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«Gott" in feministischer Theologie

Ein neues Wagnis der religiosen Imagination

Elaine Wainwright

Die Vorstellungskraft ist nicht in erster Linie offen fiir abstrakte
Ideen, sondern vor allem fiir Sprache, Bilder, zwischenmenschliche
Erfahrung, Symbolik, Kunst fiir alle integrierten Ansdtze, die
gleichzeitig den Verstand, den Willen und das Gefiihl ansprechen.
Die religidse Vorstellungskraft muss therapiert werden, zundchst
im Hinblick auf Gott und dann im Hinblick auf unsere Beziehung
zu Jesus Christus.

Religidse Sprache setzt bei lebendigen Metaphern an, stammelt
eine Vision, explodiert in Ekstase, ndhrt die menschliche Gemein-
schaft.2

Dieser Beitrag geht um eine Lesart der ,Therapie der religiosen Vorstellungs-
kraft* in Bezug auf ,Gott“3, die fiir mehr als die letzten zwei Jahrzehnte feministi-
schen Theologisierens in der heutigen feministischen Bewegung kennzeichnend
ist. Einem Schliisselmerkmal der feministischen Theologie getreu beginnt er mit
den Erfahrungen von Frauen bei der Benennung , Gottes", Erfahrungen, die ihnen
sowohl gegeben als auch genommen wurden.* Dann verlagert sich der Schwer-
punkt auf die Tatsache, dass Frauen in den Erzahlungen, Bildern und Metaphern
der christlichen Traditionen, da diese in einem Dialog mit biblischen, theologi-
schen und Weisheitstraditionen von Frauen zuriickgewonnen wurden, mit einer
neuen und kithnen Stimme ,Gott* sagen. ,Gott” in Liturgie, Ritual und Gemein-
schaftsgebet anzureden und ,Gott" in der religiosen Erfahrung und Spiritualitdt
zu begegnen sind gleichermafken Schliisselaspekte einer solchen Lesart, da diese
Elemente in der Auseinandersetzung der feministischen Theologie mit dem
Gottlichen fest verflochten sind. Wenn auch Vision/Ekstase/Geheimnis von den
Erfahrungen oder der ,nihrenden menschlichen Gemeinschaft” um des Lesens
willen vielleicht getrennt werden miissten, gilt fiir viele feministische Theologin-
nen gleichwohl, dass eine solche Unterscheidung weder dem erfahrenen Geheim-
nis noch der ethischen Erfahrung des christlichen Feminismus und seinem Ziel
der menschlichen Transformation gerecht wird.3

Bevor diese Lesart ansetzt, muss der Begriff ,feministische Theologie® geklart
werden. Gelegentlich wird sie als eine singuldre, einheitliche Untergruppe der
,Theologie“ verstanden, die von einem bestimmten Blickwinkel ausgeht und von
daher geringer geschitzt wird als die ,, Theologie“ derjenigen, die ihre Perspektive
nicht benennen. Sie geht tatsichlich von einem bestimmten Ansatz aus; sie



griindet sich auf die Erfahrungen von Frauen, die die Hilfte der Menschheit
ausmachen und deren Stimmen sich aus einer Vielzahl von Subjekt-Positionen
erheben, die nicht nur durch ihr Geschlecht, sondern auch durch ihre Rasse,
ethnische Zugehorigkeit, Klasse und religiése Geschichte geprigt sind. Die femi-
nistische Theologie ist jedoch weder singuldr noch einheitlich. Stattdessen ist sie
ein kreativer, vielstimmiger Prozess des Theologisierens, der mit vielfiltigen
vergangenen wie gegenwartigen Quellen Gespriche fiithrt, um in das Leben eines
facettenreichen Christentums hinein, das sich einem neuen Millennium gegen-
tibersieht, , Gott" myriadenfach von Neuem zu sagen. Die folgende Interpretation
wird versuchen, einigen dieser vielen Stimmen Gehor zu verschaffen.

