weber wird Religion hier als eigenstandiges Erkenntnis- und Wis-
senssystem verstanden (Knoblauch 2005: 81). Der Begriff der Wissensform geht auf Scheler (1960)
zuriick, wird hier aber anders verwendet. Wahrend Scheler Religion in ihrer Gesamtheit als eine
Wissensform neben anderen bezeichnet, z. B. der positiven Wissenschaft (Knoblauch 2005: 92ff.),
unterscheide ich mit der Glaubenspraxis (Ortho-Praxis), der Glaubenslehre (Ortho-Doxie) und der
Theologie als theoretischer Reflexion des Glaubens und der Glaubenslehre drei Wissensformen
innerhalb der Religion.
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Hintergrund steht dabei die auf Inklusion jenseits konfessioneller und anderer Formen
sozialer Verschiedenheit beruhende dkumenische Leitidee. Diese Entwicklung miindet
in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts mit der Entstehung feministischer Theolo-
gie in die Ausdifferenzierung einer distinkten theologischen Wissensfigur innerhalb des
Wissenssystems der Religion.’

Dieser Prozess wird entsprechend seiner historischen Entwicklung in vier Schritten
skizziert. Ausgangspunkt ist die Missionsbewegung und ihre Bedeutung als Reflexions-
horizont fiir die innerreligiose Thematisierung des Geschlechterverhéltnisses. Hierauf
aufbauend wird der in der 6kumenischen Bewegung vollzogene Paradigmenwechsel im
Selbstverstiandnis christlicher Religion skizziert. In einem weiteren Schritt wird gezeigt,
inwiefern dadurch eine neue Perspektive auf das Geschlechterverhiltnis befordert wird.
Es wird argumentiert, dass die traditionellen theologischen Wissensfiguren und die ih-
nen inhdrenten Auffassungen zum Geschlecht ausgehend von der 6kumenischen Leit-
idee neu gedeutet werden. Dies miindet in eine auch in geschlechtsspezifischer Hinsicht
inklusive, theologische Konzeption von kirchlicher Gemeinschaft. Auf welche Weise
dies zur Ausdifferenzierung feministischer Theologie als eigenstidndiger Wissensfigur
beitrdgt, ist Thema eines vierten Abschnitts. Damit tragt der Aufsatz nicht nur zur reli-
gionssoziologischen Auseinandersetzung iiber die Muster und Formen sozialen Wandels
von Religion in der Moderne bei. Er ist auch als Beitrag zur geschlechtersoziologisch
relevanten Frage nach dem Wandel gesellschaftlicher Erwartungs- und Deutungsstruk-
turen zu Geschlecht zu lesen.

2  Ein spezifisch christliches Frauenideal als Kern der
religiosen Geschlechterordnung

Es kommt nicht von ungefahr, dass die Suche von Frauen nach einer sinnstiftenden re-
ligiésen Praxis im Rahmen des 19. Jahrhunderts eine besondere Dynamik entfaltet. Als
Folge der Auflosung stéandischer Gesellschaftsstrukturen suchen beide Geschlechter nach
neuen Vergesellschaftungsformen, und zwar auch innerhalb der Religion (Meiwes 2000:
19). Der allgemeine strukturelle Wandel wird im Protestantismus zum Ausgangspunkt
weitreichender Aktivitdten um eine ,Rechristianisierung® der Gesellschaft gemacht. In
Abgrenzung zu den Idealen der neuen politischen und geistigen Strémungen richten sich
die religiésen Anstrengungen auf die Vermittlung christlicher Werte mit dem Ziel einer
sittlich-religiosen Erneuerung der Gesellschaft (Schieder 1993; Kuhn 2003).

Die religiésen Bewegungen miinden in die Griindung vielféltiger neuer Organisa-
tionsformen. Frauen haben an dem daraus hervorgehenden religiosen Wandel entschei-
denden Anteil. Im protestantischen Kontext manifestiert sich dies in den konfessionell
gebundenen Frauenmissionsvereinen der inneren und duBeren Mission (Robert 1998;
Konrad 2001; Gleixner 2007). Frauen stellen weltweit die Mehrheit der Aktiven in der
Missionsbewegung (Markolla 2006) und werden als religiése Akteurinnen sichtbar.® Dies
verbindet sich mit der Schwierigkeit, einen eigenstdndigen, frauenspezifischen Ansatz

5  Auf die weiteren Wurzeln feministischer Theologie wird an anderer Stelle ndher eingegangen.
6  Im katholischen Kontext kommt es mit der Ausdifferenzierung von Frauenkongregationen eben-
falls zu einer Expansion frauenspezifischer Sozialformen (Meiwes 2000: 77).
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diakonisch-missionarischer Arbeit neben der ménnlich dominierten Missiologie durch-
zusetzen. In der Folge wird die Missionsbewegung zum expliziten Reflexionshorizont
fiir die Partizipation von Frauen in der Religion. Der Kern des von Frauen vermittelten
Missionsideals unterscheidet sich aber nicht von traditionellen Vorstellungen iiber ihre
gesellschaftliche Rolle. Neuzeitliche Weiblichkeitsvorstellungen werden mit christlichen
Werten verbunden und dabei die gesellschaftliche Funktion von Frauen als ergebene
Mutter und Gattin fokussiert. Damit bewegt sich die Frauen-Missiologie innerhalb der
traditionellen religidsen Symbolisierung von Geschlecht (Okkenhaug 2004; Keim 2005).

Dies spiegelt sich auf nationaler Ebene wider. In der inneren Mission wird die Kul-
tivierung eines spezifisch christlichen Frauenbildes der Unterordnung gepflegt (Gause
2003: 79). Noch in den 1930er und 1940er Jahren ist die evangelische Frauenbewegung
vor allem dadurch charakterisiert, dass sie ihre Arbeit an den protestantischen Sittlich-
keitsvorstellungen des 19. Jahrhunderts orientiert (Kaufmann 1988: 27).” Insofern fallt
die Antwort auf die Frage nach der Bedeutung protestantischer Mission hinsichtlich
ihres Anteils an einer strukturellen Offnung der Religion im 19. Jahrhundert ambivalent
aus. Einerseits ermoglichen die neuen religiosen Sozialformen existentiell gesicherte
Lebensperspektiven jenseits von Ehe und Familie (Meiwes 2000: 18). Andererseits ver-
bindet sich damit kein programmatischer Wandel im Bereich kognitiver Leitbilder und
Sinnmuster. Das Frauenbild ist nach wie vor von dem hierarchisch begriindeten theolo-
gischen Ordnungsdenken bestimmt.® Erst mit der Okumene zeichnet sich eine Veriinde-
rung im theologischen Deutungshorizont ab.

3 Perspektivenwechsel im Selbstverstéandnis christlich-
protestantischer Religion

Weil die Mission angesichts des umfassenden gesellschaftlichen Wandels diec Bewah-
rung des institutionalisierten Kerns der Religion im Blick hat, konnte sich in ihren Ar-
beits- und Kommunikationszusammenhingen keine kritische Rekonstruktion traditio-
neller Geschlechterschemata entfalten. Vielmehr wurde mit einem distinkten christli-
chen Leitbild und der ihm innewohnenden Geschlechterordnung auf den allgemeinen
Wandel reagiert. Differenzierungstheoretisch betrachtet handelt es sich hierbei um eine
Reaktion auf den Riickgang gesellschaftlicher Integration durch Religion, also auf die
wachsende funktionale Differenzierung. Religion ist nun ein gesellschaftliches Subsys-
tem unter anderen und damit dem Vergleich und der Konkurrenz ausgesetzt (Luhmann
2000: 125). Daraus entsteht die Frage, wie die christliche Religion ihren Geltungsan-
spruch als vera religio auch weiterhin behaupten kann (Tyrell 1996). Weltweite Mission
ist seit Ende des 15. Jahrhunderts, insbesondere aber im 19. Jahrhundert, ein zentraler
Modus zur Bekriftigung des christlichen Universalismusanspruchs.’

7 Im deutschen Missionskontext gibt es nur wenige Ausnahmen, so etwa Amalie Sieveking (Bau-
mann 1992: 39ff.). Von ihr kann angenommen werden, dass sie der traditionellen Beschrankung
von Frauen auf den hauslichen Bereich kritisch gegentberstand (Gause 2003: 78).

8  Inger Marie Okkenhaug (2004) bezeichnet dies als paradoxe Emanzipation.

9  Die unheilige Allianz zwischen Christentum und imperialer europdischer Expansion kann an dieser
Stelle nicht diskutiert werden. Siehe hierzu etwa die Missionshistorikerin Christine Lienemann-
Perrin (1999).
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Der strukturelle Wandel hat aber nicht nur Konsequenzen fiir das Aullenverhéltnis
christlicher Religion, sondern auch fiir ihr Binnenverhéltnis sowie fiir ihre Selbstauffas-
sung. Im Zusammenhang der duleren Mission treten die theologischen Differenzen der
seit dem 16. Jahrhundert konfessionell fragmentierten christlichen Religion besonders
stark hervor. Das Problem konkurrierender missionarischer Aktivititen wird in inter-
konfessionellen Zusammenkiinften auf lokaler und iiberregionaler Ebene zur Sprache
gebracht (Hogg 1954: 47; 249ft.). Seit dem 19. Jahrhundert werden Moglichkeiten der
Zusammenarbeit im Rahmen solcher Missionskonferenzen ausgelotet, und zwar auch
mit dem Ziel, Formen eines einheitlichen Auftretens im Missionsfeld zu entwickeln.
So entstehen auf nationaler und internationaler Ebene Kooperationen und Zusammen-
schliisse. Dies miindet 1921 in die Griindung des Internationalen Missionsrats als welt-
weite Dachorganisation.

Hierbei handelt es sich keineswegs um eine konfliktfreie Entwicklung, denn die
Frage der Integration gegensitzlicher theologischer Grundpositionen zum Amts- und
Kirchenverstindnis beriihrt den institutionellen Kern christlicher Religion. Deshalb
wird die Beschéftigung mit dem Verhéltnis der verschiedenen christlichen Programma-
tiken zueinander auf den ersten groBeren Missionskonferenzen noch ausgespart. Aus
Angst vor zu weitreichenden Auseinandersetzungen wird sie in einen eigenen Diskus-
sionszusammenhang verlagert; er konstituiert sich in den 1920ern als Bewegung fiir
,faith and order* (Glaube und Kirchenverfassung) (Tatlow 1958). Hier verstetigt sich
in den 1930ern die interkonfessionelle Zusammenarbeit. Damit geht ein Perspektiven-
wechsel einher; er miindet schlieBlich in eine neue Grundhaltung der verschiedenen
Denominationen zueinander. Diese Grundhaltung ist von der Hinwendung auf das Ver-
haltnis der verschiedenen theologischen Programmatiken zueinander getragen (Visser’t
Hooft 1958), und zwar im Sinne einer Fokussierung auf Alteritét statt auf prinzipiell
uniiberbriickbar erscheinende theologische Differenzen.

Diese Neuakzentuierung der interkonfessionellen Beziehungen vollzieht sich in
Selbstbeschreibungen der Missionsbewegung zunehmend unter Heranziehung des Oku-
mene-Begriffs. Seinem griechischen Ursprung entsprechend hebt der neue Leitbegriff
auf die Inklusion der ganzen bewohnten Erde ab und damit auf all diejenigen, die darin
wohnen, und zwar ungeachtet ihrer sozialen Herkunft oder Zugehorigkeit. Auf diese
Weise wird die Okumene zum Ausgangspunkt fiir die Auseinandersetzung mit verschie-
denen Formen sozialer Grenzziehung und Ungleichheit, nicht nur konfessioneller, son-
dern auch nationaler, ethnischer, 6konomischer und schlielich auch geschlechtsspezi-
fischer Art. Die Okumene entwickelt sich dabei nach und nach zu einem eigenstéindigen
theologischen Ansatz, von dem ausgehend soziale Ungleichheit in ihren verschiedenen
Erscheinungsformen thematisiert und an Moglichkeiten ihrer Uberwindung gearbeitet
werden kann (Jaspert 1998). So wurde beispielsweise Rassismus ab den 1960er Jahren
zu einem zentralen Arbeitsthema der 6kumenischen Bewegung. Insbesondere aber war
mit dem Paradigmenwechsel von der Mission zur Okumene auch ein Grundstein zur
theologischen Neubewertung des Geschlechterverhéltnisses gelegt.
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4 Paradigmenwechsel: Geschlechtergerechtigkeit als
religiése Sinnressource

In der Mission war die Beschiftigung mit dem Geschlechterverhdltnis von der Suche nach
sinnstiftenden religidsen Tatigkeiten fiir Frauen innerhalb der hierarchisch angelegten re-
ligiosen Geschlechterordnung bestimmt. In der ersten Hélfte des 20. Jahrhunderts gibt es
nur wenige Ansétze, die dies mit einer kritischen Anfrage an traditionelle theologische
Wissensfiguren zu Geschlecht verbinden. Eine dieser Ausnahmen war die in der 6kume-
nischen Jugendbewegung aktive Henriette Visser’t Hooft. In den 1930ern setzte sich die
theologisch gebildete ,Laiin in einem Briefwechsel mit einer Ikone der protestantischen
Theologie, und zwar mit Karl Barth, tiber dessen Theologie der Geschlechterordnung
auseinander. Sie kritisiert Barths Ansatz vor dem Hintergrund seiner anderen Arbeiten,
die ein ausdriicklich reformatorisches Gottes-, Menschen- und Glaubensverstindnis be-
inhalten, als widerspriichlich (Siegele-Wenschkewitz 1995: 65f.). Visser’t Hooft steht da-
mit fiir eine Generation von Frauen in der weltweiten 6kumenischen Bewegung (Herzel
1981), die den Kern der Frauenfrage im theologischen Verstidndnis vom Geschlechter-
verhéltnis sehen (Moltmann-Wendel 2005: 100).'" Diese Frauen bilden zwar keineswegs
den damaligen mainstream." Aber es kristallisiert sich — wie auch die Diskussion {iber
die sogenannte Theologinnenfrage in den 1920er Jahren zeigt (vgl. Herbrecht 2000) — be-
reits in der ersten Hélfte des 20. Jahrhunderts ein explizites Interesse an einer theologisch
begriindeten Revision der Geschlechterbeziehungen heraus.

Die Institutionalisierung der 6kumenischen Bewegung befordert diesen Prozess auf
eigene Weise, indem sich hier ein neuer Deutungshorizont als Teil des theologischen
Wissensvorrats christlicher Religion durchsetzen kann. Dabei nimmt die Frage der reli-
giosen Partizipation von Frauen eine neue Ausrichtung an. Es geht nicht mehr um eine
angemessene Form religidser Praxis fiir Frauen in der christlichen Religion, sondern
um eine Verdnderung der religiosen Symbolisierung von Geschlecht selbst. Ausgehend
von der 6kumenischen Leitidee wird die institutionalisierte Geschlechtertheologie zu-
nehmend als Haupthindernis fiir die Einbeziehung von Frauen als religiose Expertinnen
wahrgenommen. Im Sinne der sich mit dem 6kumenischen Gedanken verbindenden
Einheitssemantik und der sich unter diesem Leitbegriff vollziechenden Reflexion werden
die Kirchen nun von Frauen dazu aufgefordert, ihre Wissensformen zu Geschlecht zu
iiberpriifen, also auf theologischer Ebene sowie hinsichtlich ihrer Glaubenspraxis (Or-
tho-Praxis) und Glaubenslehre (Ortho-Doxie). Dabei geht es von Beginn an um Fragen
institutionalisierter Partizipationsmoglichkeiten.'

Dies vollzieht sich zundchst noch innerhalb der weltweiten missionarischen Be-
wegung, die sich zunehmend als 6kumenisch versteht. Mit ihrer organisationellen Ver-
festigung im Okumenischen Rat der Kirchen (ORK) 1948 nimmt sie schlieBlich eine
neue Form an. Auf die Griindung des ORK hatte seit den 1920er Jahren unter anderem

10 Dies gilt auch fur Charlotte von Kirschbaum; sie war die engste Mitarbeiterin und Lebensgefahrtin
des verheirateten Karl Barth (Kobler 1986; Selinger 2004).

11 Eher scheint Anna Paulsen, eine der ersten promovierten protestantischen Theologinnen, eine
typische Haltung zum Geschlechterverhaltnis vertreten zu haben (Bieler 1994).

12 In der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts steht dabei u. a. das Verhéltnis von Frauenordination
und traditionellem Amts- und Kirchenverstandnis im Mittelpunkt; insofern geht es um den Kern
der Glaubenslehre, um die Wissensform der Ortho-Doxie.
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die aus dem Zusammenhang der Missionsbewegung hervorgegangene und ménnlich
dominierte Bewegung fiir Glaube und Kirchenverfassung hingewirkt.'> Weil sich die
Missionsbewegung vor allem als Bewegung von Lailnnen konstituierte, und damit in
organisationeller Hinsicht unabhéngig von den institutionalisierten Kirchen und deren
geistlicher Hierarchie, waren dort von Anfang an auch Frauen aktiv. An dieser Stelle
sind insbesondere die 1895 gegriindete World Student Christian Federation (WSCF)
und die 1894 gegriindete weltweite Young Women s Christian Association (YWCA) zu
nennen. Sie gelten im Verbund mit der Young Men's Christian Association (YMCA)
als Pionierbewegungen der Okumene (Rouse 1958: 275ff.), weil hier bereits zentrale
Okumenische Kontakte gekniipft worden waren. Viele spitere Fiihrungspersonlichkei-
ten des ORK kannten sich bereits aus den Jugendbewegungen; so etwa der erste Gene-
ralsekretir des ORK Willem Visser’t Hooft oder Sarah Chakko, die 1951 als erste Frau
in das Prisidium des ORK gewihlt wurde. Waren die Jugendorganisationen zunichst
weitgehend noch ,,Versuchslaboratorien® fiir eine ,,neue 6kumenische Haltung™ jenseits
von Differenz und Abgrenzung (Rouse 1957: 474), so zeichnete sich bald ab, dass mit
den hier gekniipften Bezichungen ein zentrales Fundament fiir eine offizielle Zusam-
menarbeit der Kirchen gelegt worden war (Rouse 1958: 267).

An all das konnte nach dem Zweiten Weltkrieg angekniipft werden. Als die unter-
brochenen Kontakte wieder aufgenommen und die Griindung des ORK konkrete For-
men annimmt, wollen die Frauen aus den Jugendbewegungen die Geschlechterthematik
als ein Themenfeld im Arbeitsprogramm des ORK verankert sehen. Dahinter steht das
Bewusstsein, dass Frauen auf ein umfangreiches und vielféltiges Engagement im Mis-
sionsfeld und in den dkumenischen Jugendorganisationen zuriickblicken kdnnen. Sie
miissen aber nicht nur die Beschiftigung mit der Situation von Frauen in den Kirchen,
sondern auch ihre Beteiligung am Aufbau des ORK gegeniiber den Mannern des dku-
menischen Fiihrungskreises erst durchsetzen: ,,It was in 1946, that women [...] pro-
tested this marginalization of the talents that they bring to the church. They formed a
pressure group® (Gnanadason 1992: 238)."* Es wird die Durchfiihrung einer weltweiten
Befragung zum Leben und zur Arbeit von Frauen in den Kirchen im Auftrag der ORK-
Griindungsgruppe durchgesetzt. Die Ergebnisse werden auf der Griindungsversamm-
lung 1948 in Amsterdam présentiert. Sarah Chakko fordert in diesem Zusammenhang
als Vertreterin des Exekutivausschusses der World Student Christian Federation, dass
sich die Kirchen als solche mit der Situation von Frauen befassen miissen: ,,the subject
of women in the church should be the concern of the church as a whole, and not seen as
a problem of women alone* (Crawford 2001: 14; Herzel 1981: 6f.).'

13 Siehe zum Griindungshintergrund des ORK und der daran beteiligten Bewegungen fiir viele Karl-
strom (1958).

14 Dahinter steht die wiederholte Erfahrung sozialer Marginalisierung: Schon 1923 war in einer Studie
Uber , The Place of Women in the Church in the Mission Field” die rigide Begrenzung von Partizipa-
tionsmaoglichkeiten kritisiert worden. Umso argerlicher ist es, dass diese Frauen ihre Mitwirkung
bei der Griindung des ORK erneut einfordern miissen: , These wives carried major responsibilities
in women’s organisations in their own countries; they managed large budgets, some had even
started global mission work around the world. These women of action were shocked and irritated
to be put in the role of spectators reduced to going shopping in town while their husbands took
important decisions” (Barot zit. nach Gnanadason 1992: 238).

15 Im Interimsreport, der die Resultate der Studie fir die Konferenz zusammenfasst, heiBt es: ,The
Committees of 58 countries have sent in a memorandum often from fifty to a hundred pages or
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Hier deutet sich an, dass sich im Rahmen der Okumene ein Perspektivenwechsel
vollzieht. Die Kirchen sollen sich mit der Situation von Frauen beschéftigen und sich
hinsichtlich ihres jeweiligen Verstidndnisses von Amt und Kirchenverfassung iiberprii-
fen, also hinsichtlich ihrer Glaubenslehre (Ortho-Doxie) wie auch ihrer Glaubenspra-
xis (Ortho-Praxis) und der damit einhergehenden Formen der In- und Exklusion von
Frauen. Auf diese Weise wird die 6kumenische Leitidee von der Einheit der Kirchen im
Verlauf der nidchsten Jahrzehnte schrittweise in geschlechtsdifferenzierender Hinsicht
spezifiziert: Jenseits sozialer Verschiedenheit wird ein gleichberechtigtes, geschlechter-
gerechtes Verhiltnis von Frauen und Ménnern zum programmatischen Fokus 6kumeni-
schen Handelns gemacht. Dies verbindet sich von Beginn an mit der Forderung nach
einer entsprechenden theologischen Einbettung. Weil in der Okumene grundsitzliche,
das Selbstverstiandnis der Kirchen in ihrem Kern betreffende Fragen von Glaube und
Kirchenverfassung behandelt werden, muss auch die Situation von Frauen in der Reli-
gion ein Thema sein: ,,Thus at Amsterdam women insisted that the question of women’s
place in the church was a theological and ecclesiological issue* (Crawford 2001: 14).
Hiernach kann die Frage der Einheit ohne die Beriicksichtigung der religiésen und ge-
sellschaftlichen Situation von Frauen nicht gekléart werden.

Dies wird in Form von Studienprogrammen, Konferenzen, Konsultationen, Reso-
lutionen und einer Dekade der ,,Solidaritdt der Kirchen mit den Frauen vertieft, wo-
bei die theologische Relevanz des Geschlechterthemas regelméfig herausgestellt wird.
Dass die Herstellung kirchlicher Einheit nicht ohne Revision der Geschlechterordnung
erreichbar ist, wird bereits 1975 in einer ORK-Resolution formuliert: ,,for the sake of
the unity of the church the women’s question explicitly has to be included in all consi-
derations of the World Council of Churches [...] As long as women are largely excluded
from decisions, they cannot realize full partnership with men, und the church no real
unity” (Hammar 1989: 182). 1975 erfolgt auf der auch iiber kumenische Kreise hinaus
bekannten Berliner Sexismus-Konferenz des ORK eine Beschiftigung mit dem theolo-
gischen Status von Frauen (Crawford 1988: 38). Es wird zur Anerkennung von Frauen
als gleichberechtigten Partnerinnen in Theologie und Kirche aufgerufen. Zur Umset-
zung der Forderung wird die Durchfiihrung eines Studienprogramms zur Gemeinschaft
von Frauen und Ménnern in der Kirche empfohlen. Ziel ist nicht ,,ein Programm von
Frauen fiir und {iber Frauen [...], sondern von der Kirche, durch die Kirche [...] und
fiir eine fundamentale Gegenseitigkeit von Frauen und Ménnern in der Glaubensge-
meinschaft” (Halkes 1988: 260). Dieses als Gemeinschaftsstudie bekannt gewordene
Programm leitet in den 1980er Jahren eine weltweite, theologisch motivierte Auseinan-
dersetzung mit dem religiosen Geschlechterverhédltnis ein. Damit wird erneut eine fun-
damentale Rekonstruktion des theologischen Verstdndnisses von Kirche eingefordert
(Parvey 1989: 141f.).

Die Studie bricht endgiiltig mit der Auffassung, dass Fragen des Geschlechterver-
héltnisses nichts mit theologischen Fragen nach der Einheit der Kirche zu tun haben
(Raiser 2004: 11). Dazu wird das 6kumenische Konzept von der Einheit der Kirchen
durch den inklusiven Begriff der Gemeinschaft erweitert. Die daraus gezogenen Emp-
fehlungen, die sich auf Themen wie die Ordinationsfrage und die Einfiihrung von

more in length, with supporting documents” (zit. nach Gnanadason 1992: 239). Die Ergebnisse
wurden 1954 als eine der ersten Studien des ORK verdffentlicht (Bliss 1954).
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Quoten beziehen, werden vom Zentralkomitee des ORK allerdings duBerst kontrovers
diskutiert und nur in verdnderter Form verabschiedet (Crawford 1988: 38ft.). Weil die
Realisierung einer gleichberechtigten Gemeinschaft sich in der 6kumenischen Realitét
als schwierig erweist, wird in Analogie zur Frauendekade der Vereinten Nationen eine
Dekade der Solidaritit der Kirchen mit den Frauen (1988—1989) initiiert. Hiermit ver-
bindet sich das Anliegen, die Kirchen weltweit nicht nur auf der nationalen, sondern vor
allem auf der lokalen Ebene zur Auseinandersetzung mit dem religiésen Geschlechter-
verhéltnis anzuregen.

Aruna Gnanadason, ab 1991 im ORK als Koordinatorin des Frauenprogramms mit
der Dekade befasst, kommt zu dem Schluss, dass Kirchenleitungen in vielen Léndern
erstmals verstanden haben, dass ,,Geschlechter- und Gemeinschaftsfragen nicht einfach
nur ,Frauenthemen® sind, sondern Anliegen der ganzen Gemeinschaft von Frauen und
Mainnern, das heifit der Kirche* (Gnanadason 1998: 23). Gleichzeitig zeigte sich aber
auch vielerorts Enttduschung. Es wird sogar ausdriicklich bezweifelt, dass die mit dem
»Anspruch einer ,Kirchendekade® ““ verbundenen Herausforderungen ,,an das Kirchesein
unserer Kirchen” verstanden oder angenommen wurden (Busch 1998: 40f.). In diesem
Sinne hat die Dekade erst ,,ein groBeres Stiick des Eisberges [...] ans Licht™ gebracht
(Wartenberg-Potter 1998: 32). Dass der Effekt der Dekade insgesamt nur gering war,
liegt nach Auffassung von Janet Crawford daran, dass die vom ORK initiierten Frau-
en-Studien und -programme nie auf der Ebene der Programmarbeit iiber Glaube und
Kirchenverfassung eingeflossen sind, also im Bereich des institutionellen Kerns: ,,The
concerns voiced by women [...] have, seemingly, had no impact on the deliberations of
Faith and Order* (2001: 22). Crawford untersucht die Arbeit der Kommission fiir Glau-
be und Kirchenverfassung ab den 1980er Jahren. Innerhalb der zentralen Arbeitstexte
dieser Kommission finden sich keine Hinweise auf den Gemeinschaftsansatz oder auf
die Arbeit des Frauenprogramms: ,,The ecclesiological challenges raised in the Com-
munity study [...] are not mentioned* (2001: 21). In der Folge stehen beide Ansitze,
der ,,women’s stream‘ und der ,,Faith and Order stream*, unverbunden nebeneinander.

So scheint es, dass sich am institutionellen Kern christlicher Religion insgesamt
nur wenig gedndert hat. Die Frage der Partizipation von Frauen gilt aufgrund ihrer ek-
klesiologischen Reichweite vielmehr als hochproblematisches, bestehende Spaltungen
wie etwa im Verhiltnis zur Orthodoxie eher noch vertiefendes Thema. Andererseits ist
in der Konsequenz der Gemeinschaftsstudie und der Dekade die theologische Dimen-
sion des Geschlechterverhiltnisses als Aspekt, der das Selbstverstdndnis christlicher
Religion in ihren grundlegenden Wissensformen beriihrt, also Ortho-Praxis und Ortho-
Doxie, deutlich hervorgetreten. Die geschlechtergerechte Vision von der Einheit der
Kirche ist dann allerdings in den einzelnen nationalen Kirchen auf sehr verschiedene
Weise aufgegriffen und implementiert worden.'® Im deutschsprachigen protestantischen
Kontext stellt die Okumene eine zentrale Ressource theologischer Reflexion iiber das
Geschlechterverhiltnis dar, und damit eine Uberpriifung ihrer Wissensstrukturen. In
diesem Zusammenhang wird, so die These, insbesondere der institutionalisierte Kern
des theologischen Wissensvorrats im Sinne Bergers und Luckmanns (1972) hinsichtlich

16 Dies schlieBt — jenseits des sich um Frauenordination und Amtsverstéandnis rankenden Konflikts
zwischen Protestantismus und religitser Orthodoxie — auch entsprechende Effekte in den ortho-
doxen Kirchen ein (FitzGerald 1999; Liveris 2005).
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seines patriarchalen Charakters externalisiert und Geschlechtergerechtigkeit — in Form
feministischer Theologien — zu einer eigenstiandigen theologischen Wissensfigur.

