Religion und Religiositét bei Singlefrauen

Ein geschlechtssensibler Blick aus religionspddagogischer
Perspektive

Annegret Reese-Schnitker

Ein Single nimmt die Welt anders wahr, als ein Mensch, der in einer Paarbe-
ziehung lebt. Der Blick und die Zugiinge auf das Leben sind aus dem weit
vertrauten und vordefinierten Hafen des Paares, oder dem — in der Regel — si-
cheren und behiiteten Nest der Familie grundlegend andere. Fiir das Leben
des Singles existieren bislang weitaus weniger Strukturen und Regeln. Dies
trifft auch auf den kirchlichen Kontext zu, in dem die Sakramente als beglei-
tende Heilsereignisse das Leben in christlicher Ehe mit Kindern strukturieren
und die gemeindlichen Angebote und kirchlichen Feste haufig an familidren
Bediirfnissen orientiert sind. Obwohl Singles eine stark wachsende Popula-
tion der Gesellschaft sind, fielen sie bisher eher wenig in das Blickfeld pasto-
raler Angebote und religidser Erwachsenenbildungsarbeit.

Religionspiddagogische Bildungsarbeit, gezielte Interventionen und offe-
ne pastorale Angebote innerhalb der Kirche brauchen eine differenzierte
Wahrnehmung der vielfiltigen Zielgruppen. Meine qualitativ-empirische Stu-
die hat daher eine bestimmte Untersuchungsgruppe ins Zentrum ihrer Auf-
merksamkeit gestellt: kinderlose, alleinlebende Frauen um die 40 Jahre (Ree-
se 2006). ,Geschlecht® ist neben der ,Lebensform‘, dem ,Alter’ und mdogli-
chen anderen Zuschreibungen ,nur* eine Kategorie, doch eine sehr entschei-
dende. Ein Leitsatz dieser Arbeit war daher, fiir die geschlechtsspezifischen
Unterschiede des Individualisierungsprozesses und die Ausprigungen religio-
ser Individualisierung zu sensibilisieren.

Die hier prisentierte qualitativ-empirische Studie zielte darauf ab, die
Formen der Lebensgestaltung und Lebensbewiltigung von Singlefrauen zu er-
heben, um anschlieBend zu untersuchen, ob und inwieweit gelebte Religiosi-
tit vorkommt und/oder gemeindliche, kirchlich-institutionelle Beheimatun$
eine Rolle spielt. ,,Ich weill nicht, wo da Religion anfingt oder aufhort?*
Dieses Zitat einer interviewten Singlefrau verdeutlicht, dass dabei auch die

1 So der Buchtitel der qualitativ-empirischen Studie zu Singlefrauen: Reese, Annegret
(2006): ,Ich weil nicht, wo da Religion anfangt oder aufhort.© Eine empirische Studie zum
Zusammenhang von Lebenswelt und Religiositdt bei Singlefrauen. Giitersloh.



136 Annegret Reese-Schnitker

Frage nach dem Ausmaf, der Form und der Grenzziehung von gelebter Reli-
gion und Religiositit gestellt ist.

Nach zwei anschaulichen Beispielen zu Beginn werden im zweiten Kapi-
tel die Ausgangsfragen und das Forschungsdesign kurz skizziert. Kapitel drei
prisentiert und diskutiert die Befunde hinsichtlich der religiosen Ausdrucks-
gestalten und das Verhiltnis zur Kirche. Im vierten Kapitel erfolgt eine ge-
schlechtssensible Wahrnehmung und Analyse der Befunde.

1 Zum Einstieg: zwei Beispiele aus den Interviews

Anhand von selbst fotografierten Orten, die ihnen personlich wichtig sind,
haben die Frauen im Interview aus ihrem Leben erzihlt. Dabei entstand fol-
gendes Foto von Paula’ Paula hat ein Foto wihrend des Radfahrens ge-
knipst. Sie will damit die Bewegung und Dynamik, die ihr in ihrem Leben
wichtig sind, verdeutlichen. Sie erklirt dazu: ,, Seit ich so meine ersten eige-
nen Radtouren gemacht habe, habe ich festgestellt, dass mir das unheimlich
guttut. Wenn ich so einfach alleine drauf losfahre und meinen Gedanken so
freien Lauf lassen kann. Da verarbeite ich ganz viel, also ganz viele Dinge,
mit denen ich so unterschwellig beschdftigt bin, die kommen dann auf sol-
chen Radtouren, kommen die dann so ins Bewusstsein. Und manchmal setze
ich das regelrecht ein, also wenn ich so an irgendwas zu knacken habe, dann
setze ich mich bei Wind und Wetter aufs Rad und dann strample ich mir so
die Gedanken in den Kopf und das ist richtig Klasse. "

Die geschilderte Szene ist flir Paula offensichtlich eine gelungene Form der
Lebensbewiiltigung. Ist diese Form der Alltagsbewdltigung eine flir Singles

2 Die im Folgenden kursiv geschriebenen und anonymisierten Namen kennzeichnen die ein-
zelnen Interviewpartnerinnen.
3 Vgl Int.: 2, Seg.: 6. Z.: 49-57; Reese 2006: 332.



Religion und Religiositét bei Singlefrauen 137

typische Form? Und hat diese Handlung etwas mit Religiositidt oder Religion
zu tun, und wenn ja, inwiefern?

Ein zweites Beispiel: Karin verbringt viel Zeit am Ufer eines Flusses, ein
Ort, von dem sie auch ein Foto gemacht hat. Sie erzihlt bei der Betrachtung
des Fotos: ,, Ich finde, flieffendes Wasser hat so was Endloses oder Unendli-
ches. Ich finde es unglaublich, jedes Mal wieder, wenn ich vor einem Fluss
stehe, dass aus so einem kleinen diinnen Rinnsal, das irgendwo aus einem
Berg kommt oder aus einer Quelle austritt, so ein Fluss werden kann. Und
dass es sich stdndig, von Sekunde zu Sekunde, wieder erneuert und anschei-
nend auch nie aufhéren wird. Und manchmal frage ich mich, was fiir Men-
schen vor mir an dem Fluss gesessen haben, mit ihren Lebensgeschichten.
Und das fasziniert mich immer vollig. Und da kann ich ganz lange still sitzen
und die Zeit geniefsen, manchmal beten, wenn mir danach ist. Da kann ich
mich aber auch ausweinen und wieder aufianken, wenn ich traurig bin. Das
ist fiir mich eigentlich, ja, mein guter Platz.”

Die Natur mit ithren wechselnden Jahreszeiten und ihrer Lebendigkeit ist fiir
Karin ein Spiegel fiir ihr eigenes Leben. Sie verdeutlicht ihr ihre Verbunden-
heit mit anderen Lebensgeschichten. Die Natur, so kann man auch in anderen
Interviewabschnitten sehen, ist fiir Karin eine grundlegende Ressource. Sie
erdffnet ihr die Moglichkeit, sich selbst nah zu sein und die Schonheit des
Lebens wahrzunehmen. In der Natur spiirt sie die eigene Lebenskraft. Die
Natur ist fiir Karin auch der bevorzugte Ort, an dem sie betet. Sie ist der Ort,
an dem Karin Gott begegnen kann. An einer anderen Stelle sagt Karin: ,.Im
Dialog mit Gott zu sein, heifit fiir mich drauflen zu sein.*

Was verbindet bzw. was unterscheidet diese beiden Szenen? Beide Frauen
schildern eine Aktivitit, die sich drauflen in der Natur abspielt, beide betonen
das ganzheitliche Erleben und die Bedeutung des Korpers, beide praktizieren

4 Vgl Int: 2, Seg.: 7, Z.: 73-82; Reese 2006: 315; ebd. ein paar Zeilen spiter: Int.: 2, Seg.:
47,Z.:421.
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diese Form regelmiBig und wiederkehrend, beide Frauen beschreiben etwas,
was sie allein und fiir sich tun und was ihnen hilft, ihre Alltagssorgen ge-
danklich zu verarbeiten. Was unterscheidet die Situationen: Karin bezeichnet
die gedankliche Aktivitit und Besinnung ausdriicklich als Beten, Paula da-
gegen nicht. Offensichtlich spielt die Wahrnehmung eigener alltiglicher Ak-
tivititen als religiose Praxis und Benennung derselben als Religiositit eine
entscheidende Rolle.

