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          Powerpoint 3 
1. Fachfrau/en für feministische Spiritualität!? 
 
Sie haben mich hier und heute eingeladen, um sozusagen als „Fachfrau“ über feministische 
Spiritualität zu sprechen. Wenn ich bedenke, dass ich mich seit nunmehr bald dreißig Jahren nicht nur 
persönlich, sondern auch in meinen wissenschaftlichen Arbeiten und vielen Veröffentlichungen mit 
den Themen der Frauenmystik, der weiblichen und schließlich der feministischen Spiritualität 
beschäftigt habe (vgl. später in Punkt 7 meines Vortrags) und schließlich mit meiner Arbeit 
Interkontexte feministischer Spiritualität1 promoviert habe, so trifft diese Bezeichnung auch zu. 
Vielleicht klingt es daher überraschend für Sie, dass ich selbst ein Problem damit habe solch eine 
Fachfrau zu sein. Dieses Problem hat drei Aspekte: 
 

(1) Erstens rührt es an die Frage nach meiner eigenen theologischen und spirituellen Identität, d.h. 
ob und wie ich mich selbst ‚feministisch’ und ‚spirituell’ verstehe und wie andere mich dabei 
einordnen.  

(2) Zweitens rührt es für mich an die Frage nach Ihrer Erwartungshaltung als Zuhörer/innen 
meines Vortrags, d.h. an die Frage, ob sie von mir eher eine Art Expertenwissen in Sachen 
feministischer Spiritualität wollen, oder ob Sie nach einer Art Wegbegleitung auf ihrem 
eigenen spirituellen Weg als Frau suchen, oder beides!?  

(3) Schließlich rührt es an die Frage nach dem Etikett ‚feministisch’. Für die einen ist dies  
Ausdruck einer fortschrittlichen Theologie und Garant einer politisch-korrekten Auffassung; 
für andere verkörpert dieser Begriff eine bestimmte Ideologie und stellt damit eine 
fragwürdige Einschränkung des Bereichs spiritueller Erfahrung dar. Als Lehrerin und als 
Dozentin ist mir zudem heute bewusst, dass insbesondere bei jüngeren Frauen der Begriff 
‚Feminismus’ eher Abwehr hervorruft oder bereits obsolet wirkt.  

 
Zu allen drei Aspekten möchte ich mich im Verlaufe meines Vortrags äußern: Dabei möchte ich Ihnen 
sowohl etwas von dem von mir erarbeiteten ‚Fachwissen’ vorstellen als auch auf die Entwicklung 
meiner eigenen Konzeptionen weiblicher und feministischer Spiritualität eingehen. Beides belegt, dass 
es nicht die feministische Spiritualität gibt und geben kann, sondern nur verschiedene Entwürfe 
feministischer Spiritualitäten durch verschiedene Frauen.  
 

                                                 
1 Annette Esser, Interkontexte feministischer Spiritualität. Eine enzyklopädische Studie zum Begriff der 
religiösen Erfahrung von Frauen in ökumenischer Perspektive, Münster 2007. 



Was mein eigenes Interesse an feministischer Theologie und Spiritualität betrifft, so will ich hier 
bekennen, dass dies sich erst sekundär entwickelt hat; primär war demgegenüber bei mir das Interesse 
an einer ganzheitlich spirituellen Erfahrungssuche als Frau. Allerdings hielt ich es als ökumenische 
Theologin, die in den 1980er Jahren in Deutschland katholische Theologie und in den 1990er Jahre in 
New York evangelische Theologie studiert hat, immer auch für unerlässlich, mich in den aktuellen 
feministisch-theologischen Diskurs zu begeben. Daher ist mein Verständnis weiblicher und 
feministischer Spiritualität aus zahlreichen Begegnungen und Auseinandersetzungen mit 
Theologinnen im deutschen, europäischen und amerikanischen Kontext erwachsen, die sich wie ich 
für Spiritualität und Mystik interessierten, und die selbst wichtige Ansätze feministischer Spiritualität 
formuliert haben. Was ich daher vor allem möchte ist es für Sie hier und heute eine Art ‚Landkarte’ zu 
zeichnen, die aus meiner Perspektive die Räume darstellt, in denen sich feministisch und spirituell 
suchende Frauen bewegt haben und bewegen, wo die Grenzen überschritten haben und dabei neue 
Bewegungsräume gefunden haben. 
 
Zunächst möchte ich nun von zwei wichtigen Begegnungen, die meinen eigenen feministisch-
spirituellen Ansatz geprägt haben.  
 
Hier und heute als Kölnerin und als ehemalige Katholikin im evangelischen Dorothee-Sölle-Haus in 
Hamburg zu sprechen, stellt mich vor die besondere Herausforderung zuerst an Dorothee Sölle 
anzuknüpfen, die in vielerlei Hinsicht meine ‚Vorgängerin’ gewesen ist. Persönlich bin ich ihr 
mehrfach in Köln und New York begegnet, und auch mit meinem  Interesse an Mystik bin ich in ihre 
großen Fußstapfen getreten. In meiner Studienzeit in Münster Mitte der 1980er Jahre, d.h. in einer 
Zeit, in der die politische Theologie à la Metz en vogue war, war ihr Buch ‚Die Hinreise’2 sehr 
bedeutsam. Für Theologen (damals sprachen wir noch nicht von Theologinnen) besagte diese 
Wegweisung, dass allein eine Reise in die Welt der Politik nicht ausreichte, sondern dass inmitten 
aller sozialen Aktivitäten und trotz aller politischen Konflikte die Notwendigkeit einer Reise nach 
Innen bestand, aus der allein Kraft für das politische Engagement gewonnen werden konnte. Das hieß, 
dass das Interesse an Selbsterfahrung und Meditation keine Flucht ist, sondern ein not-wendiges 
Innehalten darstellt. Anknüpfend an das Wort von Karl Rahner, dass „der Christ der Zukunft ein 
Mystiker sei“,3 haben auch (männliche) Theologen, z.B. Metz von ‚Mystik und Politik der Nachfolge’ 
gesprochen, aber Dorothee Sölle hat es nicht allein bei einer Aufforderung zu dieser Reise belassen 
(wie auch), sondern sie hat auch eine Landkarte dieses Raums gezeichnet. In diesem Sinn habe ich 
mich selbst zum Abschluss meines Studiums mit der Mystikerin Teresa von Avila beschäftigt4, bevor 
ich durch Hedwig Meyer-Wilmes auf die feministische Theologie gestoßen wurde. Auch Dorothee 
Sölle hat sich zunehmend mit Mystik beschäftigte, wohingegen ihre Auseinandersetzung mit 
feministischer Theologie erst spät erfolgte und immer von der Befreiungstheologie geprägt war, - 
dabei zwar nicht ablehnend, aber eigenständig und kritisch blieb. Mir ist eine Begegnung mit Dorothee 
Sölle in Köln in Erinnerung, wo es über die Jahre immer mal wieder ein ‚Politisches Nachgebet’ in der 
Antoniterkirche gab, in dem sich Sölle stets aufs Neue als Theologin zwischen Politik und Mystik 
auswies. In einem Gesprächskreis hörte ich interessiert - sozusagen auf meinem ‚feministischen Ohr’ -  
wie sie sagte, dass sie die männliche Gottesanrede ‚Lord’ nicht einfach ablehnen würde, denn diese 
könne, z.B. für schwarze Frauen in Amerika, befreiend sein.  
 
 
 
 
 
 

                                                 
2 Dorothee Sölle, Die Hinreise. Zur religiösen Erfahrung. Texte und Überlegungen, Stuttgart 1975 (engl. The 
Inward Road and the Way Back. Texts and Reflections on Religious Experience, London 1978). 
3 Dies hat Karl Rahner immer wiederderholt, z.B. K. Rahner, „Christsein in der Kirche der Zukunft“ in: 
Orientierung (31.3.1980), 65-67. 
4 Annette Esser, Die Mystik Teresas von Avila als Weg der Selbsterfahrung und der Gotteserfahrung, Münster 
1985 (=unveröffentlichte Examensarbeit) 



Mitte der 1990er Jahre begegnete ich Dorothee Sölle nach ihrer Emeritierung dann in New York. In 
der Wohnung ihrer Freundin Beverly Harrison sprach sie einmal über die Arbeit an ihrem Buch 
‚Mystik und Widerstand5’, die ihr am Ende ihres Lebens sehr wichtig war. Dabei trat auch Chung 
Hyun Kyung auf sie zu und bat sie als ehemalige Schülerin und Kollegin ihren Seminarplan 
übernehmen zu dürfen. Diese Anfrage von Chung, die durch ihr Ritual mit australischen 
Ureinwohnern auf der Weltversammlung des ÖRK in Canberra, 1993, international bekannt geworden 
war, und die seither im christlichen Raum wegen ihres Synkretismus angegriffen wurde6, überraschte 
mich zunächst. Bei näherem Hinsehen zeigte sich hierin jedoch eine überraschende Nähe beider 
Theologinnen.  
 
Nicht nur Chung hat sich nach Canberra harten Angriffen ausgesetzt gesehen – ‚sie sei eine Hexe und 
werde vom Satan verfolgt’ –, auch Dorothee Sölle musste erleben, dass sie in Deutschland einen 
bestimmten Ruf hatte. Die Frage ihrer amerikanischen Freunde warum sie als eine der bekanntesten 
deutschen Theologinnen in ihrem eigenen Land keine Professur erhalten konnte, beantwortete sie 
gerne mit einer Zeitungsüberschrift aus der Frankfurter Rundschau: ‚Links und eine Frau, das geht zu 
weit’.7 In ihrer Autobiographie sah sie sich selbst als ‚Frau zwischen den Stühlen’. Wenn sie 
Theologie in die Nähe der Poesie rückt, dann drückt sich daran aus, welche ‚Stühle’ ihr wichtig sind:  

 
Ich denke, dass Theologie zwar Anteile von Wissenschaft braucht, aber eigentlich näher an 
Praxis, Poesie und Kunst ist als an Wissenschaft. Jahrhunderte lang waren die besseren 
Theologen eher Künstler als Wissenschafter.8  

 
Dorothee Sölle spricht hier von einer Sicht des Theologietreibens, die sie selbst praktiziert hat. Aber 
mit dem Verfassen theologischer Lyrik und mit ihrem politischen Engagement hat sie auch Grenzen 
überschritten und sich selbst in eine Position ‚zwischen den Stühlen’ begeben.  
 
Im Zusammenhang mit der ‚Wirklichkeit neuer Religiosität’ spricht Sölle auch von „Überschneidung 
von Zen-Buddhismus, Christentum und Mystik“ und überschreitet damit die Grenzen christlich-
theologischer Wissenschaft.9 Offensichtlich hat sich Chung Hyun Kyung als Grenzgängerin zwischen 
den Religionen hier wieder gefunden.  
 
Allerdings ist Chung, da wo Sölle von ‚Übergängen’ spricht, noch weiter gegangen, wenn sie bekennt: 
„ I am a Feminist! I am Christian! I am a shaman! I am a syncretist! I am becoming a Buddhist 
monk!“ 10. Dem gegen sie erhobenen Synkretismus-Vorwurf (nach dem Ritual in Canberra), ist sie 
durch eine positive Wendung begegnet, in der sie sich selbst zum „life-giving-syncretism“ bekannt 
hat. Dies hat in ihrer protestantischen Heimatkirche in Korea zu einer Art „witch-hunt“ gegen Chung 
geführt und war ein wichtiger Grund für ihren zweiten Weggang aus ihrer Heimat und ihre Rückkehr 
nach New York. Als Professorin für ökumenische Theologie am Union Theological Seminary hatte 
ich dort während meines zweijährigen Promotionsprogramms (1996-1998) die Gelegenheit, 
regelmäßig morgens mit ihr zu meditieren: sitting-meditation, walking-meditation, und ‚feminist Tai 
Chi’. Ich betrachte mich in dieser Hinsicht als Hyun Kyungs (das ist ihr Vorname) Schülerin und bin 
dankbar dafür, dass ich durch sie mehr als das strenge patriarchale Za-Zen in Deutschland kennen 
gelernt habe; dies hat scheinbar die Kritik feministischer Buddhistinnen noch gar nicht zur Kenntnis 
genommen, geschweige denn die feministisch-spirituelle Praxis buddhistischer Frauen!   
 

