Christine Schaumberger & Luise Schottroff
Feministische Befreiungstheologie

Im folgenden werden wir zunéchst iber die Themen und Ergebnisse un-
serer Arbeit berichten. Danach wollen wir auf diesem Hintergrund unse-
ren theologischen Ansatz einer kontextuellen feministischen Befreiungs-
theologie kurz beschreiben und ihn in die theologische Forschungssitua-
tion der Bundesrepublik Deutschland in diesen Jahren einzeichnen. In ei-
nem dritten Schritt wird unsere Arbeit fiir eine Institutionalisierung femi-
nistisch-befreiungstheologischer Forschung beschrieben. Uberlegungen
zu Perspektiven der weiteren Arbeit schlielen den Bericht ab.

1. Themen und Ergebnisse unserer Forschungsarbeit

1.1Schuld und Macht
Unser Ausgangspunkt:

Schuld und Macht - beide sind fiir feministische Theologie sowohl &u-
Berst problematische als auch zentrale Begriffe. Sie sind belastet mit einer
Geschichte der Verachtung, Unterdriickung und Verfolgung von Frauen
im Namen “des Christentums”. Sie sind Ansatzpunkte feministischer
Kritik an einer Theologie und kirchlichen Verkiindigung, die Frauen un-
ter Kontrolle und “an ihrem angestammten Platz” hilt, und Angelpunkte
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fiir die grundlegende strukturelle und persénliche Umwandlung und Be-
freiung, die feministische Theologinnen anstreben.

Sie sind unbequeme Themen, weil sie feministische Theologinnen zur
Selbstinfragestellung zwingen. Sie verlangen nach Rechenschaft gegen-
iiber den Feministinnen, die den Anspruch etheben, sie hiitten sich dem
Einfluf} patriarchal-christlicher Religion und Kirchen entzogen, und das
Christentum als “Bastion des Patriarchats”! kritisieren. Diese verbreitete
Einschitzung geht davon aus, dafl das Christentum durch und durch pa-
triarchal sei und Frauen keinerlei Befreiungsperspektive eroffne. Sie kann
sich auf das gidngige Verstiindnis von Siinde und Schuld berufen, das -
mehr oder weniger subtil - Eva, die "Verkdrperung” der Siinde, als Bild
fir “die Frau” gegen ein unerreichbares, Frauen unter Druck setzendes
Frauenideal der “reinen” Maria ausspielt. Solch feministische Kritik griin-
det aber auch auf frauenunterdriickende, lihmende, machtstabilisierende
Auswirkungen herrschender Sicht von und iiblichen kirchlichen Umgangs
mit Stinde und Schuld. Die Themen Schuld und Macht konfrontieren uns
dariiber hinaus mit der Gewalt dieser Rede von Schuld und Macht, der
Frauen auch heute noch ausgesetzt sind. Die Erfahrungen einer Frau, die -
nachdem sie jahrelang von ihrem Ehemann mifhandelt und in héufigen
Beichtgesprichen regelmifig getrostet wurde - von ihrem ”“Beichtvater”
zu héren bekommit, sie wiirde sich “versiindigen” und ihre Familie zersto-
ren, wenn sie sich entschliefit, sich von ihrem Mann zu trennen, und mit
ihren Kindern ins Frauenhaus fliichtet, sind ebenso wichtige Herausforde-
rungen feministischer Theologie wie die eigenen Erfahrungen und reli-
gidsen Fragen von Theologinnen.

SchlieBllich unterstreichen kirchenamtliche und theologische Reaktio-
nen auf feministische Theologie - dhnlich dem Argumentationsmuster
gegen lateinamerikanische Theologie der Befreiung - etneut den zen-
tralen Rang dieser Themen in der Auseinandersetzung mit herrschender
Theologie: Theologie der Befreiung und feministischer Theologie wird
vorgeworfen, sie blendeten “die Stinde” aus und ersetzten Erlésung durch
Selbstbefreiung und Selbsterldsung.2

1 Havufig ist von "letzten Bastionen des Patriarchats” die Rede. Diese Bezeichnung ist
jedoch allzu optimistisch. Sie unterschitzt die Herrschaft und Gewalt des Patriarchats
und Gberschiitzt die “Erfolge” der Franenbewegung. Zum Begriff "Patriarchat” vgl.
unten Abschnitt 1.2.

2 Dieses Argumentationsmuster begegnet feministischer Theologie an vielen Orten -
meist ohne tatsichlichen Bezug zu den Inhalten, die jeweils zur Diskussion stehen.
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Stinde, Schuld und Macht kénnen sehr unterschiedlich und durchaus
widerspriichlich interpretiert und erfahren werden. Sie kénnen Frauen zur
Selbstvergewisserung und Selbstbestimmung verhelfen und ein christlich
motiviertes Engagement des Widerstands gegen Beherrschung und der
Befreiung inspirieren und reflektieren. Viel héiufiger jedoch wirken sie als
Instrumente der Selbstiiberwachung, Selbstbeherrschung und Anpassung.

Sich von unterdriickerischen Traditionen zu verabschieden und sie
zuriickzulassen geniigt nicht. Wenn sie nicht fortwithrend und immer
scharfer kritisiert werden, herrschen sie ununterbrochen und unbemerkt
weiter. Tertullian vergessen heiflt die Frauen vergessen, die die Wirkung
seiner Theologie als Gewalt erleiden. So wird iibersehen, daf} diese
Theologie sich als Denk- und Wahmehmungsstruktur im Denken und
Fiihlen festgesetzt hat und Gedanken, Gefiihle, Wahrnehmungen wei-
terhin beherrscht, auch wenn die Begriffe Siinde und Schuld nicht
verwendet werden. Die Annahme, die Auswirkungen der Siindenrede in
der Lebensrealitiit von Frauen lieBen sich dadurch vethindern, daB3 das
Denken von der Verunreinigung mit diesen Siindenvorstellungen gerei-
nigt und rein gehalten wird, ist idealistisch und lenkt von tatséichlicher
Frauenbefreiung ab. Notwendig ist vielmehr, die Mechanismen der ge-
genseitigen Beeinflussung von frauenfeindlicher Ideologie und der Re-
alitit der Unterdriickung, der Ausbeutung und des Ausschlusses von
Frauen in den Blick zu nehmen.

Bibelwissenschaftliche Arbeit hat fiir feministische Befreiungstheolo-
gie einen hohen Stellenwert: Biblische Traditionen sind im Verlaufe der
Christentumsgeschichte Instrumente der Frauenunterdriickung gewesen,
aber auch Quelle der Inspiration von Frauen, die ihre Gottebenbildlich-
keit einklagten. Die biblischen Texte selbst lassen die Spuren von Befrei-
ungsarbeit von Frauen und Minnern erkennen, aber auch die Durchset-
zungskraft patriarchaler Strukturen gegen die Aufbriiche aus dem Patriar-
chat. Es muf also klar zwischen zwei Ebenen im Umgang mit biblischen
Traditionen unterschieden werden: der historischen Ebene der biblischen
Texte einerseits, andererseits der Geschichte ihrer Auslegung, Wirkung
und Ubersetzung in unterschiedlichen geschichtlichen und gesellschaftli-

Zur amtskirchlichen Argumentation gegeniiber der Theologie der Befreiung vgl. z.B.
Venetz, Hermann-Josef/ Vorgrimler, Herbert 1985, 155-176. Zur Argumentation ge-
gen feministische Theologie vgl. die Stellungnahme der nordelbischen Bischdfe zum
Thema "Feministische Theologie”.
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chen Kontexten3. In unserem Forschungszusammenhang wird diese zwei-
te Ebene vor allem fiir die heutige herrschende Bibelwissenschaft und Bi-
beliibersetzung diskutiert, da es zundchst um die Aufkldrung unterdriicke-
rischer Strukturen in der gegenwirtigen christlichen Theologie geht. Bei-
de Ebenen werden sozialgeschichtlich untersucht (Schottroff 1990). Wir
haben durchweg in unserer Forschungsarbeit systematische feministisch-
theologische mit historisch-bibelwissenschaftlicher Arbeit verbunden.

Zusammenfassung von Ergebnissen

1. Zu Schuld und Siinde im Neuen Testament

Die neutestamentlichen Begriffe (opheilema und Wortgruppe), die mit
dem deutschen Wort “Schuld” {ibersetzt werden, nehmen ihre Anschau-
ung aus der Vorstellung Gottes als Glidubiger, dem Menschen als Schuld-
nerlnnen gegeniiberstehen (s. nur das Vaterunser Mt 6,12 par. und das
Gleichnis vom Schalksknecht Mt 18,23-35). Gott erliBt Schulden, des-
halb erlassen Menschen auch ihren SchuldnerInnen die Schulden.

Die mit “Stinde” zu {ibersetzenden griechischen Worter (hamartia und
Wortgruppe) bezeichnen primir die verfehlte Beziehung von Menschen
zu Gott und werden seltener auch auf die Beziehung unter Menschen an-
gewendet (z.B. Mt 18,21 par.). Fiir das NT ist es nicht sinnvoll, zwischen
Siinde und Schuld grundsitzlich zu differenzieren. Es sind mit beiden
Wortgruppen dieselben Sachverhalte gemeint; unterschiedliche Nuancen
entstehen jedoch dadurch, daB bei “Schuld” die Erfahrung der Menschen
mit finanziellen Verschuldungen und ihrer Bedrohung und Belastung
durch Gldubiger priisent ist, “Siinde” dagegen die Assoziation weltweiter
unterdriickender Herrschaft mit sich fiihrt.4 Die realen Erfahrungen, die
in diesen Wortern mitgedacht werden, sind in ihrer Bedeutung emstzu-
nehmen. Das Leiden der Frauen unter Verschuldung der patriarchalen Fa-
milie oder unter Verschuldung als alleinstehende Frauen ist ausweglos,
da die Moglichkeiten von Frauen, durch Erwerbsarbeit (vor allem durch
auflethiusliche Textilarbeit und Prostitution) Schulden abzuzahlen, mini-
mal sind und sie oft mit den Kindem die ersten Opfer der Verschuldung
sind (Verkauf in die Sklaverei s. nur Mt 18,25). Das Leiden der Frauen
unter Unterdriickungsstrukturen im Sinne des Wortes Siinde wird bei

3 Zum Konzept kontextueller Theologien vgl. unten Abschnitt 2.
4 Siehe besonders den Romerbrief, z.B. R8m 6,12-14. Vgl. Schottroff 1990, 59-63.
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Paulus ausgeblendet. Er assoziiert mit Siinde die weltweite politische Un-
terdriickung und die Ohnmachtserfahrung der Sklavinnen (Schottroff
1990, 59 ff). Die Herrschaft der Ménner iiber Frauen wird jedoch als gute
Ordnung Gottes verstanden (1 Kor 11,2-16). Fiir Frauen im frithen Chri-
stentum diirfte die Erfahrungswelt der Verschuldung und das Leiden un-
ter unterdriickender Hetrschaft mit diesen Wortern verbunden gewesen
sein, wobei die Frauen, anders als Paulus die eigenen Frauenerfahrungen
der Ohnmacht im Patriarchat in ihr Leiden unter der Herrschaft der Siinde
eingebracht haben werden.