5 Feministische Theologie als theologische Wissensfigur

Eine das Geschlechterverhéltnis in grundsitzlicher Weise bedenkende, theologisch fun-
dierte Reflexion findet in der 6kumenischen Programmarbeit von Glaube und Kirchen-
verfassung nicht statt. Dennoch entféllt die genderorientierte Beschéftigung mit dem
theologischen Kern christlicher Religion deshalb nicht; sie wird vielmehr in anderen
Sozialbeziigen realisiert. Frauen aus der 6kumenischen Programmarbeit sind hieran
maBgeblich beteiligt und fordern auf diese Weise seit den 1970er Jahren die Ausdif-
ferenzierung eines Geschlechtergerechtigkeit einfordernden theologischen Ansatzes.
Ausgangspunkt dieser Entwicklung ist die erste 6kumenische Frauenkonsultation des
ORK in Berlin 1974 (World Council of Churches 1975); ein weiterer Markstein ist
die ebenfalls von Genfer Seite angeregte erste europdische theologische Konsultation
1977 in Briissel, aus der 1981 das Okumenische Forum Christlicher Frauen in Europa
hervorgeht (Moltmann-Wendel 1997: 116ff.). 1985 wird schlieBlich auf Initiative femi-
nistisch-theologisch arbeitender und der Okumene verbundener Frauen die Europiische
Gesellschaft fiir theologische Forschung von Frauen gegriindet (Siegele-Wenschkewitz
1995: 86).

Neben der Genfer Okumene hat die Entwicklung feministischer Theologie im pro-
testantischen Zusammenhang noch weitere Bezugspunkte. Hierzu gehort die seit den
1960er Jahren u. a. in Deutschland gefiihrte Diskussion um die Zulassung von Frauen
zum geistlichen Amt. Thre theologische Verankerung bestand urspriinglich in der ,,bi-
blisch begriindeten ,Anthropologie der Frau® “ (Siegele-Wenschkewitz 1995: 85); in-
nerhalb der sich um die ,Theologinnenfrage‘ entfaltenden Debatte wurde dieser Stand-
punkt gepriift und zugunsten einer ekklesiologisch und kirchenrechtlich begriindeten
Position revidiert. Dabei fillt auf, dass die Diskussion wesentlich in kirchlichen Gre-
mien, Fakultdten und Gemeinden ausgetragen wurde und somit auch traditionelle Ak-
teurlnnen einbezogen waren. Dariiber hinaus haben sich feministische Theologien im
protestantischen Kontext aber maf3geblich aulerhalb des institutionalisierten Kerns pro-
testantischer Theologie und ihrer Organisationsformen entwickelt. Im Gegensatz zum
katholischen Feminismus, der Ende der 1960er Jahre von amerikanischen Theologinnen
in den Universitdten als wissenschaftliche Revision traditioneller Theologie eingefiihrt
wurde, vollzog sich die Grundlegung im deutschsprachigen Raum vornehmlich auf3er-
halb von Akademia (Siegele-Wenschkewitz 1995: 74).

Protestantischer Feminismus zeichnet sich einerseits dadurch aus, dass er sich als
sogenannte ,Barfultheologie® in Basisbewegungen entwickelt hat (Ammicht-Quinn
2005: 567). In der Folge gab es keine ,klare Trennlinie zwischen universitdrer und
experimenteller Theologie® (Siegele-Wenschkewitz 1995: 85). Vielmehr waren auf3er-
universitire Aktions- und Sozialformen — ob auf Kirchentagen, in selbst verwalteten
Frauengruppen, Akademien oder in Form studentischer Initiativen — fiir die Verbreitung
feministisch-theologischer Anliegen zentral. Hier kann beispielhaft auf die durch die
6kumenische Frauen-Dekade mitinitiierte feministisch-theologische Liturgiebewegung
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und die in ihrem Zusammenhang neu entwickelten Formen der Glaubenspraxis verwie-
sen werden (Ruether 1988; Berger 1993). Die Liturgiebewegung ist ein Beispiel dafiir,
dass eine Revision traditioneller Theologie mit der Neukonturierung der Ortho-Praxis
als zweiter Wissensform der Religion einhergeht. Dariiber hinaus wurden feministisch-
theologische Grundlagen im protestantischen Kontext — wenn auch unter unmittelba-
rer Bezugnahme auf die in den USA und anderen westeuropdischen Landern gefiihrten
theologischen Debatten — weitgehend von einzelnen Autorinnen wie Elisabeth Molt-
mann-Wendel und Christa Mulack auflerhalb des wissenschaftlich-akademischen Be-
reichs gelegt.

In diesem Zusammenhang war die Existenz sozialer Befreiungsbewegungen, und
hier insbesondere der politischen Frauenbewegung, eine zentrale Rahmenbedingung fiir
die inhaltliche Richtung und die Formen, in denen sich die Reflexion des theologischen
Wissensvorrats christlicher Religion vollzog. Dies diirfte auch mit Blick auf die soge-
nannte Theologinnenfrage von Bedeutung gewesen sein. Als der ORK 1974 in Berlin
die Frauen-Konsultation durchfiihrte, geschah dies ndmlich auch unter Bezugnahme auf
die sich in den USA formierenden politischen Befreiungsbewegungen. Sie fokussieren
auf die Bedingungen struktureller Diskriminierung und gesellschaftlicher Ungleichheit
in ethnischer wie auch in geschlechtsdifferenzierender Hinsicht. In Analogie hierzu
wird die Frauenfrage deshalb unter dem Titel ,,Sexism in the 70s* (World Council of
Churches 1975) als strukturelles Problem in Religion und Gesellschaft eingefiihrt. Fiir
die US-amerikanischen Teilnehmerinnen der Konferenz stand fest, dass es zur Losung
des gesellschaftlichen Problems eines theologischen Instrumentariums bedarf, das sich
die Befreiung von Frauen aus strukturellen Zwéngen zum Ziel setzt (Moltmann-Wendel
1997: 118). Der politische Feminismus wird in der Folge auch in Deutschland zu einem
wichtigen Bezugspunkt der theologischen Erneuerung.

Dies ist nicht selbstverstdandlich. Als sich die ersten Frauen in der Theologie profi-
lierten, geschah dies bis in die 1970er Jahre hinein ,,keineswegs unter dem Vorzeichen
des Feminismus* (Wacker 2000: 4), sondern mit dem alleinigen Anspruch, theologisch
zu arbeiten. In den 1960er und 1970er Jahren werden aber zunehmend sozialkritische
Gesellschaftsanalysen fiir die Theologie fruchtbar gemacht und mit den daraus resultie-
renden Anfragen an einen angemessenen wissenschaftlichen Umgang mit der Bibel ver-
kniipft. Es sind u. a. die politische Hermeneutik der lateinamerikanischen Befreiungs-
theologie und die schwarze Theologie der amerikanischen Biirgerrechtsbewegung, die
hierfiir ein Vorbild liefern (Frieling 1984). Ausgehend von einer kritischen Analyse des
gesellschaftlichen Raums, in dem Theologie betrieben wird, werden diejenigen Kontex-
te, innerhalb derer die Schriften stehen, ihrerseits einer sozialgeschichtlichen Analyse
unterzogen. Diese Hermeneutik etabliert sich in den 1970er Jahren in verschiedenen
theologischen Feldern, von der Exegese bis hin zur Systematik und praktischen Theo-
logie (Wacker 2000).

Feministische Theologien haben in der Folge ebenfalls einen Bezugspunkt in der
Erfahrung gesellschaftlicher Unterdriickung und kirchlicher Hierarchie; sie setzen beim
Subjekt und dessen Erlebnisperspektive an (Moltmann-Wendel 1997: 10), um ,,andere
Werte und Lebensformen als die vom Patriarchat entwickelten zur Geltung zu bringen*
(Solle 1990: 132f.). Dies schlieBt die kirchliche Amtsstruktur und die ihr zugrunde lie-
gende Ekklesiologie jeweils als ein grundlegendes Element ein. In diesem Sinne rich-
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tet sich feministische Theologie auch auf die Glaubenslehre, also die Ortho-Doxie, als
dritte Wissensform der Religion. Insgesamt beinhaltet feministische Theologie damit
die Aufforderung zu einer umfassenden Selbstiiberpriifung des theologisch gebiindelten
Wissenshorizonts christlicher Religion in ihrer Gesamtheit.

Als eigenstindige Wissensfigur nimmt feministische Theologie seit den 1980er Jah-
ren zunechmend einen distinkten, programmatischen Status ein, weil sie nicht nur einen
graduellen, sondern einen systematischen Wandel einfordert. Dies begann als ,,Experi-
mentieren mit der Tradition (Moltmann-Wendel 1997: 122) und miindete im Sinne von
Bergers und Luckmanns konstruktivistischer Perspektive nicht nur in neue Glaubens-
Praktiken, sondern auch in eine umfangreiche Rekonstruktion der mit der Tradition
verkniipften Geschlechterschemata. Zentrale traditionelle theologische Wissensfiguren
sowie Ortho-Praxis und Ortho-Doxie werden hinsichtlich der ihnen inhdrenten, auf
Geschlechterungleichheit beruhenden Symbolisierung von Weiblichkeit als historisch
bedingte Geschlechterobjektivationen dekonstruiert. Hierzu gehort beispielsweise auch
die Externalisierung einer androzentrischen Fixierung tberlieferter Gottesbilder und
-semantiken.

Ungeachtet ihrer zunehmenden Verwissenschaftlichung in Form von Dozenturen,
Forschungsprogrammen, wissenschaftlichen Publikationen und Lehreinheiten bleibt
feministische Theologie dennoch ein Sonderprogramm neben anderen Theologien. Thr
spezifischer, genderbezogener Zugriff auf den institutionalisierten Kern christlicher
Theologie hat diesen letztlich nur bedingt veréndert, auch wenn der patriarchale, andro-
zentrische Charakter grundlegender Glaubenspraxen und -lehren nun kenntlich gemacht
ist. Der eingeschréankte Status feministisch-theologischer Ansédtze wird nicht zuletzt am
Beispiel der Debatte um die Bibel in gerechter Sprache und die Entscheidung des Rats
der EKD hinsichtlich ihres Gebrauchs im Gottesdienst deutlich. Einerseits wird die neue
Bibel als Teil des Reichtums bereits vorhandener, die Institution der Lutherbibel um eine
weitere Perspektive erginzender Ubersetzungen gelobt. Gleichzeitig wird aber entschie-
den, dass sie sich ,,nach ihrem Charakter und ihrer sprachlichen Gestalt generell nicht
fiir die Verwendung im Gottesdienst® eigne.!” Stattdessen wird auf die Notwendigkeit
der ,Treue® zur institutionalisierten Lutherbibel verwiesen. Aus wissenssoziologischer
Sicht er6ffnen feministische Theologien in diesem Sinne zwar eine neue Perspektive auf
die verschiedenen Wissensformen christlicher Religion. Ihr Institutionalisierungsgrad
erweist sich aber dennoch eher als gering, und zwar nicht zuletzt, weil ihre Anwendung
auf spezifische Akteursgruppen und deren soziale Praxis beschrénkt bleibt.

6 Zusammenfassung

Die Geschlechterdifferenz stellt in der christlichen Religion nach wie vor eine zentrale
Strukturkategorie dar; daher kann nur bedingt von einer De-Institutionalisierung der
religiosen Geschlechterordnung gesprochen werden. Ungeachtet dessen lasst sich am
Beispiel von Okumene und feministischer Theologie zeigen, dass sich im Bereich reli-
gioser Wissensstrukturen ein deutlicher Wandel vollzogen hat. Die ménnliche Symbo-

17 Vgl. die Stellungnahme des Rats der EKD zur ,Bibel in gerechter Sprache’: ,Die Qualitat einer Bi-
beltbersetzung hangt an der Treue zum Text” vom 31. Méarz 2007.
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lisierung des institutionalisierten Kerns christlicher Religion ist durch die feministische
Theologie offengelegt worden. Theologische Frauenforschung hat das Selbstverstind-
nis christlicher Religion diesbeziiglich infrage gestellt und um eine geschlechtsdifferen-
zierte Sichtweise erweitert. Dazu gehdrt auch die Einsicht, dass eine geschlechtersen-
sible Theologie oftmals unter hermeneutischen Voraussetzungen betrieben wird, die das
Geschlecht nicht neutralisieren, sondern es in seiner sozialen Relevanz als Strukturkate-
gorie jeweils erneut hervorbringen.

Dem geht ein langer, historischer Prozess der De-Konstruktion der religidsen Sym-
bolisierung von Geschlecht voraus. Im 19. Jahrhundert vollzieht sich die Einbeziehung
von Frauen noch unter Riickgriff auf die traditionelle Geschlechterordnung. Dennoch
werden Frauen als Subjekte religioser Praxis zunehmend sichtbar. Das Einfordern sinn-
stiftender Formen religidser Praxis fiir Frauen zieht langfristig auch ihre Professionali-
sierung als religidse Expertinnen nach sich. Im Zusammenhang der Okumene, die hier
als Ausdruck eines sich wandelnden Selbstverstidndnisses christlicher Religion in der
Moderne eingefiihrt wurde, erhélt die Frage nach den Mitwirkungsmoglichkeiten von
Frauen eine neue Form. Indem die Okumene auf eine Verstindigung iiber den Kern
christlichen Selbstverstindnisses zielt, er6ffnet dies — im Anschluss an die 6kumenische
Leitidee — nicht nur eine inklusive Selbstbeschreibung jenseits konfessioneller oder na-
tionaler und ethnischer Grenzen, sondern auch jenseits der Geschlechterdifferenz.

So wird die Okumene zu einem zentralen Bezugsrahmen und Generator fiir die
Uberpriifung der Wissensformen christlicher Religion, allen voran des theologisch ge-
biindelten Wissensvorrats. Die Etablierung einer gendersensiblen theologischen Wis-
sensfigur entfaltet sich in Form der feministischen Theologie allerdings wesentlich au-
Berhalb der 6kumenischen Bewegung und ihrer Organisationsformen. Dabei entwickelt
sich mit der feministischen Theologie ein distinktes Ensemble von Ansdtzen, Techniken
und Theorien. Es erweitert den Deutungshorizont christlicher Religion und fordert hier-
bei den institutionalisierten Kern ihres Selbstverstdndnisses heraus, indem beispielswei-
se neue Glaubenspraxen entwickelt werden, so etwa im Bereich liturgischen Handelns.
Gleichzeitig scheint feministische Theologie als distinkte Wissensfigur in hohem Maf
unverbunden neben anderen, traditionellen Wissensfiguren zu stehen. Deshalb kann
nicht davon ausgegangen werden, dass sie zum institutionalisierten Kern christlicher
Religion gehort. Dies spiegelt sich vor allem darin, dass sie sich immer wieder aufs
Neue legitimieren muss.

Dennoch stellt die Ausdifferenzierung feministischer Theologie ein relevantes Bei-
spiel fiir den Wandel christlicher Religion in der Moderne dar, und zwar im Bereich
ihrer Wissensstrukturen im Allgemeinen und der Deutungsstrukturen zu Geschlecht im
Besonderen. Keine andere theologische Wissensfigur hat so nachhaltig zur Rekonstruk-
tion der symbolischen Sinnwelt christlicher Religion aus einer geschlechtsdifferenzier-
ten Perspektive beigetragen und dabei einen Wandel von einem hierarchischen Ord-
nungsverhéltnis hin zu einer Vorstellung von Geschlechtergleichheit und -gerechtigkeit
befordert.
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Zwischen Schépfung und Erlésung: drei christlich-
theologische Variationen Uber Geschlecht

Zusammenfassung

Anhand dreier exemplarisch ausgewahlter
Modelle theologischer Anthropologie fragt
der Beitrag nach der Produktion normativer
Umrisse von Geschlecht in der christlichen
Tradition. Der Ansatz Papst Benedikts XVI.,
der der feministischen Theologin Catharina
Halkes und der des Kirchenvaters Gregor
von Nyssa werden darauf hin analysiert,
wie sie menschliche Geschlechtlichkeit in
ihrer Qualitat und Stabilitat, insbesondere
im Blick auf die verschiedenen Aspekte der
Heilsgeschichte’ (,Schopfung’, ,Stnde’, ,Ver-
sohnung’, ,Erlésung’), konzeptualisieren. Ab-
schlieBend pladiert der Beitrag fur eine syste-
matische  Berlcksichtigung theologischer
Vorstellungswelten in der Geschlechterfor-
schung, um den haufig angenommenen
Konnex von Geschlecht und (christlicher) Re-
ligion theoretisch praziser zu erfassen, sowie
fur eine strategische Pluralisierung innertheo-
logischer Diskurse.

Schlisselworter

Christentum, Theologische Anthropologie,
Papst, Feministische Theologie, Heilsge-
schichte, Zweigeschlechtlichkeit, Geschlech-
terverhaltnis, Korper

Summary

Between Creation and Salvation: Three
Christian-Theological Variations on Sexuality

Based on three exemplarily selected models
of theological anthropology, the article inves-
tigates the normative production of sex/gen-
der in Christian traditions. The approaches of
Pope Benedict XVI., feminist theologian Ca-
tharina Halkes, and Church Father Gregory of
Nyssa are analyzed in how they conceptual-
ize human sexuality in its quality and stabil-
ity, particularly with regard to the different
aspects of ,salvific history’ (,creation’, ,sin’,
,reconciliation’, ,salvation’). Finally, the arti-
cle argues for a systematic consideration of
theological imaginations by gender research,
in order to understand more accurately the
frequently assumed connection between sex/
gender and (Christian) religion, as well as for
a strategic proliferation of inner theological
discourses.

Keywords

Christianity, Theological Anthropology, Pope,
Feminist Theology, Salvific History, Sex/Gen-
der Binarism, Sex/Gender Ratio, Body

.Let a thousand conflicts of interpretation bloom, | say!”
(Butler 2006: 289)

1 Einleitung

Von Zeit zu Zeit fillt ein Seitenblick der multidisziplindren Gender Studies auf die
christliche Tradition.! ,,,Und Gott schuf den Menschen ihm zum Bilde, zum Bilde Got-
tes schuf er ihn; und schuf sie einen Mann und ein Weib‘“ (Gen 1,27). Mit diesem
einschldgigen Bibelzitat er6ffneten Regine Gildemeister und Angelika Wetterer (1992:
201) einst ihren bahnbrechenden Beitrag zur sozialen Konstruktion der Zweigeschlecht-

1 Diese Linie lasst sich naturlich bis zu Foucault (1983) zurtickverfolgen.
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lichkeit. In ihrer Einfiihrung in ein neueres Handbuch der Gender-Theorien weisen
Christina von Braun und Inge Stephan (2005) die modernen Naturwissenschaften als
mehr oder weniger direkte Erbinnen theologischer Geschlechterkonstruktionen aus.
Und Peter Wagenknecht konstatiert in einem gueer-theoretisch fundierten Leitartikel:
,.In der westlichen Kultur wurzelt die Heteronormativitit in der christlichen Moralleh-
re“ (2007: 19).

Was zeichnet sich hier ab? Beim Traktieren ihrer ureigenen Fragestellung — wie
Geschlechter gemacht werden — sto3t neuere Geschlechterforschung offenbar regelma-
Big auf einen eigentiimlichen Konnex mit Religidsem, der im westlichen Kulturkreis
signifikant christliche Ziige triagt.> Allerdings fungiert ,das Christentum* in den zumeist
kritischen Fingerzeigen durchweg als recht vage Chiffre, deren inhaltliche Konturen
selten nachgezeichnet werden. Das aber kann kaum befriedigen. Denn wenn theologi-
sche Vorstellungswelten unser (Alltags-)Wissen von Geschlecht tatsdchlich nach wie
vor subtil unterfiittern, dann stellt sich vorderhand die Frage, wie diese im Detail iiber-
haupt aussehen.

Dies ist der weitere Horizont meiner folgenden Uberlegungen. Meiner Professi-
on entsprechend nehme ich hier eine dezidiert theologische Perspektive ein. Sie stellt
das methodische Instrumentarium bereit, welches geeignet ist, sowohl hergebrachte
christliche Geschlechterkonstruktionen in ihrer Eigenlogik zu entziffern als auch al-
ternative Imaginationen zu generieren, die disziplindr diskursféhig sind und zugleich
eine Pluralisierung und Verschiebung eben dieses Diskurses bewirken konnen. Anhand
dreier ausgewdhlter Modelle aus Geschichte und Gegenwart des Christentums® mochte
ich exemplarisch vorfiihren, wie die Produktion normativer Umrisse von Geschlecht
in Dogmatik und Ethik, den beiden Hauptdisziplinen der Systematischen Theologie,*
funktioniert. Welche Silhouetten zeichnen theologische Anthropologien, der traditio-
nelle Locus der Erdrterung menschlicher Geschlechtlichkeit, vor unsere Augen? Und:
Auf welche Weise leiten sie ihren Geltungsanspruch her, dass namlich das ,wahre® Ge-
schlecht nach christlichem Verstdndnis genau so aussieht, wie sie selbst es entwerfen,
und nicht anders?

2 Auch kulturanthropologische Studien (Ramet 1996) belegen eine enge Verflechtung von Ge-
schlechter- mit den verschiedensten religidsen Symbolsystemen. Prominente Beispiele sind die
Two-Spirit-Traditionen unter den indigenen Kulturen Nordamerikas oder die indischen Hijras.

3 Es wurden solche Positionen ausgewahlt, die sich einerseits historisch und kulturell, aber auch
theologisch signifikant genug voneinander unterscheiden, andererseits durch die gemeinsame
Bezugnahme auf die Bibel eine hinreichende Vergleichbarkeit aufweisen, um exemplarisch aus-
sagekraftig zu sein. Fur die weitere Einordnung s. Anm. 7, 11 und 14.

4 Evangelische Theologie untergliedert sich enzyklopéadisch in die Disziplinen Altes Testament, Neues
Testament, Kirchengeschichte, Systematische Theologie und Praktische Theologie. Wahrend die
ersten drei wesentlich historisch ausgerichtet sind und letztere vor allem gegenwartige Anwen-
dungsfelder (Seelsorge, Religionspadagogik etc.) im Blick hat, stellt die Systematische Theologie
eine klassische Vermittlungsdisziplin dar: Als Dogmatik fragt sie nach dem ErschlieBungspotenzial
des christlichen Zeugnisses von Gott fir die heutige Lebenswelt, als Ethik bedenkt sie die daraus
resultierende Orientierungskraft fir rechtes Handeln. Der Terminus ,Dogmatik’, als Disziplinen-
bezeichnung seit der zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts gebrauchlich, ruft freilich zunehmend
Missverstandnisse hervor. Er meint jedoch gerade kein unkritisches Festhalten an vorgefassten
Meinungen, wie der Anklang an die umgangssprachlich pejorativ konnotierten Wendungen ,dog-
matisch’ bzw. ,Dogmatismus’ nahe legt, sondern eine kritisch-konstruktive Tatigkeit theologischer
Urteilsbildung im Sinne eines Doing Systematic Theology (Schwdébel 2002).
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So sehr die diversen theologischen Variationen sich auch voneinander unterschei-
den mogen — die entscheidende Weichenstellung fallt bei allen prézise dort, wo Ge-
schlecht, klassisch gesprochen, innerhalb der ,Heilsgeschichte*® verortet wird: Wann
genau darf der geschlechtlich bestimmte Korper zwischen ,Schépfung®, ,Versohnung'
und ,Erldsung‘ zum Vorschein kommen? Wie weit reicht seine Infizierung durch das
Faktum der ,Siinde‘? Und: Welche Konsequenzen ergeben sich daraus fiir seine Qua-
litdt und seine Stabilitdt? Anders formuliert: Wie wird menschliche Geschlechtlichkeit
prinzipiell bewertet — positiv, negativ, ambivalent? Markiert sie nur die Oberflache des
Korpers oder soll sie auch Identitdt und Begehren synchronisieren? Wie stark werden
all diese Komponenten in den Fortgang der ,Heilsgeschichte® verwickelt? Ja, wie viele
Geschlechter stehen liberhaupt zur Auswahl — eins, zwei, viele ...?

Anhand dieses Fragenkatalogs werde ich im Folgenden drei Typen einer theologi-
schen Anthropologie der Geschlechterdifferenz zu lesen versuchen — den Ansatz von
Papst Benedikt XVI., den der feministischen Theologin Catharina Halkes und den des
Kirchenvaters Gregor von Nyssa. Neben deren normativen Konzeptualisierungen und
ihrer spezifischen Diktion interessieren mich dabei insbesondere allféllige Bruchlinien:
Inwiefern arbeiten die Figurationen immer auch gegen sich selbst? Wo liegen mogliche
Antagonismen, Ambiguititen, Fragmentarizititen und Instabilitdten und wie lassen die-
se sich moglicherweise als Stimulus variierter Modelle nutzen?¢

2 Modelle

2.1 Benedikt XVLI.: ,Mann und Frau sind von Beginn der Schépfung an
unterschieden und bleiben es in alle Ewigkeit.”

Sexualmoralische Verlautbarungen des Vatikans finden in der Offentlichkeit fiir ge-
wohnlich lebhafte Beachtung. Anlésslich der letzten Afrika-Reise von Papst Benedikt
XVL7 im Mirz 2009 zeigte sich dies einmal mehr an dessen AuBerungen zur HIV/
AIDS-Pravention oder zur Schwangerschaftsunterbrechung. Seit einigen Jahren richtet
sich der kritische Blick Roms nun auch auf Gender als theoretisches Konzept — dies
ebenfalls mit eindrucksvollem Medienecho. In welcher Form?

»Was in dem Begriff ,Gender* vielfach gesagt und gemeint wird, so der Heilige
Vater im Dezember 2008 (Benedikt XVI. 2008), ,.lauft letztlich auf die Selbstemanzi-

5  Mit diesem (nicht unumstrittenen) Stichwort (Mildenberger 2000) verbindet sich die Vorstellung,
dass innerhalb des einen Handelns Gottes an und mit der Welt mehrere Aspekte zu unterscheiden
sind: das Werk der anfanglich sehr guten, dann aber durch den Einbruch der ,Stinde’ korrum-
pierten ,Schopfung’; das im Christusereignis, konkret in Jesu Christi Leben, Kreuz und Auferwe-
ckung kulminierende Werk der ,Verséhnung’, welches unsere Gegenwart bestimmt; schlieBlich
das noch ausstehende Werk der ,Erlésung’, mit dem der gottliche Heilswille an sein Ziel kommt.
Diese an die biblische Dynamik von VerheiBung und Erfillung sowie an die trinitarische Struktur
der Glaubensbekenntnisse anschlieBende Denkfigur stellt (in aller neuzeitlichen Gebrochenheit) bis
heute die zentrale Rahmengrammatik und ein prominentes Anordnungsprinzip christlicher Dog-
matik dar (Harle 2007: 42).

6  Der letztgenannte Punkt kann hier abschlieBend nur kurz beriihrt werden. Vgl. ausfuhrlicher He3
2005, 2006.

7  Geboren 1927, wirkte Joseph Kardinal Ratzinger ab 1981 als Prafekt der Kongregation fur die
Glaubenslehre in Rom, bevor er im Jahr 2005 zum Papst gewahlt wurde.
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pation des Menschen von der Schopfung und vom Schopfer hinaus. Der Mensch will
sich nur selber machen und sein Eigenes immer nur selbst bestimmen. Aber so lebt er
gegen die Wahrheit, lebt gegen den Schopfergeist.” Kontext dieser Feststellung ist die
traditionelle Weihnachtsansprache des Papstes vor der ,,groen Familie der Romischen
Kurie“ (Benedikt XVI. 2008), die einen theologisch reflektierten Riickblick auf das ver-
gangene Jahr bietet. Inhaltlich fokussiert dieser auf das Leitmotiv des Weltjugendtages
in Sydney, den ,Heiligen Geist‘, und entfaltet es in vier Hinsichten. Die ,,zuerst und
vergleichsweise breit behandelte befasst sich mit dem Zusammenhang von Geist und
Schopfung. Den ibrigen dreien — die Beziehung des Geistes auf das Wort Gortres, der
Geist als Atem Christi, der eine ,,neue[.] Schopfung™ herauffiihrt, und die Kirche als
,»Organismus des Heiligen Geistes* — widmet Benedikt dagegen ,,[n]ur noch ein paar
kurze Andeutungen® (Benedikt XVI. 2008).

Welche Ziige tragt nun der christliche Schépfungsglaube, wie ihn der Papst skiz-
ziert? Zundchst rekurriert er auf die erste Schopfungserzédhlung der Bibel (Gen 1,1—
2,4a) und entnimmt dieser: Die Erde ,,ist Gabe des Schopfers, der ihre inneren Ord-
nungen vorgezeichnet und uns damit Wegweisung als Treuhénder seiner Schopfung
gegeben hat™ (Benedikt XVI. 2008). Thre materiellen Strukturen sind ,,geisterfiillt” und
damit menschlichem Nachdenken erschlossen und tragen als solche ,,sittliche Weisung
in sich“ (Benedikt XVI. 2008). Daraus folgt, dass die Kirche Verantwortung nicht allein
fiir das Heil ihrer Glaubigen, sondern auch fiir die Integritit der Schopfung tragt und
diese offentlich geltend machen muss. So wie die Regenwélder nachhaltigen Schutz
verdienen, so gilt es erst recht, den Menschen, das vornehmste Geschopf Gotres, vor
der ,,Zerstorung seiner selbst™ (Benedikt XVI. 2008) zu bewahren.

Damit sind wir beim Kontext der Aufnahme der Geschlechterthematik.® Denn just
als eine solche Selbstzerstorung identifiziert Benedikt die Aufspaltung von Geschlecht
in eine biologische und eine soziokulturelle Schicht, sex und gender. Die Lehre der Kir-
che zielt demgegeniiber auf eine recht verstandene ,,Okologie des Menschen®: Sie weil3,
dass es sich bei der ,,Natur des Menschen als Mann und Frau“ keineswegs um ,,iiberhol-
te Metaphysik“, sondern um eine gute ,,Schopfungsordnung® handelt, die es zu achten
gilt. In Gestalt der Ehe als ,,lebenslange[r] Verbindung von Mann und Frau“ wurde diese
vom Schopfer selbst eingesetzt und von Christus unverandert in die ,,Heilsgeschichte als
Sakrament des Neuen Bundes* (Benedikt XVI. 2008) aufgenommen.