I. Die Artikulation der Erfahrung

Viele Verdnderungen im Bewusstsein der Frauen haben die feministische Bewe-
gung/Frauenbewegung der zweiten Hailfte des zwanzigsten Jahrhunderts beglei-
tet und uns Folgendes ins Bewusstsein gerufen: die Benennung ,Gottes” in einer
rein mannlich geprédgten Sprache und Metaphorik in der christlichen theologi-
schen Tradition und im christlichen Ritus, die Strukturen der geschlechtsbezoge-
nen Ungerechtigkeit in den Kirchen®, die enge Beziehung zwischen diesen beiden
Faktoren und ihre Auswirkungen auf das religiése Leben und die religiése Imagi-
nation von Frauen. Wie Sallie McFague bereits im Jahre 1982 bemerkte, ist es
nicht nur so, ,dass ,Gott der Vater’ ein hiufiger Name fiir das Gottliche ist,
sondern dass das gesamte Geflecht der gottlich-menschlichen und der mensch-
menschlichen Beziehungen in einem patriarchalen Rahmen verstanden wird.“?
Sie zeigt weiter, dass ,die religiése Sprache nicht nur religiés, sondern auch
menschlich ist, nicht nur Gott betrifft, sondern auch uns.“8 Schneiders formuliert
zumindest eine weitreichende Folge

der Verbindung von ménnlich be- Bre Autorn
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herrschter Sprache und ménnlich be-
herrschten Strukturen: ,Sie hat eine
destruktive Auswirkung auf das spiri-
tuelle Selbstverstdndnis von Frauen
und pervertiert ihre Beziehungen zu
ménnlichen Christen und zu Gott.“?
Fiir Maria Clara Bingemer ist ,der pa-
triarchale Gott, der Judentum und
Christentum kennzeichnet, eng mit
der Machtposition von Minnern in der
Gesellschaft verkniipft. “10

Die Analyse der profunden wechsel-
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seitigen Beziehung zwischen dem Benennen ,Gottes” und den Erfahrungen, die
Frauen mit ausschliefenden Kirchenstrukturen und -praktiken machen, hat die
Aufmerksamkeit vieler feministischer Theologinnen auf das Wesen der religitsen
Sprache gelenkt. In Metaphorical Theology hat Sallie McFague dieses Problem
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ausfiihrlich dargelegt und darauf hingewiesen, dass ,beides, menschliche Worte
mit der gottlichen Wirklichkeit gleichzusetzen oder gar keine Beziehung zwi-
schen ihnen zu sehen, unangemessen ist.“1! Statt dessen hat sie einen , metapho-
rischen“ Ansatz gefordert, wie er in etwa durch das Bild von Phyllis Trible
charakterisiert wird: ,wie ein Finger, der zum Mond weist.“12 Elizabeth Johnsons
Kritik an ,der iiberkommenen Sprache von Gott“, die sie als ,menschliche
Unterdriickung und religiésen Gétzendienst* einstuft!3, brachte sie dazu, einen
Ansatz zu entwickeln, der das Geheimnis ,Gott* und die Verheiffung von
menschlicher und kosmischer Befreiung in Spannung halt:

... (N)ur wenn die ganze Wirklichkeit von Frauen wie von Mdnnern zusammen mit
Symbolen aus der Naturwelt in die Symbolisierung Gottes eingeht, (kann] die
abgéttische Fixierung auf nur ein Bild zerschlagen werden und die Wahrheit des
Gottesgeheimnisses sich zusammen mit der Befreiung aller Menschen und der ganzen
Erde fiir unsere Zeit herausstellen ...

