Ulrike Bail

Die Psalmen

»Who is speaking may be all that matters«

Psalmen sind Gebrauchstexte. Sie wurden
und werden in ihrer langen Rezeptions-
geschichte, die schon im Ersten Testament
selbst beginnt, von einzelnen Frauen und
Maénnern und von Gemeinschaften in den
unterschiedlichsten soziokulturellen Situa-
tionen gelesen und gesprochen. [n den 150
Psalmen des Psalmenbuches fanden und
finden Menschen Lieder, in denen sie ihre
Lebenssituationen widergespiegelt horen,
mit denen sie ins Gespréch eintreten und
sie als ihre eigenen Worte sprechen und
singen. Es sind Lieder der Hoffnung und
der Befreiung, der Klage und des Leides,
der Freude und des Feierns, der Betrach-
tung der Schépfung und der Gerechtig-
keit. Diese Lieder kdnnen auch als Stim-
men von Frauen gehdrt und gesprochen
werden. Darum wird es in diesem Artikel
exemplarisch gehen.

»Who is speaking
may be all that matters«

Im Interesse, Psalmen als Bestitigung,
Stdrkung und Erméchtigung von Frauen
zu verstehen, gestaltet Marchienne Vroon
Rienstra das liturgisch orientierte Buch
»Swallow's Nest. A feminine Reading of
the Psalms«. Leser und Leserinnen sollen
ermutigt werden, Psalmen als Gebete ein-
zelner Frauen in verschiedenen Situa-
tionen und Verhdltnissen zu verstehen.
Rienstra paraphrasiert Psalmen und weist
ihnen fraucnspezifische Situationen zu, die
sie in neuen Psalmiiberschriften benennt.
So schreibt sie z.B. zu Ps 6: »This might

be the prayer of a woman who was raped«
(Rienstra 1992, 44). Dieser kreative femi-
nistische Umgang mit den Psalmen weist
auf eine Méglichkeit hin, Psalmen aus der
Perspektive von Frauen zu lesen.

In den hebriischen Texten der Psalmen
sind verschiedene Leseanweisungen zu
finden, die einen Weg zu einem femini-
stischen rereading« der Psalmen aufzei-
gen. Ein solcher Weg fiihrt tiber die Uber-
schriften der Psalmen. Die Psalmeniiber-
schriften wurden sekundér zum Psalmtext
hinzugefiigt, und in vielen Uberschriften
werden Ménner (David, S6hne des Korach,
Asaf, Salomo, Etan, Mose) als Autoren des
jeweiligen Psalms genannt. Diese Notizen
sind keine historischen Nachrichten; die
in den Psalmiberschrifren genannten
Autoren sind literarisch und fiktiv. Die
Psalmiiberschriften sollen einzelne Psal-
men mit einzelnen biblischen Geschich-
ten verbinden. Dies gilt vor allem fiir die
Uberschriften, die David als fiktiven Au-
tor nennen: sie verkniipfen bestimmte
Psalmen mit der Biographie Davids. So
werden z.B. Ps 51 und die Erziihlung vou
David und Bathseba (2 Sam 12) durch die
Uberschrift verbunden. Damit wird Ps 51
zur Stimme Davids in einer bestimmten
Situation seines Lebens.

Ein anderer Weg fiihrt tiber die Beachtung
des Kontextes eines Psalms. Hanna z.B.
betet einen Psalm (1 Sam 2,1-10), der swe-
der weibliche Gebetssprache noch auch
eindeutige Frauenmotive anklingen« 120t
(Gerstenberger 1994, 352). Dennoch giht
dieser Psalm den Erfahrungen Hannas
Worte und Stimme (vgl. Miller 1993, 2371).

Durch die Einfugung des Psalms in die
Hanna-Erzdhlung werden die Worte des
Psalms mit der Stimme Hannas gespro-
chen, und so bekommt der Psalm eine
frauenspezifische Aussage. Hanna dankt
Gott, daB er sie aus der Kinderlosigkeit
befreit und solidarisch mit allen Armen
und Erniedrigten handelt (vgl. Lk 2).
Auch anderen Frauen werden Psalmen in
den Mund gelegt, wenngleich es meist
kiirzere Gebete sind (Hagar Gen 16,15;
Rebekka Gen 25,22; Mirjam Ex 15,21;
Debora Ri 5). »Geschichten von Mannern
hingegen (...) werden hdufiger mit StoB3-
gebeten oder ausgefithrten Psalmen ver-
sehen« (Gerstenberger 1994, 3%2). In der
zwischentestamentlichen Literatur spre-
chen etliche Frauen Psalmen (Susanna in
Dan 13,42f; Jiftachs Tocher in LibAnt XL,
5-8; Sara in Tob 3,11-15; Judith in Jdt
9,2-14; Esther in ZusEst C 12-30; Aseneth
in JosAs 12).

Auf literarischer Ebene sind zudem Stim-
men von Frauen iiberliefert, die Psalmen
singen. An sie gilt es anzukniipfen. So
werden z.B. in Ps 48,12 die Téchter Judas
aufgefordert zu jauchzen (vgl, Ps 97,8),
und in Ps 148,12 sollen Jungfrauen ge-
meinsam mit allen Menschen und der gan-
zen Schapfung Loblieder singen (vgl. auch
Ps 45,16).

Das Konzept der»Stimme im Textc ermég-
licht ein »gendering texts« (Brenner/van
Dijk Hemmes 1993). Biblische Texte sind
ausschlieBlich - zumindest fast ausschlief3-
lich - von Ménnern und fiir Ménner ge-
schriehen worden. Texte von Frauen sind,
wenn iiberhaupt, darin eingebettet und
durch editorische und redaktionelle Akti-
vitdten von Médnnern geformt und einge-
rahmt. (Breuner/van Dijk-Hemines 1993,
2f). Da die mindlichen Traditionen von
Frauen aufgrund der Vorherrschaft der
Minner auf literarischem Gebiet meist von
Miénnern verschriftlicht wurden, sind die
Stimmen von Frauen (female voices) oft
nur verborgen als Spuren vorhanden. Ob
diese Spuren entdeckt werden, hdngt von
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der lesenden Person und ihrem Interesse,
biblische Texte auf »female voices« hin zu
untersuchen, ab. Texte und Leser bzw. Le-
serinnen sind nie »gender-neutrals, und oft
erzéhlen Texte eine andere Geschichte, je
nachdem, ob sie als rmale voice« oder als
»female voice« gelesen werden. So wire z.B.
zu iiberlegen, welcher Psalm die Stimme
Bathsebas représentieren kdnnte. Biblische
Texte sind deshalb als »dual gendered«
(Brenner/van Dijk-Hemmes 1993, 9) zu
begreifen; es sind zwei parallele Lesarten
moglich. Psalmen sind offen fiir beide
Geschlechter. Es kommt auf die Stimme
an, die den Text liest oder spricht: »Who
is speaking may be all that matters« (Hig-
gins/Silver 1991, 1).

