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Mit ihrer bestdndigen Aufmerksamkeit fiir die Geschichte hat die Gender-Theorie
immer wieder gezeigt, dass man zu einem tieferen Verstdndnis der Gegenwarts-
fragen gelangt, wenn man die (oft bestrittene) Entwicklung von Begriffen iiber
eine gewisse Zeit zuriickverfolgt. Um sich dem Thema Gender und Spiritualitdt
und insbesondere den Moglichkeiten einer christlichen feministischen Gegen-
wartsspiritualitit zu nihern, ist es daher hilfreich, einen raschen Blick auf die
Ausdrucksformen und Hoffnungen zu werfen, die sich frither an diesen Bereich
der Forschung und Praxis kniipften.

Das liberale Selbst der feministischen Theologie
und die poststrukturalistische Kritik

Der Boom der feministischen Theologie in den 1970er und 1980er Jahren hat
unter anderem inspirierende Perspektiven einer entschieden auf Befreiung aus-
gerichteten feministischen Spiritualitit hervorgebracht. Natiirlich nahmen diese
jeweils unterschiedliche Formen an, doch Anne Carr bringt die Gemeinsamkeiten
treffend auf den Punkt: ,Eine feministische Spiritualitit ist jene Weise, zu Gott
(und jedem und allem, was mit Gott zu tun hat) in Beziehung zu treten, die die-
jenigen an den Tag legen, die sich der historischen und kulturellen Beschrinkung
von Frauen auf einen eng definierten ,Platz’ innerhalb der umgebenden mensch-
lichen (médnnlichen) Welt zutiefst bewusst sind.“! Wenn Spiritualitit die per-
sonliche Beziehung des Selbsts zum Géttlichen ist, dann sei eine feministische
Spiritualitdt die Beziehung eines spezifisch feministischen Selbsts zum Gottlichen.
Diese in einem feministischen Bewusstsein verwurzelte spirituelle Interaktion
bringe zum einen persénliche Verdnderungen fiir die Glaubende mit sich und
beeinflusse zum anderen ihr politisches Handeln in der Welt. Die persinliche
Verdnderung charakterisiert Carr als Selbst-Ermichtigung, wobei sie darauf
hinweist, dass die Glaubende durch Anbetung ,nach einer immer freieren, aber
stets menschlichen Selbst-Transzendenz im Angesicht eines Gottes strebe, der
uns nicht Diener, sondern Freunde nennt“2. Das egalitire Ethos der Beziehung
zum Géottlichen wird zum Modell fiir die Beziehungen in der Welt und spornt die
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Glaubende an, sich jenen Strukturen der Unterdriickung entgegenzustellen, die
die individuelle Freiheit zu beschneiden suchen.

Aus heutiger Sicht, also mit einem Abstand von etwa 30 Jahren, fallen vor allem
die Grundannahmen auf - namentlich die vom Wert eines freien und transzenden-
ten Selbsts -, die dieser optimistischen Sicht feministischer Spiritualitit zugrun-
de liegen. Denn in den Jahren danach haben insbesondere Gender-Theoretiker
mit einem poststrukturalistischen Hintergrund die Legitimitit des liberalen
Selbsts rundheraus kritisiert. Diese Kritik, die wohl in den Schriften von Judith
Butler am deutlichsten gedufert wird, stellte das Projekt der feministischen
Theologie vor bedeutende epistemologische Herausforderungen, die schliefflich
zu einer wichtigen Neubewertung ihrer Ziele und Méglichkeiten fithrten.3 Im
Folgenden werde ich einige der Probleme untersuchen, die diese analytischen
Angriffe nun wiederum fiir die christliche feministische Spiritualitdt aufwerfen.
Auf der Grundlage der hier exemplarisch herangezogenen Schriften von Judith
Butler werde ich ndher auf die Frage eingehen, was es heifdt, ein Selbst in
Beziehung zum Géttlichen zu denken, wenn der Begriff des Selbsts radikal in
Frage gestellt wird. Wie konnen wir uns die Wirkung oder die personliche
Verdnderung, die innerhalb einer feministischen Spiritualitit begiinstigt wird,
noch vorstellen? Und was bedeutet der Identititsverlust fiir die politische
Effektivitit dieser Spiritualitdt?

