Marie-Theres Wacker

»Religionsgeschichte Israels« oder »Theologie
des Alten Testaments« — (k)eine Alternative?

Anmerkungen aus feministisch-exegetischer Sicht

Hinfithrung

Seine »Religionsgeschichte Israels« hat R. Albertz' mit dem An-
spruch vorgelegt, nicht nur eine neue, ldngst fillige Zusammen-
schau dieses Gegenstandsbereichs zu bieten, sondern damit zu-
gleich auch der »Theologie des Alten Testaments« ihren Rang als
»Konigsdisziplin« christlich-alttestamentlicher Wissenschaft streitig
zu machen. Eine theologischer als bisher konzipierte Religionsge-
schichte Israels konne die Fiille und Vielfalt historischer Detailfor-
schung besser integrieren und weitervermitteln als die traditionell
dafiir stehende »Theologie des Alten Testaments«2. Diese pointiert
vorgetragene und zugleich an einer tiberwiltigen Materialfiille be-
eindruckend durchgefiihrte These fordert eine Grundlagendiskus-
sion um die Verhiltnisbestimmung von (religions)historischer und
theologischer Arbeit am Alten Testament ein, die notwendig und
an der Zeit ist.

Ob allerdings — nach einer Zeit, da man Theologie durch Religi-
onsgeschichte ersetzen zu kénnen glaubte?, und als Reaktion dar-
auf einer Betonung von Heilsgeschichte und Theologie* — gegen-
wirtig bereits eine Synthese moglich ist, scheint aus mindestens

1 Vgl. R. Albertz, Religionsgeschichte Israels in alttestamentlicher Zeit, 2
Bde. (GAT 8/1-2), Géttingen 1992.

2 Vgl. R. Albersz, Religionsgeschichte Israels statt Theologie des Alten Testa-
ments! Plddoyer fir eine forschungsgeschichtliche Umorientierung, in diesem
Band S. 3-24,

3 Charakteristisch B. Stade, Biblische Theologie des Alten Testaments, Bd. 1:
Die Religion Israels und die Entstehung des Judentums, Tibingen 1905, 1: »Un-
ter Biblischer Theologie des AT versteht man (sic!) die Geschichte der Religion
unter dem Alten Bunde«,

4  Dafiir steht vor allem der Name Gerhard von Rad und seine »Theologie des Al-
ten Testaments« in 2 Biinden (Miinchen *1966/°1960). Zur Forschungsgeschichte
vgl. Albertz, Religionsgeschichte 1, 20-32.
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drei Griinden fraglich. Zum einen ist zwar eine Konvergenz von
religionsgeschichtlicher und theologisch-exegetischer Arbeit am
Alten Testament auch darin zu beobachten, daB sich die drei
neuesten »Theologien« von A H.J. Gunneweg, H.D. PreuB und O.
Kaiser’® ihrerseits darum bemiihen, das seit den 30er Jahren dieses
Jahrhunderts neu erschlossene religionsgeschichtliche Material zu
integrieren. Keiner der drei stellt dafiir jedoch den Anspruch zur
Disposition, eine »Theologie des Alten Testaments« vorzulegen.
Zur Debatte steht damit die Alternative einer »theologischeren«
Religionsgeschichte Israels oder einer »historischeren« Theologie
des Alten Testaments, eine Alternative, die das Problem nur noch
einmal anders bezeichnet. Sodann wird die protestantische Domi-
ne der »Theologie des Alten Testaments«® in jiingerer Zeit zuneh-
mend auch von katholischen Exegeten entdeckt’ (die erste veritab-
le »Theologie des Alten Testaments« hat soeben J. Schreiner vor-
gelegt®), und auch jiidische Gelehrte beginnen sich an der Diskus-
sion zu beteiligen® — ein Sachverhalt, der erwarten 148t, daB diese
»Disziplin« selbst vor tiefgreifenden Transformationen steht, da
andersartige Traditionen des Umgangs mit den biblischen Texten
ins Spiel kommen. Und schlieBlich: Weder der gegenwirtige Stand

5 Vgl. A.HJ. Gunneweg, Biblische Theologie des Alten Testaments. Eine Re-
ligionsgeschichte Israels in biblisch-theologischer Sicht, Stuttgart 1993; H.D.
Preup, Theologie des Alten Testaments, 2 Bde., Stuttgart 1991/1992; O. Kaiser,
Der Gott des Alten Testaments. Theologie des Alten Testaments, Bd. 1: Grundle-
gung (UTB 1747), Gottingen 1993.

6 Kaiser, Gott, 75 spricht denn auch konsequent von der ihm gestellten Aufga-
be einer »evangelischen Theologie des Alten Testaments«.

7 Nach dem frithen VorstoB von A. Deissler, Die Grundbotschaft des Alten Te-
staments. Ein theologischer Durchblick, Freiburg i.Br. 1972 dlirfte es gegenwiir-
tig als Symptom bewertet werden, daB das »Jahrbuch fiir Biblische Theologie«
von einem konfessionsgemischten Kreis herausgegeben wird. Vgi. auch die um
einen »sach«gem#Ben theologischen Umgang mit dem Alten Testament ringen-
den AnstdBe von N. Lohfink, Das Jiidische am Christentum. Die verlorene Di-
mension, Freiburg i.Br. 1987; M. Gérg, In Abrahams SchoB. Christsein ohne
Neues Testament, Diisseldorf 1993; E. Zenger, Das Erste Testament. Die jiidische
Bibel und die Christen, Diisseldorf 1991; ders., Am FuB des Sinai. Gottesbilder
des Ersten Testaments, Diisseldorf 1993; ders., Ein Gott der Rache? Feindpsalmen
verstehen, Freiburg i.Br. 1994,

8 Vgl.J. Schreiner, Theologic des Alten Testaments (NEB Erg.-Bd. 1), Wirz-
burg 1995.

9 Vgl. die kritischen Einwiirfe von J. Levenson, Warum Juden sich nicht filr bi-
blische Theologie interessieren, EvTh 51 (1991), 402430 (von R. Rendtorff
und M. Henze {ibersetzte Fassung von »Why Jews are Not Interested in Biblical
Theology«, in: J. Neusner u.a. [Hg.}, Judaic Perspectives on Ancient Israel. Phil-
adelphia 1987, 281-307); anders Isaac Kalimi, Religionsgeschichte Israels oder
Theologie des Alten Testaments? Das jildische Interesse an der Biblischen Theo-
logie, in diesem Band S. 45-68.
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der alttestamentlich-theologischen Diskussion noch auch der zur
Religionsgeschichte Israels erscheint den anstehenden Problemen
angemessen, wird er aus der kritischen Perspektive feministischer
Theologie bzw. Exegese betrachtet, die sich ihrerseits an einer ad-
dquaten Zuordnung von historischer und theologischer Herme-
neutik und Methodik abarbeitet'?. Sie hat ja, vermittelt iiber die fe-
ministische Herausforderung, nicht nur ihre jeweilige historiogra-
phisch-exegetische Hermeneutik zu reflektieren, sondern kann und
will dariiber hinaus den historiographischen Zugang nicht abge-
koppelt sehen von der theologischen Auseinandersetzung mit den
»Zeichen der Zeit«, steht also vor eben den Grundfragen, die R.
Albertz aufwirft. Aus einer am feministischen Diskurs geschirften
Perspektive sollen deshalb im folgenden Beobachtungen beige-
steuert und Anfragen formuliert werden.

I. Zur Hermeneutik einer »Religionsgeschichte Israels«

DaB feministische Exegetinnen sich in die Forschung zur Religi-
onsgeschichte Israels einmischen!!, braucht nicht zu verwundern,

10 Vgl. zum Forschungsstand und zu den Ansiitzen feministischer Exegese jetzt
ausfUhrlich Luise Schottroff / Silvia Schroer / Marie-Theres Wacker, Feministi-
sche Exegese. Forschungsertriige zur Bibel aus der Sicht von Frauen, Darmstadt
1995.

11 Zu nennen sind hier vor allem aus den USA Phyllis Bird und Susan Acker-
man, aus dem deutschsprachigen Raum Silvia Schroer, Renate Jost und Marie-
Theres Wacker, Vgl. Phyllis Bird, The Place of Women in the Israelite Cultus, in:
P.D. Miller u.a. (Hg.), Ancient Israclite Religion (FS F.M. Cross), Philadelphia
1987, 397-420; dies., Israclite Religion and the Faith of Isracl's Daughters. Re-
flections on Gender and Religious Definitions, in: D. Jobling u.a. (Hg.), The Bi-
ble and the Politics of Exegesis (FS N. Gottwald), Cleveland 1991, 97-108.311~
317; Susan Ackerman, Under Every Green Tree. Popular Religion in Sixth-Cen-
tury Judah (HSM 46), Atlanta/GA 1992; dies., »And the Women Knead Dough«.
The Worship of the Queen of Heaven in Sixth-Century Judah, in: Peggy Day
(Hg.), Gender and Difference in Ancient Isracl, Minneapolis 1989, 109-124; Sii-
via Schroer, Die Zweiggtttin in Paliistina/Isracl, in: M. Kiichler ua. (Hg.), Jeru-
salem, Texte ~ Bilder — Steine (FS O. Keel und H. Keel-Leu) (NTOA 6), Fribourg
1987, 201-225; dies., Die Gottin auf den Stempelsicgein aus Paliistina/Israel,
in: O. Keel / H. Keel-Leu / S. Schroer, Studien zu den Stempelsicgeln aus Palisti-
na/Israel II (OBO 88), Fribourg/Géttingen 1989, 89-207; dies., Die gittliche
Weisheit und der nachexilische Monotheismus, in: Marie-Theres Wacker / E.
Zenger (Hg.), Der eine Gott und die Gottin. Gottesvorstellungen des biblischen
Isracl im Horizont feministischer Theologie (QD 135), Freiburg i.Br. 1991,
151-169; Renate Jost, Frauen, Miinner und die HimmelskOnigin. Exegetische
Studien, Gtitersloh 1995; dies., Von »Huren und Heiligene«. Ein sozialgeschicht-
licher Beitrag, in: Hedwig Jahnow u.a., Feministische Hermeneutik und Erstes
Testament, Stuttgart 1994, 126-137,; Marle-Theres Wacker, Feministisch-theo-
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kommt diese doch feministischer Hermeneutik und Methodik in
mehrfacher Hinsicht entgegen.

1. Perspektivitit der biblischen Texte

Die alttestamentliche Disziplin der »Religionsgeschichte Israels«
hat sich in Absetzung von einer »Biblischen Theologie« geradezu
konstituiert dadurch, daB sie nicht bei den Geschichtsbildern der
biblischen Schriften selbst stehenbleibt, sondern diese eben als Ge-
schichts-Bilder durchschaut und ihre eigenen Re-Konstruktionen
der religiosen Wirklichkeit des biblischen Israel in kritischer Aus-
einandersetzung mit ihnen gewinnt. Ein kritischer Umgang mit
den biblischen Schriften als »Quellen« aber ist auch fiir die spezi-
fisch an Frauengeschichte interessierte feministisch-exegetische
Historiographie zentral, 148t sie sich ja von einem doppelten her-
meneutischen Verdacht leiten. Zum einen hat sie davon auszuge-
hen, daB die Schriften der Hebriischen Bibel'?, die durchweg von
Minnern redigiert sind, die konkrete Lebenswirklichkeit von Frau-
en nur selektiv und marginal wahrnehmen, damit aber den realen
Ort von Frauen in der Gesellschaft Israels — insbesondere auch in
seiner Religion — verzerren. Zum anderen ist die androzentrische
Perspektive der (allermeisten'’) Texte zu beriicksichtigen, die ei-

logische Blicke auf die neuere Monotheismusdiskussion, in: dies./Zenger (Hg.),
Gott, 17-48; dies., Kosmisches Sakrament oder Verpfindung des Korpers? Zur
sog. »Kultprostitution« im biblischen Israel und im hinduistischen Indien, in:
Renate Jost u.a. (Hg.), Auf Israel horen. Sozialgeschichtliche Bibelauslegung,
Luzern/Fribourg 1992, 47-84; dies., Spuren der Gottin im Hoseabuch, in: M.
Klopfenstein / W. Dietrich (Hg.), Ein Gott allein? JHWH-Verehrung und bibli-
scher Monotheismus im Kontext der israelitischen und altorientalischen Religi-
onsgeschichte (OBO 139), Fribourg/Goéttingen 1994, 329-348; dies., Figuratio-
nen des Weiblichen im Hoseabuch (Herders Biblische Studien 8), Freiburg i.Br.
1996 (im Druck), Kap. IX und X.