2. Kritik herrschender christlicher Deutungen des neutestamentlichen
Siindenbegriffs
Die christliche Deutung der Siinde nach dem NT, vor allem dem Rémet-
brief, hat seit der Alten Kirche ihr Zentrum in der Vorstellung von der
Hybris “des Menschen” vor Gott. Mit dieser Hybris ist die herrschetliche
AnmaBung dessen gemeint, der annimmt, niemand mehr {iber sich zu ha-
ben und iiber allen/allem zu stehen, von niemandem abhiingig zu sein und
sich selbst das Heil in Selbstvertrauen und Vertrauen auf eigene Leistung
beschaffen zu kénnen.5 Wie bereits Valerie Saiving Goldstein und spiiter
Judith Plaskow herausgearbeitet haben (Saiving Goldstein 1982; Plas-
kow 1980), ist diese auch heute noch géngige Interpretation der theologi-
schen Inhalte von Siinde (nach dem Neuen Testament) ist in zwei Hin-
sichten frauenfeindlich: 1) Sie geht an der Erfahrungswelt von Frauen
vorbei, die allenfalls in Ausnahmefillen die Hybris der Michtigen aktiv
leben konnen, sich eher als Opfer und Unschuldige im Umgang mit der
Macht schen. Die Vorstellung von Siinde als Eigenmichtigkeit Gott ge-
geniiber schreibt zudem die Frauenrolle der Unterordnung und Opferbe-
reitschaft als nicht siindig fest. Die Darstellung der Siinde “des Men-
schen” vor Gott ist de facto nicht die aller Menschen, sondemn der weni-
gen, die den selbstbewufiten Umgang mit der Macht “von oben” prakti-
zieren und in ihrer Gottesbeziehung wiederfinden. 2) Die Deutung der
Siinde als Autonomie und Selbstbewulltsein vor Gott ist gezielt frauen-
feindlich benutzt worden, indem "Emanzipations”streben von Frauen als
solche Siinde diskriminiert wurde. So ist z.B. der von Paulus kritisierte
Anspruch der Frauen in der korinthischen Gemeinde (1 Kor 11,2-16), im
Gottesdienst keine Kopfbedeckung als Zeichen ihrer Unterwerfung unter

5 So versteht z.B. Rudolf Bultmann Stinde bei Paulus, vgl. Bultmann 1954.
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die Herrschaft des Mannes tragen zu wollen, als siindiges Emanzipations-
streben interpretiert worden (Kiisemann 1964).

Die herrschende Auslegung der Siindentheologie des Paulus und des
NT ist also aus feministisch-theologischer Sicht in verschiedener Hinsicht
zu kritisieren: a) wegen ihrer Verallgemeinerung (“der Mensch” vor
Gott), b) wegen ihrer Frauenfeindlichkeit und ¢) wegen ihres Versium-
nisses, Herrschaftsstrukturen als Siinde zu benennen - im Gegensatz zur
biblischen Tradition, wo z.B. die Machtausiibung innerhalb der pax ro-
mana oder anderer Grofireiche als ungerechte Vergewaltigung verstanden
wird, deren Hybris Gott ein Ende bereitet (Ezechiel 28,1f; Lk 1,51f;
Mk 10, 42par.; 1 Kor 1,26-31). Hinzuzunehmen ist die - allerdings heute
in der wissenschaftlichen Theologie nicht mehr giéingige - Zusammen-
schau von Siinde und Prauensexualitiit in der Vorstellung von der Siinde
Evas, der interpretatio christiana (Schottroff 1988) von Gen 1-3. Da diese
theologische Vorstellung jahthundertelang christliche Lehre gepriigt hat,
ist immer noch mit unterschwelligen Folgen dieser Frauendiskriminie-
rung zu rechnen.

3. Zu einem feministisch-befreiungstheologischen Konzept von Siinde
und Schuld

Ein Neuansatz fiir christliches Denken und Reden iiber Siinde kommt aus

der feministischen Analyse der Situation von Frauen, aus einer Neuent-

deckung des paulinischen Entwurfs als einer befreienden Analyse von

Schuldstrukturen und aus der befreiungstheologischen Interpretation der

Erbsiinde als “soziale Stinde”.

“Stinde” und “Schuld” erweisen sich als adéiquate Deutungen jener Er-
fahrungen, in denen sowohl Schuldstrukturen (wie z.B. die Zerstdrung
der Erde oder der christliche Antijudaismus) als auch individuelle Schuld
erkannt werden. Das "Mitmachen” der kleinen Leute (Rém 7,14-25), die
gegen das eigene Leben siindigen, d.h. die in die Siinde, die ihr eigenes
Leben bedroht, verstrickt sind, die “Mittiterschaft” der Frauen, die die
Taten der Titer und die Strukturen der Siinde mittragen, bestimmen den
Alltag auch des sogenannten Privatlebens. Das Leiden an Herrschafts-
strukturen, das im neutestamentlichen Wort “Schuld” angesprochen wird
- die Ohnmacht der Schuldnerinnen - ist auch heute ein Ausschnitt aus
dem Erfahrungsensemble von Schuld und Siinde. Die Konfrontation mit



Feministische Befreiungstheologie 55

der strukturellen Siinde® geschieht dort, wo fiir Befreiung und Gerechtig-
keit gearbeitet wird. Der Ort der - befreienden - Rede iiber Siinde ist die
“Gemeinschaft der Heiligen”. Paulus redet nicht {iber Siinde, um die
Glaubenden “klein” zu machen, sondemn weil die Befreiung von der
Macht der Siinde erst wirkliches Leben, Leben vor Gott, ermdglicht. Die
Gemeinschaft derer, die Gottes Gerechtigkeit in ihrem Leben Raum ver-
schaffen wollen, setzt sich der radikalen Erkenntnis der Siinde und dem
Bekenntnis der Schuld aus. Die Siinde vothandener Herrschaftsstrukturen
(“strukturelle Siinde Patriarchat””) wird so nicht als Ubermacht immer
weiter gefiihrt und legitimiert, sondern in der Praxis der Gemeinschaft be-
endet. Diese Praxis lebt von der Erfahrung der Vergebung der Siinde
durch Gott. Tod und Auferstehung Jesu sind fiir Paulus Handlungen, mit
denen Jesus und Gott die Todesstruktur der Siinde entmachtet haben. Brst
aus der Geborgenheit in der Liebe heraus ist es moglich, die eigene Betei-
ligung an der Siinde mit den Augen der Opfer, die die siindigen Taten er-
leiden, wahrzunehmen, wie es z.B. in R6m 3,9-20 geschieht.

4, Zum Zusammenhang von herrschender Rede iiber Frauen und

herrschender Siindentheologie
Als “anders” oder "die Anderen” bezeichnet zu werden, ist Grunderfah-
rung von Frauen.® Simone de Beauvoir hat in ihrem Buch “Das andere
Geschlecht” die Definition von Frauen als “Andere” mit folgenden Wor-
ten beschrieben: “Sie wird bestimmt und unterschieden mit Bezug auf
den Mann, dieser aber nicht mit Bezug auf sie; sie ist das Unwesentliche
angesichts des Wesentlichen. Er ist das Subjekt, er ist das Absolute: sie
ist das Andere” (Beauvoir 1968, 11). An der Definition als “Andere” las-
sen sich vier Elemente ausmachen:

a) Sie ist eine Fremdbezeichnung. Die dominante Gruppe der Min-
ner, die iliber die “Macht zu benennen” verfiigt, geht unhinterfragt vom
Verstiindnis ihrer selbst als “eigentliche Menschen” aus.

6 Zu dieser feministisch-befreiungstheologischen Weiterentwicklung des Konzepts der
sozialen Siinde vgl. Christine Schaumberger 1988, 253-262.

7 Unseren Begriff der strukturellen Siinde Patriarchat haben wir dargelegt in
Schaumberger/Schottroff 1988, bes. 268-273.

8 Es geht uns hier um das androzentrisch definierte fremdbestimmte Anderssein. Zum
"Anderssein” von Frauen als Widerstand gegen Uniformierungszwinge und als
Selbstfindung vgl. z.B. Schaumberger 1987/2, 114-118.



56 Christine Schaumberger & Luise Schottroff

b) Alle nicht zu dieser Gruppe gehérenden Menschen - also auch alle
Frauen - werden als die “Anderen”, als abweichend vom Standard
“Mensch”, als minderwertig, als “kindlich”, als Nichtmenschen beschrie-
ben. Durch diese Beschreibung - Phantasieprodukt der dominanten Grup-
pe - werden Frauen verzerrt dargestellt oder bleiben unsichtbar, werden
"totgeschwiegen”. Ungeachtet ihrer Realitiit und ihrer Méglichkeiten wer-
den sie auf ein Konstrukt festgelegt. Offensichtliche Abweichungen von
diesem Bild werden nicht als Kritik des Bildes, sondern als Versagen der
betreffenden Frau gewertet. Entweder “ist” sie “keine richtige Frau” (sie
ist widernatiirlich/siindig), oder sie “will* sich nicht in die Rolle und
Sicht “der Frau” einfiigen (sie ist selbstiiberheblich/siindig). Die Verord-
nung, dafl Frauen “die Frau”, “das Andere” zu sein haben, uniformiert
Frauen. Idealisierung und gleichzeitige Démonisierung dieses Anders-
seins und die Scheidung von Frauen in gute und bdse Frauen, reine Jung-
frauen und Huren/Hexen, Heils- und Lebensbringerinnen und Siinden-
bocke und Todesbringerinnen isoliert Frauen voneinander.