2 Eine qualitativ-empirische Studie zum Zusammenhang
von Lebenswelt und Religiositit bei Singlefrauen

Im Folgenden werden die Ausgangsfragen, das Singleverstdndnis und das
Forschungsdesign der Studie kurz vorgestellt.

2.1 Zum Ausgangspunkt der Untersuchung

Als zentrale Merkmale der Religiositit in der Moderne kénnen folgende Phi-
nomene unterschieden werden. Erstens: Es gibt immer mehr Menschen, die
ithre Religiositit unabhingig von Kirche und gemeindlichen Kontakten leben.
Kirchlichkeit und Religiositit driften zunehmend auseinander. Zweiftens: In-
dividualisierung ist ein prigendes Merkmal heutiger west-europiischer Ge-
sellschaften und damit auch von gelebter Religiositit innerhalb und auller-
halb kirchlicher Institutionen. Der einzelne Mensch ist aufgefordert, seine ei-
gene Religiositit selbstverantwortlich zu gestalten und sich einen eigenen,
individuellen Lebensglauben’® auszubilden. Drittens: Gelebte Religiositit und
religiose Deutungsmuster sind in der jeweiligen Lebenswelt verhaftet. Reli-
giose Ausdrucksformen sind stark verbunden mit dem jeweils gelebten All-
tag, den sozialen Kontakten und dem eigenen Lebenskontext. Gleichfalls ist
anzunehmen, dass Lebensgeschichte und Lebensform die ausgestaltete Reli-
giositdt des modernen Menschen prigen.

Hier kniipft die Untersuchung mit einer zentralen Ausgangsthese an: Wenn
die Lebenswelt die individuell geprégte Religiositit maBgebend bestimmt, las-
sen Verdnderungen in den Lebenswelten der Moderne spannende Beobachtun-
gen beziiglich der gestalteten Religiositit vermuten. Daher wurde eine Gruppe
von Erwachsenen ausgewihlt, die in besonderer Form eine individualisierte
und neuartige Lebensform leben: kinderlose Singlefrauen um die 40 Jahre.

5 Der Begriff ,Lebensglauben® wird von Rudolf Englert iibernommen. Er bezeichnet damit
die individuell gestalteten, mehr oder weniger konsistenten Konfigurationen (Deutungsmuster,
Werte, Sinnressourcen), die das Leben sinnhaft ordnen und an denen die Menschen ihr Le-
ben faktisch orientieren. Vgl. Englert 1996: 17.
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2.2 Wer ist ein Single?

Die Frage, wer genau ein Single ist, wird in einschldgigen Singlestudien kei-
neswegs einheitlich beantwortet. Sind es die statistisch gut zu erhebenden ledig
lebenden Menschen? Oder zihlen dazu ausschlieBlich allein wohnende Perso-
nen? Fiir einige Untersuchungen hat das Lebensalter eine definitorische Bedeu-
tung. Andere begreifen nur denjenigen als wahren Single, der in keiner festen
Partnerschaft lebt, unabhingig von Trauschein und Wohnsituation. In der ak-
tuellsten Singlestudie von Baas, Schmitt und Waht (2008: 24£.) zéhlt als zentra-
les Singlemerkmal ausschlieBlich die Selbstaussage, nicht in einer Partnerschaft
zu leben. Dieses Kriterium ist in den letzten Jahren von Singles selbst eingefor-
dert worden.

Von vielen Singleforscher/innen wird beklagt, dass Singlestudien mit teil-
weise disparaten Singleverstindnissen arbeiten und damit streng genommen
unterschiedliche Stichproben untersuchen. Somit ist ein Vergleich der Resultate
meist heikel und unserids. AuBerlich strukturgleiche Lebensformen kénnen
qualitativ sehr unterschiedlich sein, je nachdem, in welchem Lebensalter sie
auftreten, aus welchen Phasen heraus sie entstanden sind, nach welchem
Selbstverstindnis sie gelebt werden und wie lange sie schon bestehen. Ein Ver-
gleich von Singlestudien, die mit unterschiedlichen Singlestichproben gearbei-
tet haben, kann in den Aussagen zu markanten Verzerrungen fithren. Um die
Resultate von Singlestudien einordnen, kritisch bewerten und miteinander ver-
gleichen zu konnen, ist daher konsequent einzufordern, das jeweils verwendete
Singleverstindnis offenzulegen und bei der Analyse zu berticksichtigen.

Griinde flir Frauen, allein zu leben, sind vielfiltig, die Ablésung vom El-
ternhaus in der Postadoleszenz, bei Schicksalsschligen, als gewollte und gezielt
gewihlte Lebensform u.a. Damit ist das jeweilige Singleleben nicht einfach un-
ter einen Hut zu bringen. Dies ist eine erste zentrale Erkenntnis der Single-
forschung. Eine 65-jihrige Frau, die durch den frilhen Tod ihres Mannes ver-
witwet wurde und nun allein im groBen Haus wohnt, allerdings regelmafig von
ihren Kindern besucht wird, lebt ein anderes Leben als eine 21-jahrige Frau in
der Postadoleszenz, die gerade von ihren Eltern ausgezogen und sich auf ihren
Beruf vorbereitet und meist auf der Suche nach einem unabhéngigen, selbstbe-
stimmten Leben ist und einen Partner, der sie darin unterstiitzt. Daneben gibt es
Frauen im mittleren Lebensalter, die noch nie in einer Partnerschaft gelebt ha-
ben und mit dieser Lebenssituation Jahr fur Jahr hadern und unzufrieden sind.
Die Einstellung zu und Grundzufriedenheit mit dem eigenen Singledasein ist
unterschiedlich und schwankt zudem im Leben einer Frau. Viele Frauen im
mittleren Lebensalter verstehen das Alleinleben als eine Zeit des Ubergangs,
als eine Lebensphase zwischen zwei Partnerschafien. Singledasein wire dann
weniger eine Lebensform als vielmehr eine Lebensphase.® Immer mehr Frauen

6  So begreift Burkart das Singledasein nicht als eine Lebensform, sondern als eine Lebens-
phase (Burkart 1997).
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verstehen nach einer schmerzhaften oder erlosenden Trennung von einem
Mann oder Lebensgefdhrten das Alleinleben als grofie Chance, ihr Leben zu
ordnen und sich auf die eigenen Lebensziele zu besinnen, ohne jedoch eine zu-
kinftige Lebenspartnerschaft auszuschlieBen. Vermutlich am kieinsten ist die
Gruppe von Singlefrauen, die sich bewusst und nachhaltig fiir die Lebensform
Single entscheidet und die ein Leben in einer Partnerschaft konsequent aus-
schliefit. Noch mehr Farbe und Vielfalt bringen die partnerlosen Frauen mit
Kindern ein. Die Alleinerziehenden verstehen sich ebenfalls als Singles, aller-
dings haben sie durch das Zusammenleben mit den Kindern in ihrem Alitag ei-
nen grundsétzlich unterschiedlichen Lebenszusammenhang. Wenn man fiir die
pastorale Arbeit die Zielgruppe Singlefrauen in den Blick nimmt, muss zu al-
lererst die Vielfalt und Unterschiedlichkeit wahr- und ernstgenommen und sich
gegebenenfalls flir eine bestimmte Zielgruppe entschieden werden.

