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ihre Bedeutung fiir die
Feministische Theologie

1. Einige vorab zu klirende Verbdltnisse

Der vorliegende Artikel versucht, einige we-
sentliche Vorstellungen und Fragen der
siidasiatischen feministischen Theorie aufzu-
greifen und ihre Bedeutung fiir das feministi-
sche Theologietreiben zu untersuchen. Dabei
kann auf keinen Fall der Versuch unternom-
men werden, eine fiir alle siidasiatischen
Linder umfassende oder reprisentative Dar-
stellung zu bieten. Da ich in Siidindien lebe,
bezieht sich meine grofte Erfahrung auf Indi-
en selbst, insbesondere auf den Siiden Indiens,
und bis zu einem gewissen Grad auch auf Sri
Lanka. Pakistan und Bangladesh kommen nur
am Rande zur Sprache, wobei die eigentlichen
Diskussionen natiirlich die Landesgrenzen
tberschreiten.

Um sich mit dem Verhiltnis von sikularer
feministischer Theorie und der Feministischen
Theologie auseinandersetzen zu kénnen, miis-
sen einige regionale Besonderheiten beriick-
sichtigt werden.
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Erstens ist die Feministische Theologie nur
im Siiden Indiens und in Sri Lanka, wo
grofere, aber dennoch in der Minderheit le-
bende christliche Gemeinden einen Teil der
Bevolkerung bilden, gesellschaftlich erkenn-
bar. Aber selbst hier wird die Feministische
Theologie von der Frauenbewegung noch
nicht fiir eine Disziplin gehalten, die ernsthaf-
te methodologische Fragen aufwirft. Genauso-
wenig wird die sikulare feministische Theorie
in einen Zusammenhang mit Feministischer
Theologie gebracht. Nach den Ursachen fir
diese Situation mufl man nicht lange suchen.
In allen siidasiatischen Lindern herrscht eine
religidse Mehrheitskultur vor, die sich mehr
oder weniger schnell auf die Einfithrung der
Mehrheitskultur als Staatsreligion hinbewegt.
Selbst Indien, theoretisch eigentlich immer
noch ein sikularer Staat, ist schon lange nicht
mehr weit davon entfernt, eine «hinduistische
Nation» zu werden.

Zweitens hat sich das Fach «Frauenstudien»
als akademische Disziplin im Kielwasser der
zwei auf das Internationale Jahr der Frau
folgenden Jahrzehnte etabliert. Das heifit je-
doch nicht, daR die feministische Theorie an
solchen akademischen Instituten auch das vor-
herrschende Fachgebiet ist, denn diese Fakul-
titen neigen dazu, eine tiefgehende Analyse
des Patriarchats zu meiden und sich mehr auf
allgemeine «Geschlechter-Studien» und empi-
rische Forschung tber die Frau zu konzentrie-
ren. In Indien verfiigen einige der theologi-
schen Hochschulen wie TTS, Gurukul und
seit kurzem auch UTC {iiber Fachbereiche fiir
Frauenstudien, aber Frauen haben dort oft
Schwierigkeiten, angesichts der extrem ménn-
lich dominierten Fakultiten und Studenten-
schaft feministische Ansichten -zu vertreten.
Die Unterschiede und Parallelen zwischen
Frauenstudien und Feministischer Theologie
sind hiufig nicht klar. Unabhingige Institu-
tionen wie das Centre for Society and Religi-
on in Colombo haben bis zu einem gewissen
Grad EinflufR auf die katholische Kirche
ausgeiibt, indem sie die Feministische Theolo-
gie vorangetrieben haben, und auf katholi-
scher Seite haben in Indien Gruppen wie
WINA (fiir weibliche Laien) und WORTH
(gegriindet von Ordensschwestern) Diskussio-
nen angeregt und Materialien hervorgebracht.
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WORTH im besonderen hat ernstzunehmen-
de Arbeit in der Diskussion von westlichen
theologischen Positionen und bei der Unter-
suchung von hinduistischen mythologischen
Stoffen geleistet.

Drittens gibt es trotz der Tatsache, daf} den
Frauenstudien oft der feministische Biff fehlt
und die Feministische Theologie sich entwe-
der auf westliche Importe bezieht oder dazu
neigt, vollkommen experimentell oder narra-
tiv zu bleiben, eine unubersehbare Unruhe,
die von einem System der theoretischen De-
batte verursacht wird, das hauptsichlich in
der aktivistischen Szene der Frauenbwegung
angesiedelt und verwurzelt ist. In diesen De-
batten werden z.B. die jedes zweite Jahr statt-
findenden Konferenzen der Indian Associati-
on of Women’s Studies (IAWS) bearbeitet, die
aus Prinzip Aktivistinnen aber auch inaktivi-
stischen Konferenzen und Workshops Raum
geben, von denen einige innerhalb der Region
internationalen Charakter haben.

Viertens mufl untersucht werden, was dieses
System von Debatten fiir die Feministische
Theologie bedeutet. Das ist nicht einfach, da
die Feministische Theologie in Siidasien ihr
Selbstverstindnis in threm Verhiltnis zur Be-
freiungstheologie im allgemeinen oder der Da-
lit-Theologie im besonderen nicht eindeutig
geklart hat, obgleich sie den Armen und
Unterdriickten gegentiber verpflichtet ist. Der
vorliegende Artikel skizziert nur einige der
wesentlichen Fragen und Vorstellungen, ohne
jedoch in der Lage zu sein, die theologische
Methodologie, die angemessen wire, um auf
diese Fragen und Vorstellungsmuster einzuge-
hen, im Detail zu behandeln.