                                                 
5 Dorothee Sölle, Mystik und Widerstand. ‚Du stilles Geschrei’, Hamburg 1997.  
6 Chung Hyun Kyung, Schamanin im Bauch – Christin im Kopf. Frauen Asiens im Aufbruch, Stuttgart 1992 
(engl.: Struggle to be the Sun Again. Introducing Asien’s Women’s Theology, New York 1992). 
7 Die Bezeichnung ‚Memoiren einer Frau zwischen den Stühlen“ findet sich auf der Rückseite ihrer Biographie 
Gegenwind. Erinnerungen, München 1999.   
8 Gegenwind, a.a.O., 69. 
9 Gegenwind, a.a.O., 129. 
10 In solcher oder ähnlicher Zusammenstellung habe ich Chung Hyun Kyung selbst oft sprechen gehört!  



Nach einem halben Jahr der Schulung bei einem buddhistischen Lehrer im Himalaja ist Hyun Kyung 
inzwischen tatsächlich ein ‚Buddhist monk’ geworden und trotzdem Professorin am protestantischen 
Union geblieben. Dort habe ich sie zuletzt 2008 bei einem Retreat mit Rita Gross erlebt: „Buddhism is 
too good to leave it to the patriarchs!”, sagte diese11 und ich fragte mich, inwiefern sich Chung, deren 
Buch über ‚Goddess-spell according to Hyun Kyung’ in Korea inzwischen ein Bestseller ist, und sie 
dort als ‚Celebrity’ in vielen Fernsehsendungen auftritt, sich selbst noch als Christin versteht. 
Gleichzeitig überlegte ich, ob, inwiefern und für wen diese Frage eigentlich wichtig ist. Und wenn 
diese Frage unwichtig ist, welche Frage denn dann eigentlich für die Formulierung feministischer 
Spiritualität überhaupt relevant ist!?  
 
          Powerpoint 4 
2. Feministische Spiritualität nach Auschwitz 
 
Als ich mir gestern Abend hier in Hamburg - bei einem Glas Wein in einer Pizzeria - diese Frage 
überlegte, da stand mir plötzlich ganz klar vor Augen, was ich Ihnen jetzt sagen möchte: So wie 
Dorothee Sölle eine ‚Theologie nach Auschwitz’ gefordert hat, so möchte ich mich als spirituelle Frau 
– der aus politisch-theologischen Kreisen ja oft der ‚Wischi-waschi-Begriff der Spiritualität um die 
Ohren gehauen wird – der Herausforderung stellen, eine ‚feministische Spiritualität nach Auschwitz’ 
zu formulieren. Eine feministische Spiritualität nach Auschwitz, nach dem ‚Überaltern’ der 
Frauenbewegung12 und inmitten einer globalen und pluralen Welt! Was heißt das? Wie könnte und 
müsste eine solche Spiritualität aussehen? 
 
Dazu möchte ich zunächst folgende Antworten in Kürze geben: 

(1) Eine solche feministische Spiritualität müsste sowohl eine politische Ernsthaftigkeit als auch 
eine mystische Tiefe aufweisen, die auf Erfahrungen (von Frauen) basiert. 

(2) Sie müsste Frauen ermutigen, die sich als ‚einsame Grenzgängerinnen zwischen allen Stühlen 
fühlen’, und neue Bewegungsräume für sie schaffen, indem sie wichtige Interkontexte 
feministischer Spiritualität benennt und sich notfalls auch mutig zum eigenen Synkretismus 
bekennt, insofern dieser wirklich befreiend und ‚lebens-notwendig’ für Frauen ist (‚life-
giving-syncretism’).   

(3) Sie müsste sich fragen lassen, ob, und wenn ja, dann wann sie eventuell das Attribut 
‚feministisch’ weglassen kann: z.B. da wo dadurch problematische Grenzpfosten zwischen der 
Generation der über- und unter-40Jährigen errichtet werden, oder da, wo spirituell und 
feministisch suchende Frauen fast schon in ein sektiererisches Abseits gestellt werden können, 
nach dem Motto „Feministinnen glauben an die Göttin.“ 13 Wichtiger als ein Festhalten am 
Attribut ‚feministisch’ wäre mir heute ein Austausch über Erfahrungen mit Sexismus, 
Anthropozentrismus, Patriarchtkritik und dem anderen Geschlecht.    

 
Wenn dies nun die ‚Fahrtrichtung’ feministischer Spiritualität sein soll, kann ihre bisherige 
Formulierung dieses ‚Ticket’ einlösen? Um diese Frage zu beantworten gilt es sich vordem darüber zu 
vergewissern:  

                                                 
11 Auf diesem Retreat, das Chung organisiert hatte, war ich 200ß in New York. Vgl.Rita Gross, “Buddhism after 
Patriarchy?”, in:  Cooey, Paula M. / Eakin, William R./ McDaniel, Jay B., After Patriarchy. Feminist 
Transformations of  the World Religions, Maryknoll, NewYork 1991, 65-86. 
12 „’Ist die Frauenbewegung tot?’ fragt Ursula Ott, früher Redakteurin bei ‚Emma’, angesichts der Grabgesänge 
in einem halben Dutzend Büchern und in Erwartung eines Treffens der Gallionsfiguren der Frauenbewegung in 
diesem Wochenende in Köln…. Der Generationenwechsel droht in allen westlichen Industrie-Gesellschaften die 
Frauenbewegung dahinzuraffen beziehungsweise das, was von ihr übrig geblieben ist.“ (Marianne Quorin, 
Kölner Stadtanzeiger , 22.10.1999, S.3). Ich selbst beziehe mich hier auf Erfahrungen mit Studierenden in den 
letzten Jahren, die mit wenigen Ausnahmen alle die Verwendung des Attributes ‚feministisch’ ablehnten und 
sich auch skeptisch gegenüber Impulsen feministischer Theologie äußerten, die für sie bereits eine Theologie der 
Mütter und Großmütter geworden ist. 
13 Das haben in diesem Jahr (2010) Schülerinnen der 13. Jahrgangsstufe geschrieben, nachdem ich ihnen den 
Artikel von Carol Christ „Why Women need the Goddess“ (in: Christ / Plaskow, Womenspirit Rising, a.a.0, 
1979) auf Englisch zur Lektüre zugemutet hatte.  



- Was ist überhaupt feministische Spiritualität? 
- Wie ist sie entstanden? 
- Welche Ausprägungen hat sie?  

 
Zu der ersten Frage danach, was feministische Spiritualität überhaupt ist, möchte ich Ihnen zunächst 
eine Geschichte erzählen. Sie berichtet von dem Moment, wo ich mir selbst zum ersten Mal deutlich 
diese Frage gestellt habe und darauf zunächst nur eine verwirrende Antwort finden konnte. Ich 
erinnere dies als ‚Whirlpool-Erfahrung’. 
 
          Powerpoint 5 
3. Im ‚Whirlpool’ - Eine Erfahrung feministischer S piritualität 

Im Kontext der ‚Europäischen Gesellschaft für theologische Forschung von Frauen’ (ESWTR) habe 
ich von Anfang an seit 1987 kontinuierlich an allen thematischen Gruppen zur ‚Spiritualität’ 
teilgenommen,  wobei die erste in Helvoirt, Niederlande, stattfand.14 Dort waren der Austausch und 
die Kontroversen zwischen Frauen, die von unterschiedlichen Ansätzen und Fragen bewegt waren 
(Tiefenpsychologie, Mystik, meditative Praxis, feministische Liturgie, Konstruktion einer inklusiven 
Gebetssprache), bereits sehr spannend und auch fruchtbar gewesen.15 Allerdings führten diese 
unterschiedlichen Ansätze auch dazu, dass für die Konferenz in Arnoldshain (1989) entschieden 
wurde, die Spiritualitätsgruppe durch verschiedene thematische Gruppen zu ersetzen (‚Women’s 
Mysticism’, ‚Spirituality of women today’, ‚The Great Indian Goddess’, ‚Liturgy’); dies war aber 
insofern unbefriedigend geblieben, als einzelne Gruppen sich auflösten und zu viele Frauen zwischen 
den verschiedenen Gruppen hin und her pendelten; d.h. es schien, dass sich viele der Teilnehmerinnen 
nur ungern auf eine spezielle Thematik der Spiritualität festlegen wollten, sondern vielmehr ‚das 
Ganze’ weiblicher bzw. feministischer Spiritualität suchten und sich als Grenzgängerinnen sahen, 
deren Fragen gerade zwischen zwei Bereichen angesiedelt waren (z.B. zwischen Mystik und 
Spiritualität von Frauen heute) . So wurde auf der nachfolgenden Konferenz in Bristol (1991) auch 
wieder nur eine Spiritualitätsgruppe eingerichtet, die ich später beschrieben habe:  

Als ich zur Gruppe kam, fand ich mich in einem Kreis von etwa 30 Frauen ein. Noch 
nie war die Spiritualitätsgruppe so groß gewesen. Wir verbrachten fast die ganze Zeit 
mit der einführenden Vorstellungsrunde; zu einer akademischen Diskussion kamen 
wir kaum. Allerdings waren die Frauen mit all ihren verschiedenen Hintergründen 
selbst interessant! Immer wieder gab es neue Aha-Momente und Überraschungen 
darüber, welche unterschiedlichen Interessen Frauen in diese Gruppe gebracht hatten. 
So gab es Frauen, die sich nicht nur in Ritualgruppen, sondern auch in ihrer 
Forschung, mit der Frage nach der keltischen Göttin beschäftigten; Frauen, die Yoga, 
Za-Zen oder Sufi-Meditation praktizierten; Frauen, die als Therapeutinnen mit sexuell 
missbrauchten Frauen und Mädchen arbeiteten; Frauen, die mit tiefenpsychologischen 
Methoden arbeiteten; und wiederum andere, die explizit den Jungschen Ansatz der 
Archetypenlehre, insbesondere das Animus/Anima-Konzept verurteilten; es gab 
Frauen, die sehr persönlich aus ihrer pastoralen Praxis in einem spezifischen Kontext 
berichteten und wiederum andere, die für die Ordination von Frauen in ihrer Kirche 
kämpften; und es gab Frauen, die sich durch anthroposophisches und esoterisches 
Gedankengut inspiriert fühlten. Es war sehr interessant, jeder einzelnen zuzuhören, 
aber in unserem Gruppengespräch kamen wir nicht weiter. Gab es irgendeinen Weg, 

                                                 
14 Die Konferenz der ESWTR in Helvoirt (1987) war nach der Gründungskonferenz in Boldern (1985) und der 
Eröffnungskonferenz in Magliaso (1986) je nach Zählung bereits die zweite oder dritte Konferenz; aber es war 
die erste, in der auf besondere Nachfrage hin kurzfristig eine eigene ‚Subject-group Spirituality’ eingerichtet 
wurde. Die Diskussion in den sog. ‚Subject-groups’ habe ich beschrieben in: Annette Esser, “Along the 
Conferences. European Women Theologians Reflect upon Spirituality and Celebrate Rituals” in: Esser / Hunt 
Overzee / Roll, Re-Visioning Our Sources, a.a.O., 11-33. 
15 Ein wichtiges Ergebnis dieser Konferenz war für mich die Initiative zur Übersetzung der Psalmen und Gebete 
der Engländerin Janet Morley, der ich auf dieser Konferenz das erste Mal begegnet war. Janet Morley, All 
Desires Known, London 1988, 1991 (deutsche Übersetzung von Cornelia Amecke-Mönnighoff und Annette 
Esser, Preisen will ich Gott, meine Geliebte. Psalmen und Gebete, Freiburg 1989). 



den wir zusammen gehen konnten und wollten? Gab es überhaupt eine gemeinsame 
Erfahrungsbasis auf die wir uns alle beziehen konnten? Einige bezweifelten dies. 
Andere spielten einfach mit den Ideen, die in unserer Runde zum Stichwort 
Spiritualität hochgekommen waren. Wieder andere schlugen vor, diese Gruppe zu 
einer Forschungsgruppe über Mystik umzufunktionieren. Aber wir kamen nicht 
weiter. Kein Vorschlag schien durchgreifend genug. Wir saßen fest. Es schien keinen 
eindeutigen Weg zu geben, all die verschiedenen Interessen zusammenzubringen. 
Unser Gespräch schien nur wie ein Beginn, eine Einleitung!16   

Die Einsicht, dass es einerseits ein gemeinsames Interesse und Suchen gab, das uns alle in dieser 
Gruppe unter dem Thema ‚Spiritualität’ zusammengeführt hatte und verband, aber dass auf der 
anderen Seite unsere Unterschiede so groß waren, dass wir uns auf keine gemeinsame Linie für eine 
akademische Diskussion einigen oder auch nur zu einer Begriffsklärung des Wortes ‚Spiritualität’ 
kommen konnten, warf für mich die grundsätzliche Frage nach einer  Erklärung der 
Verschiedenartigkeit der Ansätze auf. Verwies diese einfach auf eine postmoderne Pluralität oder hatte 
sie auch einen gemeinsamen Nenner? Gab es so etwas wie eine Gemeinsamkeit der Erfahrung 
feministischer Spiritualität oder musste diese kategorisch ausgeschlossen werden? 

