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Wenn es um politische und soziale Allianzen und die Basis geteilter Wertvorstellungen 

zwischen Christ_innen und Muslim_innen geht, handelt es sich zumeist um Schulterschlüsse 

gegen liberale und/oder feministische Anliegen: Homo-Ehe, Gender Mainstreaming, 

Abtreibung und ähnliche Themen bzw. der Widerstand gegen diese stehen dann auf der 

gemeinsamen Agenda.1 Selbstverständlich gibt es auch theologische Gemeinsamkeiten: Der 

Glaube an den einen Gott, zumindest insofern Muslim_innen den christlichen Gottesglauben 

trotz der Trinität als monotheistisch anerkennen, den Glauben an eine Offenbarung, die 

abrahamitischen Wurzeln und noch einiges mehr. Dennoch, oft wird auch von Seiten 

muslimischer und christlicher Vertreter_innen gerade diese gemeinsame Allianz in 

Wertvorstellungen und Ethik in einer säkularisierten Welt als Überbrückungsvorschlag 

theologischer Differenzen angepriesen und hochgehalten.2 

Wenig beachtet wird hingegen, dass nicht nur konservative oder traditionelle Vertreter_innen 

und Theolog_innen, sondern auch Feminist_innen beider Religionen Wertvorstellungen 

teilen, gemeinsame Anliegen verfolgen und oft gegen ähnliche Widerstände zu kämpfen 

haben. In meiner jahrelangen Beschäftigung mit feministischer Theologie, vor allem 

islamischer feministischer bzw. geschlechteremanzipatorischer Theologie,3 und meinen 

Exkursen in die feministische christliche Theologie sind mir ähnliche Argumentationsmuster, 

Anliegen und Wünsche der jeweiligen Vertreter_innen begegnet. Diese Gemeinsamkeiten 

finden wenig Gehör – nicht nur innerhalb der jeweiligen Religionen und ihren Communities,4 

sondern auch in der Öffentlichkeit, die sich mehr auf die größeren und medial präsenteren 

konservativen Allianzen fokussiert, und nicht zuletzt in den feministischen Bewegungen 

selber, die dazu tendieren, Religion und gläubige Menschen insgesamt als rückwärtsgewandt 

und antiemanzipatorisch einzustufen. 

Es würde den Rahmen dieses Essays sprengen, hier einen umfassenden Vergleich christlicher 

und islamischer geschlechteremanzipatorischer Ansätze vorzunehmen. An diesen Ansätzen 

sind nicht nur Vertreter_innen vieler verschiedener theologischer und nicht-theologischer 

Disziplinen beteiligt, sie sind auch selber heterogen: „Die“ feministische Theologie gibt es 

nicht. Mir geht es hier vielmehr darum, ein paar Gemeinsamkeiten, ähnliche 

Argumentationsmuster oder innovative Interpretationen herauszufiltern, die mir besonders 

kreativ, originell oder wegweisend erschienen. 

Meiner Erfahrung nach sind die geschlechteremanzipatorischen oder feministischen 

Theologien meist ebenso umstritten wie die Feminismen (angesichts der Vielzahl 

feministischer Strömungen verbietet es sich m. E., von „dem“ Feminismus zu sprechen) 

selber. Wie letztere werden sie oft belächelt, noch öfter gehasst. Ihnen wird Weltfremdheit 
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unterstellt, aber auch eine Ablehnung von Männern und dem Männlichen an sich, quasi der 

versteckte Versuch, ein Matriarchat zu etablieren.  

Dabei geht es den geschlechteremanzipatorischen Religionsautorinnen, um es mit den Worten 

der feministischen katholischen Theologin Ruether auszudrücken, mitnichten um einen 

Geschlechterkampf, sondern um folgendes Anliegen: „[The] critical principle of feminist 

theology is the affirmation and promotion of the full humanity of women. Whatever denies, 

diminishes, or distorts the full humanity of women is, therefore, to be appraised as not 

redemptive“.5 Mit einer genuin islamischen Begründung, aber nicht weniger eindringlich und 

eindrucksvoll, führt Amina Wadud die aus ihrer Sicht zwingende Notwendigkeit 

geschlechtergerechten Denkens und Handelns im Glauben aus. Bei ihr spielt der Gedanke der 

absoluten Einheit Gottes (tawhid)
6 eine herausragende Rolle.7 Für sie verkörpert die Idee des 

tawhid die Einheit der menschlichen Gesellschaft; Wadud leitet daraus die Forderung ab, dass 

die Menschheit eins sein sollte – ungeachtet von Rasse, Klasse, Gender und sexueller 

Orientierung.8 Zudem stellt sie das „tawhidische Paradigma“ auf: Wenn Gott über allem steht 

und beim Zusammensein zweier Menschen stets der Dritte ist, wie es in Sure 58, 7 heißt, dann 

müssen „Ich“ und „Du“ einander gegenüber stehen, während Gott über beiden steht.9 Keiner 

kann vor Gott eine höhere Position als sein menschliches Gegenüber einnehmen, jeder, der 

versucht, sich über andere menschliche Wesen zu erheben, ignoriert Gottes Anwesenheit.10  

