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Zu diesem Heft

Vier Aspekte eines Dialogs zwischen feministischem Denken und
Praktischer Theologie bot die Jahrestagung der Fachruppe Praktische
Theologie der wissenschatftlichen Gesellschaft fir Theologie im Herbst
1994 in Eisenach: Einen systematisch-theologischen (C.J. Janowski),
einen pastoral-theologischen (U. Wagner-Rau), einen empirisch-sozi-
alpsychologischen (I. Lukatis) und einen liturgiewissenschaftlichen
(Th. Muller) Aspekt. Als Erganzung legte sich ein Text von |. Karle
nahe, der die praktisch-theologische Reflexion um homiletische Ge-
sichtspunkte erweitert.

Reinhard Schmidt-Rost
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Pastoraltheologische Informationen (Pthl)
15 (1995) 201-224

J. Christine Janowski

Feministische Theologie —
ein Synkretismusphanomen?1

Mit der Themafrage "Feministische Theologie — ein Synkretismus-
phanomen?" steht nicht nur die Frage theologischer, elementarer:
christlicher, Identitat zur Debatte. Es geht mit ihr fundamentaler auch
um das seit nun fast 2000 Jahren (vgl. z.B. schon Gal 1,6ff; 1Kor
15,12ff) umstrittene Verstandnis dieser Identitat.

Der Streit um dieses Verstandnis hat sich geman christlichem Wahr-
heitsanspruch traditionell vor allem an Begriffen wie "Orthodoxie" und
"Haresie" festgemacht, um neuprotestantisch durch den dritten, wei-
cheren Begriff der "Heterodoxie" zunachst nur erganzt zu werden. Seit
einiger Zeit ist er aus verschiedenen Griinden unter Titeln wie "Plura-
lismus" und "Synkretismus"” in eine neue Phase getreten. Dafiir steht
feministische Theologie in zugespitzter Weise gut. — Um dies kennt-
lich zu machen, gehe ich methodisch zunachst von einer theologisch
und kirchlich extremen AuBenperspektive auf feministische Theologie
und nicht nur auf sie aus.

Auf der schmalen Basis erster, weithin auBerwissenschaftlicher Expe-
rimente feministischer Theologie wurde bei uns in Deutschland vor
uber zehn Jahren von evangelikaler Seite her die Themafrage so mit
"ja" beantwortet, daB dies einer Kampfansage und einem Todesurteil
gleichkam (P. Beyerhaus u.a. 1983 7ff, 95ff). Denn "Synkretismus"
wurde hier von vornherein identifiziert mit einem 'unkontrollierten’ bzw.
willkurlichen, 'diffusen Konglomerat von verschiedensten Dingen’, d.h.
in diesem Falle: von Christlichem und "Neuheidnischem” wie Naturre-
ligiositat, stlicher Mystik, Magie, Astrologie, Zauberei, matriarchalen
Kultfeiern usw. Und dieses "diffuse Konglomerat" wurde eingestuft als
bedingt durch einen unbiblischen und héretischen "Aufstand” gegen
"die patriarchale Ordnung™ in Kirche und Gesellschaft bzw. —
personalisiert — "gegen den Mann". Man berief sich fiir dieses Doppel-
urteil, in dem ein rein negativer Synkretismusbegriff einem Haresieur-
teil entspricht, charakteristischerweise besonders auf eine Walpurgis-

1 Eine stark erweiterte Fassung dieses Aufsatzes erscheint in: V. Drehsen/ W. Sparn
(Hg.) 1995 - einem interdisziplindren Sammelband des Bayreuther Kolloquiums fir
religiése Sozialisation.
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nacht in Hofgeismar, auf Wiederbelebungen der Géttin und auf selek-
tives Bibellesen in "Schwestern-Hexegesen". Man kritisierte prinzi-
pieller feministische Theologie als eine "pseudotheologische... Theolo-
gie von unten”. Denn in ihr werde weibliche Erfahrung zum MaB aller
Dinge erhoben, dem "narzistischen" Ideal der Selbstverwirklichung in
"politisierendem Aktivismus" gefront und — diesmal auf weiblich —
gleichsam der Sindenfall der Neuzeit fortgeschrieben. Man verband
dies mit der Prophezeiung, ein "so wirres Zeug" kénne "sich nicht
lange halten" und man werde noch einmal die Zulassung der Frauen
zum Pfarramt bereuen, um damit nicht zuletzt dem gegenwartigen
Papst in die Hande zu spielen.

Feministische Theologie hat sich gleichwohl nicht nur bis heute auch
in Deutschland "gehalten”. Sie hat sich dartiber hinaus hier wie an-
dernorts auch verbreitet, positionell, kontextuell und methodisch auch
wissenschaftlich ausdifferenziert und zumindest vorlaufig "entwirrt",
dazu international vernetzt. Zugleich hat sie im Sinne eines dezidier-
ten innerfeministischen Pluralismus eine an sich — ich sage: an sich!
— dezidiert tolerante Streitkultur entwickelt. Diese schlieBt erbitterten
Streit gerade im Blick auf die Géttinnenfrage ebenso wenig aus wie
immer neue Lernprozesse.

Gleichwohl ist selbst aus schlechterdings nichtevangelikaler Perspek-
tive die Frage "Feministische Theologie — ein Synkretismusphéno-
men?" geblieben. Andernfalls hatte man sie mir nicht vor einiger Zeit
im Rahmen des interdisziplindren Bayreuther Kolloquiums fir religiése
Sozialisation gestellt, das sich der Diskussion gegenwartiger Synkre-
tismusprobleme widmete. Und das Bleiben dieser Frage ist allein
schon aus einem doppelten Grunde nicht unverstandlich. Denn zum
einen spricht die sprachliche Verschmelzung zumindest scheinbar
vollig heterogener GroBen wie "feministisch” und "Theologie", also
das, was man einen Synkretismus sprachlicher Art nennen konnte, flir
das, was man von da aus — unterstltzt durch einen engen Theologie-
begriff — einen Synkretismus sachlicher Art nennen kénnte, ndmlich
von Theologie und feministischer Bewegung. Zum andern impliziert
feministische Theologie nicht nur noch einmal mehr eine mehr oder
weniger radikale Erschitterung des herrschend gewordenen christli-
chen Symbolsystems sowie (des Verstandnisses) der Kanonizitat der
biblischen Schriften. Sie verbindet sich auch mit mehr oder weniger
radikalen Konsequenzen aus dieser Erschiitterung. Und diese Konse-
quenzen beginnen bei der Forderung nach einer auch liturgischen "in-
clusive language" von "frauengerechter" Art (z.B. H. Kéhler u.a. 1990;
N. Sommer, Hg., 1985; E. Schiissler Fiorenza 21993: 42ff), um sich im
Géttinnenproblem nur zuzuspitzen. — Doch hat die durchaus nicht
unverstandliche Frage auch ihre Ticken.
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Ilch werde deshalb nach diesem ersten, einleitenden Teil in einem
zweiten drei dieser Ticken umreiBen. Und zwar so, daB dies zur diffe-
renzierteren Formulierung der Themafrage und zugleich zu Begrin-
dung von Verfahren und Ziel des dritten Teils fihrt. In diesem werde
ich eine entsprechend differenzierte und zugleich vor-laufige Antwort
zu geben versuchen.

1. Tacke: "Feministische Theologie — ein Synkretismusphanomen?"
— damit wird nach der Relation durchaus umstrittener Begriffe gefragt,
die zugleich auf unklare Weise belastet sind mit normativen Identitats-
vorstellungen, insofern auch mit "Orthodoxie"-Vorstellungen.

Das gilt allemal fir den Synkretismusbegriff, der sich "klassisch" auf
Verschmelzungs- bzw. Austauschprozesse zwischen synchron vor-
handenen Religionen bzw. Religionselementen bezieht, oft von alte-
ren und jingeren. Denn zwar wurde von ihm kirzlich — sowieso etwas
Uberzogen — behauptet, in seine "Definition” sei "von der Theologie
und Religionswissenschaft dieses Jahrhunderts so viel Miihe inve-
stiert worden wie in kaum einen anderen Begriff" (A. Feldtkeller 1992:
224). Aber nicht nur hat dieser KlarungsprozeB zu sehr unterschiedli-
chen Synkretismusbegriffen und -theorien gefiihrt, die z.B. ein und
dasselbe Religionsphanomen als "synkretistisch" identifizieren oder
aber nicht identifizieren lassen (vgl. im Blick auch nur auf das Alte Te-
stament F.J. Stendebach 1991; M. Weippert 1990). Nicht nur wurden
in ihm Unterscheidungen zugunsten eines doppelten Synkretismus-
begriffs eingeflhrt wie z.B. zwischen Element- und Systemsynkretis-
mus (bes. U. Berner — seit 1978), zwischen identitatsbereicherndem,
ja fur die Uberlebenstahigkeit und Ausbreitung einer Religion sogar
notwendigem, gleichwohl ambivalentem  Synkretismus und
identitatsgefdhrdendem, willkirlichem (bes. T. Sundermeier 1991 und
1892) usw. Abgesehen von der Standpunktrelativitdt solcher Unter-
scheidungen und faktisch fliissiger Grenzen in dem durch sie geord-
neten Material hat dieser Klarungsprozess bisher zumindest in deut-
scher systematischer Theologie protestantischer Pragung auch kaum
Spuren hinterlassen (Ausnahmen bes.: W. Pannenberg 1967: 268ff;
F. Wagner 1994). Er bleibt hier vor allem ein nach wie vor negativ be-
setzter Begriff. AuBerdem ist der Synkretismusbegriff in der sog.
Posthistoire bzw. Postmoderne langst nicht mehr nur ein theologi-
scher und religionswissenschaftlicher Begriff (vgl. z.B. die Rede vom
Synkretismus kinstlerischer Stile), auf den er historisch sowieso nicht
zu reduzieren ist (vgl. seine historisch priméare Ableitung von Plutarch:
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Zusammenhalten [der Kreter] in der Situation der Bedrohung durch
einen auBeren Feind unter Zurlickstellung interner Differenzen, bei
Erasmus angewandt auf das Zusammenhalten von Gelehrten).

Die genannte Strittigkeit und Unklarheit gilt in anderer Weise auch fiir
den Begriff "Feministische Theologie". Denn nicht nur wird trotz der
Selbsteinschatzung feministischer Theologie als einer neuen und er-
neuernden Theologie von auBerfeministischer Seite gern wvon
"sogenannter feministischer Theologie" oder von Pseudotheologie
(s.0. I, vgl. ferner E. Schmetterer 1989: 199ff) gesprochen. Es ist
innerfeministisch auch strittig, wer oder was unter diesen Begriff féllt.
Diese Strittigkeit betrifft nicht zuletzt das Verhdltnis zur "Thealogie"
oder auch "Theamythie" bzw. zum Géttinnenfeminismus, zur sog.
matriarchalen Spiritualitdt und zur neuontologischen, dann gynékolo-
gischen Philosophie der wirkungsmachtigen M. Daly (1981; <1982 bis
hin zu 1992). Sie betrifft mit Folgen flr spezifische Synkretismuspro-
bleme dariber hinaus inzwischen auch das Verhédltnis zur
lateinamerikanischen "Womanist Theology" (dazu Géssmann u.a.,
Hgin, 1991: 438-440).

2. Tacke: Die Frage "Feministische Theologie — ein Synkretismus-
ph&anomen?" relationiert darliber hinaus zwei dem formalen Status
nach zunéchst véllig heterogene Begriffe. Denn "Feministische Theo-
logie" ist primar eine programmatische Selbstbezeichnung mit ent-
sprechend implizitem Imperativ — auch nach auBen. "Synkretismus"
aber ist ist "klassisch" vor allem eine analytische oder kritische
Fremdbezeichnung, die einer AuBen- oder doch Metaperspektive von
zugleich selbstreferentieller Art entspringt, also zugleich etwas Uber
diejenigen verréat, die sie anwenden.

Fundierbar durch eine am Problem der Identitdt nicht nur einer Reli-
gion, sondern auch von deren Tragern orientierte systemtheoretische
Synkretismustheorie (vgl. A. Feldtkeller 1992), besteht angesichts die-
ser Heterogenitat die Gefahr, die Themafrage mit Folgen fiir ihre Be-
antwortung unterzubestimmen. Das heiBt: Es besteht die Gefahr, das
begriindete Selbstversténdis feministischer Theologie als einer neuen,
die Identitdtsbeschadigungen primar von Frauen durch Patriarchalis-
mus, Androzentrismus und Sexismus nicht mehr hinnehmenden
Theologie nicht oder nicht hinreichend zu berticksichtigen — und zwar
bis hinein in ihren méglicherweise eigenen, auch kritischen Beitrag
zum Synkretismusbegriff und -problem.

Diese Gefahr wird durch sie selbst verstérkt. Denn das "klassische",
interreligbse Verhaltnisse betreffende Synkretismusproblem im Blick
auf sie selbst steht in ihr bisher alles andere als im Zentrum. Und der
Synkretismusbegriff wurde in ihr bis vor kurzem nur gelegentlich in
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Reaktion auf externe Kritik aufgenommen. Auch dies aber geschah
nur so, daB dabei der eigene, kritische Beitrag zum Begriff und Pro-
blem nicht oder doch nicht hinreichend kenntlich wurde. — Dazu drei
Bemerkungen:

(a) In der Uberflut der internationalen feministischen Literatur ist mir
fast kein Titel bekannt, der darauf hinweist, das Synkretismusproblem
als solches — zumal direkt — zu thematisieren. Wohl aber wird es zu-
mindest fiir die AuBenperspektive allein schon durch eine Fille von
Titeln in spezifischer Weise signalisiert. Das geschieht besonders
deutlich in Titeln wie "Why Women Need the Goddess" (C.P. Christ
1977), "Vom Vatergott zur Muttergéttin" (Dies. 1985), "Die Géttin und
ihr Heros" (H. Géttner-Abendroth 1993), "Sophia — Géttin der Weis-
heit" (C. Matthews 1993). Es geschieht betont spirituell in Titeln wie
"Der Weg zur Gottin der Tiefe" (S.B. Perera 1980), zu denen Titel wie
"The Spiritual Dance" (Starhawk 1979 [1985]) zu vergleichen sind. Es
geschieht versteckter in Titeln wie "Maria. Die geheime Goéttin im
Christentum" (C. Mulack 1985), sehr viel versteckter noch in Titeln wie
"Zu ihrem Gedé&chtnis" (E. Schissler Fiorenza 21993). Und selbst kri-
tische innerfeministische Titel wie "Wiederbelebung der Géttinnen?"
(S. Heine 1987) oder "Die Géttin kehrt zuriick. Kritische Sichtung
neuer Entwdrfe" (M.-T. Wacker 1987) sind bisher nicht direkt am Syn-
kretismusproblem orientiert. Sie sind statt dessen an Denkfehlern ori-
entiert, also — mit S. Heine gesprochen — an "Kopflosigkeiten des
Herzens" (Dies. aaO: 7ff) oder — mit M.-T. Wacker gesprochen — an
"nachlassigem Denken" (Dies. aaO: 24), das z.B. von Carol Christ
(1985: 11) ausdnicklich verteidigt wurde.

Dabei wurden abgesehen vom Antijudaismusproblem (s.u. Ill) nicht
nur von Heine und Wacker im Blick auf die Géttinnenfrage zum einen
feminismusunspezifische Denkfehler angemahnt wie z.B.: Verwechs-
lung von historischen Hypothesen mit Fakten, naturalistischer Kurz-
schiuff von Gottes- bzw. Géttinnenbildern auf gesellschaftliche Zu-
stande und Tragergruppen, Vermischung von ldeologiekritik mit neuer
Ideologie, von Modernitatskritik mit Regression, von Religionskritik mit
unkritischer Religiositdt. Oder es wurden — z.T. auch im Blick auf
einen bloBen Metaphernwechsel — feminismusspezifische Denkfehler
angemahnt, die feministisch kritisierte traditionelle Fehler zugleich nur
modifiziert fortschreiben wie z.B.: umgekehrter Sexismus, Verfall an
traditionelle oder aber neue Weiblichkeitskonstruktionen bzw. an
Ontologisierungen des Weiblichen. Insofern wurde auf durchaus noch
unabgeschlossene Weise auch innerfeministisch das angemahnt, was
man als "petitito principii”, "Metabasis eis allo genos", "circulus vitio-
sus" problematische Synkretismen logischer, methodischer und wis-
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senschaftstheoretischer Art mit sachlichen Konsequenzen fir das reli-
gidse und theologische Synkretismusproblem nennen kénnte.

Ebenso wie ein jungster Lexikonartikel zum Stichwort "Gott/ Gottin"
(E. Géssmann u.a., Hgin, 1991: 158-173) scheint zwar das Gesagte
von vornherein fir einen religiésen Synkretismus formal mehr oder
weniger unreflektierter und material problematischer, weil die Identitat
des christlichen Glaubens bedrohender Art, zu sprechen. Doch abge-
sehen vom fundamentalistisch und konfessionalistisch nicht I6sbaren
Problem "der" christlichen Identitat, wird dieser Synkretismus nicht nur
vom primaren |dentitdtsproblem eines jeden Feminismus aus zu
rekonstruieren sein als in spezifischer Weise reflektiert (s.u. Ill). Er ist
— wie schon jetzt deutlich — auch keinesfalls Signum feministischer
Theologie insgesamt.

(b) Die Einheit von Reflektiertheit und Unreflektiertheit betrifft in spezi-
fischer Weise die m.W. wenigen Félle, in denen in Reaktion auf kriti-
sche AuBenperspektiven der gelegentliche Synkretismusvorwurf femi-
nistisch dadurch aufgefangen wird, daB man den Synkretismusbegriff
undifferenziert eniweder libernimmt oder ablehnt.

Undifferenziert Gbernommen wird er z.B. von der modifiziert jungiani-
schen C. Mulack mit entsprechend neugnostischen Zigen, zu denen
sie sich auch offen bekennt (21988). Denn sie rekurriert — vergrébert
— auf die alte religionsgeschichtliche These, der friihe christliche
Glaube sei insgesamt ein "synkretistisches Gebilde" (aa0: 227, Anm.
1), um diese These ohne Wenn und Aber zu prinzipialisieren und da-
mit systematisch ins Beliebige 2zu Uberflihren — wu.a. auch
geschichtsvergessen (vgl. bes. "Deutsche Christen").

Undifferenziert abgelehnt wird er z.B. von R.R. Ruether, obwohl sie
mit Entsprechungen zu ihrem vorldufigen Entwurf eines neuen femini-
stisch-theologischen "Kanons" (1987) in ihrem Buch zur Theologie
und Praxis der "Frauenkirche" des "Exodus aus dem Patriarchat" dazu
auffordert, "hier und jetzt das neue Brot des Lebens zu backen" (1988:
15), und u.a. in Anknupfung an Jadisches und Vorbiblisches Liturgien
und Rituale vorschlagt zum Lebenszyklus der Frau, zum jahreszeitli-
chen Zyklus, z.B. zur Neumondwende, zum Abendmahl mit Milch und
Honig bei der Feier des Exodus aus dem Patriarchat (aaO: 115ff).
Denn abgesehen von ihrer Sicht der religionsgeschichtlichen
Zusammenhénge lehnt sie den Synkretismusvorwurf deshalb ab, weil
sie — ahnlich wie Evangelikale (s.o. I) — den Synkretismusbegriff ver-
engt auf "ein willkiirliches Zusammenbringen von Uberlieferungen ...,
die in keinem inneren Zusammenhang stehen" (aaO: 116).
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Der Synkretismusbegriff wird also feminismusapologetisch undifferen-
ziert dort aufgenommen, hier abgelehnt. Beides fallt hinter neuere
Differenzierungen im Synkretismusbegriff zurlick, die zugleich mit ei-
nem verflissigten Identitatsversténdnis das Problem des Grenzgangs
zwischen Identitatsverlust und -bereicherung einer Religion anmelden.
— Dieses Problem ist bei Ruether auf Kosten des von ihr verengten
Synkretismusbegriffs wenigstens prasent. Bei Mulack gerat es aus
dem Blick. Genau das aber ist um so problematischer, ja selbstwider-
spruchlicher, als feministische Theologie doch zuallerst einmal kriti-
sche, d.h. in ihrem Falle: kritisch auf die Verschmelzung von Juden-
und Christentum mit Patriarchalismus, Androzentrismus und Sexis-
mus bezogene, Theologie sein will, der gemaB gerade nicht alles
maoglich sein kann und soll.

(c) Eben diese Verschmelzung mit Patriarchalismus usw. wurde
zugleich mit der auBerfeministisch oft schon angemahnten Ver-
schmelzung speziell von westlichem Christentum mit auch geistigem
Kolonialismus wie Imperialismus kurzlich von der asiatischen femini-
stischen Theologin Chung Hyun Kyung in ihrem Buch "Schamanin im
Bauch — Christin im Kopf" unter den Titel eines fiir Frauen doppelt
‘todlichen’ "Synkretismus" gebracht (1992: 28 u. 33ff). Mit durchaus
sachlichen und sprachlichen Entsprechungen in sonstiger feministi-
scher Theologie wurde damit das aus feministischer Perspektive pri-
mare Synkretismusproblem auch terminologisch auf den Punkt ge-
bracht. Und es |aBt sich daraus als Grundthese folgern: Feministische
Theologie ist ihrem Ansatz nach an sich primér ein in spezifischer
Weise synkretismuskritisches Phdnomen. Die Frage "Feministische
Theologie — ein Synkretismusph&nomen?"” kehrt sich also in feministi-
scher AuBenperspektive auf die sog. traditionelle Theologie nach dem
MaBstab des feministisch primar zur Debatte stehenden Identit4tspro-
blems zunachst einmal einfach um und ist an die Adressanten zuriick-
zugeben.

Indem Chung zugleich daran erinnert, daB es gerade westliche Theo-
logie ist, die in ihrem eigenen, undurchschauten Synkretismus der
Theologie der sog. Dritten Welt auch sonst den Synkretismusvorwurf
macht (aaO: 33ff), wird auf feministisch nur zugespitzte Weise an eine
Kontextrelativitat des Synkretismusproblems erinnen, die zugleich das
Problem der Macht — auch zur Definition von "Synkretismus" — tan-
giert. Der Synkretismusbegriff beginnt also dber sonstige Strittigkeiten
und Unklarheiten hinaus kontextualistisch und relativistisch zu schil-
lern. Und zwar um so mehr, als Chung selbst nicht nur eine Unhinter-
gehbarkeit von Synkretismus voraussetzt (aaO: 34f), sondern auch
einen neuen Synkretismus fordert: einen nicht tédlichen, auch 6kolo-
gisch angemessenen "life-centered” bzw. "survival-liberation-centered
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syncretism” dezidiert asiatisch-feministischer Pragung (aaO 204f; vgl.
34, 36, 58ff, 74ff, 123ff, 169ff, 193ff) von einigermaBen verletzt-agres-
siver Art. Dieser aber tragt auch unter Voraussetzung der Méglichkeit
eines "Christ-centered syncretism" (M. M. Thomas 1985), von dem bei
Chung wohl kaum zu sprechen ist, selbst nach synkretismusoffenen
Stimmen problematische Zige (T. Sundermeier 1992: 207f). Er erin-
nert zudem in mancher Hinsicht an den Géttinnenfeminismus bzw. an
die matriarchale Spiritualitait westlicher Pragung (vgl. dazu auch
Chung 1988a und b) — bis hinein in die selbst etwas gewaltsame Ab-
sage an die "Gewalt der Abstraktion" (1992: 183). Und dabei fiihrt das
entsprechend "nachlassige Denken" (s.0.) dazu, daB sich auf zuge-
spitzte Weise der Widerspruch ergibt: Trotz feministisch dezidiertem
Kontextualismus und in diesem Falle sogar Synkretismus wird die
eine kontextuelle Gestalt von Synkretismus schlechthin verworfen zu-
gunsten einer anderen Gestalt.

Unter Voraussetzung einer Beschrankung des Synkretismusbegriffs
auf interreligidse Verhaltnisse und zugleich eines bestimmten Reli-
gions- und Kulturbegriffs wird man zwar gegeniiber seiner patriar-
chats- usw. kritischen Verwendung die Unterscheidung zwischen
Synkretismus und Inkulturation einklagen kénnen; man wird also von
einem Synkretismus begriffslogischer At und einem allzu nachlassi-
gem Denken sprechen kénnen. Aber eben jene Voraussetzungen sind
nicht erst feministisch strittig. Darnliber hinaus wére in AnschiuB3 an
Luthers religionskritische Ausfihrungen zum 1. Gebot in seinem
GroBen Katechismus daran zu erinnern, daB selbst noch religions-
kritisch alles quasi-religds besetzbar ist wie z.B. die Politik (vgl. z.B. L.
Feuerbach), also z.B. auch das Patriarchat, das damit zum Patriar-
chalismus wird.

3. Ticke: Neuorthodoxe Synkretismusphobien, die einem verengten
Offenbarungsverstandnis entsprechen, steigern sich gegeniber femi-
nistischer Theologie gerade in sprachlich-symbolischer Hinsicht aus
mehrfachen Griinden: durch die Unklarheit und Strittigkeit der Begriffe
"Synkretismus” und "Feministische Theologie”, die Unvertrautheit mit
dem feministisch primér zur Debatte stehenden Synkretismusproblem
sowie die mangelnde Vertrautheit mit dem in sich héchst differenzier-
ten Phianomen feministischer Theologie.

Dieser Tiicke gegenlber erscheint es mir aus sachlichen, methodi-
schen und kontextuellen Griinden als notwendig, die Themafrage fol-
gendermaBen auszudifferenzieren: "Feministische Theologie und Spi-
ritualitdt — ein tendenzielles Synkretismusphéanomen? Wenn ja — in-
wiefern?"
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(a) Der sachliche Grund ist der Charakter feministischer Theologie,
sofern zu ihr ein Dreifaches gehort:

Zum einen ist feministische Theologie in ihren judischen und christli-
chen Grundgestalten wesentlich mitbestimmt durch die Suche nach
einer neuen, oft "ganzheitlich", "weisheitlich" oder — spezieller — auch
"weiblich" genannten "Spiritualitat" einschlieBlich entsprechender Ri-
tuale (vgl. dazu in diesem Heft die Beitrage von T. Mdller und U.
Wagner-Rau, ansonsten hier nur kompendiarisch E. Géssmann u.a.,
Hgin, 1991: 374-378, 433-435). Sie (berschneidet sich darin mit einer
entsprechenden Suchbewegung des post- bis antijidischen und post-
bis antichristlichen Feminismus, der sich sehr oft gar nicht mehr als
"theologisch”, sondern z.B. als "thealogisch”, "religiés" oder aber nur
noch als "spirituell" versteht (dazu u. Ill). Insofern ist nicht nur zwi-
schen feministischer Theologie und Spiritualitdt zu unterscheiden,
sondern auch zwischen verschiedenen Grundgestalten feministischer
Spiritualitat. Und es wird sich zeigen (s.u. lll), daB diese Unterschei-
dung trotz mancherlei Uberschneidungen gerade das Synkretismus-
problem betrifft.

Zum andern gibt es nicht nur eine Fllle von feministisch-theologi-
schen Titeln, sondern auch von ganzen Forschungsrichtungen, die
sich beim besten oder auch schlechtesten Willen nicht unter den Titel
"Synkretismus" bringen lassen. Ahnliches gilt fir die feministisch-
theologischen Grundrichtungen, zu denen zumal in Amenka immerhin
auch eine evangelikale gehért.

SchlieBlich hat feministische Theologie einen ausgesprochen
experimentellen, von permanenten Selbstrevisionen bestimmten Cha-
rakter. Sie ist also nicht festlegbar auf ihren einstweiligen phanomena-
len Bestand.

(b) Der methodische Grund ist von da aus der, daB trotz unterschied-
licher Ausdrucksgestalten feministischer Theologie und Spiritualitat
nach einer Grundtendenz, Tiefenstruktur und stukturellen Dynamik zu
fragen ist. Deren kinftige Verwirklichung aber wird angesichts femini-
stisch dezidierter und .erwiesener Kontextualitdt mit davon abh&ngen,
wie man sich in Kirche und Theologie zum Phanomen feministischer
Theologie in Zukunft verhalten wird, d.h. vor allem: wie man sich zu
dem von ihr angemahnten Synkretismus von Kirche und Theologie mit
Patriarchalismus, Sexismus und Androzentrismus stellen wird.

(c) Zum kontextuellen Grund gehért innerdeutsch gegenwartig ein
Doppeltes: Zum einen wird die schwierige Debatte um eine Institutio-
nalisierung feministischer Theologie nachweislich mitbestimmt von ei-
nem undifferenzierten Synkretismusverdacht (z.B. epd v. 27. 6. 93).
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Zum andern hat das inzwischen niedergelegte wiirttembergische
"Lehrzuchtverfahren" gegen eine feministische Pfarrerin und Gyner-
getin, die wohl besser Thealogin oder Theamythin als Theologin zu
nennen wére, das Problem der Identifikation von feministischer Theo-
logie und Synkretismus problematischster Gestalt verstarkt. Denn
zumal angesichts einer vorkritisch zu nennenden Lehrzuchtordnung
stand dieses Verfahren trotz gegenteiliger Versicherungen nicht ohne
Grund unter dem Verdacht, wenn nicht gegen feministische Theologie
uberhaupt gerichtet gewesen, so doch in diese Richtung miBbrauch-
bar zu sein. Kénnte doch nach dieser Lehrzuchtordnung einem
GroBteil feministischer Theologie — Ubrigens auch anderer Theologie!
— in der Tat der ProzeB gemacht werden. Und stand doch mit dem
Lehrzuchtverfahren primér das Buch "Das Schwarzmond-Tabu. Die
kulturelle Bedeutung des weiblichen Zyklus" (J. Voss 11988) zur De-
batte, das mit der Menstruation der Frau einen nachweislich héchst
empfindlichen und bezugsreichen, am Frauenamtsproblem Uber-
deutlich erkennbaren Punkt der Tradition thematisiert. Genau dieser
Punkt aber steht auch sonst feministisch immer wieder zur Debatte —
auch praktisch bzw. rituell (vgl. Menstruationsfeiern — dazu z.B. R.R.
Ruether 1988: 239ff; vgl. 224ff).

Die Chance jedoch, diesem empfindlichen Punkt einmal ernsthaft ins
Auge zu sehen, hat dieses Buch leider vertan. Denn es ist fixiert auf
die Alternative von Frauenblut und Christusblut, terndrer Mondgéttin
mit ihrem Heros und mannlicher Trinitat sowie traditioneller Christolo-
gie, kosmischem Uterus und "patriarchaler" Wortschépfung, heiliger
Wildsau als Géttinnensymbol und kirchlichem Hausschwein. Es pla-
diert faktisch fur einen spirituell-weltanschaulichen Synkretismus von
gleichsam 6ko-menstruell-zyklizistischer Art, der mit einem biBchen,
matriarchal prazisierten, u.a. antijudaistischen Jesusrauschen versetzt
ist. Es bedenkt die "Bibel als Ganzes" mit dem Verdikt der "Zerstérung
weiblicher Potenz" und bringt speziell die johanneischen Worte Uber
die Einheit von Vater und Sohn unter den Titel des "Neurotisch-Sym-
biotischen". Dieser Synkretismus aber basiert — ganz undogmatisch
gesprochen — auf dem, was im Sinne schon vortheologisch mangeln-
der Dignitdt kaum mehr als schlechtester Synkretismus logischer,
methodischer und wissenschaftstheoretischer Art genannt werden
kénnte: auf einem etwas narzistischen Gemisch von feministisch
modifizietem Jungianismus bzw. Psychologismus, Matriarchatsfor-
schung, Symboltheorie, Etymologie bzw. Etymophantasie, Chromo-
somenforschung und Relativitdtstheorie, einem biBchen wirklich
theaphantastischer Exegese usw. Er pervertiert so u.a. das zur femini-
stischen Theologie gehérige Programm nicht nur innertheologischer
Interdisziplinaritét.
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Ich werde nun im dritten Teil die von mir mit Griinden ausdifferenzierte
Themafrage "Feministische Theologie und Spiritualitdt — ein tenden-
zielles Synkretismusphanomen? Wenn ja — inwiefern?" grundriBartig
einer vor-laufigen Antwort entgegen zu flilhren versuchen. Dabei
werde ich ausgehen vom Referenzrahmen feministischer Theologie
und Spiritualitdt jedweder Pragung: dem Feminismus. So sehr inner-
halb des Feminismus zu differenzieren sein mag — als Phanomen ei-
nes Bruches spricht er aufgrund der sprachlichen Konnotationen von
"Synkretismus” (vgl. Verschmelzung) zun&chst noch einmal mehr flr
das Gegenteil von Synkretismus. Ich werde von da aus fragen, warum
sich unter Voraussetzung einer religiésen Besetzung dieses Referenz-
rahmens neuartige Gestalten von Religdsitat bzw. Spiritualitat erge-
ben kénnen, die wirklich synkretistische — und zwar nicht nur aus
dogmatischen Griinden problematisch zu nennende — Gestalten sind.
In bewuBter Abhebung von dieser Frage werde ich dann die andere
Frage stellen, ob und inwiefern christliche feministische Theologie und
Spiritualitdt von ihrem Ansatz her ein tendenzielles Synkretis-
musphanomen ist bzw. unter welchen Voraussetzungen sie als sol-
ches bezeichnet werden kdnnte. Die Themafrage wird insofern noch
einmal differenziert. — Dabei setze ich zun&chst einen am Problem
der Identitat und des Identitatsverlustes einer Religion orientierten
doppelten Synkretismusbegriff voraus, ferner dessen feministisch zu-
gespitzte Modifikation und Irritation durch das Problem der Identitat
und des ldentitatsverlustes von deren Tragern und Trégerinnen. Ge-
nau diese Modifikation und Irritation wird dann im Blick auf christliche
feministische Theologie wie Spiritualitat zugleich zur Erinnerung an
altere Synkretismusbegriffe fihren.

1. Zum Referenzrahmen: Die sog. erste Frauenbewegung ist nicht
zuletzt dadurch gekennzeichnet, daB direkte Teilhaber der franzési-
schen Revolution die proklamierte "Gleichheit, Freiheit und Brader-
lichkeit" nicht auf die "Schwestern" angewandt wissen wollten, als
diese "Gleichheit und Freiheit" auch fir sich proklamierten — bis hin zu
ihrer gelegentlichen Guillotinierung. J. G. Fichte sprach zwar den
Frauen alle Menschen- und Burgerrechte zu, sofern auch sie "véllige
Menschen" seien; und das war weder damals noch spéter unbestrit-
ten. Aber auf die Frage, "ob und inwiefern das weibliche Geschlecht
alle seine Rechte austben auch nur wollen kénne", gab er eine "ver-
nunftigerweise" verneinende, seiner "ganzen Theorie" entsprechende
Antwort (1797: 343-353). S. Freud war zur zweiten Halfte dieser Be-
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wegung mit einer Fllle von sog. hysterischen und depressiven Frauen
konfrontiert und erklarte ihre Leiden durch die phallozentrische Theo-
rie vom Penisneid der Frau als Variante fir seine am Mann orientierte
Theorie vom Kastrationskomplex (vgl. J. Laplanche/ J.-B. Pontalis
1972: 242-249). Er setzte damit eine nochmalige Modifikation der ins-
besondere aristotelischen, durch Thomas v. Aquin rezipierten und
vergrundsatzlichten These von der Frau als spezifischem Mangelwe-
sen voraus, ndmlich als minderem bzw. "miBlungenem Mann"/ Men-
schen (J. C. Janowski 21991: 95). Und von ihm ist der StoBseufzer
tberliefert: "Lieber Gott, was wollen denn die Frauen?" (S. Brownmil-
ler 1984: 121).

Dieser StoBseufzer aber ist vermutlich manchem aus dem Herzen ge-
sprochen auch im Blick auf die sog. zweite Frauenbewegung des 20.
Jahrhunderts, besonders seit Ende der 60-er-Jahre, die ich hier im
AnschluB an eine verbreitete Sprachregelung die feministische nenne.
In ihr wurde in Analogiebildung zu “"Rassismus" der Terminus
"Sexismus" gepragt. Der alte Patriarchatsbegriff wurde aufgenommen
und zugleich auf eine noch unabgeschlossene, z.T. strittige Weise
neu bestimmt. Dartber hinaus wurde als Analogiebildung zu “"Anthro-
pozentrik"/ "Anthropozentrismus" auch der Terminus "Androzentrik"/
"Androzentrismus”, d.h. Mannerzentriertheit oder Orientierung am
Mann bzw. am sog. Ménnlichen als MaB, ins kritische Grundinventar
aufgenommen, das neuerdings durch "Kyriarchat"/ "Kyriozentrismus"
erweitert wurde (E. Schissler Fiorenza 1992 und 1994). — Was also
will die feministische Bewegung bzw. der Feminismus?

Sehr vereinfacht 1&Bt sich mit D. Sélle (1983: 198ff) sagen: Der Femi-
nismus ist derjenige "Teil der Frauenbewegung, der nicht nur fir die
(formale) Gleichberechtigung kdmpft, sondern (auch) flr eine andere,
neue Kultur", die die "Menschen" — also nicht nur die Frauen — nicht
mehr "beschadigt, zerstont, verkriippelt". Es geht ihm darum, Uber das
"groBe Auch" bzw. "Gleich" hinaus "zu einem groBen ganz Anders
(zu) kommen ... Feministische Zielvorstellungen miissen anders sein
als die herrschenden mannlichen" und entsprechen nicht nur einer
Verdnderung innerhalb des "System(s)", sondern auch des Systems
selbst und seiner Teilsysteme. Zur lllustration bemiiht Sélle ein Lied
aus der amerikanischen Frauenbewegung: "Mach mich stark, halt
mich schwach, Mutter Géttin, make me strong, keep me weak". Und
sie fligt hinzu, daB "das groBe ganz Anders", also der Abschied von
falscher Starke und falscher Schwache, auch von "aufgeklarten und
sensiblen Mé&nnern" als notwendig erkannt werde. Das gelte theolo-
gisch speziell fur L. Swidler, der in einem der Frage "War Jesus Femi-
nist?" gewidmeten Aufsatz (1974) mit relativ gutem Anhalt am Neuen
Testament mit "ja" geanwortet habe. Und zum Zeichen dessen, daB
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das "groBe ganz Anders" der neuen Kultur auch die Sprache betrifft,
sind ihre Ausfiihrungen mit dem Titel "Gott und ihre Freunde" Uber-
schrieben.

