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Mann und Frau: so eins und doch verschieden

Biblisch-theologische Hintergriinde
fiir ein theologisches Verstdndnis der Geschlechter

von Karin Heller

Im Mittelorient der Antike wird das Verhéltnis von Mann und Frau mit der Vorstellung
der ,heiligen Hochzeit“ von Himmel und Erde verbunden. Im Licht seines spezifischen
Gottes- und Menschenbilds hat Israel dieses Verhéltnis theologisch neu erfasst und somit
Wege fiir ein christliches Verstindnis der Geschlechter eréffnet. Dieses Verstdndnis fithrt
nicht zu einer Gleichsetzung der ménnlichen und weiblichen Existenz, sondern sieht
Mann und Frau auf die praktische Verwirklichung der in Christus geoffenbarten Agape
Gottes angelegt, in der zugleich Einheit und Verschiedenheit der Personen zum Ausdruck
kommen. Es ist ein Verdienst des Zweiten Vatikanums, die Lehre von Mann und Frau in
die Perspektive der Heilsgeschichte geriickt und grundsitzlich mit dem Werk Christi ver-
bunden zu haben.

Innerhalb der Kulturen des alten Mittelorients, wo die Bibel ihre umweltbedingten
Denk-, Sprach- und Erzihlformen schopft, ist das Verhiltnis zwischen Mann und Frau
grundsitzlich mit einer bestimmten Weltanschauung verbunden. Vegetation, Tiere und
Menschen {iberleben in der Welt aufgrund der geschlechtlichen Fortpflanzung. Fiir die
Menschen ist das Uberleben als politische Nation im Besonderen mit der Geburtenrate,
der Anzahl von wehrfihigen Méannern verbunden, sowie der wirtschaftlichen Fahigkeit,
militdrische Konflikte durchzustehen (vgl. Ex 1,8-22; 2Sam 24,1-9). Deswegen wird der
Geschlechtsverkehr als eine Antwort auf physische und wirtschaftliche Todesdrohungen
angeschen. Bei den Menschen verleiht das Bewusstscin dicser Todesdrohungen der ge-
schlechtlichen Existenz eine hohe religidse Bedeutung. Religion ist ndmlich von einer
strikten anthropologischen Sicht .. die moglichst beste Antwort auf die Herausforderungen
der menschlichen Kondition™, d.h. des Lebens und des Todcs (Meslin 1988, 24). Mit an-
deren Worten: der Geschlechtsverkehr ist ein Mittel, um den Tod zu beschworen.

In dicscm Beitrag sehen wir in einem ersten Punkt, auf welche Art und Weise das Ver-
hiltnis zwischen Mann und Frau in den antiken Kulturen grundsétzlich mit den Gétter-
vorstellungen verbunden ist. Die Vermischung von Gétter- und Menschenvorstellungen
macht die geschlechtliche Existenz der Menschen zu cinem besonderen Ausdruck der
Hierogamie, d.h. der ,.heiligen Hochzeit zwischen Himmel und Erde. In einem zweiten
Punkt geht es darum, wie die Theologen Israels die wichtigsten Themen der Hierogamie
aufgegriffen haben und auf welche Art und Weise die religiose Erfahrung des géttlichen
Bundes mit Abraham das System der Hierogamie umgewandelt und aus seinen Sackgas-
sen herausgebracht hat. SchlieBlich erlautern wir in einem dritten Punkt die fortdauernde
theologische Bedeutung des Verhiltnisses zwischen Mann und Frau aufgrund der in
Christus geoffenbarten agape.
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1. Anthropologische Hintergriinde der Hierogamie

a. Geschlechtliche Existenz und Fruchtbarkeit

Fiir die antiken religiésen Kulturen miissen sich Gotter und Menschen erndhren, um zu
iberleben. Gotter und Menschen sind demselben Schicksal unterworfen, wenn auch ein
sicherlich gewaltiger Unterschied zwischen beiden bestcht: den Goéttern steht eine Le-
bensquelle zur Verfligung, die den Menschen verwehrt ist. Es handelt sich um eine gottli-
che Nahrung und ein goéttliches Getrink, die es den Gottern erlauben, ihre Existenz weit
iiber die der Menschen hinaus zu verliangern. Trotz dieser Uberlegenheit der Gétter iiber
die Menschen, sind die Gotter angehalten, die Regeln des wirtschaftlichen Gleichge-
wichts zu respektieren, um nicht selbst dem Tod zu verfallen. Gétter und Menschen miis-
sen sich deswegen dauernd mit dem wechselnden Gleichgewicht von Leben und Tod zu-
rechtfinden (vgl. Bottéro 1983, 175-187; Garelli — Leibovici 1959, 119-127; Boyer 1992,
201-206).

Dieses Gleichgewicht ist fiir Gotter und Menschen von zwei Realitdten bedingt. Die ei-
ne ist das richtige Zusammenspiel der kosmischen Elemente und die andere der sexuelle
Charakter von Gottern und Menschen. Allein die sexuelle Aktivitit, verbunden mit einem
harmonischen Ablauf der Jahreszeiten, erlaubt es allen Lebewesen zu existieren und sich
fortzupflanzen. Stérungen im Bereich der Sexualitit und des Klimas fithren gleichsam zu
Krisen, die mit dem Aussterben einer oder mehrerer Rassen, mit dem Tod der Gétter oder
sogar cinem Weltuntergang enden konnen. Damit wird dic sexuelle Aktivitdt zu einer
Lebensnotwendigkeit universalen Charakters. Das Verhiltnis von Mann und Frau hat
nicht nur eine intime, sondern auch eine kosmische Bedeutung. Zwischen dem regelmi-
Bigen Beischlaf von Mann und Frau und der harmonischen Vereinigung von Himmel und
Erde bestehen existentielle Beziige, welche Gottern und Menschen ein Uberleben im U-
niversum erlauben (vgl. Kramer 1983, 55-80).

In der Wirklichkeit mangelt es diesen Verhiltnissen jedoch oft an Harmonie. Die Got-
ter konnen der an Mitteln stindig mangelnden Menschheit nicht immer das geben, was
sie fiir sich selber nicht besitzen. Die intimen Schwierigkeiten des Zusammenlebens der
Gotter wirken sich demnach auf die Menschen aus, die unter dem Ausbleiben des Re-
gens, einer andauernden Hitzewelle oder unter von den Gottern entfachten Kriegen lei-
den. Diese intimen Schwierigkeiten der Gotter und deren Auswirkung auf die Menschen
kommt besonders in Homers Trojanischen Krieg und Odyssee zum Ausdruck. Deswegen
erscheinen in der Sicht der Menschen die Gétter immer als tyrannisch, launisch, geizig
und neidisch. Sie haben den Menschen den Tod als Los zugeteilt und das Leben in ihren
Hénden gehalten (vgl. The Epic of Gilgamesh, Myths from Mesopotamia 1991, Tab. X,
col. 111, 15-25). Um zu leben, miissen Gétter und Menschen sich letzten Endes immer zu
einem Opfer durchringen, mit dem sie sich ein ,.Stiick Leben* verschaffen. Die Gétter
miissen sich zur Opferung von einem aus ihrer Mitte entschlielen, damit die Welt ge-
schaffen und erhalten werden kann (vgl. The Epic of Creation und Atrahasis 1991, 1-38;
228-277). Fiir die Menschen heifit Essen, Tag fir Tag ein Stiick Leben den Gottern ent-
reiflen, d.h. diese mit Opfern beschwéren, sogar mit Menschenopfern herausfordern, da-
mit thnen der Lebensunterhalt gesichert ist (vgl. Eliade 1949, 281-309).
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b. Der Ursprung von Ritualen und Mvthen, um zu leben und iiberleben