Es geht den feministischen Religionsexpertinnen um die volle Menschlichkeit der Frau im 

Angesicht Gottes – ob dies nun erlösungstheologisch oder mit dem islamischen Prinzip des 

tawhid begründet wird. Es geht um Gleichheit, nicht um Herrschaft, auch nicht um die 

Herrschaft von „Frauen“ über „Männer“. Diese Gleichheit ist jedoch nach Ansicht der 

feministischen Autor_innen derzeit (noch) nicht erreicht. Hier klingt der zentrale Punkt an, an 

dem sich feministische und geschlechteremanzipatorische Religionsexpert_innen abarbeiten,11 

und zwar die in vielen Religionsinterpretationen festgeschriebene Hierarchie zwischen Mann 

und Frau. Dabei fokussieren sich muslimische Autor_innen u. a. gerne auf Sure 4,34:  

„Die Männer haben Vollmacht und Verantwortung gegenüber den Frauen, weil Gott die einen vor den 
anderen bevorzugt hat und weil sie von ihrem Vermögen (für die Frauen) ausgeben. Die rechtschaffenen 
(Frauen) sind demütig ergeben und bewahren das, was geheim gehalten werden soll, da Gott (es) bewahrt. 
Ermahnt diejenigen, von denen ihr Widerspenstigkeit befürchtet, und entfernt euch von ihnen in den 
Schlafgemächern und schlagt sie. Wenn sie euch gehorchen, dann wendet nichts Weiteres gegen sie an. 
Gott ist erhaben und groß.“12 
 

Von Fatima Mernissi, die in dieser und weiteren Koransuren ein historisch bedingtes und 

dementsprechend abschaffbares Zugeständnis an die damalige patriarchalische Gesellschaft 

sieht,13 bis zu Asma Barlas,14  Amina Wadud15  und den Frauen des ZIF, die konkrete 

Übersetzungsvarianten (z.B. für den Terminus der „Verantwortung“ der Männer gegenüber 
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den Frauen oder das Wort „schlagen, züchtigen“) vorschlagen – allen Expertinnen ist es 

wichtig zu zeigen, dass der Koran eigentlich eine egalitäre Geschlechterordnung vorsieht. Sie 

distanzieren sich hiermit auch von der klassischen islamischen Rhetorik, nach der dem Mann 

eine religiös legitimierte Autorität über die (Ehe-)Frau zusteht.16 

Hingegen stellt z.B. Genesis 2-3 ein wichtiges Feld feministischer christlicher Exegese dar, 

heißt es doch: „Dann sprach Gott, der Herr: Es ist nicht gut, dass der Mensch alleine bleibt. 

Ich will ihm eine Hilfe machen, die ihm entspricht.“17 (Gen 2,18). Und weiter: „Zur Frau 

sprach er: Viel Mühsal bereite ich dir, sooft du schwanger wirst. Unter Schmerzen gebierst du 

Kinder; du hast Verlangen nach deinem Mann; er aber wird über dich herrschen.“ (Gen. 

3,16).18  Dieses Prinzip männlicher Vorherrschaft – sei es im Sinne eines autoritären 

Verhältnisses, einer „Lenkung“ oder geistlichen Leitung – wird von den feministischen 

Expertinnen radikal infragegestellt. Phyllis Trible dekonstruiert in ihrem berühmt gewordenen 

Kapitel über Gen. 2-3 („Eine Liebesgeschichte, die ein unglückliches Ende genommen hat“) 

auf so eindringliche wie kreative Weise herkömmliche Deutungen der Geschichte von 

Sündenfall, Erschaffung der Frau und Unterordnung.  

Besonders prägnant ist dabei ihre Deutung des Wortes „Hilfe“ (ezer), welches sie mit 

„GefährtIn“19 übersetzt. Nicht nur legt sie überzeugend dar, weswegen das hebräische Wort, 

welches in der Hebräischen Bibel oft für Gottes Beistand verwendet wird, unmöglich eine 

hierarchische Implikation zuungunsten der Frau aufweisen kann; sie zeigt auch auf, dass es im 

Grunde noch nicht einmal eine eindeutige Geschlechtszuschreibung aufweist.20 Zudem 

postuliert sie, dass ha-adam, das „Erdgeschöpf“21, eigentlich geschlechterneutral bzw. 

ungeschlechtlich ist: Erst nach der Schöpfung der „Hilfe“ aus sich selber werden sie zu isch 

und ischah, Mann und Frau.22  

Amina Wadud führt ganz Ähnliches zu Sure 4,1 aus:„Und zu seinen Zeichen (ist dieses): dass 