Eine Antwort auf diese Frage fand ich für mich einige Jahre später in einem Traumbild. Dieses kam 
mir, als ich im Blick auf ein gemeinsames Buchprojekt zu ‚Women’s Spirituality in European 
Perspectives’ intensiv darüber nachdachte, wie ich die akademische Diskussion über ‚Spiritualität’ 
und die Feiern von Liturgien und Ritualen, die ich seit 1987 im Kontext dieser ESWTR-Konferenzen 
erlebt hatte, zusammenfassen sollte: 

Letzte Nacht träumte ich von einem riesigen Whirlpool voll mit Wasser, in dem Energien 
geschaffen wurden und von dem aus sie weiterströmten wie von einer nie versiegenden 
Quelle. Jemand berührte auch mich mit dieser Energie und ich flog durch die Luft und 
gab diese Energie weiter an die nächste Person. Ich wachte erstaunt auf.17   

In Re-Visioning Our Sources erklärte ich dieses Bild des Whirlpool als eine Energiequelle, die ich auf 
unseren Zusammenkünften erlebt hatte, zu der jede von uns sich hingezogen fühlte und von der wir 
wieder und wieder mit neuer Energie ausgesandt wurden. Beim Nachdenken fiel mir auf, dass dieses 
‚moderne’ Bild des Whirlpool eigentlich kein gänzlich neues Bild war. Vielmehr stellt die Quelle ein 
uraltes biblisches und ein mystisches Bild dar. So war mir selbst durch meine frühere Beschäftigung 
mit der Mystikerin Teresa von Avila auch ihre Beschreibung des inneren Gebets vertraut, wobei im 
‚Gebet der Ruhe’ schließlich das „Wasser unmittelbar vom Quellort... von Gott“ zuströmt.18 Meine 
spontane Traumdeutung beschäftigte sich mit der Wahrnehmung der ungeheuren Energie, die nach 
meinem Traum nicht einfach aus uns selbst kommt, sondern die im Erfahrungskontext mit anderen 
entsteht. D.h. es war diese Energie, die uns miteinander verband und die auch über uns hinausführte. 
Ich selbst empfand sie als göttliche Energie. Dies deutete ich in einer späteren Präsentation zu 
postmodernen Gottesbildern weiter aus:  

„Podium Gott a la carte“, Katholikentag Hamburg 2000 

Wenn wir uns ‚subjektiv’ in dieser Energie befinden, dann ist das Gespräch über einzelne 
Themen möglicherweise nur wie Spritzer an der Wasseroberfläche, und der Versuch 
diese Themen ‚objektiv’ etwa in ihrem Bezug zu theologischen Gottesbildern zu 
bestimmen, kommt dann einem Hinausgehen aus diesem ‚Whirlpool gleich’, d.h. einer 
Distanz, bei der wir diese Energie möglicherweise gar nicht mehr spüren können.19  

 

 

                                                 
16 Esser, Along the Conferences, a.a.O., 19f. (eigene Übertragung aus dem Englischen) 
17 A.a.O., 11. 
18 Teresa von Avila, Die innere Burg, hg. und übersetzt von Fritz Vogelsang, Zürich 1979 (1966), 68.  
19 Podium „Gott à la carte. Postmoderne Gottesbilder“ des Katholikentages in Hamburg, 2000. 



Die Reflexion des Traumbildes vom ‚Whirlpool’ stellte für mich einen ersten Versuch der 
Begriffsklärung feministischer Spiritualität dar. Neben der Einsicht, dass es unter spirituell suchenden 
Frauen mehr als nur zwei dualistische Konzeptionen von weiblicher versus feministischer Spiritualität 
gibt20, sondern vielfältige und auch sehr differente Ansätze und Konzeptionen, die von den 
Trägerinnen bzw. Subjekten feministischer Spiritualität benannt, reflektiert und vertreten werden, 
stand die Wahrnehmung, dass es trotz, in oder zwischen den vielfältigen Konzeptionen eine 
gemeinsame Erfahrung geben kann.  

Die Vielfalt und Differenz der Ansätze zeigt sich mir dabei in mehreren Faktoren. Zunächst sah ich 
das unterschiedliche spirituelle Selbstverständnis von Frauen einfach in ihrer unterschiedlichen 
sozialen und beruflichen Identität begründet, so z.B. als Professorin, als Pastorin, als Therapeutin, als 
Meditierende, als Liturgikerin, als Künstlerin oder als Lehrerin. - Damit verbunden schienen mir 
zweitens die verschiedene Ansätze und Konzepte weiblicher und feministischer Spiritualität in den 
verschiedenen Erfahrungskontexten von Frauen zu liegen. Die Beobachtung, dass sich Fragen, 
Themen und Formen feministischer Spiritualität besonders bei Frauen entwickelt hatten, die sich 
selbst mit ihren Erfahrungen in mehr als einem Kontext auseinandergesetzt hatten und die sich selbst 
auch bewusst ‚zwischen’ diesen Kontexten verorteten, so zwischen Christentum und Buddhismus, 
zwischen therapeutischer Praxis und Meditation, oder zwischen feministisch-therapeutischer Arbeit 
mit missbrauchten Frauen und der Beschäftigung mit liturgischer Gottessprache, führte mich 
allerdings zu einer weiteren Einsicht. Dabei erkannte ich, dass feministische Spiritualität, die sich 
selbst als ‘postpatriarchale Reise’ oder als ‘Aufbruch zu neuen Ufern’ versteht21, nicht oder kaum aus 
der Erfahrung in bloß einem Kontext erwachsen sein kann, so etwa aus dem traditionellen Kontext 
konfessionsgebundener Frömmigkeit und Identität (den ich z.B. aus meiner eigenen katholischen 
Sozialisation kenne), sondern dass vielmehr mit dem Begriff feministischer Spiritualität spezifische 
Grenzerfahrungen in Interkontexten in den Blick geraten, die über Erfahrungen in einzelnen 
Kontexten hinausgehen. – Drittens sah ich, dass die Art von Themen, die aus Grenzerfahrungen in 
Interkontexten geboren werden, im Blick auf ihren unterschiedlich deutlichen Bezug zu verschiedenen 
Traditionen differieren, so der biblischen Tradition, der mystischen Tradition, der hinduistischen 
Tradition, der frauenpolitischen Tradition bzw. dass sie ihre Identität auch in der bewussten 
Ablehnung bestimmter Traditionen sahen, z.B. der als patriarchal erlebten christlichen Tradition. D.h. 
auch, dass diese Grenzerfahrungen in unterschiedlicher Weise auf die Eigenständigkeit bzw. 
Kontinuität der Thematik feministischer Spiritualität verweisen. 

Demgegenüber basierte die Wahrnehmung der Gemeinsamkeit zunächst primär auf der gemeinsamen 
Dialogerfahrung in der Gruppe. - Erstens stellte für mich allein die Tatsache, dass dieses Gespräch in 
dieser spezifischen Gruppe zu einer bestimmten Zeit in einem bestimmten Raum stattfinden konnte, 
im Rückblick einen wichtigen Faktor der Gemeinsamkeit dar; hierdurch wurde nämlich ein – bei allen 
unterschiedlichen Positionen – gemeinsamer Dialograum eröffnet oder geschaffen, und dies sowohl 
im Sinne eines äußerlich konkreten als auch eines inneren spirituellen Raums. – Zweitens hatte mich 
selbst, als Teilnehmerin dieser Gruppe, die gemeinsam erlebte ‚Energie’ berührt, die über das 
hinauszugehen schien, was ich selbst oder andere Frauen ‚energetisch’ im Gebet oder in der Me-
ditation für sich allein erfahren können; im Verhältnis zu dieser gemeinsam erlebten Energie schienen 
mir zunächst die einzelnen Gesprächsinhalte und methodischen Zugänge sekundär. – Und drittens 
stellte für mich auch der gemeinsame Suchprozess eine Gemeinsamkeit dar.  

Das Bild des ‚Whirlpool’ verweist also auf einen Begriff feministischer Spiritualität, der nach der 
Erkenntnis von Differenz (Kontexte und Interkontexten, Positionen) aktiv und konstruktiv nach 
Gemeinsamkeiten sucht: und zwar nicht nur in Bezug auf ein gemeinsames Konzept oder einen 
definierbaren Begriff feministischer Spiritualität, sondern auch ganz praktisch im Blick auf die 
Sprache oder den rituell-symbolischem Ausdruck einer gemeinsam gestalteten Liturgie.   

                                                 
20 Auf die Problematik dualistischer Konzeptionen möchte ich in Kap.2.2 eingehen. 
21 Mary Daly hat den Ausdruck der ‚post-patriarchalen Reise geprägt; vgl. auch  Ursa Krattiger, Die 
perlmutterne Mönchin. Reise in die weibliche Spiritualität, Stuttgart - Zürich 1983 und Maria Kassel, Traum, 
Symbol, Religion. Tiefenpsychologische und feministische Analyse, Freiburg 1991, 2.  



Mit der Reflexion der Whirlpool-Erfahrung war für mich auch meine akademische Reflexion des 
Begriffes feministischer Spiritualität eingeleitet. In meiner Dissertation habe ich es dann 
unternommen, den Begriff feministischer Spiritualität zu kennzeichnen:   
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4.  Begriffliche Kennzeichnungen feministischer Spiritualität (PP3) 
 
4.1. Der narrative Charakter des Erfahrungsbezuges feministischer Spiritualität 
Auf der Basis der Frauenbiographieforschung, aber auch auf der Basis der Tradition der 
Mystikerinnen, sehe ich den narrativen Charakter des Erfahrungsbezugs als eine erste Kennzeichnung 
des Begriffs feministischer Spiritualität. Einfach gesagt geht es darum, dass die Erfahrung 
feministischer Spiritualität zuerst erzählt werden möchte (wie in Bristol). Dabei entwickelt sich erst 
aus vielen einzelnen (teils biographischen) persönlich-politischen Geschichten eine ‚Herstory 
feministischer Spiritualität‘. In Frauenselbsterfahrungsgruppen wurde die Bedeutung von „Hearing-
each-other-into-speach “, „Truth-telling“, „Story-telling-activity“ herausgestellt: „What would happen 
if one women told the truth about her life? The world would split open!” (Muriel Rukeyser) 

 
4.2. Die grundlegende Kontextualität und Interkontextualität feministischer Spiritualität  
Jedwede Rede von ‘Spiritualität’ und damit auch jedwede Begriffsbildung feministischer Spiritualität 
knüpft immer an Erfahrungen von Frauen in spezifischen Kontexten an. Dass diese Kontexte für viele 
Frauen oftmals zugleich Interkontexte sind, ist die Erkenntnis, die ich meiner ‚Whirlpool-Erfahrung’ 
verdanke. Daher ist meine zweite Kennzeichnung die grundlegenden Kontextualität und 
Interkontextualität feministischer Spiritualität. Folgende fünf Interkontexte sind nach meinen 
Erfahrungen für spirituell und feministisch suchende Frauen und damit für die Formierung 
feministischer Spiritualität wichtig:       
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• Zwischen Feminismus und Theologie 

• Zwischen Mystik und Politik 

• Zwischen Christentum und anderen Religionen 

• Zwischen Psychotherapie und Spiritualität 

• Zwischen Kunst und Ritual 

Wichtig ist mir hier, dass sich feministische Spiritualität nicht allein im Interkontext zwischen 
Frauenbewegung und theologischem Diskurs entwickelt hat, wie die feministische Theologie selbst. 
Auch reicht allein eine Identifikation mit dem in der Befreiungstheologie beliebten Metz’schen 
Begriffspaar ‚Mystik und Politik’ (vgl. auch Roger Schutz’ ‚Kampf und Kontemplation’, ‚Visio et 
Actio’ u.a.) nicht aus, um die Suchbewegung und die relevanten Kontexte feministisch und spirituell 
suchender Frauen zu charakterisieren. Zwar ist es wichtig zu bedenken, dass politisch engagierte 
Frauen immer wieder Kraft benötigen, die aus einer spirituellen Quelle kommen muss, aber in der 
Realität haben Frauen diese Kraft eben nicht nur in der Besinnung auf die Mystikerinnen gefunden 
(etwa in Mechtild von Magdeburgs ‚Fließendem Licht der Gottheit’), sondern eher in therapeutischen 
Zusammenhängen, in östlichen Meditationsformen sowie auch in kreativem Tun. Und diese Kontexte 
hatten auch mehr als eine bloß dienende Funktion; vielmehr haben sich Frauen intensiv damit (z.B. 
mit anderen Religionen, mit Therapieformen, mit eigener Kreativität) auseinandergesetzt und es dann 
unternommen diese dialogisch in religiöse oder auch kirchliche Zusammenhänge, in denen sie ihre 
Spiritualität praktiziert haben, einzubringen. Genau damit befanden sie sich in einem Zwischenraum 
an der Grenze zwischen diesen verschiedenen Kontexten. Wenn nach Paul Tillich ‚die Grenze der Ort 
der Erkenntnis’ ist, und nach Hedwig Meyer-Wilmes dort die feministische ‚Rebellion’ stattfindet, 
dann ist das ein guter Ort!22   

