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Kapitel 1

Die Reformation hat nicht
stattgefunden

1.1 Einleitung

Im ersten Kapitel meiner Arbeit mochte ich dem Leser, der Leserin den fiir diese
Arbeit grundlegenden Text von Luce Irigaray, La croyance méme', zunichst vor-
stellen. In der Einleitung zum ersten Kapitel werde ich versuchen, mich dem Text
anzunihern, indem ich seinen Kontext, seinen Aufbau, seine Motivgeschichte, die
ihm zugrundeliegende Methode und ansatzweise seine theologische Relevanz un-
tersuche. In den darauffolgenden Abschnitten des ersten Kapitels werde ich dann
niher auf den Inhalt des Textes eingehen. Mittels kurzer Inhaltsangaben seiner ein-
zelnen Teile werde ich versuchen, dem Leser, der Leserin einen ersten Einblick in
die verschiedenen Themen des Textes und in deren Zusammenhang zu gewihren.
In den folgenden Kapiteln meiner Arbeit werden die einzelnen Themen dann noch
einmal aufgegriffen und dem Gesprich mit der Theologie — in concreto dem Ge-
sprach mit der theologischen Position Karl Barths — ausgesetzt werden. Um kurze
Inhaltsangaben der verschiedenen Teile, insbesondere des dritten Teils des Textes,
anfertigen zu konnen, ist es erforderlich, den philosophischen Hintergrund der von
Irigaray getroffenen Aussagen ans Licht zu bringen. Allerdings ist es das Ziel mei-
ner Darstellung zu zeigen, daB es sich bei La croyance méme um einen fiir die
Theologie relevanten Text handelt. Meine im Folgenden noch zu erhirtende These
ist, daB es sich bei La croyance méme um einen kritisch-feministischen Kommentar
zum christlichen Glaubensbekenntnis und um den Versuch einer Neuformulierung
des Glaubensbekenntnisses aus der Sichtweise der sexuellen Differenz handelt.?

'Ich zitiere im folgenden die deutsche Ubersetzung. Wenn diese den franzosichen Text ungenau
wiedergibt, gebe ich das mittels einer eigenen Ubersetzung an. Ich behalte in Laufe dieser Arbeit
den urspriinglichen franzosichen Titel bei. Vgl Luce Irigaray, Der Glaube selbst, in: Genealogie
der Geschlechter, Freiburg i.Br., S. 47-92, [frz.: Sexes et parentés/La croyance méme], (=Irigaray
1989a).

?Auf welche Version des Glaubensbekenntnisses Irigaray sich genau bezieht, ist mir allerdings
nicht deutlich geworden. Ich habe mich dazu entschlossen, das Nizinische Glaubensbekenntnis als
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Bevor ich niher auf den Inhalt und auf meine theologische Interpretation des
Textes eingehe, mochte ich zunichst einige Angaben zu seinem Kontext machen:
Es handelt sich bei La croyance méme urspriinglich um einen Vortrag, den Lu-
ce Irigaray 1980 in Cerisy-la Salle auf einem Kolloquium zum Werk von Jacques
Derrida zu Gehor brachte. Das Thema des Kolloquiums lautete: Die Ziele der
Menschheit’. Die Situierung des Textes 148t bereits vermuten, daB sich die Au-
torin in erster Linie an ein franzdsisch-philosophisch geschultes Publikum richtet.
Bei dem von mir gewihlten Text handelt es sich darum wohl in erster Linie um
einen seinem Selbstverstindnis nach philosophischen Beitrag. Dafiir spricht auch,
daB am Beginn des Vortrags auf eine Freudinterpretation des Philosophen Jacques
Derrida und am Ende des Vortrags — in einer der im Werke Irigarays hochst seltenen
FuBnoten — auf den Philosophen Martin Heidegger verwiesen wird. Eine nihere
Auseinandersetzung mit dem von Irigaray angegebenen Heidegger-Text zeigt, daB
Heidegger zumindest fiir den letzten Teil der Rede selbst einen recht wesentlichen
Bezugspunkt bildet. Zudem 1Bt sich vermuten, daB Irigaray sich indirekt auch in
einer Auseinandersetzung mit Immanuel Kant befindet.

Nun muB allerdings hinsichtlich dieses philosophischen Hintergrundes des Tex-
tes hinzugefiigt werden, daB Irigaray — wie viele ihrer franzosischen Philosophen-
kollegen — stark von der Psychoanalyse, insbesondere von den Theorien Jacques
Lacans geprégt ist. Eine psychoanalytische Prigung des philosophischen Denkens
gilt fiir Irigaray um so mebhr, als sie sich in ihrem Gesamtwerk nicht nur ausfiihr-
lich mit Sigmund Freud und Jacques Lacan auseinandergesetzt hat, sondern zudem
auch selbst als Psychoanalytikerin beschiftigt ist. So wendet sich Irigaray in ihrem
Beitrag zwar an ein philosophisch interessiertes Publikum, spricht aber selbst — wie
sie bemerkt — als ,Frau und Analytikerin“ (Irigaray, 1989a, S. 49).

Ein Interesse an der theologischen Relevanz dieses Vortrags wirkt angesichts
des angesprochenen Publikums und der Sprecherin zunichst befremdlich. Doch ist
dieses Interesse der Intention des Textes durchaus angemessen. Bereits der Titel
kiindigt an, daB im Mittelpunkt des Vortrags der Glauben steht. Eine erste, ober-
flachliche Lektiire des Textes 148t zudem erkennen, daB zahlreiche theologische
bzw. religidse Motive und Themen verarbeitet werden. So spielen Engel als alter-
native, dem Willen des Teuflischen widersprechende Vermittlerfiguren zwischen

Bezugspunkt fiir Irigarays Ausfiihrungen anzunehmen. Dieses Glaubensbekenntnis wird nimlich
im Gegensatz zum Apostolischen Glaubensbekenntnis sowohl in der katholischen Tradition, die als
Hintergrund der Ausfiihrungen Irigarays anzunehmen ist, als auch in der Tradition der reformatori-
schen und der orthodoxen Kirchen anerkannt. Als wichtigster dogmatischer Unterschied gegeniiber
dem Apostolischen Glaubensbekenntnis ist die Behauptung der Wesensgleichheit zwischen Vater
und Sohn zu nennen. Ich zitiere das Nizinische Glaubensbekenntnis nach: Horst Georg Pohlmann
[Bearb.], Unser Glaube. Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche Deutschlands,
Giitersloh 21987,

3Frz.: Les fins des hommes. Im Gegensatz zur vorliegenden deutschen Ubersetzung (,.Das Ende
der Menschheit‘) schlage ich ,Die Ziele der Menschheit* oder aber auch ,Die Bestimmung der
Menschheit* vor. Hiermit machte ich betonen, daB es Irigaray gerade nicht um ein postmodernes
Ende der Geschichte geht, sondern darum, was insbesondere Fraven von dieser Geschichte noch zu
erwarten haben.
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Himmel und Erde, Géttlichem und Menschlichem, aber auch zwischen den Ge-
schlechtern eine wichtige Rolle. Hiermit kiindigt sich an, daB das zentrale Anlie-
gen oder besser gesagt der zentrale Bezugspunkt des Textes theologischer Art ist:
Die Vermittlungsinstanzen des traditionellen Glaubens — im Text wird vor allem
das Sakrament des Abendmahls und die Funktion Jesu Christi als Mittler zwischen
Gott und Mensch angesprochen — erweisen sich Irigaray zufolge fiir Frauen als
ungeeignet, ja selbst als unterdriickend. Eine neue Art der Vermittlung ist notwen-
dig. Es geht mit anderen Worten um eine Herausforderung des wohl wichtigsten
Themas christlicher Theologie, ndmlich der Christologie. Damit ist bereits an-
gedeutet, welches Theologieverstindis der Gedankengang der Autorin impliziert:
Theologietreiben beinhaltet fiir sie sowohl, an die etablierte theologische Tradition
anzukniipfen und deren Themen aufzugreifen, als auch diese Traditionen mittels
religionskritischer und neuer theologischer Entwiirfe kreativ zu verindern. Der
Wille zur Verdnderung der etablierten theologischen Tradition speist sich in Iri-
garays Denken keineswegs ausschlieBlich aus purem religionskritischen Interes-
se, sondern steht im Dienste desjenigen positiven Projektes, welches ihr gesamtes
Oeuvre durchzieht: die Entfaltung einer unableitbaren Differenz zwischen den Ge-
schlechtern und der Versuch, einen von ménnlichen Bestimmungen unabhingigen,
eigenen Begriff weiblicher Subjektivitit zu entwickeln.

La croyance méme weist — wie iibrigens nahezu alle Texte Irigarays — einen
sehr flieBenden und dichterischen Stil auf und 14dt von daher zur intensiven text-
analytischen Arbeit ein. Eine Analyse des Textverlaufs 148t einen dreigliedrigen
Aufbau erkennen. In jedem der drei Teile wird ein bestimmter Raum, und zwar
ein bestimmter Glaubensraum, dargestellt. Der Darstellung der drei verschiede-
nen Raumlichkeiten wird eine philosophische Einleitung vorangestellt, in der das
Problem des Raum-Zeit-Kontinuums angesprochen wird.

Im ersten Teil des Vortrags wird anschlieBend an die Einleitung ein phallozen-
trischer Raum beschrieben, in dem das sogenannte Gesetz des Vaters herrscht. In
diesem Raum ist eine eigenstindige (glaubige) weibliche Existenz ein Ding der
Unmoglichkeit, wie Irigaray anhand der Schilderung einer weiblichen Erfahrung
deutlich macht. Der zweite Teil beschreibt einen Ubergangsraum, der vom ersten
zu einem dritten Raum fiihrt. Im dritten Teil des Vortrags geht es um die Erfor-
schung dieses dritten, neuartigen Raums, in dem eine weibliche gldubige Existenz
ermdglicht und die sexuelle Differenz gedacht und gelebt wird. Die Bewegung aus
dem ersten iiber den zweiten hin zum dritten Raum wird von Irigaray mit Hilfe
sieben verschiedener Bilder ausgemalt. So steht im ersten Raum das Bild eines
Schleiers im Vordergrund, mit dessen Hilfe Irigaray die weibliche Leidenserfah-
rung in diesem Raum analysiert. Im zweiten Raum werden drei verschiedene Bil-
der von Engeln beschrieben, nimlich das Bild eines neutestamentlichen Engels,
das Bild eines gefallenen Engels, d.h. des Teufels, und das Bild von zwei altte-
stamentlichen Engeln, den Cherubim. Im dritten Raum stehen die Bilder einer
erbliihenden Rose und eines umherziehenden singenden Dichters im Vordergrund.
Daran anschlieBend wird — auch als AbschluB der gesamten Bilderreihe — das Bild
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zweier oder mehrerer Propheten entworfen.

Die Vielzahl und Verschiedenheit der zu untersuchenden Bilder weist bereits auf
eine Schwierigkeit hin, die ich in der Einleitung nicht unerwihnt lassen méchte. Es
handelt sich nimlich um Bilder und Motive aus recht unterschiedlichen theoreti-
schen Kontexten. So entstammt das Bild des Schleiers, der sich bei niherem Hin-
sehen als ein Bettschleierchen erweist, in erster Linie einem psychoanalytischen
Kontext, nimlich einer von Sigmund Freud bei seinem Enkelkind Ernst beobach-
teten spielerischen Szene, in der der kleine Junge das sogenannte Fort/da-Spiel
spielt.

Die drei Engel-Bilder, mit deren Hilfe Irigaray den Raum des Ubergangs von ei-
nem phallozentrischen zu einem sexuell differenzierten Glauben untersucht, wei-
sen hingegen auf einen biblischen bzw. religiosen Kontext hin und bilden somit
ein theologisches Motiv. Hierbei muB aber hinzugefiigt werden, daB die Figur des
Engels nicht nur als theologisches, sondern auch als poetisches Motiv betrachtet
werden sollte. Im Fall von La croyance méme ist m.E. — Irigaray erwihnt das nicht
direkt — an die Poesie Rainer Maria Rilkes zu denken. Auch ein philosophischer
Kontext des Engelmotivs ist nicht auszuschlieBen. Zu denken wire hier beispiels-
weise an den beriihmten philosophischen Engel von Walter Benjamin, den Engel
der Geschichte.

Die romantischen Motive der erbliilhenden Rose und des umherziehenden sin-
genden Dichters sind ganz offensichtlich der poetischen Welt entnommen.* Aller-
dings bezieht sich Irigaray mit diesen Motiven nicht direkt auf bestimmte Gedichte,
sondern auf eine von Martin Heidegger vorgenommene philosophische Reflexion
der Gedichte Rainer Maria Rilkes und Friedrich Holderlins. Das Bild der Prophe-
ten, das das der Rose und des Dichters weiterfiihrt und die Bilderreihe insgesamt
abschlieBt, ist schlieBlich und endlich wohl am eindeutigsten ein theologisches Mo-
tiv.

Obwohl es also bei den verwendeten oder vielleicht besser zitierten Bildern um
ganz verschiedene, zudem von Irigaray nicht immer explizit benannte theoreti-
sche Hintergriinde geht, erinnern alle Bilder auch wieder an das Anfangsmotiv des
Schleiers. Sie gleichen so den verschiedenen Facetten eines ihnen gemeinsamen
Gedankens, in denen jeweils mehr oder weniger Spuren oder Ansitze zu einem
Entwurf einer eigenstdndigen gliubigen weiblichen Existenz zum Vorschein kom-
men.

Die Analyse des Textaufbaus verrit bereits viel iiber die methodischen Aus-
gangspunkte Irigarays.

Erstens ist hervorzuheben, daB Irigaray eine konkrete weibliche Erfahrung zum
Ausgangspunkt ihrer Gedanken nimmt. Diese Erfahrung, wobei es sich genau-
er gesagt um eine Leidenserfahrung, eine Erfahrung von Nicht-Sein handelt, wird

“Ich méchte darauf hinweisen, daB die Rosen bei Rainer Maria Rilke auch die Aufmerksamkeit
zumindest eines Theologen auf sich gezogen haben. Vgl. Korelius H. Miskotte, De rozen bij Rilke,
in: Grensgebied, Nijkerk [7], S. 177-200.
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mit Hilfe der Bilder auf verschiedenen Niveaus theoretisch untersucht, interpretiert
und allméhlich transformiert. Ausgangspunkt fiir die Suche nach einem Entwurf
weiblicher Subjektivitit wire so nicht ein abstraktes Denken, sondern eine kon-
krete Erfahrung, die allerdings theoretisch zu reflektieren wire. Hierbei spielt die
Suche nach Bildern, die Alternativen zum bestehenden Denken iiber Weiblichkeit
bieten konnen, eine wichtige Rolle.

Die Suche nach Spuren des Weiblichen innerhalb der bestehenden (patriarcha-
len) Tradition ist ein zweiter wichtiger methodischer Ausgangspunkt Irigarays.
Zwar wird er in La croyance méme nicht explizit benannt, doch sehr wohl konkret
angewandt. In einer 1982 in den Niederlanden gehaltenen Vorlesungsreihe, die
1984 im Franzosichen und 1991 in der deutschen Ubersetzung publiziert wurde,
die Ethik der sexuellen Differenz’, benennt Irigaray diesen Ausgangspunkt expli-
zit: ,Die Frau miiBte sich unter anderem {iber die bereits in die Geschichte ein-
gelassenen Bilder von ihr und {iber die Produktionsbedingungen des Werkes des
Mannes wiederfinden; sie kann nicht von ihren eigenen Werken, ihrer eigenen Ge-
nealogie ausgehen” (Irigaray, 1991a, S. 16f.). Dieses ,,Neu Erstehen” inmitten der
bestehenden (patriarchalen) Tradition ist mit den allergroBten Schwierigkeiten ver-
bunden, denen Irigaray sich nur allzu bewuft ist. Es geht immerhin um ein Entste-
hen des weiblichen Subjekts aus einem Nichts, wofiir der Bettschleier ein Symbol
ist. Das weibliche Subjekt hat noch nie als wirklich eigenstdndiges bestanden, was
die Traditionsbildung und auch das notwendige Trauern um Verlorenes immens
erschwert: ,.Die Trauer um nichts ist das Allerschwierigste. Die Trauer um mich
im andern ist nahezu unméglich. Ich suche mich als etwas, was assimiliert worden
ist“ (Irigaray, 1991a, S. 15). Nicht zuletzt darum — umwille einer gelungenen Trau-
erarbeit, die dann eine Veranderung der Situation zulassen wiirde - ist die Suche
nach Spuren des Weiblichen in der patriarchalen Tradition von groBer Relevanz.