Der Ansatz von Brenner und van Dijk-
Hemmes erméglicht es, nach Frauenstim-
men in der Hebrdischen Bibel zu suchen,
ohine sich auf die Frage nach einer Auto-
rinnenschaft einzulassen, die ohnehin zu
blof spekulativen Antworten fithrt. Au-
erdem muB immer hedacht werden, da3
Frauen in einer androzentrischen Domi-
nanzkultur mit doppelter Stimme spre-
chen. Sie sprechen gleichzeitig mit der
Stimme der dominanten Diskurse, die ihre
Stimmen eigentlich {iberténen und tiber-
schreiben, und der Stimme der verdriang-
ten, verschwiegenen Diskurse. Der Schwer-
punkt der Suche nach »F voices« liegt in
der Suche nach den verschwiegenen Stim-
men, den »muted voicest.

Die Verkniipfung von poetischem Psalm-
text und narrativ-biographischem Text
durch die Psalmiberschriften oder die Ein-
bettung eines Psalins in einen narrativen
Kontext deutet eine Méglichkeit an, Psal-
men feministisch zu lesen. Aus der Per-
spektive von Frauen kann zudem das Netz
innerbiblischer Verkniipfungen im Sinne
intertextueller Lektlire auf die Stimmen
von Frauen in den Psalmtexten fokussiert
werden (Bail 1994; dies. 1997). Erst im
Prozel} des Lesens entsteht die Bedeutung
eines Textes, indem ein Text auf andere
Texte bezogen wird. Kein Text existiert
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chne Bezug auf andere Texte, gewollt oder
nicht gewollt. Bedeutung bestimmt sich
in Relation zu den Texten, die der Text als
Verkniipfungspunkte selbst anzeigt. Dar-
tiber hinaus kann die Auslegung auf das
verkniipfende Zusammenwirken der Tex-
te einwirken, indem die Leserin Gber die
Art und Auswah! der Vergleichstexte so-
wie {iber die Vergleichspunkte selbst ent-
scheidet. Die spezifische Parteilichkeit fe-
ministischen Erkenntnisinteresses 148t sich
in die intertextuelle Interpretationsmetho-
de einordnen. Feministisch orientierte In-
tertextualitidt wird andere Anschliisse des
Textes setzen und den Text mit anderen
Texten verweben.

_ Spurenvon Frauen in den Psalmen

»Nach der Weise junger Frauen. Ein Lied«
- so lautet die Uberschrift von Ps 46. Die-
se einzigartige Erwdhnung von jungen
Frauen (‘alamdr) in einer Psalmiiberschrift
weist auf andere Stellen, in denen junge
Frauen mit Musik verbunden werden. In
Ps 68,26 schlagen junge Frauen die Hand-
trommel (tof). Auch in den biblischen
Schriften auBerhalb des Psalters wird von
Trommel spielenden Frauen, oft mit Tanz
verbunden, berichtet (Ri 11,34; 1 Sam 18,6;
Jer 31,4; Ex 15,20; 1 Chr 25,21). Beson-
ders erwdhnenswert ist dabei die Prophe-
tin Mirjam, die gemeinsam mit allen Frau-
en tanzend die Handtrommel schiigt und
von der Befreiung aus der Sklaverei in
Agypten singt (Ex 15,20).

Hinter diesen Notizen konnte sich eine
Musiktradition von Frauen verbergen,
vielleicht sogar die Gattung eines »drum-
dance-song« (Meyers 1991). Auf jeden Fall
wird die Handtrommel als Soloinstrument
nur von Frauen gespielt (Braun 1994,
1525f). Eine Identifikation dieser Frauen-
gruppen mit »Hofmusikerinnen, die bei
besonderen Gelegenheiten in Prozessionen
mit ménnlichen Musikern und Sidngern
auftraten« (Engelken 1990, 59), ist zu dis-

kutieren. Ob allerdings die Trommel »mit
ihirer an Frauen gebunden Funktion ein
Geschlechtssymbole (Braun 1994, 1527)
darstellt, sei dahingestelilt.

Nicht als Autorinnen einzelner konkreter
Texte, sondern als »creators of biblical
genres« begreift Goitein Frauen zur Zeit
des Ersten Testaments: »She sang in the
days of love and during the days of
mourning, expressed the joy of victory and
the agony of defeat, words of wisdom and
whispers of prayer« (Goitein 1988, 29). Vor
allem lyrische Gattungen fithrt Goitein auf
die Initiative und Kreativitdt von Frauen
zurlick. Fiir Frauen, deren emotionales
Leben er als stark und feinfiihlig bezeich-
net, sei es natlirlich, sensibel fiir religitse
Lyrik zu sein. Mit dieser Argumentation
aber setzt er Frauen mit Emotionalitit,
Sensibiiitét, Weiblichkeit, Natur und Poe-
sie gleich. Die Uberlegungen Goiteins ge-
stehen Frauen zwar selbstdndige Kreati-
vitdt zu, doch bleibt diese innerhalb eines
dualistischen Frauenbildes, das Frauen auf
Natur und Gefiihl reduziert.

Eine andere, kaum sichtbare Spur verbirgt
sich in der Uberschrift von Ps 56: »nach
der Weise der Taube der fernen Gotter«.
Hinter dieser musikalischen Anweisung
mag die altorientalische Vorstellung ste-
hen, nach der Tauben als Botenvégel der
altorientalischen Liebesgtttinnen gelten
{Schroer 1996, 146ff). An diese altorien-
talisch geprigte Tradition erinnert viel-
leicht auch die Uberschrift von Ps 22:
»nach der Weise der Hinde der Morgenra-
tee. Wie die Taube so ist auch die Hirsch-
kuh in der Sphéire beheimatet, die von der
Liebesmacht der Gottinnen geprigt war
(Keel 1984, 100). Im Gibrigen wird in eini-
gen Riten der jiidischen Tradition Ps 22
als Stimme einer Frau, als Psalm Esthers,
verstanden und am Purimfest liturgisch
aktualisiert (Elbogen 1995, 131).