                                                 
22 Paul Tillich, Auf der Grenze. Aus dem Lebenswerk Paul Tllichs, Stuttgart 1962; Hedwig Meyer-Wilmes, 
Rebellion auf der Grenze. Ortsbestimmung feministischer Theologie, Freiburg 1990;  



Es folgt hier eine mündliche Erläuterung der Interkontexte durch die Referentin sowie ein 
Feedback der Teilnehmer/innen über für sie relevante Interkontexte! 
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4.3 Der Bezug von Selbsterfahrung und Transzendenzerfahrung 
Meine dritte Kennzeichnung bezieht sich auf den Bezugs von Selbsterfahrung und 
Transzendenzerfahrung. Karl Rahner hat von der Einheit (aber nicht Selbigkeit) von Selbsterfahrung 
und Gotteserfahrung gesprochen. Das bedeutet, dass es in theologischer Sicht eine Selbsterfahrung 
gibt, die zugleich Gotteserfahrung sein kann, und die damit immanent und transzendent zugleich ist. In 
feministischer Sicht spricht Simone de Beauvoir ebenfalls von Transzendenzerfahrung, womit sie die 
Überwindung von weiblichen Rollenzuweisungen meint. Nach ihrer Analyse haben es einige wenige 
Mystikerinnen, wie z.B. Teresa von Avila, geschafft in ihrer mystischen Erfahrung ihr gesellschaftlich 
vorgegebenes Frauentum zu transzendieren 

Die heilige Therese stellt auf eine rein intellektuelle Weise das dramatische Problem 
der Beziehung zwischen dem Individuum und dem transzendenten Wesen an sich dar. 
Sie hat als Frau eine Erfahrung erlebt, deren Sinn jede eigentlich sexuelle Erfassung 
überschreitet. Man muss sie neben Suso und Johannes vom Kreuz einreihen. Sie bildet 
jedoch eine bemerkenswerte Ausnahme. Ihre weniger bedeutenden Schwestern liefern 
uns eine wesentlich weiblichere Vision von der Welt und dem Heil. Sie zielen nicht 
auf ein Transzendierendes, sondern auch die Erlösung ihres Frauentums ab.23 

In ihrer Deutung der Vision der Herzverwundung Teresas, die von Bernini in einer bekannten Plastik 
dargestellt hat, würdigt de Beauvoir die mystische Erfahrung Teresas als ihrem Sinne ‚objektive’ 
Transzendenzerfahrung:  

Die Texte der heiligen Teresa lassen kaum einen Zweifel zu und rechtfertigen die 
Statue Berninis, die uns die Heilige in den Ausbrüchen einer erschütternden Wollust 
zeigt. Es wäre nicht weniger falsch, ihre Erregungen als eine einfache sexuelle 
Sublimation zu deuten. Es gibt zunächst kein uneingestandenes sexuelles Begehren, 
das die Gestalt göttlicher Liebe annimmt. Die Liebende selbst ist zunächst nicht die 
Beute eines gegenstandslosen Verlangens, das sich hinterher an ein Individuum heftet. 
Die Gegenwart des Geliebten schafft in ihr eine Erregung, die sich unmittelbar auf ihn 
richtet. So sucht in einer einzigen Bewegung die Heilige Therese sich mit Gott zu 
vereinen und erlebt diese Vereinigung in ihrem Körper. Sie ist nicht die Sklavin ihrer 
Nerven und ihrer Hormone: Man muss vielmehr in ihr die Intensität ihres Glaubens 
bewundern, der ihren Körper bis ins Innerste durchdringt. In Wirklichkeit bemisst 
sich, wie die heilige Therese es selbst verstanden hatte, der Wert einer mystischen 
Erfahrung nicht nach der Art, wie sie subjektiv erlebt wurde, sondern nach ihrer 
objektiven Tragweite.24 

Simone de Beauvoir deutet hier an, dass es im Kern des mystischen Liebesgeschehens um die Liebe 
zwischen ‘Seele’ und ‘Gott’ geht, die sich leiblich ausdrückt. Damit wird deutlich, dass Teresa das 
dualistische Dilemma zwischen leiblicher und seelischer Liebe transzendiert, indem sie bezeugt, dass 
es nur eine Liebe gibt, die tiefmenschlich-mystisch ist. M.E. hat diese Ansicht hat auch Konsequenzen 
für die Liebe und Sexualität aller Menschen. Denn sie besagt nicht nur, dass an der mystischen 
Vereinigung Sexualität einen Anteil hat, sondern auch, dass in der Sexualität mystische Erfahrung 
gemacht werden kann. D.h. zwar nicht, dass Mystik und Sexualität aufeinander reduziert werden 
dürfen, aber doch das sie im Menschen zur Einheit gelangen können.  

                                                 
 
23 Simone de Beauvoir, Das andere Geschlecht (Kapitel XIII: „Mystik“)A.a.O., 633.24 De Beauvoir, Das andere 
Geschlecht, a.a.O., 633.25 Carol Christ / Judith Plaskow (Hg.), Womanspirit Rising. A Feminist Reader in 
Religion, San Francisco 1992 (1979). 



Diese dialektische Aussage ist von Rahners Diktum über die Einigkeit, wenn auch nicht Selbigkeit 
von Selbsterfahrung und Gotteserfahrung inspiriert. Den Blick auf diesen dialektischen 
Zusammenhang zwischen religiöser und feministischer Transzendenzerfahrung halte ich für ein 
wegweisendes Kriterium feministischer Spiritualität, der nach meinem Wissen noch nicht ausgelotet 
worden ist!  

 
4.4. Die Bedeutung der Erfahrung des weiblichen Körpers 
Die Bedeutung des weiblichen Körpers ist die vierte Kennzeichnung meines Begriffes feministischer 
Spiritualität. Herauskristallisiert hat sie sich für mich aus der Beschäftigung mit mystischen 
Frauentraditionen, bei denen es (in bejahender oder in ablehnender Weise) immer auch um körperliche 
Erfahrung geht, sowie aufgrund der Bedeutung von Selbsterfahrungsarbeit für Frauen, bei der es 
immer auch um die Suche nach der (körperlich-psychisch-spirituellen) Ganzheitlichkeit von 
Erfahrungen geht. - M.E. bleibt auch nach der Dekonstruktion des Begriffes der ‚Weiblichkeit‘ im 
essentiellen Sinn, die Frage nach der Bedeutung des weiblichen Körper für spirituelle Erfahrung eine 
‚Gretchenfrage’.  

 
4.5. Das Verständnis feministischer Spiritualität als konstruktive Praxis feministischer Theologie 
Als fünfte Kennzeichnung feministischer Spiritualität sehe ich deren grundlegende Konstruktivität. 
Diese Kennzeichnung ergibt sich aus dem originären Anliegen erster feministisch-spiritueller 
Konzeptionen, denen es über eine Kritik patriarchaler Kultur und über eine Dekonstruktion 
androzentrisch orientierter Theologie  hinaus um die Konstruktion und Rekonstruktion neuer /alter 
Frauentraditionen ging. In Womanspirit Rising, dem ersten wichtigen Werk feministischer 
Spiritualität25 ist feministische Spiritualität einfach noch ein Synonym für feministische Theologie, 
wobei Carol Christ und Judith Plaskow dieses grundlegend konstruktive Anliegen begründen. Die 
Kreation von Frauenritualen und Frauenliturgien kann hier als der wichtigste Beitrag feministischer 
Spiritualität angesehen werden. 

4.6. Das Primat der Modernitätskritik vor der Patriarchatskritik  

Die Kritik an der Moderne ist das sechste Kennzeichen meines Begriffes feministischer Spiritualität. 
Feministische Spiritualität kann nicht nur im Kontext feministischer Theologie, sondern muss auch im 
Kontext der spirituellen Alternativbewegungen der Postmoderne verortet werden. Dabei wurde auf der 
theoretischen Ebene eine Rationalitätskritik adaptiert, die im Zuge der ‚Dialektik der Aufklärung’ 
(Horkheimer/ Adorno) daherkam, und in der es um eine grundlegende Kritik am einseitig ‚verkopften 
Denken‘ und an der Behauptung wissenschaftlicher ‚Objektivität‘ gegenüber einem Ignorieren eigener 
‚Subjektivität‘ geht. Nach meiner Bestandsaufnahme hat diese Modernitätskritik ‚feministische und 
spirituelle‘ Frauen primär bewegt und ist ihrer Patriarchatskritik vorausgegangen. Da wo die die 
Patriarchatskritik zu einem Abgrenzungsdualismus des ‚entweder-oder’ geführt hat, wonach der 
kritische Bezug zu nur einer Tradition oder die Radikalität des Feminismusbegriffs der alleiniger 
Gradmesser blieb, suchten spirituell orientierte Frauen eher nach einem ‚sowohl-als-auch‘, welches in 
einem postmodernen Vielseitigkeitsdenken besser enthalten ist.  

Am Beispiel der Auseinandersetzung um weibliche versus feministische Spiritualität, die m.E. 
insbesondere von befreiungstheologisch orientierten Frauen gesteuert wurde, möchte ich diese 
Tendenz zur Vielseitigkeit und zu einem ‚sowohl-als-auch-Denken’ aufzeigen. 

 

5 Modelle weiblicher und feministischer Spiritualität 

Mein Ansatz feministischer Spiritualität setzt sich dabei gegen den konstruierten ‚Graben’ zwischen 
sogenannten ‚ethischen’ und ‚ästhetischen’ Ansätzen zur Wehr, versucht die Schnittmengen beider 
Ansätze zu beleuchten und plädiert schließlich für ein Ellipsemodell mit feministischen und 
weiblichen Anätzen als zwei Polen. 
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Abb.4  Der Graben zwischen weiblicher und feministischer Spiritualität 
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Abb.5 Schnittmenge zwischen weiblicher und feministischer Spiritualität 
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Abb 6. Weibliche und feministische Spiritualität als Brennpunkte einer Ellipse    
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6. Zur Herstory feministische Spiritualität        
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• Alternative Gegenkultur von Frauen 
• Romantische Tradition der Frauenbewegung und der Psychoanalyse 
• Nachkonziliare Laiinnenbwegung 
• Ökumenische Bewegung 

 
Die Vielfältigkeit des Begriffes weiblicher und feministischer Spiritualität basiert wie gesagt auf der 
Heterogenität der Erfahrungen von Frauen in verschiedenen Kontexten. Gerade für Frauen, die primär 
in einer Kirche verwurzelt oder auch kritisch engagiert sind, z.B. in der evangelischen Kirche, ist der 
Blick auf die verschiedenen anderen Entstehungskontexte interessant und wichtig. Nach Hedweig 
Meyer-Wilmes muss bereits die Entstehung feministischer Theologie in verschiedenen Kontexten 
verortet werden. Sie nennt hier erstens den Kontext der Frauenbewegung, zweitens den Kontext der 
nachkonziliaren Bewegung von Laien und Lainnen in der katholischen Kirche und drittens den 
Kontext der ökumenischen Bewegung.26 Die evangelische Theologin Leonore Siegele-Wenschkewitz 
hat dieser Analyse zugestimmt und bemerkt, dass auch wenn es „auffallend“ ist, „dass der Anstoß zu 
feministischer Theologie mehrheitlich von katholischen Frauen gegeben worden ist“, so haben sich 
ihnen doch gleich „Frauen aus allen Denominationen und Religionen zugesellt“.27 Nach meiner 
Analyse muss für die Entstehung feministischer Spiritualität ein vierter Kontext hinzugefügt werden, 
und das ist die geistesgeschichtliche Tradition, in der feministisch und spirituell suchende Frauen 
selbst stehen, nämlich die romantische Tradition.  

