349

WEIBLICHE SPIRITUALITAT IN PSALMEN UND
HAUSKULT

ERHARD S. GERSTENBERGER, Marburg

1. Die Fragestellung

"Wo warst du, Eva?" beunruhigt heute zu Recht nicht nur
Feministinnen, sondern auch die Heerschar der traditionellen Alt-
testamentlerl. Denn die Rolle der Frau im altisraelitischen Glauben
und Kultvollzug ist in den kanonischen Schriften bestenfalls sehr un-
deutlich zu erkennen und nur mit Mithe zu rekonstruieren2. Wenn wir
dennoch nach der religiosen und kultischen Stellung der Frau im bibli-
schen Umfeld fragen - und wir miissen es tun, weil die andauernde
Diskriminierung von Frauen nicht mehr auszuhalten ist -, dann sind
stindig zwei Primissen zu beachten:

1.1 Alle biblischen Quellen sind in patrilinear und zunehmend patriar-
chalisch ausgerichteten Gesellschaften entstanden und tradiert wor-
den. Wir haben es also durchweg oder doch mit ganz geringen Aus-
nahmen mit Minnerliteratur zu tun. Frauen sind in dieser Literatur
wohl ausnahmslos aus der minnlichen Perspektive gezeichnet, bzw.

1 Nur als Beispiel sei zitiert Winter 1983, 68: "Aus alledem darf man schlieBen, da8
die JHWH-Religion die religiosen Bediirfnisse der israelitischen Frauen eben doch
nicht befriedigte ..."; ebd. 677: "Es 148t sich nicht iibersehen, da die Damonisierung
der Géttin zur Ddmonisierung weiblicher Sexualitdt und weiblicher Verhaltensformen
allgemein gefiihrt hat."

2 Die etwa hundertjéhrige Forschung zum Thema "Frau und Kult im alten Israel"
(vgl. den Uberblick bei Winter 1983, 3-69; Bird 1987, 397-419) hat im wesentlichen die
nachgeordnete Stellung der Frau gegeniiber dem Mann im Jahwekult bestitigt.



350 Erhard S. Gerstenberger

ihre Bilder entsprechen einem gemeinsamen, aber von Minnern ver-
walteten Anschauungsreservoir. Weibliche Triume, Empfindungen,
Angste und Forderungen werden in der biblischen Literatur vorwie-
gend durch minnliche Uberlieferer vermittelt3.

1.2 Der heutige Standort der Konkurrenten/Innen muB mehr noch als
in jeder anderen exegetischen Diskussion reflektiert und in Anschlag
gebracht werden. Denn wenn Anthropologie, Soziologie und Ge-
schichtsforschung nicht tduschen, dann hat bis zur Heraufkunft des
Aufkldrungs- und Industriezeitalters eine (wie ungerecht auch immer
definierte und praktizierte) bipolare Komplementaritit* der Ge-
schlechter bestanden. Im Prinzip verstanden sich Mann und Frau aus
einem iibergeordneten Ganzen, in der Praxis war das Ganze mehr
oder weniger minnerlastig. Seit dem Anbruch der Moderne aber ist
die iibergeordnete Einheit von Frau und Mann zugunsten der unum-
schrinkten Autonomie des Individuums aufgeldsts. Die Menschenwelt
ist nicht mehr bipolar, sondern monistisch homogenisiert. Sie besteht
aus lauter frei beweglichen, solipsistisch auf sich selbst fixierten
PersonensS.

Beide Voraussetzungen markieren die geschichtliche Distanz zwi-
schen uns und den biblischen Zeugen. Wenn wir Fehlurteile vermei-
den wollen, miissen wir diese strukturellen Unterschiede stindig mit
beriicksichtigen.

3 AuBerste Kargheit der Seelenschilderung bestimmt die altisraelitische Erzihl-
kunst. Gelegentlich werden die Hinweise auf die Gemiitslage der Akteure dichter; da-
bei werden Frauen noch weniger bedacht als Manner, vgl. Tamar (I Sam 13). Gera-
dezu empérend ist es, wenn die Erzihler in hochdramatischen Geschichten das Befin-
den der Frau mit keiner Silbe erwihnen: Gen 12; 20; 26 = die verkungelte Ahnfrau;
Jdc 19 = die geschdndete Nebenfrau des Leviten; Jdc 11 = die aufgeopferte Tochter
Jephtahs usw. Vgl. Trible 1984.

4 " Ich beziehe mich vor allem auf Badinter 1986 und Illich 1982.

