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Editorial

«Moderne Kulturen sind multikulturell
in sich ( und das selbst vielfach, nicht
nur — wovon man meist allein spricht —
ethnisch).» (W. Welsch) Ja, so ist es, nik-
ke ich dem Autor zu und denke punkto
«Vielkultur», was Multikulturalitit iiber-
setzt heissen konnte, sofort an vielerlei
Dinge: Nilanthi (ein indisches Mdd-
chen), Resul (ein tiirkisch-schweizeri-
scher Bube), Sanna (ein schwedisches
Mddchen) und Martin (ein Schweizer
Bub) usw. heissen die Spielkameradln-
nen meiner beiden Kinder in der staatli-
chen Krippe. Dann kommt mir meine
iiber mir wohnende gleichaltrige Nach-
barin in den Sinn, von der mich nebst di-
versen Gemeinsamkeiten wie der gleiche
Dialekt, die Tatsache, dass wir ein Kind/
Kinder haben, Mittagessen kochen, put-
zen und Wische waschen, dermassen
viel trennt — das miihevolle Suchen nach
gemeinsamem Gesprichsstoff, das Spii-
ren von klaffenden Abgriinden hinter
der Benutzung derselben Worter, die
harte, oft stumme Linie beim Offenkun-
digwerden vollig verschiedener Lebens-
anschauungen — , dass ich insgeheim
schon von verschiedenen Kulturen, so-
gar Welten, in denen wir leben, geredet
habe.

Handkehrum arbeitet im Haus, wo wir
wohnen, ein gebiirtiger Kolumbianer,
aufgewachsen in New York, der heute
mit seiner Frau in der Schweiz (und zeit-
_weise anderswo) lebt. Der Kontakt mit
ihm verlduft auf einer sehr vertrauten
Basis. Wir spiiren Ndhe, was unsere An-
schauungen und Werte anbelangt, wir
wissen zu reden, zu diskutieren.

Und man lebt zusammen— alle im selben
Haus: viele Kulturen, eben Multikultur.
Diese Erfahrung machen heutzutage
sehr viele Menschen: sogar im dusser-
sten Dorf lebt man vielkulturig. Aber die
Probleme in diesem Zusammenhang
kulminieren.

Im weltweiten Migrations- und Fliicht-
lingsstrom kommen immer mehr Men-
schen von immer ferneren Lindern zu
uns. Weder die Sprachwurzel noch die
Religion sind gemeinsame Nenner und
so moglicherweise Ankniipfungspunkte
im Umgang mit diesen Menschen.

Wer bist du? Wer bin ich? Woher
kommst Du? Was glaubst Du? Warum
bist du hier? (Wo) Arbeitest Du?

Auch die Verstindigungsbasis fiir Men-

schen, die verschiedene Lebensformen
leben: Generation Y, Yuppies, dltere
Leute, Jugendliche, Menschen mit Ar-
beit, Menschen ohne Arbeit, Frauen mit
Kindern, Frauen ohne Kinder, Frauen
mit Erwerb, Frauen ohne Erwerb, Ho-
mosexuelle, Heterosexuelle. .. wird im-
mer diinner und die Kommunikation
schwieriger.

Wer bin ich? Wer bist Du? Wie denkst
Du iiber dies? Warum handelst Du so?
Gilt es heute nicht zuniichst einmal einer
tiefen Verunsicherung standzuhalten,
die mitansieht, wie Kulturen und Wert-
systeme nach und nach zerbréseln und
faktisch auseinanderfallen: die her-
kémmliche Zwei-Personen-Beziehung,
die herkommliche Familie, die gute alte
politische Partei, Vereine, Gewerkschaf-
ten... Auf der anderen Seite werden uns
taglich die sich zusammenballenden,
blutigen Zentren des Nationalismus via
Medien ins Haus geliefert: Ex-Jugosla-
wien, Rwanda. . .

Die Kultur-Verunsicherung in unserem
Land, das «in einer Krise ohne Alterna-
tive» (Andreas Blocher) steckt, ist so
gross, dass das Auslinderrecht ver-
schérft werden soll, dass die «Innere Si-
cherheit» der Schweiz plitzlich ein The-
ma ist, dass die ethnische Multikultur in
unserem Land zu der Bedrohung heran-
wdchst und fiir alle moglichen und un-
maoglichen Stindenbock-Mechanismen
herhalten muss.

Doch was meinen wir heute, wenn wir
Kultur sagen? Gibt es zu umschreibende
Gemeinsambkeiten, Einheitlichkeiten
verschiedener Menschen bzw. Men-
schengruppen iiberhaupt (noch)? Der
oben bereits erwihnte Wolfgang Welsch
setzt hier grosse Fragezeichen. In seinem
Aufsatz: «Transkulturalitdt. Lebensfor-
men nach der Auflosung der Kulturen»
(erschienen in: Information Philosophie
2/92, Basel) beschreibt er schliissig die
gefahrlichen Tendenzen, die einem fest-
umrissenen Kulturbegriff innewohnen,
wie zB. ein sich aufzwingender Kultur-
rassismus: wenn die Inhalte und Gren-
zen «meiner» Kultur und «deiner» Kul-
tur sehr klar sind, sind Mischungen dus-
serst gefahrlich bis unmoglich, Sanktio-
nen sind die Folge.

Wenn es aber «die schweizerische Kul-
tur», «die muslimische Kultur» oder
«die Alternativkultur» nicht (mehr) gibt,
miissen wir ganz neu fragen, nachden-
ken und uns situieren. Im Rahmen die-

ser «Kultur-Diskussion» um FEigenes, .

Anderes, Fremdes tauchen einige Be-
griffe immer wieder auf:
«Interkulturalitit» geht von einem fest-
umrissenen Kulturbegriff aus und iiber-
legt, wie die verschiedenen Kulturen sich
miteinander vertragen, einander ergdin-
zen, verstehen und anerkennen koénnen
(Bsp. Pidagogik). «Multikulturalitit»
ist dem Programm nach ein Beitrag der
vielen Kulturen, sprich Lebensformen
(«Kultur» gibt es so nicht (mehr)) zu ei-
ner common culture. Faktisch hat sich
aber das Gemisch der vielen Kulturen,
die in der Gesellschaft zusammenleben,
nicht gekreuzt, durchdrungen, iiberla-
gert und gemischt, sondern eher sepa-
riert.

Laut Wolfgang Welsch gibt es in unserer
Gesellschaft Anzeichen fiir «Transkultu-
ralitdt» — der Mischung, Neuschaffung,
Uberlagerung verschiedenster Kultur-
formen. Hier geht es nicht mehr um die
Alternative: entweder eigen oder fremd,
sondern das Suchfeld ist inmitten oder
jenseits dieser Alternative.

Damit (Zusammen-) Leben funktionie-
ren kann, miissen Weltenspriinge zwi-
schen Ich und Du, zwischen Menschen
fremder Herkunft und sog. Einheimi-
schen, zwischen Frauen und Frauen und
Frauen und Mdnnern immer wieder ge-
wagt werden: Transkultur in der Multi-
kultur — Neu hinhéren und sorgfiltig
Fremdes bei sich selbst und an anderen
Menschen erkennen, betrachten und
sich danach richten.

Dies ist kein einfacher und bequemer
Weg, und Wegweiser miissen gesucht
werden. Vielleicht kann das vorliegende
Heft ein paar solcher Wegweiser oder
Wegmarken durch das Gewirr multi-
kultureller Welten, durch das Ineinander
und Gegeneinander von Eigenem und
Anderem/Fremdem bieten. ..

Monika Hungerbiihler
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Mit den Augen
der «Anderen»
sehen lernen

Doris Strahm

Feminismus und feministische Theolo-
gie konnen nicht ldanger als Sache von
weissen nordamerikanischen und euro-
paischen Frauen angesehen werden,
sondern miissen als multi-kontextuelle
und multi-kulturelle Bewegung begrif-
fen werden. Seit den 80er Jahren mel-
den sich auf der ganzen Welt verschie-
dene feministische Stimmen zu Wort
und kritisieren das universalistische
Konzept von «Frausein» in westlichen
feministischen Theorien als eurozen-
trisch und kolonialistisch, da es die Er-
fahrungen weisser Mittelstandsfrauen
verabsolutiert. d.h. unreflektiert zur
Norm von Frauenerfahrungen gemacht
hat. Auch weisse feministische Theolo-
ginnen mussten zur Kenntnis nehmen,
dass ihre theologischen Entwiirfe und
ihre Analysen von Frauenunterdriik-
kung eine spezifische kontextuelle
Sicht spiegeln und nicht den Anspruch
auf universale «Wahrheit» erheben
kénnen bzw. diirfen. Denn die Mehr-
heit der Frauen weltweit leidet nicht
nur unter Sexismus, sondern ebenso
unter - Rassismus, Armut, okonomi-
scher Ausbeutung, Kulturimperialis-
mus und Neokolonialismus. Dieser an-
dere Erfahrungskontext macht andere
Analysekategorien  als -eine “reine Ge-
schlechter- bzw. Sexismusanalyse notig.
Feministische Theologinnen - in- - ver-
schiedenen soziopolitischen und kultu-
rellen Kontexten haben deshalb in den
letzten Jahren ihre eigenen Analysen
und Theorien entwickelt, die es ermdg-
lichen, die Verflechtung der verschiede-
nen Unterdriickungsformen, unter de-
nen sie leiden, zu untersuchen und zu
kritisieren. und haben ihre eigenen,
umfassendenVisionen von Befreiung in
die feministisch-theologische Diskus-
sion eingebracht.

Aus einer anfianglich einstimmigen
(weissen) feministischen Melodie ist
ein vielstimmiger (farbiger) Chor ver-
schiedener kontextueller Frauenbefrei-
ungstheologien geworden: Afrikani-
sche Amerikanerinnen haben in Ab-
grenzung von weissen nordamerikani-
schen feministischen Theologien eine
Womanist-Theologie (1) entwickelt, die
in den Unterdriickungserfahrungen
und der Uberlebenskraft schwarzer
Frauen wurzelt; hispanische Frauen in
den USA erarbeiten eine Mujerista-

Theologie (2), die dem Befreiungs- und
Uberlebenskampf hispanischer Frauen
verpflichtet ist; Theologinnen in Asien
(3) und Afrika (4) formulieren im Span-
nungsfeld von kolonialem und patriar-
chalem Christentum und den frauenun-
terdriickenden Strukturen der eigenen
religiosen und kulturellen Traditionen
kontextuell geprigte asiatische und af-
rikanische Befreiungstheologien aus
der Sicht von Frauen, welche die be-
freienden Elemente der eigenen Kultur
wiedergewinnen und mit den befreien-
den Elementen der christlichen Traditi-
on verbinden wollen; lateinamerikani-
sche feministische Theologinnen (5)
korrigieren die androzentrische Sicht
lateinamerikanischer Befreiungstheo-
logie durch eine Analyse der Unter-
driickung bzw. Befreiung lateinameri-
kanischer Frauen von kolonialem Erbe,
Machismo und kapitalistischer Ausbeu-
tung.

Vom Umgang mit «Unterschieden»

Weisse Frauen, zumindest in den USA,
haben das Problem der Unterschiede in
den Unterdriickungserfahrungen und
Befreiungsstrategien zwischen «weis-

sen» und «farbigen» Frauen, zwischen

Erste-Welt-Frauen und Dritte-Welt-
Frauen zur Kenntnis genommen. Aber
die meisten haben diese Unterschiede

in ihren eigenen Arbeiten nicht wirklich -

ernstgenommen, kritisieren «farbige»
Frauen. So gehort es inzwischen zwar
zum guten Ton, am Anfang der Arbeit
den eigenen partikularen Kontext als
weisse Mittelstandsfrau zu benennen
und nicht mehr allgemein fiir die Frau-
en reden zu wollen. Doch dabei bleibt
es dann meist. Die Folgen des eigenen
partikularen Ansatzes fiir die Frauen
ausserhalb der Grenzen dieses spezifi-
schen sozialen und kulturellen Kontex-
tes werden nicht weiter reflektiert, d.h.
ihre andere Lebensrealitit wird wieder
nicht wahrgenommen. (6) Dies ist mog-
lich, weil weisse Mittelstandsfrauen als
Angehorige der westlichen «Domi-
nanzkultur» von den Unterschieden be-
ziiglich Rasse, Klasse und Kultur abse-
hen konnen, wihrend farbige Frauen
von diesen direkt betroffen sind. Diese
Ungleichheit' kommt auch in der Be-
zeichnung der «anderen» Frauen als
«farbige» Frauen, als «women of co-
lor», zum Ausdruck. Norm und Bezugs-
punkt fur die Benennung der Unter-
schiede sind die weissen Frauen, denn
nur im Vergleich mit ihnen gelten die
anderen Frauen als farbig. (Asiatische
oder afrikanische Frauen wiirden sich
selber nicht als «gelbe» oder «schwar-
ze» Frauen bezeichnen.) Wollen weisse
feministische Theologinnen die Stim-
men und Erfahrungen anderer Frauen
wirklich ernstnehmen, dann geniigt es
auch nicht, einfach ein paar Sitze von
«women of color» in der eigenen Arbeit
zu zitieren, ohne deren ganz anderen
soziopolitischen oder kulturellen Kon-
text zur Kenntnis zu nehmen — wie dies
weisse Feministinnen, und ich schliesse
mich ein, zumTeil mitTexten der afrika-
nisch-amerikanischen Schriftstellerin-
nen Alice Walker («Die Farbe Lila»)

und Audre Lorde («Vom Nutzen der
Erotik» u.a.) getan haben.

Wenn wir westlichen Frauen die Erfah-
rungen und Sichtweisen von «women of
color» oder Dritte-Welt-Frauen wirk-
lich wahrnehmen und in unser eigenes
Denken und Arbeiten miteinbeziehen
wollen, dann miissten wir bereit sein,
deren Analysen von Rassismus, Klas-
senunterschieden,  Kulturimperialis-
mus und Neokolonialismus und unsere
eigene Verstrickung darin als kritisches
Korrektiv in unsere Analysen und
Theorien aufzunehmen (7), unsere be-
grenzte Sicht durch ihre Erfahrungen
herausfordern, erweitern und korrigie-
ren zu lassen. Dazu gehort auch, dass
wir die anderen Frauen als reale Wesen
und nicht als abstrakte «Andere» wahr-

zunehmen versuchen, indem wir nicht __

nur unser Denken herausfordern, son-
dern unsere Herzen berithren und un-
sere Augen Offnen lassen durch die Ge-
schichten, die sie erzidhlen, die Lieder,
die sie singen, und die Visionen, aus de-
nen sie leben.

Doch was heisst dies, auf die Geschich-
ten anderer Frauen aus anderen Kon-
texten zu horen? Wie kann ich Erfah-
rungen verstehen, die nicht die meinen
sind und meinen eigenen kulturellen
und soziopolitischen Kontext {iber-
schreiten? Und wie kann ich als weisse,
westliche Frau, die Teil einer rassisti-
schen Kultur und Angehérige einer ko-
lonialen Eroberungsgeschichte ist, in
einen Verstandigungsprozess mit Frau-
en treten, die bis heute unter deren Fol-
gen zu leiden haben?

Mein eigener Bezug zum Thema

Dies sind fiir mich nicht nur grundle-
gende hermeneutische Fragen, sondern
angesichts der Machtfrage zwischen
weissen und farbigen Frauen auch poli-
tische bzw. ethische Grundfragen, die
mich in letzter Zeit besonders beschif-
tigen, da ich mit ihnen in meiner eige-
nen Forschungsarbeit persdnlich kon-
frontiert bin. Seit anfang 1993 arbeite
ich an einer wissenschaftlichen Arbeit
zu «Christologie in feministisch-theolo-
gischer Sicht», die vom Schweizeri-
schen Nationalfonds zur Forderung der
wissenschaftlichen Forschung finan-
ziert wird. Geplantes Ziel dieses Pro-
jekts war eine systematische Aufarbei-
tung der verschiedenen kontextuellen
Ansitze feministischer Christologie,
die in den letzten Jahren entwickelt
wurden, und — davon ausgehend - die
Skizzierung inhaltlicher und methodi-
scher Leitlinien fiir kontextuelle Be-
freiungs-Christologien, die nicht mehr
sexistische, rassistische und koloniali-
stische Implikationen haben.