12 Mit diesem doppelten hermeneutischen Verdacht ist auch das Neue Testa-
ment aus feministischer Sicht gegenzulesen — ja die exegetische Methodik des
hermeneutischen Verdachts wurde vor allem von Elisabeth Schiissler Fiorenza flir
die feministische (Re-)Lektlire des Neuen Testaments entwickelt; vgl. nur E.
Schiissler Fiorenza, Zu ihrem Gedichtnis ... Eine feministisch-theologische Re-
konstruktion der christlichen Urspriinge, Miinchen 1988 und dies., Brot statt
Steine. Die Herausforderung einer feministischen Interpretation der Bibel, Fri-
bourg/Luzern 1988.

13 Eine - vielleicht die einzige — Ausnahme scheint das Hohelied darzustellen,
in dem zumindest (iber manche der Einzellieder sich auch die »Stimme einer Frau«
Gehor verschafft. Zu den methodischen und hermeneutischen Schwierigkeiten der
Riickfrage nach »female voices« in der Hebrilischen Bibel vgl. Athalya Brenner /
Fokkelien van Dijk-Hemmes, On Gendering Texts. Female and Male Voices in
the Hebrew Bible (BIS 1), Leiden 1993.
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nem unmittelbaren RiickschluB auf die Selbstwahrnehmung von
Frauen der biblischen Zeit — und damit der Rekonstruktion von
Frauengeschichte im strengen Sinn (her-story) — entgegensteht.
Im kontroversen Disput mit jiidischen Feministinnen haben christ-
liche Frauen hier ihre eigenen Erfahrungen mit den Fallen des
Antijudaismus gemacht und sind aufmerksam geworden auf die
Notwendigkeit, nicht nur ihre Methoden zu priifen und »unmetho-
dische Relikte« auszuriumen'4, sondern grundlegender ihre Ver-
stehensvoraussetzungen — zumal im deutschen Kontext — aufzu-
decken und kritisch durchzuarbeiten'.

Der a priori kritische Zugang zu und Umgang mit den biblischen
Texten als Geschichtsquellen, wie er von feministischen Exegetin-
nen praktiziert wird, erscheint umgekehrt als brillante Sensibilisie-
rungsschule gegeniiber anderen zu vermutenden Arten von Per-
spektivitit!®. So mehren sich etwa in letzter Zeit Stimmen, die den
Quellenwert der prophetischen Schriften der Bibel fiir das Ver-
stindnis der vorexilischen Prophetie Israels grundlegend in Zweifel
ziehen, da sie in den jetzt vorliegenden Prophetenbiichern keine
ursprungstreuen Sammlungen der Worte des Meisters durch seine
Schiiler mehr erkennen konnen, sondern nachexilisch-literarische
Neuschépfungen sehen oder zumindest mit umfangreichen Re-
daktionen rechnen, und die deshalb die religionsgeschichtliche
Kontur des Phinomens Prophetie stirker nach Analogie nichtbi-
blisch-altorientalischer Vorgaben gewinnen mochten!”. In der Tat

14 Vgl. die Formulierung bei Albertz, Religionsgeschichte Isracls statt Theo-
logie des Alten Testaments, 21, die unterstellt, daB Antijudaismus in einer Bibli-
schen Theologie systemimmanent sei, bei religionsgeschichtlicher Forschung
dagegen nicht. Beide Behauptungen sind aber zu bestreiten!

15 Vgl. nur den Sammelband Leonore Siegele-Wenschkewitz (Hg.), Verdriingte
Vergangenheit, die uns bedréngt, Miinchen 1988 sowie die Beitriige von Leonore
Siegele-Wenschkewitz, Judith Plaskow, Asphodel P. Long, Fokkelien van Dijk-
Hemmes und Marie-Theres Wacker in: Kirche und Israel 5/1-2 (1990).

16 Dies heiBt nicht, daB alle feministischen Exegetinnen die folgenden Anfra-
gen nun auch konkret teilen. De facto unterscheiden sie sich in der Einschiitzung
des notwendigen AusmaBes einer feministischen Dekonstruktion biblischer Ge-
schichte und Theologie erheblich.

17 Vgl etwa M. Nissinen, Prophetie, Redaktion und Fortschreibung im Hosea-
buch (AOAT 231), Kevelaer/Neukirchen-Viuyn 1991; F.E. Deist, The Prophets:
Are We Heading For a Paradigm Switch?, in: V. Frirz u.a. (Hg.), Prophet und Pro-
phetenbuch (FS O. Kaiser), Berlin / New York 1989, 1-18; V. Fritz, Amos,
Amosbuch und historischer Amos, in: ebd., 29-43; O. Loretz, Die Eatstehung
des Amos-Buches im Licht der Prophetien aus Mari, Assur, Ishchali und der Uga-
rit-Texte (UF 24), Kevelaer/Neukirchen-Viuyn 1992, 179-215; N.P. Lemche,
The God of Hosea, in: E. Ulrich u.a. (Hg.), Priests, Prophets and Scribes (FS J,
Bienkinsopp) (JSOT.S 149), Sheffield 1992, 241-257; vgl. auch Wacker, Figu-
rationen, Kap. 1, VII und VIIL
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fiihrt das Ernstnehmen des unbestreitbar literarischen und damit
zugleich reflexiven — statt unmittelbar historisch-referentiellen —
Charakters der biblischen Prophetenbiicher dazu, daB sich der Ab-
stand zwischen dem Prophetenbild der biblischen Schriften und
einem religionsgeschichtlich zu rekonstruierenden Prophetenbild
vergroBert. Die »theologische« Orientierung einer »Religionsge-
schichte« mag sich dadurch verkomplizieren — in feministisch-hi-
storiographischer Optik ist hierin zunichst ein Gewinn zu sehen,
wird so doch die Riickfrage nach der vorexilischen Prophetie mit
ihren Prophetinnen noch einmal neu und schirfer moglich!s.
Analog und mit weitreichenden Konsequenzen fiir die Darstellung
einer »Religionsgeschichte Isrdels« stellt sich die Frage, in welchem
AusmaB Textperspektivitdt in Anschlag zu bringen ist bei dem hi-
storiographischen Bemiihen um vor- und friihstaatliche Gegeben-
heiten, insbesondere dem Exodusereignis. Dies betrifft sowohl die
wie auch immer zu konturierende Historizitit eines solches Ereig-
nisses'® als auch die Interpretationsfigur des Riickgriffs auf einen
definiten Anfangsimpuls der Volksgeschichte Israels — darauf wird
zuriickzukommen sein.

2. Diversifizierung der Sachverhalte

Die Rekonstruktionsarbeit einer Religionsgeschichte Israel kommt
feministischen Exegetinnen nicht nur in ihrer quellenkritischen

18 Dabei erscheinen insbesondere die Texte der neuassyrischen Prophetie femi-
nistisch reizvoll, weisen sie doch nicht nur einen hohen Anteil an Prophetinnen
auf, sondern werden auch weitgehend mit einer weiblichen Gottheit, der Ischtar/
Mulittu, in Verbindung gebracht. Vor allem Manfred Weippert hat diese Texte fiir
die alttestamentliche Exegese erschlossen. Vgl. ders., Assyrische Prophetien der
Zeit Asarhaddons und Assurbanipals, in: F.M. Fales (Hg.), Assyrian Royal In-
scriptions: New Horizons (Orientis Antiqui Collectio XVIII), Rom 1981, 71-111
(plus 4 Tabellen); ders., Die Bildsprache der neuvassyrischen Prophetie, in: Helga
Weippert | K. Seybold / M. Weippert, Beitrige zur prophetischen Bildsprache in
Israel und Assyrien (OBO 64), Fribourg/Géttingen 1985, 55-93; ders., Aspekte
israelitischer Prophetie im Lichte verwandter Erscheinungen des Alten Orients,
in: Gerlinde Mauer / Ursula Magen (Hg.), Ad bene et fideliter seminandum (FS K.
Delier) (AOAT 220), Kevelaer/Neukirchen-Viuyn 1988, 287-319 und jetzt auch
M. Nissinen, Prophetie. Verstreute Notizen in der hebrilischen Bibel (Jes 8,3; Ez
13,17-21 [dazu vgl. jetzt Jost, Frauen, Kap. 4.2]; 1Kon 22,14ff; Neh 6,14; vgl.
Ex 15,20f) lassen darauf schlicBen, daB auch im biblischen Israc] mehr Prophe-
tinnen begegneten, als sich in den Texten erhalten hat. Hingewiesen sei hier auf
die These von K. Koch, Die Profeten, Bd. II, Stuttgart 1980, 20, die Gestalt der
Hulda (1K&n 22,14ff) reflektiere moglicherweise die zu ihrer Zeit weibliche Be-
setzung des Amtes cines »Oberpropheten« in Jerusalem!

19 Vgl. den instruktiven Uberblick zum gegenwiirtigen Diskussionsstand von
M. Gorg, Art. Exodus, NBL I (1991), 631-636.
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Zugangsweise, sondern auch darin entgegen, daB sie ihr Interesse
auf die Vielfalt religioser Vollziige im biblischen Israel lenkt und
damit die Religiositit insbesondere der Frauen als eigenes Phéno-
men in den Blick zu nehmen erlaubt. Hier ist forschungsge-
schichtlich eine zunehmende Differenzierung und Diversifizie-
rungzgu bemerken, die weiterzutreiben in feministischem Interesse
liegt*®.

Schon die erste deutschsprachige Monographie zum Thema, Max
L6hrs 1908 erschienene, schmale, aber gehaltvolle Studie zur »Stel-
lung des Weibes zu Jahwereligion und -kult«?!, hatte grundsitzlich
die vor- und nachexilische Epoche voneinander abgehoben, dabei
allerdings die festgestellten geringeren kultischen Betitigungs-
moglichkeiten der Frauen in nachexilischer Zeit auf das Konto der
»jlidischen Priesterreligion«?? gebucht und es in der antijiidischen
Manier seiner Zeit*® auch nicht versiumt, die »antifeminine Ten-
denz des jiidischen Kultus« in das nachchristliche Judentum hinein
zu verldngern und fiir eine generelle »Geringschiitzung des Weibes
in sittlicher und geistiger Hinsicht«, wie sie fiir die nachexilische
Zeit anzunehmen sei, zur Verantwortung zu ziehen?*. Negativkli-
schees solcher Art hat Albertz deutlich und wohltuend eine aus-
fiihrliche und differenzierte Sozialgeschichte der nachexilischen
Zeit entgegengestellt — in der aber der spezifische Blick auf den
Ort von Frauen weitgehend fehlt. Dies ist um so auffallender, als
das Modell des »religionsinternen Pluralismus« insgesamt gerade
fir eine Beschreibung von Frauenreligiositiéit bzw. kultischer Beti-
tigung von Frauen im biblischen Israel viel austréigt, wie etwa Hel-
gard Balz-Cochois bereits 1982 in ihrer Studie zum Hoseabuch —
und damit fiir vorexilische Zusammenhiinge — exemplarisch ge-
zeigt hat?5, Fiir den Bereich der nachexilischen Zeit ist hier vor al-

20 Vgl. die den Forschungsstand zusammenfassende und weiterfilhrende Dar-
stellung von Silvia Schroer in SchottroffiSchroer/Wacker, Exegese, Teil 11.