Praktiken der Selbstentsagung

Man muss betonen, dass dies mehr ist als eine blof theoretische Ubung, denn
nicht nur der analytische Bereich stellt die im engeren Sinne feministische
Spiritualitdt vor Herausforderungen. Die gelebten spirituellen Praktiken vieler
Frauen widersprechen der Sicht einer Spiritualitdt, die das freie und liberale
Selbst aufwertet. In allen Religionen basieren traditionelle Formen des Kults
nicht selten auf Prinzipien der Selbstentsagung. Auch wenn wir diese Praktiken
womdglich fiir gefdhrlich halten, sind sie doch nach wie vor fiir viele Frauen, die
sie pflegen, zutiefst vertraut und zutiefst bedeutungsvoll. Deshalb miissen wir uns
die Frage gefallen lassen, ob wir wirklich verstanden haben, wie prigend diese
Praktiken fiir diejenigen sind, die ihre Inspiration daraus schépfen. Im islami-
schen Kontext hat Saba Mahmood diese Realitit in ihrer anthropologischen
Studie iiber Frauen in der dgyptischen Moschee-Bewegung anriihrend beschrie-
ben.4 Hier nehmen Frauen Verhaltensweisen an - tragen Schleier, bewegen sich
in ehrerbietiger Weise und senken die Stimme -, die gezielt darauf angelegt sind,
Fiigsamkeit oder Schiichternheit zu generieren. In besagtem Kontext stellen
diese Haltungen, die den feministischen Idealen der Erméchtigung zu widerspre-
chen scheinen, denkbar hochgesteckte religiose Ziele dar. Diese Praktiken an-
hand vorgefasster politischer Kategorien zu bewerten, die ein freies und
unabhéngiges Selbst propagieren, verleitet uns dazu, so Mahmoods These, sie
vorschnell als eine Beschriankung weiblicher Wirkméglichkeit abzutun und die



Nuancen der Handlungsfahigkeit und Selbstwerdung zu verkennen, die sie in
iiberzeugten Glaubigen hervorbringen konnen.

Auch innerhalb des Christentums finden wir zahlreiche Frauen, fiir die Praktiken
der Entsagung und Haltungen der Unterordnung fester Bestandteil ihrer spiritu-
ellen Praxis sind. Bei meiner klinischen Arbeit mit weiblichen Missbrauchs- oder
Vergewaltigungsopfern habe ich Patientinnen oft in einer Weise von ihren Glau-
benspflichten sprechen horen, die man fiir eine Extremform dieser spirituellen
Einstellung halten konnte. Verschiedene feministische Theologinnen haben auf
die Ndhe zwischen Frauen, die duféerste Gewalt erlitten haben, und dem gekreu-
zigten Christus hingewiesen.> Diese Darstellungen betonen in der Regel, dass es
fiir die Opfer trostlich ist, sich in ihrem Leid nicht alleine zu fiihlen, und dass der
gekreuzigte Christus in ihnen die Fahigkeit weckt, ihr Martyrium zu iiberleben.
Oft aber hore ich aus meinen Gesprdchen mit diesen Frauen auch noch ein
weiteres wiederkehrendes Moment heraus: dass sie ndmlich in ihrem Leid ein
starkes Gefiihl der Abwesenheit Gottes erfahren. In einer - so nenne ich es -
.Spiritualitit der radikalen Akzeptanz“® sprechen Frauen von dem Gefiihl der
Verlassenheit und einer damit einhergehenden tiefen Ahnung, dass sie berufen
sind, diese Verlassenheit anzunehmen. Hier steht der einsame Christus am
Olberg Modell, und sein Gebet ,nicht wie ich will, sondern wie du willst* klingt
wie der Inbegriff passiver Selbstentsagung.

