Eveline Goodman-Thau

Ethos und Eros im Judentum
Uberlegungen zur Rolle der Frau als Briicke zwischen Tradition und

Moderne

"Mannlich und weiblich erschuf er sie.....
und rief ihren Namen: 'Mensch', am Tag
wo er sie geschaffen hatte."(Genesis 5,2)

Einfiihrung

Der unlangst verstorbene judische Historiker Amos Funkenstein erklart am
Anfang seines Buches "Judische Geschichte und ihre Deutungen"”, wenige
Kulturen seien so stark mit ihrer eigenen Identitat beschaftigt wie die judische.
Die Einzigartigkeit, die im Judentum eine besonders schopferische Form
annahm, wurde als Voraussetzung seines Uberdauerns und als Leitmotiv im
religidsen, aber auch im spateren sakularisierten Bereich verstanden. Kultur
konne, so Funkenstein, ihre Existenz und ihre Merkmale als
Selbstverstandlichkeit oder als eine naturliche Gabe betrachten. Fur die
judische Kultur treffe das seit biblischer Zeit jedoch nicht zu. Dass sie sich
standig mit ihrer Identitat beschaftigt, ist ein Hinweis darauf, dass diese nicht
als selbstverstandlich betrachtet wurde. Die judische Kultur ist eine sich
selbst reflektierende Kultur, und judisches historisches Bewusstsein ist der

Ausdruck dieser Selbstreflexion.1

Damit ist nicht gemeint, dass die Juden Zweifel an ihrer Stellung in der Welt
oder ihrer Zukunft hatten. Bis ins 19. Jahrhundert galt, dass die Verheil3ung
Gottes die weltliche Existenz des Volkes als Vorwegnahme der Ewigkeit
garantierte, die allerdings trotzdem immer wieder auf Erklarung angewiesen
war. So sollte sich das Volk nicht mit der Erwahlung Gottes gegenuber
anderen Volkern rihmen, sondern diesem besonderen Verhaltnis musste ein
Inhalt gegeben werden, es musste in jeder Epoche mit neuem Inhalt gefullt

werden: Nach innen, als judische Gemeinschaft und nach auf3en, im Bezug

1 Amos Funkenstein, Jiddische Geschichte und ihre Deutungen, Frankfurt a. M. 1995,s. 9 f



auf die Umwelt, auf die verschiedenen Kulturen, mit denen es in Berihrung
trat. Man darf annehmen, dass dies eine der Kernfragen des jldischen
Monotheismus von seinen fruihen Anfangen bis heute in allen seinen Zugen
und unterschiedlichen Interpretationsweisen gewesen ist und noch immer ist.
Die Verbindung mit Gott war erst garantiert, wenn die Juden als
Gemeinschaft ihre |dentitat gefunden hatten.

Sicherlich hat diese Selbstreflexion letztendlich auch zum endgultigen Bruch
in der Antike zwischen Judentum und Christentum gefuhrt. Die verschiedenen
Entwarfe von religidser Identitat brachen unter dem dul3eren Druck der
Verfolgungen zusammen. Die Gemeinschaft suchte einen Halt, eine Stltze,
indem sie aus historischen Begebenheiten ein glaubwurdiges Ethos fur ein
Zusammenleben, auch in Krisensituationen, herleitete. Selbstfindung war das
Ziel dieser Suche nach Identitat, die sich einerseits aus dem Gefuhl einer
Gemeinsamkeit, aber andererseits auch aus einem tiefen Wunsch nahrte,
nicht in ein blindes Befolgen von Diktaten von aufien zu verfallen, seien sie
religioser, sozialer oder historischer Art. Das historische Bewusstsein,
welches das Judentum von seinen frihen Anfangen an gepragt hat,
Uberdauerte Jahrhunderte von Unterdrickungen, Krisen und Verfolgungen.
Immer fand man einen ,logisch-religiosen" Grund, die Geschichte zu deuten.
Gerade aus der Krise, oder besser gesagt aus der Deutung der Geschichte,
wurde fur die nachste Generation ein glaubwurdiges Ethos der Wirklichkeit fur
eine hoffnungsvolle Zukunft geschaffen. Jede Wendung in der Geschichte
Israels musste eine Deutung erfahren; keine erschien selbstevident, weder in
guten, noch in schlechten Zeiten.

Im Folgenden wollen wir dieses Ethos der Wirklichkeit im Judentum am
Beispiel der Frau hinsichtlich der Genderfrage, im Spannungsfeld von Ethos

und Eros verfolgen.

1. Die Thora spricht wie in menschlicher Sprache

.,Noch grofder ist die VerheiRung, die der Heilige, gelobt sei er, verhei3en hat,
fur die Frauen als fur die Manner; denn es heifl3t: ,Frauen der Sorglosigkeit,
steht auf, hort meine Stimme; Tochter der Verheildung, lauscht meiner Rede.’
(Jes 32,9)



Rav sagte zu Rabbi Chija: Wodurch werden Frauen dessen wirdig? Dadurch,
dass sie ihre Sohne im Gemeindehaus Bibel lesen lassen und dadurch, dass
sie ihre Manner im Lehrhaus Mischna lernen lassen und auf ihre Manner
warten, bis sie vom Lehrhaus kommen.” (Babylonischer Talmud,

Berachot 17a)

Die Frage nach der Stellung der Frau im religiésen und somit im sozialen
Leben steht zur Zeit im Vordergrund der Debatte um die Zukunft der
judischen Tradition in den verschiedenen religidsen Orientierungen des
Judentums weltweit.

Wir sind, in der Religion wie auch in der allgemeinen feministischen
Revolution, in der dritten Phase: Frauen kampfen heutzutage nicht nur mehr
um Rechte, sie wissen langst, dass Rechte nie gegeben, nur genommen
werden. Auch fuhren sie keine endlose Diskussion mehr Uber die Rollen, die
sie spielen mdchten, wenn sie nur die Erlaubnis bekommen wirden. Es geht
jetzt um die Regeln der Partizipation: Frauen sind nicht mehr bereit
mitzumachen, wenn sie nicht die Spielregeln selbst bestimmen oder
zumindest mitbestimmen kénnen. Die ,Téchter der VerheiRung“ stehen auf
und lauschen der Rede ihrer Stimme, fordern ihr Stimmrecht, um als
gleichberechtigte Partnerinnen Verantwortung zu ibernehmen fur eine
bessere Zukunft der Menschheit.

Als unorthodoxe orthodoxe Frau, Philosophin und Rabbinerin, die von der
judischen Tradition ganz durchdrungen ist, fUhle ich, dass die Zeit reif ist,
dass Frauen, wie einst in der Bibel, beim Auszug aus Agypten die Initiative
ergreifen, nicht nur sich selbst, sondern die Gemeinschaft aus dem
Sklavenhaus zu befreien.

Einige personliche Bemerkungen sollen dies verdeutlichen.