Schon sehr bald musste ich jedoch er-
kennen, dass die Bearbeitung eines
Teilaspekts meines Projekts, ndmlich
die christologischen Ansdtze afrikani-
scher, asiatischer, lateinamerikanischer
Theologinnen sowie jene von «women
of color» in den USA, sehr viel mehr
Zeit erforderte als ich anfinglich ge-
dacht hatte. Denn ich konnte mich
nicht einfach auf deren christologische
Texte beschrianken, sondern musste




auch den jeweiligen soziopolitischen
und kulturellen Kontext wenigstens an-
satzweise zu verstehen suchen, in dem
ihre christologischen Reflexionen wur-
zeln. Da ich den Anspruch hatte, die
kontextuelle Vielfalt christologischer
Ansitze von Frauen aufzuzeigen, woll-
te ich mich auch nicht exemplarisch auf
je einen afrikanischen, asiatischen, la-
teinamerikanischen Ansatz beschrin-
ken, was suggerieren konnte, es gébe
die afrikanische, asiatische, lateiname-
rikanische feministische Christologie.
Denn diese gibt es genausowenig wie
die europiische oder nordamerikani-
sche feministische Christologie (auch
wenn natiirlich gewisse Gemeinsamkei-
ten aufgrund dhnlicher kultureller oder
soziopolitischer Kontexte bestehen).
Weil es fiir mich undiskutabel war, eine
Monographie zu «Christologie aus fe-
ministisch-theologischer Sicht» ohne
Einbezug der Stimmen von Frauen der
Dritten Welt oder «women of color» zu
verfassen, das urspriinglich geplante
Forschungsvorhaben infolge der kon-
textuellen Arbeitsweise aber nicht
mehr zu bewiltigen war, entschied ich
mich im Verlauf meiner Arbeit, die Dar-
stellung der christologischen Ansitze
von Theologinnen aus Afrika, Asien,
Lateinamerika und den «women of co-
lor» in den USA, die in der femini-
stisch-theologischen Diskussion bis an-
hin nur am Rande oder gar nicht zur
Kenntnis genommen worden sind, zum
Schwerpunkt meiner Forschungsarbeit
- zu machen. Die christologischen Ansit-
ze weisser westlicher Theologinnen da-
gegen werden voraussichtlich nur noch
in einem Einleitungs- oder Schlusskapi-
tel als Diskussionshintergrund skizziert
bzw. mit den Anséitzen von Dritte-Welt-
Theologinnen ins Gesprich gebracht.

Zuhoren und Verstehenwollen als
Methode

Wenn ich als weisse, westliche Frau ei-
ne Arbeit {iber die christologischen An-
sitze von Dritte-Welt-Frauen schreibe,
dann bin ich mir bewusst, dass ich we-
der anstelle noch fiir diese Frauenreden
soll und kann. Was ich jedoch kann, ist
zuhoren und zu verstehen suchen, und
zwar moglichst sorgfiltig und genau, in-
dem ich z.B. den kulturellen und sozio-
politischen Kontext ihrer theologischen
Aussagen in meine Arbeit miteinbezie-
he und mir ihre Welt auch durch Musik
und Literatur ein Stiick niher bringen
lasse. Was ich kann, ist sie selber mit ih-
ren Fragestellungen zu Wort kommen
zu lassen und nicht von vornherein mei-
ne eigenen Fragen und Verstehensra-
ster an sie heranzutragen. Was ich kann,
ist mich herausfordern und meine Sicht
in Frage stellen zu lassen durch das, was
sie, die nicht nur unter den Folgen einer
sexistischen, sondern ebenso einer eu-
rozentrischen und kolonialistischen
Christologie leiden, iiber den Glauben
an Jesus Christus zu sagen haben. Was
ich kann, ist mich von ihren Texten, ih-
ren Kdmpfen und Visionen, ihren Ge-
schichten und Erfahrungen beriihren
lassen — auch wenn diese nicht zu mei-
nen eigenen werden. Und was ich hof-
fentlich schlussendlich kann, ist «Briik-
ke zu sein» (Kwok Pui Lan) und das,
was ich von ithnen gehort und gelernt
habe, an Frauen in meinem eigenen
Kontext weiterzuvermitteln, die weder
die Zeit noch die Mdoglichkeit haben,
sich mit der Situation und den theologi-
schen Arbeiten dieser Frauen so inten-
siv auseinanderzusetzen, wie ich dies
dank meinem Projekt tun kann.

Trotz dieser Sorgfalt und dem Bemii-
hen, die Lebenssituation, den Kampf

und die Anliegen von Frauen aus ande-
ren kulturellen und soziopolitischen
Kontexten zu verstehen und zu achten,
bleibt mein Vorhaben, als weisse Frau
eine Arbeit zur Christologie von «wo-
men of color» zu schreiben, ein schwie-
riges und heikles Unterfangen. Dies ist
mir im Zusammenhang mit einem drei-
monatigen Studienaufenthalt in Cam-
bridge/Boston anfang dieses Jahres er-
neut bewusst geworden.

Ein paar «Regeln» fiir den Umgang

mit dem Werk von «women of color»
Unter dem Stichwort «Appropriation»
wird unter feministischen. Womanist-
und Mujerista-Theologinnen in den
USA eine heftige Debatte um die Frage
gefithrt, ob und wie weisse feministi-
sche Theologinnen das Werk von «wo-
men of color» rezipieren kénnen und
diirfen. Einiges von dem, was ich aus
dieser Diskussion gelernt habe (8), was
mich in meiner eigenen Arbeitsweise
zum Teil bestétigt oder noch mehr sensi-
bilisiert hat, mochte ich im folgenden
weitergeben, da es mir nicht nur fiir das
wissenschaftliche Arbeiten, -sondern
generell fiir den Umgang von «weissens
und «farbigen» Frauen wichtig scheint.

Unterschiede und Machtfrage

benennen

Wenn ich als weisse Frau Erfahrungen,
Gedanken und Theorien von «women
of color» rezipiere, dann muss ich mir
der Unterschiede bzw. des Machtgefil-
les bewusst sein und' die-Bedeutung
meines «Weiss-seins» in der Begegnung
und Auseinandersetzung mit ihnen the-
matisieren.

Die Unschuld verlieren
Wenn- ich als privilegierte Frau in eine




solche Auseinandersetzung eintrete
muss ich meine Unschuld aufgeben
d.h. meine eigene Beteiligung an der
Unterdriickung anderer Frauen wahr-
nehmen, was schmerzlich ist. Die Trau-
er um den Verlust dieser Unschuld soll-
te sich jedoch nicht in Schuldgefiihlen
erschopfen, sondern sich in Widerstand
gegen jene Strukturen der Unterdriik-
kung umsetzen, an denen wir als weisse
Frauen teilhaben. Denn wir konnen
zwar unsere soziale, ethnische und kul-
turelle Herkunft nicht dndern. sehr
wohl aber unsere Loyalitdten und Soli-
daritéten.

Die Welt und uns durch die Augen der
anderen zu sehen versuchen
Wenn wir als weisse Feministinnen den
eurozentrischen Blick aufgeben und die
Erfahrungen und Sichtweisen von «wo-
men of color» ernstnehmen wollen,
dann miissen wir versuchen, die Welt
aus ihrem Blickwinkel zu sehen.
Dies beinhaltet, dass wir Zeit und Inter-
esse darauf verwenden, mehr zu wissen
iiber die anderen, und dass wir unsere
Fahigkeit, zuzuhtren und Fremdes zu
verstehen, kultivieren; dass wir das
Werk der anderen zunichst einmal von
innen her zu verstehen suchen und
nicht sogleich anhand unserer eigenen
Kriterien beurteilen oder das, was uns
fremd ist, in unseren Verstehensrahmen
einpassen. Es bedeutet aber auch, dass
wir das Werk von anderen nicht fiir un-
sere eigenen Zwecke instrumentalisie-
ren und nur das schitzen und beachten,
was uns niitzt oder nicht in Frage stellt.
DasWerk der anderen bzw. die anderen
Frauen sollten uns vielmehr Spiegel
sein, in dem wir weissen Frauen uns wie
in keinem anderen Spiegel sehen kén-
nen: Was zeigen sie uns, das wir bisher
nicht gesehen haben? Wie sehen sie
uns? Wo fordern sie uns und unsere Ar-
beit heraus? (9)
Daraus konnte ein dialektischer Pro-
zess entstehen, der uns nicht unverin-
dert zuriicklisst und aus dem vielleicht
auch neue Gemeinsamkeiten und
Biindnisse wachsen. Gemeinsamkeiten
nicht in der Herkunft, sondern im Ziel,
“das uns verbindet: die Vision einer Welt,
in der alle Frauen und deren Kinder in
Wiirde tiberleben und in Freiheit und
Selbstbestimmung leben konnen. So
gesehen wire der Versuch, die Welt mit
den Augen der anderen zu sehen, der
Interesse an der Lebenssituation ande-
rer Frauen, Be/achtung der Unterschie-
de beziiglich Rasse, Klasse, Kultur und
sexueller Orientierung sowie engagier-
te Solidaritét voraussetzt, vielleicht ein
erster, unverzichtbarer Schritt auf jene
weltweite Schwesterlichkeit hin, die
mir heute angesichts der herrschenden
restaurativen und lebenzerstdrenden
Entwicklungen dringlicher scheint
denn je.

Doris Strahm ist Theologin, arbeitet zur
Zeit an einem Forschungsprojekt des
Schweizerischen  Nationalfonds zum
Thema «Feministische Christologien in
verschiedenen Kontexten» und ist Mit-
herausgeberin und Redaktorin der FA-
MA.
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8) Ich beziehe mich im folgenden haupisich-
lich auf die Beitriige von Toinette M. Euge-
ne, Kwok Pui Lan, Ada Maria Isasi-Diaz,
Judith Plaskow im «Jowrnal of Feminist
Studies in Religion», 8(1992)2, 91-122:
«Special Section on Appropriation and Re-
ciprocity in Womanist! Mujeristal Feminist
Work», sowie auf Gespriche mit Kwok Pui
Lan, einer chinesischen feministischen
Theologin, und Joan Martin, einer Woma-
nist Ethikerin, an der Episcopal Divinity
School in Cambridge, die mich ermutigt ha-
ben, meine Arbeit trotz der genannten
Schwierigkeiten weiterzufiilren.

9) Vgl. Maria C. Lugones, On the Logic of
Pluralist Feminism, a.a.O., 41f.




Frauensichten auf
multikulturelle
Ansatze

Gita Steiner-Khamsi

Im Sommer 1993 wurde das Thema
«multikulturelle Gesellschaft» erstmals
auch von Feministinnen medienwirk-
sam diskutiert. In der Schweiz als Re-
aktion auf das Bundesgerichtsurteil be-
treffend Dispensation eines islami-
schen Midchens vom Schwimmunter-
richt, in Deutschland als Folge des EM-
MA-Dossiers tiber Fundamentalismus
und Feminismus (Juli/August 1993).

Die islamische Frau:

riickstindig oder gendtigt?

Der feministische Diskurs iiber die isla-
mische Frau unterscheidet sich in ei-
nem wesentlichen Aspekt von der her-
kémmlichen West-Ost, Nord-Sid, Er-
ste Welt-Dritte Welt beziehungsweise
Christentum-Islam Polarisierung. Wih-
rend bisher vor allem die Feudalstruk-
turen und das nichtwestliche, andere
Menschenrechtsverstdndnis — etwa die
abgehackte Hand, die verschleierte
Frau, der Grossgrundbesitzer und die
Folter — angeprangert und als «riick-
stindig», «unzivilisiert» und «barba-
risch» dargestellt wurden, handelt es
sich bei der feministischen Diskussion
iber die verschleierte Frau im Islam um
etwas anderes. Dem westlichen Femi-
nismus geht es darum, aufzuzeigen,
dass der Geschlechterkampf nicht nur
hier, sondern auch in islamischen Lan-
dern stattfindet: Frauen in islamischen
Léandern werden von ihren Ménnern
genotigt, sich in der Offentlichkeit zu
bedecken, sich jung zu verméhlen und
sich letztlich in den Privatbereich zu-
.riickzuziehen. Soweit so gut. Wenn ich
nur die Wahl hitte, entweder Menschen
in islamischen Landern gesamthaft als
«riickstdndig» zu etikettieren oder aber
mich mit islamischen Schwestern zu so-
lidarisieren, die von ihren Médnnern ge-
notigt werden, entschiede ich mich ein-
deutig fiir das letztere. Bevor mir aber
die zwei Alternativen als einzig mogli-
che prisentiert werden, mochte ich wis-
sen, wer um Solidaritédt angesucht und
wer sie erwidert hat?

Wer ruft? Wer antwortet?

Die Agypterin Nawal el Saadavi oder
die Marokkanerin Fatima Mernissi ha-
ben das Patriarchat in ihren Lindern
offentlich angeprangert. Haben die
zwel Frauen etwa Feministinnen im We-

sten um Hilfe und Unterstiitzung fiir ih-
ren Kampf um die Gleichstellung von
Frauen in Agypten oder Marokko an-
gesucht? Nein. Zielte Alice Walkers
«I'he Lost Secret of Joy» (dt. Sie hiiten
das Geheimnis des Gliicks) darauf ab,
dass sich Amerikanerinnen europii-
scher Abstammung mit afrikanischen
Amerikanerinnen zusammentun, um
dem «schwarzen Mann» den Sexismus
auszutreiben? Wohl kaum. Nawal el
Saadavi, Fatima Mernissi und Alice
Walker fithren den Geschlechterkampf
in ihren eigenen Reihen fort und erhal-
ten inzwischen auch die nétige Solidari-
tét aus ihren eigenen Reihen. Die weis-
se Frau und die Europderin sind da-
durch in den Zeuginnenstand versetzt.

Wie steht es nun um Eingewanderte,
um eingewanderte Tiirkinnen, Iranerin-
nen, Libanesinnen, Kosovo-Albanerin-
nen? Haben sie etwa die Schweizer
Frauen gebeten, sie in ihrem Emanzi-
pationskampf zu unterstiitzen? Ich ken-
ne keine, aber die Zeitschrift EMMA
hat eine 41 jahrige Kurdin (mit armeni-
scher Grossmutter), d.h. mit christli-
cher Grossmutter, gefunden. Toker:
«Ich weiss, auch das Christentum hat ei-
ne blutige Geschichte. Aber keine Reli-
gion auf der Welt verunstaltet und
knechtet die Frau so wie der Islam. Nicht
einmal im Paradies gesteht uns der Ko-
ran gleiche Rechte zu.» Sie endet ihren
Beitrag mit folgendem Aufruf: «/ch will
nicht, dass ihr, liebe Frauen, mit diesen
Menschenverachtern tolerant seid. Ich
will, dass ihr sie mit mir zusanumen be-
kdmpft! Dazu fordere ich euch hiermit
auf!» Und rechts-daneben ihr Foto mit
den Worten: «Verratet mich nicht!»

In der Schweiz haben einige politisch
und feministisch engagierte Einwande-
rerinnen die Biirde auf sich genommen
und sind in schweizerische Doménen
eingedrungen; in die Frauenbewegung,
in Gleichstellungsbiiros, in Parteien;, in
Gewerkschaften und in Kirchgemein-
den, um die Anliegen der Eingewander-
ten einzubringen. Wieviele von ihnen
sind noch geblieben? Gelang es ihnén,
diese sozialen Gruppierungen und In-
stitutionen fiir die Einwanderungsfrage
zu interessieren? Haben diese Instituti-
onen Anliegen der eingewanderten
Minderheiten in ihren Programmen
aufgenommen?

Wie die Wahlen und Abstimmungen des
letzten Jahres zeigen, ist das Schweizer
Volk nun endlich ansatzweise sensibili-
siert fiir Frauenfragen, jedoch noch gar
nicht fiir Einwanderungsfragen (siche
zum Beispiel die Ablehnung des kom-
munalen Wahlrechts und der erleichter-
ten Einbiirgerung). Wenn es um Wih-
lerInnen-Stimmen geht, verschliesst
sogar die sonst auslidnderfreundliche
Sozialdemokratische Partei ihr Gehor
fir Einwanderungsfragen: In zwei
stadtziircherischen Stadtkreisen haben
im Frihling 1994 zwei Schweizer Mén-
ner griechischer Abstammung, promi-
nente Verfechter von Einwanderungs-
anliegen, fir den Gemeinderat kandi-
tiert und wurden nicht gewiihlit, weil die
SP darauf bestand, die vorderen Listen-
pldtze an Frauen zu vergeben!

Wie kommt es also zu dieser selbster-
nannten Solidarititsaktion schweizeri-
scher Frauen? Wie kommt es, dass sie
sich kaum fiir eine Besserstellung der
Eingewanderten in rechtlichen, politi-
schen, wirtschaftlichen und sozialen
Belangen engagieren, sich jedoch fiir
eine Besserstellung der islamischen
Frau (gegeniiber ihrem islamischen
Mann) stark machen?

Der feministische Essentialismus-
vorwurf an die Multikulturalisten

Die «Fundamentalismus und Feminis-
mus»-Diskussion “hat dennoch eine
grundlegende Kritik am multikulturel-
len Gesellschaftsmodell aufgegriffen.
In den achziger Jahren wurde das Pha-
nomen, dass westeuropdische Staaten
(gegen ihren Willen) faktisch zu Ein-
wanderungslidndern geworden sind und
auch auf die Dauer solche bleiben wer-
den, vielerorts offentlich diskutiert.
Auch in der Schweiz haben sich seither
viele Leute offentlich zu Wort gemel-
det, .die dieser Tatsache nicht nur Nach-
teiliges, sondern auch Positives abge-
winnen. Die daraufhin einsetzende
Diskussion tiber die-Schweiz-als-multi-
kulturelle-Gesellschaft hat dennoch bei
einigen Skepsis eingelost: Fr die einen
ist das Hervorheben kultureller Unter-
schiede stigmatisierend und schafft kul-
turelle Distanz zwischen Einheimi-
schen und Eingewanderten. Die Einge-
wanderten wiirden durch den Multikul-
turalismusdiskurs erst recht zu den «an-
deren», zu den Fremden. Fiir die ande-
ren lenkt die Multikulturalismusdiskus-
sion,der die gegenseitige kulturelle Be-
reicherung hervorhebt, von den realen
sozialen Problemen der Eingewander-
ten (Einblirgerungspraxis, Aufenthalts-
rechte, -~ Diskriminierung, ungleicher
Lohn; ungleicher Mietzins etc.) ab und
tduscht soziale Gleichstellung zwischen
Einheimischen und Eingewanderten
vor. Fiir sie miindet die Zelebration
kultureller Vielfalt letzlich in einer pa-
radoxen Praxis, in der beispielsweise in
der Schule die auslandischen Schiilerin-
nen und Schiiler zundchst einmal als die
«ganz anderen» exotisiert, ausgeschlos-
sen und entfremdet werden; um sie da-
nach wieder mittels interkultureller
Unterrichtsmaterialien wie etwa «Wir
backen tiirkisches Fladenbrot» wieder
heim zu holen. Fir einige Feministin-
nen schliesslich ist der Multikulturalis-
musdiskurs essentialisierend, weil er
unterstellt, dass Menschen derselben
Staatszugehorigkeit  gleich sind, sich
untereinander solidarisieren und letzt-
lich derselben (homogenen) Gruppe
angehoren. Dabei werden geschlechts-
spezifische, schichtspezifische und an-
dere soziale Unterschiede innerhalb
der Gruppe vernachléssigt. Sie deckten
auf, dass die «Tiirkinnen» oder «Italie-
nerinnen» Kkeine einheitliche ‘Interes-
sensgruppe darstellen.

