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Sexualitat in der Bibel

Entgegen aller Vorurteile, die den christlichen Religionen Leib- und Lustfeindlichkeit attestieren, bildet ihr Basisdokument -

die Bibel - ein breites Spektrum zum Thema Liebe und Sexualitat ab. Insbesondere im ersten Teil, dem Alten Testament, finden

sich in allen Textbereichen zahlreiche literarische Darstellungen menschlicher Sexualitat. Drei alttestamentliche Texte werden
. beispielhaft ndher beleuchtet unter den Gesichtspunkten von Fruchtbarkeit, Macht und Lust.

Sexualitét in der Bibel

Sexualitit gehort zu den elementaren Grundbediirfnissen des
Menschen und stellt eine wesentliche treibende Kraft dar. Die
Bibel als Buch des Lebens, das eben nicht nur das geistliche
und jenseitige Leben betrifft, sondern auch ganz konkret in
das diesseitige Leben in all seinen Facetten hineinspricht, hat
einiges zum Themenbereich Sexualitit zu sagen. Die Bibel
thematisiert Liebe nicht nur als Gottes- oder Nichstenliebe,
sondern auch als erotische Liebe.

Chagall: Song, Marc Chagall: The Song of Songs

Marc Chagall: Das Hohelied 11, 1960

Sexualitit im Alten Testament

Besonders das Alte Testament (AT), welches zutiefst geprigt
ist von solch einem ganzheitlichen Menschenbild, erweist sich
als wahre Fundgrube.! Sexualitit stellt hier ganz selbstver-
stindlich einen integralen Bestandteil des Menschseins dar.
Die Bandbreite der atl. Texte, die menschliche Sexualitit the-
matisieren, ist enorm: innereheliche Sexualitit im Rahmen
der ,Normalbiografie® mit dem vorrangigen Ziel, Nachkom-
men zu zeugen (z. B. Isaak und Rebekka: Gen 25,21), tragische
Dreiecksverhiltnisse (Abraham, Sarah
und Hagar: Gen 16), Ehebruch (David
und Batseba: 2 Sam 11), missgliickte Ver-
fithrungsversuche (Josef und Potifars
Frau: Gen 39), inzestudse Begegnungen
(Lot und seine Téchter: Gen 19,30-38),
innerfamilidre Vergewaltigung (Tamar
und Amnon: 2 Sam 13,1-22) bis hin zur
Prostitution (Juda und Tamar: Gen 38)
oder auch zirtliche Begegnungen zwi-
schen Minnern (David und Jonatan: 1
Sam 18,1-4;19,1-7; 20; 2 Sam 1,26). Pro-
phetische Texte illustrieren in derben,
obszénen Bildern den Abfall des Volkes
Israel von Gott (Ez 16), Rechtstexte regu-
lieren die kritischen Aspekte der Sexua-
litat (Lev 18; Dtn 22,13-29), poetische
Texte feiern die Freuden der Sexualitit
(Hohelied). Dabei werden offen mensch-
liche Erfahrungen und Gefithle wie Lie-
be und Hass, Sehnsucht und Eifersucht,
Begehren, Lust, Schmerz oder Enttiu-
schung geschildert.

Sexualitit bedeutet Menschsein

Als Grundlagentext, um all diese Irrun-
gen und Wirrungen der erotischen Liebe

' Das Neue Testament Ubt starkere Zuriickhaltung bzgl. des Themas Sexualitit. Jesus dufert sich zu Ehebruch, Ehescheidung und Ehelosigkeit
(Mt 5,27-32;19,3-12; Mk 10,2-12; Lk 16,8), Paulus zu Ehe und Enthaltsamkeit (v.a. 1 Kor 7).
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zu verstehen, kann die Schépfungserzihlung Gen 2 gelten.
Sehnsucht und Verlangen nach dem/der anderen sind bereits
in der Schopfung angelegt. Der geschlechtsneutrale erste
Mensch, geschaffen aus der Ackererde?, wird von Gott ge-
schlechtlich ausdifferenziert in Mann und Frau, indem Gott
aus einer Seite (keiner ,Rippe“!) des Menschen einen weiteren
baut (Gen 2,21-24). Dadurch existiert die partnerschaftliche
Anziehung zueinander, die als Streben nach Komplettierung
zu verstehen ist, denn Mann und Frau fiihlen sich zueinander
hingezogen, da sie einst ein Mensch, ein Fleisch waren. Erst
durch die Gemeinschaft, die Vereinigung wird der einzelne
Mensch wieder ein voller Mensch.