Schon sehr frith scheinen die Menschen der Antike Rituale entwickelt zu haben, mit
denen sie existentiellen Krisensituationen entgegenzukommen suchen. Diese Rituale
wurden mit der Absicht vollzogen, die Gétter zu ehren, ithnen zu schmeicheln, zu ihnen
zu flchen, kurz: Druck auf sie auszuiiben. Dazu gehorte auch ein ritueller Beischlaf, des-
sen Zicl es war, ein lebenswichtiges Verhiltnis wieder herzustellen oder nach einer Pause
wieder in Gang zu bringen. Somit entstand das Ritual der , heiligen Hochzeit”, das seinen
besonderen Sitz im Leben in personlichen, aber auch nationalen Krisen hatte. Dieses Ri-
tual wurde besonders im Moment des Wechsels der Jahreseiten, aber auch nach Diirrepe-
rioden, Epidemien, Kriegen und anderen Katastrophen auf nationaler Ebene vollzogen
und konnte obligatorischen Charakter annehmen (vgl. Largement 1985, 961-964). Die
feierliche Proklamation von Mythen bildete einen festen Bestandteil dieser Rituale. Die
Mythen dienten dazu, den Ritualen Sinn und Rechtfertigung zu verleihen.

Diesen Mythen zufolge war die Aufeinanderfolge der Jahreszeiten, Winter und Friih-
ling, fir die Volker des alten Mittelorients mit dem Schicksal einer Schutzgottheit ver-
bunden. Am Anfang des Winters verfiel sie der Macht des Todes und des Chaos; dann im
Frithling kam sie wieder zu Leben, siegreich tber dic Michte der Finsternis. Die Nieder-
lage und der Sieg des Schutzgottes wurden in grandiosen liturgischen Handlungen gefei-
ert, in denen der Landeskonig die Rolle der Schutzgottheit innehatte. Die gesamte Bevol-
kerung der Hauptstadt machte sich klagend und weinend auf eine rituelle Suche nach ih-
rer von den Méchten des Todes bezwungenen und verschwundenen Schutzgottheit. Dann,
nach der Verkiindigung seines Sieges liber die Méchte der Finsternis und seiner Wieder-
belebung brach die ganze Stadt in Jubelrufe aus. Der siegreiche Gott wurde im Triumph-
zug zu seiner Gemahlin, der Liebesgoéttin, begleitet, mit der er die ,,himmlische Hoch-
zeit”, also einen rituellen Beischlaf vollzog. Alle Menschen erwarteten sich von der ge-
nauen Erfiillung der Rituale ein gliickliches Jahr auf politischer, wirtschaftlicher und so-
zialer Ebene. Stark hierarchisch geprigte priesterliche Institutionen stellten dem Kénig
und dem Volk minnliche und weibliche Geschlechtspartner zur Verfugung. Diese walte-
ten ihres Amtes nicht nur wahrend des feierlichen Vollzugs der , himmlischen Hochzeit*,
sondern auch das ganze Jahr tiber (vgl. van der Lecuw 1948, 224-231; Vanoyeke 1990).

Die antike Stadt Uruk, die Inanna, der Liebesgottin, geweiht war (bei den Semiten hiel
sie Ischtar; dic Griechen nannten sie Aphrodite), kénnte mit dem Ursprung dieser Rituale
verbunden gewesen sein. Inanna wurde als die Gemahlin des Dumuzi, eines ehemaligen,
im dritten vorchristlichen Jahrtausend zum Helden erklirten Konigs von Uruk, angesehen
(vgl. Kramer 1983, 56.65f.). Die Schicksalsgeschichte dieses Paares bringt die universale
Bedeutung der erotischen Anziehungskraft fiir das Entstehen jeglicher kosmischer,
pflanzlicher, tierischer, menschlicher und géttlicher Lebensform zum Ausdruck. Die Ehe
und der Geschlechtsverkehr mit Inanna erlauben es Dumuzi seine Schafherde, seinen
Weinberg und seinen Garten betrichtlich auszudehnen. Aber die iiberhebliche Begierde
Inannas auch tiber das Reich des Todes zu regieren und das nachlassende Interesse Du-
muzis fiir seine Frau inmitten eines im Luxus etablierten Lebens bringen die Verging-
lichkeit jeglichen Lebens zu Tage. Der erotischen Anziehungskraft und dem Ge-
schlechtsverkehr wohnen sicherlich Lebens- und Vermehrungskrifte inne, aber diese
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Kraft wird regelmdBig von der des Todes zunichte gemacht (vgl. Kramer, ebd.). In die-
sem Mythos ist das Ende der Erotik, der Licbe und des Lebens mit intimen Problemen
verbunden. Diese bestchen aus Egoismus, Ungerechtigkeit, blinder Eifersucht und der
iberall gegenwirtigen Bedrohung durch den Tod, der selbst die Gotter nicht entkommen.

Dieser antike Mythos bringt aber auch eine andere Sackgasse zu Tage: die Verméhlung
zwischen einem sterblichen Wesen, selbst wenn dieser ein Konig ist, mit einer Frau gott-
lichen Ursprungs fiihrt geradezu wegen ihrer iibermenschlichen Fruchtbarkeit zu einer
Katastrophe. Nachdem Dumuzi nun reich geworden ist, verldsst er seine gottliche Ge-
mahlin, um sich den Geschiften im Palast zu widmen. Am Ende mangelt es dem ménnli-
chen Partner an Weisheit; er weil3 nicht, wie er sich inmitten eines Lebens von Hiille und
Fiille, das den Menschen letzten Endes iiberfordert, verhalten soll. Inanna selbst kann ih-
ren Mann aus zwei vorwiegenden Griinden nicht retten. Einerseits ist sie selber den Ge-
setzen des Gleichgewichts von Tod und Leben unterworfen; um der Macht der Géttin des
Todes in der Unterwelt zu entkommen, muss sie jemanden finden, der sie dort vertritt.
Andererseits kann sie Dumuzi seine Gleichgiiltigkeit ithr gegeniiber nicht verzeihen.
Deswegen verurteilt sie ihn, sie in der Unterwelt zu vertreten. Auf diese Weise schlégt ih-
re Liebe in Hass um, der nicht heilbar ist (vgl. The Descent of Ishtar to the Underworld
1991, 154-162).