                                                 
26 Hedwig Meyer-Wilmes, Rebellion auf der Grenze, Ortsbestimmung feministischer Theologie, Freiburg 1990, 
19f. 
27 Leonore Siegele-Wenschkewitz, Die Rezeption und Diskussion der Genus-Kategorie in der theologischen 
Wissenschaft, in: Haduod Bußmann / Renate Hof (Hg.), Genus. Zur Geschlechterdifferenz in den 
Kulturwissenschaften, Stuttgart 1995, 74. 



Wenn ich von der Verortung feministischer Spiritualität in einer romantischen Tradition und 
Geisteskultur sprechen möchte, dann basiert das zunächst auf meiner eigener Reflexion darüber, wie 
das Interesse vieler Frauen an Meditation und Mystik, speziell die Neuentdeckung ‘weiblicher 
Spiritualität’, aber auch die sog. ‘Psychowelle’ und die ‘New Age-Bewegung’ seit den 70er des 
zwanzigsten Jahrhunderts geistesgeschichtlich verortet werden muss. Bestärkt wurde ich in dieser 
Intuition allerdings von verschiedener theologischer und psychologischer Seite. So hat Susanne 
Kirschner nachgewiesen, dass die Psychonalyse der Neuzeit, die den zentralen Begriff der ‚Seele/ 
Psyche’ verwendet, ihre Wurzeln in der Seelensuche der Romantik hat.28 Und Rosemary Radford 
Ruether hat darauf hingewiesen, dass die Göttinnenreligion und mit ihr die Wiederentdeckung  
matriarchaler vorbiblischer Traditionen, welche am Anfang der Entwicklung weiblicher oder 
feministischer Spiritualität stand,29 sich im Grunde auf eine romantische Tradition bezieht, die 
allerdings unkritisch rezipiert wird.30 Drittens folge ich der Historikerin Gerda Lerner, die den Beitrag 
der Romantikerinnen für die Entstehung feministischen Bewusstseins gewürdigt hat.31 

Von der romantischen Quelle feministischer Spiritualität zu sprechen heißt für mich dabei sowohl ihre 
historische Tradition als Kritik bzw. Korrektur der ‘Aufklärung’ ernst zu nehmen als auch ihre tiefere 
(unbewusste) Dimension der ‘Seelensuche’, aus der heraus sie selbst immer wieder schöpft und aus 
der sie sich selbst immer wieder neu formuliert und erneuert. Außerdem halte ich die besondere 
Bedeutung, die in dieser Suche dem ‚Weiblichen’ und auch einer neuen Vision der Rolle der Frau 
zukommt, für beachtenswert.  

In meiner Analyse folge ich auch einer Untersuchung romantischer Texte durch die 
Religionsphilosophin Hanna Lauterbach. Diese hat die Gedichte und Briefe von Annette von Droste 
Hülshoff und Bettina von Arnim als „existentielle Äußerungen zweier konkreter historischer 
Personen“ betrachtet und damit laut eigener Auskunft etwas getan, was die Literaturwissenschaft, die 
in jedem Fall zwischen ‚lyrischem Ich’ und der ‚Person der Verfasserin’ unterscheiden würde, als 
unwissenschaftlich ansieht.32 So sieht sie die literarischen Hoheitstitel oder Selbstbezeichnungen 
Annettes als „wilde Muse, Mänade, Heilerin, Seherin, Prophetin, Berta (=Berchta, Perchta, die 
alpenländische Frau Holle“)33 oder Bettinas als „Sybille, Heldin, Seherin, Priesterin ja sogar Demeter“ 
nicht bloß als ‚Metaphern zur Herstellung poetischer Effekte’ an, sondern als Identifikationsmodelle 
dieser Frauen, welche damit ihre Selbstsuche und ihr Selbstbewusstsein zum Ausdruck bringen. 
Ebenfalls entdeckt sie in deren Texten „reiche und differenzierte Nachrichten über Frauenspiritualität 
und Frauenmacht in einer extrem patriarchalen Epoche“34 In ihrer Bewertung geht sie gar soweit die 
Dichterinnen Annette von Droste Hülshoff und Bettina von Arnim, als ‚europäische Schamaninnen’ 
zu bezeichnen. 
 

                                                 
28 Susanne R. Kirschner, The Religious and Romantic Origins of Psychoanalysis. Individuation and Intergration 
in Post-Freudian Theory, Cambridge 1996, 1-2. 
29 Vgl. vor allem Carol Christ, Starhawk, Margot Adler. 
30 Rosemary R. Ruether, Sexismus und die Rede von Gott. Schritte zu einer anderen Theologie, Gütersloh 1985, 
60: „Die Göttinnenreligion bezieht sich auf diese romantische Tradition und gründet darauf ihre Ansicht über die 
feministische Spiritualität. Aber sie steht der romantischen Quelle ihrer eigenen Auffassung über das Heidentum 
unkritisch gegenüber und übernimmt sie als historisch belegte Darstellung der antiken vorchristlichen 
Religionen.“– Dies kann besonders an der Verwendung des Werkes von J.J. Bachofen verfolgt werden. (Fn 18, 
a.a.O., 318.). 
31 Gerda Lerner, Die Entstehung feministischen Bewusstseins vom Mittelalter bis zur ersten Frauenbewegung, 
Frankfurt - New York , 1993, 279-292. 
32 Hanna Lauterbach, „Trance, Magie und Anderwelterfahrung bei Bettine von Arnim und Annette von Droste-
Hülshoff“ in: Schlangenbrut 33 (1991), 15-23, 16.   
33 A.a.O., 23. 
34 Ebd.35 Annette Esser, Interkontexte feministischer Spiritualität, a.a.O., 207-369. 



An dieser Stelle meines Vortrags möchte ich die Entstehungsgeschichte weiblicher und feministischer 
Spiritualität in den vier genannten Bewegungskontexten nicht weiter vertiefen, sondern auf die 
dementsprechenden Kapitel in meiner Arbeit verweisen.35 Dort habe ich ausgiebig berichtet:  
Über spirituelle Frauenkulturen im säkularen Bereich;  
über die Arbeit katholischer Frauen, die sich bei ihrer ‚Gratwanderung’ ‚zwischen den Stühlen’ als 
‚Umherirrende in einer Wüste’ fühlen; 
über die Synkretismusdebatte rund um das Ritual von Chung Hyun Kyung in Canberra; 
oder über die Auseinandersetzung um ökumenische Gottesdienste im Ökumenischen Weltrat der 
Kirchen berichtet, der Margot Käßmann zu Austritt bewogen hat; u.a. An dieser Stelle halte ich es nun 
für interessanter zu erfahren wie und in welchen Kontexten sie selbst diese Entstehung und 
Entwicklung erlebt haben.   
 
Nachdem Sie nun darüber berichtet haben, möchte ich zuletzt von meinem eigenen Werdegang mit 
dem Thema bereichten. Damit will ich zuletzt auch aus subjektiver Sicht auf die Frage nach den 
Ausprägungen feministischer Spiritualität antworten. 
 
          Powerpoint 12 
 
7. Entwicklung meiner eigener Konzepte weiblicher und feministischer Spiritualität 
 
7.1. Die Mystik Teresas von Avila als Weg der Selbsterfahrung und der Gotteserfahrung (1985) 
Zum Abschluss meines ersten Staatsexamens schrieb ich 1985 meine Examensarbeit über „Die Mystik 
Teresas von Avila als Weg der Selbsterfahrung und der Gotteserfahrung“. Als katholische Theologin 
bezog ich mich damals auf die These von Karl Rahner vom ‚Mystiker als Christ der Zukunft’ und 
dachte daran welche Bedeutung für mich die Erfahrung östlicher Meditationsformen (Za-Zen, Yoga, 
Tai Chi Chuan) sowie der Dialog mit Menschen anderer Religionen hatte. In allem entdeckte ich nun 
Teresa von Avila als Lehrmeisterin der Mystik, die für mich mit wirklichem Tiefgang (in Sinne der 
Forderung nach einer feministischen Spiritualität nach Auschwitz!) auf viele drängende Fragen 
antwortete. Außerdem erachtete ich es immer weniger als Zufall an, dass ich mir als Frau unter allen 
Mystikern wieder eine Frau ausgesucht hatte und mich mit weiblicher Mystik beschäftigte. Hedwig 
Meyer-Wilmes, meine damalige Kollegin am Katholisch-Ökumenischen Institut, die als eine der 
ersten Theologinnen die Fragestellungen feministischer Theologie an die Universität gebracht hatte, 
führte mich damals zu einem zunehmend feministisch-theologischen Blick auf die mystischen 
Frauentraditionen hin.  
 
 
7.2. Spiritualität, das ist für mich Gebet (1986)  

Auf der Basis meiner Beschäftigung mit mystischen Frauentraditionen, reflektierte ich in den  
folgenden Jahren weiter über die Thematik der ‚Spiritualität’. So formulierte ich 1986 vor dem 
Hintergrund meiner praktischen und akademischen Auseinandersetzung mit ‚Selbsterfahrung’, 
Meditation und Mystik einmal recht persönlich: 

Spiritualität, das ist für mich Gebet, immer noch, immer wieder. Gebet, das ist für 
mich Dasein vor dem Göttlichen Geist, manchmal zu ihm sprechend, meist mich mit 
ihm in Einklang spürend. 

Seit ich um diesen Einklang mit mir selbst, mit dem Göttlichen Grund weiß, suche ich 
öfter das Alleinsein, die Stille auf, und ist meine Stille anders, gefüllter geworden. 

Vor allem mein Herz ist es dann, was schlägt und mein Blick ist es der schaut, 
ergriffen von dem Unbedingten und doch nicht Manifesten. 

Es ist das Feuer, das brennt und mich doch nicht verbrennt. Es ist das Wissen um das 
Gehen meines Weges, wenn auch nicht um das Ziel. 

 

 



Spiritualität etwas theoretischer, weniger poetisch ausgedrückt, ist das Sich-öffnen für 
den Göttlichen Geist und das Leben in Einklang mit ihm. Wie diese Öffnung für den 
Einzelnen geschieht, das mag wohl verschieden sein, von der psychischen 
Konstitution, von der Lebensgeschichte und vom sozio-kulturellen Hintergrund des 
Menschen abhängen. 

Teresa hat gesagt, und ich glaube, das gilt für uns Christen, oder jedenfalls für mich, 
immer noch, dass das Gebet das Tor zum Inneren, zur Seele, zu Gott ist. Das Gebet ist 
ein Weg zunehmender Vergeistigung. Das Gespräch zwischen Ich und Du wird 
transformiert in einer Sphäre der Einheit dieser beiden Größen. Ich und Du, Ergreifen 
und Ergriffenwerden: das ist eine Begegnung, eine Spannungsbewegung, die beide 
nicht mehr loslässt, Gott und Mensch und sie zur mystischen Einheit führt. 

Das ist es, was der Mensch am meisten ersehnt, und vor dem er doch auch am meisten 
erschreckt. Das ist das Gottesfeuer, was nicht früh genug ertragen werden kann und 
das Ego des Menschen, sein getrenntes Sein, unwiederbringlich anbindet an sein 
wahres Selbst, an sein wesenhaftes Sein, an Gott. Das ist es, was das Ego zum 
Werkzeug, zum Willen Gottes werden lässt. 

Letztlich sagen zu können: ‚Dein Wille geschehe, mir geschehe nach deinem Wort’, 
das ist das Ziel der Mystik und der Spiritualität. 

Das Ziel eines religiösen Lebens ist es dann weiterhin, diesen Willen auch in der 
Praxis, im Alltag, im Handeln manifest werden zu lassen.36 
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7.3. Ökumenische Spiritualität als Bergerfahrung (1986)   
 
Am Katholisch-Ökumenischen Institut hatten wir das Thema ‚Ökumenische Spiritualität’ als 
gemeinsames Forschungsthema bestimmt, wozu jeder ein erstes Paper schreiben sollten. Ich zeichnete 
damals das Bild eines Berges zu dessen Höhe viele Wege führen (Religionen, Traditionen…). Manche 
dieser Wege sind steiler, andere leichter zu gehen, aber im Grunde können sie alle zum Ziel führen, 
dass an der Spitze liegt und als ‚Unio mystica’, ‚Satori’ oder ‚Erleuchtung’ bezeichnet werden kann. 
Ob mystisch oder transpersonal gedeutet, diese ‚Peak Experience’37 ist jedenfalls eine Erfahrung in der 
Welt jenseits der Begriffe. Wer dorthin gelangen will, muss durch die ‚Wolke des Nichtwissens’ 
hindurch steigen, die als Kranz um die Berghöhe liegt. Wer aber später von seiner mystischen 
‚Transzendenzerfahrung’ berichten möchte, kann sich darüber nur unzureichend in der Welt der 
Sprache und Begriffe äußern.  
 