Biblische Begrifflichkeiten

Obwohl Sexualitit ein so wichtiger Bestandteil des Menschen
im AT ist, existiert kein gesondertes Verb flir den Geschlechts-
verkehr; auch fehlen eindeutige Substantive, welche die weibli-
chen und minnlichen Geschlechtsteile bezeichnen. Umschrie-
ben wird der Geschlechtsakt mit den Verben ,kommen* (hebr.
bo), ,erkennen, erfahren” (hebr. jada) im Sinne eines umfas-
send-ganzheitlichen Erkennens, ,sich zu einem Mann oder ei-
ner Frau legen® (hebr. schachaw) oder ,aufdecken” der BloRe
(hebr. galah).

Drei Funktionen von Sexualitit

Neben einer mbglichen Ausdrucksform von Liebe erfiillt Sexu-
alitit in allen Kulturen drei zentrale Funktionen: die Funktion
der Reproduktion, die Funktion der Herrschafisaustibung und
die Funktion der Lust (vgl. Miillner 1997, 130f.). Im Hinblick
auf die reproduktive Funktion von Sexualitit geht es um die
potenzielle Méglichkeit der Zeugung von Nachkommenschatt,
die dem (heterosexuellen) Geschlechtsakt innewohnt. Die ge-
gliickte Fortpflanzung macht dabei ,den sexuellen Akt sichtbar
und unhintergehbar (Miillner 1997, 130). Der Aspekt der Lust
dreht sich um sinnliches Begehren und ist eng mit Liebe ver-
kniipft. Beziiglich der Herrschaftsausiibung stellt sich die Fra-
ge, wer mittels des sexuellen Aktes iiber wen Macht — direkt
oder indirekt — ausiibt. Diese drei Funktionen — Reproduktion,
Macht und Lust — werden an drei alttestamentlichen Texten
niher beleuchtet.

Sexualitit und Reproduktion: Jakob, Lea und Rahel

(Gen 29-30)

Dreiecksbeziehungen voller Eifersucht, Missgunst und Intri-
gen erwartet man eher im Programm privater Fernsehsender
als in der Bibel. Doch die Geschichte von Jakob, Lea und Rahel
in Gen 29-35 erzihlt tatsichlich von solch einer konfliktbela-
denen Ménage-a-trois.

Arbeiten fiir Schinheit und Liebe

Jakob muss vor seinem Bruder Esau fliehen, den er mit einer
Linsensuppe und einer raffinierten Verkleidung um Erstge-
burtsrecht und -segen geprellt hat (Gen 25,29-34; 27,1-40).
Rei seinem Onkel Laban in Haran findet er einen Zufluchtsort
—und in seinen Cousinen zwei Fhefrauen. Als Laban mit dem

Fliichtling um dessen Arbeitslohn verhandelt, kommen die
beiden Schwestern ins Spiel, auf die die Erzihlstimme den
Blick lenkt und diese indirekt als Entlohnung vorstellt. ,Laban
hatte zwei Tochter; die iltere hief Lea, die jiingere Rahel. Die
Augen Leas waren matt, Rahel aber war schén von Gestalt und
hatte ein schénes Gesicht. (Gen 29,16f.) Zwei in der Kombina-
tion fur den weiteren Konflikt relevante Informationen ste-
cken in den beiden Versen: Die jiingere Schwester Rahel ist
schén, die iltere Schwester Lea offenbar nicht.* Ob der Schoén-
heit Rahels verwundert es also nicht, dass sich Jakob in sie
verliebt und sie als Lohn fordert.

Ménage-a-trois

Nach sieben Jahren muss Jakob seinen Onkel mahnen, ihm
endlich seine versprochene Frau zu geben. Der gerissene La-
ban jedoch betriigt seinen Neffen. In der Hochzeitsnacht fiihrt
er entgegen der Abmachung seine iltere Tochter Lea zu Jakob.
Dieser wird des Betruges offenbar nicht gewahr — und man
fragt sich warum, wo er doch Rahel so iiber alles liebt. Erst am
nichsten Morgen fliegt der Betrug auf und Jakob stellt Laban
zornig zur Rede, denn die Ehe — d.h. der Geschlechtsverkehr
—ist vollzogen“ und daher nicht mehr riickgangig zu machen.
,Nun hat ihm der Schwiegervater Gleiches mit Gleichem ver-
golten. Wie einst er als falscher Bruder hineinging [...] [Anm.:
in das Zelt des Vaters], so lie auch Laban die falsche Schwes-
ter hineingehen” (Fischer 2006, 103}. Der einstige Betriiger
wird nun selbst betrogen und erfihrt die Kehrseite seiner eige-
nen fragwiirdigen Durchsetzungsstrategien, die seinerzeit
Esau zu spiiren bekam (Taschner, in: Knieling/Ruffing 2012,
32). Von nun an leben Jakob, Lea und Rahel ihre Ehe zu dritt,
gemeinsam mit ihren Sklavinnen Silpa und Bilha.

