DER FEMINISTISCHE DISKURS IM BUDDHISMUS

Buddhistische Frauen in asiatischen Lin-
dern sind von ihrer Tradition her konservativ
und unterwiirfig. Dies ist verstindlich, da der
Buddhismus in manchen Lindern die aus-
schliefliche Domine von Ménchen war. Die
Mitwirkung von Frauen beschrinkt sich dar-
auf, zu spenden und die Tempel und Ménche
zu unterstiitzen.

Mit dem sich anbahnenden Feminismus
werden nun die buddhistischen Frauen ge-
stairkt. Feministische Buddhistinnen lernen,
aus der Riickkehr zu den heiligen Schriften
als mafigeblicher und glaubwiirdiger Quelle
neue Kraft zu schopfen. Und sie werden noch
einmal dadurch gestirkt, daff sie das Dharma
(die Lehre) in die Tat umsetzen. So stehen sie
spirituell gesehen auf guten und festen Fiifen.
Auf diese Weise neu gestirkt, konnen buddhi-
stische Frauen als gleichberechtigte Partnerin-
nen in die Zukunft gehen, die fiir Wohl und
Wehe des Buddhismus in gleicher Weise ver-
antwortlich sind. Und diese Verantwortung
hat ihnen der Buddha selbst gegeben.
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kennzeichnend fiir bestimmte geographische,
politische und soziale Kontexte sind. In
Ubereinstimmung mit dem Thema dieser Aus-
gabe von CONCILIUM wird sich dieser
Uberblick auf die feministischen Bemiithungen
im Judentum, die Gottheit zu «imaginieren»,
konzentrieren. Zwei Hauptfragen sollen ange-
sprochen werden: Was sind angemessene litur-
gische Ausdrucksformen fiir feministische
Gottesbilder? Welcher Art sind die Konse-
quenzen dieser Ausdrucksformen fiir die
judisch-feministische Theologie und Gemein-
schaft? Obwohl diese Fragen von allgemeiner
Relevanz sind, wird sich diese Ubersicht auf
die Arbeit jiidischer Feministinnen konzen-
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trieren, die bestimmte kulturelle Ahnlichkei-
ten gemeinsam haben (nordamerikanisch, weifs,
Aschkenazi [osteuropiischen Ursprungs], ji-
disch erzogen, der gesellschaftlichen Mittel-
schicht zugehérig), allerdings ungeachtet der
sexuellen Orientierung oder konfessionellen
Zugehorigkeit.

Der Ausgangspunkt flir die judisch-femini-
stische Gottesvorstellung ist die Erkenntnis,
dafl das traditionelle jiidische Sprechen iiber
Gott zutiefst patriarchalisch ist. Die klassische
judische Theologie anerkennt, dafl das Spre-
chen iiber Gott metaphorisch ist; Gott ist
weder minnlich noch weiblich. Nichtsdesto-
weniger ist das maskuline Sprechen von Gott
tief und fest in der traditionellen Liturgie und
Theologie verankert; der gelegentliche Ge-
brauch von weiblichen Bildern schmilert die-
sen Tatbestand nicht in irgendeiner bedeutsa-
men Weise. Untrennbar verbunden mit dieser
minnlichen Bildsprache sind die Begriffe von
Herrschaft und Hierarchie, die die minnli-
chen gesellschaftlichen Rollen widerspiegeln.
Diese Bilder fungieren als «Muster von und
Muster fiir», indem sie beanspruchen, die
gottliche Natur zu umschreiben, obwohl sie
tatsichlich eine menschliche Gemeinschaft le-
gitimieren, die den Minnern Macht und
Autoritit vorbehilt!.

Die Aufgabe jidisch-feministischer Theolo-
gie ist es daher, die Metaphern fiir Gott, die
die jidischen Vorstellungen geprigt und das
judische Selbstverstindnis und Verhalten ge-
formt haben, zu transformieren2. Schritte hin
zur Bewiltigung dieser Aufgabe fallen unter
zwei Kategorien: Neuinterpretation der tradi-
tionellen Bilder und Revision der Sprache
tiber Gott.