21 Vgl M. Léhr, Die Stellung des Weibes zu Jahwereligion und -kult (BWAT
4), Leipzig 1908.

22  Lohr, Stellung, 51.

23 Vgl. dazu R. Rendtorff, Das Bild des nachexilischen Israel in der deutschen
alttestamentlichen Wissenschaft von Wellhausen bis von Rad, in: ders., Kanon
und Theologie. Vorarbeiten zu einer Theologie des Alten Testaments, Neukir-
chen-Viuyn 1991, 72-80 sowie ausfihrlich U. Kusche, Die unterlegene Religion.
Das Judentum im Urteil deutscher Alttestamentler, Berlin 1991.

24 Léhr, Stellung, 52f.

25 Vgl. Helgard Balz-Cochois, Gomer. Der Hhenkult Isracls im Selbstver-
stiindnis der Volksfrémmigkeit. Untersuchungen zu Hos 4,1-5,7, Frankfurt a. M.
1982. Sie hat in dieser Arbeit, soweit ich sehe, ausgehend von R. Albertz, Per-
stnliche. Frsmmigkeit und offizielle Religion. Religionsin.tem.er Pluralismus in
Israel und Babylon (CThM A 9), Stuttgart 1978 eigenstiindig die dritte, die Zwi-



136 Marie-Theres Wacker

lem auf neuere, frauenspezifisch und/oder feministisch orientierte
Studien zur Weisheitsliteratur hinzuweisen, die zeigen, daB die Fi-
gur der Weisheit nicht nur ménnlicher Projektion entspricht, son-
dern durchaus Orte und Rollen von Frauen besonders in der nach-
exilischen Familie reflektiert?. Die biblisch-paternalistische Wahr-
nehmung der Familie als »Haus des Vaters« (& n°2) wire eben in
einer veritablen »Religionsgeschichte ganz Israels« noch einmal
kritisch zu unterbrechen.

Ein frauenspezifischer Blick auf die in der Tat fiir die Religions-
geschichte Israels zentrale Familie, aber auch auf dorfliche Ver-
hiltnisse bis hin zum Kult der »offiziellen Religion« bestitigt zu-
mindest fiir die vorexilische und exilische Zeit, daB »die Religiositit
der Frauen ... bei den Israeliten manche eigenen Wege (geht); auch
verborgene, die die Ménnerwelt nicht von Anfang an iibersieht«?’.
Das Beispiel der Koniginmutter Maacha, die der Gottin Aschera?®
ein Kultbild errichten lieB (1Kon 15,13), zeigt hier gleichzeitig,
daB eine strikte Trennung der genannten Ebenen nicht méglich
ist: Die Notiz mag sowohl auf Maachas personliche Verehrung der
Aschera verweisen als auch die o6ffentliche, womdoglich den Staats-
kult tangierende Aktion der Gebira im Blick haben?®. Aus solcher-
art Erwdgungen und Beobachtungen aber ergeben sich wichtige
historische und daraus erwachsend theologische Differenzierun-
gen in der neueren Diskussion um die Herausbildung des Mono-
theismus im biblischen Israel’. Wo nimlich, dem biblischen Bild
folgend, das ganze Israel als von seinen Anfingen an und in allen

schenebene der dorflichen Religiositiit eingefiihrt, die in der Religionsgeschichte
von Albertz via Lang/Weippert erscheint (vgl. Albertz, Religionsgeschichte 1,
41, Anm. 78).

26 Vgl. bes. Claudia Camp, Wisdom and the Feminine in the Book of Prov-
erbs, Sheffield 1985; Schroer, Weisheit;, Gerlinde Baumann, »Wer mich findet,
hat Leben gefunden«. Traditionsgeschichtliche und theologische Studien zur
Weisheitsgestalt in Proverbien 1-9, Diss. masch. Heidelberg 1995; Christl Mai-
er, Die »fremde Frau«. Eine exegetische und sozialgeschichtliche Studie zu Pro-
verbien 1-9, Diss. masch. Berlin 1994 (erscheint demniichst in OBO).

27 W. Caspari, Die Nachrichten iiber Heimat und Hausstand des Propheten Ho-
sea und ihre Verfasser, NKZ 26 (1915), 143-168, hier 157.

28 DaB der Name Aschera als Name einer im Israel der KSnigszeit verehrten
Gottin — und nicht nur als Bezeichnung eines Kultobjekts — aufzufassen sei, hat
zuletzt H.-P. Milller gerade auch mit linguistischen Argumenten untermauert; vgl.
ders., Kolloquialsprache und Volksreligion in den Inschriften von Kuntillet ‘Aj-
rud und Chirbet el-Qom, ZAH 5 (1992), 15-51.

29 Zu Amt und Bedeutung der Kdniginmutter/Gebira vgl. zuletzt Susan Acker-
man, The Queen Mother and the Cult in Ancient Israel, JBL 112 (1993), 385-
401.

30 Vgl. den Stand der Diskussion zusammenfassend Wacker, Blicke und zuletzt
Dietrich/Klopfenstein (Hg.), Gott.
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seinen Lebensbereichen auf den einen, einzigen und einzigartigen
Gott verpflichtet gesehen wird, da kann jede Hinwendung zu an-
deren Gottheiten nur als Gotzendienst qualifiziert werden. Mit der
Unterscheidung verschiedener Ebenen der Religion Israels wird es
moglich, ein zunichst selbstverstindliches Nebeneinander von fa-
milialen und regionalen Kulten neben dem JHWH-Kult anzuneh-
men.

Dann jedoch besteht kein Grund mehr, die Religiositit der israeli-
tischen Frauen als in hoherem Grad zum Géotzendienst neigend
theologisch abzuqualifizieren, wie dies z.B. noch Gerhard von Rad
tun zu miissen glaubte, wenn er konstatierte: »In der Geschichte
des Jahweglaubens haben gerade die Frauen immer wieder einen
Hang zu dunklen Afterkulten gezeigt«®!. Vielmehr miiBte umge-
kehrt vor jedem derartigen theologischen Urteil zunichst histo-
risch gekliart werden, welche Ausdrucksformen der JHWH-Vereh-
rung den Frauen tiberhaupt und zu welcher Zeit zugénglich oder
gar frauenspezifisch waren. Ist die Einriickung der JHWH-Vereh-
rung in die Familien bis zur Exilszeit tatsdchlich soweit gediehen,
daB auch die Frauen sie in ihre personliche Frommigkeit integriert
hatten und gegenliéufige Nachrichten lediglich im Sinne einer Auf-
nahme nichtisraelitischer Impulse (also doch wieder als »Riickfall«)
zu werten sind®?? Frauen sind gerade auch in nachexilischer Zeit
als »desintegrative Elemente« wahrgenommen und gebrandmarkt
worden: z.B. als »fremde« Frau, die ihre Sexualitiit quasi kultisch
anbietet (Prov 6-7) oder als sexuell wie kultisch depravierte Frau
des Propheten (Hos 1,2)*?. Sollte nicht diese Polemik in einem
Kontext, da Identitit auf Familienstrukturen neu gegriindet wird**,
auf eine Diffamierung bestimmter Formen von Frauenreligiositt,
die diese Identitit zu gefihrden scheinen, verweisen — aber zugleich
auch auf Defizite der JAWH-Religion selbst? Die Brisanz dieser
Vermutung erhoht sich, wird sie bezogen auf die Frage nach der
Verehrung weiblicher Gottheiten im biblischen Israel und deren
immerhin partieller Integration.

31 G. von Rad, Das erste Buch Mose. Genesis (ATD 2-4), Gittingen 1949,
*1972, 64.

32 Vgl Albertz, Religionsgeschichte 1, 292f.

33 Die jetzige Fassung des Verses ist nachexilisch, wie viele Kommentatoren
annehmen. Vgl. Wacker, Figurationen, Kap. VII, VIII und X.

34 So zu Recht Albertz, Religionsgeschichte 2, 422ff.

35 Das grundlegende Werk von O. Keel / Chr. Uehlinger, Gottinnen, Gétter und
Gottessymbole. Neue Erkenntnisse zur Religionsgeschichte Kanaans und Israels
aufgrund bislang unerschlossener ikonographischer Quellen (QD 134), Freiburg
i.Br. 1992 konnte von Albertz noch nicht benutzt werden; zum feministischen
»AnstoB« des Werks vgl. das Vorwort zu Wacker/Zenger (Hg.), Gott, 10f.
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Beide von der feministischen Exegese eingebrachten Perspektiven,
die Verschirfung des kritisch-dekonstruktiven Umgangs mit den
biblischen Texten als Quellen und die materiale Konzentration
nicht allgemein auf die Menschen des biblischen Israel, sondern
auf die Frauen, setzen hermeneutische Entscheidungen voraus, die
dazu herausfordern, das Verhiltnis von Theologie und Historio-
graphie bei einem rekonstruktiven Unternehmen wie der »Religi-
onsgeschichte Israels« zu prizisieren. Denn daB auch dieses vor-
dergriindig »rein« historiographische Unternechmen die genannte
Verhiltnisbestimmung fiir sich kldren muB, diirfte auer Zweifel
stehen — und brennend sein fiir diejenigen, die nicht nur faktisch
im Rahmen eines christlich-theologischen Kontextes arbeiten, son-
dern sich auf diesen Kontext bei ihrer exegetischen Arbeit auch
beziehen wollen.

3. Gender-Forschung oder parteiliche Forschung

Die materiale Konzentration feministischer Exegese auf die Frauen
des biblischen Israel kann verstanden werden als konkrete Form
der sogenannten »Gender-Forschung«, dem Insistieren darauf, daf
die Kategorie Geschlecht (als selbst historisch-sozial-kulturell ver-
mittelter)*® neben geschichtlicher Zeit, geographischem Raum, kul-
turellem und politischem Umfeld als eine Grunddifferenzierung in
der Historiographie (und damit auch der Exegese) zur Anwendung
gebracht werden miisse. Zwar ist die Einfiihrung der Gender-Per-
spektive ein Ergebnis feministischer Wissenschaftskritik, aber die
Arbeit damit nicht auf frauenspezifische Fragen beschrinkt (und
dementsprechend auch etwa in der »traditionellen« Geschichtswis-
senschaft z.T. schon rezipiert). Frauenspezifische exegetische
Gender-Forschung wiire gleichsam nur eine arbeitsteilige Fokus-
sierung und wiirde Material erarbeiten, das in eine umfassende Re-
ligionsgeschichte Israels einzuflieBen hitte. Diese hitte bei ihrer
Darstellung immer auch zu differenzieren, wie ein konkreter (re-
ligioser) Sachverhalt sich im Lebenskontext von Miénnern bzw.
Frauen prisentiert. Um hier nicht der Suggestion der Texte selbst
mit ihrer Marginalisierung von Frauen und ihrer androzentrischen
Perspektive zu erliegen, ist, unter Zuhilfenahme antiken, aber auch
etwa ethnologisch erhobenen Materials, ein historisches Modell
der Gesellschaft Israels zu entwickeln, in dem R#ume und Rollen
von Frauen wie Minnem eigens bezeichnet sind. Exemplarisch in
ihrer methodologischen BewuBtheit und historischen Niichernheit

36 Von daher dic Bezeichnung »gender« (sozio-kulturelles Geschlecht) statt
»sex« (biologisches Geschlecht).
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sind hier die Studien von Phyllis Bird zu Frauen im Kult bzw. Kul-
ten von Frauen in Israel®’.

