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II1.3 Korper

1 Embodied Religion und Geschlecht

Die Auffassung, dass Kérperbilder auch ein Produkt von Religion sind und dass sich
Religion ganz wesentlich tiber Kérper ausdrtickt, geht auf Mary Douglas zuriick und
ist Grundlage vieler zeitgenossischer Analysen der komplexen Beziehungen zwi-
schen Religion, Korper und Geschlecht (unter anderem Coakley 1997 von Braun
1999; Hopflinger 2014). Fiir die menschliche Existenz ist der Korper unabdingbar: Er
ist Medium der sozialen Interaktion und Kommunikation sowie Voraussetzung fiir
die individuelle Wahrnehmung der Welt. Entsprechend ist er auch das Medium der
religiosen Kommunikation, der Interaktion in der religiosen Gemeinschaft und
Basis fiir die Relation von Menschen zum Gottlichen (Jonveaux 2014, 214). In der
religiosen Praxis verkorpern sich religiose Vorstellungen und damit auch die Be-
ziehungen zwischen Menschen und Transzendenz (Coakley 1997 8; dhnlich auch
von Braun 1999; Greenberg 2018, xxiv). Der Begriff der embodied religion driickt
diese enge Verflechtung von Kérper und Religion aus und legt das Augenmerk
darauf, dass religiose Vorstellungen und Glaubenslehren sich unvermeidlich auch
korperlich einschreiben.

Der Korper ist die Basis fiir das Erleben intensiver Gefiihle — von Lust und
Ekstase, aber auch von Schmerz und Trauer. Unaufléslich mit dem Kérper und
Korperpraktiken verbunden sind auch die Erfahrungen von sexueller Verschmel-
zung, von der Geburt neuen Lebens sowie von Krankheit, Altern und Tod. Insbe-
sondere die Erfahrung der menschlichen Sterblichkeit machen den Kérper zum
zentralen Ort, an dem religiose Heilshotschaften ansetzen (von Braun 1999, 236).

Vor allem die differenzierenden Betrachtungsweisen von Kulturanthropologie
und Geschlechterforschung haben deutlich gemacht, dass der Korper nicht im Sinn
eines biologischen Substrats aufgefasst werden kann, das der Kultur voraus liegt
und von ihr klar unterscheidbar ist. Es ist evident, dass der Korper selbst von der
Kultur geformt wird." Das betrifft etwa das Aussehen und Gewicht, die Art der
Bewegung, das Erleben und Verhalten. All dies ist in samtlichen Kulturen in zahl-
reichen Varianten, aber auch in vielen analogen Mustern sozial konstruiert und
dartiber hinaus geschlechtsspezifisch geprédgt. Durch die jliingeren Debatten und
Studien zu Transsexualitdt, Transgender und multiplen Geschlechtsidentitdten
wurde das klassische Konzept der Geschlechterbinaritiat unhaltbar. Bei allem Be-

1 Mit Bezug auf Bourdieu und Foucault z.B. Jonveaux 2014, 214.
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mihen um Komplexitidt und Differenziertheit weichen die aktuellen Positionen
zum Korper, aber auch zur Bedeutung des mannlichen und weiblichen Geschlechts
stark voneinander ab. Einerseits erscheinen der Korper und inshesondere seine
sexuellen Dimensionen im Gefolge des radikalen Konstruktivismus als vernach-
lassighare Grofie. Andererseits betonen kritische Stimmen die Realitét des Korpers
(corporeality), des somatischen Erlebens bzw. embodiment als Bezugskategorie va-
riabler sozialer Konstruktionen (Duden 2010, 608—612; Connell 2021, 47-51). De facto
bilden weibliche und ménnliche Kérper, ihre verschiedenen Funktionen und damit
verbundene Zuweisungen von religiésen Rollen und Normen auch im Hinblick auf
die Vielfalt von Geschlechterkonzeptionen einen bleibenden Referenzrahmen und
durchziehen weite Teile der Religionsgeschichte sowie religiose Konzepte und
theologische Vorstellungen zum Verhéltnis von Kérper und Geschlecht.

2 Religiose Ambivalenz gegeniiber dem Korper

Der Korper ist das zentrale Medium spiritueller Erfahrung. Korper kdnnen als Orte
verstanden werden, an denen das Gottliche prasent ist, beispielsweise im Modus
von Besessenheit durch eine Gottheit in zahlreichen indigenen Traditionen oder
durch Manifestation einer Gottheit in menschlicher Gestalt, etwa dem altagypti-
schen Pharao oder in der christlichen Vorstellung der Inkarnation. Korper konnen
aber ebenso als Hindernis fir religise Vervollkommnung und als Gegenpol zu
einem (entkorperlichten) Status der Erleuchtung aufgefasst werden (Greenberg
2018, xxiv). So wird der Kérper zum Ausgangspunkt fiir religiose Praktiken und
Vorstellungen, die ihn regulieren, kontrollieren, sanktionieren und — wie bei-
spielsweise in der Askese — seine vollkommene Beherrschung bis hin zu seiner
Auflosung anstreben. Seltener sind religiose Kérperpraktiken mit einem positiven
Bezug auf den Korper und das Erleben von Sexualitit und Lust verbunden. In
Ansdtzen lasst sich dies in tantrischen Praktiken, in der mystischen Literatur mit
ihrer Sprache von der Erfahrung des Géttlichen in Bildern und Begriffen sexueller
Lust oder in kultischen Feiern der korperlichen Vereinigung erkennen.