Das wird manchem (vgl. z.B. S.H. Pflrtner 1993: 143 und 151ff) si-
cherlich zunichst nur als Sprachzerstérung, Sprachbarbarei oder
auch Synkretismus sprachlicher Art erscheinen, der auf einen solchen
sachlicher Art verweist. Gehért doch geman der nicht nur von Sélle so
genannten "herrschenden ménnlichen" oder auch androzentrischen
Kultur zu "Gott" sprachlich das "er/ sein". Ist in dieser Kultur doch das
"ihre/ sie" mit der Goéttin besetzt, die zu verehren schon im Alten Te-
stament unter Strafandrohung verboten wird (bes. Jer 7,16ff). Und
scheint doch von daher das Programm einer ganz anderern Kultur in
das einer ganz anderen, auf problematische Weise synkretistischen
Religion Uberzugehen.

Damit wird nicht nur auf spezifische Weise signalisiert, was ich unter
den Titel des Feminismus als Phanomen primar eines Bruches, das
Problem seiner religiésen und theologischen Besetzung sowie seines
Umschlags in ein Synkretismusphidnomen brachte, das sich hier
immerhin auf Jesus als patriarchal nicht vereinnahmbar bezieht. Damit
wird zugleich signalisiert, daB der Feminismus in der feministisch
langst diskutierten Gefahr steht, auf seine Weise Fichtes "nicht wollen
kénnen" des "groBen Auch" bzw. Gleich zu ratifizieren, d.h. dieses
durch das "groBe ganz Anders" zu verlieren. Es wird damit femner die
feministisch langst erkannte Gefahr signalisiert, inmitten des Bruches
mitbestimmt zu bleiben von dem, womit gebrochen wird: der
Vorstellung von der Frau und dem sog. Weiblichen als vom Einen
abgeleiteten "Anderen” (vgl. dazu schon S. de Beauvoir 1951), das
nun wider eine Gleichschaltung und entsprechenden Differenzverlust
aus seiner Inferiorisierung zu befreien und zu starken ist. Es wird
damit schlieBlich signalisiert, daB das sog. Frauenproblem nicht nur
dem Anspruch, sondern z.T. auch der von Mannern erkannten
Wirklichkeit nach mehr als nur ein Frauenproblem ist.

Was soll das heiBen? Mit welcher Sachlogik kommt es zur feministi-
schen Verbindung der Forderung nach dem "groBen Auch" bzw.
Gleich mit dem "groBen ganz Anders", die dann — wirklich oder ten-
denziell synkretistisch — auch religiés und theologisch besetzt werden
kann? — Dazu hier knappstens nur Folgendes (vgl. J. C. Janowski
1988: Tl I):

(a) Selbst unter Voraussetzung erkdmpfter staatlicher Gleichberech-
tigungsparagraphen ist damit nachweislich nicht deren Umsetzung in
entsprechende Rechtsbestimmungen der gesellschaftlichen Teilsy-
steme einschlieBlich der Kirchen garantiert.
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(b) Selbst unter Voraussetzung einer solchen, bisher — zumal weltweit
— sowieso nur partiellen Umsetzung sind die Verhéltnisse weiterhin
asymmetrisch und werden Frauen weiterhin offen oder sublim diskri-
miniert.

(c) Die Wahrnehmung formal gleicher Rechte ist auf eine Weise ob-
jektiv wie subjektiv blockiert, daB dies zum RickstoB auf die traditio-
nell vorausgesetzte Andersheit, zur Neureflexion auf sie und schlieB-
lich zu ihrer Aufwertung fiihrt.

{(d) Aufgrund der fortschreitenden, hart erkdmpften Partizipation von
Frauen an der akademischen Ausbildung ist die zweite, feministische
Frauenbewegung sehr viel starker als die erste verbunden mit der
empirischen und historischen Erforschung sowie der theoretischen
Reflexion auf die Gestalten und Griinde der Frauendiskriminierung —
auch der Selbstdiskriminierung bzw. eines sog. weiblichen Masochis-
mus. Diese kritische Reflexion macht selbst an kritischen Theorien in
Philosophie, Soziologie, Psychologie und Linguistik im Blick auf deren
Behandlung der Geschlechterdifferenz (im Sinne sowohl von "sex" als
auch "gender”, also sowohl von biologischem Geschlecht als auch
von soziokulturell bedingten Rollen- und Wesenszuschreibungen)
nicht halt. Und aus naheliegenden Griinden bezieht sie auch die judi-
sche und christliche Tradition einschlieBlich der Bibel mit ein.

Fir unseren Zusammenhang ist dabei vor allem Folgendes wichtig:
Die Erforschung von sprachlichem — auch grammatischem — wie
symbolischem Androzentrismus verweist auf die Tiefe des Androzen-
trismusproblems (vgl. z.B. G. Lloyd 1985: bes. 3f; J. C. Janowski
1988: bes. 35-37; E. Géssmann u.a., Hgin, 1991: bes. 64-67). Dazu
sind z.B. die Doppeldeutigkeit von hebr. "adam" (vgl. narrativ Gen 2)
und mit Folgen fur die Rede von der Menschwerdung Gottes lat. "ho-
mo", engl. "man", franz. "homme" sowie die generischen Maskulina
"Mensch” und "Gott" samt ihres Gebrauchs zu vergleichen (vgl. z.B.
Menschenrechte als Mannerrechte, Anthropomorphismus als
Andromorphismus). Und nachweislich sind in einer bis hinein in die
Gegenwart reichenden Tradition die Bestimmungen der Differenz zwi-
schen Mann und Frau und deren hierarchische oder doch in anderer
Weise asymmetrische Relationierung symbolisch im Sinne einer ent-
sprechenden Konstruktion von "ménnlich" und "weiblich" mit anderen
Differenzen verknipft — bis hinein in die von Geist, Idee bzw. Form
und Materie (vgl. matrix), Geschichte bzw. Kultur und Natur, "Haupt"
und "Leib" (vgl. Eph 5). Dariiber hinaus stéBt die Erforschung der "an-
deren"”, bisher nachweislich &ffentlich (vgl. z.B. schon 1Kor 14,24;
1Tim 2,11ff) zum Schweigen gebrachten "Stimme" (C. Gilligan 61993)
gerade in der Entwicklungspsychologie z.T. auf abweichende und neu
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eingeschatzte Identitatsbildungsprozesse, moralische Konflikte und
Konfliktlbsungen. Und nicht zuletzt die feministisch (iber M. Klein, D.
Winnicot u.a. hinausgeflihrte Theorie der Objektbeziehungen fihrt zur
Neubertiicksichtigung des Symbolproblems als Schnittpunkt auch mit
dem Religionsproblem.

(e) Erweitert sich von da aus das scheinbar nur sozialpolitische sog.
Frauenproblem aufgrund seiner iberkommenen Bezugsprobleme ins
Immense, so fuhrt das mit einem gewissen, Uberkommenen System-
zwang zu Folgendem: Der Abschied von traditionellen, Frauen inferio-
sierenden Konstruktionen der Geschlechterdifferenz verbindet sich
nicht nur mit der Kritik an traditionellen Sprach-, Symbol-, Denk- und
Wahrnehmungsformen. Er verbindet sich auch mit der entsprechen-
den Suche nach anderen Formen. Das zugleich mit der Frau Inferio-
sierte bzw. Privatisierte, mit ihr auch symbolisch verbundene "Andere"
(z.B. der Vernuntt) soll wie sie selbst nicht nur aufgewertet werden. Es
soll mitsamt seines Korrelates auch neu gesichtet und bestimmt wer-
den. Das geschieht nicht zuletzt auf dem Wege der Erforschung ver-
nachléssigter oder gar verstellier Frauentraditionen und der mehr als
nur historischen oder empirischen Reflexion auf das Identitats- und
Differenzproblem besonders in feministischer Philosophie.

(f) Die genannte Suche ergibt nicht nur eine AnschluBfahigkeit an
prafeministische Neuzeitkritik seit spatestens der Romantik — bis hin
zur modifzierten "Wiederkehr des Verdrangten" wie z.B. der Natur,
des Kérpers, des Eros, des Mythos. Sie wird mitsamt eines gelegent-
lich messianisch aufgeladenen SelbstbewuBtseins dariber hinaus
durch weltweite Probleme unterstiitzt, denen auch die Friedens-, die
okologische Bewegung und die sog. Dritte-Welt-Bewegung zu ent-
sprechen suchen. Diese Bewegungen aber (berschneiden sich wie
mit der New-Age-Bewegung so auch mit der feministischen bis hinein
in die Tragergruppen (vgl. z.B. F. Capra/ C. Spretnak 1984). Denn hier
wie dort geht es nicht zuletzt um das, was das "feministische" Grund-
problem zu nennen ist: die Identitdtsbildung durch Inferiorisierung der
bzw. des Anderen. Diese aber kann sich nachweislich noch mit egali-
tarem, universalistischem und dialektischem Pathos verbinden.

2. Zur religésen bzw. spirituellen Besetzung des Referenzrah-
mens: Mehr noch als die sog. erste Frauenbewegung ist die zweite,
feministische z.T. mit radikaler Kritik am Juden- und Christentum
verbunden, also negativ religiés besetzt. Das kann mit dem femini-
stisch noch einmal verscharften "Abschied vom strafenden (Uber-)Va-
ter" (D. Pahnke 1993: 12) zu dem programmatischen "Beyond God
the Father" M. Daly (vgl. 21982) oder "End of Traditional Religions"
N.R. Goldenbergs (1979) fiihren und sich Uber langst schon vollzoge-
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ne Theismuskritik hinaus zum post- bis antichristlichen und -jidischen
Feminismus prazisieren.

Wie beide programmatischen Formeln selbst schon zeigen, ist der Fe-
minismus Uber negative religidse Besetzungen hinaus auch positiv re-
ligiés bzw. spirituell besetzbar. Und dies aus folgenden Grinden:

(a) Mit dem "groBen ganz Anders" geht es — wie gezeigt — um mehr
als bloB eine sozialpolitische Umkehr. Es geht um eine neue Grund-
orientierung oder — wie es gelegentlich ausdricklich heiBt — um eine
"Weltsicht", "wenn nicht gar" um ein "Bekenntnis” (H. Meyer-Wilmes
1990: 195) oder auch um ein neues "BewuBtsein" ("consciousness")
und einen neuen "Geist" ("spirit"), eine neue "Spiritualitat” ("spirituality”
— bes. U. King 1989). Diesem feministischen "Bekenntnis" aber haben
sich auch "Wende"-Denker wie F. Capra angeschlossen (21983;
1988), die zugleich fur eine neue und in neuer Weise synkretistisch zu
nennende Spiritualitat gut stehen.

(b) Gerade bei traditionell religser Sozialisierung kann die Begeg-
nung mit der feministischen Bewegung zu gelegentlich ausdriicklich
so genannter "religiéser Erfahrung" fuhren (E. Géssmann u.a., Hgin,
1991: 195). M. Daly spricht sogar von "Offenbarungs"-Erfahrung
(21982: 24, 136ff), um zugleich die feministische Bewegung daran zu
erinnern, daB ihr Befreiungspathos ohne religiése Dimension hohl und
leer wird (aaO: 43ff, 471f, 52ff u.5.).

(c) Das durch radikale feministische Kritik an der judisch-christlichen
Tradition entstandene Vakuum kann — ebenso wie der sog. Sékula-
rismus Uberhaupt — gerade aufgrund einer nicht ganz ungeféhrlichen
Rationalitatskritik religiés bzw. spirituell besetzt werden. Um so mehr,
als dies z.T. auch far die 6kologische Bewegung gilt. Es wird faktisch
und aus rekonstruierbaren Griinden (vgl. das Problem des faktischen
symbolischen Universums) auf mehrfache, z.T. sich lberschneidende
Weise besetzt durch einen neuen ikonoklastischen, mit Bildern nur
noch ernsthaft spielenden "Sturz nach innen" (N. Goldenberg 1979:
26) bzw. in die Mystik und nach auBen, auch in andere Religionen. So
kann ein neumystisches, oft durch éstliche, indianische oder germani-
sche Spiritualitat prazisiertes "nur noch Erfahrung" (Dies. aaO: 117),
d.h. hier vor allem: Frauenerfahrung, propagiert werden. Dieses kann
sich gelegentlich zumindest hypothetisch als "Christentum ohne Chri-
stus" verstehen (Dies. aa0: 9f) und sich vor allem nicht ohne theoreti-
sche, besonders psychologische, Begrindung verbinden mit dem
Géttinnensymbol als Symbol "der Starke und Unabhéngigkeit weibli-
cher Macht" oder "des Lebens, des Todes und der Wiedergeburtsen-
ergie in Natur und Kultur" (C.P. Christ 1985: 10f). Es kann sich dar-
Ober hinaus in radikalerem lkonoklasmus mit der Kritik auch am Ge-
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brauch des Géttinnensymbols als noch zu theismusverdachtig verbin-
den und zugunsten einer neuontologischen, dann gynékologischen
bzw. gynergetischen Spiritualitét prazisieren (M. Daly, s.0. Il). Auch
wenn gelegentlich behauptet und zu begriinden versucht wird, daB
und warum das Géttinnensymbol wieder "spontan ... entsteht" (C.P.
Christ 1985: 9), entspricht dem die Suche nach méglicher AnschiuB-
fahigkeit an andere Traditionen.

Die feministische Neuerforschung der Religionsgeschichte und
Wiederaufnahme der Matriarchats- wie Hexenforschung kénnen von
da aus religids oder aber — im ausdriicklichen Abschied auch vom
Religionsbegriff (H. Goéttner-Abendroth 1983: 172, 186f, 194f) — nur
noch "spirituell" besetzt werden. Titel wie "Du Gaia bist Ich" (Géttner-
Abendroth aa0) oder "Ich bin eine Hexe" (J. Jannberg 1983) sind da-
fur nur ebenso extreme Beispiele wie das Entstehen einer "Wicca-
Church", die den Terminus “"Church” radikal enteignet (dazu U. King
1989: 129ff). Ahnlich wie in neuzeitlichen "Renaissancen” u.a. von
Germanischem handelt es sich oft auch ausdriicklich nicht um bloBe
Wiederbelebungen von Vergangenem (gegen S. Heine 1987).

Fir unseren Zusammenhang heiBt das ein Mehrfaches:

(a) Das primare feministisch-theologische Synkretismusproblem: das
Problem des Synkretismus von Juden- und Christentum mit Patriar-
chalismus, Androzentrismus und Sexismus, erledigt sich hier im
Grunde durch deren Identifikation. Juden- und Christentum werden
prinzipiell als hoffnungslos patriarchal, androzentrisch und sexistisch
eingestuft.

(b) Der Ubergang vom "groBen Gleich" zum groBen Ganz Anders"
schlagt gelegentlich auch ausdriicklich ins Separatistische um.

(c) Der postjidische und postchristliche Goéttinnenfeminismus wird
zwar auch innerfeministisch gelegentlich nicht nur deskripitiv unter
den Titel des "Synkretismus" gebracht (vgl. u. King 1979: 133), son-
dern auch unter unter den des "Neuheidentums” (M.J. Weawer 1990:
6f). Er bringt sich aber selbstdeskriptiv gelegentlich unter den
funktionalistischen Titel einer "befreienden Ideologie” (N.R. Golden-
berg 21988: 174) und I4Bt sich jedenfalls kaum mehr unter "klassi-
sche", an der lebendigen Koprasenz von Religionen orientierten Syn-
kretismusbegriffe bringen — seien sie nun positiv oder negativ besetzt
oder aber neutral. Wird dieser Géttinnenfeminismus innerfeministisch
ofters kritisch unter den Titel des "&sthetischen" im Unterschied zum
"ethischen" Feminismus gebracht (so im AnschluB an R.R. Ruether D.
Sélle 1986: 7ff) oder von "Spirit-" im Unterschied zum "Polit-Feminis-
mus", so ist das eine Unterbestimmung. Und zwar allein schon des-
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halb, weil er z.T. einen dezidiert 6ko-politischen oder aber therapeuti-
schen Charakter hat und es eher um den Streit um "die bessere Ethik"
(P.N. Levinson 1992: 64) geht. Ich wiirde statt dessen vorlaufig sa-
gen: Es handelt sich um ein etwas verzweifeltes, durchaus erfah-
rungsbezogenes Kunstprodukt funktionalistischer Pragung, das im
Sinne von C. Christ's Frage "Why Women Need the Goddess” (s.o. Il)
im Ausgang vor allem von Negativerfahrungen mit alt-neuen Ritualen
und Symbolen alt-neue Erfahrungen kosmischer Verbundenheit, psy-
chophysischer Energien und Lebenszyklen vor allem zu provozieren
und zu stabilisieren versucht. Es handelt sich zugleich um ein Misch-
produkt und insofern um einen Synkretismus von feministischer Wis-
senschaft bzw. Theorie und Religiositat bzw. Spiritualitdt (sowie um-
gekehrt), der gegenwartig mannigfache auBerfeministische Ent-
sprechungen hat.

Wie die sehr unterschiedlichen Beispiele M. Daly, C. Spretnak und H.
Goéttner-Abendroth zeigen, handelt es sich mit diesen religidsen bzw.
spirituellen Besetzungen des feministischen Referenzrahmens oft
ausdracklich nicht mehr um Theologie, ja z.T. nicht einmal um mehr
Religion. Und man sollte das trotz mancherlei Uberschneidungen mit
feministischer Theologie — sei es judischer oder christlicher — m.E.
auch feministisch ernster nehmen als bisher. Jedenfalls hat sich — so
denke ich — die Ausdifferenzierung der Fragestellung "Feministische
Theologie — ein Synkretismusph&nomen?" zugunsten der Frage: "Fe-
ministische Theologie und Spiritualitdt — ein tendenzielles Synkretis-
musphanomen? Wenn ja — inwiefern?" schon ein Stiick weit bewahrt.

3. Zur christlichen Besetzung des Referenzrahmens: Trotz aller
Anfechtungen durch radikal-feministische Analysen und Thesen geht
christliche feministische Theologie und Spiritualitdt — ebenso wie judi-
sche im Blick auf das Judentum — davon aus, daB das Christentum
von seinem hdchst problematischen Synkretismus mit Patriarchalis-
mus, Androzentrismus und Sexismus zu befreien ist. Wenn es also
stimmt, daB — wie F. Wagner behauptet hat (1992: 311) — das Chri-
stentum ‘'prinzipielf "gleich-glkig" u. a. auch gegeniber der Ge-
schlechterdifferenz ist, und wenn zugleich diese Gleich-Giiltigkeit nicht
nur auf die sog. "soteriologische Egalitat” (vgl. Tibinger Stellungnah-
me 1990: 36 u. ff) zu beziehen ist, dann heift das: Diese feministische
Theologie ist primar ein antisynkretistisches und entsprechend puristi-
sches Phanomen, das das "Prinzip" oder "Wesen" des Christentums
an diesem nicht zu trivialisierenden Punkt einzuholen versucht — wi-
der dessen Perversionen. Fir diese Perversionen aber steht die
durchaus noch immer nicht abgeschlossene Geschichte des Aus-
schlusses der Frau vom Pfarr- bzw. Priesteramt durch exegetische
und dogmatische — auch durch christologische, analogische und
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metaphorologische — Argumente (J.C. Janowski 21991) als Spitze ei-
nes Eisbergs gut.

Inwiefern ist diese feministische Theologie trotz ihres meiner These
nach primaren Charakteristikums ein in anderer Hinsicht von ihrem
Ansatz her zumindest tendenziell synkretistisches Phdnomen zu nen-
nen?

(a) Inrem Referenzrahmen gemas ist sie ein zunachst im engeren, in-
nerchristlichen Sinne 6kumenisches Phanomen, das von einem femi-
nistischen Grundkonsens quasi-bekenntnismaBiger Art getragen ist
(s.0. 2). Sie tendiert von da aus bis hinein in Theorie und Praxis der im
einzelnen umstrittenen "Frauenkirche" (vgl. J. Flatters 1990; R.R.
Ruether 1989; E. Schiissler Fiorenza 21991: 15ff, 40ff; 21993: 408ff)
zu einer neuen Uberkonfession. Sie kann insofern im Sinne des
Plutarch'schen Synkretismusbegriffs, d.h. des Zusammenhaltens ge-
gen einen gemeinsamen Feind unter Zuriickstellung interner Differen-
zen (s.o0. ll), und zugleich im Sinne des nachreformatorischen sog.
Synkretismusstreits ein im interkonfessionellen Sinne synkretistisches
Phanomen genannt werden. Eben deshalb ist sie angesichts der
bestehenden — zumal katholischen — Kirchen und Theologien mit
dem Problem eines vorlaufigen Separatismus zumindest partieller Art
konfrontiert (vgl. z.B. R.R. Ruether 1989: 74f).

(b) Wiederum ihrem Referenzrahmen und zugleich dem Grundpro-
blem der Identitatsbildung durch Inferiorisierung der/des Anderen
geman ist sie mit Folgen fur die "Frauenkirche" ein tendenziell auch
im weiteren Sinne 6kumenisches Phanomen. So hat die anfangliche
und z.T. noch immer bestehende Gefahr christlicher feministischer
Theologie, sich in neuer Weise auf Kosten des Judentums zu definie-
ren (vgl. Thesen wie die vom israelitischen Géttinnenmord, vom patri-
archalen Gesetz, von Jesus als erstem Feministen) zu einer lebhaften
innerfeministischen Antijudaismusdebatte und zur Infragestellung
traditioneller Differenzbestimmungen von Christentum und Judentum
gefuhrt, wie sie nach Ausschwitz auch sonst begegnet. Wer an sol-
chen Differenzbestimmungen undifferenziert festhalt, muB von da aus
auch feministische Theologie als in dieser Hinsicht tendenzielles Syn-
kretismusphanomen problematischer Art be- bzw. verurteilen. Dartber
hinaus kommt es in ihr aufgrund gesteigerter Sensibilitat fir das Pro-
blem der Identitatsbildung durch Inferiosierung der/ des Anderen und
aufgrund einstweilen noch defizitarer Gegenkonzeptionen zu Defini-
tionen von "Antijudaismus”, die einem als Christ bzw. Christin zumal
protestantischer Pragung eigentlich nur noch ein schlechtes Gewissen
machen kénnen. Das aber signalisiert mehr als nur Synkretismuspro-
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bleme und betrifft fundamental das christologische Zentrum (vgl. dazu
E. Géssmann u.a., Hgin. 1991: 200-207).

(c) Aus den genannten Griinden ist feministische Theologie dariiber
hinaus tendenziell offen nicht nur fir den Dialog mit Frauen, speziell
Feministinnen, anderer Religionen, sondern auch mit diesen Religio-
nen selbst. Der entsprechende Respekt vor anderen Religionen hat
als solcher nur unter problematischen Voraussetzungen per se irgend-
etwas mit — gar problematischem — Synkretismus oder auch nur
Pluralismus zu tun; und er wird feministisch bisher leider noch nicht
oder doch nur andeutungsweise — namlich katholischerseits —
religionstheoretisch bzw. im Sinne einer Theologie der Religionen be-
dacht. Er realisiert sich allerdings christlich-feministisch z.T. insofern
synkretistisch, als eine tendenzielle oder auch ausdriickliche (so z.B.
Ruether 1989: 116ff) Bereitschaft dazu besteht, angesichts von Defi-
ziten des historischen Christentums transformiert bestimmte Elemente
— auch rituelle Elemente — anderer Religionen und zugleich Kulturen
bewuBt in sich aufzunehmen. Diese aber sind in auBereuropaischen
Kontexten zumal der sog. Dritten Welt mit auch missionstheologi-
schen Folgen sowieso vital prasent, und zwar in spezifischer Weise in
Frauentraditionen (s.o. II).

Diese Art von tendenziellem Synkretismus verscharft sich durch ein
Doppeltes: Zur feministischen Theologie christlicher und judischer
Pragung gehért Uber die Erforschung weiblicher Gottesmetaphorik
schon der Bibel hinaus nicht nur die gerade auch das Symbolproblem
betreffende Neuerforschung des innerbiblischen, dann auch des spa-
teren christlichen Synkretismus bzw. der "reflektierenden Mythologie”
(E. Schissler Fiorenza 21993: 180). Zu ihr gehért auch das Problem
der Neueinschatzung der entsprechenden Transtormationsprozesse
im Sinne der Frage, ob in ihnen nicht — gleichsam Uberpolemisch —
etwas "verlorenging" (vgl. C.J. M. Halkes 1985) und wo es sich in der
Tradition, angefangen von der Bibel selbst, gleichwohl neu meldet.
Das hat als solches mit problematischem, christliche Identitat gefahr-
dendem Synkretismus nichts zu tun; — es sei denn, man orientiere
sich an dem, was auch feministisch nicht ohne Grund
"Siegergeschichte” genannt wird. Zwar gibt es auch in dieser Hinsicht
de facto mancherlei problematische und z.T. einfach naiv zu nen-
nende Experimente in christlicher feministischer Theologie und Spiri-
tualitat, die nicht zuletzt zu "biophilen" Resakralisierungen des jidisch-
christlich Depotenzierten bis hin zu Erde (vgl. "Gaia"), zum Eros und
zur Sexualitat (vgl. "Heilige Hochzeit") fihren. Aber sie ist um so we-
niger selbst tendenziell auf derartige Umkehrungen von Traditionellem
zu fixieren, als es inzwischen sowohl historisch wie systematisch auch
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innerfeministische Kritik gibt, die dem ideologiekritischen Grundimpuls
feministischer Theologie besser entsprechen durfte als das Kritisierte.

(d) Christliche feministische Theologie subsumiert bis heute z.T. auch
noch das unter den Begriff "feministische Theologie", was sich selbst
nicht mehr "Theologie" und "christlich" (bzw. "judisch") nennt. Das
spricht zwar fur einen handlungsorientierten, dem gemeinsamen Refe-
renzrahmen entsprechenden innerfeministischen Synkretismus von
auch aus feministischer Binnenperspektive (s.0. 2) problematischer
Art. Aber zum einen widersprechen dem auch innerfeministisch z.T.
relativ scharfe Grenzziehungen und vor allem ein noch unabgeschlos-
sener Schwestern-Streit. Zum andern entspricht dem eine tenden-
zielle, inzwischen oft sehr gebrochene Offenheit flir das bloBe, auf hi-
storische Goéttinen nicht fixierbare Géttinnensymbol gleichsam sprach-
pragmatischer, ja sprachspielerischer und zugleich religionskritischer
Art. Sie zeigt sich z.B. versteckt noch in Sélles "Gott und ihre ..."; und
sie wendet sich kritisch gegen die sprachliche und symbolische
Androzentrik gerade der traditionellen monotheistischen und trinitari-
schen Rede von "(dem) Gott" und also einen dementsprechenden
Synkretismus erstarrter Art.

Genau diese Erstarrung aber, die heute gegen feministische Verflus-
sigungen mit seltsamen Argumenten z.T. auch hochstufiger Art vertei-
digt wird (z.B. R.M. Frye 1988), wird feministisch nicht ohne Grund
immer wieder unter den Titel des "Goétzen"-Dienstes oder der "symbo-
lischen Unterdriickung” gebracht. Es macht auch exegetisch und
theologiegeschichtlich wenig Sinn, sich in trinitarischem Rahmen ge-
gen ein nun einmal undogmatisches, oft bewuBt provokatives "sie"
oder "ihre" — sei es zugunsten (auch) der "Mutter", der "Weisheit"
oder der hebr. "Geistin", die durchaus auch neutestamentlich prasent
ist (vgl. "Wiedergeburt") — mit dem Synkretismus- oder gar Polytheis-
musverdacht prinzipiell zu wehren. Und wer das alles als "grammati-
schen Feminismus" (Tubinger Stellungnahme 1990: 61) einfach |-
cherlich macht, bestatigt damit mit mangelnder Sensibilitat fir eine
spezifische Macht "des" Wortes zugleich eine Fixierung auf grammati-
schen und symbolischen Androzentrismus folgenreicher Art, wie er
leider auch K. Barths "Kirchliche Dogmatik" mitbestimmt, und zwar
mitbedingt durch deren Art von Christozentrik und Analogiedenken
(J.C. Janowski 1995).

Summa summarum: Sollten derartige Fixierungen zum bleibenden
und sich verfestigenden Kontext feministischer Theologie gehéren, so
werden in ihr als kontextueller Theologie faktische Tendenzen sowohl
zu problematischen, etwas kuanstlichen (vgl. o. 2) und grenzver-
wischenden, Gestalten des Synkretismus als auch zum Separatismus
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unterstitzt. Auf diese Tendenzen ist sie aber m.E. von ihrem Ansatz
her an sich nicht zu fixieren. Dann fixiert ferner nicht- bzw. antifemi-
nistische Theologie sich selbst umgekehrt auf einen von ihr selbst
undurchschauten und fiir die Behandlung der Geschlechterdifferenz
bis heute nachweislich folgenreichen Synkretismus, der durch eben
diese Fixierung und dogmatische Verteidigung noch einmal mehr ein
hochst problematischer zu nennen ist.

Nur in der Klammer der entsprechenden Differenzierungen im Blick
auf Synkretismusbegriff und -probleme ist in diesem Falle m.E. weiter
zu reden und hier wie dort zuallerst einmal — zu denken. Dabei ist
selbst gegentiber problematischen Gestalten von Synkretismus auch
innerhalb christlicher feministischer Theologie zu bedenken, als was
man solche Synkretismen im Blick auf Phanomene vor allem der sog.
Dritten Welt langst erkannt hat: als "Symptome einer eigenen (christli-
chen) Schuldgeschichte" (H.P. Siller 1991: 20). DaB dabei umgekehrt
diese Schuldgeschichte nicht sozialmoralistisch hochgerechnet und
zum Freibrief fir einen noch so experimentellen synkretistischen Um-
gang mit den christlichen Grundsakramenten werden sollte, der diese
kaum mehr als christlich identifizieren 4Bt (s.0. Il), steht auf einem
anderen Blatt. Und dabei wird feministische Theologie nicht nur ihre
eigene Fehlbarkeit (vgl. R.R. Ruether 1989: 75) in Rechnung stellen,
sondern auch ihre eigenen Kategorien weiter kritisch klaren miissen.
Fuhrt doch je nach Verstandnis von “patriarchal” die an sich notwen-
dige Patriarchatskritik zur "radikal-feministischen" Einstufung von Ju-
den- und Christentum als hoffnungslos patriarchal und von da aus zu
einem religbsen bzw. spirituellen Eskapismus (vgl. o. 2), der wohl
auch einfach die menschlichen — auch die weiblichen — Identitatspro-
bleme unterbestimmt.
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Die Praxis der Pastorinnen
Aspekte einer feministischen Pastoraltheologie

Die Praxis der Pastorinnen wird im Rahmen einer wissenschaftlichen
Tagung ein eigenes Thema. Das ist ein neues Phanomen. Das liegt
zundchst sicher daran, daB die Berufsgeschichte der Pastorinnen
noch kurz ist. Ich selber gehdre zur ersten Generation von Frauen, die
Anfang der 70er Jahre ihr Studium beginnen konnten in dem BewuBt-
sein, einen zwar noch ungewdhnlichen, jedoch in vielen Landeskir-
chen rechtlich abgesicherten Weg zu beschreiten.

Zum anderen aber ist das Interesse an den Frauen im Pfarramt, ob-
wohl sie mittlerweile uniibersehbar vorhanden sind, bisher merkw(irdig
gering im Rahmen pastoraltheologischer Reflexion. Das ist um so
erstaunlicher, als ihre Legitimation Uber Jahrzehnte hinweg theolo-
gisch heftig umstritten war.

Insofern ergreife ich gern die Mdglichkeit, meine Uberlegungen dazu
darzustellen, zumal ich der Uberzeugung bin, daB die Praxis der Pa-
storinnen reich an fruchtbaren Aufbriichen, aber auch an schwierigen
Konflikten ist, die ein weitergehendes Nachdenken verlangen. Nicht
nur um die Pastorinnen selbst geht es dabei und um Gestalt und Ver-
standnis des Pfarramtes. Auch der Blick fuir die Wahrnehmung von
Frauen und ihrer Bedeutung fiir das Theologisieren und die Arbeit der
Kirche berhaupt scharft sich im Blick auf die spezifische Praxis der
Frauen im Amt.

Nach einem Streiflicht auf die Geschichte werde ich zunachst die
grundlegende Problematik und Aufgabe entfalten, der sich Frauen im
Pfarramt aus feministischer Perspektive zu stellen haben.

Es folgen Anmerkungen dazu, inwieweit das Geschlecht iberhaupt
eine sinnvolle BezugsgroBe des wissenschaftlichen Fragens darstellt,
inwieweit es also auch sinnvoll ist, die Praxis der Pastorinnen als ein
eigenes Problemfeld in den Blick zu nehmen.

In einem dritten Schritt werde ich anhand des Gottesdienstes
konkretisieren, was ein Blick auf die pastorale Praxis leisten kann, der
die Geschlechterproblematik als eine leitende Fragestellung berick-
sichtigt.

Viertens werde ich einige Vermutungen dariiber anstellen, was die
Praxis der Pastorinnen an Verdnderungen in Struktur und Inhalt des
Pfarramtes auslost.
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Und schlieBlich werde ich in groben Umrissen ein mégliches For-
schungsprojekt skizzieren, das die Praxis der Pastorinnen umfassen-
der und fundierter wahrnehmen und bedenken kénnte, als das bisher
geschehen ist.

1. Bei der Eréffnung der Ausstellung "Das Weib schweigt nicht mehr”,
die vom Géttinger Forschungsprojekt zur Geschichte der Theologin-
nen zusammengestellt wurde, sagte die 1912 geborene, heute im Ru-
hestand lebende Pfarrerin lise Harter: "Unsere Berufsgeschichte ist
vielschichtig. Sie muB... auch gesehen werden als Geschichte der
Befreiung von einem bestimmten Frauenbild, das Manner und Frauen
verinnerlicht hatten und z.T. noch haben als sog. ‘christliches Frauen-
bild'. Das bedingte in der Vergangenheit nicht nur eine Auseinander-
setzung 1zwischen Frauen und Mannern, sondern auch zwischen uns
Frauen."

In diesen Worten spiegelt sich wider, was llse Harter am eigenen Leib
erlebte: Sie war eine der wenigen unter den sogenannten Vikarinnen,
die schon friih Anspruch auf das uneingeschrankte Pfarramt erhoben.
Und sie wurde als eine der ersten Frauen 1943 von Kunt Scharf, dem
damaligen Prases der BK Berlin-Brandenburg, zum vollen Amt ordi-
niert. Das war ein Akt des Protestes gegen den wenige Monate zuvor
gefaBten BeschluB der Bekenntnissynode der AlipreuBischen Union,
der das Amt der Vikarinnen als ein Amt sui generis erneut grundsétz-
lich vom Pfarramt unterschied und die Frauen von der &ffentlichen
Wortverkiindigung ausschloB.2 Dieser BeschluB erscheint um so
erstaunlicher, als damals bereits verschiedene Frauen das volle
Pfarramt ausfullten, indem sie die als Soldaten abwesenden Pastoren
in den Gemeinden vertraten.

Bei den Theologen wie bei den Theologinnen waren die in der Mehr-
zahl, die in einer androzentrischen Bestimmung der Geschlechterdiffe-
renz dem Wesen der Frau den Dienst, dem Wesen der Manner dage-
gen die Leitung zuordneten. An ein gleiches Pfarramt fir Frauen und
Manner war auf dieser Grundlage nicht zu denken.

1 Dagmar Henze, Die Konflikte zwischen dem *Verband evangelischer Theologinnen
Deutschlands® und der “Vereinigung evangelischer Theologinnen” um die Frage
des vollen Pfarramtes fur die Frau, in: Frauenforschungsprojekt zur Geschichte der
Theologinnen, Géttingen (Hg.), "Darum wagt es, Schwestern...". Zur Geschichte
evangelischer Theologinnen in Deutschland, Neukirchen-Viuyn 1994, 129-150, hier:
130.

2 Vgl. Dagmar Herbrecht, Der "VikarinnenausschuB" der Bekennenden Kirche der
AltpreuBischen Union, in: "Darum wagt es”, 315-360, besonders 354ff.
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Heute gehért das Ringen der Frauen und auch einiger Manner um die
gleichen Rechte der Pastorinnen der Vergangenheit an. DaB es
Pastorinnen gibt in wachsender Zahl, ist jedentfalls in unserem Kontext
zu einer Selbstverstandlichkeit geworden, an der offen nur noch selten
AnstoB genommen wird.

Gleichwohl ist das Thema der Identitat der Frauen in diesem Amt alles
andere als erledigt und noch weniger die Frage der Auswirkungen der
pastoralen Praxis von Frauen auf das Verstandnis des Amtes und
seiner Inhalte. Vielmehr haben die feministische Bewegung und die
feministische Wissenschaft eine Fille von Aufbrichen, Fragen und
Konflikten in das Pfarramt der Frauen und auch der Manner hineinge-
tragen. Friher mufBite von den Vikarinnen, wie es die wurttembergi-
sche Theologin Lore Volz in ihren Erinnerungen erzahit, um die
"...persbnliche Beauftragung..., oft noch in der Sakristei, innerlich im
Gebet gerungen werden, ehe der Schritt auf die Kanzel gewagt wer-
den konnte"3, weil ihnen ihre Kirche die Legitimation versagte. Heute
geht es um die Problematisierung eines von Mannern gepragten Be-
rufsbildes und der Traditionen, die es reprasentiert. Nicht mehr, ob es
Frauen erlaubt ist und ob sie féhig sind dazu, ein Pfarramt auszuflil-
len, ist die Frage, sondern: Wie sieht ein Pfarramt aus, das Frauen
gestalten und durch das die offene und verborgene Entwertung, Mar-
ginalisierung und Unterdriickung weiblicher Lebenszusammenhénge
nicht fortgesetzt wird?

Denn das ist die wesentliche Erkenntnis der feministischen Theologie,
daB die Strukturen der Kirche und die Inhalte und Symbolisierungen
der christlichen Tradition vielfaltig die patriarchale Ordnung der
Geschlechter widerspiegeln. Nicht zuletzt die Debatte um die Frauen-
ordination und die zahlreichen Demiitigungen und Beschrankungen,
die den Berufsweg der Theologinnen ber 50 bis 60 Jahre hin beglei-
teten, geben beredtes Zeugnis ab von dieser Tatsache.

So war die rechtliche Gleichstellung ein wichtiger Meilenstein in der
Berufsgeschichte der Theologinnen. Er schuf die Voraussetzung da-
fur, daB sie aus ihrer auch zahlenmaBig marginalen Existenz heraus-
wachsen konnten. Erstmals in der Geschichte des Christentums sind
sie im theologischen Diskurs nicht mehr nur als Einzelstimmen zu
vernehmen, sondern in einer aufeinander aufbauenden und sich an-
einander reibenden Vielstimmigkeit, die zunehmend an Gewicht ge-
winnt.

