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Frauen und Minner in der

Schopfungserzihlung und in
der Kirche

Eine personliche Bemerkung

In Norwegen ist die romisch-katholische Kirche
ganz und gar in der Minderheit (1978 ungefihr
13000 Mitglieder bei einer Gesamtbevélkerung
von etwas mehr als vier Millionen), und der
sozio-kulturelle Kontext, in den sie sich einord-
net, ist nicht oder nicht mehr patriarchalisch’. In
ihrer missionarischen Ausrichtung legt diese Kir-
che nicht den Akzent auf die Aspekte der Lehre,
welche in offensichtlichem Widerspruch zu dem
sie umgebenden Milieu steht; ein Beispiel dafiir
ist die Unterordnung der Frau, die als Erbe der
klassischen (patristischen und scholastischen)
Theologie noch heute in der institutionellen Kir-
che weiterlebt.

Ich war zehn Jahre alt, als meine Mutter
katholisch wurde, in einer Zeit, als das Phino-
men der Konversion, wenn es sich ereignete,
meist eine intellektuelle und gesellschaftliche Eli-
te betraf. Ich habe also nicht die Sozialisation
patriarchalischer Art mitgemacht, die bei den aus
traditionell-katholischen Kreisen stammenden
Midchen iiblich war. Als ich 1951 nach Frank-
reich kam, erlebte ich einen Kulturschock: ich
wurde mit Frauen konfrontiert, die nach meinem
Empfinden ein negatives Bild ihrer selbst besa-
flen. Nach und nach begriff ich, daf} diese Ein-
stellung mit der Lehre und den von Grund auf
androzentrischen Institutionen der rémisch-ka-
tholischen Kirche zu tun hatte.

Um diese Lehre und den Einfluff, den sie
ausiibte, zu erforschen, begann ich bereits 1961,
also noch vor dem II. Vatikanischen Konzil und
lange, bevor die «Women’s Studies» und die
«Feminist Theology» an der Tagesordnung wa-
ren, mit meinen Untersuchungen im Bereich der
theologischen Anthropologie®.

Ich habe diese personliche Entwicklung nach-
zeichnen miissen, um deutlich zu machen, daff
ich weder fiir die aus sogenannten katholischen

Lindern stammenden und in ihre Gesellschaft
entsprechend integrierten Frauen noch fiir jene,
die sich von einer selchen patriarchalischen Er-
ziehung freigemacht haben, reprisentativ bin.
Letztere bleiben haufig durch die konformisti-
sche Erziehung, die sie erhielten, und den inne-
ren Bruch, der daraus folgte, in ihrer Personlich-
keit beschidigt. Meiner skandinavischen Her-
kunft verdanke ich das Privileg, den theologi-
schen und kirchlichen Androzentrismus als ei-
nen von auflen kommenden, fremden Faktor
erbrtern zu konnen. Ich glaube, dafl mir dies
erlaubt, einen neuen, unbefangeneren Zugang zu
suchen.

Die gegenwirtige Situation

In dem Bereich, den man am besten als die
atlantische Zivilisation bezeichnet (Westeuropa
und Nordamerika), sind die Frauen seit einigen
Jahrzehnten — in der Theorie, aber weithin auch
in der Praxis — im juridischen, im 6konomischen
und im physiologischen Bereich den Minnern
gleichgestellt. Wenn die Frauen sich von den
patriarchalischen Strukturen, welche die der Ge-
schichte bekannten Gesellschaften prigten,
emanzipieren konnten, so ist dies meiner Mei-
nung nach jener Entwicklung zu verdanken, die
ich die biologische Revolution nenne. Diese Re-
volution, vielleicht die bedeutendste der
Menschheitsgeschichte, ist auf die (kénstlichen!)
Interventionen der Medizin zuriickzufiihren, die
das alte (natiirliche!) Gleichgewicht zwischen
Fruchtbarkeit und Sterblichkeit verandert ha-
ben. Wenn die fast vollige Eindimmung der
Kindersterblichkeit mit der Geburtenkontrolle
durch wirksame Empfingnisverhiitungsmittel
einhergeht, werden die physischen und psychi-
schen Krifte der Frau nicht mehr durch ihre
Funktion in der Fortpflanzung erschopft. Dar-
aus ergibt sich ein Uberschufl an Energie, die fiir
auflerfamiliire Aktivititen verfiigbar ist. Die
Mutterrolle betrifft nur noch einen Teil des
Lebens der Frau neben ihrer beruflichen Titig-
keit. Es versteht sich von selbst, dafl der Akzent,
der in der patriarchalischen Sozialisation der
Frauen bisher auf die Funktion als Mutter gelegt
wurde, insofern die Fortpflanzung die Daseins-
berechtigung der Frau selbst darstellte, von phy-
siologischen Realititen abhing. Vor der biologi-
schen Revolution waren die Gesellschaften mit
hoher Kindersterblichkeit auf die Fahigkeiten
der Frau im Dienste der Fortpflanzung angewie-
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sen, um zu {iberleben. Im Fall von Uberbevélke-
rung im Hinblick auf die verfiigbaren Ressour-
cen besaflen die bekannten Mittel zur Empfang-
nisverhiitung und Abtreibung nur geringe Wirk-
samkeit. Daher diente die Kindst6tung vor allem
der Neugeborenen zur Beschrinkung des Fort-
pflanzungspotentials. Dieses System verringerte
die Zahl der Schwangerschaften nicht wesent-
lich; das heifdt, die Kontrolle iiber das Bevolke-
rungswachstum lief die Energien der Frau nicht
frei werden.