Die ambivalente und oft negative Haltung zu Korperlichkeit zeigt sich deutlich
im Umgang mit dem weiblichen Korper und den mit ihm verbundenen religiosen
Ideen. Mit seiner Potenz, Leben zu schenken und damit Ort der Hervorbringung
neuen Lebens bis hin zur Geburt von Gottheiten zu werden, gilt er als machtig und
verheiffungsvoll in Hinblick auf die Bewahrung und Fortfiihrung der sozialen und
religiosen Gemeinschaft. Dies spiegelt sich teilweise in Symbolisierungen von

2 Siehe dazu Kap. II14.



.3 Kérper = 393

Transzendenz in weiblicher Gestalt. Vorstellungen von der Manifestation bzw. ri-
tuellen Présenz einer Gottheit — oft handelt es sich um Géttinnen — in weiblichen
Korpern beziehen sich hingegen nicht nur auf die weiblich konnotierte Hervor-
bringung von Leben, sondern begriinden Heilkréfte und religiése Macht von Frauen
(Erndl 2007). Ein herausragendes Beispiel fir die Bedeutung des weiblichen Kérpers
als Quelle der Gotteserfahrung bietet das christliche Mittelalter, indem die kor-
perlichen Erfahrungen von Frauen als Vereinigung mit Gott verstanden wurden
(Bynum 1996, 199-201). Zugleich werden die Fragilitit und Vergédnglichkeit der
menschlichen Existenz haufig gerade am weiblichen Korper festgemacht: Men-
struation, Schwangerschaft und Geburt reprasentieren das endliche, nicht das
ewige Leben; daher werden weibliche Koérper abgewertet und oft strengeren reli-
giosen Disziplinierungen, Regulierungen und Sanktionierungen unterworfen als
mannliche Korper.

Die ambivalente Haltung zum Korper spiegelt sich in vielen religiésen Kon-
zepten, indem Korper und Geist, individueller sterblicher Korper und ewiger
gottlicher Geist, einander entgegengesetzt werden. In dieser Gegentiberstellung
wird der Koérper sehr oft mit Weiblichkeit und der Geist mit Mannlichkeit identi-
fiziert. Religiose Erlésungslehren, die auf einer Korper-Geist-Dichotomie basieren,
richten sich auf die Uberwindung von Sterblichkeit (= individuelle Korperlichkeit).
Ziel ist ein korperloses Sein, beispielsweise im Sinn einer Teilhabe an einem ewigen,
geistigen, kosmischen Prinzip (wie die hinduistische Vorstellung einer Einheit mit
brahman) oder einer Verschmelzung mit Gott (in vielen mystischen Traditionen)
oder eines Zustandes, der die Auflésung aller Bindungen an die irdische Realitat
voraussetzt (wie das buddhistische nirvana/nibbana). In solchen Konzepten geht es
dann sowohl um die Beherrschung und Uberwindung von Korperlichkeit als auch
um die Kontrolle und Distinktion von Weiblichkeit, weiblichen Koérpern und
Frauen. Rituale und Praktiken sind in asketischen religiosen Traditionen — wie im
christlichen oder buddhistischen Ménchswesen — auf die Regulierung und Diszi-
plinierung von kérperlichen, insbesondere sexuellen Strebungen ausgerichtet und
zielen letztlich auf eine Uberwindung oder Ausléschung der Bindung an die indi-
viduelle korperliche Existenz. Teilweise intendieren religiése Vorschriften fiir den
Umgang mit dem Korper — etwa in den judischen und islamischen Traditionen —
auch auflerhalb asketischer Milieus (zumindest zeitweise) korperliche Disziplin
zugunsten einer Ubergeordneten spirituellen Orientierung.

Dabei kommt es sehr hdufig nicht nur zu einer Dichotomisierung, sondern auch
zu einer hierarchischen Unterscheidung weiblicher und méannlicher Kérper: In
deren Folge haben Frauen und Ménner nicht den gleichen Zugang zu religiosen
Amtern oder werden in Ritualen voneinander getrennt (Hopflinger 2014, 290).

Neben religiosen Konzepten zur Uberwindung des sterblichen Korpers stehen
Heilsvorstellungen, die die Bedeutung der Korperlichkeit hervorheben. In Juden-
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tum, Christentum und Islam spielt die Vorstellung einer leiblichen Auferstehung fiir
das Weiterleben nach dem Tod eine zentrale Rolle. Die traditionellen Jenseitsvor-
stellungen sind in diesen Religionen von der Hoffnung auf die Wiedervereinigung
der unsterblichen Seele mit dem Korper gepragt. Zum Schicksal und zur Frage der
genauen Ausgestaltung dieses Auferstehungsleibes gibt es jedoch viele einander
widersprechende Positionen. Beispielsweise wird einerseits in den Grundtexten des
Christentums betont, dass es sich nicht um einen irdischen, sondern vielmehr um
einen Uberirdischen, geistigen Leib handle (so etwa Erster Brief an die Korinther 15,
44), andererseits beziehen sich theologische Diskussionen im christlichen Mittel-
alter ganz konkret auf Uberlegungen zu einer Kontinuitét des individuellen sterb-
lichen Kérpers (Bynum 1996, 226-231). In diesem Zusammenhang wird auch die
Frage nach dem Geschlecht des Auferstehungsleibes gestellt. In den christlichen
Uberlieferungen herrscht dariiber keine Einigkeit. Wahrend im frithen Christen-
tum héufig die engelgleiche Geschlechtslosigkeit im Reich Gottes behauptet wurde,
waren sich die Theologen im 13./14. Jahrhundert einig, dass die Menschen in zwei
Geschlechtern auferstehen werden (Bynum 1996, 193) — was nichts daran dnderte,
dass das mannliche Geschlecht als die vollkommenere Version des menschlichen
Korpers betrachtet wurde. Dazu passt die Ansicht, dass Frauen in das Reich Gottes
eingehen konnen, wenn sie ménnlich geworden sind (Jensen 2002, 241£.). Hingegen
belegt die romisch-katholische Vorstellung von der leiblichen Aufnahme Marias in
den Himmel, dass es im Himmel zumindest eine Frau gibt, die allerdings als einzige
ihres Geschlechts als frei von Siinde betrachtet wird.