[ Feministische Neuinterpretation

Obwohl die jiudischen Feministinnen nicht
mit der patriarchalischen Betonung der tradi-
tionellen Liturgie einverstanden sind, konnen
sie dennoch den Zusammenhalt wertschitzen,
den diese Liturgie der gesamten jidischen
Gemeinschaft in Raum und Zeit bietet. Die
feministische Neuinterpretation der patriar-
chalischen Sprache berticksichtigt die Beibe-
haltung wenigstens einiger der traditionellen
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gottlichen Epitheta, obwohl sie diese mit ei-
nem Inhalt fiillt, der besser mit der Feministi-
schen Theologie vereinbar ist.

Rabbi Lynn Gottleib hat diesen Ansatz sehr
ausfithrlich erprobt. Thre Neuinterpretationen
traditioneller Gottesbilder, die auf einer krea-
tiven Erforschung ihrer hebriischen Bedeu-
tungen und/oder der hebriischen Buchstaben,
aus denen sie zusammengesetzt sind, basiert,
erfiillen sie mit einer lebendigen feministi-
schen Spiritualitit. Elohim 1st nicht Gott, son-
dern «alle Geister»; Adonai ist nicht der Herr,
sondern «Ich als der Grund der Erfahrung»
und «die Tiir zum Geheimnis des Lebens»;
Shaddai wird «meine Briiste», und Shekhina
«die, die im Innersten wohnt»3.

Ein anderer Anwirter auf feministische
Neuinterpretation ist das Epithet HaMakom
(wortlich «der Ort»). Dieser raumliche Begriff
kann dafiir verwendet werden, das Gefiihl ei-
ner Gemeinschaft als Raum, innerhalb dessen
Gottes Handeln erfahren und bestatigt wird,
auszudriicken?. Selbst das traditionelle mann-
liche Bild Gottes als Vater kénnte seinen Platz
im Kontext eines re-imaginierten feministi-
schen Judentums finden - nicht als paternali-
stisches Bild fiir Hierarchie und Herrschaft,
sondern einfach als Eltern-Bild>.

1L Feministische Revision

Die meisten Bemiihungen jedoch zielten. auf
den kreativen Umgang mit der jidischen Tra-
dition und hebrdischen Sprache, um dem
judisch-feministischen «Ringen um Gott»
theologischen und liturgischen Ausdruck zu
geben.

1. Weibliche Gottesnamen

Ein Weg, eine feministische Sprache von Gott
zu schaffen, ist es, die minnlichen Personal-
pronomina und Bilder durch weibliche zu
ersetzen, wihrend man gleichzeitig die tradi-
tionelle Struktur der Segensspriiche und ande-
ren liturgischen Formeln erhilt. Der iiberall
zu findende Titel ha-kadosh barukh hu («Der
Heilige, er sei gesegnet») wird feminisiert
durch die Hinzufiigung einer weiblichen En-
dung an das hebrdische Wort fiir «Der Heili-
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ge» und die Ersetzung des minnlichen durch
das weibliche Pronomen. Ahnlich kann aus
dem allseits bekannten Bild Gottes als des
«Ko6nigs des Universums» die «Konigin des
Universums» werden, indem das hebriische
Wort fiir Kénig eine weibliche Endung be-
kommt. Diese einfache Loésung wird jedoch
hiufig flir unangemessen gehalten. Die Ver-
tauschung von minnlichen Bildern mit weib-

lichen Entsprechungen tilgt nicht die Bilder

der Herrschaft, die in einer feministischen
Liturgie als unangemessen gelten’.