Das Singleverstdndnis dieser Studie begreift Singles als Personen, die
ohne eine feste Partnerbeziehung leben und keine Kinder haben. Das Single-
leben als einen Gegenpool zu einem paarorientierten Leben zu verstehen, ent-
spricht meiner Ansicht nach dem Alltagsverstindnis von Singles und der
oben beschriebenen beabsichtigten neuartigen und individualisierten Lebens-
form. Dadurch, dass es sich um eine qualitative Studie handelt, konnte die
Selbstaussage der Befragten problemlos als Kriterium verwendet werden.

Die Auswahl von kinderlosen Singlefrauen um die 40 Jahre erscheint fir
innovative Erkenntnisse deshalb viel versprechend zu sein, (1) welil sie einen
Lebensentwurf gestalten, den es vor 20 Jahren nur als Ausnahme gab. Dies
unterscheidet Singlefrauen deutlich von Singlemannern, die eher auf Lebens-
modelle und Vorbilder zuriickgreifen konnen.” (2) Zudem ist es ein Abschied
von alten (religiés gepragten) Rollen (wie Mutter, Ehefrau) und deshalb ist
die Aneignung von neuen Rollen zu erwarten, und (3) das Lebensalter um die
Vierzig markiert bei Frauen eine entscheidende Lebensphase, in der die Aus-
einandersetzung mit moglicher/unmoglicher, gewollter/nicht realisierbarer
Mutterschaft an Aktualitét gewinnt.

2.3 Zur Erhebungsmethode und den Untersuchungsfragen

Im Abstand von ein bis zwei Wochen wurden zwei offene qualitative Inter-
views mit acht Frauen durchgefiihrt. Die Frauen wurden mittels verschiedenar-
tiger Impulse einmal zum lebensgeschichtlichen oder episodischen Erzihlen,
ein anderes Mal zum argumentativen Erldutern und Reflektieren ihrer Lebens-
situation und Einstellungen angeregt. Einige Impulse laden die Frauen ein, sich
auch mit anderen Quellen als der gesprochenen Sprache auszudriicken (z.B.
Energiekuchen, Fotos von der eigenen Wohnung, kreative Schreibanleitung).

7 Vgl zur historischen Entwicklung des Alleinlebens Reese 2006: 84-90.
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Bei der Erhebung und Auswertung der Interviews waren folgende Fragestel-
lungen leitend:

= Welche (neuen) Aspekte der Religiositidt kann man bei kinderlosen Single-
frauen als Vertreterinnen einer modernen Lebensform entdecken?

*  Wie leben und gestalten Singlefrauen ihre Religiositét (z.B. Orte, Zeiten,
Feiern)? In welchen Gestalten wird die Verkniipfung zwischen der Reli-
giositdt und der spezifischen Lebenswelt einer kinderlosen Singlefrau
sichtbar?

=  Welche (charakteristischen) religiosen Deutungsmuster pragen sich in
der Lebenswelt einer Singlefrau aus?

= An welche Traditionen kniipfen die Frauen bei ihrer Religiositit an und
welche Traditionen geben sie an wen weiter?

*  Welche Bedeutung hat bei Singlefrauen die soziale Dimension von Reli-
giositit? Welche Orte/welche Personen priagen diese? Gibt es neue Sozial-
formen von Religiositit?

« Inwieweit bewihrt sich die Religiositit im Lebensalltag einer Singlefrau?
Welche Bedeutung/Funktion hat die Religiositit im Leben (z.B. im so-
zialen Engagement, Identititsstdrkung, Kontingenz- und Krisenbewilti-
gung u.a.)?

»  Was verbinden die befragten Frauen mit ,,Religion” und ,,Religiositit“?
Verstehen die Frauen sich selbst als religios?
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2.4 Ausblick auf die zentralen Resultate der Untersuchung

Bei der Auswertung und Diskussion der Befunde konnten vier Themenberei-
che unterschieden werden, von denen ich hier in Kapitel 3 und 4 zwei aus-
fuhrlich darstellen kann. Die zentralen Ergebnisse der hier nicht behandelten
Themen sollen kurz skizziert werden:

I Bewdhrte und gelingende Formen der Lebensgestaltung und Lebensbe-
widltigung der Singlefrauen (vgl. Reese 2006: 397—427).

Die befragten Singlefrauen fiithlen sich grofitenteils durch ein Netz von
Freundschaften vielfdltig getragen, begleitet und gestiitzt. Allerdings sind die
Frauen bei dem Erleben von Gemeinschaft auf ihre eigene Initiative und ihre
sozialen Kompetenzen angewiesen. Die interviewten Frauen fithren ein auller-
ordentlich reflektiertes und selbstbewusstes Leben. Sie investieren viel Zeit
und Kraft, sich mit ihrem eigenen Leben, ihren biografischen Erfahrungen, ih-
ren Gefiihlen und ihrem korperlichen Befinden auseinanderzusetzen. Trotz des
hohen Gewichts, welches die Selbstreflexion und die Selbstzentrierung bei die-
sen Frauen einnimmt, sind die befragten Singlefrauen keine Protagonistinnen
einer Spafigesellschaft und nicht ausschlieBlich selbstbezogen. Die Frauen sind
,soziale Individualisten‘, d.h. sie sind weder nur berufsbezogen, noch leben sie
ausschlieBlich ein ,,Dasein fiir andere*, sondern sie versuchen, die soziale und
die individualistische Komponente in threm Leben zu vereinbaren.

Il Zur Relevanz (religioser) Traditionen und Deutungsmuster im Leben von
Singlefrauen (vgl. Reese 2006 428-452).

Die interviewten Frauen zeigen ein Grundbediirfnis, sich in einen iibergeord-
neten Sinnzusammenhang einzubinden, auf bewihrte Formen gelungenen Le-
bens Bezug zu nehmen und sich kritisch-konstruktiv auf Uberliefertes zu be-
ziehen. Sie haben ein Verstindnis von Tradition als veridnderbarer und ge-
staltbarer Groéfle. Mit besonderem Selbstbewusstsein bemiihen sie sich, sich
einen an ihre lebensgeschichtlichen Erfahrungskonstellationen angepassten
Jreligiosen Maflanzug* zu schneidern. Diese selbststindige Aneignung (reli-
gioser) Traditionen ist bei den Frauen iiberwiegend selektiv, pragmatisch und
funktional bestimmt.

3 Religiositiit und Religion bei Singlefrauen

Im Folgenden sollen die Resultate zu den konkreten Ausprigungsformen von
Religiositit der Singlefrauen und ihrein Verhiltnis zu Religion und Kirche
dargestellt und diskutiert werden. Dieser Teil miindet in wechselseitige An-
fragen zwischen den Gestaltungsformen der Singlefrauen und der derzeitigen
Gestalt christlicher Religion.
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3.1 Zentrale Thesen

In achten zentralen Thesen werden die Ergebnisse zu den konkreten Auspré-
gungsformen von Religiositit zusammengefasst.

(1) Die befragten Singlefrauen zeigen eine allgemeine religidse Ansprech-
barkeit und Offenheit gegeniiber religidsen Fragen und Praxisformen. Aufer-
dem wird bei ihnen das Bediirfnis erkennbar, ihre religiésen Fragen in eine
Gemeinschaft einzubringen.