Die materiale Konzentration auf die Frauen des biblischen Israel
kann dariiber hinaus als bewuBt parteiliche, genauer: optionale
Entscheidung verstanden werden®®: als Entscheidung, nicht blo8
allgemein die Menschen des biblischen Israel als Subjekte ihres
Handelns, sondern priiziser gerade jene sichtbar zu machen, denen
streckenweise ihr Subjektsein verweigert blieb oder die als Subjek-
te ihres Handelns hinter den androzentrischen Texten ausgeldscht
wurden. Darin gleicht solch feministisch-kritische Geschichts-
schreibung der befreiungstheologischen, die »die Armen« in die
Sichtbarkeit hebt, sie der Geschichte und ihnen ihre Geschichte
zuriickzugeben sucht und sie damit auch als Subjekte einer Theo-
logie ernst nimmt?, mehr noch, ihr Subjektsein vor Gottes Ange-
sicht voraussetzt wie einklagt®. Eine solche feministisch-optionale
Geschichtsschreibung befragt historiographische Raster noch ein-
mal kritisch daraufhin, wie sie auf die leitende theologische Option
bezogen werden konnen. In diesem Sinne trdgt auch die »Religi-
onsgeschichte« von R. Albertz Ziige einer optionalen Historiogra-
phie. Aus feministischer Perspektive wire dann aber kritisch nach-
zufragen, ob eine Darstellung der Religionsgeschichte Israels, die
pluralistisch auf alle Gruppen des biblischen Israel achten mochte,
nicht gewichtige verzerrende Machtfaktoren ausblendet und die
Hirte der Antagonismen verschleiert, ob sie nicht vielleicht zu op-
timistisch auf das freie Spiel der gesellschaftlich-demokratischen
Krifte damals wie heute vertraut und — die 8kologische Krise hier
beiseite gelassen — die beiden Grundkonflikte der Menschheit, den
sozialen Kampf und den Geschlechterkampf, unzulissig herunter-

37 Vgl. Bird, Place of Women; dies., Israclite Religion. Vgl. auch die sozialge-
schichtlichen Studien von Carol Meyers, zusammengefaBt in: dies., Discovering
Eve. Ancient Israelite Women in Context, New York 1988.

38 Vgl. zur Parteilichkeit feministischer Forschung aligemein Hedwig Meyer-
Wilmes, Rebellion auf der Grenze, Freiburg i.Br. 1990, 152ff; zur Parteilichkeit
feministisch-theologischer Exegese und Geschichtsschreibung ebd., 187ff. Eine
ausgezeichnete Einfuhrung in die entsprechende historiographische Debatte bie-
ten R. Kosellek /| W.J. Mommsen / J. Riisen (Hg.), Theorie der Geschichte, Bd. 1:
Objektivithit und Parteilichkeit (dtv WR 4281), Mdnchen 1977.

39 Die Frage allerdings, welche Art der Geschichtsschreibung die angemessene
sei, wird gerade auch von deutschsprachigen femi.nismchen Historikerinnen, So-
ziologinnen und Theologinnen kontrovers diskutiert; vgl. nur die entsprechen-
den Passagen in Meyer-Wilmes, Rebellion. )

40 Die feministische Theologie im deuuchapnchx-ggn Raum hat dabei erst be-
gonnen, sich mit post-subjektphilosophischen Positionen - vgl. exemplarisch
Judith Butler, Das Unbehagen der Geschlechter, Ffankfun aM. 1991 - auseinan-
derzusetzen; exegetisch hat sich dies noch nicht niedergeschlagen.
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spielt. Solange allerdings in der Diskussion solcher (und verwand-
ter) Fragen Etiketten — wie der hierzulande immer noch und schon
wieder rufschidigende Marxismusverdacht*!, aber auch Verdichti-
gungen aller Art gegeniiber feministischen Theologinnen bis hin
zu Berufsverboten — Argumente ersetzen, ist eine ernsthafte und
konfliktfreudige Offentliche Auseinandersetzung dariiber wohl
nicht moglich.

4. Historiographie und Theologie

Gerade weil sich die feministisch-optionale Arbeit an einer »Reli-
gionsgeschichte Israels« offen zu ihren Gegenwartsinteressen be-
kennt, wird sie auch zugeben konnen, da die theologische Be-
griindung ihrer historiographischen Option fiir die Frauen Israels
nicht unvermittelt, im scheinbar reinen Riickgriff auf die Schrift
(und/oder die kirchliche/theologische Tradition) erfolgt, sondern
einen dezidiert neuzeitlichen frauenspezifischen Bezugspunkt hat.
Konkret wiirde sie als eher befreiungstheologisch orientierte*? die
Uberzeugung artikulieren, das Bekenntnis zum Gott Israels, dem
Gott Jesu Christi, konne nicht in Widerspruch stehen zu den Men-
schenrechten, insbesondere der Gleichheit der Geschlechter. Wie
jedoch diese Grundiiberzeugung dann wiederum biblisch zu be-
griinden sei, ist ein davon zu unterscheidendes Problem, und ein
drittes ist es, historisch-konkrete Spuren, die ihr entsprechen, in
der Geschichte Israels (und des Urchristentums) zu benennen. Die
feministische Exegese hat zwar groBes Interesse, eine solche bibli-
sche Begriindung vorlegen zu kénnen und historiographisch Spu-
ren in ihrem Sinne aufzufinden*3; auch ist nicht zu bestreiten, daB
etwa in der Stilisierung Jesu als eines »Feministen«#4 eine petitio

41 Vgl. M. Oeming, Rez. zu Albertz, Religionsgeschichte, Theologischer Li-
teraturdienst 2 (1994), 17-18, hier 18; vgl. Gunneweg, Biblische Theologie, 60.
42 Eine material andersartige Begriindung wiire etwa aus matriarchal-feministi-
scher Richtung zu erwarten.

43 In diesem Interesse ist etwa die Rekonstruktion der christlichen Urspriinge
geschrieben, die Schiissler Fiorenza, Gediichtnis vorgelegt hat.

44 Eine solche ist im {brigen nicht von Feministinnen, sondern von Leonard
Swidler inauguriert worden; vgl. ders., Jesu Begegnung mit Frauen: Jesus als Fe-
minist, in: Elisabeth Moltmann-Wendel (Hg.), Frauenbefreiung, Mainz/Miinchen
’1978, 203-219. Gerade diese »ursprungsmythische« Wende zum feministischen
Jesus hat zu Recht harte Kritik von jiidischen Feministinnen erfahren; vgl. nur
die Serie von Beitriigen von Judith Plaskow, die immer wieder darauf hinweist:
dies., Christian Feminism and Anti-Judaism, Cross Currents 28 (1978), 306-
309; dies., Blaming Jews for Inventing Patriarchy, Lilith 7 (1979), 9-11.14-
17; dies., Feministischer Antijudaismus und der christliche Gott, Kirche und Is-
rael 5/1 (1990), 9-25; dies., Anti-Judaism in Feminist Christian Interpretation,
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principii vorliegt; gerade deshalb aber ist darauf zu insistieren, daB
die Ebenen der systematisch-theologischen, bibeltheologischen
und historiographischen Begriindung methodisch auseinanderge-
halten werden.

DaB die Religionsgeschichte Israels ihr eigenes theologisches Be-
urteilungskriterium historiographisch ausweisbar in sich trage, wie
Albertz dies fiir seine Darstellung postuliert, scheint mir erkauft
mit eben einer solchen Vermischung der Ebenen. Ein nur iiber
seine biblischen Deutungen zugingliches Ereignis, der Exodus,
wird historiographisch festgemacht, dann zum Anfangsimpuls der
Religionsgeschichte Israels erkldrt und darin zum kritischen Prin-
zip fir den gesamten folgenden Geschichtsverlauf erhoben, um
schlieBlich zum (systematisch-)theologischen Generalkriterium zu
avancieren. Wohlgemerkt: Ich kritisiere nicht, sondern teile die Be-
rufung auf den Exodus als Orientierungstradition einer biblisch
fundierten (»neuen« politischen) Theologie bzw. Ethik, zumal ge-
rade darin ein Konsens mit jedenfalls bestimmten jiidischen Den-
kern méglich erscheint4. Ich kritisiere auch nicht den Versuch, in
der Exodustradition bibeltheologisch die kritische »Mitte« (oder
den »Kanon im Kanon«) des Alten Testaments auszumachen, wenn-
gleich bereits dabei — wie bei jedem Versuch der Bestimmung ei-
ner »Mitte« — zu bedenken ist, daB dies nicht wenigen biblischen
Texten und Traditionen kaum gerecht wird*®. Was mir Probleme
bereitet, ist zum einen die Sicherheit, mit der angesichts der Quel-
lenlage der Exodus als historisches Ereignis der vorstaatlichen Zeit
festgehalten und zudem mit darauf folgenden »extremen Lebens-
bedingungen der Wiiste«*’ verbunden werden kann, zum anderen

in: Elisabeth Schiissler Fiorenza (Hg.), Searching the Scriptures, New York
1993, 117-129. Um so unverstiindlicher ist es, daB Swidler secine Grundthese
mitsamt seiner undifferenzierten und dadurch trotz gegenteiliger Versicherungen
antijiidisch wirkenden Zeichnung des frauenfeindlichen Kontextes des Feministen
Jesus auch in seinem jiingsten Buch »Der umstrittene Jesus« (Stuttgart 1991) re-
produziert.

45 Vgl bes. M. Walzer, Exodus und Revolution (Rotbuch Rationen), Berlin
1988.

46 Statt allerdings, wie dies Gunneweg, Biblische Theologie 59f tut, darauf
hinzuweisen, daB das Exodusmotiv im Neuen Testament keine Rolle spiele, um
daraus abzuleiten, daB es im Neuen Testament eben um Existentiale, nicht um Po-
litik gehe, und daran den christlichen Wert des Alten Testaments theologisch zu
messen (vgl. ebd., 35), witre der von Gunneweg selbst fiir mbiglich gehaltene wis-
senschaftlich messende Vergleich des Neuen Testaments am Alten Testament
auch theologisch zu etablieren (vgl. dafilr die weiterfihrenden Uberlegungen bei
Gorg, Abrahams SchoB) ~ wobei das Gesamtzeugnis des Alten Testaments selbst
es verbte, etwa nun Gott ungebrochen als »Kriegsmann« (vgl. Gunneweg, Bi-
blische Theologie, 95) zu proklamieren.

47 Albertz, Religionsgeschichte 1, 99.100.101.104; vgl. 89.
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die Eindeutigkeit, mit der diese Ereignisse — wiederum mit histori-
schem Anspruch — als »Befreiung«*® niherbestimmt werden.