Hoch interessant ist auch die mediale Reprasentation dieser papstlichen Einlassungen. Ihr zentrales
Motiv — Gender ja oder nein — tauchte in der Berichterstattung — wenn Uberhaupt — nur als Nebensa-
che auf. Vereinzelt wurde zwar das Proprium von Gender-Konzepten, dass namlich ,die Zuordnung
von weiblichen und mannlichen Rollen weitgehend gesellschaftlich bestimmt und nicht von der Natur
vorgegeben ist”, knapp erlautert (sueddeutsche.de 2008). Doch keine Zeitung titelte: Papst fordert kla-
re Geschlechterrollen, sondern viele variierten das Thema: ,Papst-Rede schockiert Schwule” (SPIEGEL
ONLINE 2008). Diese einseitige Zuspitzung der Weihnachtsansprache auf Homosexualitdt, am Rande
auch Transsexualitat —, Kategorisch hat sich Papst Benedikt XVI. in einer Festtagsansprache gegen Ge-
schlechtsumwandlung und Homo-Ehe ausgesprochen” (SPIEGEL ONLINE 2008) — erfolgte einhellig,
obwohl Benedikt explizit weder auf die eine noch die andere zu sprechen kam.

Uber das Motiv des Umweltschutzes wurde Homosexualitdt zudem mit der globalen Bedrohung
der Menschheit durch den Raubbau an Ressourcen verknipft — eine im Vergleich mit der genuinen Ar-

8 Ihr Anlass ist offenkundig der 40. Jahrestag der 1968 veroffentlichten Enzyklika ,Humanae Vitae’, in
der Papst Paul VI. sich im Namen einer Verteidigung der , Natur des Menschen gegen ihre Manipu-
lation”, so Benedikt, konsequent gegen jede Form kinstlicher Empfangnisverhiitung aussprach.
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gumentation des Papstes sachlich schlicht unrichtige Darstellung. Vielmehr evozierten manche Schlag-
zeilen allererst diese Assoziation, etwa mit den Worten: ,Papst: ,Schwule vernichten Gottes Werk'.
Benedikt XVI. hat die Ausbreitung von Homosexualitat mit der Abholzung des Regenwaldes verglichen”
(Tagesanzeiger 2008). Zugleich sind solche Meldungen freilich ein deutlicher Indikator daftr, was mit
den beildufigen Bemerkungen des Heiligen Vaters tatsachlich auf dem Spiel steht.

»Mann und Frau sind von Beginn der Schopfung an unterschieden und bleiben es in
alle Ewigkeit.“ Mit diesem Spitzensatz hatte sich Joseph Ratzinger, damals noch Pra-
fekt der romisch-katholischen Glaubenskongregation, bereits 2004 in einem ,Schrei-
ben an die Bischofe der katholischen Kirche iiber die Zusammenarbeit von Mann und
Frau in der Kirche und in der Welt* nachdriicklich gegen ,.einige[.] Denkstrémungen*
(Kongregation 2004: 1) gewandt, die mit der Kategorie Gender im Sinne einer ,,streng
kulturellen* im Unterschied zu der ,,auf ein Minimum reduziert[en]®, ,,leibliche[n] Ver-
schiedenheit® operieren (Kongregation 2004: 2). Diese zielten auf eine ,,Verschleie-
rung der Verschiedenheit und Dualitét der Geschlechter” (Kongregation 2004: 2) und
stimmten so ,,nicht mit den genuinen Zielsetzungen der Forderung der Frau iiberein®
(Kongregation 2004: 1).

Dem setzt das Schreiben ein biblisch inspiriertes Kontrastbild konsequenter Kom-
plementaritat der Geschlechter entgegen, dessen Basis Gen 1-3 bildet, der locus classi-
cus jeder theologischen Anthropologie. Zuvorderst kommt Gen 1,27 in den Blick: ,,Und
GotT schuf den Menschen nach seiNem Bild, nach dem Bild Gorres schuf gr ihn, mdnn-
lich und weiblich schuf Er sie.” Ratzinger entdeckt hier den kohdrenten Umriss eines
gottesbildlichen Menschen, der ,,von seinem ersten Anfang an“ (Kongregation 2004: 5)
zweigeschlechtlich differenziert ist. Mit Gen 2,4b-25, der beriihmten Paradies-Erzéh-
lung, entwirft er eine ,,friedliche Schau® (Kongregation 2004: 6) von Mann und Frau
im Garten Eden, deren von Gotr gestiftete Gemeinschaft die anféngliche Einsamkeit
Adams iiberwindet. Denn nicht bei den Tieren, sondern erst angesichts von Eva findet er
die ihm gemaBe ,,vitale Hilfe* (Kongregation 2004: 6), die in der Ehe gipfelt, und kann
sagen: ,,Diese endlich ist Gebein von meinem Gebein und Fleisch von meinem Fleisch;
diese soll Ménnin heiflen, denn vom Mann ist sie genommen. Darum wird ein Mann
seinen Vater und seine Mutter verlassen und seiner Frau anhidngen, und sie werden zu
einem Fleisch werden.* (Gen 2,23f.). All dies weist den Menschen ontologisch unhin-
tergehbar als Bezichungswesen aus, ja die urspriingliche sexuelle ,,Einheit der zwei* hat
sogar ,,Ahnlichkeit mit der heiligen Dreifaltigkeit* (Kongregation 2004: 6).°

Was ihre personale Wiirde betrifft, sind beide Geschlechter gleich. Diese Gleichheit
nimmt jedoch in einer tief verwurzelten Komplementaritdt Gestalt an, die ,,Mann und
Frau nicht nur auf der physischen, sondern auch auf der psychologischen und geistigen
Ebene* (Kongregation 2004: 8) kennzeichnet. Hier verbindet das Schreiben theologi-
sche mit Argumenten des common sense, die nicht weiter annotiert werden.

Nun rdumt Ratzinger im Weiteren freilich ein, dass das ,sehr gut® (Gen 1,31) ge-
schaffene Geschlechterverhiltnis durch den ,Siindenfall® ,entstellt”, ,,verdunkelt®,
,verfalscht”, | verzerrt” (Kongregation 2004: 6f.) wurde — eine Konzession, die in der
oben zitierten Weihnachtsansprache nicht mehr auftaucht. Die postlapsarische Situation
kiindigt Gott gegeniiber der Frau nach Gen 3,16 mit den Worten an: ,,Nach deinem

9 Letztere These vertrat protestantischerseits einflussreich Karl Barth (1945: 197-231, 329-377)
Mitte des 20. Jahrhunderts, und zwar ebenfalls im Gesprach mit Gen 1 und 2.
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Mann wird dein Verlangen sein, er aber wird iiber dich herrschen®. Die anfingliche
,»QGleichheit, Achtung und Liebe® schldgt also in ,,Herrschaft des einen Geschlechts iiber
das andere* (Kongregation 2004: 7), in ,,Rivalitit, [...] Feindschaft und [...] Gewalt™
untereinander um (Kongregation 2004: 12). ,,Heilung™ (Kongregation 2004: 8) findet
sich jedoch ,,in Christus* (Kongregation 2004: 12), wie etwa Gal 3,27f. zeigt. Dort heif3t
es: ,,Denn ihr alle, die ihr auf Christus getauft worden seid, ihr habt Christus angezogen.
Darin ist nicht Jude noch Grieche, nicht Sklave noch Freier, nicht mdnnlich und weib-
lich, denn ihr alle seid einer in Christus Jesus.” Gegen den Augenschein erklart Paulus
»hier nicht”, so Ratzinger, ,,dass die Unterscheidung von Mann und Frau hinfallig ist.
Vielmehr wird diese ,,mehr als je zuvor bekriftigt™; sie erweist sich nun aber ,,nicht
mehr als Ursache von Uneinigkeit [...], sondern als Moglichkeit zur Zusammenarbeit*
(Kongregation 2004: 12).

Wie lasst sich diese erste papstliche Variation {iber Geschlecht zusammenfassend
charakterisieren? Wir sehen einen Geschlechtskoérper, der von Haus aus ,in Ordnung’
ist und bleibt — zumindest dann, wenn er, seiner Natur geméal, eines von genau zwei
Geschlechtern annimmt, die sich komplementér aufeinander beziehen. Tertium non da-
tur: ,,ein neues Modell polymorpher Sexualitdt wird explizit verworfen, ebenso eine
,»Qleichstellung der Homosexualitdt mit der Heterosexualitdt” (Kongregation 2004:
2). Zugleich bestimmt ihre Geschlechtszugehorigkeit Menschen mit Haut und Haaren.
Mainnlichkeit resp. Weiblichkeit gilt als ,tief eingeschriebene Wirklichkeit (Kongre-
gation 2004: 8), die die gesamte menschliche Existenz ungebrochen prégt — bis hin zu
geschlechtsspezifischen Identitdtsmerkmalen wie weiblicher Demut und Fiirsorglich-
keit und Rollenmustern wie Mutterschaft und Familienarbeit. Eine gewisse Deforma-
tion weist lediglich das Verhéltnis beider Geschlechter zueinander auf. Sie driickt sich
nicht zuletzt just in jener Rivalitit zwischen ihnen aus, zu der Feminismus und Gender-
Theorien anstiften. Als Signum allein des Aons der Siinde kann diese Stérung indes
die ,,urspriinglichen Verfiigungen des Schopfers [...] niemals zunichte* (Kongregation
2004: 6) machen. Am Ende der Heilsgeschichte wird die ,,harmonische Einheit in der
Zweiheit (Kongregation 2004: 8) wiederhergestellt.'

Die geschlossene Figuration mag wenig erstaunen. Und doch findet sich in den ge-
nannten Verlautbarungen Roms eine ganze Reihe von Bruchlinien, die deren vermeint-
liche Kohérenz anfechten. Ich nenne nur einige solcher stillschweigenden Reibungsfia-
chen und unterdriickt mitgefithrten Kontrapunkte:

(a) Der Heilige Vater spricht aus Anlass des Jubildums einer Enzyklika iiber das Schop-
fungssakrament der christlichen Ehe zwischen Mann und Frau, die gemél eben
dieser Enzyklika wesentlich auf die ,,Weckung und Erziehung neuen menschlichen
Lebens* (Paul VI. 1968: 8) und also auf Familie hingeordnet ist. Er tut dies vor
der Familie der Romischen Kurie, die sich ihrerseits monogeschlechtlich und ganz
ohne Blutsverwandtschaft organisiert.

(b) Benedikt (2008) konzediert die kulturelle Deutungsoffenheit und fortgesetzte Ak-
tualisierungsbediirftigkeit der Heiligen Schrift und liefert andernorts (Kongregation
2004) doch die eine, tiberzeitlich giiltige christliche Lesart biblischer Anthropologie.

10 Diese These begegnet im protestantischen Bereich bereits bei Helmut Thielicke (1968: XIVf., 507-
516).
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(¢) Apk 21,5 aufgreifend, steht am Schluss des Schreibens der Glaubenskongregation
der Satz: ,,In Jesus Christus ist alles neu gemacht worden* (Kongregation 2004:
17). Alles — auch das Geschlecht? Hier scheint die immer wieder als Marginalie
erwahnte Verwandlung der Wirklichkeit durch die ,neue Schopfung* haltzumachen.
Selbst der sonst hochgeschitzte Zolibat gerdt da zum fliichtigen Vorzeichen einer
zukiinftig verheiflenen Ehelosigkeit (Mt 22,30), die zwar den Zyklus von Zeugung
und Tod durchbrechen, die Zweigeschlechtlichkeit selbst aber intakt halten soll.

2.2 Catharina J. M. Halkes: , Es wird zwar Geschlecht geschaffen, aber

1 u

kein ,gender’.

Wie der Heilige Stuhl ohne Zweifel weill, haben Gender-Konzepte langst auch in die
Theologie Einzug gehalten. So kritisiert etwa die feministische Theologin Catharina
Halkes'"" das Dogma von der Komplementaritit der Geschlechter just auf der Basis der
Unterscheidung von sex und gender. Auch Halkes zielt auf eine ,,theologisch verant-
wortete Anthropologie [...], die die Mann/Frau-Beziechung durchleuchtet® (1990: 153).
Auch sie nimmt Bezug auf die einschldgigen Bibelverse. Doch lédsst sie mindestens
gleichberechtigt auch eine feministische Analyse ihrer gesellschaftlichen Gegenwart
mitlaufen. Mit welchem Ergebnis?

Halkes Ausfithrungen tragen den Titel ,Frauen und Méanner — Ebenbild Gottes*
(Kap. 10). Entsprechend konstatiert auch sie hinsichtlich Gen 1,26-28 zunichst: ,,Im
Bild Gottes gibt es [...] eine Differenzierung, und zwar in ménnlich und weiblich
(1990: 158). Aber: Diese ,,sexuelle Differenzierung™ ist gegeniiber dem ,,erste[n] Cha-
rakteristikum des Menschen — Bild Gottes [zu] sein®, das ,,den Menschen als Gattung
betrifft”, zweitrangig und ,,vor allem biologisch gepréagt™ (1990: 159). Mit einem Wort:
,»Es wird zwar Geschlecht geschaffen, aber kein ,gender** (1990: 159). Im Raum der
Schopfung zielt Geschlechtlichkeit nach Halkes primér auf Fruchtbarkeit — etwas, was
der Mensch mit den Tieren gemein hat. Exegetisch betrachtet lockert die Theologin
damit die Verkniipfung von Gen 1,27a.b mit V. 27c und betont stattdessen den Zusam-
menhang zwischen Gen 1,27¢ und V. 28, der den Vermehrungsauftrag Gottes an die
Menschheit enthilt: ,,Seid fruchtbar und vermehrt euch und fiillt die Erde und macht
sie euch untertan“. An keiner Stelle benennt der Text geschlechtsspezifische Merkmale
oder Aufgaben fiir Frauen und Ménner; diese sind, so Halkes, ganz zeit- und kulturspe-
zifisch bestimmt, heben also erst mit ,Geschichte® an.

In gewisser Spannung zu dieser klaren Trennung von sex und gender vermerkt Hal-
kes indes unmittelbar zuvor, dass das ,,,Wesen® des Menschen®, so wie die /mago Dei
es zeigt, in der Beziehung zwischen Frau und Mann besteht (1990: 158). Prinzipiell ent-
nimmt sie den beiden Schopfungserzahlungen die ,,Orientierung* einer ,,relationale[n]
Grundstruktur® des Humanums sowie die des ,,nicht herrschende[n] Charakters* dieser
Beziehung (1990: 160f.). Letztlich scheint es also Heterosexualitdt zu sein, die in ihren

11 Halkes, geboren 1920, zahlt zu den Pionierinnen feministischer Theologie westeuropaischer Pra-
gung. Im Jahr 1983 tbernahm die katholische Theologin den weltweit ersten Lehrstuhl fir ,Femi-
nismus und Christentum’ an der Universitat Nijmegen/Niederlande, der heute den Namen ,Catha-
rina Halkes Chair for Religion and Gender’ tragt. — Erste Ansatze einer feministischen Theologie
entstanden seit den 1960er Jahren in den USA und kamen von dort aus bald nach Europa. lhre
weitere Entwicklung lasst sich als Nachvollzug des Fortgangs feministischer Theorie rekonstruieren.
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generativen und affektiven Momenten die Kontur der ersten Schopfungsgestalt von Ge-
schlecht ausmacht. Zugleich strebt Halkes aber — wiederum spannungsreich — eine posi-
tive Wiirdigung vielfiltiger Beziehungsformen neben der Ehe an: lesbische und schwule
Paarverbindungen, Freundschaften etc.

Mit Blick auf die Paradies-Erzédhlung aus Gen 2 zeigt Halkes sich kritischer als
der gegenwirtige Papst: Bereits ihre Wirkungsgeschichte zeitigte ,,verheerende Aus-
wirkungen beziiglich der Unterwerfung der Frau durch den Mann®. Im Licht ,,neuer
wissenschaftlicher Ansitze der Exegese ergibt sich jedoch ein mehr reziprokes Bild.
Erst durch den Auftritt der Frau wird der Mensch zum Mann: ,,Frau und Mann haben
einander ndtig, um ihre eigene Identitdt auszudriicken* (1990: 159).

Die ,,Herrschaft des Mannes iiber die Frau® in all ihren Facetten kann folglich allein
,»als Folge der ,Siinde‘“ verstanden werden. Sie zeigt an, dass ,,die Beziehung der beiden
nicht [mehr] in Ordnung ist* (1990: 159).> Zur Unterstiitzung dieses Arguments beruft
Halkes sich auf die entsprechende Position Papst Johannes Paul II. Eine Verséhnung
im Hier und Jetzt eréffnet sich jedoch in Jesus von Nazareth: Er ,stellt nicht allein
die Schopfungsordnung wieder her, sondern etabliert eine ,,neue Heilsordnung®, die
Raum erdffnet fiir die Entstehung ,,gleichwertige[r] Beziehungen zwischen Ménnern
und Frauen® (1990: 167). Halkes bezieht die Formel von Gal 3,28, dass in Christus nicht
mannlich und weiblich sei, hier im Wesentlichen auf eine Erneuerung des Verhéltnisses
beider Geschlechter zueinander. Diese initiiert zugleich deren Wachstum zu einer in-
dividuell-authentischen Menschwerdung, jenseits von auf Komplementaritét zielenden
Geschlechterstereotypen.

Wie stellt sich diese zweite, nun feministisch-theologische Variation iiber Ge-
schlecht zusammenfassend dar? Auch der von ihr imaginierte Geschlechtskoérper scheint
zunéchst offenbar unproblematisch und darum unverlierbar markiert durch je eines von
genau zwei Geschlechtern, ménnlich oder weiblich. Halkes wendet sich wiederholt aus-
driicklich gegen ein Einebnen von sex: ,,Es geht mir nicht um die [biologischen] Ge-
schlechtsunterschiede, sondern um die Kritik an den ,gender‘-Ideologien (1990: 168).
Zweigeschlechtlichkeit hat vorerst einen vornehmlich funktionalen Sinn, sie garantiert
den Fortbestand der Menschheit. Daneben widerspiegelt sie aber auch den grundlegend
relationalen Charakter des Menschlichen. Alle weiteren konkreten Facetten von Ge-
schlecht lagern sich dagegen mehr oder weniger verbindungslos und variabel auf der
Korperoberfliche an. Unter dem Vorzeichen der Siinde entpuppen sie sich de facto als
quilende Zwangsjacken — Ausdruck nicht einer vagen Unstimmigkeit der Geschlechter
untereinander, sondern der ganz realen Herrschaft von Méannern iiber Frauen. Im Geist
Jesu — Halkes verzichtet auf den Christus-Titel — wird es jedoch mdglich, die patriarcha-
len Korsetts abzuwerfen. Dies konkretisiert sich in einem neuen wechselseitigen Ver-
haltnis von Frauen und Ménnern sowie deren ,,Loslsung von vorgeschriebenen Rollen
und Charakteristika, die angeblich ,mannlich® oder ,weiblich® seien* (1990: 169). Fe-
minismus und Gender-Theorien erscheinen hier nicht als Phantome der Siinde, sondern
als Katalysatorinnen der Verséhnung.

Wo liegen die Bruchlinien dieses Modells?

12 Diese Deutung markiert langst einen Konsens feministischer Theologie; vgl. exemplarisch Schin-
gel-Straumann 1998: 9f.
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(a) Einige Ambiguititen beziiglich der von Halkes aufgebauten Scheidung von ,natiir-
lichem* und ,kulturellem* Geschlecht hatte ich bereits genannt. Auch im Fortgang
des Kapitels kollabiert ihr diese Differenzierung mitsamt der durch sie intendierten
Vermeidung von Geschlechterstereotypen immer wieder, etwa wenn sie wiederholt
festhilt, dass ,,biologische Gegebenheiten* wie der weibliche Zyklus, Gebaren und
Nahren ,,/n]atiirlich [...] auch mit psychischen Erfahrungen einher[gehen]* (1990:
176, Hervorh. RH; vgl. 161), wenn sie geschlechtsspezifisch unterschiedliche Ver-
s6hnungswege skizziert (1990: 169f.)!* oder wenn sie vermutet, dass ,,das ,einander
fremd sein‘ der Liebespartner in homophilen [...] Beziehungen eine viel geringere
Rolle spielt (1990: 178).

(b) Die theologisch interessanteste Fragmentarizitdt betrifft Halkes’ Eschatologie, die
Lehre von der end-(zeit-)lichen ,Erlésung*. Zwar bemiiht sie sich deutlich um eine
Dynamisierung theologischer Anthropologie, indem sie Menschsein unhintergeh-
bar als eine ,,eschatologische Wirklichkeit™ (1990: 162) versteht. Der Status quo
unserer Existenz muss ,,auf den Zustand befreiender und erlosender Gnade®, also
auf die ,,neue Schopfung®, bezogen werden (1990: 165). In ihr leben wir, so Hal-
kes ankniipfend an eine paulinische Grundfigur, ,schon jetzt* und doch ,,noch nicht
ganzlich® (1990: 168). Zugleich schmilzt dieser kritische Vorbehalt angesichts der
dezidierten Tendenz ihrer Ausfiihrungen zu einer rein présentischen Eschatologie
und der weitgehenden Reduktion von ,Versohnung® auf das Geschlechterverhéltnis
wieder zusammen.

(c) Endlich stellt sich die Frage, was vom Profil der Zweigeschlechtlichkeit (sex) ei-
gentlich noch iibrig bleibt, wenn alle Menschen auf eine authentische Selbstwer-
dung — was immer das heillen mag — hinzuwachsen beginnen.

2.3 Gregor von Nyssa: ,[W]ie denn Gott nach der Verfertigung des Bildes
den Unterschied von Mann und Weib an dem Gebilde angebracht
habe.”

Zur Einbettung ihres Pladoyers fiir ein ,transformatives Modell der Menschwerdung*
(1990: 168) kniipft Halkes positiv an Theosis-ldeen an, die sie u. a. bei Gregor von Nys-
sa findet. Mit diesem Kirchenvater des 4. Jahrhunderts'* betreten wir eine ganz andere
Welt: von sex und gender weit und breit keine Spur, dafiir umso erstaunlichere Variatio-
nen iiber Geschlecht. Auch Gregor legt in der Hauptsache die Bibel aus, zeigt sich aber
zugleich stark beeinflusst von Denkformen spétantiker Philosophie.

In den Kapiteln 16 und 17 seiner Schrift ,De hominis opificio‘/,Uber die Ausstattung
des Menschen® (1874) wirft der Kirchenvater das Problem auf, wie Gottesbildlichkeit
und Geschlechterdifferenz sich zueinander verhalten. Die Auszeichnung des Menschen

13 Damit knlpft sie offenkundig an Rosemary R. Ruethers (1990: 220-230) zwei Wege der Bekeh-
rung vom Sexismus an.

14 Gregor (ca. 335-394 n. Chr.), seit 372 Bischof von Nyssa, gehorte zu den sogenannten drei
Kappadoziern, die die Ausbildung der orthodoxen Trinitdtslehre in der Alten Kirche maBgeblich
beeinflussten. Durch seine Schwester Makrina stark asketisch geprégt, verstand er die sukzessive
Verahnlichung des Menschen mit Gotr (Theosis) als das Ziel des Erlésungsgeschehens. — Interessan-
terweise findet Gregors Werk seit einiger Zeit gro3e Beachtung in der angloamerikanischen Queer
Theology (Nausner 2002) und ihren Vorlaufen (Harrison 1990), ja er selbst kann geradezu als der
.Queer Father” gelten (Burrus 2007).
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unter den Geschdpfen riihrt, so Gregor, nicht etwa daher, dass dieser als Mikrokosmos
den Makrokosmos der Welt im Kleinen widerspiegelt, wie die heidnischen Philosophen
sagen, sondern aus seiner Ahnlichkeit mit GorT, nach pessen Bild er gestaltet wurde
(1874: 253f.). Diese ,,kirchliche[.] Lehre® provoziert freilich sogleich die Frage: ,,Worin
besteht das Bild?* Denn der ,,Abstand (1874: 254) zwischen Urbild und Abbild ist ja
offenkundig: Wie soll also der Mensch, jene korperliche, vergidngliche und dem Leiden
unterworfene Kreatur, der erhabenen Gottheit dhneln?

Um diese Aporie aufzuldsen, greift Gregor auf Gen 1,27 zurilick und spaltet den
Bibelvers noch viel radikaler, als Halkes das tut, in zwei Teile — V. 27a.b versus V. 27c:
,.,Es schuf Gott*, heif3t es, ,den Menschen, nach dem Bilde Gottes schuf er ihn.“ Damit
ist die Schopfung des nach dem Bilde Gewordenen fertig. Hierauf folgt die weitere
Beschreibung der Ausstattung und es heiflt: ,Mann und Weib schuf er sie‘ (1874: 255).
Mit anderen Worten: Der im Anfang geschaffene Mensch, Imago Dei, ist urspriinglich
iiberhaupt nicht geschlechtlich markiert. Erst ,,nachgehends® bringt GoTT ,,an dem Bilde
den Unterschied von Mann und Weib an* (1874: 258). Ganz selbstverstiandlich schreibt
Gregor: ,,Jeder namlich, glaube ich, sieht ein, dass Dies [sc. die Zweigeschlechtlichkeit]
sich nicht auf das Urbild bezieht™ (1874: 255). Doch wie begriindet er diese Idee? Sein
Hauptzeuge ist wiederum Gal 3,28. Auch Gregor weil} natiirlich, dass es dort heil3t,
in Christus sei nicht ménnlich und weiblich. Wenn aber eben dieser Christus, so sein
Argument, selbst jenes gottliche Urbild ist, nach dem Gott den Menschen schuf, dann
muss auch fiir dieses Abbild gelten: ,,,weder Mann noch Weib‘““ (1874: 255). Alles in
allem stellt der Mensch sich also als ein Januskopf dar (1874: 264), der zwischen gott-
licher und tierischer Natur steht. Mit Ersterer verbindet ihn seine Vernunft, die alles
Geschlechtliche transzendiert, mit Letzterer die dem Gottesgedanken ganz fremde ,,in
Mann und Weib getheilte Ausstattung und Bildung* (1874: 256).

Doch warum verfiel der Schopfer iiberhaupt darauf, dem an sich perfekten Adam
jenen niederen Geschlechtsunterschied beizufiigen? Zur Beantwortung dieses nahe lie-
genden Einwands kommt der Kirchenvater auf Mt 22,30 parr. zu sprechen. Hier wird
von den Seligen gesagt: ,,[I]n der Auferstechung werden sie weder heiraten noch sich
heiraten lassen, sondern sie sind wie Engel im Himmel.* Da Gregor nun die endzeitliche
Erlosung streng als Restitutio, als ,,Wiederherstellung® (1874: 262) des Urstandes ver-
steht, folgert er, dass das Leben im Paradies ebenfalls ein engelsgleiches gewesen sein
muss — geschlechtslos und ohne Sexualitéit. Auch die Fortpflanzung von Adam und Eva
bis zu der von GotT bestimmten Vollzahl der Seelen wére demnach auf ,englische® Art
erfolgt. Existieren doch die ,,Heere der Engel in zahllosen Myriaden® (Dan 7,10), ohne
dass sie ,,der Ehe [...] bedurft [hétten] zur Vermehrung* (1874: 261). In seiner Weisheit
sah der Schopfer allerdings voraus, dass die Menschen in diesem gliickseligen Zustand
nicht bleiben, sondern zur Siinde abfallen wiirden. Um der damit aber drohenden Ver-
stimmelung der ,,Menge der menschlichen Seelen® (1874: 262) zuvorzukommen, war-
tete Gott nicht ab, sondern brachte vorsorglich den Geschlechtsunterschied an seinen
Abbildern an, damit diese sich fortan wenigstens auf die , tierische [...] Art* (1874: 262)
fortpflanzen konnten. Mit dem Anbruch der Erlosung finden die Seligen jedoch wieder
zu ihrer urspriinglichen, geschlechtlich undifferenzierten Gestalt zuriick.

Neben diesen eingehenden Argumentationsgang tritt eine zweite, weniger explizite
Begriindung fiir das Hinzuschaffen der Geschlechterdifferenz: Sie ist eine direkte Folge
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des konstitutiven Unterschieds von Schopfer und Geschopf und dient sublim zu dessen
Aufrechterhaltung. So wie Gotr selbst das summum bonum ist, machte Er auch ,,die
Menschen alles Guten teilhaftig® (1874: 257). Eben in diesem gemeinsamen ,,Vollbesitz
alles Guten besteht der Kern der Rede vom ,Bild‘. Damit diese Ahnlichkeit des Ab-
bilds zum Urbild indes nicht zu ununterschiedener Identitét gerét, bedarf es der Markie-
rung einer Differenz zwischen beiden, die zunichst im Geschaffensein des Menschen in
Kontrast zum Ungeschaffensein Gorres besteht. Geschopflichkeit indes impliziert per
se Verdanderung, was Gregor sukzessive auf seine oben skizzierte Reflexion iiber die ver-
schiedenen Arten der Fortpflanzung vor und nach dem ,Siindenfall* und damit auf die
Anbringung der Geschlechterdifferenz fiihrt. Diese zweite Denkfigur des Kirchenvaters
macht deutlich, dass die zuvor an Gen 1,27 aufgebaute Trennung von Gottesbildlich-
keit und menschlicher Zweigeschlechtlichkeit selbst prekir ist. Erstere besteht logisch
nicht einfach unabhéngig von letzterer, sondern ihre Wesensbestimmung ist wenigstens
mittelbar notwendig auf diese angewiesen. Das Auflen gehort immer schon zum Innen
hinzu.