Die ganze Tragik der Dreiecksbeziehung wird durch einen
kleinen Satz offenbar: ,Er liebte Rahel mehr als Lea” (Gen
29,30). Lea ist also von Beginn an die Unerwiinschte, Unge-
liebte. Doch Gott, der Anwalt der Unterdriickten, ergreift mit-
fithlend Partei fiir die zuriickgesetzte Schwester und schenkt
ihr Fruchtbarkeit — waren Kinder doch von enormer Bedeu-
tung fiir das soziale Ansehen von Frauen im Alten Israel. Ra-
hel hingegen ist und bleibt unfruchtbar (Gen 29,31). Frucht-
barkeit und Kindersegen liegen nach alttestamentlicher
Vorstellung in Gottes Hand. Damit erdffnet sich ein weiterer
Konflikt, der in einer Art Wettstreit miindet, in dem beide
Schwestern um das ,.kimpfen [...], was sie nicht haben: Lea um
die Liebe Jakobs, Rahel um Kinder (Grohmann, in: Haag
2003, 52). Lea bringt nacheinander vier Kinder zur Welt. Die
Séhne Ruben (,Seht, ein Sohn®), Simeon (,Erhérung®), Levi
(,Anhang”) und Juda (,Dank“) tragen sprechende Namen, die
Leas Hoffnung auf Jakobs Liebe einerseits und ihre Dankbar-
keit Gott gegeniiber andererseits ausdriicken. Doch eine Reak-
tion Jakobs bleibt aus.

Sexualitit als Waffe
Obwohl sich Rahel der Liebe ihres Mannes sicher sein kann,
beneidet sie ihre kinderreiche Schwester, denn ihre Sehnsucht

2 Die hebriischen Begriffe fiir Mensch (adam) und {Acker-)Erde {adamah) héngen so eng zusammen, dass von einem ,Erdling" gesprochen wer-

den kann.
! Zur Bedeutung von Augen fir die Schénheit siehe unten.
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fokussiert sich ganz auf die scheinbar unmagliche Schwanger-
schaft. ,Verschaff mir Kinder [EU: ,S6hne“)! Wenn nicht, ster-
be ich!* (Gen 30,1), ruft sie verzweifelt, doch Jakob weist sie
zuriick und alle Schuld von sich. An dieser Stelle kommen nun
die Sklavinnen der beiden Schwestern ins Spiel. Zunichst
weist Rahel an, dass Bilha stellvertretend fiir sie Nachkommen
gebiren soll (Gen 30,3-8), schlieflich macht sich auch Lea mit
Silpa diese altisraelitische Form der Leihmutterschaft zunutze
(Gen 30,9-13). Auf diese Art kommen sowohl Rahel als auch
Lea jeweils zu zwei S¢hnen. In diesem ,Gebirwettstreit” set-
zen die Frauen ihre eigene Sexualitit und die ihrer Sklavinnen
als Waffe ein, um durch Fruchtbarkeit Anerkennung zu errei-
chen. Jakob ist nun bereits durch vier Betten gewandert, doch
ist nichts von dessen Gedanken dariiber zu lesen. Zum sexuel-
len Spielball seiner Ehefrauen wird er noch deutlicher in der
folgenden Episode Gen 30,14-16.

Callboy wider Willen

Wihrend die beiden Schwestern bisher einander beneidet,
aber einzeln agiert haben, wird ihre Rivalitit in ihrem geschil-
derten Zusammentreffen noch deutlicher. Eines Tages findet
Leas erstgeborener Sohn Ruben auf dem Feld Alraunen, dieim
Alten Orient als Aphrodisiakum galten. Rahel erhofft sich
durch sie Fruchtbarkeit und verhandelt mit ihrer Schwester
Lea: Sie tauscht eine Nacht mit Jakob gegen die Alraunen (Gen
30,14). Der Dialog lisst darauf schliefen, dass Jakob nur noch
bei und mit Rahel schlift, nicht mehr mit Lea. So wie der Han-
del zwischen Laban und Jakob einst ohne das Einverstindnis
der Tochter vollzogen wurde, handeln nun Lea und Rahel ohne
Jakobs Wissen und Einverstindnis. Seine Zeugungsfihigkeit
wird als Kaufpreis eingesetzt. Als er abends vom Feld kommt,
iiberrumpelt ihn die entgegenkommende Lea (Gen 30,16). Ja-
kob willigt wortlos ein. ,Er, der Lea nicht zum Lohn [...] haben

Jan Steen: Amnon und Tamar, um 166070
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wollte, ist zum Lohn [...] Leas geworden* (Fischer 2006, 114f).
Die Nacht verlduft erfolgreich fiir Lea: Sie gebiert im Folgen-
den noch zwei Séhne und eine Tochter (Gen 30,17-21). Erst
jetzt erhort Gott Rahel und macht sie fruchtbar. Zwei Sthne
bringt sie noch zur Welt: Josef, den spateren Lieblingssohn Ja-
kobs, und Benjamin, bei dessen Geburt sie stirbt (Gen
35,16-21).