Trotz aller Bemithungen aber bleiben die
musikalischen Anweisungen der Psalm-
Uberschriften schwer verstiandlich. Ihre
konkrete Bedeutung ist heute leider nicht

mehr rekonstruierbar. Die Spuren fiir eine
Musiktradition von Frauen bleiben daher
Andeutungen, eigenstindige Liedtraditio-
nen von Frauen Vermutungen. Allerdings
kann weder bewiesen noch bestritten wer-
den, daf Frauen an »Formulierung und
Gebrauch von heiligen Texten« (Gersten-
berger 1994, 359) beteiligt waren. Dazu
kommt, daf} Psalmen poetische Texte sind,
und von poetischen Texten kann nicht li-
near zuriickgeschlossen werden auf eine
Wirklichkeit, in der die Texte entstanden
sind. Psalmen schildern auf metaphorische
Weise erlebre Wirklichkeit als eine erleb-
bare Wirklichkeit. Sie bieten [dentifikati-
onsmaéglichkeiten an, um das selbst Er-
lebte aussprechen zu konnen. (Bail 1994,
71). Psalmen sind schwer datierbar, und
angesichts ihrer Anonymitdt einen histo-
rischen Autor welchen Geschlechts auch
immer eruieren zu wollen, ist nahezu un-~
méglich. Doch aufgrund der literarischen
Belege kdnnen Frauen als Beterinnen von
Psalmen gedacht werden. Deshalb werde
ich im folgenden nur von der Beterin spre-
chen,

| Ps 6 —GOTT, befreie meine Kehle

In Ps 6 finden sich keine Personalprono-
mina, die auf eine geschlechtsspezifisch
definierte betende Person deuten. Insofern
ist der Psalm schon grammatikalisch »dual-
gendered., Welche Bedeutung kénnte er
fiir Frauen, die ihn sprechen, bekommen?
Welche Ankniipfungen bieten die Psalm-
worte flir Frauen?

In V.3 bringt die Beterin ihre Not mit der
Wendung »ich verwelke« {'us*lal) zur Spra-
che. Dieses Verb kann einen frauenspezi-
fischen Hintergrund haben. In 1 Sam 2,5
und Jer 15,9 (vgl. auch Jes 33,10} wird
mit diesem Verb eine kinderreiche Frau
bezeichnet, dic unfruchtbar wird. Ohne Ps
6 auf diese Not festlegen zu wollen, kann
der Psalm mit dieser schmerzlichen Erfah-
rung von Frauen verwoben werden. Der
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Psalm bleibt jedoch aufgrund seiner me-
taphorischen Sprache offen fiir alle Ge-
walt- und Ohnmachtserfahrungen derje-
nigen, die ihn beten.

Ps 6 zeigt auf, wie in einer ausweglos er-
scheinenden Bedrdngungssituation die
verantwortlichen Téter klar erkannt und
benannt werden (V.8). Indem die Beterin
die Verursacher ihrer Not ins Auge fafit,
wird sie fihig, diese anzusprechen und in
ihre Grenzen zu weisen (V.9-11). Gleich-
zeitig wird GOTT erkannt als eine, die auf
der Seite der Beterin steht und ihren ver-
zweifelten Schrei {er-Jhort (V.9b.10; Bail
1998, 114ff).

Ps 10 — das eigene Wort ergreifen

Sprache und Macht sind eng verbunden;
Sprache reprasentiert Machtverhiitnisse,
indem die Diskurse der gesellschaftlich
Dominanten definieren, was Bedeutung
hat, welche Bedeutung etwas hat, iiber was
geredet und was verschwiegen wird, wer
seine Stimme erheben darf und wer Ge-
hor findet - und welche Sicht der Wirk-
lichkeit Geltung erlangt. In Ps 10 wird die
Sprache der Michtigen in vier fiktiven
Zitaten wiedergegeben {V.4.6.11.13). Die
Beterin des Psalms beansprucht richt, die
Worte der Machtigen wirklichkeitsgetreu
zu wiederholen. Die Absicht der Beterin
ist es, die Absichten der Méachtigen, die
sie in selbstrechtfertigenden Worten ver-
stecken, zu fassen. Durch die fiktiven Zi-
tate nun wird ein Blick hinter diese T&u-
schung moglich, indem die Beterin die
Michtigen selbst die ungeschminkte
Wahrheit sagen 140t. Die Fiktion entlarvt
die Ideologie, auf der die Gewalt legiti-
mierende Wirklichkeitskonstruktion griin-
det. Dadurch daf} sich die Beterin das Recht
zu sprechen nimmt und die Rede der
Michtigen in ihre eigene Rede einfiigt,
bekommt die Kontrolle der Machtigen tber
die Sprache einen Rif. In Ps 10 ist es die
Beterin, die bestimmt, wer was sagt, und
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so kehren sich die Machtrelationen um und
werden neu definiert. Die Beterin erhebt
ifire eigene Stimme, die auf der Ebene li-
terarischer Fiktion einen Gegenentwurf zur
Wirklichkeitsbewertung des herrschenden
Diskurses moglich macht. Die soziopoliti-
schen Verhilinisse, als unveridnderbar und
naturgegeben vorgetragen, werden als ver-
anderbar erkannt. Die bedriickende Wirk-
lichikeit verliert ihren totalitdren Charak-
ter, wenn die totalitdre Beherrschung der
Gegenwart und der Sprache hinterfragt
und aufgebrochen wird {vgl. Bail 1998,
331T. 68f1).