Der Mythos und das Ritual verleiten hier zu einem flirchterlichen Widerspruch: trotz
des gottlichen Elements, das dem Menschen in die Wiege gelegt wurde, ist seine Existenz
mit einer Gottheit unvereinbar. Dies kommt besonders klar im Gilgamesch-Epos zum
Ausdruck. Gilgamesch ist zu ,,zwei Dritteln géttlich und zu einem Drittel menschlich™.
Trotz dem gottlichen Element, das in ihm das menschliche iiberwiegt, erwcist er sich als
unfihig eine gottliche Existenz zu fithren. Es bleibt thm nichts anderes iibrig, als dic To-
ten iiber ihr Schicksal im Reich der Unterwelt zu befragen (vgl. The Epic of Gilgamesh
1991, 39-153).

2. Von der Hierogamie zum biblischen Bund

a. Die Offenbarung eines neuen Gottes- und Menschenbildes

Israel ist mit genau densetben Problemen konfrontiert wie alle anderen Volker des alten
Mittclorients. Auch beim Volk Gottes geht es um Leben und Uberleben. So besteht cincs
der Hauptanliegen lIsracls in folgendem: Wie kann das Problem einer Nachkommen-
schaft, das mit dem Besitz eines von Gott versprochenen Landes verbunden ist, geldst
werden ? Im Laufe der Geschichte Israels ertdnt immer wieder die klagende Frage, die
schon im Munde Abrahams zu héren ist: ,,Mein Herr und Gott was kannst du mir geben,
da ich kinderlos dahingehe ... (Gen 15,2). Gott antwortet auf diesec schmerzhafte Erfah-
rung mit einer unerwarteten Handlung. Er ldsst Abraham ein rituclles Bundesopfer vorbe-
reiten, in welchem die Entscheidung offen steht, wer nun den heiligen Raum durchschrei-
tet, der von den geopferten Tieren gebildet ist, deren Teile in der Mitte durchgeschnitten
werden und eine Hilfte der anderen gegeniiber liegt (Gen 15,10). Bis zum Abend
herrscht Ungewissheit. Dann schreitet Gottes brennende Fackel und Ofenrauch durch den
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heiligen Raum und verpflichtet sich damit Abraham Antwort zu stehen. Gott sclbst wird
israel ein Land, ,,das von Milch und Honig fliefit“ (Ex 3,8; Dtn 6,3; 8,8) und eine Nach-
kommenschaft schenken, ,,zahlreich wie die Sterne des Himmels und wie der Sand am
Gestade des Meeres™ (Gen 15,5; 22,17).

Aus diesem Ereignis zieht Israel folgenden theologischen Schluss: Von nun an regelt
der von Gott geschlossene Bund das Problem der Fruchtbarkeit und des Landbesitzes
(vgl. Dtn 28-30). Folglich verurteilen die Bundesregeln die Fruchtbarkeitsriten und 16sen
diese langsam ab. Sie werden immer klarer in den Bereich der Idolatrie gedringt und
verworfen, weil sie zu einer falschen Vorstellung von Gott, vom Menschen und der Fort-
pflanzung innerhalb der Nachkommenschaft Adams fiithren. Dieser theologische Ent-
schluss ist am Ursprung von tiefen Verdnderungen im Bereich des Gottes- und des Men-
schenbildes.

In den um Israel herumliegenden religiésen Kulturen sind die Beziehungen von Goéttern
und Menschen grundsitzlich von einem do-ut-des-Verhaltnis gekennzeichnet. Dieses ist
in der Notwendigkeit der Gotter und Menschen, essen zu miissen, um zu leben, verwur-
zelt. Beim Bundesschluss durchschreitet Gott allein den heiligen Raum der geopferten
Tiere. Das heifit, dass Gott allein alles Leben griindet. Seine eigene Existenz hingt nicht
von Fortpflanzungsgesetzen ab; er selber ist weder Mann noch Frau (Num 23,19; Hos
11,9); er braucht sich nicht zu erndhren, um zu leben (Ps 50 [49],12-13). Von nun an
kann der Mensch erkennen, dass er Gott nichts anbieten kann, was er nicht selbst von thm
bereits bekommen hitte (1Kor 4,7). Folglich verfligt der Mensch im Bundesverhiltnis
weder iiber magische Krifte noch iiber Erpressungsmittel. Er kann die versprochene
Nachkommenschaft und das verheiflene Land nur vom Glauben und vom gerechten Han-
deln, das thm in der von Gott geschenkten Tora vorgeschricben ist, erwarten (Dtn 28).

In den religidsen Kulturen des alten Mittelorients sind die Gotter ein Gemisch von Le-
ben und Tod. Der Gott Abrahams und Moses’ im Gegenteil erweist sich als ,.der, der ist*
(Ex 3,14). Er wird nicht vom Verfall, vom Altern, vom Tod bedroht. Deswegen hat er
auch keinen Grund, das Leben neidisch fiir sich selbst zu behalten, wie das bei den Got-
tern der anderen religidsen Kulturen der Fall ist. Israel verwirft deswegen die Vorstellung
cines Todesgottes und verkiindet scinen Gott als den Lebendigen, als Leben im wahrsten
Sinne des Wortes, als Ursprung und Quelle jeglichen Lebens (Gen 1-2; 1Kén 18,10;
22,14;2Kén 2,2-6; Ez 37,1-14).

Diese tiefen Verdanderungen des Gottes- und Menschenbildes erlauben es den Theolo-
gen Israels, die Vorstellung der ,heiligen Hochzeit* aus ihren Sackgassen herauszufiih-
ren. Diese bestehen einerseits im stindigen Verdacht der Gotter, das Leben fur sich be-
halten zu haben, und andererseits in der Notwendigkeit des Todes, damit es iiberhaupt
Leben gibt. Der Mensch, der das Ritual der ,heiligen Hochzeit erfiillt, erwartet das Le-
ben und das Zuriickweichen des Todes mehr von einem immer wieder neu zu bezahlen-
den Opferpreis und von einer Erpressung, als vom Handeln eines absolut freiziigigen,
gnadenreichen Gottes. Deswegen ist die Hochzeit von ,,Himmel und Erde®, von Géttern
und Menschen immer nur eine von der Notwendigkeit diktierte Hochzeit. Aus diesem
Grund entspricht das Verhéltnis der Goétter und der Menschen sowie das von Mann und
Frau letzten Endes immer wieder einem Machtkampf, in dem jeder sich Vorteile heraus-
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zuschlagen versucht, sich ein ,,Stiick Leben* herausrcifit und aneignet und wieder dem zu
Gute kommen lédsst, dem man nun zum Leben verhelfen will.