5 Richter 1979 beschreibt den Zustand der westlichen Menschen mit dem nur zu
realistischen Bild des Autismus.

Typisch ist, daB der patriarchale Mann seine behauptete Vorrangstellung in die
Ideologie der "ganzen" Familie (Gruppe etc.) verpackt hatte, er sich also theoretisch -
auch wenn die Praxis vollig anders aussieht - nicht absolut von der Frau absondert.
Denn selbst auf dem Héhepunkt patriarchaler Uberheblichkeit taucht "das weibliche
Andere in der Phantasie des Mannes wieder auf” (Badinter 1986, 127; zur "radikalen
Asymmetrie" in der Beziehung der Geschlechter vgl. vor allem 115-129). Auf der
anderen Seite spricht das Fehlen eines kollektiven weiblichen Widerstandes vor dem
Industriezeitalter ebenfalls gegen eine frilhe Aufspaltung der theoretischen Einheit
von Mann und Frau (vgl. 805
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2. Die Beterin

DaB Frauen in der Kultgeschichte Israels am Heiligtum zum Gebet
zugelassen waren, beweist schlagend die singulire Geschichte der
Hanna (I Sam 1,1 - 2,11). Wann auch immer die Textkomposition ent-
standen, abgeschlossen oder in den Zusammenhang der Samuelge-
schichte inseriert worden ist?, die Frau trigt ihr Anliegen souverdn im
Sinne von Ps 102,1 Jahwe am Heiligtum vor. Sie bittet und dankt und
wird zu einem im hebridischen Kanon nur durch Jona und Hiskia
wiederholten Vorbild israelitischer Gebetskultur8. Je spiter wir die
Hannatexte und ihre redaktionelle Einfiigung ansetzen, desto groB8er
muB unser Erstaunen iiber so viel weibliche religiose Unabhingigkeit
im Zentrum eines Jahwe-Heiligtums sein. Hanna betet, und es wer-
den ganz betont wichtige Ausdriicke der Kultsprache verwendet:
%58 (hitp.: I Sam 1,10.12.26.27; 2,1)%, 8% (I Sam 1,17.20.27.28)10,
we1~nR T8¢ (I Sam 1,15f; vgl. Ps 102,1). Hanna legt véllig selbstin-
dig ein Geliibde ab, das tief in das Familienleben eingreift, und iber-
gibt ebenso autonom den entwShnten Sohn an das Heiligtum (I Sam
1,22-28). Der Familienchef Elkana ist gerade an den Stellen, wo es um
Gebet und Geliibde geht, nicht oder nur ganz am Rande vorhanden.
Hanna agiert im Stil der Patriarchen und israelitischen Fihrungs-
gestaltenll,

Aber die Hannaperikope ist einmalig in der hebriischen kanoni-
schen Literatur, und sie wird erst spit (im 2. Jahrhundert v. Chr.?)
durch Jdt 9 traditionsgeschichtlich weitergefiihrt. Es gibt daneben die
anders situierte Verkiindigungsszene: Ein Engel erscheint und sagt die

7 Die Kommentatoren sind durchaus unterschiedlicher Meinung. Als jiingere Zeu-
gen mogen dienen Mommer 1991, bes. 523 und Watts 1992, 19-40. Mommer setzt
spiteres Interesse an und fiktive Bildung von Geburtsgeschichten voraus, mdchte aber
auch mit der "miindlichen Vorstufe" von I Sam 1-2 nicht zu weit heruntergehen (a.a.O.
21f). Watts erwigt fiir die Einsetzung des Psalms I Sam 2,1-10 eine spate Redaktions-
stufe, die bereits auf das Samuelbuch und das Psalmenpendant II Sam 22
abzielt (vgl. bes. a.a.O. 36f; {15)

Eine spite, betende, sehr gesetzestreue Heldin von der Statur einer Debora ist
Judit (vgl. Jdt 8-16).
® Vgl. Gerstenberger 1989, 606-617.
10 Die Namensethymologie in I Sam 1,20.28 lduft auf Saw/ hinaus, so z.B. Hylander
1932 nach Peter Mommer, a.a.0. 19 Anm. 64; 21 Anm. 71.
11" Jakob, Mose und Jephtah etwa beten so und legen ihre Geliibde ab, vgl. Gen
28,20-22; Ex 32,11-13; Jdc 11,30f; Kaiser 1986, 261-274.
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Geburt eines heldischen Kindes an!2. Bekannt ist auch das gleich noch
zu besprechende rituelle Modell der Frauen, die Siegeshymnen sin-
gen!3, Doch die bittende Frau, die in ihrer persdnlichen Not Gott
anruft, oder die nach einer erfahrenen Rettung dem géttlichen Helfer
bzw. der goéttlichen Helferin Dank abstattet, kommt in der biblischen
und auBerbiblischen Literatur hochstens sporadisch und andeutungs-
weise vorl4, Dabei ist die Liste der biblischen Frauen, die in eine aus-
wegslose, gebetswiirdige Situation geraten, recht lang. Geschichten
von Minnern hingegen, die in dhnlichen Néten sind, werden héufiger
mit StoBgebeten oder ausgefiihrten Psalmen versehen!s.

Seltsam aber erscheint die Tatsache, daB in der paradigmatischen
Hannaperikope weder spezifisch weibliche Gebetssprache noch auch
eindeutige Frauenmotive anklingen!é. Die N6te der Schwangerschaft
und Geburt werden nicht thematisiert!’”. Der kurze Hinweis auf die
"Unfruchtbare, die sieben Kinder" bekommt (I Sam 2,5), dient den
familidren Interessen und bereitet die weitere Geschichte der Hanna
vor (I Sam 2,21). Und das Problem des Stammbhalters scheint nach
Ausweis einer Vielzahl von alttestamentlichen Texten primir eine
Sorge des Familienchefs!8 und erst sekundir ein Problem der Frauen-
ehre zu sein!®. - Hat die Redaktion ureigenste Gebetsanliegen der

12 Vgl. Jdc 13,3-5; Lk 1,26-38. Die Ankiindigung der Geburt kann auch an den Mann
ergehen: Gen 18,1-14; 35,9-12. Knierim 1971, 206-235, behandelt eingehend den
Begriff des "Erscheinens” (MR73J; 216-221), ohne auf die Geburtsankiindigung speziell
einzugehen.