Ein zweiter Ansatz ist die Verwendung des
hebriischen Wortes fiir Gottin: Elobut (ein
weibliches Nomen, das Gottheit bedeutet) und
Elah (Gottin)8. Obwohl die Géttin-Sprache
fiir manch einen polytheistische Konnotatio-
nen haben mag?, entgegnen andere, dafl die
Re-Imagination der Gottin durch das Objektiv
des jiidischen Monotheismus den Bereich der
Metaphern, mit denen Gott angesprochen
wird, bereichern kénnen 19,

Das bekannteste weibliche Gottesbild ist
Shekhinah, hiufig in eine feminisierte Segens-
formel «Gesegnet sei Shekinah<!! integriert.
Obwohl der Begriff in einer Vielzahl von
Kontexten in der rabbinischen Literatur auf-
taucht, wird er erst seit dem (mystischen) Text
der Kabbala im 13. Jahrhundert als Reprisen-
tation des weiblichen Elementes in Gott be-
nutzt12, In der Zobar wird die Shekinah mit
der zehnten Sefira (gottliche Emanation)
gleichgesetzt, welche mit der Gottheit vereint
werden muf}, um das Heil zu erlangen. Diese
Vereinigung wird in explizit sexueller Begriff-
lichkeit beschrieben; tatsichlich «ist jede wah-
re Ehe eine symbolische Verwirklichung der
Vereinigung von Gott und der Shekinah» 13.

Der Reiz dieses Begriffs liegt in der ausge-
sprochen weiblichen Sprache, in der er be-
schrieben wird. In ihrer Gleichsetzung mit der
Gemeinschaft Israels reprasentiert die Shekinah
«die mystische Vorstellung Israels in seinem
Bund mit Gott und in seiner Gliickseligkeit,
aber auch in seinem Leiden und Exil. Sie ist
nicht nur Kénigin, Tochter und Braut Gottes,
sondern auch Mutter jedes einzelnen in Isra-
el»14, Auf der anderen Seite verstirkt diese
Vorstellung der sexuellen Unio zwischen der
Shekinah und dem Rest der Sefirorh erneut das
Bild Gottes als eines Mannes und beschrinkt
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den Begriff der Weiblichkeit auf das Sexuel-
le15. Aus diesem Grund treten einige femini-
stische Theologinnen dafiir ein, dafl die Sheki-
nah - obwohl sie ein weiblicher Begriff ist -
nur niitzlich sein kann, wenn sie wenigstens
teilweise aus threm urspriinglichen Kontext

herausgelost und radikal neuinterpretiert
wird 16,

2. Bilder der Gegenseitigkeit

Die weiblichen Gottesnamen unterstiitzen die
klassisch-konventionelle Vorstellung von einer
hierarchischen Beziehung zwischen Gott und
Israel. In scharfem Kontrast dazu erscheinen
die Bilder von Gott als Liebendem, Freund,
Gefahrten und Mitschopfer, welche diesem
Bund Gegenseitigkeit und Partnerschaft zu-
schreiben. Im Englischen sind diese Bezeich-
nungen nicht geschlechtsspezifisch und kon-
nen sowohl einen Mann wie auch eine Frau
bezeichnen, wahrend sie im Hebriischen als
entweder minnlich oder weiblich Ubersetzt
werden konnen. Solche Bilder entstehen aus
traditionellen jidischen Quellen, obschon
man sie auch auflerhalb solcher Quellen fin- -
den kann!’. Das feministische Verstindnis
Gottes als Liebenden entspringt z.B. nicht
Hosea, der die patriarchalische Beziehung zwi-
schen Gott als minnlichem Liebhaber und
Israel als untreuer, aber geliebter Frau auf-
rechterhilt, sondern leitet sich aus dem Ho-
hen Lied her, das Mann und Frau als Suchen-
de und Gesuchte darstellt!8. Die Vorstellung
von Gott als Freund ist gegenwirtig in der
Liturgie des Jom Kippur (Verschnungstag),
welche ein Symbol der Gegenseitigkeit in der
Bundesbeziehung zwischen Gott und Israel
schafft. Das Bild des Gefihrten beinhaltet -
obwohl es der Exklusivitit der Freundschaft
entbehrt - ein Gefithl von Gleichheit und
Gemeinschaft, gemeinsamen Zielen und ge-
meinsamer Arbeit. In dhnlicher Weise impli-
zieren Epitheta mit dem Prifix «mit» (engl.
«co») wie in «Mitschépfer» (engl. «co-creator»)
den Gedanken der Partnerschaft zwischen
Gottheit und Menschheit innerhalb «des weit-
reichenderen Projekts der Welt-Schopfung»,
und betonen gemeinschaftliche Vorhaben und
beschworen «ein Gefithl von personlicher
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Ermichtigung und gegenseitiger Verantwor-
tung«19,