Das ist nun nicht der Fall fiir das von Gott dem Abraham und sciner Nachkommen-
schaft angebotene Verhiltnis. Fur Isracl hat das Leben seinen Ursprung nicht in einem
Opfer, in einer eindrucksvollen Hinrichtung. Weder Gott noch der Kosmos oder der
Mensch existieren auf Grund cines Todesaktes. Der Bund Gottes mit Abraham erinnert
an das unentgeltliche Geschenk Gottes. Dieses stcht an der Basis cines Lebens aus Gna-
de. Daher bildet sich in Israel cine doppelte Uberzeugung: 1. am Ursprung des Univer-
sums und jeglicher Lebensform steht ein unentgeitlicher Schopfungsakt Gottes und nicht
sexuelle, von tyrannischen und unvorhersehbaren kosmischen Elementen bedingte Fort-
pflanzung (Gen 1-2); 2. der Bundesgott beruft den Menschen zu einem Verhiltnis mit
Gott und mit seinem Mitmenschen, in dem das Leben ohne Zwang, unentgeltlich ge-
schenkt wird (vgl. Ps 15[14],5; Jes 55,1-2).

Mit dieser Offenbarung wird sich [srael folgender grundsitzlicher Tatsache bewusst:
der Gott, der nicht dem Tod verfallen ist, hat den Menschen nicht fiir den Tod. sondern
fiir das Leben erschaffen. Diese theologische Wahrheit driickt Israel auf vielfdltige Weise
aus, die in grofien Linien folgendermaBen zusammengefasst werden kdnnen: Gott hat den
Menschen erschaffen, damit er mit dem Gott des Lebens in ciner Lebensgemeinschaft e-
xistiert (Gen 2,4b-3,24; Ps 15,10-11; 48,16; 72,24, Weish 3,1-9; Dan 12, 2-3; Lk 20,28
und par.). Der Mensch ist berufen, das Land Gottes in Besitz zu nehmen, um dort fiir
immer zu leben (Gen 2,4b-25; Dtn 29-30; Jos 24,1-28: Ps 23.6; 116,8-9). Der Mensch ist
von Gott geschaffen, um ,,S6hne und Tochter Gottes™ zu zeugen und zu gebéren (Ps 82,6;
Jes 7,14; 66,7-9; Hos 2,1-6; 11,1). Israel ist das einzige Volk, das von seinem Gott eine
ewige Liebe* verkiinden kann und damit einen ewig treucn Gott (Jes 54.,8; Jer 31,3).

Israel bringt seinen Status als gestifteter Bundespartner Gottes mit den Worten ,,Sohn*
und ,.Braut Gottes* zum Ausdruck, denn diese beiden Verhiltnisse des semitischen Fami-
lienlebens spiegeln das Bundesverhiltnis zwischen Gott und Abraham wider. Damit wird
sich Israel einer Vereinbarkeit, ja einer Verwandtschaft mit Gott bewusst, die dem Men-
schen eine unglaubliche Hoffnung eréffnet. Der Bund offenbart ndmlich, dass der
Mensch das nicht vernichten kann, was Gott allein verspricht und verwirklicht. Folglich
gehoren Siinde und Tod nicht zur grundsitzlichen Verfassung des Menschen. Jegliche
Untreue, jeglicher Bundesbruch von Seiten des Menschen konnen Gott nicht veranlassen,
sein Versprechen zuriickzuziehen (Ex 32,11-14; Ez 20; Mi 7,18-20; 1Joh 3.,20). Auf diese
Weise wird dem Menschen ein Weg eschatologischer Hoffnung erdffnet, der noch nie-
mals von ihm bisher in Betracht gezogen wurde. Sie fihrt Israel dazu, sich selbst als ein
Volk zu betrachten, dem eine ganz besondere Vergéttlichung versprochen ist.

Diese ist nicht als ,heroischer Einzug* in ein Pantheon zu verstehen, wo jeder Mensch
in den Rang einer selbstgeniigsamen Gottheit erhoben wird. Fiir Israel liegt die Vergéttli-
chung in der Fihigkeit eine neue Rasse zur Welt zu bringen, die Rasse der ,,Sohne und
Tochter Gottes™. Gerade dies bildet den Kern der von den Propheten unternommenen
theologischen Betrachtung. Immer wieder greifen sie das Thema der Frau, der Séhne, der
auf die Welt zu bringenden Kinder auf (Jes 7,6-12; 26,17f.; 37,3; 54; 60-62; 66,7-13; Jer
31; Ez 16; Hos 1-3; 13,13; Mi 5,1-3). Im jidisch-christlichen Kulturkreis ist deswegen
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das Verhiltnis von Mann und Frau unumginglich, um das ewige Leben des Menschen
und der Menschheit zum Ausdruck zu bringen.

h. Ein neues Verhdlmis von Mann und Frau

In den um Israel herumliegenden religiésen Kulturen ist das Verhdltnis von Mann und
Frau von Problemen der Fruchtbarkeit bestimmt, die eng mit dem Zyklus der Natur ver-
bunden sind. Aber es geht dabei auch um minnliches Prestige und weibliche Behaup-
tungskraft, die durch Mutterschaft regiert. So bilden sich die Vorstellungen von Baal und
Astarte. Der eine wird mit einer médnnlichen gewalttitigen befruchtenden Sonnengottheit
identifiziert, die andere mit einer mit dem Mond verbundenen, reichlich Friichte bringen-
den Géttin der Erde. Mann und Frau sind als zwei Personen zu sehen, die abwechselnd in
einem getrennten, verbundenen, als komplementir und einander feindlich gegentiber ste-
henden Zustand gedacht sind. Auf diese Weise kommt innerhalb der Menschheit eine
doppelte Tendenz zu Tage, die von Jahrhundert zu Jahrhundert in verschiedenen Varian-
ten bis hinein in den judisch-christlichen Kulturraum und iber sie bis hin in der moder-
nen Zeit zum Ausdruck kommt:

a. eine religiose Verehrung der Frau als Ursprung der Liebe und des Lebens,
von der Minneliebe und romantischen ldealisierung bis hin zur Vorstellung ei-
nes ,Ewig Weiblichen*; zu dieser Haltung gehdrt auch eine offene oder ver-
dringte Verachtung der Frau von Seiten des Mannes;

b. eine aus Eitelkeit, Herrschsucht, Heroismus bestehende Verherrlichung des
Mannes, der iibermenschlich in seinem Bestreben und doch durch seine unter-
geordnete Stellung der Ungerechtigkeit und dem Tod ausgeliefert ist (vgl. de
Saussure 1995, 405-417).

Der Bund Gottes mit Abraham erlaubt es Israel von den Modellen der samengebenden,
regenfallenden und einer unerschopflichen lebensspendenden Kraft der Erde gekenn-
zeichneten Gottervorstellungen abzuweichen. Deswegen gleicht Gottes Schopfung des
Mannes und der Frau nicht der einer ,tyrannisch-himmlischen Herrscherfigur und einer
passiven, anbetungswiirdigen, weil so freigiebigen Erdenfigur®.