3 Geschlechtsspezifische Korperordnungen

Korper bilden religiose Vorstellungen und Ordnungen ab und fungieren zugleich
strukturierend flir die Ordnung der Welt (Jonveaux 2014, 216). Religiose Spezia-
list*innen haben eine hohe Deutungsmacht tiber den ,richtigen‘ Umgang mit dem
Korper und zahllose religiése Praktiken, wie beispielsweise bestimmte Haltungen
im Gebet oder beim Betreten eines sakralen Raums, fithren dazu, dass sich die
religiose Sozialisation korperlich einschreibt (Jonveaux 2014, 227-229) und zu ge-
schlechtsspezifischen Kérperwahrnehmungen und Kérperhaltungen fihrt. Chris-
tina von Braun (2002, 133) spricht von der Codierung des Kérpers durch soziale und
religiose Gemeinschaften, bei der der individuelle Kérper zum Spiegelbild des
kollektiven Korpers wird. Dies betrifft auch ganz wesentlich das Verstdndnis von
Geschlecht und die Geschlechterordnung. Korperlichkeit ist entscheidend fir die
Markierung von Zugehorigkeit zu oder auch Abgrenzung von einer religiésen Ge-
meinschaft und betrifft ebenso die Positionierung innerhalb einer Religion. Anna-
Katharina Hopflinger (2014, 287-291) weist darauf hin, dass in den Religionen spe-
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zifische Regulierungen darauf abzielen, eine Identifikation mit der religiésen Ge-
meinschaft zu erreichen, sie zu reprasentieren und ebenso Hierarchien und Ge-
schlechterordnungen herzustellen und zu legitimieren. An den theologischen De-
batten um Das Buch Genesis 2 und der daraus folgenden Interpretation der
Stindhaftigkeit und Inferioritat des weiblichen Korpers werde zudem erkennbar,
dass Geschlechterkonzepte nicht nur mit Kérperkonzepten verbunden sind, son-
dern ganz evident auch mit Debatten um Normativitdit und Macht. So haben
Schopfungsmythen einen doppelten Effekt: Sie reflektieren einerseits die existie-
rende Welt und mythologisieren und legitimieren andererseits die soziokulturellen
Strukturen in der Geschlechterbeziehung. Der gegenderte Korper ist somit Basis fiir
religiose Konzepte und zugleich produzieren Religionen geschlechtsspezifische
Vorstellungen, Bilder und Ideen des Korpers.

4 Geschlechtskorper und Un/Reinheit

In ihrer klassischen Studie ,Purity and Danger hat die Kulturanthropologin Mary
Douglas (1988 [1966]) Vorstellungen von Reinheit und Unreinheit primdr als Kate-
gorien zur Herstellung kultureller Ordnung identifiziert. Ordnung ist demnach das
Ergebnis von ,Reinigung, ndmlich von Trennungs- und Abgrenzungsprozessen,
wobei Grenziiberschreitungen die Ordnung gefdhrden. Als das prototypische Mo-
dell eines abgegrenzten Systems ist insbesondere der Kérper in vielen Kulturen mit
Un/Reinheitsvorstellungen befrachtet. Der Korper wird verkniipft mit Schmerz,
Alter, Krankheit und Tod — mit Endlichkeit und Unordnung. Vor allem die Korper-
grenzen werden als von Unordnung bedroht wahrgenommen, besonders die
Korperoffnungen und was sie passiert: Korperfliissigkeiten, Blut, Exkremente, Se-
xualsekrete, aber umgekehrt auch die Nahrung. Geschlechtsverkehr, Geburt und
Tod gelten als korperliche Grenziiberschreitungen. Korperliche und spirituelle
Reinheit hdngen oft zusammen, kénnen aber auch — wie etwa im Christentum, das
die ,innere‘ Reinheit betont, — starker voneinander entkoppelt werden. Individuelle
Korper symbolisieren zudem den Sozialkérper: Wenn eine Gemeinschaft sich nach
auflen abgrenzt, werden auch die Kérpergrenzen ihrer Mitglieder einer strengen
Kontrolle durch Reinheitsgebote unterworfen. Der Reinheitskodex dient daher zur
Sicherstellung der sozialen und auch religidsen Identitét.

Reinheitsvorschriften ziehen generell Grenzen, variieren aber kulturell und
sind nicht universal gtltig. In der Regel gelten Reinheitsnormen fiir beide Ge-
schlechter. Der weibliche Kdrper mit seinen spezifischen (potentiellen) Funktionen
wie Menstruation, Schwangerschaft und Geburt wird jedoch meist als anfélliger fiir
Unreinheit betrachtet. Anders als die meisten Manner wurden und werden Frauen
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in vielen Kulturen und Religionen dariiber hinaus generell mit dem Korper iden-
tifiziert.

Besonders anschaulich zeigt sich diese Verkniipfung im Kontext hinduistischer
Religionsphilosophie. Die materielle Wirklichkeit (skt. prakrti), inklusive des phy-
sischen Korpers, wird weiblich personifiziert, widhrend das geistige Prinzip (skt.
purusa, ,Mensch, Mann, Geist“) in ménnlicher Gestalt erscheint. In einer dichoto-
men Weltsicht stellt die Frau das jeweils andere von Geist/Ordnung/Unsterblichkeit
dar, ndmlich: Korper/Chaos/Tod. Wahrend der tote Korper unabhédngig vom Ge-
schlecht verbreitet als verunreinigend angesehen wird, bildet die Unreinheit, die
héufig mit dem Geburtsvorgang verbunden ist, ein Spezifikum des weiblichen
Korpers. lustrativ ist der Umgang mit der Wochnerin, die zum Beispiel im Ju-
dentum sieben Tage (nach der Geburt eines Jungen) bzw. vierzehn Tage (nach der
Geburt eines Madchens) als unrein gilt (Das Buch Levitikus 12, 2; 5). In der katho-
lischen und in der orthodoxen Kirche wurde bzw. wird die Wochnerin erst nach
dem Ritual der Aussegnung wieder als rein betrachtet (Roll 2003; Synek 2006). Der
Ritus wurde in der katholischen Kirche bis 1960 praktiziert, in der Orthodoxie ist er
bis heute lebendig.