Wie viele meiner Zeitgenossen bin ich nicht nur Judin, sondern auch das
Produkt der westlichen Zivilisation und des westlichen Denkens: Es war fur
mich immer klar, dass es notwendig ist, eine Bricke zu schlagen zwischen
der Welt des Glaubens und der Welt der Vernunft und eine Synthese und
Harmonie herzustellen zwischen religidsen und sakularen Uberzeugungen. In
der religiosen Tradition finde ich die Antworten auf die Fragen, die sich im
sakularen Bereich stellen und vice versa. Fur mich erfordern die

theologischen und moralischen Imperative des Lebens ein standiges



BemuUhen, um die Aufgaben, die sich zur Stunde stellen, zu erhalten und
ihnen gerecht zu werden, indem ich zu meiner Tradition zuriickkehre. Die
Dinge geschahen nicht ,einst vor langer Zeit" (once upon a time...) in ferner
Vergangenheit, sie werden jeden Tag neu offenbart. Indem wir die
vergangene Erfahrung des judischen Volkes wieder erleben und diese
Erfahrung zu einem Bestandteil unseres gegenwartigen Lebens in all seinen
Dimensionen machen, werden wir ein Glied in der Kette der judischen
Tradition. Denn die judische Tradition leitet sich nicht von einem
theologischen System, von Dogmen oder einem abgeschlossenen
Glaubensbekenntnis ab, sondern von einer Reihe von Einsichten von
Mannern und Frauen in die Natur des Menschen und die Struktur der Welt.
Diese Einsichten sind nach und nach, oft in schmerzlichen Krisenzeiten, aus
der kollektiven Erfahrung des judischen Volkes und seiner Propheten,
Prophetinnen und Lehrer hervorgegangen. Die judische Tradition ist in der Tat
ein langer Bericht von der spirituellen Suche eines Volkes, das sich in einem
steten Akt der Selbst-Vergewisserung als Juden, in der Suche also nach einer
eigenen ldentitat, immer wieder mit der Heiligen Schrift auseinandersetzte.
Im Begriff ,Tora“ als Heilige Schrift, die durch die Ubersetzung in eine
mundliche Lehre dem Menschen erst zuganglich wird, eroffnet sich aus
judischer Sicht eine Wirklichkeit, die konkret und erhaben neben der realen
Wirklichkeit einen zentralen Ort im Leben des Volkes einnimmt. Das Diktum
.Israel und die Tora sind eins* galt als Leitwort und erlaubte das offene und
verborgene Sehen durch die Irrtimer und den Schein der Welt hindurch. In
diesem Sinne ist Tora kein Ausdruck fur Gesetz oder Glaube, Gebot oder
Weisheit, sondern ein Ausdruck dafur, dass Gott Schopfer der Welt ist und
dass er diese Welt nur mit ihr und um ihretwillen erschaffen hat. Das Lernen
der Tora als Lebensweg ist so zum Kern der judischen Hermeneutik
geworden.

Die grundsatzliche Frage, wie es Uberhaupt moglich ist, die Begegnung
zwischen Gott und Mensch in Sprache auszudricken, haben die Rabbinen in
einem Satz zu I6sen versucht: ,Dibra Tora kilschon bne adam — Die Tora

redet wie in menschlicher Sprache.*?

2 Sifre zu Num 15,31 im Namen von Rabbi Ischmael.



Der biblische Text ist nicht ohnmachtig gegenuber dieser Begegnung mit
einer Wirklichkeit, die sich immer wieder sprachlich erneuert. Jedoch wahlt
der Schreiber bewusst und absichtsvoll diesen Weg: Er gestaltet mit der
Schrift eine Art Leiter zwischen Mensch und Gott und dabei weil} er, dass es
eben gerade nicht die Stufen dieser Leiter sind, die das Auf und Ab
bestimmen und ermdglichen. Es sind die Abstande zwischen diesen Stufen,
die den Weg bestimmen und ermoglichen, ihm gleichsam im Schweigen eine
Stimme geben. Jede Begegnung mit einem religidsen Text, sei es im
religidsen oder wissenschaftlichen Rahmen, muss diese Gleichzeitigkeit von
Nahe und Ferne, das Anwesende und das Abwesende, die Fllle und die
Leere mit einbeziehen. Im Bild der Leiter Jakobs ist das Verhaltnis zwischen
dem konkreten Text und der religiosen und historischen Erfahrung zu
verstehen. Die Leerstellen zwischen den Stufen mussen entdeckt werden. In
der Sprache einer rabbinischen Redeweise®: ,Die Tora wurde geschrieben,
schwarzes Feuer auf weil3es Feuer”. Das schwarze Feuer sind die
Buchstaben der Tora, die es uns ermdglichen, sie zu lesen; sie sind aber
zugleich nur Rahmen fiur die auszufullenden Zwischenraume.

Es ist wichtig, dass eine historische Betrachtung eines religidsen Textes die
Moglichkeit einschliefdt, den Text in seinem historischen Kontext a-historisch
zu betrachten, d.h. ihn immer in seiner grundlegenden Problematik zu sehen,
namlich in der Problematik von Sprache und Zeit. Sprache in dem Sinne,
dass menschliche Sprache nie ausreichend ist, eine Briicke zwischen Mensch
und Gott zu schlagen; und Zeit in dem Sinne, dass der Mensch eben endlich
und bedingt, Gott aber unendlich und unbedingt ist. Einen religidsen Text
verstehen heil’t daher, in seiner Ohnmacht seine Starke zu entdecken: Nur
ohne Macht, d.h. ohne wirklich vollkommen begreifbar zu sein, also ohne den
Leser ganz uberzeugen zu wollen, kann seine Wirklichkeit entdeckt werden.
Einen religidsen Text ,sprechen zu lassen® heil3t, ihn fur einen Augenblick aus
seinem historischen Kontext zu I16sen und ihn ,wie am ersten Tag“ zu horen.
Die Abschiedsreden von Mose an das Volk Israel im Buch Deuteronomium
sind ein Beispiel fur dieses Brechen der Historizitat des Textes, welches eine
Begegnung mit einer anderen Wirklichkeit ermoglicht. Zwei Dinge werden hier

3 Midrasch Asseret ha-Dibbrot 1.



namlich erreicht; einerseits wird die Gegenwart mit der Vergangenheit
verbunden und so als eine wirkliche Erfahrung erlebt, und andererseits wird
die Gegenwart als Ewigkeit erlebt, die in jedem Augenblick wieder Gegenwart
werden kann. Es geschieht also auf der horizontalen Ebene der Zeitlichkeit
und auf der vertikalen, wo die Ewigkeit in die Zeit einbricht.

Wie bereits in der EinfiUhrung angedeutet, hat das Judentum sich standig mit
seiner eigenen Identitat auseinandergesetzt. Es behauptet seine
Einzigartigkeit und macht sie in jeder Form geltend, was dazu fuhrte, dass es
eine sich selbst reflektierende Kultur wurde. Diese Selbstreflexion nahm, wie
gesagt, die Gestalt historischen Bewusstseins an. Dies erklart auch die
besondere Art und Weise, in der das Judentum religioses Gedankengut in
sakulare Sprache und lIdeen Ubersetzen konnte. Das historische Bewusstsein
war der Schlissel zum Verstandnis der Glaubensfragen, die sich in jeder
Generation aufs Neue stellten und die nur im Lichte der jeweiligen
historischen Situation eine Antwort bekommen konnten. Es ist Gott, der die
Geschichte Israels mit den Vdlkern begleitet. Die Schechina, als Einwohnung
Gottes in der Welt, ist mit dem Volk ins Exil gegangen, und die Aufgabe, von
nun an ein ,Licht fur die Nationen® zu sein, ist eine standige Mahnung und ein
Appell an das erwahlte Volk, seine Aufgabe auch unter den schwierigsten
Umstanden nicht aufzugeben. Sie ist auch der Beweis daflr, dass die
Vorsehung andauert, dass der Gott Israels sein Volk nicht verlassen hat und
es nach dem leidvollen Exil wieder nach Zion zurickbringen wird.