Weil diese Bilder trotz ihrer personalen
Prigung sowohl auf Minner wie auf Frauen
anwendbar sind, widersetzen sie sich der
Einschrinkung auf bestimmte Attribute ent-
weder mannlicher oder weiblicher Aspekte
Gottes. Die menschliche Gemeinschaft, die im
Angesicht eines solchen Gottes existiert, ist
ein Kollektiv von Frauen und Minnern, de-
ren soziale Rollen und Beziehungen nicht
durch ihr Geschlecht bestimmt sind. Indem
der Gott-Mensch-Beziechung Gegenseitigkeit
zugeschrieben wird, betonen solche Bilder die
Verantwortung des Menschen. Den Begriff der
Hierarchie zu tilgen, erfordert jedoch ein radi-
kales Neu- und Uberdenken ganz grundlegen-
der jiidischer Symbole, z.B. des Exodus, der
traditionellerweise als Bekriftigung von Gottes
fiirsorgendem Eingreifen zugunsten Israels als
Volk Gottes betrachtet wurde. Auflerdem ver-
lethen Bilder der Gegenseitigkeit nicht dem
Bereich negativer Gefithle und Erfahrungen
Ausdruck, einschlieflich der Gefiihle der
Machtlosigkeit angesichts von Ungliicksfillen
und Tragodien, die hiufig als Antrieb zum
Gebet fungieren.

3. Nicht-personales Sprechen von Gott

Die nicht-personale Sprache tiber Gott ist am
ausfiihrlichsten von Marcia Falk in ihrer
Uberarbeitung traditioneller Segensspriiche er-
forscht worden. Falk ersetzt weder einfach die
mannliche Sprache der Formeln durch ein
anderes Set von Bildern, noch schafft sie ein
Set von eigenen Formeln, um jeden Segens-
spruch einzuleiten. Vielmehr betrachtet sie die
spirituelle Bedeutung des Segens und formu-
liert ihn dann neu, und zwar in einer Weise,
die diese Bedeutung widerspiegelt. So lautet
z.B. der traditionelle Segen, der zu bestimm-
ten Gelegenheiten (etwa dem Tragen neuer
Kleider oder dem Genuf einer neuen Art von
Frucht) rezitiert wird, folgendermaflen: «Ge-
segnet seist Du, o Herr, Konig des Univer-
sums, der Du uns wiederaufleben lifit, uns
erhiltst und uns in diese Zeit bringst.» Falks
Version liest sich so: «Laf8t uns den Flu8 des
Lebens [ma’ayan habayyim] segnen, der uns
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wiederaufleben laflt, uns erhilt und uns in
diese Zeit bringt.»20

Falk hat zwei entscheidende Teile des Se-
gensspruches geindert. Die erste Anderung,
die das «Lafdt uns segnen» anstelle des «Geseg-
net seist Du» setzt, verlagert die Aufmerksam-
keit vom Gesegneten auf den einzelnen/die
Gemeinschaft, die den Segen erfleht. Zweitens
ist das gottliche Epithetum «Fluf§ des Lebens»
sowohl nicht-personal wie nicht-hierarchisch.
Falks Gestaltung des Segensspruches beschwort
den Verlauf der Zeiten ebenso wie die beson-
deren Augenblicke, fiir die dieser Segens-
spruch dankt.