¢) Auf der Grundlage dieser Fremdbestimmung als “die Frau” und
“das Andere” werden Frauen Rechte und Entwicklungsmdglichkeiten -
Zugang zu Bildung, Arbeitsplitzen, Entscheidungsbereichen - vorent-
halten und “andere”, “weibliche” Moglichkeiten, Orte, Arbeiten, Funk-
tionen - "Miitterlichkeit” - zugeordnet oder auch verordnet: Frauen wer-
den zu “der Frau” zugerichtet. So wird die “Andersartigkeit” erzeugt, die
in der Definition vorausgesetzt wurde, und auch im Bewuftsein von
Minnern und Frauen verankert.

“Weiblichkeit” - z.B. Emotionalitiit, Krperlichkeit, Sinnlichkeit, Lei-
denschaft, Intuition, Rezeptivitit, Natumihe, Kindetliebe, Friedliebe,
Fiirsorglichkeit, Hingabe- und Aufopferungsbereitschaft, ... - ist fiir viele
Frauen aufgrund ihres Lebenszusammenhangs - nicht von “Natur” aus -
gelebte und erfahrene Wirklichkeit und nicht nur Konstrukt. Auf solche
Beschreibungen - und eben auch Erfahrungen - von “Weiblichkeit” bezie-
hen sich Frauen hdufig, wenn sie sich nicht nur als Ausgegrenzte hinneh-
men, sondern auf sich selbst besinnen wollen. Doch diese “Weiblichkeit”
ist geschichtlich-gesellschaftlich entstanden und hergestellt, und solche -
und viele mogliche andere - Beschreibungen von “Weiblichkeit” sind Be-
stimmungen des Andersseins. Sie sind - in welcher Form auch immer, so-
gar in der Abgrenzung von gingigen Weiblichkeitsbildern, auch in der
Umwertung von “Weiblichkeit” - von der Definitionsmacht herrschender
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Minner geprigt. Selbst der Versuch, “Weiblichkeit” aus der Perspektive
von Frauen zu definieren, bleibt in der Bezogenheit auf den Mann und
der Abhingigkeit von ihm gefangen.

Jede Definition von “Weiblichkeit” fixiert Frauen auf Anderssein und
damit auf Zweitrangigkeit. Dementsprechend heifit der Originaltitel von
Simone de Beauvoirs Werk: “Le Deuxiéme Sexe” (Das zweite Ge-
schlecht). Weil in unserem Denken die Definition “der Fran” als “das An-
dere” und die Abstempelung “der Frau” als siindig miteinander verhaftet
sind, verlingert das Beibehalten der Rede von “Weiblichkeit” nicht nur
Klischees vom Anderssein der Frauen, sondem auch die Sichtweise vom
Frausein als Minderwertigkeit und Strafe fiir Siinde zugleich.

Nicht das Leben in Ganzheit, sondern “Zustindigkeitsbereiche” von
Frauen gelten als Felder der Rettung: die friihe Kindheit als Einflufibe-
reich von Miittern, die Sexualitit, Sinnlichkeit, Emotionalitiit, die unsicht-
bare Arbeit von Frauen. Wenn angesichts eines zunehmenden BewuBts-
eins fiir die zerstdrerischen Auswirkungen patriarchaler Politik auch
Minner das “Weibliche” als Rettung beschworen, ist dies kein Zeichen
fiir Erfolg und Anerkennung des Feminismus, sondern fiir das Weiterle-
ben eines Frauenbildes in Kategorien des Siindenbocks und der Heilsbrin-
gerin.

5. "Unschuld” und “Machtverzicht” in feministisch-theologischer Kritik
"Unschuld” basiert auf dem MiBverstindnis, die geforderte Bekehrung
aus Schuld bedeute, nicht schuldig zu sein, nie schuldig zu werden.
Schuld sei bose, “Unschuld” gut. Das Verlangen von Frauen nach “Un-
schuld” ist ein Grund dafiir, daf} sie hiufig nicht nur die frauenfeindliche
Vorstellung von der Frau als Inbegriff der Siinde, sondem auch einen
strukturellen Siindenbegriff des “Patriarchats als Siinde” als lihmend und
demotivierend ansehen. Aus der Perspektive feministischer Befreiungs-
theologie erscheint “Unschuld” dagegen nicht als Gegenwirklichkeit zu
Siinde und Schuld, sondern als Bewufitlosigkeit und Nichtanerkennung
von Schuld.

Die "Unschuld” deret, die auf seiten der Unterdriicker stehen, haben
politische Theologie und Befreiungstheologie bereits kritisiert. Allan
Boesak spricht von einer “Unschuld, die schuldig macht” (Boesak 1977),
und die PFeststellung von Johann Baptist Metz, daf} die “reinen Hinde der
Unschuld” keine Kategorie christlicher Nachfolge, sondern eine “Pilatus-
Kategorie” sind, wurde in politischer Theologie fast zu einem gefliigelten
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Wort. In feministischer Theologie wutrde in jiingster Zeit erst gezeigt, dafl
die Behauptung, von Antijudaismus “rein” zu sein, bei christlichen Femi-
nistinnen kein Zeichen fiir Umwandlung des iiberkommenen antijudaisti-
schen Denkens ist (Schaumberger 1987/1; Siegele-Wenschkewitz 1988;
Schlangenbrut 16/17/18).

Aber auch fiir die Wahrnehmung von Frauen als von der strukturellen
Siinde Patriarchat Unterdriickten scheint eine Kritik der “Unschuld” er-
hellend. "Unschuld” von Unterdriickten ist ein Versuch, sich aus der Be-
klemmung und Unausweichlichkeit zu retten, ist Ausdruck und Aufwer-
tung der Handlungsunfihigkeit in einer Situation der Fremdbestimmung
und Gewalt. “Unschuldig und ohne Verantwortung sein - dies mag als
Wunschbild in Zeiten der Schwiche aufkommen; es ist ein Fluchtbild”
(Wolf 1980, 319).

"Machtverzicht” - Strategie von Frauen, sich einer als lebenszerstore-
rischer Gewalt erkannten Machtpolitik, deren Strukturen und Kanilen zu
verweigern, um Protest zu dulern, Gegenmacht aufzubauen und wenig-
stens selbst nicht durch Anpassung an Machtmechanismen korrumpiert
zu werden - ist sowohl Illusion iiber als auch Mittat an patriarchale(r)
Macht. Sie ist Illusion, insofern sie auf der Vorstellung einer moglichen
Machtteilhabe von Frauen beruht. “Machtverzicht” von Frauen ist hiufig
Rationalisierung der Nichtbeteiligung oder des Ausschlusses von Frauen
von der Macht und dadurch Legitimation patriarchaler Macht. Sie ist Mit-
tat, insofern sie die vorfindliche Machtlosigkeit von Frauen - Folge pa-
triarchaler Machtpolitik - nun auch zum strategisch Richtigen erklirt.

Die andere Seite des “Machtverzichts” ist das Nichtwahrhabenwollen
einer von Frauen - oft unter dem Vorzeichen des Machtverzichts - fak-
tisch ausgeiibten Macht: “Der Mann ist das Haupt, aber die Frau der Hals,
der den Kopf dreht.” Dieses Sprichwort - fiir viele Frauen Versicherung
der eigenen Bedeutung und der eigenen Mdglichkeiten - 1dBt sich auch
anders interpretieren: als Beschreibung unterlassenen Widerstands und
unterlassener Verweigerung. Ohne die Machterméglichung und Machter-
haltung durch Frauen konnte patriarchale Macht nicht derart ungebrochen
weiterzerstoren.

Feministische Bekehrung ist daher als Bewegung von Machtlosigkeit
und Machtverzicht hin zu einer Frauenmacht zu sehen, einer Frauen-
macht, die einerseits die Realitiit sprengt fiit neue Méglichkeiten der
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Kreativitit, sich andererseits aber stdrend, unterbrechend, einflufl-
nehmend und veriindernd auf die Realitiit patriarchaler Macht bezieht.

1.2 Patriarchatsanalyse als Aufgabe feministischer Befrelungs-
theologie

Unser Ausgangspunkt

Die Forschungsarbeit zu Schuld und Macht erbrachte Ergebnisse und of-

fene Fragen. Diese offenen Fragen waren:

- Erschwert eine Verwendung des Begriffs “Patriarchat” zur Bezeich-
nung ausschliefllich des Sexismus die Erkenntnis der Verflechtung
verschiedener Unterdriickungsformen?

- Wie ist die Verflechtung von Rassismus, Antijudaismus, Frauenunter-
driickung und 6konomischer Ausbeutung theoretisch zu erfassen?

- Ist der Begriff “Patriarchat” - als strukturelle Siinde verstanden - ein
Konzept, das zwar diese Verflechtung beschreibt, aber gleichzeitig
wieder die Opferrolle von Frauen und die Geschlechtshierarchie fest-
schreibt?

Aus der Arbeit am Thema Schuld und Macht ergab sich also fiir uns das

Forschungsthema “Patriarchatsanalyse als Aufgabe feministischer Be-

freiungstheologie”

Zusammenfassung von Ergebnissen

1. Patriarchat als Begriff feministischer Befreiungstheologie

Patriarchat ist in der feministischen Bewegung zuniichst und vor allem
ein Kampfbegriff. Von Patriarchat bzw. patriarchalen Strukturen spre-
chen heiflt 1. Gewalt gegen Frauen, Unterdriickung, Benachteiligung,
Ausbeutung, Fremdbestimmung, Marginalisierung von Frauen nicht hin-
zunehmen, sondern zu benennen und zu kritisieren; 2. eine “Logik”, einen
systemischen Zusammenhang dieser verschiedenen Formen von Gewalt
und Beherrschung zu behaupten; 3. die Unterdriickung und Ausbeutung
von Frauen als gesellschaftliches Problem, das Ménner und Frauen be-
riihrt - und nicht als “personliche”, “private” Frauensache - zu begreifen;
4. gegen Versuche, Frauenunterdriickung aus “der Natur” oder “dem We-
sen” “der Frau” zu erkléren, ihre Historizitit zu betonen und 5. gegen jede
Einordnung von Frauenunterdriickung als “Nebenwiderspruch” zu prote-
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stieren. In den Anfingen der gegenwirtigen Frauenbewegung war
"bereits die kithne Geste, dem iliberméchtigen Patriarchat’ den Kampf an-
zusagen, ein Akt der Befreiung” (Hausen 1986, 12-21; 58).