3 Lenore Volz, Talar nicht vorgesehen. Pfarrerin der ersten Stunde, Stuttgart 1994,
i
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Zugleich aber wéachst das BewuBtsein dafiir, daB die gleichen Rechte
allein nicht ausreichen, um Frauen in Kirche und Theologie den Raum
zu erdffnen, den ihnen die VerheiBung des Evangeliums von Freiheit
und Gnade zuspricht. Es ist eine Reflexion der Tradition und ihrer
Vermittiung mit der Gegenwart nétig, die die Kategorie des Ge-
schlechtes als zentrale Bestimmung berlcksichtigt, weil sich ohne sie
das Menschsein in der Regel auf das Mannsein reduziert. Damit aber
verschwindet die Existenz der Frauen bzw. erscheint nur noch als
Projektion eines androzentrischen Blickwinkels.

Dieser Perspektivenwechsel begriindet die feministische Theologie. In
ihren mittlerweile vielfdltigen Verzweigungen und Auseinandersetzun-
gen hat sie selbstverstandlich auch Auswirkungen auf das Pfarramt
und seine Praxis.

DaB nunmehr Frauen den Talar tragen, hat zwar nicht ohne weiteres
zur Folge, daB sich das Amt verandert. Vielmehr ist es ein zunichst
naheliegender Weg fur sie, sich mannlich zu identifizieren, Selbstbe-
wuBtsein und Bestatigung daraus zu gewinnen, "ebenso wie die Man-
ner" die anstehenden Anforderungen und Aufgaben zu bewaltigen.
Denn in einem traditionellen Mannerberuf fehlen weitgehend die
gleichgeschlechtlichen Vorbilder und Identifikationsméglichkeiten .

Gleichwonhl ist die Frau auf der Kanzel, die eben nicht mehr schweigt
und verschwiegen wird, sondern die verkiindigt und die mit ihrer durch
die Jahrhunderte als siindhaft abgewehrten und abgewerteten Kor-
perlichkeit leibhaftig an exponierter Stelle anwesend ist, ein Symbol
des sich verandernden Geschlechterverhéltnisses in Theologie und
Kirche. Nachdem die Hirden der bildungsméaBigen und rechtlichen
Gleichstellung hinter ihnen liegen, erscheint es fast als zwangslaufige
Folge, daB die Frauen die Reflexion ihrer spezifischen Situation in die
inhaltlichen Fragen hinein weitertreiben.

Dabei wird dann sogleich der zentrale Konflikt deutlich, der in unzahli-
gen Facetten die Identitdt und die Praxis der Pastorinnen bestimmt:
Einerseits finden sie sich vor als Frauen, die sich der Festschreibung
und Begrenzung ihrer Entfaltungsméglichkeiten durch die Rollenste-
reotypien der kulturell bestimmten "Weiblichkeit” bewuBt geworden
sind und die danach trachten, sie zu Uberwinden. Andererseits sind
sie Repréasentantinnen einer Tradition, die eben diese Festschreibun-
gen mit produziert hat und auch jetzt fortschreibt, insoweit sie der Ge-
schlechterproblematik gegeniiber indifferent bleibt.

Nun ist aber die Liebe zu dieser Tradition und die Erfahrung ihrer Be-
deutsamkeit fir die eigene Existenz die Grundlage daflr, daB Frauen
wie Manner den EntschluB fassen, das Pfarramt zum Beruf zu wéh-
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len. Pastorinnen und Pastoren wollen sich, miissen sich identifizieren
mit dem, was sie vertreten, um Uberzeugend und kompetent wirksam
werden zu kénnen. Fir Frauen ist diese Identifikation unter der femi-
nistischen Perspektive zu einer gebrochenen geworden: Sie wollen
verkiindigen, lehren, Seelsorge treiben, und sie wollen nicht weiterge-
ben und immer wieder bestatigen, was Frauen verschweigt, miBachtet
und sie ihres eigenstandigen Wertes und ihrer Freiheit beraubt.

Diese Wollen und Nichtwollen miteinander zu verkniipfen, ist duBerst
konfliktreich und herausfordernd: Geraten doch die jeweiligen
Loyalitdten allzuoft in schmerzliche Widerspriiche: die Loyalitat zur
weiblichen Existenz, die von den feministischen Herausforderungen
kaum unberihrt bleiben kann, und die Loyalitdt zur pastoralen
Existenz, durch die die Pastorin beruflich verpflichtet und willens ist,
sich in den Dienst der christlichen Tradition zu stellen.

Das ist ein personlicher Konflikt der Pastorin, der bearbeitet und einer
Lésung nahergefiihrt werden will. Und ebenso — und das ist wichtig —
ist es ein Konflikt ihrer beruflichen Verantwortung: Sind es doch
Uberwiegend Frauen, die in den Gemeinden die Adressatinnen und
Dialogpartnerinnen der Pastorinnen sind, und denen sie neben und in
dem Heilvollen der christlichen Botschaft zugleich auch das Kran-
kende, das Selbst der Frauen Verunsichernde und Abwertende ver-
mitteln.

Die Aufgabe, mit diesem Konflikt in den verschiedenen Feldern ihrer
Tatigkeit umzugehen, wird von vielen Pastorinnen sehr bewuBt
wahrgenommen. Er taucht auf als schwerwiegende Anfrage an die
Sinnhaftigkeit der eigenen Berufswahl, als Schwierigkeit, im Rahmen
der vorfindlichen Tradition Worte zu finden und sich zu artikulieren.
Denn Pastorinnen missen sprechen und leben zugleich mit der Erfah-
rung, daB ihnen in vielen Bereichen die Sprache des Glaubens frag-
wirdig geworden ist, daB sie sie verloren haben, bzw. sie in einem
komplizierten ProzeB der Neuaneignung begriffen sind.

In einem Traum, der mir von einer Pastorin berichtet wurde, stellt sich
das symbolisch sehr beeindruckend dar. Auf dem Héhepunkt der in-
neren Auseinandersetzung mit ihrer beruflichen Existenz, die ihr zeit-
weise das Betreten von Kirche und Gemeindehaus kémerlich unmég-
lich machte, weil es buchstablich zum Kotzen war, trdumte sie: "Ein
Engel erscheint mir, legt mir den Finger auf die Lippen und weist mich
an, ein Jahr lang nicht zu predigen und zu beten." Das Besondere an
diesem Traum ist es, daB die Pastorin nicht traumt, daB sie nicht
sprechen kann oder nichts zu sagen weiB, sondern daB es ein Got-
tesbote ist, der ihr die Schweigezeit auferlegt, gleichsam ein Morato-
rium, in dem Neues entstehen und Gestalt annehmen kann, ehe es
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nach auBen weitergegeben wird. Durch den Engel wird deutlich, daB
es um einen religidsen Konflikt geht, der gewissermaBen unter den
Schutz Gottes gestelit wird.

Solche leidvollen und schwierigen Wege sind die eine Seite der pasto-
ralen Existenz von Frauen, und das Wissen, daB es beileibe nicht nur
persénliche Konflikte sind, die sie auszufechten haben, ist wichtig, um
sie durchzustehen. Zugleich aber sitzt in den Konflikten ein kreatives
Potential, daB sich in einer phantasievollen und engagierten berufli-
chen Praxis zeigt. Wenn die Pastorinnen nicht einfach in den Talar,
wie ihn die Manner tragen, hineinschlipfen wollen und kénnen, dann
sind sie gezwungen, an eigenen Gewandern zu arbeiten und dadurch
auch die Manner herauszufordern dazu, ihr gewohntes Kleid kritisch
zu betrachten.

2. In meinen bisherigen Ausfihrungen habe ich vorausgesetzt, was in
der feministischen Forschung der letzten Jahre fragwirdiger und um-
stritten geworden ist: daB namlich das wie auch immer zu beschrei-
bende Frausein eine sinnvolle BezugsgréBe wissenschaftlichen Fra-
gens darstellt. In der Aufbruchsstimmung der 7oer und frilhen 80er
Jahre schien die gemeinsame Erfahrung der Unterdriickung eine aus-
reichende Basis dafiir zu sein. Nunmehr rickt das BewuBtsein der
Unterschiedlichkeit der Frauen untereinander in den Vordergrund,
aber auch die Frage, ob nicht die Orientierung der Blickrichtung am
Geschlecht ungewolit bestarkt und bestatigt, was gerade Uberwunden
werden soll: ndmlich die Gleichsetzung der Person mit ihrem Ge-
schlecht.

Diese Anfragen sind auch im Blick auf das Pfarramt der Frauen sehr
ernst zu nehmen: Denn natlrlich ist keine Pastorin wie die andere,
und ihre Praxis als eine besondere gegeniiber der der Manner zu be-
trachten, birgt in sich die Gefahr, Pastorinnen erneut als "die Anderen"
festzuschreiben und ihnen damit die Méglichkeit zu nehmen, ihre Ge-
schlechtsrollen immer wieder zu transzendieren.

Um dieser Gefahr entgegenzuwirken, gibt es in der neueren feministi-
schen Theoriebildung Stimmen, die das Geschlecht bis in die Biologie
hinein als ein kulturelles Konstrukt ansehen, das durch Diskurse
hervorgebracht wird.4 Diese radikale Position will ablésen, was bisher
als grundlegend galt: daB namlich zu unterscheiden ist zwischen dem
biologisch bedingten "sex" der Geschlechter und ihrem kulturell ge-
pragten "gender".

4 Vgl. das besonders intensiv diskutierte Buch von Judith Butler, Das Unbehagen der
Geschlechter, Frankfurt/M. 1991, edition suhrkamp 1722.
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Was in der feministischen Theoriebildung (und auch in der Praxis vor
allem jongerer Frauen) also lauft ist eine Dethematisierung des Ge-
schlechts. Dadurch wird zum einen die Freiheit gewonnen, die eigene
Rolle jenseits der festlegenden Geschlechterkategorien zu finden.
Zugleich aber kann Dethematisierung auch bedeuten, daB die
feministischen Anfragen lberhaupt von der Bildfliche verschwinden,
wie es in einer gesellschaftlichen Situation allgemeiner Verknappung
(u.a. von Arbeitsplatzen) manchen gesellschaftlichen Interessen si-
cher nicht ungelegen kdme.

Diese Thesen bleiben denn auch nicht unwidersprochen, wenn auch
Einigkeit dariiber besteht, daB die kulturellen Pragungen der Ge-
schlechteridentitdten bisher oft nicht ausreichend gewiirdigt worden
sind.5 Einleuchtend erscheinen mir hier vor allem die Stimmen, die die
rein sprachliche Orientierung der diskurstheoretischen Positionen kri-
tisieren, durch die die Menschen quasi entkdrpert werden. Mensch-
sein ist aber ohne Korperlichkeit, die sich fundamental an der Fort-
pflanzung durch die Geburt erweist, nicht denkbar. In allen Kulturen
bilden sich entsprechend der unterschiedlichen Beteiligung der Indivi-
duen an diesem Ereignis wie auch immer geartete geschlechtliche
Kategorien, sowie Symbole und Mythen, die diese Unterschiedlichkeit
darstellen. Sosehr die geschlechtlichen Kategorien und inre Symboli-
sierungen dabei unterschiedlichste Ergebnisse kultureller Konstruktio-
nen sind, sowenig lassen sie sich trennen von leiblicher Erfahrung und
Wahrnehmung. Weil es mindestens in dieser Hinsicht keinen Ort jen-
seits der Geschlechtlichkeit gibt, lassen sich die Mythen Uber die Ge-
schlechterdifferenz zwar kritisieren, verwandeln, neu erzahlen und
stehen sie zu unterschiedlichsten sozialen Realitdten in Beziehung.
Aber in Nichts auflésen lassen sie sich nicht.8

Was wir meines Erachtens brauchen ist eine doppelte Perspektive:
Zum einen den aufmerksamen Blick auf die Wahmehmung der (kultu-
rell und gesellschaftlich bedingten und damit verédnderbaren) Auswir-
kungen der Geschlechterdifferenz, wie sie unleugbar Uberall vor-
handen sind. Zum anderen aber den Blick darauf, ob unsere jeweilige
Beschreibung der durch die Geschlechterdifferenz gepragten Wirk-
lichkeit diese erneut festschreibt oder sie transzendiert und damit
neue Freirdume eréffnet.

5 Vgl. dazu das Themenheft der Feministischen Studien 11 (1993), Heft 2: Kritik der
Kategorie "Geschlecht".

8 Vgl. Hilge Landweer, Kritik und Verteidigung der Kategorie Geschlecht. Wahmeh-
mungs- und symboltheoretische Uberlegungen zur sex/gender-Unterscheidung, in:
A.a.0., 34-43.
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Insofern scheint es mir weiterhin sinnvoll, das Geschlecht als Kate-
gorie der Analyse zu benutzen, freilich unter Berlcksichtigung der
oben benannten Einwande: Weder dirfen die Unterschiede weiblicher
Existenz ignoriert werden, noch darf die Frage libergangen werden,
was denn ihre jeweilige Beschreibung etwa an Festschreibungen pro-
duziert, und was sie bewirkt im ProzeB des "doing gender", der all-
taglichen interaktiven Herstellung unseres Geschlechtes.

Vor dem skizzierten Hintergrund erscheinen mir auch die psychoana-
lytischen Theorien zur Geschlechterdifferenz erhellend. Interessant
sind sie besonders insofern, als sie die unbewuBten Bilder von Weib-
lichkeit und Mannlichkeit in unserer Kultur untersuchen, Bilder, die
neben anderen Faktoren das Geschlechterverhéltnis fortwédhrend be-
stimmen und damit am "doing gender" grundlegend beteiligt sind.

Die Psychoanalytikerin Christa Rohde-Dachser hat dazu einen wichti-
gen Beitrag geleistet.” Ausgehend von den unbewuBten Bildern von
Weiblichkeit, wie sie sich in den Schriften Sigmund Freuds und seiner
Schiilerin Helene Deutsch widerspiegeln, umreiBt sie die kollektiven
unbewuBten Phantasien, die in unserem Kontext die Beziehungen
zwischen Frauen und Mannern immer wieder mit pragen und gestal-
ten.

Das unbewuBte Weibliche erscheint in ihrer Analyse der Konzepte
Freuds als Container fur alles, was in sein narziBtisch gepragtes Bild
von Mannlichkeit nicht hineinpaBt. Unsicherheit, Verletzlichkeit und
Abh#ngigkeit werden dadurch auf die Frau projiziert. Diese Phanta-
sien wehren die Mdglichkeit ab, daB es eine vom Mann unabhéngige
Frau mit einem eigenen Begehren geben kénnte.

Das unbewuBte Weiblichkeitsbild von Helene Deutsch spielt mit dem
ihres Lehrers zusammen: Es tabuisiert die weibliche Autonomie und
die Aggressivitat der Frauen, und es idealisiert den Mann.

"Tochterliche Existenz"® nennt Rohde-Dachser das Frausein in die-
sem Beziehungsmuster, von dem sie annimmt, das sein unbewuBter
Hintergrund gegenwartig weiterhin (noch) wirksam ist, auch wenn die
sozialen Realitdten der Geschlechter in Bewegung geraten sind und
die Kosten des narziBtischen Zusammenspiels fir beide Geschlechter
allmahlich ins BewuBtsein dringen. Viele Frauen merken, daB sie ihr
in die mannliche Idealisierung hinein verlorenes Selbst in die eigene
Person zuriicknehmen missen, Manner bemiihen sich um die Ak-
zeptanz ihrer Begrenzungen und Verletzlichkeiten. Beides aber kann

7 Vgl. Christa Rohde-Dachser, Expedition in den dunklen Kontinent. Weiblichkeit im
Diskurs der Psychoanalyse, Berlin/Heidelberg/New York 1991.
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nicht gelingen ohne eine Auseinandersetzung mit den zahlebigen un-
bewuBten Bildern von Weiblichkeit und Mannlichkeit und ohne die An-
strengung, sie zu verwandeln. Denn so unterschiedlich die individuel-
len Auspragungen des Lebens von Mannemn und Frauen in unserer
Gesellschaft sind, so wenig kénnen sie sich doch Iésen von der Be-
zugnahme auf das, was in der Gesellschaft als weiblich oder mannlich
gilt. Und das ist auch durch die unbewuBt wirkenden Bilder bestimmt.

Die Pastorinnen, die mit gleichen Rechten ausgestattet nunmehr seit
Uber 25 Jahren immer selbstverstandlicher ihr Amt wahrnehmen, sind
ebenfalls konfrontiert damit, daB in und unter dieser Selbstverstand-
lichkeit die traditionellen Geschlechterbilder fortleben, geronnen in
vielen Symbolen der christlichen Tradition und allgegenwartig in den
alitaglichen Interaktionen und in den Strukturen der Kirche.

Die Erwartung an sie, weitgehend wohl auch ihre eigene Erwartung,
war ja zunéchst, daB sie fraglos hineinschlipfen in das Kleid der Tra-
dition, das in den Jahrhunderten des Pfarramtes der Manner vorge-
préagt und gestaltet war, daB sie es sich als gehorsame T&chter zu ei-
gen machen.

Aber indem die Frauen sich aus solcher t6chterlichen Existenz zuneh-
mend befreien und ihr eigensténdiges Wollen entdecken, geraten sie
in Widerspruch zum Vorfindlichen. Sie verwerfen es , "ménnlich zu
werden", wie es in der alten Kirche ein Weg fiir Frauen war, sich der
sltindhaften Leiblichkeit zu entledigen, um im Geistlichen den M&nnern
gleich zu werden.? Ganz im Gegenteil: Um die Anknipfung des Gei-
stes an den Leib geht es ihnen, die Ruckbindung des vermeintlich
grandios Unabhangigen an seine materiellen Voraussetzungen, Kraft-
quellen und Grenzen. Es geht darum, das sichtbar zu machen, was im
Bild des Weiblichen abgewehrt und mit ihm unsichtbar gemacht
wurde. Wo es zur Darstellung kommt, nicht in sich unterwerfender
Abhangigkeit, sondern in selbstverstandlicher Eigensténdigkeit, be-
deutet es nach wie vor eine groBe Konfrontation und Verunsicherung.

3. Was es heiBt, wenn Pastorinnen mit ihrer Arbeit die gangigen Ge-
schlechtsrollenzuschreibungen Gberschreiten und damit Theologie
und kirchliche Praxis verandern, I&Bt sich in vielen Bereichen ihrer Ta-
tigkeit sichtbar machen. Besonders deutlich wird es im Gottesdienst,
den die Pastorinnen mit den Menschen inrer Gemeinden feiern.

8 AaQ, 81,

9 Vgl. Kari Vogt, "Méannlichwerden™ - Aspekte einer urchristlichen Anthropologie, in:
Conc 21 (1985), 434-442.
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Zum einen sind die Pastorinnen hier im Zentrum ihrer Arbeit, durch
das sie erkennbar und uniubersehbar zur Pastorin werden. Es ist ja
kein Zufall, daB ihnen dieses Zentrum in ihrer Berufsgeschichte be-
sonders hartndckig verweigert wurde: Im Hauptgottesdienst am
Sonntagmorgen im Talar auf der Kanzel zu stehen, darum muBten die
Pastorinnen lange kampfen.

Zum anderen aber konzentriert sich in der Gestaltung des Gottes-
dienstes auch die feministisch-theologische Kritik: Liturgische Spra-
che, religibse Symbolik, biblische Texte, Lieder — fast durchgehend
spiegelt sich in ihnen ein Geschlechterverhaltnis wider, das die Exi-
stenz der Frauen ignoriert. Es wird Gottesdienst gefeiert, als ob es sie
nicht gabe, obwohl sie doch die Mehrzahl derjenigen darstellen, die
zum Gottesdienst kommen.

Ist die Pastorin einmal auf dieses Phanomen aufmerksam geworden
— und es ist gegenwartig kaum méglich, nicht darauf aufmerksam zu
werden — steht sie vor schwierigen Gestaltungsaufgaben. Denn wie
kann sie fortsetzen, was dazu beitrégt, daB ihre eigene Existenz und
die ihrer Schwestern miBachtet wird? Der Wert und die Wichtigkeit
des Gottesdienstes stehen auf der einen Seite, seine patriarchale Ge-
stalt, die sich der Anverwandlung durch Frauen widersetzt, auf der
anderen.

Wie sollen Frauen Vergewisserung ihrer Identitidt im Gottesdienst
erfahren, wenn sie den Zuspruch dieser Vergewisserung fast aus-
schlieBlich vermittelt iber Mannergeschichten héren, wenn die Séhne
Gottes allgegenwartig sind, die Téchter Gottes aber kaum erschei-
nen? Wie sollen sie vertrauen auf den gleichen Grund fir alle in der
Taufe, auf die Einladung an alle zum Abendmabhl, wenn sie in Liedern,
Texten, liturgischen Stucken hinter Bridern und Jingern verschwin-
den? Wie sollen sie in einer fast ausschlieBlich androzentrischen
Symbolwelt eine Perspektive finden, um ihre Existenz im religiésen
Horizont zu deuten, sich in Beziehung zu setzen zum Géitlichen in ih-
ren Méglichkeiten und Grenzen?

Jede gottesdienstliche Interaktion hat teil am "doing gender”. Zweifel-
los ist die Tatsache an sich, daB Pastorinnen daran mitwirken, bereits
eine Irritation der patriarchalen Muster. Das allein geniigt aber nicht,
um aufzubrechen, was sonst noch vermittelt wird in den traditionellen
Formen: DaB Frauen nicht wichtig genug sind, um eigens benannt
und angesprochen zu werden. DaB zentrale Themen ihrer Lebenszu-
sammenhange nicht in die Inhalte des Gottesdienstes eingehen. Und
daB gynomorphe Bilder es nicht wert scheinen, neben anderen das
Gottliche zu symbolisieren.
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Die Arbeit am Gottesdienst und der Versuch, die patriarchalen
Sprachmuster und Bilderwelten in Bewegung zu bringen, ist darum ein
wichtiges — vielleicht das wichtigste — Thema in der Praxis der Pasto-
rinnen. Wie sie die Texte der biblischen Tradition verwenden und wel-
che sie auswahlen, ob und wie sie die liturgischen Formeln der
Agende verandern, welche Liedstrophen sie singen wollen, was und
von welchem Ont her sie predigen, wie es gelingen kann, neben dem
Wort auch Leibhaftes zum Tragen zu bringen — all das beschéftigt
viele Pastorinnen auf eine sehr existentielle und oft auch sehr produk-
tive Weise. Weitgehend sind sie dabei nach wie vor auf sich allein ge-
stellt, angewiesen auf die Arbeit in informellen Gruppen, in denen sie
gemeinsam experimentelle Liturgien und Rituale entwickeln. Teilweise
gibt es mittlerweile auch einschlégige Literatur: Gottesdienstmodelle,
Liederbucher, liturgische Textsammlungen, Predigthilfen mit feministi-
scher Perspektive.10 Vieles davon ist allerdings entstanden auf dem
Hintergrund einer Frauenkultur, die mit der Wirklichkeit der normalen
Ortsgemeinde nicht leicht zu vermitteln ist. Durch gesamtkirchliche
Vorgaben bzw. Arbeiten der praktisch-theologischen Wissenschaft
erfahren die Pastorinnen bisher kaum Unterstiitzung.

Fur die breitere kirchliche Rezeption der feministischen Anfragen an
den Gottesdienst wird es nicht ohne Bedeutung sein, was die weitere
Bearbeitung der erneuerten Agende ergeben wird, bei der nun auch
Frauen mitwirken.

Der Agendenentwurf zeigt ja durchaus das Bemihen, der aufgewor-
fenen Problematik insoweit Rechnung zu tragen, als eines der leiten-
den Kriterien der Erarbeitung die Formulierung in inklusiver,
geschlechtergerechter Sprache ist.1! Allerdings geht die Durchfiihrung
dieses Kriteriums vielen Frauen nicht weit genug. So kritisiert z.B. eine
Arbeitsgruppe des nordelbischen Frauenreferates, die den Agen-
denentwurf bearbeitet hat, u.a. folgende Punkte12:

10 Vgl. z.B. Heid Rosensrock/Hanne Kéhler, Du Gott, Freundin der Menschen. Neue
Texte und Lieder fir Andacht und Gottesdienst, Stuttgart 1991; Brigitte Enzner-
Probst/Andrea Felsenstein-RoBberg, Wenn Himmel und Erde sich beriihren, G-
tersloh 1993 (Grundelemente flr Frauengottesdienste und gleichnamiges Lieder-
buch); Eva Renate Schmidt/Mieke Korenhof/ Renate Jost (Hg.), Feministisch gele-
sen, Bd.1, 1988, Bd.2, 1989; Janet Morley, Preisen will ich Gott, meine Geliebte,
Freiburg i. Br. 1989.

11 Vgl. Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschlands/Evangelische Kirche
der Union /Hg.); Erneuerte Agende. Vorentwurf, Hannover 1990, 10.

12 Vgl. Stellungnahme zur Erneuerten Agende, in: Informationen aus dem Frauenrefe-
rat der Nordelbischen Ev.-Luth. Kirche, Januar 1994 (Frauenreferat der NEK, Dani-
sche Str. 21-35, 24103 Kiel)
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In den Formulierungen des Segens werden Varianten vermiBt,
"die sich durch eine inklusive sprachliche Fassung bzw. durch
eine groBere Variabilitat der Gesten auszeichnen™13,

Auch im Abendmahl sollte die inklusive Sprache bis in die Einset-
zungsworte hinein durchgehalten werden. AuBerdem Kkritisieren
die Frauen, daB das Abendmahl in seinen Deutungen fast aus-
schlieBlich als Mahl der Sundenvergebung durch den blutigen
Tod Jesu erscheint, die Aspekte des Gemeinschaftsmahles und
des Reiches Gottes aber inhaltlich und gestalterisch kaum zum
Tragen kommen.

Die Frauen wiinschen sich mehr nonverbale Elemente: Gesang
und Stille, Tanz und Meditation sollen mehr Raum haben im
Gottesdienst.

Im jeweiligen Proprium der Erneuerten Agende spielen die
Frauen kaum eine Rolle: Sie sind nicht existent in den Kollekten-
gebeten und in den Sonntagsthemen des Kirchenjahres "so gut
wie unsichtbar'14,

Ebenfalls die Gebetsvorschlage nehmen keine Themen auf, die
besonders Frauen benihren. Mannliche Gottesbilder dominieren.

Die Gottesanreden der Agende orientieren sich insgesamt an ei-
ner androzentrischen Symbolik. "Vergeblich haben die Frauen...
nach Formulierungen gesucht, die von einem Gottesbekenntnis
gepragt sind, in dem sich die Sehnsucht nach einem herrschafts-
freien Zusammenleben und der Wunsch nach Okumene aus-
drickt."15

Insgesamt kommt die Arbeitsgruppe in Bezug auf das Kriterium
der inklusiven Sprache zu dem Urteil, daB sie "theologisch in kei-
ner Weise zum Ausdruck” komme, und daB sie auch anthropolo-
gisch "nicht durchgehalten" wird.16

Ohne daB ich auf das Einzelne dieser Kritik hier eingehen kann,
macht sie doch deutlich, daB es um mehr geht, als das Austauschen
weniger Formulierungen. Vielmehr kommt ja im Gottesdienst konzen-
triert zur Darstellung, was Theologie und Glaube in ihrer Gesamtheit

AaO, 7.
AaO, 8.
A.aQ, 10.
AaQ, 11.
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ausmachen. Und in ihrer Gesamtheit auch werden sie aus feministi-
scher Perspektive hinterfragt.

Insofern sind die Veranderungen, die Pastorinnen und andere Frauen
am Gottesdienst fordern und teils auch in Praxis umsetzen, eine be-
sondere Provokation. Es wird deutlich, daB Kirche und Theologie nicht
bleiben, wie sie sind, wenn die Frauen im BewuBtsein ihrer ver-
gangenen und gegenwadrtigen Situation und im Zutrauen auf ihr ei-
genstandiges Denken, Wollen und Glauben ihren Raum der EinfluB-
nahme ausfiillen. DaB dies Konflikte auslést zwischen Frauen und
Mé&nnern und auch unter Frauen, und daB es nach wie vor flr Frauen
nicht selbstverstandlich ist, sich ihren Raum zu nehmen, ist dabei
nicht verwunderlich. Ist doch die Bewegung, in die die Geschlechts-
rollen geraten sind, noch ein relativ junges Phanomen. Und sind doch
die unbewuBten Leitbilder dessen, was "weiblich" und was "méannlich"
ist, und die damit verbundenen Zuordnungen und Bewertungen we-
sentlich trager in ihrer Veranderung als die soziale Wirklichkeit.

4. In der Person der Pastorinnen — das hoffe ich deutlich gemacht zu
haben — prallt aufeinander, was auch sonst im Rahmen Kirchlicher
Praxis ein konflikttrachtiges Thema ist: DaB die Lebenszusammen-
hange und QOrientierungen besonders der Frauen aber auch der Man-
ner einem starken Wandel unterliegen, und daB sie sich stoBen mit
einem religibsen Deutungshorizont, dem der patriarchale Ge-
schlechtsmythos so wirkmachtig eingezeichnet ist.

Der Wandel der Geschlechtsrollen ist ein wesentlicher Teil der gesell-
schaftlichen Entwicklung, die in der Soziologie unter den Stichworten
“Individualisierung” und "Pluralisierung” verhandelt wird. Elisabeth
Beck-Gernsheim und Ulrich Beck haben dazu in den letzten zehn Jah-
ren eine Fulle von erhellenden Verdffentlichungen beigetragen.”
Darin wird deutlich, wie sehr die wachsende Entraditionalisierung und
Individualisierung verknupft ist mit der Verénderung der Lebenssitua-
tion von Frauen: Seit den 60er Jahren sind Geburten im bisher nicht
dagewesenen MaBe planbar, ist Haushalt immer weniger harte und
zeitaufwendige Arbeit geworden, ist die Lebenszeit von Frauen, die
sie ohne Kinder verbringen, fiir die sie sorgen missen, deutlich langer
geworden. Sie haben bildungsmaBig ungeheuer aufgeholt und dran-
gen entsprechend ihrer guten Qualifikationen auf den Arbeitsmarkt.
Sie haben an Freiheiten gewonnen und unterliegen auch neuen
Zwangen. War in der Generation derer, die in den 50er und frihen

17 Vgl. Ulrich Beck, Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne, Frank-
furt/M. 1986; Ders./Elisabeth Beck-Gernsheim, Das ganz normale Chaos der Liebe,
Frankfurt/M. 1990; Dies. (Hg.), Riskante Freiheiten , Frankfurt/M. 1994.
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60er Jahre erwachsen geworden sind, der Lebensentwurf noch viel
deutlicher durch die Perspektive der Ehe und der Mutterschaft be-
stimmt, wird jetzt die Gestaltung der eigenen Biographie zur befli-
geinden aber auch zur bedrdngenden, risikoreichen Aufgabe. Diese
Aufgabe teilen sie mit den Mannern, allerdings, das haben viele
Untersuchungen ergeben, haben sie im Unterschied zu den Mannern,
die sich im Schnitt nach wie vor an der Prioritat ihres beruflichen Wer-
deganges orientieren, mehrere Ziele in ihrer Lebensplanung zu
vereinbaren. Fur sie ist es eben nicht von vomnherein klar, ob Beruf
oder Kinder die Prioritét in ihrem Leben haben sollen, bzw. ob und wie
es gelingen kann, in einem institutionellen Rahmen, der nach wie vor
mit den Frauen als den Hauptverantwortlichen flr die Kleinkinderer-
ziehung und die Kranken- und Altenfirsorge rechnet, beides mitein-
ander zu verbinden.

Diese doppelte Zielsetzung in Frauenbiographien — die ja potentiell
auch dann erhalten bleibt, wenn die Entscheidung fur Beruf oder fir
Kinder gefallen ist, ergibt im Vergleich zu den Mannerbiographien in
vielen Fallen eine scheinbare Diffusion und Planlosigkeit. Frauen pla-
nen nicht Uber lange Zeitrdume, solange sie mit der Frage fur oder
gegen Kinder bzw. mit der Versorgung von Kleinkindern befaBt sind.

Das hat auch Brigitte Enzner-Probst in den Biographien der Pfarrerin-
nen festgestellt, mit denen sie Interviews zu ihrem Lebenslauf und ih-
rer beruflichen Situation durchgefiihrt hat.'® Sie schreibt dazu: "Die
verschiedenen Optionen, vor denen Frauen heute stehen und die sich
in ihrem Lebensgeflige so konflikthaft spiegeln, stellen auf der ande-
ren Seite auch einen groBen Reichtum verschiedener Erlebnisebenen
und -horizonte dar, die auf der rein mannlich-beruflichen Schiene so
nie moglich wéren.... 'In alle Richtungen zugleich' — so l&Bt sich das
Bemlhen der befragten Pfarrerinnen umschreiben, keine der mogli-
chen Optionen zu verlieren, die Fille der Mdglichkeiten nicht vor-
schnell aufzugeben. Der Preis dafir ist eine Unschérfe in der Gestal-
tung des eigenen Lebensplans, das Zuriickscheuen davor, sich fest-
zulegen, sich zu entscheiden, eine der Méglichkeiten endgiiltig zu
verabschieden. Nur wenige der Befragten entscheiden sich schon
frihzeitig und mit Konsequenz etwa fir die berufliche Dimension.
Vielen fallt es schwer, sich fir eine der Méglichkeiten zu entscheiden.
Sie verfangen sich in Ambivalenzen, in einer fast selbstquéalerischen

18 Vgl. B.Enzner-Probst, Pfarrerin. Als Frau in einem Mé&nnerberuf, Stuttgart 1995,
127ff.
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Diskussion mdglicher Modelle und Alternativen, ohne konkrete
Schritte struktureller Veranderungen zu wagen."19

Entsprechend zurtickhaltend falit Enzner-Probsts Urteil dariiber aus,
was sich denn an Veranderungen und verwandelten Perspektiven
durch die Frauen im Pfarramt auftut. Solange die strukturelle Situation
sich fur Frauen nicht grundséatzlich andert, werden sie aus diesen Am-
bivalenzen, die ja auch wertvoll sind, weil sie zwischen den verschie-
denen Lebensbereichen vermitteln und der Eindimensionalitit des
eindeutig karrierebezogenen Lebenslaufes widerstehen, nicht heraus-
kommen. Schén finde ich das Symbol des Mantels aus dem Marchen
"Allerleirauh”, das Enzner-Probst zur Beschreibung weiblicher Identitat
benutzt: Aus vielen verschiedenen Fellsticken ist dieser Mantel zu-
sammengesetzt wie die Vielfalt, die Frauen in ihrer Lebensgestaltun

abverlangt wird heute, und wie sie sie sich auch selbst abverlangen.?

Wichtig fur Frauen — wie nie zuvor in ihrer Geschichte — ist in all dem
die Frage, was sie denn wollen in der Gestaltung ihres Lebens. Das
aber ist eine Frage, mit deren Beantwortung Frauen es oft schwer ha-
ben.

Aus psychoanalytischer Perspektive hat Jessica Benjamin fir diese
Schwierigkeit einen sehr Uberzeugenden Erklarungsversuch angebo-
ten. In ihrem Aufsatz "Macht und Begehren der Frau™! geht sie der
Frage nach, warum das fehlende Begehren der Frau nicht nur ein
Uberholtes Postulat einer unzeitgeméBen Psychoanalyse ist, sondern
ebenso auch eine Teilwahrheit, insofern die Gleichsetzung von Mann-
lichkeit mit Begehren und Weiblichkeit mit Begehrtwerden nicht nur als
— zu kritisierende — Uberzeugung, sondern auch als ein wirklicher Zu-
stand existiert, dessen Genese erklarungsbedurftig ist. Und so fragt
sie: "Wie wird das Begehren der Frau entfremdet und in Unterwerfung
und Abhéangigkeit verwandelt?... Wie geschieht es, daB Frauen ihr ei-
genes Begehren in einem anderen suchen; daB sie darauf hoffen, ihr
eigenes Begehren durch die Vermittiung der Subjektivitédt eines ande-
ren an- und wiederzuerkennen?"22 Und aus meinem Zusammenhang
hier will ich dazusetzen: Wie kommt es, daB Frauen oft schwer wis-
sen, was sie wollen und wenig Mut haben, ihrem Wollen Raum und
Recht zu geben?

19 Ebd., 170f.
20 Vgl. ebd., 199f.

21 J.Benjamin, Macht und Begehren der Frau, in: Chr.Rohde-Dachser, Psy-
choanalytische Zeitdiagnosen, Géttingen 1992 ,97-123.

22 Ebd.,105.
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Die Erklarung Benjamins fihrt zuriick in die Zeit frihkindlicher Ent-
wicklung erster Selbstandigkeit und erster Wahrnehmung eines eige-
nen, vom anderen unterschiedenen Willens (zweite Halfte d. ersten
Lebensjahres). In dieser fir das Kind durchhaus schwierigen und kon-
flikthaften Zeit braucht es dringend die Bestatigung seines eigenen
Wollens (trotz aller bestehenden Abhangigkeit), und es sucht sie
durch identifikatorische Liebe zu einem Gegeniiber, in dem dieses
unabhangige Wollen verkdrpert ist und das dem Kind signalisiert: Ja,
du bist wie ich! In unsererem kulturellen Kontext, in dem die Betreu-
ung der Kleinkinder nach wie vor primar von den Frauen wahrge-
nommen wird, wird diese Rolle meist vom Vater eingenommen, der
das unabhangigere Leben in der AuBenwelt fiir das Kind reprasentiert.
Das aber ist flir das kleine Madchen im doppelten Sinn problematisch:
Zum einen bestatigen Vater die identifikatorische Liebe ihrer Téchter
offenbar schlechter als die ihrer S6hne. Weil sie sich mit inrem Begeh-
ren nicht mit dem Vater identifizieren kénnen, idealisieren sie den, der
das hat, was sie nicht haben kénnen. So verwandelt sich die Liebe,
die eigentlich den Wunsch entspringt, so zu sein wie der Geliebte, in
Anbetung und Unterwerfung. Aber auch wenn der Vater das Begehren
seiner Tochter bestatigt, gerat sie dadurch in Probleme, solange nicht
auch die Mutter als Subjekt erscheint, "sich handelnd in der Welt be-
wegt und ihr Begehren zum Ausdruck bringt".23

Dieser Gedankengang bestatigt sich darin, was Enzner-Probst von
den Pastorinnen erfahren hat in ihren Interviews: Ihr Weg in den Beruf
fihrte (ber die Identifikation mit Vatern aller At und Uber den
Wunsch, anders zu sein als ihre Mtter.24 Auf diesem Weg das ei-
gene Begehren zu entdecken, ist in unserer kulturellen Bestimmung
der Heterosexualitdt und der damit verbundenen Zuschreibungen von
Geschlechtsrollen ein schwieriger Weg.