2. Einige Schliisselfragen und damit verbundene
Vorstellungen

a) Das Konzept des Feminismus an sich

Als erstes mufl festgehalten werden, dafl
beztiglich des Konzeptes kontroverse Meinun-
gen existieren. Es ist oft behauptet worden,
dafl der Feminismus an sich eine «westliche»
Konzeption - sei, die nicht direkt auf Asien
angewandt werden konnel. Das ist z.T. darauf
zuriickzufithren, daf der Feminismus in eini-
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gen unserer Linder als eine Reaktion auf ge-
wisse Aspekte von Parteipolitik, besonders der
politischen Linken, entstanden ist. Aus diesem
Grund war er fir die Generation von Femini-
stinnen, die in den spiten 60er und frithen
70er Jahren aktiv wurden, mit der Vision von
einer neuen Wirtschaftsordnung, von einem
angemessenen Verhiltnis zur Natur und von
einer klassenlosen Gesellschaft verbunden. Das
bedeutet, dafy es in Siidasien eine starke sozia-
listische feministische Hauptstromung gege-
ben hat. In den letzten Jahren wurden die
Themen Bauern, Dalit, Frauen und Umwelt
miteinander verkniipft. Aus diesem Grund
wurde nicht nur die Frage des Patriarchats,
der Kaste oder Klasse in einer integrativen Art
und Weise behandelt, sondern die alles be-
herrschende Frage der Verinderung der Gesell-
schaft war iiberall priasent. Demnach mufl
staindig die Frage danach gestellt werden, ob
die grundsitzlichen Forderungen sich nur auf
das beziehen, was man unter den Begriff des
Gerechtigkeits-Feminismus fassen  konnte,
oder ob eine vollkommen andere Art der Ent-
wicklung angestrebt wird. Anders ausgedriickt:
Geht es uns lediglich um Fragen der Gleichbe-
rechtigung, oder haben wir die Vision von
einer fundamental anderen Perspektive fiir
wirklich jede Frage und jeden Aspekt der
Gesellschaft? Eine liberalere Form des Gerech-
tigkeits-Feminismus ist im Gefolge der von
den Vereinten Nationen ausgerufenen Dekade
der Frau in gewisser Weise vom Staat iiber-
nommen worden. Dieser Ansatz findet sich
auch in vielen Nichtregierungs-Organisatio-
nen, die sich mit dem Thema des Geschlech-
terbewuRtseins und der Geschlechtergerechtig-
keit beschiftigen und in vielen Fillen eng mit
dem Staat zusammenarbeiten. Andererseits
empfinden Vereinigungen auf dem informel-
len Sektor wie die Dalit, die Adivasis, die
Bauern und einige der Umweltbewegungen
die Notwendigkeit von viel grundsitzlicheren
Verinderungen. Offensichtlich ist all dies
theologisch relevant. Diese Debatte hilft uns,
das, was im Hinblick auf die Frau in der
Kirche geschieht, kritischer zu betrachten.

Die siidasiatischen Kirchen haben sich bis
zu einem gewissen Punkt mit den Fragen der
Frauenordination und einer beiden Ge-
schlechtern gerecht werdenden Sprache befafit.
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Es ist ebenfalls unvermeidlich, daf sie sich’

dem Problem der um sie herum herrschenden

‘Massenarmut stellen, und viele Aspekte der
Feministischen Theologie beinhalten eine ein-
deutige Option fiir die Armen. Die Grenzen
zwischen der Dalit-Theologie und der Femini-
stischen Theologie sind allerdings noch nicht
abgebaut. So wie grofle Teile der Dalit-Bewe-
gungen die Auffassung vertreten, der Feminis-
mus sei ein Phinomen der den oberen Kasten
angehérenden stidtischen Mittelklassebevol-
kerung, bestehen die Dalit-Theologen auch auf
dem Primat der Kastendiskriminierung und
machen die Verbindung zwischen Kaste und
Patriarchat nicht sehr deutlich. Im Gegensatz
dazu hat die Frauenbewegung im Laufe der
letzten fiinf Jahre begonnen, das Kastensystem
betreffende und kommunale Probleme sehr
ernsthaft zu behandeln, und autonome Orga-
nisationen von Dalit-Frauen sind stark auf
dem Vormarsch. Dies stellt einen Lernprozefl
dar, der in der Wahrnehmung von Kirche
und Theologie bisher noch nicht reflektiert
worden ist.

b. Okologie und Kontrolle iiber Naturreichtiimer:
Produktion des Lebens

In Sidasien entsteht ein intensiver Denk-
prozef iiber Fragen der Okologie. Das steht
z.T. im Zusammenhang mit dem Widerstand
gegen grofie Stauddmme (z.B. den Sarvar Saro-
var iiber den Narmada, den Tehri-Damm in
Garhwal, den Mahaveli in Sri Lanka) sowie
mit Bewegungen zur Rettung der Wilder,
zum Schutz der Rechte der Waldbewohner
und mit dem Uberlebenskampf um Wasser.
1990 organisierte das National Forum of Fish-
workers (NFF) in Indien den Kiistenmarsch
zum Schutz der Gewisser, der das Leben
tberall an der West- und Ostkiiste Indiens
schiitzen sollte. Es gibt massive Proteste gegen
auslindische Konzessionen, die hauptsichlich
gegen die Garnelenzucht gerichtet sind.

Wie Bina Agarwal deutlich gemacht hat?,
hat die indische Erfahrung eine andere Sicht-
weise hervorgebracht, die sie im Unterschied
zu der stirker vom Westen inspirierten Form
des Okofeminismus, der dem Konzept der
«Tiefendkologie» nahekommt, als «feministi-
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schen Umweltschutz» bezeichnet. Waihrend
der Okofeminismus im Westen dazu neigt,
sich auf die enge Verknipfung zwischen
«Frauen» im Sinne einer allgemeinen Katego-
rie zu konzentrieren, hat die indische Debatte
die Klassenrealitit von armen Landfrauen, die
durch den hegemonischen Entwicklungs-
prozefl an den Rand der Gesellschaft gedriangt
werden, sehr viel stirker in den Vordergrund
gestellt. Kurz gesagt, konnen die folgenden
Bestandteile identifiziert werden: «Ein alterna-
tiver Ansatz, vorgebracht von seiten der femi-
nistischen Umweltschutzbewegung, muf eher
transformativen Charakter haben als wohlfahrts-
staatliche Anliegen vertreten - wobei Entwick-
lung, Umverteilung und Okologie in sich
gegenseitig belebender Weise verkniipft sind.
Dies wiirde komplexe und voneinander ab-
hingige Verinderungen wie z.B. hinsichtlich
der Zusammenstellung dessen, was produziert
wird, der Technologien, die angewandt werden,
um die Produkte herzustellen, der Entsche:r-
dungsprozesse iiber Produkte und Technologien,
der Wissenssysteme, auf denen solche Entschei-
dungen basieren, und der Verteilung dieser
Produkte und Aufgaben nach Klasse und Ge-
schlecht erfordern»3. Das bedeutet, da sich
ein transformativer Okofeminismus oder der
feministische Umweltschutz ausfithrlich mit
alternativen Volkswirtschaftskonzepten befas-
sen mufl. Er fragt danach, was produziert
wird, wie und fiir wen, wie es hergestellt und
vermarktet wird, und nach den fiir alternative
Produktionsmuster erforderlichen organisato-
rischen Aspekten wie auch nach den Bewegun-
gen, die gegen die Staatsmacht ankimpfen
miissen, die die hegemonischen umweltzerstd-
rerischen Entwicklungsmodelle vorantreibt.
Ein solcher Ansatz kommt den Auflerungen
von Maria Mies und Vandana Shiva, die auf
die internationale Debatte groflen Einfluff ha-
ben, da sie die indische Erfahrung zugrundele-
gen, sehr nahe*. Thr Konzept ist jedoch be-
trichtlich radikaler, was die Verbindung des
Erwerbs des Lebensunterhaltes von Frauen mit
einer Spiritualitit der Versohnung mit Mutter
Erde und einer vernichtenden Kritik an der
westlichen Wissenschaft und Technologie als
patriarchalisch und kolonialistisch angeht. Da-
fiir ist ihnen vorgeworfen worden, dkologische
Mythen zu erfinden?. Einige Aspekte dieser
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Kritik werfen die Frage auf, wie das Kasten-
oder Klassensystem betreffende Aspekte in 1h-
rem Ansatz behandelt werden und inwiefern
die vernichtende Kritik am westlichen Indivi-
dualismus angesichts der Tatsache berechtigt
ist, da die patriarchalische Kultur in den
Gemeinden, die sich zur Rettung des Waldes
engagieren, auch diese Bewegung beherrscht
und ihre feministischen Bestrebungen erstickt.
Auch hier ist es notwendig, organisatorische
Fragen zu stellen.