Fiir mich besteht die Herausforderung darin, wie man solchen Aussagen zuhéren
und wie man darauf reagieren soll - eine Herausforderung, die davon abhingt,
was diese Frauen {iber die spirituelle Kraft sagen, die diese Praxis der radikalen
Preisgabe ihres eigenen Willens an das Gottliche ihnen verleiht. Natiirlich legen
unterschiedliche feministische Theorien unterschiedliche Deutungen nahe. Wenn
ich mit ,liberal-feministischen“ Ohren zuhore, also mit Kriterien, die vom Ideal
des autonomen und selbstbestimmten Subjekts geprigt sind, dann tragen diese
spirituellen Aussagen die verrdterischen Merkmale eines ,falschen Bewusst-
seins” an sich. Aus dieser Perspekti-

ve kann man sie nur als die Worte
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ben und stattdessen meine Idealvorstellung von ihrer Subjektivitit zu iiber-
nehmen. Auferdem wird diese Interpretation nach meinen Erfahrungen der
Komplexitdt dessen, was ich von meinen Patienten zu horen scheine, nicht
gerecht. Sdhe ich darin eine schlichtweg passive Spiritualitdt, wiirde ich die
Spannkraft und den Ansatz von Stirke verkennen, der sich in dem Anspruch der
Frau ausdriickt, radikalen Glauben und radikale Abwesenheit miteinander zu
vereinbaren.

Judith Butlers Theorie von der performativen
Subjektivitat

Genau hier bietet der analytische Rahmen, den Butler mit ihrer Theorie von der
performativen Subjektivitdt zur Verfiigung stellt, die Moglichkeit, sich diesen
Anspriichen auf einem anderen Weg zu ndhern, der ihrer jeweiligen Schattierung
vielleicht eher gerecht zu werden vermag. Statt die Worte der Frau am vorgefer-
tigten Konzept des befreiten Subjekts zu messen, fordert Butler uns auf, bei der
Sprache anzusetzen: ihren Entwicklungsweg und die Handlungsmaoglichkeiten
nachzuzeichnen, die aus der durch sie in Kraft gesetzten und vertretenen Praxis
erwachsen. Auch wenn ich Butlers Theorie hier nicht erschopfend darstellen
kann, werde ich im Folgenden zwei ihrer zentralen Aspekte - ndmlich den Begriff
der Wiederholung und die Gewichtung von Sprache als Auferung - skizzieren,
um anzudeuten, inwiefern sich hier vielleicht ein neuer Weg erdffnet, mit der
Spiritualitdt der radikalen Akzeptanz umzugehen.

Als Denkerin, die fest in der konstruktivistischen Tradition verwurzelt ist, ver-
neint Butler konsequent die Existenz eines liberalen oder transzendenten
Selbsts, das unabhéngig von der pragenden Kraft kultureller Normen und sozialer
Erwartungen besteht. Uberzeugt davon, dass das Subjekt aus der Wirkung des
sozialen Diskurses resultiert, greift Butler auf die Theorie der Performativitit
zuriick, um préziser zu beschreiben, wie diese Subjektwerdung oder Materialisie-
rung stattfindet. Hierzu bedient sie sich der aktuellen Sprachtheorie, um die
Wirkungen des sozialen Diskurses in Begriffe zu fassen. Butler weist darauf hin,
dass wir in unserer iiblichen Vernunftwahrnehmung - die mit der Vorstellung
vom liberalen Subjekt verkniipft ist - die Beziehungen des Subjekts zur sozialen
Ordnung auf Wegen verstehen, die von der deskriptiven Sprache vorgezeichnet
sind. Hier benutzt ein Subjekt Sprache, um eine Aussage iiber eine duflere
Wirklichkeit zu treffen. Diese linguistische Form setzt ein priexistentes Subjekt
voraus, das vollig frei entscheiden kann, ob und wie es den Diskurs verwendet
und sich darauf einldsst. Dagegen vertritt Butler die Theorie, dass eine andere
linguistische Form, ndmlich die der performativen Auferung, eher geeignet sei,
die Bildung des gegenderten Subjekts zu erfassen.” In Anlehnung an Austin und
Derrida versteht Butler performative Sprache nicht als Aussagen, die auf eine
préexistente Wirklichkeit verweisen, sondern als Aussagen, die die Wirklichkeit,
iiber die sie sprechen, hervorbringen. Sie sind, kurz gesagt, illokutiondre Akte,