Die kulturelle Aufgabe ist somit im Judentum eng mit der Idee der Verheil3ung
verbunden, und die Auseinandersetzung mit neuem Gedankengut als
Erklarung der eigenen Existenz wird zur Uberlebensfrage. Das Judentum hat
die Idee der Mission aufgegeben, es hat jedoch nicht auf die geistige
Interaktion mit den Volkern, als existentielle Pflicht und Weg zur Erlésung,
verzichtet: Partikularismus und Universalismus als Aufgabe und Ethos.

2. Geschichte und Offenbarung

In diesem Zusammenhang ist es wichtig, die Bedeutung von Tradition im
Judentum zu betrachten. Erstens gibt es die Definition von Tradition
(Massoret), die sich auf das genaue Wort-fur-Wort-Weitergeben des

biblischen Textes als Heilige Schrift bezieht. Die zweite Definition von



Tradition meint den ganzen Korpus der religiosen Schriften in ihren
theoretischen und juristischen Aspekten. Dieser Korpus ist im Grunde der
Ausdruck des fortdauernden Kommentars, der nicht vom Text selber zu
trennen ist: Form und Inhalt sind eng miteinander verknupft. Erst durch die
Interpretation bekommt der Text seine Bedeutung, da er einerseits ein Text
ist, der ,wie in menschlicher Sprache” spricht, andererseits auch, weil
Tradition genau dieses Verhaltnis von Text und Kommentar als dialektische
Spannung zum Ausdruck bringt und identitatstiftend weiterwirkt. In dieser
Hinsicht gibt es keinen Unterschied zwischen dem Judentum und anderen
positiven Religionen, die den menschlichen Kommentar auf die Offenbarung
Gottes zur Grundlage ihres religiosen Lebens gemacht haben. Indem das
religiose Leben seine eigenen Wurzeln im Text schlug und so untrennbar
damit verschmolzen wurde, bekommt Tradition einen religidsen Stellenwert
und erweitert ihre eigene Bedeutung von der Sphare des Textes zur Sphare
des Kommentars. Die Bruche im Text, die durch die historisch-kritische
Methode der Bibelkritik des 19. Jahrhunderts aufgedeckt wurden, sind —
traditionell gesprochen — Kommentare auf den Text und Teil der biblischen
Hermeneutik.

In diesen zwei Definitionen kommt jedoch nicht die vollstandige Bedeutung
von Tradition im Judentum zum Ausdruck. Es gibt eine dritte, in der Tradition
die Gesamtheit des Lebens bedeutet, die von einer Generation zur anderen
tberliefert wird. Der Ubergang von den ersten beiden Bedeutungen zur dritten
ist in Bezug auf das Judentum insbesondere deshalb aufschlussreich, weil
der Uberlieferte Text als literarisches Dokument nicht nur eine theoretische
Bedeutung hat, sondern die Materie des religidsen und sozialen Lebens der
Gesellschaft selbst konstituiert: Der Text ist ein essentieller Faktor fur die
historische Kontinuitat der Gemeinschaft. Mit anderen Worten: Die Bibel
beinhaltet Pflichten fir den Einzelnen und fur die Gemeinschaft, und in dem
Male, in dem diese Pflichten einen historischen Stellenwert bekommen,
entsteht eine notwendige Verbindung zwischen Text, Kommentar und der
historischen Beschaffenheit der Gemeinschaft und ihrer Geschichte. Obwohl
alle drei Definitionen sich im Laufe der Geschichte des judischen Volkes

manifestieren, ist ihre Relation nicht nur historisch, sondern auch



systematisch.4 Das Judentum hat daher keine Geschichtsschreibung im
klassischen Sinn vorgenommen; die entscheidenden Geschichtsvorstellungen
der Bibel wurden von Priestern und Propheten, nicht von Historikern
geschrieben. Den Kern der biblischen Geschichte bildet im Grunde die
Aufzahlung der Taten Gottes, die aber in den Berichten und Erzahlungen von
menschlichen Handlungen und den Taten Israels und anderer Volker gefasst
sind. Sicherlich grundete die Geschichtsschreibung im alten Israel in der
Uberzeugung, dass die Geschichte Theophanie ist und dass die Deutung
allen Geschehens in dieser Uberzeugung zu suchen ist. Das Resultat war
aber keine Theologie, sondern eine Geschichtsschreibung, wie es sie vorher
noch nicht gegeben hatte.’ Von Anfang an war es aus jidischer Sicht also
notwendig, die aktuelle Erfahrung der Gemeinschaft und des Einzelnen im
Bezug zum Text als Erzahlung Uber die géttliche Offenbarung in der
Geschichte zum Ausdruck zu bringen.

Offenbarung ist aus judischer Sicht somit nicht nur eine Grundlage fur
Geschichtsbewusstsein, sondern das Geschichtsbewusstsein selbst, da Gott

sich in der Geschichte, als Ursprung der Geschichte Uberhaupt, offenbart.

3. Erkenntnis als Liebesbeziehung zur Tora

Die Kunst, die Tora als das Wort Gottes “sprechen zu lassen” noch bevor eine
bestimmte Bedeutung daran geknupft ist, ist eines der Merkmale der
judischen Hermeneutik von ihren frihen Anfangen gewesen.

Der Sohar, die mystische Bibel des Judentums, benutzt eine weibliche
Metaphorik um die Liebesbeziehung zwischen Leser und Text zum Ausdruck
zu bringen.

“Und merke: So ist der Weg der Tora. Im Anfang, wenn sie sich dem
Menschen enthullen will, gibt sie ihm einen Wink, ob er es gut verstehe, und
wenn nicht, sendet sie zu ihm und heil3t ihn “Tor’. Und heif3t den Toren sagen,
dass er zu ihr komme, und sie mit ihm sich vergnuge. Wie geschrieben ist:
‘Wer torisch ist, kehre hierher ein, wer kein Herz hat — sie spricht zu ihm’
(Spruche 9,4). Kommt er aber zu ihr, dann beginnt sie mit ihm zuerst hinter

* Vgl. Nathan Rotenstreich, Tradition and Reality. The Impact of History on Modern Jewish Thought,
New York 1972, S. 71f.

5 Vgl. Yosef Hayim Yerushalmi, Zachor, Erinnere Dich! Jiidische Geschichte und Jiidisches
Gedachtnis, Berlin 1988, S. 25ft.



dem Vorhang zu sprechen den sie ausgebreitet hat: Worte seiner Art
entsprechen, bis er sie mit ihm unter einen dinnen Mantel mit Ratselworten,
und dies ist ‘Aggada’. Erst wenn er an sie gewohnt ist, eroffnet sie sich ihm
von Angesicht zu Angesicht und spricht mit ihm Gber alle ihre verborgenen
Geheimnisse und alle verborgenen Wege, die seit Urzeiten in ihren Herzen
sind. Wird dann der Mensch erst in Vollkommenheit ein Vermahlter der Tora,
dann offenbart sie ihm alle ihre Geheimnisse, nichts verbergend von ihm. Und
spricht Du siehst das Wort, dass ich dir erst in feinem Winke zugewinkt,
Geheimnisse so und so. Nun sieht er, dass diesen Worten nichts
hinzuzufligen, von ihnen nichts wegzunehmen ist. So ist der wahre Sinn der
Tora, dass auch nicht ein Zeichen ihr zugetan, von ihr weggenommen werden
darf. Darum sollen die Menschen dessen achtsam sein, der Tora
nachzufolgen, dass sie Geliebte der Tora seien” ( Sohar I, fol. 99a-b).