13 Vgl. Ex 15,20f; Jdc 5; 11,31.34; I Sam 18,6f; Jdt 16; Poethig 1985 (mir leider nicht
zugénglich).

14 "vgl. Hagar (Gen 16,6-14; 21,14-18); Rahel (bei der Geburt Benjamins: Gen 35,16-
18); Tamar (Gen 38,24-26); die hebriischen Hebammen in Agypten (Ex 1,15-21); die
aussitzige Mirjam (Num 12,10-13); die Witwe von Zarpath (I Reg 17,9-12; Rut (vgl.
Ruth 2,11f) usw.

15 Die prosaischen und in aller Regel von Minnern geduBerten Anrufungen haben
den Titel: "Freies Laiengebet" bekommen, vgl. Wendel 1931; Reventlow 1986, 83-118.
16 Das personliche Gebet und der Siegeshymnus der Judit sind dagegen
"frauenbewuBter".

17 In der Keilschriftliteratur des Zweistromlandes sind wenigstens Beschworungen
fiir den Fall schwerer Geburt erhalten, vgl. Albertz 1978, 51-55.

18 Vgl. Gen 15,2; 25,21; Jer 22,30; Ps 127,3-5; 128. In Lev 20,20f wird freilich dem
inzestuosen Paar Kinderlosigkeit angedroht.

19 Hanna wird wegen ihrer Kinderlosigkeit geschmiht, ebenso Sara oder Rahel. Die
"unfruchtbare" bzw. "von Jahwe verschlossene" Frau ist ein Bild der Bestrafung und
des Jammers (vgl. Sara: Gen 11,30; 16,1f; Rebekka: Gen 25,21; Rahel: Gen 29,31;
30,1; Frau des Manoa: Jdc 13,2; Michal: II Sam 6,23. Nur Jahwe kann den Fluch auBer
Kraft setzen: Ex 23,26; Jes 54,1-6). Dennoch erklart sich die Abwertung der Kinderlo-
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Frauen aus der Uberlieferung geléscht? Auf eine Verfremdung oder
doch mindestens eine sehr einseitige Behandlung von Frauengebeten
im Alten Testament kdnnte der Uberhang an Siegesliedern im Munde
von Frauen deuten. Mirjam, Debora, die Tochter Jephtas und die
Frauen, welche Saul und David entgegenziehen? - sie alle sind auf die
Rolle von Kriegerfrauen fixiert, die von Midnnern aller Zeiten und
Kulturen gern vergeben wird. Selbst Hanna wird offensichtlich bei
ihrem personlichen Dankgebet mit einer Art Siegeslied ausgestattet?!.
Das Gebet von Frauen scheint im Alten Testament - eben aus minnli-
cher Sicht - insgesamt eine starke Tendenz zum kriegerischen Hymnus
zu haben, weil die Redaktoren der heiligen Schriften die kultische
Aktivitit von Frauen vorziiglich in ihrer Beteiligung an Kampf und
Krieg sahen®.

3. Die Psalmensprache

Einige spezifische N6te von Frauen sind im Alten Testament deutlich
benannt: Kinderlosigkeit, Schwangerschaftsbeschwerden (Gen 3,16),
Komplikationen bei der Geburt (Gen 35,16-18), Abhingigkeit vom
Mann (Gen 3,16), Vergewaltigung durch Minner (II Sam 13,1-20),
Ehestreit mit Flucht zum Vater (Jdc 19,1), grundsitzlicher AusschluB
von der Erbfolge (Num 27 und 36), Zwietracht unter den Harems-
frauen (Gen 16), Verelendung im Witwenstand (I Reg 17), Kriegslei-
den, Schindung und Versklavung durch siegreiche Feinde (Thr 2,10-
12.20; 4,10; II Reg 6,26-29), Verdammung der Géttin (Jer 44,15-19).
Um ein ausgewogenes Bild zu erhalten und abschitzen zu kdnnen, wie
weit sexuelle Differenzierungen vorgenommen wurden, miite man
dieser Auflistung die den Menschen damals bewuBten spezifischen
Gefihrdungen, Benachteiligungen und Leiden der Minner gegen-
iberstellen, etwa die frustrierende Feldarbeit (Gen 3,17-19) oder die

sen allein aus dem patrilinearen System, das einseitig auf die Sicherung der ménnli-
chen Linie bedacht ist, vgl. Gerstenberger/Schrage 1980; Gerstenberger 1988a.