die ,tun, was sie sagen“, und damit eine neue Sachlage herbeifiihren. Traditionell
wird die performative Auferung gerne am Beispiel der offiziellen Verlautbarung
veranschaulicht. Wenn ein Polizist einen Dieb dingfest macht und ihm zuruft:
,Sie sind verhaftet”, dann setzt dieser Satz eine neue Wirklichkeit in Kraft - in
diesem Fall die Festnahme eines bis dato freien Subjekts.

Was den Prozess der Subjektwerdung betrifft, vertritt Butler die These, selbst die
offenkundig deskriptivsten Aussagen miisse man eher als performativ verstehen.
Wenn eine Person erklirt: ,Ich bin eine Frau®, neigen wir dazu, diese Behaup-
tung als Beschreibung einer unverriickbaren Tatsache aufzufassen, und indem
wir das tun, iibersehen wir, inwiefern das Aussprechen dieser Worte das Subjekt,
das dann als Frau erkennbar ist, tatsdchlich erst entstehen ldsst oder hervor-
bringt. Butler charakterisiert den Prozess der Performativitit als einen der Wie-
derholung, in dem l4dngst akzeptierte soziale Normen zitiert und wieder zitiert, in
Kraft gesetzt und wieder in Kraft gesetzt werden. Indem es sagt: ,Ich bin eine
Frau“ oder sich bestindig in der Weise verhilt, kleidet und bewegt, die fiir eine
Frau als angemessen gilt, entsteht das Subjekt entsprechend der vorgeschriebe-
nen und akzeptierten Identitit als das, was die Kultur sich unter einer Frau
vorstellt. Damit ist das Subjekt keine priexistente Wirklichkeit, sondern das
Resultat aktiv wirksamer sozialer Normen, die gewisse Typen der Subjektivitat
anerkennen, wihrend sie andere Moglichkeiten ausschlieften oder nicht zu er-
kennen vermégen. Weit davon entfernt, ein autonomes Subjekt mit einem freien
Willen zu sein, ist Subjektivitit immer in gewisser Weise das Ergebnis der
Unterordnung unter Normen, die vorschreiben, was als Subjekt anerkannt wer-
den wird.8

Diese Charakterisierung der Subjektwerdung als Unterwerfung scheint aufder-
halb des transzendenten Selbstbewusstseins wenig Raum fiir befreiendes Han-
deln zu lassen. Butler sieht das jedoch anders, und in ihrer Beschreibung der
transformativen oder resistenten Subjektivitdt wird deutlich, welche Rolle die
Wiederholung spielt. Geschichtlich bedingt und kontingent, wie sie sind, haben
kulturelle Normen eine gewisse Macht, Subjektivitit zu bestimmen, doch diese
Macht ist nicht absolut. Die Normen selbst sind auf den wiederholten Gebrauch
oder die Wiederholung angewiesen, um ihre Macht auszuiiben. Der Satz ,Sie sind
verhaftet" ist nur wirksam, weil die Beteiligten ihm jedes Mal, wenn er ausgespro-
chen wird, die Macht zuerkennen, den Dieb festzunehmen. Mit jeder Wiederho-
lung erdffnet sich die Méglichkeit, dass die Norm auf andere Weise in Kraft
gesetzt werden kénnte. Der Dieb kénnte den Ruf des Polizisten ignorieren oder,
auf die Gender-Erwartungen angewandt, eine Person konnte sich mit einem
etwas anderen Gang oder einer etwas anderen Haltung auf eine etwas andere
Weise bewegen und so - wenn sie erfolgreich ist - im Prozess eine neue Form der
Subjektivitit erzeugen.