Israel bringt die ncuen Vorstellungen von Mann und Frau in seinen beiden von der Ge-
nesis liberlieferten Schopfungsberichten zum Ausdruck. Dicse sprechen von einem einzi-
gen Ursprung allen Lebens im Wort Gottes. Dieser allen Lebewesen gemeinsame Ur-
sprung griindet Mann und Frau in einem Verhiltnis von Gleichheit, Gerechtigkeit und
Frieden. Dies kennzeichnet auch die Welt, in der Mann und Frau geschaffen sind und le-
ben. Gott selber und das erste menschliche Paar Ieben nicht unter wirtschaftlichen Zwin-
gen. Es gibt nichts, was einen Klassenkampf, eine Rivalitat zwischen Gott und dem Men-
schen, einen Krieg der Geschlechter rechtfertigen wiirde. Mann und Frau leben in einer
Welt, wo es weder Boses noch Gewalt gibt. In dieser Welt kénnen Mann und Frau, Tiere
und Menschen leben und sich ernihren, ohne Ungerechtigkeit und Gewalt ausiiben oder
téten zu miissen.

In diesem Lebenszustand, der den von Gott gestifteten Bund der Gerechtigkeit und des
Friedens kennzeichnet, ist das menschliche Paar berufen, ein interpersonelles Verhiltnis
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zu entwickeln und fruchtbar zu werden (Gen 1,28). Diese Aspekte der menschlichen Be-
rufung sind untrennbar vom Horen auf das Wort Gottes und dem Willen, scin Wort prak-
tisch zu erfiillen. Auf diese Weise kommt ein besonderes Bild des Ziels vom Verhiltnis
zwischen Mann und Frau zum Vorschein: Mann und Frau nehmen mit ihrer respektiven
geschlechtlichen Existenz am gottlichen Werk der Schopfung und des Heiles teil. Diese
Realitdt kommt in Gen 2 auf besondere Weise zum Ausdruck.

Diesem Bericht zufolge nimmt Gott ein Stiick Fleisch des Mannes, um daraus eine
Frau zu schaffen. Aus diesem Grund befinden sich Mann und Frau in einer Situation von
gegenseitigem Vis-a-vis und bleiben doch gleichzeitig aus demselben Fleisch und dem-
selben Gebein. So kann die Frau nicht als Ergidnzung des Mannes angesehen werden, die
ihm von auflen hinzugefiigt wiére. Sie ist auch nicht eine Verlingerung des Mannes. Ge-
rade weil die Frau vom Fleisch des Mannes kommt, stchen Mann und Frau sich nicht wie
zwet getrennte Personen gegeniiber. Auch ergédnzen sie sich nicht, so als ob der Mann
ohne die Frau nicht vollstindig wire und umgekehrt.

Der Text selber stellt zu diesem Thema folgende grundsitzliche Behauptung auf: es ist
nicht gut fiir den Mann, die Erschaffung des Menschen auf den Mann zu begrenzen, weil
das aus ihm ein einsames Wesen macht. Deswegen stellt ihm Gott ein Vis-a-vis aus eig-
nem Fleisch und Bein gegeniiber. Diese neue Situation kommt in den Worten ish-isha,
Mann-Minnin, zum Ausdruck. Im hebrdischen Denken geht es also nicht um eine me-
chanische Aufteilung, eine mechanische Ergénzung von Mann und Frau. Von nun an tei-
len Mann und Frau das eine Fleisch; beiden ist das eine Fleisch gleich. Mann und Frau
befinden sich in einem Zustand von ,,Zwei-in-einem-Fleisch®. Aus diesem Grund entwi-
ckelt das hebriische Denken eine besondere Vorstellung der Liebe als Ausdruck fiir
Schopfung und Heil.

Im hebriischen Gedankengut griindet die Liebe nicht im Mangel und im Verlangen,
sondern in der Tatsache, dass die Frau dem Mann gegeniiber zugleich nahe und weit ent-
fernt ist (Jankélévic 1985, 113-120). Sie ist ihm nahe als ish-isha, ,Mann-Méannin™, ,.Bein
von meinem Bein und Fleisch von meinem Fleisch* (Gen 2,23). Zugleich ist sie weit ent-
fernt von ihm, deswegen weil sie kein alter ego des Mannes ist, also keinc genaue Kopie
von ihm. Die Vorstellung einer Freundschaft mit einem Partner als alrer ego kennzeich-
net die griechische Denkweise. In ithr kommt es zwischen den Partnern zu einer intimen
Fusion des Bewusstscins und einer gegenseitigen Durchdringung der Personalitdt (vgl.
dazu: Aristoteles, Nikomachische Ethik 1995, Buch VIII-IX). Fiir hebriisches Denken ist
jeder Partner verschieden, selbststindig, selbstgentigsam und trotzdem gleichartig. Des-
wegen besteht die Liebe im stindigen gegenseitigen Uberwinden der Entfernung, die von
der Alteritit geschaffen ist. Die gemeinsame Wiirde, die Gleichheit von Mann und Frau
kommen in einer Lebensgemeinschaft zu Tage, in der es zu einem gegenseitigen Aus-
tausch von dem kommt, was jedem eigen ist und was jeder als eigen besitzt.

Diese menschliche Verfassung schliefit jegliche Einsamkeit aus. Dem menschlichen
Wesen allein ist es eigen, zu zweit in Richtung eines selben Fleisches, d.h. eines Nicht-
Einsamen-Zustandes zu gehen. Mann und Frau-Sein heift, stindig die Einsamkeit
schlichten und dadurch eine neue Art von Liebe ins Licht zu bringen (vgl. dazu: Courth
1995, 323). Diese besteht nicht in einer Reihe von sich stindig wiederholenden Erfahrun-
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gen. Dic besondere Vorstellung von Mann und Frau erlaubt es dem hebriischen Denken
vor allem von zwel, in den religiosen Kulturen des Altertums verbreiteten Anschauungen
der Liebe Abstand zu nechmen. Bei der einen handelt es sich um die schon erwihnte orga-
nische Erginzbarkeit, bei der anderen um eine Riickkehr in die Vergangenheit, in ein ver-
lorenes Paradies.

Der Idec der mechanischen Ergidnzbarkeit geht die eines Mangels voraus. Ist nun dieser
zufriedengestellt, dann erlaubt das beiden Partnern wieder sich zu trennen. Meldet sich
neuerlich der Mangel und das Verlangen, kénnen beide versuchen mit einem anderen
Partner eine groflere oder bessere Befriedigung zu finden. Der mechanischen Ergidnzbar-
keit wohnt deswegen die Treue grundsétzlich nicht inne. Vladimir Jankélévic zu Folge,
hat ,,der, der nur die Notwendigkeit des anderen flihlt, die Liebe noch nicht erfahren®.
Denn ,.das Verhiltnis des einen zum anderen kommt nur in Gang, gerade weil sich beide
nicht erginzen; sie sind nicht dazu geschaffen, sich zusammenzufiigen, sich ineinander
einzubauen* (1985, 119).