Die Multikulturalismusdebatte - habe
Interessenskonflikte innerhalb der Ein-
wanderungsgruppen, etwa zwischen
Frauen und Minnern, zwischen Kon-
servativen und Progressiven, ver-
wischt. Fiir sie ist der Multikulturalis-
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musdiskurs essentialistisch. weil darin
nationale Herkunft zu einem Wesens-
merkmal erhoben wird. Im Gegensatz
dazu, haben diese Feministinnen die
Doppelalteritit (doppeltes Anderssein)
der eingewanderten Frau aufgezeigt:
Die Turkin ist nicht nur die jeweils «an-
dere» fiir die Einheimischen, sondern
sie ist auch innerhalb der heterogenen
Gruppe der Tiirkinnen die jeweils «an-
dere».

Mit anderen Worten: Ich mochte vor-
erst einmal positiv vermerken, dass die
aktuelle Diskussion iiber «Fundamen-
talismus und Feminismus» Ausdruck
davon ist. dass nicht mehr alle Einge-
wanderten derselben nationalen Her-
kunft in einenTopf geschmissen werden
sollten. Die Diskussion differenziert
beispielsweise in fundamentalistische,

religivse und moderne Tiirkinnen und
Tiirken, wobei allerdings jedes dieser
Adjektive in sich problematisch ist und
den universalistischen, westlichen
Standort der Diskussion reflektiert:
Unter «Fundamentalismus» wird aus-
schliesslich der islamische Fundamen-
talismus verstanden — und nicht der
christliche — und «modern» heisst um-
gangssprachlich «halt so wie wir». Die
feministische Diskussion greift also den
Essentialismus an, der es erlaubt hat,
Eingewanderte kollektiv als die «ganz
anderen» zu fixieren und sie, in einem
zweiten Schritt, als nicht Dazugehdrige
auszugrenzen. Zum anderen werden
die Eingewanderten jedoch nach einem
westlichen Massstab gemessen, der al-
lerdings schwer aufzudecken ist, weil er
als universalgiiltig deklariert wird.

Die Mér von der

fundamentalistischen Unterwanderung
oder der Uberfremdungsdiskurs

im neuen Gewand

Neben der kolonialistisch anmutenden,
westlichen Perspektive auf die «andere
Frau» kommt die Kritik hinzu, dass die
Warnung vor dem islamischen Funda-
mentalismus in die Schweiz importiert
worden ist und unbegriindete Angste
schiirt. In anderen Staaten gibt es zum
Teil berechtigte Einwinde gegen den
Multikulturalismus, weil islamisch fun-

damentalistische Gruppierungen mit
Berufung auf ihr Recht auf Differenz,
frauenfeindliche und diskriminierende
Forderungen stellen konnten. In Eng-
land beispielsweise hat sich die femini-
stische Gruppierung «Women Against
Fundamentalism» formiert, die sich ge-
gen das Rushdie-Urteil sowie gegen die
geschlechtssegregierten Schulen islami-
scher Fundamentalisten wehren.

Im Gegensatz dazu verbirgt sich hinter
der aktuellen schweizerischen Solidari-
titsdiskussion um die genétigte islami-
sche Frau der (alte) Wolf im Schafspelz.
Die seit 1917 bestehende hissliche Re-
de von der Uberfremdung wird heute
fein s#@uberlich in feministische Watte
verpackt.

Ein Merkmal dieser Rede ist seit jeher,
dass die Panik vor Uberfremdung mehr

Raum einnimmt als die tatséchlichen
Vorfille, die auf einen kulturellen
Konflikt gesellschaftlichen Ausmasses
hinweisen wiirden. Die Vorfille erin-
nern an das Geriicht von der dunklen
Gestalt im Arlbergtunnel oder an die
Spinne in der Yuka-Pflanze aus der Rei-
he der neuen Mythen: niemand hat sie
gesehen, aber alle haben von ihr ge-
hort. Alle haben von dem begabten tiir-
kischen Midchen gehort, das ihre
Schule abbrechen musste, weil sie an ei-
nen alten Mann in der Tiirkei zwangs-
verheiratet wurde, alle haben von der
tiirkischen Frau gehort, die von ihrem
Ehemann zuhause eingeschlossen wird,
wenn er zur Arbeit geht, und alle haben
gehort, dass Frauen nach Belgien rei-
sen, weil es dort einen Arzt geben soll,
der Klitorisbeschneidungen vornimmt.
Das Geriicht suggeriert, dass es eine
Vielzahl von eingewanderten Frauen
sind, die von einer solchen frauenver-
achtenden Praxis betroffen sind. Tatsa-
che ist jedoch, dass es eine Minderheit
ist. Weshalb also, miissten wir uns fra-
gen, treffen solche Geschichten auf so
viel Resonanz bei Schweizer Frauen?

Ein anderes Merkmal der Uberfrem-
dungsangst ist es, dass Kulturkonflikte
stets umgedeutet werden in Konflikte
zwischen Angehorigen verschiedener
Nationalititen. Gibt es denn unter
Schweizerinnen und Schweizern keine
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Konflikte aufgrund unterschiedlicher
Werthaltungen? Zur Losung dieses ver-
meintlichen Kulturkonfliktes greifen
SchweizerInnen zu Argumenten, die
ihren eigenen Wertvorstellungen zuwi-
derlaufen. Beim Disput iiber den
Schwimmunterricht hiess es beispiels-
weise von Gegnerlnnen des Bundesge-
richtsurteils, man solle doch nicht dem
Vater glauben, sondern mit der Tochter
sprechen, und auch, die Schule solle Er-
zichungsstandards festlegen und sie —
wenn notig — dem Elternhaus qua Ge-
richtsurteil aufzwingen. Das Privatle-
ben einer Kleinfamilie und die Erzie-
hungsgewalt der Eltern stehen in der
Schweiz (mehr als wir zuweilen wiin-
schen, wenn es zum Beispiel um Gewalt
und sexuellen Missbrauch geht) unter
staatlichem Schutz. Gegnerlnnen des
Bundesgerichtsurteils sprechen den
Eingewanderten dieses Recht, das sie
selbstverstdndlich fiir sich selber bean-
spruchen, ab. Zwei bekannte Interkul-
turelle Pddagogen haben dazu passen-
de Forderungen gestellt: Hartmut
Griese warnte bereits vor iiber zehn
Jahren vor dem distanzierenden Blick
der Einheimischen auf die «gldsernen
Fremden» und Frank-Olaf Radtke lobt
das «Recht auf Gleich-Giiltigkeit» in
der Moderne, das endlich auch den
Eingewanderten zugestanden werden
soll.

Gita Steiner-Khamsi, 1956, Schweizerin
iranischer Herkunft, Mutter, Dozentin
an der Héheren Fachschule im Sozialbe-
reich, Basel, und Lehrbeauftragte fiir
interkulturelle Pddagogik an der Uni-
versitéit Basel.
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Universale
Menschenrechte?

Silvia Strahm Bernet

Mogen sie sie wirklich, ihre Faltenjupes
und Kniestriimpfe und Bliischen, die
judischen Midchen in meinem Quar-
tier? Und wie angenehm sind wohl den
turkischen Frauen ihre Kopftiicher und
Regenmintel bei hochsommerlichem
Wetter?

Darf man tiberhaupt so fragen, ohne
sich gleichzeitig ein wenig schimen zu
missen? Und gehort dann nicht doch
der Nachsatz hinzu, dass wir durchaus
bereit sind, uns auch nach unseren all-
falligen «Kleidervorschriften» befragen
zu lassen? Denn wir wissen ja sehr
wohl, dass wir beim Beschreiben der
Splitter im Auge der andern nur allzu-
gerne den Balken im eigenen iiberse-
hen. Aber auch wenn dieser Punkt zu
kldren wire, so wiirde ich dann doch
gerne noch etwas weiterfragen und dar-
iber diskutieren wollen, wer diese Vor-
schriften zum Nutzen von wem erlésst?
Und ich méchte gleichermassen fragen
diirfen, ob die «Betroffenen» je gefragt
wurden, fiir wie sinnvoll und frauen-
freundlich sie diese Vorschriften halten.
Es geht ja nicht einfach um Kopftiicher
und Faltenjupes, sondern es geht um
die ihnen zugrundeliegenden Vorstel-
lungen von «Frauenwiirde». Und ge-
naugenommen geht es nicht einmal um
«Frauenwiirde», sondern darum, wer
diese Wiirde definiert und Abweichun-
gen davon sanktioniert. Und recht be-
sehen geht es bei dieser «Wiirde» viel
eher noch als um den Schutz der Frauen
um die damit verbundene «Ehre» der
Minner, welche sich im wiirdigen Ver-
halten der Frauen erweisen soll und
beispielsweise eben auch in den ent-
sprechenden Kleidern ihren Ausdruck
finden muss. Und zuguterletzt miissen
wir eigentlich wiederum zum Schluss
kommen, dass die Kopftiicher der
Frauen die Macht der Ménner doku-
mentieren — ihre Macht, das Leben von
Frauen zu regeln, iiber Frauen zu be-
stimmen und sich als ihre Herren zu
etablieren. Wenn es um Frauen geht,
dann sind viele solcher Details eben
keine Details mehr, und wenn Frauen
gegeniiber kulturellen Eigenheiten in
Bezug auf Frauen moglicherweise we-
niger Toleranz aufbringen als Ménner,
die auch in den meisten anderen Kultu-
ren privilegiert wiren, scheint mir das
verstédndlich.

Damit wiren wir bereits mitten in ei-
nem ganz heiklen Thema voller Fussan-
geln und Fallstricke. Was an unseren
Einwinden ist schlichte Arroganz, ist
Unverstindnis und Borniertheit? Was
gibt uns das Recht, andere an unseren
eigenen kulturellen Massstiben zu
messen? Ist, was fiir uns gilt, auch fur
andere giiltig oder machen unsere Vor-
stellungen gezwungenermassen, oder
vielleicht auch freiwillig, an den Gren-
zen unserer Kultur halt? Und mit Vor-
stellungen meine ich nicht einfach Welt-
deutungen oder Verhaltenskodexe,
sondern die mit ihnen verbundenen
Vorstellungen von Gerechtigkeit. Es
geht ja nicht darum, was ich esse, wel-
che Lieder ich singe und welche Gott-
heit ich verehre, sondern welche indivi-
duellen und sozialen Rechte mir inner-
halb einer Kultur zukommen. Und weil
Frauen «gebrannte Kinder» sind, was
die Verweigerung menschlicher Grund-
rechte angeht, sei ihnen auch ein ge-
nauer, kritischer Blick erlaubt.

Sind etwa die Menschenrechte, wie wir
sie innerhalb unserer eigenen Kultur
entwickelt und inzwischen auch fiir
Frauen einzufordern gelernt haben,
nicht mehr verallgemeinerbar, und
zwar unabhidngig von Rasse, Ge-
schlecht, Religion, Ethnie oder Staats-
zugehorigkeit? Ist deren Einforderung
eine Einmischung in die «Familienan-
gelegenheiten» anderer Kulturen, an-
derer Lander?

Es gibt ja inzwischen eine uniiberhor-
bare Kritik gerade auch vieler Regie-
rungen aus Landern des Siidens, wel-
che uns vorwerfen, die Formulierung
der Menschenrechte sei ideenge-
schichtlich und politisch an die westli-
che Kultur gekniipft und keine andere
grosse Kultur konne sich mit ihnen
identifizieren. Dieser Sicht schliessen
sich viele EuropderInnen an; aus Re-
spekt, wie sie sagen; ein bisschen wohl
auch aus Furcht davor, als RassistIn-
nen, Imperialistinnen oder Ethnozen-
tristinnen missverstanden zu werden.
(Man sollte sich die Kritik dieser Staa-
ten und auch vieler politischer Bewe-
gungen einmal hinsichtlich ihrer doch
recht problemlosen Ubernahme westli-
cher Industrien, Technologien und Me-
dien etc. ansehen, die nicht auf dem
Boden der eigenen Kultur entstanden
sind, jedoch nicht unter den Vorwurf
des Kulturimperialismus fallen. Vom
Westen die Videogerite, Computer, Au-
tos und Waschmaschinen, aber bitte
keine Kritik beispielsweise an der
Beschneidung von Frauen!)

Anhaltspunkte fiir unser Urteilen

Was heisst also Respekt? Kann ich
Menschenrechte, Frauenrechte fiir
mich beanspruchen und fiir unaufgeb-
bar halten, sie bei anderen aber, aus
Achtung vor ihrer kulturellen Identitt,
fiir durchaus vernachlédssigbar anse-
hen? Und: Wie kann ich etwas respek-
tieren, das mit meinen Vorstellungen
von Menschenrechten offensichtlich
nicht vereinbar ist? Es ist oft sehr
schwierig, in diesen Fragen zu einem ei-
genen Urteil zu kommen. Deshalb ein

paar Bemerkungen dazu, die mir hilf-
reich erscheinen, nicht um nachher zu
wissen, was «richtig» ist, sondern um
Anhaltspunkte zu haben, mit deren
Hilfe ein konkretes Problem durch-
dacht und vielleicht auch «durchstrit-
ten» werden kann.

1. Wenn ich bei einem konkreten Pro-
blem die individuellen und sozialen
(Freiheits)Rechte von Frauen (ihre
Menschenrechte also) verletzt sehe,
dann muss ich mein Urteil als uneinge-
schrankt giiltig verstehen und auch ver-
treten konnen, denn die Idee der Men-
schenrechte ist ohne das Universalitéts-
prinzip (d.h. ohne Verallgemeinerungs-
anspruch) undenkbar. Sie geht ja-davon
aus, dass es sich hier um die Rechte je-
des Menschen handelt, unabhéngig von
Geschlecht, sozialer Rolle ode Zuge-
horigkeit zu staatlichen, ¢thnischen, re-
ligiosen oder kulturellen Gemeinschaf-
ten. Wenn wir diese Rechte fiir uns re-
klamieren, so ist nicht einzusehen; wie
wir sie gleichzeitig anderen Menschen
absprechen koénnen.