20 S, oben Anm. 13.

21 So viele Exegeten zu I Sam 2,2-10; vgl. Watts 1992, 29f, unter Berufung auf Gott-
wald 1979, 119, und Poethig 1985.

2 Das Thema "Frau und Krieg" ist sozialwissenschaftlich anzugehen, vgl. Badinter
1986, 66-68.70-75; Moore 1988, 151.170-178.
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Todesgefahr im Krieg (Gen 49,5; II Sam 11,25)%3. AuBerdem wiirden
bei einer vollstindigen Ubersicht die aus den Texten zu erschlieBen-
den, dort aber nicht als solche ausgewiesenen Beeintrdchtigungen von
Frauen durch Minner zu Buche schlagen miissen: z.B. die generelle
Minderbewertung der Leistung von Frauen (Lev 27), ihr Ausschluf8
von wichtigen gesellschaftlichen Funktionen (Rechtsprechung, Prie-
steramt), der Vorrang der Minnersprache, die Verminnlichung der
Schopfungsvorstellungen, Dummbheit, Begierde und Machtlust von
Minnern usw.

Angesichts des BewuBtseins frauenspezifischer Notlagen im Alten
Testament ist das Ergebnis einer Untersuchung der Klage- und Dank-
lieder des einzelnen frappierend: Es gibt keinerlei Anhaltspunkte
dafiir, daB die aus familidren Gottesdiensten stammenden Gebete?
- es sind immerhin etwa 50 Exemplare im Psalter erhalten - je irgend-
eine charakteristische minnlich-weibliche Sprache oder Metaphorik
entwickelt hitten. Eindeutig weibliche Gebetsanliegen tauchen nicht
auf, wiewohl es nach Menschenermessen z.B. Beschwérungen bei
schwerer Geburt gegeben haben muB. Nach Ausweis der theophoren
Personennamen und eindeutiger Textaussagen sahen die Israeliten
ihren Gott als den Geber der Nachkommenschaft und den Beschiitzer
der werdenden Mutter%. Und die keilschriftlichen Beschworungen fiir
den Fall von Geburtskomplikationen sind klare Zeugnisse fiir eine
sicher allgemein verbreitete Praxis?6. Zu den groBen mesopotamischen
Beschworungsserien, die seit dem 2. Jahrtausend v. Chr. entstanden
und eine kanonische Geltung erlangten?’, geh6rten diese Texte nicht.
So hat die Vermutung, sie seien von spezialisierten Geburtshelferin-
nen (Hebammen) iiberliefert worden?8, einige Wahrscheinlichkeit fiir
sich.

Fiir die Klage- und Dankgebete des Psalters 1Bt sich festhalten:
Die Notschilderungen sind nicht geschlechtlich differenziert; sie be-
schreiben - was den Betenden oder die Betende anlangt - den Verfall
der Lebenskraft (vgl. Ps 22,15-18; 31,10-14; 38,4-9) unter der Last

23 Mir scheint, die Gefdhrdungen der Frau kommen als frauenspezifisch mehr in den
Blick als die nur dem Mann zugeordneten Miihsale.

24 Vgl. Gerstenberger 1980 und 1988b.

25 Vgl. Albertz 1978, 58-60.

26 Albertz 1978, 51-54 zitiert einige Beispiele aus einer umfangreicheren Geburtshil-
feliteratur, die vor allem durch Kocher 1963ff neu ediert worden sind.

27 Hallo 1968, 71-89; Caplice 1974.

28 Albertz 1978, 51.55.
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eigener Schuld und den Angriffen béser Dimonen und Menschen
(vgl. Ps 55; 59; 69 usw.). Auch die Bosewichter und Ubeltiter sind
nicht sexuell differenziert?, ebensowenig wie die Kalamitdten (Krank-
heit; soziale Ausgrenzung; Anklage; bose Omina) oder die verwende-
ten Metaphern. DaB kriegerische Bilder und Vorstellungen aus dem
Jagdleben relativ hdufig gebraucht werden, ist wohl weniger bewuB8-
ter Machismo als vielmehr reale, allgemein gebriuchliche Benennung
von Gefahrenquellen.

Eine bekannte Tatsache paBt gut in diesen Zusammenhang: Der Psalter verwendet in
auffallend starkem MaBe die geschlechtsneutralen Bezeichnungen OTR und @33R zur
Bezeichnung "des Menschen" (vgl. Maass 1973, 81-94 und 373-375, bes. 88f). Allein 62
von insgesamt 562 Vorkommen von 07X im Psalter (bei 13X sind es 13 von 42 Vor-
kommen) lassen aufmerken (man vergleiche dagegen 44 Vorkommen des in Erzihl-
zusammenhéngen geschlechtsspezifischen @R von insgesamt 2160 AT-Stellen). Die
Folgerung 148t sich kaum umgehen, daB die Gebetssprache offen fiir beide Ge-
schlechter sein will. Die zahlreichen sonstigen Bezeichnungen der menschlichen Seite
- singularisch oder pluralisch - im Gottesdienst sind immer maskulinen Geschlechts,
ob es sich um den oder die "Gerechten", "Frommen", "Gottesfiirchtigen", "Gefahrten",
"Bekannten", "Elenden", "Hoffenden", "Singer", "Musikanten", "(Gottes)Sklaven" oder
dhnliche Personen handelt. Weibliche Gestalten kommen im Psalter dufBerst selten
vor: Die NUX von Ps 58,9 ist Teil eines "zusammengesetzten" Substantivs ("Fehl-