Familiengeschichte als Volksgeschichte

Im verzweifelten Wettstreit um Liebe und Fruchtbarkeit und
Nachkommenschaft, um Zuwendung und Anerkennung be-
steht zwischen Jakob und den beiden Schwestern eine un-
gliickliche Dreiecksbeziehung mit unerfiillten Wiinschen, in
der jeder einzelne Beteiligte das eine hat, aber eigentlich das
andere will. Die Erzdhlung ist auch ein narratives Identifikati-
onsangebot iiber die Erfahrung des AbgestoRenwerdens, der
unerwiderten Liebe, der unerfiillten Sehnsiichte. Doch die dra-
matische Geschichte um Sex, Fruchtbarkeit und Rivalitit geht
noch dariiber hinaus. ,Die Geschichte der beiden Frauen ist
Volksgeschichte Israels!® (Fischer 2006, 107) In Gen 29-30
wird in Form von Familiengeschichte das Werden des Volkes
Israel erzihlt, denn die zwolf Sthne reprasentieren die spite-
ren zwolf Stimme Israels.

Sexualitidt und Macht: Tamar und Amnon (2 Sam 13,1 -22)
Biblische Erzihlungen kiénnen von hoher Aktualitit sein. Die
Geschichte von Tamar und Amnon ist die narrative Aufarbei-
tung einer innerfamilidren Vergewaltigung.

Family Portrait

Zunichst werden die drei ProtagonistInnen vorgestellt — Am-
non, Abschalom und Tamar sind Kinder Davids. Gleich zu
Beginn erfahren wir von dem Grundkonflikt: Tamar ist schén,
mehr noch, eine schéne Jungfrau. Thr Halbbruder Amnon
Jliebt sie”, doch weil er nicht weif3,
wie er an sie herankommen soll,
wird er liebeskrank (2 Sam 13,1-2).
Bald spricht ihn Cousin und Freund
Jonadab an; der gewiefte Berater
empfiehlt ihm, mithilfe eines Tricks
seiner Schwester nahezukommen:
Amnon soll sich krank stellen und
seinen Vater um Tamars Pflege bit-
ten (2 Sam 13,3-5). Der Plan geht
auf. Tamar verlisst ihr Haus, ihren
privaten Schutzraum, und betritt den
Machtbereich Amnons. Dort backt
sie vor den Augen ihres vermeintlich
bettligerigen Bruders Kuchen. Doch
Ammnon weigert sich zu essen. Statt-
dessen befielt er alle noch Anwesen-
den heraus und Tamar zu sich in das
abgeschiedene Hinterzimmer hin-
ein, um ihn zu fiittern: ,Als sie ihm
aber die Kuchen zum Essen reichte,
griff er nach ihr und sagte zu ihn:
Komm, leg dich zu mir, Schwester!*
(2 Sam 13,11) In Tamar regt sich Wi-
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derstand. Wohl wissend, dass sie threm Bruder kérperlich un-
terlegen ist, versucht sie, thn mit Argumenten zu iberzeugen,
von ihr abzulassen. Eloquent argumentiert Tamar auf mehre-
ren Ebenen: Sie spricht Amnon als ihren Bruder an (und ap-
pelliert damit an dessen Familiensolidaritit), sie verweist auf
Israels Sitten (2 Tradition), ihre eigene Schande (- Mitleid)
und Amnons Fhre (+ Stolz) und unterbreitet letztlich sogar
einen Alternativvorschlag: die von Vater David genehmigte
Ehe. Doch Amnon lisst sich nicht umstimmen, hort nicht auf
seine Schwester, sondern ,packt” und ,zwingt” sie. Unmittel-
bar nach der Tat schlagen Amnons Gefiihle plétzlich in Hass
um (2 Sam 13,15). Die Brutalitit der Vergewaltigung schligt
sich nun in seinen Gefiihlen nieder. Er fordert Tamar auf, zu
gehen, doch wieder versucht sie, zu intervenieren (2 Sam
13,16), und wieder hért Amnon nicht auf sie, sondern ruft sei-
nen Diener und ldsst Tamar auf die Strafie werfen.