Für mich war diese Darstellung damals sozusagen ‚das Höchste der Gefühle’, d.h. ich konnte mir 
keine adäquatere Darstellung mystischer Erfahrung vorstellen. Dass ich mit meinem Interesse an 
feministischer Theologie und Spiritualität noch einmal stärker auf die vielen Wege und Umwege am 
Fuße des Berges und an seinen Hängen gestoßen werden würde, erschien mir damals als relativ 
unattraktiv oder als ‚zu überwindende Größe’. Aber genau das ist geschehen: ich habe mich endlich 
auch in die Niederungen begeben und entdeckt, dass in diesen vielen Kontexten und Interkontexten 
viele Erfahrungen auf mich warteten, die viel interessanter waren als die ‚Peak Experience’.  

                                                 
36 Dieser Text wurde erstmals anonym veröffentlicht, in: Peter Lengsfeld, Zum tieferen Sinn der Religion. 
Religionsgespräche in Asien und anderswo. Petersberg 1993, 30. Ich selbst habe ihn später mehrfach 
veröffentlicht: Annette Esser, Zugänge zu Gebet und Meditation, a.a.O., 115; dies., „Meine Spiritualität ist 
weiblich“ in: Die christliche Frau 1/94, 7-9, 7; dies., „’Preisen will ich Gott meine Geliebte! Oder: Wie betet 
eine feministische Theologin?“ in: Diakonia 6 (1998), 408-412, 410; Gabriele Miller / Stefanie-Aurelia Spendel 
/ Benedikta Hintersberger / Annette Esser, „Frauenmachtgebet“ in: Ulrich Willers (Hg.), Beten. Sprache des 
Glaubens - Seele des Gottesdienstes. Fundamentaltheologische und liturgiewissenschaftliche Aspekte (= Pietas 
Liturgica 15), Tübingen und Basel 2000, 218-232, 229. 
37 Die Bezeichnung ‚Peak Experience’ stammt von Abraham Maslow, dem Mit-Begründer der humanistischen 
Psychologie und später der transpersonalen Psychologie. 



Und viele andere Frauen hatten dies schon entdeckt! - Als später einmal Chung Hyun Kyun bei einer 
Morgenmeditation ausgiebiger über die Erfahrung von ‚Erleuchtung’ sprach und mehrere Kriterien 
nannte, woran man erkennen könne, dass man erleuchtet sei, sagte ich spontan: „I am not interested in 
enlightenment. I just want to sit.“ Da sagte Chung: „Then you are enlightened!“  
  
    
         Powerpoint 12 
7.4. „Preisen will ich Gott, meine Geliebte“ (1987) 
 
Auf der ESWTR-Konferenz in Helvoirt, 1987, lernte ich in der Spiritualitätsgruppe Janet Morley 
kennen. Als Leiterin dieser ‚Subject-Group’, die sich auf dieser Konferenz zum ersten Mal überhaupt 
neben den anderen Fächergruppen formiert hatte (AT, NT, systematische Theologie…), hatte Janet 
eine schwierige Vermittlungsaufgabe fertig gebracht: es galt zwischen dem Ansatz 
tiefenpsychologischer Theologie (die insbesondere aus dem deutschsprachigen Raum kam) und dem 
Projekt feministischer Liturgie (seitens der Niederländerinnen) zu vermitteln. Als Janet Morley uns 
dann ihre selbst geschriebenen Psalmen in ‚inklusiver Sprache’ vortrug, war der ‚Damm gebrochen’. 
Diese Sprache, in der von Gott nicht mehr exklusiv in männlichen Bildern, sondern inklusiv in 
männlichen und weiblichen Bildern gesprochen wurde, und die damit auch zutiefst weibliche 
Erfahrungen zum Ausdruck brachte, z.B. von weiblicher Sexualität oder von Geburt, die in 
männlichen Texten nicht vorkamen, war ein großes Befreiungsmoment und gab uns eine Richtung in 
die wir weiter denken und fühlen wollten:   
 
„ I will praise God my Beloved, for she is altogether lovely...“ Mit meiner Freundin, der Anglistin und 
Germanistin Cornelia Amecke-Mönnighoff, unternahm ich im darauffolgenden Jahr die Übersetzung 
der Psalmen und Gebete von Janet Morley:  

 
Preisen will ich Gott, meine Geliebte, denn lieblich ist sie ganz und gar.  
Ihre Gegenwart befriedigt meine Seele; zum Überfließen füllt Sie meine Sinne, so dass ich 
sprachlos bin. 
Ihre Berührung bringt mich zu Leben; die Wärme ihrer Hände macht mich ganz lebendig. 
Ihre Umarmung nährt mich, Körper und Geist; jeder Teil meines Seins antwortet auf ihre 
Berührung. 
Die Schönheit ihres Antlitzes ist mehr als ich ertragen kann; in ihrem Blick versinke ich. 
Wenn sie mich anschaut, kann ich nichts mehr zurückhalten; 
Wenn sie um meine Liebe bittet, bricht all meine Abwehr zusammen; mein Stolz und 
meine Selbstkontrolle sind dahin. 
O Gott, ich fürchte Deine schreckliche Gnade; ich habe Angst, mich zu verlieren. 
Wenn ich mich in den Strudel Deiner Liebe begebe, werde ich die Umarmung überleben? 
Und wenn ich in die starke Strömung deines Verlangens gerate, werde ich dem Ertrinken 
entkommen? 
Aber wie soll ich meine Geliebte zurückweisen, wie kann ich mich der entziehen, nach der 
mein Herz sich sehnt? 
Am Rande Deines Abgrundes schaue ich herab und erzittere; aber mein Blick wird dort 
nicht ewig gebannt bleiben. 
Selbst im Chaos wirst du mich tragen, auch wenn Wellen und Wogen über mich hingehen, 
wirst du mich noch halten. 
Denn Dein ist auch das Chaos, und im Strudel mächtiger Wasser bist du gegenwärtig. 
Wenn ich ihr vertraue, wird ihre Kraft nicht von mir weichen, und ich werde nicht 
endgültig vernichtet sein. 
Auch wenn ich alles Wissen und alle Sicherheit verliere, mein Gott wird mich niemals 
verlassen. 
Sie wird mich neu schaffen in beharrlicher Liebe, so dass ich nicht bangen muss. 



Dann will ich meine Geliebte unter den Menschen preisen, unter denen, die Gott zu 
erkennen suchen.38 

 
7.5. Begegnung mit der Göttin als „sanftes Erdbeben“ (1989) 
 
Auf der ESWTR-Konferenz in Arnoldshain zum Thema ‚Gottesbilder’ – eine Konferenz, die ich selbst 
mit vorbereitet hatte! – nahm ich innerhalb der Spiritualitätsgruppe an einer Übung teil, die für mich 
sozusagen zu einer Begegnung mit der ‚Göttin’ führte. Dabei führte uns die dänische Pfarrerin und 
Theologin Lene Sjørup, die dies selbst bei der amerikanischen ‚Hexe’ Starhawk39 gelernt hatte, aus 
einem Energiekreis in eine Imagination. Darin ‚begegneten’ wir unter einem Lebensbaum 'der Göttin 
der Unterwelt’. Natürlich hatten wir vorher schon über die ‚Göttin’ gesprochen. So war mir durch die 
Texte von Janet Morley bewusst geworden, dass es nicht nur darum ging die männliche Gottesrede 
einfach durch eine weibliche zu ersetzten und statt von ‚Er’ und vom ‚allmächtigen Vater’ nun von 
‚Sie’ oder gar von einer ‚allmächtigen Mutter’ zu sprechen; vielmehr kam es auch auf die anderen 
Inhalte und Bilder der Gotteserfahrung an, die an ganzheitlich-weiblicher Erfahrung orientiert waren. 
Aber es war noch etwas anderes in diesem Erlebnis die Göttin selbst zum ersten Mal selbst ‚wirk-lich 
wahr’ zu nehmen. Für mich löste diese Begegnung eine Art ‚sanftes Erdbeben’ aus, das all meine 
Gottesvorstellungen erschütterte.40 Hinter diese Erfahrung konnte und wollte ich nicht mehr zurück 
fallen, auch wenn ich später vorsichtiger überlegte, ob und wann ich von der ‚Göttin’ oder lieber von 
‚weiblichen Gottesbildern’ spreche.  
 
Seinen Grund hatte meine spätere Skepsis vor allem in der Frage, ob es richtig ist, dass Frauen sich 
sozusagen ihr eigenes Gottes bzw. Göttinnenbild konstruieren. „In raising Her, wer raise ourselves; in 
raising ourselves, wer raise Her“, hatte die jüdische Feministin Asphodel Long die ‘Geburt der 
Göttin’ beschrieben.41 Donate Pahnke hatte als Religionswissenschaftlerin und deutsche Protagonistin 
der Göttinnenspiritualität auf meine kritische Anfrage, ob „durch die Energie, die in ein Gottesbild 
hinein gegeben wird, auch etwas manifestiert werden“ kann, und ob „da wirklich eine Kraft“ ist, „die 
wirkt“, geantwortet: „Ich denke schon. In dem Moment, wenn so viele Leute etwas aus eigener 
Erfahrung bezeugen, können wir nicht anders als anerkennen, dass es das ‚gibt’, auch wenn wir es 
physikalisch nicht messen und beweisen können.42 Ich blieb skeptisch und schrieb in demselben Buch: 
„Die Geist ist eine lebendige Wirklichkeit. Dieses Statement steht einem religionswissenschaftlichen 
Erklärungsmodell gegenüber, dass ein Gottes/Göttinbild durch Energie real werden und auch wieder 
untergehen kann. Aufgrund des Ernstnehmens mystischer und spiritueller Erfahrungen scheint mir die 
Rede von (Re)Konstruktion, da wo es um Gottesbild oder auch um Liturgien geht, nicht glücklich zu 
sein…. Echte Frauentradition und das Gebären wirklich befreiender weiblicher Gottesbilder hat ihren 
Ursprung nicht in einer mentalen Konstruktion, sondern geschieht, so denke ich, aus mystischer 
Erfahrung und Offenbarung…“43 

                                                 
38 Janet Morley, Preisen will ich Gott, meine Geliebte. Psalmen und Gebete, Freiburg 1989, Psalm 1, 11-13. 
39 Starhawk, The Spiral Dance. A Rebirth of the Ancient Religion of the Great Goddess, San Francisco 1979; 
dies., Dreaming the Dark. Magic, Sex & Politics, Boston 1982, 1988; dies., Truth or Dare. Encounters with 
Power, Authority, and Mystery, San Francisco 1987; dies., The Fifth Sacred Thing, New York 1993; Gabriele 
Gummel, „Priesterin-Sein in der Göttin-Religion. Interview mit Starhawk“ in: Schlangenbrut 48 (1995), 34.38; 
Ingeborg Muff-Bongers, “Let it begin now. Ein Besuch bei Starhawk in San Francisco” in: Schlangenbrut 65 
(1999), 42-43; Donate Pahnke, „Being a good pagan. Magische Lehrjahre bei Starhawk” in: Schlangenbrut 67 
(1999), 20-22. Bei einem Vortrag in Köln erfuhr ich, dass Starhawk selbst jüdischer Herkunft war, wie 
interessanterweise auch andere Vertreterinnen der Göttinnenspiritualität: Suzanna Budapest, Margot Adler, 
Asphodel Long! 
40 Vgl. meine Beschreibung in: Annette Esser u.a. (Hg.), Re-Visioning Our Sources. Women’s Spiritualities in 
European Perspectives, Kampen 1995, 16. 
41 “A Dialogue on Women, Ritual and Liturgy”, in: Susan Roll / Annette Esser / Brigitte Enzner-Probst (Hg.), 
Ritual und Liturgie von Frauen (=Eswtr Jahbuch 9), Leuven 2001, 13. 
42 „Gespräch am Runden Tisch“, in: Donate Pahnke, Regina Sommer (Hg.), Göttinnen und Priesterinnen. 
Facetten feministischer Spiritualität, Gütersloh 1995.  
43 Annette Esser, „Zur Bedeutung weiblicher und mystischer Erfahrung für eine feministische Spiritualität“, in: 