Mit dem zweiten theoretischen Ausgangspunkt hidngt ein dritter zusammen,
nimlich die von Irigaray in La croyance méme angewandte mimetische Methode.
Mittels dieser Methode versucht Irigaray, das zu Beginn diagnostizierte Leiden, das
Nicht-Sein weiblicher Existenz, zu heilen. Der Ausgangspunkt ist hierbei, daB die
bestehenden patriarchalen Bilder des Weiblichen aufgegriffen und durch Verschie-
bung zugleich wiederholt und verindert werden. Einem Bild wird so nicht einfach
ein anderes oder gar ein Gegenbild gegeniibergestellt, sondern einige Aspekte des
Bildes werden im folgenden aufgegriffen, in einen anderen Zusammenhang ge-
stellt und umgeformt. Allméhlich entwickelt sich so aus einem patriarchalen Bild
des Weiblichen ein von Frauen selbst entwickeltes Bild weiblicher Subjektivitit.
Die wichtigste Verschiebungsstrategie in La croyance méme hinsichtlich der Ent-
wicklung eines Begriffs weiblicher Subjektivitit fiihrt, wie ich noch zeigen werde,
von der (durch einen BlutfluB symbolisierten) Erfahrung des Nicht-Seins iiber das
Bild des Schleiers zu dem Bild einer erbliihenden Rose.

5Vgl. Luce Irigaray, Ethik der sexuellen Differenz, Frankfurt aM. 1991, S. 13f., {frz.: Ethique
de la différence sexuelle], (=Irigaray 1991a].
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Es ist meine These, daB jedes der Bilder auch theologische Fragen anspricht
und daB mit ihrer Abfolge darum auch ein theologischer Weg beschrieben wird.
So wird im Zusammenhang mit dem Bild des Bettschleiers iiber Themen aus dem
Bereich der Schopfung nachgedacht. Im Zusammenhang mit den Engelmotiven
sucht Irigaray hingegen nach einer alternativen, nicht um Jesus Christus zentrierten
Form der Vermittlung zwischen Gott und Mensch und zwischen Menschen. Die
Bilder der erbliihenden Rose und des umherziehenden singenden Dichters greifen
prophetische Traditionen auf und thematisieren eschatologische Fragestellungen.
Die Suche nach einem neuen Zeit-Raum endet so mit der theologische Rede von
einem neuen Himmel und einer neuen Erde.

Den drei Bildergruppen ,,Schleier, ,Engel” und ,romantisches Paar/ Prophe-
ten” entsprechen m.E. die drei Artikel des Glaubensbekenntnisses. So analysiert
Irigaray im Zusammenhang mit dem Bild des Schleiers das Gesetz des Vaters (L
Artikel), im Zusammenhang mit den Engelbildern die Rolle des Vermittlers Jesus
Christus (2. Artikel) und im Zusammenhang mit dem Bild des romantischen Paares
und der Propheten die Moglichkeit einer alternativen Vermittlung durch den Heili-
gen Geist (3. Artikel). Als das eigentliche theologisch herausfordernde Thema von
La croyance méme ergibt sich das Verhiltnis der ersten beiden Artikel des Glau-
bensbekenntnisses, in denen ein phallozentrischer Raum und ein Ubergangsraum
beschrieben werden, zum dritten Artikel, in dem ein neuer, eine gldubige weibliche
Existenz erméglichender Zeit-Raum beschrieben wird. Das von Iri garay erfrterte
Problem der Mittlerfunktion Jesu Christi inspirierte mich auch zu der Uberschrift
meines ersten Kapitels, ,,Die Reformation hat nicht stattgefunden®. In der Refor-
mation wurde das ,,solus Christus* hinsichtlich der Moglichkeit einer Vermittlung
zwischen Gott und Mensch hervorgehoben, eine Entscheidung, die Irigaray ganz
offensichtlich hinterfragt. Zudem entwickelten sich im Zeitalter der Reformati-
on auch die Anfinge des modernen Subjektivitdtsprinzips, eine Entwicklung, die
Irigaray zufolge fiir Frauen noch stattzufinden hitte.

Im zweiten Kapitel meiner Arbeit werde ich dann Irigarays Kritik der theologi-
schen Rede von der Offenbarung in Jesus Christus anhand ihres Denkens iiber die
Zeit darstellen und mit der Zeitlehre Karl Barths ins Gesprich bringen. Im dritten
Kapitel soll das Problem des Raumes in La croyance méme niher untersucht wer-
den. Den von Irigaray kritisierten christlichen Glauben an Gott den Vater, den Sohn
und den Heiligen Geist werde ich im vierten, fiinften und sechsten bzw. siebten
Kapitel mit dem Ansatz Barths konfrontieren und aus der Sichtweise der sexuellen
Differenz diskutieren.

1.2 Die philosophische Einleitung: Ein anderer
Zeit-Raum als Grundlage der sexuellen Differenz

Irigaray ertffnet ihren Vortrag mit einem sehr grundlegenden philosophischen
Problem, némlich dem des Raum-Zeit-Kontinuums. Zu vermuten ist, daB sie hier-
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bei auf die Erkenntnistheorie Kants verweistS. Kant zufolge besteht die Grundla-
ge des menschlichen Erkenntnisvermogens aus sinnlichen Empfindungen, die das
wahrmehmende Subjekt passiv empfangt. Diese Empfindungen miissen strukturiert
werden, um zu Anschauungen zu werden. Die Anschauungsformen Raum und Zeit
bieten den Empfindungen die Moglichkeit, strukturierte Empfindungen zu werden.
Jede menschliche Erfahrung ist also auf die Anschauungsformen Raum und Zeit
angewiesen.

Um ihr Projekt, die Entfaltung der unhierarchischen sexuellen Differenz und das
Wahrwerden weiblicher Subjektivitit, zu verwirklichen, bedarf es Irigaray zufol-
ge eines neuen ,,Zeit-Raum([s]* (Irigaray, 1989a, S. 49). Bestehende Entwiirfe der
Zeit und des Raumes erweisen sich Irigaray zufolge aus zweierlei Griinden fiir ihr
Vorhaben als unzureichend. Zum einen zeichnen diese sich durch einen Mangel
an Zeit aus. Mehr Zeit bzw. eine andere, sich gegeniiber dem modernen linearen
Fortschrittsdenken kritisch verhaltende Zeitvorstellung ist jedoch fiir das Wahrwer-
den der sexuellen Differenz unerldBlich. Zum anderen sind diese Entwiirfe durch
ein Hindernis gekennzeichnet, welches die Entdeckung eines anderen, neuartigen
Raumes wie etwa den Raum eines weiblichen Subjekts oder den Raum der sexuel-
len Differenz unméglich macht. Dieses Hindernis 148t sich am besten als ,Phallo-
zentrismus des abendléndischen Denkens” benennen, ein Ausdruck, den Irigaray in
La croyance méme zwar nicht erwihnt, um den aber die analytischen Bemiihungen
ihres gesamten Oeuvres kreisen. Als Gegenbegriff zum zeitlosen phallozentrischen
Raum und als Bezeichnung des neu zu entdeckenden Raums fungiert in La croyan-
ce méme der Ausdruck ,Schwelle” (Irigaray, 1989a, S. 50). Das Wort ,,Schwelle*
bringt hier zum Ausdruck, daB die Zeit den Raum neu strukturieren miiBte, soll
anstelle der alten Raum- und Zeitvorstellung ein neuer Zeit-Raum entstehen. Die
Bezeichnung ,,Schwelle weist darauf hin, daB in Irigarays Konzept Raum und Zeit
sozusagen ineinander verwoben gedacht werden. Es geht beim Uberschreiten der
genannten Schwelle, die von einem alten zu einem neuen Raum fiihren wiirde,
nicht um einen einmaligen oder gar rasch zu erledigenden Akt, sondern es ist dafiir
maBlos viel Zeit notwendig. Der bestehende ,,Ort*, die ,,Schwelle® und der Akt
der ,Entdeckung” des neuen Raumes werden darum nicht voneinander getrennt,
sondern in einem Atemzug genannt (ebd.).

Die philosophische Problematik von Raum und Zeit wird in La croyance méme
lediglich einleitend kurz angeschnitten. Der Schwerpunkt liegt auf der Schaffung
eines neuen Zeit-Raumes mit Hilfe der oben genannten Bilder. In der zwei Jahre
spiter gehaltenen Vorlesungsreihe Ethik der sexuellen Differenz entfaltet Irigaray
die Problematik jedoch breiter, indem sie die Entwicklung des Denkens iiber die
Anschauungsformen Raum und Zeit folgendermaBen skizziert: Im vormodernen
Weltbild wird davon ausgegangen, daB Gott (oder die Gétter) zunichst den Raum
schuf. Gott selbst hingegen wird Irigaray zufolge als Zeit gedacht, der sich in die-

®Vgl. Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft, insb. den ersten Teil der Transzendentalen
Elementarlehre, Die Transzendentale Asthetik, §1 - §8.
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sem Raum entéuBert. In der Philosophie hingegen — Irigaray denkt hier namentlich
an die Aufklarungsphilosophie Kants — vollzieht sich eine Verinderung. An die
Stelle Gottes tritt nun das (ménnlich gedachte) menschliche Subjekt. Die Zeit wird
dann zur ,inneren Anschauung” dieses Subjekts, der Raum zu seiner »auferen An-
schauung* (Irigaray, 1991a, S. 13). Gott erscheint nicht mehr als transzendentes
Wesen, sondern an seine Stelle tritt das (ménnlich gedachte Subjekt) als ,Herr der
Zeit* (Irigaray, 1991a, S. 14). Die Vorstellung der Moglichkeit eines neuvartigen
Raumes wird so ins Diesseits verlagert bzw. mit Hilfe einer linearen Zeitauffas-
sung ans Ende der Zeiten verlegt. In diesem modernen Weltbild, so verstehe ich
Irigaray, bewirkt ein immanent gedachter Gott bzw. das minnliche Subjekt den
Ubergang zwischen Zeit und Raum. Um nun das Denken der sexuellen Differenz
zu ermoglichen, ist es angemessen, das Projekt der Aufklirung und insbesonde-
re die damit verbundene Ermichtigung des minnlichen Subjekts zu hinterfragen.
Ansitze zu einer derartigen Neuorientierung bietet das Denken der sexuellen Dif-
ferenz, bei dem das Weibliche mit dem Raum — hiufig mit einem abgriindigen
Raum ~ und das Minnliche mit der Zeit assoziiert wird. Zudem geht es hier nicht
mehr um einen Ubergang zwischen Zeit und Raum sondern umgekehrt um einen
Ubergang zwischen Raum und Zeit. Bei dem hier angesprochenen Denken der
sexuellen Differenz handelt es sich m.E. um eine Form der sexuellen Differenz,
die Irigaray kritisiert. Zwar sagt sie das nicht explizit, doch zeigt sich, daB sie,
wenn sie ihr eigenes Projekt entfaltet, die Verbindung von Weiblichkeit und (oft
abgriindigem) Raum und die bloBe Umkehrung der Kategorien Raum und Zeit kri-
tisiert.

Irigaray zufolge ist das Verhiltnis des weiblichen Geschlechts zum Raum
namlich ein problematisches: Es hat keinen eigenen Raum, sondemn ist vielmehr
ein Raum, der von seinem eigenen Raum getrennt ist. Es ist nicht Raum fiir
sich selbst, sondern fiir den Mann. Darum lebt die Frau sozusagen nackt, ohne
Umhiillung oder UmschlieBung. Vorbedingung fiir Irigarays Projekt der unableit-
baren sexuellen Differenz ist so die ErschlieBung eines eigenen weiblichen Raums,
in dem die Frau sich einerseits selbst umschlieBen kann, in dem andererseits aber
auch Raum fiir die Aufnahme des Mannes als dem unableitbar von ihr Unterschie-
denen erschaffen wird. Zudem kritisiert sie die Binaritiit der Anschauungsformen
Raum und Zeit und auch die traditionelle Scheidung zwischen einem umschlieBen-
den Korper (Form) und einem umschlossenen Kérper (Materie). Soll die sexuelle
Differenz sich fruchtbar ereignen kénnen, miiBten die binidren Modelle Raum und
Zeit, bzw. Form und Materie zu einem triologischen Modell umgeformt werden.
Dies ist Irigaray zufolge durch das Denken des Ubergangs selbst méoglich, da so
ein inter-subjektiv gedachtes Begehren zwischen den beiden Polen bzw. zwischen
Mann und Frau einen eigenen Ort haben konnte. Darum ergénzt sie die Begriffe
Raum und Zeit durch den Begriff der Schwelle bzw. die Begriffe Form und Ma-
terie durch den Begriff des Zwischenraums. Die so introduzierten notwendigen
Zwischeninstanzen oder Ubergﬁnge schaffen einen neuen Raum, in dem ,Freiheit
und Anziehung” zugleich gedacht werden kénnen und in dem es eine ,,Moglichkeit
zur Trennung und Vereinigung" der Geschlechter gibt (Irigaray, 1991a, S. 21). So-
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wohl die Begegnung, als auch ein jeweils eigener Raum der Geschlechter konnen
so zusammengedacht werden: ,.Es gidbe niemals ein Uberschreiten des Zwischen-
raums. Niemals eine vollstindige Besitznahme. Sie ist eine Tduschung. Keines der
Geschlechter kann das andere vollstindig besitzen. Es bleibt immer ein Rest* (Iri-
garay, 1991a, S. 22). Wiihrend die vermittelnde Zwischeninstanz — in den psycho-
analytisches Entwiirfen von Jacques Lacan, wie ich vermute — vor allem mit Gott in
Verbindung gebracht wird, bringt Irigaray sie mit der weiblichen Morphologie, ins-
besondere den Schamlippen und den Mundlippen in Verbindung: ,Umgestaltung
der Immanenz und Transzendenz vor allem durch jene niemals befragte Schwel-
le: das weibliche Geschlecht. Schwelle des Zugangs zum Mukosen. Jenseits der
klassischen Gegensitze von Liebe und Ha8, absolut Fliissigem und Eis — immer
halboffene Schwelle. Schwelle, bestehend aus Lippen, die keine dichotomischen
Gegensiitze sind”“ (Irigaray, 1991a, S. 27).

Diese Ausfiihrungen verdeutlichen m.E. die Besonderheit des Differenzdenkens
bei Irigaray. Es geht nicht mehr linger nur um das Denken zweier Pole, sondem ‘
um das Mitbedenken einer Schwelle bzw. eines Zwischenraums zwischen den ver-
schiedenen Polen. Erst dann, so verstehe ich Irigaray, handelt es sich wirklich um
eine neuartige Raum-Zeit-Konzeption und wire eine neue Epoche eingeliutet. In
La croyance méme, so meine These, untersucht Irigaray nun speziell die theologi-
schen Moglichkeiten und Hindernisse hinsichtlich eines solchen Epochenwechsels.