Er Euch (Menschheit) erschuf aus einer einzelnen Seele, und aus dieser Seele ihr Gegenüber, 

und von diesen beiden verteilte er (über die Erde) ungezählte Männer und Frauen“23. Sie 

zeigt, dass das Wort zawj (von ihr als Gegenüber übersetzt), was oft als Gattin übersetzt wird, 

eigentlich weder männlich noch weiblich ist.24 Auch wenn sie das nicht explizit macht, denke 

ich doch, dass dies eine Deutung ist, welche sie zur Legitimation gleichgeschlechtlicher Ehen 

heranzieht, wenn sie schreibt: „Foremost, however, is the Qur’anic affirmation of marriage in 

general, which should be considered gender-neutral.“25  

Ich finde diese Interpretationen ganz besonders bemerkenswert, weil sie an den Grundpfeilern 

unserer Geschlechter- und Gesellschaftsordnung selber rütteln. Zwar gehen beide 

Autor_innen nicht so weit, die Existenz der Geschlechter selber zu dekonstruieren, wie es z.B. 
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Judith Butler versucht hat.26 Dennoch findet sich hier eine radikale und mutige Abkehr von 

traditionellen Deutungen, welche zumindest das Potential in sich trägt, nicht nur 

Geschlechterhierarchien, sondern auch eine Ordnung der Zweigeschlechtlichkeit 

infragezustellen – also die zwingende Aufeinanderbezogenheit von „sex“, „gender“ und 

„desire“,27 d.h. die Annahme, dass es genau zwei biologische Geschlechter gibt, die mit genau 

zwei sozialen Geschlechtern korrespondieren und sich wechselseitig begehren. Denn wo die 

ursprünglichen Menschenurwesen und ihre Gegenüber geschlechtslos sind, ist Raum für eine 

Vielzahl von Geschlechtern und eine Vielzahl denkbarer Verbindungen zwischen ihnen.28 

Auf einer anderen Ebene versuchen feministische Auslegungen ebenfalls mit Mitteln der 

Exegese, Strafvorschriften gegen Homosexualität in den jeweiligen Heiligen Schriften zu 

dekonstruieren, indem die „klassisch“ zitierten Stellen, die gegen Homosexualität zu sprechen 

scheinen, als Geschichten von Missbrauch und sexualisierter Gewalt gegen Schwächere und 

nicht als Aussagen über gleichberechtigte liebevolle Beziehungen zwischen mündigen 

Erwachsenen interpretiert werden.29 

Feministische Exeget_innen und Expert_innen versuchen also immer wieder, die Texte 

„quer“- oder sogar „queer“zulesen. Ob sie es nun tun, indem sie klassische Übersetzungen 

infragestellen oder liebgewordene Deutungen radikal umgestalten – immer geht es ihnen 

darum, innerhalb eines religiösen Deutungsrahmen in einem geschlechteremanzipatorischen 

Kontext tätig zu werden.30 Ein weiteres wichtiges Anliegen neben den oben schon erwähnten 

stellt hierbei z.B. auch das im Katholizismus, nahezu allen islamischen Strömungen und in 

vielen evangelikalen Gemeinden übliche Verbot der religiösen Leitungsfunktionen für Frauen 

dar. Hier versuchen feministische und liberale Katholik_innen wie auch emanzipatorisch 

tätige muslimische Expert_innen unter Hinweis auf die Kontextgebundenheit oder die volle 

Gottesebenbildlichkeit der Frau31 bzw. unter Hinweis auf die islamische Frühgeschichte32 eine 

volle Gleichberechtigung von ungefähr der Hälfte der Gläubigen zu erreichen.  

Dass sie mit all diesen Anliegen religiöse Konservative und Traditionalisten ebenso 

verunsichern dürften wie manche säkulare Liberale und Feminist_innen, steht außer Frage. Es 

wäre jedoch nicht nur wünschenswert, dass auch diese Kräfte sich mehr bündeln würden, 

sondern geradezu geboten, entwerfen sie doch ein Bild von Religion und Gemeinschaft, 

welches dem rückwärtsgewandten, antiemanzipatorischen, welches so oft von den Medien 

reflektiert wird, diametral entgegengesetzt ist. Erste Netzwerke und Bündnisse feministischer 

und liberaler Theolog_innen und Expert_innen unterschiedlicher Religionen sind bereits 

entstanden.33 Es wäre wünschenswert, wenn sich mehr religiöse 

geschlechteremanzipatorische Kräfte zusammenschließen, gemeinsam für liberalere 
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Religionsauslegung und -ausübung eintreten und einer neuen Stimme Gehör verschaffen 

würden – der von den Menschen, die Religion und Geschlechteremanzipation vereinen und 

damit auch den Brückenschlag zwischen liberalem säkularen Feminismus und Religion 

bewerkstelligen könnten. Sie könnten damit auch denjenigen Menschen, die derzeit noch das 

Gefühl haben, zwischen ihrer Religion und ihren emanzipatorischen Werten entscheiden zu 

müssen,34 eine Alternative bieten. In diesem Sinne erwarte ich die neusten Entwicklungen in 

dem, was Amina Wadud ebenso kämpferisch wie eindringlich den „gender jihad“35 genannt 

hat, mit Spannung. 
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