Wie sieht zusammengefasst diese dritte, altkirchliche Variation liber Geschlecht
aus? Im Zentrum steht hier ein gottesbildlich geschaffener Mensch, dem Geschlecht-
lichkeit von Haus aus ganz und gar fremd ist. Allein als notwendige Vorsichtsmaf3nahme
wurden die Unterscheidungsmerkmale zweier Geschlechter, ménnlich und weiblich, &u-
Berlich und voriibergehend vom Schopfer an den menschlichen Kdrper anmontiert, und
zwar mit rein funktionalem Zweck. Unter den Bedingungen des Abfalls von Gott sollen
sie eine wenigstens tierische Art der Reproduktion gewéhrleisten. Menschliche Zwei-
geschlechtlichkeit (ent-)steht also per se auf der Schwelle zur Siinde und ist vollauf der
Vergdnglichkeit ausgesetzt. Mit der Erlosung fallen die Reproduktionsorgane von den
Auferstandenen wieder ab, siec nehmen ihre urspriingliche geschlechtsneutrale Gestalt
wieder an — wie die Engel im Himmel.

Bei einem historisch wie kulturell derart weit entfernten Ansatz wie dem Gregors
fallen die Bruchlinien natiirlich sofort ins Auge — neben der schon genannten etwa fol-
gende:

(a) Der von wissenschaftlicher Kritik noch génzlich unberiihrte Zugriff auf Biblisches
mag willkiirlich allegorisch erscheinen und erfolgt doch nicht einfach in abwegiger
Weise irrational.

(b) Gregor spickt seinen Text mit rhythmischen Selbstrelativierungen, die dem entwi-
ckelten Modell die ,,Form eines Versuchs* zuweisen (1874: 258; vgl. 254) und die
personliche von der ,,wahre[n] Antwort, welche immer es sein mag®, unterscheiden
(1874: 260). Zweifellos stellt dies einen rhetorischen Topos dar, der nichtsdestowe-
niger die Instabilitdt der eigenen Figuration prasent hélt.

(c) Frappierende Leerstellen zeigen sich schlieBlich auch in Gregors Eschatologie.
Seine Uberzeugung etwa, dass die Endzeit ausgerechnet als Wiederherstellung des
Urstands begriffen werden muss, entfaltet er in einem Zirkelschluss, in dem das
Argument zugleich die Konklusion darstellt. Sie erweist sich damit als schwebende
Prasumtion, die als solche eine theologische Suche nach denkbaren Modellalterna-
tiven geradezu provoziert.
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3 Ausblick

Drei christliche Anthropologien der Geschlechterdifferenz, drei Auslegungen derselben
Bibelstellen — und doch drei theologische Variationen iiber Geschlecht, wie sie unter-
schiedlicher kaum sein konnten. Ich ziehe abschlieBend einige Schlussfolgerungen:

(1) Zunéchst sei nach allen Seiten noch einmal unmissverstindlich festgehalten, dass
es die christliche ,Wahrheit® des Geschlechts schlicht nicht gibt, sondern immer nur
eine abwechslungsreiche, ja oft widerstreitende Vielzahl derselben. Das ist gewiss
eine Binsenweisheit, die zu betonen dennoch unverzichtbar ist, nimlich gegen popu-
lare Pauschalisierungen und (Selbst-)Verabsolutierungen aller Art. Solche liegen in
dem eingangs aufgenommenen Zitat von Peter Wagenknecht ebenso vor wie dann,
wenn der Schweizer Theologe Karl Barth (1948: 357) seine radikale Konstruktion
menschlicher Zweigeschlechtlichkeit als articulus stantis et cadentis christlicher
Anthropologie mit der Feststellung flankiert: ,,Es kann nicht anders sein.*

(2) Im Blick auf den viel zitierten Konnex von Geschlecht und (christlicher) Religion

scheint eine systematischere Beriicksichtigung theologischer Vorstellungswelten in
der Geschlechterforschung angebracht. Denn erst von einem differenzierte(re)n und
informierte(re)n Standpunkt aus konnte sich jene Verflechtung theoretisch ange-
messener erfassen lassen, und zwar in kritischer wie in konstruktiver StoBrichtung.
Zum Kiritischen: Welche Ratio steht dahinter, wenn sich heute Biologie und Me-
dizin methodisch jenes ,,god-trick of seeing everything from nowhere* (Haraway
1991: 189) bedienen, der die unhintergehbar leibliche Situiertheit jeden Wissens
bewusst verschleiert? Und wie genau vollzieht sich die inhaltliche ,,Biologisierung
theologischer Diskurse* (von Braun/Stephan 2005: 12), die alte religidse Sinnge-
halte und Projekte in sédkularer Sprache neu formuliert? Inwiefern &hnelt etwa die
wohlbekannte Opposition ,natiirlich versus unnatiirlich® bzw. ,normal versus devi-
ant* dem altbekannten Gegensatz ,schopfungsmaBig versus siindhaft® (von Braun/
Stephan 2005: 28), wo liegen mdglicherweise aber auch Unterschiede? Kurz: Las-
sen sich anhand theologischer Geschlechterkonstruktionen eventuell Dynamiken
sichtbar und beschreibbar machen, die in den Naturwissenschaften dadurch ver-
schleiert werden, dass diese keine Wirklichkeitsdeutungen, sondern harte Fakten zu
produzieren beanspruchen?
Zum Konstruktiven: Im Blick auf Traditionen des Buddhismus hat Martin Leh-
nert (2008: 126-141) unldngst neben ,,androzentrische[n] und in weiten Teilen
misogyne[n] Dispositive[n]“ auch ein ,,Potenzial [...] fiir eine Kritik der Heteronor-
mativitdt und bindrer Sexualproportionen‘ herausgearbeitet. Warum Analoges nicht
auch fiir das Christentum? In unserem Kulturkreis konnte ein solches Aufspiiren
subversiver Impulse in der eigenen religidsen Tradition eine qualifizierte Vermeh-
rung lebbarer Leben unterstiitzen — auch wenn damit die kulturelle und interdiszi-
plinire Ubersetzungsarbeit erst beginnt.'s

(3) Im Inneren des theologischen Diskurses muss es entscheidend darum gehen, dem
assertorischen ,Es kann nicht anders sein!® ein strategisches ,Doch!‘ entgegenzu-
setzen. In diesem Sinne: ,,Let a thousand conflicts of interpretation bloom, I say!*

15 Fur letztere Prazisierung danke ich Dr. Christa Binswanger, IZFG Bern.
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Judith Butler fahrt fort: ,,And I say this not because pluralism alone will ease our
minds but because the proliferation of possible interpretations may well lead to the
subversion of an authority that grounds itself in what may not be questioned. In
such a world, questions, loud and clear, remain intrinsic goods* (2006: 289; Her-
vorh. RH).

Solche lauten und klaren Fragen kdnnten etwa lauten: Wie kann man angesichts des
unvorstellbaren Unrechts und Leidens, das sich auf den unterschiedlichsten Ebenen
fiir so viele (alle?) Menschen aus ihrem Geschlecht ergibt, ungebrochen sagen, dies
seien nur quasi duBerliche Deformationen einer an sich intakten Schopfungsord-
nung? Weiter: Warum darf Erlosung sich allein auf gender, konkret: das Verhalt-
nis von Frauen und Ménnern und deren Geschlechterrollen, beziehen, muss den
Geschlechtskorper und anderes ,Natiirliches® aber ganz aussparen? Warum sollte
Erlosung umgekehrt gerade in einer Vernichtung alles Geschlechtlichen und der
Riickkehr in einen undifferenzierten Zustand bestehen? Warum nicht in einer {iber-
bordenden Pluralitdt an Leibern, ja einer endzeitlichen Travestie? Cui bono? Wer
zieht all diese Linien und warum?

Produktiv gewendet: Welche Silhouetten von Geschlecht beginnen sich abzuzeich-
nen, wenn christliche Theologie ihre Anthropologien konsequent(er) von einem
schopfungstheologischen auf ein eschatologisches Paradigma umstellt und Ge-
schlechtlichkeit als Ganzes: Geschlechtskorper, Geschlechtsidentitdt und Begeh-
ren, als ein unter Vorbehalt stehendes endzeitliches Ereignis reformuliert? Fromm
gesprochen: Warum sollte GotT nicht auch mit unserem Geschlecht in all seinen
Facetten noch etwas qualitativ Neues vorhaben — inklusive der ,,Erlosung unseres
Leibes* (Rom 8,23)? Aus welchem Grund sollte nicht auch in diesem Bereich des
Humanums gelten: ,,Wir sehen jetzt durch einen Spiegel ein dunkles Bild; dann
aber von Angesicht zu Angesicht. Jetzt erkenne ich stiickweise; dann aber werde ich
erkennen, wie ich erkannt bin* (1Kor 13,12)?
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Aufsatze: Offener Teil

Monika Schrottle

Kritische Anmerkungen zur These der
Gendersymmetrie bei Gewalt in Paarbeziehungen

Zusammenfassung

Der Beitrag befasst sich kritisch mit der These
der Gendersymmetrie bei Gewalt in Paarbe-
ziehungen und ihrer empirischen, sozialwis-
senschaftlichen und politischen Relevanz. Er
zeigt auf, dass nicht von einer Gleichbetrof-
fenheit beider Geschlechter durch Gewalt in
heterosexuellen Paarbeziehungen auszuge-
hen ist, insbesondere wenn Muster, Schwe-
regrade und kontextuelle Bedeutungen von
Gewalt einbezogen werden. Gleichwohl wird
flr eine Entpolarisierung des Diskurses der
einseitigen Festlegung von Frauen/Mannern
auf Opfer-/Taterpositionen pladiert.

Schlisselwérter

Geschlecht, (hdusliche) Gewalt, Macht, Paar-
beziehungen, Gendersymmetrie, Dunkelfeld-
forschung

Summary

Critical comments on the thesis of gender
symmetry in domestic violence

The article focuses critically on the thesis of
.gender symmetry” in domestic violence,
and discusses its empirical and scientific, as
well as political, relevance. Empirical data
shows that victimisation of men and women
through violence in heterosexual couple re-
lationships differs relevantly when patterns
and levels of violence, as well as contextual
meanings, are taken into account. Despite
this, the author argues, that it is necessary
to depolarize unbalanced victim-perpetrator
discourses that tend to fix women and men
in traditional positions.

Keywords
Gender, (Domestic) Violence, Power, Couple

Relationship, Gender symmetry, Prevalence
Research

Die These der Gendersymmetrie bei Gewalt in Paarbezichungen ist nicht neu. Sie geht
davon aus, dass Frauen und Ménner gleichermallen Opfer (und TaterInnen) bei Gewalt
in heterosexuellen Paarbeziehungen sind. Die Gleichbetroffenheit von Frauen und Mén-
nern sei ,,in hunderten von Studien“ nachgewiesen! und deshalb die Thematisierung
und Bekdmpfung von Gewalt gegen Frauen und der Aufbau entsprechender Unterstiit-
zungsstrukturen ausschlieBlich fiir gewaltbetroffene Frauen als einseitig zu bewerten.
Die heutigen deutschsprachigen Vertreter der These stammen iiberwiegend aus dem
Umfeld der Viterrechtsbewegung (in der vor allem Scheidungsviter organisiert sind)
und setzen {iber eine oft populistische und aggressive Medienarbeit dezidiert antifemi-
nistische Impulse. Die im Rahmen der US-amerikanischen Family-Violence-Forschung
in den 1980er Jahren noch relativ sachlich diskutierte und in Teilen von ihrem Vertreter
Murray A. Straus inzwischen modifizierte These der Gendersymmetrie bei Gewalt in
Paarbezichungen wird heute im angloamerikanischen und europdischen Raum immer
wieder zyklisch aus den Mottenkisten wissenschaftlicher Halbwahrheiten geholt, wenn

1 Dabei erfolgt zumeist eine Bezugnahme auf Archer (2000); vgl. kritisch dazu Gloor/Meier (2003)
und Kimmel (2002).
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neue Forschungserkenntnisse zur hohen Gewaltbetroffenheit von Frauen vorgelegt und/
oder weiterfiihrende gesellschaftspolitische bzw. rechtliche Vorhaben im Bereich der
Bekampfung und Préavention von Gewalt gegen Frauen eingeleitet werden. Die Vertre-
terlnnen der Gendersymmetrie-These bedienen sich oftmals einer im Genderdiskurs an-
sonsten weitgehend iiberholten Kampfargumentation gegen Frauenbewegung und femi-
nistische Forschung, die {iber wichtige Weiterentwicklungen in der feministischen Ar-
beit und Genderdiskussion hinweggeht und sich auf Diskurse der 1970er Jahre bezieht,
die nicht mehr dem aktuellen Stand der Geschlechterdebatte entsprechen. Es dringt
sich der Eindruck auf, dass gezielt versucht wird, Polarisierungen und Grabenkdmpfe
zwischen den Geschlechtern wiederzubeleben, ohne dass dafiir noch eine entsprechend
diskursive Fachbasis vorhanden wiére.

Jingstes Beispiel ist ein Artikel des Sozialwissenschaftlers Gerhard Amendt, der —
geschickt platziert — einen Tag vor der Bundestagsdebatte zur Absicherung der Frau-
enhausfinanzierung in der ,,Welt Online* am 16. Juni 2009 unter der Uberschrift ,,Wa-
rum das Frauenhaus abgeschafft werden muss* die Arbeit von Frauenhdusern pauschal
dequalifiziert. In Unkenntnis der seit den 1970er Jahren entwickelten Standards, Aus-
differenzierungs- und Professionalisierungsprozesse bezeichnet Amendt Frauenhduser
ungepriift als ,,Orte des Méannerhasses®. Seine Polemik gegen Frauenhduser ist von
einer Schirfe, Unsachlichkeit und mangelnden Informiertheit geprégt, die eine ernst-
hafte Auseinandersetzung mit der Argumentation sehr erschwert.? Amendt leugnet den
in vielen européischen Studien zu Gewaltpravalenz nachgewiesenen Befund, dass etwa
jede vierte Frau Opfer von kérperlichen und/oder sexuellen Ubergriffen durch einen
Partner geworden ist (und spricht in diesem Zusammenhang von ,,4. Frau Agitatoren®).
Er argumentiert weiter, ,,hunderte von Studien aus den USA und Kanada®, die von der
aktuellen Familienpolitik nicht wahrgenommen wiirden, besagten, dass ,,Frauen genau
so aggressiv und genau so gewalttdtig — und das sogar geringfiigig hdufiger — wie Méan-
ner sind.“ Auch seine Befragung bei Scheidungsvétern habe gezeigt, dass die von den
Minnern berichteten psychischen und physischen Ubergriffe im Scheidungskontext zu
60 Prozent von deren Frauen initiiert worden seien. *

Die These der Gendersymmetrie bei Gewalt in Paarbeziehungen ist halb wahr und
halb falsch. Das wissen auch die VertreterInnen dieser Diskussion, wenn sie bewusst
eine Halfte der Wahrheit verschweigen, die sich durch sdmtliche empirischen Studien
zieht. Zwar haben heterosexuelle Frauen und Ménner im Rahmen von Partnerschafts-
konflikten in etwa gleich hiufig schon einmal kérperliche und/oder psychische Uber-

2 Vgl imInternet: www.welt.de/politik/article3936899/Warum-das-Frauenhaus-abgeschafft-werden-
muss.html (Zugriff am 4. September 2009). Die Frauenhauser reagierten auf den Beitrag mit einem
offenen Brief an Amendt (www.bv-bff.de/dokumente/files/cc37fbf10a3e012c928d503eaTa90a3a.
pdf). Auch ,BRIGITTE.de” griff daraufhin das Thema kritisch auf und bezeichnete den Autor als
Leinsamen Lobbyisten” (www.brigitte.de/gesellschaft/politik-gesellschaft/gewalt-in-familien-kom-
mentar-1031217/, www.brigitte.de/gesellschaft/politik-gesellschaft/gewalt-gegen-frauen-
fakten-1031214/ sowie www.brigitte.de/gesellschaft/politik-gesellschaft/frauenhaeuser-gerhard-
amendt-1031207/).

3 Was nicht verwunderlich ist, denn im Kontext von Trennung und Scheidung neigen beide, Manner
wie Frauen, dazu, dem Gegenlber die Schuld fir destruktive Verhaltensweisen zuzuschreiben.
Auch ist aus der Forschung und der Praxis der Taterlnnenarbeit bekannt, dass mannliche Gewalt-
tater eigene Gewalthandlungen bagatellisieren und die Verantwortung dafir in heterosexuellen
Paarbeziehungen vor allem den Frauen zuweisen.
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griffe erlebt und angewandt. Aber die Formen, Schweregrade, Kontexte und Folgen von
Gewalt, die Méanner und Frauen in Paarbeziehungen erleben, unterscheiden sich ganz
erheblich, sodass von unterschiedlichen Gewaltqualititen im Geschlechtervergleich
auszugehen ist. Ein einmaliges Anschreien oder wiitendes Wegschubsen oder eine ein-
malige ein- oder wechselseitige Ohrfeige sind nicht vergleichbar mit systematischer,
chronifizierter und schwerer Gewalt in Paarbeziehungen, die der Einschiichterung und
Kontrolle dient, wie sie Frauen deutlich haufiger als Manner in Paarbeziehungen erle-
ben. Dunkelfeldbefragungen und Totungsstatistiken verweisen weltweit auf ein hoheres
Risiko fiir Frauen, schwere, bedrohliche und lebensgeféhrliche Gewalt in heterosexu-
ellen Paarbeziehungen zu erleben als Ménner. Dass Frauenschutzhduser angesichts der
Schwere und Bedrohlichkeit der von Frauen erfahrenen Gewalt in Paarbeziehungen not-
wendig sind, bestétigen auch PraktikerInnen aus Polizei, Justiz und psychosozialem Un-
terstiitzungssystem. Sie arbeiten heute mit Frauenhdusern und Frauenberatungsstellen
in interdisziplindren Fachkreisen geschlechtergemischt konstruktiv zusammen und an-
erkennen die Frauenhiuser in ihrer Professionalitét als einen wichtigen Bestandteil der
psychosozialen Einrichtungslandschaft. Die VertreterInnen der These der Geschlech-
tersymmetrie bei Gewalt in Paarbeziehungen hinken diesen Entwicklungen hinterher.
Im vorliegenden Beitrag soll zunichst nachgezeichnet werden, wie es zur These der
Gendersymmetrie bei Gewalt in Paarbeziechungen kommt und wie sie vor dem Hinter-
grund der aktuellen Datenlage zu bewerten ist. Dariiber hinaus soll aber ein fiir die Gen-
derdiskussion relevanter Strang der Thematik herausgegriffen werden, der sich mit der
notwendigen Entpolarisierung und Ausdifferenzierung von Téter-Opfer-Diskursen im
Geschlechterverhéltnis befasst. Sowohl die Opferwerdung von Ménnern in der Gesell-
schaft als auch die potenzielle und manifeste Taterinnenschaft von Frauen sind bereits
seit einiger Zeit Themen, die auch in der Genderforschung geschlechterkritisch reflek-
tiert werden. Dies kann ohne eine Infragestellung und Verharmlosung der je anderen
Opfererfahrung geschehen und entgeht, wenn es in eine machtkritische Gesellschafts-
analyse eingebettet ist, der Gefahr einer zu starken Individualisierung und Relativierung
von Gewalt im Geschlechterverhiltnis. Einige ,,Briicken” dazu sind, um es in den Wor-

ten Carol Hagemann-Whites auszudriicken, bereits ,,geschlagen®.*

1 Hintergrund und empirische Befunde zur Gender(a)-
symmetrie bei Gewalt in Paarbeziehungen

Um zu verstehen, auf welcher empirischen Basis die These der Gendersymmetrie bei
Gewalt in Paarbeziehungen fufit, ist zundchst methodisches Wissen iiber die Erhebung
von Gewalterfahrungen von Frauen und Méannern im Rahmen unterschiedlicher For-
schungskontexte erforderlich. Quantitative Untersuchungen zu Ausmal} und Erschei-
nungsformen von Gewalt, sogenannte Gewaltprivalenzstudien, zielen darauf ab, beste-
hende Dunkelfelder, auch von Gewalt im sozialen Nahraum, aufzudecken. Sie fragen
zumeist nicht auf allgemeiner Ebene und direkt nach dem Erleben (oder Ausiiben) von

4 Vgl. ,Brickenschlage zwischen den Geschlechtern und Generationen”, Vortrag von Carol Hage-
mann-White auf dem Européaischen Kongress , Gewalt im Leben von Frauen und Mannern” am
23.09.2004 in Osnabrick. Beitrag in modifizierter Form in Hagemann-White (2005).
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Gewalt, da die Frage, was ,,Gewalt” ist, sechr unterschiedlich beurteilt werden kann.
Sie fragen vielmehr nach konkreten gewaltsamen Ubergriffen und Handlungen, zum
Beispiel ,,wurden Sie geschlagen, getreten, gestoflen, verpriigelt ... etc.”, um moglichst
vergleichbare Daten zur Gewaltbetroffenheit hervorzubringen.’ Die sogenannten Con-
Sflict-Tactics-Scales (CTS), die im Rahmen der US-amerikanischen Family-Violence-
Forschung in den 1970er Jahren entwickelt und seither mehrfach modifiziert wurden
(vgl. Straus 1990; Straus et al. 1996), sind ein Erhebungsinstrument, das neben verbalen
Aggressionen und friedlichen Mustern zur Konfliktlosung ein breites Spektrum von ge-
waltsamen korperlichen (in spiteren Versionen auch sexuellen) Ubergriffen in Paarbe-
ziehungen umfasst. Die CTS wurden in modifizierter Form in zahlreichen nationalen
und internationalen Gewaltpriavalenzstudien zur Abfrage von Gewalt verwendet. Es
handelte sich dabei insbesondere um kriminologische Viktimisierungsstudien, die Mo-
dule zu hduslicher Gewalt enthalten (z. B. den British Crime Survey, vgl. u. a. Walby/
Allen 2004), und um nationale sozial- und gesundheitswissenschaftliche Studien zu Ge-
walt gegen Frauen (sogenannte Violence against Women Surveys, vgl. den Uberblick fiir
Europa bei Martinez/Schréttle et al. 2006, 2007; fiir die USA Tjaden/Thoennes 2000).
Seltener wurden auch Studien zu Gewalt gegen Ménner durchgefiihrt (vgl. Jungnitz et
al. 2007).

Die These der Gendersymmetrie bei Gewalt in Paarbeziechungen wurde erstmals
auf der Basis von Sonderauswertungen der Family-Violence-Forschung um Murray A.
Straus und Richard J. Gelles von Susanne K. Steinmetz (1978) formuliert. Anhand der
Conflict-Tactics-Scales, die erfassen, in welchem Mal} Konflikte in Paar- und Familien-
beziehungen aggressiv bzw. gewaltsam ausgetragen werden, konnte festgestellt werden,
dass beide, Partnerin und Partner in heterosexuellen Paarbeziehungen, etwa gleich hau-
fig mindestens einer Aussage zugestimmt haben, die auf aggressives bzw. gewaltaffines
Konfliktverhalten hindeutet. Ménner wie Frauen seien demnach gleich hiaufig Opfer
wie Tater von Gewalt in Paarbezichungen geworden (vgl. Steinmetz 1978). Die Liste
der CTS umfasst Handlungen, die von aggressivem Anschreien und leichten Ohrfeigen
iiber das Werfen von Gegenstdnden bis hin zu Verpriigeln und Waffengewalt reichen.
Wer mindestens einer der Aussagen zugestimmt hat, gilt als gewaltbetroffen bzw. ge-
walttdtig. Ein Hauptproblem ist, dass allein anhand dieser Aussagen und Auswertungen
Muster und Schweregrade sowie Folgen von Gewalt in Paarbezichungen und damit
unterschiedliche Gewaltqualitdten nicht ausreichend sichtbar und differenziert werden.
Das fiihrt dazu, dass eine einmalige leichte Ohrfeige gleichgesetzt wird mit regelmafi-
ger schwerer Korperverletzung mit Verletzungsfolgen. Ein weiteres Problem ist, dass
in den Studien der Family-Violence-Forschung, wie Straus selbst formuliert, schwere
Misshandlungen in Paarbeziehungen nur unzureichend erfasst werden (Straus zit. nach
Godenzi 1996: 164ff.). Der Unterschied zwischen den Studien der Family-Violence-
Forschung und anderen kriminologischen/soziologischen Viktimisierungsstudien, die
schwere Misshandlungen in Paarbeziechungen noch besser erfassen koénnen, liegt nicht
wie hdufig dargestellt in der Anwendung der Conflict-Tactics-Scales als vermeintlich
ungeeignetem Abfragemuster von Gewalthandlungen (vgl. Kimmel 2002; Gloor/Meier

5  Vgl. zu einem Uberblick bisheriger européischer Studien zur Gewaltpravalenz und ihrer Methodik
sowie zur Vergleichbarkeit der Daten Martinez/Schréttle et al. 2006, 2007; Schrottle/Martinez et
al. 2007; vgl. zur Gewaltbetroffenheit von Frauen und Mannern im Vergleich Goldberg et al. 2005;
GiG-net 2008.
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2003); die Handlungen per se sind neutral und umfassen prinzipiell auch das fiir kor-
perliche Misshandlung in Paarbeziehungen relevante Spektrum. Der Unterschied liegt
vielmehr in der thematischen Rahmung der Studien und in der Formulierung der Einlei-
tung zur Abfrage erlebter Gewalthandlungen. Wihrend die Family-Violence-Forschung
in der Einleitungsfrage einen ,,Stimulus auf ,normale‘ Streitsituationen® (Gloor/Meier
2003: 538) und Alltagskonflikte setzt, wird im Rahmen der kriminologischen und so-
zialwissenschaftlichen Gewaltpravalenzforschung zumeist neutraler und teilweise auch
hoherschwelliger eingeleitet mit Fragen wie: ,,Haben Sie schon eine oder mehrere der
folgenden Handlungen durch einen Partner/eine Partnerin erlebt?*, hdufig mit einer vor-
angehenden Bezugnahme auf , korperliche Angriffe* und ,,sexuelle Ubergriffe* in der
Paarbeziehung.® Damit kénnen auch schwere und systematische Misshandlungen von
hoher Gewaltintensitédt in Paarbeziechungen besser aufgedeckt werden, denen oftmals
keine Alltagskonflikte vorausgehen und die héufig eingebunden sind in Muster von kor-
perlicher, psychischer und sexueller Misshandlung, die Kontrolle und Einschiichterung
des Gegeniibers zum Ziel haben.

Auch Straus selbst relativiert die These und betont, dass seine Studien schwere
und systematische Misshandlungen in Paarbeziehungen nicht addquat erfassen. Zudem
werde in den Daten sichtbar, dass Frauen deutlich hdufiger Gewalt mit Verletzungsfol-
gen’ und psychisch-emotionalen sowie 6konomischen Folgen erlebt hétten (vgl. Straus/
Ramirez 2007). Dies rechtfertige es auch prinzipiell, so Straus, hdhere Prioritdten auf
die Unterstiitzung gewaltbetroffener Frauen zu setzen:

,Although it is essential that primary and secondary prevention of IPV include a major focus on violence
by women as well as men, the needed change must be made with extreme care for a number of rea-
sons. First, it must be done in ways that simultaneously refute the idea that violence by women justifies
or excuses violence by their partners. Second, although women may assault partners at approximately
the same rate as men, assaults by men usually inflict greater physical, financial, and emotional injury
(Archer 2000, Stets and Straus 1990). This means that male violence against women, on average, re-
sults in more severe victimization. Thus, a focus on protecting and assisting female victims must remain
a priority; despite the fact that services for male victims (now essentially absent) need to be made avai-
lable. Finally, in many societies women lack full economic, social, political, and human rights. In such
cultural contexts, equality for women needs to be given priority as an even more fundamental aspect of
primary prevention of IPV. Otherwise focusing on IPV by women can further exacerbate the oppression
of women in those societies.” (Straus/Ramirez 2007: 287)

Damit grenzt auch Strauss, dessen Studien von den VertreterInnen der Gendersymme-
trie-These haufig zitiert werden, sich explizit ab von Versuchen zur Relativierung von
Gewalt gegen Frauen, die darauf abzielen, die Notwendigkeit spezifischer Unterstiit-
zungs- und SchutzmaBnahmen fiir Frauen sowie gleichstellungspolitische Vorhaben
infrage zu stellen.