1.3 Phallozentrismus — Der Raum des ernsthaften Glau-
bens

Ich glaube an den Einen Gott,
den Vater, den Allmichtigen,
Schopfer des Himmels und der Erde,
aller sichtbaren und unsichtbaren Dinge.
Und an den Einen Herrn Jesus Christus,
Gottes einziggeborenen Sohn.
Er ist aus dem Vater geboren vor aller Zeit
Gott von Gott, Licht vom Licht
wahrer Gott vom wahren Gott
gezeugt, nicht geschaffen
wesenseins mit dem Vater,
Durch ihn ist alles geschaffen.
Er ist fiir uns Menschen und um unseres Heiles
willen vom Himmel herabgestiegen.
Und er wurde Fleisch durch den Heiligen Geist aus
Maria der Jungfrau, und ist Mensch geworden;
er wurde auch fiir uns gekreuzigt unter Pontius Pilatus,
hat gelitten und ist begraben worden,
und er ist auferstanden am dritten Tage nach der Schrift.
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Und er ist aufgefahren in den Himmel.

Bevor ein neuer Zeit-Raum entworfen bzw. der Ubergang zu einem neuartigen
Raum niher erkundet werden kann, mu8 erst ganz niichtern der Raum analysiert
werden, in dem Frauen zu leben gezwungen sind. Darum setzt Irigaray ihren Vor-
trag nach den einleitenden philosophischen Bemerkungen zur Konzeption eines
neuen Zeit-Raums mit der Darstellung eines phallozentrisch strukturierten Raum-
es fort, und zwar genauer gesagt mit der Darstellung einer theologischen Variante
eines solchen phallozentrischen Raumes.

1.3.1 Weibliche Erfahrung als analytischer Ausgangspunkt

Als Ausgangspunkt fiir die Erforschung des phallozentrisch strukturierten
Raumes dient in La croyance méme beispielhaft die Erfahrung einer Frau wihrend
der (katholischen) Abendmahlszeremonie. Irigaray berichtet uns von den korper-
lichen Erfahrungen dieser Frau, die diese ihr auf einer Postkarte mitgeteilt hatte:
Sie blutet, wihrend Vater und Sohn (im spirituellen Sinne) die Einsetzungsworte
des Abendmabhlrituals sprechen, nidmlich ,dies ist mein Leib, dies ist mein Blut.
Diese blutige Erfahrung veranlaBt Irigaray zu scharfer Kritik an der (katholischen)
Abendmabhlspraxis, der Kommunion: Die Frau wird durch die religiose Praxis der
Minner bei der Kommunion oder Kommunikation ausgeschlossen. Wenn ich Iri-
garay hier richtig verstehe, dann ist die Frau in diesem Geschehen darum ausge-
schlossen, weil erstens beim Abendmahl nur ein méinnliches Fleisch reprasentiert
wird, ndmlich Blut und Fleisch Jesu Christi, und weil zweitens nur Minner das
Abendmahl ausreichen und also das Gott und Mensch versshnende Opfer reprisen-
tieren diirfen.” Wihrend Minner bei diesem Geschehen zu (christlichen) Subjekten
werden, wird dies der Frau nicht ermdglicht. In ihrer Analyse der Erfahrung der
blutfliissigen Frau erldutert Irigaray den Zusammenhang zwischen dem Verbluten
dieser Frau und der Unméglichkeit, ein eigenes Subjekt zu sein, folgendermaBen:
»Diese Frau [...] sagt also: Ich blute. Ein merkwiirdiges Ich in Wirklichkeit. Das
Geschehen [des Glaubens, der Subjektwerdung, S.H.] spielt sich auBerhalb und
innerhalb des Spiels ab, aber in radikaler Abwesenheit oder einem (Ver-)Bluten ih-
rer selbst* (Irigaray, 1989a, S. 53). Die Miinner, so Irigaray, unterliegen jedoch in
der Praxis ihres Glaubens einer Téduschung, da das eigentliche Opfer, nimlich die
Opferung einer Frau durch AusschluB, verhiillt wird. So bewirkt die Kommunion
zwar Gemeinschaft und Kommunikation unter Vitern und Sohnen, nicht jedoch
zwischen Ménnern und Frauen.

Der Zusammenhang zwischen dem Opfer eines weiblichen Subjekts und der

"Es ist die Frage, ob Irigaray hier nicht der (iiberholten) katholischen MeBopferidee zu verpflich-
tet bleibt. In der katholischen Tradition ist das Opfer nicht nur das einmalige und ein fiir allemal
geschehene Opfer Jesu Christi, welches ein Opfer unsererseits iiberfliissig macht, sondern auch eine
Gabe der Kirche an Gott mittels des geweihten Priestertums. Nicht Gott ist Subjekt des Opfers, son-
dern die Glaubigen. Hier wird eine Art Wiederholung des Opfers angestrebt. Ich verstehe Irigaray
nun so, daB sie auf diese aktive Opfergabe der Frau weisen will und so das etablierte Priestertum
angreift. Die Frau ist gleichsam die vergessene Trigerin priesterlicher Funktionen.
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Konstitution ménnlicher Subjekte ist jedoch allein aufgrund dieser blutigen weib-
lichen Erfahrung nicht verstindlich. Darum versucht Irigaray, die weibliche Er-
fahrung von Nicht-Sein mit Hilfe eines Kommentars von Jacques Derrida® zu ei-
ner Beobachtung Sigmund Freuds zu erkldren. Freud beobachtete sein Enkelkind
Emst beim sogenannten Fort/da-Spiel. Bei diesem Spiel spielt der kleine Junge mit
einer Holzspule, die an einem Bindfaden befestigt ist. Mit Hilfe des Bindfadens
wirft er die Spule mit den Lauten ,,000“ (fort) von sich weg iiber den Bettrand, um
sie dann mit den Lauten ,,aaa“ (da) wieder heranzuziehen. Das hier interessieren-
de Thema der Beobachtung Freuds, auf welches Derrida sich bezieht, ist das der
Reprisentation: Wie wird etwas Abwesendes — und hierbei ist an die Abwesenheit
von Sophie, der Mutter des kleinen Ernst und Tochter Freuds zu denken — wieder
etwas Anwesendes?

Die Fort/da-Szene stellt allgemeiner gesprochen dar, wie das (minnliche) Kind
in die symbolische Ordnung — d.h. in die sprachliche, kulturelle, religiose Ord-
nung — eintritt. Diese Ordnung ist der Analyse Irigarays zufolge durch das so-
genannte Gesetz des Vaters strukturiert, welches dafiir sorgt, daB Séhne in die
FuBspuren ihrer Viter treten, wihrend das Miitterlich-Weibliche schlechterdings
keine Rolle spielt. Im Gegenteil: es ist ganz dem herrischen Willen des Sohnes
ausgeliefert. Das Spezifische dieser Art der Reprisentation ist so eine Art Wieder-
holungszwang der S6hne gegeniiber dem Vater — sie wollen genauso wie der Vater
sein -, der durch den AusschluB und die Beherrschung des Miitterlich-Weiblichen
ermoglicht wird. Das Spiel des kleinen Ernst wird so zu einer Schliisselszene,
vor deren Hintergrund Irigaray das Verhiltnis zwischen Minnern und Frauen zu
analysieren versucht. Im Folgenden gilt es, dies eingehender zu untersuchen.

1.3.2 Das erste Bild: der Bettschleier

Welche Folgen hat diese Art der Reprisentation fiir Frauen und fiir das Verhilt-
nis zwischen Minnern und Frauen? Um dies niher untersuchen zu kénnen, wen-
det sich Irigaray Derridas Interpretation des ernsthaften Spiels zu. Wihrend die
meisten Freudinterpreten davon ausgehen, daB der Sohn das Fort/da-Spiel vom
Bett aus spielt, vertritt Derrida die Auffassung, daB das Kind auBerhalb des Bettes
auf dem Boden sitzt und von hieraus die Spule durch einen Bettschleier ins Bett
fortwirft, um sie anschlieBend mit Hilfe des daran befestigten Bindfadens wieder
zuriickzuziehen.

Die Interpretation Derridas ermoglicht Irigaray zwei neue Gedankenginge:
Beim Eintritt in die symbolische Ordnung spielt erstens ein halb-durchlissiger
Bettschleier, dem Freud weiter keine Beachtung schenkt, eine Rolle. Der Bett-
schleier wird von Irigaray mit dem Miitterlich-Weiblichen in Verbindung gebracht.
Zweitens ermoglicht die Erwihnung des Bettschleiers Irigaray die Interpretation,
daB der Sohn in dieser Szene nicht nur sein Verlangen spielt, die Ab- und Anwe-

#Vgl. Jacques Derrida, Die Postkarte. Von Sokrates bis Freud und Jenseits, Teil 1 (Sendungen) u.
2 (Spekulieren — iiber/auf "Freud’), Berlin 1982 u. 1987, [frz.: La carte postale. De Socrate A Freud
et au-dela).
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senheit der Mutter zu beherrschen, sondern auch sein Verlangen, wieder Fétus in
der Plazenta-Umhiillung® der Mutter zu sein, fiir die der Schleier ein Symbeol ist.
Beide Gedankenginge erméglichen es Irigaray, nicht nur das herrische Begehren
des Sohnes zu analysieren, sondern auch iiber die vergessene Rolle des Miitterlich-
Weiblichen beim Eintritt in die symbolische Ordnung nachzudenken.

Welche Einsichten erméglicht nun Irigaray das Durchdenken der Rolle des Bett-
schleiers im Reprisentationsproze8 iiber die Rolle des Miitterlich- Weiblichen?
Die Tatsache, daB Freud diesen Schleier bzw. den Vorhang des Bettchens nicht
thematisiert und Derrida ihn lediglich am Rande erwihnt, weist bereits darauf hin,
daB die Funktion der Mutter beim ReprisentationsprozeB bisher weitgehend ver-
nachlissigt, ja geradezu verleugnet wurde. Wihrend Freud und Derrida sich in
erster Linie mit dem ,,da8" der Repriisentation beschiftigen, will Irigaray sich nun
dem ,,wie*, insbesondere deren Folgen fiir die Moglichkeit der Konstitution eines
weiblichen Subjekts zuwenden. Zweierlei Folgen sind hierbei zu unterscheiden:
Die Frau unterstiitzt indirekt den Eintritt des Mannes in die traditionelle symbo-
lische Ordnung, wird dabei jedoch gleichzeitig von ihrem eigenen Eintritt in eine
symbolische Ordnung ausgeschlossen. Die Kommunion zwischen den Geschlech-
tern miBrdt, weil das Begehren des Sohnes — sein Spiel mit der An- und Abwe-
senheit der Spule bzw. der Mutter — darauf hinauslduft, daB der Sohn ,das (die)
andere in sich, das Andere mit dem Selben verschmilzt*, die Mutter also beherr-
schen will (Irigaray, 1989a, S. 57). Ein Zwischenraum, der eine Differenz im Sinne
einer Loslosung und zugleich einer Begegnung der Geschlechter zulassen wiirde,
fehlt schlechthin. Die Mutter/Frau kann mit anderen Worten kein eigenes Sub-
jekt sein, die einem anderen, mannlichen Subjekt gleichberechtigt gegeniibertreten
konnte. Wihrend in Freuds Interpretation die Holzspule ein Ersatz fiir die Mut-
ter ist, ermoglicht die Beschreibung Derridas die Interpretation, daB Ernst selbst
die Spule ist und sein Verlangen spielt, vom Bettschleier umhiillt zu werden und
die Riickkehr in die Plazenta, wie auch das Verlassen der Plazenta beherrschen zu
konnen. Der Sohn spielt mit anderen Worten ,,zur Welt kommen und die Welt ver-
lassen* (Irigaray, 1989a, S. 58). Der Sohn glaubt darum nicht nur, Herr iiber die
Mutter, sondern auch Herr iiber sich selbst zu sein.

Die Mutter wird mit anderen Worten auf zweifache Art verneint: Die erste Ver-
neinung besteht aus dem Glauben an die Beherrschbarkeit ihrer An- und Abwe-
senheit, und die zweite Verneinung besteht im Glauben an die Moglichkeit der
selbstbestimmten Regression in die Plazenta. Insbesondere diese zweite Vernei-
nung, die Irigaray aufgrund des von Derrida vorgeschlagenen Positionswechsels
von Emst aufspiiren konnte, ist hierbei theologisch interessant.

Zunidchst zur ersten Vermneinung: In seinem Glauben an die Beherrschbarkeit
der An- und Abwesenheit der Mutter konstruiert der Sohn fiir das Miitterlich-
Weibliche zwei Aufenthaltsstitten, an denen es sich ihm zufolge aufhalten soll

®Das Wort Plazenta ist vom lat. Wort placere (gefallen, gefillig sein) abgeleitet. Die Plazenta
erinnert mithin an eine Art Paradies, an einen Wonneort (griech. paradeisos: Gehege, Garten).
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und wo er Frauen darum auch sucht. Fiir Frauen erweisen sich diese zwei Orte
Jjedoch als Nicht-Orte. Der erste Nicht-Ort wird durch das Fortschicken der Mutter
konstruiert (Aszendenz). Die Mutter wird (in Form der Holzspule) iiber den Ho-
rizont (den Bettschleier) hinaus geschickt und verbleibt somit theologisch gesehen
im Himmel, wo sie idealisiert wird. Der zweite Nicht-Ort wird durch das Heranzie-
hen der Mutter konstruiert (Deszendenz). Die Mutter wird (in Form der Holzspule)
in die irdische Wirklichkeit zuriickzitiert und an die hier herrschenden ménnlichen
Normen assimiliert bzw. ,.einverleibt”, jedoch ,,ohne Trauer*, wie Irigaray schreibt
(Irigaray, 1989a, S. 58). In beiden Fillen — in der himmelweiten Distanz zwischen
den Geschlechtern und in der distanzlosen Ausloschung der Differenz zwischen
den Geschlechtern — ist eine Begegnung im Sinn der unableitbaren sexuellen Dif-
ferenz unmoglich. Die Fort/da-Szene erméglicht weder den Eintritt des weiblichen
Geschlechts in die Sprache bzw. in die symbolische Ordnung, noch die Begegnung
zwischen den Geschlechtern. Ganz im Gegenteil dient dieses ernsthafte Spiel der
Konstruktion zweier Nicht-Orte fiir das Miitterlich-Weibliche.

Nun zur zweiten Form der Verneinung des Miitterlich-Weiblichen, dem Glauben
an die selbstbestimmte Regression in die Plazenta-Umihiillung, fiir die der Schlei-
er ein Symbol ist. Hierbei projektiert der Sohn die Prisenz in der Mutter an den
Schleier-Himmel und verformt sie so zur Prisenz Gottes. Die Gabe der Mutter, den
Sohn in ihrem Bauch wie in einer Krypta zu bergen und mit der Plazenta bzw. der
Nabelschnur eine Verbindung zwischen sich und dem Kind zu schaffen, wird der
Mutter entrissen und Gott zugeschrieben. Durch diesen Vorgang wird die materi-
elle Grundlage des Glaubens, das Miitterlich-Weibliche, vergessen. Irigarays Re-
ligionskritik trifft hierbei insbesondere den Glauben an Gott den Schopfer, wie die
zahlreichen theologischen und biblischen Motive aus dem Bereich der Schopfung
im Zusammenhang mit der Darstellung dieser Glaubensform deutlich machen. So
vergleicht Irigaray das Leben im miitterlichen Bauch mit dem Leben im Paradies:
Der Sohn muB hier nicht arbeiten, empfingt, ohne zu geben, ist nackt und trotzdem
geborgen. Er erfihrt die Gabe als zu groB und darum als unertriglich. So fiihlt er
sich der Mutter gegeniiber schuldig und verneint sie ein weiteres Mal, indem er das
Band mit ihr zerreit. Den Geburtsvorgang und das Zertrennen der Nabelschnur
driickt er theologisch aus als die Vertreibung aus dem Paradies. Anstatt die miitter-
liche Gabe im Bauch anzunehmen und anzuerkennen, da8 die Vertreibung aus dem
Paradies nicht riickgingig zu machen ist, baut er sich nun Ersatzparadiese. Er er-
setzt die Nabelschnur durch den Bindfaden der Holzspule und den Mutterbauch
durch Ersatzraumlichkeiten wie Hiuser und Tempel.