2.Wir lebenin einer Gesellschaft, in der
es keinen allgemein ‘anerkannten «ob-
jektiven» Rahmen (gottliche Gebote/
Naturrecht) fiir unser moralisches Ur-
teilen mehr gibt. Seither miissen wir
unsere moralischen Normen einsichtig
machen, d.h. wir miissen sie begriin-
den, damit wir ihre Einhaltung von al-
len verlangen konnen. Nur, wie geht
das, wenn wir, so die Einsicht der Philo-
sophie und der philosophischen Ethik,
auf nichts Absolutes, das selbst keiner
Begriindung mehr bedarf, zuriickgrei-
fen konnen (also eben weder auf gottli-
che Gebote noch auf Vernunftsgesetze
oder Naturrechte)? Sollen wir uns auf
«ich finde», «ich glaube», «ich bin der
Meinung» etc., also auf personliche Er-
fahrungen oder auch nur Vorlieben be-
ziehen? Und tun wir das auch wirklich
in dieser Unéntschlossenheit oder ist es
oft nicht vielmehr so, dass wir weiterhin
moralisch absolut urteilen, aber die
Giiltigkeit dieser Urteile fiir relativ hal-
ten? Wir machen uns gewohnlich nicht
bewusst, dass wir solche Urteile gar
nicht mehr féllen diirften. Denn entwe-
der halte ich eine Handlungsweise fiir
moralisch verwerflich. kann'also nicht
wollen, dass so gehandelt wird, oder
dann muss ich mein Urteil revidieren.
Das Urteil etwa «Foltern ist schlecht»
macht Sinn nur dann; wenn ich von der
Wahrheit dieses Urteils tiberzeugt bin,
ansonsten dirfte ich nur noch so etwas
sagen wie «mir gefillt Foltern nicht»
oder «es stosst mich ab». (1)

3. Der eigentliche Grundkonflikt, in
dem wir uns heute befinden, wenn es
um die ‘Begriindung unserer morali-
schen Urteile geht, ist derjenige, der
zwischen den verschiedenen Moralkon-
zepten besteht. Wie kann ich meine
Moralvorstellungen, ob sie nun inner-
halb meiner eigenen oder in anderen
Kulturen bestehen, begriinden? (Was
zudem nur gegeniiber Moralkonzepten
moglich ist, die sich nicht auf gottliche
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Gebote beziehen, also auch um Ein-
sicht sich bemiihen miissen.) Indem
ich, so der Philosoph Tugendhat, einer-
seits zwischen Motiven und Griinden
unterscheide, die mein Urteilen leiten,
sie mit anderen Motiven und Griinden
ins «Gesprich» bringe und mir anderer-
seits bewusst bleibe, dass es keine abso-
lute Begriindungen mehr geben kann.
Mit Griinden meint Tugendhat Griinde,
die fiir die Wahrheit von Aussagen ste-
hen. mit Motiven jene Art von Griin-
den, welche fiir die Ubernahme eines
moralischen Systems sprechen, ja {iber-
haupt dafiir, dass ich ein gutes Mitglied
der Gesellschaft sein will und tber-
haupt moralische Urteile féllen konnen
will. Dies ist letzlich ein Akt der Frei-
heit und dafiir kann es nur gute Motive
geben, keine Griinde. «Die Auseinan-
dersetzung mit dem Amoralisten
kann... nur durch die Angabe von Mo-
tiven gefithrt werden. Nicht so die Aus-
einandersetzung mit anderen Moral-
konzepten. Hier stehen Urteile gegen
Urteile. Hier und nur hier wird von
Griinden gesprochen werden kodnnen.
Es kann aber in diesem Bereich keine
absolute Begriindung geben. Die Mo-
ral der universellen und gleichen Ach-
tung... hingt in gewisser Weise in der
Tat in der Luft: es lédsst sich nicht mehr
zeigen, als dass sie das plausible (best-
begriindete) inhaltliche Konzept des
Guten ist.» (2)

Wahrscheinlich wissen wir jetzt nicht
viel mehr tber die «Rechtmdssigkeit»
unserer Urteile tiber andere Moralkon-
zepte, aber vielleicht wissen wir ein we-
nig mehr, iiber das, was wir tun, wenn
wir solche Urteile fallen. Die Unter-
scheidung zwischen Griinden und Mo-
tiven etwa und die Notwendigkeit, sie
in der Auseinandersetzung mit anderen
Griinden und Motiven auf ihre Plausi-
bilitdat und ihren Wahrheitsgehalt hin zu
priifen, scheint mir hilfreich. Gerade all
die Schwierigkeiten, die wir tagtiglich
haben — denn wir féllen téglich, meist
ohne es zu bemerken, moralische Ur-
teile — konnen uns dazu bringen, wieder
einmal griindlich dartiber nachzuden-
ken, was wir unter einem «guten Le-
ben», unter Gerechtigkeit oder Men-
schenrechten verstehen, welche Motive
uns dabei leiten und welche guten
Griinde wir fiir die Ubernahme solcher
Moralkonzepte nennen und anderen
plausibel machen koénnen.

Silvia Strahm Bernet ist freischaffende
Theologin und Mitherausgeberin/Mit-
redaktorin von FAMA.

1)Vgl. dazu Ernst Tugendhat, Vorlesungen
iiber Ethik, Frankfurt a.M. 1993.

2) Tugendhat, ebd. 29.

Muslima in der
Schweiz

Zwischen Religionsfreiheit und
Bildungschancen

Li Hangartner

Lisa Schmuckli

Die Weltwoche, 24. Juni 1993:
«Lausanne. Das Bundesgericht hat am
Freitag einen Entscheid des Ziircher Re-
gierungsrates korrigiert und ein musli-
misches Mddchen vom Schwimmunter-
richt dispensiert. Der strenggldubige Va-
ter hatte aus moralischen Griinden dar-
um ersucht, dass seine Tochter vom
Schulschwimmen befreit werde, um
nicht mit den Geboten des Korans in

Konflikt zu kommen. Alle Ziircher In-.

stanzen, zuletzt der Regierungsrat, lehn-
ten das Gesuch ab. Das Bundesgericht
befand dagegen einstimmig, dass in die-
sem konkreten Fall die religiose Freiheit
vorgehe, auch wenn diese Gebote nur
von einer Minderheit der Musliminnen
so streng eingehalten werde. »

Es ist der dritte Abend eines fiinfteili-
gen Seminars zu feministisch-ethischen
Problemstellungen. Wir ersuchen die
Teilnehmerinnen, ein richterliches Ur-
teil zu fillen und ihren Entscheid zu be-
griinden. EIf Frauen sprechen sich fiir
eine Dispens aus und vierzehn, bei ei-
ner Enthaltung, dagegen.
Menschenrechte sind wesentlich «local
knowledge», ein von Ort, Kontext und
Zeit abhdngiges Wissen. Um in einen in-
terkulturellen Dialog um Menschen-
und Frauenrechte treten zu kénnen,
miissen  wichtige Streitfragen - vorab
transparent gemacht werden: Einerseits
geht es darum, welche Menschen- und
Frauenrechte konkret zur Debatte ste-

hen, ob es sich um Menschenrechte rund
um den Schutz der Person, um Freiheits-
rechte oder aber um Gleichbehand-
lungsgebote bzw. Diskriminierungsver-
bote handelt. Anderseits muss klar sein,
dass formulierte Menschenrechte und
ratifizierte Konventionen noch keine po-
litische Praxis der Menschenrechtsaner-
kennung garantieren. Auch besteht die
Gefahr, dass Fragen nach kulturellen
und normativen (Gesellschafts-)Kon-
zepten mit Fragen nach politischen
Strukturen vermischt werden und dass
damit von den konkreten Menschen-
rechtsproblemen  abgelenkt — wird.

Schliesslich darf nicht ausser acht gelas-
sen werden, dass Menschenrechte auch
instrumentalisiert werden und einzelne
Machtinteressen durchzusetzen helfen.

(1)

Wiedergegeben sind hier die Meinun-
gen der Seminarteilnehmerinnen.
Argumente gegen eine Dispens: Der
Schwimmunterricht ist Teil der Schul-
pflicht; das Recht auf Bildung schliesst
das Recht auf Schwimmunterricht mit
ein; die Teilnahme am Klassensport er-
moglicht eine bessere Integration von
Auslanderkindern; die Interessen des
Midchens miissen gegeniiber denen
der Manner, wie sie in den islamischen
Gesetzen zum Ausdruck kommen, spe-
ziell geschiitzt werden.

Argumente fiir eine Dispens: Reli-
gionsfreiheit geht vor Bildungsrecht;
Achtung vor dem Glauben einer reli-
giosen Minderheit; die Pflicht, am
Schwimmunterricht teilzunehmen,
bringt das Midchen in einen unigsba-
ren Konflikt mit den Eltern; aus dem-
selben Grund ist die Tatsache, dass es
nicht befragt wurde, ein Schutz fiir das
Midchen.

Gita Steiner Khamsi, Dozentin fiir inter-
kulturelle Pidagogi an der Uni Basel,
fordert die «Entkulturalisierung der
Schulen». Diese will die von aussen auf-
erlegten Entfremdungen der Kinder
aufdroseln, so dass wieder jedes Kind
als eigenstiindige Personlichkeit wahrge-
nommen werden kann und nicht mehr
nur als Reprisentantln einer kulturellen
Minderheit spezifisch ein- und ausge-
grenzt wird. Zudem wiirden die Schulen
damit allen Kindern einerseits antirassi-
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stische Grundsitze vermitteln, ander-
seits auch eine Erziehung im Sinne der
Menschenrechte praktizieren. Um diese
(noch) idealen Vorstellungen realisieren
zu konnen, miisste das Schulsystem
Kurse in heimatlichen Sprachen und
Kulturvermittlungen einfithren und wi-
ren Lehrerinnen gefordert, die sowohl!
mit sozial als auch mit kulturell hetero-
genen Codes nicht nur umgehen, son-
dern diese auch vermitteln kénnen. Die-

se Schule wiirde zu einem Lernfeld, wo -

kulturelle Ubersetzungen und das Ent-
ziffern von verschiedensten, jedoch
gleichwertigen Codes im Vordergrund
stiinden, eine Schule, in der es wesent-
lich um eine interkulturelle Kommuni-
kation und Kompetenz ginge. (2)

Ohne die verschiedenen Argumente zu
gewichten, zeigen wir den Videoaus-
schnitt «10 vor 10», der im Sommer vom
Schweizer Fernsehen DRS ausgestrahlt
wurde. Neben Momentaufnahmen aus
dem Klassenzimmer und dem Hallen-
bad und verschiedensten Stimmen von
Lehrpersonen, Schulpflege und Kin-
dern sehen wir den Vater des Madchens
in seiner Wohnung, zwei S6hne auf dem
Schoss. Er begriindet seine Beschwer-
de mit jenen Koranstellen, die die Klei-
dervorschriften fiir die Frauen regeln.
Darauf sehen wir die Tochter in der
Turnhalle, bekleidet mit einer langen,
weiten Hose, welche dasTurnen an Ge-
riten erschwert.

Und nochmals den Vater: In derTirkei
hitte er das Recht auf Dispens nicht
durchsetzen Kkonnen; hier in der
Schweiz wollte er den anderen muslimi-
schen Familien zeigen, was man ‘errei-
che, wenn man auf seinem Recht beste-
he.

Die studierte Islamwissenschafterin Sa-
mia Osman Zzitiert den Propheten Mo-
hammed: «Das Verlangen nach Bildung
ist Pflicht jedes Muslims und jeder Mus-
lima.» Und sie kommentiert: «Er selbst
unterstiitzt seine Frauen Hafsa, Um Sal-
ma und Aischa, sich weiterzubilden.
Uber Aischas Wissen war er stolz und
empfahl der muslimischen Gemein-
schaft: Nehmt die Hdlfte eures Wissens
von dieser Rothaarigen. Somit hat die
Frau das Recht, sogar die Pflicht, zu ler-
nen und sich zu bilden. (. ..) Dass Frau-
en in der Praxis Bildung verwehrt wird,
hat mehr mit dem patriarchalen Macht-
gefiige als mit dem Islam zu tun. Eine
gebildete Frau, so befiirchten die herr-
schenden Mdnner, konnte sich gegen die
traditionelle Mdannergesellschaft aufleh-
nen und ihre Macht ins Wanken brin-
gen». (3)

Die Bemerkungen des Vaters, seine of-
fen formulierten Interessen, 16sen bei
den Frauen wenig (oder versteckten?)
Arger aus. Sie sind mehrheitlich der
Uberzeugung, dass es richtig war, das
Kind nicht anzuhtren, um es nicht zu

- zwingen, sich fiir die eine oder andere

Seite — Vater oder Schule/Kameradln-
nen - zu entscheiden. Es wird bemerkt,
dass es in diesem geschlossenen System
wohl kaum eine Chance auf Meinungs-
freiheit und Durchsetzung seiner Inter-
essen habe. Nur: Rechtfertigt das allein
den Entscheid, dem Willen des Vaters

nachzukommen? Letztlich ‘ist es das
Kind, das den Konflikt 16sen bzw. damit
leben muss ~ entweder zu Hause oder
in der Schule. Fiir den Vater ist die Welt
wieder in Ordnung.

Wir machen den Versuch einer Kritik
aus feministischer Sicht: Das Bundes-
gericht muss zwischen Religionsfreiheit
und Bildungschancen entscheiden; das
Urteil fallt zugunsten der Glaubensfrei-
heit aus. Tangiert sind jedoch noch wei-
tere Probleme:

1. Rechtsgehor bekommt der Vater; das
Midchen wird weder befragt noch an-
gehort.

2. Das Urteil schiitzt den Glauben und
die Weltanschauung des Vaters; seine
Macht wird gestirkt; das Recht des
Midchens, sich frei zu bewegen und zu
entfalten, wird eingeschrénkt.

3. Durch die engen Anschauungen des
Vaters kann das Méidchen von seiner
Welt — Schule und Quartier — isoliert
werden, der Kontakt zu seiner Peer-
Group ist mindestens gefidhrdet und das
Erlernen von sozialer Kompetenz er-
schwert.

4. Von Seiten seiner Mutter erfihrt es
keinen Schutz.

5. Die Richter unterstiitzen mit ihrem
Urteil eine frauendiskriminierende
Praxis; das Badeverbot gilt nicht fiir
muslimische Jungen. Die in unserer
Verfassung verankerte Chancengleich-
heit wird dadurch verletzt.

6. Das Urteil hat Signalwirkung fir
weitere Dispensgesuche.

In der nachfolgenden Diskussion fallt
uns auf, dass die fiir eine multikulturel-
le Gesellschaft sensibilisierten Frauen
offensichtlich Miithe bekunden mit un-
serer Kritik, die das Interesse des Mad-
chens ins Zentrum stellt. Sie votieren
mehrheitlich fir das Recht der Reli-
gionsfreiheit, also zugunsten des Vaters.
Das Dilemma bringt uns in einen Loya-
litdtskonflikt: Wer die Option der Frau-
enanliegen vertritt und sich fiir mehr
Freiheit fiir das Méadchen stark macht,
kommt unweigerlich in den Verdacht,
rassistisch zu sein.

Bei aller unterschiedlicher Wertsetzung
ist eines in der Gruppe unbestritten: es
hitte nie zu einem Gerichtsurteil kom-
men diirfen. Es miissen andere Wege
beschritten werden, um jene Probleme
anzugehen, die das Zusammenleben
von Menschen verschiedenster Natio-
nen und Kulturen mit sich bringt. Im ei-
nen Fall kann der Schwimmunterricht —
nach Absprache mit Kindern und El-
tern — nach Geschlechtern getrennt
durchgefiihrt werden, in einem ande-
ren Fall muss vielleicht eine Dispens er-
teilt werden.

In der Menschen- und Frauenrechtsde-
batte stellt sich die Frage, weshalb denn
gerade «Ethnizitdt» und «Kultur» zu
Kriterien einer Hierarchisierung wer-
den, wo doch die Menschenrechte jegli-
che Diskriminierung aufgrund eben die-
ser Kriterien verbieten? — Frauen und
Minner werden durch die «Politik der
Ethnisierung» in ihrer Andersartigkeit
von der momentanen Lebensform ent-
fremdet. Indem die Aufnahmegesell-
schaft die verschiedensten Ethnien be-

tont und damit gewisse Ethnien ein- und
ausgrenzt, macht sie mit dieser «Ethni-
sierung» ein Konstrukt, das politische,
okonomische und soziale Funktionen
im Interesse des Aufnahmelandes zu er-
fiillen hat. (4)

Die Richter steliten zwar in Abrede,
dass das Bundesgerichtsurteil Signal-
wirkung habe. Aber: Seit Veroffentli-
chung des Entscheides vor einem Jahr
liegen in mehreren Kantonen Gesuche
um Dispens vor. Der Kanton Aargau
befasst sich bereits mit der Erstellung
von Richtlinien, um die Dispens vom
Schwimmunterricht und Klassenlager
ein fiir allemal zu regeln.

Dass die Bemithungen der zustindigen
Behorden, die religiosen Grundrechte
auch an den Schulen zu garantieren,
von Toleranz und Respekt zeugen, ist
unbestritten. Nur: Solche Richtlinien
haben ja zum Ziel, die Interessen einer
strengglaubigen muslimischen Minder-
heit zu schiitzen. Und was passiert mit
der liberalen, um einen interkulturellen
Dialog bemiihten Mehrheit? Wird diese
unter Druck geraten, sich dem Moral-
kodex, dem sozialen Druck fundamen-
talistischer Gruppierungen zu beugen?

Li Hangartner, Mitredaktorin der FA-
MA, arbeitet im Romero-Haus und bei
der Frauenkirchenstelle in Luzern im
Bereich Frauenfragen und feministische
Theologie.

Lisa Schmuckli, Philosophin, Luzern.

1) Vgl. Walter Kilin, Menschenrechte in der
kulturellen Vielfalt, in:  Batzli/Kissling/
Zihlmann (Hg.), Menschenbilder — Men-
schenrechte. Islam und Okzident: Kulturen
im Konflikt, Ziirich 1994, 17-23.

2) Vgl. ‘Verena Miihleberger, Wir haben die
Kinder fremd gemacht, WoZ, 24. Juni
1994.

3) Samia Osman, Die Stellung der Frau im Is-
lam und im Okzident, in: Batzliu.a. (Hg.)
Menschenbilder — Menschenrechte, a.a.O.,
50-68, 60f.

4) Vgl. Anni Lanz, Migration und Menschen-

rechte, in: Olympe, Frauenrechte sind
Menschenrechte, Ziirich 1/1994, 46-52,
spez. 49.
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Eine wandernde
Aramaerin war
meine Mutter

Vom Umgang mit Fremden in der
biblischen Tradition
Dorothee Dieterich

«Eine wandernde Araméerin war mei-
ne Mutter. In Agypten hat sie Sklaven
geboren. Dann rief sie den Gott unse-
rer Miitter an. Sarah, Hagar, Rebekka,
Rahel, Lea. Gelobt sei Gott, der uns
hort immer und immer. . .» (1)

Das bekannte Gedicht beginnt die Re-
konstruktion einer biblischen Ahnin-
nenreihe mit einem alten Glaubensbe-
kenntnis des Ersten Testaments.