eburt"); in Ps 109,9; 128,3 ist sie die Erginzung des Mannes. Die "jungen Frauen"
%mn‘w) marschieren in der Mitte einer (Sieges-?)Prozession (Ps 68,26); eine
konigliche Braut erscheint in Ps 45,10ff. Die Mutter (% Ps 131,2) symbolisiert
bergenden Schutz, wird als Bezugsperson fiir die tiefste Trauer genannt (Ps 35,14). Sie
erscheint auch zweimal in der Selbstdefinition des Beters ("Sohn deiner Sklavin", vgl.
u. Anm. 35); der Bruder ist "Sohn deiner Mutter" (Ps 50,20; vgl. 69,9). "Séhne"
(= "Kinder"?) sind dagegen haufiger genannt als Miitter oder Frauen (Ps 17,14; 34,12;
45,17f; 78,4-6; 89,31; 90,16; 102,29; 103,13.17; 105,6; 106,37f [hier "Sohne und Toch-
ter"!]; 109,9f; 113,9; 115,14; 127,3f; 128,3.6; 132,12; 144,12 ["S6hne und Tochter"!]). Die
viterliche Linie sticht manchmal hervor (vgl. Ps 22,5; 27,10 ["Vater und Mutter"!];
39,13; 44,2; 49,20; 78,3.5.8.12.57; 95,9; 103,13; 106,6f). Patrilinear bis patriarchal ist
diese Gottesdienstgemeinde, das ist offensichtlich.

Die Untersuchung 148t sich ohne weiteres auf andere Psalmengat-
tungen als die Klagelieder des Einzelnen ausdehnen. Die Hymnen des
Einzelnen3! (vgl. etwa Ps 8; 77; 103; 146) und die in der Regel spiten

didaktischen Psalmen (vgl. Ps 19; 39; 49; 73; 90; 119; 139) klammern
spezifisch weibliche Themen oder Metaphern aus®, scheinen jedoch

29 Vgl. Keel 1969.

30 vgl. schon Gunkel/Begrich 1933, 198.

31 vgl. Criisemann 1969, 285-306.

3 Es gelingt auch kaum, im Hinter- oder Untergrund der Psalmen nach einem weib-
lichen Sprachgebrauch zu suchen, der Frauengebete auszeichnen konnte, wie Phyllis
Trible (1978) es im Blick auf verborgene, weibliche Gottesbilder getan hat. Phyllis
Trible hélt zB. Ps 22,10f; 71,6 (= Hebamme und Mutter, vgl. Ps 27,10; 139,13-16) fiir
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nicht sexistisch zu diskriminieren. Weil wir aus unserer Perspektive
die Verhiltnisse im Alten Orient anders beurteilen als die damaligen
Zeitgenossinnen und Zeitgenossen, miiBten wir allerdings diese
Neutralitit ndher auf verborgene, weil internalisierte, ménnliche
Dominanz untersuchen33, Eine Testfrage ist die nach der Verwendung
der ersten Personen Singular und Plural im Psalter. Konnten Frauen
das "Ich" und das "Wir" der altisraelitischen Gebete mitsprechen und
haben sie es wirklich getan? Und wenn es so gewesen sein sollte: Wie
haben Frauen damals die Ausklammerung ureigenster weiblicher
Anliegen aus dem (offiziellen?) Gottesdienst ertragen?

Diese letztere Anfrage muB noch einmal an die wenigen Psalmen
gerichtet werden, die auf den innersten Familienkreis und das hiusli-
che Leben anspielen, welche ja nach unserem Verstindnis Domine
der Frauen waren3. Ich meine die ziemlich dicht beieinander stehen-
den Pss 127; 128; 131; 133. Haus und Familie, Arbeit und Wohlstand,
Segen und Solidaritdt sind thematisiert - aber durchgehend aus dem
minnlichen, patriarchalen Blickwinkel. Keine Spur von der Haus-
herrin, die nach Prov 31,10-31 das ganze Anwesen klug verwaltet. Die
Frau ist in allen vier Psalmen - wenn sie denn iiberhaupt explizit
genannt wird - "ihrem" Mann zugeordnet. Er reprisentiert die Familie,
ihm geht es gut, wenn er eine stattliche Zahl von Shnen hat (127,4f),
von der Frau geboren (128,3f). Auf die Harmonie der Briider in einem
Haushalt kommt es an (133), als wenn der Zank der Frauen nichts
ausmachte. Nur Ps 131 mit seiner Mutter-Kind-Symbolik ist uniiber-
troffen frauenfreundlich. Doch geht es nicht um die Stellung der
Hausfrau im hduslichen Bereich, sondern um eine Erinnerung an
kindliche Geborgenheit bei der Mutter. Auch dieser Psalm ist auf den
Familienchef hin konzipiert3.

iibriggebliebene Hinweise auf eine weibliche Gottheit, so wie ihr auch alle Erwihnun-
gen des Erbarmens und gniddigen Zuwendung (besonders die liturgische Formel:
"Gniddig und barmherzig ist Jahwe, geduldig und von groBer Giite", Ps 145,8 u.i.) als
solche Indizien gelten. Doch setzt diese scharfe Unterscheidung der Geschlechts-
eigenschaften unsere heutige Spaltung der sexuellen Sphéren voraus, vgl. Ochshorn
1981.