Die moderne Bewegung fiir die Frauenbefrei-
ung erscheint mir daher als das Ergebnis der
biologischen Revolution. Jeder Kampf um Be-
freiung setzt einen schopferisch genutzten Uber-
schuff an Energie voraus. Eine wirksame Kontra-
zeption ist die conditio sine qua non jeglicher
Frauenbefreiung. Ohne die Kontrolle iiber ihre
eigene Fruchtbarkeit im Sinne einer freiwilligen
Fruchtbarkeit kann keine Frau ihr familidres und
berufliches Leben frei gestalten. Es ist klar, dafl
diese Wahlfreiheit jedem patriarchalischen Sy-
stem, in dem der Mann iiber die Fortpflanzungs-
fahigkeit der als Eigentum des Mannes geltenden
Frau bestimmt, radikal entgegensteht.

1. Frauen und Mdinner in der Schopfungs-

erziblung
Die klassische Synthese

Die Begriindung der klassischen Lehre iiber die
Beziehung zwischen Frau und Mann findet sich
in der Schopfungserzahlung (Gen 1,26f. und
2,18-24). Es ist wichtig festzustellen, daff die
beiden Kapitel damals als eine einzige Erzihlung
angesehen wurden®. Man braucht kein Exeget zu
sein, um zu bemerken, daff der erste Text klar
sagt, Mann und Frau seien nach dem Bild Gottes
geschaffen, wihrend der zweite der Erschaffung
Adams den Vorrang einrdumt. In der spatjiidi-
schen Deutung wird Gen 1,26f. mit Blick auf den
Vers Gen 2,7 gelesen, den man im Sinne einer
Bevorzugung Adams versteht. Die Erschaffung
Evas, von der Gen 2,18—24 erzihlt, wird im
Sinne einer hierarchischen Beziehung zwischen
den beiden Geschlechtern gedeutet: die Frau
wird aus dem Mann (materielle Abhingigkeit)
und féir den Mann (existentielle Abhingigkeit)
geschaffen. Allein das menschliche Wesen minn-
lichen Geschlechts ist theomorph, die Frau ist es

nicht. Ein Beispiel dieser rabbinischen Exegese
finden wir in 1 Kor 11,7: «Der Mann darf sein
Haupt nicht verhiillen, weil er Abbild und Ab-
glanz Gottes ist; die Frau aber ist der Abglanz des
Mannes.»*

Jede Rede von Gott und seiner Beziehung zur
Menschheit, also die Theologie im eigentlichen
Sinn, wird von einer menschlichen Erfahrung
bestimmt, die ithren historischen Ort hat und
damit sozio-kulturell bedingt ist. Die Schrift und
ihre judisch-christliche Deutung entstammen ei-
nem gemeinsamen patriarchalischen Kontext.
Ebenso wie der Mann theomorph ist, wird Gott
mit minnlichen Metaphern beschrieben wie etwa
Konig, Richter, Patriarch-Gatte und Vater®. Die
klassische christliche Lehre hat diese androzen-
trischen Formulierungen, in denen Gott andro-
morph ist, beibehalten.

Andererseits gaben die Kirchenviter Gen
1,26f. gegeniiber der von 1 Kor 11,7 nahegeleg-
ten Exegese den Vorzug. Und um die Schwierig-
keit zu losen, die sich aus dem bei wortlichem
Verstindnis widerspriichlichen Charakter dieser
beiden Schrifttexte ergab, griffen sie zur allegori-
schen Methode des Philo von Alexandrien (gebo-
ren zwischen 15 und 10 vor Christus). In seiner
Interpretation von Gen 2,7 und 18-24 im Ver-

- gleich zu Gen 1,26f. unterscheidet Philo zwei

Funktionen der menschlichen Seele, wobei die
eine, hohere, den Mann und die andere, niedrige-
re, die Frau darstellt®.