Feministische Theologinnen haben ihre Erfahrungen aus der Erfahrung selbst
wie auch analytisch benannt. Aus einer theoretischen Perspektive hat Serene
Jones diese Benennung untersucht und ihre verschiedenen Modi auf einer Skala
von ,methodologisch essentialisiert” bis ,radikal historisiert” angeordnet.!> Sie
fordert feministische Theologinnen auf, das Gespridch rund um die Erfahrung
fortzusetzen, damit sie die Ergebnisse in Spannung halten, die ,bleibende Weis-
heiten und unerschiitterliche Gnaden® sowie ,,zersprengende Stimmen und detail-
liertere Gnaden“ bietenl®, die die Frage nach Wahrheit und Stabilitit in der
Schwebe halten. Die neue Kiihnheit der religiosen Imagination in der feministi-
schen Theologie ist noch nicht am Ende. Sie hat ja kaum begonnen, und die
Artikulation, die Analyse und die Kritik von Frauen enthiillen weiterhin die
abgrundtiefen Probleme und Schmerzen, die in der christlichen Tradition veran-
kert sind, einer Tradition, die auf einem Evangelium der Fleischwerdung in allen
Menschen und auf der Befreiung aller - des Menschlichen und Nicht-Mensch-
lichen - griindet, jedoch eine Theologie wie auch eine Struktur beibehdlt, die
einzig auf Mannlichkeit ausgerichtet ist. Wenn das Evangelium in das 21. Jahr-
hundert hinein sprechen soll, miissen die Analysen der feministischen Theologie
von allen verantwortlichen christlichen Theologen und Theologinnen ernst ge-
nommen und die Frage der Erfahrung als Quelle fiir christliches Theologisieren
durch alle Theologien hindurch untersucht werden.

Il. ,Gott" sagen in Erzdhlungen, Bildern und
Metaphern

Mit zunehmendem hermeneutischem Raffinement haben feministische Bibelwis-
senschaftlerinnen und feministische Theologinnen ihre Analysen der Erfahrun-
gen von Frauen mit der allgemein anerkannten Tradition auf eine Weise ins
Gesprich gebracht, die sie mit den Prophetinnen und Propheten dieser Tradition



in eine Reihe stellt. Walter Bruegemann beschreibt die prophetische Rolle als
zweifach: kritisierend und anregend.!” Die allgemeine feministische Hermeneutik
der Dekonstruktion und Rekonstruktionl8 spiegelt die zweifache prophetische
Aufgabe, wie sie Bruegemann kategorisiert. Elisabeth Schiissler Fiorenza sieht
sie zundchst in vier, dann in sieben Auspragungen. In Brot statt Steine bewegt
sich ihre feministische biblische Hermeneutik interaktiv zwischen Verdacht oder
Kritik, Erinnerung und Rekonstruktion, Verkiindigung und kreativer Aktualisie-
rung. Auf diese Weise verkniipft sie die Auslegung der Bibel mit dem liturgischen
und spirituellen/auf Erfahrung beruhenden Leben von Frauen innerhalb der
ekklesia gynaikon.19 Spéter entwickelt sie ihren Grundrahmen, indem sie eine
Hermeneutik der Erfahrung und des sozialen Standortes, eine Analytik der Herr-
schaft und eine Hermeneutik der Transformation hinzufiigt.?0 Sie untersucht
auch die ethische/rhetorische Funktion feministischer Befreiungstheologien im
Hinblick auf die Welten, die sie fiir alle Frauen, insbesondere aber fiir die &rmsten
und ausgegrenztesten schaffen.

Indem sie den ,Gott" der biblischen Tradition neu sagt, hat Schiissler Fiorenza
Tribles Aufdeckung von rachamim/,Schofs, Erbarmen“ und dem Eros Gottes
erginzt.2! Sie fordert die religiose Imagination der Vergangenheit zu Tage, die in
den biblischen Testamenten der Weisheitsliteratur und der Evangelisten die
JFrauengestalt” ,Gottes“ als Sophia und als Jesu Sophiagott bezeichnete.22 Die
Riickgewinnung der Sophia-Traditionen hat im Retraditionierungsprozess?3 des
Christentums das , Gott"-Sagen von Frauen zutiefst bereichert, da Sophia sowohl
transzendent als auch immanent ist. Sie war bei der Entstehung des Universums
an der Seite des Schopfenden (Spr 8,22-30), sie erfreut sich jedoch an der
menschlichen Gemeinschaft (Spr 8,31); sie schldgt ihr Zelt mitten unter ihnen auf
(Sir 24,8-12) und 14dt sie ein, die Gerechtigkeit zu lieben und nach ihr zu leben
(Weish 1,1), wie die Weisheitstradition bezeugt. Diese biblische Tradition von
Sophia wurde von Wissenschaftlerinnen ergénzt, die ihre Wurzeln in fritheren
weiblichen Gestalten der Gottheit, ihre spitere Manifestation im Judentumz24, im
Christentum?5 und in anderen Weisheitstraditionen26 und ihren Einfluss auf das
Leben von Frauen erforscht haben. Die Sprache und Metaphorik von Sophia hat
es Frauen erméglicht, , Gott" auf eine Weise zu sagen, die ihre Seele belebt, ihre
»Vision“ geschirft und ihrer "Ekstase“ eine neue Stimme verliechen hat. Bei
dieser Riickgewinnung muss jedoch bedacht werden, dass viele dieser Sophiatra-
ditionen in androzentrischen Schriftgelehrtenschulen und philosophischen Tradi-
tionen ausgeformt wurden und dass dieser Aspekt griindlicher und fortdauernder
Kritik bedarf.27