Die genannten Momente fiigen sich einer Sicht, der es darum zu
tun ist, daB die »religiose Symbolwelt« der JHWH-Religion Israels
von ihren Anfingen an »direkt auf den ProzeB8 geschichtlich politi-
scher Befreiung bezogen« ist**. Um dieser theologisch-politischen
Option willen sieht sich Albertz offenbar genétigt, die Historizitét
von Exodus und Wiistenaufenthalt Israels festzuhalten. Aber be-
darf es dieses dem Exodus gleichsam ursprungsmythische Dignitit
verleihenden historiographischen Riickgriffs, um das theologische
Anliegen, die JHWH-Religion als eminent geschichtsbezogen, poli-
tik- und sozial-kritisch zu erweisen, zum Tragen zu bringen? Wire
nicht andererseits stiirker zu bedenken, daB sich — die Kennzeich-
nung als zutreffend vorausgesetzt — zwischen den »direkten« Be-
zug der Symbolwelt der friilhen JHWH-Religion auf geschichtlich
politische Befreiung das Medium der literarisch-biblischen Bezeu-
gungen geschoben, daB die Erinnerung an jene griindende Ver-
gangenheit diese auch poetisch transformiert hat und die Suche
nach einer einlinigen historisch urspriinglichen Bedeutung - in
Entsprechung zu einer klaren theologisch-politischen Option heu-
te — deshalb vielleicht von vornherein zu kurz greift? Damit soll
der eminent politische Impetus der JHWH-Religion nicht in Abre-
de gestellt, wohl aber an die Tradition politischer Funktionalisie-
rungen von Religion/Theologie bis zu den Fundamentalismen der
Gegenwart erinnert werden®®, mit denen sich die Option fiir eine
theologisch-politische Religionsgeschichte Israels explizit ausein-
anderzusetzen hitte’!.

II. Die Spiegel der Frauen (Ex 38,8) — ein Beispiel

Wie sich religionsgeschichtliche Arbeit in feministisch-theologi-
scher Absicht konkret darstellt, 1é8t sich exemplarisch zeigen im
Blick auf eine kleine Notiz aus dem Buch Exodus. Sie handelt von

48 Vgl bes. Albertz, Religionsgeschichte 1, 76ff.

49 Albertz, Religionsgeschichte 1, 78 (Hervorhebung von mir).

50 Vgl. den Uberblick bei B. Wacker, Art. Politische Theologie, NHThG? 4
(1991), 235-247.

51 Wenn Albertz neben »Befreiung« von »Destabilisierung« und »Herrschafts-
kritik« als gleichsam strukturellen Kennzeichen der Exodustradition spricht,
grenzt er sich zwar deutlich von vorschnellen affirmativen politischen Beerbun-
gen der Schrift ab — die Frage aber bleibt, ob mit historiographischer Rekon-
struktion solche nachtriiglich-abstrahierenden begrifflichen Verallgemeinerun-
gen zu decken sind.
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der Ausstattung des sog. Offenbarungszeltes: »Er (der von Mose be-
stellte Kiinstler Y8732/Bezal’el) machte das Becken und sein Gestell
aus Kupfer, und zwar aus den Spiegeln der Frauen, die am Eingang
des Offenbarungszeltes Dienst taten« (Ex 38,8). An dieser Notiz vor
allem bemerkenswert ist die Kennzeichnung der Frauen als mxas.
Die zugrundeliegende Verbbasis 82% bedeutet »dienen«, vor allem
in militérischen Kontexten, wird aber im Buch Numeri siebenmals2
fiir den kultbezogenen Dienst von Leviten im Offenbarungszelt
verwendet. DaBl auch in Ex 38,8 kultischer Kontext gegeben ist,
zeigt die Nennung des 7w %nx im Relativsatz, aus dem zugleich
hervorgeht, daB es einen prizis bestimmten Ort des Dienstes der
genannten Frauen gibt, den Eingang des Offenbarungszeltes.

1. »Kritischer mii8ten mir die Religionsgeschichtler sein ...«

Die Erwithnung der Frauen mit ihren Spiegeln an der Stiftshiitte ist
ein Fall fiir das religionsgeschichtliche Interesse, das seinen Blick
auf die bunte synchrone und diachrone Vielfalt religioser Vollzii-
ge und Konzepte im biblischen Israel richtet. Dabei kann voraus-
gesetzt werden, da3 hier nicht das Wiistenheiligtum am Sinai be-
schrieben wird, sondern eine (priesterschriftliche) literarische Riick-
projektion des Jerusalemer Tempels in die Anfinge Israel vorliegt.
Dementsprechend scheint die Erwartung begrlindet, daB Ex 38,8
in den vorliegenden Religionsgeschichten im Blick auf Verhiltnis-
se am Zentralheiligtum Israels bzw. Judédas diskutiert wird. In den
Religionsgeschichten von Smend, Stade, Marti, Holscher, Sellin,
Ringgren, Fohrer? und auch Albertz findet sich jedoch kein Hin-
weis auf die Frauen an der Stiftshiitte — jedenfalls nach Ausweis
der Stellenregister4. Andererseits werden die Frauen mit den Spie-
geln in der alttestamentlich-religionsgeschichtlichen Forschung
durchaus beachtet, angefangen bei der ersten thematischen Ab-
handlung zu Frauen im Kuit Israels von 1.J. Peritz, den beiden ka-
tholischen Beitrigen von A. Eberharter und H. Junker, die offen-

52 Num 4,3.23.30.35.39.43; 8,.24.

53 Vgl. R. Smend, Lehrbuch der alttestamentlichen Religionsgeschichte, Frei-
burg i.Br. / Leizpig 1893; Stade, Biblische Theologie; K. Marti, Geschichte der
Israclitischen Religion, 5., verbesserte und vermehrte Auflage von A. Kaysers
Theologic des Alten Testaments, StraBburg 1907; G. Holscher, Geschichte der is-
raelitischen und jidischen Religion, GieBen 1922; H. Ringgren, Geschichte der
israclitischen Religion, Stuttgart (1963) ’1982; G. Fohrer, Geschichte der israc-
litischen Religion, Berlin 1969. . .

54 Einzig bei E. Kdnig, Geschichte der Alttestamentlichen Religion, Gtiters-
loh 1912, 177 findet sich ein Verweis auf Ex 38,8, aber auch hier lediglich als
Hilfsstelle zur Erklidrung von Ri 11,34ff.
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sichtlich von der Frage der Frau als Priesterin umgetrieben sind,
dem kleinen Band von G. Beer und der Monographie des damali-
gen Bischofs von Speyer, M. Faulhaber, mit dem Titel »Charakter-
bilder der biblischen Frauenwelt«, die er auf Bitten des katholi-
schen Lehrerinnenverbandes geschrieben hat, bis hin zu U. Win-
ters Studie zu »Frau und Gottin« und E. Gerstenbergers Buch
»Jahwe — ein patriarchaler Gott?«%5 Charakteristischerweise aber
handelt es sich hier ausnahmslos um Untersuchungen, die speziali-
siert sind auf Frauenthemen.

Diesen Beobachtungen bestitigen den Eindruck, daB bei allem
kritischen Umgang der Religionsgeschichtler mit den biblischen
Schriften als Quellen doch noch zuwenig kritisch verfahren wird,
daB die durchgehende Perspektivitit bzw. Standortgebundenheit
dieser Texte nicht konsistent reflektiert ist. Wenn eine Religionsge-
schichte Israels sich nur auf die in den biblischen Texten selbst gut
dokumentierten Phinomene konzentriert, wiederholt sie die in den
Quellen selbst erfolgte Marginalisierung von Frauen. Das gleiche
gilt fiir die Auslagerung von sogenannten Frauenthemen in Spe-
zialliteratur: Auch hier werden die Frauen aus dem herrschenden
Diskurs ausgegrenzt. Der Anspruch aber, auf diese Weise die Reli-
gionsgeschichte des biblischen Israel zu erfassen, bleibt ebenso an-
drozentrisch, d.h. einseitig und damit historisch falsch, wie es seine
Wahrnehmung der faktischen Verhiltnisse im biblischen Israel ist.

2. Der Spiegel der Géttin

Ein grundiegendes Problem der Notiz Ex 38,8 besteht darin, daB
nicht deutlich wird, welcherart die Beziehung zwischen der kultbe-

55 Vgl 1J. Peritz, Women in the Ancient Hebrew Cult, JBL 17 (1898), 111-
148; A. Eberharter, Gab es im Jahwekult Priesterinnen?, ThQ 94 (1912), 183-
190; H. Junker, Die Prau im alttestamentlichen ekstatischen Kult, ThGl 21
(1929), 68-74; M. Faulhaber, Charakterbilder der biblischen Frauenwelt, Pader-
born (1912) 1935, 62; G. Beer, Die soziale und religidse Stellung der Frau im
israelitischen Altertum, Tiibingen 1919, 39; vgl. auch Lé&hr, Stellung 50f; An-
na Paulsen, Geschlecht und Person, Hamburg 1960, 49 (sie fihrt zwar den Dienst
der Frauen nicht weiter aus; bemerkenswert ist jedoch der egalitiire Kontext, den
sie herstellt, indem sie vorher davon berichtet, da8 Frauen wie Minner »Spenden
und Gaben filr die Stiftshiitte« geopfert hitten); U. Winter, Frau und Géttin (OBO
53), Fribourg/Géttingen 1983 und E.S. Gerstenberger, Jahwe — ein patriarchaler
Gott?, Stuttgart 1988. Gerstenberger hiilt Ex 38,8 sogar fir die Notiz cines
»highlights« weiblicher Kultfihigkeit (ebd., 68f): »Einer kultischen Betigung
im alten Sinne kommen am niichsten die seltsamen Bemerkungen in 2 Mose 38,8
und 1 Sam 2,22, nach denen Frauen »>vor der Stiftshiitte Dienst taten<. Dabei han-
tierten sie mit heiligen Spiegein. Nither sind Frauen in Israel wohl nie an den of-
fiziellen Jahwetempel herangekommen«,
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zogenen Titigkeit der Frauen und ihren Spiegeln ist. Haben die
Frauen ihre Spiegel bei ihrem Dienst benutzt? Ausgehend von die-
sem Vorverstindnis haben dltere Kommentatoren auf Cyrill von
Alexandrien verwiesen, der von Frauen im Isiskult wuBte, die mit
Sistrum und Spiegel zu den Mysterienfeiern zogen3S, und sie ha-
ben vermutet, daB von den Frauen an der Stiftshiitte Ahnliches zu
sagen wire, sei es, da} sie als Teilnehmerinnen von Prozessionen
zu gelten hitten oder auch als Musikantinnen und Té#nzerinnen>’,
Dabei entstanden durchaus nicht notwendigerweise Orthodoxie-
probleme. Ein katholischer Exeget der Jahrhundertwende, der Je-
suit F. Hummelauer, hiilt sogar explizit fest, hier sei »de legitimo
cultu« und von einem »ritus omnino per se innocens« die Rede; er
kann sich also sehr wohl vorstellen, daB zum Kulit der Stiftshiitte
Sistren und Spiegel gehorten®. 80 Jahre spiter siecht M. Gorg die
Dinge komplexer’®. Der Spiegel in dgyptischen Kontexten ist ja
keineswegs so »unschuldig«, wie Hummelauer es will, vieimehr
liegt aus der kuschitisch-saitischen Zeit Agyptens eine Gruppe von
Bronzespiegeln vor, auf denen jeweils die Gottin Muth mitsamt ei-
ner spiegeltragenden Verehrerin eingeritzt ist, Hinweis auf eine
Kultgenossenschaft von Frauen im Dienst der dgyptischen Géttin.
Gorg hilt auch im zeitgleichen vorexilischen Jerusalem mit seinen
vielfdltigen politischen und kulturellen Kontakten nach Agypten
die Existenz einer solchen Kultgenossenschaft der Muth fiir mog-
lich, und er stellt sich die Frauen aus Ex 38,8 als Verehrerinnen
der Muth vor, die auch bei ihrem Dienst im Jahwekult ihre Spiegel
nicht abgelegt hitten. Dies brauche im Juda der ausgehenden Ko-
nigszeit nicht einmal als religiése Provokation empfunden worden
zu sein, denn (so ist Gorg zu verdeutlichen) die private Frommig-
keit zumal der Frauen ging noch lange neben dem offiziellen
Tempelkult her ihre eigenen Wege. Noch niher an den JHWH-Kult
heran riickt U. Winter®, Der Spiegel, so zeigt er mit ikonographi-
schem Material, ist Attribut einer Gottin nicht nur in Agypten, son-

56 Vgl. F. Hummelauer, Commentarius in Exodum et Leviticum (CSS), Paris
1897, z.St.; A. Clamer, Exode (La Sainte Bible 1/2), Paris 1956, 283f (ohne Cy-
rill zu nennen).