Die Orte dieses Glaubens — die Sprache, die symbolische Ordnung, die reli-
giose Ordnung — erweisen sich fiir den feministisch-religionskritisch geschulten
Blick Irigarays als Verdrdngungen und schlechter Ersatz fiir eine hochst irdische
Materialitdt: das Miitterlich-Weibliche. Fiir die Frauen hat dieser zweite Schritt
der Verneinung die Konsequenz, daB sie nicht nur einer sprachlichen Umhiillung
beraubt werden und sich deswegen nicht als Subjekte konstituieren konnen, son-
dern daB sie zugleich auch ihrer aktiv umhiillenden Fihigkeiten beraubt werden.
Die Plazenta erinnert ndmlich daran, daB die Frau nicht nur eines eigenen Raum-
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es bedarf, sondern auch Raum zur Aufnahme des Mannes geben kann und gibt.
Neben der Suche nach einer eigenen Hiille der Frau steht darum die Suche nach
dem Raum, in dem ihre aktiv-umhiillenden und vermittelnden Fihigkeiten nicht
vergessen werden, im Vordergrund.

Auch die Konstruktion der Nicht-Orte fiir das Weibliche wird von Irigaray mit
der biblischen Kategorie des Paradieses in Verbindung gebracht. Hierbei mu-
tet es allerdings fiir den bibelkundigen Leser, die bibelkundige Leserin etwas
merkwiirdig an, daB Irigaray von einem doppelten Paradies spricht. Das erste Pa-
radies fiir die Frau ist das himmlische Paradies, d.h. der Ort, an dem sie idealisiert
wird. Der Sohn glaubt, sie in diesem Paradies finden zu konnen. Doch tiuscht
er sich, denn in diesem Paradies ist die Frau zum Schweigen verurteilt. Sie ist
hier ndmlich zwischen Biologie (d.h. ihrem Korper an sich) und Mythologie (kul-
turellen und sprachlichen Besetzungen z.B. des Korpers) gespalten. Das zweite
Paradies ist der Ort, an den der Sohn die Frau durch den Vorgang der Deszendenz
zuriickholt. Auch in diesem Paradies sucht er sie vergebens. Zwar ist sie hier nicht
zum Schweigen verurteilt, jedoch muB sie hier sozusagen falsch Zeugnis reden,
denn sie verfiigt nicht iiber eine eigene Sprache. Vielmehr spricht sie die auf Erden
herrschende phallozentrische Sprache. Aus der Perspektive der Frau gesehen muB
darum festgestellt werden, daB sie in keinem der beiden Paradiese anwesend ist.
Beide Nicht-Orte entsprechen einander insofern, als sie sich als Abgriinde erwei-
sen. Weibliche Existenz erweist sich im Glauben des Sohnes mit anderen Worten
als grundlos und haltlos. Zwischen den beiden Nicht-Orten situiert Irigaray ein
weiteres biblisches Motiv, den Exodus: ,,Wobei dieses Leben hier nur eine Art
Exodus zwischen zwei Paradiesen bedeutet (Irigaray, 1989a, S. 60).

M. E. werden hier zwei zentrale biblisch-theologische Motive ad absurdum
gefiihrt, sowohl das Exodusmotiv als auch das Paradiesmotiv. Wihrend in der
Bibel der Exodus einen Auszug aus Unterdriickung beschreibt, der eine Perspek-
tive auf einen neuen Ort hin, nimlich den des gelobten Landes eroffnet, fiihrt er
bei Irigaray in eine neue Zwangslage, nimlich in das jeweils andere Paradies:
Die vorausschreitende Dynamik des biblischen Auszugs wird ldcherlich gemacht,
denn Frauen werden vom Sohn offensichtlich hin und her getrieben zwischen zwei
Nicht-Orten. Die Verdoppelung des Paradiesmotivs scheint zwar auf den ersten
Blick biblisch gesehen unsinnig, auf den zweiten Blick kénnte sie jedoch dann Sinn
machen, wenn man bedenkt, daB es in der Bibel zwar nur eine Paradieserzihlung
gibt, dafiir aber zwei Schopfungsberichte. In Genesis 1 werden Mann und Frau
als Gleiche geschaffen. Im Denken Irigarays entspriche das der Assimilation des
Weiblichen an ménnliche Normen (Gleichheitsfeminismus), also dem zweiten Pa-
radies. In Genesis 2 hingegen, der eigentlichen Paradieserzihlung, wird Eva aus
einer Rippe von Adam gebaut und ihm als Hilfe beigesellt. Im Denken Irigarays
wiirde das dann einer hierarchischen sexuellen Differenz bzw. dem ersten Paradies
entsprechen, wobei sogenannte weibliche Eigenschaften idealisiert werden (Dif-
ferenzfeminismus)'®. Interpretiert man die zwei Paradiese, von denen im Iriga-

"Luce Irigaray wendet sich gegen einen Differenzfeminismus, in dem das Geschlechterverhiltnis
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rayschen Text gesprochen wird, auf diese Art, erscheint auch das Exodusmotiv
sinnvoll: Frauen bewegen sich in einem Teufelskreis zwischen zwei Befreiungs-
bewegungen, die des Gleichheitsfeminismus’ und die des Differenzfeminismus’.
Beide Befreiungsbewegungen fiihren Frauen nicht in die Freiheit. Die Paradie-
se des christlichen Glaubens an Gott den Schopfer, so muB geschlossen werden,
bieten keinen eigenen Raum fiir das Miitterlich-Weibliche. Zwar verhilft die Frau
dem Sohn zur Geburt, sie selbst wird jedoch nicht geboren. Theologisch gesehen
bleibt sie so dem vorparadiesischen Zustand verbunden. Denn die Schépfung er-
wies sich fiir die Frau als Ab-grund und nicht, wie in der Bibel, als Beginn einer
verheiBungsvollen menschlichen Existenz.

Am Ende der Analyse des Bettschleiers erscheint dieser als ein hoffnungsloses
Bild. Er erweist sich keinesfalls als ein Hochzeitsschleier!!, der die Kommuni-
on bzw. die Kommunikation zwischen den Geschlechtern erméglichen wiirde,
sondern als ein Schleier, der das weibliche Subjekt gnadenlos verhiillt und eine
Begegnung im Sinne der sexuellen Differenz verhindert. Indem Derrida jedoch
den bei Freud vollig vergessenen Schleier ans Licht holt, kann Irigaray ihn zum
Gegenstand ihrer religionskritischen Analyse machen. Alles kommt nun auf eine
Enthiillung dessen an, was sich im Schleier und hinter dem Schleier verbirgt.

Theologisch interessant ist, daB Irigaray — explizit in einer FuBnote zu ihrem
Vortrag!? — die Konstitution eines weiblichen Subjekts mit dem Begriff der Offen-
barung in Verbindung bringt: ,,Was den Text [gemeint ist: der Text ihres Vortrags)
angeht, so will er einen Schleier iiber dem Schauplatz des Glaubens und dem der
Wahrheit liiften [...]. Diese — weibliche — Offenbarung mag manchem gewaltsam
und frevelhaft erscheinen. Aber ohne diese iiber die kanonische hinausgehende
Offenbarung werden die Treue zur Geschichte, das Vertrauen in bestimmte Figu-
ren dieser Geschichte, zu partiell repressiven Glaubenssitzen, Dogmen und Opfer-
riten” (Irigaray, 1989a, S. 53). Hierbei darf man m.E. den Begriff der Offenbarung
keinesfalls als ein schamloses WegreiBen der Umhiillungen — des Schleiers oder
des zukiinftigen Hochzeitsschleiers - interpretieren. Es geht vielmehr darum, die-
sen Schleier luftig zu gestalten und die Anwesenheit des Weiblichen in und hinter
dieser — luftigen — Umhiillung zu suchen. Die spannungsvolle Frage, um die es
im Zusammenhang mit dem folgenden Bild geht, ist, ob mit Hilfe des Bildes des
Engels Spuren des Miitterlich-Weiblichen im Schieier entdeckt und aktiviert wer-
den konnen. Doch bevor ich mich der Engellehre Irigarays zuwende, soll erst der
Zusammenhang von Irigarays Phallozentrismusanalyse und dem christlichen Glau-

hierarchisch, oppositionell oder als Ergiinzung gedacht wird. Sie selbst vertritt einen Ansatz, der die
unableitbare Differenz zwischen den Geschlechtern denken will. Hierbei erweist es sich m.E. als
eine Besonderheit ihres Ansatzes, daB sie die sexuelle Differenz als solche auch wieder unter einen
kritischen Vorbehalt stellt, Diese These werde ich im weiteren Verlauf meiner Arbeit noch niher
belegen.

"'Das Bild des Hochzeitsschleiers entstammt nicht dem Bildgut Irigarays, sondern meinem eige-

nen.
"?Hiermit spricht sie aus, was im Textverlauf der Rede selbst mit Umschreibungen angedeutet
wird wie ,,Geheimnis eines Verbs, das seine Fleischwerdung sucht*.
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bensbekenntnis ans Licht gebracht werden.

1.3.3 Phallozentrismus und Credo

Meine These, daB Irigaray in La croyance méme zahlreiche Themen des christ-
lichen Glaubensbekenntnisses aufgreift, kommentiert und kritisiert, mochte ich im
Folgenden untermauern. Folgt man dem Gedankengang Irigarays und interpretiert
ihn anhand des Aufbaus des Glaubensbekenntnisses, so ergibt sich folgendes Bild
hinsichtlich der ersten zwei Artikel des christlichen Glaubensbekenntnisses:

Im ersten Artikel wird Gott als ein allmédchtiger Vater bekannt und verehrt. Sein
Name ist allmichtig, weil er ganz offensichtlich den weiteren Verlauf des Eintritts
in die symbolische Ordnung des Glaubens bestimmen soll, die sich dementspre-
chend als eine Ordnung erweist, die durch das Gesetz des Vaters strukturiert wird.
Irigarays Analyse des christlichen Glaubens hat hingegen gezeigt, daB die ma-
terielle Grundlage des Glauben an die Allmichtigkeit Gottvaters das Miitterlich-
Weibliche ist, welches durch den Glauben an Gott den Vater ausgeschlossen wird.
Gott der Vater wird im ersten Artikel zudem als der Schépfer des Himmels und der
Erde beschrieben. Irigarays Analyse zeigte, daB der Glaube an Gott den Schopfer
verhiillt, daB die Frau als Mutter und nicht Gott der Vater das Leben ermoglicht
hat. Zudem verdeutlichte Irigaray, daB sich der bestehende Himmel und die be-
stehende Erde fiir das weibliche Geschlecht nicht als gute Schopfung, sondern als
zwei unheilvolle Nicht-Orte erweisen. Die Schopfungsworte und -taten ermogli-
chen Irigarays Analyse zufolge nicht die Geburt und gliubige Existenz der Frau,
sondern verhindern diese.

Im zweiten Artikel erweist sich die Allmichtigkeit des viterlichen Namens
durch die Tatsache, daB der Herr der Schipfung durch den einziggeborenen Sohn,
Jesus Christus, reprasentiert wird. Dieser ist dem Vater wesensgleich, d.h. es be-
steht keine Differenz zwischen dem Sohn und dem Vater. Eine Frau wird in dieser
Glaubensordnung nicht geboren. Auch wird durch das Bekenntnis, daB Christus
aus dem Vater geboren ist vor aller Zeit negiert, daB es die Mutter ist, die den
Sohn geboren hat. So ist Gottvater in seinem Sohn nicht fiir alle Menschen und
um unseres Heiles willen vom Himmel herabgestiegen, sondern vor allem fiir den
minnlichen Teil der Menschheit. Weiterhin kommentiert Irigaray, daB der christ-
liche Glaube an die Vermittlung des Heiligen Geistes die vermittelnden Qualititen
des Plazenta-Schleiers verhiillt. Allerdings sieht Irigaray in der Rolle des Heiligen
Geistes wohl die meisten Ankniipfungspunkte fiir eine Thematisierung und Akti-
vierung des verdringten Miitterlich-Weiblichen. Auf den Glauben an die Jungfrau
Maria wird Irigaray erst an spiterer Stelle ihres Vortrags eingehen. Hierbei sieht
sie, wie auch im Glauben an den Heiligen Geist, positive Ankniipfungspunkte fiir
die Ermoglichung einer gliubigen weiblichen Existenz. Die Darstellung der Lei-
densgeschichte des Sohnes im christlichen Glaubensbekenntnis ~ er wurde auch
fiir uns gekreuzigt unter Pontius Pilatus, hat gelitten — wird, wenn man will, je-
doch sehr wohl kritisch kommentiert. Im Gegensatz zum Opfer des Sohnes gerit
das Opfer der Frau vollig in Vergessenheit. Es wird nicht reprisentiert, wie Iriga-



1.4. UBERGANGE 17

ray durch die Schilderung der Abenmahlsszene verdeutlichte. Das Reich Christi,
so kann abschlieBend gesagt werden, erweist sich fiir Frauen als Reich des Todes.
Nicht er, sondern sie wird durch das emsthafte Glaubensspiel des Sohnes begraben
in der patriarchalen Wirklichkeit auf Erden (Deszendenz) oder hinaufgeschickt in
den Himmel (Aszendenz).

1.4 Ubergiinge: Die Engel-Bildergruppe

Er sitzt zur Rechten des Vaters
und wird wiederkommen in Herrlichkeit,
zu richten die Lebenden und die Toten,
und seines Reiches wird kein Ende sein.

Um mogliche Spuren des Weiblichen im Schleier zu entdecken und ihn zu ei-
nem Symbol des Ubergangs oder der Schwelle zum Raum der sexuellen Differenz
umzugestalten, introduziert Irigaray ein weiteres Bildmotiv: die Engel. Sie bie-
ten ihr eine Hilfe, um das Problem der Entdeckung eines neuartigen Raums niher
untersuchen zu konnen, da sie Qualititen haben, die die Grenzen des bestehenden
phallozentrischen Raumes iiberschreiten. Sie eréffnen einen Raum, so Irigaray, der
»in der Lage ist, sich nahezu unendlich auszuweiten* (Irigaray 1989a, S. 65).

1.4.1 Der Engel als Neutrum

Von groBer Bedeutsambheit ist fiir Irigaray, daB Engel der theologischen Tradition
zufolge Wesen ohne Geschlecht sind'?. Sie eréffnen so einen Raum, der von einem
Neutrum, dem ,.es'4, erfiillt ist. Ein Neutrum, so verstehe ich Irigaray hier, wiire
in der Lage, die hierarchisch angeordneten Geschlechtsidentititen auBer Kraft zu
setzten. Insofern symbolisiert die Figur des Engels die Schwelle zom Raum der
sexuellen Differenz bzw. jenen Zwischenraum, in dem die Differenz sich ereignen
konnte. Gleichzeitig sind die Eigenschaften der Engel mit denen des Schleiers
vergleichbar. Darum erinnern Engel auch an die vergessenen Eigenschaften der
miitterlichen Plazenta, die als eine erste Vermittlung zwischen Mutter/Frau und
Sohn/Mann anzusehen ist.