7.6. Drei Dimensionen weiblicher Spiritualität: Unterwelt – Erde - Himmel (1990) 
 
Trotz der aufrüttelnden Begegnung mit der ‚Göttin’ ließ mich also damals schon die Frage nach dem 
Bezug zu den Erfahrungen christlicher Mystikerinnen nicht los, die mir bis dato das tiefste Zeugnis 
weiblicher Spiritualität abgelegt zu haben schienen. Die Darstellung der Göttinnenspiritualität, die in 
den späten 80er und Anfang der 90er Jahre feministisch-theologisch in Deutschland en vogue war, 
wonach sozusagen die ‚matriarchale Göttin’ durch den ‚monotheistischen Gott’ entthront worden war, 
war auch aus der Sicht jüdischer Frauen ein problematischer Vorwurf!44 Mich führte eine Bemerkung 
der Mystik-Expertin Elisabeth Gössman darüber, dass Frauen im Patriarchat nicht 2000 Jahre lang 
geschwiegen haben, dann weiter auf der Spur meines eigenen Ansatzes weiblicher Spiritualität. In 
meinem Nach-denken schien mir mehr und mehr die mystische Frauentradition das ‚missing link’ 
zwischen Matriarchat (dessen prähistorische Existenz umstritten ist45) und neuzeitlicher feministischer 
Theologie zu sein, die sich vornehmlich befreiungs-politisch engagierte. Die Frage nach dem 
Unterschied der Rede zwischen ‚tiefster Erfahrung’ (von der die Tiefenpsychologie gerne spricht) und 
‚höchster Erfahrung’ (von der die Mystik spricht), war dann für mich ein Schlüssel für die Entdeckung 
von ‚drei Dimensionen weiblicher Spiritualität’: von diesen handelte mein erstes Seminar an der 
Universität in Münster sowie mein erster Schlangenbrutartikel46. In der tiefenpsychologischen 
‚Dimension der Unterwelt’ steht die Erfahrung der ‚Göttin’ sozusagen für die Lebenskraft, die 
weibliche Sexualität, die zu erfahren für Frauen wichtig ist. In der Dimension der ‚Erde’ geht es um 
den politischen Einsatz von Frauen für Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schöpfung; hier ist 
feministische Theologie vor allem auch ökologisch orientiert ist.47 Schließlich ist es im Blick auf die 
‚Dimension des Himmels’ wichtig, diesen nicht nur ‚Gottvater, Sohn & Co“48 zu überlassen, sondern 
die weiblichen Gottessymbole von ‚Maria Himmelskönigin’ und der ‚Heiligen Geist’ / ‚Geistkraft’ 
(ruach) dort beheimatet zu sehen; dabei geht es in der Dimension des Himmels spirituell um die 
Erfahrung mystischer Liebe.     
   
7.7. Drei Quellen feministischer Spiritualität: matriarchale Macht –biblische Weisheit –
mystische Kontemplation (1995) 
Mein Schlangenbrutartikel, dessen Veröffentlichung anderswo abgelehnt wurde, da dieser Artikel 
‚weder Fleisch noch Fisch sei, d.h. weder wissenschaftlich noch spirituelle Erbauungsliteratur, wurde 
kaum rezipiert. Daher entschloss ich mich in der Folgezeit nicht mehr von diesen drei Dimensionen zu 
sprechen, sondern lieber anderswo gängige Begriffe weiblicher Spiritualität aufzugreifen. In einem 
Themenheft der Ökumenischen Zeitschrift für den Religionsunterrich, für das ich 1995 den 
Grundlagenartikel zur ‚Weiblichen Spiritualität im Religionsunterricht‘ schreiben sollte, ging ich nicht 
mehr von einer systematischen spirituellen Begriffsunterscheidung aus, sondern von einer Verortung 
weiblicher bzw. feministischer Spiritualität in der Praxis, und sprach von der Erfahrung von Macht, 
Weisheit und Kontemplation im Religionsunterricht:  

Wenn ich nun versuche die Ziele weiblicher Spiritualität im Unterricht 
zusammenzufassen, dann sind es jene drei Begriffe, die ich als Leitworte gewählt 
habe und die vielleicht die Quellen weiblicher Spiritualität charakterisieren können.  

                                                                                                                                                         
Göttinnen und Priesterinnen, a.a.O., 149-160, 154f. 
44 Leonore Siegele-Wenschkewitz (Hg.), Verdrängte Vergangenheit die uns bedrängt: Feministische Theologie 
in der Verantwortung für die Geschichte, München 1988; Susanne Heine, Wiederbelebung der Göttinnen? 
Göttingen 1987 (engl. transl.: Matriarchs, Goddesses, and Images of God.  A Critique of Feminist Theology, 
London 1988. 
45 Die Frauenbewegung hat hier teils unkritisch auf die Matriarchatsforschung J.J. Bachofens aus der Zeit der 
Romantik zurückgegriffen.  
46 Annette Esser,„Ich sehe wohl, daß wir uns in der göttlichen Liebe sowenig üben“ (Teresa von Avila) - Oder: 
Über die Wiederentdeckung mystischer Frauentraditionen als einer notwendigen Dimension weiblicher 
Spiritualität“ in: Schlangenbrut 3 (1991), 27-33. 
47 Anne Primavesi, Wir sind nicht die Herren der Schöpfung. Ein ökologisches Denkmodell, Frankfurt 1993. 
48 Vgl. Buchtitel von Mary Daly, Jenseits von Gottvater, Sohn & Co. Aufbruch zu einer Philosophie der 
Frauenbefreiuung, München 1980. 



Macht - Weisheit - Kontemplation. – 

Im Sinne matriarchaler Spiritualität sollte die eigene Macht - nicht Ohnmacht und 
nicht Herr-schaft - von Lehrerinnen und Schülerinnen bewusst gemacht und 
angeeignet werden. Wichtig ist dabei, das eigene weibliche Potential zu entdecken 
und im Kontext von Schule zu entfalten. Dabei sollte die Wahrnehmung und 
Erfahrung der Ganzheitlichkeit von Körper, Seele und Geist im Unterrichtsalltag eine 
größere Rolle spielen. 

Im Sinne biblischer Spiritualität kann die weibliche Gestalt der Weisheit (Geist), die 
Atem und Leben ist, als Gegenpol zu rationalem Denken bewusst werden. Und 
Frauengestalten aus dem Dunkel der oft ungeliebten, ungelesenen Bibel können 
lebendig und Leitbild werden. Denn Bilder und Geschichten sind wirklich ‘Nahrung 
für die Seele’ (wie die Waldorfpädagogik sagt). 

Und schließlich kann im Sinne mystischer Tradition die Übung der Kontemplation zu 
einer Haltung von Liebe und Aufmerksamkeit führen, die dem eingangs 
beschriebenen Verhalten im Schulalltag entgegensteht, wenn sie tatsächlich auch zum 
Handeln, zum Einstehen für die eigene Überzeugung bereit ist. Mir selbst scheint 
diese Haltung der Kontemplation, aus der ich Kraft, aber auch Selbsterkenntnis 
schöpfe, und die mich lehrt andere - ob SchülerInnen oder KollegInnen - in ihrem 
Wesen zu achten und zu lieben - und in jeder Situation - ob beim Eintreten durch das 
Schultor oder im Unterricht selbst aufmerksam zu sein - die wichtigste Dimension 
weiblicher Spiritualität zu sein.49 

 

7.8. Re-Visioning Our Sources (1997) 
 
In einem Gemeinschaftswerk mit anderen Theologinnen, reflektierten wir über Quellen feministischer 
Spiritualität und hatten dabei sowohl die Quellen unserer Traditionen als auch Quellen in unserer 
eigenen Selbst- und Gotteserfahrung im Blick. Ich schrieb einen Artikel über meine Erfahrungen 
‚Along the Conferences’ – entlang der ESWTR-Konferenzen, in deren Spiritualitätsgruppen ich seit 
1987 kontinuierlich teilgenommen hatte und viele deren Rituale und Liturgien ich mit kreiert hatte. 
Außerdem trug ich meine ‚Meditationen mit den Mystikerinnen’ aus der Karwoche 1996 bei, in der 
ich den Mystikerinnen Teresa von Avila, Hildegard von Bingen, Katharina von Siena, Klara von 
Assisi u.a. als für mich immer noch wichtigster Quelle feministischer Spiritualität treu blieb.50  
 
 
7.9. Ritual und Liturgie von Frauen (2001) 
 
Zusammen mit der amerikanischen Liturgiewissenschaftlerin Susan Roll sowie mit Brigitte Enzner-
Probst, gab ich 2001 den ESWTR-Band über Ritual und Liturgie von Frauen heraus. Darin initiierten 
wir einen Dialog zwischen verschiedenen Liturgikerinnen und Künstlerinnen zu Thematik. Dieser 
machte die immer größere Vielfalt der Thematik feministischer Spiritualität deutlich und zeigte auch 
bereits ihren weiteren Weg auf: Dieser führte weg von der Göttinnenspiritualität und hin zu einer 
erneuten Anbindung in christliche Kontexte führte, in denen Frauenliturgien praktiziert werden.51  

                                                 
49 Annette Esser, „Macht, Weisheit und Kontemplation. Weibliche Spiritualität im Religionsunterricht“ in: RU 
(=Ökumenenische. Zeitschrift für die Praxis des Religionsunterrichts) 2/95, 47-51.  
50 Annette Esser, “Along the Conferences: European Women Theologians Reflect upon Spirituality and 
Celebrate Rituals” in: Esser / Hunt Overzee / Roll, Re-Visioning Our Sources. Women’s Spirituality in European 
Perspectives, Leuven 1997, 11-33; dies., dies., “Inspired by Women Mystics: Meditations in the Holy Week”, in: 
Re-Visioning Our Sources, a.a.O., 179-192. 
51 Susan Roll / Annette Esser / Brigitte Enzner-Probst (Hg.), Ritual und Liturgie von Frauen (=ESWTR Jahrbuch 
9), Leuven 2001. Darin: Annette Esser, „Kreation und Performance. Zur Bedeutung der Kunst für die Gestaltung 
feministischer Liturgien“, a.a.O., 103-135. 



Eine Bemerkung meiner Doktormutter dahingehend, dass das was von feministischer Theologie und 
Spiritualität am stärksten übrig geblieben ist, das ist was in feministischen Liturgien praktiziert wird, 
bestärkt diesen Eindruck.  
 
          Powerpoint  14 
7.10. Patchwork weiblicher und feministischer Spiritualität (2006)   
Nach vielfältigen Wegen und Umwegen, nach vielen eigenen Definitionsversuchen sowie deren 
Preisgabe, gelangte ich schließlich zu einem Patchworkbild weiblicher und feministischer Spiritualität, 
das ich dann 2006 im Zuge der Arbeit an meiner Dissertion gezeichnet habe. 52 In postmoderner Weise 
vermischt dieses Bild Inhalte, Methoden und Kategorien und stellt nach meinem Verständnis eine Art 
‚Landkarte’ dar, die das bezeichnet was aus vielen Erfahrungen und Reflektionen feministischer 
Spiritualität wichtig ist: 
 
 

 
 
 

- In der Mitte stehen weibliche und feministische Spiritualität. Dafür habe ich die Form eines 
Feuers oder eines Uterus gezeichnet, in dessen Mitte ein Ei heranreift, Symbol der 

                                                 
52 Annette Esser, Interkontexte, a.a.O., Abb. 3, 167. 



Fruchtbarkeit. Es ist gleichzeitig Symbol der Viriditas – der Grünkraft Hildegards von Bingen 
Meine Farben dafür wären Rot und Grün.  

- Links oben makieren Linien die vielen Lebens-Erfahrungen von Frauen – Erinnerung daran 
dass Frauen in der Geschichte vielfach die Reisen in die Welt untersagt waren! Viele 
Reisegeschichten fügen sich zu einer Her-Story zusammen. Ich würde hier gerne rote Linien 
(Ariadne-Faden) auf blau-grünem Grund sehen. 

- Die Selbsterkenntnis oder Selbsterfahrung ist das, worauf nach Teresa auch Frauen die 
mystisch sehr weit erfahren sind, immer wieder zurück kommen sollten. Ich denke auch an die 
Bedeutung von Frauen-Selbsterfahrungsgruppen in der Frühzeit feministischer Theologie und 
Spiritualität. Das Gesicht würde ich gerne in Hautfarbe mit einer hellen Seite und einer 
Schattenseite darstellen. 

- Ökumene und Dialog der Religionen stehen für die sprituelle Orientierung vieler Frauen 
‚zwischen den Stühlen’. Ich sehe hier ein Mandala, in der Mitte christliches ‚Gebet’, an den 
Rändern hinduistisches ‚Yoga’, buddhistisches ‚Zen’, islamisches ‚Sufi’ und jüdische 
‚Kabbala’. 