Was nun die Vorstellung der Liecbe als eine Riickkehr in die Vergangenheit, in ein ver-
lorenes Paradies betrifft, besteht diese wesentlich in einer Sehnsucht nach einer verlore-
nen Einheit. Den griechischen Mythen zu Folge hat Zeus die Menschen, die am Anfang
zwei Kopfe und vier Arme und Beine hatten, in der Mitte gespalten. Daher kommt die
Vorstellung der Liebe als einer Suche nach seiner ,,zweiten Hélfte* (vgl. Platon, Sympo-
sion, 191a). Israel kann eine solche Vorstellung auf Grund der Urverfassung von Mann
und Frau, die .,Zwei-in-einem-Fleisch® sind, nicht teilen. Aus demselben Grund kann Is-
rael auch nicht einer Lebensgemeinschaft von Partnern des gleichen Geschlechts zustim-
men. Liebe ist nicht ein Mittel, um sein Verlangen nach cinem verlorenen Paradies zu
stillen oder cine Verschmelzung mit einem alter ego.

Im hebriischen Denken sind Mann und Frau verfassungsmifiig dasselbe Fleisch und
dasselbe Gebein. Niemals kann zwischen beiden von einer verlorenen Einheit die Rede
sein. Diese besteht am Anfang und am Ende. Fiir Israel sind Mann und Frau nicht nur
WZwei-in-einem-Fleisch* im Ursprung, sondern sie sind auch dazu berufen eine neue Ein-
heit zu bilden, eines Fleisches zu werden (Gen 2,24). Diese Berufung zu einer neuen Ein-
heit geht weit iiber die Vorstellung einer Einheit durch den Geschlechtsverkehr hinaus
(vgl. Ruppert 1999, 152f.). Das Ziel dieser in der Zukunft liegenden Einheit ist ein neuer
in gegenseitiger und vereinter Dankbarkeit gelebter Zustand, den die Bundesbedingungen
zwischen Gott und Abrahams Nachkommenschaft offenbaren (vgl. Mt 19,5; Mk 10,18;
1Kor 6,16; Eph 5,31) .

Deswegen ist die Liebe fiir hebriische als auch fiir christliche Theologie auf die Zu-
kunft hin und nicht in die Vergangenheit gerichtet. Hier unterscheidet sich das biblisch
gegriindete Denken scharf von einer abendldndischen Vorstellung der Liebe, die vom
Wehmut und Schimerz gekennzeichnet ist (Jankélévich 1985, 120). Letztere kommt be-
sonders in der Geschichte der Liebe von Tristan und Isolde zum Ausdruck (Gottfried von
StraBburg 1998). In einer christlichen Perspektive ist die Gemeinschaft von ,,liebender
Erkenntnis* von Mann und Frau ein Weg hin zur Gemeinschaft in einem Fleisch von
Christus und der Kirche sowie ein Leben innerhalb dieser Gemeinschaft, in der Christus
von seiner Kirche bekennt: ,,Das ist endlich Bein von meinem Bein, und Fleisch von
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meinem Fleisch™ (Gen 2,23). Damit er6ffnet sich cin ncucs, mit der Eucharistie verbun-
denes Verstindnis von der Beziehung zwischen Mann und Frau.

3. Vom eros zur in Christus geoffenbarten agapé

Wenn man zum Neuen Testament ibergeht, besteht eine Versuchung darin, das Thema
vom Verhiltnis von Mann und Frau in den Hintergrund zu riicken. Als wesentlich er-
scheint vor allem das Thema der Sohnschaft. Diese ist adoptiv, von der Taufe bewirkt,
und damit wird das Verhiltnis von Mann und Frau zu einem Lebensstand ,,zweiter Klas-
se. Dieser Standpunkt fithrt zu einer Verminderung der Bedeutung der Geschlechter.
Dies fiithrt wiederum zu einer Vernachldssigung des Themas der spezifischen Gemein-
schaft zwischen Christus und der ersten Jiinger, dic sowohi aus Mannern als auch aus
Frauen besteht. Deswegen ist es angebracht, besser zu verstehen suchen, was die Autoren
des Neuen Testaments unter dem Wort ,,Licbe™ verstehen.

a. Was heisst agape?

Fiir die Schriftsteller des Neuen Testaments ist die ,,Liebe™ nicht mit dem griechischen
Eros zu verwechseln (vgl. Ganoczy 1975, 36-58). Eros bezeichnet eine leidenschaftliche
Liebe, verstanden im heutigen erotischen Sinn oder im Sinn einer unkontrollierten Bewe-
gung fur die es keine Grenzen mehr gibt. Eros wird als der Sohn der Aphrodite angese-
hen. Diese Gottin wiihlt die Welt, die Tiere, die Menschen und die Gotter mit den Pfeilen
ihres Kindes Eros auf. Aufgrund dieser mit den Pfeilen ausgeiibten Gewalt ist der eroti-
schen Liebe nicht zu widerstehen.

Die Ubersetzer der griechischen Bibel und die Schrifisteller des Neuen Testaments
wihlen nicht das Wort eros, sondern das von agapé. Letzteres bezeichnet den , freund-
schaftlichen Umgang®. Es scheint, dass die griechische Denkkultur die Worte agapé und
philia niemals personifiziert hat. Mit anderen Worten: es gibt keine griechische Gottheit
mit Namen Agapé oder Philia. Es ist deswegen ein hapax, dass dieses Wort von den bib-
lischen Autoren auf den Gott Abrahams und Jesus’ angewandt wurde. Dieser freund-
schaftliche Umgang, von dem die Bibel spricht, ist keine leidenschaftliche Liebe, die al-
les durcheinander wirft. Es handelt sich dabei um eine Regung bis hin zur herzinnigen
Liebe und Zirtlichkeit, die sich selbst vergisst. Sie bemiiht sich mit Eifersucht um das ge-
liebte Wesen. Eine solche Liebe bevorzugt eine bestimmte Person. Die leidenschaftiiche
Liebe ist immer bereit, sich noch leidenschaftlicher einem anderen zu widmen. Die agapé
im Gegenteil zeichnet sich durch eine treue Aufmerksamkeit aus, kennt Freude an der be-
stimmten gewihlten Person und geht zértlich mit ihr um (vgl. Stauffer 1972, col. 97-98).

In diesem Sinn muss das Verhiltnis zwischen dem Gott Abrahams und Israels (vgl. Dtn
4,32-40), zwischen Gott und Jesus verstanden werden. Die Stimme, die im Moment der
Taufe Jesu zu héren ist, erkldrt: ,,Du bist mein geliebter Sohn, derjenige mit dem ich
freundschaftlich umgehe, mit dem ich zirtlich bin, ... an dem ich Wohlgefallen habe*
(vgl. Lk 3,22). Jesus selbst liebt nicht ,,leidenschaftlich®, sondern er liebt, indem er nach
dem Willen des Vaters lebt, sowohl fiir sich selber als auch fiir die Menschen, zu denen
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der Vater thn sendet. Durch Jesus wird die agapé in Isracl und 1m Gottesvolk auf eine
neue Weise sichtbar. In ithm ist ,die Liebe Gottes in unsern Herzen ausgegossen durch
den Heiligen Geist, der uns geschenkt wurde™ (Rom 5,5; siche das gesamte Kap. 8).