«Antworten sollst du und sagen vor
dem Herrn, deinem Gott: Ein wan-
dernder Aramier war mein Vater und
nahe dem Umkommen und zog hinab
nach Agypten und war daselbst ein
Fremdling mit geringem Volk. Aber die
Agypter behandelten uns iibel und
zwangen uns und legten harten Dienst
auf uns. Da schrien wir zum Gott unse-
rer Viter und der Herr erhorte unser
Schreien und sah unser Elend an und
unsere Angst und Not und fiihrte uns
aus Agypten mit machtiger Hand und
ausgerecktem Arm und mit grossem
Schrecken, durch Zeichen und Wunder
und brachte uns an diesen Ort und gab
uns dies Land, darin Milch und Honig
fliesst.» (Dtn 26,5-9)

Der biblische Glaube hat seinen Ur-
sprung in einem geschichtlichen Ereig-
nis der Befreiung. Der Auszug aus der
dgyptischen Sklaverei ist eine urspriing-
liche Erfahrung, die in der Erinnerung
wachgehalten wird und darum auch fur
die spéter Lebenden grundlegende Be-
deutung gewinnt.

Zur Erinnerung an die Befreiung ge-
hort die Erinnerung an die Sklaverei,
die Zeit in der Fremde. Dtn 26 beginnt
noch vorher: auch die Patriarchen leb-
ten in der Fremde. Das erste Stiick
Land erwirbt Abraham fiir Sarahs
Grab. Dabei besteht er auf der Not-
wendigkeit des Landkaufs mit der Be-
griindung. «Ich bin ein Fremdling und
Beisasse unter euch...» (Gen23.4). An
ganz verschiedenen Stellen taucht das
Motiv des Fremdseins wieder auf: sei
es, dass Abraham aus Hunger nach
Agypten flieht und dort aus Angst vor
der Rechtlosigkeit eines Fremden Sa-
rah als seine Schwester ausgibt; dass
Lot seinen Gésten keinen Schutz bieten
kann, trotz seines Versuchs, die Médnner
Sodoms zu besédnftigen, indem er seine

Tochter preisgibt, iiberfallen sie sein
Haus skrupellos. «Du bist der einzige
Fremdling hier und willst regieren?»
(Gen 19.9). Oder sei es, dass Abraham
seinen erstgeborenen Sohn samt seiner
Mutter Hagar, die als dgyptische Skla-
vin nun ihrerseits keinen Rechtsschutz
geniesst. in die Wiiste schickt. (Auffal-
lend ist, dass die schlimmen Auswir-
kungen dabei in der Regel die Frauen
zu spiiren kriegen.) Gestalten wie Ha-
gar verkomplizieren die Heilsgeschich-
te, storen den reibungslosen Ablauf
und machen deutlich, dass zur Erinne-
rung immer auch die eigene Schuldge-
schichte dazugehort. (2)

Die Vielfalt kultureller und religidser
Einfliisse wird oft auch an den Frauen
sichtbar: Mose ist Sohn einer Hebrie-
rin, Adoptivsohn einer Agyptischen
Prinzessin und Mann einer midianiti-
schen Priesterstochter.

Die Erinnerung an die Zeit in der
Fremde fliesst spiter in die Gesetzge-
bung Israels ein. So existieren eine gan-
ze Reihe Schutzgesetze. «Die Fremd-
linge sollst du nicht bedriicken und be-
dringen, denn ihr seid auch Fremdlinge
in Agypten gewesen» (Ex 22,20). Wei-
tere Schutzgesetze bestimmen, dass die
Fremden ebenfalls in den Genuss der
Sabbathruhe kommen und an den Fe-
sten teilnehmen sollen, dass die Mog-
lichkeit, auf den Feldern nachzulesen,
gewahrt werden muss und dass sie vor
Gericht nicht benachteiligt werden diir-
fen. Oft werden Fremdlinge, Witwen
und Waisen in einem Zug erwihnt —dar-
aus lasst sich vermuten, dass es faktisch
durchaus Rechtsungleicheit zwischen
israelitischen Ménnern und anderen
gab und die Schutzgesetze notig waren.
Beeindruckend bleibt .dennoch die Ar-
gumentationsfigur mit der eigenen Ver-
gangenheit. «Denn ihr ‘wisst um-der
Fremden Herz, weil auch ihr Fremdlin-
ge in Agypten gewesen seid» (Ex 23,9).
Es ist unvorstellbar, dass im Schweize-
rischen AusldnderInnenrecht oder der
Asylgesetzgebung regelmissig wieder-
holt wiirde: «Und denkt daran, wievie-
le aus der Generation eurer Urgrossel-
tern auswandern mussten.»

Neben diesemTraditionsstrang, der zur
Identifikation mit der Situation der An-
deren einlddt und eine «gerechte Bezie-
hung» zwischen Einheimischen und
Fremden herzustellen versucht, steht
ein zweiter, in dem von Fremden ganz
anders geredet wird. So heisst es im so-
eben zitierten Kapitel (Ex 23) auch:
«Ja, mein Engel wird vor dir hergehen
und dich bringen zu den Amoritern,
Hethitern, Perisitern, Kanaanitern,
Hewitern und Jebusitern. Einzeln
nacheinander will ich sie vor dir heraus-
stossen, bis du zahlreich bist und das
Land besitzt. Lass sie nicht wohnen in
deinem Land, dass sie dich nicht ver-
fithren zu der Stinde wider mich, denn
wenn du ihren Géttern dienst, wird dir
das zum Fallstrick.» Es féllt auf, dass es
sich bei den Volkern und Kulturen, die
ausgerottet werden sollen, deren Hei-
ligtiimer zerstort, die verflucht oder zu-
mindest verspottet werden, allermei-
stens um die allerndchsten Nachbarn Is-

raels handelt. Silvia Schroer und Oth-
mar Keel haben gezeigt, dass hier eine
Tendenz sichtbar wird, die dem Antiju-
daismus des frihen = Christentums
gleichit. Die «neue» Religion grenzt sich
von ihrem Mutterboden, aus dem sie
gewachsen ist, ab, indem sie sich heftig
distanziert und oft ihre eigenen Proble-
me auf das abgelehnte und verteufelte
Alte projiziert.

«Wir wisssen heute, dass mindestens
der Hauptteil des spiteren Israel schon
immer im Land gelebt hat. (...) Esist
vor allem das im 7. Jhdt zu einer Zeit
nationaler Restauration entstandene 5.
Buch Mose, das die totale Verschieden-
heit Israels von den Volkern und deren
Verderbtheit postuliert, der Israel beim
Eintritt ins Kulturland zumindest zeit-
weise erlegen ist. Die Verderbtheit soll”
rechtfertigen, dass diesen Volkern; u.a.
den Kanaaniern, das Land samt seinen
Kultureinrichtungeén genommen und
Israel gegeben wurde:» (3)

Das, was den Kanaandern vorgeworfen
wird, erweist sich bei genauerem Hin-
sehen meist auch als innerisraelisches
Probleni. Indem unklare Bereiche ab-
gespalten; nach aussen geschoben und
verdammt  werden, ist das Problem
nach innen erst einmal gelost. So wird
hier ein Muster sichtbar, das bis heute
im Umgang mit dem Fremden weit ver-
breitet ist. Dem Fremden zu begegnen
ist'dann vor allem darum-so unange-
nehm, weil es zur Auseinandersetzung
mit dem verlorenen Eigenen zwingt.
Ein Text des Zweiten Testaments, an
dem dieser Prozess der Begegnung mit
dem Fremden sehr schon dargestellt
wird, ist die Geschichte von Petrus und
Cornelius (Apg. 10). Petrus muss sich,
bevor er fihig ist, Cornelius zu begeg-
nen, mit dem Absolutheitsanspruch sei-
ner Tradition auseinandersetzen. Dies
geschieht in der Vision von den unrei-
nen Tieren. Erst danach kann er den
«Anderen» als gleichwertig (an)erken-
nen. Dies beschert ihm wiederum den
Konflikt mit den Eigenen, die diese
Auseinandersetzung -erst - nachvollzie-
hen miissen. Dass dies gelingt, ermog-
licht die Heidenmission, die dann ihrer-
seits das junge Christentum entschei-
dend verdndert und prigt.

Zumindest von der einigermassen will-
kiirlichen Textauswahl her ldsst sich im
biblischen Umgang mit dem Fremden
eine Pendelbewegung feststellen, die
zwischen dngstlicher Identitatswahrung
durch Abgrenzung dem gar nicht so
Fremden gegeniiber einerseits und an-
dererseits einer grossen Bereitschaft,
das Fremde als zur eigenen Geschichte
gehorend anzunehmen, hin und her-
geht.

Dorothee Dieterich ist Theologin, Leite-
rin der Beratungsstelle fiir Frauen der
evangelisch-reformierten Kirche Basel
und Mitredaktorin der FAMA.

1-4) Anmerkungen siche Seite 19.
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Fremd ist frau
sich selbst

Assoziative Anndherungen
Lisa Schmuckli

Aber das Eigene muss so gut gelernt sein wie
das Fremde.
Hélderlin

Verscharfung der okonomischen Ver-
hiltnisse, Umbriiche in den sozialen
Gesellschaften, abbrechende Lebens-
geschichten und Risse in individuellen
Biographien: das aktuelle Unbehagen
in der gegenwiértigen Kultur schérft den
Blick fiir beunruhigende und unheimli-
che (Selbst)Fremdheiten. Frauen leben
in einer «Dominanzkultur» (Birgit
Rommelspacher), die sich auf ein welt-
weit expansives Wirtschaftssystem und
auf das traditionelle Herrschaftsver
haltnis zwischen Mannern und Frauen
griindet, und werden in ihrer eigenen
patriarchalen Gesellschaft, in ihrem ei-
genen kulturellen Kontext als Fremde
angesehen (und dementsprechend be-
handelt). Frauen sind in dieser Domi-
nanzkultur gleichzeitig ein- als auch
ausgeschlossen; sie sind selber zugleich
dominant gegeniiber Frauen aus ande-
ren, siidlicheren Landern und diskrimi-
niert durch weisse Ménner. Die Erfah-
rung dieser vielschichtigen Fremdhei-
ten ist Frauen so vertraut, dass sie kaum
auf die Idee kommen, dies eigenstindig
zu reflektieren. (1)

Weltfremdheiten

In der Dominanzkultur wird frau ge-
zwungen, in einer «Weltfremdheit» (Pe-
ter Sloterdijk) zu leben (2). Die Welt ist
frau fremd und befremdend, uniiber-
sichtlich und chaotisch. Denn in der
androzentrischen (Zwangs)- Ordnung
wird frau permanent reduziert und fest-
geschrieben; ein urspriingliches Gefiihl
von Geborgenheit in dieser Welt kann
sie sich nur um den Preis der Selbstauf-
gabe und des totalen Riickzuges aus der
Welt erkaufen. Sie hat sich fiir dieses
Gefiihl bis zur Unsichtbarkeit aus der
Welt zurtickzuziehen, so weit, dass sie
die Realitdt nicht mehr wahrnehmen
muss bzw. kann. Andererseits zieht die
pulsierende, anregende und verfiihren-
de Welt auch Frauen in ihren Bann.
Auch sie unterliegen der «Weltsucht»
(Peter Sloterdijk), indem sie, ihre
Fremdheit vergessend und sich bis zur
Unkenntlichkeit anpassend, in diese
berauschende und aufgedrehte Kultur
eintauchen. Ungeklédrt und uneindeutig
jedoch bleibt jene Beziehung zur Welt,

in der frau weder ihre Eigenheiten und
ihre Koérperlichkeit, noch ihre Fremd-
heiten zuriicklassen muss.

Seitenwechsel: Weltfremdheit der Do-
minanzgesellschaft erleben afro-deut-
sche Frauen in einem sténdigen Recht-
fertigungsstreit. Sie sagen: «Wir sind
hier, weil 1hr dort ward» und verweisen
damit auf die verdréngte koloniale Ver-
gangenheit der Einwanderungsldnder.

)

Rasse als Metapher

In der Literatur, in Traumen, im Alltag
und in der Politik: Fremde miissen im-
mer wieder als Projektionsfldche der ei-
genen Wiinsche, (Verfiihrungs-)Sehn-
siichte, Bilder und grenziiberschreiten-
den Phantasien, aber auch der ver-
steckten oder offenen Aggressionen
und virulenten Wildheiten herhalten.
In der Literatur wurden Fremde von
den SchriftstelierInnen ge- bzw. miss-
braucht, um das in der eigenen Kultur
Verbotene oderTabuisierte zu artikulie-
ren und imaginativ darzustellen, ndm-
lich Begehren und Sexualitit, Korper-
lichkeit und Gewalt, Leidenschaft und
Konflikte, Solidaritdt und alltdgliche
Normalitdt, Sehnsucht. «Die Art und
Weise, wie Kiinstler. .. innere Konflik-
te auf eine deere Dunkelheit>, auf
zweckdienlich abhéngige und gewalt-
sam zum Schweigen gebrachte schwar-
ze Korper iibertrugen, ist ein Haupt-
thema der amerikanischen Literatur».
(4) In einer asymmetrischen Dialektik
konstituiert denn auch die historische
Tatsache der Sklaverei als Nicht-Frei-
Sein das amerikanische (und wohl auch
westeuropdische) Verstdndnis von Frei-
heit. Und das in dieser «weissen» Frei-
heit implizierte Verstdndnis von Men-
schenrechten beruht wesentlich auf
dem Schwarz- bzw. Anderssein als Pro-
jektion des Nicht-Ich und des Nicht-
weiss-Sein. Uber den Mechanismus der
(literarischen) Ausgrenzung und Uber-
zeichnung der Fremden wird die sog.
urspriingliche Gesellschaft zusammen-
gehalten und erst eigentlich gegriindet.
«Die Rasse ist zur Metapher geworden
~zu einer Moglichkeit, hinweisend und
verschleiernd iiber Krifte, Ereignisse,
Klassen und Ausdrucksformen sozialen
Verfalls und 6konomischer Grenzen zu
sprechen, die eine weit grossere Bedro-
hung fiir die Gesellschaft darstellen, als
es die biologische <Rasse> je war.» (5)
Diese literarisch bedingten Wahrneh-
mungsverzerrungen konnen Vorlagen
und Vorbilder fiir realpolitische, regres-
sive Wahrnehmungsstorungen liefern,
weil AutorInnen jemand als fremd dar-
stellen, der nicht so fremd ist, wie sie
ihn sehen wollen. Diese Form der Wahr-
nehmungsverzerrung verwischt die
Grenzen zwischen Fiktion und Realitét
und schrinkt die tatsachliche Wahrneh-
mung der Wirklichkeit in regressiver
Weise ein. (Es ist denn auch diese Re-
gression, die eine politische Aufkla-
rungsarbeit erschwert oder gar verun-
moglicht.) Und die Rasse als Metapher
bietet zum einen Ersatz und eine Ab-
lenkung, so dass iber die eigene Ge-

sellschaft und iiber die Konsequenzen
eines Verlustes von Unterschieden
kaum selbstkritisch nachgedacht wer-
den muss, und zum andern ertffnet sie
neue Spielformen in der Rhetorik von
Furcht und Begehren, von Neugierde
und Angst.

Fremde — und vor allem: die Fliichtlin-
ge — werden einerseits zu einem Sym-
ptom, das auf die grundsitzliche Ab-
héngigkeit und Gebrechlichkeit ver-
weist, die in einer von Freiheit und Un-
abhingigkeit durchtrainierten Lei-
stungsgesellschaft  als  ansteckende
Krankheit ferngehalten werden muss;
andererseits sind sie Vorboten einer un-
gewissen und angstbehafteten Zu-
kunft, die auch die Einheimischen ein-
holen konnte. «Heimatlosigkeit, Ent-
wurzelung und Armut der Fliichtlinge
verweisen auf die Verginglichkeit von
Konsum- und Warenwelt, auf die Bri-
chigkeit nationaler Zugehorigkeit und
auf das Versagen sozialer und familialer
Sicherungssysteme.» (6)

Ein Ansatz der Politik im Umgang mit
dem Fremden ist die Verschiebung der
Andersartigkeit von den Einwanderern
auf eine «Politik der Ethnisierung der
Aufnahmegesellschaft» (7). Diese Poli-
tik der Fremdzuschreibungen und Aus-
grenzungen, die letztlich auch ohne
spezifische Ethnie auskommt — analog
dem Antisemitismus, der ohne Juden
und Jiidinnen auskommt —, bietet als
Konstrukt die Moglichkeit, einerseits
die Aufnahmegesellschaft zusammen-
zubinden und von den Einheimischen
eine «richtige» Loyalitdt und Integritit
abzuverlangen, andererseits hat sie die
Funktion, die herrschenden Vorstellun-
gen einer politischen Ordnung durch-
zusetzen bzw. die eigene Welt «in Ord-
nung» zu halten und die 6konomischen,
sozialen und kulturellen Interessen die-
ser Aufnahmegesellschaft zu gewéhrlei-
sten.. Diese gezielte Ethnisierung
schafft bewusst Fremdheiten und Unsi-
cherheiten, spielt mit manipulativen,
offentlichkeitswirksamen  Strategien
und arbeitet mit verschleiernden und
unehrlichen Schlagworten, um so eige-
ne politische Interessen mehrheitsfahig
verkaufen zu konnen.