Engel sind in verschiedener Hinsicht mit dem Bettschleier zu vergleichen. Er-
stens sind sie in der theologischen Tradition ebenso in Vergessenheit geraten, wie
der Bettschleier in der psychoanlytischen und das Weibliche in der philosophi-
schen Tradition. Zweitens erinnern die #uBerlichen Eigenschaften der Engel an
die des Schleiers. Irigaray nennt ihren Glanz, ihre Quasi-Transparenz, ihre Leich-
tigkeit, die Undeutlichkeit ihres Geschlechts, ihre Reinheit, ihre Luftigkeit, ihre
Durchléssigkeit und ihre Farblosigkeit. Diese Ahnlichkeiten implizieren jedoch

"Irigaray ist hier m E. etwas ungenau. Zumindest in der Bibel sind Engel eher minnliche Figuren
ohne Geschlecht.
“Frz.: ¢a



18 KAPITEL 1. REFORMATION HAT NICHT STATTGEFUNDEN

immer auch kleine Unterschiede, die sich als vielversprechend fiir Irigarays An-
liegen, das Projekt der sexuellen Differenz, erweisen. Wihrend der Bettschleier
halbdurchlissig ist und so die Kommunikation zwischen den Geschlechtern ver-
hindert, sind Engel durchldssig. Drittens haben der Bettschleier und der Engel eine
vergleichbare Aufgabe, nimlich die Vermittlung. Wihrend Engel Botschaften aus
dem Jenseits iiberbringen und so zwischen Géttlichem und Menschlichem vermit-
teln, vermittelt der Bettschleier der Analyse Irigarays zufolge zwischen Vitern und
Sohnen. Als bedeutsamer Unterschied zwischen beiden Arten der Vermittlung ist
zu nennen, daB die Botschaften des Engels bislang unentziffert blieben, d.h. sich
nicht als Gesetz des Vaters eingeschrieben haben. Allerdings, so muB hinzugefiigt
werden, schreiben sie sich auch nicht als eine weibliche symbolische Ordnung ein,
d.h. die Engeln begriinden keine Ordnung weiblicher Subjektwerdung. Die Bot-
schaft des Engels schreibt sich auf die Kérper ein wie unsichtbare Tinte. Sie bleibt
unentziffert und damit offen, ja die Schaffung von Offenheit ist geradezu der Sinn
der Engelbotschaften. Hinzu kommt, daB der Ort des Engels vielformiger ist als
der des Schleiers. Zwar befinden sich beide ,,zwischen®, doch ist der eigentliche
Ort des Engels im Himmel. Er ist einerseits ein himmlischer Platzhalter fiir eine
irdische Sehnsucht, nimlich das Zustandekommen der sexuellen Differenz, und
andererseits Erinnerung an einen Mangel, ndmlich an die Nicht-Erfiillung der se-
xuellen Differenz auf Erden. Engel sind mit anderen Worten ambivalente Figuren.
Irigaray untersucht ihre Ambivalenz anhand drei verschiedener Engelfiguren. Ein
Engelmotiv aus dem Bereich des Neuen Testaments illustriert seine Unzulinglich-
keit beziiglich der Erfiillung der sexuellen Differenz. Ein Engelmotiv aus dem
Alten Testament versinnbildlicht hingegen die Offenheit und freudige Hoffnung
auf Erfiillung der sexuellen Differenz. Zwischen dem neutestamentlichen und dem
alttestamentlichen Engelmotiv situiert Irigaray ein drittes Engelmotiv, das des ge-
fallenen Engels. Mit Hilfe dieses Motivs erinnert Irigaray an die allergroBte Gefahr,
die mit den Engeln verbunden ist, daB sie nimlich zu Teufeln werden kénnen.

1.4.2 Das zweite Bild: Der neutestamentliche Engel

»Der Engel ist schrecklich...“ (Irigaray, 1989a, S. 71). Diese Qualifizierung des
Engels entnimmt Irigaray m.E. der ersten Duineser Elegie von Rainer Maria Rilke,
aus der ich darum geme ein Fragment zitieren mochte:

Wer, wenn ich schriee, horte mich denn aus der Engel
Ordnungen? und gesetzt selbst, es nihme

einer mich plotzlich ans Herz: ich verginge von seinem
stdrkeren Dasein. Denn das Schéne ist nichts

als des Schrecklichen Anfang, den wir doch gerade ertragen,
und wir bewundern es so, weil es gelassen verschmdht,

uns zu zerstoren. Ein jeder Engel ist schrecklich.

Als Beispiel solch eines schrecklichen Engels erweist sich Irigaray zufolge ein
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Engel aus dem Bereich des Neuen Testaments. Obwohl sie ihn nicht beim Namen
nennt, 1dBt sich aus dem Wortgebrauch Irigarays assoziativ schluBfolgern, daB sie
an den Engel Gabriel denkt. In ihren Erlduterungen spielen nimlich zentrale Wor-
te der Ankiindigungsgeschichte aus Lukas 1, 26ff., so wie die Worter Jungfrau,
Ankiindigung und Geburt, eine Rolle. Der Ankiindigung der Geburt Jesu wird
im Lukasevangelium die Ankiindigung eines anderen Sohnes vorangestellt (Lk. 1,
5-15). Hier kiindigt der Engel Gabriel der unfruchtbaren Elisabeth die Geburt ei-
nes Sohnes an, wobei es sich jedoch nicht um den erwarteten Messias, sondem
um seinen Vorldufer, den Propheten Johannes handelt. Irigaray ldBt absichtlich
offen, auf welche Stelle sie sich genau bezieht: ,,Wie wissen, ob der Engel von
Jenseits des letzten Schleiers kommt oder ob er dieses Ereignis nur ankiindigt? Ob
der, der erwartet wird, noch als Vorldufer zuriickkehrt oder ob er wirklich kommt?
Ob es sich um einen Prolog oder um die Erfiillung der Prisenz handelt* (Iriga-
ray, 1989a, S. 69)? Ob der Engel tatsichlich die Erfiillung der Fleischwerdung
Gottes (in Jesus) ankiindigt oder nur die Wegbereitung dieser Erfiillung (Johannes)
ist, ist aus der Sicht Irigarays offenbar kein wesentlicher Unterschied. Denn auch
die Erfiillung der Fleischwerdung Gottes vollzieht sich nach dem Lukasevangeli-
um als Fleischwerdung in einem ménnlichen Fleisch. Die Fleischwerdung Gottes
in einem weiblichen Fleisch, um die es Irigaray geht, steht in beiden Fillen noch
aus. Insofern erinnert der Engel Gabriel tatsdchlich an ein schreckliches Ereig-
nis. Das ,.Schone”, das er — mit Rilke gesprochen — verkiindigt, ist die Ankiindi-
gung der Prisenz und Fleischwerdung Gottes in allem menschlichen Fleisch. Das
Schone ist jedoch ,nichts als des Schrecklichen Anfang”“. DaB die Fleischwer-
dung Gottes sich dann in einem Sohn erfiillte, hat in der etablierten christlichen
Tradition die Fleischwerdung Gottes in einem weiblichen Fleisch ausgeschlossen
und — so verstehe ich Irigaray — zur Patriarchalisierung des Christentums gefiihrt.
Die Ambivalenz des Engels besteht so darin, daB er als himmlisches Phdnomen ei-
ne schreckliche Erinnerung an etwas Schones ist, daB auf Erden aber noch unerfiillt
1st.

Ihre Ausfiihrungen zum neutestamentlichen Engel abschlieBend erwahnt Iriga-
ray auch die Verkldrung, die Auferstehung und die Himmelfahrt, vermutlich weil
bei diesen Ereignissen ebenfalls Engel anwesend waren. Die Anwesenheit dieser
Engel, so verstehe ich Irigaray an dieser Stelle, ist ebenfalls schrecklich und schon
zugleich. Schon ist sie, weil die Engel an die (vergessene) Rolle des weiblichen
Geschlechts bei diesen Ereignissen erinnern und so die Sehnsucht an ein Engel-
Liebespaar Jesus und Maria statt an das traditionelle Mutter-Sohn-Paar erwecken:
»Paar, in dem eine neue Konzeption des Fleisches stattfinden wird, Wunder, die
sich der Beriihrung mit Worten oder ohne Worte verdanken, Verklirung, Wieder-
auferstehung, Himmelfahrt oder Aufnahme in den Himmel? Paar von Engeln oder
Paar, in dem alle Engel ihre Mittler-Funktion sammeln wiirden, und noch mehr?
Aber dieses Paar erscheint als solches nicht, jedenfalls nicht nach der kanonischen
Offenbarung™ (Irigaray, 1989a, S. 70). Schrecklich ist die Anwesenheit der Engel,
weil dann doch nur eine Verkldrung, Auferstehung und Himmelfahrt des ménnli-
chen Geschlechts/Jesu Christi stattfindet und Maria und Jesus ihren traditionellen
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Rollen als Mutter und Sohn verhaftet bleiben.!3

Wihrend der Engel so an den Aufschub der weiblichen Subjektwerdung und der
sexuellen Differenz erinnert, beansprucht die Christologie, daB das Wort Gottes
von der Menschwerdung in Jesus Christus bereits prisent isz. Um dem Anspruch
der Fleischwerdung Gottes in allem menschlichen Fleisch gerecht zu werden, so
Irigaray, miifite sich die Theologie aber der Rolle des Miitterlich-Weiblichen erin-
nern und diese zu aktivieren wissen: , Alles wire von vorhinein erfiillt, in einem
Wort, in dem etwas von dem ersten Schleier [die Plazenta, S.H.] im Namen Gottes
und der Erzeugung des Sohnes zuriickkehrt (Irigaray, 1989a, S. 69). Die Erinne-
rung, die der Engel wachhiilt, ist auch insofern schrecklich zu nennen, als er eine
Erinnerung an die erste, aber vergessene Umhiillung und Vermittlung zwischen
Mutter/Frau und Sohn/Mann ist.

Insofern Engel also in dogmatischen Entwiirfen thematisiert werden, bieten
sie eine Moglichkeit zur Erweiterung traditioneller (patriarchaler) christologischer
Entwiirfe. Neue theologische Entwiirfe miiBten nach Irigaray m.E. erstens reflek-
tieren, daB es in der Theologie immer auch um irdische Verhiltnisse und Angele-
genheiten geht. Zweitens miiBten sie die Moglichkeit einer zukiinftigen weiblichen
Offenbarung und auch die Hochzeit oder Versshnung der Geschlechter im Sinne
der sexuellen Differenz thematisieren. Ankniipfungspunkte dafiir bietet, wie sich
noch zeigen wird, das Pfingstfest, welches im Kirchenjahr nach Ostern und Him-
melfahrt gefeiert wird.

1.4.3 Das dritte Bild: Der teuflische Film

Die groBe Ahnlichkeit zwischen dem Bettschleier und den Engeln birgt auch
eine Gefahr: Engel konnen leicht mit gefallenen Engeln, den Teufeln, verwech-
selt werden. Die dimonischen Dimensionen des Engels veranschaulicht Irigaray
mit Hilfe eines dem Bereich der Fotokunst entnommenen dritten Bildes, dem Bild
des Negativs eines Fotofilms. Wihrend Engel einem durchldssigen, die Kommu-
nikation zwischen den Geschlechtern erméglichenden Schleier gleichen, sind die
Teufel wie ein undurchlédssiger Schirm, an dem alles abprallt. Sie gleichen dem
erstarrten Negativ eines ungedruckten — also lebendigen und bewegten — Positivs
(Engel). Die teuflischen Fotofilme sind der Effekt einer Unter- oder Uberbelich-
tung und darum miBratene Abziige bzw. miBratene Verdoppelungen der Engel. Das
Schreckliche, woran der Engel erinnert - die Fleischwerdung des Wortes in einem
ménnlichen Fleisch — wird von ihnen verewigt. Das Schéne, dessen Sehnsucht der
Engel am Leben hilt, wird durch die Machtbesessenheit des Teufels vollig ausge-
merzt: ,JIhr Ebenso-wie-sein-wollen bedeutet immer iibertreffen wollen, die Spuren
des Ortes ausloschen, von dem es ausgeht oder an dem es ankommt, den Platz oder

YDie Verschiebung vom Mutter-Sohn-Paar zum Liebespaar Jesus-Maria ist meines Erachtens sehr
problematisch. Da von Irigaray selbst die Mutter-Kind/Sohn-Beziehung in einem heterosexuellen
Zusammenhang betrachtet wird, wird diese Form der elterlichen Bezichung zum einen sehr bevor-
rechtet und zum anderen sexuell, d.h. mit Inzest, konnotiert.
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Posten besetzten und ihn mit mehr Macht ausstatten. Da sie immer und immer
wieder iiberschreiten und iibertreffen wollen, kopieren sie die Engel und #uBer-
stenfalls Gott...*“ (Irigaray, 1989a, S. 71). Wihrend die Vermittlung von Engeln
also in der Lage ist, den phallozentrischen Raum zu 6ffnen, verewigen die Teufel
dessen differenzlose Logik. Wihrend Teufel von hinten angreifen und so den dem
Vater nachfolgenden Séhnen gleichen'S, kommen die Engel von vorne und mah-
nen so an das, was noch aussteht und uns erst noch entgegenkommen wird, an ein
Schauen von Angesicht zu Angesicht.

1.4.4 Das vierte Bild: Der alttestamentliche Engel

Als drittes Engelmotiv riickt Irigaray einen, oder genauer gesagt zwei alttesta-
mentliche Engel in den Mittelpunkt, die Cherubim, die sich nach Ex. 25, 8-22 auf
der Bundeslade, welche sich hinter dem Vorhang des Tempels im Allerheiligsten
befindet, gegeniiberstehen. Die Tatsache, daB Irigaray den Tempelvorhang eigens
erwihnt, deutet m.E. bereits darauf hin, daB diese Engel die Erinnerung an das
Miitterlich-Weibliche bzw. dessen Symbolisierung durch einen Schleier nicht ver-
loren haben oder verhindern wollen. Anders auch als die differenzlosen Kopien der
Teufel und der schreckliche neutestamentliche Engel erscheint der alttestamentli-
che Engel in einer Verdoppelung, die einen Zwischenraum konstituiert, den Raum
fiir eine zukiinftige Prisenz Gottes. In der von Irigaray paraphrasierten Exodus-
Passage gibt JHWH Anweisungen zum Bau seines Heiligtums, in dem er unter den
Menschen wohnen will. Unter anderem soll die Bundeslade gebaut werden, in der
die Gesetzestafeln, die Mose bei der Offenbarung am Sinai erhalten hat, aufzube-
wahren sind. Oberhalb dieser Bundeslade steht der Gnadenthron, und an dessen
Enden sollen zwei Cherubim angebracht werden, die einander gegeniiberstehen
und deren Fliigel die Deckplatte der Bundeslade bedecken sollen. Von diesem Ort
berichtet Exodus: ,Daselbst will ich [JHWH, S.H.] mit dir zusammenkommen,
und von der Deckplatte aus, zwischen den zwei Cheruben hervor, die auf der Lade
des Gesetzes stehen, will ich dir alles kundtun, was ich durch dich den Israeliten
befehlen will“ (Exodus 25, 22).

Die Bibelpassage iiber die Cherubim wird von Irigaray mit einem Kommentar
versehen. Dabei betont sie insbesondere, daB diese Engel durch ihre Verdoppe-
lung einander gegeniiberstehen. Der Raum zwischen ihnen ist offen, ihr gesenkter,
nicht herrischer Blick weist anders als der verschlossene Blick des Teufels auf ein
Schauen Gottes von Angesicht zu Angesicht hin. Im Gegensatz zu den neutesta-
mentlichen Engeln verkiindigen die alttestamentlichen Engel nicht die Erfiillung
der Prisenz Gottes. Vielmehr kiindigen sie eine zukiinftige, vollig unvorhersehba-
re und darum auch nicht beherrschbare Prisenz Gottes an. Als alttestamentliche
Engel konnen die Cherubim keine schreckliche Erinnerung sein, denn das Erwar-

"Irigaray bezieht sich hier auf eine Postkarte, auf der das Verhaltnis zwischen Platon (Sohn) und
Sokrates (Vater) anschaulich als eine Nachfolge des Sohnes im Riicken des vorangehenden Vaters
dargestellt wird. Diese Postkarte wird auch von Derrida in Die Postkarte interpretiert, dem Buch,
dem Irigaray Derridas Schilderung der Fort/da-Szene entnahm.
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tete — die Fleischwerdung Gottes — hat ja noch nicht stattgefunden. Es ist darum
auch offen, ob sich die Fleischwerdung Gottes in ein minnliches Fleisch, in ein
weibliches Fleisch oder gar als sexuelle Differenz ereignen wird. Es ist selbst nicht
ausgeschlossen, daB sie sich in einem Nicht-Humanen, in Tieren ereignen wird:
»weder Gott noch die Differenz der Geschlechter, noch die Differenz Mensch-
Tier wiren bereits ein fiir alle mal festgelegt, bereits wirklich inkarniert* (Irigaray,
1989a, S. 79).