Augustinus verbindet diese allegorische Ex-
egese mit einer dualistischen Definition des
menschlichen Wesens. In seinen Augen ist die
sexuelle Differenzierung auf den Korper be-
schrinkt; Mann und Frau haben eine Seele von
gleicher, ungeschlechtlicher, weil geistiger Na-
tur. Aus der Tatsache, daff das Bild Gottes nur
der vernunftbegabten Seele innewohnt, die hier
aufgrund eines aus der platonischen Anthropolo-
gie stammenden patristischen a priori dem ge-
schlechtlichen Leib entgegengesetzt wird, geht
klar hervor, dafl die Frau mit demselben Recht
wie der Mann das gottliche Bild besitzt. Da sie
jedoch fiér den Mann erschaffen worden ist und
sich sexuell von ithm unterscheidet, ist die Frau
nicht imstande, die Erhabenheit dieses Bildes zu
symbolisieren. In Anbetracht der Tatsache, daf§
die kérperliche Unterschiedlichkeit von Mann
und Frau die Verschiedenartigkeit der Funktio-
nen der nach dem Bild Gottes geschaffenen
menschlichen Seele reprisentiert, schreibt Augu-
stinus: «Die Frau mit threm Mann ist Bild Got-
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tes, so dafl die Gesamtheit dieser menschlichen
Substanz ein einziges Bild darstellt (Gen 1,261.);
wenn sie jedoch als Gehilfin des Mannes betrach-
tet wird (Gen 2,18), im Hinblick auf das, was nur
ihr allein eigen ist, dann ist sie nicht Bild Gottes
(1 Kor 11,7). Dagegen ist der Mann hinsichtlich
dessen, was nur ithm eigen ist, Bild Gottes, und
zwar ein ebenso vollkommenes, ebenso vollstin-
diges Bild, wie wenn die Frau ihm zugesellt ist,
um mit thm eins zu sein.»’

Trotz der spiritualistischen Interpretation des
gottlichen Bildes, die lediglich die ungeschlecht-
liche Seele beriicksichtigt, hilt die klassische
Lehre das minnliche Geschlecht in einem ur-
spriinglichen Sinne fiir theomorph®. Es herrscht
demnach zwischen Menschlichkeit und Weib-
lichkeit eine Unterschiedlichkeit, die es in dieser
androzentrischen Sicht zwischen Menschlichkeit
und Minnlichkeit nicht gibt. Der Mann ist das
exemplarische und normative menschliche We-
sen; die Frau definiert sich dadurch, dafl sie
anders ist.

Die klassische Lehre behilt so die hierarchi-
sche Interpretation von Gen 2,7 und 18—24 bei.
Die einzige Daseinsberechtigung der Frau in
ihrer sexuellen Andersartigkeit liegt darin, dafl
sie in der Fortpflanzung ihre — untergeordnete —
Rolle spielt’. In gleicher Weise, wie es einen
Unterschied zwischen Menschlichkeit und
Weiblichkeit gibt, besteht ein Unterschied zwi-
schen der Bestimmung der Frau als Geschlechts-
wesen und ihrer Bestimmung als ungeschlechtli-
ches, theomorphes menschliches Wesen. Wah-
rend sie in der Schopfungsordnung aufgrund
ihres Frauseins untergeordnet ist, ist sie in der
Heilsordnung als Bild Gottes dem Mann gleich-
gestellt'®.

Die hentige Lebre

Die moderne theologische Anthropologie zieht
nicht mehr in Zweifel, dafl die Frau nach dem
Bild Gottes geschaffen ist. Gen 1,26f. wird
wortlich interpretiert, ungeachtet der durch die
Exegese von 1 Kor 11,7 hervorgerufenen Schwie-
rigkeit. Die dualistische Definition des menschli-
chen Wesens, auf die sich die klassische Lehre
bezog, wird gleichermaflen fallengelassen. Das,
was die Besonderheit des Menschen ausmacht,
wird nicht mehr auf einer Ebene jenseits des
Sexuellen angesiedelt; die Gottesebenbildlichkeit
gilt fiir den Menschen in seiner Ganzheit als Frau

oder Mann. Die Erzihlung Gen 2,18-24 wird
nicht mehr im Sinne einer existentiellen Abhin-
gigkeit Evas gegeniiber Adam gedeutet. An der
Idee der Mutterrolle als Daseinsberechtigung der
Frau hilt man nichtsdestoweniger fest, wenn
auch nicht ganz so nachdriicklich wie in der
klassischen Lehre.