Die Singlefrauen haben eine Vielfalt an religidsen und quasi-religiosen Aus-
drucksformen in ihren Alltag integriert (z.B. regelmiBige Meditationen in der
eigenen Wohnung; alltigliche Zwiesprache mit Gott wihrend Spaziergéngen;
Diskussionen tiber religiose Fragen mit Freund/innen; liebevolle Gestaltung
eines Weihnachtsfestes mit sich ganz allein; regelmifliger Besuch von Kir-
chenrdumen als Ort und Zeit der Selbstbesinnung; Besuch einer Jahresfeste-
kreisgruppe; kritische Auseinandersetzung mit Astrologie; quasi-religidse Er-
innerungsrituale, die in den Alltag integriert sind), die sich allerdings im
Grad ihrer Ausdriicklichkeit unterscheiden.

Eine Frau bezeichnet ihre Formen explizit als christlich religiss, andere
Formen sind als explizit religiose Formen (z.B. Beten zu Gott) zu erkennen,
wieder andere lassen sich eher als religios dquivalente Formen der Lebensge-
staltung beschreiben. Festzuhalten ist, dass religiose Pluralitit (etwa Bezug
auf unterschiedliche Religionen) ein entscheidendes Merkmal der Gegen-
wartssituation auch dieser Frauen ist.

(2) Unterschiedliche Fragmente christlicher, buddhistischer und sékulari-
sierter Religiositdt kdnnen in dem Leben der Singlefrauen aufgezeigt werden.
Teilweise existieren disparate oder gar sich gegenseitig ausschliefiende reli-
gidse Ausdrucksformen und religios aufgeladene Lebensvoliziige neben-
einander.
Diese Ambiguitét ist anscheinend fiir die Frauen selbst kein Problem. Bei-
spielsweise erzihlt eine Frau sowohl von punktuellen Besuchen des christli-
chen Gottesdienstes, von regelmiBigen buddhistischen Meditationen und ei-
ner christlich gestalteten Weihnachtsfeier. AuBlerdem verwendet sie naturmys-
tische Beschreibungsformen bei thren religiosen Naturerlebnissen. Es fillt
zudem auf: Es werden zum Teil christliche Deutungsmuster benutzt, ohne
dass diese als christlich identifiziert werden. Die Herkunft dieser Deutungs-
“muster aus den christlichen Traditionen ist den Frauen oft nicht mehr be-
wusst. Ein Beispiel: Fiir eine Frau aus Ostdeutschland ist Freiheit der wich-
tigste Wert in ithrem Leben. Sie nimmt aber die christliche Religion nicht als
Anwiltin der Freiheit wahr. Zum Teil konnten erstaunliche Analogie zu
christlichen Deutungsmustern innerhalb von Erzéhlungen der Frauen nach-
gewiesen werden. Eine Singlefrau berichtet von einer Séngerin, Ulla Meine-
cke, die fiir ihr Leben eine ganz wichtige Bedeutung spielt. Thre konkreten
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Formen, sich als Fan zu verstehen und einen Fan-Kult zelebriert, zeigen viele
Parallelen zu christlichen Nachfolgegeschichten.

(3) Die (religiosen) Ausdrucksformen haben einen ausgeprdgt privaten Cha-
rakter. Die Singlefrauen praktizieren sie vorwiegend fiir sich und mit sich al-
lein.

Dies wird an den oben genannten Beispielen in den Aktivitdten allein in der
Natur, das meditative Radfahren und die wiederholten Spazierginge am
Fluss, bereits deutlich. Weitere Beispiele sind: die Meditation fiir sich allein,
das Tagebuchschreiben, das Verweilen im Bett.* Eine Frau schildert ausfiihr-
lich, wie sie den Heiligen Abend fiir sich allein verbringt und mit sich allein
Weihnachten zelebriert.

Die Orte der religiosen Praktiken dieser Frauen habe ich als ,Orte des
Ichs® bezeichnet, weil hier die Begegnung mit sich selbst, das Spiiren des ei-
genen Korpers und die Auseinandersetzung mit der eigenen Lebensgeschich-
te im Mittelpunkt stehen. Bevorzugte Orte dafiir sind: Die eigene Wohnung
und die Natur, das ,Drauflensein‘, am Fluss, im Wald, im Moor.

(4) Diese eigenstindig praktizierten Ausdrucksgestalten sind sehr stark an
die lebensweltlichen Erfahrungen und den Alltag gebunden. Sie haben eine
alltagsordnende, lebensdienliche und identitdtsstirkende Funktion. Dabei
stehen sie vorwiegend im Dienst der Selbstvergewisserung und Selbstbesin-
nung hinsichtlich des eigenen Lebens, der personlichen Wertvorstellungen
und der eigenen Identitdt.

Exemplarisch hierzu eignen sich wieder die beiden Beispiele vom Beginn:
Alltagsverarbeitung beim Radfahren bzw. im regelmifBigen Kontakt zur Na-
tur.

Die starke Alltagsverbundenheit zeigt sich auch darin, dass es den Frauen
wichtig ist, dass sich ihre religiésen bzw. weltanschaulichen Einstellungen in
ihrem Verhalten spiegeln. Die eigenen Welt- und Wertvorstellungen miissen
sich in ihrem Alltag und im Kontakt mit anderen Menschen bewihren. Bei
allen Frauen konnte ein hohes Wertebewusstsein herausgestellt werden.

An einer konkreten Alltagssituation veranschaulicht Karin, was es fur sie
heiflt, dass ihr ,,ganzes Leben* vom Glauben ,,durchwoben* ist:

.Liebevoll mit Kindern zu sein, hat viel mit meinem Glauben zu tun. Hat viel fiir
mich damit zu tun, ein Stiickchen Liebe in diese Welt zu tragen (Pause, 2). So. Ein
Stiick, was Sinnvolles und Sinnhaftes im wahrsten Sinne des Wortes zu lernen, mit-
einander (Pause, 3). Und nicht nur an Kindern vorbei zu huschen und ihnen ein paar
nette Sachen hinzustellen oder ein paar nette Angebote zu machen, die irgendwie
sinnlos aneinander gereiht sind, sondern wirklich auch innerlich bei ithnen zu sein und

8  Viele Singlefrauen haben erstaunlicherweise das eigene Bett fotografiert: Fiir viele Singles
ist das Bett nicht ein Ort der Einsamkeit, oder — wie man vermuten kénnte — der Ort, an
dem der Partner vermisst wird, sondern ein Ort der Geborgenheit, des eigenen Riickzugs,
und meist positiv konnotiert.
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dann, ja, gemeinsam was zu entwickeln und in Beziehung zu sein und (Pause, 2) sich
auch immer wieder in Frage stellen zu lassen.” (Int.: 2, Seg.: 67, Z.: 613-619)

Der authentische Kontakt zu den Kindern ist fiir Karin ein Ausdruck ihres
Glaubens. Ihr Glaube wird in der alltidglichen Begegnung mit Kindern leben-
dig. Sie schildert hier einen diakonischen Aspekt des Glaubens, inwiefern sie
aus ihrem Glauben heraus handelt und lebt.

(5) Weder sind religiose Formen und Antworten der Frauen nur in Krisenzei-
ten prdsent, noch sind sie in Krisenzeiten die einzige oder zentrale Ressource.
In existenzieller Not sind neben religiosen Formen (wie Meditation und Selbst-
besinnung) und religiésen Sinnressourcen (wie Verbindung zu Gott, Ge-
sprich mit Gott) die therapeutische Begleitung, homdopathische Hilfe, ge-
zielte Korperarbeit und vor allem der persdnliche Austausch mit und die Un-
terstiitzung von Freund/innen grundlegende Hilfeinstanzen und Heilmittel.