Gegen das Schweigen

Dort streut Tamar als Zeichen der Trauer Asche auf ihr Haupt,
sie zerreifdt ihr Kleid als Sinnbild der verlorenen Jungfriulich-
keit. Als sie schreit, greift ihr Bruder Abschalom sie auf. Er
marginalisiert die schreckliche Tat, um so diese Familien-
schande unter den Teppich zu kehren (2 Sam 13,20). Das Letz-
te, was wir von Tamar erfahren, ist, dags Abschalom sie in sei-
nem Haus wegschliefft. Wahrend Tamar auf der Strafie ihr
Leiden offentlich machen konnte, wird sie, das Opfer sexueller
Gewalt, hier zum Schweigen gebracht. Sie bleibt allein mit ih-
rem Schmerz, ihrer Schande bis zu ihrem Lebensende und
wird aus der weiteren Geschichte als Handlungsfigur ausge-
blendet. Abschaloms Strategie jedoch geht nicht auf: Die Leser-
Innen des Alten Testaments sind zugleich HérerInnen von
Tamars Stimme.

Psychologie der Gewalt

In dieser alten Erzihlung von Tamar und Amnon finden sich
alle vier bedingenden Faktoren, die sexuellem Missbrauch vor-
ausgehen (Finkelhor 1984): eine gewisse Motivation des Taters
zum sexuellen Missbrauch — die Schonheit Tamars (2 Sam
13,1-2), die Uberwindung von internen Hemmungen, nach der
Motivation zu handeln — der Rat des Jonadab (2 Sam 13,3-5),
externen Hemmungen — Entfernung der Anwesenden (2 Sam
13,8-10) und des Widerstands des Opfers durch Anwendung
kérperlicher Gewalt — ausgedriickt in den Verben ,ergreifen®
und ,iiberwiltigen® (2 Sam 13,11-14). Die Geschichte von Ta-
mar und Amnon ist eine alte Geschichte und, weil sie zeigt,
wie Sexualitit als Machtinstrument missbraucht wird, eine lei-
der stets aktuelle.

Sexualitét und Lust: Das Hohelied

L,Kiisste er mich mit Kiissen seines Mundes — So gut sind deine
Ziartlichkeiten, mehr als Wein [...] Seine Linke unter meinem
Kopf, und seine Recht umschlingt mich [...] Honig flieft von
deinen Lippen, Braut, Honig und Milch unter deiner Zunge
[...] (Hld 1,2; 2,6; 4,11). Leidenschaftliche Kiisse, innige Umar-
mungen, feuchte Lippen — das alttestamentliche Hohelied
spricht eine {iberaus erotische Sprache. Hier verleihen eine
Frau und ein Mann ihrer Liebe, ihrer Lust schwirmerisch,
sinnlich und bildreich Ausdruck.
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Was ist das Hohelied?

Im hebrdischen Original trigt das Hohelied die Uberschrift
schirha’schirim, wortlich: ,Lied der Lieder®, und driickt damit
den hebriischen Superlativ aus. Es ist also ,das schonste aller
Lieder® oder ,das beste aller Lieder. Die deutsche Uberset-
zung des Titels mit dem damals iiblichen Superlativ , Hohe-
lied“ geht auf Luther zuriick. Das Buch ist eine Sammlung von
kiirzeren, urspriinglich selbststindigen Liebesliedern und -ge-
dichten. Die Melodien der Lieder sind uns wie auch bei den
Psalmen verloren gegangen. Dieses ,Lied der Lieder wird als
Lied Salomos ausgegeben. Als grofler Komponist (1 Kén 5,12)
und legendirer Frauenheld (1 K6n 11,3) scheint der Konig gera-
dezu pridestiniert, Urheber dieser Sammlung zu sein. Doch
haben wir es bei antiker, biblischer Literatur nicht mit AutorIn-
nenliteratur, sondern mit sogenannter Traditions- bzw. Fort-
schreibungsliteratur zu tun. Das Hohelied ist das Ergebnis ei-
nes langen, vielschichtigen Schreibprozesses und steht dabei
unter dem ,Patronat” des weisen und glanzvollen Salomos,
der — ohne es zu wissen — mit seinem guten Namen fiir die
Qualitit dieser Dichtung biirgt (dies gilt auch fiir die weisheit-
lichen Biicher Sprichworter und Kohelet).