Am einflussreichsten haben sich Vorstellungen tiber Menstruationsunreinheit
auf Einstellungen zum weiblichen Korper — auch noch in modernen Gesellschaften
(Hohage 1998) — ausgewirkt. Menstruation ist das Parade-Beispiel eines BlutTabus
und gilt als gefahrlich, weil sie nicht kontrollierbar ist, aber auch mit Tod (= er-
folglose Empféangnis) verkniipft wird (Meyer 2005, 41;123f.). Menstruationsblut wird
nicht nur deshalb in vielen Kulturen als unrein betrachtet, weil es — wie andere
Korperausscheidungen — gesetzte Grenzen tiberschreitet und insofern als gefahr-
lich fiir die soziokulturelle Ordnung eingestuft wird. Verglichen mit den routine-
mafig oder in Ritualen auftretenden Formen des Blutens bei der Jagd, im Kampf
oder im Rahmen von Opfern, die in den meisten Gesellschaften ein ménnliches
Monopol bilden, nimmt die Monatsblutung von Frauen als symbolische Anomalie
eine Sonderstellung ein (Buckley und Gottlieb 1988, 27). Menstruation ist nicht in
allen Gesellschaften mit Unreinheit verkniipft, d.h. sie ist nicht universal negativ
konnotiert (Buckley und Gottlieb 1988, 33). Sie wird jedoch in vielen religiésen
Traditionen — im Judentum, Islam, teilweise im Christentum, in vedisch-hinduisti-
schen Traditionen, aber auch im Buddhismus und Zoroastrismus — als unrein be-
trachtet.

Besonders extensiv sind die judischen Reinheitsvorschriften, die die Men-
struation betreffen. Grundgelegt im Talmud-Traktat Nidda, ,Die Menstruierende*,
besitzen sie bis heute im Judentum grofSe Relevanz. Eine Frau gilt wahrend ihrer
Menstruation als Nidda und muss eine Vielzahl von Regeln einhalten, um die Fa-
milienreinheit zu gewéhrleisten. Der Begriff Nidda (von hebr. ,absondern®) ent-
wickelt sich bereits innerbiblisch zu einer Grenzkategorie im Sinn der Kontami-
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nation und Absonderung, die Frauen mit Unreinheit in Verbindung bringt (Erbele-
Kiister 2008, 116-135). Prinzipiell kénnen sich zwar beide Geschlechter verunrei-
nigen, aber die verunreinigende Kraft, die von der physiologischen Menstruation
ausgeht, wird mit pathologischen Ausfliissen beim Mann parallelisiert. Im rabbi-
nischen Judentum erhdlt die weibliche Unreinheit eine dominante Bedeutung
(Meachem 1999). Der Talmud-Traktat Nidda rickt die Familienreinheit verkniipft
mit sexueller Enthaltsamkeit ins Zentrum. Fiir die Reinheit der Familie werden
primér Frauen verantwortlich gemacht. Die Nidda-Zeitspanne wird erweitert von
sieben (Levitikus) auf vierzehn Tage: Die sieben Tage der Periode und die soge-
nannten sieben weiflen Tage, danach missen Frauen die Mikwe, das rituelle
Tauchbad, besuchen, um wieder als rein zu gelten. Diese Vorschriften bestimmen
bis heute das Sexualleben von traditionellen jidischen Ehepaaren: Korperliche
Berithrungen sind in der Zeit der Nidda verboten. Frauen sind iiberdies zumindest
im orthodoxen Judentum aus dem offentlichen und religiosen Gemeindeleben
ausgeschlossen. Tempel- bzw. Moscheebesuch sind menstruierenden Frauen auch
im traditionellen Hinduismus und im Islam untersagt.?

Der weibliche Korper ist ein Ort, an dem die Grenzen der Gemeinschaft, der
normativen Ordnungen und Machtverhéltnisse (zwischen den Geschlechtern, aber
auch zwischen Méannern) bevorzugt markiert, demonstriert, kontrolliert und sta-
bilisiert werden. In diesem Zusammenhang spielen rigide Sexualnormen, Ideale der
Jungfréaulichkeit und der Familienehre sowie Kleidungsvorschriften eine wichtige
Rolle. Religios begriindete Kontrollmechanismen, vor allem des weiblichen Korpers,
betreffen aber auch Vorschriften des Tragens oder Bedeckens von Haaren, Kor-
permarkierungen (Griese 2017) oder das Verhalten im offentlichen Raum (Green-
berg 2018, xxii) bis hin zur Genitalverstiimmelung von Frauen, bei der tradierte
Normen teilweise auch religios begriindet werden (Asefaw 2007).

Zuschreibungen von Unreinheit und Unzucht gelten primdr dem weiblichen
Verhalten und der Prasentation des weiblichen Korpers. Im Umkehrschluss wird
Frauen eine exemplarische Bedeutung als Repradsentantinnen von Reinheit zuge-
wiesen, sie symbolisieren und stabilisieren die Ordnung des Geschlechterverhalt-
nisses und dartiber hinaus die soziale Ordnung - die in vielen religiésen Traditio-
nen allerdings durch ménnliche Autoritat kontrolliert oder auch sanktioniert wird.