Das hat Chhaya Datar in ihrer Stellungnah-
me fiir den Internationalen Soziologiekongrefd
in Bielefeld im Juli 1994 auf vorbildliche
Weise getan®. Chhaya unterscheidet sehr deut-
lich zwischen zwei grundsitzlich verschiede-
nen, unter Feministinnen verbreiteten Verfah-
rensweisen. Die eine basiert auf der Integrati-
on von Frauen in die «Hauptstrémung», die
von Wachstumsorientierung, Konsumhaltung,
High-Tech, der Betonung des Marktes, der
Zentralisierung von Marktkriften, der Beto-
nung der Teilnahme der Frau am o6ffentlichen
Leben gekennzeichnet ist. Die andere beruht
auf einer neuen Definition von Entwicklung
und konzentriert sich auf die Aktivititen von
Frauen in der Uberlebens- und Subsistenz-
dkonomie, das Teilen von natiirlichen Res-
sourcen, die Produktion fiir Grundbediirfnisse
anstatt fiir Wiinsche, die Gewihrleistung von
Nahrung und Wohnung, auf dezentralisierte
Produktion und Marktprozesse mit demokra-
tischer Partizipation. Diese Entwicklungsdefi-
nition ist mit der Vorstellung von alternativen
Technologien verbunden, die eine Landwirt-
schaft kennzeichnet, die sich auf einen
Produktionsprozef der postschwerindustriel-
len Ara und auf dezentralisierten lindlichen
Industrien, die ihrerseits auf hochentwickelten
handwerklichen Fihigkeiten und vor Ort exi-
stierenden Ressourcen beruhen, konzentriert.

Ein entscheidendes Konzept, in das einige
dieser Versuche eingegangen sind, ist das der
«Produktion des Lebens» im Gegensatz zu der
Produktion fiir Profit. Im Rahmen des Sid-
asiatischen Workshops tiber Frauen und Ent-
wicklung im Januar 1989, auf dem sich 23
bekannte Aktivistinnen aus Lindern der Regi-
on. trafen, wurde dies folgendermaflen formu-
liert: «Die Produktion des Lebens> umfaflt
nicht nur das Gebiren und die Erziehung der
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Kinder, sondern auch die grundlegende Erhal-
tung des Lebens durch Subsistenzproduktion,
die Arbeit im Haushalt, auf dem informellen
Sektor, fundamentale okologische Aktivititen
zur Erhaltung der Bewaldung des Landes, der
Wassersysteme, der Energien und der Ozon-
schicht. Wir ziehen dieses Konzept der tradi-
tionellen marxistischen Vorstellung vor, die
die grundlegenden Lebensprozesse als Repro-
duktion> versteht, wihrend unter Produktion>
die umfangreichere Produktion fiir den Markt
und zum Zwecke der Anhdufung von Kapital
verstanden wird. Wir bestitigen die Produkti-
on des Lebens als die Grundlage aller anderen
wirtschaftlichen Prozesse. Es ist offensichtlich,
dafl ein Kampf, der die Produktion des Le-
bens in seinen Mittelpunkt stellt, per defini-
tionem antikapitalistisch, anti-imperialistisch
ist und sich mechanistischen Losungen gegen-
iiber, die die moderne westliche Wissenschaft
und Technik als Patentrezept fiir den Oko-
logischen Zusammenbruch der Erde anzubie-
ten versuchen mogen, kritisch verhilt. Es un-
terscheidet sich auflerdem wesentlich von den
Entwicklungskonzepten, denen der historische
Sozialismus gefolgt ist. Dies stellt den An-
kniipfungspunkt an die ganze feministische
okologische Debatte her, die versucht,
Produktivitit, <Arbeit und Freizeits, Brutto-
naturprodukt> statt Bruttosozialprodukt, Pa-
rameter der Arbeitsleistung und -beteiligung,
das Verhiltnis zwischen den unorganisierten
und organisierten Sektoren, bedarfsorientierte
statt wunschorientierte Produktion usw. neu
zu definieren»’. Dies setzt auflerdem eine
tiefe Verbindung zwischen der Natur und den
Frauenorganisationen, Frauen und Gesund-
heit und Regierungspolitik zu solchen brisan-
ten Themen wie z.B. Wilder, Wasser, Gesund-
heit und Bevolkerung voraus?.