Im Laufe seiner Auslegungsgeschichte hat das Hohelied
ganz unterschiedliche Deutungen erfahren (siche Keel 1992,
14-20): Jahrhundertelang wurden die Liebeslieder zwischen
Mann und Frau allegorisch gedeutet als Lieder zwischen
JHWH, dem Gott Israels, und seinem Volk (in der jiidischen
Tradition) bzw. Gott/Jesus und der Kirche bzw. der einzelnen
Seele oder gar Maria (in der christlichen Variante). Auch wenn
immer wieder Versuche unternommen wurden, das Hohelied
wortlich” zu lesen, kam es erst in der Zeit der Aufklirung
durch Herder zu einem Umbruch. Seitdem wurde das Hohe-
lied mehr und mehr verstanden als das, was es urspriinglich
ist: eine Komposition von weltlichen, erotischen Liebesliedern,
welche die Liebe, Lust und Leidenschaft zwischen Mann und
Frau in einer tiberaus metaphorischen Sprache besingen.
Sinn (bild )liche Beschreibungslieder
Eine typische Liedgattung sind die Beschreibungslieder: Von
Kopf'bis Fulk (und manchmal auch von Fuf bis Kopf) beschrei-
ben sie nicht nur, sondern bewundern, bestaunen, preisen sie
die Schénheit des oder der Geliebten, so z.B. Hld 4,1-7;
5,10-16; 7,1-6. Typisch fiir diese Art von Liedern ist ihre exzes-
sive Verwendung von Metaphern, die sich uns heute teilweise
nur schwer erschlieflen; denn ist es nicht eher beleidigend, zu
behaupten, die Augen wiren Tauben (HId 1,15; 4,1; 5,12) oder
die Haare wiirden einer Ziegenherde gleichen (Hld 4,1)? Der
Clou liegt darin, dass im altorientalischen Kulturraum zum
einen der Korper weniger als heute unter Formaspekten, son-
dern mehr unter Dynamik- und Wirkungsaspekten wahrge-
nommen wurde, zum anderen die Vergleichsspender (Tauben,
Ziegen etc.) vollig andere Konnotationen und damit Ver-
gleichspunkte evozieren (ausfithrlich und reich mit Bildmate-
rial ausgestattet siehe Keel 1992).

Unter dynamischen Gesichtspunkten steht daher bei der
Metapher von den Augen, die Tauben sind, die Qualitit des
Blickes im Vordergrund. Lebendige, ausdrucksstarke Augen
sind von grofier Bedeutung im Alten Israel; Nicht von unge-
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fihr heifdt es von Jakob, dass er sich in die schéne Rahel ver-
liebt, wihrend die Augen ihrer Schwester Lea stumpf und
glanzlos sind (Gen 29,17). Wenn Metall glinzt oder Wein im
Glas funkelt, wird auch das mit dem hebriischen Wort fiir
Auge bezeichnet (Spr 23,31; Ez 1,7). Der Vergleichspunlt ist bei
der Taube nicht in ihrer Farbe oder Form zu suchen, sondern
vielmehr in ihrer Lebhaftigkeit und Agilitit (Ps 55,7) sowie in
ihrer Funktion als Botentier (Gen 8,8—12; Mt 3,16). Die leben-
digen Blicke senden also Botschaften — welcher Art diese sind,
wird deutlich bei der Erhebung von zeitgendssischem Text-
und Bildmaterial. Die Taube tritt hiufig im Kontext von bildli-
chen Darstellungen von Liebenden auf, ja sie ist sogar das At-
tributtier der Liebesgdttin. So kénnte man den Vers ,Deine
Augen sind Tauben” dynamisch mit , Deine Blicke sind Liebes-
botinnen* (Keel 1992, 74) iibersetzen.

Um die ungeziigelte Kraft des vollen, wallenden Haares geht
es, wenn es mit der vom Gebirge herabwallenden Ziegenherde
verglichen wird. Nicht nur die typische schwarze Farbe der Zie-
gen, sondern auch ihre unbindige, kontinuierliche Bewegung
(»herabwallen, brodeln, kochen®), in der sich die Herde befin-
det, sowie ihre Wildheit charakterisieren das Haar der Gelieb-
ten, welches Zeichen ihrer erotischen Attraktivitit ist.

Erfiillte Sehnsucht im Garten

Zwischen den Beschreibungsliedern geht es im Hohelied vor
allem um das gegenseitige Sehnen von Mann und Frau, um
das Suchen und Finden der Liebe an unterschiedlichsten Or-
ten. Dabei ergreift tiberraschend hiufig die Frau die Initiative,
Sie sucht ihren Geliebten in der Stadt (Hld 3,1-4; 5,6-7,
8,1-2), fithrt ihn in ihr Mutterhaus (HId 3.4; 8,2) oder hinaus
ins einsame Feld {H1d 7,11-13).