Es ist ebenfalls wichtig festzustellen, dafl der
insistierende Gebrauch des Begriffs «Komple-
mentaritit» deutlich unterstreicht, daff die Rolle
der Frau und die des Mannes nicht vertauschbar
sind. Hierbei handelt es sich um eine Definition
spezifisch weiblicher oder minnlicher Funktio-
nen, die ganz und gar auf der Linie der klassi-
schen Interpretation der Frau als fiir die Fort-
pflanzung benétigter Gehilfin liegt.

Der Gesichtspunkt der Unterordnung wird —
zumindest in der Theorie —im Dunkeln gelassen,
weil er mit dem soziokulturellen Kontext der
atlantischen Zivilisation unvereinbar ist. Dies
bringt eine Inkohirenz in die moderne theologi-
sche Anthropologie: die androzentrischen Pri-
missen werden aufgegeben, aber die Schluifolge-
rungen, die sich daraus ableiten, lifit man beste-
hen. Diese Inkohirenz stellen wir insbesondere
in der Christologie und der Ekklesiologie fest.

Die patristische Typologie, welche Christus
zum neuen Adam und die Kirche zur neuen Eva
macht, eine auf biblische Wurzeln zuriickgehen-
de Typologie (Hos 2,18f.;2 Kor 11,2; Eph 5,32),
liefert uns ein Schliisselbeispiel. Die Hierarchie
der Geschlechter findet man hier von der Schop-
fungsordnung auf die Heilsordnung iibertragen:
das minnliche Element steht fiir den géttlichen
Partner, das weibliche Element fiir den menschli-
chen Partner. Die Analogie beruht auf der in
einem patriarchalischen Kontext selbstverstiand-
lichen Unterordnung der Frau unter den Mann;
Theozentrismus und Androzentrismus werden
in eine Parallele gesetzt. Die hierarchische Bezie-
hung zwischen Adam und Eva und folglich
zwischen Mann und Frau allgemein dient dazu,
die ontologische Hierarchie zwischen Gott und
der Schépfung zu beschreiben. Ohne das a prior:
einer untergeordneten Stellung der Frau wird die
Symbolik sinnentleert.

Zukunftsperspektiven
Die androzentrische Ubereinstimmung zwi-

schen der biblischen Grundlage und ihrer klassi-
schen Interpretation ist im Begriff zu zersplit-
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tern. Der Zusammenbruch der patriarchalischen
Strukturen bedeutet in der Tat eine echte Revolu-
tion, die jede menschliche Rede von Gott be-
trifft. Es handelt sich um eine kopernikanische
Wende, um eine radikalere Herausforderung als
alles, was die Geschichte der christlichen Lehr-
auflerungen bisher kannte. Diese Revolution
wird sich auf die gesamte Theologie ausbreiten
und den Gottesbegriff ebenso erfassen wie die
theologische Anthropologie, die Christologie
ebenso wie die Ekklesiologie. Sie wird nicht nur
die sprachlichen Auflerungen des Menschen iiber
das Géttliche verindern, sondern auch das Sym-
bolsystem. Wie alle anderen Symbolwelten hat
sich die christliche Symbolik in bestimmten so-
zio-kulturellen Zusammenhingen herausgebil-
det, i casu in einem androzentrischen Kontext.
Wenn der Kontext wechselt, wie es heute der Fall
ist, verlieren die bestehenden Symbole ihre Fi-
higkeit zu bedeuten, und man muff neue Symbo-
le schaffen.

Betrachten wir den Begriff Gott. Wenn die
Gottebenbildlichkeit sich sowohl bei der Frau als
auch beim Mann findet, wird man, um Gott
beschreiben zu konnen, weibliche und minnli-
che Metaphern verwenden miissen. Wenn alle
beide, Frau und Mann, theomorph sind, wird
Gott nicht mehr einzig und allein andromorph,
sondern anthropomorph beschrieben werden.
Natiirlich ist jede menschliche Terminologie un-
angemessen, um die gottliche Transzendenz zum
Ausdruck zu bringen. Dennoch kann die Ver-
bindung beider Metaphertypen die Gesamtheit
des Gottlichen sichtbar machen, da diese Meta-
phern der Gesamthelt des Menschlichen nachge-
bildet sind!'. Daraus folgt, daff die ontologische
Beziehung TR Gott und der Menschheit
durch die Brautsymbolik nicht mehr angemessen
dargestellt werden kann. Diese setzt in der Tat
eine androzentrische Ausrichtung der Inkarna-
tion voraus: Gott ist im exemplarischen Ge-
schlecht Mensch geworden (homo = vir factus
est). Die Hierarchie der Geschlechtsrollen auf die
Heilsordnung zu iibertragen, indem man Chri-
stus gegeniiber der als ihm untergeordnete Gattin
beschriebenen Kirche eine symbolisch minnli-
che Funktion zuweist, verliert seinen Sinn und
wird damit auflerhalb eines patriarchalischen
Kontextes unverstindlich. Diese Symbolik trotz
des sozio-kulturellen Wandels weitervermitteln
zu wollen, wire sogar schidlich, denn dies hiefle,
die androzentrischen Strukturen der Kirche zu
legitimieren.