Feministinnen dient Patriarchat - dhnlich dem Wort feministisch - als
Verstindigungsbegriff. Er signalisiert die Bereitschaft, den feministi-
schen Anspruch auf Radikalitit zumindest im Sprachgebrauch einzuls-
sen, und gilt als Zeichen fiir feministische Betroffenheit, feministische
Analyse und feministische Parteilichkeit, die nicht auf Gleichberechti-
gung in als patriarchal kritisierten Strukturen zielt, sondemn auf Befreiung
von Patriarchat und Abschaffung bzw. Veriinderung patriarchaler Struk-
turen.

Patriarchat wird von Feministinnen keineswegs einheitlich verstanden.
Den Begriff Patriarchat haben Feministinnen von Max Weber ibernom-
men, doch in und durch die feministische Bewegung mit vielfdltigen und
unterschiedlichen Bedeutungen belegt. GroBen EinfluB auf das Patriar-
chatsverstiindnis hatte Kate Millett. Fiir sie ist das Patriarchat als Institu-
tion “eine soziale Konstante, die sich durch alle anderen politischen, so-
zialen oder wissenschaftlichen Formen hindurchzieht” (Millett 1985, 40),
wenn sie auch historische oder geographische Unterschiede anerkennt.

Der heuristische und analytische Wert des theoretischen Konzepts Pa-
triarchat ist umstritten. Das Spektrum der Positionen reicht von der
selbstverstindlichen Annahme, daB feministische Wissenschaft sich not-
wendig auf das Konzept Patriarchat beziehen muB, bis zur Forderung,
Patriarchat als Konzept fiir Frauenforschung aufzugeben. Obwohl der
Begriff in verschiedenen theoretischen und politischen Zusammenhiingen
in verschiedenen Bedeutungen gebraucht wird, wird er hiufig ohne expli-
zite Begriffskldrung verwendet. Die Bedeutungsvielfalt und Uneindeutig-
keit des Begriffs spiegelt auch die Theoriediskussion um das Konzept
Patriarchat wider. Der Vorwurf einer Hierarchisierung von Unterdriik-
kung und einer Vernachlidssigung der anderen gesellschaftlichen Wider-
spriiche bezieht sich auf Ansiitze, unter dem Stichwort Patriarchat die
Herrschaft {iber Frauen als UrForm und jedem Herrschaftssystem zu-
grundeliegende Form von Unterdriickung zu verstehen. Die Kritik, daf3
Frauen nur als Opfer und Fremdbestimmte, nicht aber als Handelnde und
ihre Verhiltnisse Mitgestaltende und daB vor allem keine kurz- und mit-
telfristigen Veriinderungsperspektiven in den Blick genommen wiirden,
wendet sich gegen einen Gebrauch von Patriarchat als Gegen-Begriff fiir
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die Konstruktion und Erforschung von Matriarchaten als herrschaftsfreie
Gesellschaften und als Negativfolie fiir Utopien und Strategien der Frau-
enbefreiung und Frauenmacht. Der Einwand, Patriarchat sei ein historisch
zu enger Begriff, der sich nicht zur Untersuchung der Lebensbedingun-
gen und -entwiirfe von Frauen im 19. und 20. Jahrhundert eigne, bezieht
sich auf die Vorstellung, daB Patriarchat als Viterherrschaft durch die
Kontrolle iiber Frauen in den patriarchalen Institutionen Ehe und Familie
hergestellt wird. Eine “universalistische und iberhistorische Betrach-
tungsweise” (Barrett 1983, 23) wird wiederum Ansétzen zugeschrieben,
Patriarchat als grundlegendes und umfassendes Herrschaftssystem zu be-
greifen, das iiber familiale und eheliche Kontrolle liber Frauen hinaus-
reicht. Meist wird in solchen Konzepten Patriarchat nicht mehr als Viter-
herrschaft, sondern als “Minnerherrschaft” verstanden und entweder in
seiner historischen Entwicklung und Verdnderung ("kapitalistisches Pa-
triarchat”, z.B. Maria Mies 1989, 55ff) gesehen oder auf das “Ineinander
von Herrschaftsverhiltnissen” hin (“Patriarchat und Kapital”, z.B. Frigga
Haug/Kornelia Hauser 1984, 58-65) untersucht.

Fiir eine feministische Befreiungstheologie, die sowohl die verschie-
denen Situationen und Erfahrungen von Frauen moglichst genau und lie-
bevoll wahmehmen und theologisch reflektieren als auch die gesell-
schaftlich und geschichtlich Vergessenen und Uberschenen erinnern will,
ist ein heuristisches und analytisches Konzept wichtig, das die im Inter-
esse von Herrschaft und Vergessen stehenden Grenzziehungen (“teile und
herrsche”) bewuflt macht und transzendiert. Ein solches Konzept von Pa-
triarchat hat Elisabeth Schiissler Fiorenza vorgeschlagen. Patriarchat ver-
steht sie nicht als Geschlechterherrschaft, sondern - orientiert am aristo-
telischen Modell des patriarchalen Haushalts - als Véterherrschaft. Wie es
im patriarchalen Haushalt Unterschiede gab zwischen Ehefrau und Skla-
vin bzw. zwischen Haushaltsvorstand, Sklave und unmiindigem Sohn,
unterscheidet sie Sexismus, Rassismus, Klassenherrschaft, Militarismus,
Imperialismus und Naturbeherrschung, die nicht voneinander isoliert zu
sehen sind, sondern als strukturelle Komponenten des Patriarchats, die
einander stiitzen und sich gegenseitig verstirken. Der Androzentrismus
bzw. der androzentrische Dualismus ist als weitere Stiitze des Patriarchats
zu verstehen: als “eine sprachliche und mentale Konstruktion der Welt ...,
die das Patriarchat legitimiert” (Schiissler Fiorenza 1985, 387-398 u.
1988). In den Kasseler feministisch-befreiungstheologischen Som-
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meruniversititen wurde die feministisch-theologische Arbeit an und mit
diesem parteilichen, kritischen und analytischen Konzept von Patriarchat
weitergefiihrt.

2. Historische Aspekte des Patriarchats

Das in feministischer Theologie “Patriarchat” genannte umfassende Herr-
schaftssystem bestimmt die uns aus schriftlichen Zeugnissen bekannte
Menschheitsgeschichte nahezu liickenlos. Es umfalt sowohl vorstaatliche
gesellschaftliche Organisationsformen wie die “segmentiiren Gesell-
schaften” (Criisemann 1978) als auch Staatsformen wie das romische
Reich zur Zeit der Entstehung des Christentums oder heutige Staats- und
Machtgefiige. In allen Fillen hiingt die Unterordnung der Frauen unter
die Minner mit aulerfamilidren Herrschaftsstrukturen (Rechtssprechung
und politische Machtausiibung nur durch Minner usw.) zusammen. We-
gen der historisch gegebenen breiten Ficherung patriarchaler Gesell-
schaftsformen ist es notwendig, von Fall zu Fall die Herrschaftsformen,
die mit der Unterwerfung der Frauen verbunden sind, zu beschreiben.

Im folgenden kommen historische Formen des Patriarchats zur Spra-
che, die fiir die Geschichte des Christentums von Bedeutung sind. Die
Gestalt des jiidischen Patriarchats in biblischer und nachbiblischer Zeit ist
in der Christentumsgeschichte meist einer “interpretatio christiana” nach
christlichem Hierarchiemuster unterzogen worden. Es wurde nicht gese-
hen, daB} im jiidischen Patriarchat in der Regel der Aspekt der staatlich-
politischen, theologisch legitimierten Hierarchie fehlt. Von der Zeit zwi-
schen ca. 1000 und 587 v.Chr., als Israel selbst Konige hatte, abgesehen,
wurde Herrschaft ohne eine politische Vaterherrschaft iiber das ganze
Volk organisiert. Es wurde bewufit theologisch reflektiert und betont: Nur
Gott ist Vater des Volkes, Kénig und Herr. Daraus ergab sich eine Wi-
derstandsgeschichte des Volkes gegen Eroberung durch Gromichte wie
das romische Reich und ein Festhalten an einer Struktur der Gleichheit
unter den Minnern innerhalb des Volkes. Wie sich Unterwerfung der
Frauen in einem solchen Patriarchat von der der Frauenunterwerfung in
einem Staat mit politischer Vaterherrschaft unterscheidet, ist noch zu un-
tersuchen.

Fiir das Christentum ist die Gestalt des jiidischen Patriarchats nur in
der Anfangszeit (vor allem in groflen Teilen des Neuen Testaments)
wirksam gewesen, spitestens seit dem 4. Jahrthundert n.Chr. ist das Chri-
stentum eine enge Verbindung mit einem umfassenden politischen Patri-
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archat eingegangen. Aristoteles (Schiissler Fiorenza 1988) und vor allem
Cicero (Schottroff 1989) haben mit ihren Vorstellungen von patriarchaler
Herrschaft das Christentum stiirker bestimmt als Neues Testament, He-
briische Bibel und nachbiblisches Judentum. Die “christliche” Vorstel-
lung von der patriarchalen Ehe und Familie als Kemn eines geordneten
patriarchal organisierten Staatswesens hat ihre Wurzel vor allem in Ci-
cero. Die Ehe dient der Erzeugung legitimer Erben des viterlichen Ver-
mogens. Damit ist der Rahmen fiir die Frauenrolle, die gesellschaftlich
durchgesetzt wird, gegeben. Auf der religiosen Ebene, in der Gottes- oder
GottInnenvorstellung, wiedetholt sich die hierarchische Struktur patriar-
chaler Herrschaft und gesellschaftlich gewiinschter Praxis von Weiblich-
keit. Mit der Gestalt des Patriarchats ist zugleich die Ideologie verbun-
den, daB} diese Herrschaftsform “harmonisch” sei. Der Vater oder Konig
herrscht mit Liebe, clementia - Milde (Seneca) und Verantwortung, die
Abhiingigen entsprechen dem mit Gehorsam. Durch Troeltsch und Thei-
Ben hat im westlichen Christentum des 20. Jahrhunderts diese Vorstel-
lung einen Siegeszug angetreten: Nur durch den “Liebespattiarchalismus”
der christlichen Gemeinden habe das Christentum iiberlebt. Damit wird
die Botschaft und Praxis Jesu zum Aufenseiterphiinomen und die Befrei-
ungsarbeit von Frauen unsichtbar, denn mit dieser Deutung wird die Ge-
schichte des Christentums zur Geschichte derer, die gesiegt haben, ge-
macht (Schiissler Fiorenza 1988).