In ihrem Segen fiir die Heiligung des Wei-
nes am Sabbat und an Festmahlern weicht
Falk mehr von der traditionellen Form ab,
obwohl sie immer noch das Rhythmusgefiihl
und einige der Vokabeln des Segens beibehilt.
Die traditionelle Form liest sich: «Gesegnet
seist Du, o Herr, Konig des Universums,
Schopfer [oder: der erschafft] der Frucht des
Weins.» Falks Version lautet: «Lafit uns die
Quelle des Lebens [eyn habayyim] segnen, die
die Frucht des Weines nihrt, so wie wir Zwei-
ge unserer Leben in die Tradition hineinver-
weben.»2! Der Begriff «Quelle des Lebens»,
ein im Hebriischen nicht-personaler, weibli-
cher Terminus, erinnert mehr an das Hegen
und an die Erhaltung des Lebens als an die
Erschaffung des Lebens aus dem Nichts, wie
sie der traditionelle Begriff «Schépfer» impli-
ziert. Statt einfach Dank fiir den Sabbatwein
auszudriicken, artikuliert der Segensspruch in
seiner Berufung auf die Tradition die Bedeu-
tung des Akts der Heiligung fiir die einzelnen
und die Gemeinschaft.

Falks Segensspriiche widersprechen dem
Bild Gottes als personaler Macht, die tber,
auflerhalb oder sogar neben der Schopfung
steht. Stattdessen wird das Gottliche als die
Kraft innerhalb der Schopfung betrachtet, aus
der die Welt und ihre Bewohner ihre Stiitze
und kreative Kraft schopfen. Menschen wer-
den von passiven Empfangerlnnen der Grofle
Gottes zu aktiven Teilhaberlnnen am schop-
ferischen Prozef und an der gottlich-menschli-
chen-Beziehung an sich transformiert. Die
Epitheta «Quelle des Lebens» und «Fluff des
Lebens» implizieren, daff die nach dem Bilde
Gottes geschaffenen Menschen gleichermafien
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am schopferischen Zyklus der Natur teilhaben
wie an der Schopfung der Gemeinschaft durch
spezifisch jidische Praktiken, von denen viele
durch die Segensspriiche begleitet sind. Jedoch
wird in diesem Ansatz des Gottesgesprichs der
Begriff eines personalen Gottes - eines We-
sens, zu dem man in Trauer oder Schmerz, in
Dankbarkeit oder Zorn aufschreien konnte. -
unterdriickt. Die Verlagerung vom personalen
zu einem nicht-personalen Gott hat auch Fol-
gen fiir die Gestaltung der geschichtlichen
Beziehungen zwischen den einzelnen, der Ge-
meinschaft [sraels und dem Géttlichen.

II. Liturgie, Theologie und Gemeinschaft

Die obige Diskussion veranschaulicht die Viel-
gestaltigkeit der jiidisch-feministischen theolo-
gischen Diskurse. Weder ist eine dieser Optio-
nen fiir sich genommen zufriedenstellend und
perfekt, noch ist dies tatsichlich intendiert.
Vielmehr verstehen sich feministische Gottes-
Formulierungen nicht als exklusiv, sondern
als komplementir, nicht als definitiv, sondern
schlicht als Wegweiser «in Richtung» einer
Feministischen Theologie?2. Obwohl einzelne
Theologlnnen ihre eigenen Priferenzen haben
mogen, wird die Vielgestaltigkeit als eine
Quelle der Stirke wertgeschitzt und nicht als
Bedrohung des Ganzen gefiirchtet.

Neben dem Wert der Vielgestaltigkeit er-
scheinen verschiedene andere Aspekte. Er-
stens: Ein hauptsichliches Anliegen des
jidisch-feministischen theologischen Diskurses
ist nicht nur, zber Gott zu reden, sondern die
Gottlichkeit zu benennen und neu zu benen-
nen. Ein Grund fiir dieses Anliegen ist die
Verbindung zwischen Rede von Gott und
Liturgie, fur die sich gottliche Epitheta mehr
eignen als abstrakte theologische Diskurse.
Theologie ist daher nicht nur um ihrer selbst
willen wichtig, sondern auch als Vorbereitung
fir die Transformation der Liturgie und als
Unterstiitzung der Reformation der Praxis des
Gemeindegebetes.