Ein zentraler Raum der Liedersammlung ist der Garten.
Wiederholt treffen sich die Liebenden im Garten oder sucht
die Frau ihren Freund, der bereits in seinen Garten hinabge-
stiegen ist (Hld 4,12-5,1; 6,1-3; 6,11). Im gesamten Alten Ori-
ent erfreuten sich Garten grofer Beliebtheit und galten als ei-
nes der schonsten Dinge und einer der hochsten Geniisse. Ein
Garten steht fiir Reichtum und Macht, aber auch fiir Frucht-
barkeit, Schénheit und Ordnung. Schon die Schépfungserzih-
lung Gen 2-3 spielt in einem Garten — einem iippigen Para-
dies inmitten der Trockenheit des Orients.

Der Garten des Hohelieds hat zweierlei Bedeutung (vgl.
Théne 2012, 3171.): Zum einen dient er den Liebenden konkret
als Aufenthaltsort. Er ist ein geschiitzter Kontrastraum zur
Stadt, in dem die Liebenden Erfiillung ihrer Liebe und Lust
finden; ein Ort, der mit tippiger Vegetation, késtlichen Friich-
ten, wohlriechenden Gewlirzen und frischem Wasser lockt
(HId 4,13-15). Zum anderen ist der Garten — im Hohelied wie

iiberhaupt in der altorientalischen Liebesdichtung — ein Sym-
bol fiir die Frau, den weiblichen Kérper und ihre Sexualitit. Im
Hohelied wird dies offensichtlich, wenn der Mann seine
Freundin als einen verschlossenen Garten bezeichnet (Hld
4,12; ,Schwester” und ,Braut” sind Kosenamen, die Nihe und
Zusammengehdrigkeit ausdriicken). Die Beschreibung des
wunderschonen, herrlich duftenden Gartens ist also gleichzei-
tig auch einé metaphorische Beschreibung der Frau, die ihre At-
traktivitit erahnen lisst. Wenn also die Sprecherin die Winde
beschwdrt, den Garten zu durchwehen (Hld 4,16), dann wird
hier dem Wunsch Ausdruck verliehen, die Intensitit ihrer ei-
genen Diifte zu steigern, um so den Geliebten anzulocken.
Dass dies funktioniert, zeigen die Verse Hld 5,1 und 6,2: Im
Bewusstsein, dass die Frau selbst der Garten ist, gewinnt das
~Kommen“ des Geliebten in den Garten eine ganz neue Di-
mension — es ist eine Metapher fiir den Geschlechtsakt, ebenso
wie das genussvolle Essen und Trinken (Hld 4,16; 5,1) sowie
das Pfliicken der Blumen des Gartens (6,2—3).*

Ausblick

Zu allen Zeiten war und ist Sexualitit ein grundlegendes Be-
diirfnis des Menschen, ja {iberhaupt die Voraussetzung fiir die
Existenz der Menschheit. Sexualitit duflert sich in einer viel-
schichtigen Art und Weise, sei es zum Zweck der Fortpflan-
zung, in romantischen Gefiihlen, hemmungsloser Lust oder
Machtausiibung und Gewalt. Ebenso facettenreich und kom-
plex ist das Bild, welches das Alte Testament zeichnet. So sind
die ,alten Texte“ bei nidherer Betrachtung von hoher Aktualitit
und kénnen Menschen von heute sogar Identifikationsange-
bote liefern.
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Uber lehramtliche Selbstblockaden und ihre mégliche Auflésung

Die gegenwartig dominierende Fassung der lehramtlichen Sexualmoral der Katholischen Kirche ist Produkt einer geschichtli-
chen Entwicklung, in der zahlreiche kulturelle Einfliisse auf die kirchliche Morallehre eingewirkt haben. Die christliche Sexual-
moral sucht ihren Weg zwischen den Extremen einer religiésen Uberhéhung der Sexualitit auf der einen und einer rigorosen
Ablehnung menschlicher Sexualitat auf der anderen Seite. In diesem Prozess kommt es zu einer moralischen Regulierung der
Sexualitat, mal in Anlehnung, mal in Abgrenzung zu den Normen und Werten der Umwelt. Das Gewicht der Tradition wird
immer dann zur Last und wirkt sich als Selbstblockade aus, wenn die eigene Geschichte nicht mehr als Geschichte, sondern als

Erscheinungsort absoluter Wahrheiten begriffen wird.