Seitenwechsel: - Afro-deutsche - Frauen
erziahlen: «Wir wollen wir selbst sein, so
wie wir uns definieren. Wir sind kein
Fragment eurer Phantasie oder eurer
Wiinsche. Wir sind nicht das Salz in der
Suppe eurer Sehnsucht.» (8)

Die Wut des Verstehens

Mit Ritualen wie Begriissungs- und Ab-
schiedsformeln, Essenszeremonien etc.
versucht frau/man, den Fremden zu be-
gegnen und ihre Fremdheiten zugleich
zu bannen. Im Versuch, diese Fremd-
heiten zu verstehen, reduziert frau/man
die anderen auf einige dusseren Fahig-
keiten und Merkmale, so dass sie wie-
derum zu einem Aneignungsobjekt
werden, das frau/man integrieren und
somit die Differenzen auflosen kann —
was letztlich von den anderen bewusst
oder unbewusst als Gewaltakt erlebt
wird. Dieser aggressive Akt des Verste-




14

henwollens, dieses Paradox des tod-
bringenden Verstdndnisses (9), wieder-
holt sich auch im Prozess der Selbst-
Ent-Fremdung: um das unbewusst Ei-
gene oder das eigene Unbewusste
wahrnehmen und verstehen zu kénnen,
muss es bewusst werden — also sich
selbst als Unbewusstes aufheben und
die Differenz zum Selbst auflosen.
Wirkliches Inter-Esse den anderen ge-
geniiber bedingt, dass frau/man die Be-
reitschaft auf sich nimmt, nicht nur sich
ernsthaft und spielerisch auf sie und ih-
re Fremdheiten einzulassen, sondern
auch, sich von ihnen verwirren und ver-
fithren zu lassen und eine partielle
Identitdtsauflosung einzugehen. Frau/
man muss also bereit sein, sich auf ein
«soziales Sterben» (Nadig/Erdheim)
einzulassen: «Soziales Sterben ist jener
Prozess, in dem die klassen-, kultur-
und zum Teil geschlechtsspezifischen
Rollenidentifikationen zerfallen, so
dass unbewusste Identifikationen und
die dazugehorigen Werte bewusst wer-
den.» (10) In diesem Prozess der Des-
Identifikation verliert die/der einzelne
kulturell eingeiibte Verhaltensmuster
und Abwehrmechanismen, sie/er wird
schutzlos und verletzbar; zugleich aber
kann sie/er auch den Blickpunkt auf die
eigene Kultur verdndern, eigene kultu-
relle Codes entziffern und andere kul-
turelle Codes aufnehmen. Dies erst ist
die eigentliche Voraussetzung fiir ein
Verstdndnis jenseits der Wut und der
(Selbst)Zerstorung.

Seitenwechsel: «Das Fremde im Frem-
den wird unkenntlich gemacht. Die
hochste Art der Unterwerfung aber ist,
dass er diesen Prozess selbst vollziehen
und freiwillig zur Kreatur der Gastge-
ber werden soll. Dem Fremden ist die
Anerkennung fiir seine Selbstauslo-
schung auch dann noch lange nicht ge-
wiss. Selbst sein vorauseilender Gehor-
sam stimuliert den Einheimischen zu
immer neuen Bekriftigungen der Dif-
ferenz und damit zu neuen Forderun-
gen.» (11) Oder aber die «Fremden»
leisten um ihrer kulturellen Wiirde und
politischer Rechte willen Widerstand:
«Die Stigmatisierung einer Minderheit
lost héufig einen <«Gegenstigmatisie-
rungsprozess> aus, der darin besteht,
dass man (frau) gegen die michtige
Mehrheit zuriickschlagt» (12). so dass
sich ein abgerundetes Wir-Gefiihl auch
bei den Minderheiten konsolidieren
kann.

Selbstfremdheiten

Die Erfahrungen von Weltfremdheit
und Begegnungen mit anderen machen
zudem bewusst, dass «auf befremdliche
Weise der Fremde in uns selbst (ist): Er
ist die verborgene Seite unserer Identi-
tdt, der Raum, der unsere Bleibe zu-
nichite macht, die Zeit, in der das Ein-
verstdndnis und die Sympathie zugrun-
de gehen. Wenn wir ihn in uns erken-
nen, verhindern wir, dass wir ihn selbst
verabscheuen.» (13) Die innere Frem-
de entsteht, wenn das Bewusstsein der
Differenzen — zu mir selbst, zu meinen
inneren Bildern und Vorstellungswel-

ten, zu Gemeinschaften und zur Welt -
auftaucht. Und sie verschwindet para-
doxerweise, wenn sie weder verdringt
noch wegrationalisiert noch angepasst
werden muss, sondern wenn diese
konkreten Differenzen in ihren Wider-
spenstigkeiten wahr- und ernstgenom-
men werden kénnen. Die innere Frem-
de konfrontiert jede individuell mit der
Frage, wie diese Fremde bzw. wie die
anderen erlebt werden konnen. Es geht
also um die eigenen Wahrnehmungsfi-
higkeiten und die Spannbreite von Er-
lebnisméglichkeiten, es geht aber auch
um die Frage nach der Fihigkeit, «<neue
Formen der Andersheit zu akzeptie-
ren» (14) — und zwar als Fihigkeit, die
innere (und #ussere) Fremdheit nicht
nur wahrzunehmen und anzuerkennen,
sondern auch zu wahren und das Frem-
de in seiner Fremdheit weder zu fixie-
ren noch zu strukturieren. Es geht um
das schwierige Projekt, die (Selbst)-
Fremdheiten in ihren vielféltigen Diffe-
renzen in einem bewegenden und zwi-
schen Schmerz und Neugierde hin- und
herpendelnden Prozess zu erkennen
und so zu integrieren, dass weder der
Prozess abgebrochen werden muss
noch, das Gefiihl der Integritét fir die
eigene Identitét zerbricht.

Mit einer inneren Fremde und mit an-
deren leben zu wollen, konfrontiert
frau mit der Frage, ob es moglich ist, ei-
ne andere zu sein. (15) Eine andere zu
sein, bedeutet nicht nur, dass frau sich
die Lust an der Selbstverdnderung be-
wahrt, sondern auch, dass frau die Fi-
higkeit der Sympathie fiir die eigenen
Selbstfremdheiten und fiir die anderen
aufbringt. Diese Haltung impliziert
auch, an ihrer, an fremder «Stelle zu
sein und das heisst, sich als anderer zu
sich selbst zu denken und zu verhalten»
(16). Dieser Blickwechsel erweitert
nicht nur die Perspektiven auf sich
selbst, sondern beobachtet eine Selbst-
Verschiedenheit, so dass frau fiir sich ei-
nen ganzen Roman, vielfiltige Ge-
schichten und mehrdeutige Bilder dar-
stellen kann, ohne als verlogen oder
verriickt zu gelten. «Das andere, das ist
mein (eigenes) Unbewusstes, mein un-
bewusst (Eigenes).» (17)

Das Selbst wird einem in seinen unfass-
baren Fremdheiten unheimlich. Das
Unheimliche erwirkt, dass urspriinglich
Vertrautes im Innern entfremdet wird.
Dieses Unheimliche spielt mit der
Angst, die es zugleich verdréngt und im
Innern zum Schweigen zu bringen ver-
sucht. Somit ist die «Wiederkehr des
Verdringten» (Sigmund Freud) die an
die Oberfliche auftauchende Angst. Es
ist m.a.W. die Wiederkehr von etwas
urspriinglich Vertrautem, das der Pro-
zess der Verdriangung entfremdet und
unheimlich gemacht hat. Um dieses
Verdringte wieder bewusst und um die
Selbstfremdheit wieder annehmbar
und vertraut zu machen, gilt es, «Worte
zu finden, es zu sagen» (Maria Carde-
nal).

Fremd ist frau sich selbst. Und wenn
diese Selbstfremdheit bekédmpft wird
oder frau davor flieht, flieht und be-
kampft sie ihr eigenes Unbewusstes, ihr

unbewusst Eigenes. Diese schwierigen
Selbstfremdheiten  aufzuspiiren, ist
vielleicht die einzige Art, die Fremdheit
draussen nicht (ignorant oder gewaltti-
tig) verfolgen zu miissen.

Seitenwechsel: . “Toni - Morrison  be-
schreibt als Schwarze Frau ihren Pro-
zess der Selbstsuche - als -Selbsterfin-
dungsprozess: «... und sie hatte nichts,
worauf sie zuriickgreifen konnte. Sie
war nicht ménnlich, nicht weiss; keine
Dame, nichts — und ‘aus der tiefen Ver-
zweiflung ihres Seins konnte sie sich:
wohl selbst erfunden haben.» (18) Und
als Schriftstellerin und Autorin wieder-
holt sie diesen Prozess der (méglichen)
Selbsterfindung immer wieder von neu-
em dank der Féhigkeit, «sich etwas vor-
zustellen, was sich ausserhalb ihres eig-
nen Ichs befindet, sich das Fremde ver-
traut zu machen und das Vertraute zum
Ritsel» (19). Ihre Differenzen zu weis-
sen Frauen formuliert die Afro-Ameri-
kanerin Pat Parkers mit der Empfeh-
lung: «Wenn du mit mir sprichst, ver
giss,dass ich eine Schwarze bin. Und
vergiss nie;, dassich eine Schwarze bin.»
(20)

Asthetik des Anderen und des Eigenen
Die alltdgliche Kunst sorgfaltiger Wahr-
nehmungen, Asthetik, verweist — der
Psychoanalyse dhnlich - auf den Mog-
lichkeitssinn, der in jeder (selbst)diffe-
renzierenden Wahrnehmung auftaucht.
Dieser Moglichkeitssinn ertffnet eine
Situation, die von den Alltagszwingen
und den moralischen Normen = gerade
von Schuld und Scham - entlastet und
einen Spielraum aufzeigt, indem
Selbst- und Fremderkenntnisse erwei-
tert werden. Diese vom Wirklichkeits-
druck entlastete Situation schafft die
Voraussetzung der (moglichen und tat-
sdchlichen) Selbstwahrnehmung und
asthetischen Erfahrungen:

Eigentlich bin ich ganz anders, nur
komme ich so selten dazu (Odon von
Horvath). Dieses Begehren, die eige-
nen Fremdheiten ausleben und fremde
Fremdheiten erkennen zu konnen, ver-
weist auf eine innere Pluralitét, die zur
Darstellung ihrer  eigenen  Differenz
dréngt.

Die (innere) Fremde und die andere
wird immer subjekt-konstituierend
bleiben. Eine Asthetik des anderen
muss nicht nur die Funktionalisierun-
gen bewusst prasent haben und ausdif-
ferenzieren, sondern hat sich auch als
Experiment um Bilder und Abbilder,
um Darstellbarkeit und Wortfindungen
zu verstehen. Denn erst wenn das Sub-
jekt vom unbewusst anderen entlastet
ist, kann es sich plural entfalten. Plura-
litat und Vielfaltigkeit sind solange eine
Bedrohung und wesentliche Verunsi-
cherung einer monolithischen Identi-
tit, die verdringt oder aber beherrscht
werden miissen, solange die (innere)
Fremde und das Andere aus dem Unbe-
wussten und der kollektiven Verdrin-
gung nicht befreit und zur Sprache ge-
bracht worden ist. Die kulturelle und
individuelle Spaltung in ein'Selbst und
ein Anderes, in innere und Hussere
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Fremdheiten muss aufgelost werden,
damit dem Selbst die Verflechtung von
nicht mehr nur asymmetrischen Bezie-
hungen ermoglicht und differenzierte
Pluralitit lebbar wird.(21)

Erst diese vielfdltig lebbare Pluralitét
ermoglicht letztlich die Wahrnehmung
und Wahrung verschiedener kultureller
Codes und deren Ubersetzungen — und
zwar so, dass eine soziale Kompetenz
der Kulturvermittlungen, aber auch ei-
ne mitten in verschiedensten Kulturen
gewachsene Verbundenheit entstehen
kann.

Lisa Schmuckli, Philosophin mit den
Schwerpunkten feministische und psy-
choanalytische Erkenntnistheorien, lebt
in Luzern.
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Das
Konfliktophon

Eine Beratungsstelle fiir
Kulturkonflikte
Regula Bachmann

Das Konfliktophon ist ein Pilotprojekt
von CH 701, erméglicht durch die fi-
nanzielle Unterstlitzung der Schweiz.
Gemeinniitzigen Gesellschaft. Seit
Mitte Dezember 93 kann die Bevolke-
rung in der Schweiz hier Beratung er-
halten fiir ihre interkulturellen Konflik-
fe im Alltag. Dieser Alltag kann das
Wohnen, die Schule, den Arbeitsbereich
oder die Offentlichkeit betreffen. Der
interkulturelle Kontext der Konflikte
heisst, dass die einen Probleme haben
mit den anderen, welche nicht der glei-
chen Ethnie angehoren. Es konnen also
sowohl SchweizerInnen anrufen, wel-
che mit Fremden Probleme haben oder
AuslinderInnen, welche mit einer an-
deren Gruppierung, z.B. mit einer
Schweizerin. im Konflikt stehen. Die
Beratung wird primér amTelefon ange-
boten. Je nach Problematik und rdumli-
chen Moglichkeiten kann sie aber auch
in Sitzungen oder, wenn es eine Gruppe
betrifft, vor Ort weitergefiihrt werden.
Innerhalb von zwei Jahren soll geklirt
werden, in welcher Form und in wel-
cher Institution es eine solche Bera-
tungsstelle braucht und wie sie sinnvol-
lerweise angeboten wird.

Das Beratungstelefon wird grossten-
teils von den SchweizerInnen benutzt.
Die AusldnderInnen, welche anrufen,
gehoren den verschiedensten Ethnien
an. Gemeinsamkeiten kdnnen in einer
guten Bildung der Anrufenden gefun-
den werden, oder darin, dass sie in der
Schweiz aufgewachsen sind. Diese klei-
nere Anzahl der Anrufe von Auslénder-
Innen konnte als Sprachproblem inter-
pretiert werden, wird die Beratung in
der Regel doch nur in Deutsch angebo-
ten. Zusétzlich kann dies auch mit der
These interpretiert werden, wie bei den
SchweizerInnen auch, dass das Be-
wusstsein, sich bei Kulturkonflikten
helfen zu lassen, noch eher klein ist.
Hier gilt es, weitere Offentlichkeitsar-
beit zu leisten, um die Beratung selbst-
verstidndlicher werden zu lassen.

Die hiufigsten Konflikte

Die hauptsichlichsten Probleme, fiir
welche das Konfliktophon benutzt
wird, sind bei den SchweizerInnen
Schwierigkeiten beim Wohnen im
Mehrfamilienhaus und in der bikultu-
rellen Familie. Bei den AusldnderInnen

liegen die Schwerpunkte in den Diskri-
minierungen am Arbeitsplatz oder in
der Offentlichkeit, bei Differenzen am
Arbeitsplatz, welche die Angst auslo-
sen, die Stelle zu verlieren, und bei
Problemen in der Ehe mit einem
Schweizer Partner oder einer Schwei-
zer Partnerin.

Die Beratung findet immer fallspezi-
fisch statt. D.h., es wird nicht rezept-
buchartig vorgegangen, wenn z.B. ein
Problem mit der Waschkiichenordnung
vorliegt. Vielmehr wird versucht, im
Gespridch spezifische Maoglichkeiten
und Fihigkeiten der anrufenden Per-
son herauszufinden und zu entwickeln.
So soll gewihrleistet sein, dass den
Leuten nicht eine neue Handlungsan-
weisung empfohlen wird oder sie einen
Ratschlag erhalten, welcher ihrer Per-
son nicht entspricht.

Konzentrieren wir uns auf spezielle
Frauenanliegen oder -konflikte in die-
sem Zusammenhang, so ist festzustel-
len, dass es bei den Ausldnderlnnen,
welche das Konfliktophon benutzen,
keine Zentrierung auf das Geschlecht
gibt verkntipft mit einer bestimmten
Thematik. Vielmehr ist es so, dass bei
dieser doch kleineren Gruppe von An-
rufenden sich das Geschlecht fiir jedes
Thema in etwa die Waage hélt. Es wire
also falsch, hier irgendwelche Schliisse
zu ziehen. Im Laufe der Zeit ist eine In-
terpretation in einer solchen Richtung
vielleicht eher moglich.

Hingegen ldsst sich bei den Schweizer-
Innen ganz klar eine hohere Anzahl von
Anrufen von Frauen feststellen, sofern
es sich um eine effektive Beratung han-
delt und nicht Informationen gesucht
oder politische Meinungen ausge-
tauscht werden wollen. Bei den bikultu-
rellen Familienproblemen sind es sogar
nur die Frauen, welche Rat und Hilfe
suchen. Es handelt sich hier um einen
klar traditionellen weiblichen Bereich:
die Familienharmonie. Die Miitter, de-
ren Tochter oder Sohn einen Ausldnder
oder eine Ausldnderin geheiratet hat
oder heiraten will. suchen Rat und Bei-
stand. Sie sind verunsichert in ihrem
Verhalten ihrem Kinde gegeniiber und
konnen in konfliktreiche Diskussionen
mit ihrem Ehepartner geraten; der eine
andere, meist abwehrende Position ge-
geniiber dieser - Ehe einnimmt. = Die
Miitter fithlen sich verantwortlich da-
fiir, dass die Spannungen innerhalb der
Familie nicht in einen Streit ausarten,
welcher kein Zuriick mehr erlaubt.
Z.B. kann es sein, dass der Vater der
Tochter entsetzt ist und mit massiver
Ablehnung reagiert gegeniiber seinem
neuen Schwiegersohn, weil er eine an-
dere Religion hat. DieTochter ist durch
diese Reaktion verletzt. Sie fiihlt sich
nicht verstanden in ihrer Liebe und in
ihrem Entscheid, diesen Mann zu hei-
raten. Die Mutter méchte vermitteln,
findet selber nicht alles leicht zu akzep-
tieren und fiihlt sich alleine mit diesem
Dilemma. Hier kann ein Gesprich mit
dem Konfliktophon gute Hilfestellung
leisten. Im Dialog ist es moglich, dass
brennendste Problem herauszufiltern,
ein weiteres Vorgehen dafiir zu finden,

und so die Muttter in ihrem Konflikt zu
stiitzen.