Die verfligbaren groBlen reprisentativen kriminologischen und soziologischen
Studien, die unterschiedliche Dimensionen, Schweregrade und Muster von Gewalt in
Paarbezichungen erfassen, stellen dort, wo beide Geschlechter befragt wurden, deutli-
che geschlechtsspezifische Unterschiede in der Schwere und kontextuellen Einbindung

6 Vgl auch Martinez/Schréttle et al. 2006; Schrottle/Muller 2004.

7 Nach den Studien von Straus haben Ubergriffe von Ménnern gegen ihre Partnerinnen sechsmal
haufiger Verletzungen zur Folge als Ubergriffe von Frauen gegen ihre Partner (vgl. Straus 1990:
210f., zit. nach Gloor/Meier 2003: 539).
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von Gewalt fest. So kommen sowohl die grofen nationalen Crime Surveys wie auch
die nationalen Violence against Women Surveys aus dem angloamerikanischen Raum
zu dem Ergebnis, dass Frauen in Paarbeziehungen haufiger und schwerer von Gewalt
durch Partner betroffen sind als Manner. Nach dem 1995/96 von Patricia Tjaden und
Nancy Thoennes fiir die USA durchgefiihrten National Violence against Women Sur-
vey (NVAW), der sowohl Frauen als auch Ménner zu Gewalterfahrungen im inner- und
auBlerhduslichen Bereich befragte, haben 22 Prozent der Frauen und 7 Prozent der Mén-
ner korperliche Ubergriffe durch aktuelle und/oder friihere Beziehungspartner erlebt
(vgl. Tjaden/Thoennes 2000). Das Risiko fiir Verletzungsfolgen war bei Frauen dann
am hochsten, wenn es sich um Gewalt durch einen heterosexuellen Beziehungspartner
gehandelt hat, wahrend Manner héufiger schwere und folgenreiche Formen von Gewalt
mit Verletzungsfolgen durch andere Ménner innerhalb und auflerhalb von Paarbezie-
hungen erlebt haben. Auch die regelméBig durchgefiihrten représentativen nationalen
Befragungen zu hauslicher Gewalt im Rahmen des British Crime Survey kamen durch-
géngig zu dem Ergebnis, dass Frauen im Lebensverlauf nicht nur haufiger korperliche
und/oder sexuelle Ubergriffe durch Beziehungspartner erlebt haben als Minner, sondern
dass es sich zudem um héher frequentierte und schwerere/bedrohlichere Gewalt ge-
handelt hat, die haufiger mit Verletzungsfolgen verbunden war. Dariiber hinaus gaben
Frauen héufiger sexuelle Gewalt und Stalking durch Beziehungspartner an (vgl. Walby/
Allen 2004; Mirrlees-Black 1999; Roe 2009). Nach den neuesten Auswertungen des
British Crime Survey von 2009 haben 27 Prozent der befragten Frauen und 17 Prozent
der Minner seit dem 16. Lebensjahr mindestens eine Form der Misshandlung durch
eine/n Beziehungspartner/-in erlebt. Hierbei wurden neben kérperlichen und sexuellen
Ubergriffen auch emotionale und 6konomische Misshandlung mit einbezogen. Frauen
haben zudem héufiger multiple Formen von Gewalt durch den Partner erlebt und waren
haufiger von wiederholter und schwerer Gewalt betroffen (vgl. Roe 2009). Dem ent-
spricht auch eine Analyse der britischen Tétungsstatistiken, die aufzeigt, dass das Risiko
fiir Frauen, Opfer von To6tungsdelikten durch Partner zu werden, deutlich hoher ist als
fiir Méanner. Ménner werden haufiger aullerhalb des engsten Familien- und Beziehungs-
kreises Opfer von Toétungsdelikten, wahrend Frauen im Kontext von Familien- und
Paarbeziehungen am hiufigsten gefdhrdet sind, Opfer von Totungsdelikten zu werden
(vgl. Coleman 2009 und die Abbildung auf der folgenden Seite).

Fiir Deutschland liegen noch keine ausreichend vergleichbaren geschlechterdiffe-
renzierenden Daten zu Gewalt in Paarbezichungen vor, aber einige Hinweise aus einem
Vergleich der Daten der reprasentativen Studie zu Gewalt gegen Frauen (vgl. Schrottle/
Miiller 2004) mit der nicht reprasentativen Pilotstudie zu Gewalt gegen Ménner (vgl.
Jungnitz et al. 2007). Eine vergleichende Auswertung der Studienergebnisse, die ich zu-
sammen mit meinem Kollegen Ralf Puchert (Dissens e. V.) vorgenommen habe, deutet
zunéchst bei der korperlichen Gewalt in Paarbeziehungen auf eine Gleichbetroffenheit
von Minnern und Frauen durch physische Ubergriffe in Paarbeziehungen hin, wenn
nicht nach Schweregraden und Formen der Gewalt differenziert wird. Wie die Frauen
in der Reprisentativstudie gab etwa jeder vierte mannliche Befragte in der Pilotstudie
an, ein- oder mehrmals kérperliche Ubergriffe durch die aktuelle und/oder friihere Be-
ziehungspartnerin erlebt zu haben (vgl. GiG-net 2008: 34f.). Die These der Gender-
symmetrie im Sinne einer (anndhernd) gleichen Gewaltbetroffenheit von Ménnern und
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Frauen durch Gewalt in Paarbezichungen relativiert sich allerdings, wenn die Formen,
Schweregrade und die Haufigkeit erlebter Situationen einbezogen werden. Bei den kor-
perlichen Ubergriffen, die Mannern durch Partnerinnen zugefiigt wurden, handelte es
sich zumeist um weniger schwerwiegende Gewalthandlungen, die sich weit iiberwie-
gend auf wiitendes Wegschubsen, leichte Ohrfeigen, schmerzhafte Tritte und Beiflen/
Kratzen beschrénkten; sie gingen zudem mit einem deutlich geringeren Verletzungsrisi-
ko einher (4 Prozent aller befragten Ménner, aber 16 Prozent der befragten Frauen haben
Partnergewalt mit Verletzungsfolgen erlebt). Kein einziger Befragter der Pilotstudie gab
an, von der Partnerin verpriigelt oder zusammengeschlagen worden zu sein, was jedoch
auf 21 Prozent der von hduslicher Gewalt betroffenen Frauen in der Frauenstudie zutraf.
Schwerere Verletzungen durch die Partnerin wurden von den Méannern nur in Einzel-
fallen berichtet (vgl. Jungnitz et al. 2007 und GiG-net 2008). Dariiber hinaus gab ein
geringerer Anteil der Méanner an, bei einer oder mehreren Situationen héuslicher Gewalt
durch die Partnerin Angst gehabt zu haben, ernsthaft oder lebensgeféhrlich verletzt zu
werden. Im Vergleich beider Studien zeigte sich des Weiteren, dass Ménner deutlich
seltener wiederholte Gewaltiibergriffe durch Frauen erlebt haben. Wahrend die betroffe-
nen Frauen in der Prévalenzstudie zu 44 Prozent vier bis iiber vierzig Situationen in den
letzten fiinf Jahren erlebt haben, waren es in der Pilotstudie zu Gewalt gegen Manner le-
diglich Einzelfille, die mehr als vier Situationen héuslicher Gewalt durch die Partnerin
berichteten. Demnach waren Frauen insgesamt deutlich hdufiger als Ménner von regel-
méBig auftretender schwerer Gewalt und Misshandlung in Paarbeziehungen betroffen.

Abbildung 1: All victims by relationship of victim to prinolpal suspect, 2007/08
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Quelle: Coleman 2009: 12

Dieser viel diskutierte Befund hat sich auch in anderen nationalen Gewaltprivalenz-
studien gezeigt.® Viele Studien kamen zu dem Ergebnis, dass auf den ersten Blick tat-
sdchlich quantitativ Frauen und Ménner gleich héufig mindestens einmal aggressiv oder
gewalttitig auf den Partner/die Partnerin reagiert haben, dass aber erhebliche Unter-

8  Vgl. Archer 2000; kritisch dazu Kimmel 2002 und Gloor/Meier 2003; auBerdem Watson/Parsons
2005.
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schiede in der Schwere und Qualitit der Gewalt festzustellen sind. Dies wird auch in der
folgenden Grafik aus der irischen nationalen Gewaltpravalenzstudie (Watson/Parsons
2005) mit Blick auf korperliche und psychisch-emotionale Gewalt und die Verkniipfung
unterschiedlicher Gewaltformen in Paarbezichungen sichtbar.

Abbildung 2: Lifetime Prevalence of Severe Abuse and Minor Incidents of Different
Types for Women and Men (n=3000)°
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Der Studie nach haben Frauen etwa doppelt so hiufig schwere Auspriagungen korper-
licher Gewalt durch Partner erlebt wie Manner (9 Prozent vs. 4 Prozent) und sie waren
achtmal héufiger von sexueller Gewalt durch Partner betroffen (8 Prozent vs. 1 Prozent,
siehe Abbildung 1). Auch die psychisch-emotionale Gewalt, die von Frauen erlebt wur-
de, war schwerer als die von Ménnern erlebte psychische Gewalt (vgl. Watson/Parsons
2005). Wird psychische Gewalt in die Analyse von kdrperlicher und sexueller Gewalt
mit einbezogen, dann haben der irischen Gewaltpravalenzstudie nach etwa gleich hohe
Anteile der Ménner wie der Frauen irgendeine Form von korperlichem, sexuellem oder
psychischem Ubergriff durch den Partner/die Partnerin erlebt (alle Formen zusammen
26 Prozent vs. 29 Prozent). Aber der Anteil der Frauen, die von Formen schwerer Miss-
handlung durch einen Partner betroffen waren, lag mit 15 Prozent zwei- bis dreimal
hoher als bei Médnnern mit 6 Prozent (vgl. Watson/Parsons 2005).

Ein weiterer wichtiger Aspekt fiir die Diskussion der vermeintlichen Gendersym-
metrie bei Gewalt in Paarbeziehungen bezieht sich auf die Muster und Dynamiken der
Gewalt. So konnten einige Studien feststellen, dass Frauen héufiger reaktive Gewalt
ausiibten und deren Gewalthandlungen oftmals in Reaktion oder in Gegenwehr auf zu-

9  Tabelle aus der Prasentation ,,Focused Approach to Domestic Violence” von Dorothy Watson. Der
Vortrag wurde gehalten im Juni 2006 in Valencia im Rahmen des Crosscutting-Workshops des
Projekts CAHRV (Coordination Action on Human Rights Violation, vgl. www.cahrv.uni-osnabrueck.
de). Dokumentation der Studie bei Watson/Parsons 2005.
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vor durch den Partner erlebte korperliche oder sexuelle Gewalt erfolgte. Dies wurde
in den quantitativen Daten der Family-Violence-Studien, aber auch in anderen Studi-
en zur Gewaltprivalenz nur unzureichend abgebildet. Studien und Publikationen, die
ausschlieBlich geschlechtervergleichende Uberblicksdaten zur Gewaltbetroffenheit von
Mannern/Frauen publizieren, ohne vertiefende Informationen und Auswertungen zur
Art und Schwere sowie zu den Kontexten und Folgen der Gewalt bereitzustellen, und
die daraus eine Gleichbetroffenheit von Mannern und Frauen durch Gewalt in Paar-
beziehungen ableiten, miissen sich den Vorwurf der Verschleierung geschlechtsspezi-
fisch differierender Befunde zur Schwere der Gewalterfahrungen gefallen lassen. Gloor/
Meier (2003) gehen in Anlehnung an die Studienauswertungen von Michael S. Kimmel
(2002) auf die fragliche Beweiskraft der héufig zitierten Studien zur Geschlechtersym-
metrie ein und pladieren fiir eine differenziertere Analyse gerade auch der Muster von
Gewalt in Paarbeziehungen.

Michael P. Johnson unterscheidet verschiedene Muster von hiuslicher Gewalt, die
nicht nur auf Schweregrade von Gewalt, sondern auch auf die Ausiibung von Macht und
Kontrolle innerhalb der Paarbezichungen abstellen (vgl. GiG-net 2008: 187ff.; Gloor/
Meier 2003, in Anlehnung an Johnson 1995, 2006). Seiner Analyse nach, die sowohl
quantitative Daten als auch qualitative Untersuchungen aus dem angloamerikanischen
Raum einbezieht (vgl. GiG-net 2008: 1871f.), wird ein Teil der Ubergriffe in heterosexu-
ellen Paarbeziehungen infolge konkreter Auseinandersetzungen wechselseitig ausgetibt
und umfasst eher leichtere kérperliche Ubergriffe. Dieses Muster, von dem Frauen und
Mainner gleichermalien betroffen sein kénnen, wurde von Johnson als ,,common couple
violence® und von Gloor/Meier als Muster der ,,Gewalt als spontanem Konfliktverhal-
ten bezeichnet. Andere Muster von systematischer Gewalt, die schwerere Gewalthand-
lungen und haufig zusitzliche psychische Gewalt umfassen und die eine Kontrolle des
Partners/der Partnerin zum Ziel haben, wurden Johnsons Analyse nach héufiger von
Mainnern ausgeiibt. Dazu gehort das von Johnson als ,,intimate partner terrorism* und
von Gloor/Meier als ,,systematisches Kontroll- und Gewaltverhalten bezeichnete Mus-
ter von Misshandlung in Paarbezichungen. Es fand sich auch in den sekundaranalyti-
schen Auswertungen der bundesdeutschen Gewaltpriavalenzstudie als schwere korperli-
che, sexuelle und psychische Misshandlung von Frauen wieder (vgl. Schrottle/Ansorge
2009). Dariiber hinaus beschrieb Johnson ein weiteres Muster, in dem beide Partner
wechselseitig mit gewaltsamen Mitteln Kontrolle {iber den/die andere/n ausiibten, und
schlieBlich ein Muster von ,,violent resistance®, bei dem zumeist die Frau nach jahrelan-
gen Misshandlungen durch den Partner zuriickschldgt und den Mann zum Teil schwer
verletzt. Solche Muster von Gewalt in Paarbeziehungen, auch wenn sie sicherlich in
empirischen Forschungen noch weiter geschlechtsspezifisch auszudifferenzieren wéren,
sind wichtig, um Gewalterfahrungen von Ménnern und Frauen in heterosexuellen Paar-
beziechungen vergleichend interpretieren und kontextuell einordnen zu kénnen.

Die britische Gewalt- und Genderforscherin Marianne Hester untersuchte polizei-
lich bekannt gewordene Fille von ein- und beidseitiger PartnerInnengewalt und stellte
nicht nur fest, dass Ménner eine héhere Anzahl von Gewalthandlungen gegen Frauen
ausiibten und deren Gewalthandlungen schwerer waren, sondern dass sie auch stiarker
eingebunden waren in Muster von Bedrohung und Kontrolle. Dort, wo Frauen Gewalt
ausiibten, handelte es sich entweder um Gewalt, die vom Partner nicht als bedngstigend
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wahrgenommen wurde, oder um schwere Gewalt (auch Waffengewalt), die oft eine Re-
aktion auf zuvor erfolgte Drohung und Misshandlung durch den Partner war. In Fillen
beidseitiger Gewalt iibten die ménnlichen Partner zumeist mehr und schwerere Gewalt
aus als deren Partnerinnen. Einseitige schwere Gewalt durch Frauen gegen Minner,
die in Muster von Angst und Kontrolle eingebettet war, konnte in der Studie so gut wie
nicht festgestellt werden (vgl. Hester 2009). Es bedarf weiterer quantitativer Dunkel-
feldstudien, um solche Muster ein- und beidseitiger Gewalt, auch in ihrer Bedeutung fiir
Gewalt- und Machtstrukturen innerhalb der Paarbeziehungen, noch besser zu verstehen.

Entgegen dem Alltagswissen scheinen jedoch — und auch das ist ein interessan-
ter Befund fiir die weitere Diskussion — auch Ménner in heterosexuellen Partnerschaf-
ten von Frauen schwere Gewalt zu erfahren, die allerdings seltener eingebunden ist in
entsprechende Angst- und Kontrollmuster. Hinzu kommen die in der Diskussion noch
weitgehend unberiicksichtigten Befunde zu Gewalt in lesbischen und schwulen Paar-
beziehungen, die ebenfalls auf die Relevanz ménnlicher Opfererfahrungen und im Fall
lesbischer Paarbezichungen auf die Téterinnenschaft von Frauen verweisen (vgl. Ka-
vemann 2009; Ohms 1993, 2008). Dies sollte durchaus Anlass zum Nachdenken iiber
Unterstiitzungsangebote fiir gewaltbetroffene Ménner sowie Téterinnenarbeit fiir ge-
waltbereite Frauen in Paarbezichungen geben.

2 Die Notwendigkeit der Entpolarisierung von Taterschaft,
Opferwerdung und Geschlecht im Gender- und
Gewaltdiskurs

Auch wenn Frauen und Ménner nicht in gleicher Weise von Gewalt in heterosexuellen
Paarbezichungen betroffen sind, gibt es viele gute Griinde, geschlechterpolarisierende
Sichtweisen auf den Zusammenhang von Geschlecht und Gewalt zu {iberwinden. Sie
entsprechen erstens nicht der empirischen Realitdt, gerade wenn auch andere Gewalt-
kontexte als die heterosexuelle Paarbezichung einbezogen werden. Zweitens gebietet
eine menschenrechtliche Perspektive, Opfererfahrungen von Menschen unabhéngig von
Geschlecht, Alter, Herkunft und Tater-Opfer-Kontext ernst zu nehmen, zu ahnden und
Opfern gleichermafBien Unterstiitzung zukommen zu lassen (vgl. auch Hagemann-White
2005). Drittens befordern geschlechterpolarisierende Sichtweisen auf Gewalt gerade
jene Geschlechterklischees, die es zu kritisieren und zu iiberwinden gilt. Sie schreiben
Frauen und Ménner einseitig auf Téter- und Opfer-Positionen fest, die sich in der Reali-
tat, auch mit Blick auf Machtfaktoren, komplexer gestalten als einfache Zuschreibungen
vom Mann als Tater/Subjekt und der Frau als Opfer/Objekt von Gewalt. Margit Briick-
ner betont die Gefahr ,,einer Verfestigung kultureller Bilder weiblicher Friedfertigkeit
und der Konstruktion eines polaren Geschlechterverhéltnisses durch Theoriebildung.*
(2000: 13) Doge kritisiert die Festlegung auf ,,Macht-Ménnlichkeit”, die im Grunde
genommen fragil ist (Ddge 2002: 3). Eine Beschéftigung mit médnnlichen Opfererfah-
rungen und mit der Taterinnenschaft von Frauen kann auch im Sinne einer umfassenden
Geschlechterkritik und Dekonstruktion bipolarer Zuschreibungen verstanden werden
und 6ffnet neue Perspektiven auf machtkritisch verfeinerte Analysen von Geschlecht
und Gewalt (vgl. Hagemann-White 2005).
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2.1 Zur Relevanz mannlicher Opfererfahrungen fir die Genderdiskussion

Peter Doge versteht die Auseinandersetzung mit ménnlichen Opfererfahrungen als
Mainnlichkeitskritik und als Beitrag zu geschlechterdemokratischen Perspektiven in
der Gewaltpravention (vgl. Doge 2002). Empirische Daten der Hell- und Dunkelfeld-
statistik, die auch Gewalt im 6ffentlichen Raum und auflerhalb von Paarbeziehungen
erfassen, zeigen auf, dass Méanner nicht nur iiberwiegend Téter, sondern in mindestens
ebenso hohem Maf} wie Frauen Opfer von Gewalt sind.'® Werden Gewalterfahrungen im
Geschlechtervergleich betrachtet, ergeben sich folgende Tendenzen (vgl. GiG-net 2008;
Deutsches Jugendinstitut 2005; Jungnitz et al. 2007):

*  Minner erleben mehr Gewalt im 6ffentlichen Raum und sind insbesondere als Ju-
gendliche und junge Ménner starker gefidhrdet, Opfer von (schweren) korperlichen
Ubergriffen durch andere Ménner und minnliche Jugendliche zu werden.

*  Manner erleben etwa gleich hidufig wie Frauen Gewalt in engen sozialen Bezie-
hungen, wobei bei Ménnern die elterliche und geschwisterliche Gewalt bei den
unter 20-Jéhrigen eine besondere Rolle spielt, wihrend es sich bei Gewalt gegen
Frauen in engen sozialen Beziehungen hiufiger um Gewalt in Paarbeziehungen
handelt.

+  Von schweren, chronischen und bedrohlichen korperlichen Ubergriffen in hetero-
sexuellen Paarbeziehungen sind Frauen hiufiger als Ménner betroffen. Allerdings
konnen auch Ménner schwere Gewalt und Misshandlung in Paarbeziehungen —
durch Frauen und Ménner — erleiden.

*  Sexuelle Gewalt gegen Manner und Frauen, Madchen und Jungen wird weit iiber-
wiegend von Ménnern ausgeiibt. Opfer von sexueller Gewalt werden liberwiegend
Frauen, Méddchen und Jungen, seltener dagegen erwachsene Méanner. Allerdings ist
davon auszugehen, dass sexuelle Gewalt gegen Ménner und sexuelle Gewalt durch
Frauen als Téterinnen aufgrund von Tabuisierungen bislang nur unzureichend in
Dunkelfeldstudien realistisch abgebildet sind.

* Die Gewaltbelastung von Ménnern wahrend der Wehrdienstzeit — besonders im
Bereich der psychischen Gewalt — liegt weit iiber den Belastungen im sonstigen
Erwachsenenleben. In abgeschwichter Form gilt dies auch fiir den Zivildienst.

*  Von korperlicher Gewalt in der Kindheit und Jugend sind den bundesdeutschen
Studien nach méannliche Kinder und Jugendliche haufiger betroffen als Médchen.
Das trifft in hohem MaB fiir Gewalt in Schulen und durch Gleichaltrige und — ab-
geschwicht — auch fiir Formen elterlicher korperlicher Ziichtigung zu. Ménner und
Frauen iiben etwa gleich héufig korperliche Gewalt gegen Méddchen und Jungen im
Rahmen der elterlichen Erziehung aus (vgl. GiG-net 2008; Deutsches Jugendinsti-
tut 2005; Gloor/Meier 2003).

In den letzten Jahren wurde vielfach und zurecht kritisiert, dass die Opfererfahrungen
von Ménnern unzureichend beriicksichtigt und oftmals bagatellisiert werden. Dies geht

10 Die Aussage, Manner hatten gegentber Frauen ,ein hoheres Risiko, Opfer von Gewalttaten zu
werden” (vgl. Doge 2002: 1), ist in dieser Generalisierung empirisch nicht abgesichert, da sie sich
lediglich aus dem Hellfeld der polizeilichen Kriminalstatistik ableitet, die Gewalt in engen sozia-
len Beziehungen (auch Partnergewalt, von der Frauen schwerer betroffen sind) nur unzureichend
beriicksichtigt.
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einher mit gingigen Geschlechterklischees, wonach Ménner keine Opfer und Opfer
nicht ménnlich sein diirfen (vgl. Lenz 2006).

»Innerhalb des westlichen Zivilisationsmodells und auf der Basis der mannlichen Sozialisation werden
Manner als nicht so verletzlich wie Frauen betrachtet. Der verletzte Mann ist kein Objekt sozialen und
politischen Interesses.” (Lenz 2006: 98)

Lenz grenzt sich davon ab, die Opfer beiderlei Geschlechts gegeneinander aufzurechnen,
pladiert aber fiir eine Anerkennung der ,,Verletzungsoffenheit* von Mannern und fiir eine
intensivierte Beschéftigung mit der Viktimisierung von Ménnern, die auch eine Kritik
dominanter Ménnlichkeitskonstrukte sein kann (vgl. Lenz 2006; Kavemann 2009).

Da Manner im Bereich der schweren korperlichen und der sexuellen Gewalt {iber-
wiegend Gewalt durch andere Manner erleben, muss die Beschiftigung mit ménnlichen
Opfererfahrungen sich jedoch stéirker auf diese Kontexte beziehen. Barbara Kavemann
betont:

+~Manner missen vor allem tber das eigene Geschlecht sprechen, wenn sie von Gewalt sprechen. Eine
Thematisierung der Ambivalenz zwischen Leiden an den gesellschaftlichen Verhaltnissen und dem Ge-
nuss von Privilegien oder der Gleichzeitigkeit von Tater- und Opfersein hat erst begonnen, hat aber das
Potential, maBgeblich zu gesellschaftlichem Wandel beizutragen.” (Kavemann 2009: 47).

In der kritischen Ménnerforschung wurde herausgearbeitet, dass Gewalt zwischen Mén-
nern die Funktion hat, Hierarchien zu etablieren (vgl. Connell 1999; Dége 2002). Sie
dient dariiber hinaus

»auch als Vergemeinschaftungsmoment zwischen Mannern. Denn Gewalt hat — wie die neuere sozio-
logische Gewaltforschung zeigt — nicht nur eine destruierende, sondern auch eine ordnungsbildende
Funktion, sie kann durchaus auch gemeinschaftsstiftende Kraft haben (von Trotha 1997). Entsprechen-
de Gewaltverhéltnisse finden ihren Ausdruck etwa in Schldgereien unter mannlichen Jugendlichen,
street-gang-Auseinandersetzungen, Hooliganismus.” (Doge 2002: 2)

In ,,diesem Zusammenhang greife auch®, so Doge, ,,die Opferkategorie nicht™ (vgl.
Doge 2002: 4, in Anlehnung an Meuser 1999).

Hagemann-White und Lenz warnen allerdings davor, Gewaltereignisse zwischen
Jungen und jungen Méannern generell zu banalisieren und Opfererfahrungen im Kontext
von Gewalt von und zwischen Méannern unsichtbar zu machen (Hagemann-White 2005;
Lenz 2006). ,,Gewohnlich wird unterstellt, dass es dabei zwei , Téter’ bzw. Handelnde,
aber kein Opfer gibt.” (Hagemann-White 2005: 6)

.Die fehlende Emporung Uber korperliche Angriffe zwischen und an Mannern ist kein Zufall einer
verspateten sozialen Bewegung, sondern verweist darauf, dass die Akzeptanz und Bagatellisierung
dieser Gewalt eine bedeutsame Funktion hat. [...] Die eingelbte Praxis, Priigel unter Jungen als ,ganz
normale’ Rangeleien und Rangordnungskampfe abzutun, die Gewohnheit, Madchen und Frauen eher
als Opfer zu sehen, tragen zur sozialen Praxis der Fortschreibung der traditionellen Macht- und Ge-
schlechterordnung bei.” (Hagemann-White 2005: 7)

In diesem Sinne stellt nicht nur die Wahrnehmung und Anerkennung der Opferwerdung

von Ménnern, die gerade auch von Ménnern oftmals geleugnet wird (vgl. Kavemann
2009: 49), sondern auch die der Téterinnenschaft von Frauen die Grundlagen bestehen-
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der Macht- und Geschlechterordnungen infrage. Zu kritisieren ist eine Gesellschaft, die
Mainnern ,,die Anpassung an schidigende Mannlichkeitskonzepte abverlangt™ (Kave-
mann 2009: 47), ebenso wie sie Frauen die selbstschdadigende und schwichende Positi-
on iiberlédsst, sich nur als Opfer und Objekt und nicht als (potenzielles) Subjekt von Ge-
walt (vgl. Glammeier 2010: Fn 11) wahrzunehmen — und ansonsten Macht und Gewalt
eher iiber subtile und unsichtbare Strategien und Formen zu realisieren.

2.2 Zur Relevanz der Taterinnenschaft von Frauen fir die Gender- und
Gewaltdiskussion

Auch wenn dies von KritikerInnen feministischer Sichtweisen héufig nicht gesehen
wird, hat die Beschiftigung mit der (Mit-)Téterinnenschaft von Frauen bereits eine 14n-
gere Tradition in feministischen Diskursen.

Die Auseinandersetzung mit der Mittédterschaft von Frauen wurde Anfang der
1980er Jahre in die feministische Theoriedebatte durch Christina Thiirmer-Rohr ein-
gebracht (vgl. Thiirmer-Rohr 2004). Sie besitzt bis heute ungebrochen hohe Aktualitét.
Der Begriff der Mittéterschaft ,,kennzeichnet die Mitbeteiligung von Frauen an der ins-
titutionalisierten Herrschaft des Patriarchats mit seiner historisch verankerten und tech-
nologisch hoch entwickelten Zerstérungskraft (vgl. Thiirmer-Rohr 1987, 1999, 1989,
zit. nach Thiirmer-Rohr 2004). Mittiterschaft geht von der These aus, dass Frauen in
der patriarchalen Kultur Werkzeuge entwickeln und sich zu Werkzeugen machen lassen,
mit denen sie das System stiitzen und zu dessen unentbehrlichem Bestandteil werden
konnen. (Thiirmer-Rohr 2004: 85)

Dartiiber hinaus liegen aus der geschlechterkritischen Gewaltforschung empirische
Erkenntnisse iiber die Anwendung direkter interpersonaler Gewalt durch Frauen vor,
nach denen Frauen in verschiedenen sozialen Kontexten als Téterinnen von kdrperli-
cher, sexueller und psychischer Gewalt in Erscheinung treten. So haben sich mehrere
Studien mit der Gewalt von Frauen in lesbischen Paarbeziehungen befasst (vgl. Ohms
1993, 2008; Hester et al. 2006) und einige wenige Studien auch mit Gewalt von Frauen
in heterosexuellen Paarbeziehungen (s. 0.). Dariiber hinaus wird die Gewaltausiibung
von Frauen gegeniiber Kindern thematisiert, zum einen im Zusammenhang mit der el-
terlichen korperlichen Gewalt und zum anderen im Zusammenhang mit dem sexuellen
Missbrauch an Jungen durch Frauen. Ein kritischer Blick wurde zudem auf die aktive
Rolle von Frauen im Nationalsozialismus und mit Blick auf rassistische Vorurteile und
Gewalt geworfen. Ein weiteres Thema war in den letzten Jahren die zunehmende Ge-
waltbereitschaft von Madchen und jungen Frauen im Kontext gewaltbereiter Jugend-
gruppen. Méadchen und junge Frauen treten keineswegs nur als Mitlduferinnen auf, son-
dern zeigen eigene Gewaltinitiativen und haben eigene Motive fiir die Gewaltausiibung
(vgl. Kavemann 2009; Bruhns/Wittmann 2002, 2006; Silkenbeumer 2007).