In Verbindung mit diesen Forschungen iiber Patriarchatsanalyse ent-
stand auch eine Untersuchung iiber den Antijudaismus in der deutschen
neutestamentlichen Wissenschaft seit 1945 am Beispiel der Darstellung
des Pilatus, auf die hier nur hingewiesen werden kann (Schottroff
1990/1).

1.3 Familie - Haushalt - Gemeinde: Fortﬁihrung der Forschungs-
arbeit zur Patriarchatsanalyse

Unser Ausgangspunkt

Aus der Arbeit am Konzept Patriarchat ergaben sich als gesondert zu be-
handelnde Felder der Patriarchatsanalyse: das Selbstverstindnis von Kit-
che als Familie; befreiende und unterdriickende Konzepte von “Ge-
meinschaft”; die Zusammenhiéinge von Ehe, Familie und Gemeinde; das
Verhiltnis von “privat” und “politisch”.
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Zusammenfassung von Ergebnissen

1. Zu Ehe, Familie, Gemeinde im Neuen Testament: ”Afamiliires
Ethos"?

Aus dem Ruf in die Nachfolge Jesu ergaben sich Konflikte mit der

patriarchalen Familie, in der die JiingerInnen Jesu lebten. Die entspre-

chenden Aussagen in der synoptischen Jesustradition, aber auch in der

Briefliteratur des Neuen Testaments sind zahlreich und nicht zu iiberse-

hen. Ein Textbeispiel:

“Glaubt nicht, daB ich gekommen bin, Frieden auf die Erde zu bringen; ich bin
nicht gekommen, Frieden zu bringen, sondern das Schwert. Ich bin gekommen,
einen Menschen mit seinem Vater zu entzweien und eine Tochter mit ihrer Mutter
und eine Schwiegertochter mit ihrer Schwiegermutter; und die Feinde des Men-
schen sind seine Hausgenossen”. (Mt 10,34-36)

Mit der neuen Bindung gewinnen die Christinnen eine neue Gemein-
schaft, die an die Stelle der patriarchalen Familie tritt. Der Verlust der al-
ten Bindung ist kein asketischer Schritt (“afamilidres Ethos”; “ethischer
Radikalismus"?), vielmehr eine Konsequenz aus der neuen Bindung. Der
Verlust der Familie wird als etwas Schreckliches erlebt und dargestellt,
aber als notwendig, da hier Bindung gegen Bindung steht, Herrenliebe
und Gehorsam gegen Liebe in Gegenseitigkeit, Mammonsdienst gegen
Gottesdienst. Die alte patriarchale Liebe hindert die Liebe in der Nachfol-
ge Jesu, die alte Bindung fiihrt zum Tod. Zweifellos hat die Bildung von
christlichen Gemeinden nicht primér 6konomische Griinde, aber sie dient
auch zur wirtschaftlichen Absicherung der Beteiligten. Es wire falsch,
sich das Scheitern der patriarchalen Familie als Ergebnis freiwilliger Ent-
schliisse gesunder junger Ménner mit heroischen Zielen vorzustellen. Es
ist das Ergebnis wirtschaftlicher Not und unertriglicher Lebenssitua-
tionen fiir die Familien. Der sozialgeschichtliche Zusammenhang zeigt
Armut bis zum Hunger fiir die Mehrheit der Bevolkerung, Verkauf von
Kindern aus wirtschaftlicher Not, Frauenunterdriickung und Frauenver-
achtung. Nicht ein heroischer Entschluf} trieb die Menschen aus dem fa-
milidren Zusammenhang. Von den vielen TagelShnerlnnen, die ihre Fa-
milien auf der Suche nach Arbeit vetlieBen, unterschied diese Heimatlo-

9 So TheiBen 1979, 83f (in einem Aufsatz von 1973). Zur Kritik daran s. Schottroff
1978, 66f.
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sen, dal} sie eine neue Heimat gefunden hatten, hier auf der Erde: die Ge-
meinde.

Es ist erstaunlich, daf} diese Texte iiber Jahrhunderte von einem Chri-
stentum als heilige Tradition behandelt worden sind, das sich als Patriar-
chat verstand. Vor allem zwei Umdeutungsstrategien sind zu beobachten:
das “Soldaten"Modell und das Modell “Wanderradikale”.

Als Soldatenmodell sollen hier Deutungen bezeichnet werden, die die
Gemeinde als patriarchale Familie im groflen verstehen, die in gewissen
Fillen Vorrang vor der patriarchalen Familie im kleinen hat: Wie der
Soldat dem Ruf des Vaterlandes folgt, so folgt hier der Christ dem Ruf
des Evangeliums. In dieser Deutung wird die Gemeinde wie selbstver-
stindlich als (grofiere) Analogie zur patriarchalen Familie verstandenl©,
die sich strukturell von ihr nicht unterscheidet. _

Das Modell Wanderradikale unterscheidet zwischen den wie Jesus
wandernden radikalen (Ménner-) Jiingern und den patriarchalen, sefhaf-
ten Gemeinden. Die Jiinger fiihren eine extreme Existenz ohne Haus,
Familie und Besitz, die aber ihre wirtschaftliche Basis in der patriarcha-
len Gemeinde hat. Jesu Forderungen richten sich nicht an alle, sondern
nur an wenigell,

Beide Deutungen stellen die patriarchale Struktur der Gemeinde und
die patriarchale Struktur der Gesellschaft nicht in Frage und entschirfen
die Konflikterfahrungen des frilhen Christentums mit seinen Konsequen-
zen fiir das gesellschaftliche Leben.

10 Ein Beispiel: “... so wird die Nachfolge, wenn sie zum Verlassen der Eltern fiihrt, wie
eine hohere Ordnung {iber die nicht bestrittene natiirliche Ordnung gestellt”; vgl.
Schrenk 1954, 20ff.

11 Mit dem Siegeszug von Gerd TheiBens Theorie vom Wanderradikalismus im Urchri-
stentum ist diese Vorstellung, jedenfalls in der sog. ersten Welt, zur herrschenden
Vorstellung geworden - weit @iber die theologische Fachwissenschaft hinaus. Die Vor-
stellung ist auch schon vor Theiflen anzutreffen, worauf hier nicht eingegangen wer-
den kann. In der Priedensdiskussion im Zusammenhang der NATO-Nachriistung 1983
wurde z.B. von Seiten der Militirseelsorge - ohne Bezug auf TheiBen - strukturell die-
selbe Vorstellung gegen ein christliches Friedensengagement benutzt: Die Bergpredigt
konne nur von wenigen Menschen, z.B. Nonnen, gelebt werden, sie sei keine Grund-
lage fiir das Handeln aller ChristInnen.



66 Christine Schaumberger & Luise Schottroff

Auf der Zusammengehorigkeit von Wandetprophetinnen und Ge-
meinde ist jedoch zu bestehen!? - wie darauf, daB hier die gegebenen
gesellschaftlichen Strukturen aufgegeben, veréindert, ja zerstdrt werden.
Sowohl das “Soldaten”Modell als auch das Modell “Wanderradikale” ist
grundlegend theologisch zu kritisieren (abgesehen davon, daf} es histo-
risch die Texte nicht zureichend erklirt). Beide Deutungsmuster sehen
die christlichen Gemeinden als Kleinpatriarchate im jeweiligen staatli-
chen Groflpatriarchat. Damit wird jeder Anspruch darauf, dal normale
Christlnnen, die nicht wanderradikale Sonderexistenzen fiihren, etwas
anderes sind als ideale Staatsbiirger im Sinne Ciceros, aufgegeben. Die
Hoffnung auf die Néhe Gottes hat aber damals - und heute - nicht nur
Wanderradikale befliigelt, ihr Leben neu vor Gott zu gestalten, sondem
jede Frau und jeden Mann, die sich auf die Nachfolge Jesu und auf die
Botschaft des Evangeliums einlieen. Elisabeth Schiissler Fiorenza hat
die Theorie Theiflens wegen ihrer Trennung zwischen Wanderradikalen
und sefhaften SympathisantInnen zu Recht kritisiert. Sie kritisiert aber
seine Vorstellung vom “afamilialen Ethos” und von der Beteiligung Rei-
cher (Schiissler Fiorenza 1988, 195-197, vorsichtiger 183) (als Mar-
ginalisierter (ebenda 190)) nicht ebenso klar und sieht im “Ethos” neben
der Vision Jesu vom Heilsein aller Menschen eine Ursache dafiir, daf3 die
Jesusbewegung eine “Nachfolgegemeinschaft von Gleichgestellten” war.
”Afamiliales Ethos” kann doch nur heiBen: freiwilliger Familienverzicht
als eine radikale und asketische Leistung - vergleichbar dem Besitzver-
zicht. So jedenfalls versteht TheiBlen dieses Ethos. Eine solche Sichtweise
ibersicht die Armut der Bevolkerung in Paldstina und im Rémischen
Reich mit ihren familienzerstGrenden Auswirkungen. Die Frauen und
Minner, die Jesus nachfolgten, hatten in den seltensten Fillen die Wahl
zwischen einer heilen, eventuell sogar wohlhabenden Familie und der
Nachfolgegemeinschaft von Gleichgestellten. Sie flohen aus einem Hun-
gerleben und aus den Leiden in der Familie in eine Nachfol-
gegemeinschaft, die um Gerechtigkeit in den menschlichen Beziehungen
kimpfte: manchmal sogar mit einem gewissen Erfolg. Sie begriffen die
dadurch verschirften Konflikte innerhalb der Familie als Leiden, das zu
den Wehen der Endzeit gehort, als Vorzeichen der nahen Koénigsherr-

12 Vgl. Schottroff 1978, 68; ausfithrlicher: Schiissler Fiorenza 1988, 195f. Monika
Fander 1989 diskutiert in ihrer Rezeption von Elisabeth Schilssler Fiorenza diese
grundlegende Frage iberhaupt nicht und dbernimmt Gerd TheiBen unkritisiert.
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schaft Gottes. Jesus brachte nicht ein "alternatives Ethos”, sondern die
Ermutigung zu einer befreienden Praxis. Da Elisabeth Schiissler Fiotenza
ebenfalls an der Rekonstruktion befreiender Praxis liegt, ist der Begriff
"Ethos” kontraproduktiv.