Der Heilige Geist ist in die Herzen einer Menschheit ausgegossen, die noch im Chaos
einer leidenschaftlichen Liebe lebt, die nicht die agapé, sondern eher der Eros ist, der
immer mit Gewalt verbundene Lebenstrieb. Durch das Kommen Jesu und des Heiligen
Geistes ist deswegen der Mensch zu einer Entscheidung berufen: exkliusiv und tyrannisch
zu lieben oder Liebe auszuiiben, die sich erstaunlich auf jeden Menschen und auf Gott
hin 6ffnet. Am Beginn ist das Verlangen nach Liebe immer ein mehr oder weniger grofle-
res Verlangen, dafiir anerkannt zu werden, was einem eigen ist. Die Frage ist, ob Mann
und Frau bei dieser Selbstliebe bleiben oder ob sie einer Lebensgemeinschaft zustimmen,
in der die Liebe ein Lebensaustausch durch gegenseitige Selbsthingabe ist.

Die Liebe ist firr die Menschen ein gebrechliches Gleichgewicht zwischen Sein, Geben,
Empfangen, Wachsen und Tun. Deswegen 1st die Liebe niemals ein einfacher Trieb, eine
~Erregung”, die von dem einen oder anderen hervorgerufen ist, eine ,,spontane* Zirtlich-
keit oder ein ,,spontaner” Affekt. Liebe wird erst am Ende einer langen Lehrzeit sichtbar.
Fiir Ménner und Frauen heifit es Tag fiir Tag geben und empfangen zu lernen, und zwar
nicht mit dem Ziel fiir sich selbst einzuheimsen, sondern damit die Identitit des anderen
immer stirker zum Vorschein kommt. Die Vollkommenheit der Liebe besteht nicht darin,
seinen Partner oder seine Kinder in ein alter ego zu verwandeln. Sie besteht nicht darin,
den anderen an sich zu ketten, sondern ihn fiir die Liebe frei zu setzen. In einer christli-
chen Perspektive heift lieben, gebend und empfangend fiir die anderen existieren, so wie
das zwischen dem Vater, dem Sohn in der Gemeinschaft des Heiligen Geistes der Fall ist.

b. In Christus Mann-und-Frau-Sein

Das Zweite Vatikanum bringt die enge Beziehung zwischen dem nach dem Bilde Got-
tes geschaffenen Menschen und dem Werk Christi zum Ausdruck, der durch seine Inkar-
nation, scinen Tod, seine Auferstehung und seine Himmelfahrt, in Mann und Frau die
Gottesdhnlichkeit durch die Gabe des Heiligen Geistes wieder herstellt (GS 22). Die
Theologie des Verhiltnisses von Mann und Frau findet also ihren Ursprung, ihr Zentrum
und thre Vollendung im ewigen Wort Gottes, das in Isracl Fleisch geworden ist, um das
Gesetz und dic Propheten zu erflillen (Mt 5,17; Lk 24,27).

In einer christlichen Perspektive ist das Verhiltnis von Mann und Frau deswegen
grundsitzlich mit der Nachfolge Christi verbunden. Von nun an ist dieses Verhiltnis un-
trennbar von dem in der Taufe gespendeten Leben, das den Mann oder die Frau im Tod
Christi begrédbt, um sie in seiner Auferstehung zu verwurzeln. Fiir Mann und Frau besteht
die Angleichung an Christi Tod in einem Loslosen-Von-Sich-Selber und einem Christus-
Anhangen. Dieses Loslosen fithrt Mann und Frau zu einem Leben aus dem Glauben, in
dem der Heilige Geist in ihre Herzen gegossen ist, der ihrc Adoption und Umwandlung in
Séhne und Tochter Gottes, zu Miterben Christi bewirkt (R6m 6-8). Durch den Heiligen
Geist werden Mann und Frau befihigt, von allen Formen der Idolatrie Abstand zu neh-
men. Geschaffen in statu viae, werden Mann und Frau durch die Gabe des Heiligen Geis-
tes progressiv ihrer Vollendung in einem Leben von Heiligkeit und Gerechtigkeit zuge-
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fiihrt, d.h. ,.in das gleiche Bild (des Herrn) verwandelt von Herrlichkeit zu Herrlichkeit*
(2Kor 3,18).

Zu dieser Sicht kommt man nicht ohne ein tiefes Umdenken in Bezug auf eine be-
stimmte, in der Vergangenheit weit verbreiteten Vorstellung christlichen Lebens. Diese
besteht flir die einen in einem Leben nach den vorgeschriebenen Geboten, fiir die anderen
in dem der evangelischen Rite. Das Leben nach den Geboten wurde als dasjenige der ge-
tauften Laien angeschen; das Leben nach den Riten war das der Priester und Ordensleute.
Fiir dic einen hieB das, die Gebote fuir einmal im Leben wie Taufe und Firmung achten
oder bedingte Gebote wie die Osterbeichte und Osterkommunion einzuhalten. Fiir die an-
deren ging es um die Nachfolge Christi durch die evangelischen Riite. Dieser Weg wurde,
verglichen mit dem der ,,einfachen* Gliubigen, als ein ,,sich Gott vollkommener hinge-
ben* angesehen, ,,um sich besser des Heils seiner Seele zu vergewissern® (Tanquerey
1924, 234.245). Man hatte dabei den Eindruck von zwei Kategorien christlichen Lebens,
von dem die eine ,hoher” war als die andere. In dieser Sicht konnte das cheliche Leben
nicht als Nachfolge Christi betrachtet werden. Das christliche Ehepaar wurde als ,.erster
Baustein der Gesellschaft™ (ebd., 179) angesehen. Es musste bis zum Zweiten Vatikanum
gewartet werden, um die Familie als ,,Hauskirche* anzuerkennen (LG 1; vgl. auch: Fa-
miliaris Consortio 21). Was nun das Ziel der christlichen Ehe betrifft, wurde dieses in der
von Augustinus erarbeiteten folgenden berithmten Formel zusammenfasst: fides, proles,
sacramentum, die von Jahrhundert zu Jahrhundert in den Katechismen fiir dic Basis tiber-
liefert wurde.

Das Verdienst des Zweiten Vatikanums lag hier darin, an die allgemeine Berufung zur
Heiligkeit zu erinnern und diese zu unterstreichen (vgl. LG 39-42). Auf diese Weise wur-
den Taufe und Firmung endlich nicht nur als einfache, einmal im Leben zu erfiillende
Gebote aufgefasst, sondern als ein immerwihrender Zustand, eine Berufung, die wahrend
des ganzen Lebens zu verwirklichen ist (vgl. LG 11). Auf derselben Linic konnte das
Verstehen der Eucharistie als ,drittem Gebot*“ zu dem eines Lebensstandes erweitert
werden, der bereits gegeben und doch noch zu erreichen ist.

So wurde nach und nach die cucharistische Handlung in Verbindung mit dem neuen
Ehestand zwischen Mann und Frau entdeckt oder wiederentdeckt. Denn aus Licbe fur
Mann und Frau hat sich Christus dem Tod ausgeliefert. Er hat sich fiir sic zur Vergebung
der Siinden hingegeben. In der Eucharistiefeier schenkt er ihnen sein Leben, damit sie
davon leben. In der Eucharistie offenbart er ihnen, worin die Verwirklichung des gréBten
Gebotes, das der Liebe Gottes und des Néchsten besteht, ndmlich durch Jesus Gott Leben
darbringen (R6m 12) und durch Jesus flir die Menschen Leben hinzugeben (Joh 15,13).
Das ist s, wozu christliche Eheleute berufen sind.