Miitterliche Bilder von ,Gott“ - gebdrend, erndhrend, hegend und pflegend, mit-
fithlend, anleitend und hemmungslos beschiitzend, die Barin, die Adlermutter, die
Mutter - entspringen der religiésen Imagination, die sich in der biblischen Tradi-
tion und in theologischen/spirituellen Traditionen findet.28 Wie den Vorfahren
bieten sie auch heute eine reiche Quelle fiir die Spiritualitat, fiir die neue religiose
Imagination von Frauen und Mannern. Es besteht jedoch die Gefahr, dass eine zu
starke oder zu isolierte Betonung von miitterlichen Bildern fiir die Gottlichkeit
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einseitig wirken wird, um eine biologische Rolle fiir Frauen in den Kirchen zu
bestétigen, wiahrend die Kirchen selbst zutiefst patriarchal bleiben. Tikva Frymer-
Kensky umreifst die paradoxe Natur solcher Verbildlichung:

Wenn ein Vorbild durch das Géttliche dargestellt wird, dann ist das Vorbild nicht
einfach eine Veranschaulichung; es berechtigt und bestdtigt, was es nachbildet. Das ist
ein mdchtiges, zweischneidiges Schwert. Einerseits schenkt ein géttliches Modell fiir
die Familienrolle von Frauen den Frauen Achtung in diesen Rollen ... Andererseits
verweist das gleiche Modell kulturelle Einstellungen und Stereotypen in den Bereich
des Heiligen, wobei es diese Einstellungen krdftig unterstiitzt und Verdnderungen
hemmt.29

Bezogen auf die Gottlichkeit darf feministisches Theologisieren nicht starr, sta-
tisch oder singuldr werden, sondern muss aktiv an der fortschreitenden Kritik/
Riickgewinnung auch im Hinblick auf seine eigenen Artikulationen und Wirkun-
gen arbeiten.

Ein unauslotbares Problem, dem sich die , Therapie der religiosen Imagination* in
der feministischen Theologie gegeniibersieht, ist die Benennung der Trinitdt in
anthropozentrischen Begriffen, vor allem Vater und Sohn. Catherine LaCugna
und Elizabeth A. Johnson haben beide angefiihrt, was sie fiir die Niederlage oder
den Untergang des trinitarischen Glaubens im Christentum halten, nicht nur
wegen seiner ausschliefenden méannlichen Bildersprache, sondern auch wegen
seiner verlorenen Beziehung zur Befreiungsbotschaft des Evangeliums. Fiir La-
Cugna liegt die Riickgewinnung der Trinitdt in der relationalen Trinitdt der
Kappadozier, die am besten im Modell der Perichorese ausgedriickt wird: , Inein-
ander-Sein, gegenseitige Durchdringung ohne Vermischung™30, ein Tanz der
Wechselbeziehung. Sie behauptet, dass eine solche Theologie und Doxologie
jedoch in der Fortsetzung des Gottesreiches gelebt sein muss, das fiir Leben und
Werk Jesu charakteristisch war und in den christlichen Evangelien erzdhlt
wird.3! Auch Johnson gewinnt im Dialog mit der biblischen Tradition oder
Erzdhlung die Perichorese der Trinitit wieder und verwendet die Terminologie
der biblischen Weisheit, um das Kreisen von Geist-Sophia, Jesus-Sophia und
Mutter-Sophia zu benennen.32