Was bedeutet all dies fiir die Feministische
Theologie? Sie wird nicht nur eine Integration
der Kasten/Klassenperspektive in die Kritik
am Patriarchat erfordern, sondern auch eine
Schépfungstheologie, die zum gesamten Pro-
zefl der menschlichen Arbeit in Beziehung
steht. Obwohl asiatische Theologien stirker
kosmologisch ausgerichtet sind und sich mehr
auf die gegenseitige Verbundenheit aller Le-
bensformen sowie auf die Spiritualitit kon-
zentriert haben, zwingt uns dariiber hinaus
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die feministische okologische Erfahrung, die
konkreten Umstinde, durch die das natiir-
liche Gleichgewicht zerstért und der Zugang
zu Wasser, Erdboden und lebenserhaltenden
Mitteln untergraben werden, zu betrachten.
Somit mufl eine 6kologische theologische Re-
flexion auch die Krittk am Mammon, am
konsumorientierten  Mittelklasse-Ethos  der
Kirchen, die Teilungswunder, die mit der Si-
cherheit der Nahrung verbunden werden, so-
wie die Uberzeugungen, daf Wasser eine der
Allgemeinheit gehorende Ressource ist, dafl
die Erde gottgegeben und aufgrund dessen
kein Privatbesitz ist, die Kritik an administra-
tiven Hierarchien, die Integritit der guten

- Schopfung statt der Gentechnik, der Rollen-

festlegung der Geschlechter und der T6tung
weiblicher Foten, den Symbolismus des Sa-
mens und des Lebensbaumes im Gegensatz zu
den Aktivititen von multinationalen Saatgut-
gesellschaften und die Abforstung einschlie-
Ren.

¢. Die Frage nach Religion, Kommunalismus,
Fundamentalismus

Die Feministische Theologie in Siidasien be-
findet sich in einer Situation, die davon ge-
kennzeichnet ist, dafl die christliche Religion
selbst nur eine kleine Minderheitsreligion
gegeniiber einem Staat darstellt, der entweder
eine Staatsreligion favorisiert oder, wie in In-
dien, zu emner zunehmenden Annahme der
Mehrheitskultur tendiert. Aber damit nicht
genug: In der Region lebende Frauen werden
durch religitse Familiengesetze gespalten! Auf-
grund der alles beherrschenden Prisenz der
patriarchalischen Religion im Leben der Frau-
en besteht in allen siidasiatischen Lindern die
Tendenz, die Religion als Kraft der Zersto-
rung und Unterdriickung zu betrachten.

Wie ich andernorts bei weitem ausfiihrlicher
dargestellt habe, ergab sich eine scharfe Debat-
te liber die moglichen befreienden und erhal-
tenden Aspekte von Religion zum ersten Mal
auf der nationalen Konferenz der autonomen
Frauenbewegungen, die 1986 in Bombay statt-
fand. Hier eroffnete sich die Moglichkeit, die
christliche Feministische Theologie zur Kennt-
nis zu nehmen. Jedoch fand eine solche Inter-
aktion nicht statt, was teilweise an den laten-
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ten mehrheitlich kommunalistischen Inhalten
der sikularen Frauenbewegung selbst lag. Die-
ser Punkt wurde 1991 bei der Konferenz der
National Association of Women-Studies in
Yadavpur tberzeugend von Flavia Agnes, ei-
ner feministischen Anwiltin, zu Bewufitsein
gebracht. Sie beschrieb die zugrundeliegenden
mehrheitlich kommunalistischen Uberzeugun-
gen in den sikularen Frauenbewegungen und
nahm in einer Vollversammlung der Vereini-
gung zum ersten Mal in der Geschichte der
[IAWS 6ffentlich Bezug auf die christliche Be-
fretungstheologie/Feministische Theologie als
Werkzeug der kulturellen Befreiung.

Die anschlieflende Diskussion war hart und
emotionsgeladen, da sie alle Teilnehmerinnen
in fundamentaler Weise mit ihrer eigenen
religiosen Identitit und Gemeinde konfron-
tierte. Jedoch tbertrug sich das Interesse nicht
auf die Methodologie des Umgangs mit
religiosen Texten oder Symbolen, wie z.B. auf
die Frage von Frauen, die sich ihr religioses
Erbe in einer radikaleren Perspektive neu an-
eignen. Die Griinde hierfir muff man nicht
lange suchen. Seit den spiaten 80er Jahren,
einhergehend mit der zunehmenden Verbrei-
tung von Kommunalismus und Fundamenta-
lismus in Indien, konnte man zur grofen
Bestlirzung der Frauenbewegung beobachten,
dafl sich Frauen mit groflerer Aktivitit in den
Reihen der kommunalen und fundamentali-
stischen Organisationen engagierten, obwohl
diese offenkundig patriarchalischen Charakter
besaflen. Aber damit nicht genug: Es war zu
beobachten, daff Frauen nicht nur Gewalt
gegen andere Frauen, die zu den Minderheits-
gemeinden gehorten, tolerierten, sondern sich
sogar aktiv an Gewalttaten beteiligten. Es
dringt sich die Frage auf, warum die kommu-
nale Identifikation, auch wenn sie patriarcha-
lisch geprigt war, fiir Frauen mehr Hoffnun-
gen zu beinhalten schien als die Solidaritit
mit der Frauenbewegung. Hierflir scheinen
hauptsichlich zwei Ursachen verantwortlich
zu sein: Normalerweise ermdglichen die kom-
munalen Organisationen Frauen, mit der Un-
terstiitzung der Minner und der ilteren Frau-
en ihrer Gemeinschaft am 6ffentlichen Leben
teilzunehmen. Im Falle der Minderheitsge-
meinden entwickeln sich die fundamentalisti-
schen Organisationen, besonders in den eige-
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nen Reihen der Minderheiten, zu einem Aus-
drucksmittel politischer Uberzeugungen, das
das Recht auf Uberleben und auf politische
Souverinitit garantiert. Zur Durchsetzung
dieses Rechts werden sogar restriktive Kleider-
ordnung und Verhaltensregeln in Kauf ge-
nommen!C, wie man an der militanten Un-
abhingigkeitsbewegung in Kaschmir sehen
konnte. Fiir die Mehrheitsgemeinde wird die
kommunale Organisation zu einem Aus-
drucksmittel des Anspruchs auf relative Unab-
hingigkeit, sogar hinsichtlich der Kleidung
und des Lebensstils, zu einem Ort, an dem
Identitit gefunden und geltend gemacht wer-
den kann, und zu einem ideologischen Aus-
drucksmittel zur Kanalisierung von Aggres-
sion und Nationalstolz.

Paola Bacchetta hat diese semi-faschistische
Art der Frauenemanzipation in ihrem For-
schungsbeitrag iiber Frauen in der RSS er-
staunlich deutlich dargestellt11.