57 Diese Deutung nennt z.B. J.I. Durham, Exodus (WBC 3), Waco 1987, 487
als eine der vorgeschlagenen; vgl. auch J.Ph. Hyatt, Exodus (NCB), London
1971, 330 sowie G.H. Davies, Exodus (Torch Bible Commentary), London 1967,
247, der von Teilnahme an »musical rites« oder altemativ dazu von »menial du-
ties« spricht, oder Clamer, La Sainte Bible 1/2, 283.

58 Hummelauer,CSS Exodus, z.St.

59 M. Gérg, Der Spiegeldienst der Frauen (Ex 388), BN 23. (1984), 9-13 und
in: ders., Aegyptica-Biblica. Notizen und Beitriige zu den Bezichungen zwischen
Agypten und Israel (AAT 11), Wiesbaden 1991, 143-147.

60 Winter, Frau und Gottin, 57-65.
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dern auch im hethitischen Bereich und in Nordsyrien, und diese
Gottin erscheint verbunden mit dem Wettergott, diirfte also als des-
sen Partnerin angesprochen werden. Es wire demnach durchaus
denkbar, daB die Frauen an der Stiftshiitte nicht einer dgyptischen
Gottin anhingen, sondern einer autochthon westsemitischen. Win-
ter sieht darin einen Affront gegen den JHWH-Kult, einen Affront,
der gemiB der Notiz Ex 38,8 mit der Transformation der Spiegel
in ein Becken fiir priesterliche Waschungen zum Verschwinden
gebracht worden wire. Diese StoBrichtung ist allerdings dem Wort-
laut von Ex 38,8 nicht zwingend zu entnehmen. Heute, zehn Jahre
nach Winters Arbeit, konnte sogar die noch weitergehende Uberle-
gung gewagt werden, ob nicht die zahlreichen Hinweise des Alten
Testaments auf JHWH als Wettergott und die Diskussion um »JHWH
und seine Aschera« auf dieses Paar von Wettergott und spiegeltra-
gender Liebesgéttin zu beziehen sind und in Ex 38,8 ein Hinweis
auf den Kult JHWHs und seiner Paredros erblickt werden darf. Es
ginge dann in der Tat um einen Teil des genuinen vorexilischen
JHWH-Kultes selbst, der aber dyotheistisch vorzustellen wire.

Die Gottin ist damit im Verlauf der religionsgeschichtlichen For-
schung zu Ex 38,8 gleichsam bis ins Innerste der Religion Israels
selbst geriickt, ohne daB ihre Verehrung von vornherein als hete-
rodox disqualifiziert werden konnte. Der an Ex 38,8 abzulesende
Weg der Forschungsgeschichte entspricht im iibrigen en miniature
einem Gesamttrend religionsgeschichtlicher Forschung des ver-
gangenen Jahrzehnts, an dem nunmehr Frauen, gerade auch femi-
nistisch orientierte Exegetinnen, maBgeblich beteiligt sind®!. Die
Palette feministisch-theologischer Konsequenzen aus diesem Be-
fund reicht vom Ruf nach Ernstnehmen weiblicher Bediirfnisse
und Erfahrungen im kirchlichen Bereich bis hin zur Forderung
der Wiedereinfithrung weiblicher Gott-Rede in Liturgie und Theo-
logie. Hier wird religionsgeschichtliche Forschung am Alten Te-
stament theologisch hochaktuell und brisant.

3. Frauen im JHWH-Kult

Die soeben skizzierte Deutungslinie, die im tibrigen mit der Vor-
aussetzung arbeitet, hier liege in jedem Fall eine Reminiszenz an
vorexilische Verhiltnisse vor, hat die kleine Notiz Ex 38,8 gewis-
sermaBen religionsgeschichtlich »maximalistisch« ausgelegt. Ihr
steht die Auffassung gegentiber, daB die Spiegel der Frauen nicht
mit einer Kultfunktion zusammenhingen. Es gehe lediglich dar-

61 Vgl nur den Sammelband Wacker/Zenger (Hg.), Gott sowie bes. die Arbei-
ten von Schroer, Zweiggéttin und dies., Gottin auf den Stempelsiegeln.
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um, daB die genannten Frauen eben Spiegel besaBen und diese fiir
die Herstellung des kupfernen Beckens zur Verfiigung stelltens?.
Die Absicht der Notiz lige wohl darin, die groBherzige Freigebig-
keit dieser Frauen lobend zu erwihnen®® — um den Preis ihrer
kostbaren Spiegel wurde das Becken hergestellt™. Nebenbei erfihrt
man so, daf es sich in jedem Fall um vermégende Frauen gehan-
delt haben muB, sind doch Bronzespiegel auch noch in nachexi-
lischer Zeit durchaus kein weiblicher Allgemeinbesitz%5, Diese reli-
gionsgeschichtlich »minimalistische« Deutung® konnte zwar hin-
terfragt werden mit der Beobachtung, daB das Thema der groBher-
zigen Hergabe wertvoller Grundstoffe in Ex 35 und 36,1-7 breit
entfaltet wird und hier ein Ort gewesen wire, lobend auch der ihre
Spiegel spendenden Frauen zu gedenken; sie ist als Interpretation
von Ex 38,8 aber mdglich und stimmig, vor allem dann, wenn man,
wie sich aufgrund der umstiéindlichen Syntax nahelegt, die zweite
Vershilfte mit der Nennung der Stifterinnen und ihrer Stiftungs-
gabe fiir einen kommentierenden Nachtrag hilts’ und sie damit
eher in nachexilische Zeit datiert. In dieser Auslegung kommt die
aktive Teilnahme aller, der Ménner wie der Frauen, an der Errich-
tung des Heiligtums zum Ausdruck und damit eine inklusive Sicht-
weise der Gemeinde Israels.

Es bleibt jedoch auch ohne Spiegel das mitgeteilte und zu erldu-
ternde Faktum, daB Frauen am Eingang des Offenbarungszeltes le-
vitenéhnliche Dienste taten und deshalb auf jeden Fall als Kult-
funktiondrinnen anzusprechen sind®s. Die alten Ubersetzungen
hatten hier konkrete Vorstellungen: Die Frauen fasten (Septuagin-
ta), halten Wache (Vulgata®®) oder kommen zum Beten (Peschitta

62 So z.B. Durham, WBC 3, 488.

63 In diesem Sinne F. Michaeli, Le Livre de 'Exode (CAT), Neuchitel 1974,
298 mit Verweis auf die rabbinische Tradition.

64 Diese Paraphrase entspricht der polysemischen Wendung nwaa3, in der die
Priiposition 3 durchaus im Sinne eines 2-pretii verstanden werden kann.

65 Vgl. K. Galling, Ant. Spiegel, BRL (1937), 493f zum Hiufigerwerden der
Fundstiicke in E-1I und pers. Zeit; dies sind aber immer noch keine Massenzahlen.
66 Sie wird in der judisch-haggadischen Literatur breit entfaltet; vgl. L. Gins-
berg, The Legends of the Jews, Bd. 1II (1911/1939), repr. Philadelphia 1968,
174f und die Anmerkungen dazu in Bd. V1 (1928/1956), repr. Philadelphia 1968,
70f (wo die Quellen jedoch leider nur sehr bruchstiickhaft mitgeteilt sind).

67 Vgl. etwa B. Baentsch, Exodus (HAT I/2), Gbttingen 1900, 296, der ab »aus
den Spiegeln ...« einklammert.

68 Michaeli, CAT, 298 weiB, daB diese Frauen keine »responsabilité cultuelle«
besaBen; er (ibersetzt das Verbum wax mit »s'sssembler«. Fur beides erfolgt jedoch
keine Begrtindung.

69 wexcubare«; wobei dieses Verb ebenfalls kultische und militérische Konno-

tationen hat.
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und Targume’®). All diese Umschreibungen der mnax weisen auf
Titigkeiten, die man sich offenbar von Frauen im Umkreis des
Tempels vorstellen konnte bzw. die in hellenistischer bzw. rémi-
scher Zeit und woh!l noch dariiber hinaus Praxis waren, die aber
nicht mehr auf ein kultbezogenes Amt weisen, sondern als Akte
personlicher Frémmigkeit erscheinen. DaB man allerdings mit sol-
cherart Ubersetzungen die These belegen kénne, in spiterer Zeit
habe man Frauen als Kultpersonal iiberhaupt fiir undenkbar ge-
halten’!, ist im Blick auf die Septuaginta exemplarisch anzuzwei-
feln (vgl. Ex 38,26f LXX). DaB sie die Frauen fasten 148t, hat seine
innertextlich erkennbaren Griinde — ist doch in einer den entspre-
chenden Versen unmittelbar voraufgehenden Notiz, abweichend
vom MT, von Réducherpfannen die Rede, die zum feuerfesten Uber-
zug des Brandopferaltars umgeschmiedet werden; und von diesen
Riucherpfannen heift es, sie hitten den Minnern aus der Rotte des
Korach gehort, die nach Num 16 aufgrund ihres Aufstands gegen
Mose lebendig vom Erdboden verschlungen wurden’. Analog soll
wohl das Umschmelzen der Spiegel als Hinweis darauf verstanden
werden, daB auch die Frauen am Offenbarungszelt Schuld auf sich
geladen haben, daB sie aber im Unterschied zu den Ménnern den
Trauer- und Siihneritus des Fastens auf sich nehmen, also bereit
sind, BuBe zu tun.

Mit alldem ist allerdings die Funktion der m#2% dem hebrdischen
Text nach noch nicht bestimmt. Die Kommentare denken hier gern
an »niedere Dienste« wie waschen, putzen und backen’3. Das klingt
nach Reprojektion weiblicher Reinigungskolonnen aus den christ-

70 Zum Buch Exodus gibt es insgesamt vier (Targum Neofiti [, Targum Ongqe-
los, Fragmententargum [Jerushalmi I} und Targum Pseudojonathan [Jerushalmi
11]); vgl. R. Le Déaut, Targum du Pentateuque, II. Exode — Levitique (SC 256), Pa-
ris 1979.

71 Vgl. Lohr, Stellung, 51. Fiir Lohr ist zudem ausgemacht, daB Ex 38,8 eine
vorexilische Notiz sein muB, die cine spiiter verdringte Erinnerung an kultbezo-
gene Titigkeit von Frauen enthaite.