(6) Die Singlefrauen berichten alle von prdgenden Evidenzerlebnissen, die
durch Grenz- und Unterbrechungserfahrungen ausgelost werden und eine
starke mystische Qualitiit haben.
Evidenzerlebnisse sind Erlebnisse, in denen den Frauen eine grundlegende
Einsicht tiber ihr eigenes Leben offenbar wird, sie sind eng verkniipft mit Re-
levanzerfahrungen. Relevanzerfahrungen sprengen den Rahmen alltdglicher
Selbstverstindlichkeiten und konnen sich fiir das betroffene Subjekt als per-
sonliche Offenbarungen erweisen, in denen sich etwas ,,Uberraschendes er-
eignet, etwas, das die alltigliche Routineerfahrung durchbricht, sich bei néhe-
rem Zusehen als etwas ,,Neues* erwelist, etwas Neues, in dem wir doch unser
tiefstes Selbst wieder erkennen® (Schillebeeckx 1990: 46). Solche Erfahrun-
gen machen die Frauen z.B. in der Begegnung mit einer Freundin, die in ei-
ner massiven Gewaltsituation lebt, oder eigenen extremen Krankheitssitua-
tionen und ihrer Bewiltigung oder auch bei sehr positiven Gliickerlebnissen,
einem Geburtstagsereignis.

In den sehr individuellen Deutungsversuchen dieser existenziellen Erfah-
rungen unterscheiden sich die Frauen. Die Erlebnisse konnen religios gedeu-
tet werden, z.B. als Gnadenerfahrung oder auch nicht.

(7) Neben ihrem Wunsch nach religioser Autonomie haben die befragten Sin-
glefrauen zugleich das Bediirfnis nach einer Zugehdrigkeit zu einer religio-
sen Gruppe, das aber iiberwiegend unbefriedigt bleibt.

Das Fehlen religiéser Gemeinschaftsformen fiihrt dazu, dass eine Kommuni-
kation und Reflexion iiber die eigenen religiosen Fragen und Antwortversu-
che vorwiegend nur mit sich selbst stattfindet.

(8) Das Verhdiltnis zwischen den befragten Singlefrauen und institutioneller
Religion ist gestort.

Unterschiedliche Griinde fiir das gestorte Verhiltnis werden genannt: Anto-
nia, eine Frau aus Ostdeutschland, hat bisher keinen Kontakt zu institutiona-
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lisierter Religion, sie hat keine religiése Sozialisation erlebt. Paula ist katho-
lisch erzogen worden und hat sich als Jugendliche bewusst von kirchlicher
Religion distanziert. Karin, eine evangelische Christin, sucht die Verbindung
zur Ortsgemeinde, findet dort aber keine sie ansprechenden Angebote und
personlichen Kontakte. Die Singlefrauen kritisieren die kirchliche Institution
sehr selbstbewusst: Karin fehlt die seelsorgerische Begleitung. Antonia kriti-
siert die ménnerdominierten und frauenvernachléssigenden Strukturen. Paula
widerstrebt die klerikale und moralisierende Bevormundung der Katholi-
schen Kirche, die sie in ihrer Kindheit und Jugend erlebt hat.

3.2 Potenziale und Risiken der religidsen Ausdrucksformen von
Singlefrauen

AbschlieBend sollen sowohl die Chancen der selbstbewussten und selbstbe-
stimmten religiésen Ausdrucksformen der Singlefrauen gewlirdigt als auch
die Gefahren bedacht werden.

Erstens: Religiositit als reflexive Form der Selbstthematisierung stellt sicher-
lich eine besondere Kompetenz der Singlefrauen dar. In den Interviews zeigt
sich, dass die Frauen eine besondere Sensibilitit fiir alltdgliche Transzenden-
zen ausgebildet haben. Sie praktizieren lebendige und authentische, regelmi-
Bige Formen, die in den Alltag eingebunden sind, besonders Formen der
Selbstbesinnung. Diese Formen stehen allerdings in der Gefahr, zur Verein-
seitigung und Reduzierung von Religion zu fithren. Namlich dann, wenn sie
ausschlieBlich um die Thematisierung des Ichs und des eigenen Lebens krei-
sen. Es kann riskant und hinderlich fir den Menschen sein, wenn die Bezie-
hung zu Vorausgegangenem und die Abhidngigkeit von anderen geleugnet
werden, wenn man sich nicht mehr von anderen Menschen und fremden Fra-
gen inspirieren, kritisieren, leiten 14sst. Judith K&nemann hat dies mit der Ge-
fahr der ,,Verinwendigung von Religion (2002: 365) bezeichnet, d.h. es feh-
len Gemeinschaftsbezug, die Begegnung mit Fremden, die kritische und hof-
fentlich heilsame Anregung von anderen und von auflen. Ebenso muss die
Gefahr der Verdiesseitigung hervorgehoben werden, wenn Beziige und Hoff-
nungen auf ein vergangenes und ein zukiinftiges, verheiflenes Leben fehlen.

Zweitens: Trotz des Bedirfnisses, die eigenen religiosen Fragen und Aus-
drucksgestalten in eine Gruppe einzubringen und zu leben, sind bei den be-
fragten Singlefrauen religiose Gemeinschaftsbeziige weitgehend eine Leer-
stelle. Es fehlen gemeinschaftliche Eintibungs-, Gestaltungs- und Kommuni-
kationsrdume von gelebter Religion. Diese Leerstelle wird von den befragten
Frauen als solche selbst markiert. Sie sind auf der Suche nach Gruppen und
nach einem Austausch. Sie wollen sich diese allerdings selbst aussuchen und
sind bei der Auswahl sehr kritisch. Wie kann man diese Gruppe mit ihrem ei-
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gensinnigen und eigenstindigen Gestaltungssinn und mit einem ausgeprigten
Autonomieverstindnis in eine kirchliche Gruppe integrieren, in der eine Plu-
ralitdt an Lebensformen und Glaubensformen vorzufinden ist? Wie ist ein
Gespriach mit sehr stark individualisierten Formen religidsen Fragens mog-
lich? Erwachsenenbildnerische und pastorale Arbeit sollte diese Leerstellen
zu fiillen versuchen: Sie sollte Kommunikationsmilieus stiften, in denen le-
benspraktische Fragen und Sinnsuche mit substanzieller Religion zusammen-
kommen konnen. Ich plidiere dafiir, dass es einerseits wichtig ist, ein Ge-
sprich unter Gleichgesinnten zu ermdglichen, also vermehrt zielgruppenspe-
zifische Angebote anzubieten, andererseits ist es gleichermaflen relevant,
Menschen unterschiedlicher Lebenslagen, Generationen und Milieus zusam-
menzufithren und einen Austausch zwischen verschiedenen Lebens- und Glau-
bensstilen zu erméglichen, der sowohl von Respekt als auch von wechselsei-
tigen, kritischen Anfragen gepragt ist.”

Drittens: Singlefrauen zeigen eine besondere Sensibilitit fiir die kleinen und
mittleren Transzendenzen'® im Alltag. Die Befunde zeigen, dass es eine Viel-
falt an religios relevanten Erfahrungen und Praktiken im Leben gibt. An diese
kann in der pastoralen Arbeit und in der religiosen Erwachsenenbildungsar-
beit angekniipft werden. Die Evidenzerfahrungen konnen als lebensweltliche
Ankniipfungspunkte fiir explizit christliche Deutungen und als mégliche Orte
der Gotteserfahrung theologisch und religionspidagogisch relevant werden.