Solche Beobachtungen werfen einige wichti-
ge Fragen dariiber auf, wie die Feministische
Theologie in Indien mit der Inkulturation
umgeht. Es besteht eine Tendenz, auf den
EinflufR des westlichen feministischen Den-
kens iiber Gottinnen-Religion zu reagieren
und auf weibliche Prototypen in der hindui-
stischen Gotterwelt zuriickzugreifen. Z.B. nei-
gen katholische Schwestern, die in vollkom-
men patriarchalisch geprigten Umgebungen
und mit einer patriarchalischen theologischen
Sprache zurechtkommen miissen, dazu, in Be-
griffen wie Shakti, Saraswathi, Mariamma usw.
als weiblichen Ausdriicken des Géttlichen zu
sprechen und Mythen im Hinblick darauf zu
analysieren, wie sie Frauen ermichtigen oder
unterdriicken12. Dies stellt die Bezugnahme
auf die gleichen Symbole im Aufschwung des
hinduistischen Mehrheitskommunalismus je-
doch nicht in Frage. Ermichtigung innerhalb
eines potentiell faschistischen Kontextes
konnte der Sache der Frauen sehr schaden.
Wir miissen uns auch dringend mit dem
Problem auseinandersetzen, daff beim Ge-
brauch solcher Symbole die Solidaritit mit
muslimischen Frauen per definitionem ausge-
schlossen ist. Wie sollen wir mit einer solchen
politischen Bestimmung und Verzerrung um-
gehen?

Auf diese Frage gibt es keine eindeutige
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Antwort, da jedes religiose Symbol dadurch
verzerrt werden kann, daf unterdriickende
politische Organisationen es sich zueigen ma-
chen, wie anhand der Geschichte des Chri-
stentums selbst aufgezeigt werden kann. Eine
Teilantwort liegt jedoch in der Beriicksich-
tigung des gesellschaftlichen Ursprungs und
der Funktion dieser Symbole aus historischer
und aus heutiger Sicht im Hinblick auf die
Lebenswelten der verschiedenen religidsen Ge-
meinschaften, die Kommunikationskanile, die
Ideologiebildung und das Verhiltnis zu den
grofleren Gesellschaftssystemen, die diese Le-
benswelten beeinflussen.

Dies fithrt uns zuriick zur Wabrnehmung der
sozialen Strukturen und der Lebenswelten, in die
religiose Ausdrucksformen kulturell eingebet-
tet sind. Es ist interessant festzustellen, dafd
sich im allgemeinen die meisten feministi-
schen Organisationen in Indien aufgrund der
oben erwihnten politischen Konstellation nur
sehr zuriickhaltend und eingeschrankt auf den
Goéttinnen-Symbolismus bezogen haben.

Gleichzeitig gibt es jedoch anhaltendes In-
teresse an der Erforschung von weiblichen
bhakti-Heiligen. Die indische Zeitschrift Ma-
nushi feierte ihr zehnjihriges Bestehen mit
dem Spezialthema der weiblichen Bhaktars.
Dieses Interesse ist im Rahmen einer aufler-
ordentlich wichtigen Studie von Parita Mukta
iiber Mirabai, der Heiligen von Rajasthan im
16. Jahrhundert, systematischer untersucht
worden. Mirabai hatte sich dem Herrn Krish-
na hingegeben und sich, kraft seiner Liebe,
nicht nur der Autoritit ithres Ehemannes, dem
Herrscher von Chittoor, widersetzt, sondern
dem ganzen kriegerischen, kastenmiflig struk-
turierten, feudalen Ethos der Rajputs, das
Frauen und den unteren Kasten angehdren-
den Menschen gegeniiber zutiefst feindselig
gesinnt war. Mirabai, die sich gegen das privi-
legierte Leben am Hof von Chittoor ent-
schied, muflte gegen Mordversuche ankimp-
fen und wurde mit schwerer gesellschaftlicher
Achtung bestraft. Nachdem sie sich einem
Chamar-(Lederhandwerker)Guru namens Ro-
hidas anvertraut hatte, entwickelte sich die
miindliche Traditon ihrer Lieder zu einem
Medium der Wertschitzung fiir die Handwer-
kerkasten, die Bauern und Dalit, vor allem in
Saurashtra, wohin Mira emigriert war. Sie
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wurde Mitglied «einer Gruppe der Unterprivi-
legierten, die durch ein bestimmtes Werte-
gefiige, das ein einfaches Leben, unkorrum-
piert von Reichtum und Privilegien, bestitigt,
miteinander verbunden war. Es war eine
Gruppe, die die Auffassung vertrat, daff das
Gute, das Gerechte, nicht von den Menschen,
die Macht und Gewalt ausiiben, herriithren
kann. Die Mitglieder dieser Gruppe waren
verbunden durch ein Moralsystem und ein
Wertesystem, die eine Gemeinschaft von ver-
wandten Kopfen und Herzen erhalten, die
wiederum durch ein gemeinsames Ziel zusam-
mengehalten werden. Im Mira-bhakti besteht
die Spannung und die Macht dieser Werte
durch die Tatsache, daff Mira schwer darum
kimpfen mufite, ihre Hingabe zu einem Le-
ben in Einfachheit beizubehalten»!3. Diese
Studie von Parita Mukta ist aus einer Reihe
von Griinden theologisch bedeutsam: Sie ana-
lysiert nicht die schriftlichen Texte von Mira-
bhakti, sondern verfolgt Miras Spur durch die
mindlich tiberlieferte Kultur der Gemeinden,
fiir die die bhajan-Sitzungen eine Bestitigung
ihrer Identitit und ihrer Lebensweise sind.
Indem sie der Tradition in bestimmten Ka-
stengruppen nachgeht, identifiziert sie die
Aspekte Produktion, Legitimation und Motiva-
tion. So arbeitet sie ein Ethos der Geniig-
samkeit in den Handwerker- und Bauernklas-
sen heraus, das offenkundig die Legitimitit
der hegemonialen patriarchalischen Familien-
und Kastenwerte der Rajputs in Frage stellt
und dadurch eine anhaltende Motivation zum
Protest und zur Selbstbehauptung vermittelt,
von einer alternativen sozialen Identitit bis
zum heutigen Tag.