Die religivse Imagination vieler Frauen und einiger Manner schopft erneut aus
dem Reichtum einer authentischen Tradition, die in einer feministischen Per-
spektive wiedergewonnen wird. Tragischerweise fiir die Kirchen wird das jedoch
in der Hauptstrdmung der christlichen Theologie regelrecht fibergangen. Um
nicht als voreingenommene Beobachterin zu gelten, méchte ich Erhard S. Ger-
stenberger zitieren:

In der Diskussion der theologischen Systematiker der Gegenwart scheint die feministi-
sche Gotteskritik (noch?) nicht iibermdRig ernst genommen zu werden ... Uberdies
scheint mir in der gegenwdrtigen theologischen Diskussion um die feministischen
Anfragen an das Gottesbild der kritische, offene Beitrag von Mdnnern noch gefihrlich



unterreprdsentiert zu sein. Der theologischen Wahrheit kommen wir aber nur durch ein
offenes Gesprich aller Betroffenen néiher.33

Und dieses Gespréch ist nicht nur wesentlich, sondern dringend. Es muss dabei
um eine Einbindung der hermeneutischen, methodologischen und prophetischen
Aspekte feministischer Theologie und nicht um eine Abweisung aus einer prie-
sterlichen oder fundamentalistischen Position gehen. Die Dringlichkeit liegt nicht
darin, dass , Gott" bedroht ist. Vielmehr ist die menschliche Gemeinschaft, die
Gemeinschaft des Gottesreiches ernsthaft bedroht, weil sie fiir ihre Befreiungsar-
beit von ihrer Vorstellung von , Gott” gendhrt wird.

lll. Die Anrede von ,Gott" in Liturgie, Ritual
und Gemeinschaftsgebet

Der traditionelle Kontext, in dem sich der Glaube der christlichen Gemeinschaft
und ihre in gemeinsamem Gebet erhobene Stimme treffen, ist die Liturgie (lex
orandi lex credendi). Wahrend sich viele feministische Theologinnen der Sprache
des liturgischen Gebets als einer Implikation ihres neuen ,Gott“-Sagens in
erzdhlerischer Bildersprache und in Metaphern zuwenden, sind es Liturgiewis-
senschaftlerinnen wie Gail Ramshaw und Marjorie Procter-Smith, die die radika-
len und herausfordernden Implikationen dieser neuen Sprache im Kontext des
Gemeinschaftsgebets unterstrichen haben.3¢ Als Schlussfolgerung ihrer eigenen
Untersuchungen von neuen Moglichkeiten, den biblischen und dreifaltigen ,Gott"
auszusprechen, vertraut Ramshaw auf das, was sie ,fortwihrende und treue
Reformation® nennt. Obwohl ihr bewusst ist, dass der gottesdienstliche Kontext
kein , Vehikel fiir Bewusstmachung* ist, fordert sie trotzdem die Kirchen radikal
heraus und folgert, dass, ,falls die Suche nach einer treueren Sprache die Kirche
kennzeichnete, die Sprache selbst nicht lange auf sich warten liefse ... Wir kénnen
davon ausgehen, dass dies ein hundertjdhriges Projekt sein wird, aber nur dann,
wenn sich die Kirche heute eifrig an den endlosen und aufreibenden Reformaufga-
ben beteiligt.“35> Welch kiithne Herausforderung an Kirchen, die viele Kulturen,
Theologien und Erfahrungen umfassen.30