Aber auch theologisch finde ich den Argumentationsgang von Benja-
min anregend. Begrindet er doch, wie wichtig fiir Frauen in der Ent-
deckung ihres eigenen Wollens eine Verwandiung der Symbolwelt ist:
Auch im Géttlichen muB das Weibliche als wollendes und handelndes
Subjekt Darstellung finden und muB Mutterliches wie Vaterliches der
einzelnen Frau vermitteln: Du bist meine liebe Tochter mit all deinem
Begehren und Wollen.

In unserer Situation, in der Frauen — Pastorinnen und andere — so
herausgefordert sind darin, die divergierenden Teile ihrer Biographie
nebeneinander- und zusammenzuhalten, brauchen sie Raume, in

23 Ebd., 111.
24 Enzner-Probst, a.a.0., Kap.ll und llI.
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denen ihr Wollen gestéarkt und geheilt wird, und viele Frauen erhoffen
das auch nach wie vor von dem, was ihnen in der Kirche begegnet.

Genauso wichtig ist das, was strukturell geschieht, um Frauen wie
Mannern Ausgange aus den traditionellen Geschlechtsrollenzuschrei-
bungen zu erméglichen. Ein wichtiger Punkt ist dabei die Frage der
Begrenzung des Pfarramtes, denn wer potentiell immer im Dienst ist,
kann nur schwer Verantwortung flir ein wie auch immer geartetes Pri-
vatleben tubernehmen.

Aus der Lebenswirklichkeit von Frauen heraus sieht ein potentiell un-
begrenztes Engagement im Pfarramt immer schon fragwirdig aus.
Wo einem Berufsbild nur entsprochen werden kann, wenn eine be-
reitwillige Pfarrfrau im Hintergrund die reproduktiven Arbeiten erledigt,
ja, wenn sie méglichst noch die Grenzen der Arbeitskraft des Pfarrers
ausweitet durch eigene Aktivitaten in der Gemeinde, dann kann die-
ses Bild nicht mehr stimmen, wenn Frauen ihre eigenen Berufe aus-
Uben oder wenn sie selber Pastorinnen sind und im Normalfall keinen
Mann haben, der bereit ist, solche weitgehende Unterstitzung ihrer
Berufstéatigkeit zu leisten.

Auch in den pastoraltheologischen Uberlegungen der letzten Jahre
taucht das Thema der Begrenzung des Pfarramtes und seiner Entla-
stung von Uberzogenen Erwartungen und Anspriichen auf, nachdem
ihm lange immer neue Aufgaben und immer mehr Verantwortlichkeit
far die Zukunft und Glaubwurdigkeit der Kirche zugesprochen worden
waren.25 So pladierte Wolfgang Steck unter dem Stichwort der Pro-
fessionalisierung des Pfarramtes fiir eine emneute Frage nach der Ar-
beit des Pastors/der Pastorin, um die Anforderungen des grenzenlo-
sen existentiellen Engagements und der unbeschrankten persénlichen
Biirgschaft fiir die Inhalte der Verkiindigung zu relativieren.28

Es liegt nahe zu vermuten, daB es u.a. die Existenz der Pastorinnen,
bzw. im weiteren Rahmen die Zunahme der Berufstatigkeit von
Frauen Uberhaupt ist, die es aufdrangt und moéglich macht, dartiber
nachzudenken, wo die Anspriiche an das Pfarramt tber das mensch-
liche MaB hinauszuwachsen drohen. Hat es doch eine sehr narziBti-
sche Komponente, die "Schllsselrolle”, die die Kirchenmitglied-
schaftsuntersuchungen der EKD den Pastorinnen und Pastoren zu-
schreiben, unhinterfragt anzunehmen, anstatt so mit ihr zu arbeiten,

25 \gl. Christian Méller; Zwischen “"Amt" und "Kompetenz". Ortsbestimmung pastoréier
Existenz heute, in: PTh 82 (1993), 460-475; Wolfgang Steck, Die Privatisierung der
Religion und die Professionalisierung des Pfarrerberufs, in: PTh 80 (1991), 306-
321.

26 Vgl. Steck, a.a.0.
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daB es méglich wird, Verantwortung und Engagement auch wieder zu
teilen und zur Partizipation einzuladen. Das jedenfalls ist das erklarte
Ziel d;er Theologinnen, die sich bisher zu diesem Thema geaduBert ha-
ben.2

Die Reflexion einer sinnvollen Begrenzung und damit Konzentration
von Arbeit und Engagement im Pfarramt jedenfalls erscheint mir ge-
genwartig eines der wichtigsten Themen pastoraltheologischer Be-
mihungen. Je weniger es klar ist in den diffusen Lebensverhéltnissen
der Religion in unserer Gesellschaft, was denn eigentlich die Aufgabe
des Pastors und der Pastorin ist, um so eher entsteht die Gefahr, die
eigene Existenzberechtigung durch vermehrte Leistung und grenzen-
lose Verfiigbarkeit unter Beweis zu stellen. Es ist ja eine Krankung,
wenn der Sinn einer Arbeit nicht mehr selbstverstandlich wahrnehm-
bar ist. Und es ist ein Schutz vor dem Schmerz und der Wut, die damit
verbunden sind, wenn um so mehr gearbeitet und geplant wird.

Auch wenn es den Pastorinnen in ihrer Praxis meist ebenso schlecht
gelingt wie ihren Kollegen, sich Gberfordernden Anspriichen zu entzie-
hen28, so ist es doch mein Eindruck, daB sie oft mehr darunter leiden,
sensibler ihre Grenzen wahrnehmen und offener dariiber sprechen.

5. Sehr haufig ist die Vermutung zu héren, daB die Frauen im Pfarr-
amt in der Regel mehr Beziehungskompetenz einzubringen haben in
ihre Arbeit als viele ihrer mannlichen Kollegen, nicht, weil das ihr We-
sen ist, sondern weil Frauen Beziehungsarbeit im kulturellen Kontext
besser gelernt haben. Das geht auch hervor aus dem bisher allerdings
sehr begrenzten empirischen Material, daB es Uber die Praxis von Pa-
storinnen gibt: Sie selber sehen sich so und werden auch von auBien
entsprechend wahrgenommen.2® Kommunikative Fahigkeiten aber
sind in den letzten Jahren immer wieder als notwendige Vorausset-
zung flr das Pfarramt beschrieben worden.30

DaB Frauen stark sind in der Beziehungsarbeit, entspricht den
Anforderungen, die sie in ihrer traditionellen Rolle auszufiillen haben.
Im familiaren Kontext waren sie es (und sind es weitgehend noch), die

27 \gl. dazu Ulrike Wagner-Rau, Zwischen Vaterwelt und Feminismus. Eine Studie zur
pastoralen Identitét von Frauen, Gitersloh 1992, 193ff.

28 Vgl. Ulrich Schwab u.a.; Pfarrerin in Amt: "Sie schléft nicht, sie ruht nur...", in: ThP
25 (1990), 3-12.

29 Vgl. Wagner-Rau, Vaterwelt, 182f.

30 Vgl. z.B. Der Beruf des Pfarrers/der Pfarrerin heute. Ein Diskussionspapier zur
V.Wiirzburger Konsultation iber Personalplanung in der EKD, November 1989, er-
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ftr diesen Bereich eine besondere Verantwortung ubernahmen und
die entsprechendenden Fahigkeiten ausbildeten, die sie dann in viele
Arbeitsgebiete der klassischen Frauenberufe hinein tbersetzten. Auch
die psychoanalytische Entwicklungspsychologie kennt gute Argu-
mente daflir, warum M&dchen im nach wie vor beherrschenden Ar-
rangement der Kindererziehung durch Mutter und andere Frauen es
immer wieder besser lernen als ihre Brider, sich auf die Menschen ih-
rer Umgebung zu beziehen und den unterschiedlichen Bediirfnissen
Rechnung zu tragen.31

Trotzdem ist das Zuschreiben von besonderer Beziehungskompetenz
fur Frauen nicht ohne Probleme: Zum einen gibt es natirlich auch
Frauen mit gravierenden Beziehungsschwierigkeiten und umgekehrt
gibt es Méanner, die in diesem Bereich Uber betrachtliche Kompeten-
zen verfiigen. Zum anderen birgt die Konzentration auf Beziehungs-
themen fiir Frauen die Gefahr, daf3 sie notwendige Abgrenzungen nur
schwer vornehmen kénnen und sie sich im Extremfall in ihre Bezie-
hungen hinein auflésen. Und schlieBlich kénnte diese Zuweisung er-
neut festschreiben, was eben in Bewegung zu geraten scheint: DaB
Frauen u.a. im Familienbetrieb Gemeinde die Beziehungsarbeit lei-
sten, wahrend die Manner leiten, verwalten und die inhaltlichen Ak-
zente setzen.

Verandern kann sich nur dann etwas, wenn Sensibilitat fir Bezie-
hungsthemen in allen Bereichen pfarramtlicher Arbeit von Frauen und
Mannern eine wichtige Rolle spielt. Wahrscheinlich kénnen Pastorin-
nen hier tatséchlich wichtige AnstéBe geben. Allerdings diirfen sie
sich mit ihrer Beziehungskompetenz nicht ins Persdnliche hinein ab-
drangen lassen, sondern missen es sich zumuten und zutrauen, sie
ebenso in die Gestaltung inhaltlicher und struktureller Probleme ein-
zubringen, also dort, wo traditionell gesprochen "mannliche” Arbeit zu
leisten ist und sie wohl auch vermehrt in Koflikte geraten. Das erfor-
dert Kraft und Mut und auch ein gutes Unterstitzungssystem.

Im Schnitt erfahren die Pastorinnen mittlerweile relativ problemlose
Akzeptanz. Selten noch werden sie z.B. aufgrund ihres Geschlechtes
fir eine Amtshandlung abgelehnt. Oft wird es sogar besonders be-
gruBt, daB es endlich Frauen im Amt gibt, sind sie doch vielerorts im-
mer noch die ersten, die in diesem Beruf erlebt werden. Zunehmend
wird besonders nach Frauen gesucht, um bestimmte Stellen zu beset-
zen.

héltlich beim Kirchenamt der EKD - Studien- und Planungsgruppe - , Postfach
210220, 390402 Hannover.

31 Vgl. Nancy Chodorow, Das Erbe der Mitter. Psychoanalyse und Soziologie der
Geschlechter, Miinchen 1985.
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Andererseits weiB ich aus zahlreichen Fallen, daB, wenn Pastorinnen
beteiligt sind, auftretende Konflikte oft sehr bése werden, die Pastorin-
nen in ihrer Wirde als Frau angegriffen und verletzt werden und die
Auseinandersetzungen in offen sexistischer At und Weise geflhrt
werden.

Uber die Ursachen dieses Phanomens lassen sich wiederum nur
Vermutungen anstellen. Liegt es daran, daB es den Frauen im Fall der
Auseinandersetzung doch immer wieder Ubelgenommen wird, wenn
sie ihre "téchterliche Existenz" aufkiindigen und eine eigenstandige
Position vertreten? AufschluBreich in diesem Zusammenhang ist es,
sich die unterschiedlichen Ubertragungen vor Augen zu fihren, die
Frauen und Manner treffen: Pastorinnen sind hdufig mit Mutter-
ibertragungen konfrontiert, die von hoher gefiihismaBiger Intensitat
und groBer Ambivalenz sind. Darin spiegeln sich zunachst die Erwar-
tungen an die "gute Mutter" wider, die versorgt, pflegt, fur alles Ver-
standnis und Liebe hat, wie es der kindlichen Erwartung und dem ge-
sellschaftlichen Rollenbild der Mutter entspricht. Entsprechend ag-
gressiv sind die Reaktionen, wenn diese Erwartungen enttauscht wer-
den. Gehen doch in die Mutteriibertragungen sowohl die in den mei-
sten Fallen sehr wichtigen und grundlegenden realen Erfahrungen der
frihesten Kindheit ein als auch die hochprojektiven Mutter-Imagines,
in dengzn die kindliche Phantasie die Erfahrungen mit der Mutter bear-
beitet.

Diese schwierigen Mutterlibertragungen spielen mit Sicherheit dort
eine Rolle, wo Frauen reale Macht haben und als méchtig empfunden
werden. Haufig werden ihnen in dieser Situation wenig Sympathien
entgegengebracht. Das anziehende Bild einer machtigen Frau ist in
unserer Kultur kaum entwickelt. Wahrend im Geschlechtsrollenbild der
Manner Macht und Eros eine innige Verbindung eingegangen sind,
stoBen sie sich in dem der Frauen.

Pastorinnen haben Macht, die Macht des Wortes zuerst, des Benen-
nens und Deutens, der Konstruktion von Wirklichkeit mittels der Spra-
che. Aber nicht nur das: Sie haben Leitungsmacht in der Gemeinde,
oft die Macht der Vorgesetzten der kirchlichen Mitarbeiter und
Mitarbeiterinnen, Macht in den professionellen Beziehungen, die ihr
Berufsalltag mit sich bringt. Es wére gut, mehr dariber zu wissen, wie
auf diese Macht von anderen reagiert wird, und wie die Pastorinnen
selber sie nutzen. Es wére zu Uberpriifen, ob es ihnen gelingt, etwas
davon umzusetzen, was feministische Programmatik im Hinblick auf

32 Vgl. Christa Rohde-Dachser, Weiblichkeitsparadigmen in der Psychoanalyse, in:
Karola Brede (Hg.); Was will das Weib in mir?, Freiburg 1989, 73-97.
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die Macht formuliert: Ob sie hierarchische in eher parizipatorische
Strukturen verwandeln, ob sie Entscheidungsprozesse transparent
gestalten, und ob sie Uber einer auch offensiven Wahrnehmung von
Macht ihre Verletzlichkeit bewahren kénnen. "Make me strong, keep
me weak!" heiBt ein Gebet aus der amerikanischen feministischen
Theologie.

6. Aus meinen eigenen freudigen und leidvollen Erfahrungen in den
Jahren pfarramtlicher Praxis, aber auch aus den vielfaltigen
zustimmenden Reaktionen auf meine Verdffentlichung tber die pasto-
rale Identit4t von Frauen heraus, glaube ich sagen zu kénnen, daB die
Uberlegungen, die ich hier vorgestellt habe, nicht auf Sand gebaut
sind. Dennoch: Vieles, was sich zum gegenwartigen Zeitpunkt lber
die pastorale Praxis von Frauen sagen laBt, bewegt sich im Bereich
der Hypothesen und der Verallgemeinerung von Einzelerfahrungen.
Die Pastorinnen sind noch viel zu wenig ein Gegenstand des wissen-
schaftlichen Interesses. Im praktisch-theologischen Diskurs geschieht
bisher mit ihnen, was immer schon Frauenschicksal war: Sie werden
verschwiegen, am Rande erwahnt, unter allgemeinen Gesichtspunk-
ten der Pastoraltheologie vereinnahmt. DaB es sie gibt, wird heute
weit weniger Ubersehen als noch vor 10 Jahren, wie es sie gibt aber
und was sich durch sie bereits verandert hat oder sich noch verandern
muB, interessiert bisher nur wenige.

Uber die Berufsgeschichte der Theologinnen wissen wir mittlerweile
durch das Géttinger Forschungsprojekt eine Menge. Das bedeutet viel
fur die Frauen im Amt, die dadurch ein viel differenzierteres Bild des
geschichtlichen Hintergrundes ihrer eigenen Situation gewinnen kén-
nen. Fir die Gegenwart der Pastorinnen bleibt ein ahnliches For-
schungsprojekt ein Desiderat.

Dabei gibt es viel zu fragen und zu erforschen.

Zunichst ist es erforderlich, genauere Zahlen und Daten Uber die
Pastorinnen zu erheben. Viel mehr als die Prozentzahl ihres Anteils
an der gesamten Pfarrerschaft ist bisher nicht bekannt. Aber: Welche
Art von Stellen besetzen sie? Wie ist ihr Familienstand, und welche
Auswirkungen hat das auf ihre berufliche Situation? Wie verbinden sie
berufliche und gegebenenfalls familiare Verantwortung? Wie viele
unter ihnen scheiden zeitweise oder ganz aus dem Pfarrdienst aus?
Was sind die Griinde daftir?

Zu fragen ware aber auch: Wie erleben sie die alltagliche Praxis in ih-
rem Berufsfeld? Wo setzen sie inhaltliche Schwerpunkie? Wie gehen
sie mit den von mir beschriebenen Konflikten um? Fir wie viele unter
innen ist die feministische Theologie bedeutsam, und wie gelingt es
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ihnen, sie in ihrer Tatigkeit — z.B. in der Predigt — umzusetzen? Nach
meiner Erfahrung aus den Theologinnenkonventen sind es viele
Frauen, die von den feministischen Fragestellungen in Bewegung ge-
setzt werden, sobald sie in die Wirklichkeit des Pfarrberufes einstei-
gen, weit mehr als es das eher geringe Interesse der Theologiestu-
dentinnen vermuten |aBt.

Weiterhin wére interessant zu wissen: Was tragt und was behindert
die Pastorinnen in ihrer beruflichen Existenz? Was machen sie fir
Erfahrungen als Frauen in den kirchlichen Macht- und
Entscheidungsstrukturen? Wie und in welchen ekklesiologischen Be-
grindungsmustern verstehen sie ihr Amt? Wie sehen ihre Visionen
von Kirche aus, und was sind die ihnen dringlich erscheinenden
Schritte zur Veranderung? Wo und wie entwickeln sie Strategien, um
solche Schritte zu realisieren? Wie ist es um ihre Frémmigkeit, um ihr
spirituelles Leben bestellt? Welche Netze unterstiitzender Beziehun-
gen haben sie sich aufgebaut?

Und schlieBlich wére die Frage nach ihrer Wirkung zu stellen: Wie
werden sie wahrgenommen von den Menschen in ihren Arbeitsfel-
dern, von Gemeindegliedern, Kollegen, kirchlichen Mitarbeiterinnen
und Mitarbeitern? Wie verandert sich die symbolische Funktion des
Pfarramtes, wenn es von Frauen wahrgenommen wird? Inwieweit
treten sie als emeuernde Kraft in Erscheinung in ihrem theologischen
Denken und Verkandigen und in ihrem alltaglichen beruflichen Han-
dein, und welche Auswirkungen hat das auf die kirchliche Wirklich-
keit?

Ein solches Forschungsprojekt ware nicht nur wichtig, um die Praxis
der Pastorinnen genauer in den Blick zu nehmen und sie in ihren
pastoraltheologischen Konsequenzen zu reflektieren. Es wirde
ebenso einen Beitrag leisten dazu, Fragestellungen und Aufgaben zu
prazisieren, denen sich Theologie und kirchliche Praxis stellen mus-
sen, um den Frauen als einem tragenden Teil der Kirchenmit-
gliedschaft gerecht zu werden. Auch fir die zukiinftige Entwicklung
werden sie eine wesentliche Rolle spielen. Was Frauen aber bewegt
im Blick auf ihre religiése Orientierung, dafir dirfte die Praxis der Pa-
storinnen ein aufschluBreicher Kristallisationspunkt sein.
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Ingrid Lukatis

Frauen (er)leben die Kirche

1

a)

Einige soziologische Vorbemerkungen

Die sozialwissenschaftliche Frauenforschung hat in den vergan-
genen Jahren deutlich herausgearbeitet, wie stark unsere Ge-
sellschaft in ihren verschiedenen Bereichen durch die Dominanz
von Mannern geprégt ist. Als Ergebnis dieser Forschung wird ein
Strukturmuster beschrieben, flir das Ublicherweise der Begriff
"patriarchal” gebraucht wird. Er beinhaltet, daB Mannern — weit
starker als Frauen — Entscheidungs-, Richtlinien- und Deutungs-
kompetenz (bertragen ist. Geschlechtsspezifische Rollenzu-
schreibungen erleichtern Mannern den Zugang zu bestimmten
Positionen und Aufgaben, wahrend komplementare Muster die
Hurden fur Frauen spirbar héher legen.

Betrachtet man Kirche als gesellschaftliches Teilsystem, in dem
Menschen leben und arbeiten, so legt sich auf dem Hintergrund
einer solchen Gesellschaftsanalyse die Vermutung nahe, daB
auch sie von den gleichen patriarchalen Strukturmustern gepragt
ist wie andere Lebensbereiche in dieser Gesellschaft, und daB
deshalb auch in der Kirche mit Ausgrenzungen und Benachteili-
gungen von Frauen zu rechnen ist.

Wo es um die Situation von Frauen in der Kirche geht, ist zusatz-
lich ein zweiter, fir die Kirche in besonderer Weise relevanter
Aspekt zu berlcksichtigen: Die feministisch-theologische For-
schung hat in der christlichen Tradition wie in der gegenwartigen
kirchlichen Praxis Tendenzen aufgezeigt, die geeignet sind, die
gesamtgesellschaftlich vorfindlichen patriarchalen Strukturen in
der Kirche noch zu verstarken.

Zugleich allerdings gibt es — insbesondere in der neutestamentli-
chen Uberlieferung — Anhaltspunkte, die geeignet sind, ein eher
von Gleichrangigkeit gekennzeichnetes Geschlechterverhéltnis
zu begrinden. Hinzuweisen ist ferner darauf, daB die Kirche in
dieser Gesellschaft einen Bereich darstellt, in dem Frauen uber
langere Zeitraume hin in besonderer Weise gestaltend wirksam
geworden sind (und werden) Auf dem Hintergrund dieser Uber-
legungen kdénnte man eine — zumindest teilweise — Kom-
pensation patriarchaler Muster vermuten.

In welchem Ausmag ist die Kirche heute tatséchlich durch patriarchale
Strukturen gekennzeichnet? Und was bedeutet ein solches Struktur-
muster konkret flur das Leben von Frauen in der Kirche? Ich méchte
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den Versuch machen, auf diese Frage eine empirisch begriindete
Antwort zu geben und dazu von einer Studie berichten, deren Aus-
wertung wir vor einigen Monaten abgeschlossen haben.! Gegenstand
dieser Studie sind Frauenerfahrungen in der Kirche, genauer ge-
sagt: in der Ev.-luth. Landeskirche Hannovers.

Diese Studie ist also ausschlieBlich im kirchlichen Bereich angesiedelt; die Befunde
lassen keinen direkten Vergleich zu mit den Ausgrenzungen und Benachteiligungen,
wie sie Frauen in anderen Bereichen der Gesellschaft erfahren. Ein solcher Vergleich
wére auch nur begrenzt leistbar angesichts sehr unterschiedlicher Strukturen von Parti-
zipation und Arbeit etwa in der Kirche, in der Wirtschaft, in Schule oder Hochschule, in
der Politik oder im Bereich der Vereine und Verbande. Wir haben allerdings in einer
zweiten Runde der Themenbearbeitung damit begonnen, Méglichkeiten zum Vergleich
unserer Befunde mit anderen Resultaten der sozialwissenschaftlichen Frauenforschung
aufzusuchen. D.h., wir wollen systematischer, als dies im Zusammenhang der empiri-
schen Analyse zundchst méglich war, der Frage nachgehen, wo die von uns ermittelten
Befunde Sachverhalte zum Ausdruck bringen oder auf Relationen hinweisen, die auch
andernorts im Blick auf die Lebenssituation und die Erfahrungen von Frauen beschrie-
ben werden. Diese Arbeit ist aber noch nicht abgeschlossen. |hr Ergebnis wird auch
nicht in "abschlieBenden Feststellungen” bestehen, sondern bestenfalls in einer noch
besser begriindeten, méglicherweise auch starker differenzierenden Hypothesenbil-
dung.

2 Untersuchungsansatz und Vorgehensweise

Die Studie setzt konzeptionell auf der Ebene von Frauenerfahrun-
gen an; sie beschreibt also, wie Frauen selbst ihre Lebens- und Ar-
beitsméglichkeiten im Lebensraum Kirche wahrnehmen. Das heift,
sie bejaht explizit die Subjektivitat der Auswahl, Darstellung und
Kommentierung der vorgetragenen Sachverhalte.

Alternative Ansétze bestdnden in der Suche nach sog. "harten Daten", die Ausgrenzung
und Benachteiligung von Frauen belegen, also z.B. die statistische Analyse des Zu-
gangs von Frauen zu bestimmten Positionen in der Kirche, die Beschreibung von

Arbeitsabléufen, an denen Frauen und Manner beteiligt sind, auf der Basis teilnehmen-
der Beobachtung usw.

Fiir einen solchen erfahrungsbezogenen Ansatz gab und gibt es meh-
rere Griinde:

— Zundchst einmal ist da die Genese des gesamten Vorhabens zu
nennen:
AngestoBen durch nachdrickliche Forderungen von Fraueninitia-
tiven wie durch Diskussionspapiere und Anregungen aus einer
von der Kirchenleitung der Landeskirche in Zusammenarbeit mit

1 Astrid Hieber / Ingrid Lukatis: Zwischen Engagement und Enttiuschung. Frau-
enerfahrungen in der Kirche, Hannover: Lutherisches Verlagshaus, 1994.
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der Evangelischen Akademie Loccum durchgefiihrten Kolloquien-
reihe "Zukunft der Kirche" wurde im November 1987 von der Syn-
ode der Ev.-luth. Landeskirche Hannovers die Durchfliihrung einer
Frauenanhdrung beschlossen. Dort soliten Frauen zu ihrer Situa-
tion in Kirche und Gesellschaft Stellung nehmen. Dabei sollten
die verschiedenen Erfahrungen, die Frauen in der Kirche ma-
chen, zur Sprache kommen. Eine Frauenbefragung im Vorfeld
dieses Hearings sollte sicherstellen, daB mdéglichst viele Frauen
aktiv an diesem ProzeB beteiligt werden und daB der vermuteten
Breite und Verschiedenartigkeit kirchlicher Frauen-Erfahrungen
auch tatsachlich Rechnung getragen wiirde.

Zusétzlich zur Befragung wurde ein "Frauen-Forum” konzipiert, das delegierten
Frauen aus den verschiedensten Bereichen der Landeskirche die Méglichkeit ge-
ben sollte, auf dem Hintergrund unterschiedlicher Frauenerfahrungen inhaltliche
Schwerpunkte der geplanten Anhérung zu beraten und konkrete Anliegen, Wiin-
sche und Forderungen von Frauen zu formulieren und zu verabschieden.

Neben dieser Einbindung in einen innerkirchlichen Gesamtzu-
sammenhang gibt es auch Uberlegungen inhaltlicher Art, die
einen solchen Zugang zur Situation von Frauen Uber Erfahrungs-
berichte sinnvoll erscheinen lassen:

— Erfahrungsberichte spiegeln Situations- Wahrnehmungen und
-Beurteilungen wider, und sie sind damit zugleich Ausdruck
bestimmter Leitvorstellungen und Wertmuster. Welche Erfah-
rungen die befragten Frauen in ihren Berichten Gberhaupt zur
Sprache bringen und welche Eindriicke und Erfahrungen sie
als positiv, welche als kritische darstellen, daraus I&Bt sich in
vielen Fallen zugleich auf Erwartungen und oft auch auf fri-
here erfreuliche oder Ileidvolle Vorerfahrungen zu-
riickschlieBen.

— Wahrmmehmungen und Beurteilungen sind ihrerseits
einstellungspragend und méglicherweise auch handiungs-
leitend, indem sie beispielsweise auf die Mitgliedschafts-
motivation, das Beteiligungsinteresse oder die En-
gagementbereitschaft in Kirche und Gemeinde einwirken;
ungeachtet ihrer Subjektivitdt stellen sie damit einen zen-
tralen Ausschnitt aus der sozialen Wirklichkeit dar.

Dem erfahrungsorientierten Ansatz entsprach, was das methodische
Vorgehen betrifft, eine Uiberwiegend qualitative Erhebung:

Es wurden groBtenteils offene Fragen formuliert, und zwar teils
pauschale Erfahrungsinventare (positive bzw. negative Erfah-
rungen als Frau in der Kirche), teils bestimmte — jedoch relativ
weit gefaBte — Aspekte von Erfahrung (z.B. Zusammenarbeit mit
Mannern / mit anderen Frauen, Beteiligung an Information, Dis-
kussion, Entscheidungen).
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— Hinzu kamen einige gezielte Fragen im Blick auf frauenpolitische
Forderungen (Quotenregelung, Gleichstellungsstelle, eine Frauen
und Manner explizit einbeziehende Sprache usw.), die mit stan-
dardisierten Antwortvorgaben prasentiert wurden.

Was die Auswahl der zu befragenden Frauen anbelangt, so zielte die
Untersuchung nicht auf eine représentative Erfassung im Blick auf die
Gesamtheit weiblicher Kirchenmitglieder. Gefragt waren in erster Linie
die am kirchlichen Leben interessierten Frauen. Die Definition der
Grundgesamtheit vollzog sich gewissermaBen zirkelférmig: Alle
Frauen, deren Interesse an der anstehenden Thematik so groB3 war,
daB sie sich an der Erhebung beteiligen wollten, soliten prinzipiell die
Gelegenheit dazu erhalten.

— Dazu wurde eine Einladung, die eigenen Erfahrungen mitzuteilen,
im Schneeballverfahren (ber verschiedene Multiplikator-Positio-
nen verteilt — Uber die Strukturen landeskirchlicher Frauenarbeit
und Uber autonome Frauen-Initiativen im kirchlichen Umfeld, tber
kirchliche Berufsgruppen-Vertretungen (z.B. Theologinnen-Kon-
vent) bzw. Kontakistellen mit Zugang zu einzelnen Be-
rufsgruppen, Uber kirchliche Ausbildungsinstitutionen (Evangeli-
sche Fachhochschule, Predigerseminare) und Konvente von
Theologiestudierenden und Uber die Pfarrdmter.

— Mit dieser Einladung verbunden war die Méglichkeit, Fragebogen
in unbegrenzter Zahl abzurufen; tatsachlich lag die Zahl der an-
geforderten Bogen bei etwa 35.000, wobei freilich nicht Gberprift
werden konnte, wieviele davon wirklich in die Hande einzelner
Frauen gelangten.

— Die Zahl der ausgefiillt an die Pastoralsoziologische Arbeitsstelle
zuriickgesandten Fragebogen lag schlieBlich bei fast 4000.

Zweifellos sind die tatsdchlich erreichten Frauen nicht mit der Gesamtheit der an dieser
Thematik interessierten und prinzipiell antwortbereiten Frauen in der Landeskirche
gleichzusetzen. Aus verschiedenen Rickmeldungen war zu entnehmen, daB die ange-
sprochenen Multiplikatorinnen und Multiplikatoren die Fragebogen hauflg nicht weiter-
gegeben hatten. Auch Zeitknappheit, die aus dem durch die geplante Synoden-An-
hérung resultierenden sehr engen Terminplan fir Verteilung und Riicksendung der
Erhebungsbogen erwuchs, verhinderte offenbar in einer ganzen Reihe von Féllen eine
Beteiligung. Aus solchen Hindernissen kann aber nicht auf eine wie auch immer gear-
tete systematische Verzerrung der Ergebnisse geschlossen werden.
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— Die Auswertung der Fragebogen? begann mit einer vollstandige
Datenaufnahme: Alle Antworten wurden in EXCEL-Dateiend
tibernommen.

— AnschlieBend wurden die offenen Antworten gesichtet, die ver-
schiedenen Antworttendenzen zu thematischen Kategorien ge-
bindelt und alle offenen Antworten entsprechend dieser neu-
gebildeten Kategorien codiert.

— In einem dritten Schritt wurden die codierten Informationen in
SPSS-Dateient umgewandelt, um die differenzierte Analyse von
Antwortschwerpunkten auf statistischem Weg zu erleichtern.

— Eine Beschreibung der unterschiedlichen Antworttendenzen
vollzog sich dann unter erneutem Ruckgriff auf die Texte in den
Ursprungsdateien.

— Die Deskription von Antwortschwerpunkten in der Befragtenge-
samtheit wurde durch differentielle Analysen erganzt; dabei
wurde die Stellung der befragten Frauen in der Kirche (unter-
schieden nach: Beruf, Ehrenamt, Ausbildung, Gbrige Frauen =
ohne besonderes Amt) ebenso berucksichtigt wie ihr Lebensalter,
ihre Lebens- bzw. Familiensituation, nach Zugehérigkeit zu be-
stimmten Berufsgruppen in der Kirche und der zeitliche Umfang
innerkirchlicher beruflichen Tatigkeit sowie — bei in der Kirche
nicht beruflich tatigen Frauen — ihre Berufstétigkeit im auBer-
kirchlichen Bereich

Ein zentraler Punkt bei der Bearbeitung offener Antworten besteht in
der Art und Weise der Kategorienbildung. In dem von uns gewahlten
Verfahren mischen sich Kategorisierungsaspekte, die von uns — mehr
oder weniger theoriegeleitet — gewissermaBen von auBen an das
Datenmaterial herangetragen wurden bzw. bereits in der Frage-
stellung vorgegeben waren, mit anderen, die aus der Beschéftigung
mit den von den Frauen formulierten Antworten erwuchsen.

Auch im ersteren Fall galt jedoch: Die Anwendbarkeit der vorab formulierten Kategorien

muBte am Material selbst einer Uberpriifung unterzogen werden. Daraus ergaben sich
teilweise zusatzliche Differenzierungen.

2 Die methodische Vorbereitung und Begleitung der Datenaufbereitung und -aus-
wertung lag bei Wolfgang Lukatis.

3 EXCEL ist ein Tabellenkalkulationsprogramm des Software-Herstellers Microsoft;
es erméglicht in der Version fir Apple Macintosh eine Feldldange von 255 Zeichen.

4 SPSS = Statistical Package for the Social Sciences.

251



I. LUKATIS FRAUEN (ER)LEBEN DIE KIRCHE

Grundsatzlich fanden Kategorienbildungen auf drei Ebenen statt:

— Inhalts-Ebene:

Insbesondere die von den Befragten erbetenen umfassenden Erfah-
rungsberichte im Blick auf Kirche und Gemeinde wurden daraufhin
analysiert, unter welchen inhaltlichen Aspekten dieser Lebensbereich
kritisch oder zustimmend prasentiert wurde; unterschieden wurde da-
bei zwischen

a) religibsem Aspekt,

b) Beziehungs-Aspekt,

¢) Strukturaspekt, und

d) dem Aspekt Alltagsbezug bzw. Lebensweltorientiertheit.

Eine solche Kategorienbildung erwies sich bereits bei einer ersten
Sichtung der Antworten als naheliegend; sie 1aBt sich zudem recht gut
systemtheoretisch begriinden: Die genannten Kategorien nehmen
Bezug auf systemspezifische Identitats-, Legitimations- und Interpre-
tationsmuster (religidser Aspekt), auf Qualitaten von Beziehungen, auf
die ihnen zugrundeliegenden Strukturmuster im Geflige von Kirche
und Gemeinde sowie auf deren Relation zu systemexternen Le-
bensraumen.

Weitere Inhalts-Aspekte bei der Kategorienbildung basierten unmittel-
bar auf dem Selbstverstdndnis dieses Projekts als Beitrag zur sozi-
alwissenschaftlichen Frauenforschung. Sie zielten darauf,

e) Benachteiligungserfahrungen von Frauen in der Kirche heraus-
zuarbeiten bzw. zu untersuchen, inwieweit die Antwortenden das
Thema Gleichberechtigung explizit aufgenommen bzw. selbstan-
dig zur Sprache gebracht haben (auch in Form von Kritik an
mannlichen Strukturen, mannlicher Sprache, mannlichen
Verhaltensweisen); ‘

f) den Umgang der Befragten mit dem Thema Arbeit zu erfassen,
ohne dabei eine Engfihrung auf (bezahlte) Erwerbsarbeit zu-
grundezulegen (Verknipfung von Erwerbsarbeit, Familienarbeit,
ehrenamtlicher Arbeit und daraus resultierende Belastungen und
Konflikte);

g) Frauenerfahrungen im Blick auf das Verhaltnis von Frauen un-
tereinander zu beschreiben (Stichworte Frauensolidaritat bzw.
Schwesterlichkeit sowie Umgang mit Konflikten und Konkurrenz
unter Frauen);

h) Vorstellungen bzw. Erfahrungen der Befragten hinsichtlich ge-
schlechtsspezifischer (frauenspezifischer) Kompetenzen heraus-

252



I. LUKATIS FRAUEN (ER)LEBEN DIE KIRCHE

zuarbeiten ("als Frauen kénnen wir besonders gut..."), ebenso
auch Vorstellungen / Erfahrungen derzeit bestehender Defizite
{"wir Frauen missen noch lernen,...");

iy  Erfahrungen mit Mannern in Kirche und Gemeinde (als Pastoren,
Vorgesetzte, Kollegen) wahrzunehmen — im Blick auf erlebte
Unterschiede, auf Kooperation oder Konflikte, und — daraus re-
sultierend — gegebenenfalls Erwartungen an das Verhalten von
Mé&nnern explizit zu beschreiben.

= Ebene der Bewertung, der positiven bzw. negativen Konno-
tationen

Wie beurteilen die befragten Frauen selbst die von ihnen beschriebe-
nen Erfahrungen? In einigen Punkten haben die Antwortenden selbst
inren Berichten erkennbare Bewertungen zugeordnet, in anderen er-
gaben sich diese bereits aus dem Tenor einer bestimmten Fragestel-
lung (z.B. bei den Fragen nach positiven bzw. negativen Erfahrun-
gen).

— Ebene der emotionalen Ladungen der von den Frauen be-
richteten Erfahrungen

Mit einer solchen Analyse des emotionalen Gehalts der von den Be-
fragten vorgelegten Berichte nimmt sich Frauenforschung in ihrem
Grundansatz selbst ernst — in ihrem Bemihen, Erfahrungen nicht auf
die Sachebene zu reduzieren, sondern auch die emotionale Qualitit
der angesprochenen Fragen ins Bild zu ricken.

Zwar lassen sich solche emotional gefarbten Begleitténe bei Aussa-
gen, die im Rahmen einer schriftlichen Befragung gewonnen wurden,
in der Regel nur sehr begrenzt erschlieBen; an einigen Stellen des
Erhebungsbogens ergaben sich jedoch — infolge entsprechender Fra-
geformulierung — ziemlich deutliche Hinweise, die eine Zuordnung der
die Berichte begleitenden Gefiihle zu Kategorien wie Arger, Wut, Ver-
zweiflung, Irritation, Unsicherheit oder Hoffnung méglich machten.