Das Leben aus den Sakramenten, zu denen Mann und Frau ohne Unterschied berufen
sind, hebt nicht eine von den Geschlechtern gekennzeichnete Existenz auf, Dies muss be-
sonders fiir Gal 3, 28 herausgehoben werden; dieser Vers ist zu oft im Sinn einer Aufhe-
bung der Geschlechter interpretiert. ,,Da gibt es nicht mehr ... Mann und Weib. Dean ihr
alle seid einer in Christus Jesus®, meint nicht die Aufhebung der Geschlechter, sondern
das, worauf es ankommt, ist das Leben in Christus, in dem Mann und Frau zu neuen
Menschen werden.
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Die positive Aufnahme der Verschiedenheit der Geschlechter ist hier mit dem Ver-
stindnis folgender Worte Christi verbunden: ,,Denn jeder, der den Willen meines Vaters
im Himmel tut, der ist mir Bruder und Schwester und Mutter* (Mt 12,50). Jesus bringt
demnach eine Geschwisterlichkeit zwischen ihm und den anderen Séhnen und Téchtern
Gottes zu Tage. In seinem Mund gibt es keinen Zweifel tiber die Verschiedenheit der Ge-
schlechter, die Briider und die Schwestern Jesu, die alle mit ithm denselben Vater haben.
Zugleich erklirt er, dass die trcue Menschheit der S6hne und Tochter Gottes die Mutter
ist, die ihn auf die Welt bringt. Das Leben in Christus hebt also den Unterschied der Ge-
schlechter nicht auf, sondern birgt einen neuen, spezifischen Sinn in sich, der im kirchli-
chen Leben entdeckt werden kann. Dies wiederum meint, dass es eine spezifische ,,Got-
teserkenntnis® und ,,Gotteshingabe®™ gibt, je nachdem man ein Mann oder cine Frau ist.
Jedoch nur wenn Mann und Frau zusammen und fiireinander diese Gotteserkenntnis und
Gotteshingabe durch denselben Vater im selben Geist verwirklichen; dann erst wird der
Leib Christi, die Kirche, die neue Menschheit zur Welt gebracht.

Schlusswort

Das Osterereignis ist am Ursprung einer Lebensgemeinschaft von Getauften und Ge-
firmten, Mann und Frau, ob nun verheiratet oder nicht, die mit nur biologischen oder
anthropologischen Kategorien nicht erfasst werden kann. Das Risiko besteht immer darin,
einer solchen dualen, auf eine plurale Einheit ausgerichteten Lebensgemeinschaft, fremd
zu bleiben. Das Risiko ist groB3, dem eucharistischen Geheimnis fremd zu bleiben, durch
das Christus gerade von seiner Kirche erkldren kann: ,,Bein von meinem Bein und
Fleisch von meinem Fleisch® (Gen 2,24). Dieses Risiko nehmen nicht nur die auf sich,
die der judisch-christlichen Offenbarung fremd sind. Es geht auch und vielleicht sogar
zuerst die Christen selber an, die sich auf diese biblischen Seiten berufen.

Um aus dieser erstaunlichen Sicht der neuen von Christus und dem Heiligen Geist ge-
stifteten Menschheit Nutzen zu ziehen, muss man einmal genau wissen, was man liest
und welchen Schluss man aus den Texten fur sein persénliches Verhalten zieht. Alles
wird anders, wenn man dic Texte iiber das Verhdltnis von Mann und Frau als Ideologie
betrachtet oder als ¢in Wort, das eine neue Menschheit hervorbringt, dadurch dass es den
Geschlechtern cinen neuen Sinn erdffnet.

Im ersten Fall ist die Heilige Schrift ein wirklich interessantes Dokument, das jedoch
neu geschrieben werden muss. So entstehen stereotype Bilder von Mann und Frau bis
hinein in das jidisch-christliche Denken. Diese Stereotypen vom Mann als ,,logos* und
,hous™ und von der Frau als ,,aisthesis* und ,,pathos* oder vom ,,aktiven Mann* und der
passiv rezeptiven Frau® iiberdecken sich oft mit denen, die im Unbewussten verankert
und seit Jahrtausenden von den sozialen, zivilen und religidsen Strukturen kodifiziert sind
(vgl. Petra von Gemiinden 1997, 456-580).

Im zweiten Fall enthilt die Heilige Schrift das Wort und das Werk Gottes, die seit dem
Anfang nie aufgehort haben, ein ganz bestimmtes Volk, die Verschiedenheit der Ge-
schlechter respektierend, in die Welt zu bringen. In diesem Fall leben Manner und Frauen
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nicht in einem stindigen Machtkampf, sondern sie leben, um gemeinsam das Wort Gottes
zu horen und in die Wirklichkeit umzusetzen.

Mit der Ubergabe der Frau an den Mann, Bein von seinem Bein und Fleisch von sei-
nem Fleisch, gibt Gott der Selbstliebe des Mannes eine Zukunft. Diese kann nicht vo-
rausgesehen werden, solange der Mann nicht versucht, seine Frau zu lieben, und solange
die Frau nicht versucht, ihren Mann zu lieben. Die Liebe ist in einer jidisch-christlichen
Perspektive nur moglich durch die Schépfung von Mann und Frau. Damit bildet die Frau
den Hohepunkt dessen, was Gott mit dem Mann zum Ziel hatte, nicht im Sinn, dass sie
ein von einem Mangel hervorgerufenes Verlangen befriedigen wiirde. Sondern fiir den
Mann ist die Frau eine Uberfiille von Leben, die ihre letzte Offenbarung im Verhéltnis
von Christus und der Kirche findet. Geschaffen dafiir, um in Heiligkeit und Gerechtigkeit
zu leben, haben Mann und Frau nun durch die Gabe des Heiligen Geistes Zugang zur ei-
ner Lebensgemeinschaft, in der endlich die agape (1Kor 12,31-13,13) verwirklicht wird,
deren absoluter Ursprung und Zweck die agape Gottes ist (R6m 5,5) welche niemals
,.todlich verwundet™ werden kann (1Kor 13,8).
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In the Ancient Near East, the relationship between man and woman is linked to the
concept of the “sacred marriage” between heaven and earth. In the First Testament, Israel
reflects theologically on the man-woman relationship in light of its understanding of God
and humankind, and this in turn shapes the later Christian understanding of the man-
woman relationship. This does not result in an assertion of the strict equality of man and
woman, but in an understanding of their unity in their difference, as a reflection of God’s
agape-love for his people revealed in Jesus Christ. We are indebted to the Second Vatican
Council for its presentation of the doctrine of man and woman in the context of the his-
tory of salvation, and for highlighting its essential link to the work of Christ.