Viertens: Die Befunde iiber die Lebensgestaltungsformen von Singlefrauen
verweisen darauf, dass die Wahrnehmung und der Umgang mit sékularisier-
ter Religiositit immer wichtiger werden. Sikularisierte Religiositét stellt pas-
torale Arbeit und Religionspddagogik vor neue Herausforderungen. Eine rea-
listische Gegenwartsanalyse des Bedeutungsverlusts traditioneller Religion
ist notwendig. Es fehlt immer 6fter an substanziellen religidsen Kenntnissen

9  Als innovativ verstehe ich die von Rudolf Englert entwickelte polyperspektivische Bil-
dungsstrategic (Englert 1995: 221ff.), in der er drei verschiedene ,Gestaltsinne‘ und mit ih-
nen drei verschiedene Typen christlich-religioser Praxis unterscheidet: Der Gestaltsinn der
vormodernen Perspektive ist ,Kirchlichkeit' und konkretisiert sich im prinzipiellen Gehor-
sam gegeniiber kirchlichen Dogmen und Normen, der Gestaltsinn der modernen Perspekti-
ve ist ,Subjekthaftigkeit‘ und zeigt sich in der Suche nach Identitdt und Lebenshilfe und der
Gestaltsinn der transmodernen Perspektive ist ,gesellschaftliche Praxisrelevanz des Glau-
ben® bzw. ,Solidaritit* und fordert eine kommunikative Nachfolgepraxis. Eine Verstindi-
gung dieser unterschiedlichen Typen religidser Praxis ist seiner Ansicht nach nur durch ei-
ne authentische Verschrinkung der verschiedenen Perspektiven moglich. Hierin liegt mei-
ner Ansicht eine besondere Herausforderung innerhalb einer auch religios pluralisierten Ge-
sellschaft.

10 Dieser Begriff wurde von Thomas Luckmann eingefiihrt und die Auswirkungen analysiert
(Luckmann 1991); diese fordern auch Aufmerksamkeit und Wertschitzung. Carsten Wip-
permann diagnostiziert, dass sich der heutige Mensch auf mittlere und kleine Transzenden-
zen zuriickzieht und sein Leben und sein Selbstverstindnis nicht mehr an den groflen Trans-
zendenzen orientiert (Wippermann 1998: 372).
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und religiésen Erfahrungsformen — nicht nur bei Kindern, sondern auch bei
Erwachsenen. Die traditionellen pastoralen und religionspddagogischen Bil-
dungserfordernisse miissen sich diesem Wandel und den verdnderten Voraus-
setzungen anpassen. Wie die Befunde zeigen, werden in der vermeintlich si-
kularen Gesellschaft profane Lebensvollziige sichtbar, die eine Qualitit an-
nehmen, die man bisher ausschlieBlich religidsen Vollziigen zugetraut hat
(etwa hohes ethisches Bewusstsein). Fiir den Religionsunterricht gerieten be-
reits nicht-religidse Schiilerinnen und Schiiler als Adressanten religioser Bil-
dungsprozesse in den Blick (vgl. den Beschluss zum Religionsunterricht der
Wiirzburger Synode). Inwiefern kommen auch fiir die Erwachsenenbildung
nicht-religiose Menschen als Adressaten in den Blick? Was dies bedeutet,
kann hier nur andeutet werden. Dem Bedeutungsverlust substanzieller Reli-
gion kann etwa mit Einfithrungskursen in den christlichen Glauben oder Ein-
iibungsseminaren in religiése Meditations- und Gebetspraktiken begegnet
werden.

Fiinftens: Das Image der Kirche und die religidsen Bedirfnisse der Single-
frauen scheinen auf den ersten Blick gegenlidufig und inkompatibel zu sein.
Die Frauen haben im Interview Religiositit spontan mit Kirchlichkeit identi-
fiziert und sich in einem ersten Schritt von den dort angebotenen Formen ge-
lebter Religiositdt stark abgegrenzt. Bei der Konzeptionierung religitser Er-
wachsenenarbeit und pastoraler Arbeit muss diese Barriere zwischen Kirche
und Singlefrauen beachtet werden. Das negative Image und die ablehnende
Einstellung gegeniiber kirchlicher Prisenz konnen einen offen Zugang zu
kirchlichen Angeboten erschweren bis verhindern. Religiése Erwachsenen-
bildung muss neue Wege finden, um auch kirchenferne Zielgruppen, zu de-
nen gewiss Singles zu rechnen sind, erreichen zu kénnen.

Dies kann sicherlich nur geschehen, wenn das Singledasein nicht als de-
fizitire und zu tiberwindende Lebensform angesehen wird, sondern das Al-
leinleben auch in seinen Stirken und in seinem Eigenwert als gelungene und
als eine mogliche christliche Lebensform wahrgenommen wird.

3.3 Aufschliisse fiir pastorale Arbeit und religidse
Erwachsenenbildung

AbschlieBend mochte ich in zentralen Thesen die Konsequenzen fiir pastorale
Arbeit und religise Erwachsenenbildungsarbeit herausstellen, die ich als
wechselseitige Anfragen zwischen den Singlefrauen und der derzeitigen Ge-
stalt christlicher Religion formuliere.
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3.3.1 Inwiefern fordern Singlefrauen die derzeitige Gestalt christlicher
Religion heraus?

(1) Zur Notwendigkeit alltagsnaher religioser Sprache und Deutungsmuster
Die befragten Singlefrauen greifen nur sehr vereinzelt auf religiése Sprach-
muster und Begriffe zuriick. Die traditionellen religidsen Kategorien (wie
2.B. die Rede von Erlésung oder Gnade) scheinen fiir die Frauen unverstind-
lich zu sein. Sie sind inkompatibel mit den alltdglichen Erfahrungen. Neue
Begriffe werden verwendet, wie z.B. die Rede von dem eigenen unverwech-
selbaren Lebensweg, die Rede von Fiille und Kraft oder die Erfahrung der ei-
genen Freiheit.

(2) Zur Notwendigkeit ganzheitlicher, kirperlicher Ausdrucksformen und
der dsthetischen Ausgestaltung religiéser Praxis

Firr die Frauen ist die ganzheitliche, sinnliche und den Korper einbeziehende
Gestaltung der eigenen Religiositit wichtig. Die Ausdrucksgestalten haben
besonders mit intensiven sinnlichen Erlebnissen zu tun. Die korperliche Be-
wegung (Radfahren und Spazierengehen) und die aufmerksame Wahrmeh-
mung von korperlichen Prozessen (z.B. Meditation) sind wichtig. Die Wert-
schitzung des Korpers als Ort der religiosen Erfahrung fragt die christlichen
Traditionen an und kritisiert Traditionen, in denen eine Abwertung oder Ig-
norierung des Kdrpers transportiert wird.

(3) Zur Bedeutung der Religion als Ort der Selbstthematisierung und Selbst-
entfaltung

Die Singlefrauen gestalten ihre Religiositit und die religiosen Aquivalente
als reflexive Form der Selbstthematisierung. Religiése Formen und Vorstel-
lungen sind eng mit der Person, ihren konkreten Erfahrungen in der eigenen
Lebensgeschichte und der gegenwirtigen Lebenswelt verbunden. Die Suche
nach einem Sinn und einer Orientierung flr das eigene Leben ist als Aus-
gangspunkt religiésen Fragens ernst zu nehmen.

(4) Zur Notwendigkeit der praktischen Bewdhrung des eigenen Glaubens
bzw. der eigenen religiésen Vorstellungen

Die Weltsichten und Wertvorstellungen der Singlefrauen miissen sich im All-
tag bewidhren. Es ist zu bedenken, dass nur Formen, die sich produktiv auf
lebensgeschichtliche und alltagsweltliche Herausforderungen beziehen las-
sen, fiir Erwachsene heute von Interesse sein koénnen (vgl. dazu Englert 2000:
61).

(5) Die Notwendigkeit geschlechtergerechter Strukturen innerhalb religioser
Institutionen

Die Kritik an den patriarchalen Strukturen von institutioneller Religion und
dem Ausschluss von Frauen in Geschichte und Gegenwart stellt die Anfrage,
inwieweit Religion ein Ort sein kann, an dem Ménner und Frauen beheimatet
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sind, sprachlich prisent sind, sich angesprochen fiihlen und sich mit ihren
spirituellen Bediirfnissen und Fihigkeiten einbringen kénnen.