Zweitens: Jidisch-feministische ~ Diskutse
weisen die Spannung zwischen Universalitit
und Partikularitit auf, die den judischen
Quellen und dem jidischen Denken insge-
samt innewohnt. Der feministische Diskurs 1st
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jedoch erfolgreicher darin gewesen, die
Universalitit der Menschheit zu beschreiben
als die Besonderheit der jiidischen Erfahrung
hierzu. Auch wenn judisch-feministische Got-
tesnamen und die rituellen Kontexte, in de-
nen sie verwendet werden, aus der jidischen
Tradition entnommen sind, ist die gottlich-
menschliche Beziehung, die sie in sich schlie-
fen, haufig nicht in der Besonderheit der
jidischen Geschichte verwurzelt, sondern in
der universalen menschlichen Erfahrung. Den-
noch kann die kreative Spannung nur auf-
rechterhalten werden, wenn auch der Beson-
derheit der jidischen Erfahrung theologischer
Ausdruck verliehen wird. Die hierarchische
Sprache, die traditionsgemifl zur Beschrei-
bung des Exodus, des Sinai-Ereignisses und
der Bundesbeziehung zwischen Gott und Isra-
el verwendet wurde, mufl in einer Weise neu
formuliert werden, die ein feministisches
Bewufltsein ausdriickt, ohne diese zentralen
Erfahrungen zu unterdriicken oder zu 16-
schen.

Gleichermaflen wichtig und gleichermaflen
problematisch ist die Beziehung zwischen Ha-
lacha (judisches Gesetz) und Theologie. Die
Halacha wird traditionellerweise als Ausdruck
des gottlichen Willens fiir das judische Volk
betrachtet. Doch die Halacha enthilt nicht
nur spezielle Gesetze, die die gesellschaftlichen
und religiésen Rollen und Aktivititen der
Frauen beschneiden, sondern verkorpert au-
Rerdem eine Sicht der Frauen als der von
Grund auf «anderen». Kann die Halacha so
transformiert werden, daf§ sie die Bewahrung
einer spezifisch judischen Identitit ermdog-
licht, wahrend zur gleichen Zeit ihre patriar-
chalische und androzentrische Weltsicht elimi-
niert wird?

Das Problem der Halacha ist im Bereich des
Gemeindegebets von grofler Bedeutung. Im
orthodoxen Judentum werden die Frauen we-
der mitgezihlt bei der Feststellung der Min-
destzahl der Beter, noch ist thnen Zugang zu
religiésen Fithrungspositionen erlaubtZ3. Die
speziellen Gesetze, in denen diese Ausschlie-
Rung begriindet wird, waren Gegenstand be-
deutsamer halachischer Diskurse auf seiten
sowohl der Minner als auch der Frauen24.
Aber feministische Theologinnen entgegnen
dem mit Nachdruck, daR man durch die
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Isolierung und «Fixierung» eines besonderen
Halakhot keine volle Gleichberechtigung der
Frauen erreichen kann. Vielmehr missen das
halachische System als ganzes - seine theologi-
sche Basis und sein liturgischer Ausdruck -
der feministischen Kritik unterzogen werden.
Diese Kritik fordert Versuche, die feministi-
sche Sprache von Gott und die Erfahrung von
Frauen in den Inhalt und die Struktur des
jiidischen Gemeindegebetes zu integrieren.
Aus der diesbeziiglichen Abweichung von
der festgeschriebenen Liturgie erwichst jedoch
eine neue Herausforderung: Wie kann das
Gemeindegebet, das wenigstens ein gewisses
Maf an Ubereinstimmung in Inhalt und
Struktur voraussetzt, den individuellen Frau-
enerfahrungen und der Mannigfaltigkeit der
jidisch-feministischen Gottesnamen Ausdruck
verlethen? Eine Gemeinde, die diese Heraus-
forderung angenommen hat, ist B'not Esh,
eine Gruppe von Frauen, die sich seit 1981
jahrlich treffen und ein Modell fiir die Errich-
tung einer dauerhaften Gemeinschaft iiber
betrichtliche geographische Entfernungen hin-
weg entwickelt haben2?5. Martha Ackelsberg,
ein Griindungsmitglied von B’not Esh, hat
ihre Bemiihungen, ein Modell fiir das Ge-
meindegebet, das auflerdem die individuelle
Erfahrung beriicksichtigt, zu entwickeln, aus-
fithrlich behandelt. Weil unmaoglich eine ein-

1 J. Plaskow, Und wieder stehen wir am Sinai. Eine
jiidisch-feministische Theologie (Luzern 1992) 157.

2 AaQ. 153.

3 E. Umansky, Creating a Jewish Feminist Theology,
in: J. Plaskow/C.P. Christ (Hg.), Weaving the Visions.
New Patterns in Feminist Spirituality (San Francisco
1989) 192-193.