Dieser Text zeigt die verschiedenen Verschleierungen der Tora als Heiliger
Text und als Frau, und die "Stufen zu Entschleierung”. Die Rede ist nicht von
einem geschriebenen Text, sondern von einer Liebesoffenbarung zwischen
Tora and Schdler, Frau und Mann, wobei die Frau dem Mann, je nach
Erkenntnisstufe, die Geheimnisse mitteilt. Einerseits ist der Text bis auf das
letzte Zeichen festgelegt, aber als Tora, als Lehre fur das Leben, offenbart sie
sich ihm, als Frau, immer in neuem Gewand. Dies ist nur moglich in einer
geheimen und vertrauten Liebesbeziehung, eine rite-de-passage, der jedem
Schdiler eine einzigartige Auslegung erlaubt. Es geht also um ein Verstandnis
des Herzen, in dem Wissen und Glauben, sich begegnen. Der Schuler
schlie3t einen Bund mit der Tora: durch die Frau wird er ein Vermahlter der
Tora. Dieser Bund ist das Urbild des ewigen Bundes Gottes mit dem Volk
Israel durch die Tora.

Die verborgenen Geheimnisse sind seit Urzeiten in der Tora vorhanden —
alles ist bereits vom Anfang an gegeben — die vielen Gelehrten und Schuler
im Laufe der Generationen mussen versuchen, durch eine Liebesbeziehung
zur Tora ihre Geheimnisse kennen zulernen. Wie Eva im Paradies Adam die
Frucht des Baumes der Erkenntnis reicht, so teilt auch hier die Frau, als
verschleierte Tora, dem Mann die Erkenntnis mit. Die erotische Komponente,
die in diesem wie auch in anderen Kommentaren zum Ausdruck kommt, ist

um so bemerkenswerter, als das Lernen der Tora, wie oben angedeutet, nach



klassischer judischer Tradition als Angelegenheit des Mannes gilt. Die Tora
als Ort der verborgenen Weisheit Gottes ist in dieser Hinsicht eine Ablehnung
der geistig-erotischen Wirksamkeit der Begegnung zwischen Mann und Frau
im religios-intellektuellen Leben. Die in diesem Text angesprochene
Spiritualitat hat auch in Kreisen der Kabbalisten keinen praktischen Ausdruck
gefunden: Das ewige Mysterium der Tora — wie auch die Sehnsucht nach der
Frau — blieb ihnen ein immer wiederkehrendes Thema. Vielleicht aber auch
ein Ratsel, welches immer aufs neue entdeckt werden muss and so nie an
Aktualitat verliert.

4. Ethos und Eros

Das Motiv der Frau als Vermittlerin der religiosen Erfahrung finden wir bereit
im biblischen Schépfungsbericht. Die Frau ist im Grunde die Vermittlerin
zwischen Mann und Gott und somit Vermittlerin eines Ethos der Wirklichkeit
im Spannungsfeld von Ethos und Eros.

“Es ist nicht gut dass der Mensch allein ist, ich werde ihm einen Helfer
schaffen”. Dieser Satz, der im 2. Kapitel Genesis die Schopfung der Frau
einleitet, ist ein Schlissel zum Verstandnis der Rolle der Frau in der Bibel wie
auch in der judischen Tradition. Es ist namlich eine interessante, und fast
uberraschende Tatsache, dass obwohl in der judischen Tradition die Frau
dem Mann untergeordnet ist, als Mensch also, den anderen Mensch, den
Mann unterliegt, in allen Bereichen des religiésen und sozialen Lebens, es
bereits in der Bibel Anweisungen gibt, die den paradoxalen Charakter dieser
Unterordnung zum Ausdruck bringen.

In der Bibel, ein angeblich patriarchaler Text, steht die Frau als Vermittlerin
zwischen Mann und Gott, in den Fallen, wo es sich nicht um die formelle
Verbindung zwischen Mensch und Gott handelt, wie z.B. in der Verheil3ung,
sondern um die Erfahrung des Goéttlichen selbst, eine Erfahrung, die nicht in
einer bestimmter Form — sei diese sprachlich oder rituell - gebraucht werden
kann, sondern die, wie wir sehen werden, den Kern des Gott-Mensch
Verhaltnis ausmacht. Sicherlich hat die Mystik diese Unmittelbarkeit
aufgenommen und entwickelt, aber es ware ein Fehler, die mystische Religion
als eine weibliche zu betrachten. Sogar wenn wir in kabbalistischen Texten,

wie oben, die Frau als Medium flir das Verstandnis der Tora begegnen, bleibt
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sie nur Medium und Metapher ohne Fleisch und Blut. Es scheint also, als ob
die mannliche Forum des Umgangs mit Gott durch einen Drang zur Sprache
gekennzeichnet ist, dagegen ist die weibliche Forum, d.h. die Form in der die
Frauen in der Bibel sich aufern, eine unmittelbare Art und Weise, die sich
schwer oder gar Uberhaupt nicht in Sprache ausdricken lasst. Zusatzlich lasst
sich nun beobachten, dass in der weiteren Tradition des Judentums, nach der
Zerstorung des Zweiten Tempels, also in der weiteren Entwicklung der
sprachlichen Vermittlung der religidsen Erfahrung, die Frau als Vermittlerin
mehr und mehr im Hintergrund gerat, wobei im Gottesdienst, als Ausdruck der
Verbindung mit Gott, die Frau aus den wichtigen und zentralen Bereichen, wie
das des Priesters und des Propheten (Lehrer, Rabbiner, Vorbeter and
Vermittler der Tradition) ausgeschlossen wird. In der Bibel steht zwischen
Gott und Mann die Frau, in der rabbinischen Tradition dreht sich dies um, und

zwischen Frau und Gott steht der Mann.

Im Gegensatz zur Matriarchatsforschung mochte ich an dieser Stelle
anmerken, dass es sich hier nicht um einen Rest einer matriarchalen Tradition
handelt: es ist vielmehr so, dass wir es hier mit einer patriarchalischen Welt
zu tun haben, die eine Trennung zwischen Inhalt und Form, Kérper und
Seele, Erfahrung und Sprache macht. Die Korperlichkeit der Frau, die eben
den Unterschied zum Mann ausmacht als Sitz des Biologischen und des
Geistigen, d.h. der menschlichen Fortpflanzung, erlaubt eine vollkommenere
Integration zwischen allen Teilen der menschlichen Erfahrung. Die Sprache
ist nur ein kleiner Teil und der Rickzug auf die Sprache ist m.E. eine
Regression, nicht ein Fortschritt, der jedoch nicht mehr rickgangig zu machen
ist, trotz den mystischen und magischen Traditionen die im ersten
Jahrhundert, wie auch im Mittelalter als Reaktion auf die Scholastik im
Judentum aufkommen.