3 Siehe beispielsweise https:/islamfatwa.de/gottesdienste-ibadah/45-reinigung/al-haidh-menstruati
on-und-an-nifas-wochenfluss/1251-waehrend-menstruation-die-moschee-betreten. Im Sabarimala-
Tempel, einem bedeutenden hinduistischen Wallfahrtsort in Kerala, war der Zutritt nicht nur fiir
menstruierende Frauen, sondern generell fiir Frauen im gebérfahigen Alter verboten. Vor einigen
Jahren haben Frauen begonnen, sich dagegen zu wehren und im Jahr 2018 ein entsprechendes
Gerichtsurteil erwirkt, das den Tempelbesuch erlaubt, aber zu starken Protesten gefiihrt hat (https:/
taz.de/Frauen-duerfen-Tempel-in-Indien-betreten/!5560135).
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5 Geschlechtsspezifische Kleiderordnungen und
Korperpolitik

Die Novelle von Gottfried Keller , Kleider machen Leute“, in der ein Schneiderlehr-
ling aufgrund seiner Kleidung versehentlich fiir einen polnischen Grafen gehalten
wird, veranschaulicht, wie bedeutsam die Korperbekleidung fiir die Definition so-
zialer Rollen ist. Angereichert mit einer Geschlechterperspektive wird deutlich, dass
Kleidung ein wichtiges Instrument ist, um Geschlechterrollen zu definieren. Be-
sonders eindriicklich bezeugt dies der dramatische Kampf um die Hose fiir Frauen,
der am Ende des 18. Jahrhunderts in Europa entbrannte. Mitte des 19. Jahrhunderts
scheiterte der Versuch, die Hose fiir Frauen in den USA einzufithren. Im Jahr 1868
setzte Papst Pius IX. die Hose fiir die Frau als ,sittengefahrdend auf den Index. Bis
ins 20. Jahrhundert war das Tragen von Hosen bei Frauen in westlichen Gesell-
schaften ein Signal der Grenziiberschreitung und mit Verboten (etwa in Schulen)
belegt.

Kleidung definiert nicht nur den geschlechtlichen Korper, sondern markiert
zugleich auch die Grenzen zwischen den Geschlechtern und dient der Aufrechter-
haltung der Geschlechterordnung. Da insbesondere fundamentalistische Bewe-
gungen wesentlich mit Grenzziehungen beschéftigt sind, spielt hier auch die
Kleiderfrage eine wichtige Rolle. Fundamentalismus entsteht in einem Kontext, der
durch sozialen Stress und Verunsicherung gekennzeichnet ist. Die destabilisieren-
den Kréfte werden bevorzugt am weiblichen Korper festgemacht, denn er ist (zu-
mindest in patriarchal organisierten Gesellschaften) die Projektionsflache fiir alle
Bedrohungen der menschlichen Existenz, die sich der Kontrolle entziehen: Gefiihl,
Sexualitét, Siinde, Unreinheit, Verfall, Sterblichkeit. Insofern erscheint ein hoher
Grad religios sanktionierter Kontrolle des weiblichen Kérpers als notwendiger
Nebeneffekt des Fundamentalismus (McCarthy Brown 1994). Die traditionelle Ge-
schlechterordnung wird zum Garanten der Gesellschafts- und Weltordnung und die
Welt gerdt aus den Fugen, wenn Frauenkérper die Geschlechtergrenzen tber-
schreiten. Das bezieht sich nicht nur auf die Kleidung. So gilt die Zigaretten rau-
chende Frau christlichen Fundamentalisten in den 1920er Jahren in den USA als
Symbol des moralischen Verfalls (Bendroth 1993, 68f.). Aber auch die unschickliche
Frauenkleidung, konkret der kurze Rock, wird als Alarmzeichen interpretiert.

Der Vergleich zwischen dem christlichen Fundamentalismus in den USA und
einer islamisch-fundamentalistischen Bewegung im Iran im 20. Jahrhundert zeigt,
dass sich der kritisierte moralische Verfall der Gesellschaft vor allem auf den
Niedergang der Sexualmoral bezieht. Es sind die sexuellen Aspekte des weiblichen
Korpers, die ins Visier genommen werden. Als potentielle Verfithrerin des Mannes
gefdhrdet die Frau sowohl die soziale Ordnung als auch das religiose Heil. In einer
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Zeitschrift des Moody Bible Institute aus dem Jahr 1922 wird davor gewarnt, dass die
unbedeckten Frauenkorper Manner zu Stinde und Schwéche verfiihren: ,Every
man has a quantity of dynamite, or its equivalent, in him. The matches have, as a
rule, been in the hands of the world’s womanhood.“* Ein dhnlich dramatisches
Szenario wird in der Programmschrift der islamischen Gruppe Fedayan-i Islam aus
dem Jahr 1950 entworfen: ,Flames of passion rise from naked bodies of immoral
women and burn humanity into ashes.“® Als Mittel der Kontrolle werden in beiden
Féllen strenge Dresscodes fiir Frauen propagiert: eine einheitliche und ziichtige
Frauenkleidung in Form des sogenannten ,national costume® in den USA und die
Verschleierung im Iran. Im Kampf fiir die traditionellen Ordnungsprinzipien wer-
den Kleidervorschriften fir Frauen verscharft und symbolisch uberfrachtet. So-
wohl die ,Verménnlichung des weiblichen Korpers als auch die verstiarkte Sexua-
lisierung durch Entbloffung stellen Grenzverletzungen dar. Die Kontrolle des
weiblichen Korpers dient der Demonstration und Bestédtigung traditioneller Ge-
schlechterrollen in fundamentalistischen Erneuerungshewegungen.