Die Offenheit der Cherubim bezieht sich nicht nur auf die Fleischwerdung des
noch kommenden Gottes, sondern auch auf das Projekt der sexuellen Differenz
selbst. Zwar kiindigen die Cherubim mit ihrer Verdoppelung auch die Moglichkeit
einer sexuellen Differenz an, doch genau wie die Einwohnung Gottes steht dieses
Ereignis noch aus: ,Etwas wohnt hier, das noch keine Stitte hat, es sei denn da-
zwischen, dtherischer und beweglicher, aber dennoch materieller und beharrlicher
Tréger der Prisenz [...]. Etwas, das immer an ein zukiinftiges oder zuriickkeh-
rendes Gottliches verwiesen wird, hat in diesem Geschehen zwischen den Engeln
vielleicht nie stattgefunden: die Heraufkunft des Fleisches selbst, das in seinen
dtherischsten, subtilsten Transportationen eine bestimmte sexuelle Differenz iiber-
schreitet oder ihr vorausgeht, nicht ohne sie zuvor respektiert und verwirklicht zu
haben® (Irigaray, 1989a, S. 79). Diesem Zitat ist zu entnehmen, daB beide Ereignis-
se, das des Kommens Gottes und das der sexuellen Differenz, zusammenhéngen.
Das Kommen Gottes kann sich nicht ereignen, wenn sich nicht zuvor auch die
sexuelle Differenz ereignet hat. Die sexuelle Differenz und auch das Projekt ei-
ner Ethik der sexuellen Differenz, so verstehe ich Irigaray, ist daher als eine Art
Wegbereitung fiir das erneute Kommen Gottes zu betrachten. Das Kommen Gottes
selbst verheiBt jedoch eine Leiblichkeit oder Geschlechtlichkeit, die noch einmal
ganz anders ist.

Desweiteren betont Irigaray die Position der Cherubim. Einerseits sind sie mit
dem Gnadenthron verbunden, andererseits stehen sie oberhalb der Gesetzestafeln.
Mit dem Gesetz assoziiert Irigaray das Gesetz des Vaters.!” Die Cherubim wei-
sen so auf eine Uberwindung des Phallozentrismus. Gnade und Gesetz werden in
dieser Betrachtung voneinander losgelost, bzw. die Gnade wird dem Gesetz vor-
geordnet und befreit von der todlichen Logik dieses Gesetzes. Die Verdoppelung
der Engel und ihre Uberwindung des Gesetzes erinnern Irigaray zusammengenom-
men assoziativ an einen neutestamentlichen Text, nimlich an die Erzéhlung vom

'"Ich bezweifele, daB man die 10 Gebote ohne nihere Begriindung mit dem tédlichen und unter-
driickerischen Gesetz des Vaters identifizieren kann. Beispielsweise steht bereits im ersten Gebot,
das JHWH ein Gott ist, der aus aller Unterdriickung befreit. Nun wird die Befreiung vom Phallozen-
trismus zwar nicht ausdriicklich genannt, hingegen sehr wohl die Befreiung aus der Gefangenschaft
in Agypten. Da der Auszug aus Agypten auch ein Auszug aus einem patriarchal strukturierten Her-
renhaus war und ist, schwingt m.E. im ersten und entscheidenden der 10 Gebote die Hoffnung Iriga-
rays auf die Uberwindung der Gefangenschaft in mannlichen Parametern mit. Zudem wird im ersten
Gebot das Gesetz mit der Gnade, d.h. mit einer Befreiungserfahrung verbunden. Der Exodus geht
der Gabe des Gesetzes biblisch gesehen sogar voraus. Die Identifizierung eines todlichen Gesetzes
mit den 10 Geboten bedarf darum einer niiheren Ausfithrung, die ich bei Irigaray vermisse.
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ZerreiBen des Vorhangs vor dem Allerheiligsten in der Todesstunde Jesu, wovon
alle drei synoptischen Evangelien berichten (vgl. Lk. 23, 45: Mk. 15, 38: Math.
27, 51). Wie die Verdoppelung der Engel iiber der Bundeslade , bezeichnet* auch
das ZerreiBen des Vorhangs ,,das Heraustreten Jahves aus der EinschlieBung in den
Gesetzestext. Sie bereitet — im itherischsten der Elemente — die zukiinftige Priisenz
Gottes vor: sein Kommen oder seine Riickkehr, die das schon geduBerte, schon in
Stein geschriebene Wort aus seiner Erstarrung befreit und einen neuen Bund her-
stellt* (Irigaray, 1989a, S. 78). Der alte Bund, den JHWH mit seinem Volk Israel
geschlossen hat, wird, so verstehe ich Irigaray, iiberwunden wie durch den Bund
in Jesus Christus die Gnade das Gesetz tiberwunden hat. Nimmt man allerdings
Irigarays Kritik an der durch den Tode Jesu Christi vollbrachten Verséhnung zwi-
schen Gott und Mensch emnst, ist der neutestamentliche Bund aus der Sichtweise
der sexuellen Differenz mindestens ebenso der Kritik bediirftig wie der alttesta-
mentliche Bund. Er hat sich ja - wie die religitse Praxis der christlichen Kirche
zeigt — als erzphallozentristisch erwiesen. Ich neige daher zu der Interpretation,
daB es Irigaray um einen dritten Bund geht, dem Bund der Verséhnung zwischen
Mann und Frau. Dem entspriche dann die Notwendigkeit einer weiteren, nimlich
weiblichen Offenbarung. Das ZerreiBien des Vorhangs beim Tode Jesus lieBe sich
bei dieser Interpretation als ein Riickverweis auf die Verdoppelung des Engels im
Allerheiligsten verstehen, d.h. im ZerreiBen des Vorhangs kiindigte sich gerade
eine Kritik des christologischen Anspruchs auf Erfiillung aller Erwartungen an.

AbschlieBend kann festgestellt werden, daB die Ankiindigung der Cherubim
zwar verheiBungsvoll ist, daB es diesen Engeln aber an einer realen ,.Schwelle des
Ubergangs in Prisenz* fehlt (Irigaray, 19892, S. 80).

1.4.5 Engel und Credo

Ich interpretiere die Engellehre Irigarays als den Versuch einer alternativen Chri-
stologie, also als Versuch einer alternativen Form der Vermittlung zwischen Gott
und Mensch, aber auch zwischen den Geschlechtern. Es geht hier mit anderen
Worten um eine Neuformulierung dessen, was im zweiten Artikel des christlichen
Glaubensbekenntnisses bekannt wird.

Als eine Besonderheit der Engellehre Irigarays betrachte ich die Reihenfolge der
Engelmotive. Die Bewegung von einem neutestamentlichen Engelmotiv zu einem
alttestamentlichen Engelmotiv intepretiere ich als den Versuch einer eschatologi-
schen Offnung dessen, was sich christlicher Theologie zufolge bereits — defini-
tiv — erfiillt hat: die Fleischwerdung Gottes in dem Mann Jesus Christus. Doch
meine ich, daB das Anliegen Irigarays — das Offenhalten der VerheiBung — zumin-
dest einen Ankniipfungspunkt im christlichen Glaubensbekenntnis findet, nimlich
in der den zweiten Artikel abschlieBenden Lehre, daB Jesus Christus wiederkom-
men wird in Herrlichkeit, zu richten die Lebenden und die Toten. Zwar geht es
hier nicht um die Moglichkeit einer weiblichen Offenbarung, doch wird hier sehr
wohl die eschatologische Offenheit dessen, was sich in Jesus Christus ereignet hat,
bekannt.
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1.5 Rationalititskritik und neuer Zeit-Raum

Und an den Heiligen Geist, den Herrn und Lebensspender,
der vom Vater und vom Sohn ausgeht.
Er wird mit dem Vater und dem Sohn zugleich angebetet und verherrlicht.
Er hat gesprochen durch die Propheten.
Und die eine, heilige, katholische und apostolische Kirche.
Ich bekenne die Taufe zur Vergebung der Siinden
und erwarte die Auferstehung der Toten und das
Leben der zukiinftigen Welt. Amen

Im dritten und letzten Teil ihres Vortrags beschiftigt sich Irigaray mit der
Schwelle selbst, die den neuen Zeit-Raum sowohl einleitet als auch bereits ein Teil
davon ist. In der Ethik der sexuellen Differenz bringt sie den neuartigen Zeit-Raum
bzw. die Schwelle ausdriicklich mit der weiblichen Morphologie, namentlich mit
den Lippen des weiblichen Geschlechts, in Verbindung. Der Sinn des Bildes der
Lippen ist es, dualistische Betrachtungen wie die der Zeit als innerer Anschauung
des Subjekts und des Raums als duBerer Anschauung des Subjekts zu durchbre-
chen. Die Lippen entziehen sich auch in anderer Hinsicht geldufigen Vorstellun-
gen von Rationalitdt. Zum einen sind sie gewissermaBen zwecklos, denn sie dienen
weder der Empfingnis noch der Lust. Ihr Sinn besteht vielmehr darin, den Ort des
Empfangs zu bezeichnen. Zum anderen sind sie weder offen noch geschlossen,
sondern halboffen und in ihrer fortwihrenden Beriihrung sowohl durchlissig als
auch abgrenzend. Besondere Aufmerksamkeit verdient die Tatsache, daB die Lip-
pen des weiblichen Geschlechts zweimal als Doppelte auftreten, nimlich nicht nur
als Schamlippen, sonden auch als Lippen des Mundes. Dies weist auf den fiir Iri-
garay fundamentalen Zusammenhang zwischen Korperlichkeit, Geschlechtlichkeit
und der Entwicklung einer dem weiblichen Begehren entsprechenden Sprache hin.
Die Tatsache, daB die weiblichen Lippen zweimal am weiblichen Kérpers vorkom-
men, einmal vertikal und einmal horizontal, deutet Irigaray zufolge selbst auf einen
christologischen Sinn. In der horizontalen und vertikalen Ausrichtung spiegelt sich
das Kreuz Jesu Christi wider, wie Irigaray kurz andeutet: ,Lippen, die sich iibri-
gens kreuzen wie die Balken des Kreuzes, dem Prototyp der Kreuzung zwischen*
(Irigaray, 1991a, S. 27).

In La croyance méme assoziiert Irigaray die Schwelle bzw. den zu erdffnen-
den neuen Zeit-Raum mit zwei anderen Bildern, dem der Rose und dem des um-
herziehenden singenden Dichters. Beide Bilder verkorpern Aspekte eines neuen
Zeit-Raums, und mit beiden Bildern versucht Irigaray, alternative Formen von Ra-
tionalitédt darzustellen. Wihrend sie anhand des Bildes der Rose insbesondere den
Aspekt einer anderen Zeitvorstellung darstellt, steht im daran anschlieBenden Bild
des umherziehenden Dichters die Suche nach einem offenen Raum im Mittelpunkt.
Beide Bilder sind m.E. stark an die Rationalitits- und Modernititskritik Martin
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Heideggers angelehnt, insbesondere an dessen Aufsatz Wozu Dichter?!8, auf den
Irigaray in einer FuBnote zum Bild des umherziehenden Dichter verweist. Auch
die Phallozentrismusanalyse Irigarays ist in La croyance méme stark von Heideg-
ger beeinfluBt, wie ich im Folgenden mittels eines Exkurses zur Modernititskritik
Heideggers in Wozu Dichter? zeigen michte.

1.5.1 Ein Exkurs: Abgrund und Umkehr bei Heidegger

Die Uberschrift und Ausgangsfrage ,Wozu Dichter? hat Heidegger Holderlins
Elegie Brot und Wein entnommen.!® In dieser Elegie thematisiert Holderlin und
im Anschluf daran Heidegger die spezifische Situation der Moderne. Ein Zitat
aus dem 7. Abschnitt der Elegie vermittelt einen Eindruck der spezifischen Stim-
mungslage des Gedichts:

Aber Freund! wir kommen zu spit. Zwar leben die Gétter,
Aber iiber dem Haupt droben in anderer Welt.

Endlos wirken sie da und scheinens wenig zu achten,

Ob wir leben. So sehr schonen die Himmlischen uns.

Denn nicht immer vermag ein schwaches GefiB sie zu fassen,
Nur zu Zeiten ertrédgt géttliche Fiille der Mensch.

Traum von ihnen ist drauf das Leben. Aber das Irrsal

Hilft, wie Schlummer, und stark machet die Not und die Nacht,
Bis daBl Helden genug in der ehernen Wiege gewachsen,
Herzen an Kraft, wie sonst, dhnlich den Himmlischen sind.
Donnernd kommen sie drauf. Indessen diinkt mir ofters
Besser zu schlafen, wie so ohne Genossen zu sein,

So zu harren, und was zu tun indes und zu sagen,

WeiB} ich nicht, und wozu Dichter in diirftiger Zeit.

Aber sie sind, sagst du, wie des Weingotts heilige Priester,
Welche von Lande zu Land zogen in heiliger Nacht.

Heidegger nimmt Holderlins Frage ,,Wozu Dichter in diirftiger Zeit“ zum Aus-
gangspunkt seiner Uberlegungen. Die hier genannte *Zeit'%° ist Heidegger zufolge
die gegenwiirtige Zeit, deren spezifische Merkmale er in Wozu Dichter? niher
analysiert. Diese Zeit ist unser *Weltalter’, das sich aufgrund des *Wegbleiben
Gottes’ als *Weltnacht’ erweist. Doch sind Gott und die Gotter — Herakles, Dio-
nysos und Christus — nicht nur aus der Weltgeschichte entflohen, auch ihr ’Glanz’
ist erloschen und ihre ’Spuren’ unauffindbar. Der Verlust selbst der Spuren des

18y gl. Martin Heidegger, Wozu Dichter? (1946), in: Holzwege, Frankfurt a.M. 71994, S. 269-320,
(=Heidegger 1994).

""Heidegger entwickelt seine philosophischen Gedanken in Wozu Dichter? im Gesprach mit zwei
Dichtern, Holderlin und Rilke. Den literaturwissenschaftlichen Aspekt werde ich in meiner Darstel-
lung von Heideggers Gedankengang nicht weiter beriicksichtigen.

Im Folgenden werde ich bei meiner Darstellung der Gedanken Heideggers diejenigen Worte, die
direkt seinem Sprachgebrauch entnommen sind, in einfache Anfiihrungsstriche setzen.




26 KAPITEL 1. REFORMATION HAT NICHT STATTGEFUNDEN

Gattlichen, die vollige Entzauberung unserer Welt also, macht Heidegger zufolge
das ’Diirftige’ unserer Zeit aus. Das Verschwinden der Gétter und die Unauffind-
barkeit ihrer Spuren bedeutet, daB die Welt fortan auf einem ’ Abgrund’, anstatt auf
einem *Grund’ gegriindet ist.

AnschlieBend an diese Analyse stellt Heidegger in seiner Betrachtung dar, in-
wieweit die Situation der abgriindigen Gottlosigkeit, also die Situation der Moder-
ne, fiir uns — die ’Sterblichen’ — eine Perspektive bietet. Zunichst ist es wichtig,
den wahrgenommenen Abgrund nicht zu negieren, sondern zu erfahren und auszu-
halten. Nicht das Verdringen der Abgriindigkeit, sondern ihr griindliches Durch-
forschen konnte Heidegger zufolge eine "Wende’ erméglichen, durch die wir uns
dem ’Dasein’ oder 'Heilem Ganzen’ zuwenden konnten. Nur so — durch die Ab-
wendung vom Abgrund — kénnte Gott wieder einen ’Aufenthalt’ auf Erden finden.
Das Kommen Gottes kann von den Sterblichen so gewissermafBen vorbereitet wer-
den, ndmlich indem sie ihre Abgriindigkeit unter Augen sehen und sich darum auch
davon abzuwenden in der Lage sind.