Ps 12 — gegen die Sprachgewalt
am.‘?\mmnv_ﬂmm:

in Ps 12 wird die Dominanz bestimmter,
die Beterin bedrédngender gesellschaftli-
cher Gruppen an die Sprache gebunden,
sie scheint der Grund fiir ihre Machtigkeit
zu sein. Die Sprache steht »im Dienst der
herrschenden Elite« (Butting 1996, 28). Die
asymmetrische und hierarchische Struk-
tur der Gesellschaft wird in der Sprache
kounstruiert. Macht und Ohnmacht legiti-
mieren sich im Raum der Diskurse, und
diejenige Gruppe, die Giber den dominan-
ten Diskurs verfiigt, verfugt auch Gber die
Wirklichkeit. Thre Sicht der Dinge allein
zahlt. Sie negieren jede andere Sichtwei-
se, machen sie unsichtbar und verschwei-
gen sie,

Ps 12, der gebetet wird, um eben diese
Wirklichkeitskonstruktion aufzubrechen,
deutet dies an. Der Psalm endet nicht mit
einem Lobpreis, sondern greift auf den
Anfang des Psalms (V.2) zurlick. Die Mich-
tigen »wandeln« ringsumher und beherr-
schen alles {V.9). Das hebrédische Verb an
dieser Stelle {sbb) als ringsumher wandeln
zu Ubersetzen, ist eigentlich zu sanft, wenn
man bedenkt, daBl das Verb auch in krie-
gerisch-militdrischen Zusammenhingen
zu finden ist. Nicht ein ungezwungenes,
gemdchliches Promenieren ist gemeint,

sondern ein Umzingeln und EinschlieBen
mit dem Zweck der Eroberung oder der
Sicherung der Herrschaft. Insofern spricht
aus dem letzten Vers von Ps 12 ein Rea-
lismus, der den Teufelskreis der Gewalt
erkannt hat und deshalb implizit auffor-
dert, wieder von vorn mit V.2 zu begin-
nen. Der Teufelskreis der Gewalt ist auf
der literarischen Ebene priisent, es scheint
nicht méglich, eine Anderung literarisch
zu imaginieren. Die Beterin bleibt einge-
schiossen im Diskurs der Michtigen, der
dominant und total ist. Er kreist die Bete-
rin ein und belagert sic vernichtend, so
daf der Psalm wieder vou vorn beginnen
muf}, ohne daB eine Rettung in Worte ge-
faBt werden kann.

Doch den selbsternannten Herren, die auf-
grund der Beherrschung der Sprache mich-
tig geworden sind, failt GOTT ins Wort (V.6),
indem ihnen die Unterdriickten und Armen
gegeniibergestellt werden. Die Marginali-
sierten, die von der Sprach- und Gewalt-
macht der Méchtigen eingekreist sind, wer-
den befreit werden. Sie werden ins Zen-
trum der Gottesrede geriickt, und so kann
die Mauer des Schweigens um sie herum
aufgebrochen werden. Durch die Betonung
des jetzt (V.6) wird die Totalitit der Gegen-
wart aufgeldst. da dieser Gegenwart die
Gegenwart der Solidaritdt GOTTes entge-
gengestellt wird. Der Wunsch »Ausrotten
soll GOTT alle glatten Lippen« (V.4) ist be-
zogen auf die Befreiung der Beterin von
der Sprach- und Gewaltmacht der Unter-
driicker. Es gehit um Befreiung und Solida-
ritdt, die die Opfer im Blick hat und die
Gewalttdter an den Rand dringt.

Die Klagepsalmen der Einzelnen fordern
eine Entmachtung der Sprach- und Ge-
waltmacht der gesellschaftlich dominan-
ten Gruppen. Einerseits wird den Opfern
ermdglicht, sich mitten in ihrem Schwei-
gen - dem erzwungenen und dem erlitte-
nenen - in ein Kommunikationsmuster
hineinzusprechen, das sie wieder befihigt
zu sprechen, widerstdndig zu sprechen, zu
protestieren und anzuklagen. Andererseits

wird GOTT das Wort iberlassen: Erst in
der Kommunikation mit GOTT wird Spre-
chen moglich. Ein Diskurs der Befreiung
kann entstehen, in dessen Sprachraum es
der Beterin wieder mdgliich wird, Subjekt
zu sein {vgl. Bail 1998, 45ff. 72f1).

Ps 45 — zwischen Realitst
und Utopie

Ps 45, der in seiner jetzigen Fassung wohl
nach den katastrophalen Erfahrungen der
Exilszeit entstanden ist, formuliert die
Sehnsucht Israels »nach einem erncuer-
ten Konigtum als gittiichem« Bringer von
Recht und Gerechtigkeit« (Zenger 1993,
279). Konkretisiert wird diese Sehnsucht
in der poetischen Ausgestaltung einer
Hochzeit zwischen dem »messianischenc
Konig und einer kniglichen Tochter. Das
Sprachbild der Hochzeit schillert zwischen
dem Bild der Hochzeit von Zion/Jerusa-
lem mit dem Konig und von derselben mit
GOTT selbst.

In der Ehe der Kénigstochter mit dem
Konig heginnt flir sie ein neues Leben.
Wenn wir annehmen, dafl mit der Tochter
keine ausldndische Prinzessin gemeint ist,
sondern die Tochter Zion {vgl. Ez 16,3.45;
Gen 12,1), so »feiert der Psalm in seiner
Endfassung zugleich das Ende jerier Ka-
tastrophe, in der die ;Frau Zion« verach-
tet, verlassen und kinderlos war; die ehe-
dem von den Vilkern Verspottete und
Vergewaltigte wird nun sogar zur Koni-
gin Uber die Volkerwelt (vgl. auch Jes
49,21-23; 61,10f; 62,3-5; Zef 3,14-17}«
{Zenger 1993, 279). Alierdings wird die
kénigliche Tochter aufgefordert. sich be-
dingungslos dem Konig zu beugen: »Es
begehrt der Konig deine Schonheit, ja, er
ist dein Herr, wirf dich vor ihm nieder«
(V.12). Damit wird aber das Bild einer pa-
triarchalen Ehe skizziert, die eindeutig
hierarchische Ziige trigt. Durch diese Un-
terordnung beginnt nach der Aussage des
Psalms ein neues Leben fiir die Kénigs-
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tochter, die ihr fritheres Leben hinter sich
lassen soll (V.11).