3 Ergebnisse
3.1  Wer hat sich zu Wort gemeldet?

Die Beschreibung der Befragtengesamtheit ist in diesem Zusammen-
hang nicht nur ein Rechenschaftsbericht, wie er in eine ordentliche
sozialwissenschaftliche Analyse gehdrt, sondern zugleich eigen-
standiger Befund: Die — als Reaktion auf eine offene Einladung er-
folgte — Teilnahme an einer solchen Befragung driickt ja zugleich ein
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Interesse der antwortenden Frauen an Kirche und Gemeinde heute

und

ihrer zuklinftigen Gestaltung aus; aus der Verteilung der Antwor-

tenden auf verschiedene Teilgruppen, die sich in je unterschiedlichen
Lebenssituationen befinden, lassen sich — im Sinn einer Hy-
pothesenbildung — Riickschliisse ziehen auf Zusammenhange zwi-
schen eben dieser Lebenssituation und der Beziehung der Frauen zu
Kirche und Gemeinde.
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Die meisten Frauen, die den Fragebogen beantwortet haben, le-
ben in hduslicher Gemeinschaft mit ihnrem (Ehe-) Partner, und —
sehr oft — mit Kind bzw. Kindern. Daneben gibt es in der Stich-
probe eine kleinere Gruppe alleinlebender Frauen. Auffallend sel-
ten sind alleinerziehende Frauen in der Befragung vertreten.

Besonders viele Frauen, die sich an der Befragung beteiligt ha-
ben, sind zwischen 40 und 60 Jahre alt. Soweit sie Kinder zu
erziehen hatten, ist deren Kleinkind-Phase also in der Regel
abgeschlossen. Auch die Zeit ihres ersten Berufseinstiegs liegt
fiir diese Frauen mittleren Alters wahrscheinlich bereits etwas l&n-
ger zuriick. Jangere Frauen, deren Lebensalltag méglicherweise
noch stérker durch Kindererziehung und / oder Aufbau eines
eigenen beruflichen Lebensraumes beansprucht wird, haben
sich entsprechend seltener an der Erhebung beteiligt.

Die meisten Befragten sind ehrenamtlich in der Kirche tatig.
Verglichen mit ihrem Anteil an der Kirchenmitgliederschaft haben
sich allerdings in besonders groBer Zahl Frauen beteiligt, die
einen Beruf in der Kirche ausiben. Frauen, die sich — vor allem
als Theologiestudentinnen, Vikarinnen oder Studentinnen der Re-
ligionspddagogik — auf einen spateren Beruf in der Kirche
vorbereiten, haben ebenfalls in vergleichsweise groBer Zahl
geantwortet. Eine vierte Befragtengruppe wird von Frauen gebil-
det, die keine berufliche oder ehrenamtliche Tatigkeit in der Kir-
che Gbernommen haben; auch sie sind ganz Uberwiegend nicht
génzlich ohne Kontakt zur Kirche; inre Beziehung zu Kirche reali-
siert sich, soweit die Angaben dies erkennen lassen, lber Gottes-
dienstbesuch und / oder Beteiligung an kirchlichen Gruppen,
Kreisen, Projekten und Initiativen.

Die meisten ehrenamtlich in der Kirche tatigen Befragten —
insbesondere die alteren unter ihnen — gehen keiner auBer-
hauslichen Erwerbstétigkeit nach. Unter den 30-50jahrigen Be-
fragten ohne besonderes Amt in der Kirche halten sich Berufsta-
tigkeit und Nicht-Berufstatigkeit im auBerkirchlichen Bereich etwa
die Waage; éaltere Frauen, die ihre Rolle in der Kirche als die ei-
ner bloBen Teilnehmerin beschreiben, sind dagegen auBer Haus
ebenfalls eher nicht beruflich tatig.
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3.2 Wo spiegeln Frauenerfahrungen in der Kirche Konfliktpotentiale

in einer Mannergesellschaft wider?

Bei der Auswertung der Frauenfragebogen wird generell deutlich: Kri-
tik an mangeinder Gieichberechtigung stellt sich als Grundtenor dar,
der einen groBen Teil der Berichte lber Negativ-Erfahrungen be-
stimmt:

Buchstablich als Spitze des Eisbergs wird dieses Problem am
Thema "Besetzung von Spitzenpositionen in der kirchlichen Orga-
nisation" sichtbar: Immer wieder weisen Frauen darauf hin, daB
die Situation in der Kirche noch immer durch weitgehende Nicht-
Zulassung von Frauen zu Leitungspositionen bestimmt ist:

"Je héher die Hierarchie, desto mannlicher ist sie!"

"In Entscheidungs-Kompetenzen und reprdsentativen Aufgaben

haben Mdnner Mihe, Frauen zu 'dulden’”
Fur beruflich in der Kirche tatige Frauen gehért in diesen Kontext
auch die von vielen als betrachtlich erlebte Eingrenzung von
Aufstiegsmdglichkeiten.

Eng mit derartigen Erfahrungen verknipft ist ein anderer Ein-
druck: Wo es um hdhere Positionen geht, da erleben nicht wenige
engagierte Frauen, daB sie — verglichen mit Mannern — unter ei-
nem besonderen Leistungsdruck stehen:

"Frau mufB mehr leisten / besser sein als ein Mann."
“lch brauche mehr Uberzeugungskraft und persénlichen Einsatz
als ein Mann."

Die Vermutung, daB frau "es eigentlich wohl doch nicht k6nnen
kénnte", muB nicht selten erst widerlegt werden, ehe Frauen in
Leitungspositionen akzeptiert werden — von Mannern wie haufig
auch von anderen Frauen.

Ein weiterer Komplex von Negativ-Erfahrungen beinhaltet die
Nicht-Anerkennung bzw. Gering-Bewertung von Frauen-Ar-
beit — beruflicher wie ehrenamtlicher Art: Als — im wértlichen
Sinn — Mit-Arbeiterin an einer Aufgabe behandelt zu werden, die
aber doch in der Hauptsache von anderen gemacht wird, diesen
Eindruck gewinnen vor allem die ehrenamilich tatigen Frauen
sehr oft. Dazu gehort, daB ihr Engagement ihnen manchmal
ebenso erwartet wie gleichzeitig beldchelt zu werden scheint, und
daB sie nicht selten erleben, daB sie als billige Arbeitskraft aus-
genutzt und gleichzeitig tibersehen werden. DaB Dank und Aner-
kennung fir solche Mihe oft sparlich ausfallen oder ganz unter-
bleiben, ist ein weiterer Teilaspekt solcher Negativ-Erfahrung.
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Fur beruflich in der Kirche tatige Frauen spielt in diesem Zusam-
menhang eine groBe Rolle, daB nicht wenige von ihnen den Ein-
druck haben, als Frauen auf die schlechter dotierten, von den Ar-
beitsbedingungen her eher unglnstig ausgestatteten Positionen
gewiesen zu sein.

Besondere Problemerfahrungen skizzieren in diesem Zusam-
menhang die Antworten der an der Befragung beteiligten
Ehefrauen von Pastoren.5 Mangelnde Anerkennung der gelei-
steten Arbeit verbindet sich hier oft mit tiefreichenden Geflhlen
von persdnlicher Rechtlosigkeit; die Folgen ihrer vom Ehepartner
abgeleiteten Stellung erscheinen ihnen besonders prekar im Fall
eines Scheiterns der Beziehung.

— Diese Erfahrung von Nicht-Anerkennung erklart sich recht gut aus
einer nach wie vor verbreiteten Festlegung von Frauen auf eine
traditionell gepragte Frauenrolle.

lhre Schwerpunkte liegen in den Bereichen Kindererziehung und Reproduktions-
arbeit in der Familie, — d.h. Erzeugung, Erhaltung und Wiederherstellung von Ar-
beitskraft, Arbeitsfahigkeit und Arbeitsbereitschaft der einzelnen Familienmitglie-
der fur den auBerfamilidren Bereich, eine Aufgabe, die die Sorge fir das leibliche
Wohl ebenso einschlieBt wie die Pflege der Beziehungen untereinander. Berufli-
che Arbeit hat in diesem Muster ihren Stellenwert allenfalls als "Mitarbeit" zur Ver-
besserung des Familienbudgets, In unserer auf Erwerbsarbeit als primdrem Mo-
dus fir Statuserwerb ausgerichteten Gesellschaft wird all diesen Tatigkeiten und
Tatigkeitsformen, die die weibliche Rollenzuschreibung konstituieren, eher nach-
rangige Bedeutung beigemessen, wenngleich sie sich objektiv — von den einzel-
nen wie von der Gesellschaft aus betrachtet — als unverzichtbar erweisen.

Eine solche Rollenfixierung findet sich — so die Erfahrung nicht
weniger Befragter — vielfach auch dort, wo Frauen sich im Kir-
chengemeindlichen Leben engagieren: Auch hier erleben sie eine
Festlegung auf "frauentypische" Hilfen und Dienste, auf Bereiche,
die auch téglich im Haushalt zu leisten sind, zugespitzt: auf die
Sorge fir eine gute Atmosphére, auf Betreuung, oder eben auf
Kuchenbacken und Kaffeekochen. Wo Frauen im Rahmen ihres
kirchengemeindlichen Engagements den Versuch unternehmen,
andere, ihnen wichtige Anliegen in den Vordergrund zu riicken —
z.B. gesellschaftspolitische Themen im Kontext des Konziliaren
Prozesses fur Frieden, Gerechtigkeit und die Bewahrung der
Schopfung, da erfahren sie nicht selten Irritation und Abwehr an-
stelle von Unterstiitzung und Mitmachbereitschaft.

Beruflich in der Kirche tatige Frauen machen mit der beschriebe-
nen Rollen-Festlegung auch noch in anderer Weise Bekannt-
schaft: Sie missen — oft unter den kritischen Augen von Dienst-

5 An der Befragung haben sich, soweit aus den Antworten erkennbar, 243 Frauen
beteiligt, deren Ehepartner Pastor ist.
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vorgesetzten und gemeindlichen Gruppen — sozusagen offentlich
klaren, wie sie die Verbindung ihrer Berufs- und Familienrolle zu
bewdltigen beabsichtigen — eine Frage, mit der mannliche Be-
rufs- und Amtskollegen in aller Regel nicht konfrontiert werden.
Und immer wieder ist auch von Infragestellungen, ja Diffamierun-
gen die Rede; immer wieder haben Frauen den Eindruck, daB ih-
nen das Recht auf berufliche Tatigkeit im Prinzip doch eher be-
stritten, zumindest — verglichen mit mannlicher Berufstatigkeit —
als minder bedeutsam und im Zweifel verzichtbar abqualifiziert
wird.

— Hat der in solcher Rollenfestlegung von Frauen enthaltene Primat
der Familienarbeit wenigstens zur Folge, daB kirchliche Struktu-
ren den daraus resultierenden Erfordernissen Rechnung tragen?
Viele kritische Hinweise in den Erfahrungsberichten lassen er-
kennen, daB dies nicht der Fall ist.

Tatséchlich erleben Frauen Iimmer wieder eine Nicht-
Berdcksichtigung ihrer konkreten Lebenssituation (bei der
Ausgestaltung von Arbeitsplatzen, bei der Einrichtung und Ausge-
staltung von Kindergartenplatzen, im Blick auf Méglichkeiten eh-
renamtlichen Engagements, bei gemeindlichen und anderen
kirchlichen Angeboten — z.B. fehlende Angebote fir allein-
erziehende Frauen): lhre im Familienbereich oft nach wie vor
"selbstverstandlich”" giltige Zustandigkeit flir die Reproduktionsar-
beit erschwert die Ubernahme umfassender und komplexer Auf-
gaben auch in der Kirche — und zwar solche ehrenamtlicher wie
beruflicher Art:

Leitungsaufgaben mit hohem Zeitaufwand und ungeteilter Uber-
nahme bestimmter Kompetenzen und Verantwortlichkeiten kén-
nen Frauen oft nicht oder nur um den Preis sehr hoher personli-
cher Belastung bernehmen, weil sie — anders als viele Manner
— meist niemanden haben, der / die ihnen zu Hause "den Riicken
frei halt", und weil sie es selbst nicht flir verantwortbar halten, die
elterliche — oder eben: miitterliche — Verfugbarkeit fur die Kinder-
betreuung allzu stark zu reduzieren. Entsprechend kritisch beur-
teilen sie z.B. das Ausbleiben struktureller Veranderungen im
Blick auf kirchliche Leitungspositionen.

Aber nicht nur Leitungstatigkeiten, sondern auch andere Formen
ehrenamtlicher Arbeit, zu der noch mehr Frauen grundsétzlich
gern bereit wéren, sind vielfach nicht méglich ohne partielle Ent-
lastung von den meist selbstverstandlich den Frauen ibertra-
genen und vielfach von ihnen ebenso selbstverstandlich Gber-
nommenen Verpflichtungen. Und dasselbe gilt in bestimmten Le-
benssituationen bereits flr die einfache Teilnahme am kirchlichen
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Leben. DaB derartige Probleme auch in der Kirche meist gar nicht
wahrgenommen, geschweige denn bearbeitet werden, erleben
Frauen oft als Ausdruck von diskriminierender Nicht-Beachtung.

— Ahnliches gilt auch im Blick auf eine Gering-Bewertung von
Frauen-Voten (u.a. in der Gremienarbeit, bei der Gestaltung von
Gemeindeleben): Bei der Sichtung der Antworten sind uns immer
wieder Hinweise darauf begegnet, daB Frauen in gemeindlichen
Gremien oder Mitarbeiterinnenkreisen die Erfahrung machen,
nicht (oder nur unter betrachtlichen Mihen) zu Wort zu kommen
und gehért zu werden, und daB ihre Anregungen und ihre Kritik
keine Beachtung finden. Manchmal wird in solchen Berichten
deutlich, daB sich dabei Frauen-Manner-Probleme mit Problemen
zwischen Hauptamtlichen (vor allem: Pastoren) und Ehren-
amtlichen verschranken.

Wo Frauen solche Nicht-Berlcksichtigung inrer Wiinsche und An-
liegen kritisch anmerken, da geht es ihnen haufig um bestimmte
Aspekte von Sprache, Form, Stil oder Inhalt kirchlicher Arbeit auf
verschiedenen kirchlichen Arbeitsfeldern — um Aspekte, an
denen ihnen als Frauen in besonderer Weise gelegen ist — z.B.
bei der Gestaltung von Gottesdiensten, im Gesprach Uber
theologische Fragen oder in der At und Weise, wie Gremienar-
beit gestaltet wird. Die folgenden Sétze sind Beispiele aus einer
ganzen Reihe solcher Formulierungen:

“lch fihle mich in der pastoralen Ménnerwelt wie ein Fremakor-

per. Meine Art zu denken ist nicht gefragt."

"Seit ich mich mit feministischer Theologie befasse, flihle ich

mich an den Rand ‘geschoben’."

"Ein Frauenhaus unter Vorhut der Kirche einzurichten ist mir

nicht gelungen, obgleich es gute Chancen gegeben hatte."
Andere Frauen beschreiben den von ihnen empfundenen Mangel
an Spiritualitdt bzw. Emotionalitét in der Kirche, klagen — ihrer-
seits deutlich beziehungsorientiet — Defizite in der Zusammen-
arbeit ein oder sprechen davon, daB ihr Alltag, ihre gegenwar-
tigen Fragen und Probleme (oder — von nicht wenigen Befragten
genannt — die Fragen und Probleme ihrer Kinder) in der Kirche
keinen Platz fanden.

Eine erste Zwischenbilanz an dieser Stelle kénnte lauten: Frauen-
erfahrungen in der Kirche spiegeln in vielfaltiger Weise Ausgrenzungs-
und Benachteiligungssituationen wider, wie sie die Frauenforschung
auch im Blick auf andere Lebensbereiche in unserer Gesellschaft be-
schreibt.
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Machen wir uns dabei noch einmal deutlich: Dies ist ein Problemka-
talog, wie er von lUberwiegend aktiv in Kirche und Gemeinde tatigen
bzw. am kirchlichen Leben in oft mehrfacher Weise beteiligten Frauen
formuliert wurde. Damit stellt sich allerdings zugleich die Frage,
warum Frauen, die solch argerliche, oft enttduschende Er-
fahrungen in der Kirche gemacht haben, sich (bisher) weiterhin
dort beteiligen und — zum Teil mit groBem Einsatz von Zeit und Kraft
— kirchliches Leben aktiv mitgestalten.

Bei dem Versuch, hierauf eine Antwort zu finden, riicken die von sehr
vielen Befragten ebenfalls formulierten positiven Erfahrungen in den
Vordergrund.

3.3 Positive Erfahrungen von Frauen in der Kirche

An der Befragung haben sich Uberwiegend Frauen beteiligt, die — ne-
ben vielerlei Enttduschung — in der Kirche als Frau (auch) positive
Erfahrungen gemacht haben. Gelegentlich wird in den Antworten
deutlich, daB die Befragten diese positiven Erfahrungen bewuBt als
Kontrast zu andersartigen Erfahrungen in der Gesamtgesellschaft ver-
standen wissen wollen. Nicht selten allerdings sind solche Positiv-
erfahrungen recht gezielt formuliert im Blick auf bestimmte gemeind-
liche / kirchliche Gruppen — oft: Frauengruppen: Dort speziell — und
manchmal offenbar nur dort — macht ein Teil der Befragten die nach-
folgend beschriebenen Positiv-Erfahrungen.

Stichworte, unter denen sich diese positiven Erfahrungen bindeln las-
sen, sind vor allem:

— Heimat- und Gemeinschaftsgefiihl, Angenommen-Sein:

Ein groBer Teil der antwortenden Frauen spricht von guter Ge-
meinschaft, dem Gefiihl des Dazugehérens, von Integration und
Méglichkeiten zum Gedankenaustausch. Erfahrungen dieser Art
scheinen wichtig vor allem fir Frauen mittleren und héheren Al-
ters, fur Alleinlebende; ihr Leben in der Kirche tragt offenbar we-
sentlich dazu bei, diese Frauen vor Isolation und Vereinsamung
zu schitzen.

— Akzeptanz-Erfahrung, Gehoriwerden, mit eigenen Meinungen
und Fahigkeiten ernstgenommen werden:
Die Méglichkeit, in kirchlichen Handlungsfeldern eigene Fahig-
keiten und Begabungen zum Einsatz bringen zu k&nnen, wird —
ungeachtet der vorher beschriebenen Einschrdnkungen — von
sehr vielen Frauen bejaht. Wo ehrenamtliche Mitarbeiterinnen
von solchen positiven Erfahrungen berichten, beziehen sie sich
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haufig auf die Anerkennung ihrer Arbeit durch Hauptamtliche,
insbesondere Pastorinnen; vor allem flr nicht mehr ganz junge
Frauen bedeutet eine solche positive Erfahrung offenbar die — ih-
nen sonst eher fehlende — Bestéatigung, (noch) gebraucht zu
werden.

Immer wieder allerdings machen Frauen in ihren Antworten deut-
lich, daB die von ihnen positiv vermerkie Akzeptanz nicht von
Anfang an gegeben war, sondern sich erst in einem langeren Pro-
zel3 des Miteinander-Lebens und -Arbeitens in einer Gemeinde
herausbildete. Auffallend hdufig finden sich solche Hinweise bei
den antwortenden Pastorinnen.®

— Frauen kénnen sich einbringen, finden Betatigungsfelder, Ar-
beitsplatze:

Fur beruflich in der Kirche tatige Frauen ist die Kirche der Ont, wo
sie dem von ihnen gewahiten Beruf nachgehen kénnen; sie ver-
dienen damit oft nicht nur ihren Lebensunterhalt, sondern haben,
wie wir aus anderen Untersuchungen wissen, in vielen kirchlichen
Berufen zugleich Gelegenheit, persénliche Vorstellungen von
kommunikativer sozialer Arbeit zu verwirklichen.

Auch zahlreiche ehrenamtliche Mitarbeiterinnen erleben die Kir-
che als Ont, an dem sie persénliche Fahigkeiten lber die Familie
hinaus in einem offentlichen — oder doch halbéffentlichen —
Raum zum Einsatz bringen kénnen. Fir einige Frauen ist in die-
sem Zusammenhang besonders wichtig, daB ihnen ein solches
Einbringen eigener Fahigkeiten hier méglich ist, ohne dadurch in
unuberwindliche Konflikie mit familiaren Aufgaben zu geraten. Al-
leinerziehende Mutter berichten allerdings auffallend selten von
positiven Erfahrungen dieser Art; ihre besonders umfangreichen
familidren Pflichten lassen sich offenbar nur selten ohne gréBere
Probleme mit einem Engagement im kirchlichen Bereich verbin-
den.

— Frauen erleben sich oft als fiir das Leben in der Kirche unent-
behrlich. Eine Frau z.B. beschreibt diese Erfahrung sehr selbst-
bewuBt so:

"In unserer Gemeinde [duft ohne Frauen sowieso nichts.
Erstens ist bei uns eine Pastorin. Wenn etwas vorbereitet und
organisiert werden muB, machen das die Frauen, von der Ki-
sterin bis zur Kindergottesdiensthelferin, junge Mdadchen aus
dem Jugendkreis, bis zur Frau aus dem Kirchenvorstand.”

6 Die Fragebogen dieser Teilgruppe wurden zusétzlich einer gesonderten Auswer-
tung unterzogen (vgl. Johanna Friedlein / Ingrid Lukatis: Pastorin - ein neuer Beruf?,
in: Theologia Practica, 1990 (25), Heft 1, S. 26 - 40).
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Das Gefuhl, kirchliches Leben aktiv mitzugestalten, gibt manchen
dieser Frauen die GewiBheit, auch lber den Kreis der eigenen
Kleinfamilie hinaus wichtig und wertvoll zu sein.

— Dieser Erfahrung nahe verwandt ist auch eine andere; sie lautet:
Frauen haben andere Méglichkeiten als Manner / haben andere
Kompetenzen einzubringen. Solche frauenspezifischen Méglich-
keiten werden von einer Reihe von Befragten betont als Chancen,
die fur Kirche wertvoll sind, weil sie dort bisher vorhandene Defi-
zite mindern kénnen:

— Frauen haben soziale Fahigkeiten (kommunikative Kompe-
tenz, Empathie, prakiische Vernunft, Engagementbereit-
schaft) einzubringen.

— Frauen sind nicht so sehr wie Manner auf vorstrukiurierte
Amts-Rollen festgelegt, kdbnnen deshalb leichter etwas ver-
andern — und dies gilt offenbar insbesondere flr Pastorin-
nen.

— Gute Kontakte zu anderen Frauen, auch im gemeinsamen
Bemihen um Veranderung, bilden eine weitere Positiv-Erfahrung
zahlreicher Frauen in der Kirche:

Wie im Rahmen der Frauenforschung immer wieder unterstri-
chen, zeigen auch in unserer Befragung viele Frauen eine aus-
gepragte Beziehungsorientierung. Die soziale Qualitdt des Le-
bens und Arbeitens in der Kirche spielt fir sie eine groBe Rolle.
Wie die Antworten auf entsprechende Fragen erkennen lassen,
wird die Zusammenarbeit mit Mannern dabei haufiger als schwie-
rig erlebt als die Zusammenarbeit mit anderen Frauen. Diese
Gemeinschaft mit anderen Frauen bildet fiir zahlreiche Befragte
den Raum, in dem sie Kirche positiv erleben, wo sie Mdg-
lichkeiten finden, ihnen wichtige theologische und andere Fragen
zu besprechen, Engagement zu entwickeln (flr andere wie auch
in eigener Sache), Solidaritat und emotionale Nahe zu erleben.
Besonders Frauen im Alter etwa zwischen 30 und 40 Jahren sind
sich dieser Bedeutung der Begegnung mit anderen Frauen be-
wuBt und sehen darin eine Chance, die eigenen Anliegen mitein-
ander wirksam zu verfolgen.

Allerdings wird eine solche Frauengemeinschaft in der Kirche von
den Befragten nicht selten als Nische wahrgenommen, in der
Erfahrungen méglich sind, die andernorts in der Kirche fehlen.
Und manchmal haben Frauen dabei den Eindruck, dafi die Kirche
sie als Gruppe von Frauen mit ihren Wiinschen und Anliegen an
den Rand dréangt — und manchmal auch dariiber hinaus.
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Ziehen wir an dieser Stelle erneut eine kurze Bilanz; sie lautet:

Den oft sehr nachdricklich formulierten kritischen Voten stehen
vielfach stark entwickelte Bindungskrafte gegeniber, die das Inter-
esse der befragten Frauen an der Kirche und ihre oft vielfaltige Enga-
gementbereitschaft — nicht zuletzt auch die Teilnahme an dieser Um-
frage — verstéandlich machen. In diesem Befund kommt eine deutliche
Spannung zum Ausdruck, die die antwortenden Frauen in ihrer Ge-
samtheit wie auch viele einzelne im Blick auf ihr Verhaltnis zur Kirche
kennzeichnet.

Der Versuch, die emotionalen Ladungen, die mit dem Thema "Frau
und Kirche" verkniipft sind, sichtbar zu machen, spiegelt — insgesamt
wie auch in den Reaktionen vieler einzelner — ebenfalls eine solche
Spannung wider.

3.4 "Frau und Kirche" — Welche Emotionen lost das Stichwort aus?

"Bitte ergdnzen Sie: 'Die Beschéftigung mit dem Thema Frau und Kir-
che' weckt bei mir..." — so lautete die Impulsfrage, bei deren Beant-
wortung die mit diesem Stichwort verbundenen Gefiihle und Empfin-
dungen besonders deutlich zutage traten.

Die Auswertung zeigt: Die Assoziationen, die sich fiir die Befragten
mit dem Stichwort Frau und Kirche verknipfen, sind (berwiegend
positiv getént, driicken grundsétzliche Zustimmung aus, was das
Bemiihen um Verbesserung der Situation von Frauen in der Kirche
betrifft. Allerdings gibt es unter den Befragten auch eine betrachtliche
Minderheit, die auf dieser emotionalen Ebene eher Abwehr und Ab-
lehnung — oder doch Nicht-Unterstitzung — erkennen last. Das MaB
an Emotionen, die die antwortenden Frauen mit dem durch die Befra-
gung gesetzten Stichwort verbinden, ist dabei sehr unterschiedlich:
Starke Gefiihle werden hier ebenso signalisiert wie eher distanziertes
Fragen, Abwarten, Hinschauen. Das Spektrum reicht von emotional
kaum erkennbar gefarbten Bekundungen von Interesse bzw. Desinter-
esse Uber milden Arger bzw. Hoffnung auf Verdnderung einerseits,
Ablehnung / Unbehagen auf der anderen Seite bis zu Wut und tiefer
Enttduschung oder aber Aggression.

In einer Reihe von Antworten kommt zum Ausdruck, daB manche
Frauen bei diesem Stichwort zwiespdéitige GefGhle haben, sei es,
daB sie sich dringend Veranderung winschen (und eigentlich nach
wie vor darauf hoffen), auf Grund der bisherigen Erfahrungen mit sol-
cher Veranderung aber nicht mehr zu rechnen wagen, oder aber, daB
sie sich selbst Uber Zielrichtung und Notwendigkeit entsprechender
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Veranderungen nicht so recht im klaren sind, weil sie z.B. im Wider-
streit zwischen entsprechenden Wiinschen und Beflirchtungen beziig-
lich méglicher Folgen nur schwer zu einer eigenen Position finden
kénnen.

3.5 Wie soll und kann es weitergehen?
Verdnderungswiinsche — Hindernisse — bereits wahrgenom-
mene Verdnderung

Die liberwiegende Mehrzahl der befragten Frauen, denen an Veran-
derung liegt, ist zum Befragungszeitpunkt durchaus nicht resigniert
und mutlos.

Eine Reihe von ihnen verbindet ihre Erfahrungsberichte mit Hinweisen
auf bereits erkennbare Verdnderungen:

— Besonders oft finden sich in diesem Zusammenhang Hinweise
auf Verbesserungen im Zugang fiir Frauen insbesondere zu eh-
renamtlichen Leitungsgremien. Vor allem die Zahl der Frauen in
den Kirchenvorstanden ist in den letzten Amtsperioden konti-
nuierlich angestiegen; sie nahert sich im landeskirchlichen Durch-
schnitt mittlerweile der 50 %-Marke.

— Daneben gibt es fiir die Befragten auch noch andere Anhalts-
punkte, die Frauen auf die allmahliche Entstehung einer
frauenfreundlichen Kirche hoffen lassen: '

— So haben manche Frauen herausgefunden, daB sie durch
die feministische Theologie neue, flr sie wichtige Entdeckun-
gen machen kénnen.

— Andere Befragte freuen sich dartber, da Frauen im Pfarr-
amt immer selbstverstandlicher werden.

— Mehr Frauen an entscheidenden Stellen tragen zur Ermuti-
gung anderer Frauen bei.

— Manchmal konnten Frauen die Erfahrung machen, daB ihre
Anliegen in ihrer Gemeinde zunehmend ernster genommen
werden — wobei sie unterstreichen, daB diese Anliegen ge-
rade nicht auf traditionelle Frauenthemen reduziert werden
durfen; u.a. macht das folgende Zitat dies deutlich:

“Ich erlebe meine Kirchengemeinde seit einem Jahr positiv,
da es auch moéglich gemacht wurde, wichtige Themen wie
z.B. Gentechnologie und Frauenhaus zu besprechen. Fri-
her waren nur sog. Frauenthemen, wie Kinder, Kiche,
Stricken ... zur Sprache gekommen."
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— Wichtig erscheint auch: Erfahrungen in der Kirche verandern die
Frauen selbst; Kirche bietet einen Lern- und Ubungsraum fir
Frauen; SelbstbewuBtsein wéachst; im gemeinsamen Bemiihen
um Veranderung entsteht FrauenbewuBtsein, aber auch: mehr
Sensibilitét fir Benachteiligung, kritische Wahrnehmung von Kir-
che.

Die Konsequenzen derartiger Veranderung sind freilich durchaus
unterschiedlich: Verstarktes Bemiihen um weitere Veranderung in
der Kirche begegnet uns in den Antworten besonders haufig.
Aber gelegentlich gibt es bei Befragten auch Auszugstendenzen
aus einer insgesamt nicht als veranderungsfahig erlebten Kirche.

Wo werden von den befragten Frauen Widerstdnde, Blockaden
wahrgenommen, die Veranderung verhindern?

Stichworte, die uns in diesem Zusammenhang in den Fragebogen
immer wieder begegnen, sind:

— Kirche wird als starr und biirokratisch erlebt; ihre Traditions-
orientierung laBt wenig Raum fiir Veranderung.

— Kirche mit ihren eingefahrenen patriarchalen Strukturen ist (und
bleibt) nach Wahrnehmung zahlreicher Frauen eben doch eine
Mannerkirche; mit inren von Mannern besetzten Entscheidungs-
positionen eréffnet sie den Vorstellungen von Frauen wenig Re-
alisierungschancen.

— Aber auch bei sich und anderen Frauen sehen die Befragten Hin-
derungsfaktoren: Frauen, so sagen sie z.B., treten oft selbst frei-
willig einen Schritt zurtick; sie sind nicht mutig genug, sich ge-
gen Benachteiligung oder Vereinnahmung zu wehren oder wollen
sich nicht vordrangen, und lassen daher Mannem den Vortritt.

— Oder: Frauen unterstiitzen oft andere Frauen nicht genug; sie
konkurrieren eher miteinander als sich gemeinsam zu engagie-
ren.

Neben solchen Hinweisen auf Schwierigkeiten, die einer Verénderung
entgegenstehen, werden in der Erhebung aber auch Winsche und
Forderungen formuliert, die deutlich erkennen lassen, worin notwen-
dige nachste Schritte aus der Sicht der befragten Frauen bestehen
kénnten bzw. sollten:

— In der Institution Kirche missen vorherrschende Leitvorstellun-
gen, Strukturen und Arbeitsweisen verandert werden.
Das bedeutet insbesondere:
— eine starkere Leitungsbeteiligung von Frauen,
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— veranderte Muster der Arbeitsteilung zwischen Frauen und
Mannern,

— veranderte Arbeitsbedingungen, um Frauen (und Mannern)
bessere Méglichkeiten zu eréffnen, die eigenen Fahigkeiten
und Kréfte einzubringen,

— Verdnderungen in der Sprache und in der Theologie, um
Frauen(leben) sichtbar zu machen.

Um solche Verénderungen in Gang zu bringen und wirklich
umzusetzen, bedarf es nach Meinung vieler Befragter der Unter-
stitzung durch institutionelle Regelungen. Die Einrichtung einer
Gleichstellungsstelle als kontinuierlich wirkender Agentur der
Veranderung rickt in diesem Zusammenhang besonders ins
Blickfeld. Eine Quotenregelung, die einen hinreichenden Zugang
von Frauen zu kirchlichen Leitungspositionen auf normativem
Weg sicherstellen kénnte, wird von den Befragten dagegen eher
kontrovers beurteilt; die Antworten lassen dabei erkennen, daB
nicht wenige Frauen das Ziel einer solchen MaBnahme grund-
sétzlich durchaus bejahen; ihre Skepsis resultiert eher aus Be-
furchtungen, ob mit einer solchen Regelung Fraueninteressen
auch wirklich gewahrt bzw. geférdert werden kénnen.

Neben solchen auf die Institution Kirche bezogenen Veranderungs-
wiinschen entwerfen viele Frauen aber auch Vorstellungen, in denen
es um das Denken und Handeln von Mannern bzw. Frauen geht.
Konkret skizzieren sie dabei folgende Aspekie:

— Manner massen sich verandern / mussen lernen.

— in Bezug auf ihre Vorstellungen von einer Arbeitsteilung zwi-
schen den Geschlechtern, im beruflichen wie im privaten Be-
reich,

— hinsichtlich ihrer Vorstellungen von Zusammenarbeit und
Sich-Einbringen in gemeinsames Planen und Tun.

— Frauen missen sich verdandern, missen lernen (z.B. Umgang mit
Macht und Leitung, SelbstbewuBtsein, Artikulationsvermogen).

Diese Wunschvorstellungen im Blick auf die bei Mannern bzw. Frauen
erforderlich scheinenden Veranderungen lassen sich — zugegebe-
nermafBen sehr vereinfachend — biindeln in folgendem Satz:

"Es wire gut, wenn Manner ihre sog. weiblichen Anteile, Frauen um-
gekehrt ihre méannlichen Anteile verstarken, entwickeln, zulassen, ein-
setzen..."
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4 Einige abschlieBende Uberlegungen zum Projekt "Frauen-
erfahrungen”

Kirche der Frauen — das ist nach den Befunden dieser Studie, auf
eine kurze Formel gebracht, eine Kirche, in der Beziehungen sehr
wichtig sind. Gute zwischenmenschliche Beziehungen erscheinen
vielen Befragten nicht nur um ihrer selbst willen bedeutsam, sondern
auch deshalb, weil sie sie als Voraussetzung betrachten, den christ-
lichen Glauben im alltaglichen Miteinander erfahrbar zu machen. Bei
dem Versuch, die eigene Wunsch-Kirche in Worte zu fassen, stehen
Beziehungsfragen deutlich im Vordergrund, verbunden mit dem
Wunsch nach einer Kirche, in der der Glaube in seiner lebensweltli-
chen Relevanz erfahrbar werden kann.

Man kénnte eine solche Beschreibung einer Kirche der Frauen fir
eine Selbstverstandlichkeit halten, fragend, wie Kirche denn wohl an-
ders sein kénnte. Nichtsdestoweniger halte ich es fiir bemerkenswert,
daB diese Gesichtspunkte von den Befragten in der Aus-
einandersetzung mit Erfahrungen in der vorfindlichen Kirche so stark
betont werden. SchlieBlich weist die feministische Theologie ebenso
wie die sozialwissenschaftliche Frauenforschung nachdriicklich darauf
hin, daB ein Leben in Beziehungen einen fiir viele Frauen besonders
wichtigen Aspekt ihrer persénlichen Existenz darstellt.

"Zwischen Engagement und Enttduschung" — der Titel der Studie
macht Spannungen sichtbar; sie liegen zum einen zwischen Gruppen
von Frauen, die die eigenen Erfahrungen in der Kirche in sehr unter-
schiedlicher Weise wahrnehmen, darstellen, bewerten. Zum anderen
empfinden nicht wenige Frauen eine solche Spannung auch innerhalb
der eigenen Person. Kirche wird von ihnen einerseits als ein fur sie
wesentlicher Lebensraum erlebt, in dem sie Glaubenserfahrungen
machen und wichtige Seiten ihrer Persénlichkeit entfalten kénnen —
oft vielleicht besser als an anderen Orten in der Gesellschaft. Ande-
rerseits messen sie die Kirche an einem im Evangelium begriindeten
Anspruch, leiten daraus Vorstellungen eines liebevollen, zugewandten
Umgangs miteinander ab, Vorstellungen von Offenheit und bleibender
Freundlichkeit, auch dort, wo Kritik und Streit angesagt sind; im Kon-
trast dazu empfinden viele von ihnen die in Kirche und Gemeinde er-
lebte Benachteiligung und mangelnde Anerkennung als besonders
schmerzhaft, enttauschend und krankend.

Trotz solcher Enttauschungen bleiben die Aussagen der Befragten in
ihrer Gesamtheit nicht in Schuldzuweisungen stecken. In den vielfalti-
gen Antworten sind konstruktive Vorschlage bzw. handfeste Forde-
rungen im Blick auf strukturelle Verdnderungen ebenso enthalten wie

266



I. LUKATIS FRAUEN (ER)LEBEN DIE KIRCHE

Appelle an ein Umdenken bei Mannern wie Frauen. Vor allem im Blick
auf das eigene Geschlecht verbinden Befragte solche AnstéBe mit
z.T. recht konkreten Vorstellungen notwendiger Lernprozesse. (Ein in
diesem Zusammenhang immer wieder anzutreffendes, wichtiges
Stichwort heiBt Fortbildung!).

Vieles spricht dafiir: Wo Frauen genlgend echten Gestaltungsspiel-
raum und die notwendige ideelle wie materielle Unterstitzung erhal-
ten, da kann die von ihnen vielfach empfundene Diskrepanz zwi-
schen gegenwartig erfahrbarem Leben in Kirche und Gemeinden auf
der einen Seite und den von Frauen gesetzten MaBstében wichtige
Veranderungen in Gang setzen.