Mit Blick auf die Mittéterinnen- und die direkte Taterinnenschaft von Frauen ist es
wichtig, dass Frauen nicht durch stereotypisierende Interpretationen der Subjektstatus
aberkannt wird (etwa durch die Interpretation, es handle sich bei Gewalt durch Frau-
en nur um kompensatorische Reaktionen auf zuvor selbst erlebte Gewalt). Dies hief3e,
Frauen in ihrer Verantwortung, aber auch in ihrer Beteiligung bei der Gestaltung von
Macht- und Gewaltverhéltnissen nicht als Subjekte ernst- und wahrzunehmen. Frauen
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handeln auch als (potenzielle) Subjekte von Gewalt und kénnen sich — symbolisch oder
real — liber bestehende Geschlechterkonstrukte hinausbewegen. Sie konnen sich zudem
iiber offene oder latente Gewaltanwendung Vorteile im Rahmen gesellschaftlicher Hier-
archisierungsprozesse verschaffen. Ob fiir das Beenden und Uberwinden des einseiti-
gen Objektstatus von Frauen bei Gewalt im Geschlechterverhéltnis die Orientierung
am ,,Konzept einer durchsetzungsfahigen aber gewaltfreien Weiblichkeit” (Kavemann
2009: 49) ausreichen wird, die im Sinne der Gewaltpravention sicherlich wiinschens-
wert wire, ist noch nicht auszumachen.

Eine paradoxe Situation ergibt sich daraus, dass — auch im Sinne der Entpolarisie-
rung von Geschlecht, Macht und Gewalt — ,,bei der Zivilisierung von Méannern“ ver-
langt wird, ,,den Frauen &hnlicher* (sprich: gewaltfreier) zu werden, wéhrend bei der
Emanzipierung von Frauen zum ,,Griff nach Miannlichkeit™ und damit auch potenziell
zur Gewaltbereitschaft ermuntert wird. ,,Das Prinzip Geschlechterdifferenz eignet sich
offenbar nicht mehr, den Widerspruch zu iiberbriicken, der in der Gesellschaft zwischen
friedlicher Konfliktlgsungsfahigkeit und kdrperlicher Durchsetzungsféhigkeit mit vol-
lem Verletzungsrisiko aufgespannt wird.” (Hagemann-White 2005: 7) Dieser Wider-
spruch ist im Rahmen der Genderdebatte nicht geldst und wird sich im Prozess der
zunehmenden oder anvisierten Entpolarisierung von Téterschaft und Opferwerdung im
Geschlechterverhéltnis noch vertiefen.

Wichtig ist, Gewaltstrukturen immer auch im Kontext bestehender Macht- und Dis-
kriminierungsstrukturen zu reflektieren, die mit Blick auf Geschlechteraspekte komple-
xer geworden sind (vgl. Hagemann-White 2005). Vor diesem Hintergrund sind Téterin-
nenschaft und Opferwerdung von Frauen und Ménnern nicht einfach gegeneinander auf-
zurechnen oder gedanklich aufzuldsen, sondern in ihren Bedeutungen und Implikationen
fiir Diskriminierungs- und Hierarchisierungsprozesse und deren Uberwindung in Gesell-
schaft und Politik zu analysieren. Integrierte Perspektiven auf unterschiedliche Gewalt-
phénomene und Opfer-Téter-Konstellationen und ihre Zusammenhénge mit Machtstruk-
turen und gesellschaftlichen Konstruktionen sind hier weiterfithrender als personalisie-
rende und individualisierende Sichtweisen, die bei der quantitativen Analyse der Haufig-
keit und Schwere von Gewalthandlungen im Geschlechtervergleich stehen bleiben.

Fiir die weitere geschlechterkritische Gewaltforschung kann es lohnend sein, in
quantitativen und qualitativen Untersuchungen noch genauer herauszuarbeiten, wie er-
lebte Sozialisations- und Gewalterfahrungen, z. B. in der Kindheit, sich auf die spéte-
re Bezugnahme zu und Anwendung von Macht und Gewalt bei Frauen und Méannern
auswirken, welchen Einfluss dies auf die Téter- und Opferwerdung etwa mit Blick auf
Jugendgewalt, elterliche Gewalt und Gewalt im verschiedenen anderen sozialen Um-
feldern haben kann, und wo hier dhnliche und sich unterscheidende Reaktionsmuster
und Selbst-/Fremdkonstruktionen bei ménnlichen/weiblichen Téterlnnen und Opfern
auf der Basis gesellschaftlicher Konstruktionen von Geschlecht, Macht und Gewalt
festzustellen sind.!" Dariiber hinaus wire zu analysieren, welche Bedeutungen und Fol-

11 Mit dem Zusammenhang der Konstruktion von Geschlecht, Macht und Gewalt hat sich eine dem-
nachst erscheinende Dissertation von Sandra Glammeier vertiefend befasst. Sie analysiert Realitats-
konstruktionen und Subjektpositionen gewaltbetroffener Frauen im Kampf um Anerkennung und
verortet diese zwischen ,verleiblichter Herrschaft und Widerstand” (Glammeier 2010 unver6ff.).
Es fehlen vergleichbare Analysen zu gewaltbetroffenen Mannern und gewaltaustibenden Frauen
und Mannern fir unterschiedliche Gewaltkontexte.
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gen Gewalt in verschiedenen sozialen Kontexten fiir die Durchsetzung oder den Erhalt
von Machtstrukturen hat. Das wire auch, aber nicht nur, fiir die Analyse von Gewalt
in Paarbeziehungen relevant, sondern bezége andere Gewaltkontexte (etwa Jugendge-
walt, Mobbing und sexuelle Gewalt am Arbeitsplatz sowie Kriminalitdt im 6ffentlichen
Raum) mit ein. Aus einer notwendigerweise geschlechterkritischen und zugleich inter-
sektionalen Perspektive sind dabei auch andere Strukturmerkmale als das Geschlecht
systematisch in ihrer wechselseitigen Verkniipfung einzubeziehen und auszuwerten.

3 Schlussbemerkung

Zubeachten ist jedoch bei dieser sich fiir die Komplexitidt der Zusammenhénge zwischen
Geschlecht, Macht, Gewalt und anderen Ungleichheitsstrukturen noch weiter 6ffnenden
Debatte, dass nicht das sprichwortliche ,,Kind mit dem Bade ausgeschiittet wird*. Die
geschlechterkritische und intersektionale Analyse von Macht- und Gewaltverhédltnissen
galoppiert etablierten Forschungen zu interpersonaler Gewalt weit voraus. Diese haben
sich in Deutschland zum Teil bis heute nicht mit der Notwendigkeit vertiefender ge-
schlechterdifferenzierender Perspektiven auf Gewalt auseinandergesetzt. Obwohl der
Zusammenhang von Geschlecht und Gewalt empirisch so augenfallig ist, hat es sich
im wissenschaftlichen Mainstream der Gewaltforschung bis heute nicht durchgesetzt,
die Geschlechterproblematik als selbstverstindlichen Bestandteil in die Analyse von
Macht-, Gewalt- und Diskriminierungsverhéltnissen einzubeziehen. Auch die Analyse
hauslicher Gewalt, die oftmals als ,,privat” eingeordnet wird, fiihrt im wissenschaftli-
chen Gewaltdiskurs noch immer ein nachgeordnetes und eher stiefmiitterliches Dasein,
obwohl hier zentrale Wurzeln fiir die Entstehung anderer Gewaltformen im 6ffentlichen
und politischen Raum zu suchen sind (vgl. auch Heitmeyer/Schréttle 2006). Die Gefahr
besteht, dass mit der notwendigen Relativierung und Ausdifferenzierung einseitig po-
larisierender Sichtweisen auf den Zusammenhang von Geschlecht und Gewalt genau
jenen Kriften zugespielt wird, die ein Interesse an der fortbestehenden Leugnung und
Nichtwahrnehmung der Genderrelevanz fiir die Entstehung und Aufrechterhaltung von
Gewalt haben. Dem kann nur begegnet werden, indem empirisch und theoretisch diffe-
renziert aufgezeigt wird, wo und fiir welche Gewaltformen und -kontexte Geschlechter-
konstruktionen welche Rolle spielen und wie diese verschiedenen, bislang noch parzel-
liert wahrgenommenen Gewaltkontexte in integrierte macht- und geschlechterkritische
Analysen {iberfiihrt werden konnen. Dies wird eine wichtige, gemeinsam zu leistende
Aufgabe kiinftiger Méanner-, Frauen- und Genderforschung im Gewaltdiskurs sein.
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Aus Forschung, Politik & Praxis

Susanne Offen

Von Alltagspraxen, Aushandlungen und Irritationen:
Lebensentwdirfe und prekare Verhaltnisse in der
geschlechtersensiblen Bildungsarbeit

Zusammenfassung

Der Beitrag zeigt die Bedeutung der Perspek-
tiven Intersektionalitdt, Heteronormativitats-
kritik und Mehrebenenanalyse fur eine Pra-
zisierung geschlechtersensibler Professiona-
litat in der politischen Bildung und erlautert
dies an einem Praxisbeispiel der politischen
Jugendbildung zu Lebensentwdirfen und pre-
karen Verhéltnissen. Die Konzepterarbeitung
und die Umsetzung des Seminars orientieren
sich daran, Handlungsfelder zu er6ffnen, Teil-
habe zu beférdern und Aushandlungsprozes-
se zu initiieren und zu begleiten.

Schlisselworter

Intersektionalitat, Heteronormativitat, ge-
schlechtersensible Bildung, politische Bil-
dung, Prekarisierung, Geschlechtergerech-
tigkeit, Zukunft, Professionalitat

Summary

Negotiating everyday life: aspirations and
conceptions of life and precarity in gender-
sensitive political education

The article aims to show the impact of inter-
sectionality, critical heteronormativity studies
and multi-level analysis on gender-sensitive
political education. Based on the conceptual
framework of a workshop dealing with ado-
lescent negotiations about the future and
precarious situations; the text considers pe-
dagogical possibilities to extend their clients’
spheres of action and thinking about future
life, while supporting their claims to partici-
pation in political discourse and decisions.

Keywords

Intersectionality, heteronormativity, gender-
sensitive education, political education, pre-
carity, gender equality, future, professiona-
lism

1 Moglichkeitshorizonte eroffnen: geschlechtersensible
Bildungsarbeit als Spielfelderweiterung

Politische Jugendbildungsarbeit kann sich als Moderation jugendlicher Suchbewe-
gungen positionieren, die dazu betragen mdchte, Aushandlungsrdume zu schaffen und
Identitéitsentwiirfe auf gesellschaftliche Verhéltnisse zu beziehen. Damit kann sie einen
Beitrag gegen die Tendenz zur Privatisierung gesellschaftlicher Problemlagen leisten.

Ich mochte an einem Praxisbeispiel aus der Bildungsarbeit zur Lebensplanung zei-
gen, wie eine intersektionell und heteronormativitéitskritisch geschérfte geschlechter-
sensible Herangehensweise mit der Mehrebenenanalyse (Degele/Winker 2008, 2009)
Ansatzpunkte fiir die Reflexion und Weiterentwicklung von Bildungswirklichkeit fin-

den kann.
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2 Geschlechtersensible Zugange als professionelle
Spezialisierung in der (politischen) Bildungsarbeit

Geschlechtersensibilitit beschreibt einen professionellen Schwerpunkt, der die Her-
stellung von Geschlecht im Feld der ,,ungleichheitsgenerierenden Differenzlinien er-
schlie3t und in der Simultaneitdt unterschiedlicher Zugehorigkeiten und Zuweisungen
verortet. Politische Bildungsarbeit in diesem Kontext bezieht sich auf Gesellschaft als
Geflecht multipler sozialer Situierungen (Erel/Haritaworn/Gutierrez Rodriguez/Klesse
2007), in dem Identitdten und Selbst-/Fremddeutungen kontextabhingig relevant wer-
den kdnnen.

Geschlechtersensible Bildungsarbeit in diesem Bezugsrahmen kann Geschlecht
als Konstruktionsprozess mit materieller Wirksamkeit fiir Lebenslagen, Alltagspra-
xen, Ressourcen und Selbstdeutungen verstehen. Sie steht vor der Herausforderung,
die Relevanzsetzungen der Teilnehmenden zunichst zu erfassen und die Dimension der
padagogischen Anerkennung mit dem Auftrag zur Erweiterung von Spielrdumen zu ver-
kniipfen.

Die inhaltliche Ausgestaltung wie die methodisch-didaktische Planung sollen sich
dabei an einem Bildungsbegriff messen lassen, der die Ermdglichung eines reflexiven
Selbstverhiltnisses (Scherr 2004) in den Mittelpunkt stellt, also die Beforderung der Be-
reitschaft und Fahigkeit, zu subjektiv-selbstverstandlichen Gewissheiten Distanz zu ge-
winnen. Untrennbar ist diese Vorstellung insoweit an Handlungsperspektiven gekniipft,
als dass die Erweiterung von Sichtweisen und Spielrdumen im Vordergrund steht.

Die Frage danach, ob, wann, wie, in welcher Verkniipfung und auf welcher Ebe-
ne sich der Komplex Geschlecht/Sexualitét aktualisiert, materialisiert und Bedeutung
erlangt, verweist auf die Notwendigkeit einer heteronormativititskritischen Rahmung.
Uber die Verkniipfung von sex, gender und desire bildet Heterosexualitiit die normative,
soziale und sexuelle Ordnung und reguliert so einen zentralen Bestandteil der Aufrecht-
erhaltung und Reproduktion von Geschlechterbinaritdt. Heteronormativitatskritik er-
schliefit die changierende wechselseitige De-/Stabilisierung von Geschlecht und Sexua-
litdt und ist damit ein unverzichtbarer Blick auf die gesellschaftlichen Wirklichkeiten,
die Anlass wie Rahmen geschlechtersensibler Bildungsarbeit darstellen.

Dabei gilt es, sowohl die Verkniipfung mit anderen Machtverhéltnissen entlang an-
derer positionierender Grenzlinien im Rahmen heteronormativitatskritischer Perspekti-
ven systematisch zu suchen (Haritaworn 2007), als auch sensibel fiir die Relevanzset-
zungen und Deutungen der Teilnehmenden zu bleiben.

Fiir Genderkompetenz gibt es tragféhige Definitionen, die sie als Dreieck aus Hand-
lungs-, Selbst- und wissenschaftlicher Fachkompetenz zu erfassen suchen (Kunert-Zier
2007).

,.Intersektionelle Professionalitit” konnte daran anschlieBend bedeuten, in der kon-
zeptionellen und didaktischen Planung, Gestaltung und Auswertung von Bildungspro-
zessen an jeder der Ecken dieses Dreiecks die Frage zu stellen, welche Kategorien auf
welchen Ebenen thematisiert werden sollen oder sich wie artikulieren koénnen.!

1 Wahrend Kathy Davis konstatiert, dass der Begriff einen atemberaubenden Erfolg in der (anglo-
amerikanischen) feministischen Theoriebildung verzeichnen konnte (2008) und eine entspre-
chende Auseinandersetzung in der deutschsprachigen Debatte begonnen hat, steht die ausfihrli-
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Mit der Ausarbeitung der Mehrebenenanalyse liegt ein Vorschlag vor, wie sich In-
tersektionalitdt in der Sozialforschung systematisieren ldsst. Dieser Zugang enthélt eine
Reihe von Anregungen fiir die Systematisierung pidagogisch-konzeptioneller Uber-
legungen. Es wird dort durchbuchstabiert, wie sich im Datenmaterial (in diesem Fall
Interviews) die Ebenen Struktur, Identitdt und Reprédsentationen (wobei die Definition
der Ebenen Gegenstand dynamischer Auseinandersetzungen bleibt, vgl. Knapp 2008)
anhand ungleichheitsgenerierender Kategorien wie Klasse, Geschlecht, race und Kor-
per herausarbeiten lassen und wie im Zuge dessen weitgehende Offenheit fiir Identitats-
markierungen der Interviewten bewahrt wird.

Jenseits der Streitbarkeit jedweder kategorialer Beschrankungen und der noch dy-
namischen Auseinandersetzung um die Definition bzw. die Benennung der Ebenen bie-
tet die Herangehensweise eine Strukturierungshilfe, mit der die Komplexitit intersek-
tioneller Perspektiven in Konzeptarbeit fiir den Bildungsbereich iibersetzt werden kann.

3 Bildungsangebote: Kontextualisierung sozialer
Wirklichkeiten

Politische Jugendbildung will Ausschnitte sozialer Wirklichkeiten mit den Teilnehmen-
den erarbeiten und zu den gesellschaftlichen Rahmenbedingungen ins Verhéltnis setzen,
um Handlungsfelder zu er6ffnen und politische Teilhabe zu befordern.

In den Voriiberlegungen und in der Reflexion von Bildungsarbeit bedeutet Kon-
textualisierung eines Themas die Reflexion dariiber, welche sozialen Positionierungen,
gesellschaftlichen Strukturen, Identitdten, Reprisentationen in den Blick genommen
werden, ob und wie dies auf der Ebene der Zielgruppe, des Themas, der Methoden und
der Teamzusammensetzung zum Tragen kommt.

3.1 Seminarkonzeption in der politischen Jugendbildung zu prekarer
Zukunft und Lebenstraumen — das Praxisbeispiel , Arbeit ist nur das
halbe Leben”

Themenwahl

Exemplarisch moéchte ich anhand eines Seminarbausteins aus dem Seminar ,,Arbeit und
Leben Hamburg e.V.“, das der Bildungstrager Arbeit und Leben Hamburg/DGB-VHS
e. V. anbietet, den Gewinn der Mehrebenenperspektive zeigen und beleuchten, welche
Aspekte des Angebots unter dieser Perspektive tragen und wo die Grenzen liegen.?

Mit dem Seminar ,,Arbeit ist nur das halbe Leben* (Offen/Schmidt 2007) wird der
Versuch unternommen, die Ubergangssituation Schule/Beruf zum Anlass zu nehmen,

che Rezeption in der geschlechterbezogenen Bildungsarbeit und -wissenschaft noch aus. Faktisch
gibt es allerdings zahlreiche Bezugspunkte zu Ansédtzen wie der diversitatsbewussten Sozialarbeit
(Leiprecht 2008), Social-Justice-Trainings (Weinbach 2006), Anti-Bias oder Padagogik der Vielfalt
(Prengel 2006). Schon langer wird der Begriff ,Intersektionalitat’ etwa von Helma Lutz fir padago-
gische Betrachtungen fruchtbar gemacht, vgl. etwa Lutz/Wenning 2001.

2 Das Seminar wurde gemeinsam mit Thorsten Kosler, Christian Reichert und Jens Schmidt konzi-
piert und kontinuierlich weiterentwickelt.
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mit Jugendlichen iiber die Verschrankung verschiedener Lebensbereiche wie Freizeit,
Liebe, FreundInnen, Job, Wohnen nachzudenken und Uberlegungen zur persénlichen
Lebensplanung in konkreten Kontexten anzustellen.

Hinter der Entwicklung des Seminarkonzepts steht die Feststellung, dass einerseits
in schulischen Kontexten der Berufsorientierung traditionell viel Gewicht eingerdumt
wird, die Verdnderungen des Arbeitsmarktes und die antizipierbaren Berufsbiografien
gerade bildungsbenachteiligter Jugendlicher dabei aber wenig eingebunden werden.
Insbesondere die Frage nach der Vereinbarkeit von Kinderversorgung und Berufsper-
spektiven kommt kaum vor. Entsprechend kann die in der Forschung vielfaltig nachge-
wiesene ungleiche Beschiftigung von jungen Frauen und jungen Méannern mit diesem
Thema in der padagogischen Bearbeitung wenig relativiert werden.

Das Thema Zukunftsplanung wird auch selten zum Anlass genommen, normative Vor-
stellungen von geschlechterbezogenen Zustindigkeiten und Fiirsorgewiinschen/-pflichten
oder heteronormative Entwiirfe von Familiengriindungskonstellationen zum Gegenstand
zu machen. Ebenso wenig werden hierarchische Segmentierungen des Erwerbsmarktes
anhand von Herkunft, korperlichen Ressourcen oder Alter thematisiert, mindestens dann
nicht, wenn es {iber individuelle Ermutigungsstrategien hinausgehen miisste.

Ziel des Seminars ist es, die Teilnehmenden mit den Vereinbarkeitsstrategien und
Priorititensetzungen einer Vielzahl von Menschen in Kontakt zu bringen und auf die-
sem Weg ins Nachdenken iiber gesellschaftliche Rahmenbedingungen, personliche Res-
sourcen und Bewiltigungsstrategien bzw. Widerspriiche zu kommen.

Im Sinne der Leitfrage ,,Ist das gerecht?* des Seminars sollen aufscheinende Unge-
rechtigkeiten deutlich als solche kenntlich und thematisiert werden.

Methodisch bilden Interviews, die durch die Teilnehmenden mit tiberwiegend durch
das Leitungsteam ausgewéhlten und vorbereiteten Gespréachspartnerlnnen gefiihrt wer-
den, ein zentrales Element der Veranstaltung.

Mehrebenenperspektive

Auswahl des Themas und Konzeption des Seminars sind mithin Ergebnis einer Reihe
von (theoretisch fundierten) Vorannahmen tiber gesellschaftliche Strukturen und Repra-
sentationen sowie eingeschrankt auch iiber Identitdtskonstruktionen der Teilnehmenden.

Das Konzept geht von folgenden Strukturannahmen aus?®, die Anlass politischer Bil-
dung im Themenfeld Zukunftsplanung sein konnen:

» Klassismus (Stratifikation des Arbeitsmarktes nach Bildungsgrad im Zusammen-
hang mit finanziellen und sozialen Ressourcen)

*  Geschlechterhierarchie (Gender-Gaps in Erwerbsbeteiligung und -vergiitung von
Frauen und Mannern, Begilinstigung heterosexueller Lebensentwiirfe, unzureichen-
de offentliche Kinderversorgung, geringe rechtliche Beriicksichtigung von Fiirsor-
gewiinschen und -pflichten in Bezug auf Altersversorgung und Ein- wie Austritte
aus dem Erwerbsleben)

» Rassismus (Stratifikation gesellschaftlicher Partizipation nach Herkunft, religiosen
Zugehorigkeiten, Aufenthaltsstatus)

3 Weitere ungleichheitsgenerierende Kategorien lassen sich entsprechend erschlieBen.
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+  Korper/Bodyismus (Selbstvermarktungszwinge des fahigen Korpers, Altersbezo-
genheit von Teilhabechancen, Krankheit als personlicher Risikofaktor)

In der Auswahl der Interviewpartnerlnnen wird entsprechend nach Menschen gesucht,
die vielfiltige Lebenssituationen und Bewaltigungsstrategien verkdrpern.

Es liegen weiterhin Annahmen {iber wirksame symbolische Reprisentationen zu-
grunde, indem gesellschaftliche Normen herausgearbeitet werden:

* in Bezug auf Klasse etwa gesellschaftlich vorherrschende Annahmen dariiber, dass
Arbeit die Voraussetzung fiir gesellschaftliche Teilhabe ist oder dass der iiber Arbeit
erreichte gesellschaftliche Status als Ergebnis personlicher Anstrengung oder per-
sonlichen Versagens gedeutet wird

* in Bezug auf Geschlecht Vorstellungen iiber heterosexuelle Begriindungen von Fa-
miliengriindungen, iiber Verantwortlichkeiten von Méannern und Frauen fiir die Or-
ganisation von Vereinbarkeiten oder iiber heterosexuelle Entwiirfe von Liebes- und
Paarbildung

* in Bezug auf race Integrations- und Exklusionsdiskurse oder Selbstverstandlichkei-
ten der Segregation

* in Bezug auf Kérper gesellschaftliche Bilder von Schonheit oder verantwortlicher
Lebensfithrung

Zuletzt gibt es (eingeschrankt) Annahmen {iber Identitditen in der Konzeption, indem
die Verwobenheit der Teilnehmenden in die genannten Differenzlinien unterstellt und
zugleich davon ausgegangen wird, dass die Statuspassage ins Erwachsenwerden be-
sonders dazu geeignet ist, Identitdtsentwiirfe zu liberarbeiten, zu aktualisieren und in
gewisser Verunsicherung zu durchleben.

Deutungen und Deutungshoheiten im Seminarverlauf

Da im Seminar ausfiihrlich mit dem Material gearbeitet wird, das die Teilnehmenden
in Interviews selbst produzieren, kommt der Auswahl der Interviewpartnerlnnen und
der Vorbereitung der Interviews eine grole Bedeutung zu. Dazu gehort die Formulie-
rung von Fragen fiir einen Interviewleitfaden, den die Teilnehmenden dann im Interview
nach Belieben ergénzen konnen.* In jedem Interview wird nach Zeiteinteilung gefragt,
nach konkreten Verbindungen von Lebensbereichen, nach der biografischen Entwick-
lung der aktuellen Situation, nach der Bedeutung der gesellschaftlichen Rahmenbedin-
gungen und nach Zufriedenheiten mit der Lebenssituation — alles dariiber hinaus kann
sich im Gespréch ergeben.

4 Zur Einordnung des beschriebenen Seminarbausteins: Das Seminar umfasst in der Regel finf Tage.
Am ersten Tag werden Zukunftsvorstellungen der Teilnehmenden und ihre Wiinsche an das Semi-
nar in Auseinandersetzung mit dem Stichwort Traume herausgearbeitet. Am zweiten Tag werden
die geschilderten Interviews gefiihrt und an diesem und am Folgetag ausgewertet. Dritter und
vierter Tag greifen dann einen von den Teilnehmenden gewiinschten Schwerpunkt anhand eines
komplexen Rollen- oder Planspiels auf (zum Thema Geld kénnte hier etwa eine Auseinanderset-
zung mit Debatten zum Grundeinkommen stehen), der letzte Tag dient der Zusammenfihrung
und der Formulierung persénlicher Ziele.
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Das Leitungsteam steuert insofern die Anordnung und kann durch die Auswahl der
Gespriachspartnerlnnen Deutungsangebote ermoglichen und vorstellen — was dann aller-
dings im Gesprich passiert, bleibt in Maflen ergebnisoffen.

Dies erdoffnet methodisch die Mdoglichkeit, Identitdten und Anordnungen implizit
zur Sprache zu bringen: Alle Interviewpartnerlnnen werden im Kernbereich der Inter-
views dasselbe gefragt, niemand wird gebeten, eine spezielle Bedeutung der eigenen
Identitat oder sozialen Position herauszustellen. Ob und wie es also von Bedeutung
ist, dass eine Gespréchspartnerin mit ihrer Freundin zusammenlebt und ein Kind aus
einer vorangegangenen heterosexuellen Beziehung grof3zieht oder dass ein Gespréchs-
partner Empfanger von Arbeitslosengeld I ist, dass eine chronische Erkrankung einen
Wechsel der Arbeitsstelle mit sich gebracht hat oder eine Bezichung an der geforderten
Mobilitdt im Job zerbrochen ist, dass ein Vater mit unsicherem Aufenthaltsstatus von
seiner Freundin finanziell abhingig ist oder eine Interviewpartnerin ihre Karriere als
Alleinerziehende fortgesetzt hat, bleibt deutungsoffen und Teil der Diskussion im Se-
minar.

Mit dem Material werden allerdings Deutungen und Bewertungen der Teilnehmen-
den angefragt. Es bleibt damit Herausforderung fiir die Moderation der Gruppenprozes-
se, inwieweit dabei widerstreitende Deutungen Bestand haben konnen.

So oder so werden aber einzelne Deutungen dominant — durch die eigenen Leitfra-
gen, durch besonders aktive Teilnehmende, durch besonders pragnante Interviews. Dies
gilt es in der Reflexion des Seminarverlaufs unter Riickgriff auf die Mehrebenenper-
spektive zu relativieren.

So kann etwa eine Fokussierung auf Représentationen von Klassismus (,,alle miis-
sen etwas tun fiir ihr Geld*, ,,wie kann man nur Kinder kriegen, wenn man die gar nicht
finanzieren kann*), die sich in einer Gruppendiskussion aus der Bewertung der Lebens-
situation einer interviewten Person durchgesetzt haben, durch einen Seminaranschluss
am Folgetag zur Frage der gesellschaftlichen Folgen eines bedingungslosen Grundein-
kommens wieder erweitert werden.

Bei der Auswahl der InterviewpartnerInnen kommen aber auch noch ganz andere
Aspekte zum Tragen, die auf ein weiteres Gebiet der Bildung von Deutungshoheiten
verweisen: die sozialen Netze der Teamerlnnen sind nicht zuféllig deutlich Ergebnis
von sozialer Segmentierung. Wen kennen wir so gut, dass wir ihn oder sie bitten kon-
nen, fiir ein Gespréch zur Verfligung zu stehen? Wer hat Zeit fiir so etwas? Wer mochte
aufgrund einer heiklen personlichen Situation keinesfalls, dass eine kleine Schar von
SchiilerInnen in die sorgsam geschiitzte Illegalitidt vordringt? Wer fiihlt sich mit der
eigenen Identitét so unbehaglich, dass sie/er dazu keine 6ffentliche Auskunft geben und
dabei moglicherweise verletzt werden will? Fixiertes Material aus Filmen, Literatur und
Bildern kann hier ergdnzend herangezogen werden.