Auch bei den Konflikten beim Wohnen
im Mehrfamilienhaus suchen mehr
Frauen Hilfe als Mianner. Es handelt
sich- hier um Auseinandersetzungen,
welche wegen der Waschkiichenrege-
lung, dem Nicht-Einhalten der Haus-
ordnung und der Nachtruhestérung
entstehen. Zwar kann bei den meisten
Konflikten gesagt werden, dass solche
Schwierigkeiten auch zwischen Schwei-
zerpartien - geschehen, doch besteht
dort nicht die Sprach- und Kulturdiffe-
renz. Die Ratsuchenden haben meist
schon —einige - Schritte “unternommen,
um das Problem zu 16sen. wie sie es ge-
wohnt sind. Doch die Kulturdifferenz
kann bewirken, dass dies nichts fruch-
tet; im Extremfall wird die Person sogar
sprachlich - nicht ‘einmal * verstanden
oder die-Situation wird laufend aggres-
siver. Ein Anruf beim Konfliktophon
wird dann oft als letzte Moglichkeit an-
gesehen, bevor eine massive Beschwer-
de bei der Hausverwaltung eingereicht
oder gar die Polizei geholt werden will.
Zwei Griinde sprechen dafiir, weshalb
die Frauen sich mehr auseinanderset-
zen mit diesen Konflikten. Einerseits
gesellschaftlich bedingt, da die Haus-
frauen mehr zuhause sind als die Mién-
ner und andererseits, weil sie sich fiir
die hiusliche Lebensqualitdt mehr ver-
antwortlich fithlen, sofern es den zwi-
schenmenschlichen - Bereich - betrifft.
Spielen z.B. Nachbars Kinder, sobald
sie zuhause sind, im Korridor Fussball,
so leiden ‘die Personen, welche ober-
halb oder unter ihnen wohnen. Ebenso
benutzen mehrheitlich die Frauen die
Waschkiiche und sind deshalb hier eher
Betroffene; falls sich die anderen Par-
tien nicht an die Regeln halten.

Wie weit das Konfliktophon in der Zu-
kunft geschlechtsspezifisch oder eth-
nisch genutzt wird, hdngt wohl von der
Bevolkerung in der Schweiz ab. Fiir ei-
ne verbindliche Aussage braucht es da-
fiir noch eine lidngere Betriebszeit und
Offentlichkeitsarbeit, welche allen Be-
wohnerInnen der Schweiz die Informa-
tion fuir diese Beratungsstelle zuging-
lich macht.

Das Konfliktophon ist erreichbar unter
der Nummer 01/2424229 am Dienstag-,
Mittwoch- - und - Freitagmorgen - zwi-
schen 09.00-12.00 Uhr.

Regula Bachmann, Jg. 56, Sozial- und
Wirtschaftsgeographin, Soziologin,
langjihrige Praxis in der Sozialarbellt,
im besonderen im Asylfoyer (Kt. ZH).

. HANN



Ausgewahlte
Literatur
zum Thema

Daniel  Cohn-Bendit/Thomas Schmid,
Heimat Babylon. Das Wagnis der multi-
kulturellen Demokratie, Hamburg
1992.

Flammendes und doch kritisches Pli-
doyer fiir die Anerkennung der alltagli-
chen Realititen von multikulturellen
Gesellschaften und Einwanderungsna-
tionen. Nebst umfangreichen Darstel-
lungen zu Problem- und Fragestellun-
gen einer multikulturellen Gesellschaft
erdffnen die Autoren auch politische
und soziale Perspektiven des Zusam-
menlebens.

Claus Leggewie, Multikulti. Spielregeln
fiir die Vielvolkerrepublik, Berlin 1990.
Eine Replik auf Cohn-Bendit/Schmid,
die in polemischer Art nicht so sehr die
Tatsache der multikulturellen Gesell-
schaft bestreitet — was ist denn die Al-
ternative? — sondern vor allem die eu-
phorischen  Harmonisierungs- und
Verdrédngungsstrategien der Politiker-
Innen entlarvt.

Geteilter Feminismus, beitrdge zur fe-
ministischen theorie und praxis, Heft
27, Koln 1990.

Feministische Denkerinnen nehmen
die Diskussion zum Multikulturalismus
unter den Stichworten Rassismus/Anti-
semitismus/Fremdenhass auf und ver-
suchen aufzuzeigen, wie Rassismus &
Co. Frauen und Frauenbewegungen zu
spalten droht und dass Solidaritét bzw.
eine Politik der Solidaritit neu iiber-
dacht und fundiert werden muss.

Gloria J. Joseph (Hg.), Schwarzer Femi-
nismus. Theorie und Politik afro-ameri-
kanischer Frauen, Berlin 1993.
«Schwarzer Feminismus untersucht die
kulturellen und politischen Traditionen
Schwarzer Frauen in den Vereinigten
Staaten von Amerika.» (9) Dieser ein-
leitende Satz ist Programm des Buches:
die  verschiedensten Analysen von
Machtstrukturen und Darstellungen
und Beobachtungen des eigenen All-
tagslebens ‘in einer -weissen Gesell-
schaft sind von und fiir Schwarze Frau-
en in diesem Band gesammelt und end-
lich auch deutschsprachigen Leserin-
nen zuginglich (vgl. Texte von Gloria
Joseph, bell hooks, Audre Lorde, Mi-
chelle Cliff u.a.).

Olga Uremovic/Gundula Orter (Hg.),
Frauen zwischen Grenzen. Rassismus
und Nationalismus in der feministi-
schen Diskussion, Frankfurt/New York
1994.

Die hier veroffentlichten Texte sind im
Rahmen der Bremer Frauenwochen
entstanden, die bestrebt waren, die fe-
ministische Analyse der gesellschaftli-
chen Machtverhiltnisse voranzutrei-
ben. In diesen Analysen wurde jedoch
nicht nur die Verortung der Frauen in
der Dominanzkultur, im Rassismus und
Sexismus geleistet, sondern auch Fra-
gen zu Heimatmaoglichkeiten und Visio-
nen zu Freiheiten aus Frauensichten
aufgeworfen.

Toni Morrison, Im Dunkeln spielen.
Weisse Kultur und literarische Imagina-
tion, Hamburg 1994.

«Mich interessierte, und zwar schon
seit geraumer Zeit, wie Schwarze in li-
terarischen Werken, die sie selbst nicht
geschrieben haben, kritische Momente
der Entdeckung oder des Wandels oder
der Emphase auslésen konnen.» (10)
Was bedeutet es, dass weisse Autorln-
nen mit weissen LeserInnen vor Augen
tiber Schwarze schreiben? Diesen und
anderen Fragen geht Morrison exemp-
larisch anhand der Literatur von Willa
Cather, Edgar Allan Poe, Hemingway
u.a. nach.

Marion Kraft/Rukhsana Shamim Ash-
raf-Khan(Hg.), Schwarze Frauen der
Welt. Europa und Migration, Berlin
1994.

«Wir sind hier, weil ihr dort -ward»
konnte Leitmotiv dieses heterogenen
Sammelbandes sein: Frauen verschie-
denster, weltweit zerstreuten Herkunft
und Heimat beschreiben ihren erzwun-
genen Spagat, versuchen in dieser un-
bequemen Lage eine Analyse und ei-
nen Austausch herzustellen. In diesem
Austausch geht es um so vielféltige The-
men wie Selbstwahrnehmungen, rassi-
stische Gewalt, Gesundheit, politische
Strategien etc.

Balke/Habermas/Nanz/Sillem  (Hg.),
Schwierige Fremdheit. Uber Integrati-
on und Ausgrenzung in Einwande-
rungsldndern, Frankfurt 1993.

Die Texte dieses Buches gingen aus ei-
nem von europaischen Intellektuellen
organisierten Kongress zum Thema
«Fremd ist der Fremde nur in der Frem-
de» hervor. Sie bieten «Ansichten» aus
Deutschland, Frankreich und den USA
und «Einsichten» von Soziologlnnen
(Etienne Balibar, Saliha Scheinhardt
u.a.), Theologen (J.B. Metz), Ethno-
psychoanalytikerInnen (Maya Nadig)
und Politiker (Cohn-Bendit u.a.).

Julia Kristeva, Fremde sind wir uns
selbst, Frankfurt 1990.

Ausgehend von einer Philosophiege-
schichte des Fremden zeigt Kristeva in
Anlehnung an Sigmund Freud, dass die
Thematisierung des Fremden bzw. des
Anderen solange unvollstindig bleibt,
solange die innere Fremdheit nicht mit-
thematisiert wird.

Mechthild Jansen/Ulrike Prokop (Hg.),
Fremdenangst und Fremdenfeindlich-
keit, Basel/Frankfurt 1993.

Dieser Sammelband analysiert Fremd-
heiten einerseits (ethno-)psychoanaly-
tisch als Bewegungen zwischen Faszi-
nation und Angst und als Unbehagen in
der zeitgentssischen Kultur und ande-
rerseits politisch als (gescheiterter) Ver-
such der (gewalttitigen) Homogenisie-
rung einer real multikulturellen Gesell-
schaft unter Begriffen wie «Nation»
und «Volk».

Al Imfeld (Hg.), Chamileon und Chi-
mére. Afrikanische Standpunkte, Zi-
rich 1994.

Ein wesentliches Element der Diskussi-
on um Multikulturalismus ist Selbstde-
finition und Selbstdarstellung. Imfeld,
ausgewiesener Kenner des afrikani-
schen Kontinents, macht solche Selbst-
darstellungen und -definitionen, Be-
schreibungen und Analysen {iber Afri-
ka aus Perspektiven unterschiedlichster
AfrikanerInnen zuginglich. Die vielfdl-
tigen, z.T. sich auch widersprechenden
Texte geben nicht nur einen Einblick in
ein heterogenes Afrika, sondern lassen
eine andere Multikulturalitdt erahnen.

Batzli/Kissling/Zihlmann (Hg.), Men-
schenbilder —~ Menschenrechte. Islam
und Okzident: Kulturen im Konflikt,
Ziirich 1994. .

In der Debatte um Multikulturalismus
geht es auch immer um die Frage nach
den Menschenrechten. Sind die Men-
schenrechte tatsdchlich  universale
Menschenrechte oder aber nur westeu-
ropaisch-nordamerikanische  Rechte,
die einer bestimmten kapitalistisch or-

-ganisierten Kultur den Vorrang einrédu-

men? Oder sind sie so offen, dass ver-
schiedenste kulturell abgestimmte In-
terpretationen mdoglich sind? Dieser
Sammelband zeigt im Dialog mit Ver-
treterInnen des Islams Grenzen und
Chancen von Menschenrechten.

Frauenrechte sind Menschenrechte,
Olympe, Feministische Arbeitshefte
zur Politik, Ziirich 1/1994.

In der ersten Nummer der Zeitschrift
«Olympe» zeigen die Autorinnen auf,
dass auch frauenbewusste Frauen Men-
schenrechte fiir sich einklagen, dabei
aber gewisse Fallen reflektieren miis-
sen. Aber auch innerhalb der (spannen-
den) feministischen Debatte gibt es kei-
ne Einheit zur Frage, ob Menschen-
rechte Frauenrechte sind.

Paula Charles, Go, Josephine, go, Zii-
rich 1993.

Autobiographie einer Frau aus der Ka-
ribik, die ihren Weg in die Tanz- und
Striplokale von Ziirich und ihre Arbeit
als Soul-Sdngerin beschreibt und die
Zerrissenheit und Wut, aber auch die
Ohnmacht der Abhéngigen in einem
fremden Land vermittelt.

Ausgewdhlt und kommentiert von Lisa
Schmuckli
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Forum

Berichte

Jahresversammlung

IG feministischer Theologinnen

der Deutschschweiz

vom 23. April 1994

«Ich werde mich ein Leben lang fiir die
feministischeTheologie einsetzen!» Mit
diesen ermutigenden Worten von Mar-
ga Biihrig stiegen die etwas mehr als
zwanzig Theologinnen in die Diskussi-
on um die Zukunft der IG ein. Schon
seit ihrer Griindung war eine Diskre-
panz da zwischen Wiinschen und Be-
diirfnissen und dem, was einzelne an
Engagement leisten konnen. Wohl auch
darum war es im vergangenen Uber-
gangsjahr nicht moglich, weitere Frau-
en fiir die Mitarbeit im Vorstand zu ge-
winnen. Darum lautete die Ausgangs-
frage: Auflosung der Vereinsstruktur
und Riickkehr zu einer loseren Form?
Es wurde schnell klar, dass eine Auflo-
sung des Vereins nicht in Frage kommen
kann: bei einer zunehmenden Verdrén-
gung feministischer Theologie und ver-
mehrtem Anpassungsdruck in diversen
beruflichen Zusammenhéngen ist es
unerldsslich, dass die IG als Verein die
Option  «feministische =~ Theologie»
wachhilt. Aus dieser Diskussion formte
sich spontan eine Gruppe von vier
Frauen, welche zum Thema «Grenzen
in der Umsetzung feministischer Theo-
logie» eineTagung vorbereiten werden.
DerWunsch nach 6ffentlichen Stellung-
nahmen zu kirchlich und gesellschaft-
lich relevanten Themen durch die I1G
besteht nach wie vor. Weil dies vom Vor-
stand nicht alleine geleistet werden
kann, wurde beschlossen, dass jede
Frau aus eigener Initiative Communi-
qués verfassen kann, die dann via Vor-
stand publiziert werden sollen. (Hat
sich bereits einmal bewéhrt beziiglich
des pépstlichen Neins zur Frauen-Ordi-
nation).

Nicht zuletzt weil von den anwesenden
Frauen ein grosses Engagement fiir das
Weiterleben der IG spiirbar war und
weil die Aufgaben des Vorstandes auf
Machbares beschrédnkt blieben, konn-
ten zwei weitere Frauen, Katharina Jost
und Silvia Schroer, fiir die Mitarbeit im
Vorstand gefunden werden. Damit war
die Beibehaltung der Vereinsstruktur
auch «rechtlich» abgesegnet!

Am Nachmittag informierten Barbara
Lehner und Brigit Keller {iber die Vor-
bereitungen zur Tagung «Spiritualitét
fiir das Leben — Frauen kidmpfen gegen
Gewalt», welche am 20./21. Okt. 94 in
der Paulus-Akademie stattfinden wird.
Die versammelten Frauen sprachen
sich sehr stark dafiir aus, dass die IG
iiber diese Tagung und die Konferenz in
Costa Rica hinaus den Dialog mit den
EATWOT-Theologinnen aus den Lin-
dern des Siidens in Zukunft vertiefen
soll.

Fiir den Vorstand: Antoinette Brem

Hinter dem Schleier. ..

Die sichtbaren und unsichtbaren
Frauen der hebriischen Bibel

ein Wochenende auf dem Leuenberg
mit Phyllis A. Bird, Professorin am
Garrett-Evangelical Theological Semi-
nary, Evanston, IL. USA.

Hatten wir erwartet, der Schleier werde
sich iiber den alttestamentlichen Frau-
en auflosen? Oder die Alttestamentle-
rin Phyllis A. Bird konne ihn fiir uns
wegziehen? Mit dem Untertitel «Eine
bibelkritische Interpretation» war die
Richtung der zwei Tage gegeben: Wir,
die Teilnehmerinnen und Leiterinnen
des Wochenendes vom 11./12. Juni 1994
auf dem Leuenberg ob Holstein, mus-
sten selber an die Arbeit gehen. Unter
Anleitung von Phyllis Bird befassten
wir uns mit Hanna, Mirjam, Jephtha
und seiner Tochter. Dabei lernten wir,
wie viele Text-Schichten {ibereinander
sind und dass die Bibel selber mit ihren
minnlichen  Priester-Autoren  den
Schleier iber die Frauen legt. Dass
Frauen-Frommigkeit an einigen weni-
gen Stellen beschrieben ist, ist nur ein
Nebenprodukt und mehr zuféllig oder
als Ausschmiickung z.B. von Samuels
Geburt zu verstehen. Wir lernten auch,
dass wir als Hilfe auf der Entdeckungs-
reise Quervergleiche zu anderen Kultu-
ren beniitzen konnen, wie Fatima Mer-
nissi sie uns in «Verborgene Macht» lie-
fert oder wie wir sie in den von Nancy
A. Frank und Rita M. Gross gesammel-
ten  Untersuchungen  «Unspoken
Worlds-Women’s Religions Lives in
Non-Western Cultures» (1989) finden.
Das religiose Leben von Frauen und
Minnern scheint vordergriindig gleich
zu sein, doch die Lebensrdume der
Frauen fehlen und ihre Riten sind nur
in Nebensitzen oder verboten erwihnt
(z.B. das Kuchenbacken fiir die Him-
melskonigin in Jeremia 7,18 und 44,15-
19 sowie in Ezechiel 8,14). Wie in Nord-
afrika haben Minner gar keinen Zu-
gang zu den Frauenriten. Die Frauen-
Religion ist Teil des Alltags, die Rituale
sind eingebettet in den Lebenszyklus
und gehoren zu Leben und Tod. Be-
schrieben sind in der Bibel in erster Li-
nie die offentlichen kultischen Hand-
lungen, die Minner-Riten waren.