3.3.2 Welche Anfragen konnen an die religidsen und quasi-religiosen
Ausdrucksgestalten und Vorstellungen der Singlefrauen gestellt
werden?

(1) Zur Notwendigkeit der religiGsen Gemeinschaft und der Einbindung in
eine religiose Tradition

Den Frauen fehlen Orte religiéser Gemeinschaft. Die Riickbindung an eine
religiose Gemeinschaft ist wichtig, um religiése Traditionen kennenzulernen,
religiose Praktiken in einer Gemeinschaft einzuiiben, den eigenen Lebens-
glauben lebendig zu halten und Glaube und die Begegnung mit Gott in Ge-
meinschaft zu erleben. Der Bezug zur Gemeinschaft ist zudem maBgeblich,
um sich auch kritisch befragen zu lassen und sich im eigenen religidsen Glau-
ben weiterzuentwickeln.

(2) Zur Notwendigkeit der prophetischen Dimension der Weltdistanzierung
und Unterbrechung

In den Ausdrucksformen der Singlefrauen zeigt sich ein starkes Bediirfnis
nach Sicherheit und Orientierung. Religion soll die Entfaltung der eigenen
Identitit unterstiitzen, bei der Bewéltigung der eigenen Krisen helfen und das
Bediirfnis nach Geborgenheit und nach absoluter Annahme erfiillen. Es be-
steht hier die Gefahr, dass der provokative Anspruch des Glaubens an eine
gerechte Welt fiir alle Menschen unberiicksichtigt bleibt. Wenn nur Inhalte
und Traditionen aufgegriffen werden, die gefallen, vertraut sind und gut tun,
bleiben wichtige religionskritische Themen auflen vor. Ein einseitiges ,.Inte-
resse an spiritueller Wellness™ (Englert 2002: 57) ist zu kritisieren. Mit Eng-
lert bin ich Uberzeugt: ,,Das Bemiihen um eine Teilnehmerorientierung darf
kirchliche Erwachsenenbildung nicht dazu verfithren, die prophetische und
religionskritische Schirfe, die in der jidisch-christlichen Tradition auch
steckt, einfach zu unterschlagen* (Englert 1995: 180).

(3) Zur Notwendigkeit des verstindigen Umgangs mit religidsen Traditions-
bestinden

Eine Voraussetzung fiir die Ausbildung einer erwachsenen Religiositit ist der
verstindige Umgang mit religidosen Wissensbestinden. Wer nicht weil3, was
er glaubt, bzw. was genau der Kern der befreienden Botschaft des Christen-
tums ist, bleibt religiés unmiindig. Seine eigene Religion kann man nicht er-
finden, wie eine der Interviewpartnerinnen es versucht. Man ist auf die Tradi-
tionsbestdnde angewiesen, auf das vielfiltige Wissen, das darin enthalten ist.
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4  Geschlechtssensible Beobachtungen und Analysen zum
Singlephiinomen

In Kapitel 4 stehen die geschlechtsspezifischen Befunde der qualitativ empi-
rischen Studie im Vordergrund. Der explizit geschlechtsspezifische Zugang
zur Singlethematik wird begriindet und Ergebnisse der Singleforschung be-
ziiglich der Unterschiede zwischen Singleménnemn und Singlefrauen darge-
stellt. Daran anschlieBend werden auf der Grundlage der empirischen Befun-
de Hypothesen und Anfragen herausgestellt und im Hinblick auf ihre reli-
gionspiadagogische Relevanz diskutiert.

4.1 Geschlechtsdifferente Erkenntnisse der wissenschaftlichen
Forschung

Der geschlechtsspezifische Zugang zum Singlephdnomen lédsst sich wissen-
schaftlich begriinden.

(1) In der historischen Forschung konnen geschlechtsspezifisch unterschied-
liche Ausgangs- und Lebensbedingungen von Alleinlebenden im 18. und 19.
Jahrhundert herausgestellt werden. Fiir Ménner war das Alleinleben gesell-
schaftlich frither und eher akzeptiert als fiir Frauen und symbolisierte etwas
anderes (Borscheid 1994: 44). Erst Anfang des 20. Jahrhunderts war es fiir
wirtschaftlich gut gestellte biirgerliche Frauen méglich, finanziell unabhingig
von einem Ehemann zu leben. Singlefrauen greifen damit auf erheblich we-
niger Vorbilder und Lebensmodelle zurlick, ihre Geschichte ist eine viel jiin-
gere als die von Singleménnern.

(2) Die Sozialwissenschaftliche Forschung hat herausgestellt, dass die ge-
sellschaftlichen Prozesse der Modernisierung sich geschlechtsspezifisch aus-
wirken, d.h. fiir Frauen bedeutet Individualisierung etwas anderes als fiir
Minner. Die Befunde des individualisierten Menschen sind bisher im We-
sentlichen entlang der ménnlichen Normalbiografie erhoben worden. Der
Freisetzungsprozess aus traditionellen Bindungen ist fiir Frauen und damit
auch fiir Singlefrauen ungleich geringer als es bei Ménnern war und bis heute
ist (vgl. Becker-Schmidt 1987; Brose und Wohlrab-Sahr 1986; Reese 2006:
64f.). Wie wir sehen werden, spielt etwa die Pflege von sozialen und familia-
ren Beziehungen bei Singlefrauen eine bedeutendere Rolle als bei Single-
ménnern.

(3) Die Emanzipationsbestrebungen der Frauen und die Gleichstellung der
Geschlechter werden als Mitverursacher und Ausloser des Individualisie-
rungsprozesses und der damit einhergehenden Zunahme der individualisier-
ten Lebensform ,Single* begriffen. Die Zunahme von selbstbewusst und
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selbstbestimmt handelnden Frauen, die sich nicht mehr allein als Stabilisator
des Familienlebens verstehen und als ,,Nur-Hausfrau® geniigsam sind, kann
als Antrieb gesellschaftlicher Individualisierungsentwicklungen gesehen wer-
den. Sowohl der Befund, dass wesentlich mehr Frauen die Scheidung einrei-
chen als Ménner, als auch die Beobachtung, dass die Wiederverheiratungs-
neigung bei Frauen geringer ist als bei Minnern, belegen die besonderen
Emanzipationsbestrebungen und das selbstgewihlte Alleinleben der Frauen.
Beck und Beck-Gernsheim stellen daher fest, dass — ,,implizit — mit der Gleich-
stellung letztlich die vollmobile Single-Gesellschaft geschaffen™ (1990: 190)
wurde. ,,Mit maximaler Kraft, so Kaufmann, funktionieren die gesellschaft-
lichen Prozesse des Alleinlebens und der Individuation bei der Frau zwischen
20 und 50 Jahren (2002: 12). Die Individualisierungsprozesse wirken bei
Singlefrauen mit stirkster Kraft, weil die Diskrepanz zwischen der gesell-
schaftlichen Rolle der Frau als Mutter, Ehefrau und traditionell Zustindigen
fiir den reproduktiven Lebensbereich einerseits und der Rolle der berufsori-
entierten Singlefrau andererseits am grofiten ist und damit die Frau in ihrem
Lebensentwurf ,Single‘ die widerspriichlichsten Komponenten vereint und
damit der historische Entwicklungsschritt bei Frauen groBer ist als bei Min-
nern (Reese 2006: 147f.).

(4) Feministische Theologie hat herausgearbeitet, dass die Geschlechter un-
terschiedliche Moglichkeitsrdaume fiir die Aneignung, Entwickiung und Pra-
xis der eigenen Religiositit haben. Weil die Lebensbedingungen und Ent-
wicklungschancen der Geschlechter sich unterscheiden, gibt es eine gelebte
Religion von Minnern und eine gelebte Religion von Frauen (Sommer 1998:
30). Dariiber hinaus prigen die den Frauen und Minnern in der (religiGsen)
Sozialisation (auch Selbstsozialisation) jeweils zugeschriebenen Rollenmus-
ter und Verhaltensspielrdume (gender) die Ausdrucksgestalten von Religion.
Der religiose Moglichkeitsraum kann dadurch sowohl erweitert als auch ver-
engt werden.