Das sgliickliche Endec einer Biographie, wie
sie Ps 45 feiert, kommt in Ez 16 metapho-
risch zur Sprache (vgl. Maier 1994). Die
Biographie der Stadt-Frau Jerusalem um-
faBt die Stationen ausgesetzte Tochter,
geliebte und umsorgte Ehefrau und Fhe-
brecherin, die als sexuell ziigellos diffa-
miert und zur Strafe vergewaltigt wird. In
Ez 16,59ff jedoch wird ein Heilswort an
Jerusalem gerichtet, in dem an das Hei-
ratsversprechen aus V.8 (Maier 1994,
91.101) erinnert wird. Durch diesen erneu-
erten, immerwdhrenden Ehebund hat die
Frau nun allerdings eine hohe Position
inne, aber sie schimt sich ihrer Vergan-
genheit und macht den Mund nicht mehr
auf (vgl. V.62f). Der Ehemann hat erneut
die Kontrolle und Verfiigungsgewalr iber
sie bekommien (vgl. Maier 1994, 101).
Dic Vision von einem neuen Anfang wird
also sowohl in Ps 45 als auch in Ez 16 im
Bild einer patriarchalen Ehe ausgemalt.
Dieses Bild ist als sexistisch und andro-
zentrisch zu werten. Durch die Hochzeit
in Ps 45 wird die Tochter Zion rehabili-
tiert und zur Kénigin schlechthin, indem
sie sich unterordnet und die Demiitigun-
gen, die ihr angetan wurden (vgl. Ez 16),
vergifit. Aus feministischer Perspektive
muf} diesem Frauenbild widersprochen
werden, ebenso der Vision, die einen neu-
en Anfang in das Bild einer hierarchisch
strukturierten Ehe kleidet. Die Uberschrift
von Ps 45 (vgl. Ps 60,1; 69,1; 80,1) ver-
weist auf ein Gegenbild: snach der Weise
der Lilien« (“al-sosannim). Lilien, eigent-
lich Lotushblumen, sind im Hohenlied
»Symbol bzw. Medium der belebenden und
berauschenden Lebenslust und -fiille«
(Zenger 1993, 281; vgl. Hid 2,1.16; 4,5:
5,13;6,2;7,3.13). Im Hohenlied ordnet sich
die Geliebte nicht unter, es wird das Sehn-
suchtsbild einer gegenseitigen Liebesbe-
ziehung ohne Hierarchien entworfen.
Auch die Gattungshezeichnung in Ps 45,1
»Ein Liebeslied« gibt eine Lese- und Hér-
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anweisung, wic der Psalm zu lesen ist: als
Loblied auf die Liebe, die einen neuen An-
fang ermiglicht {vgl. Hld 8,7; Jes 5,1).
Damit aber steht die Uberschrift in einer
Spannung zu der Aufforderung an die
kénigliche Tochter, sich bedingungslos
unterzuordnen. In parriarchal orientierten
Gesclischalten aber ist jede Liebesbezie-
hung von dieser Spannung geprdgt. So
erinnert der Psalm einerseits an die Uto-
pie gleichberechrigter und gegenseitiger
Liche, aber er weist auch auf die Realitat,
die von einer geschlechtsspezifischen Hier-
archie strukturiert ist.

Ps 46 — mit der Stimme Gottes
den Frieden

Das Vertrauenslied Ps 46 benennt Gott als
einen, der seine Stadt (Jerusalem) in krie-
gerischen Auseinandersetzungen und Be-
lagerungssituationen beschiitzt. Doch
nicht mit Waffen rettet er die Gottesstadt,
sondern mit seiner Stimme {V.7). Gott ent-
machtet die Gegner durch seine laute
Stimme, und er stiftet weltweiten Frieden,
indem er die Waflfen zerstért. V.6b und 10
erinnern an das Exodusgeschehen (Ex
14,27; 15,21). Wird die Uberschrift »Mit
Begleitung von (Handtrommel spielenden)
jungen Frauen« {vgl. Zenger 1993, 287)
mit herangezogen, so 145t sich ein Bogen
zu Mirjam schlagen. Nach der Befreiung
aus Agypten nimmt die Prophetin Mirjam
die Handpauke, tanzt und singt ihr Lied
von Gott, der aus ausweglosen Situatio-
nen befreit, der Unterdriickung beendet
und die Waffen vernichtet.

Wenn Psalmen auch von Frauenstimmen
gesungen wurden und Frauen damit die
in den Psalmen formulierten Befreiungs-
traditionen als ihre eigenen beanspruch-
ten, dann ist der Gott Jakobs (Ps 46,2.8.12)
auch die Zuflucht von Rahel und Lea {vgl.
Farmer 1992, 138). Gerade angesichts der
Leiden, die Kriege im Leben von Frauen
bedeuten {vgl. Kigl 5,11; 2 Chr 36,17; Jer

38,22f; 6,111; 15,8f; 22,26} k6nnen Frau-
en Ps 46, der Gott auf der Seite des Frie-
dens verortet, fiir sich in Anspruch neh-
men. Keine Freude hat GOTT an der Stér-
ke und Gewalt der Krieger (Ps 147,10; vgl.
Jdt 9,2-14), und die Sehnsucht, daf} kein
Klagegeschrei auf den Strallen sei (Ps
144,14), driickt sich sprachlich im Ver-
gleich junger Manner mit Pflanzen und
junger Frauen mit Sdulen aus (Ps 144.,12).

Ps 55 — Klage einer
. vergewaltigien Frau

Im Klagepsalm Ps 55 wird der Schrecken
und die Gewalt, die die Beterin erlebt, mit
einer Stadt vergiichen, deren Mauern von
der Gewalt besetzt sind und in der die
Gewalt bis in das Zentrum, den Mark:-
platz vorgedrungen ist (V.10-12). Aus dem
Kontext des ganzen Psalms wird deutlich,
daf die Stadt nicht nur Ort, sondern auch
Objekt der Gewalt ist. Es bestehit eine Ver-
bindung zwischen dem Ich des Psaims, das
seine Gewalterfahrung verbalisiert, und
der eroberten und besetzten Stadt (v
Stichwortverbindungen »Unheil« in V.4.11;
vin der Mitte« in V.5.11.12). Sowohl die
Stadt, als auch das Ich sind Objekte der
Gewalt, der sie chnmichtig ausgeliefert
sind. Nimmt man die Verben, mit denen
das Ich seine Erfahrung in V.4b-6 aus-
driickt, zum Stadtbild hinzu, wird die to-
tale Beherrschung des Raumes durch die
Gewalt deutlich. Wihrend im Stadthild die
bedringenden Bewegungen horizontal
verlaufen (umgeben, nicht weichen), be-
wegt sich das Unheil, dem das Ich ausge-
setzt ist, in vertikaler Linie {herabfallen
lassen, fallen auf, bedecken). Die Topo-
graphie der Gewalt beherrscht den Raurm,
aus dem es kein Entrinnen gibt.