Bewihrt hat sich die Moglichkeit der Teilnehmenden, durch den Bezug zum Inter-
viewmaterial das AusmaB, in dem sie ihre personliche Situation thematisieren und damit
sowohl ihren Identitdtsentwurf als auch ihre soziale Position zur Sprache bringen, stark
steuern zu kdnnen.
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Bildungsgelegenheiten stiften

Im Verlauf jedes Seminars ist immer wieder zu fragen, welche Deutungen warum re-
levant werden, welche Bildungsmomente sich durch Dramatisierung bzw. Entdrama-
tisierung (Faulstich-Wieland/Weber/Willems 2004) von Identitidten beférdern lassen,
welche Einblicke in gesellschaftliche Strukturphinomene und Funktionsweisen mit
welchen Zielen moglich gemacht werden sollen und inwieweit das Angebot zur Erwei-
terung von Deutungs- und Handlungsmdglichkeiten beitragen kann. Auf den Alltag der
Bildungsarbeiterin heruntergebrochen iibersetzt sich dies in die grundsitzliche Frage:
Was haben die Teilnehmenden von der Teilnahme?

Grundsitzlich ermdglicht das beschriebene Seminar iiber die Interaktion auf der
Beziehungsebene hinaus, die Teilnehmenden als befihigt zur kompetenten Auseinan-
dersetzung und damit zur Teilhabe an gesellschaftlichen Entscheidungsprozessen anzu-
erkennen. Sie erleben sich als Expertlnnen, die mit Technik ausgestattet Interviews in
Eigenverantwortung fiihren und die Begegnung mit Menschen auflerhalb ihres sozialen
Nahraums tiberwiegend sehr spannend finden. Sie konnen ihre Deutungen vornehmen,
erfahren allerdings gleichzeitig, dass diese Deutungen nicht unbestritten sind. Sie stellen
fest, dass es auf Gegenliebe stof3t, Fragen nach Gerechtigkeit zu stellen, und machen die
Erfahrung, dass sie auf Menschen treffen, die sich gegen erlebte Ungerechtigkeiten zur
Wehr setzen. Sie werden nicht belehrt, bleiben also BesitzerInnen ihrer Fragen. Wenn-
gleich nicht ausgeschlossen werden kann, dass Interviewpartnerlnnen doch als Repra-
sentantInnen von kollektiven Lebensentwiirfen/Identititen gelesen werden, ergeben sich
im Seminarverlauf dynamische Umgangsweisen mit der Dramatisierung und Entdrama-
tisierung von Identitéten, die durch das Leitungsteam beobachtet und durch reflektierte
Interventionen gelenkt werden.

Es bleibt auch Aufgabe der Leitung, Beziige zu gesellschaftlichen Strukturen herzu-
stellen, individuelle Lebensweisen somit an gesellschaftliche Bedingungen riickzubin-
den und die gefundenen und erkdmpften Handlungsspielrdume der Interviewten kennt-
lich zu machen.

Die Gleichzeitigkeit der Bestitigung des eigenen Expertlnnenstatus und seine
Herausforderung durch vielfiltig querliegende Entwiirfe und Positionen der Interview-
partnerInnen vermag offensichtlich Denkprozesse in Gang zu setzen. Dabei gelingt es
hiufiger, diese Dynamik mit der Artikulation bereits vorhandener Ambivalenzen der
Teilnehmenden in Verbindung zu bringen und Anregungen dafiir bereitzustellen, Selbst-
entwiirfe zu hinterfragen bzw. ihre prinzipielle Unabgeschlossenheit herauszuarbeiten.
So wird Distanz zu subjektiv-selbstverstindlichen Gewissheiten ermoglicht. Ambiva-
lenzerfahrungen konnen damit zu einer Ressource werden, ebenso wie in Seminardis-
kussionen deutlich werden kann, wann, wie und welche Identitdtsaspekte kontextabhén-
gig bedeutsam gemacht werden.

4 Ausblick

Geschlechtersensible Professionalitit in der politischen Bildung beinhaltet, ein Ver-
stindnis der komplexen Verschrinkungen von Positionierungen und Identititen, von
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Zugehorigkeiten und Verweigerungen zu entwickeln. Dabei gilt es wachsam dafiir zu
bleiben, dass die Artikulation sozialer Ungleichheiten das Risiko beinhaltet, diese Ef-
fekte gesellschaftlicher Mechanismen statisch werden zu lassen.’ Die Arbeit mit Iden-
titdten als ein zentraler Ansatzpunkt pddagogischer Arbeit gehort in konkrete (gesell-
schaftliche) Kontexte, um Zugehorigkeiten, Betroffenheiten und Positionierungen nicht
als Merkmale von Individuen zu lesen und durch die padagogische Analyse gleichsam
zu verdoppeln. Dabei kann der Verweis auf Intersektionalitit als Eroffnung eines Mog-
lichkeitsraums padagogischer Uberlegungen verstanden werden.

Die Last der Verhiltnisse und das konkrete Leiden unter Hierarchien, Zuweisungen
und Beschrankungen sollen dabei ihre politische Dimension bewahren, deren Komple-
xitat mithilfe der Mehrebenenanalyse systematisch erschlossen werden kann. Bildungs-
arbeit kann dazu beitragen, Handlungsmdglichkeiten in diesem politischen Raum zu
eroffnen und das Spielfeld selbst in seinen Anordnungen zu erweitern.
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Tagungsbericht

Maria Birnbaum

Religion Revisited: Women'’s Rights and the Political
Instrumentalisation of Religion
Tagung vom 5.-6. Juni 2009 in Berlin

Zusammenfassung

Wie sind Religion und Politik miteinander ver-
flochten und was sind die Folgen dieser Ver-
flechtung? Wann wird die Religion zur Ge-
fahr fir Gleichberechtigung und Demokra-
tie? Diesen Fragen ging die Konferenz ,Re-
ligion Revisited” der Heinrich-Boll-Stiftung
und des United Nations Research Institute for
Social Development (UNRISD) im Juni 2009 in
Berlin nach. Der Fokus der Konferenz lag dar-
auf, die Stimmen der Religionen zu identifi-
zieren und zu problematisieren. Wer redet im
Namen der Religionen, wer setzt und wacht
Uber ihre Grenzen, wer formt ihr normatives
Ruckgrat? Haben Frauen Zugang zu diesem
Bereich der Gestaltung? Wenn nicht, wie ist
Veranderung moglich? Obwohl Zwang von
auBen als Instrument ausgeschlossen bleibt,
scheint das ausschlieBliche Vertrauen auf in-
terne Reformen der religiosen Gemeinschaf-
ten die Kraft der Gewohnheit zu unterschat-
zen. Stattdessen sollten kritische Argumente
zuganglich gemacht werden, neue Lesarten
von Texten etc., um das Absolute des Gege-
benen zu relativieren. Es bedarf einer Entna-
turalisierung von tradiertem Verhalten, aller-
dings ohne dieses zu entwerten.

Schlisselwérter

Religion und Politik, Gender, Gleichberechti-
gung, Sakularisierung, Offentliche Religion,
Entnaturalisierung

Summary

How are religion and politics intertwined and
what results from this relationship? At what
point is religion a danger to equality and de-
mocracy? These questions opened up the
“Religion Revisited” conference of the Boll-
foundation and the United Nations Research
Institute for Social Development (UNRISD) in
Berlin in June 2009. The conference focused
on identifying the voices that speak in the
name of religion, which create and guard its
borders and fundamental norms. Do women
have access to these arenas? If not, how is
change possible? Dismissing the instrument
of pure external force, the trust in solely in-
ternal change underestimates the power of
custom and traditions. In order to qualify the
absolute character of the present, critical ar-
guments, new readings of texts etc. should
be made available. The need for a de-natu-
ralization of traditional customs was empha-
sized, without, however, debasement.

Keywords
Religion and politics, gender, equality, secula-
rization, public religion, de-naturalization

Mit der fortschreitenden Modernisierung und Rationalisierung der Gesellschaft ver-
lieren die Religionen ihren Platz im 6ffentlichen Leben. Wissenschaft, Okonomie und
Politik entwickeln sich selbststindig und unabhingig vom Einfluss religioser Institu-
tionen. Mit der These der ,,Entzauberung® der Welt bereitete Max Weber (1968 [1913])
neben anderen den Boden fiir die spétere Sékularisierungsthese. Die Religion verliere
demzufolge weitgehend ihren 6ffentlichen Einfluss, um letztlich in der Privatsphére des
Individuums ihren Platz zu finden.
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Mit seinem Werk zur Religion im 6ffentlichen Raum Anfang der 1990er Jahre kur-
belte José Casanova die Kritik an dieser noch breit vertretenen These an. Durch eine
Unterscheidung verschiedener Ebenen in der Beziehung zwischen Religion und Poli-
tik — vor allem die Unterscheidung zwischen der — notwendigen — Trennung religidser
und politischer Institutionen und den Méoglichkeiten des Einflusses religioser Institutio-
nen auf politische Prozesse — gelang es ihm, den vermuteten Riickzug des Religidsen
ins Private zu einer These der ,,Entprivatisierung® der Religion zu formulieren. Reli-
gion, so Casanova, sei zwar institutionell vom Politischen getrennt zu halten, werde aber
dadurch weder ins Private verschwinden noch ihren politischen und sozialen Einfluss
verlieren (Casanova 1994: 228f.).

Wenn man dieser These zur ,,Riickkehr der Religion® (Riesenbrodt 2000) in der
Offentlichkeit zustimmt, besteht immer noch die Frage, was diese dort bewirkt. Ist sie
durch ihre absolutistische Natur der Treibstoff im Feuer nationaler und internationaler
Konflikte — Israel, Ruanda, Nord-Irland —, fordern ihre Strukturen die systematische Dis-
kriminierung von Frauen? Oder funktioniert sie als Kraft des Egalitdren, die eben die-
sen Systemen der Unterdriickung aufgrund von Hautfarbe, Geschlecht oder Ethnizitét
Widerstand leistet? Wéren Prozesse der Friedenskonsolidierung oder Vers6hnung — wie
beispielsweise in Siidafrika oder Kambodscha — ohne diese Krifte moglich gewesen?

Die Beziehung zwischen Religion und Politik erfahrt in der Frage der Gleichbe-
rechtigung eine besondere Zuspitzung. Die Beispiele, wo religiose Strukturen mit sys-
tematischen Einschrankungen der Rechte von Frauen in Verbindung gebracht werden,
héufen sich — afghanische Taliban, polnische katholische Kirche, die indische Hindutva.
Inwiefern darf die Gleichberechtigung im Namen der ,, Tradition®, der ,,Kultur* oder der
»Religion beeintrachtigt werden?

Gender bietet auch einen guten Ausgangspunkt, um dieses Verhéltnis der Politik
zur Religion zu untersuchen, weil Frauen — ihre Rollen, Kleidung, Sexualitit — lange
die Symbole der sékularen Elite waren, Symbole der Modernisierung. Eben diese Ver-
bindung zwischen der ,,Moderne” und emanzipatorischen Bewegungen der Gleichbe-
rechtigung haben im Kontext des Ost-West-Konflikts bedauerlicherweise oft zur Folge
gehabt, dass die Gleichberechtigungsbewegungen zusammen mit dem ,,fremden [...]
Modernisierungsprojekt eines ,,imperialistischen Westens* verworfen wurden (Phillips
2009: 6).

Zur Thematisierung dieser Fragen haben die Heinrich-Bo6ll-Stiftung und das United
Nations Research Institute for Social Development (UNRISD) 2007 das Projekt ,,Reli-
gion Revisited gestartet, als dessen Abschluss eine internationale Konferenz mit 300
TeilnehmerInnen aus Wissenschaft, Politik und Nichtregierungsorganisationen (NGOs)
in Berlin vom 5.-6. Juni 2009 veranstaltet wurde.! Zwei Fragen standen im Fokus:
(1) Wie sind und werden Religion und Politik miteinander verflochten? Gibt es ver-
schiedene Arten der Verflechtung in unterschiedlichen Situationen oder Kontexten?
(2) Was sind die sozialen und politischen Folgen dieser Verflechtung, vor allem aus
einer Gender-Perspektive betrachtet? Wann wird sie zur Gefahr fiir moderne normative
Strukturen wie Gleichberechtigung und Demokratie? Einfach gefragt: Sind Gleichbe-
rechtigung und Religionsfreiheit miteinander vereinbar? Hierzu wurden in China, Indi-

1 Alle Vortrage und Workshop-Papiere der Konferenz sind verfligbar unter www.gwi-boell.de/de/
web/index_1298.htm.
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en, Iran, Israel, Mexiko, Nigeria, Pakistan, Polen, Serbien, Tiirkei und den Vereinigten
Staaten jeweils Landerstudien durchgefiihrt.

Bei der Konferenz wurde allerdings weniger die Frage nach dem normativ richtigen
Platz der Religion in der Offentlichkeit behandelt, weniger die Frage nach der Rolle der
Religion als Kooperationspartner oder als Feind, wie Anne Phillips in ihrem Einfiih-
rungsvortrag betonte, sondern die Frage, wer innerhalb dieser Institutionen des Reli-
giosen Grenzen und Rahmen setzen darf, Normen interpretieren und verdndern darf,
wer die Moglichkeit und Hoheit der Gestaltung besitzt. Es ging um die Strukturen und
den Zugang zur Macht, weniger um die Normen oder um die Religionen selber.

Die zwei Hauptredner der Konferenz, Anne Phillips von der London School of Eco-
nomics and Political Science (LSE) und José Casanova von der Georgetown Univer-
sity, stellten zwei Positionen vor, die sich zum Teil aufeinander bezogen, aber letztlich
zwei ginzlich unterschiedliche Bezugspunkte hatten. Der Religionssoziologe Casano-
va versuchte in seiner Rede, den Kritikerlnnen seines Werks ,,Public Religions in the
Modern World* (1994) eine Gender-Perspektive seiner These der Entprivatisierung der
Religion zu bieten, wéahrend die Genderforscherin Phillips die Probleme eben jener Ent-
privatisierung thematisierte. Diese hatte Casanova in seinem frilheren Werk nicht nur
als empirisch identifizierbar betrachtet, sondern auch als ein normativ gerechtfertigtes
Phianomen dargestellt. Auch wenn er in seinem Aufsatz zur Konferenz die Rolle der reli-
giosen Institutionen bei der Verfestigung von Ungleichheiten zwischen den Geschlech-
terrollen anerkennt, seien der ethische Kern der ,,high religions“ (Casanova 2009: 18),
wie z. B. Christentum oder Islam, und die gleiche Chance zur Erlosung, die diese den
Geschlechtern zugestehen, nicht weit vom ,,modernen Verstandnis von Gleichberech-
tigung entfernt.

Vier Schwerpunkte lassen sich bei den Vortragen und Diskussionen der Konferenz
identifizieren. Der erste (1) und einleitende Schwerpunkt kniipft an die Argumentation
von Casanova an. Demnach wiirden Christentum und Islam die Erldsungschancen zwi-
schen den Geschlechtern gleichméBig verteilen und somit dem Vorwurf des Anti-Ega-
litiren entgehen. Strukturen gegen die Gleichberechtigung innerhalb christlicher und
muslimischer Institutionen seien aber diesbeziiglich nicht zu leugnen. Die Frage sei
allerdings nicht, welche Berechtigung eine vorhandene Struktur habe, sondern welche
Verinderung derselben moglich sei. Hier greift Casanova zum Instrument der Offent-
lichkeit. Religionen sollen in der Offentlichkeit einen Platz wahrnehmen, nicht zuletzt,
um die eigenen Argumente in den politischen Diskurs einzubringen. Indem die reli-
giosen Institutionen in den 6ffentlichen politischen Diskurs integriert werden, werden
dessen Positionen und Argumente offengelegt und zur Rechtfertigung gezwungen. Die-
ses Vertrauen in die selbstregulierende Kraft der Deliberation und einen moral consen-
sus der Offentlichkeit ist keineswegs neu und die Hoffnung, verabsolutierten Normen
damit entgegenzutreten, nicht génzlich fehl am Platz. Diese Stellung der Religion ist
die Folge der twin toleration, eines von Alfred Stepan iibernommenen Modells. Danach
wird die Beziehung zwischen religiésen und politischen Institutionen lediglich durch
zivilrechtlich gesetzte ,,minimale Grenzen* geregelt. Das Modell fordert eine gegensei-
tige Toleranz der Autonomie des anderen (Stepan 2001). Religidse Institutionen diirften
demnach am o6ffentlichen politischen Prozess teilnehmen, solange die demokratischen
Regelungen beachtet werden.
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Ist aber hiermit die religiose Freiheit gewéhrleistet, die Casanova so sehr am Herzen
liegt? Phillips kritisierte zu Recht Casanovas Fokus auf die Institutionen. Religions-
freiheit konne nicht der Ebene der institutionellen Freiheit subsumiert werden, sondern
beinhalte das individuelle Recht auf Ausiibung der eigenen Religiositdt. Die Beziehung
zwischen Religion und Politik ist nach Phillips keine Konfrontation zweier institutio-
neller Blocke mit vorgefertigten normativen Ausrichtungen. Eher als nach den Institu-
tionen und ihrer Berechtigung im 6ffentlichen Raum zu fragen, miissten die Formation
der Institutionen und ihre normativen Grundlagen geklart werden. Auch Casanovas Ver-
trauen in eine sich selbst regulierende Offentlichkeit wurde von Phillips und anderen
Diskutantinnen der Konferenz, nimlich Agnieszka Graff, Farida Shaheed und Deniz
Kandiyoti, kritisiert. Sie fragten: Wer ist dann diese Offentlichkeit? Welche Moglichkei-
ten haben Frauen, an dieser teilzunehmen?

Hiermit stellt sich die Frage (2) nach der Verdnderung von vorhandenen Strukturen
und Normen. Casanovas Antwort lautete: durch interne Reform und Selbstregulierung.
Anstatt religiosen Gruppen die Beachtung von Gleichberechtigung von aufien aufzu-
zwingen, beispielsweise durch zivilrechtliche Klagen, sollten die Impulse zur Veran-
derung von innen kommen. Dabei besteht jedoch die Frage, ob die Trennung zwischen
internen und externen AnstoBen iiberhaupt moglich ist. Miissen nicht die Argumente
und Impulse auch von auflen bereitgestellt werden, obwohl ihre Implementierung nicht
erzwungen werden kann (Phillips)?

In den verschiedenen Arbeitsgruppen der Konferenz wurde die Notwendigkeit des
duBeren Einflusses betont. Interne Impulse seien notwendig und absolut zentral, aller-
dings nicht ausreichend. Alternativen miissten bereitgestellt werden, Strukturen und
Normen infrage gestellt, Texte neu gelesen werden, um aufzuzeigen, dass Traditionen,
Regeln und Texte historisch und kontextuell bedingt sind und damit neu interpretierbar
und wandelbar. Diese Betonung der Entnaturalisierung religidser Strukturen und Nor-
men fand innerhalb der Konferenz immer wieder Ausdruck und ist meiner Ansicht nach
der Hauptpunkt dieses Projekts, ndmlich dem Absoluten entgegenzuarbeiten.

Der dritte Punkt (3) betrifft die Trennung oder Beziehung zwischen Religion und
Kultur bzw. die Frage, wie viel von einer Religion kulturelle Prigung ist. Kann eine
Verdnderung der religiosen Strukturen mit dem Aufzeigen der kulturellen Eigenart der
Religion legitimiert werden? Die Trennung zwischen Religion und Kultur wird von
Casanova hervorgehoben, indem er vom Egalitarismus innerhalb des Christentums und
des Islams spricht, der sich erst durch verschiedene kulturelle Einfliisse zu ,,patriarcha-
len (Casanova 2009: 17) Strukturen herausgebildet habe. Diese Konzeption setzt ein
Verstdndnis von einem ontologischen Kern von Religionen voraus. Dies ist problema-
tisch. Wie Phillips hervorzuheben versuchte, ist die Religion weder ally noch enemy.
Sie ist an sich weder egalitér noch totalitér. Probleme entstiinden nicht aufgrund einer
intrinsischen Struktur der Religion, sondern dann, wenn bestimmte Auspragungen und
Vorschriften einer religidsen Gemeinschaft verabsolutiert wiirden. Jede Art von Verab-
solutierung gefihrde die Moglichkeit sozialen Wandels und somit der Gleichberechti-
gung, bemerkte auch die polnische Publizistin Agnieszka Graff.

Die vierte Frage (4) richtet sich auf die Anerkennung des Akteurstatus von religidsen
Frauen. Welche Art Wahl hat eine religiose Frau, die sich dafiir entscheidet, innerhalb
von Strukturen zu bleiben, die offensichtlich ihre Rechte beeintrachtigen? Sind diese
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Frauen Opfer religioser Gehirnwische, von Drohungen oder kommunitiren Zwéngen?
Sowohl die DiskutantInnen wie die Vortragenden verneinten dies. Frauen eine Opfer-
rolle zuzuschreiben, stellte nicht nur die Mdglichkeit, sondern auch die Fahigkeit zur
Wahl infrage, so Graff. Dadurch werde unterstellt, sie seien keine selbstverantwortli-
chen Individuen mit der Féhigkeit, sich selbst und ihrer Umwelt Bedeutung und Sinn
zuzuschreiben, betonten auch Deniz Kandiyote, Professorin fiir Development Studies an
der University of London, und die Frauenrechtsaktivistin Farida Shaheed aus Pakistan.
Eine klare Grenze zwischen freier Wahl und passivem Akzeptieren sei aber weder bei
religids noch bei nicht-religiés begriindeten Entscheidungen kaum jemals vorhanden,
so Anne Phillips.

Der Einfluss, den Religion ausiibt, blieb also bei der Konferenz unbestimmt. Nicht
zuletzt, weil Religion erst durch menschliches Handeln realisiert wird. Das Hauptaugen-
merk der Konferenz lag stattdessen darauf, die Stimmen der Religionen zu identifizieren
und zu problematisieren. Wer redet im Namen der Religionen, wer setzt und wacht iiber
ihre Grenzen, wer formt ihr normatives Riickgrat? Haben Frauen Zugang zu diesem
Bereich der Gestaltung? Wenn nicht, wie ist Verdnderung mdglich? Obwohl Zwang
von auflen als Instrument ausgeschlossen bleibt, scheint das ausschlieSliche Vertrau-
en auf interne Reformen der religiosen Gemeinschaften die Kraft der Gewohnheit zu
unterschétzen. Stattdessen sollten Informationen und Argumente zuginglich gemacht
werden, neue Lesarten von Texten, Kritik an Normen etc., um Religion in den sozialen,
politischen und historischen Bedingungen zu kontextualisieren. Es bedarf einer Ent-
naturalisierung von tradiertem Verhalten, allerdings ohne dieses zu entwerten. Diese
Entnaturalisierung ohne Entwertung ist und bleibt die grote Herausforderung fiir das
Streben hin zu gleichberechtigten Verhiltnissen zwischen Méannern und Frauen, aber
auch zwischen Frauen und Frauen sowie zwischen Méannern und Ménnern. Die For-
derung, Religion ernst zu nehmen, sollte allerdings nicht vor politischen Forderungen
zuriickschrecken, die an die religidsen Institutionen gestellt werden.
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Heike Kahlert

Changing the Gender Order

6th European Conference on Gender Equality in Higher
Education, 5.-8. August 2009 in Stockholm

Zusammenfassung

Die 6. Konferenz des European Network of
Gender Equality in Higher Education fand
vom 5.-8. August 2009 unter dem Motto
.Changing the Gender Order” an der Uni-
versitat Stockholm statt. Ziele der Konferenz
bestanden darin, Erreichtes auszuwerten und
Herausforderungen, Innovationen, Strategien
und Visionen fur die Zukunft der Geschlech-
tergleichheit in Hochschule und Forschung in
den Blick zu nehmen. Funf Plenarvortrage,
31 Sessions mit ca. 100 Vortragen und Dis-
kussionen verdeutlichten im internationalen
Vergleich, wie sehr sich Hochschule und For-
schung gegenwartig durch vielgestaltige Re-
formkrafte und -felder wandeln. Dabei wur-
den neue Fragestellungen zur Bedeutung von
Frauen als Akteurinnen in der Differenzierung
der internationalen Hochschullandschaft,
zum Umgang mit der Geschlechterfrage
angesichts unverandert starker neoliberaler
Krafte in vielen Nationalstaaten und auf der
Ebene der EU und zu zeitgemaBen Strategi-
en kollektiven geschlechterpolitischen Han-
delns unter sich verandernden nationalen
wie transnationalen politischen Bedingungen
aufgeworfen.

Schltsselwdrter

Hochschulforschung,  Hochschulreformen,
Geschlechtergleichheit, Gleichstellungspoli-
tik, internationaler Vergleich

Summary

The 6th Conference of the European Net-
work of Gender Equality in Higher Education
with the title ,Changing the Gender Order”
took place at Stockholm University, 5-8 Au-
gust 2009. The Conference was aimed at
evaluating the successes of, and analysing
the challenges, innovations, strategies and
visions concerning the future of gender
equality in higher education and research.
Five key lectures, 31 sessions, and about 100
lectures and roundtable discussions showed
very clearly that, compared across an inter-
national spectrum, the extent which higher
education and research have currently been
changed by diverse reform forces and reform
fields. Additionally, the conference developed
new questions regarding: the importance of
women in processes of differentiation on the
international landscape of higher education;
the treatment of the gender question under
the conditions of continuing neoliberal po-
wer in many nation states and on the level of
the EU; and on contemporary strategies for
collective gender political actions by means
of changing national and transnational poli-
tical conditions.

Keywords

Research on Higher Education, Reforms in
Higher Education, Gender Equality, Gender
Politics, International Comparison

Fragen der Geschlechtergleichheit in Hochschule und Forschung sind seit gut zwan-
zig Jahren auf der Agenda nationaler Bildungs- und Wissenschaftspolitik innerhalb und
aullerhalb der Européischen Union. Dabei gibt es zwischen den einzelnen Staaten er-
hebliche Unterschiede in den politischen Aktivititen, den Gleichstellungsfortschritten
und auch den Forschungsanstrengungen. Ein Forum zur internationalen Diskussion des
Erreichten in wissenschaftlicher wie wissenschaftspolitischer Hinsicht und der diesbe-
ziiglichen Herausforderungen fiir die Zukunft stellt die Serie internationaler Konferen-
zen zu Gender Equality in Higher Education dar, die seit 1998 vom European Network
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of Gender Equality in Higher Education', einem informellen Netzwerk von mehreren
hundert WissenschaftlerInnen sowie PraktikerInnen im Feld der hochschul- und for-
schungsbezogenen Geschlechtergleichstellung, an verschiedenen europdischen Stand-
orten veranstaltet wird. Die erste Konferenz fand 1998 in Helsinki statt, gefolgt von
Konferenzen in Ziirich (2000), Genua (2003), Oxford (2005) und Berlin (2007).

Veranstaltungsort der 6. Konferenz vom 5. bis 8. August 2009 war Stockholm. Or-
ganisiert wurde die Konferenz von der Universitdt Stockholm und ihrem Geschlech-
tergleichstellungskomitee in Zusammenarbeit mit dem European Network of Gender
Equality in Higher Education, der Swedish National Agency for Higher Education
(HSV), der Swedisch University of Agricultural Sciences (SLU) und der Sodertorn Uni-
versity (SH), der zweiten Universitdt in Stockholm. Unter dem Motto ,,Changing the
Gender Order trafen sich bei durchweg mediterranen Wetterverhéltnissen ca. 240 Teil-
nehmerlnnen aus iiber 30 Nationen (darunter nicht nur vor allem west- und nordeuro-
péische Staaten, sondern auch Siidafrika, Indien, Kanada, USA und Australien) auf dem
Campus von Stockholms Universitit. Leider nahmen nur wenige Studierende und ost-
und siideuropdische WissenschaftlerInnen an der Konferenz teil. Die Konferenz sollte,
so die in Berlin verabredeten Zielsetzungen, Erreichtes auswerten und Herausforderun-
gen, Innovationen, Strategien und Visionen fiir die Zukunft der Geschlechtergleichheit
in Hochschule und Forschung in den Blick nehmen.

Das Tagungsprogramm umfasste fiinf international besetzte Plenarvortrige, deren
Themenspektrum weit gefachert war und zentrale Fragestellungen der Konferenz um-
riss. Im Eroffnungsvortrag stellte Maud Eduards (Stockholm) aus politikwissenschaft-
licher Perspektive feministische Interventionen und akademische Widerstdnde in Bezug
auf die Herstellung von Geschlechtergleichheit in Hochschule und Forschung in der
jiingeren politischen Geschichte Schwedens dar. Eindriicklich schilderte sie den schwe-
dischen Weg feministischer Aktivitdten, beginnend mit Aktionen von frauenbewegten
Frauen (und einigen Ménnern) innerhalb der Universitéten seit den 1970er Jahren und
staatlichen Aktionen unter sozialdemokratischen Regierungen seit Mitte der 1970er Jah-
re. So konnten beispielsweise die institutionalisierten Women’s Studies an der Stock-
holmer Universitit jiingst ihren 30. Geburtstag feiern. Trotz vielféltiger Politikanstren-
gungen, darunter die im Jahr 1995 erfolgte Einrichtung von landesweit 31 Professuren
fiir Frauen durch die damals noch sozialdemokratische Regierung, sind Frauen bei den
Professuren bis heute an schwedischen Hochschulen deutlich unterreprasentiert (2008:
18 Prozent), wihrend sie bei den Studentlnnen mit gegenwértig ca. 60 Prozent liberre-
présentiert sind. In den zeitgendssischen schwedischen Anstrengungen um Exzellenz in
Hochschule und Forschung gehen nach Eduards die Ressourcen vor allem an Ménner.
TIhrer Ansicht nach stellt sich die aktuelle Situation ambivalent dar: Die innerakade-
misch um sich greifende Kritik an der Ausrichtung der Geschlechterforschung ginge
mit wachsenden Widerstdnden in Staat und Hochschule gegen die Gleichstellung von
Frauen und mit einer generellen Depolitisierung einher.