Am Beispiel der Verhiillungspraktiken muslimischer Frauen — die von Kopf-
tuch his zur Ganzkdrperbedeckung in Form der Burka inklusive Gesichtsschleier
reichen — wird der vielschichtige symbolische Charakter von Kleiderordnungen und
Korperpolitik besonders deutlich. Die sogenannten ,Kopftuch-Debatten’, die sich im
Lauf der Zeit auf die Burka ausgeweitet haben, werden in Europa seit mehr als
zwanzig Jahren gefiihrt und haben nicht nur den westlichen Feminismus gespalten,
sondern auch unbeabsichtigte Uberschneidungen zwischen konservativen, rechts-
populistischen und sdkular-liberalen Positionen hervorgebracht. Konservative Po-
litiker*innen und Rechtspopulist*innen stilisieren sich seit lingerer Zeit als Be-
freier*innen muslimischer Frauen. Debatten um die Bekleidung von Frauen dienen
einerseits als Instrumente westlicher imperialistischer Interventionspolitik — etwa
fur militarische Interventionen wie in Afghanistan. Andererseits werden sie in
Europa zur Abwehr von kultureller Diversitit und Wertepluralismus eingesetzt
(Dietze 2006, 225-230). Im Gegenzug dazu tendiert die multikulturalistisch einge-
stellte Linke, die sich den hegemonialen Diskursen konservativer sexueller Kor-
perpolitik widersetzt, zur ,Fetischisierung® kultureller Differenz und ibergeht
kontextuelle Unterschiede, wenn der ,Schleier generell als frei gewéahltes Symbol
kulturell-religiéser Identitdt betrachtet wird (Dietze 2006, 235f.).

Fiir eine differenzierende Betrachtung der Verhiillungspraktiken weiblicher
Korper und der Rolle, die Religion dabei einnimmt, ist die Kontextualisierung

4 A.R.Funderburk.1922. ,The Word of God on Women’s Dress.“ In Moody Bible Institute Monthly 22,
759, zit. nach Bendroth 1993, 69.
5 Fedayan-i Islam. 1967. Rahnemayi Haqa‘iq, 9, zit. nach Riesebrodt 1990, 155.
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entscheidend. Die Korperverhiillung stellt einerseits ein wesentliches Mittel der
religios legitimierten patriarchalen Geschlechterordnung dar. Beispiele aus der
Tiirkei oder Indonesien zeigen, dass Kleiderordnungen im Rahmen von Re-Islami-
sierungsprozessen immer wieder mit Restriktionen und Ausgrenzungen von
Frauen im oOffentlichen Raum und einer Beschneidung ihrer gesellschaftlichen
Partizipation verbunden sind (Sarionder 1999). Frauen in Afghanistan und im Iran
miissen diese Grenzziehung zwischen den Geschlechtern und die Ausgrenzung aus
bestimmten Lebensraumen und Téatigkeitsfeldern anhand gewaltsam durchgesetz-
ter Kleidungsvorschriften aktuell in drastischer, lebensbedrohlicher Weise erleben.
Unter anderen Bedingungen erdffnen traditionelle Formen der Verhtillung jedoch
Moglichkeiten der Grenziiberschreitung. So wird das Tragen eines Kopftuchs (jil-
bab) oder die Verhullung des gesamten Korpers (nigab) von einigen muslimischen
Frauen im heutigen Indonesien als nicht-westliches modisches Accessoire der
Identifikation eingesetzt oder als Ausdruck einer religios fundierten, selbstbe-
wussten Partizipation im oOffentlichen Leben verstanden (dazu beispielsweise
Turmudi 2016). Frauen tragen ihre muslimische Identitdt demonstrativ in den 6f-
fentlichen Raum. In Migrationskontexten werden Selbstwertgefiihle und religios-
kulturelle Identitét gestiarkt, indem Frauen zu Symbolen des Islam in der Offent-
lichkeit werden. Zudem werden mit Hilfe der Kérperbedeckung im Rahmen sich
wandelnder weiblicher Identitatsprozesse traditionelle Freiheits- und Handlungs-
raume erweitert (Sahin 2014). Frauen, die die traditionelle Kleiderordnung akzep-
tieren, konnen auf diese Weise am o6ffentlichen Leben, an Bildung und an der Be-
rufswelt partizipieren.

Die Praxis der Verschleierung ist mehrdeutig, sowohl Ausdruck der Notigung
als auch vielféltiger Motive einer freien Entscheidung. In Europa besteht die Gefahr
der Konstruktion eindimensionaler Identititen, indem verschleierte Frauen als
Opfer religios-patriarchaler Familienstrukturen oder als fundamentalistische Be-
drohung fiir die sdkulare Gesellschaft “Islamisierung” wahrgenommen werden
(Fateh-Moghadam 2014, 184f.). Staatliche Regulierungsversuche und strafrechtliche
Verbote von Korperverhiillung, die mittlerweile in vielen européischen Landern
existieren, sind als Ausdruck fiir Paternalismus und Moralismus zu verstehen
(Fateh-Moghadam 2014). Auch wenn das Kopftuch bzw. der Hijab heute fiir viele
Muslimas vor allem religiés-kulturellen Symbolcharakter hat oder sogar nur ein
modisches Accessoire darstellt, bleibt ein Rest des ambivalenten Abgrenzungs-
Phénomens erhalten. Es stellt sich die Frage, ob die (partielle) Verschleierung des
weiblichen Kdrpers nicht immer auch als Ausdruck eines kontrollierenden Zugriffs
auf Korperlichkeit von Frauen gesehen werden muss, der mit einer von aufien
gesetzten negativen Zuschreibung von (weiblicher) Sexualitdt verbunden ist. Vor-
schriften und Entscheidungen fiir irgendeine Form der Verhiillung des weiblichen
Korpers werden nie nur individuell getroffen, sondern sind stets auch eingebunden
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in Machtstrukturen, Festschreibungen, Be- und Ausgrenzungsstrategien bei denen
religiose Begriindungen und Praktiken in einem hohem Ausmaf Wirkungs- und
Deutungsmacht zukommt. Die dgyptische Arztin, Schriftstellerin und Feministin
Nawal El Saadawi (1931-2021) bekdmpfte jahrzehntelang neben den aggressiven
Verletzungen des weiblichen Kérpers (Genitalverstiimmelung und Uberpriifung der
Jungfraulichkeit) auch die Praxis der Verschleierung. Sie lenkte allerdings den Blick
auch auf die sogenannte Freiheit des nackten weiblichen Kérpers im westlichen
Kulturraum und betrachtete Verhiillung und Nacktheit als zwei Seiten einer Miinze
(Cooke 2015).