Vier Merkmale lehramtlicher Sexualmoral

Versucht man die lehramtliche katholische Sexualmoral, wie
sie im 20. Jahrhundert in zahlreichen pépstlichen Auflerungen
herausgearbeitet worden ist, zu kennzeichnen, dann lassen
sich vier Merkmale nennen. (1) Sexualmoral ist bis heute vor-
rangig Ehemoral, d.h., die Ehe wird als der exklusive Raum
verantwortlich gelebter Sexualitit verstanden. Nur in der Ehe,
so lautet die Annahme, gibt es die Verlisslichkeit und Ent-
schiedenheit fiir den Partner, die um der sexuellen Hingabe
willen zu fordern ist. Eine jede nicht eheliche Sexualitit finde
gewissermaflen unter Vorbehalt statt. Unter dem Vorbehalt
niamlich, dass man noch nicht wisse, ob man sich fiir den Part-
ner endgiiltig entscheiden wolle. Unter dieser Voraussetzung
aber kénne man sich auch auf sexueller Ebene noch nicht ganz
fiireinander hingeben. (2) Sexualitit wird zweitens als Aus-
druck der Komplementaritit, der wechselseitigen Entspre-
chung und Erginzung zwischen Mann und Frau verstanden.
Diese Komplementaritit hat nun gewiss verschiedene Ebenen:
Korperlichkeit, Emotionalitit, Personalitit. Gemif romisch-
katholischem Verstindnis kann es eine wahre sexuelle Ergin-

zung zwischen zwei sich liebenden Personen nicht geben, .

wenn dabei die genitale Komplementaritit nicht realisiert
wird. Unter anderem darauf basiert die Zuriickweisung jeder
Form praktizierter Homosexualitdt. Aber auch die Selbstbe-
friedigung kann unter dieser Voraussetzung nicht akzeptiert
werden, insofern ihr die Dimension der geschlechtlichen Be-
ziehung zu einer anderen Person fehlt. (3) Sexualitit, so das
dritte Merkmal, ist nach katholischer Lehre schliefilich auf die
Zeugung und Erziehung von Nachkommenschaft auszurich-
ten. Diese Verkniipfung der Sexualitit mit der Reproduktion
diente schon in der Antike nicht nur christlichen Denkern als
der eigentliche ,Entschuldigungsgrund“ fiir die Sexualitit. Im
Hintergrund steht eine pessimistische Sicht des Menschen,
der von seinen Leidenschaften derart beherrscht wird, dass er
von sich aus nichts Gutes mehr zu Werke bringt. In Verbin-

RelliS 3/2013 | @ Schéningh

dung mit der augustinischen Vorstellung, die Erbsiinde werde
durch die Begierde des Fleisches (concupiscentia carnalis) von
Generation zu Generation weitergegeben, verdiistert sich das
Bild der Sexualitit. Wenn Sexualitit iberhaupt eine gute Seite
habe, dann den Aspekt der Fortpflanzung. Absicherung er-
fahrt dieses Konzept durch den Siegeszug der katholischen
Naturrechtslehre im 19. Jahrhundert. Als moralisch richtig gilt
im Bereich der Sexualitiit fortan nur jenes Handeln, das sich
im Einklang mit dem primiren natiirlichen Zwecke der Sexu-
alitit, der Fortpflanzung, befindet. ,Wenn aber der Akt der Ehe
seiner Natur nach dazu bestimmt ist, Nachkommenschaft zu
zeugen, dann handeln diejenigen, die ihn bei seiner Ausiibung
vorsitzlich dieser natiirlichen Kraft und Wirksamkeit berau-
ben, wider die Natur und tun etwas Schindliches und inner-
lich Unsittliches”, so Pius XI. in seiner Ehe-Enzyklika Casti
connubii von 1930. Die Unterscheidung zwischen ,gemif der
Natur® (secundum naturam) und ,wider die Natur“ (contra na-
turam) wird zum pragenden Merkmal katholischer Sexualmo-
ral. Im Horizont dieses Verstindnisses konnten Homosexuali-
tit wie Empfingnisverhiitung nur als Verstof? gegen den Plan
des Schopfergoties begriffen werden. Gott spricht in dieser
Sexualmoral durch die menschliche Natur zu uns. Héren wir
auf die Sprache unserer Natur, so horen wir auf Gott. Die Na-
tur werde jedoch auch dann respektiert, wenn zur Verhiitung
einer Schwangerschaft der weibliche Fruchtbarkeitszyklus
ausgenutzt wird. Entscheidend bleibt die Differenz zwischen
kiinstlichen und natiirlichen Methoden. (4) Die katholische Se-
xualmoral prisentiert sich viertens als ausgesprochen norma-
tiv. Damit ist gemeint, dass es in Fragen der Sexualitit nicht bei
der Vorlage einiger allgemeiner Grundsitze geblieben ist, an
denen sich die Menschen in ihrem Handeln orientieren sol-
len; vielmehr besteht man auf einem Set von normativen Sét-
zen, die bestimmte Handlungsweisen unter allen Umstinden
verbieten. Die Gebotle im Bereich der Sexualmoral werden da-
bei vom Lehramt noch 1975 ausdriicklich al§ Gebote bezeich-
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