4 J. Plaskow, Und wieder stehen wir am Sinai, aaO.
199

5 AaO. 200.

6 AaQ. 59.

7 M. Falk, Notes on Composing New Blessings, in: J.
Plaskow/C.P. Christ (Hg.), Weaving the Visions, aaO.
129

8 Keines der Worter ist jedoch biblischer Herkunft.
Das erste findet sich in der rabbinischen Literatur (z.B.
Genesis Rabbah, Kap. 46), wihrend das zweite in moder-
nen hebriischen Enzyklopddien steht.

9 Umansky, aa0. 192.

10 Plaskow, Und wieder stehen wir am Sinai, aaQ. 179.

I A, Daum, Language and Literatur, in: S. Gross-
mann/R. Haut (Hg.), Daughters oft the King. Women
and the Synagogue (Philadelphia 1992) 187.
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zige Form alle zufriedenstellen konnte, «er-
zeugten diese Bemiihungen in hohem Mafle
Frustration und Arger»26, Nichtsdestoweniger
miindete der ProzeR des Arbeitens durch diese
Erwartungen iiber lingere Zeit und des Expe-
rimentierens mit verschiedenen Formen in die
Entwicklung einer Liturgie, die ein Gruppen-
gebet ermoglichte?’.

Die Schopfung einer feministischen Liturgie
und Gemeinde ist ein nie endender Prozefi.
Die jiidisch-feministischen theologischen Dis-
kurse werden weiterhin ein Ringen mit Gott
sein, nicht nur aufgrund der weiteren Ent-
wicklung von feministischen Gottes-Bildern,
sondern auch durch die Gegeniiberstellung
einer Reihe von damit zusammenhingenden
Fragen wie etwa nach der Natur des Bosen,
der Bedeutung des Bundes, dem Einflu femi-
nistischer Mikro-Gemeinden auf die jidische
Gemeinde insgesamt, der Erziehung und dem
Zugang von Feministinnen zu Fithrungsrollen
in jiidischen gemeindlichen und religiGsen
Institutionen. Solche Bemiithungen werden
zweifellos von der kontinuierlichen Kreativi-
tit und einer Wertschitzung der menschli-
chen Verschiedenheit innerhalb des Kontextes
der festen Bindung an jiidisch-feministische
Spiritualitit und Transformation gekennzeich-
net sein.

12 G.G. Scholem, Major Trends in Jewish Mysticism
(New York 1941) 229.

13 AaQ. 235.

14 Aa0©. 230.

15 Daum, Language, aaQ. 187; vgl. Falk, Blessings,
aa0. 129-130.

16 Plaskow, Und wieder stehen wir am Sinai, aaO. 173;
vgl. Daum, Language, aaO. 200.

17 Die Bilder von Gott als Freund und Licbendem
werden z.B. von Sallie McFague entwickelt: S. McFague,
Metaphorical Theology: Models of God in Religious
Language (Philadelphia 1982) 177-192.

18 Plaskow, Und wieder stehen wir am Sinai, aaO. 196.

19 A20. 197.

20 E, Umansky/D. Ashton (Hg.), Four Centuries of
Jewish Women’s Spirituality: A Source Book (Boston
1992) 242.

21 AaO.

22 ], Plaskow, The Coming of Lilith: Toward a Fe-
minst Theology, in: C. Christ/]. Plaskow (Hg.), Woman-
spirit Rising: A Feminst Reader in Religion (San Francis-
co 1979) 198-209. R. Gross, Steps Toward Feminine
Imagery of Deity in Jewish Theology, in: S. Heschel
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(Hg.), On Being a Jewish Feminist (New York 1983)
234-247.