Die lebensnotwendige Umkehr aus dem Abgrund vollzieht sich bei Heidegger
als eine Umkehr vom Abgrund selbst in Richtung auf ein 'Offenes’. Synonyme fiir
das Offene sind ’reiner Bezug’, *weltisches Sein’, *unerhérte Mitte’, *volle Natur’,
"Leben’ und *Wagnis’. Das Offene ist gekennzeichnet durch ein ’Schutzlossein’,
doch gerade dies kann die das Wagnis des Offenen eingehenden ’Sterblichen’ ber-
gen. So kann sich in der Geborgenheit des Offenen nicht nur Seiendes, sondern
Dasein und Sein des Seienden ereignen. Synonyme fiir das Sein des Seienden sind
"weitester Umkreis’, entbergendes’ ’lichtendes Einen’, *Sphirisches’ und ’wohl-
gerundete Kugel’. Beim "Offenen’ handelt es sich um ein Positivum, dem nur ein
Bejahen entsprechen kann. Auch ’die Seiten des Lebens, die uns abgekehrt sind’,
sollten angesichts dieses Positivums bejaht und nicht verneint werden. Heideg-
ger denkt bei den negativen Seiten des Lebens insbesondere an den Tod, der ihm
zufolge im neuzeitlichen rationalen Denken schlechthin negiert wird.

Das Wesen, welches dem Gedankengang Heideggers zufolge das Dasein im rei-
nen Bezug bzw. den weitesten Umkreis verwaltet, ist der Engel. Der Engel ist eine
Sichtbarmachung des "heilen Ganzen’ und bereitet als solches das Heilige, d.h. die
Spur zu den entflohenen Géttern vor. Der Engel hat das Wagnis des Offenen bereits
vollzogen.

Irigaray, so meine These, greift diese Analyse und Aufforderung zur Umkehr in
La croyance méme auf, wendet sie aber auf eine konkrete Erfahrung bzw. Situation
an, ndmlich die der Abgriindigkeit des weiblichen Geschlechts. Die Abgriindigkeit
bzw. die gottlose Situation von Frauen beschreibt sie anhand des Fort/da-Spiels,
wobei sie zeigt, daB das weibliche Geschlecht (in der ménnlichen Projektion) einer
doppelten Abgriindigkeit ausgesetzt ist, den zwei Nicht-Orten. Weder der Himmel,
noch die Erde erwiesen sich als ein Raum weiblichen Seins. Dieses Geschlecht, so
kann man sagen, hat keinerlei Daseinsberechtigung und darum auch ein besonders
intimes Verhdltnis zu dem von Heidegger beschriebenen Abgrund. Vertritt Heideg-
ger die Auffassung, daB das neuzeitliche Denken den Tod negiert, so konkretisiert
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Irigaray: Das neuzeitlich-patriarchale Denken negiert das weibliche Geschlecht,
verbirgt es in einem Schleier des Seins, in einem Nichts.2! Die neuzeitliche Ratio-
nalitdt ist mit anderen Worten von phallozentrischen Parametern gezeichnet.

Eine *Umkehrung’ oder "Wende’ von dieser (durch phallozentrische Parame-
ter konstruierten) Abgriindigkeit ist Heidegger zufolge moglich, wenn die Sterb-
lichen ihr eigenes "Wesen’ finden, welches eben gerade aus der Sterblichkeit und
der groBeren Ndhe zum Abgrund besteht. Nur die in den Abgrund reichenden
Sterblichen entdecken das Besondere des Abgrunds, nimlich Spuren der entflohe-
nen Gotter. So gesehen erweist sich die Abgriindigkeit der weiblichen Existenz
in der Logik des Heideggerschen Denkens als Vorteil. Nur diejenigen, die in den
Abgrund reichen und ihre Abgriindigkeit unter Augen sehen, kénnen eine Wende
zum Offenen vollziehen und so die N#he zum Géttlichen und Dasein erfahren.

Wiihrend der Bettschleier ein Symbol fiir die Abgriindigkeit weiblicher Existenz
ist, zeigt das Engelmotiv eine Moglichkeit der Wende aus diesem Abgrund hin zu
einem Offenen, welches insbesondere von den Cherubim verkorpert wird. Das Of-
fene konkretisiert Irigaray also als einen Raum jenseits der Parameter phallozentri-
scher Rationalitit. Es dient nicht nur dazu, (hierarchisch organisierte) Geschlechts-
identititen zu destruieren, d.h. mehr Offenheit zu gewinnen, sondern auch dazu,
neue Geschlechtsidentitidten im Sinne der sexuellen Differenz zu konstruieren, d.h.
diese in bestimmter Hinsicht auch wieder festzulegen. Die letztgenannte Moglich-
keit stellt Irigaray m.E. mit Hilfe der Bilder der Rose und des umherziehenden
singenden Dichters dar.

1.5.2 Das fiinfte Bild: Die Rose

Das fiinfte Bild, das Irigaray in La croyance méme beschreibt, ist das einer Blu-
me. Im Folgenden werde ich einige Aspekte dieses Bildes beschreiben und dabej
untersuchen, inwiefern Irigaray Gedanken von Heideggers Wozu Dichter? verar-
beitet.

Die Blume, insbesondere die Rose, verkorpert fiir Irigaray die ,reine Erschei-
nung des natiirlichen Entstehens” (Irigaray, 1989a, S. 83). Sie wurzelt einerseits
in der Erde, andererseits entfaltet sie sich jedoch in die Luft hinein. Das Offene
(,,Luft“) des neuen Zeit-Raumes, den Irigaray anhand dieses Bildes zu entfalten
beginnt, erhilt so eine Verankerung in das materielle, irdische Dasein (,Erde®).
Ein weiterer wichtiger Aspekt des natiirlichen Entstehens der Rose ist, daB ihr
Wachstum dem Jahresablauf unterworfen ist. So versinnbildlicht die Rose eine zy-
klische Zeitauffassung, wobei zyklisch nicht im Sinne einer ewigen Wiederholung
des Gleichen, sondern als immer wieder neue Erinnerung von Verinderungen auf-

*'Ich méchte an dieser Stelle darauf hinweisen, daB das Bild des Schleiers auch im Denken Hei-
deggers ein Bild fiir das Nichts ist. Das Nichts enthiillt und verhiillt das Sein zugleich, d.h. im Nichts
liegt das zu enthiillende Sein verschleiert. Um eben eine solche Enthiillung des im Schleier verhiill-
ten weiblichen Seins geht es auch Irigaray. Bez. des Zusammenhangs zwischen Schleier und Nichts
bei Heidegger vgl. Martin Heidegger, Nachwort zu: Was ist Metaphysik?, Frankfurt a.M., 141992,
S. 43-52, (=Heidegger 1992).
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zufassen ist. Da keine Rose der anderen gleicht und eine jede Rose sich in stindi-
ger Verinderung befindet, 148t ihr Entstehen einerseits Offenheit und Verinderung
zu. Da sie dem Rhythmus der vier Jahreszeiten unterliegt, ist bei dieser Art des
Entstehens oder Werdens, wie Irigaray auch sagt, andererseits Beschrinkung und
Geschlossenheit moglich. In dem Zeitmodell, welches das Entstehen der Rose ver-
sinnbildlicht, sind also sowohl Endlichkeit als auch Unendlichkeit integriert und
widersprechen einander nicht. Es erscheint darum ein ,,Glanz der Unvollkommen-
heit", der moglicherweise auf die erloschenen Spuren der entflohenen Gotter deutet
(Irigaray, 1989a, S. 85).22

Besondere Aufmerksamkeit ruft das Erbliihen der Rose hervor: ,,Sie erbliiht un-
aufhorlich, ohne Zweck, eben weil man blithen muB, sorglos um sich selbst, nicht
um gesehen zu werden” (Irigaray, 1989a, S. 83). Das Zweck- und Sorglose des
Erbliihens ist ein Sinnbild fiir eine alternative Form von Rationalitiit. Darauf weist
auch die Tatsache, daB8 das Erbliihen der Rose nicht gesehen werden will. Es ent-
zieht sich dem alles beherrschenden, objektivierenden Blick, ja, das Auge kann die
Bewegung ihres Erblithens nicht einmal wahrnehmen: ,Entsprechend dem Zeit-
plan der Welt gemahnt sie das Sehen an eine Prisenz, die keine Herrschaft kennt,
an einen noch unschuldigen Blick, unschuldig an jeder hergestellten und reprodu-
zierbaren Prisenz (Irigaray, 1989a, S. 85). Die Bliite selbst verkorpert weitere
Aspekte eines alternativen Rationalititskonzepts. Im Gegensatz zu der (das Weib-
liche) zerstreuenden Aktivitit des kleinen Ernst beim Fort/da-Spiel, das der do-
minanten Rationalititsauffassung entspricht, bieten die einzelnen Bliitenblitter der
Rosenbliite kein Bild der Zerstreuung, sondern der geordneten Ansammlung.

Wie die Cherubim stehen die Bliitenblitter sich gegeniiber und bilden so einen
inneren, nicht sichtbaren oder ergreifbaren Raum: ,Ihr [der Rosenbliite, S.H.] in-
nerster Kelch zeigt sich nie, er befindet sich unter allen bereits vorhandenen Bliiten-
blattern. Wenn sie in ziigelloser Pracht ihre ganze Offnung darbieten, wird der Ort,
wo sie sich beriihren, Lippe an Lippe, verschwunden sein* (Irigaray, 1989a, S.
84). Im Inneren der durch die liebkosenden Bliitenblitter geformten Bliite befin-
det sich dann auch nichts, auBer das Herz. So erinnern die Bliitenblitter auch an
die Offenheit der Cherubim. Wie die Cherubim den Ort der zukiinftigen Offenba-
rung Gottes hiiten, so hiiten die Bliitenblitter der Rose ein innerstes Innen, welches
einem Nichts entspricht.

AbschlieBend weist Irigaray darauf hin, daB das (herrschende) , Denken” — die
an der Zerstreuung orientierte phallische Logik — das natiirliche Entstehen der Rose
beherrscht, verhindert und zudem verhiillt. Dieses Denken ,,schlieBt das Innerste,
das Herz, das es belebt, aus seinem Umkreis aus* (Irigaray, 1989a, S. 86). Dem
phallozentrischen Denken liegt so ein ,grundloser Grund“ und eine ,,abgriindi-
ge Verlorenheit zugrunde, dessen bzw. deren es sich nicht bewuBt ist (Irigaray,
1989a, S. 86). Dieser Abgrund wird von Irigaray mit dem Verbleibsort des weibli-
chen Geschlechts assoziiert.

*2Es ist m.E. eine Besonderheit von Irigaray gegeniiber Heidegger, daB sie die Wende zu einem
Offenen mit einer gewissen Geschlossenheit oder Festlegung zu kombinieren bzw. zu erganzen sucht.
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Vor dem Hintergrund von Heideggers Wozu Dichter? mochte ich zwet Aspekte
der Rosenmeditation hervorheben, die Rationalitétskritik und das zyklische Zeit-
modell, in dem Offenheit und Geschlossenheit, Zeit und Raum, integriert sind. In
Wozu Dichter? unterscheidet Heidegger zwei Formen von Rationalitit. Die er-
ste Form ist die neuzeitliche Form von Rationalitit, die sich durch unsinnliches
technisches Vorstellen, Berechnung und sorgendes Planen, Vergegenstindlichung,
Sichdurchsetzen und Wollen, sowie Unsichtbarkeit und Innerlichkeit auszeichnet.
Der neuzeitlichen Form der Rationalitit stellt Heidegger die "Logik des Herzens’
gegeniiber. Diese Form modernititskritischer Rationalitit zeichnet sich durch sinn-
liches Vorstellen im Bilde, durch sorglose Nicht-Berechenbarkeit und Offenheit,
durch reinen Bezug und willigen Willen, sowie durch Aufmerksamkeit fiir das
’Unsichtbarste des Unsichtbaren’ (" Anschauung’) und das ’Innerste des Inneren’
(’Nichts’) aus. Nur im unsichtbarsten Inneren der Herzenslogik kann der ’wei-
teste Umkreis des Seienden’, kann ’Dasein’ pridsent werden. Der so umrissene
’Weltinnenraum’ entspricht dem von mir bereits an friiherer Stelle angesprochenen
'Offenen’, in dem sich die Wende gegen den Abgrund vollzieht. Bezieht man diese
Gedanken Heideggers auf Irigarays Rosen-Meditationsbild, so 148t sich vermuten,
daB die Rosenbliite, insbesondere der unsichtbare Bliiteninnenraum, der zugleich
der Verbleibsort des weiblichen Geschlechts ist, solch einen innersten Raum, an
dem sich die Wende zum Offenen vollziehen konnte, veranschaulichen soll. Der
Vergleich des Offenen mit einer Blume bietet sich auch darum an, weil Heideg-
ger zufolge Pflanzen und Tiere im Gegensatz zu den neuzeitlichen Menschen dem
Offenen gegeniiber nicht abkehrig sind. Vor dem Hintergrund des Denkens Hei-
deggers ist darum der abgriindige Verbleibsort des weiblichen Geschlechts nicht
nur ein Ort des Nicht-Seins, sondern zugleich auch ein Ort, an dem sich die Um-
kehr zu einem Offenen vollziehen konnte. Das sorglose und planlose Bliihen der
Rose veranschaulicht einen weiteren Aspekt des *Offenen’. Wihrend Menschen in
dieses Offene nicht eingelassen sind, werden Tiere und Pflanzen darin sehr wohl
‘gewagt’. Die so gewagten Lebewesen sind zwar ungeschiitzt, aber vom Wagnis
des Offenen getragen. Darum ist das Gewagte Heidegger zufolge ’sorg-los’, d.h.
sicher. Die Planlosigkeit des Bliihens der Bliite entspricht insofern dem ’Offenen’,
als es sich so dem beherrschenden, ’wollenden’ Denken entzieht und sich dem
*willigen Willen’ iiberliBt.2?

Zweitens mochte ich das zyklische Zeitdenken in Irigarays Rosenmeditation in
einen Zusammenhang mit Heideggers Wozu Dichter? bringen. Zum einen spielt
das Wort 'Er-innern’ bei Heidegger eine wichtige Rolle, und zwar in der doppel-
ten Bedeutung von ’in das Innerste des Inneren verlagern’, d.h. sich dem Offenen
zuwenden, und ’sich etwas Geschehenes in Erinnerung rufen’. Die Rosenbliite ist
so einerseits ein Bild fiir den Raum des innersten Inneren, andererseits auch ein

»Im Nachwort zu Was ist Metaphysik? weist Heidegger auch auf das Opfer als Beispiel fiir eine
Form modernititskritischer Rationalitit. Im Opfer geht es nicht um Berechnung und Planen, sondern
um Verschwendung und Danksagung. Daher ist das vergessene Opfer der Frau nicht nur negativ als
Ausschluf aufzufassen, sondern es zeigt auch eine Affinitit von Frauen mit alternativen Formen von
Rationalitit auf. Vgl. Heidegger, 1992, S. 49,
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Bild fiir eine bestimmte Art des Er-innerns’. Hierbei handelt es sich um ein Erin-
nern, bei dem etwas wiederholt wird, das Wachsen, Bliihen und Vergehen der Rose
nimlich, bei dem es sich aber niemals um exakt den gleichen Vorgang handelt.
Diese Differenz durchbricht die zwanghafte Wiederholung des immer Gleichen.
Das ’Er-innern’ steht so nicht im Dienst des technischen, vergegenstindlichen-
den Denkens, sondern er6ffnet einen Raum oder Zwischenraum fiir die ’Logik des
Herzens’, von der Heidegger spricht. So erklirt sich m.E., warum Irigaray in ih-
rem Vortrag der Analyse einer schrecklichen Erinnerung und deren Heilung durch
die mimetische Verschiebung dieser schrecklichen Erinnerung soviel Beachtung
schenkt: ohne sich *Geschehenes in Erinnerung zu rufen’, kann auch die Wende zu
einem Offenen, dem ’innersten Inneren’ nicht vollzogen werden.