Dies ist nicht nur als methodischer For-
schungsansatz von Bedeutung, der in direkter
Beziehung zum Theologietreiben steht, son-
dern es bestatigt auch auf tiberzeugende Weise
ein Ethos, das nicht nur den Traditionen des
Feudalismus, sondern auch den Werten des
Konsumismus, der Konkurrenz, der Vergegen-
standlichung und der kulturellen Nivellie-
rung, die sich wie wilde Feuer im Erwachen
der neuen Wirtschaftspolitik ausbreiten, dia-
metral entgegengesetzt ist. Wir kommen hier-
mit einigen der wesentlichen Werte von Jesu
Gemeinde sehr nahe. Parita Mukta erliutert
auflerdem prizise, wie die gleiche Tradition
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von Mira-bbajans wihrend des Unabhin-
gigkeitskrieges von Gandhi abgeschwicht und
ihres anti-patriarchalischen und gegen die Fa-
milie eingestellten Stachels beraubt wurde,
und wie Mira schlieflich heute durch Filme
und Komiks von den mittleren sozialen
Schichten kommerzialisiert wird. Das nimmt
jedoch dem sozialen Protest der armen bhaj-
niks in keiner Weise die Uberzeugungskraft,
sondern betont thn ganz im Gegenteil. Weit
tiber die pure Dekonstruktion oder Rekon-
struktion des bloflen Textes und auch weit
{iber eine rein biographisch narrative An-
niherung an die Person Miras hinausgehend,
finden wir eine Rekonstruktion des Ethos und der
Lebenswelt der Gemeinschaft der bbajniks, fur die
gerade die Organisation der bhajan-Sitzungen
zu einem Instrument wird, das ihnen Iden-
titit und soziale Bestitigung vermittelt.

d. Die Frage der Gewalt: héuslicher, kommunaler,
wirtschaftlicher und direkter Krieg

In Siidasien sind wir gezwungen, uns mit der
Frage der Gewalt in einer integrativen Weise
auseinanderzusetzen, die uns nicht ermog-
licht, klare Grenzen zwischen familiirer Ge-
walt, offentlichem Rowdytum, Gewalt auf der
Ebene von Gemeinde und Kaste und ethni-
scher Kriegsfiihrung zu ziehen. Das bedeutet,
daf! bei der Untersuchung von Gewalt gegen
Frauen und anderen Formen von Gewalt, die
die Beteiligung ganzer Gemeinden einschlie-
Ben, alle moglichen Verbindungen berticksich-
tigt werden miissen.

Das hat sich zum einen an den Biographien
einiger unserer bekanntesten Feministinnen
gezeigt und ist auflerdem in die Konzepte
verschiedener Bewegungen eingegangen. Ange-
sichts der Begrenztheit des zur Verfligung
stehenden Platzes koénnen wir nur einen
fliichtigen Blick auf die Gesamtproblematik
werfen.-

Als die Vergewaltigungsfrage wihrend der
70er Jahre die indische Frauenbewegung kata-
pultartig auf den Plan rief, wurde die Geifel
der hiuslichen Gewalt zum ersten Mal sehr
explizit von Flavia Agnes angesprochen, die
zu diesem Zeitpunkt Mitglied des Forum
Against Oppression of Women warl4. Sie
machte nicht nur ihre eigene Biographie als



III. KONTEXTE UNTERSCHIEDLICHER THEORIEN

geschlagene Ehefrau der Offentlichkeit zu-
ginglich, sondern leistete sowohl schriftlich
als auch in Form von Vortrigen einen bedeu-
tenden Beitrag dazu, das Thema der Gewalt
gegen Frauen anzusprechen. Spiter unter-
stiitzte sie Frauen als Anwiltin dabei, selbst
gegen Gewalt anzukimpfen. In den 90er Jahre
ist sie in die Arbeit gegen kommunale Gewalt
iibergewechselt und hat mafigeblich an der
organisatorischen Arbeit wihrend der Unru-
hen in Bombay nach der Zerstérung des Babri
Masjid in Ayodhya im Dezember 1992 mitge-
arbeitet. Die Organisationen, die sie unter-
stiitzt haben, z.B. das Forum sowie die An-
waltsvereinigung und spiter Majlis, eine recht-
liche kulturelle Arbeitsgruppe, haben sich tief
in die Zusammenhinge zwischen den verschie-
denen Formen der Gewalt eingearbeitet. Dis-
kussionen iiber die gegenseitige Verkniipfung
zwischen den verschiedenen Gewaltformen
wurden iiber Jahre hinweg auch in der Zeit-
schrift Manushi gefihrt!S.

Diese Beobachtungen stellen eine Verbin-
dung zu den schmerzlichen Ereignissen in Sri
Lanka in den letzten zwanzig Jahren her, in
denen das Militir und die gegen bestimmte
Volksgruppen gerichtete Gewalt einen hohen
Tribut des Sozialgefiiges gefordert hat. Einer
der bedeutendsten Beitriage zur feministischen
Theorie und Praxis stammt von Rajani Ra-
jasingham, einer duflerst integren Arztin und
Menschenrechtsaktivistin  mit auflergewohn-
lichem Mut. Sie widmete ihre Energien dem
sozialen Wiederaufbau der tamilischen Ge-
meinde in Jaffna, nicht nur durch die
Mitbegriindung der University Teachers for
Human Rights (UTHR) und spiter des Poora-
ni-Frauenzentrums. Im Buch The Broken Pal-
myra, das sie gemeinsam mit Rajan Hoole, K.
Sridharan und Daya Somasundaram heraus-
gab, findet sich eine peinlich genaue Doku-
mentation der Gewalttaten, die von der Ar-
mee Sri Lankas und der L.P.K.F. sowie dariiber
hinaus auch von allen tamilischen Gruppen
begangen wurden. Genau dieses Beharren dar-
auf, keine Doppelmoral gelten zu lassen,
machte sie zu einem Ziel des LTTE und
kostete sie das Leben 6.

In ihrer akribischen Auflistung von Gewalt-
taten hat Rajani auch die Rolle der Frau
innerhalb militanter Gruppen, ihre relative

80

Machtposition im bewaffneten Kampf, ihren
Drang, Menschenrechtsverletzungen aufzu-
decken, die chauvinistischen Tendenzen, Frau-
en in die Rolle der «tapferen und heldenhaf-
ten Miitter» zu dringen, und die Tendenz der
tamilischen Gesellschaft, solche Frauen den-
noch zu enteignen, analysiert. Abgesehen von
der umfangreichen Dokumentation von Greu-
eltaten, ist am eindrucksvollsten, dafl Frauen
in Rajanis Bericht nicht als Opfer dargestellt
werden, sondern als Menschen, die Fragen
gestellt, den Waffen getrotzt und die Gemein-
den verteidigt haben. In diesem Versuch, Le-
ben zu verteidigen, werden ethnische Grenzen
tiberschritten, und die Staatsgewalt steht blof3-
gestellt Seite an Seite mit der indischen Armee
und den faschistischen Tendenzen innerhalb
des LTTE und anderen Gruppen.