-  In der Mitte steht links die mystische Tradition – dargestellt durch eine Feder – rechts der 
biblischen Tradition gegenüber, - diese wird durch eine Thorarolle mit hebräischen 
Buchstaben (Bereschit bara – ������� ) und eine christlíche Bibel mit den griechischen 
Insignien für ‚Christos’ (�� ) dargestellt. 

- Links unten habe ich eine Spirale (es hätte auch ein Labyrinth sein können) als Symbol für 
feministische Rituale und Liturgien gewählt; auch diese Linie würde ich rot zeichnen. 

- In der Mitte unten steht der Kelch (Symbol des Heiligen Grals) für Seelsorge in Verbindung 
mit Tiefenpsychologie und Therapie, d.h. aller Formen seelischer und körperlicher Heilkunst 
von Frauen.  

- Und rechts habe ich meine eigene Praxis im Religionsunterricht dargestellt: wenn weibliche 
und feministische Spiritulität schließlich nicht in diese Praxis mit Menschen, mit denen wir 
arbeiten einmündet, was hätte sie dann für einen Sinne? – Die Smily-Köpfe meiner 
Schüler/innen sind lachend weinend und auch manchmal gleichgültig, wie es der Realität des 
Lebens entspricht. 

 
Bemerkung: Sollte irgendeine Frau oder irgendein Kreis von Frauen Interesse daran haben, dieses 
Patchwork-Bild tatsächlich mit Stoff, Wolle und Faden zu realisieren, so würde ich mich sehr freuen! 
Ich selbst schaffe es im Moment einfach nicht. Ich bitte dann allerdings Kontakt mit mir 
aufzunehmen! (A.Esser@gmx.eu).  
 
 
7.11. Thesen zur feministische Spiritualität (2007) 
 
In meiner Dissertation formulierte ich schließlich auch fünf Thesen zur feministischen Spiritualität53, 
die ich hier für die Diskussion verkürzt wiedergeben möchte: 

1. Feministische Spiritualität ist ein kultureller Ausdruck religiöser Erfahrungssuche in der 
postmodernen Gesellschaft.  

2. Feministische Spiritualität ist nicht in einem traditionellen Kontext entstanden, sondern 
bezieht sich (fast immer) auf mehrere Kontexte. 

3. Feministische Spiritualität hat sich in Grenzräumen traditioneller Kontexte (z.B. der Kirche) 
entwickelt; ist aber mittlerweile von der Peripherie ins Zentrum des Interesses (dieser 
Kontexte) gerückt. 

4. Es gibt nicht die feministische Spiritualität. Es gibt nur feministische Spiritualitäten 
verschiedener Frauen. 

5. Jedwede Konzeption feministischer Spiritualität ist nur ein Entwurf, der gerade in der 
Redlichkeit seiner ‚subjektiven‘ Erfahrungen und in seiner offen gelegten Kontextualität auch 
‚objektiv‘ sein kann.  

                                                 
53 Annette Esser, Interkontexte, a.a.O., 380-381. 



 
7.12. Lilith, die Frau an der Grenze 
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Ich habe meine Dissertation nicht mit dem Patchwork-Bild abgeschlossen (das ich entegegen 
ursprünglicher Planung nicht aufs Cover gesetzt habe!) und auch nicht mit den Thesen, die ganz am 
Ende stehen. Sondern ich habe ein Bild gemalt. Dies ist mein erstes Ölbild (Öl auf Leinwand, 50x70) 
und ich habe ihm den Titel ‚Paradiesfeuer’ gegeben. Für mich ging es in dem Bild um die 
Aufarbeitung einer empfundenen Spaltung zwischen sogenannter ‚Realität’, die ich in meinem 
Kunststudium darstellen sollte (‚Malen Sie doch Ihren Kühlschrank!’) und der Traumwelt, die ich 
eigentlich malen wollte, aber nicht sollte. Ich habe also zunächst diesen Spalt gemalt und dann rechts 
die Wirklichkeit mit Wiese und einem Baum, und links die Traumwelt aus der mir schließlich die 
Gestalt einer Frau entgegen trat. Sie drängte sich mir gerade zu auf. Ich wusste, dass es nicht Eva sein 
konnte, sondern eher Lilith war; auch dachte ich, dass der Baum rechts keine Schlange enthielt, 
sondern der Baum des Lebens war. Und als jemand im Kurs von den ‚Cherubim’ am Eingang des 
Paradieses sprach, wusste ich, dass sie in einer Art Feuerschwert dastehen musste – Feuer, das ist 
immer mein Symbol gewesen und die Form der Mandorla ergab sich wie von selbst. Diese Frau 
streckte sich nach oben soweit es geht und sie blickt auf die Erde in ein Feuer, das der brennende 
Dornbusch sein könnte (warum imaginieren wir das Gottesfeuer – siehe Pfingsten - immer im 
‚Himmel’ und nicht auf der ‚Erde’). Ich nahm also für das Paradies ein Feuer an, an dem sich die Frau 
wärmte, die gleichzeitig mit ihren Füssen am Wasser stand.  
 
Als ich nun dieses Bild an meinem 50. Geburtstag zeigen wollte, machte mich meine Freundin, die 
Judaistin Ursula Rudnick auf eine Midrash von Lynn Gottlieb aufmerksam, die von Lilith mit 
Feuerflügeln spricht. Sie sieht ihr Spiegelbild im Wasser und muss schließlich die Flügel ablegen, weil 
Adam sonst Angst vor ihr hatte. So wird sie schließlich zu Eva: 
 

Paradiesfeuer

 
 
 
 
 
 
 



Lilith-Eve 
von Lynn Gottlieb, 197354 
 
Am Anfang 
Schuf Gott die Erde und den Himmel und das Meer. 
Gott fasste in das Wasser 
formte eine Gebärmutter in ihrer Hand 
und setzte sie in den Himmel.  
Dann 
mit ihrem eigenen Atem 
füllte Gott die Gebärmutter mit Lilith, 
der ersten Frau. 
Tief in der Gebärmutter 
begann die Geburt der Lilith. 
Die Gebärmutter wurde schwer mit der Frau 
bis eines Tages Lilith ihre Arme herausstreckte 
die Wände, die sie hielten, niederriss, 
um den Himmel zu berührten. 
Der Himmel lächelte, nahm sie auf. 
Lilith umfasste alles Leben  
mit ihren Flügeln aus Feuer 
und wusste nicht, wo der Himmel begann 
und sie selber aufhörte. 
Lilith schaute herab, 
und sah wie sie über der Tiefe schwebte. 
Lilith freute sich.  
Sie dachte, sie hätte eine wie sie gefunden. 
Sie sprach zu dem Spiegelbild, 
das nicht antwortete. 
Die erste Einsamkeit. 
Und Gotte sagte: Es ist nicht gut, 
dass die Frau allein ist. 
Ich will ihr einen Gefährten machen. 
So wie Lilith der Himmel ist, 
so soll der Mann die Erde sein. 
Und Gott schuf den Menschen aus dem Staub der Erde, 
atmete in ihn den Atem des Lebens 
und der Mensch wurde ein lebendiges Wesen. 
Dann brachte Gott Lilith zum trockenen Land. 
Dort auf dem Boden 
wurde Lilith ruhig, 
als sie einen Platz sah, der sich nicht 
wie Wind und Wasser bewegte. 
Lilith sagte: 
Ich werde eine Weile hierbleiben. 
Dann erschien er und kam auf sie zu. 
In seinen Augen war noch die Geburt zu sehen, wie in ihren, 
doch sie wusste um ihre Verschiedenheit. 
Dieser stand fest auf dem Boden. 
Er sagte: Ich bin Adam, Kind der Adama. 
Komm mit mir und ich werde dir die Erde zeigen. 

                                                 
54 Lynn Gottlieb, She who dwells within. A Feminist Vision of a Renewed Judaism, San Francisco: Harper, 1994, 
73-78. Aus dem Englischen von Ursula Rudnick, in: Kirche und Judentum: „Schnuppern am Paradies: 
Begegnung mit der jüdischen Tradition“,  56-59 (=Arbeitshilfe 4.2 des Beauftragten für Christentum und 
Judentum Wolfgang Raupach- Rudnick und des Frauenwerks der Ev.-luth. Landekirche Hannover) 



Lilith lächelte und sagte: Ich bin Lilith 
mit Feuerflügeln. 
Komm mit mir und ich werde dir den Himmel zeigen. 
Aber Adam, der sich vor Liliths Feuerflügeln fürchtete, 
fiel auf die Erde. 
Lilith, die ihren Gefährten brauchte, 
nahm ihre Feuerflügel ab 
und schleuderte sie in den Himmel. 
Adam sah Lilith ohne Feuer. 
Nicht länger sich fürchtend, 
stand er auf und ging auf sie zu. 
Frau und Mann gingen gemeinsam  
und teilten sich ihre Erinnerungen ihrer ersten Stunden mit. 
Lilith erinnerte den Geist über den Wassern, 
und rief die Sonne an, ihr ihr Feuer zurückzugeben. 
Aber Adam, der sich noch immer vor Liliths Feuer fürchtete, 
zwang Lilith auf den Boden, 
er hoffte, sie sich ähnlicher zu machen. 
Dann begriff Adam 
Die Macht seines Haltens; 
Er drang mit Gewalt in sie. 
Lilith empfand seine Stärke als Schmerz, 
schloss ihre Augen, 
der erste Schlaf des Entsetzens. 
Tief im Innern ihrer eigenen Dunkelheit 
unter der Furcht vor dem Mann 
vergaß Lilith ihre Himmelsgeburt 
und erwachte ohne Gedächtnis. 
Eva, 
die zweite Frau. 
Eva öffnete ihre Augen, 
und sah Adam groß vor ihr stehen. 
Er bewegte sich, die Sonne wurde sichtbar. 
Adam sagte: Ich will dich Frau (woman) nennen,  
denn du bist vom Mann (man). 
Diene mir 
Und ich werde dich vor fremden Feuern bewahren. 
Eva auf der Erde, 
gab sich dem Mann. 
Und Gott, das traurige Elternteil der Schöpfung, 
weinte als sie die Frau als Sklavin des Mannes sah 
und den Mann, der Angst vor der Frau hatte. 
Gott wusste, dass sie ihnen Leben und Tod geben musste, 
die Abfolge der Generationen, 
so dass eines Tages Mann und Frau 
zusammenkommen könnte, 
wie es durch die Schöpfung beabsichtigt war. 
Und Gott pflanzte den Baum des Wissens in den Garten 
und sagte: Ihr müsst zwischen Ewigkeit und Wissen wählen, 
denn an dem Tag da ihr diese Früchte esst, 
müsst ihr gewiss sterben. 
Und Eva sagte: Ich will wissen 
und fühlte eine seltsame Erinnerung. 
Sie sah, dass der Baum gute Früchte trug 
und eine Augenweide war. 
Also nahm sie die Frucht und aß sie. 



Und Adam aß mit ihr. 
Dann hörte Eva den Abendwind 
Sich im Garten bewegen 
und eine dunkle Erinnerung wühlte ihre Seele auf – 
die Erinnerung des Feuers, 
ein Geist über den Wassern. 
Adam sah den Tod, 
die verlorene Ewigkeit des Menschen 
und sagte: in Schmerzen sollst du meine Kinder gebären; 
dein Begehren wird nach mir sein. 
Eva verließ den Garten mit ihrem Herrn,  
ein Selbst betrauernd,  an das sie sich nicht mehr recht erinnerte. 
Lilith, wir sind deine Kinder, 
wie sind die wechselnden Generationen. 
Hilf uns, unsere Feuerflügel wiederzuerlangen, 
so dass wir zusammenkommen können, 
Frau und Mann, 
so wie es beabsichtigt war von Gott 
zu Beginn der Schöpfung.  
   
 
Lilith – wurde in der späteren Tradition zur Dämonin gemacht und erst von jüdischen Feministinnen 
wieder entdeckt.55 Als Frau an der Grenze ist sie eine Vorgängerin aller späteren 
Grenzüberschreiterinnen! Können wir in ihr daher nicht auch die ‚Fachfrau’ für ‚feministische 
Spiritualität nach Auschwitz’ erkennen, nach der wir gesucht haben?  
 
Ich sage ja.  

                                                 
55 Judith Plaskow, „The Coming of Lilith“, in: Rosemary R. Ruether, Religion and Sexism: Images of Women in 
Jewish and Christian Traditions, New York 1974, 34f. 



  
 