Und da die meisten Frauen wissen, dass das Projekt, ,Gott" neu auszusprechen
und anzusprechen, lang dauern und durch schmerzhaften Kampf und weiterhin
bestehenden Ausschluss aus der Sprache formaler Liturgien gekennzeichnet sein
wird, haben sie Riten entwickelt, um ihr religises Leben zu feiern, ihre religivsen
Vorstellungen zu hegen und ihre spirituellen Reisen zu unterstiitzen. In diesen
Kontexten konnen Asiatinnen und Afrikanerinnen ,Gott“ in den Bildern, der
Sprache und den Symbolen ihrer uralten Kulturen und ihrer gegenwértigen Le-
benserfahrungen aussprechen3”; und Afroamerikanerinnen kénnen von den Ge-
schichten ihrer Vormiitter und deren Wissen von ,,Gott* berichten.38 Hier kénnen
auch eingeborene Frauen, farbige Frauen aus den vielen verschiedenen Kulturen
tanzen, singen, und ihren ,Gott" auf Weisen ansprechen, die der Tiefe ihres
Wesens und ihren uralten Kulturen entspringen. Die religitse Imagination
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unzédhliger Frauen aus unzdhligen Umfeldern in der gesamten Menschheitsge-
schichte ist die Quelle der neuen rituellen Ausdrucksweise und Erfahrung von
Frauen.

IV. Die Begegnung mit ,Gott" in religioser
Erfahrung und Spiritualitat

Es sieht so aus, als ob sich der Kreis geschlossen hat, und dennoch sind wir erst
am Anfang. Fiir viele Frauen wird die neue Benennung ,Gottes” aus der von
Weisheit beseelten Erfahrung geboren. Nirgends ist das offensichtlicher als in
den Geschichten, die Ada Maria Isasi-Diaz und Yolanda Tarango in Hispanic
Women: Prophetic Voice in the Church erzihlen.39 Solche Geschichten werden bei
offiziellen wie inoffiziellen Frauenversammlungen rund um den Globus erzihlt.
Frauen gehen ein kiihnes, neues Projekt an, sie schaffen eine neue religiose
Imagination, die es ihnen ermoglicht, ,Gott" auf Weisen auszusprechen, anzure-
den und zu begegnen, die fiir ihre eigene Seele und fiir ihren Einsatz beim
Befreiungsprojekt des Evangeliums, der Verkérperung des Reiches Gottes, le-
bensbereichernd sind. Diese neue Imagination findet kreativen Ausdruck in den
bildenden Kiinsten, in der Musik, im Tanz und im Ritual.

Es konnte noch sehr viel mehr gesagt werden, um die Fadden zu untersuchen, die
die feministische Theologie mit anderen Befreiungstheologien, mit dem &ko-
logischen Theologisieren, mit post-kolonialen Perspektiven verkniipfen, um die
Bedeutung von Verkorperung in der heutigen feministischen Spiritualitit hervor-
zuheben und um den theologischen Traditionen nachzuspiiren. Diese Lesart
jedoch ist nicht die mafdgebliche Lesart, sondern eine Lesart dessen, wie femini-
stische Theologien das Gottliche aussprechen, ansprechen und ihm begegnen. Es
hat sich gezeigt, dass es vielstimmige, sprudelnde Bilder, Metaphern und Ge-
schichten sind - uralt und neu, multi-kulturell und multi-fokal. Sie sind entstan-
den, weil Frauen mit der Erkenntnis ihres Bediirfnisses, eine neue religiose
Imagination zu pflegen, begnadet werden, wenn sie eine lebenswertere Beziehung
zu sich selbst, zu anderen in der Menschen- und Erdengemeinschaft und zu dem
»Gott, dem sie als Geheimnis begegnet sind, aufrecht erhalten sollen. Den
Kirchen wird die gleiche Gnade geboten. In diesem Beitrag habe ich versucht,
einige der Herausforderungen zu formulieren, die diese Gnade begleiten. Nicht
nur um der Zukunft der menschlichen, sondern auch der ganzen Gemeinschaft
unseres Planeten willen kénnen wir nur hoffen, dass ein neuer Wagemut all
diejenigen in den Kirchen charakterisieren mége, die den Einen, den sie ,,Gott"
nennen, aussprechen, ansprechen und erfahren.
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