6 Religiose Korperbilder: Heteronormativitat und
transformatives Potential

Die Relevanz und das komplexe Verhdltnis von Koérper und Religion driickt sich
ebenso wie die ambivalente Haltung der Religionen zu Korperlichkeit in zahllosen
Abbildungen religiés und geschlechtsspezifisch konnotierter Korper aus. Sie be-
ziehen sich zum einen auf anthropomorphe Verkérperungen von Transzendenz in
Form von Gottheiten in weiblicher, ménnlicher oder androgyner Gestalt, zum an-
deren auf religiés bedeutende Autoritaten (Religionsstifter*innen, religios Lehren-
de, religiose Amtspersonen) oder Glaubige, die in idealisierter, vorbildhafter
Funktion religios praktizierend oder auch in Hinblick auf Sanktionierungen bei der
Ubertretung religiéser Gebote oder Verbote dargestellt werden.

Inshesondere die Erforschung materieller Kultur von Religion, die sich nicht
nur auf ikonografische Erzeugnisse wie Gemdlde, Druckgrafiken und figiirliche
Darstellungen richtet, sondern auch Rituale und Ritualgegenstdnde sowie Archi-
tektur miteinbezieht, kann Aufschluss iiber normative geschlechtsspezifische reli-
giose Korperordnungen — und auch deren Transformation — geben.

Die judische und die christliche Bildtradition umfasst eine Fiille von Darstel-
lungen glorifizierter Mannlichkeit, beispielsweise in Gestalt der Propheten (Moses
oder Jesus) oder auch von verherrlichten leidendenden méannlichen Korpern (der
gekreuzigte Jesus Christus oder der von Pfeilen durchbohrte Heilige Sebastian).
Abbildungen weiblicher Korperlichkeit thematisieren in diesen Traditionen vor
allem die fast immer bedeckt dargestellte Maria als Mutter/Gottesmutter (zuweilen
mit leicht entblofSter Brust beim Stillen des Jesuskindes) oder die fast vollstandig
nackt dargestellte Eva, die fiir den Siindenfall der Menschheit verantwortlich ge-
macht wird. Der verfithrerischen Nacktheit der Eva stehen weibliche Heiligen- und
Mariendarstellungen gegeniiber, die in der Regel verhullte weibliche Korper in ei-
ner zudem meist demtitig gebeugten, unterwiirfigen Haltung zeigen. Diese Dar-
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stellungen korrespondieren mit Abbildungen weiblicher Nacktheit in der Kunst, in
der weibliche Korper in der Regel aus der Perspektive eines médnnlichen Blicks als
schwach, passiv und fiir die sexuellen Bediirfnisse von Mannern verfiighar, darge-
stellt werden und dem Muster westlich geprégter, weifSer heteronormativer Se-
xualitét folgen (Polinska 2000, 46). Entsprechend werden Frauen, die ihre korper-
liche Schonheit zeigen, fiir schuldig befunden, die Sexualitdt des Mannes nicht
angemessen zu schiitzen (so beispielsweise Tertullian). Die Furcht vor dem weib-
lichen Korper, die sich — so Polinska — im Malleus Maleficarum (dt. Hexenhammer;
erstmals gedruckt Ende des 15. Jahrhunderts) mit der Sprache von der unersattli-
chen Vagina ausdriickt, sei in eindrucksvolle visuelle Symbolisierungen umge-
wandelt worden, so beispielsweise in Gestalt weiblicher Dadmonen oder Drachen. In
eine dhnliche Richtung gehen aber auch Darstellungen weiblicher Méartyrerinnen,
wie die der Heiligen Agatha, Barbara oder Agnes, die teilweise entkleidet und mit
durch Folter verstiimmelten Briisten abgebildet werden (Polinska 2000, 48-51). Vor
diesem Hintergrund wird das Bild einer vollbekleideten Frau, deren Korper ver-
borgen ist und die ihre sexuellen Bediirfnisse unterdriickt, zum christlichen Ide-
albild einer,guten‘ Frau und weibliche Nacktheit als Objekt mannlichen Begehrens
adressiert.

In den religiosen Lehren von Christentum, Judentum und Islam wird das
Gottliche immer wieder als die menschliche Korperlichkeit transzendierend for-
muliert — bis hin zu dem Verbot jeglicher anthropomorpher, korperlicher Symbo-
lisierungen des Gottlichen in der Sprache und Ikonographie. Das Bilderverbot im
Islam geht mit einer Missbilligung, teilweise sogar Ablehnung figurativer Kunst und
der Darstellung von Korperlichkeit einher. Dies fithrt zwar zu einer weitreichenden
Abwesenbheit bildlicher Darstellungen geschlechtsspezifischer Kérper, jedoch nicht
zu einem unbefangenen oder weniger sanktionierenden Umgang mit dem weibli-
chen Korper in islamischen Traditionen. Wie in diesem Kapitel bereits beschrieben
sind religiése Rituale von zahlreichen Vorschriften zur Reinigung und zur Ver-
hiillung inshesondere des weiblichen Korpers gepragt.