Wir sind hier mit einer Situation konfron-
tiert, in der traditionelle marxistische Auffas-
sungen, die das Patriarchat in erster Linie in
den Produktionsverhiltnissen ansiedeln, und
ein radikal feministischer Ansatz, der sich
mehr auf die Autonomie von der patriarchali-
schen Gewalt konzentrieren wiirde, iiber-
schritten werden. Einerseits kann man die
Rolle des Staates bei der Legitimierung und
Fortsetzung von Gewalt in beeindruckender
Weise deutlich erkennen, andererseits werden
die gewalttitige Struktur der Lebenswelt, die
tiglichen sozialen Strukturen des Uberlebens,
der Kultur, der Sprache, der Kommunikation
schmerzlich- sichtbar. Gail Omvedt hat sol-
chen Zusammenhingen in den Debatten, die
aus der Dalit-Bewegung und den Bauernbewe-
gungen in Maharashtra entstanden sind,
nachgespiirt!”. Vandana Shiva hat die Bezie-
hung zwischen Staat, technokratischer Ent-
wicklungspolitik und der Kommunalisierung
von Politik in threm Buch iber die Situation
in Punjab herausgearbeitet!8.

Das neuere Aufwallen von Massenbewegun-
gen gegen den Alkoholismus hat in anderer
Form die Verbindung zwischen hiuslicher Ge-
walt in der Familie, einer Konstruktion der
Lebenswelt und der Politik des Staates deut-
lich gemacht. Warum und inwiefern sind die-
se Verbindungen theologisch relevant? Christ-
liche Feministinnen in der Region stellen sich
der Herausforderung, sich voll und ganz mit
der Politik der Transformation zu beschifti-
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gen, die die Gewalt der herrschenden Entwick-

lungskonzepte, Gewalt aus ethnischen Griin-
den oder wegen einer bestimmten Kastenzuge-
horigkeit, kommunale Gewalt, die das soziale
Gewebe und das militarisierende politische
Leben aushohlt, mit der «normalen» alltig-
lichen Gewalt gegen Frauen in ihrer normalen
Lebenswelt verbindet. Das erfordert eine Ver-
lagerung der Betonung von dem Versuch, glei-
che Rechte fiir Frauen zu erreichen, und Frau-
en (und insbesondere arme Frauen) mit
Macht auszustatten, zu einer tiefgehenden
Analyse der Grundursachen fiir die zuneh-
mende Armut und einer Theorie der mensch-
lichen Bediirfnisse, die den Fall der guten
Schépfung vor dem Hintergrund der Verbun-
denheit aller Menschen wiedergutmacht. Das
kann kein abstraktes Postulat sein, sondern
muf ein sehr bewufiter Prozeff der Neuorgani-
sierung der Gesellschaft selbst sein, in der
feministisches Theologietreiben sich selbst an-
siedeln und einbringen muf.

3. Die organisatorische Frage

In wirklich jedem Teil dieses Artikels ist es
zwingend notwendig, sich mit der organisato-
rischen Frage auseinanderzusetzen. Es wird
deshalb hilfreich sein, sich etwas eingehender
mit der organisatorischen Frage zu beschif-
tigen und einige der wichtigeren Aspekte an-
zusprechen. In einem meiner fritheren Artikel
habe ich unter dem Titel «The World as the
Body of God» versucht, direkt tGber die Erfah-
rung von Frauen, die sich in Slumbewohne-
rlnnen- oder FischarbeiterInnenbewegungen
engagieren, theologisch zu reflektieren!?.
Wihrend ich einerseits das Feedback erhielt,
daB diese theologischen Reflexionen wegen
threr Unmittelbarkeit und ihrer poetischen
Qualitit inspirierend und direkt zuginglich
gewesen seien, wurde mir gleichzeitig deutlich
gemacht, dafl es nicht selbstverstindlich sei,
dafl Reflexionen iiber, Volksbewegungen von
entscheidender theologischer Bedeutung sein
sollten. Im folgenden soll der Versuch unter-
nommen werden, die Verbindungen zu
erlautern.
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a. Lebenswelt - Systeme - Volksbewegungen??

In traditionellen Gesellschaften dominierte
der Zusammenhalt der Lebenswelten, die iiber
lokale Sprachen und Kulturen vermittelt wur-
den, in denen Legitimitit durch religiése In-
halte und Rituale bekriftigt wurden, den Ho-
rizont der Interaktion. Die dem Volk vom
Staat von oben aufgedriickten Verwaltungs-
und Wirtschaftssysteme liefen die sozialen
Strukturen weitgehend unberiihrt. Dieses
Phinomen kann selbst in bezug auf die Kolo-
nialpolitik der Britischen Raj beobachtet wer-
den, von der die Alltagskultur des Uberlebens,
der Familie, des Kastensystems und des
religiosen Lebens grofitenteils unbeeinflult
blieb. Mit dem Ansturm von moderner Wis-
senschaft und Technik sowie der elektroni-
schen Kommunikation sind diese staatlichen
Systeme, die multinationalen Korporationen,
internationale Medien, die internationalen
Wihrungssysteme in den Alltag eingedrungen
und haben die sozialen Strukturen der Le-
benswelten der Menschen schnell zerstort.
Auch wenn diese Entwicklung in manchen
Fillen zu einer gewissen Schwichung der tra-
ditionellen patriarchalischen Strukturen ge-
fithrt hat, hat sie andererseits effizienteren
modernisierten Formen des kolonialen und
postkolonialen Patriarchats Vorschub geleistet
und sie unterstiitzt und auflerdem Strukturen
der traditionellen Solidaritit, die das Uber-
leben und die kulturelle Kohirenz sicherstell-
ten, ohne Riicksicht auf die auf patriarchali-
schen Strukturen, auf Kasten, Klassen und
Alter basierenden Ungerechtigkeiten, aufge-
16st.