33 Vermutlich sind Frauen als von Diskriminierung Betroffene besser in der Lage,
auch in alten Texten die unbewuBte Ungleichgewichtigkeit der Geschlechter festzu-
stellen. In der Psalmenexegese sind mir aber noch keine diesbeziiglichen Studien von
Frauen bekannt.

34 Vgl. Gerstenberger/Schrage 1980; Gerstenberger 1988a.

35 Auffillig hingegen ist die Eigendefinition des Beters iiber die Mutter: Ps 86,16 und
116,16 nennen ihn ausdriicklich "Sohn deiner Magd" (MR~ 12). Das ist gewiBl kein
Zufall und kann nur auf eine sehr aktive, kultische Rolle der Hausmutter gedeutet
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Wihrend die Frau als Kultteilnehmerin im Psalter nirgends sicher
zu greifen ist, konnte es fiir die Totenklagelieder anders sein3%. Diese
Gattung, obschon in reinerer Form nur durch die David zugeschriebe-
nen Exemplare (I Sam 1,19-27; 3,33f) bekannt, wird allgemein - und
im Vorderen Orient bis heute - dem Verantwortungsbereich der
Frauen zugewiesen. Thr 1f; 4f sind keine privaten Klagelieder, son-
dern aus der Klage iiber den Untergang der Stadt, einer verwandten,
politischen Gattung, entstanden. Das Schicksal der Frauen wird in
manchen Wendungen direkt geschildert (vgl. Thr 1,4.18; 2,10.21; 4,10;
5,3.11). Weil die Stadt immer feminin gedacht ist, kénnen dann die
Leiden der Frauen und Miitter auf das personifizierte Jerusalem iiber-
tragen werden (vgl. Thr 1,1ff; 1,7ff; 2,13ff; 4,7ff). Es wire nicht ver-
wunderlich, wenn als Pendant zur Siegesfeier auch in der Untergangs-
klage der Anteil der Frauen erheblich gewesen ist. Eine gewisse kulti-
sche Rollenverteilung im offiziellen Gottesdienst wire damit bestitigt,
die Komplementaritit der Geschlechter auch im Umgang der Ge-
meinschaft mit ihrem Gott angedeutet.

Das Liebes- und Hochzeitslied schlieBlich, dassicherlich auch kulti-
sche Bedeutung gehabt hat, zeigt die israelitische Frau als gleichwer-
tige Partnerin des Mannes. Leider haben wir nur den einen, dafiir
umso imposanteren Belegtext: das Hohelied¥. Hier endlich scheint
die Balance der Geschlechter im engsten Miteinander verwirklicht.

4. Der Hauskult

Eine gewisse Komplementaritit stellt aber noch keine Gleichwertig-
keit dar. Carol Meyers rechnet im Gefolge von amerikanischen
soziologischen Beobachtungen und Theoriebildungen damit, da8 die
Minner- und Frauenanteile ihrem Prestigegewicht nach anndhernd
ebenbiirtig sein miissen, will man von einer ausgewogenen Geschlech-
tergemeinschaft reden3. Da wir auch bei giinstigster Beleuchtung in

werden. Diese Selbstbezeichnung kommt in mesopotamischen Gebeten duferst selten
vor; die Regel ist dort die Angabe der viterlichen Linie (so Mayer 1976, 46-56).

36 Vgl. Jahnow 1923

37 vgl. Pope 1977.

38 Meyers 1983, 569-593; dieselbe 1988. Wichtige Studien sind fiir sie: Zimbalist
Rosaldo, Michelle / Lamphere, Louise (eds.), Woman, Culture, and Society, Stanford
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den hebrdischen Schriften ein Defizit von weiblicher Kultbeteiligung
feststellen miissen, erhebt sich die Frage, ob mindestens in der vorexi-
lischen Zeit Frauen einen eigenen kultischen oder rituellen Bereich
im eigenen Haushalt hatten, der als Ausgleich fiir den mangelnden
EinfluB auf den transfamilidren Gottesdienst dienen konnte.

Der Nachweis von vorexilischen Hauskulten, die unter der beson-
deren Verantwortung der Frauen gestanden hitten, 1dBt sich - wie
durch mehrere Kolleginnen und Kollegen auf dieser Tagung gezeigt -
nur bruchstiickhaft durch Indizien und Vergleiche fiihren.