Religionshistorisch lassen sich im sogenannten Alten Orient, in der heute als
Naher und Mittlerer Osten bezeichneten Region, aber auch in Europa in der Zeit vor
der Entstehung von Judentum, Christentum und Islam vielfaltige Zeugnisse (Ab-
bildungen, Reliefs und Figuren) finden, die Gottheiten in weiblicher, oft auch
nackter Korperlichkeit darstellen. Sie sind Ausdruck der Verbreitung und Promi-
nenz von Gottinnen mit einer selbsthewussten und starken Korperlichkeit: so bei-
spielsweise die in ganz Europa verbreiteten steinzeitlichen Frauenfiguren, die su-
merische Inanna, die akkadische IStar, Darstellungen der minoischen Kultur oder
die Artemis von Ephesos.

In hinduistischen Traditionen sind Darstellungen von Gottheiten in weiblicher,
auch nackter Korperlichkeit zwar verbreitet, sie lassen jedoch keine Riickschliisse
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auf einen unbefangenen, wertschdtzenden oder nicht-reglementierten Umgang mit
weiblicher Korperlichkeit in der religiosen Praxis zu. Bemerkenswert ist jedoch,
dass in Darstellungen hinduistischer Gottheiten, wie beispielsweise des Ard-
hanarisvara, eine Verschmelzung einer ménnlichen und einer weiblichen Gottheit
(Siva und Parvati) abgebildet wird, indem der Koérper der Gottheit halb méannlich,
halb weiblich gezeichnet wird.® Die ikonographischen oder figiirlichen Darstel-
lungen von der Zweigeschlechtlichkeit hinduistischer Gottheiten oder von der
Vereinigung von weiblicher und mannlicher Kérperlichkeit in den Yab-Yum Figu-
ren des tantrischen Buddhismus (Herrmann-Pfandt 1997) lassen erkennen, dass
religiose Symbolisierungen von Transzendenz und von Géttlichkeit auf Korperbil-
der zuruckgreifen bzw. solche entwerfen, die heteronormative Korperlichkeit
uberschreiten. Ein dhnliches Motiv kann auch in den korperlich androgynen Dar-
stellungsweisen des Bodhisattva Avalokite$vara gesehen werden, der in der chi-
nesischen Tradition des Buddhismus als Guanyin eine weiblich konnotierte Kor-
perlichkeit aufweist (Lehnert 2014).

Im Zuge einer feministisch-kritischen Revision religionshistorischer Uberlie-
ferungen und auf der Suche nach alternativen religiosen Bildern weiblicher und
mannlicher Korperlichkeit richteten Forscher*innen ihren Blick auf oft margina-
lisierte oder ubersehene Darstellungen, die die traditionellen heteronormativen
Korperbilder brechen oder transformieren. Ein eindrucksvolles Beispiel fiir Ab-
bildungen von Korperlichkeit, die vom Diktum normativer Zweigeschlechtlichkeit
abweichen, ist beispielsweise die Ikonografie einer bartigen Frau am Kreuz, der
Heiligen Kimmernis (auch St. Uncumber/Wilgefortis) und den mit ihr verbundenen
Verehrungspraktiken im europdischen Mittelalter bis hin zu zeitgendssischen
Neuinterpretationen (Glockzin-Bever und Kraatz 2003).

Auch Lan Caihe, eine der acht Unsterblichen, — legendére Figuren aus der
daoistisch-vernakuldren Tradition —, wird in ikonografischen Reprasentationen in
korperlich unspezifischer Geschlechtlichkeit abgebildet. Die Legenden zu dieser
Figur berichten von einem Tang-zeitlichen Jungen (7 bis 10. Jahrhundert), der in
Frauenkleidern gereist sei und lokale Gesellschaften unterhalten habe. Ein Foto-
auschnitt der Porzellan-Figur eines Lan Caihe findet sich auf dem Cover dieses
Buches. Erkennbar ist Lan Caihe unter anderem an seinem Friichtekorb und
floralen Motiven auf der Kleidung. Inwieweit die Gestalt der Heiligen Kimmernis
oder des Lan Caihe mit historischen Verehrungspraktiken oder religiosen Rezep-
tionen verbunden waren, die von der Wertschatzung diverser Kérperbilder gepragt
waren, lasst sich nicht sagen. Aus dem gegenwaértigen Interesse an solchen, zur
Heteronormativitdt gegenldufigen religiosen Korperbildern, das sowohl aus reli-

6 Siehe dazu ausfiihrlicher Kap. IIL5.
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gioser Perspektive als auch von Seiten der Forschung festzustellen ist, kann jedoch
geschlossen werden, dass diese Zeugnisse fiir religiose Menschen ein Potential zur
Transformation herkémmlicher religiéser Kérperbilder haben konnen.

Mit einem Fokus auf die materielle Seite von Religion konnen inshesondere
Quellen erhoben werden, die Riickschltsse auf die Vielschichtigkeit, Diversitat und
auch Gegenléufigkeiten im Verhéltnis von Korper, Religion und Geschlecht zulassen.
Das Vorhandensein von Darstellungen nicht-binédrer Kérperlichkeit — ob eine halb
mannlich, halb weiblich symbolisierte indische Gottheit, ein androgyner Bo-
dhisattva oder eine bartige Frau am Kreuz - lasst den Wunsch nach religiosen
Korperbildern erkennen, die normative weibliche und mannliche Korperlichkeit
brechen und transformieren. Inwieweit daraus religiose Korperbilder, Glaubens-
vorstellungen und Praktiken entstehen, die soziale und religiose Geschlechterord-
nungen nachhaltig verdndern, hangt vor allem von den mit ihnen verbundenen
Deutungstraditionen und Umsetzungen im religiosen und sozialen Alltag ab. Nur
anhand von weiteren, kontextualisierten Forschungen konnen Erkenntnisse zur
Reichweite und Umsetzung alternativer religioser Korperbilder gewonnen werden.
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