1.5.3 Das sechste Bild: Der umherziehende singende Dichter

Im Zusammenhang mit dem sechsten Bild, dem Bild des umherziehenden sin-
genden Dichters, bezieht sich Irigaray explizit auf Heideggers Aufsatz Wozu Dich-
ter?. Eine nihere Betrachtung des Bildes macht deutlicht, daB Irigaray hierbei
Passagen dieses Aufsatzes paraphrasiert und kritisch kommentiert. Wenn ich im
Folgenden einige Aspekte des Bildes des umherziehenden Dichters hervorhebe,
werde ich versuchen, insbesondere Irigarays Kritik an Heidegger darzustellen.

Der umherziehende Dichter widersetzt sich dem vergegenstindlichenden
Denken und sucht nach einer Moglichkeit, die Spur der entflohenen Gétter aufzu-
spiiren und das Band zwischen Gottlichem und Menschlichem zu erneuern bzw.
zu bewahren. Dieses Band ist ,das Unsichtbare in der Luft, in dem eine Spur des
Heiligen fortbesteht* (Irigaray, 1989a, S. 86). Die unsichtbare Prisenz der Gotter,
die der Dichter befragt, ist in ,Liebe, Schmerz, Leben und Tod“ bewahrt. In diesem
Heiligen, wie Irigaray das Band mit dem Géttlichen auch nennt, wagt der Dichter
durch Gesang das Leben. Er wagt sich aus der Welt heraus, bejaht den Abgrund
und wendet sich dem Offenen zu. Das Wagnis des Dichters kann sich ,auf keinen
Himmel und auf keine Erde verlassen (Irigaray, 1989a, S. 87). Er hat keine Blei-
be in der Welt, zerreiBt das Band mit bestehenden Gemeinschaften, reiBt sich aus
der heimischen Erde fort und setzt sich der Schutzlosigkeit aus. Er gedenkt eines
fremden Zustands ein, dem er sich passiv hingibt und sich so daraus empfingt. Die
Sprache des umherziehenden Dichters ist ,jenseits aller sagbaren Worte®, d.h. der
Gesang (Irigaray, 1989a, S. 86).

Der Aufenthaltsort des von Irigaray beschriebenen Dichters entspricht m.E. dem
"Offenen’ bei Heidegger. Hier wird dem vergegenstindlichendem Denken Einhalt
geboten und ein anderer, offener Raum ersungen. Denn das Singen des Dichters
ist Heidegger zufolge "kein Wollen im Sinne des Begehrens’, und ihr Gesang be-
wirbt sich nicht um etwas, was herzustellen wire.’ Im Gegenteil: 'Im Gesang
raumt sich der Weltinnenraum selber ein’. Die von Heidegger entworfene alter-
native Form von Rationalitit, die *Logik des Herzens’, ist so zwar mit Hilfe des
dichterischen Gesanges zu erbitten und vorzubereiten, ihr wesentliches Merkmal
ist jedoch, daB sie empfangen wird. Nun kann man in diesem Gesang anders als
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in der gewdhnlichen, vergegenstindlichenden Sprache Heidegger zufolge 'Dasein’
erfahren. Insofern Sprache fiir Heidegger das *Haus des Seins’ bzw. *Tempel des
Seins’ ist, liegt in der Sprache selbst ein *mehr’. ’Allein in diesem Bezirk® ist die
Umkehr vom vergegensténdlichenden Denken vollziehbar. Doch ist sie nicht durch
das vergegenstindlichende Sagen erfahrbar, welches der Mensch fiir gewohnlich
wagt, sondern durch die Sage. Die ’Sage’ sagt in diesem Sinne *mehr’ bzw. ist
’um einen Hauch wagender’ als das gewohnliche Sagen: Sie ist Gesang. So ist der
Gesang Heidegger zufolge die Sprache des Heiligen.

An dieser Stelle ergibt sich neben der Ubereinstimmung zwischen der Dichter-
figur bei Heidegger und Irigaray m.E. auch ein Unterschied. Fiir Heidegger ist die
Umkehr vom vergegenstéindlichenden Denken in der heiligen Sprache, nimlich
dem Gesang der Dichter, vollziehbar. Irigaray verschirft die Kritik an der be-
stehenden vergegenstindlichenden Sprache jedoch, indem sie nicht nur von einer
Umkehr von der vergegenstindlichenden Sprache spricht, sondern auch von einem
Verlassen des ’heiligen Bezirks’. Im Gegensatz zu Heidegger sagt sie iiber den Ge-
sang des umherziehenden Dichters: ,,Sie bringen das Haus des Seins, die Sprache
in Gefahr, damit dieser oder jene seine oder ihre Stimme, seinen oder ihren Gesang
wiederfindet. Den geheiligten Bezirk verlassend, suchen sie Spuren eines festli-
chen Bandes mit dem ganz anderen” (Irigaray, 1989a, S. 89; kursiv v. mir, S.H.).
Obwohl Irigaray die Kritik Heideggers am vergegenstindlichenden Denken und
seine Suche nach einer alternativen Form von Rationalitit teilt, tut sie sich wesent-
lich schwerer mit dem Ort der 'Logik des Herzens’. Auch die ’heiligen Bezirke’
erweisen sich fiir sie als , konstruierte[...] Umbhiillungen®, mit denen das ménnliche
Geschlecht Stiitten des Nicht-Seins von Frauen erbaut (Irigaray, 1989a, S. 89). Um
wirklich das Offene zu erfahren, so verstehe ich das Anliegen Irigarays, miissen
auch die bestehenden ’heiligen Bezirke’ und wirklich ,jede[...] bereits produzier-
te[...] Sprache” verlassen werden (Irigaray, 1989a, S. 91).

1.5.4 Das siebte Bild: Die Propheten

Das letzte und siebte Bild, welches Irigaray in La croyance méme verwendet,
ist das der Propheten. Anhand dieses biblischen Motivs greift Irigaray einerseits
Aspekte der beiden vorangehenden Bilder auf, stellt diese aber andererseits noch
einmal in ein neues Licht, namlich in das Licht des kommenden Reiches Gottes.

Wichtige Funktionen der (alttestamentlichen) Propheten sind die Tempelkritik,
die in biblischen Zeiten auch immer Sozialkritik implizierte, und die Ankiindigung
des messianischen Reiches. An diese Funktionen kniipft Irigaray m.E. an, wenn im
letzten Bild von La croyance méme die Propheten jedes bestehende ’Sein’, jedes
bestehende 'Heilige’ und deren Sprache noch einmal hinterfragen und nach einer
ganz anderen Sprache suchen: ,Die Erleuchtung erwiichst ihnen [den Propheten,
S.H.] aus der Einwilligung, daB nichts ihnen Schutz gewihrt, weder jene geschicht-
liche Einbindung des Menschen — das Sein — noch jene Biirgschaft des Sinns oder
Nicht-Sinns der Welt — Gott. Diese Propheten ahnen, daB, wenn Géttliches sich
uns noch ereignet, dann nur in der Aufgabe jeder Berechnung, jeder bereits produ-
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zierten Sprache, jeden bereits produzierten Sinns...* (Irigaray, 1989a, S. 91). Das
ganz andere der prophetischen Sprache kommt Irigarays Meinung nach offensicht-
lich dadurch zustande, da8 die Propheten anders als die Dichter ihren Gesang ,,mit
dem géttlichen Odem mischen (Irigaray, 1989a, S. 92). Thr Gesang wird — Iri garay
deutet es nur an — zu liturgischem Gesang oder zum Gebet.

Mit dem Bild der Propheten greift Irigaray auch den Aspekt der Zukiinftigkeit
Gottes noch einmal auf. Als ,Vorangegangene” kommen die Propheten aus ei-
ner anderen Zeit und bringen so Zukunft in die Gegenwart (Irigaray, 1989a, S.
92). Insofern entsprechen sie dem Anliegen Irigarays, der Suche nach einem neu-
en Zeit-Raum, in dem die Zeit den Raum neu entfaltet.

Wihrend der Dichter alles, auch den ,Tod als Kehrseite des Lebens™ akzeptiert
und so aus einem ,,Negativ ein Positiv* ,macht“, verbinden die Propheten die Hin-
wendung zu einem Offenen mit der Akzeptanz von bestimmten Grenzen (Irigaray,
1989a, S. 90). Ausdriicke wie ,,den anderen als den anderen bejahen” weisen dar-
auf hin, daf Irigaray an die Grenze der sexuellen Differenz denkt (Irigaray, 1989a,
S. 90).%* In der Verwirklichung der sexuellen Differenz stoBen die Propheten auf
eine weitere Grenze, namlich auf das ,,Geheimnis eines Verbs, das seine Fleisch-
werdung sucht* (Irigaray, 1989a, S. 91). Das hier angesprochene geheimnisvolle
Verb ist m.E. als eine Anspielung auf den unaussprechlichen alttestamentlichen
Gottesnamen aufzufassen: Ich werde sein, der ich sein werde.2> Neben der Inacht-
nahme der sexuellen Differenz als einer Grenze zwischen den Geschlechtern tritt
mit anderen Worten die Inachtnahme der Differenz zwischen Gott und Mensch.

Der prophetischen Begrenzung des Offenen auf der einen Seite entspricht m.E.
auf der anderen Seite eine Begrenzung der Offenheit Gottes selbst, die Irigaray
durch den Verweis auf den Gottesnamen anspricht. Die Unaussprechlichkeit des
Namens — die Offenheit Gottes — ist namlich biblisch gesehen nicht von der Treue
und Verbundenheit Gottes zu seinem Volk Israel — der Begrenzung Gottes - zu
trennen. Ich verstehe die Hoffnung Irigarays nun so, daB sie diese mit dem Namen
Gottes gegebene Verbundenheit Gottes mit seinem Volk Israel noch einmal erwei-
tern mdchte, und zwar durch eine noch zukiinftige Fleischwerdung Gottes — eine
Fleischwerdung Gottes in ein weibliches Geschlecht.

1.5.5 Herzenslogik und Credo

Im Zusammenhang mit den romantisch-gesellschaftskritischen Bildern , Rose”,
»Dichter* und ,Propheten” verarbeitet Irigaray viele Motive aus dem dritten Artikel
des Glaubensbekenntnisses, in dem die Gemeinschaft der Glaubigen die Wirkkraft
des Heiligen Geistes bekennt. Wihrend die ersten zwei Artikel in La croyance

MIrigaray geht nicht so weit, auch die Moglichkeit einer homo-sexuellen Differenz zu durchden-
ken, und diese etwa als eine Begrenzung der Heterosexualitit aufzufassen. Insofern sind ihre Traume
von einem neuen Zeit-Raum doch noch sehr stark am dominanten symbolischen Universum orien-
tiert.

»Zu vermuten ist allerdings, daB Irigaray lieber von einem ,Werden® Gottes, als von seinem
,~ein* sprechen wiirde.
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méme vor allem kritisch kommentiert werden, ergeben sich im dritten Artikel eine
Reihe positiver Ankniipfungspunkte fiir das Anliegen Irigarays.

Ein Zusammenhang zwischen den letzten drei romantisch-gesellschaftskriti-
schen Bildern und dem Artikel vom Heiligen Geist wird nicht nur von mir, sondern
zumindest andeutungsweise auch von Irigaray selbst hergestellt. Im AnschluB an
die Analyse des Fort/da-Spiels mit Hilfe der ersten vier Bilder fragt sie nimlich,
liberleitend zum Bild der Rose: ,,Wie entfaltet sich der Geist in diesen Ausgren-
zungen, Glaubensiiberzeugungen und Lihmungen, in diesen Verneinungen und
Verleugnungen des Lebens™ (Irigaray, 1989a, S. 83; kursiv v. mir, S.H.)? Auch
in liturgischer Hinsicht liegt es auf der Hand, einen Zusammenhang zwischen den
romantisch-gesellschaftskritischen Bildern und dem Heiligen Geist anzunehmen.
Im Kirchenjahr folgt das Pfingstfest, das Fest der AusgieBung des Heiligen Geistes,
dem Fest der Himmelfahrt. Dem entspricht, da Irigaray im Zusammenhang mit
den Engelmotiven die Geschichte von der Geburt bis zur Himmelifahrt einer Frau
beschrieb, nun aber die AusgieBung des Heiligen Geistes anhand der romantischen
Bilder Rose und Dichter thematisiert. Ein drittes Argument fiir den Zusammen-
hang zwischen dem dritten Artikel und den drei romantisch-gesellschaftskritischen
Bildern ist schlieBlich, daB nach dem Glaubensbekenntnis der Heilige Geist durch
die Propheten gesprochen hat. Es ist somit zu vermuten, da8 das Prophetenmotiv
direkt dem Glaubensbekenntnis entnommen wurde.

Systematisiert man die letzten drei Bildmotive von La croyance méme mit Hilfe
des dritten Artikels des Glaubensbekenntnisses, so ergibt sich folgender Kommen-
tar: Der einen, heiligen katholischen und apostolischen Kirche entspricht der von
Irigaray entworfene neue Zeit-Raum, in dem das Kommen Gottes erwartet, vor-
bereitet und gefeiert wird. Heilig ist dieser alternativ-kirchliche Raum vielleicht
in erster Linie aufgrund seiner Liturgie. Denn in der Liturgie sind ja tatséchlich
viele Elemente enthalten, in denen die Kritik am vergegenstindlichenden Denken
ihren Ort hat. In der Liturgie geht es zum einen um ein zyklisches Zeitmodell,
das Kirchenjahr, in dem wichtige Ereignisse des Glaubens immer wieder und im-
mer wieder neu in Erinnerung gerufen werden. In ihm schlieBen Offenheit und
Geschlossenheit, Wiederholung und Differenz einander nicht aus. In der Liturgie
geht es zum anderen um einen Gesang, in dem die Nihe Gottes herbeigesungen
und sein Kommen gefeiert wird. Zum dritten werden im liturgischen Zeit-Raum
die Sakramente so vollzogen, dal die ganze Gemeinde —~ bestehend aus Minnern
und Frauen — sowohl an der Austeilung als auch am Empfang der Sakramente teil-
nimmt. Die Vergebung der Siinden bedeutet in dieser Gemeinschaft die Uberwin-
dung des vergegenstindlichenden bzw. phallozentrischen Denkens. Das Zeichen
des Ubergangs von dem einen in den anderen Raum wire die Taufe, insbesonde-
re die Geisttaufe. Die Taufe wird von Irigaray im Zusammenhang mit den drei
romantisch-rationalitéitskritischen Bildern nicht angesprochen. Ein Hinweis auf
die Taufe ist jedoch m.E. das Engelmotiv, und zwar darum, weil es den Ubergang
von dem einen in den anderen Raum markiert, also den Zutritt der Kinder dieser
Welt in die Gemeinschaft der Gldubigen. Die Auferstehung des Fleisches und das
Leben in der zukiinftigen Welt ist schlieBlich dasjenige, was den Kindern Gottes
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durch die Wirkkraft des Heiligen Geistes zwar verheiBen ist, nimlich eine andere —
die sexuelle Differenz wahrende und auch wieder iiberschreitende — Organisation
ihrer Leiblichkeit und eine ihnen bislang unbekannte Qualitit von Leben, welches
ihnen in seiner Fiille aber erst beim Schauen Gottes von Angesicht zu Angesicht
zuteil werden wird. Das Amen schlieBlich besagt, daB dies alles noch wahr werden
soll, d.h. noch nicht wabhr ist.

Ein kurzer systematisch-theologischer Riickblick auf den gesamten Kommentar
Irigarays zum Glaubensbekenntnis macht m.E. deutlich, daB Irigaray zur Wahrung
des Anliegens der sexuellen Differenz und also um der Heilung jener blutfliissigen
Frau willen zwei theologische Verschiebungen anbringt. Erstens handelt es sich
um eine Verschiebung von einer prisentischen zur einer eschatologischen Christo-
logie, zweitens um eine Verschiebung von der Christologie zur Pneumatologie, d.h
fiir Irigaray von einem Gekommensein Gottes in Jesus Christus zu einem noch aus-
stehenden Kommen Gottes im Heiligen Geist. Diese Verschiebungen, die Irigaray
m.E. innerhalb des christlichen Glaubens anzubringen wiinscht, stellen die theo-
logische Herausforderung dar, die mich in den folgenden Kapiteln meiner Arbeit
beschiftigen wird.