Die theoretische Grundlage der Jesusbewegung sehe ich in der
prophetischen Tradition, nicht in einem Ethos. Die herrschende Lehre
und die Herrschaftsrealitit, gegen die die Jesusbewegung aufsteht, ist
nicht das herrschende Ethos des Judentums, sondern die geistige und
praktische Herrschaft der Pax Romana. Teile der jiidischen Oberschicht
werden die Hertschaft der Pax Romana mitgetragen haben, das Volk je-
doch hat unter ihr gelitten in allgemeiner Armut und Ohnmacht. Deshalb
miifite fiir die Jesusbewegung in Paléistina historisch erst einmal nachge-
wiesen werden, ob tatsiichlich auch Reiche an ihr teilgenommen haben.
Dariiberhinaus halte ich die Annahme von Elisabeth Schiissler Fiorenza,
daB unter den Marginalisierten auch Reiche waren (ZdllnerInnen, Prosti-
tuierte usw.), fiir theologisch problematisch. Die Versuche der Kirchen
der sogenannten ersten Welt, der Tatsache der Kirche der Armen in ihrer
“Urkirche” auszuweichen, sind so massiv, daB} ihnen mit den marginali-
sierten Reichen in der Urkirche schon wieder eine Zugriffsmoglichkeit
geboten wird. Ich bin dariiberhinaus skeptisch, ob der Begriff “Matginali-
sierte” nicht besser vermieden werden mufl. Es handelte sich bei den Ar-
men um 99 % der Bevolkerung. Das Evangelium der Armen war nach
prophetischer Tradition das Evangelium des Volkes. “Marginalisiert” ist
also das Volk aus der Perspektive der Elite, der kleinen Gruppe Herr-
schender, die Roms Interessen mittragen, - und aus der Perspektive der
romischen Nutzniefer der Pax Romana.

2. Zum Verhiltnis von privat/personlich zu politisch/offentlich - Uber
ein verkiirztes Politikverstindnis hinaus
Die feministische Suche nach einer frauenbefreienden Politikkonzeption
und -praxis muB} sich von der Kritik der Trennung von privat und poli-
tisch orientieren lassen. Daher sind die meisten Feministinnen skeptisch
gegen Vorschldge einer feministischen Politik, die herkmmlichem Poli-
tikverstiindnis entspricht. Nur als Teil einer Mehrfachstrategie scheint die
feministische Beteiligung an Parteipolitik oder anderen vorgegebenen
Formen der Politik der Gefahr entgehen zu kénnen, den “Doppelaspekt
der Politik als Vereinheitlichung und Verschleierung/Verallgemeinerung
und Entstellung” zu iibersehen: Eine Politik, die das “Private”, die Indivi-
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dualitéit und Verschiedenheit zugunsten der Einheitlichkeit und Gleichheit
ausblendet, macht die einzelne Person “zu einem Abstraktum”, klassifi-
ziert sie “durch ihre Zugehorigkeit zu einer Schicht oder sozialen Rolle
..., die zwar Ubereinstimmung, Konsens, Geschlossenheit stiftet, aber
auch ... Ausléschung bedeutet.” Nur das gilt als politisch relevant, worin
sich alle gleichen, doch “die Besonderheit der einzelnen Personen und der
unwiederholbaren Beziehungen, die reale Personen miteinander einge-
hen, verflacht” (Rossanda 1980, 80f).

Feministische Befreiungstheologinnen sollten sich durch eine
feministische =~ Auseinandersetzung mit der lateinamerikanischen
befreiungstheologischen Diskussion um Glaube und Politik und um Ba-
siskirche!3 in die Suche nach einer feministischen Politik einmischen. Es
ist notwendig, sich mit der Tendenz, Aspekte einer feministischen Politik
des Privaten konservativ zu vereinnahmen, auseinanderzusetzen, aber vor
allem auch mit feministischen Tendenzen, Selbstverinderung oder das
Streben nach dem “idealen feministischen Privatleben” auf Kosten eines
Kampfs um strukturelle Verinderung zu betonen.l4 Es ist notwendig,
herrschende “Erfolgs”kriterien fiir Politik in Frage zu stellen: "Feministi-
sche Politik umfafit eben auch all das, was oft als Zeitverschwendung’
abgetan wird: die langen Gespriche, den Nerv und die Unklarheit dar-
tiber, wofiir das alles einmal gut sein wird. Und es liegt in der Natur’ der
Sache, daf} das Tempo dieser Politik oft langsam erscheint, dadurch aber
nicht weniger wirksam ist” (Marx 1985).

SchlieBlich scheint es weiterfiihrend, die Franenkirchen-Bewegung in
den USA und die bundesrepublikanische Diskussion dariiber, ob
feministischtheologische Netzwerke als Orte von Frauenkirche zu ver-
stehen sind, in Beziehung zur Diskussion von &ffentlich und privat zu set-
zen. Die Frage nach einer Frauenkirche als Frage nach Gemeinschaften
und Strukturen, die frauenbefreiende christliche Erinnerung als “geféhrli-
che Erinnerung” &ffentlich am Leben halten und wirksam werden lassen,
ist auch eine Frage a) nach Riumen und Institutionen einer Offentlich-
keit, die ihre “Unterseite” nicht ausblendet, b) nach der Notwendigkeit
der Einmischung in kirchliche Institutionen, die éffentlich wirksam sind

13 Besonders inspirierend ist dafiir Castillo 1988.

14 Als feministisch-theologische Auseinandersetzung mit der Theologie- und Kir-
chenkritik politischer Theologie, vor allem mit der Kritik “biirgerlicher Religion” vgl.
Schaumberger 1987; Sauer-Burghard 1989.
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und Frauen ausschlieflen, ¢) nach einer nicht ausschlieBenden, nicht eliti-
ren und doch ein radikales Engagement férdernden Form von Offentlich-
keit, d) schliefllich die Frage, ob feministische Befreiungstheologie sich
auf die “sikulare” Franenbewegung als kirchlichen Ort beziehen kann,
ohne sie gleichzeitig zu vereinnahmen. Bei Alice Schwarzer haben wir
eine Formulierung gefunden, die die Diskussion um Frauenkirche inspi-
rieren konnte: “Feminismus ist keine Partei und keine Organisation ...
Feminismus wird da konkret, wo zwei, drei Frauen zusammen reden und
handeln! Wo Frauen beginnen, zu fragen, statt zu gehorchen, zu kiimpfen,
statt hinzunehmen” (Schwarzer 1977, 237).

3. Perspektiven der Forschungsarbeit zur Patriarchatsanalyse

Eine Buchveréffentlichung zu den bisher bearbeiteten Themenbereichen
a) Konzepte und Methoden feministisch-theologischer Patriarchatsana-
lyse, b) Familie - Haushalt - Gemeinde wird eratbeitet. Als weiterfiih-
rende Arbeitsfelder ergaben sich: Frauen und Geld; Untersuchung kon-
textueller feministischer Befreiungstheologien; Uberpriifung der Wege
der Kontextualisierung weiller, westdeutscher feministischer Befrei-
ungstheologie. Zu dieser weiterfilhrenden Arbeit liegen bereits Teiler-
gebnisse vor, die hier jedoch nicht beschrieben werden sollen, da sie in
den Zusammenhang der zukiinftigen Forschungsarbeit gehéren.

2. Kontextuelle feministische Befreiungstheologie

Kontextuelle feministische Theologie will pauschalisierende feministi-
sche Rede tiber Frauen aufspiiren und durchbrechen.

Das Sichtbarmachen von Unterschieden ist ein wichtiger Aspekt fe-
ministischen Wahrnehmens und Benennens im Kampf gegen Fremdbe-
stimmung durch Fremddefinition!3. Weil Ansitze feministisch-theologi-
scher Selbstdefinition hiufig Frauen zu benennen suchen, indem sie
betonen, was erstens Frauen von Minnem unterscheidet und zweitens
allen Frauen gemeinsam ist, wurden auch in feministisch-theologischer
Rede Frauen, die sich vom Idealbild der Feministin oder von der Norm
Frau unterscheiden, fremddefiniert, ausgegrenzt, unsichtbar gemacht

15 Zum Zusammenhang von herrschender Rede iiber Frauen und herrschender Siinden-
theologie vgl. oben Abschnitt 1.1.4,
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(Schaumberger 1987/2). Auch der Versuch, Unterschiede zwischen
Frauen zu benennen, steht in der Gefahr, Frauen auszugrenzen, zu uni-
formieren, festzulegen.