In der Bibel finden wir noch beide Formen, die des Sprechens und die des
Schweigens. Der Schau und die Begegnung mit Gott (6fters ausgedruckt in
der Begegnung mit einen Engel) ist genau so wichtig wie das Wort in dem das
gegenseitige Verstehen von Gott und Mensch zum Ausdruck kommt — und
das Bilderverbot zielt in dieser Richtung. Dadurch, dass es verboten ist, sich

ein Bild von Gott zu machen, wird die direkte Verbindung mit Gott gelegt, und
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es ist nur bedauerlich, dass diese wieder in der Sprache relativiert wird als
Substitution dieser Realitat als wirklichen Geschehen.

Die Rabbinen haben daher bewusst betont, dass die Tora “wie” in
menschlicher Sprache spricht und haben damit diese Sprache als Bruchstluck
und Bricke zu Gott erfahren und gerade nicht auf sie verzichtet: Im Beten, in
der Verwandlung des biblischen Textes in das Gebet, als unerflllte Hoffnung
kommt dies zum Ausdruck. Dort hat die menschliche Sprache ihr Ziel erreicht,
wo Kopf und Herz vereint sind, wo der Mensch, Frau und Mann, die
schopferische Sprache Gottes spricht.

Es ist daher um so bedauerlicher, dass in der rabbinischen Tradition die Frau
also religioses Individuum vor Gott eine zweitrangige Position einnimmt, die
gerade jetzt in der modernen Welt, die mehr und mehr dazu neigt, das
Religiése und das Profane zu trennen, verheerende Folgen fiir das Uberleben
des Judentums hat. Aus der Geschichte des Judentums wissen wir, wie
gerade der Streit um die Tradition, die Weitergabe des erhaltenen Erbe als
Basis fur alle Bereiche des Lebens, ein fruchtbarer Boden fur den Glauben
war. Es geht letztendlich um die Glaubwurdigkeit dieser Tradition, die nicht
‘von oben’ sondern nur durch die Praxis eines jeden Einzelnen von uns
bestatigt werden kann. In dieser Hinsicht sind die religidsen Institutionen
besonders angesprochen, da diese ja die Verantwortung fur das Erbe auf sich
genommen haben. Wenn Frauen im Judentum jahrhunderte lang nicht als
ebenburtig mit Mannern betrachtet werden, nachdem sie im Grunde durch
eine (verborgene) geistige Kraft das Judentum jahrhunderte lang ernahrt
haben, sollten sie sich davor huten, ihr religioses Leben und ihre Pflichten, die
Laut dem judischen Recht nicht so streng und umfangreich vorgeschrieben
und umschrieben ist wie dies bei Mannern der Fall, von Institutionen
bestimmen zu lassen. Um ‘religidse’ und ‘profane’ Identitat wieder, wie einst,
zusammenzubringen, um die gespaltene Seele unseres Volkes zu heilen,
missen wir alle Titel und Amter beiseite lassen, jenseits aller Denominationen
und Grenzen welche die judischen Gemeinden in der ganzen Welt belasten.
Wenn wir also den Text der Tora in der Verbindung mit dem rabbinischen
Kommentar so betrachten, also nicht als sprachlicher Ausdruck der
Menschen, sondern als sprachlicher Ausdruck Gottes, dann erscheint uns ein

neues Bild. Es geht jetzt nicht nur um ein vernunftiges Verstandnis des
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Textes, auch nicht um den Glauben, dass ware wieder eine mannliche,
institutionalisierte Interpretation, sondern es geht in erster Linie um ein
Gottesbegegnung, die die Grenzen der menschlichen Sprache als Parameter
und Horizont der Gottesbegegnung ausdehnen will Gber die Grenzen des
menschlichen Verstandnis hinaus. Es ware, wie oben angedeutet, ein Fehler,
wenn diese Aussage mystisch verstanden werden wirde: es ist nur das
Resultat des logozentrischen Denkens, welches das Abendland von seinen
fruhen Anfangen bis zum heutigen Tag gepragt hat, das annimmt, dass nur
was logisch vollziehbar ist, auch wirklich real ist. Es ist dies ein Bild wo der
Mann die Frau sieht, durch die Frau Gott sieht, sie, als Frau (d.h. Mensch)
und daher auch sich selbst als Mann (d.h. als Mensch) nicht wahrnehmen
kann.

Religion ist die Wechselwirkung zwischen Gott und den Menschen. Sie kann
verschieden gestaltet werden: als Vertrag (bei den Romern), als
Hinausstreben der Menschen zu den Géttern (bei den Griechen), als
Herabkunft Gottes zu den Menschen (im Christentum), als Annédherung von
Mensch und Gott mit dem Ziel der Verschmelzung (in der Mystik). Es gibt
aber auch eine anderen Sichtweise der Beziehung zwischen Mensch und
Gott: nicht die der Richtung, als Etablierung oder Uberwindung einer
Hierarchie, als Strategie der Legitimation also, sondern die der Haltung. Das
mannliche Modell ware die Beschreibung der Richtung, die weibliche Form
die Beschreibung der Haltung. Der ubliche Unterschied zwischen Innen und
Aulen geht hier nicht auf, da es ja im Menschen kein Innen und Auf3en gibt,
nur den ganzen Menschen, der und die sich als Mensch, als Mann und als
Frau mit Korper und Seele, also als Innen und Auf3en in die auldere Welt
einbringt, diese als géttliche Schépfung mit Kopf und Herz begegnet.® In der
Bibel finden wir Zeugnis dieser Ganzheitlichkeit, die in der Tradition ihren
Ausdruck findet, und die es wieder zu entdecken gilt. Es ist gerade in diesem
Bereich, das Frauen eine wichtige Aufgabe haben, die den Kern des

Judentums ausmacht.

6 vergl. Die Schopfung der Frau aus der Rippe von Adam
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Im Folgenden wollen wir dies an einem Beispiel verdeutlichen, welches eine
zentrale Stelle ist zum Verstandnis der Rolle von Mannern und Frauen fur

eine religidse und profane, also geistige Renaissance.

5. Die Frau: Ezer kenegdo — Helferin und auch gegen ihn

Nachdem Eva auf die Welt gekommen ist (Gen. 2) verlagert sich die Szene
der Handlung ins Paradies (Gen. 3). Es ist bemerkenswert, dass der Konflikt
zwischen Mensch und Gott im Paradies beginnt, und dass dieser Konflikt von
der Frau initiiert, in der Bibel wie im rabbinischen Kommentar auf sie
abgeschoben wird. Der Baum der Erkenntnis des Guten und des Bdsen ist
der erste Ort der Begegnung zwischen Mensch und Gott im geistigen Sinn.
Gut und Bose sind keine absolute Kategorien, sondern gewinnen ihre wahre
Kontouren in der Gotteserfahrung, wenn der Mensch aus eigener
Entscheidung, aus freien Willen, beschliel3t vom Baum zu essen oder nicht.
Im griechischen Mythos wurde ein Versuch gemacht, nicht nur die Welt zu
verstehen, sondern auch — und vielleicht in erster Linie — zu begreifen, was
die Gotter vom Menschen erwarten: was er zu tun hat. Da aber die Goétter nie
ausdrucklich sprachen und auch ihr Verhalten kein Modell fur das
menschliche Verhalten sein sollte, befand sich der Mensch standig in einer
Position, in der er verantwortlich gemacht wurde fur etwas, was er im Grunde
genommen nicht wissen konnte. Vom Menschen wurde erwartet, den Willen
der Goétter zu tun, ohne Uber diesen Willen explizit informiert zu sein und den
Grund seiner Handlung logisch zu erklaren wusste. In dieser Weltanschauung
fehlte nicht nur die Idee des freien Willens des Menschen — erst im
Nachhinein erkennt er den Willen der Gotter als sein Schicksal — sondern
auch die personliche Beziehung zwischen Mensch und Gott wie wir sie aus
der Bibel kennen.