72 Im MT ist von diesen umgeschmiedeten Riéucherpfannen erst Num 17,1-5
die Rede.

73 Vgl. z.B. F.K. Movers, Die Phonizier, A, Bd. 1: Religion und Gottheiten,
Bonn 1841 (repr. Aalen 1967), 678: »... Tempelmigde, denen etwa die Reini-
gung des Tempels, die Wiische zu besorgen, oblag (vgl. Exod. 38.8. 1. Sam. 2,
22)« (Movers nennt diese Tempelmiigde neben den Holzhauern und Wassertriigern
die »niedrigste Klasse« der Tempeldiener); P. Heinisch, Das Buch Exodus (HSAT
1/2), Bonn 1934, 254, ferner H. Ringgren, Art. n2%, in: T’WWAT VI (1989), 871-
876, 872; B. Jacob, The Second Book of the Bible: Exodus, Hoboken/NJ 1992,
1029, um es jedoch zugunsten wirklicher kultischer Akte, wie Prozessionen oder
Tanz und Gesiinge, abzuweisen. Beer, Stellung, 39 versicht dies mit der (gdnner-
haft wirkenden) Bemerkung, Frauen »durften auch niedere Tempeldienste verrich-
ten«,
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lichen Kirchen in den Tempel von Jerusalem, beriicksichtigt wohl
auch zuwenig den geselischaftlichen Status der Frauen, der durch
ihren Spiegelbesitz angezeigt ist’4, diirfte aber zumindest insofern
etwas Richtiges treffen, als auch von den minnlichen Leviten in
Num 4 ein sehr handfester Dienst berichtet wird, z.B. das Auf- und
Abbauen des Zeltes oder die Reinigung der Opferaltire. Von der
genauen Ortsangabe des Dienstes der Frauen her meint Faulhaber
schlieBen zu kénnen, ihr Dienst sei »von den priesterlichen Oblie-
genheiten im Innern des Heiligtums deutlich unterschieden«, und
er stellt sich (gut katholisch) vor, die Frauen seien um die Ordnung
der duBeren Tempelrdume und der Paramente besorgt gewesen«.
Vor allem aber sieht er diesen Dienst der Frauen als »persdnliche(n)
Dienstleistungen«, bestreitet also implizit ein Amt der Frauen in
Analogie zu dem der Leviten’S. Demgegeniiber sei erwogen, ob
fiir die Frauen von Ex 38,8 nicht ein Dienst in Analogie zum spé-
teren christlichen Ostiarier vorstellbar wire, dessen Aufgabe unter
anderem das Offnen und SchlieBen der Kirchentiiren war.

Ein solches an Ex 38,8 herausgearbeitetes kultbezogenes Amt
scheint allerdings wenig geeignet, heutigen, zumal katholischen
Frauen, die sich fiir die Frauenordination einsetzen, ein schlagkrif-
tiges Argument aus der Schrift an die Hand zu geben, lduft der
Dienst der Frauen am Offenbarungszelt nach der soeben entwik-
kelten Deutung doch offenbar am ehesten auf den einer Kiisterin
hinaus. Dieses zuniichst enttduschende Ergebnis mag AnlaB geben
zu der grundlegenden Frage, welche Frauenrollen im Kult Israels
denn iiberhaupt historisch zu erwarten seien, und dazu anregen,
sich genauer iiber feministische Erwartungen und deren Bezichung
zur historiographischen Arbeit Rechenschaft zu geben. Phyllis
Bird’¢ geht aufgrund der Quellenlage sowie interkultureller dia-
chroner und synchroner Vergleiche davon aus, daB Frauen in Isra-
el zu strikt priesterlichen Funktionen keinen Zugang hatten und
ihre Rollen auch im Kult der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung
insgesamt entsprochen habe diirften. Innerhalb dieses Rasters sei
dann auch tiber die Frauen von Ex 38,8, die jedoch in jedem Fall
als Kultpersonal anzusprechen seien, weiter nachzudenken.

Solcherart Gender-Forschung rechnet zwar gerade auch mit an-
drozentrischen Verzerrungen weiblicher Wirklichkeit in der Histo-
riographie, hat insgesamt jedoch ein noch recht wejtgehepdes Zu-
trauen in die objektiven wie subjektiven Mdglichkeiten, die der je-

74 So argumentiert Winter, Frau und Gotttin, 60 mit Anm. 304 gegen Hei-
nisch, HSAT 1/2, 254.

75 Faulhaber, Charakterbilder, 62. _ N

76 Vgl. Bird, Place of Women und dies., Israclitc Religion.
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weiligen vergangenen Wirklichkeit einigermaBen entsprechenden
Orte der Frauen rekonstruieren zu konnen. Was aber, wenn die
herrschende Historiographie, ja mehr noch, auch die Quellen selbst,
in noch viel groBerem AusmaB als bereits durchschaut ideologisch
verzerrt sind? In der Tat: Wenn Frauen ihre feministischen Analy-
sen von der alles beherrschenden Patriarchatsstruktur gegenwiirti-
ger politischer, 6konomischer, psychischer Verhéltnisse ernst neh-
men, muf8 mit einer sehr radikalen Hermeneutik des Verdachts
gearbeitet werden. Fiir diesen Typ feministischer Historiographie
steht vor allem der Name der Neutestamentlerin Elisabeth Schiiss-
ler Fiorenza’’. Sie nimmt auf der einen Seite die historisch-kriti-
sche Forschung mitsamt ihren Auslegungstraditionen in Dienst, sie
sichert sich aber auch vielfach dagegen ab, doch wieder im herr-
schenden Diskurs steckenzubleiben. Ein wesentliches Element sol-
cher Absicherung ist ihre Forderung einer kritischen Interpreta-
tionsgemeinschaft feministisch bewuBter Frauen, die den Reflexi-
onsprozeB in Gang halten, der die Prémissen der eigenen wissen-
schaftlichen Arbeit einer stindigen kritischen Priifung unterwirft.
In einer solchen Interpretationsgemeinschaft berithren sich damit
konkretes feministisches Engagement der Frauen und ihre wissen-
schaftliche Forschung. Ein anderes Element solcher Absicherung
ist die explizite Einbeziehung des Elements Imagination in die hi-
storische Arbeit. Frauen sollen bewuBt auch Wirklichkeit imaginie-
ren, um so die Wahrnehmung zu schirfen fiir Spuren in den zu
bearbeitenden historischen Quellen, die sonst vielleicht ibersehen
oder unterschiitzt wiirden. Hier berithren sich je eigene feministi-
sche Optionen und wissenschaftliche Forschung. Eine solche enge
Zusammenbindung von konkretem Engagement und eigenen Op-
tionen, ja Visionen und historischer Forschung wird dazu neigen,
»feministisch-maximalistisch« zu interpretieren. Dies gilt wohl um
so mehr, je stiirker die Notwendigkeit empfunden wird, die eige-
nen Optionen noch einmal biblisch zu vermitteln. Allerdings ist
in einer exegetischen Forschungssituation wie der gegenwiirtigen
durchaus offen, welche der entwickelten Deutungen von Ex 38,8
die historisch bzw. philologisch zutreffendere ist, da in grundle-
genden Datierungsfragen aller groBen alttestamentlichen Uberlie-
ferungen tiefgehende Divergenz besteht und die Rekonstruktion
der Geschichte Israels, insbesondere auch seiner Religion, auf sehr
verschiedene Weise moglich erscheint™. Das feministisch-exegeti-
sche Bemtihen um Klirung des Verhiltnisses von historischer For-

77 Vgl. vor allem Schiissler Fiorenza, Gedkichtnis und dies., Brot.
78 Vgl. nur die Position von N.P. Lemche (siehe oben S. 79-92) und die oben
in Anm. 17 genannten Beitriige zum Bild der Prophetie im vorexilischen Israel!
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schung und jeweiligen theologischen wie politischen oder existen-
tiellen Optionen oder, anders gesagt, von Objektivitit und Partei-
lichkeit kénnte m.E. Modell stehen fiir die Arbeit an mehr Selbst-
aufkldrung der religionsgeschichtlichen Forschung insgesamt.

4. Spiegel der Sinnlichkeit — Keuschheit der Frauen

Von den diensttuenden Frauen an der Stiftshiitte ist neben Ex 38,8
noch 1Sam 2,22 MT die Rede. Den Séhnen des Priesters Eli wird
vorgeworfen, sie hiten nicht nur die eigentlich der Gottheit zuste-
henden Fleischstiicke vorab aus den Opfertdpfen fiir sich abge-
zweigt, sondern darliber hinaus auch noch mit den Frauen, die an
der Stiftshiitte Dienst tun, geschlafen. Im Hintergrund dieses Vor-
wurfs steht die Problematisierung einer Vermischung von Kult
und Sexualitit. Die neueren Kommentare greifen zur Erklirung
des gemeinten Vergehens meist zu der Annahme, bei den hier ge-
nannten Frauen handle es sich wieder einmal um die israelitischen
Kultprostituierten, mit denen die Priester ihre Fruchtbarkeitsriten
vollzogen hitten?. 1Sam 2,22 sei ein Beleg fiir die Existenz dieses
vorexilisch anzunehmenden und zunehmend in Verruf geratenen
Kultes. In der ilteren Literatur ist eine alternative Deutungsten-
denz angelegt, die ihrerseits bei der Problematisierung einer Ver-
mischung von Kult und Sexualitiit, wie sie im Text sichtbar wird,
ansetzt: Die Anklage an die Priester lautet demnach, daB sie sich
vor ihren kultischen Aktivitdten nicht der Sexualitiit enthaiten ha-
ben, wie von ihnen zu erwarten gewesen wiire®?, oder auch, daB sie
die Frauen dazu verfiihrt hétten, ihrerseits ihren kuiltbezogenen
Dienst und die Ausiibung von Sexualitit nicht getrennt zu halten.
Hier stelit man sich die Frauen am Offenbarungszelt also ganz im
Gegenteil als Frauen vor, die Kult und Sexualitiit trennen, die sich
mdglicherweise sogar durch ein Keuschheitsgeliibde gebunden
haben. Diese Deutung ist keineswegs Reprojektion einer priiden
Sexualmoral, sondern reicht bis in die Antike selbst zurlick: DaB
man mit den Frauen am Zelteingang Keuschheit assoziierte, zeigen
etwa bereits der Fragmententargum und der Targum Pseudojona-
than in ihren jeweiligen Ubersetzungen®'.

79 So z.B. bereits eine vom damaligen Herausgeber der BWAT, Rudolph Kittel,
als Anmerkung dem Band von Lohr, Stellung, 50 beigegebene Notiz; dann G.A.
Barrois, Art. Mirror, IDB 3 (1962), 402f, hier 403; Hyatt, NCB, 330; vgl. auch
Durham, WBC 3, 486f, wo er 487 auf F.M. Cross verweist, der scinerseits 1Sam
2,22 mit Num 25,1ff verbinde.

80 Vgl. Ex 19,15, ein wohl ebenfalls spiter Nachtrag, und 1Sam 21.5.

81 Le Déaut, Targum, 296f: »... avec les miroirs des femmes chastes qui se
tenaient modestement & la porte ...« (Fragmententargum); »Il fit le bassin de
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Beiden Interpretationen ist gemeinsam, daB sie den Spiegel der
Frauen als Symbol weiblicher Sinnlichkeit auffassen, sei es, daB er
den Frauen weggenommen und in eine dem JHWH-Kult geméfe
Form und Funktion transformiert wird, sei es, daB vorausgesetzt
wird, wohlhabende Frauen, die sich in den Dienst des Tempels
stellten, hitten ein Objekt abgegeben, das zugleich kostbar war
und ein Inbegriff weiblicher Sinnlichkeit, eine sowohl 6konomisch
wie symbolisch bedeutungsvolle Gabes2. Vielleicht solite die Rede
von weiblicher Sinnlichkeit hier noch prizisiert werden: Geht man
von der Eigenart des Spiegels aus, daB er das Urbild verdoppelt,
dann kann er aufgefaBt werden als Symbol der Fihigkeit von
Frauen, ein Kind zu gebiren®® und damit gewissermaBen sich
selbst zu verdoppeln, also als Symbol des Weiblichen als Lebens-
spendendem. Dann ist die Rede von Keuschheit der Frauen im
Tempelbezirk ungenau: Es geht nicht um sexuelle Enthaltsamkeit
um der Enthaltsamkeit willen, sondern darum, Kinder von soichen
Frauen zu verhindern.