23 Nicht-orthodoxe jlidische Konfessionen ebenso wie
viele nicht-konfessionelle Gruppen haben sich mit die-
sem Problem in verschiedenem Mafle auseinandergesetzt
Zur Geschichte dieses Prozesses innerhalb des konservati-
ven Judentums sieche N. Gillman, Conservative Judaism.
The New Century (New Jersey 1993) 124-149.

24 Im Kontrast miteinander stehen z.B. die orthodoxe
Sicht von M. Meiselman, Jewish Women in Jewish Law
(New York 1978) 43-57, und die feministische Perspekti-
ve von R. Biale, Women and Jewish Law (New York
1984) 10-43.

25 M.A. Ackelsberg, Spirituality, Community and Poli-
tics: B'not Esh and the Feminist Reconstruction of
Judaism, in: Journal of Feminist Studies in Religion, 2
(1986), 118.

26 A0,
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Aus dem Englischen tibersetzt von Astrid Dehé

Aruna é}nanadason

Die Kirche in Solidaritit
mit den Frauen: Utopie

oder Zeichen der Glaub-

wiirdigkeit?

«Jedesmal, wenn ich meine Frau schlage, muf§
sie mir dankbar sein, denn sie ist dann einen
Schritt ndher an der Erlosung!», sagte ein
Kirchenfithrer auf den Cook-Inseln, als er mit
der Tatsache konfrontiert wurde, dafl selbst in
den Familien von Klerikern und anderen
Menschen in leitenden Positionen hiusliche
Gewalt vorkommt.

«Es 1st mein kulturelles Recht, meine Frau
zu schlagen», behauptete ein Theologiestudent
in Indien.

«Ich bin es leid, so leid, immer nur auf die
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auflerordentliche Professorin fiir das Gebiet Judentum
und Christentum in der griechisch-romischen Epoche
am Institut fiir Religiose Studien der McMaster-Universi-
ty in Hamilton/Ontario in Kanada. Thre Hauptfor-
schungsbereiche sind das Vierte Evangelium und die
Literarkritik biblischer Erzihlungen. Neuere Publikatio-
nen sind eine Monographie mit dem Titel «The Word in
the World: The Cosmological Tale in the Fourth Gos-
pel» (Atlanta 1982) und der Kommentar zum Johannes-
evangelium in: E. Schiissler Fiorenza (Hg.), Searching the
Scriptures, Bd. 2: A Feminist Commentary (New York
1994) 561-600. Gegenwirtigarbeitet sie an der Fertigstel-
lung eines Buches mit dem Titel «Why Ask My Name?
Anonymity and Identity in Biblical Narrative», das bei
dem New Yorker Verlag Oxford University Press erschei-
nen wird. Anschrift: Dept. of Religious Studies, McMa-
ster University, Hamilton, Ontario, Kanada L85 4K1.

Aktionen der Direktion reagieren zu kénnen»,
klagte die einzige Frau, die als Dozentin an
einer Theologischen Hochschule in den USA
tatig 1st.

In Zimbabwe, in der Bibliothek einer Theo-
logischen Hochschule, die noch keine Frauen
zuldflt, finden sich in der Abteilung fiir «Pa-
storal» versteckt zwischen Titeln wie Gorr ‘ist
fiir den Alkoholiker oder Die Beerdigung ein paar
Biicher iber Feministische Theologie, die ganz
offensichtlich noch nie jemand konsultiert
hat!

Ein Ereignis, das in letzter Zeit eine Menge
Kontroversen verursacht hat, war die Re-Ima-
ginisierungs-Konferenz - eine Versammlung,
die im November 1993 in Minneapolis, USA,
im Zusammenhang mit der Okumenischen
Dekade der Kirchen in Solidaritit mit den
Frauen stattfand. Mehr als 2000 Frauen und
einige Minner kamen hier zusammen und
forderten ihren Raum und ihr Recht ein,
Themen wie Gemeinschaft, die Erde, das Amt,
traditionelle Lehren der Kirche, Jesus und
Gott neu zu tberdenken - auf dem Hinter-
grund der Lebenserfahrungen von Frauen in
einer ungerechten, patriarchalischen Welt. Im
Glauben und mit Gewissenhaftigkeit reflek-