Die griechische Philosophie verlagert dann die Quelle des Wissens um die
Welt und ihre Ordnung in den Menschen selbst. Der Mensch sollte nicht mehr
das Opfer der goéttlichen Willkur sein: seine Vernunft sollte ihm die richtige
Handlung zeigen. Der Mensch als Teil der naturlichen Ordnung sollte auf
Grund seiner wissenden Vernunft die richtige Handlung wahlen: das Gut vom

Bose unterscheiden.
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Die Bibel dagegen erzahlt einerseits von einer Offenbarung des géttlichen
Willens, aber macht vom Anfang an diesen Willen abhangig von der Handlung
des Menschen, und es ist die erste Frau, Eva, als Mutter alles Lebendigen —
Hebr. Em Kol Chai — die diese Herausforderung aufnimmt und verwirklicht.
Sie ist es die vom Baum der Erkenntnis isst und ihr Mann zu essen gibt.
Beide erkennen sich selbst und Gott. Sie horen zum ersten Mal die Stimme
Gottes im Garten der den Menschen ruft. Ajeka — Wo bist du? ist von nun an
die Anfrage Gottes an den Menschen zu jeder Zeit und an jeden Ort.

Nach der Geburt ihres Sohnes, nachdem Gott Adam und Eva aus dem
Paradies geschickt hat, sodass sie nicht vom Baum des Lebens — des ewigen
Lebens — essen (dies wirde bedeuten, dass das Wissen um das Gute und
das Bdse im Absoluten bei den Menschen liegt), ist es wiederum die Frau die,
ohne eine Verheilung zu bekommen zu haben, nach der Geburt ihres ersten
Kindes die Verbindung fur ihren Mann und ihren Sohn herstellt. Es ist die
Antwort Evas auf Adams Ausruf nach ihrer Geburt, dass sie "Fleisch seines
Fleisches, Knochen seines Knochens ist."(Gen. 2, 23) und wo der Adam sich
erst als Mann erkennt, wenn Gott ihm eine Frau vorfuhrt. Die Geschichte der
Erschaffung der Frau aus dem Mann, will die Geburt eines jeden Menschen
aus dem Leibe einer Frau hier Uberbieten. Sie ist als Frau ein selbstandiger
Mensch, die das Bindeglied zwischen Korper und Seele darstellt, zwischen
Erde und Himmel vermittelt: zwischen Mensch und Gott gibt es fur sie keine
Trennung. lhres ist das erste Gebet in der Bibel:

“....Ich habe einen Isch (Mann und Sohn) gewonnen mit Gottes Hilfe” (Gen
4,1). Kain, ihr erster Sohn, der diese Verbindung als Bund und Ent-bindung
aushalten muss, ist jedoch auch der erste Moérder auf dieser Erde, er ist es
der seinen Bruder Abel umbringt, wie jeder Mord ja immer ein Brudermord
ist....

Beide, Adam und Eva verlassen das Paradies mit dem Wissen um den Tod.
Eva hat jedoch die Lebenskraft einen Sohn zur Welt zu bringen und zu
wissen, dass in jeden Menschen das Zeichen Kains eingraviert ist. So ist die
Geschichte von Eva ein Paradigma fur die religiose und historische Erfahrung
des Menschen als Individuum, im Guten wie auch im Bosen: Ethos und Eros

begegnen sich hier.
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Eine Untersuchung der Rollen von Mann und Frau in der Bibel im Detail,
welche dem Rahmen dieses Aufsatzes sprengen wirde, ergibt in diesem Sinn
ein wichtigen Schlussel zum Verstandnis des Menschen als Zeuge der
Ewigkeit in der Zeit and Zeuge der Zeit in der Ewigkeit, eingebettet in der
Beschreibung der religiésen Erfahrung wie sie uns in der Bibel begegnet, in
der eine Berlcksichtigung der Geschlechterunterschiede unsere Einsicht

grundsatzlich andert und erweitert, als Erganzung der rabbinischen Tradition.

6. Die Frauenfrage in der judischen Tradition

Die rabbinische Tradition thematisiert an vielen Stellen die Bedeutung der
Frau fur den Mann: “wie Gott” auf Erde zu sein. Das geistige Potential des
Menschen im Leben zu erkennen, ist einer der Merkmale der Frau und 6ffnet
den Weg zur Erlésung. Einer der wichtigen Unterschiede, und dies soll
gerade an dieser Stelle betont werden, dass im Judentum im Unterschied
zum Christentum nicht um einen Messias geht, sondern um die messianische
Einsicht des gelebten Lebens als messianischer Prozess, welches durch
jeden Einzelnen als Ethos der Wirklichkeit gelebt und verwirklicht werden
kann, ist hier besonders aufschlussreich zum Verstandnis der Gender-Frage
im Spannungsfeld von Tradition und Moderne im judischen Abendland.

Wir werden auf dieses Motiv zurickkommen, wollen aber zuerst einige
rabbinische Beispiele bringen zur Bedeutung der Frau vis-a-vis dem Mann im
Judentum.

“‘Rabbi Elasar sagte: Jeder Mensch, der keine Frau ist, ist eigentlich kein
Mensch, denn es heif’t: “Mannlich und weiblich erschuf er sie ... und er rief

ihren Namen: ‘Mensch’ (Gen. 5,2). Ferner sagte Rabbi Elasar: “Jeder
Mensch, der kein Land hat, ist eigentlich kein Mensch, denn es heif}t: Die
Himmel sind die Himmel des Herrn, die Erde aber gab er den
Menschenkindern.” (Ps. 115,16, Babylonischer Talmud, Jebamot 63a)

In diesen beiden Aussagen von Rabbi Elasar finden wir die besondere Art
und Weise wie im judischer Tradition die ‘Frauenfrage’ behandelt wird.
Einerseits hangt das Mensch-sein von Verhaltnis von Mann und Frau ab:
jeder Mann der keine Frau hat, ist kein Mensch. Anderseits wird hier aber

eine Erweiterung vorgenommen: die Existenz der Frau wird verglichen mit der
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Erde Uberhaupt: wer kein Land hat (das hebraische Wort fur ‘Erde’ und ‘Land’
— eretz — ist identisch), ist kein Mensch. Es scheint also, dass die Frau dem
Mann nicht nur die Identitat als Mensch verleiht, aber auch seinen Ort auf der
Erde sichert. Die Frau ist nicht nur die Verbindung mit dem Himmel (in Gottes
Ebenbild wurde der Mensch geschaffen) sondern auch mit der Erde.

Das Interessante an diesen Aussagen ist sicherlich die Tatsache, dass es
sich hier nicht in erster Linie um den “Menschen — Frau” handelt, sondern um
den “Menschen — Mann”: wenn der Mann keine Frau hat, ist er kein Mensch,
wenn der Mann keine Frau hat, hat er keine Erde, keinen Boden unter seinen
Flssen, sozusagen.

In dieser Weise gibt es eine Menge Beispiele, von denen hier nur einige zitiert
werden konnen.