Als Kklassisches Beispiel einer unerwarteten Wiederholung nennt Butler die Tra-
vestie. Hier wird die sozial sanktionierte Art einer Frau, sich zu kleiden und sich
zu bewegen, in Kraft gesetzt; unsere Erwartungen erfiillen sich, und vor unseren
Augen materialisiert sich ein Subjekt mit der Gender-Identitét einer Frau. Wird
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dann die Travestie enthiillt, zeigt sich, dass die Identit4t bei dieser Wiederholung
mit einer unerwarteten physischen Anatomie verkniipft ist. Die normativen Vor-
schriften (insbesondere die normative Koppelung von biologischem und sozialem
Geschlecht) werden unterh&hlt. Die unerwartete Anwendung der Norm offenbart,
dass der Sachverhalt, den wir als natiirlich akzeptiert hatten, Verdnderungen
unterworfen ist. Ist aber die Illusion des Natiirlichen erst einmal gefallen, stehen
uns alle Moglichkeiten offen, alternative normative Konfigurationen und alterna-
tive Subjekte zu erwédgen und zu akzeptieren.

Eine andere Deutung der Unterwerfung

Diese Gewichtung, die transformative Subjektivitit in Akten der Wiederholung
wurzeln ldsst, weist uns den Weg zu einer anderen Deutung der spirituellen
Praktiken der Unterwerfung. Indem sie Gott ihren eigenen Willen aufopfert,
iibernimmt die Frau eine Norm, die gldubigen Christen geldufig ist. Aufgrund
unserer Erfahrungen gehen wir davon aus, dass sie damit alle Macht verliert und
sich eindeutig in die Position des Opfers bringt. Doch indem sie wieder und
wieder erkldrt, ,nicht wie ich will, sondern wie du willst*, setzt die Frau die Norm
vielleicht in einer Weise in Kraft, die unseren Erwartungen zuwiderlduft und ihr
einen ebenfalls unerwarteten Handlungsspielraum erdffnet.

Um zu verstehen, wie wiederholte Unterwerfung unter Gott eine andere Form der
Subjektivitat hervorbringen kann, ist es niitzlich, sich bewusst zu machen, dass
Butler sich nicht nur vom Deskriptiven zum Performativen, sondern auch zur
aktiven Auferung hinbewegt: also von einer Sicht der Sprache als einer getroffe-
nen Aussage (dem Gesagten) hin zu einer Fokussierung auf die dynamische
Bewegung von Sprache zwischen Subjekten (dem Sagen). Wenn das Subjekt im
und durch den Gebrauch von Normen geschaffen wird, geschieht dies nur, weil
mit dieser Inkraftsetzung von Normen gleichzeitig Beziehungen gekniipft werden.
Austin hat darauf hingewiesen, dass die Bedeutung einer performativen Aufe-
rung nicht von ihrer Genauigkeit im Hinblick auf eine duflere Wirklichkeit
abhingt, sondern davon, ob sie ,gliickt” - wie sie klingt und von den Hérern
aufgenommen wird.9 Wenn jede Auflerung ein Angebot an den anderen, gleich-
sam so etwas wie eine ausgestreckte Hand ist, dann hingt die Bedeutung davon
ab, wie umfassend die Geste erfasst und beantwortet und wie fest die Verbindung
gekniipft wird.

So gesehen kann die Verzichtsdufberung der Frau - ,nicht wie ich will, sondern
wie du willst” - zum einen als Inkraftsetzung von Verzicht und zum anderen als
der (wenngleich negative) Versuch gedeutet werden, das Gottliche zu erreichen
und eine Antwort zu erzwingen. Um die Eigenart der Beziehung zwischen einem
radikal gedemiitigten Selbst und dem Géttlichen und den dadurch geschaffenen
zerbrechlichen Handlungsspielraum besser zu verstehen, ist es hilfreich, sich die
vertrauten Traditionen der negativen Theologie in Erinnerung zu rufen. In Die
Namen Gottes erinnert Dionysius uns daran, dass man sogar die Namen, die die