Die Untersuchung laBt freilich auch Probleme erahnen: Die inhaltli-
chen Divergenzen unter den in der Kirche aktiven Frauen selbst
erweisen sich zum Teil als recht groB; dies gilt sowohl im Blick auf
theologische Zielvorstellungen und Pramissen als auch in gesell-
schaftlich-politischer Hinsicht, und nicht zuletzt im Blick auf das jeweils
favorisierte Frauen-Leitbild. Es wird in hohem MaB einer Einldsung
der von sehr vielen Befragten postulierten Offenheit bediirfen, damit
Frauen in der Kirche auch untereinander — ohne sich gegenseitig zu
angstigen oder zu verurteilen — Gber ihre unterschiedlichen Sichtwei-
sen ins Gesprach kommen, um so vielleicht zu entdecken, daB auch
bei individuell unterschiedlichen Prioritaten gemeinsame Wege gefun-
den werden kénnen.

SchlieBen méchte ich mit einer Frage, die an den Ausgangspunkt der
Studie zurtickfihrt: Was geschieht mit den Ergebnissen? Aus
kirchenpolitischer Absicht, dem Plan einer Frauen-Anhérung in der
Landessynode erwachsen — einem Impuls, der seinerseits wesentlich
Produkt nachdricklichen Bemiihens kirchlich engagierter Frauen war
—, sollte das Projekt mit dem AbschluB der Analyse eigentlich nicht an
seinem Ende angelangt sein. Die mit Hilfe der Studie gesammeilten
Erkenntnisse miBten vielmehr in kirchliche Bemiihungen um Veran-
derung einflieBen, ihnen Impulse und Richtungsanzeigen geben. Wird
das gelingen? Werden die Stimmen der Frauen, die sich hier — und
ahnlich auch in Anhérungen und Befragungen in anderen Landeskir-
chen und auf EKD-Ebene — zu Wort gemeldet haben, tatsachlich in
der kirchenpolitischen Arbeit, in kirchlichen Leitungsgremien Gehoér
finden? Werden sie AnstdBe geben fir weitere Gesprache — und ge-
gebenentalls auch fir Forderungen und Aktionen — in der kirchlichen
Frauenarbeit und in der kirchlichen Frauenbewegung? Werden dabei
Vorstellungen, die aus der Sicht der je eigenen Position &rgerlich oder
unbequem erscheinen, nicht einfach Ubersehen werden? Wird
tatsachlich ein ProzeB der Diskussion und Argumentation gelingen, in
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dem Kritik nicht heruntergespielt, Differenzen nicht weggeblgelt wer-
den? Diese Fragen kénnen heute wohl gestellt, aber noch langst nicht
abschlieBend beantwortet werden. Die 6kumenische Dekade Kirche in
Solidaritat mit den Frauen hat gerade Halbzeit. Die Offenheit kirchli-
cher Gruppen und Gremien fiir die auch in dieser Studie dokumen-
tierten Anliegen vieler Frauen wird sich in den kommenden Jahren
erweisen missen.
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Feministische Liturgien aus der Sicht eines Mannes!

Inhaltstbersicht
1. Vorbemerkungen
2. Ausgangsbasis: Allgemeine Charakterisierung feministischer
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6.1 Meine Darstellung
6.2 Meine Stellungnahme
7. Schluss: An der Schwelle einer méglichen theologischen Neuori-
entierung?

1. Vorbemerkungen

1.1 Auch wenn ich heute als Mann sozusagen das letzte Wort habe,
ist das, was ich sage, kein Gutachten. Ich will vielmehr einige Gedan-
ken dussern aus der Begegnung mit Gottesdiensten von Frauen, die
sich als feministisch verstehen. Ich habe solche Gottesdienste miter-
lebt und einiges gelesen.

1.2 Sie alle wissen, wie umfangreich und vielfaltig die Bewegung der
feministischen Theologie und des kirchlichen Feminismus schon ist,
und entsprechend weit ist auch schon das Feld der Publikationen. Aus
dem, was mir bekannt ist, werde ich einiges herausgreifen, um mei-
nen Aeusserungen einen Anhalt zu geben.

1.3 Zu meinem biografischen Standort nur dies:

1 Vortrag, gehalten am letzten Halbtag der Fachtagung Prakt. Theologie (Sektion der
Wissenschaftlichen Gesellschaft fir Theologie), 26.-26. September 1994 in Eisen-
ach. Der Charakter eines Vortrags wurde fiir diese Verdffentlichung beibehalten.

269



TH. MULLER FEMINISTISCHE LITURGIEN

a) Ich lebe in reformierter Tradition der Deutschschweiz und vertrete
von da aus eine offene Auffassung des Gottesdienstes.

b) Ich bin verheiratet mit der Frau, in die ich mich 1946 verliebt habe.
Meine Frau ist nicht Theologin, aber sehr engagiert in der femini-
stisch-theologischen Bewegung. Frauen sind flir mich allgemein ge-
rade in den letzten zehn bis finfzehn Jahren zu besonders "signifi-
kannten Anderen" geworden, und zwar auch im Blick auf die ganze
Theologie.

c) Ich betrachte mich nicht als einen "neuen Mann" und bin bisher
nicht in einer Mannergruppe, aber ich denke, ich bin heute in meinem
Selbstverstandnis anders Mann als vor 41 Jahren, als ich mein Stu-
dium beendete.

1.4 Ich will vorlaufig keine Begriffsbestimmungen vornehmen: Liturgie,
feministisch, Gottesdienst, Frausein, Mannsein2. Ich versuche, auf-
merksam kritisch mit dem umzugehen, was ich aus Kirche und Ge-
sellschaft mitbekam und was ich neu sehe, hére, erfahre.

1.5 Ein Hintergrund meiner AuBerungen in diesem Vortrag ist natarlich
das, was ich vor allem in meinem Buch zum Evangelischen Got-
tesdienst aufgearbeitet und geschrieben habes.

1.6 Schliesslich dies — es ist allen klar — Im Gottesdienst flieBt so
vieles zusammen, daB man schnell die Ufer aus den Augen verliert.

2. Aligemeine Charakterisierung feministischer Gottesdienste
— als Ausgangsbasis

Ich nehme hier auf, was Frauen selber sagen, und zwar zunéchst
zwei junge Frauen in jingster Zeit.

Magdalene Frettldh (Assistentin im Bereich Syst. Theologie an unse-
rer Fakultat bis Marz 1995) nennt in einem (unveréffentlichten) Vor-
trag# acht Charakteristika, die ich selber so formuliere:

2 Definitionen waren nicht nur schwierig, sondern am Anfang eines Vortrags auch fehl
am Platz, weil sie ausflihrlich sein mussten.

3 Theophil Miller, Evangelischer Gottesdienst. Liturgische Vielfalt im religitsen und
gesellschaftlichen Umfeld. Kohlhammer, Stuttgart, 1993. Vgl. aber auch mein friher
erschienenes Buch: Konfirmation, Hochzeit, Taufe, Bestattung. Sinn und Aufgabe
der Kasualgottesdienste. Kohlhammer, Stuttgart, 1988.

4 Wiederentdeckte Wege ins Leben: Frauengottesdienste und christlich-feministische
Liturgien als Beitrag zur Erneuerung der Agende. Vortrag, gehalten auf der Theolo-
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1. Die Charismen aller Teilnehmenden werden entfaltet, und dies wird
auch als antiklerikal verstanden.

2. Es besteht in diesen Frauengottesdiensten eine Spannung zwi-
schen standiger Originalitat und Aktualitat einerseits und dem Beduirf-
nis nach Wiederholung. Gesucht wird ein neues Gleichgewicht.

3. Verdrangte und vergessene Frauentraditionen werden wiederbelebt
unter der Devise: "unser Erbe ist unsere Macht".

4. Die konfessionellen Schranken werden Uberschritten.

5. Hierarchie wird abgebaut zugunsten gleichberechtigter Partizipation
aller.

6. Die Gottesdienste orientieren sich an Alltagserfahrungen.

7. Sinnlichkeit und Leiblichkeit werden zu wesentlichen Dimensionen
und Ausdrucksformen im Sinn des "Ganz-Seins des Menschen".

8. Theologisch sind diese Gottesdienste an weisheitlicher und an Be-
freiungstheologie orientiert.

Birgit Foth hat in Heidelberg im Sommer-Semester 1994 eine Magi-
sterarbeit eingereicht zum Thema "Frauenliturgien und traditionelle
Gottesdienste. Feministische Kritik und neue Entwirfe". Der Schwer-
punkt ihrer Arbeit ist die Frauenkirche in den USA. Sie nennt zun&chst
drei Pole christlich-feministischer Spiritualitat, namlich: Befreiungser-
lebnis, Sinnlichkeit, gemeinschaftliche Verbundenheit, und unter-
streicht dann folgende Gemeinsamkeiten der Frauenliturgien: die
Konkretion der Inhalte und "das Achten auf eine Atmosphére, die die
Offnung der Teilnehmerinnen fir die Inhalte erlaubt”.

Ich fuge hinzu, was die Zarcher Gruppe Frausein-Kirchesein (eine
der Projektgruppen der dkumenischen Frauenbewegung Zirich) in
einem Papier von 1991 schreibt: "Gebet, Meditation, Stille, Gesang,
Musik, Ritual, Bewegung, Tanz, Bilder, Texte, gemeinsames Nach-
denken Uber Texte, offenes Mikrofon, Segen sind mégliche liturgische
Formen fiir uns. Es ist. sinnvoll, in einem Gottesdienst nur wenige
Elemente auszuwihlen, je nach Thema. Unverzichtbar sind Gebet
und Segen."

Es wire interessant, die Beziehungen zwischen den Frauengottes-
diensten der letzten Jahre und der allgemeinen Kirchlichen Bewegung
der Gottesdienst-Reform seit den sechziger Jahren zu betrachten.
Ausserdem solite man auch nicht vergessen, was alles schon — z.B

giestudierendentagung der EKVW zum Thema “Analyse des realexistierenden Got-
tesdienstes - Zukunft einer lllusion?" Haus Reineberg, 21.09.92
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von den Kirchentagen her — an Emeuerung im Sinn von Lebendigkeit
und Ganzheitlichkeit vorgeschlagen und méglich wurde.5

3. Beispiele als Orientierungsmarken

a) Allgemeines zur Literatur. Es liegen heute schon einige Blcher vor,
die feministische Gottesdienste dokumentieren. Ich nenne folgende
Autorinnen: Teresa Berger 1985, Diann Neu 1987, Elisabeth Aeberli
1987, Werner Ripplinger (ein Autor! Auf dem Umschlagbild steht ein
Mann neben der Frau, die am Pult steht) 1987, Christine Hojenski u.a.
1990, Leni Aliwegg u.a. 1990, St.Hilda Community 1991, Michaela
Ferner 1993, Roselies Taube u.a. 19938,

Einigen, gerade rémisch-katholischen Modellen ist gemeinsam, daB
sie Gottesdienste um Frauengestalten aus Bibel und Kirchenge-
schichte (so z.B. Taube), aber auch Themen aus "Jahreslauf-Le-
benslauf" aufnehmen (so z.B. Ripplinger). Michaela Ferner redet von

5 Z.B. aus den letzten Jahren: Erhard Domay (Hg), Arbeitsbuch Gottesdienst, 1990,
und die beiden Biicher von Sybille Fritsch-Oppermann und Henning Schréer (Hg):
1. Lebendige Liturgie, Texte, Experimente, Perspektiven. 1990. 2. Lebendige Litur-
gie. Vom Kirchentag zum Kirchenalltag. 1992. Alle: Giitersloher Verlagshaus Gerd
Mohn. Giitersloh. Jedoch bleibt z.B auch unvergessen: Arbeitskreis fiir Gottesdienst
und Kommunikation (AGOK) (Hg), Liturgische Nacht. Ein Werkbuch. Jugenddienst-
Verlag. Wuppertal 1974 (Dokumentation zum Kirchentag in Disseldorf 1973).

6 - Berger Teresa, Tanzt vor dem Herrn, lobt seinen Namen, Matthias-Griinewald-
Verlag, Mainz 1985. Vgl. dazu: dieselbe, Liturgie und Tanz. Anthropologische
Aspekte, historische Daten, theologische Perspektiven. EOS Verlag Erzabtei,
St.Ottilien 1985.

- Neu Diann, Feministische Liturgien fiir die Fastenzeit, hrg. von Marx E.Hunt und
Debbie Polhemus, Uebersetzung zu beziehen bei Angelika Elixmann und Martina
Meyer. Einfache Reproduktion des maschinengeschriebenen Textes . Miinster, im
Dezember 1987.

- Aeberli Elisabeth, Frauengottesdienste. Modelle. Rex-Verlag Luzern/Stuttgart
1987.

- Ripplinger Werner, Lasst uns loben, Schwestern, loben. Frauengottesdienste.
Echter Verlag, Wirzburg 1987.

- Hojenski Christine u.a. (Hg), Meine Seele sieht das Land der Freiheit. Feministi-
sche Liturgien - Modelle fir die Praxis. Edition liberacién, Miinster 1990.

- Leni Altwegg u.a. (Hg), Ich spielte vor Dir auf dem Erdenrund. Frauen-Gottes-
dienste - Anleitungen und Modelle. Paulusverlag. Freiburg/Schweiz, und Friedrich
Reinhard Verlag. Basel 1990.

- The St Hilda Community, Women Included. A Book of Services and Prayers.
SPCK. London 1991.

- Ferner Michaela, Du befliigelst meine Schritte. Gottesdienstmodelle - von Frauen
gestaltet. Klens-Verlag Disseldorf und Verlag Butzon & Bercker Kevelaer, 1993.

- Taube Roselies u.a., Frauen in Bibel und Kirche. Oekumenische Gottesdienstmo-
delle. Echter Verlag. Wiirzburg 1993.
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sieben verschiedenen "Ansatzen" (und meint damit das inhaltliche
Zentrum des Gottesdienstes): biblisch, kirchengeschichtlich, funda-
mentaltheologisch, mythologisch-symbolisch, marianisch, ekklesiolo-
gisch, sozialethisch.

Far diesen heutigen Vortrag habe ich zwei sehr unterschiedliche Bei-
spiele von Buchern ausgewahlt, die ich kurz charakterisiere, und
weise dann auf ein drittes, das noch einmal ganz anders ist, nur kurz
hin. Auch wenn lhnen die beiden ersten bekannt sind, will ich doch ei-
nige Gedanken in Erinnerung rufen.

b) Das eine Buch, aus dem Bereich der ev.-lutherischen Kirche in
Bayern, mit starker Verbindung zu den Weligebetstagen: Brigitte
Enzner-Probst und Andrea Felsenstein-Rossberg (Hg), Wenn
Himmel und Erde sich berihren. Texte, Lieder und Anregungen flir
Frauenliturgien, Gitersloher Verlagshaus, Gitersloh 1993.

In diesem sorgfaltig durchdachten und gestalteten Buch werden
Grundséatze und Gestaltungsmaterialien in enger Anlehnung an die of-
fizielle Agende weitergegeben. Die Struktur der Agende wird in fiinf
Schritten aufgenommen, und in allen Teilen gelingt es den Verfas-
serinnen, die alten Formen und Inhalte aufzunehmen und durch aktu-
elle Erfahrungen neu zu fiillen und zu gestalten. Schon die Formulie-
rung der Schritte kann dies andeuten: 1. Ankommen und Begegnen,
2. Reinigen und Aufrichten, 3. Wahrnehmen und Bekréftigen, 4. Teilen
und Verbundensein, 5. Segnen und Senden. — Ein Beispiel als lllu-
stration sei hier eingefugt: siehe 7 (Der Text wurde den Hérerinnen
und Hérern als Fotokopie verteilt.)

7 8. 42f: "REINIGEN UND AUFRICHTEN
In diesem Teil des Gottesdienstes sind wir eingeladen, uns selbst vor Gott und der
Gemeinschaft wahrzunehmen.
Traditionell ist das der Ort des Siindenbekenntnisses. Viele haben heute dazu
kaum mehr einen Zugang.
Doch bei genauer Betrachtung wird deutlich, dass hier ein Angebot liegt, die eigene
Person, die momentane Situation wahrzunehmen und zu bedenken. Hier ist der
Raum, sich mit sich selbst und anderen in Gottes liebevoller Gegenwart wieder in
Beziehung zu setzen. Hier gibt es Raum, aus- und aufzuatmen.
Das Sindenbekenntnnis kann so als ein Akt verstanden werden, sich der tiefen
Verletzungen bewusst zu werden, die wir erleiden und die wir anderen zufigen, weil
wir weder mit uns selbst, noch mit unserer Mitwelt in wirklichem Kontakt stehen.
Wenn wir unsere eigenen Bediirfnisse nicht wahrnehmen und sie nicht erkennen,
ist keine lebendige Beziehung zum Urgrund unseres Seins, zu Gott, méglich.
Vor diesem Hintergrund bedeutet Siindenvergebung nun nicht ein Wegwischen
oder Wegreden aufgezahiter Verfehlungen, welches uns dazu zwingen wiirde, un-
sere Schattenseiten zu verachten,
Sindenvergebung ist vielmehr der Zuspruch, als ganze, mit Grenzen und Unzu-
lénglichkeiten lebende Frau bejaht, gewollt und geliebt zu sein. Im Raum der liebe-
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Vorher aber werden in einem ersten, grundséatzlichen Teil
"Hintergrundinformationen” geboten unter den Stichworten: Sprache,
Leib und Seele, Tanzen.

Bei den angebotenen "Modellen" geht es dann darum — so heiBt es
da —, den Frauen in der Bibel zu begegnen, der Schépfung Raum zu
geben, Lebensraume zu erschliessen, und schliesslich: das Leid der
Schwestern mitzutragen. Dabei féllt einerseits auf, daB und wie tradi-
tionell-theologische Topoi ausgeweitet, gedehnt werden, andererseits,
daB bestimmte Topoi in explizitem Sinn fehlen. Es gibt, soviel ich
sehe, nur eine sehr implizite christusbezogene Soteriologie: S. 43
"Jesu Handeln an allen seinen Mitmenschen, besonders den Frauen,
zeigt uns, was das bedeutet: aufgerichtet und frei unseren Weg zu
gehen". Die Liturgien bleiben zum grossen Teil hart an der Bibel, aber
so, daB ein Unterschied gemacht wird "zwischen denjenigen Texten,
die vom befreienden Handeln Gottes und von der neuen Art des Um-
gangs Jesu mit Frauen reden, und den von Menschen der jeweiligen
Zeit gemachten Auslegungen”(S. 75). So sehr zu dieser Hermeneutik
kritische Gedanken angebracht sind, ist doch die Hauptsache die: Auf
diese Weise ergibt sich die Mdglichkeit, "das muhsame und doch im-
mer wieder Uberraschend befreiende Gesprach mit der Bibel zu su-
chen".

Dazu noch ein Beispiel zum Thema "Schépfung": "Vielen Frauen ist
die leib-seelische Verbindung zum Wandel der Zeiten im Jahreskreis
wichtig geworden ... Frauen beginnen die Ubergange vom Friihjahr in
den Sommer und vom Winter in das Friihjahr zu feiern. Sie suchen
Heilung und Starkung in der Begegnung mit diesen Grundbewegun-
gen und Energien des Lebens als guter Schépfung Gottes” (S. 221).
Da gibt es aber auch eine "BegriaBung und Heiligung der (vier) Ele-
mente", denen die vier Himmelsrichtungen zugeordnet werden, und

vollen Annahme kann Zerrissenes verbunden werden. Wo wir wieder in Beziehung
zu einander und zu Goft treten, uns aufrichten lassen und lemen, auch unsere
Bruchstiickhaftigkeit zu lieben, kénnen wir Heilung und Neuorientierung erfahren.
Wir tragen Gottes Ebenbild in uns.

Jesu Handeln an allen seinen Mitmenschen, besonders den Frauen, zeigt uns, was
das bedeutet: Aufgerichtet und frei unseren Weg zu gehen.

Deshalb tut es gut, im Gottesdienst diese existentielle Aufrichtung vertieft zu erfah-
ren und gleichzeitig sorgféltig zu gestalten.

Auf diesem Hintergrund ist die Auswahl folgender Texte und Anregungen zu ver-
stehen.

Aufgenommen sind Anleitungen zu Selbstbesinnung und Meditation; Zeichenhand-
lungen, die sinnenhaft erfahrbar machen wollen, welch tiefe Dimension sich hinter
den Worten verbirgt; Klage- und Kyrierufe, die darilber hinaus auch durch einen
Tanz Ausdruck finden kénnen. Weitere Texte, Kérper- und Atemiibungen verdeutli-
chen Zuspruch, Aufrichten und Dank."
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zwar in der Form: "Wir rufen euch, ihr Krafte ..." (S. 225-228) und in
einer geleiteten "Erfahrung der heilenden Krafte der Elemente” (S.
229-231). Dabei kommt ein wichtiges Kriterium ins Spiel:"Ob an ka-
tholische Traditionen oder an religiése Formen aus anderen Kultur-
kreisen anknipfend, solite das Ubernommen werden, was spirituell
wacher und sensibler macht. Gerade die Meditation von Ur-Symbolen
der Menschheit, von Elementen kann dabei tiefere Schichten in uns
ansprechen"(S. 75). SchlieBlich diese Beobachtung: Frauen sagen, in
ihren Gottesdiensten kdnnten sie Entscheidendes "splren" bzw. "er-
fahren". Beides ist zwar nicht in Abrede zu stellen, aber es ist sehr
schwer, sowohl den Charakter als auch den Stellenwert solcher Pro-
zesse zu erfassen und denkend damit umzugehen. N.B. Auch in die-
sem Buch wird darauf hingewiesen (S. 232ff, Lebensraume erschlies-
sen), dass die kirchlichen Kasualien "der Vielfalt von Ubergingen und
Schwellensituationen des menschlichen Lebens ... noch nicht gerecht”
werden. Damit bin ich aber beim zweiten der fast ein wenig idealty-
pischen Beispiele. Es ist

c) das Buch von Rosemary Radford Ruether, Unsere Wunden hei-
len — unsere Befreiung feiern. Rituale in der Frauenkirche, 1985
engl., 1988 dts. Kreuz Verlag Stuttgart — es diirfte also schon vielen
bekannt sein. Der soziale und religiése Sitz im Leben ist bei diesem
Buch die amerikanische "Frauenkirche" (zun&chst auf dem Hinter-
grund rém.-katholischer Tradition), und es geht vor allem um Rituale,
die im Zusammenhang mit Lebenserfahrungen begangen werden
(also im weiteren Sinn Kasualien). Es handelt sich um Erfahrungen
dreifacher Art:

1. Individuelle Erlebnisse (wie Vergewaltigung oder Schwanger-
schaftsabbruch, aber auch Namengebung),

2. Lebenszyklische Phasen und Ereignisse (Menarche und Meno-
pause, aber auch Lebensbundnisse, Umzug in ein neues Haus, Ver-
sdéhnung ...),

3. Zeitzyklen wie Tag und Nacht, Woche, Monat, Jahr — mit Einschluf3
historischer Gedenktage.

Umfassende Klammer in Bezug auf Inhalt und Intention ist hier die
Uberwindung der Gewalttatigkeit des Patriarchats (S.170).

In diesem Buch geht es also nicht um den Gemeindegottesdienst am
Sonntag. Die Autorin will aber entschieden "mit den historischen Tra-
ditionen des Judentums und des Christentums in Kontakt bleiben",
freilich ohne deren Begrenzungen zu akzeptieren (S.51). Dazu gehért,
daB die feministische Bewegung "nicht einfach auf die friheren For-
men des Christentums oder Judentums" rekurriert, sondern "auf verlo-
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rene Entwicklungsmdglichkeiten" zuriickgreift, "die vor der Zeit dieser
Religionen liegen” (S.50).

Der zentrale Begriff ist in diesem Buch der der "Rituale”. Dabei wird
der Begriff nicht eigentlich definiert, sondern wie selbstverstandlich
gebraucht, und ebenso selbstverstandlich wird damit gerechnet, daB
solche Rituale bzw. die sie einbettenden Liturgien eine heilende, hel-
fende Wirkung haben, wenn sie so und in dieser Gemeinschaft gefei-
ert werden.

d) Hinweis: Miriam Therese Winter, WomanPrayer, WomanSong,
Resources for Ritual®. Das Buch hat Wurzeln in Erfahrungen in
Athiopien 1985. Es enthalt "Rituals” und "Songs", die sprachlich weit
gehen auf der Suche nach weiblichen Namen flir Gott. Es ist aufge-
baut nach den theologischen Themen Creation, Liberation und
Transformation. Inhaltlich fallit auf: die ausgebaute Metaphorik bzw.
weitreichende Symbolik, in welchen groBe Kreise von Vorstellungen
bzw. Kraften hypostasiert werden. Entsprechend falit formal auf: die
grosse Zahl von unterschiedlichen Litaneien, z.B. als Anrufungen und
Herbeirufungen, die mit ihrer Intensitat beinahe ekstatisch anmuten.®
— Ein sehr lebendiges, anregendes Buch, das bei mir z.T auch Be-
fremden und Skepsis wachrief!

Mit dem Bisherigen wollte ich kurz in Erinnerung rufen, um was fir
(feministische) Gottesdienste es in meinem Thema geht. Es ist klar,
daB sich hier in konkreten Handlungen alle Merkmale feministischer
Theologie zeigen, die ins "Kreuzfeuer" des Tubinger Gutachtens ge-
rieten’®. Im Unterschied zu einer Auseinandersetzung rein literari-
scher Art geht es hier um real erlebbare bzw. gestaltete und erlebte
Gottesdienste bzw. Feiern — Handlungen, in denen Menschen — hier
meist Frauen — etwas Wichtiges in ihrem Leben erleben, ausdriicken
und bekommen.

8 1987: Medical Sisters, Philadelphia, 1993: The Crossroad Publishing Company,
New York

9 z.B. die Litany in Praise of Valiant Women (S. 119-141! mit tiber 140 Namen von
Frauen und Gruppen von Frauen), die der Tradition der "Allerheiligenlitanei® ver-
bunden scheint. - Der responsorische Ausruf “Hail (valiant woman)", 140mal geru-
fen, weckt in einem 65-jahrigen Europder dusserst tiefgreifende Assoziationen.

10 vgl. Moltmann-Wendel Elisabeth und Kegel Giinter (Hg), Feministische Theologie
im Kreuzfeuer. Der Streit um das "Tubinger Gutachten®, Gutersloher Verlagshaus
Gerd Mohn, Gitersloh, 1992.
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4. "Sicht eines Mannes™

Entscheidende Frage: Inwiefern ist meine Sicht dadurch bestimmt,
daB ich ein Mann bin? Wir wissen ja generell sehr wenig Uber das,
was Frau und Mann unterscheidet — biologisch mit allen Konsequen-
zen, sozial mit allen Differenzierungen ... Ferner: Was ist an meiner
Sicht generell mannlich, was aber speziell persénlich? Freilich gibt es
Typisierungen, und auch Frauen wagen es, generell und typisch
Mannliches zu benennen. Es wurde gefragt: Glauben Frauen an-
ders?!! Es wurde behauptet: Frauen denken anders'2, z.B "in alle
Richtungen zugleich"3, und wir soliten nicht authéren zu fragen. Es
ist auch allen klar: Unsere Gesellschaft ist gepragt von dem, was die
Manner, so wie sie geworden sind, mit ihrer Uber-Macht getan haben
und tun. Es ist tatsachlich nétig, laufend eine "Inspektion der Herren-
kultur® vorzunehmen'4. Und doch, so unterschiedlich die Frauen,
auch die feministischen Theologinnen sind, so unterschiedlich sind
Manner, auch als Theologen.

Ich méchte darum nicht "die ménnliche Sicht" darstellen, sondern
meine Sicht als die eines Mannes. Ich weiB3 zwar ein wenig, was zu
meinem Mannsein gehért, und ich weil3 ein wenig, was mich gesell-
schaftlich und in der Familie gepragt hat. Ich bin mir auch ein Stiick
weit bewuBt, wie meine Beziehung zu Frauen dadurch bestimmt ist.
Aber es ist fir mich sehr schwer zu sagen, was an meiner Sicht der
feministischen Gottesdienste durch mein Mannsein qualifiziert ist. Ur-
teilen Sie selbst.

Immerhin will ich hier schon darauf hinweisen, daB sich wesentliche
meiner theologischen Anliegen und Uberzeugungen mit solchen von
feministischen Gottesdiensten (und Theologien) beriihren, u.a. in fol-
genden Punkten1s:

1. Ich vertrete eine Theologie und verstehe die Gottesdienste entspre-
chend so, daB sie sich auf gemachte Erfahrungen des Alltags bezie-
hen und solche Erfahrungen erméglichen.

11 Dirks Marianne (Hg), Glauben Frauen anders? Erfahrungen. Herder, Freiburg i.B.,
1983

12 Wisselinck Erika, Frauen denken anders, Sophia, Strasslach, 1984

13 Nélleke Brigitte, In alle Richtungen zugleich. Denkstrukturen von Frauen, Verlag
Frauenoffensive, Miinchen 1985

14 Pusch Luise F. (Hg), Feminismus. Inspektion der Herrenkultur. Ein Handbuch.
Suhrkamp, Frankfurt 1983

15 vgl. hier wieder meine in Anm. 3 genannten Biicher.
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2. Ich verstehe Heilsein als Erfahrung im konkreten Leben bzw. ich
verstehe das "Verlangen nach Heilwerden"1€ als ein sich Ausstrecken
nach einer Qualitat des Lebens vor Gott.

3. Ich wiinschte mir darum Gottesdienste, die nicht nur das Reden
und Héren ernstnehmen, sondern auch den Kérper und seine lbrigen
Sinne, und die auch nicht davon ausgehen, daB da ein einzelner
Mensch gegeniiber den andern mehr géttliche Autoritat vertritt.

5. Was mir inhaltlich-theologisch auffalit und zu denken gibt

5.1 Meine Darstellung

5.11 Grundlage, Kommunikationsbasis ist eine Sprache, die den
Frauen gerecht wird. Gottesdienste sind darin Prifstein fir Theologie
und Kirche Uberhaupt. Dies ist auf dem Hintergrund unserer einge-
schliffenen Denk- und Sprechbahnen auch fir Frauen nicht leicht.
Was hier gesucht wird, ist jedoch theologisch héchst relevant, namlich
eine Inkarnation von Gerechtigkeit.

5.12 Nicht nur in den feministischen Theologien, sondern auch in den
Liturgien feministischer Gruppen wird der theologische Topos der
Schépfung in enorm weiter Bedeutung aufgenommen. Es geht kei-
neswegs vor allem um eine Beziehung zwischen Schépfer und Ge-
schopf oder um die Verantwortung des Menschen in Bezug auf die
Schépfung. Kosmos, Erde, Leben, Fruchtbarkeit, Gezeiten sind der
groBe Raum. Wir erinnern uns nicht nur an Teilhard de Chardin, son-
dern auch an Matthew Fox'7 und von da an den breiten Strom von
New Age und Esoterik, aus dem Gedanken und Sprachformen z.T
bruchlos aufgenommen werden. Damit wird auch die Auseinanderset-
zung zwischen Jahwe und Baal/Astarte und ebenso diejenige zwi-
schen Kirche einerseits und Gnosis sowie Mystik andererseits neu
und notwendigerweise in einer neuen Art aktuell.

5.13 Auch in den Liturgien feministischer Pagung wird der theologi-
sche Topos des (Heiligen) Geistes in enorm weiter Bedeutung aufge-
nommen. Es geht keineswegs nur um ein géttliches Person-Gegen-
uber des Menschen oder um ein gbttliches Wirken im Menschen.
Ruach, Geistin, Kraft, Energie, Lebendigkeit, Bewegung sind der
groBe Raum. So ist auch hier klar, daB damit einerseits Vorstellungen

16 Strahm Doris/Strobel Regula (Hg), Vom Verlangen nach Heilwerden. Christologie in
feministisch-theologischer Sicht. Edition Exodus, Fribourg/Luzern 1991

17 Fox Matthew, Schépfungsspiritualitit. Heilung und Befreiung fir die Erste Welt,
engl. 1991, dts. Kreuz, Stuttgart 1993
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und Handlungen aus "anderen Religiositaten" dazugenommen werden
und dass andererseits die Auseinandersetzungen aus den Zeiten der
Bibel und der Kirche (z.B. Dionysios Areopagita oder die "Schwéarmer”
der Reformationszeit) neu und notwendigerweise in einer neuen Art
aufzunehmen sind.

5.14 Auch in den Liturgien feministischer Grundhaltung wird der theo-
logische Topos der "Beziehung zu Gott" in enorm weiter Bedeutung
vorausgesetzt und zum Ausdruck gebracht. Es geht keineswegs vor
allem um eine persénliche Beziehung zum Gott Jesu Christi. Mit dem
Begriff der Spiritualitdit und dem Begriff "das Géttliche" werden Be-
deutungsinhalte weit jenseits des Bereichs traditionell-kirchlichen
Glaubens hereingeholt. Da werden die bisherigen vermeintlichen oder
deklarierten Grenzen durchlassig — nicht nur zwischen christlicher
Theologie, Religionsphilosophie und -phanomenologie, sondern auch
zwischréen traditionellen Gottesdiensten und andern "religiosen Prakti-
ken".

5.15 Auch in den Liturgien tritt in der feministisch-theologischen Be-
wegung der traditionelle theologische Topos der Christologie und der
christusbegriindeten Soteriologie zunick. Nicht alle, aber einige tun
sich schwer damit, daB Jesus ein Mann war, aber noch grundsatzli-
cher: daf3 das Heil an einer historischen Person hangen soll (Vgl.
Strahm/Strobel a. in Anm. 16 a .O .). Mitunter wird die Lésung darin
gesucht, statt Christus eine Christa anzureden (so in Winter — vgl.
oben unter 3 d —, aber auch Strahm/Strobel).

Entsprechend finde ich wenige neutestamentliche Brieftexte in den
Gottesdiensten. Vielmehr stehen Erz&hlungen, mythische und symbo-
lische Texte der Bibel im Vordergrund. Ich sehe dies nicht nur im Zu-
sammenhang mit der Problematisierung diskursiven Denkens, son-
dern auch als Teil des Problems von Zeit und Uberzeitlichkeit, und
dies kann eine andere Seite des Problems des Verhéltnisses von
Natur und Geschichte sein — hier im Blick auf den Glauben und das
Heil zur Diskussion gestellt.

5.16 Liturgisch zugespitzt, ergibt sich eine doppelte Spannung. Hier
zwischen Anamnese und Epiklese'® bzw. zwischen vergangener Ge-

18 Die Verbindung bzw. die Nahe von Ritual und Magie z.B. wird offensichtlich etwa im
Artikel Ritual/Magie, verfasst von Christa Mulack, in: Géssmann Elisabeth u.a. (Hg),
Worterbuch der feministischen Theologie, Gitersloher Verlagshaus Gerd Mohn,
Gitersloh 1991

19 In welcher Art ich Anamnese und Epiklese in einem etwas weiteren Sinn als tblich
verstehe, habe ich in meinem Buch "Evangelischer Gottesdienst" dargelegt, v.a. im
Abschnitt zum Abendmahil, S. 88-107.
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schichte und Gegenwart, dort zwischen Ritual, das Uberzeitliches
reprasentiert, und Spontaneitat, die im Jetzt erlebt und handelt. Viel-
leicht zeigt sich darin auch die Spannung zwischen ritueller und per-
sonaler Kommunikation. N.B.: Es gibt zwar in feministischen Gottes-
diensten eine Anamnese, aber ich sehe sie vor allem in der Erinne-
rung an Frauen, die litten, und Frauengestalten, die durch Vergegen-
wartigung neu gewurdigt werden sollen.

5.2 Meine Stellungnahme zu den Grundfragen
5.21 Lebendige Entwicklung ist nétig.

— Das Prinzip "semper reformanda"” ist nicht nur Norm, sondern auch
Existenzbedingung, und Entwicklung ist darum Existenznotwendigkeit.
Damit ist ein auf die Bibel oder auf die Reformatoren bezogener Fun-
damentalismus ausgeschlossen. Wir brauchen eine Hermeneutik
auch der historischen Bekenntnisse. (Ich denke da nicht zuletzt an die
Confessio Augustana, den Heidelberger Katechismus, aber auch die
Barmer Erklarung.). Auch die feministischen Gottesdienste kénnen
eine Art von Hermeneutik im Vollzug sein.

— Damit sage ich auch dies: Auch feministische Gottesdienste sind
nicht nur Objekte theologischer Beurteilung, sondern sie kénnen auch
eine Quelle theologischer Erkenntnis sein.

— Gottesdienste bzw. Liturgien leben aus Traditionen und aus Kraften
der Gegenwart. Hier kann sich Entwicklung ereignen, wenn man Ent-
wicklung zulasst. Vielleicht — wer wei? — kénnen Frauen tatséchlich
Entwicklungen besser zulassen als Manner.

— Ein System, kognitiv oder sozial, bleibt nur lebendig, wenn es in In-
teraktion mit der Umwelt steht. Synkretismus, verstanden als Auf-
nahme von auBern Einflissen ins eigene Sein — auch neue Synkre-
tismen sind also lebensnotwendig. In der Frage, wie sich evangeli-
scher Glaube und Gottesdienst im kulturellen und religiésen Umfeld
weiterentwickeln kénnen bzw. missen, ist eine groBe Offenheit nétig.

5.22 Bewahrung von Identitat.

— Identitdt — wichtig fdr Individuen und Gruppen — verstehe ich vor
allem von einem Zentrum, nicht vor allem von Grenzen her. Zu fragen
ist deshalb zuerst: was ist zentral christlich? und erst dann: was ist
noch christlich? Nun brauche ich, vielleicht gerade als Mann, (formu-
lierbare) Identitat. Dazu gehdren "Kriterien", auch im Blick auf femini-
stische Gottesdienste. Begriffe wie Spiritualitat, das Géttliche, das Le-
ben u.a. sind mir zu wenig klar.
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— lch suche und behalte "das Christliche" nicht mit dem Ziel oder Re-
sultat, anderen Glauben bzw. andere Gottesdienste abzuwerten, son-
dern mit der Intention zu kl&ren, worum es mir geht. Dabei ist mir die
Gestalt Jesu von Nazareth zentral, indem ich zugleich seine Verwur-
zelung im israelitischen Glauben und die Vielfalt der Interpretationen
im Neuen Testament ernst nehme. Wichtig ist mir weniger seine me-
taphysische Einordnung als seine Funktion als Trager einer Intention,
als Quelle von Freiheit und Verantwortung in der Begegnung mit ihm
Uber Jahrhunderte hinweg, auch als Kraft einer von ihm ausgehenden
Bewegung. Was dies bedeutet, finde ich in unterschiedlichsten Texten
des Neuen Testaments zum Ausdruck gebracht.