Im zweiten Plenarvortrag brachte Jeff Hearn (Linkoping) aus soziologischer Per-
spektive einen Uberblick iiber die Entwicklung der Forschungen und aktuelle Ergebnis-
se der kritischen Ménnerforschung. Leider etwas zu kurz kam die ebenfalls in seinem
Vortragstitel angekiindigte Perspektive auf die Geschlechterverhéltnisse in Hochschule

1 Die Mailingliste des Netzwerks (eg-uni@helsinki.fi) wird moderiert von Liisa Husu.
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und Forschung aus Sicht der von ihm mitbegriindeten critical studies on men. Hearn
regte an, Hochschule und Forschung als Orte zu analysieren, an denen verschiedene
Mainnlichkeiten produziert und reproduziert wiirden. Besondere Bedeutung konnte hier-
bei der zu erforschenden Verkniipfung der Macht von Ménnern und der Macht von
Managern in Hochschule und Forschung zukommen. Was heif3t es, zugleich Mann und
Akademiker zu sein? Wie verkniipfen sich Méannlichkeit(en) und Wissenschaft? Ahnlich
wie Eduards zog Hearn eine eher kritische Zwischenbilanz zur aktuellen Hochschulmo-
dernisierung im Hinblick auf die Geschlechtergleichstellung: Gleichstellungsrhetoriken
seien zwar in den nordischen Landern, vor allem in Schweden und Finnland, nach wie
vor stark, sie spielten aber in den aktuellen Hochschulreformen keine Rolle.

Die Erzichungswissenschaftlerin Fatma Gok (Istanbul) diskutierte die Situation
von Frauen in Hochschule und Forschung unter Bezugnahme auf ihre eigene Familien-
geschichte im Spiegel der von Atatiirk angestoBenen Reformen im (héheren) Bildungs-
wesen der Tiirkei. Sie beschrieb Bildung und Erziehung als Moglichkeit zur sozialen
Transformation von Geschlechterverhéltnissen und zeigte, welche Bedeutung ihnen im
Empowerment von Madchen und Frauen zukommt. Dabei wurde deutlich, dass der ver-
gleichsweise hohe Frauenanteil im tiirkischen Hochschulwesen keineswegs mit entspre-
chender akademischer und sozialer Macht korrespondiert.

Der Zusammenhang von Macht und Geschlecht in Hochschule und Forschung stand
auch im Mittelpunkt des Vortrags der Soziologin Solveig Bergman (Oslo), die langjahrige
Direktorin des Nordischen Instituts fiir Frauen- und Geschlechterforschung (NIKK) ist.
In der Einschitzung, dass (akademische) Bildung einen Beitrag zum Empowerment von
Frauen leiste bzw. leisten konne, stimmte Bergman mit Gok iiberein. Sie betonte, dass
Wandel in den Geschlechterverhiltnissen durch kollektives Handeln jederzeit moglich
sei. Obwohl die nordischen Wohlfahrtsstaaten frauenfreundlich seien, seien sie doch pa-
triarchal geblieben: Die mannliche Dominanz lage als Konstruktion allen Bereichen der
nordischen Politiken zugrunde. Wie Eduards wies sie darauf hin, dass Hochschule und
Forschung zentrale Institutionen der entstehenden Wissensgesellschaften seien. Hieraus
erkldre sich der anhaltende Widerstand gegen die Geschlechtergleichheit genauso wie
die Notwendigkeit, an deren Herstellung auch weiterhin aktiv zu arbeiten. Dabei lenkte
Bergmann die Aufmerksamkeit gezielt iiber die nationalstaatliche Ebene hinaus auf die
transnationale europdische Ebene. Geschlechterfragen schienen hier gegenwirtig weni-
ger Raum einzunehmen, wie etwa der diesbeziigliche neokonservative Backlash vom 6.
zum 7. Forschungsrahmenprogramm zeige. Gender Mainstreaming erweise sich bisher
als eine eher riskante politische Strategie, denn Gender sei nun {iberall und nirgends und
niemand tiberndhme Verantwortung fiir die Gleichstellung. Frauen partizipierten noch
viel zu wenig an den auf der EU-Ebene gefiihrten Debatten. Sie brauchten dauerhafte
Strukturen, um sich entsprechend kollektiv zu organisieren und einmischen zu kdnnen.
Eventuell konnte ja das im Dezember 2006 vom Européischen Parlament und Europii-
schen Rat gegriindete Europdische Institut fiir Gleichstellungsfragen in Vilnius hier ent-
sprechend aktiv und wirksam werden, so Bergmans abschlieend artikulierte Hoffnung.

Vorstellungen zur Universitdt der Zukunft standen im Mittelpunkt des inspirieren-
den Schlussvortrags der Hochschulforscherin Louise Morley (Brighton). Nach Morley
ist die gesamte Geschichte von Hochschule und Forschung gepriagt von Ungleichheit,
Elitismus und Ausschliissen. Dies spiegele sich auch in der Forschung wider, die kaum
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futuristisch orientiert sei. (Geschlechter-)Gleichheit und Genderforschung spielen nach
Morley in vorliegenden Szenarien zur Universitdt der Zukunft keine Rolle. Im interna-
tionalen Fokus stiinde vielmehr die Debatte um die Technowissenschaften. Wenn Ge-
schlecht im aktuellen universititsbezogenen Zukunftsdiskurs thematisiert wiirde, dann
kame es als Ermoglichung gleichen Zugangs und als Angleichung der Zahlen, nicht aber
als Qualitét in den akademischen Produkten und Prozessen oder gar als Machtfaktor vor.
Daneben finde sich ein um sich greifender Krisendiskurs um die Feminisierung von
Hochschule und Forschung, in dem die Angst zum Ausdruck kdme, dass diese gesell-
schaftlich bedeutsamen Institutionen von Frauen iibernommen werden konnten. Mehr
noch: Hoch qualifizierte Akademikerinnen wiirden aktuell verantwortlich gemacht fiir
soziale Destabilisierung, die Krise der Ménnlichkeit, die Entwertung akademischer
Professionen und Institutionen und allgemeine Enttraditionalisierungsprozesse. Morley
pladierte schlieBlich leidenschaftlich dafiir, Hochschule und Forschung als gendersen-
siblen think tank wiederzugewinnen, Fragen von Intersektionalitdt zu beriicksichtigen,
auf transnationale Feminismen zu bauen und sich iiber vergeschlechtlichte Machtgeo-
grafien bewusst zu werden.

Vertieft und erweitert wurden die in den Plenarvortrdgen aufgeworfenen Fragen in
vier parallel organisierten Stringen zu den Themenfeldern ,,Gender Power Order®, ,,Or-
ganisation and Implementation by Feminism — Intersectionality — Solidarity*, ,,Chal-
lenges for the Future® und einem ,,Open Track®. Ergénzt wurde das vielféltige Angebot
aus forschungs- und handlungsorientierten Beitrdgen, die ein breites Spektrum aktu-
eller Forschungsergebnisse, Werkstattberichte aus laufenden Forschungen, Diskussio-
nen iiber politische Aktivititen und Présentationen von Handlungsansédtzen rund um
das Themenfeld ,,Gender Equality in Higher Education* abdeckten, durch einen plenar
veranstalteten Round Table, der sich mit den Widerstdnden gegen Geschlechtergleich-
heit befasste. Neben etablierten Vertreterinnen (und Vertretern) und einigen jlingeren
Forscherinnen (und Forschern) aus verschiedenen, vornehmlich sozialwissenschaftli-
chen Disziplinen présentierten auch einige Frauen und Méanner aus Wissenschafts- und
Gleichstellungspolitik und aus der Forschungsforderung ihre Thesen, Projekte und
Handlungsansétze in insgesamt 31 Sessions und ca. 100 Vortrdgen und Diskussionen.

Die vom Organisationsteam vorgenommene Zuordnung der Beitrdge zu den ein-
zelnen Sessions war allerdings nicht immer nachvollziehbar. Auf grofles Lob hingegen
stieBen ein hervorragendes Zeitmanagement wihrend der Konferenz und die insgesamt
entspannt-anregende Atmosphére. Hervorragend war auch das Rahmenprogramm, das
Sightseeing gelungen mit der Herstellung vielfaltiger Gelegenheiten zum Netzwerken
und zu informellen Gespriachen verband. Weitere Eindriicke vermitteln Fotos sowie
zahlreiche Papers und Prisentationen auf der Konferenzhomepage (www.jamstkom.
su.se/pub/jsp/polopoly.jsp?d=13405).

Die Zielsetzungen der Stockholm-Konferenz — Erreichtes auszuwerten und Heraus-
forderungen, Innovationen, Strategien und Visionen fiir die Zukunft der Geschlechter-
gleichheit in Hochschule und Forschung in den Blick zu nehmen — wurden insgesamt
zweifelsohne eingeldst. Deutlich wurde, wie sehr sich Hochschule und Forschung ge-
genwirtig durch vielgestaltige Reformkréfte und -felder wandeln. Aus Genderperspek-
tiven sind damit vielfaltige neue Fragestellungen verbunden: Welche Bedeutung kommt
Frauen als Akteurinnen in der Differenzierung und Diversifizierung der internationa-
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len Hochschullandschaft zu? Wie kénnen die um sich greifenden Reformen und ihre
erwiinschten wie unerwiinschten Nebenfolgen aus Gendersicht bewertet werden? Wie
verandert sich der Umgang mit der Geschlechterfrage angesichts nach wie vor star-
ker neoliberaler Kréfte in vielen Nationalstaaten und auf der Ebene der EU? Welche
Antworten und Aktivitidten kdnnen darauf aus feministischer Sicht formuliert werden?
Wie konnen zeitgemidfle Strategien kollektiven geschlechterpolitischen Handelns und
des Empowerments von Frauen in Hochschule und Forschung unter sich verdndernden
nationalen wie transnationalen politischen Bedingungen entwickelt werden?

Damit ist ein breites Spektrum an Fragestellungen fiir die néchste 7th European
Conference on Gender Equality in Higher Education umrissen, die voraussichtlich im
Jahr 2012 in Norwegen stattfinden wird.

Zur Person

Heike Kahlert, Dr. rer. soc., Dipl.-Soz., Projektleiterin am Institut fiir Soziologie und Demogra-
phie der Universitét Rostock. Arbeitsschwerpunkte: Transformationen des Wissens in der Moder-
ne, Geschlechterverhéltnisse und sozialer Wandel im Wohlfahrtsstaat, Soziologie der Bildung und
Erziehung, Gleichstellungsbezogene Organisations- und Personalentwicklung im Public-Profit-
Bereich

Kontakt: Universitdt Rostock, Institut fiir Soziologie und Demographie, Ulmenstrae 69, 18057
Rostock.

E-Mail: heike.kahlert@uni-rostock.de
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Sigrid Metz-Gockel

Marianne Genenger-Stricker, Brigitte Hasenjirgen, Angelika Schmidt-Kod-
denberg (Hrsg.), 2009: Transkulturelles und interreligiéses Lernhaus der
Frauen. Ein Projekt macht Schule.

Opladen, Farmington Hills: Verlag Barbara Budrich. 270 Seiten.19,90 Euro

Lernhéuser sind ein neues Modell der interkulturellen Weiterbildung fiir Erwachsene.
Sie verstehen sich als zukunftsweisender Beitrag zur Gestaltung einer toleranten und
offenen Einwanderungsgesellschaft. Die vorliegende Publikation ist das Ergebnis ei-
ner dreijdhrigen Modellphase (2005-2008), in der das Lernhauskonzept an den drei
Standorten in Berlin, Frankfurt a. M. und K6ln nach Antragsbewilligung und Foérderung
durch das Bundesministerium fiir Familie, Senioren, Frauen und Jugend (BMFSFJ) in
die Praxis umgesetzt wurde (S. 111). Die Teilnehmerinnen erhalten eine zertifizierte
Ausbildung zur ,Kulturmittlerin‘. 58 Frauen erhielten dieses abschlieBende Zertifikat.

Das erste transkulturelle und interreligidse Lernhaus richtet sich an Frauen, die sich
»als Vermittlerin transkultureller Kommunikationsprozesse — in der Freiwilligenarbeit
und in unterschiedlichen beruflichen Feldern® (S. 14) weiter qualifizieren wollen. Ziel
ist es, die Teilnehmerinnen darin zu bestérken, sich als selbstbewusste Biirgerinnen fiir
die Mitgestaltung der Einwanderungsgesellschaft einzusetzen.

Zielgruppen sind ,,Frauen mit und ohne Migrationsbiographie, mit unterschiedli-
chen kulturellen, religiosen bzw. weltanschaulichen Zugehdrigkeiten, die sich reflektiert
und kompetent fiir eine Kultur des Austausches, der Verstandigung und der konstrukti-
ven Konfliktbewéltigung in ihren Kommunen engagieren wollen“ (S. 14).

Das Konzept der Zivilgesellschaft ist der analytische, die Einwanderungsgesell-
schaft der politische Ausgangspunkt. Respekt, Kommunikation auf gleicher Augenhdhe
und eine dialogische Kooperation in multikulturell und multireligids zusammengesetz-
ten Gruppen sind einige der Prinzipien, die in den Lernhdusern programmatisch umge-
setzt werden.

Die Wortschopfung ,Kulturmittlerin® sei nicht korrekt, reflektiert Simone Bodde-
ker in ihrem Beitrag ,,Wer braucht eigentlich Kulturmittlerinnen?*. Nicht ganz korrekt
deswegen, weil damit ein statisches Verstdndnis von Kultur assoziiert werden konne,
wihrend sich das Lernhauskonzept als dynamisches, transkulturelles Konzept (Hasen-
Jiirgen) versteht und als politisches Frauenbildungsangebot (Schmidt-Koddenberg) mit
gesellschaftspolitischem Anspruch.

Seit der Verabschiedung des Einwanderungsgesetzes im Jahr 2005 sind, so eine Ex-
pertise der INBAS-Sozialforschung GmbH von 2007, insgesamt 163 Projekte entstanden,
die sich mit Integrationsprozessen befassen und neue Bezeichnungen wie ,Integrationslot-
sen‘ oder ,Integrationsbegleiterin® erschaffen haben. Mit der Férderung solcher Projekte
ist zumindest der Tatbestand anerkannt, dass die Bundesrepublik eine Einwanderungsge-
sellschaft ist, in der mehrere ethnische, religidse und kulturelle Gruppen leben, ohne viel
miteinander zu kommunizieren und ohne viel voneinander zu wissen. Das Lernhauskon-
zept (s. Beitrag von Genenger-Stricker/Hasenjiirgen/Schmidt-Koddenberg) unterscheidet
sich von anderen Mafinahmen durch seinen viel groBBeren Umfang (250 Stunden), seine
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Gruppentreffen und die Heterogenitit der Zielgruppen. Es kniipft an die Auseinander-
setzungen zur interkulturellen Kompetenz an. Diese Kompetenz wird aber weniger als
differenziertes Wissen iiber andere Kulturen und Religionen verstanden, sondern quasi
auf einer Meta-Ebene als Vermittlung verschiedener Teilkompetenzen wie Selbstreflexi-
vitét, die Fahigkeit, unsichere Situationen aushalten zu kdnnen, Ambiguitétstoleranz, die
Fihigkeit zur Ubernahme von Perspektiven sowie als generelle Lernbereitschaft.

Das Lernhausprojekt bemiiht sich darum, das Bild von ,der Migrantin® zu differen-
zieren und zu ihrer Teilhabe und Mitgestaltung beizutragen. ,,Seid nicht fiir uns, seid mit
uns aktiv!“, lautet eine zentrale Aussage.

Konkret entwickelten die Initiatorinnen des Lernhauses in der Kombination un-
terschiedlicher Tragerschaft Programme, in denen Vielfalt als Ressource und nicht als
Bedrohung verstanden wird. Vertreten wird ein lebensweltliches Verstandnis von Kultur
als Orientierung an der Mehrdimensionalitit von Kulturen und Milieus, die sich anhand
verschiedener Differenzlinien unterscheiden. Die Rede ist daher nicht von MigrantIn-
nen, sondern von Gruppen von Individuen, von Biirgerinnen und Biirgern unabhéngig
von ethnischer Zugehorigkeit, Bildungshintergrund, Alter, Geschlecht, sozialem Sta-
tus. ,,Kulturmittlerinnen bendtigen die Zuschreibungen ,Ausldnder, ,Migrant® oder
,Mensch mit Migrationshintergrund‘ nicht, denn sie setzen sich fiir eine grundsétzliche
Verbesserung der Verstandigung angesichts zunechmender gesellschaftlicher Ausdiffe-
renzierung und Verdnderungsprozesse ein“ (S. 134f.). Ein wahrlich hoher Anspruch.

Das halb offene Curriculum des Lernhauses ist modularisiert aufgebaut und vor-
aussetzungsvoll (S. 125), differenziert in group meeting, basics, skills, net & pratices,
workshops. Die Evaluationsergebnisse zeigen, dass in unterschiedlicher Zusammenset-
zung vor Ort die Teilnehmerinnen bereits grofenteils liber Vorerfahrungen in Initiativen
und iiber einen relativ hohen Bildungsstand verfiigen, was generell fiir das zivilgesell-
schaftliche Engagement zutrifft.

Das Buch enthilt insgesamt 25 Beitrdge von politischen Unterstiitzerinnen des
Lernhauses, der Koordinatorinnen und aus dem wissenschaftlichen Umfeld; 8 davon
sind Erfahrungsberichte der Teilnehmerinnen dieser Qualifizierung. Dargestellt werden
die Entstehung, die politische Begleitung und die Bemiihungen um die Verstetigung ei-
nes solchen Lernhauses in den Kommunen der Primérstandorte.

Interessant ist, dass es sich bei der Berliner Tragerschaft um eine iiberparteiliche
Fraueninitiative handelt, die politische Netzwerke mit religiosen Gruppen und Netz-
werken zu verbinden sucht. Die Initiatorinnen verstehen ,,die Arbeit mit den religidsen
Gruppen und innerkirchlichen Gremien immer als politische Arbeit, denn die Chancen
und Beteiligungsmdglichkeiten von Frauen in ihren Kirchen oder Gemeinden sind auch
eine Machtfrage® (S. 191).

Als Leserin mochte ich einen Erkenntnisgewinn in mehrerlei Hinsicht herausstellen:

1. Im Verstdndnis von Integration als einem interaktiven Prozess, an dem die neuen
und alten Biirgerlnnen kommunikativ beteiligt sind, sind nicht nur die Hinzuge-
kommenen enthalten.

2. Die Vermeidung der Appellation ,Migrantin‘ und die Orientierung an anderen und
wechselnden Differenzlinien ist theoretisch aufschlussreich und schwierig, wenn es
um die praktische Umsetzung geht.
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3. Die praktische Arbeit in den Lerngruppen des Lernhauses hat eine theoretische
Neukonzeption von Integration und Integrationsarbeit zur Voraussetzung. Die In-
tegration beginnt im Kopf im Widerstand gegen eine Differenzlogik, die erst die
anderen produziert, die dann so festgehalten werden.

In der Vielfalt seiner Kooperationsbeziige, Personenkonstellationen und kulturellen
Differenzierungen scheint das vorgestellte Lernhaus ein Ort zu sein, an dem eine Ge-
sellschaft der kulturellen Vielfalt eingeiibt werden kann, zunéchst einmal fiir Mittlerin-
nen, fiir Multiplikatorinnen, aber immerhin. Das erste Lernhausmodell ist fiir Frauen
konzipiert worden. Denkbar wéren auch solche fiir Ménner oder fiir beide Geschlechter.
Frauenbildungsarbeit erweist sich hier wieder einmal als allgemeines Pionierprojekt.

Es handelt sich beim vorgestellten Lernhaus um ein ,kulturelles bzw. gesellschafts-
politisches Projekt‘, nicht um Sozialarbeit, sondern um einen Beitrag zur Zivilgesell-
schaft, zu der Menschen mit einem unterschiedlichen kulturellen und sozialen Hinter-
grund gehoren.

Das Projekt wird als Erfolgsgeschichte présentiert und das Buch will fiir das Kon-
zept des Lernhauses werben. Ein breiter Erfolg ist ihm zu wiinschen.

Zur Person

Sigrid Metz-Gdckel, Prof. Dr. (em.), Hochschuldidaktisches Zentrum der TU Dortmund. Arbeits-
schwerpunkte: Hochschulforschung, Frauen- und Geschlechterforschung, Wissenschaftskarrie-
ren und Elternschaft, Migration

Kontakt: Hochschuldidaktisches Zentrum, TU Dortmund, 44221 Dortmund, Tel: 0231-755-5530
E-Mail: sigrid.metz-goeckel@tu-dortmund.de

Sabine Schafer

Mona Hanafi El Siofi, 2009: Der Westen — ein Sodom und Gomorrha?
Westliche Frauen und Manner im Fokus agyptischer Musliminnen.
Sulzbach/Taunus: Ulrike Helmer Verlag. 212 Seiten. 22 Euro

Westlichen Frauen (und sicherlich auch Ménnern) dient das Beispiel von Muslimin-
nen mitunter als Inbegriff der Unterdriickung von Frauen, ganz besonders symbolisiert
durch das Tragen des Kopftuches oder gar einer Ganzkorperverschleierung. Medienbe-
richte und politische Debatten, beispielsweise zum Pro und Contra eines Kopftuchver-
botes an Schulen, helfen in der Regel nicht dabei, Vorurteile abzubauen, sondern tragen
eher zu einer Verhirtung der Fronten bei: Musliminnen werden als ,Opfer* ihrer patriar-
chalischen, durch die Religion gepragten Herkunftsgesellschaft stigmatisiert; westliche
HelferInnen werden auf den Plan gerufen — zu ihrer Befreiung.

Im vorliegenden Band dreht Mona Hanafi El Siofi den Spie3 um, indem sie musli-
mische Frauen, in diesem Fall 4gyptische Musliminnen, selbst zu Wort kommen l&sst,
,»da gerade tliber sie viel gesagt und behauptet wird, ihre Stimmen jedoch selten Gehor
oder nur geringes Interesse finden (S. 14). Sie hat dazu 30 Frauen der Mittel- und
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Oberschichten Kairos iiber ihre Vorstellungen von und Erfahrungen mit Familie, Be-
rufstitigkeit, Partnerschaft, Traditionen, Religion, Feminismus und vieles mehr in per-
sonlichen Interviews befragt (S. 204). Wéhrend eines Forschungsaufenthalts in Kairo
hat sie einen offensichtlich vertrauensvollen Kontakt zu den befragten Frauen aufge-
baut, was man den Interviewzitaten erfreulicherweise deutlich anmerkt. In zum Teil
sehr langen Passagen erhalten die Befragten die Gelegenheit, ihre Sicht auf ihr Leben
und ihren Alltag im Vergleich zu ihren Vorstellungen und manchmal auch Erfahrungen
mit dem Westen darzulegen. Das macht das Werk nicht nur sehr informativ, sondern in
weiten Teilen auch ausgesprochen unterhaltsam.

Die Autorin beschéftigt sich mit der Auseinandersetzung der patriarchalisch geprag-
ten dgyptischen Gesellschaft mit modernen, das heifit hier: westlichen, Stromungen.
Das Tragen von Kopftuch oder Schieier ist dabei fiir die befragten Agypterinnen ein
Kernpunkt der Debatte und wird von ihnen ambivalent beurteilt, wobei ihre Argumente
andere sind als diejenigen von Frauen aus dem Westen. Schonheit spielt hier eine grofie
Rolle, denn das Kopftuch erscheint mal als verschonerndes Accessoire und mal als Mittel
zum Verbergen der Schonheit des Haares, das in Agypten stark mit Sexualitiit verbunden
wird (S. 52). Die Religion wird als Argument sowohl fiir als auch gegen Kopftuch oder
Schleier gebraucht. Zwar weisen einige Befragte darauf hin, dass der Islam das Tragen
des Kopftuches vorschreibe, aber es wird deutlich, dass Kopftuch oder Schleier vor allem
freiwillig und aufgrund der eigenen Uberzeugung getragen werden sollten. So erzihlt
Safiyya:

,Ich habe eine Studie gemacht zu Madchen, die Komplettverschleierung tragen und enge Hosen. Ich
habe gesagt, das Problem sind doch nicht die paar Haare! Es kommt darauf an, wie du dich insgesamt
prasentierst. Sie tragen es nur wegen ihrer Eltern, weil sie ohne nicht raus dirfen. Sie sind nicht davon
Uberzeugt, sondern wollen einfach rausgehen. Sie gewinnen dadurch Freiheit.” (S. 47)

Freiheit ist ein weiterer Aspekt, der von den Befragten mit offenbar gemischten Ge-
filhlen thematisiert wird. Freiheit ist eine der wichtigen positiven Seiten, die siec dem
Westen abgewinnen, z. B. die Freiheit, ausgehen oder sich mit Ménnern treffen zu
konnen, ohne von der Familie oder den Nachbarn beobachtet und kritisiert zu werden.
Gleichzeitig schitzen sie aber auch die Traditionen, die den familidren Bezichungen in
Agypten viel Gewicht geben und damit fiir einen festen sozialen Zusammenhalt sorgen.
In den Interviews wird deutlich, dass sie auf diese Qualitét sozialer Beziehungen nicht
verzichten wollen, aber gleichzeitig auch sehen, welche Kosten dies fiir sie verursacht.

So lasst die Autorin die befragten Frauen iiber ihren Alltag und ihre Alltagsvorstel-
lungen erzéhlen, iiber ihre Berufstitigkeit und deren Vereinbarkeit mit Familie in der
agyptischen Variante oder tiber ihr Verhéltnis zu Ménnern und iiber Partnerschaften, wie
sie sind und wie sie sein sollten. Sehr hdufig benutzen die Befragten den Westen bzw.
ihre Konzeptionen davon als Folie, um das Positive ihrer Lebensweise und das Negative
herauszustellen. Erkennbar wird dabei, dass der Westen und die westliche Lebensform
fiir sie ganz und gar kein ,,Sodom und Gomorrha* darstellen, dass sie darin aber eben
auch kein El Dorado sehen.

Aus diesen Erzdhlungen lésst sich eine Menge lernen. So habe ich erfahren, dass
das Geld, das eine Frau durch Erwerbsarbeit verdient, durchaus nicht selbstverstindlich
zum Familieneinkommen gezahlt wird. Denn wihrend der Mann verpflichtet ist, seiner
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Ehefrau den aus ihrer Herkunftsfamilie gewohnten Lebensstandard zu finanzieren, auch
wenn er dafiir mehrere Jobs annehmen muss, ist es der Frau selbst iiberlassen, ob sie
ihr Geld beisteuert oder nicht (S. 126f.). Dies gibt der Frau innerhalb der Familie bzw.
der Partnerschaft einen Machtstatus, den sie allerdings schnell verlieren kann, wenn sie
Mutter wird. Denn fiir die Kindererzichung ist nach wie vor die Frau zustdndig, und dies
ist offenbar — zumindest wenn Kleinkinder in der Familie leben — mit einer Erwerbs-
tatigkeit kaum zu vereinbaren. Spannend sind auch die Erzdhlungen dariiber, wie die
Frauen (und Minner) in Agypten die letztlich doch rigiden Traditionen und vor allem
die starke soziale Kontrolle kreativ umgehen, um ihre Lebenspléne zu verwirklichen.
Und da ist das Tragen von Kopftuch oder Schleier nur eine Variante.

Allerdings hétte ich gerne mehr iiber die dgyptischen Gesellschaftsverhéltnisse ins-
gesamt erfahren. Mir leuchtet absolut ein, dass Hanafi El Siofi ausschlieBlich Frauen aus
der Mittel- und Oberschicht befragt hat, weil sie zu diesen Kontakte herstellen konn-
te. Jede Forscherin, die schon einmal empirisch gearbeitet hat, kennt die Tiicken des
Feldzugangs. Dennoch hitte ich mich gefreut, mehr iiber die politischen und sozialen
Bedingungen in Agypten und auch iiber das Leben von Unterschichtfrauen zu erfahren,
um die Erzdhlungen der Befragten besser einordnen zu kénnen.

Auch tite dem Werk an mancher Stelle etwas mehr Selbstreflexivitit der Autorin
gut. So ist sie offensichtlich genervt davon, wie eine der Befragten mit ihrem Mann
spricht, und konstatiert:

.Reproduziert sie [die Befragte] damit sicher unbewusst soziale Erwartungen weiblichen Verhaltens,
fragt sich dennoch, wenn sich Frauen Mannern gegentber wie ein Kind benehmen, wie diese sie Giber-
haupt ernst nehmen sollen.” (S. 19)

Wissenschaftlich interessanter wire meiner Meinung nach an dieser Stelle etwa die Fra-
ge, inwiefern sich das Geschlechterverhiltnis innerhalb der dgyptischen Gesellschaft
in diesem Verhalten abbildet und ob die Verhiltnisse in der deutschen Gesellschaft sich
davon sehr unterscheiden. Gerade weil die Autorin ,,in Deutschland lebende Muslimin
und Halbéagypterin“ (S. 11) ist, wére eine selbstreflexive Analyse sicherlich spannend
und ertragreich gewesen.

Trotz dieser Kritik bleibt am Ende der Lektiire der Eindruck eines informativen,
unterhaltsamen und ausgesprochen sympathischen Buches, das Lust macht, iiber den
deutschen oder europidischen Tellerrand hinauszuschauen und sich weiter auf interna-
tionaler Ebene mit Geschlechterverhéltnissen zu befassen. Die Welt ist eben viel grofer,
als wir sie gemeinhin wahrnehmen, und es ist gut, wenn uns die zunéchst Fremden ihre
Geschichte(n) erzdhlen konnen.
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