Offenbarungen des Gottlichen am vollstdndigsten zu erfassen scheinen, behutsam
handhaben muss.10 Jede Aussage, die wir mit der Benennung des Gottlichen
treffen, ist dann am angemessensten, wenn sie mit ihrer Verneinung einhergeht.
Durch das unentschiedene Spiel von Aussage und Negation 6ffnet sich die Spra-
che auf den Gott hin, der in seinem Uberfluss jenseits aller Bejahung und
Verneinung liegt. Die Namen Gottes ist eine Meditation iiber unsere deskriptiven
Begriffe fiir Gott, bietet aber auch die Moglichkeit, die an Gott gerichtete
GebetsduRerung zu verstehen. Bernard McGinn deutet an, Dionysius’ Nichtwis-
sen sei ,gar kein ,Was‘, kein Begriff oder Inhalt, der sich beschreiben oder
definieren ldsst. Es ist eher wie ein Geisteszustand (wenn auch nur auf paradoxe
Weise) - das subjektive Gegenstiick zu der objektiven Nicht-Erkennbarkeit Got-
tes.“11 Die Negativitdt gibt der in der GebetsdufRerung gekniipften Beziehung
eine besondere Qualitit. Im vollen Bewusstsein ihrer Unzulinglichkeit taumelt
die menschliche Identitit vor dem Géttlichen, denn wollte sie auf Selbstkontrolle
bestehen, wiirde sie dem Austausch, der bei dieser Interaktion womdéglich ge-
schieht, selbst Grenzen setzen. Wenn die Frau im Kontrollverzicht die Hinde
ausstreckt, bringt sie sich in eine Position der Offenheit und Bereitschaft fiir die
groftmogliche Erfiillung durch das Géttliche.

Der Traum von einer befreienden Spiritualitit

Was bedeutet diese von der Praxis der Unterwerfung gepragte Subjektivitat fiir
den feministischen Traum von einer befreienden Spiritualitit, in der die Bezie-
hung zum Géttlichen die Glaubende erméchtigt, gegen weltliche Ungerechtigkeit
zu kdmpfen? Man wird vielleicht erwarten, dass die Uberlebende von Gewalt, die
ihren eigenen Willen aufgeopfert hat, im besten Fall unfahig ist, eigenverantwort-
lich zu handeln, und im schlimmsten Fall zur Zielscheibe weiteren Missbrauchs
wird. Es trifft zu, dass negative Spiritualitit fiir die, die Unterdriickung erlitten
haben, nicht ohne Risiken ist.12 Ich will hier gewiss keiner bloRen Passivitit oder
gar der Duldung fortdauernder Gewalt durch andere das Wort reden. Dennoch
muss unser Engagement gegen Gewalt sich nicht darauf beschrinken, dass wir
uns fiir das Nullsummenspiel der direkten Konfrontation stihlen. Der Wider-
stand, den ich auns den Stimmen meiner Patientinnen herauszuhéren meine,
besteht eher in dem glidubigen Vertrauen darauf, dass das Gottliche ihnen genau
die verwandelnde Liebe schenken wird, die sie in jeder neuen Situation gerade
brauchen: dass es ihr Selbst eine Zeitlang stidrkt, es wenn notig aber auch wieder
aus allen Verankerungen lost, um es weiter wachsen zu lassen. Diese Spiritualitit
ist nicht nur deshalb befreiend, weil sie zum Einsatz fiir die Gerechtigkeit inspi-
riert, sondern auch, weil sie uns davon befreit, den Widerstandskampf fiir den
einzig méglichen Fokus feministischer Identitit zu halten. Uber all diese offen-
kundigen Kdmpfe hinaus diirfen wir gldubig offen bleiben fiir das Unvorhersehba-
re und fiir unerwartet wirkungsvolle Formen des politischen Engagements, die
ein bestdndiges Wachstum in Liebe erméglichen.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

Gender und Ekklesiologie

Autorititen, Strukturen, Amter

Anne Arabome

Wie ist es moglich, dass das Christentum den Frauen Freiheit und Befreiung
gebracht und ihnen gleichzeitig die Ketten der Unterdriickung auferlegt hat?
Einerseits haben die Lehren der Kirche die Stellung und den Status der Frau
verbessert, indem sie anerkannten, dass Frauen Respekt und Verehrung verdie-
nen. Andererseits ,erleben Frauen derzeit ein Christentum, das mit seiner Kirche
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