Wir finden Spuren, die Frauen als
Feiernde und als Kult-Expertinnen zei-
gen. Mirjam z.B. ist eine Fiihrerin, eine
Prophetin und als Vortédnzerin des Sie-
gestanzes auch eine Kult-Fiihrerin.
Mirjams Stellung ist einmalig: sie ist

zwar durch ihren Bruder Aaron defi-
niert — was jedoch heisst, dass sie ihm
ebenbiirtig ist und gleichgestellt. Sie
hat weder einen Mann noch Kinder.
Erst in der viel spiteren Genealogie
werden Moses, Aaron und Mirjam zu
Geschwistern (4. Mose 26,59 und Mi-
cha 6.,4). Der zweite Text nennt sie alle
drei als Fiihrer.

Wir diirfen heute annehmen, dass das
sog. Mose-Lied nach dem Durchzug
durch das Schilfmeer ein Mirjam-Lied
ist und das kurze Lied der Mirjam der
Refrain dazu. Dieses Lied steht an ei-
ner Ubergangszeit und wurde immer
wieder in kultischen Handlungen ge-
sungen. -Ahnlich ist das Deborahlied in
Richter 5, das Deborah und Jael preist,
die dank Jahwe handeln: Es sind Sie-
geslieder fir den Kriegergott Jahwe,
der das Volk (Volk = Minner) errettet
hat.-Im Buch Judith kommt ein dhnli-
ches Siegeslied vor, das sie singt und mit
den Frauen tanzt, die sie als die Rette-
rin loben wollten (sie hat Holofernes,
den assyrischen Feldherrn, - getotet).
Sie weist den Dank auf Jahwe. Sowohl
Deborah wie Judith haben keine Kin-
der, die erwdhnt werden; Judith ist zu-
dem Witwe. Wenn wir in Betracht zie-
hen, dass Frauen den Minnern (Vater
oder Ehemann) untergeordnet sind, so
unterstreicht das die Bedeutung dieser
Frauen. Sie sind Fiihrerinnen und ha-
ben kultische Rollen.

Die Geschichte von Hanna steht auch
an einem Ubergang: Mit:Samuel be-
ginnt die Konigszeit: Aus Hannas Ge-
schichte lernen wir etwas iiber die Fa-
milienpilgerfahrt zum Heiligen Ort Si-
loh: Die Minner mussten dreimal im
Jahr «vor dem Herrn stehen»; fiir Frau-
en galt dieses Gebot nicht. Sie kamen
mit, wenn sie konnten. So wird uns hier
ein- Familienfest geschildert, an dem
das Opferfleisch geteilt wird. Die Ne-
benfrau bekommt fiir jedes Kind ein
Fleischstiick, und Hanna leidet als Kin-
derlose erste Frau unter dem Spott. Sie
hat ihre Identitét als Frau (noch) nicht,
weil sie keinen Sohn'geboren hat. Wir
hoéren von Hannas Geliibde, das sie
selbstéindig tut und mit dem sie ihren er-
sten Sohn Gott und dem Heiligtum
verspricht. Wie Gott -ihr ‘den Sohn
schenkt, bleibt Hanna zu Hause, bis sie
Samuel mit ca. drei Jahren entwohnt
hat und ihn zu Eli, dem Priester bringt.
Samuel bleibt ihr Sohn, dem sie jedes
Jahr ein Oberkleid bringt. Hannas Kin-
derlosigkeit unterstreicht die Beson-
derheit von Samuel! (1. Samuel 1 und
2).

Die Geschichte von Jephthas Tochter
lesen viele von uns als grausame Frau-
en-Geschichte: der Feldherr Jephtha
verspricht das erste, was ihm entgegen-
kommt, Gott. Er tut dies, obwohl der
Geist Gottes (die Ruach) bereits tiber
ihn gekommen ist. Sein Versprechen
zeigt, wie wenig Vertrauen er hat. Die -
Tochter kommt dem siegreichen Vater
mit Pauken entgegen - d.h. sie tanzt
den Siegestanz fiir Jahwe mit andern
jungen Frauen zusammen. Er muss sein
Versprechen einlosen — doch sie bittet
noch um zwei Monate Trauerzeit, die
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sie mit Freundinnen in den Bergen ver-
bringt, um zu beklagen, dass sie als
Jungfrau (= junge Frau nach der Men-
struation, die noch nicht geboren hat)
sterben muss. DieserTeil der Geschich-
te ist die Begriindung dieses Festes, das
die Tochter Israels jahrlich begehen —
mit Tochter konnen alle Frauen ge-
meint sein — vermutlich als Iniationsri-
tus fur junge Frauen. Phyllis Trible be-
merkt zu dieser Geschichte in ihrem
Buch «Mein Gott, warum hast du mich
vergessen?», dass Gott keinen erlosen-
den Widder wie bei Isaak schickt, doch
nicht Gott verlangt das Opfer, sondern
der Mann Jephtha vertraut Gott nicht
und macht dieses unheilvolle Geliibde.
Damit bestraft er sich selbst, weil er
sein einziges Kind opfern musss. Eine
Maéinnertragik! Zwei Geschichten sind
hier verkniipft worden. Nach Peggy
Day («Gender and Difference in An-
cient Israel») ist Jephthas Tochter eine
mythische, kultische Gestalt. (Richter
11) .
Es war spannend, sich auf all das einzu-
lassen, ohne vorschnell von unsrer heu-
tigen Optik zu urteilen. Phyllis Bird ist
feministische Theologin und eine her-
vorragende Kennerin des altorientali-
schen Umfeldes. Sie mochte zeigen,
dass wir uns auf Spurensuche begeben
und an Grenzen stossen, weil wir den
Schleier nicht wegziehen koénnen und
es deshalb oft «nicht wissen».

Elisabeth Miescher

Neuerscheinungen

Olympe. Feministische Arbeitshefte zur
Politik, Ziirich 1994.

Im Juni dieses Jahres ist die erste Num-
mer einer neuen feministischen Zeit-
schrift erschienen, die aktuelleThemen
in der Schweiz aufnehmen und die poli-
tische Praxis aus feministischer Sicht
kommentieren will. Der Name «Olym-
pe» verweist zum einen auf die franzosi-
sche Revolutiondrin Olympe de Gou-
ges, die 1791 die «Rechte der Frau und
Biirgerin» proklamierte und dafiir hin-
gerichtet wurde; zum andern impliziert
der Name die Absicht, die Politik aus
dem «Olympe», dem Himmel, herab-
zuholen auf den Boden der Belange
von Frauen und sich einzumischen. Ne-
ben der schweizerischen Diskussion
soll immer auch die internationale De-
batte dokumentiert werden.

Die erste Ausgabe der Zeitschrift ist
dem Thema «Frauenrechte/Menschen-
rechte» gewidmet. «Olympe» erscheint
zweimal jahrlich und ist im Abonne-
ment und im Buchhandel erhiltlich.
Einzelheft Fr. 17.—, Jahresabo Fr. 32.—
Bezugsadresse: Olympe, c/o Elisabeth
Joris, Gemeindestr. 62, 8032 Ziirich.

Mary Daly, Auswirts Reisen. Die
Strahlkriftige Fahrt, Frauenoffensive,
Miinchen 1994 (sFr. 59.60).

Mary Daly verbindet in ihrer Autobio-
graphie ihre personliche Entwicklung
mit den verschiedenen Stadien ihres
Lernens, Schreibens und Denkens und
teilt diesen Prozess in vier Spiralgala-
xien ein. 1. Galaxie (1928-1970): Ju-
gend und Studienzeit (u.a. in Fribourg)

traurig dariiber.

Eine unserer feministisch-theologischen Miitter ist im Juni gestorben. Wir sind

Herlinde Pissarek-Hudelist

ordentliche Universitits-Professorin, Innsbruck.

Sie promovierte 1960 als erste Frau an der Innsbrucker theologischen Fakultit
bei Hugo Rahner und war dann Assistentin bei Karl Rahner, spédter am pasto-
raltheol. und liturgiewiss. Institut. 1984 wurde sie als ordentliche Professorin
fiir Pastoraltheologie, Religionspadagogik und Katechetik auf einen neuen
Lehrstuhl in Innsbruck berufen. Von 1988 bis 1993 war sie dort — weltweit die er-
ste — Dekanin an einer Theologischen Fakultdt. Als Wissenschaftlerin, die
gleichzeitig Mutter von vier Kindern war, hat sie Pionierinnen-Arbeit geleistet,
indem sie in die Institutionen hineingegangen ist und sie von innen zu verin-
dern suchte. Ihre theologische Arbeit blieb dabei «geerdet» durch die Lebens-
erfahrung und den Lebenszusammenhang von Frauen, kirchlichen und nicht-
kirchlichen. Ebenso war ihr die Begegnung zwischen wissenschaftlich arbeiten-
den Frauen und «Barfusstheologinnen» ein tiefes Anliegen. Wir trauern um ei-
ne Frau, die uns vieles hinterlassen hat — nicht zuletzt den Mut, weiter fiir dieVi- | 19
sion von einer «geschwisterlichen» Kirche zu kimpfen.

Die FAMA-Redaktorinnen

bis zum Job am Boston College; 2. Ga-
laxie (1971-1974): Ablosung vom Chri-
stentum und erste Konflikte mit den Je-
suiten vom Boston College; 3. Galaxie
(1975-1987): Sprung aus allem bisheri-
gen Denken heraus («Gyn/Okologie»,
«Reine Lust»); 4. Galaxie (heute): Rei-
se auf die andere Seite des Mondes.

Andrea Blome, Frau und Alter. Alter —
eine Kategorie feministischer Befrei-
ungstheologie, Chr. Kaiser und Giiters-
loher Verlagshaus, Giitersloh 1994
(sFr. 69.30).

Alte Frauen und ihre besonderen Er-
fahrungen von Unterdriickung finden
in der Frauenforschung erst langsam
Beachtung und auch die feministische
Theologie hat sich ihnen bislang kaum
gewidmet. Andrea Blome fordert in ih-
rer Arbeit, dass feministische Theologie
die Frage nach Sexismus auch alters-
spezifisch stellt und die Kategorie «Al-
ter» in eine Befreiungstheologie im
Kontext der «Ersten Welt» einfiihrt. Sie
untersucht Renten- und Gesundheits-
politik, die Forderungen der Altenbe-
wegung und Altenpolitik und konfron-
tiert diese mit den feministisch-theolo-
gischen Ansidtzen von - Christine
Schaumberger, Beverly Wildung Harri-
son und Elisabeth Schiissler Fiorenza.

Bisher erschienene Titel
Zeitschrift FAMA

Alle Nummern konnen bei der Admini-
stration (siehe Riickseite) zu reduzier-
ten Preisen bezogen werden, ausge-
nommen die Nummern des laufenden
Jahrgangs. Falls eine Nummer vergrif-
fen sein sollte, erstellen wir eine Kopie.

1/85 Schwesternstreit

2/85 Keuschheit

3/85 Matriarchale Spiritualitit
4/85 Weihnachten

1/86 Feministische Theologie

2/86 Frauenfragen - Luxusfragen?

3/86 Frauen und Amt

4/86 Lasst uns Menschen machen (Gen-
und Reproduktionstechnologie)

1/87 Wurzeln

2/87 Pfingsten

3/87 Macht — Ohnmacht
4/87 Landnahme

1/88 Kreuz

2/88 Erlosung

3/88 Hexen

4/88 Frauen-Widerstand

1/89 Liebe

2/89 Drinnen — Draussen

3/89 Wenn Frauen kritisch die Bibel
lesen

4/89 Mitleid

1/90 Frauen-Arbeit

2/90 Feministische Patriarchinnen —
patriarchale Feministinnen

3/90 Rollen-Bilder

4/90 Miriams Tochter
(Jiidische feministische Theologie)

1/91-Antijudaismus

2/91 FrauenBlicke auf die Schweiz

3/91 Erotik

4/91 Feministische Theologie auf dem
Lande

1/92 Conquista
2/92 Wut
3/92 Feindbilder — Friedensvisionen
4/92 Theodizee —
Der Riss in der Schopfung

1/93 Sexuelle Ausbeutung
2/93 Tugenden — Untugenden
3/93 Blick iiber die Grenzen
4/93 Frauen-Science-fiction

1/94 Alte Bilder — neu
2/94 Fatimas Tochter

Anmerkungen zu Seite 12
Artikel Dorothee Dieterich

1) Die tigliche Erfindung der Zirtlichkeit.
Gebete und Poesie von Frauen aus aller
Welt, Giitersloh 1986, 68.

2)Vgl. Elsa Tamez, Hagar erschwert die

Heilsgeschichte, in: J.S. Pobee und B. von

" Wartenberg-Potter, Komm, lies mit meinen
Augen, Offenbach 1987, 10-25.

3) Silvia Schroer/Othmar Keel, Von den

schmerzlichen Beziehungen zwischen Chri-

stentum, Judentum und Kanaandischer Re-
ligion, in: Neue Wege, Nr.3, Miirz 1994, 76.
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FAMA erscheint vierteljéhrlich

Unser Projekt — die Herausgabe einer autonomen feministisch-theologischen
Zeitschrift — wird im Januar 1995 zehn Jahre alt. Wir finden, das ist ein Grund
zum Feiern! Und weil wir ohne dieTreue unserer Leserinnen und Leser dieses
Jubildum nicht begehen konnten, ist es uns ein besonderes Anliegen, dieses
Fest als Fest fiir und mit den LeserInnen zu feiern. Fiir die meisten FAMA-Re-
daktorinnen ist die Paulus-Akademie in Bezug auf die feministische Theologie
ein sehr wichtiger Ort, weil wir hier die ersten feministisch-theologischen Ta-
gungen besuchen konnten. Aus diesem Grund feiern wir das Fest gemeinsam
mit der Paulus-Akademie. Hier nochmals das Datum:

Samstag, 28. Januar 1995, von ca. 15.30 bis ca. 23.00 Uhr in der Paulus-Aka-
demie, Ziirich. (Geplant sind: ein frecher feministischer Impuls, ein Podium
mit sehr interessanten Frauen, eine unkonventionelle Selbstdarstellung des
Redaktions-Teams, Musik zum Hoéren und Musik zum Tanzen; kulinarische
Kostlichkeiten etc. etc.) In der Dezember-Nummer erfahren Sie' Genaueres

Retours:

Verein FAMA
St. Johanns-Ring 118
CH-4056 Basel

AZB 4000 Basel 2

(Anmeldung etc.).

«Wenn Weiber wirtschaften. . .»»: Buch-Vernissage im Romerohaus

Anlisslich des Erscheinens des von der Projekt-Gruppe «Ethik im Feminismus»
verfassten Buches «Weiberwirtschaft. Frauen-Okonomie-Ethik» (Exodus Verlag)
findet am Samstag, dem 1. Oktober, um 10.30 Uhr im Romerohaus Luzern eine
Vernissage mit Lese- und Lusthdppchen statt.

Frauen-Bildungs-Zyklus 1994/95 fiir kirchliche Mitarbeiterinnen

Das Institut fiir Fort- und Weiterbildung/Luzern bietet verschiedene Angebote fiir
Frauen an, die einzeln oder insgesamt besucht werden konnen.

19.11.94:

«Zukunftswerkstatt Frauenbildung», Leitung: Barbara Ruch, Theo-

login, und Barbara Walter, Erwachsenenbildnerin.
9.-13. 1.95: «Frauen in der Organisation Kirche», Leitung: Dr. ‘h.c. Eva
Renate Schmidt, Gemeindeberaterin/Evangelische Theologin.
25.-27. 5.95: «Frau und Geschichte(n)», Leitung: Dr. Margrit Steinhauser, Histo-
rikerin, und Barbara Ruch, Theologin.
15.-17.12.95: «Frau und Spiritualitdt», Leitung: Barbara Ruch.
Auskunft/Anmeldung: IFOK, Kellerstr. 10, 6005 Luzern.Tel. 041/246634.

Bildnachweis

In eigener Sache

Die Fotos in dieser Nummer stammen
von Gertrud Vogler. Sie lebt in Ziirich
und ist Bildredaktorin und Fotografin
bei der WoZ.

Mitarbeiterinnen dieser Nummer

Die einzelnen Artikel geben nicht un-
bedingt die Meinung der Redaktion
wieder. DieThemen der néchsten Num-
mern:

Heldinnen (Dezember)
Dritte-Welt-Theologinnen (Mirz)

Regula Bachmann, Konfliktophon, CH 701, Postfach 940, 8021 Ziirich
Dorothee Dieterich, Kartausgasse 11, 4058 Basel

Li Hangartner, Eichmattstr. 4, 6005 Luzern

Monika Hungerbiihler, St. Johanns-Ring 118, 4056 Basel

Lisa Schmuckli, Bireggstr. 3, 6005 Luzern

Gita Steiner-Khamsi, HFS, Thiersteinerallee 57, 4053 Basel

Doris Strahm, Hebelstr. 97, 4056 Basel

Silvia Strahm Bernet, Klosterstr. 11, 6003 Luzern