Ein Beispiel fiir solche Pauschalisierung ist die Definition feministi-
scher Theologie als Befreiungstheologie von und fiir Frauen im Vergleich
zu Theologie der Befreiung als Befreiungstheologie im lateinamerikani-
schen Kontext. (Diese Gegeniiberstellung macht die Unterdriickung und
die Kimpfe lateinamerikanischer Frauen und ihre Marginalisierung durch
Verdffentlichungen europiischer feministischer wie lateinamerikanischer
Theologie der Befreiung unsichtbar.) Kontextuelle feministische Theolo-
gie mufB dariiber hinaus auf die Gefahr achten, im Interesse von Beftei-
ung und Solidaritit fiir Frauen anderer Kontexte mitzusprechen, ohne die
Frauen anderer Kontexte selbst zu Gehor zu bringen. Ein Beispiel dafiir
ist der Vorwurf europiischer Frauen an feministische Theologie in Eu-
ropa, sie beschiftige sich mit Luxusfragen privilegierter Frauen, wiihrend
Frauen in Lateinamerika ums Uberleben kimpften. (Dieser Vorwurf
spielt Frauen gegeneinander aus und macht einerseits die lebensbedro-
hende Gewalt von Frauenunterdriickung, andererseits die Frauen-
kimpfel6 sowohl in Lateinamerika als auch in Europa unsichtbar.) Statt
Unterdriickung zu hierarchisieren, kommt es kontextueller feministischer
Theologie darauf an, daf} die Erfahrungen und das Engagement in unter-
schiedlichen Kontexten von den Betroffenen selbst wahrgenommen,
theologisch untersucht und miteinander in Bezichung gesetzt wird.

Die Entscheidung, wie der jeweilige Kontext definiert werden soll, ge-
hért zu den Aufgaben kontextueller feministischer Theologie. Die Be-
stimmung des Kontextes kann sich beziehen auf a) Lebensentwiitfe von
Frauen, b) kulturelle, geschichtliche, religicse Hintergriinde, ¢) 6konomi-
sche und soziale Lebensbedingungen, d) patriarchale Grenzziehungen,
kann mehrere Zuordnungen enthalten (z.B. jidische lesbische feministi-
sche Theologie; weifle westdeutsche feministische Theologie usw.), muf3
aber stets eine Auswahl treffen. Von der Bestimmung des Kontextes
hingt ab, was bei der Untersuchung und Darstellung feministischer
Theologien in verschiedenen Kontexten, aber auch bei Entwurf und Aus-

16 Vgl. v.a. die Beitriige der Referentinnen aus Kontexten der "Dritten” Welt zu den fe-
ministisch-befreiungstheologischen Sommeruniversititen (vgl. unten 3.3).
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arbeitung kontextueller Theologien sichtbar gemacht werden kann und
was ausgeblendet bleibt.17

Fiir eine feministische Befreiungstheologie, die sich an der Befteiung
der drmsten und unterdriicktesten Frauen und am Sichtbarwerden der
iibersehenen und vergessenen Frauen orientiert, ist es wichtig, patriar-
chale Grenzziehungen und Uber- und Unterordnungen in den Blick zu
nehmen. Daher scheinen u.a. “wei}”, “westdeutsch” oder auch "erste
Welt” - jeweils in der Spannung zu “feministisch” - wichtige Be-
stimmungen des Kontextes zu sein, in dem wir unser Forschungsprojekt
betreiben.

Ein solches Konzept steht in grundsitzlichem Gegensatz zu den Kon-
zepten von Theologie an den Universititen der Bundesrepublik. Sie sind
bis auf wenige Ausnahmen bewuBtlos gegeniiber der eigenen Kontextua-
litdt. Haufig wird fiir Theologie Kontextlosigkeit postuliert. So wird z.B.
die Legitimitit einer “Theologie nach Auschwitz” bestritten, Be-
freiungstheologien und feministischen Theologien werden - wegen ihrer
Bezichung auf konkrete Kontexte - die Wissenschaftlichkeit abgespro-
chen. Doch ohne zu hoch greifen zu wollen, ist das neue Forschungspara-
digma, in dessen Rahmen wir arbeiten und an dessen Entwicklung und
Durchsetzung wir beteiligt sind, als zukunftstrichtiger anzusetzen als die
Beharrung auf einer theologischen Dogmatik, die nichts anderes ist als
die Perspektive des weillen Mannes der sogenannten ersten Welt auf Gott
und die Welt.

17 Die Beschreibung feministischer Theologien in verschiedenen Kontexten geht davon
aus bzw. weist nach, daB jede Theologie durch ihren Kontext geprégt ist. Es wird un-
tersucht, inwiefern der geschichtliche, soziale, politische, wissenschaftliche, 8konomi-
sche, kulturelle Kontext und die Lebens- und Arbeitsbedingungen der theologietrei-
benden Frauen in den Themen, Methoden, Arbeitsweisen und Sichtweisen zum Aus-
druck kommen und feministische Theologien in anderen Kontexten herausfordem.
“Kontextuelle feministische Theologie” bezeichnet Theologien, die den jeweiligen
Kontext explizit thematisieren wollen und daher Konzepte und Methoden fiir theolo-
gische Wahrnehmung, Analyse und Reflexion von Erfahrungen und Situationen ent-
wickeln.
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3. Arbeit fiir eine Institutionalisierung feministisch-befreiungstheo-
logischer Forschung

Vor Beginn der Arbeit am Schwerpunkt Feministische Befreiungstheolo-
gie an der GhK gab es in der Bundesrepublik und im gesamten deutsch-
sprachigen Bereich keinen institutionellen Ort fiir feministisch-befrei-
ungstheologische Forschung und Lehre.

Aus der oben beschriebenen Situation ergibt sich, dal unsere For-
schung von Arbeit begleitet wird, neue Forschungsrdume mit anderen
gemeinsam zu erdffnen. Wir haben deshalb ein DoktorandInnenkollo-
quium aufgebaut, Archivarbeit begonnen und Sommeruniversititen
durchgefiihrt: den Kasseler Schwerpunkt “Feministische Befreiungstheo-
logie”.

3.1Zur Ausrichtung des Schwerpunkts

Ziel des Projekts ist die Weiterentwicklung und wissenschaftliche Ver-

tiefung feministischer Befreiungstheologie im deutschen Kontext in Dia-

log mit und Reflexion von feministisch-befreiungstheologischen Ba-
sisbewegungen und feministisch-befreiungstheologischen wissenschaftli-
chen Studien in verschiedenen Kontexten, vor allem der sogenannten

Dritten Welt.

Im Rahmen dieses Projekts sollen Fragestellungen, Konzepte, Me-
thoden und Inhalte feministischer Befreiungstheologie untersucht und
weiterentwickelt werden:

- durch feministisch-theologische sozialgeschichtliche Erforschung bi-
blisch-christlicher Quellen und Traditionen unter besonderer Beriick-
sichtigung des Neuen Testaments,

- unter Bezugnahme auf Ergebnisse und Diskussionen feministisch-
theologischer und befreiungstheologischer Basisbewegungen in ver-
schiedenen Kontexten,

- durch Untersuchung von und Auseinandersetzung mit Fragestellun-
gen, Methoden und Ergebnissen feministischer Theologie, Befrei-
ungstheologie und akademisch etablierter Theologie,

- durch Diskussion und Erarbeitung von Methoden kontextueller und
sozialgeschichtlicher feministischer Theologie,

- in Zusammenarbeit mit feministischen Befreiungstheologinnen vet-
schiedener Erfahrungs- und Arbeitsbereiche in unserem Kontext,
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- in Dialog mit feministischen Befreiungstheologinnen aus Kontexten
der sogenannten Dritten Welt,

- in interdisziplindrem Austausch mit verschiedenen Ansitzen nicht-
theologischer feministischer Forschung.

Dieses Projekt darf nicht als Konkurrenz oder Ersatz fiir bestehende oder

geplante Projekte autonomer oder kiinftig geplante Projekte insti-

tutionalisierter feministischer Theologie verstanden werden. Seine Be-

sonderheit beruht auf seiner Betonung kontextueller feministischer Befrei-

ungstheologie.

Seine Aufgabe besteht erstens darin, feministische Befreiungstheolo-
gie weiterzuentwickeln, in die theologischen Diskussionen der Bundeste-
publik  kritisch-innovativ  einzubringen und eine institutionelle
Moglichkeit zu bieten, feministische Befreiungstheologie sowohl zu
studieren als auch durch eigene Forschung weiterzuentwickeln und sich
dabei weiter auszubilden und zu qualifizieren. Fiir solch kontinuierliche
feministisch-befreiungstheologische Forschung und Lehre bieten die
"klassischen” Orte theologischer Forschung und Ausbildung im
deutschen Sprachraum keinerlei institutionelle Basis. Ein Projekt mit
dhnlicher Zielsetzung ist dariiber hinaus im deutschen Sprachraum weder
in universitirem noch in anderem Kontext in Sicht.

Die Besonderheit dieses Projekts besteht zweitens in seiner Briic-
kenfunktion zwischen "wissenschaftlicher” und “praktischer” feministi-
scher Theologie, zwischen feministischer Theologie und Frauenforschung
anderer wissenschaftlicher Disziplinen, zwischen den unterschiedlichen
Subjekten, Orten und Erfahrungshintergriinden feministischer Theologie,
zwischen verschiedenen Konfessionen. Der Theorie-Praxis-Zusammen-
hang, die interdisziplindire Ausrichtung und die Wahrnehmung und Wei-
terentwicklung von Ansitzen feministisch-theologischer Theoriebildung
und wissenschaftlicher Forschung an unterschiedlichen - auch nichtuni-
versitiren und nichtakademischen - Orten wird in diesem Projekt beson-
ders akzentuiert. Angesiedelt in universitirem Kontext - in der IAG FF -
und konzeptionell, inhaltlich und personell bezogen auf unterschiedliche
Orte feministischer Befreiungstheologie, hat sich das Projekt in seiner
Aufbauphase den Rahmen fiir solche, die herrschenden theologischen
Arbeitsteilungen tiberschreitende, Arbeit geschaffen.

Als dritte Aufgabe ist der Dialog mit feministischer Befreiungstheolo-
gie aus sog. Dritte-Welt-Kontexten zu betonen. Im bisherigen Verlauf des
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Projektes wurden vor allem Kontakte und Kooperationsansiitze mit brasi-
lianischen feministischen Theologinnen hergestellt, die férderlich und
notwendig erschienen, um in beiden Kontexten eine theologische Patriar-
chatsanalyse zu erarbeiten und sowohl eine undifferenzierte Gleichset-
zung als auch ein Gegeneinander-Ausspielen von feministischer Theolo-
gie und Befreiungstheologie zu liberwinden.

3.2Das DoktorandInnenkolloquium

Im Forschungsschwerpunkt Feministische Befreiungstheologie entstehen
Dissertationen, die ihrerseits wissenschaftliche Beitriige zu feministischer
Befreiungstheologie bzw. zu Befreiungstheologie sind und die durch Lu-
ise Schottroff als Professorin fiir Neues Testament an der Gesamthoch-
schule/Universitit Kassel betreut werden.