“‘Rabbi Chama, Chininas Sohn sagte: Sobald ein Mensch eine Frau geheiratet
hat, kommen seine Verschuldungen zum Abschluss, denn es heil’t: Wer eine
Frau fand, fand etwas Gutes and bekommt Gunst von den Herrn.”
18, 22)

“‘Rabbi Chelbo sagte: Immerdar, sei ein Mensch um die Ehrung seiner Frau

(Spruche

bedacht, denn nur um seiner Frau willen waltet Segen im Haus eines
Menschen, denn es heil3t: “Und er tat Abram Gutes ihretwegen.” (Gen. 12,16)
Unsere Meister lehren: Wer seine Frau wie sich selbst liebt und sie mehr als
sich selbst ehrt, er seine S6hne und Tochter auf geraden Weg leitet und sie
nahe ihrer Reife verheiratet — Uber sie sagt die Schrift: ,Du wirst erfahren,
dass dein Zelt Frieden hat.”” (Hiob 5,24) (Bablylonischer Talmud, Ketubot
32a-b)

Aus diesen Beispielen wird deutlich, wie laut den Rabbinen das Schicksal des
Mannes in gewisser Weise von seinen Verhalten zu seiner Frau abhangig ist.
Das Schicksal des Mannes ist aus religioser Sicht selbstverstandlich kein
blindes Geschick: es geht hier um den Kern der Religiositat, um des
Verhaltnis zu Gott, welches durch das Verhaltnis zur Frau thematisiert wird.
Die folgende Aussage aus der oben zitierten Talmudstelle bringt dies auf dem
Punkt:

“Im Westen (aus Babylon gesehen liegt Palastina im Westen) sagten sie Uber
einen Menschen, der eine Frau genommen hat: fand oder finde, denn es steht

geschrieben: Wer eine Frau fand, fand etwas Gutes.” (Spriche 18,22)
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Finde — denn es heil’t: “Da finde ich, bitter als den Tod, die Frau” (Prediger
7,26).

Das Gute und das Bose kommt also von der Frau.

Kehren wir an dieser Stelle nochmals zurtck zur Paradiesgeschichte. Gott ruft
den Menschen, als er in Not ist. ‘Ajeka’— wo bist du? Vielleicht hatte Gott den
Menschen bereits friher angerufen, sicherlich hatte er mit ihm geredet, aber
keine Antwort bekommen. Jetzt aber kommt aus dem Anruf Gottes eine
Antwort von Adam: “Ich horte deine Stimme im Garten — und ich sah, das ich
nackt bin und versteckte mich in Scham” (Gen. 3,10). Hier kommt dann die
Antwort Gottes als eine Frage, die erste Frage Gottes an den Menschen:
“‘Wer hat dir gesagt dass du nackt bist? Hast du moglicherweise vom Baum
gegessen, von dem ich dir gesagt habe nicht zu essen?” Dies ist kein
donnernder, bdser Gott, sonder jemand der fragt: Was hast du erfahren, was
hast du gelernt? Und Adam und Gott schauen nun auf die Nacktheit des
Menschen ... Aber wo ist die Frau geblieben, sie war das Medium der
Erkenntnis, das Instrument der Erfahrung, das aul3erhalb der mannlichen
Erfahrung blieb, wie auch in der ersten Begegnung mit der Frau, die Gott ihm
geschaffen hatte, der Mann nur sich selbst, nicht die Andere sieht (Gen 2,23).
Und so bleibt auch die Gottesbeziehung auRerhalb seiner Erfahrung. Der
Mann beschuldigt die Frau. Die Beschuldigung ist aber wie eine erstaunliche
Frage an Gott: War das nicht deine Absicht, Gott, ... die Frau, die du mir
gegeben hast, bei mir zu sein, sie hat mir die Frucht gegeben und ich alk ...”
(Gen. 3,13) Adam ist an dem Punkt angelangt, wo er die Schopfung der Frau
und ihr Potential im Bezug auf seine Gottesbeziehung zu verstehen anfangt,
aber scheitert. Und so scheitert auch die Frau dadurch, dass sie die Schlange
beschuldigt. Spater werden alle Mitter — Eva, Sarah, Rebekka, Rachel und
Leah — ihren S6hnen Namen geben, die ihre eigene Gottesbeziehung als
Mutter ausdricken, und damit ein Zeichen setzten fir die Geschichte des
judischen Volkes, Schoépfung, Offenbarung und Erlésung begegnen sich in
diesen Namensgebungen, wo die personliche Gotteserfahrung der Mutter
verbindet mit dem Schicksal der Kinder Israels.

“Ma zot asit” — was hast du getan?” fragt Gott die Frau, aber bekommt keine

Antwort. Vieles wird hier deutlich: es geht nicht um die Rechte der Frau, die
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sie vom Mann bekommen soll, es geht um die geistige Rolle, die sie in der
|dentitatsbildung des Mannes zu spielen hat: die Menschheit ist unerlést, da
die Frau ihre geistige Rolle nicht verwirklicht hat. Es erinnert an Adam’s
Aussage, wenn er Eva zum ersten Mal sieht, in der das Wort “zot” — diese
(Frau) drei Mal wiederholt wird, (Gen. 2,23) und nur passiv auf dem Mann
bezogen bleibt; die Frau bleibt stumm und verzichtet auf eine aktive Rolle
oder gar eine Aussage uber ihre eigene Identitat. Die Aufgabe, die Gott ihr im
Potential zugeteilt hat. An dieser Stelle soll betont werden, dass alle
lebendigen Wesen mannlich und weiblich erschaffen sind. Nur bei der
Erschaffung des Menschen als lebendiges Wesen mit einem freien Willen,
wie das 2. Kapitel Genesis erzahlt, ist das Wissen um Gott, das Wissen ums
Gut und Bdse das ethische Bewusstsein also, ermdglicht, welches den
Menschen von allen anderen Lebenswesen unterscheidet. Es geht hier also
nicht um ein rein intellektuelles, vernunftiges Wissen, es geht um die
Verbindung zwischen Logos, Ethos und Eros. Eine Erklarung Raschis ist hier
besonders aufschlussreich: “Bevor Adam und Eva vom Baum der Erkenntnis
gegessen hatten, konnten sie die Welt benennen, aber kannten nicht den
Unterschied zwischen Gut und Bdse”. (Raschi-Kommentar zur Stelle) ,Es ist
nicht gut, dass der Mensch allein ist” — etwas fehlt in der Schépfung, namlich
das Bewusstsein, dass der Mensch Gott erkennen kann. Nicht nur die Gebote
befolgt, oder sein Plan fur die Welt kennt, sondern ein Gottesbewusstsein
bekommt. Dies geschieht durch die Erschaffung der Frau, die als aktive
Partnerin Gottes, als Ezer kenegdo — Helferin und auch gegen ihn,
ausgedruckt im Verhaltnis zwischen Mann und Frau, ihr Potential erfullt:
Ethos und Eros zu verbinden.