Damit ist das Thema der weiblichen Sexualitit insbesondere in sei-
ner Verbindung zum Kult angesprochen, und es werden zugleich
schon die beiden exegetisch-historisch fiir moglich gehaltenen
Ausprigungen deutlich: Entweder ist die Sexualitiit der Frauen im
Tempeldienst fiir kultische Zwecke oder im Kult verfiigbar (Kult-
prostitution), oder sie bleibt tabu (Keuschheitsgeliibde). Die Ent-
scheidung fiir die eine oder andere Deutunglinie héngt nicht un-
wesentlich an der Einschitzung des Alters von Ex 38,8 und 1Sam
2,22. Denn diirfen die Notizen als alte Traditionsstiicke gelten,
muB gefragt werden, welche Funktionen Frauen am vorexilischen

bronze et sa base bronze, avec les miroirs des femmes chastes ...« (Targum Pseu-
dojonathan). Unter dieser Voraussetzung konnte man sich sogar ein Leben von
Frauen im Tempelbezirk selbst vorstellen, wie dies etwa von der Prophetin Hanna
aus dem Lukasevangelium gilt; vgl. etwa Clamer, La Sainte Bible 1/2, 283: »Peut-
8tre s'agit-il de personnes vouées A une vie pieuse et vivant dans le Temple 2 la
maniére de la prophétesse Anne«. F. Hummelauer, Commentarius in Libros Sa-
muelis (CSS), Paris 1886, 50 zu 1Sam 2,22 denkt entsprechend an »virgines«
oder »viduae« und verweist ebd., 51 cbenfalls auf die Prophetin Anna.

82 Aus Ex 38,8 spriiche also keineswegs, wie G. Beer, Exodus (HAT 1/3), 172
will, die »Naivitiit, mit der der Verfasser von den dienenden Weibern und ihren
»Aphrodite-Spiegeln« — angesichts von 1 Sam 2,22 und 2 R 23,7 - spricht«, son-
dern ein bewuBter Gestaltungswille. DaB die Spiegel mit weiblicher Sinnlichkeit
assoziiert werden, zeigen die bei Ginsberg, Legends, Il mitgeteilten haggadi-
schen Notizen zu Ex 38,8. U. Hilbner, Kiel, machte mich freundlicherweise auf
palmyrenische Reliefs aufmerksam, die Spiegel und Spindel als Symbole von
Weiblichkeit verbinden.

83 Vgl. zu dieser (Be-)Deutung des Spiegels P. Bieler, Art. Spiegel, in: H.
Bdchtold-Stdubli (Hg.), Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 9, repr.
Berlin 1987, 547-577, 550 u.b.
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JHWH-Tempel gehabt haben kénnen; nur in diesem Kontext kann
denn auch sinnvoll tiber Kultprostitution diskutiert werden®*, Halt
man dagegen 1Sam 2,22 und auch die zweite Vershilfte von Ex
38,8 fiir spite Zusitze, gewinnt die Interpretation an Plausibilitit,
die mit einer Trennung von Sexualitéit und Kult (und entsprechend
mit einer Trennung von kultischem Amt der Frauen und Funktion
der Spiegel) rechnet.

DaB in Fragen des Kults im biblischen Israel die weibliche Sexua-
litdt wichtig wird, braucht nicht zu verwundern. Denn zum einen
wird auch die ménnliche Sexualitit in Kultfragen strikten Regle-
ments unterworfen®>, Zum anderen aber prisentieren die Texte
der Bibel Frauen ganz tiberwiegend in Rollen, die durch das biolo-
gisch-weibliche Geschlecht definiert sind, vor allem als Tochter,
Ehefrau und Mutter, aber auch etwa als Hure oder Ehebrecherin.
Dies diirfte noch einmal die patriarchalische Struktur der israeliti-
schen bzw. der nachexilisch-juddischen Gesellschaft reflektieren
und ist auf der Ebene der historischen Deskription niichtern zur
Kenntnis zu nehmen.

Wenn jedoch in der erst kiirzlich erschienenen »Theologie des Al-
ten Testaments« von H.D. PreuB8 der § 11 des 2. Bandes {iberschrie-
ben ist mit »Der Israelit und seine Gottesbezichung (Anthropo-
logie)«, darauf als Unterpunkt 1 folgt »Der Mensch als Geschdpf
(Biologisches und Biographisches)«* und darunter wiederum als
Abschnitt e) »Die Frau« erscheint, dann ist hier eine bibeltheologi-
sche Systematik gewihlt, die in gut androzentrischer Manier die
Frau dem Mann als dem eigentlichen Menschen subsumiert und
darin zumindest Gen 1,26f unterbietet. Zudem wird durch eine sol-
che Systematik der Anschein erweckt, als kénne man dem bibli-
schen Befund gemiB in der Tat die Frau auf Biographie und Bio-
logie, also auf ihren privaten Lebenszyklus reduzieren, was bereits
den bei aller Androzentrik wesentlich aspektreicheren Perspekti-

84 Allerdings stimme ich Albertz in seiner grundsitzlichen Skepsis beziiglich
eines solchen »Phinomens« im biblischen Israel zu. Vgl. Wacker, Kosmisches
Sakrament und dies., Figurationen, Kap. 1X.4.2

85 Allein dieser Hinweis vermag das verbreitete Vorurteil, die israclitisch-jidi-
sche Religion sei gegenliber der Sexualitit von Frauen besonders feindlich-ab-
wehrend, zu falsifizieren. Vgl. dazu die Beitriige von Gerburgis Feld (»... wie es
cben Frauen ergeht« [Gen 31,35]. Kuiturgeschichtliche Uberlegungen zum ge-
genwiirtigen Umgang mit der Menstruation der Frau in Gesellschaft und Theolo-
gie) und Ina Petermann (Machen Geburt und Monatsblutung .die Frau »unrein«?
Zur Revisionsbediirftigkeit cines miBverstandenen Dikmml)‘llilt Pciu Schottro:ﬂr
!/ Marie-Theres Wacker (Hg.), Von der Wurzel getragen. Femlnumche Bxeges’e in
Auseinandersetzung mit Antijudaismus (Biblical Interpretation Series), Leiden
1995 (im Druck).

86 Hervorhebungen jeweils von mir,
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ven des Alten Testaments widerspricht®’. Theologisch geradezu
desastrds aber wirkt sich aus, daB die Ubernahme eines systema-
tisch-theologischen Rasters zur Darstellung von Lebenspraxis und
Vorstellungen des biblischen Israel suggeriert, die Bibel vermittle
nun auch die Strukturen der theologischen Anthropologie iiber-
haupt. Genau diesen Uberschritt vom Historischen zum Theologi-
schen aber hitte eine »Theologie des Alten Testaments« zu reflek-
tieren bzw. zu problematisieren statt schlichtweg zu praktizieren.

SchluBbemerkungen

Die »Theologien« von Gunneweg und Kaiser haben sich entschlos-
sen eben jenem Problem gestellt und es dadurch zu 16sen gesucht,
daB sie »Daseinshaltungen«® bzw. jeweiliges »Existenzverstind-
nis«® aus den alttestamentlichen Texten im Riickbezug auf deren
historischen Kontext erheben. Zudem erkldren sie in aller Deut-
lichkeit die protestantisch(-lutherisch)e Auslegung des Neuen Te-
staments zum hermeneutischen Rahmen ihrer alttestamentlichen
Theologie. In der Tat sind wohl, mehr als gemeinhin bedacht, auch
konfessionelle Differenzen zu beachten, wenn gemeinsam eine
theologische Auslegung des Alten Testaments und gar der gesam-
ten Bibel angestrebt wird. Die zentralen bibeltheologischen Topoi
des »Bundes«* bzw. von »Gesetz und Evangelium«’! treten dabei
in den Vordergrund — Themen bzw. Differenzen, die im religions-
geschichtlichen Zugang in ihrer interkonfessionellen Brisanz nicht
geniigend zum Tragen kommen, vielleicht nicht einmal sichtbar
werden. Gerade diese Grundthemen aber reiBen quer durch die
Konfessionen die Frage nach einer angemessenen christlichen
Theologie des Alten Testaments im Blick auf das Judentum auf -
auch dies ist eine Frage, die in der rein religionsgeschichtlichen
Arbeit wohl weder in ihrer ganzen Schirfe sichtbar wird noch zu
l6sen ist. Was schlieBlich die Entscheidung betrifft, »Daseinshaltun-
gen« bzw. »Existenzverstindnisse« zum Mittel der Uberbriickung
des »garstigen breiten Grabens« zwischen israelitischer und heuti-

87 PreuB kommt zwar an diversen anderen Orten seiner »Theologie des Alten
Testaments« auf »die Frau« oder auf namentlich genannte Frauengestalten zuriick;
dies veriindert jedoch nicht die Entscheidung, »der Frau« gerade den oben be-
schriebenen Platz im System zuzuweisen.

88 Gunneweg, Biblische Theologie 31 und passim in Anlehnung an G. Fohrer,
Theologische Grundstrukturen des Alten Testaments, Berlin 1972,

89 Kaiser, Theologic, 74 und passim.

90 Vgl. Gunneweg, Biblische Theologie, 61-85, bes. 71ff.

91 Vgl. Kaiser, Theologie, 84ff.
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ger Welt(deutung) zu machen: Sollte sich (neben dem Wunsch, die
»neue Uniibersichtlichkeit« der Gegenwart wenigstens theologisch
zu béndigen) auch hier ein konfessionsspezifischer Zwang nieder-
schlagen, ein bestimmtes Paulusverstiindnis als die beiden Teile der
christlichen Bibel sowie auch die gegenwirtige Theologie verbin-
dend in den Vordergrund stellen zu miissen und so das »Jiidische
am Christentum«®? bleibend zu bestreiten? Um solche Fragen (die
jeweils noch einmal, nicht zuletzt feministisch, auszudifferenzieren
wiren®?) weiterzutreiben, bedarf es nach wie vor einer »Theologie
des Alten Testaments«, der allerdings eine »Reformation« — dies-
mal unter evangelischer, katholischer und hoffentlich auch jiidi-
scher Beteiligung — noch bevorsteht.

92  So der bereits genannte Titel von N. Lokfink, der m: unter anderem The-
men wie »Option fur die Armen«, »Das Gottesreich und die Wu:uchaﬁ«, »Das K6-
nigtum Gottes und die politische Macht« oder »Der Gott der Bibel und der Friede
auf Erden« als Themen einer Theologie in Erinnerung zu rufen sucht, die gerade
das Alte Testament als Buch der Christenheit ernstnchmen will.

93  So sind etwa zur grundlegenden VerfaBtheit »des« Stinders vor Gott sus fe-
ministisch-theologischer Sicht wichtige Anfragen und anf?renmmngen einge-
bracht worden; vgl. nur Lucia Scherzberg, Stinde und Gnade in der Feministischen
Theologie, JBTh 9 (1994), 261-284.