Wihrend Volksbewegungen, historisch gese-
hen, die Gestalt religiéser Reformbewegungen,
Bauernaufstinde und spiter auch von Hand-
werkergilden und Gewerkschaften angenom-
men haben, katalysiert die gegenwirtige Situa-
tion Bewegungen in neue Formen und in
wichtigere Positionen. Sie sind abhingig von
der Lebenswelt der zu gewinnenden Mitglie-
der und versetzen die Lebenswelt auflerdem in
die Lage, sich selbst zu erneuern und dem
Ansturm totalitirer Systeme und dem sozialen
Zerstdrungsprozefl zu widerstehen. Ohne die
Interaktion von progressiven sozialen Bewe-
gungen wird die Lebenswelt entweder schnell
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auseinanderfallen - wie es in vielen westlichen
Lindern der Fall war - oder sie wird in starre
patriarchalische und chauvinistische Formen,
die Religionen, ethnische oder auf dem Ka-
stenwesen basierende Gemeinschaftsidentitit
auf Kosten von Frauen, Kindern und allen
demokratisch eingestellten Gruppen planen,
verfallen. Ohne die Bezugnahme auf die tradi-
tionellen solidarischen Aspekte der Lebenswelt
werden Bewegungen kulturell entwurzelt und
ideologisch abstrakt werden und den Kontakt
zu den humanistischen Inhalten des tiglichen
Uberlebens verlieren. Das impliziert auch, daf
der Kampf fiir eine alternative Wirtschafts-
form, der in dem Kampf fiir die Herrschaft
der Produktion des Lebens iiber die Produkti-
on fiir Profit enthalten ist, in der Interaktion
zwischen Lebenswelt und sozialen Bewegun-
gen angesiedelt sein muf.

b. Familie - Kaste - Gemeinde

In der gegenwirtigen Situation der wirtschaft-
lichen und politischen Krise stehen die orga-
nisatorischen Formen der Lebenswelt vor ei-
ner Identitits- und Legitimationskrise. Famili-
en werden durch den Druck des hegemonia-
len Entwicklungskonzeptes auseinandergeris-
sen, auf dem Kastensystem basierende Iden-
titaten, von Industrialismus und dem Leben
in der Stadt eingeebnet, erstarken wieder in
gewalttitigen Konflikten in Dérfern, in den
unvermeidlichen Kimpfen iiber Naturschutz-
gebiete und sogar in den Organisationsprozes-
sen der Dalit-Bewegungen. Unter dem Druck
der krappen Ressourcen und dem Ansturm
der Medien nehmen religiose Gemeinden
mehr und mehr kommunale Ziige an. Bewe-
gungen sind all diesem ausgesetzt.

Die Frauenbewegung mit ihren bitteren Er-
fahrungen des Patriarchats und der vernich-
tenden Kritik an der Familienstruktur befin-
det sich zeitweise im selben Boot mit den
Kraften der Moderne, die die Familie demon-
tieren. Gleichzeitig wird die Grundlage der
Existenzsicherung fir die Frauen von den
selben Kriften zerstdrt, und Frauen enden als
Sexualobjekte und Prostituierte.

Die Dalit-Bewegung, die unter dem explizi-
ten Anspruch angetreten ist, das Kastensystem
abzuschaffen, ist derzeit in der Situation, die
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Kasten statt dessen zu untermauern und sich
entlang der Kastengrenzen untereinander zu
spalten, und konnte schlieflich darin enden,
von kommunalen Kriften vereinnahmt zu
werden. Die Kommunalisierung der Politik
verstirkt eine aggressive patriarchalische Struk-
tur, aber bietet den Frauen gleichzeitig Frei-
riume, eine Art von Emanzipation mit dem
Segen der Religionsgemeinschaft und eine
geschiitzte Art der Identitit zu finden.

Ein Gesprich tber jeden dieser Aspekte zu
inititeren und gleichzeitig der Lebenswelt
einzurdumen, sich schopferisch neu zu organi-
sieren, ohne traditionalistischen Druck, aber
auch frei von auf totale Vereinzelung angeleg-
tem Individualismus darin besteht eine
wichtige Aufgabe, wenn unsere Menschlichkeit
tberleben soll.

¢. Die Rolle des Staates

In dem oben skizzierten Prozefl muff auch die
Rolle des Staates von neuem in Frage gestellt
werden. In der auf die Unabhingigkeits-
erklirung Stidasiens folgenden Periode exi-
stierte fiir eine gewisse Zeit die Hoffnung, dafl
der Staat in der Lage sein wiirde, demokrati-
sche Riume zu sichern und zu stirken. Diese
Hoffnung war unter den Bedingungen von
Militirregimes, Katastrophen und Biirgerkrie-
gen mehrfach groffen Belastungen ausgesetzt.
All diese Aspekte haben sich sehr nachteilig
auf die Lebenswelten des tiglichen Uberlebens
und die Riume der Frauen in der Gesellschaft
ausgewirkt. Trotz der von der UNO ausgerufe-
nen Dekade fiir die Frau haben die sid-
asiatischen Staaten bis zum heutigen Tag die
Konvention iiber die Abschaffung aller For-
men der Diskriminierung von Frauen (CE-
DAW) nicht unterschrieben. Gleichzeitig ver-
einnahmt der Staat Biirgerbewegungen und
Frauenbewegungen, seine eigenen Entwick-
lungsprogramme zu tibernehmen. Feministin-
nen nutzen solche Freiriume, wihrend sich
gleichzeitig die Ressourcensituation ver-
schlechtert und der tigliche Uberlebenskampf
der Frauen hirter wird. Der Staat legt immer
grofere Teile seiner Verantwortung fiir die
Infrastruktur und das soziale Wohl nieder
und nimmt gleichzeitig eine aktive Rolle in
der Kommunalisierung von Politik ein.
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Niemand kann mehr Theologie in einem
neutralen Raum betreiben. Wir befinden uns
inmitten des Uberlebenskampfes, der Verein-
nahmung, der Kommunalisiserung von Poli-
tik. Wenn unsere Einmischung keine Wirkung
zeigt, konnten die Sorge um Priorititen,
Uberlebensrechte, Religionsfreiheit und viele
andere Aspekte in nicht allzulanger Zeit aus-
sichtslose Anliegen sein.
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21 Vgl. M. Shanti, Towards a Feminist Theology, und
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in: Kristu Jyoti Bd. 6 Nr. 2 (Juni 1990).
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