Der Talmud sagt: “Wegen drei Ubertretungen sterben Frauen in der Stunde
ihres Gebarens: weil sie nicht achtsam waren bei der Monatsblutung, bei der
Teighebe und beim Anzinden der Schabbatlampe.” (Mischna Schabbat I1,6)
Diese Gebote sind laut den Rabbinen flr Frauen der Weg zur Entsuhnung:
Eva hat die Welt ‘zerstort’, aber jede Frau kann sie wieder reparieren ...
Wenn Adam und Eva aus dem Paradies vertrieben werden, gibt Adam ihr
(endlich) einen Namen: Em kol chai — Mutter aller Lebendigen, als Trost fur

die Vertreibung gibt es immer den Mutterschoss ...
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Chava — ist in der Tat eine lebendige, die vom Anfang an die Mutter aller
lebendigen Wesen war, nicht nur die biologische, sondern die geistige Mutter.
Sie, Eva, ohne jegliche Verheillung bekommen zu haben, stellt bei der Geburt
ihres ersten Sohnes die Verbindung mit Gott her. Sie nennt ihm Kain — als
Ausdruck einer Verbindung mit /sch (Mann und Sohn) und mit Gott durch ihre
Aussage, wenn sie (zum ersten Mal ihre eigene Stimme findet) ‘kaniti isch et
ha-elohim’ — ‘ich habe einen Isch bekommen mit Gottes Hilfe’ oder ‘ich habe
einen Isch (und damit) Gott bekommen’. (Der hebraische Text und auch die
Ubersetzungen lassen verschiedene Lesensarten zu.) Es ist also die Frau, die
die Verbindung mit Gott fur ihren Mann und ihren Sohn befestigt. Dieses
Motiv liegt den Genesis und Exodus Geschichten als Modell fur die weiteren
Frauenfiguren in der Bibel zugrunde, und gewinnt eine besondere Brisanz
wenn wir bedenken, dass Frauen aus orthodoxer Sicht von den zentralen
Bereichen des ‘Gottesdienst’, wie das Lernen und Lesen der Tora, wie auch
die formale Pflicht des Gebetes ausgeschlossen sind. Wie bereits oben
angedeutet: zwischen Frau und Gott steht im rabbinischen Judentum der
Mann, der von nun an das formelle Bindeglied fur die Frau zu Gott ist. Damit
ist aber nicht nur der geistige Weg flr sie gesperrt aber auch fur den Mann,
der von nun an sich mit Gott verbindet, nicht durch den anderen Menschen,
sein Gegenuber als Frau, sondern durch den Ritus, wobei aber die Frau, als
Geliebte — wie wir das oben durch die Tora beobachtet haben —
instrumentalisiert wird. Die Frau als Fleisch und Blut bleibt auf der Strecke
und auch der Mann verliert sein identitatsstiftende Selbstbewusstsein da er
sozusagen seinen eigenen Korper im Dienste Gottes stellt.

Ein Beispiel finden wir im Ritus der Tefillin, das Anlegen der Gebetsriemen.
Das Eingedenken und die Sehnsucht nach Gott findet ihren Ausdruck im
begleitenden Gebet, dass den Worten des Propheten Hosea entnommen ist,
welches erzahlt, wie Gott sich nach der jungen Braut Israel sehnt, die, wie die
Hure Gomer, ihm abtriinnig geworden ist. Er fordert sie auf, wie einst in den
Tagen ihrer Jugend, mit ihm in die Wuste zu ziehen (Hos. 2,17). Jeden
Morgen bindet der Jude die Riemen der Tefillin um den Kopf und auf seinen
linken Arm, in Kreisen, die in einen Punkt des Mittelfingers enden “als Zeichen
auf deinem Arm”, wie es im Schema Gebet heilt. Der Segenspruch lautet

dann: “Ich will mich mit dir verloben mit Gerechtigkeit und Recht, in Liebe
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(Chessed) und Barmherzigkeit. Und ich will mich mit dir verloben in Treue und
du wirst Gott kennen.” (Hos. 2, 21-22)

Dies ist keine Glaubensaussage: mit jeder Windung wird das Band mit Gott,
wie eine Liebesbeziehung erspurt und befestigt. Mit dem Tallit, den
Gebetsmantel als Zelt des Friedens Uber den Kopf, ist der Mann, klassisch-
judisch gesprochen, in einem Moment der Offenbarung wie einst
eingebunden. Fur den Frommen beginnt hier die Sehnsucht nach der
Erlésung aus den Schmerzen dieser Welt. Der Alltag hat sich radikal fur ihn
geandert und wir fangen an zu verstehen, warum Frauen in allen Zeiten der
judischen Geschichte, wie die Téchter von Raschi im Mittelalter und Frauen
heute nicht auf diesen Ritus verzichten wollen. Die Frage ist aber nach wie
vor, wie steht es mit der Verbindung zwischen dem ethischen und dem
erotischen Verhaltnis zwischen Mann und Frau im Judentum als Grundlage
des Menschseins, eine Frage, die den Kern der Gender Frage in der Moderne
betrifft.

Schluss

Im Judentum gab es, wie gesehen, immer eine dynamische Verbindung
zwischen Offenbarung und Tradition. Die Offenbarung als schriftliche Lehre
findet ihren Vollzug in der mundlichen Lehre als Ausdruck der Interpretation
der Offenbarung innerhalb der historischen Zeit und im Ritus als gelebter
Moment. Jede Auslegung der Schrift und jede religidse Handlung ist somit ein
Hereinbrechen der Ewigkeit in die Zeit — im potential ein messianischer
Moment, ein Gegenwart, die die Zeit sprengt und sie 6ffnet fur die Erlosung.
Es ist hochste Zeit, dass Frauen ganz bewusst diese Aufgaben auf sich
nehmen, um volle Mitglieder der Gemeinschaft zu sein. Der Verlust ware
einfach zu grol}, wenn wir auf sie verzichten wirden, das Haus Israel braucht
zur Erlésung die Frau.

In der Midrasch-Sammlung Pesikta Rabbati zu den Festtagen und
besonderen Schabbaten werden die Leiden des Messias am tiefsten und
eingehendsten dargestellt. Efraim, der Gesalbte Gottes, der sich bereit erklart,
das Leiden als Herausforderung an die Welt fur Gott auf sich zu nehmen, wird
am Ende der Tage von Gott getrostet werden und den Lohn fir seinen Leiden

erhalten.
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“Der Allheilige spricht: Ihr Gerechte der Welt, noch hat Efraim, mein gerechter
Gesalbter nicht (den Lohn flr) die Halfte seines Leidens erhalten. Noch habe
ich ein Mal, dass ich ihm zuerteilen will und das noch niemals ein Auge
erblickt hat, wie es heil3t (Jes. 64,3) ‘Kein Auge hat je gesehen, O Gott, aulRer
dir, was er dem bereiten wird, der auf ihn harrt” (Pesikta Rabbati, 37).

Die besondere Rolle Rachels, der Grossmutter Efraims, die am Weg nach
Beth-Lechem auf die Ruckkehr ihrer Shne, bis zum letzten — “weil er ist nicht
da’- ki enenu (Jer. 31,14), klingt hier an.

Die Frau leidet eben nicht nur fur sich selbst, sie leidet an der
Unvollkommenheit der Welt, die sie zu andern nicht im Stande ist. Sie Iasst
sich eben nicht trosten mit einem Versprechen, dass am Ende alles
ausgeglichen und versdhnt werden wird. Sie verzichtet auf das Morgen um
den Heute willens, und weil}, dass Gott in seiner Gute die Welt und den
Menschen an einem jeden wirklich gelebten Tag tatsachlich erneuert und
dass daher, wie es in einer rabbinischen Aussage heil3t: "Alles vorgesehen,

aber die freie Entscheidung gegeben ist".
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