3.3Die Feministisch-befreiungstheologische Sommeruniversitat

Das Projekt “Feministisch-befreiungstheologische Sommeruniversitat”
verbindet Lehre, Forschung und Lernen. Jeweils ein ausgewihltes
Schwerpunktthema feministischer Befreiungstheologie wird ganzjéhrig
bearbeitet. Das Projekt “Feministisch-befreiungstheologische Sommer-
universitit” datf also nicht als lediglich eine zweiwdchige Lehr- oder Bil-
dungsveranstaltung miflverstanden werden. Das Projekt umfaBt die fol-
genden Aufgaben:

1. Forschungstiitigkeit zum jeweiligen Thema der Sommeruniversitit
(unter den unter Punkt 3.1 genannten Aspekten);

2. Vorbereitung und Durchfiithrung einer zweiwochigen Sommeruniver-
sitiit in Kontakt und Absprache mit den teilnehmenden und anderen
interessierten Frauen.

Zur Teilnahme eingeladen sind Theologinnen, die an der kritisch en-
gagierten Weiterentwicklung feministischer ~Befreiungstheologie
qutarbexten, also vor allem fcnﬁnjstisch-befrcimgstheologisch interes-
sierte Theologinnen aller Ausbildungsarten (Lehrerinnen, Pfarrer-
innen) und Aqsbildungsstufen (Studentinnen, Frauen mit abgesch-
:::s;r;;;nnizt::m); c.hehSomme.runivexsitiit sc?ll aber grundsiitzlich

. emisc ausgcblldete. Theologinnen zuginglich sein.
Es nehmen jedesmal ca. 55 Frauen teil. Zu Jjeder Sommeruniversitiit
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wird eine Referentin aus einem Kontext der sogenannten Dritten Welt
eingeladen. Wihrend der Sommeruniversitit werden einerseits
Zwischenergebnisse der Kasseler Forschungstiitigkeit vorgetragen und
diskutiert, andererseits forschen und lehren die Teilnehmerinnen iiber
die gesamte Dauer der Sommeruniversitiit in Projektgruppen zu einem
selbstgewihiten Themenbereich im Rahmen der jeweiligen Thematik
der Sommeruniversitit und mit selbstgewahiten Arbeitsweisen. Die
Vermittlung von im Rahmen der Universitit geleisteter feministisch-
theologischer Forschungsarbeit und an verschiedenen Orten im auBler-
universitiren Kontext erarbeiteter und gelebter feministischer Theolo-
gie soll dadurch geférdert werden.

3. Auswertung und Dokumentation von Forschungstitigkeit und Som-
meruniversitiit im “Reader” der Sommeruniversitiit und in Publikatio-
nen der Forschungsergebnisse, um Arbeit und Ergebnisse der femini-
stisch-befreiungstheologischen Sommeruniversitit den feministisch-
theologischen Basisbewegungen, den an feministischer Theologie
wissenschaftlich arbeitenden Frauen wie auch allen an feministischer
Befreiungstheologie Interessierten zur Diskussion und zur Verfiigung
zu stellen.

Bisher wurden vier Sommeruniversitiiten durchgefiihrt:
1987: "Schuld und Macht aus der Perspektive einer feministischen Be-
freiungstheologie”

In diesem Projekt haben gearbeitet: Luise Schottroff, Christine Schaumberger
(Wissenschaftliche Mitarbeiterin) und Karin Volkwein (Wissenschaftliche Hilfs-
kraft).

Referentinnen der zweiwsOchigen Sommeruniversitit (3.08.-15.08.1987) waren
Marianne Katoppo (Indonesien), Christine Schaumberger und Luise Schottroff.
Als zusitzliche Referentinnen fiir Impulseinheiten waren Hannelore Erhart, Cor-
nelia Kiparski, Helen Schilngel-Straumann und Dorothee Sdlle eingeladen.

Die Arbeit dieser Sommeruniversitit ist dokumentiert im Reader der Projektbei-
trige zur Sommeruniversitit 1987 in Kassel zum Thema “Schuld und Macht aus
der Perspektive einer feministischen Befreiungstheologie”, Kassel 1988. Als Pu-
blikation der Forschungsergebnisse liegt vor: Christine Schaumberger/Luise
Schottroff, Schuld und Macht. Studien zu einer feministischen Befreiungstheolo-
gie, Miinchen 1988.
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1988: "Patriarchatsanalyse als Aufgabe Feministischer Befreiungstheo-
logie”

In diesem Projekt haben gearbeitet: Luise Schottroff, Christine Schaumberger
(Wissenschaftliche Mitarbeiterin), Karin Volkwein (Wissenschaftliche Hilfskraft)
und Beate Allmenrder (Vikarin der Evangelischen Landeskirche in Hessen und
Nassau im Spezialpraktikum). Referentinnen der Sommeruniversitit (22.08.-
2.09.1988) waren Sung-Hee Lee-Linke (Siidkorea), Christine Schaumberger und
Luise Schottroff.

Die Arbeit dieser Sommeruniversitit ist dokumentiert im Reader der Projektbei-
triige zur Sommeruniversitit 1988 in Kassel zum Thema “Patriarchatsanalyse als
Aufgabe Feministischer Befreiungstheologie”, Kassel 1989.

Das Thema dieser Sommeruniversitit wurde 1989 weitetbearbeitet:
1989: "Patriarchatsanalyse als Aufgabe Feministischer Befreiungstheo-
logie II"

Luise Schottroff, Christine Schaumberger (Wissenschaftliche Mitarbeiterin), Ka-
rin Volkwein (Wissenschaftliche Hilfskraft) und Barbara Gorich (Vikarin im Spe-
zialpraktikum) haben an diesem Projekt gearbeitet. Die Sommeruniversitit wurde
vom 31.7.-11.08.1989 durchgefiihrt. Referentinnen waren Regene Lamb (Brasi-
lien), Christine Schaumberger und Luise Schottroff.

Zu dieser Sommeruniversitit liegt ebenfalls eine Dokumentation vor: Reader der
Projektbeitriige zur Sommeruniversitit 1989 in Kassel zum Thema ”Patriarchats-
analyse als Aufgabe Feministischer Befreiungstheologie II”, Kassel 1990.

Eine Publikation der Ergebnisse des zweijihrigen Forschungsprojekts ist geplant.

1990: "Geld regiert die Welt. Geld als Thema Feministischer Befrei-
ungstheologie"

Vorbereitung und Durchfithrung wurden getragen von Luise Schottroff, Christine
Schaumberger (Wissenschaftliche Mitarbeiterin), Karin Volkwein
(Wissenschaftliche Hilfskraft) und Irene Dannemann (Vikarin im Spezialprakti-
kum). In AnschluB an die Referentin der vorausgegangenen Sommeruniversitiit
Regene Lamb wurde die brasilianische Theologin Marli Lutz als Referentin ein-
geladen. An der Durchfilhrung der Sommeruniversitit (13.8.-24.08.1990) waren
auBierdem noch die Theologinnen Gerdi Nitzel, Ivoni Richter Reimer und Eveline
Valtink beteiligt.

Ein Reader zur Auswertung und Dokumentation dieser Sommeruniversitit ist in
Vorbereitung.
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3.4Das Archiv zu feministischer Befreiungstheologie

Aufgabe des Archivs ist es, verstreute und schwer zugingliche femi-

nistisch-befreiungstheologische Bibelauslegungen und die entsprechende

Grundlagen- und Sekundirliteratur (“graue” Literatutr - v.a. Broschiiren,

Diplom- und Examensarbeiten, Seminararbeiten, Thesenpapiere, Vor-

tragsmanuskripte, Protokolle, Predigten, Dokumentationen feministisch-

theologischer Veranstaltungen - und schwer zugiingliche und “verstreute”

Zeitschriften- und Buchaufsiitze) zu ermitteln und zu sammeln und dieses

Material - aber auch ausgewihlte feministisch-theologische Verdffentli-

chungen - nach Bibelstellen und Schlagwortern zu erschlieen und aus-

zuwerten.

Bisher wurde folgende Aufbauarbeit geleistet bzw. begonnen:

- Kontaktaufnahme und -pflege zu feministischen und feministisch-
theologischen Gruppen, Einzelpersonen und Organisationen (Bundes-
republik Deutschiand, DDR, Schweiz, Belgien, Frankreich, USA, Bra-
silien): Aufforderung zum Einsenden von Material und/oder zur teil-
weisen Erarbeitung von Materialsammlungen und Dokumentationen
nach Absprache;

- Kontaktaufnahme, konzeptionelle Absprache und nach Méglichkeit
Kooperation mit feministisch-theologischen Archiven und Spezialbi-
bliotheken (Gottingen, Miinster, Boston, Bonn, Tiibingen);

- Sammlung und Auswertung (Schlagwortkartei, Bibelstellenregister,
Erstellen von Zusammenfassungen) des zugesandten Materials;

- Erwerb einschldgiger Publikationen (v.a. aus den USA), von Broschii-
ren, Rundbriefen; Fotokopieren von Seminar- und Examensarbeiten;

- Auswertung feministisch-theologischer und theologischer Zeitschrif-
ten;

- Auswertung und ErschlieBung von Verdffentlichungen ausgewihlter
feministisch Theologinnen mit dem Schwerpunkt feministischer Be-
freiungstheologie der “Ersten” Welt nach Bibelstellen und Schlag-
worten und Erarbeitung von Summaries.

Auf der Grundlage dieser Vorarbeiten wurde mit

a) der ErschlieBung vorhandener feministisch-befreiungstheologischer
Bibelauslegungen in Gestalt eines Kommentars zum Neuen Testa-
ment,

b) der Erstellung einer Dokumentatation und eines Literaturberichts tiber
die Antijudaismus-Diskussion in feministischer Theologie,
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c) einer kommentierten Bibliographie zu feministischer Theologie
begonnen.

In diesem Projekt haben neben Luise Schottroff und Christine
Schaumberger, Susanne Brihmer, Rita Burrichter, Martina Gnadt, Rose
Wecker als Wissenschaftliche Hilfskriifte gearbeitet.
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