— Es scheint mir kaum mehr méglich, kognitive Konstrukte als Krite-
rien fir Wahrheit und Heil zu formulieren. Ich meine, es gebe im
Grunde nur so etwas wie pragmatische Kriterien — sie allerdings
stammen aus meiner Interpretation der "Sache Jesu".

— Frauen sagen gern erfreut, daB ein Gottesdienst "etwas auslést"20.
Das ist tatsachlich wichtig. Es kommt jedoch darauf an, was er aus-
I6st. Meine pragmatischen Kriterien lauten als Fragen: Was macht er
mit den Menschen, und was machen Menschen damit? Inhaltlich:
Was macht freier von unterdriickenden Abhéngigkeiten? Was gibt
mehr Kraft zum Einsatz flr grossere Gerechtigkeit? Was beféhigt zu
mehr Liebe? Was hilft besser, Angste abzubauen? Was erméglicht
gréBeres Vertrauen? In diesen Hinsichten stehen manche Frauen-
gottesdienste besser da als viele traditionelle Gottesdienste unter-
schiedlicher Konfessionen.

— Ist damit die Wahrheitsfrage zugedeckt? Ich denke nicht, denn auch
Wabhrheit gibt es nur bezogen auf das konkrete Leben unterschied-
lichster Menschen auf der Erde.

— Was im einzelnen die festgestellten Tendenzen/Ausweitungen in die
Dimension von New Age und Esoterik betrifft, kann ich hier vorlufig
nur sagen: In Bezug auf Astrologie und Reinkarnationsglauben: ich
weiss es nicht, ich glaube es nicht, ich brauche es nicht, und in Bezug
auf den Bereich Geist/Kraft/Energie: Ich habe zu manchen Vorstellun-
gen, Erfahrungen, Aussagen keinen Zugang. Ich achte andere Men-
schen mit anderen Positionen in diesem Bereich. Entscheidend ist fr
mich, was es bei ihnen im Leben bewirkt ("An ihren Friichten ...").

5.23 Leiden und Sinde, Gesundung und Heil

20 zB. Enzner-Probst/Felsenstein-Rossberg - vgl. oben unter 3b) - S. 165.
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— In unserer gesellschaftlichen Gesamtsituation ist es begriindet, daB
Frauen anders leiden, sicher in mancher Hinsicht mehr leiden als
Manner und daB das Versagen und die Schuld der Frauen anders
aussieht als bei den Mannern. Das haben gerade Frauen uns zum
BewuBtsein gebracht?2! — auch in Gottesdiensten bzw. in Liturgien.
Beides kann auch benannt werden, gerade in Bezug auf die Manner:
Frauen leiden unter Mannern, und ihre Sinde ist weniger die des
"sich Ruhmens" als die der Unterwerfung.

— Zur Gesundung brauchen Frauen eine Kraft, die sie aus der Unter-
ordnung unter "den Mann" befreit, und Heil heiBt flir sie u.a. eine freie
Selbstandigkeit gegeniber "dem Mann".

— Gottesdienste kénnen die Funktion haben, Leiden und Stnden der
Frauen zum Ausdruck zu bringen, u.a. in vehementer Anklage, aber
sie kdnnen auch Wege erbffnen zu Gesundung und Heilsein.

— Eine Hauptfrage ist auch hier die: Wie ist das Verhaltnis von "Kampf
gegen das Patriarchat" zu "Gemeinschaft mit Mannern"? Was ist
Ubergangszeit? Was ist Mittel und Methode auf dem Weg? Was ist
Ziel?

6. Zur Gestalt von feministischen Gottesdiensten

Vorbemerkung: Jetzt zeigt sich die besondere Schwierigkeit, daB es
so unterschiedliche feministische Theologien, so unterschiedliche fe-
ministische Gottesdienste, aber dahinter eben auch so unterschiedli-
che Frauen gibt — schon nur unter dem einen Gesichtspunkt: Frauen
mit M&nnern und ohne Manner, mit Kind (oder Kindern) und ohne.

6.1 Meine Darstellung. (Hier nehme ich einige Male Bezug auf: Man-
fred Josuttis, Der Weg in das Leben??)

6.11 Feministische Gottesdienste werden wohl vorwiegend in kleine-
ren Gruppen gefeiet. Es sind Gruppen besonders engagierter
Frauen. Frauen fragen selber: Was ist méglich in gréBeren Gruppen?
Was "geht” fiir nicht feministische Frauen? Und auch: Was ginge fir
welche Manner?

21 Vgl. u.a. Traitler Reinhild, Feministische Theologie im Spannungsfeld zwischen Bi-
bel und Erfahrung, in: Pastoraltheologie 81/1992, S. 414-428.

22 Josuttis Manfred, Der Weg in das Leben, Eine Einfiihrung in den Gottesdienst auf
verhaltenswissenschaftlicher Grundlage, Kaiser, Miinchen 1991
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6.12 Feministische Frauen wollen nicht nur sitzen und héren, sondern
auch Bewegung und Gespréch. Der agendarische Gottesdienst sieht
dies nicht vor. Hier zitiere ich Josuttis S.126f: "Es geht (speziell von
der Reformation her, ThM) um einen hérenden und gehorsamen
Glauben. Aktivititen der Teilnehmenden sind Ablenkungsmandver.
Das Sitzen in den Kirchenb&nken ist kérperlicher Ausdruck auf dem
Hintergrund einer theologisch konstitutiven Ohnmachtserfahrung”(vgl.
auch S. 206). Frauen — und nicht nur Frauen! — wollen dies nicht.
Frauen wollen im Gottesdienst Macht Gbernehmen und aktiv werden.

Schon deshalb ziehen diese Frauen vor, nicht in Reih und Glied zu
sitzen, sondern im Kreis (Dazu waren zu vergleichen gewisse Formen
reformierten Kirchenbaus).

6.13 Vielen feministischen Frauen sind in ihrer "Spiritualitat" Rituale
wichtig. Rituale — ein weites Problemfeld, neu entdeckt, in vielen
Richtungen erkundet, vielfach vernetzt! Den Ritualen wird viel zuge-
traut und zugemutet. Josuttis S. 288: "Eine verhaltenswissenschattlich
orientierte Liturgik” versucht, verstandlich zu machen,"wieso rituelles
Verhalten ein derartiges Transzendierungspotential enthalt, so daB
man in diesem Rahmen sowohl die Alltagswirklichkeit als auch das
TheoriebewuBtsein hinter sich I&sst". Ich denke, daB hier auch eine
Spannung entsteht zu wichtigen andern Bedurfnissen feministischer
Frauen wie etwa zu ihrem emanzipatorischen Impetus und zu ihrem
Dringen auf den Bezug zur Alitagserfahrung. (Auch hier sei verwiesen
auf die Nahe von Ritual und Magie23.) Fur katholische Frauen, aber
auch fir lutherisch beheimatete, diirfte eine Auseinandersetzung mit
dieser N@he ganz anders aussehen als fur reformierte.

6.14 Besondere Auspragungen der Ritualisierung im Gottesdienst,
ebendeshalb jedoch auch besondere Problemstellungen ergeben sich
im Bereich der Wiederholung von Formen. Es gibt charismatisch-ex-
pressive und auch irgendwie ekstatische Formen mit gemeinsamen
Bewegungen und Ausrufungen (Winter!). Es gibt aber auch eher me-
ditative Formen — verbal und auch in Bewegungen zu Musik — wie in
den sacred dances. Wird die Formkraft eines Mantras damit in den
christlichen Gottesdienst eingebracht?24

6.15 Frauen wehren sich in ihren Gottesdiensten — und auch durch
sie?- gegen die institutionalisierte Autoritét (herkémmlich: von Man-
nern) im Gottesdienst. Hier wieder Josuttis (S.226): "Was ist in einem

23 \gl. Christa Mulack, Art. in: Géssmann Elisabeth u.a.(Hg), Wérterbuch der femini-
stischen Theologie, Gutersloher Verlagshaus Gerd Mohn, Giitersloh 1991

24 \gl. bei Winter die Ruf-Responsorien (S.111) und die oben genannten "Hail"-Li-
taneien S.119-141, auch Sticke auf S.151-159 und 166-169.
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Gottesdienst der GroBkirchen zu héren? Was der Geist Gottes in Wort
und Schrift durch den Mund des Amtstrigers sagt'. So werden
offenbar die agendarischen Gottesdienste erlebt. Aber sowohl die
Engfuhrung der Autoritat auf die Schrift als auch die besondere, legi-
timierte Autoritat des Amtstragers wird von feministischen Frauen ab-
gelehnt. Autoritat darf nicht auf solche Weise literarisch eingeengt und
auf eine besondere Menschengruppe beschrankt werden.

6.16 Frauen wollen die Gottesdienste (das Geschehen sowie den
Raum dafar) vielfaltiger kérperlich-sinnlich gestalten. Dazu gehért of-
fenes Wahrnehmen und vielgestaltiges Ausdriicken. Bewegung und
Gespréach fordern frei gestaltbaren Raum. Rituale — verbunden mit
Symbolen — verlangen einen Vorrat an Bewegungsmustern und Ge-
genstanden (meist: in der Natur gewachsenen).

Die Teilung der Autoritat aber fordert nicht nur die Leitung durch eine
Gruppe, sondern auch eine Sitzanordnung, in der — mehr oder weni-
ger — alle alle sehen und héren kénnen, aber schlieBlich auch den
Verzicht auf eine Amtstracht.

6.2 Meine Stellungnahme
6.21 Vorbemerkungen

1. "Stellungnahme" impliziert fir mich gerade hier nicht nur eine For-
mulierung der eigenen Posititon, sondern auch einerseits unmittelbare
Reaktion, andererseits eine Beurteilung. Alles ist verbunden, aber da
und dort versuche ich doch auch, die Dinge auseinanderzuhalten.

2. Vieles an feministischen Gottesdiensten entspricht meiner Uberzeu-
gung und meinen Gefiihlen. In mancher Hinsicht habe ich auch Vor-
behalte oder reagiere negativ. Dies ist aber gegeniber traditionellen
Gottesdiensten nicht viel anders.

3. Feministische Frauen, die entsprechende Gottesdienste feiern, sind
eine kleine Gruppe auch unter den Frauen. Viele Frauen, auch starke,
selbstandige, religids interessierte, finden keinen Zugang zu solchen
feministischen Gottesdiensten. Dies allerdings ist kein Argument ge-
gen diese Gottesdienste. Die Tatsache unterstreicht allerdings die
Pluralitat der christlich-religiés interessierten Bevélkerung.

4. Es ist also auch nétig zu differenzieren, auf welchen Kreis von Teil-
nehmenden ein Gottesdienst ausgerichtet ist und ob er — bzw. inwie-
fern er — Anspruch auf Allgemeingultigkeit erhebt. Dies wiederum
steht ebenfalls in gewisser Parallelitdt zu den traditionellen Gottes-
diensten (d.h. u.a. zu den unterschiedlichen Formularen).
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5. In meiner Stellungnahme greife ich nur einige mir besonders wich-
tige Gebiete auf.

6.22 Die Beziehung zum Patriarchat und zu uns Mannem

a) Es ist nicht nur verstandlich, sondern auch nétig, daB Frauen die
Ungerechtigkeiten, Unterdriickungen, Herabsetzungen und Verletzun-
gen in Geschichte und Gegenwart aufarbeiten, und dies auch so, daB
sie es in den Gottesdienst bringen. Es ist verstandlich und nétig, daB
dabei auch ausgedruckt wird, worin die besondern Mdglichkeiten des
Frauseins bestehen, z.T. in ausdricklicher Unterscheidung von den
Mannern (z.B. Winter S 79f). Es ist verstandlich und nétig, daB des-
halb in Frauengottesdiensten auch Frauenerfahrungen im Zentrum
stehen, und zwar Erfahrungen, die sie in ihrer Verbundenheit mit der
Natur machen, und dazu gehért auch der Monatszyklus und die M6g-
lichkeit, Kinder zu gebéren. Es sind jedoch eben auch Erfahrungen,
die sie in Beziehungen und Strukturen der Gesellschaft machen, und
dazu gehért das Verhéltnis zu den Mannern. Es gibt Tendenzen, auch
im Gottesdienst die befreite Gemeinschaft mit Mannern als Ziel anzu-
streben. Es gibt aber auch Tendenzen, jetzt einmal die Kraft der
Frauen allein unter sich zu starken.

b) Wie kann man als Mann damit umgehen? Einerseits ist es flr uns
wichtig, die Wirklichkeit der Frauen wahrzunehmen unter dem Ge-
sichtspunkt, daB tatsachlich wir Manner auch heute dafiir mitverant-
wortlich sind. Andererseits kann ich nicht die Schuld der Manner aus
Tausenden von Jahren auf mich nehmen, auch vor Gott nicht. Ich
kann sehen und sagen, daB die Beziehung zu den Frauen ein ebenso
grundlegendes theologisches Thema ist wie das des Heils vor Gott
und wichtiger als viele andere Themen der Theologie und der Kirche.

Ferner:

Es ware wirklich zu fragen, in welcher Weise wir Manner in Analogie
zu den Frauen unser Verhalten und unsere Erfahrungen in den Got-
tesdienst einbringen kénnten und auch soliten. R.Radford Ruether hat
— schon spezieller im Blick auf Rituale — Vorschlage gemacht (Unsere
Wunden heilen ... s.0. unter 3¢, dort S.202: Pubertatsrituale, "Rituale
far &ltere Manner, die in den Ruhestand gehen"). Hier gabe es unter
Mannern einiges zu tun. (Ein Gottesdienst, wie er zum M&nnersonn-
tag 1994 der EKD vorgeschlagen wurde, wiirde mir nicht geniigen.)
Gut wiare schon dies, wenn wir formulieren kénnten, was wir mit unse-
rer Kérperlichkeit erleben und wie wir Sexualitat erfahren. Auch wir
sind ja in die Natur eingebunden. Auch wir nehmen teil an der Entste-
hung von neuem Leben. Es wére schon viel, wenn wir uns gegen die
beleidigende Sprache wehren kénnten — z.B. "fuck” als Aggression,
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Samenerguss als "Pollution", Beischlaf als "Penetration”, gegenlber
den "Immaculatae" unsere Rolle als Makulatoren = Beschmutzer. —
Wir kénnten unser Leid aussprechen dariber, daB wir eher gelernt
haben, kérperlich stark und seelisch hart zu sein als weich, zartlich
und einfihlend. Wir kénnten ausdriicken, wie fragwirdig uns die Rol-
lenverteilung pragt und wie sehr viele Manner von der Notwendigkeit
bestimmt sind, sich funf Tage in der Woche in eine ganz bestimmte
wirtschaftliche Institution einzufigen. Und schlieBlich héatte ich auch zu
beklagen, daB Eros und Sexualitét in vielen Gottesdiensten nicht po-
sitiv, als wunderbares Grunderleben Platz hat — auch in feministi-
schen Gottesdiensten nicht.

Und doch — trotz diesen Griinden zum Klagen auch auf seiten der
Manner — diirfte die Grundtendenz gegeniiber dem Leiden der Frauen
in der Geschichte und in der heutigen Gesellschaft niemals die sein:
wir Manner leiden ja auch, also ...! Die Leiden der Frauen sind, inso-
fern sie unter Mannern und unter von Mannern dominierten gesell-
schaftlichen Strukturen und Prozessen leiden, kategorial verschieden.

6.23 Zum Verhaltnis von Verstehen und Spuren bzw. Verstand und
Gefahl

Zun&chst drei recht zufallig herausgegriffene Zitate:

"Die gegenseitige Handauflegung setzt die Energie des Geistes frei,
der sein Feuer unter den Frauen entziindet" (Diann Neu?25).

"Men tend to deal in abstractions"."Men tend to see things one at a
time" (Winter, s.0. unter 3 d), S.79 und 80).

"Gott wird so (beim Vollziehen des Kreuzzeichens) im Gottesdienst
nicht nur genannt, sondern auch spurbar. Ich spure: Gott ist bei mei-
nem Verstand, wenn ich meinen Kopf berihre .." (Enzner-
Probst/Felsenstein-Rossberg, a.a.0., S.38).

Wir wissen ja beides: Oft wurde den Frauen das Geflihl, den M&nnern
der Verstand zugeteilt, und: Sowohl Kognitionspsychologie als auch
Emotionspsychologie sind sehr schwierige Wissenschaften. Im gan-
zen sind definitive Zuteilungen fir mich bisher nicht plausibel gewor-
den.

Dazu jetzt nur zwei Gedanken: 1. Wir sollten tatsachlich in der Theo-
logie die Bedeutung der Gefiihle ernster nehmen, auch wenn wir es
nicht mehr so tun kénnen wie Schileiermacher. 2. Fiir mich persdnlich

25 Neu Diann, Unser Name ist Kirche. Die Erfahrung katholisch-christlich-feministi-
scher Liturgie, in: concilium 18/1992, S.135-144. Zitat S.140
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ist das Zusammenspiel von Verstand und Gefiihl sehr wichtig. Ich
glaube auch, daB ich féhig bin, vieles zu spiren, und zwar kérperlich
und "atmospharisch”. Jedoch, ich kénnte nie sagen "Ich spire Gott".
Ja, es befremdet mich, wie klar und selbstversténdlich jemand dies
sagen kann. Indessen, hangt dies nun vom Mannsein bzw., vom
Frausein ab?

6.24 Rituale, Mythen und Symbole

a) Ich erwdhnte schon: Frauenliturgien legen groBen Wert auf Rituale,
und zwar in unterschiedlichster Form und Funktion. "Frauengottes-
dienst" ist manchmal beinahe gleichbedeutend mit "Frauenritual”. Ich
moéchte aber "Liturgie" verstehen wie "Gottesdienst” und darunter
mehr meinen als wortgestitztes Ritual. Ich kann die Funktion von Li-
taneien und andern Ritualformen zwar begreifen, habe aber groBe
Schwierigkeiten mit einem Verstandnis von Ritualen, die durch den
Vollzug selbst wirken sollen. Ich bin nicht offen fir eine solche Nahe
zur Magie oder auch nur fir eine BewuBtseinsverschiebung durch re-
petitive Worte oder Bewegungen. Vielleicht hangt dies damit zusam-
men, daB ich ein Mann in der akademischen Welt bin, vielleicht auch
damit, daB ich reformiert und Deutschschweizer bin. Vieles in femini-
stischen Gottesdiensten ist ja direkt gewachsen auf dem Wurzelboden
der katholischen Kirche, Theologie, Liturgie. Vieles daran kann ich
schatzen und als fur andere Menschen wichtig anerkennen, aber es
bleibt mir fir das Erleben und fiir das Verstehen fremd. Jedenfalls er-
hoffe ich mir nicht viel z.B. von neuen biografischen Ritualen fiir mich
als Mann (und ftr M&nner Gberhaupt?).

Problematisch ist es n.m.M., wenn feministische Gottesdienste grund-
satzlich auf eine Predigt verzichten. Freilich, Gottesdienste sind Got-
tesdienste auch ohne Predigt. Und es ist klar: Predigt scheint eine
Kumulation des Mannlichen zu sein: Monolog und Hierarchie. So ist
Predigt ja weithin verstanden worden, wie es Josuttis formuliert (s.0.).
Aber so muB sie ja nicht verstanden werden.26 Eine kurze Rede, eine
Anrede, die ein Denkimpuls und ein Gefiihisangebot ist, kann — kom-
me sie nun von einem Mann oder einer Frau — eine wichtige Funktion
haben, und zwar gerade nicht nur als Information Gber ... oder als "Zu-
spruch und Anspruch”, sondern als Einladung zum Weiterdenken und
zum Weiter-klingen-Lassen.

b) Mythus und Symbol haben in bestimmter Hinsicht &hnliche Funk-
tion wie Rituale, gerade als nicht-digitale Kommunikation und als nicht
nur materiale, sondern psychische Wirklichkeitskonstitution. Nun aber

26 Hier verweise ich noch einmal auf mein Buch "Evangelischer Gottesdienst”
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sind christliche Mythen und Symbole weitgehend patriarchal besetzt.
Was tun? "Symbolsysteme kann man nicht einfach eliminieren (eject),
sondern man muss sie ersetzen (Carol P.Christ 27). Das ist befremd-
lich — nicht nur fir Mé&nner, und zwar weil unsere Sozialisation die
mannlich gepragten Mythen tief in uns gesenkt hat und weil die Texte,
die wir haben und auf die wir uns berufen, Gott als mannliche Person
darstellen. Anthropomorphismen kénnen nicht geschlechtsneutral
sein. Darum finde ich die Versuche mutig, nicht nur von Gott als Mut-
ter zu reden, sondern auch das Wort Géttin zu brauchen. Allerdings:
Es ist zum ersten sofort klar, dass man damit haufig die Kommunika-
tion schnell abbricht. Vorsicht bzw. Sorgfalt ist geboten. Zum andern
scheint es mir dann besonders schwierig zu sein, wenn die historische
Person Jesu von Nazareth — ich vermute: nach ihrer Auferstehung —
nicht Christus, sondern Christa genannt wird28,

Ferner: Ich bin mir zwar der symbolischen Bedeutung der sog. vier
Elemente bewuBt, aber ihre Hypostasierung kann ich doch nicht mit-
voliziehen, kann sie nicht wie Personen anreden und von ihnen Be-
wegungen oder Handlungen erwarten und erbitten. Ebenso ist mir
zwar klar, was fiir einen symbolischen Sinn die vier Himmelsrichtun-
gen bekommen kénnen, aber eine Anrufung im Gottesdienst kann ich
trotzdem eigentlich nicht mitvollziehen, und ich frage mich dann irri-
tiert: Was solls eigentlich? Ist es fir eine Wirklichkeitskonstitution aus
dem Glauben gut oder gar nétig, Erfahrungskoordinaten auf diese
Weise — hier: zu liturgischem Gebrauch — zu hypostasieren?

6.25 Offenheit und Geschlossenheit

Herkdmmliche Gottesdienste waren und sind in Form und Inhalt
grundsétzlich geschlossen, und zwar in ganz bestimmter Weise.
Insofern als es nicht beim Zuschauen blieb, war man gezwungen, in
vorgebenen Bahnen mitzuhalten.2® Viele feministische Frauen kénnen
dies nicht (mehr) wegen der vielfaltigen patriarchal-autoritdren Dimen-
sionen. Umgekehnt wére zu fragen, ob und, wenn ja, in welcher Weise
es den Frauengottesdiensten gelingt, wirklich ein ganz freies Mithalten

27 Christ Carol P., Why Women Need the Goddess: Phenomenological, Psychological,
and Political Reflections, in: Christ Carol P. and Plaskow Judith (Ed.), Womanspirit
Rising. A Feminist Reader in Religion, Harper & Row Publishers, San Francisco,
1979, S. 273-287. Zitat S. 275.

28 Vgl. Strahm Bernet Silvia, Jesa Christa, in: Strahm Doris/ Strobel Regula, Vom
Verlangen nach Heilwerden... Edition Exodus Fribourg/Luzern 1991, S. 172-181.

29 Kritische oder auch nur rationale Fragen stellen sich “erst jenseits des Rituals ...
oder im rituellen Vollzug nur dann, wenn man innerlich aussteigt*(Josuttis Manfred,
Der Weg in das Leben ..., S. 288).
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oder einen inneren Rickzug zu erméglichen. Sind sie ihrerseits ge-
schlossen oder doch offen flr andere Teilnehmende? Jedenfalls tau-
chen auch wieder die Probleme von 1.Kor 14,23f in neuer Weise auf:
Wie geht es den "idiotai e apistoi", die in einen solchen Gottesdienst
hereinkommen?

Hier schliesslich die Frage: Wére es vielen Mannern méglich, mit-
zufeiern? Oder sind Frauengottesdienste vielmehr ein AnstoB, Man-
nergottesdienste auf ihre Weise zu gestalten? Viele Manner hatten
vermutlich auch damit Mihe. Es gibt zwar Mé&nner, die "ihren eigenen
Exodus aus dem Patriarchat vorbereiten"(Ruether, a.a.0. S. 203) oder
auf inrem Exodus bereits auf der Sinaihalbinsel herumkurven. Aber ob
sie von Gottesdiensten in dieser Richtung etwas erwarten?

7. SchiuB: An der Schwelle einer moglichen theologischen
Neuorientierung

Mein SchluB muss nun sehr kurz sein. Ich dradnge ihn hauptséchlich
auf zwei Gedanken zusammen.

7.1 Neuorientierung als beflirchtete Gefahr.

Stimmen im Tibinger "Gutachten" befiirchten eine feministische "Kul-
turrevolution"39, Es ist offenbar deutlich, daB hier sehr vieles, sehr viel
oder das Ganze in Frage steht. Dafilr sind feministische Gottesdienste
vielleicht Symptom und Symbol. Dazu denke ich: 1. So etwas ist in der
Geschichte immer wieder passiert, und es muB immer wieder ge-
schehen. Diesmal geht es um eine grundsatzliche Gerechtigkeit und
was damit zusammenhangt. 2. Es gibt auch Manner, die wirklich neue
Mdéglichkeiten der Theologie suchen. Auch sie machen vielen Angst
oder erregen Zorn und Ablehnung. Feministische Theologien und Li-
turgien sind also keine Ausnahmen.

7.2 Neuorientierung als gefahrdete Notwendigkeit.

Hier méchte ich zum SchiuB Teresa Berger (die ich nur von ihren Bi-
chern kenne) meine Achtung bezeugen. Sie hat nachgewiesen3!, wie
schon in der Zeit zwischen 1918 und 1941 einige Manner und Frauen
in der rém.-katholischen Kirche eine grundlegende Anderung als not-
wendig erachteten — gerade auch im Blick auf die Rechte der Frau im

30 Der Begriff wird auch gebraucht in der Tlbinger "Stellungnahme” (Der Text ist ent-
halten in: Feministische Theologie im Kreuzfeuer, vgl.o. Anm.10, S.15-69), namlich
auf S.63.

31 Berger Teresa, Liturgie und Frauenseele. Die Liturgische Bewegung aus der Sicht
der Frauenforschung, Kohlhammer, Stuttgart, 1993.
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Gottesdienst. Ist ihre Arbeit flr die katholische Hierarchie vielleicht so
etwas wie Stefan Heyms Koénig-David-Bericht fir die seinerzeitigen
DDR-Systemverwalter (Geschichtsschreibung als Subversion in der
Gegenwart)? Ihre Arbeit ist vorlaufig nicht belohnt worden. Aber sie
ermuntert mich und bestarkt meine Ueberzeugung: Auch wenn es
immer wieder gefahrdet ist — es muBB Neues gewagt werden.

290



Pastoraltheologische Informationen (Pthl)
15(1995) 291-305

Isolde Karle
Zur Unterscheidung von Prediger und Predigerin’

1 Die Homiletik und die Geschlechterdifferenz

Sie haben sich vielleicht etwas Uber den Titel dieses Vortrags gewun-
dert. Was gibt es denn schon bei dem Prediger und der Predigerin zu
unterscheiden? Was tragt diese Unterscheidung aus? Es ist ganz of-
fensichtlich eine Unterscheidung, hinter der die Unterscheidung der
Geschlechter, von Mannern und Frauen, steht, eine Unterscheidung
also, die mit Hilfe der Form Geschlecht beobachtet.2 Immer, wenn wir
etwas beobachten, verwenden wir eine Unterscheidung — wir kénnen
von Wasser z.B. nur sagen, daB es kalt ist, wenn wir es von warm
unterscheiden kénnen. Die Frage, die uns heute beschéftigen soll, ist
nun, was wir mit Hilfe der Unterscheidung der Geschlechter in den
Blick bekommen und zwar in bezug auf einen ganz bestimmten so-
zialen Ornt — die Kanzel.

Zunachst méchte ich dazu aus einem Aufsatz von Ernst-Ridiger Kie-
sow zitieren, der sich als einer der ganz wenigen Homiletiker explizit
mit der Frage beschéftigte, ob das Geschlecht des oder der Predigen-
den irgendeine Bedeutung fiir die Wirksamkeit auf der Kanzel habe.®
Kiesow beklagt, daB es zu dieser Frage bislang kaum Forschungen in
der Homiletik gebe, die Predigtlehre das Problem der Geschlechter-
differenz nicht fir erwahnenswert halte und weitgehend unreflektiert
und selbstverstandlich vom mannlichen Prediger ausgehe.# Kiesow
weist darauf hin, daB im Gegensatz zu diesem Befund die Mehrheit
der Gottesdienstversammiung aus Frauen bestehe und es wichtig und
notwendig ware, die Rolle der Frau auf der Kanzel sowie ihren Einflu

1 Bei dem folgenden Beitrag handelt es sich um das leicht bearbeitete Manuskript ei-
nes Vortrags, den ich am 22.11.1994 in Kiel in der Homiletikvorlesung von Prof. Dr.
Reinhard Schmidt-Rost im Rahmen der Frauenhochschulwoche hielt.

2 Vgl. zu diesem Beobachtungsbegriff als Einheit einer Operation, die eine
Unterscheidung verwendet: Niklas Luhmann, Die Wissenschaft der Gesellschaft,
Frankfurt am Main 1992, 73ff.

3 Vgl. Ernst-Rudiger Kiesow, Der Prediger, in Handbuch der Predigt, Berlin 1990,
101ff. Ein &lterer Aufsatz dhnlichen Inhalts lautete Plédoyer fir den Prediger und die
Predigerin, in: F. Wintzer (Hg.), Predigt. Texte zum Verstandnis und zur Praxis der
Predigt in der Neuzeit, Minchen 1989, 255ff. Vgl. auch den kurzen Abschnitt Frau-
enpredig:en bei Hans Werner Dannowski, Kompendium der Predigtlehre, Gutersloh
1985, 58f.

4 Vgl. Kiesow, Der Prediger, 110.
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auf die Gestalt und Aufnahme der Predigt® zu untersuchen. Daran
schlieBt sich die Frage an: Predigen Frauen anders oder werden sie
anders gehort als Manner, und wie verstehen sie selbst ihre Auf-
gabe?® Kiesow berichtet dazu aus dem Schatz seiner Erfahrungen als
Universitatslehrer und konstatiert: Die Predigten von Studentinnen er-
wiesen sich haufig als lebensnaher, anschaulicher, gefiuhlsbetonter
und im guten Sinne schiichter als die ihrer mannlichen Kommilitonen;
sie wirkten in der Regel weniger abstrakt, weniger dogmatisch und
hatten starkere personliche Farbung.” Demgegeniiber habe sich bei
der alteren Generation der Theologinnen die Predigtweise oft nur we-
nig von der ihrer mannlichen Kollegen unterschieden, ja, die Theolo-
ginnen hatten auf dem Wege des FleiBes oder der Kompensation die
Predigten ihrer mannlichen Kollegen an Gedanklichkeit und theologi-
schem Niveau [...] u.U. sogar tbertroffen8. Man fragt unwillkirlich zu-
riick: Was kénnte daran beklagenswert sein, wenn Frauen niveauvol-
ler predigen als Méanner? Kiesow meint, da die heutigen Theolo-
ginnen im Gegensatz zu den friheren ihren Platz gefunden und vor
allem die Verheirateten unter ihnen ein eigenes Profil entwickelt hat-
ten und gerade darum von der Gemeinde voll akzeptiert wiirden.®
Denn, so Kiesow, die Pastorin mit eigener Familie stehe den Altags-
problemen oft naher als der Pastor, der ist zwar heute oft in die hdus-
lichen Angelegenheiten voll einbezogen, wenn seine Frau berufstatig
ist, aber sieht darin doch nicht seine eigentliche Domane. Die Frau hat
vom Lebensanfang der Kinder an fiir deren elementare Bedtirfnisse
zu sorgen, mufB Wirme, Nahrung und Zuwendung geben etc.1® Und
dasselbe tut sie als Predigerin nun eben auch noch von der Kanzel
herab, denn psychologisch sei es fir Manner wie fir Frauen ein
neues, sie tief beriihrendes Erlebnis, die weibliche bzw. muitterliche
Stimme von der Kanzel zu vernehmen.!! Diese Erfahrung sei flr
Frauen bedeutsamer als die schlichte Tatsache, daB Frauen endlich
Zugang zum 6ffentlichen Wort in der Kirche erhalten haben.

Die weibliche Stimme ist die mitterliche Stimme, Weiblichkeit wird mit
Mutterlichkeit identifiziert. Gedankliche Differenziertheit scheint dage-
gen weiterhin eine mannliche Doméane zu bilden. Die Orte authenti-

Ebd.

AaO., 111.

Ebd. Hervorhebung |.K.

Ebd.

Vgl. Ebd.

10 Aa.O, 112. Hervorhebung |.K.
11 A.a.O., 111. Hervorhebung |.K.

@i o USl o En
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scher Weiblichkeit werden nicht in niveauvollen und theologisch ela-
borierten Predigten aufgesucht, sondern in Ehe und Familie, in der
miitterlichen Funktion der Weiblichkeit. Es Uberrascht insofern nicht,
daB nach Kiesow die Theologinnen, die das vielfach notwendige Sta-
dium des feministischen Protests schon hinter sich lassen konnten
und nun als Pastorinnen anerkannt sind, ihre ldentitdt weniger aus
dem Predigtamt als aus ihrer Familienposition und ihren miutterlich-
kommunikativen Féahigkeiten, lber die sie als Frau aus natirlichen
und sozialen Griinden verfligen, beziehen.!2 Sie seien aus demselben
Grund auch weniger als Manner erfolgsorientiert und kénnten deshalb
weniger pratentios, weniger doktrinar und weniger pathetisch predigen
als manche Manner und wirken gerade darum echter, warmherziger,
uberzeugender.13

Gerade durch seine vermeintlichen Komplimente und die Aufwertung
genuin weiblicher Fahigkeiten weist Kiesow Frauen vorschnell wieder
eine bestimmte Lebensform, einen bestimmten sozialen Ort zu. Die
damit verbundene Vorstellung von Weiblichkeit und Mutterlichkeit ver-
dankt sich gesellschaftlichen Zuschreibungen, von denen viele
Frauen, insbesondere in der Kirche, Laiinnen wie Professionelle, sich
seit Jahrzehnten zu befreien und zu distanzieren suchen. Ein Blick in
die Geschichte zeigt, daB diese Argumente und Beobachtungsmuster
keineswegs neu sind, sie wurden bislang nur nicht in ein Pladoyer fur
die warmherzigere und im guten Sinne schlichtere Predigtweise der
Predigerinnen umgemiinzt, sondern vielmehr dazu verwendet, Frauen
vom Predigtamt (berhaupt auszuschlieBen. Schon hier taucht die
Frage auf, ob die Thematisierung der Geschlechterdifferenz notwen-
dig in eine Sackgasse flihrt: Bedeutet die explizite Reflexion der
Geschlechterdifferenz in der Homiletik letztlich nur, und sicherlich
meist ungewollt, alte Stereotypen Uber die unterschiedlichen Sozi-
alcharaktere der Geschlechter zu wiederholen und ihnen neue Plausi-
bilitat zu verleihen? Bevor ich dieser Frage intensiver nachgehe,
méchte ich mit einem Blick in die Geschichte die Historizitat der Ar-
gumentationsmuster verdeutlichen und Ihnen einen Eindruck davon
vermitteln, wie jung der Zugang zum &ffentlichen Predigtamt fir die
Predigerinnen ist, der Ihnen zum groBen Teil schon véllig selbstver-
standlich sein diirfte. Es wird sich dabei zeigen, daB der Zugang zum
offiziellen Predigtamti keineswegs so nebensachlich einzustufen ist,

12 A.a.0, 112. Christine Globig weist darauf hin, daB die Erwartungshaltung an Theo-
loginnen in bezug auf ihre mitterlichen Fahigkeiten im Amt bis heute sehr hoch
seien. Vgl. Christine Globig, Frauenordination im Kontext lutherischer Ekklesiologie.
Ein Beitrag zum 6kumenischen Gespréach, Géttingen 1994.

13 Kiesow, Der Prediger, 112.
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wie Kiesow meint, und es wird sich im AnschluB daran auch zeigen,
wie prekar es ist, altbekannte Stereotypen und Vorurteile gegentber
den unterschiedlichen F&higkeiten der Geschlechter, insbesondere
der Frauen, unter anderen, gleichsam positiven, Vorzeichen zu
wiederholen und wieder einzuflihren.

2 Predigerinnen im Protestantismus14

Erst zu Beginn dieses Jahrhunderts wurden Frauen allgemein zum
Universitatsstudium zugelassen. In einem Gutachten des Dogmenge-
schichtlers August Domer aus Kénigsberg von 1897 heiBt es zur Zu-
lassung von Frauen zum Theologiestudium: Nun fragt es sich aber, ob
ein speciell theologisches Studium der Frauen dem religidsen Leben
dienlich ist. Das Wissenschaftliche Analysieren theologischer Pro-
bleme, sei es in der Dogmatik oder in der Historischen Forschung liegt
der weiblichen Begabung fern, da die Frau weniger fir begriffliche
Anaéyse und Erfassen groBer Zusammenhédnge, als intuitiv angelegt
ist.1®> So lacherlich dies heute klingen mag, die Verwandtschaft zu
Kiesows Beurteilung weiblicher Begabung ist nicht zu verkennen —
den Frauen liegt nicht das begriffliche Denken, sondern die Intuition,
das Gefuhl. — Theologie wurde anfanglich nur von sehr wenigen
Frauen belegt. Erst 1919/20 erhielten die Theologinnen die Méglich-
keit, ihr Studium qualifiziert abzuschlieBen, allerdings nicht mit kirchli-
chem Examen, sondern ausschlieBlich mit Fakultdtsexamen. Trotz
des akuten Pfarrermangels wehrten sich die Theologen in den 20er
Jahren gegen die Zulassung von Theologinnen zum geistlichen Amt.
Folgende Argumente wurden angefihrt: a) Eine Frau im Pfarramt wi-
dersprache der Sitte und stelle eine ungeheure und unzumutbare
Neuerung dar. b) Eine Frau im Pfarramt widersprache ferner der Bibel

14 Durch ein Frauenforschungsprojekt zur Geschichte der Theologinnen in Géttingen
liegt seit neuestem eine umfangreiche Studie zur Geschichte evangelischer Theo-
loginnen in Deutschland vor, auf die ich mich im folgenden beziehe: Darum wagt es
Schwestern.... Zur Geschichte evangelischer Theologinnen in Deutschland. Frau-
enforschungsprojekt zur Geschichte der Theologinnen (Géttingen) mit Beitr. von
Andrea Bieler..., Neukirchen 1994. Meine historischen Ausfiihrungen basieren fer-
ner auf einem unveréffentlichten Manuskript von Kerstin Séderblom (Mitarbeiterin
am Géttinger Frauenforschungsprojekts) anlaBlich eines Vortrags zur Eréffnung der
Ausstellung Das Weib schweigt nicht mehr am 11.1.1993 in Kiel: Darum wagt es
Schwestern, den beschwerlichen Weg zu beschreiten.... Dariiber hinaus verweise
ich auf die schon zitierte Dissertation von Christine Globig, Frauenordination im
Kontext lutherischer Ekklesiologie.