4.1 Textlich gesehen wird durch Ex 21,6 (der Sklave wird vor Gort
am Tirpfosten des Hauses auf Dauer verpflichtet), I Sam 19,13.16
(@ 57N im Hause Davids), Gen 31,19.30.34f (02570 Labans gestoh-
len), Jdc 17 (@870 einer Gutsbesitzerin), Jer 7,16-18 (Kinder, Viter,
Frauen beten fremde Gétter an), Jer 44,15-19 (Familiengottesdienst
unter Leitung von Hausfrauen fiir die Himmelskonigin), Jes 65,3f
(abgottische Praktiken in Girten, auf Steinen [?], in Gribern und
Hitten [?]) zumindest die Moglichkeit hiuslicher, familidrer Gottes-
verehrung sichtbar. In einigen von diesen Texten hat die Hausfrau ein
erstaunlich direktes Verhiltnis zum hiduslichen heiligen Gegenstand
(so in I Sam 19; Gen 31; Jdc 17). In den beiden Jeremiatexten tritt die
Mit- bzw. Hauptverantwortung der Frau fiir die Kultausiibung her-
vor®,

4.2 Archiologische Funde, vor allem aus der Konigszeit Israels, kon-
nen einiges zur Klirung beitragen. Im Wohngebiet einer Stadt ver-
streute Figurinen von nackten Frauen (Géttinnen)% oder von Kultin-
ventar wie Rducherstindern und Kleinaltiren* lassen die Vermutung
zu, daB auch noch im Israel der Konigszeit privat geopfert wurde®.

1974; Schlegel, A., Male Dominance and Female Autonomy, New Haven 1972; Whyte,
M.K., The Status of Women in Pre-industrial Societies, Princeton 1978.

39 Der Grad weiblicher Mitwirkung an einem méglichen vorexilisch-israelitischen
Familienkult ist natiirlich der uns hier angehende strittigste Punkt, vgl. Gerstenberger
1988a, 66-77.

40 vgl. Winter 1983; Schroer 1987.

41 Vgl. Zwickel 1990.

4 H.Weippert (1988), hat sehr viel Material zum Thema "Hauskult" zusammengetra-
gen (vgl. 137f; 4071f; 447f; 628ff; 716f: leider fehlen dem gewichtigen Werk alle Regi-
ster!) und sehr vorsichtig kommentiert. Sie hilt eine kultische Deutung der Frauen-
und Tierfigurinen (iiberwiegend Pferde!) nicht fiir gesichert, aber fiir moglich (631).
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4.3 Parallelerscheinungen in der Umwelt Israels und in kultur- und
religionsgeschichtlich vergleichbaren Stammesgesellschaften und jun-
gen Monarchien sind ebenfalls keine direkten Beweise dafiir, da8
auch in Israel die Frau Moglichkeiten der Kultausiibung hatte. Aber
die Analogien kénnen doch lehren, wie Frauen ihre religiosen Anlie-
gen wahrgenommen haben. (Und Analogien sind theologisch legitim,
weil Kult und Theologie in jedem Fall menschliche Konstrukte sind,
welche das Absolute nicht fassen oder rein darstellen kénnen.) Fiir
Mesopotamien hat Judith Ochshorn®3 umfassende Sichtungsarbeit
geleistet. Die dgyptische Beteiligung von Frauen an Riten und Kulten
stellt Emma Brunner-Traut kurz dar®. Ethnologisches Material ist
iber viele Monographien verstreut. Man erfihrt z.B., daB die Frauen
der Hopi-Indianer Arizonas eigene Zeremonialkammern hatten, wel-
che Minner nicht betreten durften*s. Oder daB bei den benachbarten,
aber traditionell halbnomadisch lebenden Navajos wichtige Kranken-
heilungszeremonien in einer weiblichen und einer mainnlichen
Variante iiberliefert wurden®. Die Ndembu in Zaire dagegen feierten
ihre Rituale in gegeneinander stehenden Geschlechtergruppen und
auf einem sexuell polarisierten, heiligen Feld*’.

Fazit dieser sehr gerafften Erhebung: Es gibt Anzeichen dafiir, da8
Frauen in Altisrael einmal bedeutend aktiver am Kultleben teilge-
nommen bzw. es in eigener Verantwortung gestaltet haben, als heute
aus den hebridischen Schriften erkennbar ist. Kultbeteiligung oder
-verantwortung schlieBt aber Formulierung und Gebrauch von heili-
gen Texten mit ein. Leider sind wir iiber diese Textbasis von mogli-
chen israelitischen Frauenkulten in keiner Weise informiert. Aus
anderen Kulturkreisen scheinen wesentliche Sprach- und Vorstel-
lungsverschiedenheiten zwischen minnlicher und weiblicher Gottes-
dienstpraxis nicht bekannt geworden zu sein.

43 vgl. 0. Anm. 32,

44 Brunner-Traut 41987, 50-67.

45 Vgl. Simmons 11942 (51963).

4 Vgl. Wyman/Kluckhohn 1938; Wyman 1975.
47 Vgl. Turner 1969.
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5. Vorliufige SchluSfolgerungen

Der Befund unserer Nachforschungen zum Thema "weibliche Spiri-
tualitdt" in Altisrael ist alles andere als eindeutig. AusschlieBen kon-
nen wir, daB Frauen in der vorexilischen Zeit (und spiter) religios
vollig abgesondert, diskriminiert und inaktiv gewesen wiren. Das
Fehlen von spezifisch weiblichen Anliegen und Metaphern in den
Psalmen kann durch die minnliche Redaktion der Texte bedingt sein.
In der nachexilischen Zeit haben sich meines Erachtens zweifellos
unter dem Druck der Monotheisierung und der fortschreitenden
patriarchalen Orientierung die maskulinen Sichtweisen in den Vor-
dergrund geschoben. Weibliche GlaubensiuBerungen und -inhalte
sind wahrscheinlich verdringt worden. Aber diese Hinweise reichen
nicht aus, die Quellenlage zu erkliren. Wir haben vielmehr stindig die
heutigen Ausgangspunkte, die modernen, zeitgendssisch bestimmten
Standorte einzubeziehen, wollen wir die alten Texte einigermaBen
richtig interpretieren. Die Gefahr, heutige MeBlatten anzulegen, liegt
gerade in der feministischen Auslegung der Bibel sehr nahe.