Stadr hat im Hebréischen feminines Ge-
nus und wird haufig als Frau personifi-
ziert. Tochter Zion, Jungfrau Jerusalem,
Hure Babylon sind nur einige Beispiele fur
die Verbindung von Frau und Stadt. Dies

weist darauf hin, daB aufgrund der Be-
rithrungspunkte zwischen Stadt und ich
in Ps 55 und andererseits der zwischen
Stadt und Frau an ein weibliches Subjekt
in Ps 55 gedacht werden kann. Auch das
Verb rumgeben, umkreisen« (sbb) ist dafiir
ein Indiz. In den Klagepsalmen bringt die
Tatigkeit dieses Wortes die Bedrohlichkeit
der Gewalt, ihr erschreckendes AusmaB
und die OChnmacht der Beterin zur Spra-
che (vgl. z.B. Ps 17,11). Hiufig impliziert
das Verb duBersten Schrecken (vgl. z.B. Jer
6,25; Ps 31,14). In der Bedeutung »feind-
lich umgeben« steht es in kriegerischen,
militdrischen Kontexten, d.h. im Kontext
der Belagerung und Eroberung einer Stadt
(vgl. z.B. Jer 4,17; 50,14f). Als Folgen der
Eroberung einer Stadt wird in der Hebrii-
schen Bibel das Wort »zerstort werdene
{Smmj} gebraucht, um die Kriegsstrategie,
die dem Gegner nur verbrannte Erde iib-
rigldBit, zu bezeichnen (vgl. z.B. Jer 51,43).
Interessanterweise kann dieses Wort auch
auf Frauen bezogen werden (vgl. Jes 54,1;
Jes 62,4; Jer 50,12f; Ez 23,33). Es steht
dann parallel zu »unfruchtbar seinc und
werlassen seins, als Gegenbegriff taucht
wverheiratet seinc auf. Dieses Wort nun
bringt den Zustand der vergewaltigten
Konigstochter Tamar in 2 Sam 13,20 zur
Sprache: »Und es wohnte Tamar unbehaust
(Smm) im Haus Absaloms, ihres Bruders«.
Angesichts der Verwendung des Verbs zur
Bezeichnung von verwiistetem Land und
zerstorten Stddten bedeutet das Wort, be-
zogen auf Tamar, dic Zerstérung von In-
tegritdt und Identitdr durch die Vergewal-
tigung. Uber die Topographic der Gewalt
entsteht eine intertextuelle Verkniipfung
zwischen der Erzdhlung von der Verge-
waltigung Tamars und dem Klagepsalm.

Dazu kommt die Schilderung des/der T4-
ter/s als vertraut und nahe (V.14f). Die
Gewalt vollzieht sich in einem geogra-
phisch und emotional bekannten Raum.
Aus gegenwirtiger Perspektive kann auch
hier ein Bezug zu Vergewaltigung gese-
hen werden, da diese Topographie der
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Né&he bei den meisten Vergewaltigungen
zu finden ist. Etwa die Halfte aller Verge-
waltigungen witd von Minnern veriibt,
die die Frau vor der Tat schon kennt. Frau-
en drohen die grofiten Gefahren durch
bekannte Téter in einer vertrauten Umge-
bung.

Doch der Psalm spricht den Schrecken
nicht nur aus. er entwirft Gegenrdume,
Réaume gegen die Gewalt. Schon dadurch,
daf} der Psalm ein Aussprechen der Ge-
walterfahrung und ein Benennen des/der
Térer/s ermdglichy, 16st sich das Leid aus
seiner subjektiven Vereinzelung und Iso-
lation. Die Klage erméglicht den Opfern,
den Schrecken und die Gewalt zu benen-
nen, und dadurch kann die Mauer des
Schweigens. die die Sieger um ihre Opfer
ziehen, aufgebrochen werden. Die Texte
der Klage sind immer auf der Seite der
Opfer, auch auf der Seite der Opfer sexu-
eller Gewalt. Sie decken die Gewalt auf,
machen sie benennbar und hérbar und
entlarven die Téter der Gewalttat und die
Strukturen der Gewalt.

Auch die Passagen. die das Ende des/der
Tater/s fordern {V.16.20.24), spiegeln den
Versuch wider, die Gewalt des/der Titer/s
zu beenden. In einer Situation absoluter
Ohnmacht scheint nur der Tod des/der
Téter/s ein Ende der Gewalt zu bringen.
Doch der Tod der Téter hat nicht das letz-
te Wort. Im Vertrauen auf Gott wird ein
Gegendiskurs entworfen, der dem ohn-
mdchtigen Objekt der Gewalt seine Sub-
jekthaftigkeit und Identitat wieder ermég-

licht. Dies geschieht im Raum der Wiiste,

der als Gegenraum zur Stadt entworfen

wird {V.7-9). In dicsen Versen wird zwar
die Rettung als nicht realisierbare Wirk-