II. Franen und Minner in der Kirche

Bis in unsere Tage hat die rémisch-katholische
Kirche die untergeordnete Stellung der Frau in
der Gesellschaft ebenso wie in ihrer eigenen
Mitte stets gefordert. In einem verinderten hi-
storischen Kontext zwang die Entwicklung der
atlantischen Gesellschaft in eine nicht-patriar-
chalische Richtung die Kirche zur Anpassung.
Seit dem II. Vatikanischen Konzil wird sie nicht
miide, den Grundsatz der Gleichwertigkeit von
Frauen und Minnern in der Gesellschaft zu
bekriftigen. Dabei ist jedoch anzumerken, daf§
diese Art von Texten immer mit Vorbehalten
einhergeht, die sich aus der sogenannten Kom-
plementaritit der beiden Geschlechter ableiten.
Es ist die Rede von spezifischen Aufgaben fiir die
Frauen; das heifft, wenn das klassische Schema
der sexuellen Hierarchie fallengelassen worden
ist, so hilt man doch eindeutig an der vom
Geschlecht des einzelnen abhingigen Rollenver-
teilung fest'?

Dié za Recht behauptete Gleichwertigkeit be-
trifft im iibrigen nicht die institutionelle Kirche.
Von den Amtern, die eine Weihe erfordern,
ausgeschlossen, sind die Frauen ipso facto auch
von jeder kirchenrechtlichen Gewalt ausge-
schlossen. Diese Situation ist ihnen mit den
nichtordinierten Minnern gemeinsam; aber
selbst innerhalb des Laienstandes zeigt sich die
untergeordnete Stellung der Frau im ausgespro-
chen androzentrischen Charakter des Codex Iu-
ris Canonici von 1917, an dessen Revision gegen-
wirtig gearbeitet wird.

Zwei Dokumente des ordentlichen Lehramts
aus der Zeit nach dem II. Vatikanum zeugen vom
Fortleben des aus der klassischen Lehre ererbten
Androzentrismus. Das erste betrifft die Schop-
fungsordnung, das zweite bezieht das Thema auf
die Heilsordnung. Der eine wie der andere Text
sind frappante Beispiele fiir die Inkonsequenz,
die darin besteht, an einer Schlufffolgerung fest-
zuhalten, deren Primissen man nicht mehr auf-
rechterhilt. Wir haben es also mit Texten zu tun,
die typisch sind fiir eine Phase des Ubergangs. Sie
versuchen, auf die Fragen zu antworten, die
durch die biologische Revolution und die sich
daraus fiir die Frauen ergebende Befreiung aufge-
worfen wurden.

Die Enzyklika Humanae Vitae (1968) betritt
insofern Neuland, als sie das Prinzip der Kon-
trolle der menschlichen Fruchtbarkeit akzep-
tiert. Sie bricht also die traditionelle Verkniip-
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fung von sexueller Aktivitit und Fortpflanzung,
die vor der'biologischen Revolution durchaus
erklirlich war und der klassischen Moraltheolo-
gie natiirlich ihren Kontext lieferte. Aber indem
sie die Legitimitit der wirksamen, fiir «kiinst-
lich» erklirten Empfiangnisverhiitungsmittel be-
streitet, widersetzt sie sich dem von ihrallerdings
bejahten Grundsatz einer freiwilligen Fruchtbar-
keit, die sie iibrigens mit dem sehr androzentri-
schen Ausdruck paternitas conscia bezeichnet®.
(Dem deutschen Begriff der verantworteten El-
ternschaft haftet diese den romanischen Sprachen
gemeinsame Androzentrik freilich nicht mehr
an. Anm. d. U.)

Die Argumentation zugunsten derjenigen Me-
thoden, die als «natiirlich» bezeichnet werden
und eine Enthaltsamkeit voraussetzen (wieder-
um der androzentrische Ausdruck, denn cont:i-
nentia assoziiert die Zuriickhaltung des Samens),
kniipft deutlich an der augustinischen Tradition
an, derzufolge das Gut der Fortpflanzung das
Ubel der Begehrlichkeit authebt, wahrend die
Liebe der Ehegatten sich durch sexuelle Enthalt-
samkeit ausdriickt'.