15 August Dorer, in: Arthur Kirchhoff [Hg.], Die Akademische Frau. Gutachten hervor-
ragender Universitatsprofessoren, Frauenlehrer und Schriftsteller Uber die Befahi-
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— die einschlagigen Stellen sind 1. Kor 14,34 (Das Weib schweige in
der Gemeinde) und 1. Tim 2,12 (Einer Frau gestatte ich nicht, daB sie
lehre, auch nicht, daB sie Gber den Mann Herr sei, sondern sie sei
still). ¢) Es widersprache insbesondere der Schépfungsordnung. Die
schopfungsgeméBe Aufgabe der Frau wurde vor allem in ihrer Funk-
tion als Gebarerin, Erzieherin und Mutter gesehen. Ich komme darauf
zuniick. Und schlieBlich fehle d) die entsprechende Qualifikation, denn
eine Frau kénne nicht organisieren, verwalten und kirchenleitende Ta-
tigkeiten ibernehmen. 16

Noch in den Jahren 1925-30 wurde die Anstellung von Theologinnen
in den verschiedenen Landeskirchen in einem Amt sui generis gere-
gelt. Die sogenannten Vikarinnengesetze legten die Arbeitsgebiete
der Vikarinnen oder Pfarrgehilfinnen auf Kindergottesdienste, Bibel-
stunden, Andachten fiir Frauen und Mdadchen, auf Konfirmanden- und
Religionsunterricht und auf Seelsorge, insbesondere an Frauen, fest.
Ausdrnicklich ausgeschlossen blieb die éffentliche Wortverkiindigung
im Gemeindegottesdienst und die Sakramentsverwaltung. Ausge-
rechnet die beiden Mittel, die nach dem 5. Artikel der Confessio Au-
gustana das geistliche Amt kennzeichnen — Wort und Sakrament —,
wurden den Theologinnen damit vorenthalten.'” Die Wortverkin-
digung auf der Kanzel blieb weiterhin eine Domane mannlicher Theo-
logen, die als eigentliche Inhaber des geistlichen Amtes galten. Die
Theologinnen wurden in der Konsequenz zwar eingesegnet aber nicht
ordiniert — eine offizielle kirchliche Bevollmachtigung fur ihren Dienst
wurde ihnen versagt. Schon 1930 bemerkten Annemarie Rilbens und
Ina Gschléssl von der Vereinigung evangelischer Theologinnen dazu
treffend: Es ist nicht theologische Besinnung, Riickgang auf die Sache
des Evangeliums und seine Verkiindigung in dieser Welt, die die
Theologin vom vollen Pfarramt ausschloB und ausschlieBt. Man kann
auch nicht annehmen, daB um der Ordnung in der Kirche willen eine
derartige Unordnung, wie sie das [Vikarinnen-] Gesetz notwendig zur
Folge hat, habe entstehen missen. [...] Hintergrund [...] ist, sagen wir
es einmal gerade heraus, eine gewisse Auffassung von der
Minderwertigkeit, d.h. hier Ungeeignetheit der Frau zu dem eigent-
lichen kirchlichen Amt, die man zuweilen biblizistisch zu begriinden
versucht. Ferner ist diese Auffassung begriindet durch den Konkur-

gung der Frau zum wissenschaftlichen Studium und Berufe, Berlin 1897, 4f. Her-
vorhebung |.K.

16 Vgl. dazu das Manuskript von Séderblom, Darum wagt es, Schwestern, den be-
schwerlichen Weg zu beschreiten..., 8f. Ahnlich auch Almut Witt, Die Auseinander-
setzung unter Theologen um das Pfarramt fir Frauen, in: Darum wagt es Schwe-
stern.... Zur Geschichte evangelischer Theologinnen in Deutschland, 159-174.

17 Vgl. BSLK, 58.

295



|. KARLE PREDIGER UND PREDIGERIN

renzgedanken und die auf anderen Lebensgebieten langst erledigte
Fabel von der Uberlegenheit des mannlichen Geschlechts.!® Eigent-
lich, so sollte man meinen, ist damit schon alles gesagt. Doch die Dis-
kussion um die Zulassung zum vollen geistlichen Amt sollte noch bis
in die siebziger Jahre hinein andauern und selbst heute noch findet
man sie hierzulande in evangelisch-freikirchlichen Kreisen und der
rémisch-katholischen Kirche vor.

Unter dem EinfluB des Nationalsozialismus wurde das eingeschrénkte
Amt der Vikarinnen teilweise wieder zurickgenommen. So heiBt es in
einem Hamburger Kirchengesetz von 1935: Das geistliche Amt ist
nach Schrift und Bekenntnis Mannesamt. Fir das kirchliche Gesetz
betreffend die Verwendung theologisch vorgebildeter Frauen in der
Hamburgischen Kirche vom 8. November 1927, das einer tiberholten
Auffassung von der Berufstatigkeit der Frau seinen Ursprung ver-
dankt, ist heute kein Platz mehr.1® Wahrend des Zweiten Weltkrieges
Ubernahmen die Theologinnen dann allerdings die Vakanzvertretun-
gen der verwaisten Pfarrstellen und versahen auf diese Weise das
volle Pfarramt, freilich ohne kirchenrechtliche und finanzielle Absiche-
rung. Es bildete sich der VikarinnenausschuB der Bekennenden Kir-
che der AltpreuBischen Union, der sich mit der Frage von Amt und
Ordination befaBte. 1942 wurde schlieBlich ein Memorandum verab-
schiedet, das die Méglichkeit der Vikarinnen, Gottesdienste zu halten
und Sakramente zu verwalten, in Notzeiten erlaubte. Es heiBt darin: /n
Zeiten der Not, in denen die geordnete Predigt des Evangeliums aus
dem Munde des Mannes verstummt, kann die Kirchenleitung gestat-
ten, daB Frauen, die dazu geeignet sind, auch im Gemeindegoites-
dienst das Evangelium verkiinden.2° Mit dieser Argumentationsweise
wurden einschlagige Aussagen Martin Luthers aufgenommen.21

18 Annemarie Ribens/Ina Gschléssl, Ein notwendiges Wort in Sachen der Theologin-
nen. An Herrn Generalsuperintendenten D. Schian, in: ChW, 44. Jg. (1930), Sp.
219f. Im Unterschied zum Verband evangelischer Theologinnen Deutschlands
setzte sich die 1930 abspaltende Vereinigung evangelischer Theologinnen die
Durchsetzung des vollen Pfarramts fir Theologinnen zum Ziel. Vgl. Dagmar Henze,
Die Konflikte zwischen dem Verband evangelischer Theologinnen Deutschlands
und der Vereinigung evangelischer Theologinnen um die Frage des vollen Pfarr-
amtes fiir die Frau, in: Darum wagt es Schwestern.... Zur Geschichte evangelischer
Theologinnen in Deutschland, 129-157.

19 Gesetz vom 23.5.1935 in: Gesetze, Verordnungen und Mitteilungen aus der Ham-
burgischen Kirche, Hamburg 1935, 47. Vgl. dazu auch Andrea Bieler, Aspekte na-
tionalsozialistischer Frauenpolitik in ihrer Bedeutung fiir die Theolo-ginnen, in:
Darum wagt es Schwestern.... Zur Geschichte evangelischer Theologinnen in
Deutschland, 243-269.

20 BeschluB V der Synode der APU 1942 in Hamburg-Hamm: Der Dienst der Frau in
Zeiten der Not, Evangelisches Zentralarchiv/Berlin (EZA) Bestand 616/156, Hervor-
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Nach Ende des Krieges und damit der Notzeit muBten die Theo-
loginnen die Pfarrstellen wieder an inre mannliche Kollegen abtreten.
Das Amt sui generis hat sich dann noch bis in die sechziger Jahre
hinein gehalten und wurde durch entsprechende gesetzliche Rege-
lungen gestiitzt. Das theologisch problematische Modell eines Frauen-
amtes sui generis legte die Theologinnen auf vorwiegend katecheti-
sche und diakonische Aufgaben fest.22 Die Annahme von besonderen
weiblichen Charismen bildeten den Hintergrund fiir diesen, dem vollen
Pfarramt nachgeordneten, Status. Die weiblichen Charismen wurden
begriindet mit biologistischen Vorstellungen uber das Wesen der
Frau, Uber ihre natirlich-geschépfliche Beschaffenheit und die damit
implizierte Gleichsetzung von Frau und Mutter — noch heute sind zwei
weit verbreitete Zeitschriftenblatter auf evangelischer und katholischer
Seite genau so tituliert.23 Frauen wurden aufgrund ihrer gottgege-
benen Gebarfahigkeit — die keineswegs alle Frauen teilen, wie uns die
Biologie heute lehrt — auf die scheinbar naturwiichsig aus dieser Fa-
higkeit hervorgehenden Charismen sozialer Mutterschaft reduziert.
Diese Zuschreibungen schlossen die intellektuelle Qualifikation und
die Verantwortung zur éffentlichen Wortverkiindigung aus. Im Amt sui
generis der Vikarinnen wurde den Theologinnen die flrsorglichen,
pflegerischen und beratenden Tatigkeiten der sozialen Mutterschaft
anvertraut, die kaum zufallig mit der sogenannten Zélibatsklausel ver-
bunden wurden, nach der die Theologin bei Verheiratung aus dem
Dienst ausschied und ihre Rechte als Pastorin erloschen.?4 Die Z&li-
batsklausel wurde mit der Unvereinbarkeit von Ehe/Familie und Beruf
begriindet und galt selbstredend nur fur Frauen, die von ihrer eigentli-
chen Bestimmung, ndmlich Ehefrau und Mutter zu sein, nicht durch
die Berufstatigkeit im Pfarramt abgehalien werden sollien. Die Z6li-
batsklausel erwies sich als ein wichtiges Mittel, Frauen weiterhin die
Erziehungs- und Familienfunktionen und damit das Haus zuzuordnen,

hebung I.K, zit. n. Dagmar Herbrecht, Der VikarinnenausschuBB der Bekennenden
Kirche der AltpreuBischen Union, in: Darum wagt es Schwestern.... Zur Geschichte
evangelischer Theologinnen in Deutschland, 356, vgl. 315-360 zum ganzen.

21 Vgl. Herbrecht, Der VikarinnenausschuB der Bekennenden Kirche der Altpreu-
Bischen Union, 356.

22 Vgl., auch zum folgenden, Globig, Frauenordination im Kontext lutherischer Ekkle-
siologie, 21.

23 Frau und Mutter, monatlich herausgegeben von der katholischen Frauengemein-
schaft Deutschlands mit einer Auflage von 750 000 in Disseldorf und Frau und
Mutter, monatlich herausgegeben von der (ev.) Arbeitsgemeinschaft Frau und Mut-
ter mit einer Auflage von 55 000 in Stuttgart.

24 Waltraud Hummerich-Diezun, Die Weiterentwicklung der Berufsgeschichte der
Theologinnen nach 1945 - ein Uberblick, in: Darum wagt es Schwestern.... Zur Ge-
schichte evangelischer Theologinnen in Deutschland, 469.
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wahrend die Manner im Bereich der Offentlichkeit tatig waren.25 Sie
wurde erst Ende der sechziger Jahre abgeschafft.

Viele der betroffenen Theologinnen stimmten, nicht nur in den 20er
Jahren, dieser Zuschreibung weiblicher Identitat zu. Sie wollten nicht
Konkurrenz fur ihre mannlichen Kollegen, sondern Erganzung sein.
Sie verstanden sich selbst als das andere Geschlecht, wie es Simone
de Beauvoir treffend formulierte. Dabei enthielt das Amt sui generis
Theologinnen nicht nur die Leitung der Gemeinde und des Gemeinde-
gottesdienstes vor. Es war zugleich mit einem niedrigeren Gehalt
(75%) bei gleicher Ausbildung verbunden, auch durften die Vikarinnen
keinen Talar tragen und nicht Pastorin oder Pfarrerin genannt werden.
Seit der Inkraftsetzung des im Grundgesetz festgeschriebenen
Gleichheitsgrundsatzes 1958 wurde die rechtliche Gleichstellung der
Theologinnen angestrebt. Zu einer endgiiltigen Gleichberechtigung
auf juristischer Ebene kam es allerdings erst in den 70er und 80er
Jahren. Eine definitive Gleichstellung in Nordelbien wurde 1977/78 er-
arbeitet. In Schaumburg-Lippe sind die Theologinnen erst seit 1991
gleichgestellt. [...] endlich hatte sich die Einsicht durchgesetzt, daB
Frauen mit gleichem Recht berufen und mit dem gleichen Geist be-
gabt sind, das Evangelium aller Welt zu verkiinden wie ihre mannli-
chen Kollegen.2é Der BeschluB der Anglikanischen Kirche, Frauen zu
ordinieren und die Wahl der ersten lutherischen Bischéfin ist noch
jingeren Datums. Doch ich méchte noch einmal zurickkommen zur
Frage der Unterscheidung von Prediger und Predigerin in der
theologischen Diskussion und einen Einblick in die Debatte um die
Zulassung der Theologin zum vollen geistlichen Amt — und damit vor
allem auch zum d&ffentlichen Dienst am Wort — in den sechziger Jah-
ren vermitteln.

Zentrale Streitpunkte waren Fragen der Schépfungsordnung, der
Amterlehre sowie die Frage, ob Frauen nur im Notfall oder grundsétz-
lich im Gemeindegottesdienst predigen durften.2” Mein Augenmerk
richtet sich vornehmlich auf den sozialen Ort oder Platz, wie Kiesow
formulierte, der Frauen in diesen Diskussion zugedacht wurde. So
schreibt Wolfgang Trillhaas 1962, daB die Leitung einer verfaBten

25 Vgl.a.a.0., 481.

26 Aa.Q, 463. Skeptischer urteilt Globig, die meint, daB die Gleichstellung sich eher
pragmatischen denn theologischen Einsichten verdankt habe und daB eine
ekklesiologische und amtstheologische Reflexion der Entwicklung zur Frauenordi-
nation immer noch ausstehe, vgl. Globig, Frauenordination im Kontext lutherischer
Ekklesiologie, 15 u. 21f.

27 Hummerich-Diezun, Die Weiterentwicklung der Berufsgeschichte der Theologinnen
nach 1945 - ein Uberblick, 471.
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Gemeinde eine hausvéaterliche, keine mitterliche Aufgabe sei. Er
meint, daB die Theologin im Amt davor bewahrt bleiben miisse, unter
dem Schein der Gleichberechtigung um die Eigentiimlichkeit ihres
Dienstes betrogen [...] zu werden.28 Und Trillhaas fahrt fort: Es geht
namlich darum, der Theologin im Amt den Dienst zuzuweisen, den sie
und nur sie der Kirche zu leisten vermag. Es geht darum, daB sie zu
dem Dienst hindurchfindet, in dem sie nicht nur davor bewabhrt ist, Er-
satz fur den Pastor zu sein, sondern in dem sie — umgekehrt — durch
den mannlichen Pastor gar nicht ersetzt werden kann.2° Die Frau soll
ihren eigenen unverwechselbaren Dienst an Frauen und Kindern tun,
aber nicht Zugang zur allgemeinen Wortverkindigung erhalten. Im-
merhin gesteht Trillhaas der Theologin die Sakramentsverwaltung zu,
was die zentrale Bedeutung des Zugangs zur Wortverkiindigung auf
der Kanzel einmal mehr unterstreicht.

Viel zitiert wurde in dieser Zeit auch ein Aufsatz von Peter Brunner
Uber das Hirtenamt und die Frau, der mit der géitlichen Schépfungs-
ordnung argumentierte.30 Diese sahe eine ontische Kephale-Struktur
im Verhaltnis von Mann und Frau vor, die die Unterordnung (Hypo-
tage) der Frau bedinge (vgl. Eph. 5,22f: Der Mann ist das Haupt [Ke-
phale] der Frau, wie Christus das Haupt der Gemeinde ist.3!). Die
Christin kénnte die ihr als Frau zukommende Wirde nicht grundsatz-
licher verkennen und verleugnen, als wenn sie aus der Kephale-
Struktur ihres Verhaltnisses zum Manne heraustreten und in Ehe und
Kirche an den gleichen Ort treten wollte, an dem der Mann steht.32
Diese Oben-Unten-Struktur, die das Verhaltnis von Christus und Ge-
meinde spiegele, gélte in der Kirche Jesu Christi bis an den Jingsten
Tag. Wer ihre Giltigkeit bestreite, verkiinde an einem zentralen Punkt,
an dem das Ganze der christlichen Botschaft letzten Endes auf dem
Spiel steht,33 eine falsche und haretische Lehre. Interessant ist, daB
als erster und zentralster Punkt aus dieser vermeintlichen Schdp-
fungsordnung die Konsequenz der Verweigerung der Predigt durch
Frauen in der zum Gottesdienst versammelten Ekklesia folgt.** Nach

28 Wolfgang Trillhaas, Amt der- Theologin, in: LM, 1. Jg. (1962), 201.

23 Ebd. Hervorhebung |.K.

30 Peter Brunner, Das Hirtenamt und die Frau, in: LR, 9. Jg. (1959/60), 298-329.
31 Vgl. auch a.a.0., 320f.

32 A.a.0, 322. Hervorhebung I.K.

33 Ebd.

34 A.a.0., 328f. Christine Globig hat sich mit Brunner ausfihrlich auseinandergesetzt
in: Frauenordination im Kontext lutherischer Ekklesiologie, 111ff. Vgl. auch Humme-
rich-Diezun, Die Weiterentwicklung der Berufsgeschichte der Theologinnen nach
1945 - ein Uberblick, 472ff.
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diesen Ausfiihrungen wird man den Zugang zu genau diesem Amt
und Ort kaum mehr als nebenséachlich bewerten kénnen. Auch sticht
sowohl bei Trillhaas wie bei Brunner die Metapher des Ortes und des
eigentdmiichen Dienstes der Frau wieder einmal ins Auge. Fir die
beiden Systematiker war es unvorstellbar, daB Frauen die Orte der
Manner betreten und in Besitz nehmen kénnten. Mit groBem Nach-
druck wurde ihnen deshalb ein eigener Ort zugewiesen.

Statt diese fir sich selbst sprechenden Statements ausfuhrlicher zu
kommentieren, méchte ich Ihnen nun aber in einem letzten Schritt
eine Studie vorstellen, die sich mit Frauen- und Mannerpredigten in
der Gegenwart beschéftigt. Was hat sich verandert durch den Zugang
zu dem heiligen Ort der Kanzel, der Frauen mit soviel Pathos so lange
vorenthalten wurde? Wurden durch diesen Zugang nicht alle hier vor-
gesteliten Argumentations- und Beobachtungsmuster ad absurdum
geflihnt? Oder tauchen sie plétzlich in neuem Gewande wieder auf?
SchlieBlich: Wie wirkt sich das Selbstverstandnis der Geschlechter in
den Predigten von Predigerinnen und Predigern in der Gegenwart
aus?

3 Geschlechtsspezifische Predigtstile der Gegenwart?

Birgit Klostermeier-Wulff hat 1991 eine kleine Studie Gber 22 von
Mannern und 26 von Frauen verfaBte Predigten, die zum 2. theologi-
schen Examen angefertigt wurden, veréffentlicht.35 Ich méchte kurz
ein paar Beobachtungen daraus referieren. Bemerkenswert ist, daB
dieser Studie zufolge Frauen ihre eigenen Erfahrungen und konkreten
Probleme viel haufiger in der Predigt thematisieren, als Manner dies
tun.36 Predigerinnen bieten sich mit ihren Gedanken, Gefihlen,
Erfahrungsberichten eher als Identifikationsfigur an und stellen sich
selbst viel ungeschitzter dar. Die eigene Person wird schnell zum ex-
emplarischen Ich. Predigerinnen versuchen, Uber das Vorbild der ei-
genen Offenheit und des Vertrauens das Vertrauen ihrer Hérer und
Hérerinnen zu gewinnen.37 Sie meinen, so Klostermeier-Wulff, legiti-
mieren zu missen, warum sie auf der Kanzel stehen.®® Sie haben
eher als Manner Probleme mit ihrer herausgehobenen Rolle und lei-
den nicht selten unter einem diffusen Rolfenverstdandnis. Als Beispiel

35 Birgit Klostermeier-Wulff, Geschlechtsspezifische Verklndigung? Beobachtungen
an Frauen- und Mannerpredigten, in: ZGP, 9. Jg.(4/91), 30-35.

36 Vgl.a.a.0., 30.
37 AaO, 31.
38 Ebd.
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verweist Klostermeier-Wulff auf eine Predigerin, die es in ihrer eigen-
timlichen Interpretation von Psalm 23 sehr beruhigend findet, daB das
Gegeniiber von Hirte und Herde verschwimme und nicht mehr ein-
deutig sei, wer wo steht. Sie ist froh, nicht eindeutig als Hirtin und das
heiBt als Pastorin identifizierbar zu sein. Die Frage des eigenen Ortes
erscheint wieder einmal problematisch, was nach der hier skizzierten
Vorgeschichte kaum verwundern durfte.

Allen Predigerinnen [der Studie] ist daran gelegen, deutlich zu ma-
chen, daB sie sich in ihrer Funktion als nicht autonom betrachten: Sie
wollen sich selbst nicht separieren, aber auch nicht separiert werden.
Sie wollen in erster Linie Schwestern3® und nicht Leiterinnen der Ge-
meinde sein. Predigerinnen bieten eher ihre menschlich-emotionale,
weniger ihre theologisch-kognitive Kompetenz an und verstehen sich
entsprechend eher als Fragende denn als Antwortende. Sie wollen
nicht autonom dber der Gemeinde, sondern in ihr stehen und verste-
hen sich eher abhangig von dieser. Sie haben Schwierigkeiten, die
Professionalitat ihrer Tatigkeit zu akzeptieren und behandeln die Ge-
meinde eher wie ihre Familie als wie ihre Klientel. Theologisch beto-
nen sie die Akzeptanz durch Gott, die Bedeutung der Beziehungshaf-
tigkeit und der Gemeinschaft als dynamisches und hierarchiefreies
Miteinander von Menschen. Dem entsprechen im Vokabular Uberwie-
gend passivische Formulierungen wie sich schenken lassen kénnen,
sich helfen lassen kénnen, empfangen, dankbar sein, gelassen sein,
[...] angenommen sein, warten kénnen.40 Negativ wird Beziehungslo-
sigkeit und Einsamkeit, erstaunlicherweise oft auch der Begrift der
Verantwortung gewertet, offenbar, weil mit ihm untrennbar die Erfah-
rung der Uberforderung verbunden ist.41

In den Mannerpredigten ist selten etwas Uber die Person des Predi-
gers zu erfahren. Entsprechend verwenden Manner viel seltener den
Ich-Stil und bevorzugen den Wir-Stil. Sie machen deutlich weniger
Beziehungsangebote und ziehen zur Verdeutlichung einer Aussage
weniger eigene Erfahrungen als fiktive Figuren und Geschichten
heran. Der Typ der Lehrpredigt wird relativ haufig gewahit, mit
Handlungsanweisungen nicht gespart. Vielfach wird der Gebrauch von
Finalsatzen gewahlt, es Uberwiegen entsprechend die aktivischen
Formulierungen: aufeinander zugehen, selber tatig werden, Heraus-
forderung annehmen, bekennen, Geflhl investieren, weitergeben,
Verantwortung tragen [...] entscheiden, Aufbruch wagen, vertrauen

39 Ebd.
40 AaO, 33
41 |Ebd:
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kénnen.42 Theologisch geht es bei den untersuchten Mannerpredigten
oft um das Problem der rechten Gotteserkenntnis und des Glauben-
kénnens. Gott wird dabei nicht nur als leidend und liebend beschrie-
ben, sondern auch als unbequeme und fordernde Autoritat. Das Got-
tesbild ist personaler als bei den Frauen gedacht, was nicht zuletzt an
der Dominanz mannlicher Metaphern liegen diirfte. Manner themati-
sieren schlieBlich weit weniger die unterschiedlichen Erfahrungs-
welten von Mannern und Frauen.

Nun sind die Ergebnisse dieser kleine Studie sicherlich in ihnrem empi-
rischen Gehalt begrenzt und nicht vorschnell zu verallgemeinern. Zum
einen haben wir es in dieser Untersuchung mit einer beschrankten
Predigtanzahl zu tun, zum andern handelt es sich dabei vor allem um
Examenspredigten, das heit um Predigten, die im Zusammenhang
einer Priifung erstellt wurden, die den Predigten eine eigene Dynamik
verleihen kénnte und zudem am Beginn einer Karriere als Prediger
oder Predigerin stehen. Diese Einschrankungen sind wichtig. Es gibt
genligend Frauen wie Manner, deren Predigten nicht in das Raster
dieser mehr oder weniger klassischen Rollenaufteilung passen und
die die ontologisierenden Aussagen Uber die spezifischen Fahigkeiten
von Mannern und Frauen langst ad absurdum gefthrt haben. Den-
noch: Es erstaunt, daB die Untersuchung die anfénglich zitierten Be-
obachtungen Ernst-Ridiger Kiesows zunachst einmal eher zu bestiti-
gen als zu widerlegen scheint. Frauen predigen lebensnah und per-
sdnlich, Manner dagegen abstrakt und dogmatisch. Klostermeier-Wulff
kommentiert: Das Problem ist: Sie [die Predigerinnen] predigen oft zu
persénlich — manchmal bis zur Selbstauslieferung.4® In dem Bemi-
hen, nicht einfach das méannliche und oft genug arrogante Prediger-
rollenverstandnis zu kopieren und sich vom traditionellen Predigtver-
standnis abzusetzen, in dem Bemihen, das genuin Weibliche, das
lange genug abgewertet wurde, nun endlich in Starke umzuwandeln,
machen die Predigerinnen in vielfaltiger Hinsicht letztlich wieder ge-
nau das, was ihnen solange gesellschaftlich zugeschrieben wurde:
Sie kimmern sich, sie trésten und manchmal vertrésten sie auch.44
Sie lassen sich auf die Rolle der Mutter auf der Kanzel ein und be-
trachten die Gemeinde als ihre Familie. Insbesondere in der unter-
schiedlichen Haltung den Hérerinnen und Hérern gegeniiber sind die
Ergebnisse Spiegel jener Beobachtungsmuster und Stereotypen, mit
denen in den letzten hundert Jahren immer wieder gegen den Zugang
der Frauen zum o&ffentlichen Predigtamt argumentiert worden ist. Die

42 AaO, 34.
43 AaO, 35
44 Vgl.aa.0., 34.
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Geschlechtsstereotypen werden damit letztlich reifiziert, nicht infrage-
gestelit. Besonders deutlich sieht Klostermeier-Wulff dies bei den
Predigerinnen, die die bisher méannlich gepragte Predigerrolle nun von
einem Gegenbild her entwerfen, das dem entspricht, was sie als
Frauen anders kénnen.4> Sind die Frauen am Ende doch das andere
Geschlecht?

Es ist ohne Zweifel fir die Predigerinnen schwer, zwischen Vaterwelt
und Feminismus4é eine eigene pastorale Identitat zu entwickeln. Dar-
Uber hinaus sorgt die Prasenz von Frauen auf der Kanzel und das
Wort des i.d.R. immer noch méannlich gedachten Gottes aus Frauen-
mund flr theologische Erschutterungen und Verunsicherungen. Gott
mannlich zu denken wird prekar, Gott weiblich zu denken, ist theolo-
gisch schwer durchzusetzen und wird vielfach auch nicht als Alter-
native akzeptiert. Diese theologischen Umbriiche bereiten Predi-
gerinnen zuséatzliche Schwierigkeiten, ihre Identitat auf der Kanzel zu
bestimmen. Auch sind die Geschlechtskonstruktionen von Mannlich-
keit und Weiblichkeit so tief verankert in unserer Kultur, daB man sie
nicht einfach abstreifen kann wie ein zu eng gewordenes Kleid. Aller-
dings ist es méglich, durch historische Beobachtung und Reflexion die
Kontingenz der bipolaren Geschlechtskonstruktionen zu erkennen,
d.h. ihre Zwangslaufigkeit und Natirlichkeit zu bestreiten und damit
Distanz zu ihnen zu gewinnen. Es wdre Aufgabe der Homiletik her-
auszuarbeiten, wie sich die Konstruktionen von Mannlichkeit und
Weiblichkeit in subtiler Form in den Predigtstilen und dem Rollenver-
standnis von Predigern und Predigerinnen niederschlagen und damit
sichtbar zu machen, wie die Geschlechterdualitét interaktiv immer
wieder neu hergestellt wird. Durch Reflexion und Distanznahme wére
es mdglich, die weiblichen und méannlichen Identitatsmuster als histo-
risch und kulturell vermittelte zu identifizieren und damit schlieBlich
auch die Méglichkeit zu gewinnen zu entscheiden, wie man sich auf
der Kanzel darstellen will, was Weiblichkeit oder Ménnllchken heute
flir jeden und jede jeweils bedeuten soll.

lch méchte Sie dazu ermutigen, sowohl auf mannlicher, insbesondere
aber auf weiblicher Seite, der traditionellen Geschlechtermoral nicht
langer auf den Leim zu gehen und sich nicht erneut einen eigentumli-
chen Dienst der Frau einreden zu lassen. Lassen Sie sich als Frauen
nicht langer auf Werte der Beziehung/des Geflhls und lassen Sie sich
als Méanner nicht langer auf Werte der Gerechtigkeit/der Erkenntnis
festlegen. Die Situation der Gegenwart ist paradox zu beschreiben:

45 AaO, 35.

46 Vgl. Ulrike Wagner-Rau, Zwischen Vaterwelt und Feminismus. Eine Studie zur pa-
storalen Identitit von Frauen, Gitersloh 1992.
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Frauen thematisieren ihr Geschlecht, weil sie es in vielen sozialen
Kontexten endlich dethematisiert wissen wollen. Das heiBt, sie ma-
chen auf die Unterschiede der Erfahrungswelten von Frauen und
Mannern aufmerksam in der Hoffnung, daB ihr Geschlecht sie endlich
nicht mehr bis in die letzten Fasern hinein bestimmt, sondern sie in
sozialen Praktiken spielerisch und kreativ damit umgehen lernen und
die Unterscheidung von Person und Geschlecht zu einer Selbstver-
standlichkeit wird. Dies ist ein ProzeB, in dem Frauen negative Defini-
tionen von Weiblichkeit fiir sich ablegen und beginnen, ein eigener
Mensch zu werden, eigene Bilder von Weiblichkeit zu entwickeln,
ohne sich erneut festlegen zu lassen auf besondere weibliche Fahig-
keiten — jetzt etwa die der besonderen Beziehungsfahigkeit.4” Das-
selbe gilt umgekehrt flir Manner, die ebenso gefragt sind, sich reflek-
tiert und differenziert mit der ihnen kulturell zugeschriebenen Mann-
lichkeit auseinanderzusetzen — Ansatze dazu sind bereits da.48 In be-
zug auf die Predigtsituation bedeutete dies, daB sich die Predigerin
z.B. fragen lassen miBte, wie sie sich zum Herausgehoben-Sein und
zu der damit verbundenen Verantwortlichkeit verhalten will, der Predi-
ger umgekehrt, worin sich sein Eingebundensein in der Gemeinde in
der Predigt erweisen kénnte.4® Predigttheoriekonzepte miissen auf
diesem Hintergrund relativiert und mit Unterscheidungen angereichert
werden.

Und noch etwas: Die moderne funktional ausdifferenzierte Gesell-
schaft verlangt von Ihnen nicht, daB sie sich als ganzer Mensch stan-
dig und dberall einbringen und darin liegt insbesondere fiir Frauen
eine Chance. Sie brauchen sich auf der Kanzel nicht standig als
ganze Person mit ihren persénlichen Erfahrungen und Schwierigkei-
ten einbringen, um eine Uberzeugende Predigerin zu sein. Sie stehen
in erster Linie als offiziell beauftragte Predigerin, als Leiterin der Ge-
meinde, nicht als Freundin oder gar als Hilfesuchende auf der Kanzel.
Sie sind professionell und mit sehr viel Aufwand ausgebildet — setzen
Sie diese ihre professionelle Kompetenz selbstbewuBt auf der Kanzel
ein. Sie haben guten Grund dazu. lhre Vorgangerinnen haben lange
und mit viel Mihe daflir gekampft, den Auftrag éffentlicher Rede offi-
ziell und mit gleichem Recht wie die Manner auszufihren — nehmen
Sie diesen Ort selbstbewuBt in Anspruch, machen Sie die Kanzel zu
lhrem Ort und lassen Sie sich nicht erneut einen Ort authentischer

47 Hummerich-Diezun, Die Weiterentwicklung der Berufsgeschichte nach 1945 - ein
Uberblick, 483.

48 Vgl. z.B. Barbara Heller/Karl-Heinz Risto, Der Pfarrer als Mann, in: ZGP, 9. Jg.
(6/91), 12-14.

49 Klostermeier-Wulff, Geschlechtsspezifische Verkiindigung?, 35.
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Weiblichkeit von irgendwelchen Homiletikern oder Systematikern zu-
weisen. Bringen Sie ihre neuen Vorstellungen von Predigt und Pre-
digtamt selbstbewuBt in ihren Beruf ein. Um nicht miBverstanden zu
werden: Dies bedeutet keineswegs, nun schlieBlich doch noch den
traditionellen Mannlichkeitsstil zu kopieren oder einem lutherischen
Predigerverstdndnis des Hirten lber die Gemeinde das Wort zu re-
den. Die Manner haben ihrerseits viel nachzuholen, sie haben ins-
besondere ein zivilisatorisches Defizit? in Sachen Fiirsorge.

Ich komme zum SchiuB. Ernst-Ridiger Kiesow meinte, die jungen
Predigerinnen hétten schlieBlich ihren Platz gefunden. Haben sie ihn
gefunden, wenn sie Unsicherheit auf der Kanzel vermitteln und ihre
Leitungsfunktion, die sie als Wortverkiindigerinnen de facto inneha-
ben, verweigern? Haben sie ihn gefunden, wenn sie Mitterlichkeit
symbolisieren und Weiblichkeit erneut mit Werten der Mutterlichkeit
anreichern? Die Antworten werden verschieden ausfallen. Ich méchte
Sie in jedem Fall dazu ermutigen, die Konstruktionen des Ge-
schlechts, der Mannlichkeit und der Weiblichkeit, nicht einfach zu
pflegen, als ob es sich um Naturereignisse handelte, sondern eigen-
standig und verantwortungsbereit mit ihnen umzugehen. Es liegt an
Ihnen, was Sie aus sich machen, wie Sie sich als Prediger oder Pre-
digerin in ihrer Gemeinde einmal darstellen werden. Sie kénnen ent-
scheiden, welchen Weg sie gehen wollen. Wenn beide Geschlechter-
gruppen sich nicht mehr festlegen lassen auf die ihnen zugeschriebe-
nen Geschlechtsidentitdten, dann werden woméglich bald die Manner
ebenso lebensnah und anschaulich wie Frauen predigen, weil sie die
Erfahrungen der Kindererziehung von frih auf genauso gut und in
vielen Fallen besser kennen als die Frauen, die berufstétig sind, allein
oder lesbisch leben. Und Frauen werden den Mut finden, sich nicht
langer auf mutterliche Funktionen reduzieren zu lassen, sondern als
professionell ausgebildete Predigerinnen und vom Geist Begabte mit
SelbstbewuBtsein und in voller Verantwortung verkindigen.

50 Vgl. Ursula Pasero, Wandlungsprozesse im Arrangement der Geschlechter, in: Ur-
sula Pasero/Friederike Braun (Hg.), Frauenforschung in universitaren Disziplinen.
Man rédume ihnen Kanzeln und Lehrstihle ein..., 36.
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Pastoraltheclogische Informationen (Pthl)
15 (1995) 307

Berufungsverfahren

In Luzern ist die Pastoraltheologie (Nachf. Médl) besetzt worden mit
Prof. Dr. Reinhold Bérenz, friher Eichstatt, zuletzt Priesterseelsorger
im Erzbistum Bamberg.

In Utrecht ist DDr. Hans Georg Ziebertz, Dozent fir Pastoraltheologie
in Nijmwegen und PD fiir Religionspadagogik in Mainz, als Praktischer
Theologe zum Nachfolger von Prof. Dr. P.G. van Hoojdonk berufen
worden.

Fur die Pastoraltheologenstellen in Trier, Miinchen und Freiburg sind
die Besetzungsverfahren bei RedaktionsschluB noch nicht abge-
schlossen.

Religionssoziologentagungen

"Religion als Kommunikation" ist Thema der Tagung der Arbeits-
gruppe Religionssoziologie in der DGS (Dt. Gesellschaft fiir Soziolo-
gie) in Naurod vom 17.-19.11.95. Im Frihjahr '96 ist eine Tagung mit
der Sektion Kultursoziologie der DGS geplant Uber "Religion und
Kunst". Am KongreB der DGS in Halle vom 3.-7.4.95 war die Arbeits-
gruppe beteiligt mit einer Themenreihe "Zum Wandel religiéser Orien-
tierungen in Ostdeutschland”.

Neuer AKK-Vorstand

Die Arbeitsgemeinschaft Katholischer Katechetik-Dozenten (AKK) hat
mit DDr. Richard Schiiiter, Prof. im Fachgebiet Praktische und Oku-
menische Theologie der Univ.-GHS Siegen, einen neuen Vorsitzen-
den gewdhit. Schluter folgt Prof. Dr. Roland Kollmann, Dortmund, der
fur eine 'Rotation’ eingetreten war.
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INFORMATIONEN UND NACHRICHTEN

Autorinnen und Autoren dieses Heftes

Dr. J.C. Janowski, Professorin fiir Systematische Theologie an der
Universitat Bern.

Isolde Karle, Wiss. Mitarbeiterin am Institut flr Praktische Theologie
der Christian-Albrechts-Universitat Kiel, jetzt: Vikarin in Reutlingen.

Dr. Ingrid Lukatis, Mitarbeiterin bei der Pastoralsoziologischen Ar-
beitsstelle der Evangelischen Landeskirche Hannover.

Dr. Theophil Miller, Professor flr Praktische Theologie in Bern (em.).

Dr. Ulrike Wagner-Rau, Hochschulassistentin am Institut flr Prakti-
sche Theologie der Christian-Albrechts-Universitat Kiel.
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