5.1 Grundsitzlich miissen wir uns bewuBt werden, daB offensichtlich
die Frage nach der "Spiritualitdt" der Beter/Innen als ein Versuch der
inneren Selbstvergewisserung® eine ganz moderne, die Entdeckung
und Vereinzelung des Selbst voraussetzende Bemiihung ist. Der groBe
Unterschied zur Psalmensprache scheint darin zu bestehen, daB heute
das "Ich" die Welt punktuell in sich absorbiert, wihrend das "Ich" der
Psalmen sich in die AuBenwelt hinein entwirft und dabei im "Wir" der
Gottesdienstgemeinschaft aufgehoben wird*.

5.2 Hinter oder unter allen patriarchalen Strukturen scheint es in
Israel eine transsexuelle bzw. nicht-sexistische, inklusive Kultsprache
gegeben zu haben. Die Geschlechtsdifferenzen waren im kultischen
Bereich voll bewuBt und erheblich®. Aber Frau und Mann waren auch
im Kult, bis in die exilisch-nachexilische Gemeindeversammlung hin-

48 Die religiose Frauenliteratur will - vollig zu Recht - die weibliche Identitit wieder-
entdecken, vgl. aus der Fiille der Schriften nur Halkes 1984; Iglehart 1983.

49 Die alte, literarkritisch inspirierte Diskussion um "Ich" und "Wir" in den Psalmen
miite heute unter sozialpsychologischen Aspekten aufgenommen werden, vgl. Schar-
bert 1986, 297-324,

%0 Man vergleiche nur die Opfer- und Reinheitsvorschriften in Lev 1-15; dazu
Milgrom 1992; Rendtorff 1985ff; Gerstenberger 1993.
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ein (vgl. Neh 8,2f), einander in polarer Komplementaritdt zugeordnet,
sie bildeten keine autonomen, konkurrierenden Entititen. "Der
Mensch" (R; ©13IR; auch WYR?) war im familidren Verbund einer,
nach priesterlicher Prizisierung unterschieden in 93T und NapJ,
mdénnlich und weiblich (Gen 1,27).

5.3 Weil die Zusammengehorigkeit der Geschlechter Grundlage der
altorientalischen Anthropologien und Kultsprachen ist, konnen ménn-
lich-weibliche Attributionen bis hin zu Zeugungs- und Gebirfihigkeit
zwischen den Geschlechtern fluktuieren5!. Frauen (so konnen wir
konjizieren) partizipierten nach dem Beispiel von Hanna, Mirjam und
Debora einmal voll an der midnnlichen Gebetssprache und umgekehrt
Minner an der weiblichen (Ps 131?). Die Gebetsliteratur des ganzen
Alten Orients 1Bt einen derartigen gemeinsamen Gebrauch der litur-
gischen Formulare vermuten®,

5.4 Die sexistische Aufspaltung in voneinander vollig unabhingige
Geschlechtersphiren und sexuell bestimmte Einzelpersonen ist eine
Erfindung des modemen, patriarchal gestimmten Individualismus. Sie
setzt sich folgerichtig fort in der feministischen Suche nach weiblicher
Autonomie, auch in einer exklusiven Frauenkirche. Die Entwicklung
zur personlichen Selbstbestimmung ist nicht mehr riickgingig zu ma-
chen. Wie sich aus individueller Eigenstindigkeit und Weltbemich-
tigung eine neue Gemeinschaft der Geschlechter ergeben kann, wird
zur Zeit in den westlichen Demokratien in groBem Ma@8stab schmerz-
lich und lustvoll erprobt33. Frauen und Minner diirfen beherzt je fir
sich die alten, biblischen Traditionen des Kultes und des Gebets,
sowie die dazugehorigen Gottesbilder aufnehmen, kritisch priifen, ver-
werfen, neu interpretieren und weiterentwickeln. Das Kriegerische in
den Psalmen ist ein gemeinsames Erbe, die Ausgrenzung weiblicher
Schopfungssymbolik (vgl. Ps 139,13-16) ist ein gemeinsamer Verlust.

51 Vgl. Ochshorn 1981.

52 Jedenfalls sind bisher noch keine gegenteiligen Entdeckungen gemacht worden,
v§l. Mayer 1976; Vorlander 1975; Menzel 1981; Ochshorn 1981.

53 Die Verinderung der Lebensgemeinschaften, das Scheidungsverhalten, der Drang
zur eigenen Wohnung, vor allem das neue SelbstbewuBtsein der Frauen und die not-
wendige Neubestimmung der ménnlichen Identitit gehéren in dieses Spektrum. Elisa-
beth Badinter nennt die Umorientierung eine "androgyne Revolution", die wahrhaft
historische Dimensionen hat und deren Ausgang ungewiB ist.
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