Die Methode, die wihrend der Phase des
Eisprungs den Geschlechtsverkehr ausschliefit,
besitzt insofern androzentrischen Charakter, als
viele Frauen gerade in dieser Zeit iiber eine
stirkere Orgasmusfihigkeit verfiigen als in ande-
ren Phasen des Monatszyklus'®. Bedeutsamer
indessen ist die Tatsache, daf} die Zuriickweisung
der wirksamen Verhiitungsmittel eine Ableh-
nung der Verfiigung der Frauen iiber ihre eigene
Funktion bei der Fortpflanzung bedeutet. In
diesem Sinne stellt sich die Enzyklika Humanae
Vitae der Frauenbefreiung entgegen, welche die
biologische Revolution erméglicht hat. Sie trigt
dazu bei, den traditionellen Vorrang der Mutter-
rolle im Leben der Frauen und die nicht weniger
traditionelle Verteilung der Aufgaben zwischen
Minnern und Frauen in der Gesellschaft auf-
rechtzuerhalten.

Die Erklirung Inter insigniores (1977) bleibt
bei einer analogen Rollenverteilung innerhalb
der Kirche, indem sie das Amtspriestertum als
spezifisch mannliche Funktion definiert. Die Ar-
gumentation stiitzt sich auf die patristische Ty-
pologie, derzufolge die Rolle Christi eine mann-
liche, die der Kirche eine weibliche ist. Die
logische Inkonsequenz zwischen den Primissen
und der Schlufifolgerung ist offensichtlich, denn
die Erklirung schliefit die Unterordnung der
Frau als Grund aus und beruft sich gleichzeitig

auf patristische und scholastische Texte, die sie
voraussetzen. Beachten wir die Aufrechterhal-
tung der Position, nach der allein der Mann
theomorph sein soll: nur ein Mensch minnlichen
Geschlechts konne in persona Christi handeln,
das heiflt, Christus vergegenwirtigen, sein Bild
sein '¢. Dies bedeutet, dafl die Erklirung den
androzentrischen Charakter der heutigen Chri-
stologie und Ekklesiologie nur noch verschirft.
Die Lehre, nach der Frau und Mann gleicherma-
Ben dem Bild Gottes entsprechen, ist in diesem
zentralen Bereich der systematischen Theologie
noch nicht ernstgenommen worden. Die neue
meta-androzentrische Sicht wird eine vollige
Umkehrung der dogmatischen Formulierungen
erfordern und das Schema, nach dem die Rollen
der beiden Geschlechter grundsitzlich nicht ver-
tauschbar sind, iiberwinden miissen.

1I1. Wie weit ist die Kirche?

Auf die Herausforderung der biologischen Re-
volution antwortet die Kirche mit einem langsa-
men, zuriickhaltenden aggiornamento. Dieser
Prozef ist keine Eigentiimlichkeit der romisch-
katholischen Kirche; er ist auch in anderen kirch-
lichen Gemeinschaften zu finden'’. Wenn die
Kirche beinahe zweitausend Jahre hindurch am
Leben geblieben ist, so hat sie dies ihrer Fahigkeit
zur Anpassung an wechselnde sozio-kulturelle
Zusammenhinge zu verdanken. Diese Art von
Evolution vollzieht sich jedes Mal 4 posteriori in
dem Sinne, daf die kirchlichen Institutionen
keine prophetische Funktion ausiiben. Heute ist
der Abstand zwischen sozio-kultureller Wirk-
lichkeit und Wirklichkeit der Kirche aufgrund
des Verfalls der patriarchalischen Strukturen in
der atlantischen Zivilisation deutlicher als je zu-
vor. Deshalb wird die Kirche von vielen Frauen
als Hindernis zwischen Christus und ihnen ange-
sehen. Muf die Befreiung der Frau in und mit der
Kirche oder aulerhalb der Kirche und gegen sie
stattfinden? Diese brennende Frage stellen sich
diese Frauen.

Wie ist es fiir eine Frau, die nicht nach dem
patriarchalischen Schema sozialisiert worden ist,
moglich, in der romisch-katholischen Kirche zu
bleiben? Diese Frage wird mir oft von Freunden,
Studenten oder Kollegen beiderlei Geschlechts
gestellt. Ich versuche, darauf zu antworten, in-
dem ich zwischen der de facto massiv androzen-
trischen institutionellen Kirche und der Kirche
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als Heilsinstrument Christi einen Unterschied
mache. Die Wirklichkeit der Inkarnation setzt
voraus, daf das Heilswerk sich unter vergingli-
chen menschlichen Bedingungen entfaltet. Die
menschliche Existenz verlangt, dafl Gott sich uns
in menschlichen Formen und einer menschlichen
Sprache offenbart. Der deutsche Kardinal Niko-
laus von Kues (1401—1464) hat dieses hermeneu-
tische Prinzip bereits sehr treffend zum Aus-
druck gebracht: Christus spncht zu uns mensch-
lich (humaniter) von Gott'®. Wer menschlich
sagt, meint bedingt durch eine bestimmte Kul-
tur, in casu eine patriarchalische Gesellschaft.
Der androzentrische Charakter der biblischen
Offenbarung ist ein historisches Faktum.