lichkeit dargestellt, doch sie spiegeln auch

cine Uberlchensstrategic wider, nimlich

die der Dissoziation. Das Bild der Taube,

die in die Wiste als ihrem Zufluchtsort

flieht, ist durch keine Stichwortverbindun-

gen in den iibrigen Psalm eingebunden,

sondern steht isoliert. Das Taube-Wiisten-

Bild ist gewissermalBen dissoziiert. Disso-
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ziation bedeuatet, daf die Gefiihle abge-
spalten und der Kdrper vom Ich getreant
werden, um in ausweglosen Situationen
kgrperticher und seelischer Bedringnis
zwischen dem Ich und einem nicht aus-
zuhaltenden Schmerz eine Grenze zu zie-
hen. Die imaginierte Flucht der Taube in
die Wiiste hat demnach auch die Funkii-
on, nicht bis in die letzte Tiefe des Ichs
zerstort zu werden. Mit Hilfe dieses Bildes
gelingt es dem Ich, die alles tiberwélti-
gende Gewalterfahrung zu Uberstehen,
ohne sich zu verlieren. Die Kraft, in der
Situation absoluter Chnmacht neue Bil-
der zu sprechen und neue Rdume zu ent-
werfen, korrespondiert mit dem »Ich aber,
ich vertraue auf diche am Ende des Psalms.
Was in V.7-9 nur angedeutet wird, ndm-
lich einen Zufluchtsort zu finden, gewinnt
durch das korrespondierende »Ich aber, ich
vertraue auf dich« GewiBheit: Gott steht
auf der Seite der Beterin. Und indem die
Beterin Gott als ihre Anwiltin geden die
Gewalt einfordert, wird auch Gott einge-
kntpft in die alltidglichen und allnéchtli-
chen Erfahrungen der Gewalt gegen Frau-
en. Auf diese Klage zu verzichten hiefle,
Gott mit dem Schrecken und der Gewalt
zu identifizieren. Die laute und &ffentli-
che Klage kénnte der Taube einen wirkli-
chen Zufluchtsort schaffen, einen Ort, an
dem nicht nur Uberleben, sondern Leben
ohne Bedrohung mdoglich ist, an jedem Tag
und in jeder Nacht. Klagen im Namen der
Taube kann Beginn einer Befreiung sein.
Und so kénnte die Uberschrift von Ps 55
lauten: Die Klage einer Frau. Zu sprechen
gegen das Schweigen. (vgl. Bail 1994; dies.
1998, 160f{1).

| Ps 131 — Frauenbild(er)

Schon 1967 erschien ein Aufsatz von Gott-
fried Quell, in dem dieser Ps 131 als einen
von einer Frau verfaBten Psalm vorsteil-
te: »Die Frau (...} ist der Beter und dankt
in kraftvoller Einfalt Gott fiir ihr GHick«

{Quell 1967, 184. Hervorhebung U.B.; vgl.
Seybold 1978, 37f; Miller 1993, 244ff;
Farmer 1992, 142f). Anhaltspunkt fir sei-
ne These ist das Sprachbild in V.2b, das
eine Mutter mit einem {ithrem?) Kind skiz-
ziert. Quell's Argumentation arbeitet mit
einem biologisch orientierten Frauenbild,
in dem Mutterschaft, Frausein, Gefihi,
Demut und Einfalt verschmelzen (siche
bes. Quell 1967, 178). Seiue interpretie-
rende Ubertragung der Aussage »nicht
gehe ich um mit Groem und zu Wunder-
barem« mit dem Satz: »Es zieht mich nicht
auf die Bahn theologischer aoder kultischer

“Reflexion, ich bin gdnzlich ungclehrt«

(Quell 1967, 185} 1468t den Psalm als ein
Rollenmodell fiir Frauen verstehen, das
Frauen von intellektueller Reflexion fern-
halten will und ihre Aufgabe in Mutter-
schaft und Kindererziehung sieht.

Auch Miller (1993, 244ff) sieht als Ver-
fasserin von Ps 131 eine Frau. Die beson-
dere Erfahrung der Beziehung zwischen
Mutter und Kind sei ein Bild {ur die Be-
ziehung zwischen Gott und Mensch, eine
Beziehung, die von Sicherheit, Abhéngig-
keit und Demut geprigt sei. Gleichzeitig
weist Miller darauf hin, daB zur damali-
gen Zeit die Erfahrung von Unterordnung
und Demut Frauen von den soziopoliti-
schen Umstdnden aufgezwungen wurden.
In Ps 131 spricht die Beterin davon. daf
sie ihre Lebensdynamik stillgemacht und
geebnet hitte, ihr Herz nicht mehr hoch-
miitig sei, ihre Augen sich nicht mehr stolz
erhdben und sie nicht mehr umgehe mit
GroBem und zu Wunderbarem. Dahinter
vermutet Miller, daf} ein Kampf gegen re-
striktive Rollenmodelle stattgefunden hit-
te, die Frauen von der Beschaftigung mit
theologischen Fragen ausschliefien wol-
len. Doch die Demutshaltung angesichts
von Gottes wundervollen Taten entsprin-
ge denselben Quellen, denen auch die in-
teliektuellen Traditionen des Ersten Testa-
ments entsprangen (vgl. Prov 30,18; Job
42,1-6). Die demutsvolle Unterordnung sei
auf Gott bezogen und nicht auf andere

Menschen. Insofern sei Ps 131 als Gebet
der Hoffung und des Vertrauens auf den
Gott. der groBe und zu wunderbare Dinge
vollbringt (V.1) zu verstehen. Psalmen sind
»sangs of power and liberation but only
as they praise the wonders of what God
can do« (Miller 1993, 250).

Doch abgesehen von dem Frauenbild - und
dies in doppelter Hinsicht als skizziertes
Bild einer Mutter mit Kind und als magli-
cher Verhaltenskodex fiir Frauen -, das der
Psalm widerspiegelt, muf eine Frage ge-
stellt werden: Kann von einem literarischen
Spracnbild so direkt auf die Wirklichkeit
und danit auf das Geschlecht des Verfas-
sers ogler der Verfasserin geschlossen wer-
den? Kommt es nicht gerade bei Ps 131
darauf an, welche Stimme die Worte spricht
und in welchem Kontext?

fn Gen 18.4 lautet die Botschaft der Boten
Gottes, nachdem Sara im Zelt {iber die
Ankiindigung eines Sohnes gelacht hat: »lst
denn filr GOTT etwas zu wunderbar?« Sara
und auch Hanna {2 Sam 1-2) werden aus
ihrer Unfruchtbarkeit, die in einer patriar-
chalen familienzentrierten Gesellschaft
Frauen an den unteren Rand der Wertig-
keit verweist, von GOTT befreit. So kdnnte
Ps 131 in diesem Kontext analog zu Han-
nas Lied von Befreiung und gerechten so-
zialen Verhélnissen verstanden werden.
Eine andere Stimme deutet Rienstra an,
wenn sie Ps 131 eine neue Uberschrift gibt:
»This might be the prayer of a woman scho-
lar and professor« (Rienstra 1992, 138). Das
Erauenbild in Ps 131 schillert, je nachdem
von welcher Seite aus es betrachtet wird:
es kann als Beschrankung und als Befrei-
ung von Frauen gelesen werden.

| Bilder von Mutterleib und Geburt

Auffillig hiufig tauchen in den Psalmen
die Erfahrungen von gebirenden Frauen
als Sprachbilder auf, um die Erfahrungen
von Schmerz, Schrecken und Angst in
Worte zu fassen (z.B. Ps 48,7; 55,5; 77,17;
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97,4). In Ps 7,15 empfiingt einer Frevel
und gebiert Tiicke, in Ps 58,9 werden die-
jenigen, die Unrecht ins Land bringen, mit
einer Fehlgeburt verglichen. Gleichzeitig
dient die Metapher des MutterschoBes
daftir, das Wunder der Menschwerdung
und des Menschseins auszudriicken. Gott
webt den Menschen im Mutterleib (Ps
139,13), er ist wie eine Hebamme (Ps 22,
10; evtl. auch 71,6). »Vom Mutterleib an«
wird die menschliche Existenz betrachtet
(Ps 58.4; 71,6). Auch die Schépfung wird
als Geburt beschrieben {Ps 90.2}. und mit
seiner Stimme erncuert Gott das Leben (Ps
29,8-9). Fur Empfangnis, Schwangerschaft
und Geburt ist Gott verantwortlich, er 6ff-
net und verschlielt den Mutterleib (vgl. 1
Sam 1,15f; Gen 16,2; 29,31; 30.,22; Jes
66,9},

Von derm Wort raehaem/Mutierschol sind
die Worte raliamim (Erbarmen; Plural von
razheem{MutterschoB) und rahdm (barm-
herzig] abgeleitet. Beide Worte bedeute
die Fahigkeit zu Mitgefiihl und Empathie
und konnen Gottes Erbarmen hezeichnen.
Die prdgnante Bekenntnisaussage. die in
Ex 34,6 als Selbstaussage Goties formu-
liert wird: »GOTT, GOTT, ein Gott barm-
herzig (rahitm) und gniadig (hannin)« wird
in den Psalmen aufgenommen {vgl. Ps
86,15; 103,8; 111,4; 112,4; 145.8; vgl
Schiingel-Straumann 1996, 64f). Israels
Gott ist ein Gott der Barmherzigkeit und
des Erbarmens (vgl. Ps 6,5; 116,5) fiir die
Menschen, dic in Bedrangnis und am Rand
der Gesellschaft stehen (Ps 116,5fT; 106,46).
DaB} das Wort »Erbarmen« im Hebridischen
die frauenspezifische Erfahrung durch-
scheinen 1a6t, deutet z.B. Ps 77,10 an (vgl
auch Ps 40,12}, wo gefragt wird, ob Gott
sein Erbarmen (rahamim) verschlossen
hétte. Mit der Wendung »den Mutterleib
(raehaem) 6ffnen/verschlieBen« wird Geburt
und Unfruchtbarkeit zur Sprache gebracht
(vgl. 1 Sam 1,15f; Gen 16,2; 29,31;30,22;
Jes 66,9). Auch die Verbindung von Er-
barmen und Leben in Ps 119,77 kénnte
ein Hinweis darauf sein.
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In der heutigen Zeit jedoch, in der
Schwangerschaft technisch verfiighar und
der Frauenleib gewissermaBen ein 6ffent-
licher Ort ist, muB kritisch gefragt wer-
den, inwiefern die Rede vom Gebédren und
vom Mutterleib, auch in der Rede von Gott,
eine fiir Frauen befreiende Perspektive
beinhaltet.

Gottes Solidaritit mit den Armen

_ und Witwen

{n Ps 68,6 wird Gott als Schiitzer der Wit-
wen benannt, in Ps 146;9 nimmt er sich
ihrer an. Beidesmal werden sie gemein-
sam mit den Waisen erwdhnt, in Ps 149
in einem Atemzug mit den Fremden. Da-
mit wird die Sozialgesetzgebung aus Ex
22,20-23 aktualisiert. Witwen, Waisen,
Fremde und Elende/Arme stehen unter
dem Schutz GOTTes, ihnen gilt seine So-
lidaritat. Thren Hilferuf in Unterdriickungs-
situationen (Vgl. Ps 94,6) wird GOTT ho-
ren und erhéren. In den Psalmen wird die-
jenige Person, die am Rand der Gesell-
schaft, am Rand des Lebens, bedringt von
Gewalttitern und Michtigen, als Elender
{cani) bezeichnet. Es ist nicht anzunehmen,
daB damit lediglich Ménner gemeint sind.
GOTTes Solidaritit mit den Elenden wird
auf vielfdltige Weise im Ersten Testament
artikuliert (so z.B. Ps 10,17; 12,6; 14,6;
22,25; w.b.; Jer 22,16; Jes 41,17; Gen
16,11;29,32; Ex 2,23f; 3,17, Dtn 26,7 etc.).
Es ist eine der grundiegenden Erfahrun-
gen im Ersten Testament, dafl GOTT den
yRuf aus der Tiefe« des Elends hort, sich
des/der Elenden annimmt und aus dem
Elend herausfihrt. Im Ersten Testament
werden vielfiltige Note von Frauen be-
schrieben (Armut, sexuelle Gewalt, Leben
in einem fremden Land, Witwenschaft,
schwere Geburt, Kinderlosigkeit, Kriegs-
gefangenschaft, etc.). Auf alle kann das
Wort ‘ani angewandt werden.

In diesem Sinne kdnnen Psalmen ohne
weiteres als Gebete der Hoffnung von

Frauen verstanden werden, vielleicht auf
die Weise, in der Flora Wanders ihre eige-
nen Worte und die Worte eines Psalmtex-
tes miteinander, gegeneinander ins Ge-
sprich bringt (vgl. Kix 1996, 77):

Hoffen?

Meine Seele
ein Loch,
abgrundticef ...

Da ist nichis melir,
Das Leben
erfroren,
rertrocknet
Gestorben?

Nichts als
Lecre,
Einsamkeir,
Triimmer.

Hoffen -
auf was?!

»Gott,

du bist mein Gort, den ich suche.
Es diirster meine Seele nach div,

mein ganzer Mensch

verlangt nach dir

aus trockenem, diirren Land, wo
kein Wasser ist.

Meine Seele

hingt ar dir:

Deine rechte Hand

hdlt mich.« Psalin 63,2.9.
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