Es gibe positive Zeichen aufzuzeigen, und
unsere Arbeit mdchte konstruktiv sein, indem sie
ein theologisches Korrektiv anbietet. Die Schrift
liefert brauchbare Texte, aber sie in apologeti-
scher Absicht iiberzubewerten, um damit eine
positive Einstellung zur Frau nachzuweisen, hie-
fle, es an geschichtlichem Verstindnis fehlen zu
lassen, ganz zu schweigen von der Anwendung
des sola scriptura, die dies bedeuten wiirde. Man
mufl bereit sein, der Problematik, die eine
Schriftoffenbarung und eine Tradition patriar-
chalischen Charakters mit sich bringen, ins Auge
zu sehen und sich deren Schwierigkeit nicht zu
verhehlen.

Im Laufe der Geschichte offenbart sich Gott
immer wieder durch Christus in der Einheit des
Heiligen Geistes und mit Hilfe der Kirche. Diese
dynamische Offenbarung vollzieht sich notwen-
dig und wird sich immer vollziehen mittels der
menschlichen Sprache verschiedener Kulturen.
Wenn der historische Kontext aufhért, ein pa-
triarchalischer zu sein, wird der Diskurs eben-

! Siche Naralie Rogoff Ramsee (Hg.), Norwegian Society
(Oslo/London/New York 1974).

% Eine Zusammenfassung meiner Arbeiten siche in Kari
Elisabeth Borresen, Male — Female. A Critique of Traditional
Christian Theology: Temenos 13 (1977) 31-42.

3 Die Hypothese von den zwei Quellen wurde erst 1711
von Henning Bernard Witter vorgebracht.

* Siehe Jacob S. Jervell, Imago Dei. Gen 1,26f. im Spitju-
dentum, in der Gnosis und in den paulinischen Briefen
(Gottingen 1960).

> Zur ausnahmsweise geschehenden Verwendung weibli-
cher Metaphern im Alten Testament siche Phyllis Trible,
God and the Rhetoric of Sexuality (Philadelphia 1979).

5 Siehe Richard A. Baer, Philo’s Use of the Categories
Male and Female (Leiden 1970).

falls authéren, androzentrisch zu sein; er wird im
vollen Wortsinn menschlich, weiblich und
minnlich, sein.

Personlich zweifle ich nicht daran, daff die
Frauenbefreiung sich kiinftig in und mit der vom
lebendigmachenden Heiligen Geist geleiteten
Kirche ereignen wird. Sie wird sich zunichst auf
die Lehraussagen und die theologische Symbolik
erstrecken und dann auch den rechtlichen und
institutionellen Aspekt der Kirche erfassen.

Die Ubergangsphase, die wir durchleben,
droht fiir die Frauen und Minner, die sich der
Reichweite der notwendigen Umwilzung be-
wuflt sind, mithselig zu werden. Erasmus, ein
grofler Glaubender der Kirche, der Kirche als
einer Heilswirklichkeit, ungeachtet dessen, was
die insitutionelle Kirche seiner Zeit war, Eras-
mus liefert uns das Zauberwort fiir diese Situa-
tion: «Fero igitur hanc Ecclesiam donec videro
meliorem; et eadem me ferre coagitur, donec ipse
fiam melior» (Ich ertrage diese Kirche, solange
bis ich sie besser erlebe, und sie ist gezwungen,
mich zu ertragen, solange bis ich selbst besser
werde)"’. Wir miissen also diese Kirche ertragen,
die in ihrer Theologie, ihrer Symbolik und ihren
Institutionen so androzentrisch ist, bis wir erle-
ben, dafl sie aufhort, auf dem Weg, der zu
Christus fiihrt, ein Hindernis zu sein, um in thm
das Heilsinstrument zu werden. Und die Kirche
ist sehr wohl gezwungen, uns zu ertragen, uns
Frauen, die wir vielleicht keine Propheten sind,
aber wenigstens nicht im patriarchalischen Sy-
stem sozialisiert wurden..., bis wir uns bessern!
Uberlassen wir es dem Heiligen Geist, zu be-
stimmen, worin dieses «besser» besteht; es wird
sicherlich weder frauen- noch minnerzentriert
sein!

7 De Trinitate, XII, 7, 10 vgl. De Genesi ad litteram III,
22 34
8 Vgl. die Interpretation von 1 Kor 11,7 bei Thomas von
Aquin, Summa theologiae, I, 93, 4, ad 1: Sed quantum ad
aliquid secundarium imago Dei invenitur in viro secundum
quod non invenitur in muliere; nam vir est principium
mulieris et finis, sicut Deus est principium et finis totius
creaturae. (Aber was gewisse zweitrangige Eigenschaften
anbelangt, befindet sich das Bild Gottes im Mann in einer
Weise, die sich so bei der Frau nicht zeigt; in der Tat ist der
Mann Ausgangspunkt und Ziel der Frau, so wie Gort Aus-
gangspunkt und Ziel der ganzen Schopfung ist.)
# Augustinus driickt dies in De Genesi ad litteram IX 5,9
folgendermaflen aus: Wenn die Frau dem Mann nicht als
Gehilfin gegeben wire, um Kinder mit ihr zu zeugen, worin
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sollte sie ihm dann eine Hilfe sein?... Fiir ein gemeinsames
Leben und gegenseitige Unterhaltung — wie sehr ist da doch
die Gesellschaft zweier Freunde der zwischen einem Mann
und einer Frau vorzuziehen!

19 Siehe Kari Elisabeth Barresen, Subordination et équiva-
lence. Nature et role de la femme d’aprés Augustin et Thomas
&’Aquin (Oslo/Paris 1968). Eine Zusammenfassung in mei-
nem Artikel Die anthropologischen Grundlagen der Bezie-
hung zwischen Mann und Frau in der klassischen Theologie:
CONCILIUM 12 (1976) 10-17.

11 Siche Kari Elisabeth Berresen, Christ notre mére. La
théologie de Julienne de Norwich: Mitteilungen und For-
schungsbeitrige der Cusanus-Gesellschaft 13 (1978)
320-329.

2 Vgl. Gaudium et spes 9,29 et 60; Paul V1., Apostoli-
sches Schreiben Octogesima adveniens 13: Acta Apostolicae
Sedis 63 (1971) 410—411; Paul V1., Ansprache an die Mitglie-
der der Pipstlichen Frauenkommission: Acta Apostolicae
Sedis 63 (1976) 197—201; Erklirung von Weihbischof Cor-
des, dem Leiter der Delegation des Heiligen Stuhls, vor der
Weltkonferenz der Vereinten Nationen zum Jahrzehnt der
Frau: Osservatore Romano, Wochenausgabe 33 (12.8.1980)
14: Es istalso ganz klar, dafl die Frau als solche Abbild Gottes
und Abglanz seiner gottlichen Vollkommenheit ist. Um ihre
Personlichkeit voll zu verwirklichen, muf sie sich als Frau
entfalten. Thr Vorbild kann nicht der minnliche Mensch,
sondern allein Gott sein, weil sie nach seinem Bild geschaffen
ist. (Es gilt zu beachten, daf} die Frau theomorph ist bei einer
entsprechenden Uberwindung des andromorphen Gorttes,
aber gleichzeitigem Festhalten an der Besonderheit minnli-
cher und weiblicher Rollen.)

13 Humanae vitae I1,10: Acta Apostolicae Sedis 60 (1968)
487.

% Augustinus spricht von «bene uti malo», vgl. De bono
conjugali III,3; De conjugiis adulterinis II,12. Er ist im
iibrigen gegen die von den Manichdern angewandte Methode
der Empfangnisverhiitung, nimlich die fruchtbare Periode
der Frau zu meiden. Vgl. de moribus ecclesiae catholicae et de
moribus Manichaeorum II,18,65. Contra Faustum Mani-
chaeum XV, 7. Zu der durch Enthaltsamkeit ausgedriickten
Liebe vgl. De sermone Domini in monte I, XV, 41-42.

15 Siche Richard C. Friedman, Stephen W. Hurt, Michael
S. Arnoff, Behaviour and the Menstrual Cycle: Signs 5 (1980)
127728,

' Tnter insigniores V: Acta Apostolicae Sedis 69 (1977)
109.

17 Vgl. das norwegische Gesetz vom 9. Juni 1978 iiber die
Gleichheit der Geschlechter, das fiir die internen Regeln der
kirchlichen Gemeinschaften Ausnahmen zulafit. (Act rela-
ting to equal Status between the Sexes n. 45 of 9 June 1978, §
2: The act relates to discrimination between women and men
in all areas, with the exception of 1nternat10nal conditions in
rel:glous communities. )

Nicolas de Cusa, De principio, Philosophisch-theologi-
sche Schriften II (Wien 1966) 228; vgl. Dialogus de Genesi,
Oﬁ:era omnia IV (Hamburg 1959) 114.

Erasmus, Hyperaspites I, Ausgewihlte Schriften 4
(Darmstadt 1969) 248.
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