4.2 Was unterscheidet das Leben von Singlemdnnern und
Singlefrauen? — Resultate der Singleforschung

Die Befunde der empirischen Singleforschung zeigen, dass es bis heute er-
hebliche Unterschiede zwischen Singleméinnern und Singlefrauen gibt (vgl.
Reese 2006: 140-143).

(1) Weibliche Singles haben einen iiberdurchschnittlichen Bildungsgrad
(Hradil 1995: 29), er ist zudem héher als der der ménnlichen Singles. Single-
frauen sind beruflich um einiges erfolgreicher als verheiratete Frauen. Single-
minner sind dagegen beruflich weniger erfolgreich als ihre ménnlichen Ge-
schlechtsgenossen. Wahrend Minner beziiglich des beruflichen Vorankom-
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mens von der Ehe profitieren, er6ffnet das Singledasein fiir Frauen grofere
berufliche Méglichkeiten (vgi. Nave-Herz und Sander 1998: 44.). Der Pull-
Effekt der Versorgungsehe verliert daher fiir solche Frauen an Afttraktivitit.

(2) Enge Freundschaften von Singles sind vorwiegend gleichgeschlechtlich
orientiert. Singlefrauen haben hiufiger als Singleménner eine besonders nahe
stehende Person, die ,,beste* Freundin, die stiitzende und soziale Funktion er-
fullt.

(3) Grundsitzlich ist festzustellen, dass die Lebenszufriedenheit von Frauen
mit dem Alleinleben héher ist als bei Minnern (Pohl 1996: 62). Ste sind we-
niger geneigt, auf Kosten der gewonnenen Unabhingigkeit eine neue Partner-
schaft einzugehen. Wihrend Minner ihre Freiheit eher als Unabhingigkeit,
also als Freiheit von etwas, verstehen, legen Frauen Wert auf die Freiheit fiir
etwas, fiir ihre Eigenstindigkeit und Selbstverwirklichung (Bugari und Du-
puis 1989).

(4) Wihrend Frauen eher ihre Sehnsucht nach einer bestindigen Partner-
schaft und kérperlichen Ndhe betonen, stellen Minner zuerst heraus, dass sie
die sexuellen Kontakte vermissen.

(5) Singles miissen sich mit einem negativen Stereotyp ihrer Lebensform
auseinandersetzen, das vor allem durch die Medien verbreitet wird, wobei al-
leinlebende, kinderlose Frauen zusétzlich von Diskriminierungs- und Gewalt-
erfahrungen sprechen (vgl. Reese 2006: 140-143).

(6) Weibliche Singles leben gesiinder, sie denken viel mehr als ihre ménnli-
chen Artgenossen iiber ihre Erndhrung nach (Sommer: Allensbacher Markt-
und Werbetrdgeranalyse 2009). Ebenso ist das Kochen bei den Singles eine
Frauendomine. Dass, obwohl weibliche und miénnliche Singles dhnliche An-
forderungen in ihrem Singlealltag bewiltigen miissen, die traditionellen ge-
schlechtsspezifischen Verhaltensmuster auch bei Singles ausgeprigt sind,
wenn auch geringer im Vergleich zu den anderen Populationen (vgl. Hradil
1995: 41ff.), hat Katharina Pohl nachgewiesen (Pohl 1994: 50f.). Méinner
kénnen zwar problemloser Ziindkerzen wechseln, trauten sich aber eher nicht
zu, ein Baby trocken zu legen. Frauen haben Schwierigkeiten, einen Elektro-
bohrer zu betdtigen, aber nicht, einen Knopf anzunihen oder ein Mittagessen
fiir mindestens zwei Personen zu kochen. 2009 konnten grofle Differenzen
beziiglich der Themeninteressen nachgewiesen werden: Die Spitzenthemen
der Singlefrauen sind gesunde Erndhrung, Kochen, Gastlichkeit, Wohnen und
Einrichten sowie medizinische Fragen, wihrend Minner sich mehr fiir Sport,
Politik und Heimwerken interessierten (Sommer: Allensbacher Markt- und
Werbetrdgeranalyse 2009).

Trotz der Erkenntnisse der Genderforschung, dass das Geschlecht weitge-
hend ein gesellschaftliches Konstrukt ist, existieren, wie diese Forschungser-
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kenntnisse zeigen, in der heutigen Gesellschaft reale Unterschiede zwischen
Minnern und Frauen. ,.Die neue Geschlechterforschung erméglicht es, die
fragwiirdig gewordenen Oppositionen zwischen Frauen und Ménnern zu de-
konstruieren, sie gleichzeitig jedoch in ihrer sozialen, kulturellen und politi-
schen Realitdt als Mechanismus der Hierarchisierung ernst zu nehmen* (Ja-
kobs 2003: 79). Insbesondere die Befunde der Singleforschung zeigen, dass
im weiblichen Lebensentwurf'' radikale Verinderungen und Entwicklungen
stattgefunden haben.

Ziel dieser geschlechtsspezifischen Reflexion ist es allerdings nicht, spe-
zifisch weibliche Formen der Lebensgestaltung und Lebensbewiltigung als
biologische Merkmale festzuschreiben, sondern die vorhandenen Frauenkon-
struktionen von Wirklichkeit sichtbar zu machen. Im Folgenden wird die
Gruppe der Singlefrauen unter dem Blickwinkel ihres Frauseins betrachtet
und werden Beobachtungen beziiglich geschlechtsspezifischer Formen der
Lebensgestaltung und Lebensbewiltigung herausgestellt und diskutiert.

4.3 Geschlechtsspezifische Ergebnisse der Studie zu Singlefrauen

Was charakterisiert Singlefrauen im Vergleich zu Singleméidnnern? Welche
Eigenschaften und Befunde kann man als das Spezifische und Charakteristi-
sche fiir Singlefrauen in Bezug auf ihr Frausein herausstellen? Die folgenden
Beobachtungen, die auf der empirischen Studie fulen, sind als Hypothesen
zu verstehen, die — dem Verstindnis qualitativen Forschens entsprechend —
durch Vergleichs- und Folgestudien, z.B. zu ménnlichen Singles, Frauen in
Partnerschaften oder alleinerziehenden Frauen, zu iiberpriifen sind. Da die vor-
liegende Studie keine Vergleichsstudie ist, kénnen daher nur auffillige Befun-
de herausgestellt und mit Ergebnissen anderer Studien verglichen werden.

4.3.1 Beobachtungen und Anfragen zur geschlechtsspezifischen
Lebensgestaltung und Lebensbewailtigung

(1) Singlefrauen fiihlen sich gendtigt, den Konflikt zwischen beruflicher Ver-
wirklichung und der Gebundenheit durch Kinder und Partnerschaft einseitig
aufzuldsen. Zeigt sich in diesem Befund, dass Frauen eher als Mdnner von
dem Dilemma beziiglich der Entscheidung ihres Lebensentwurfs betroffen
sind?

Fiur alle befragten Singlefrauen ist die berufliche Arbeit eine fundamentale
Lebens- und Sinnressource. Ein Kind zu bekommen, wird mit Abhingigkeit

11  Einschrinkend muss beriicksichtigt werden, dass das weibliche Singlephidnomen vorwie-
gend fiir qualifizierte, berufsorientierte und damit fiir wirtschaftlich besser gestellte Frauen
gilt. Die in dieser Studie vorgesteliten Ergebnisse beziehen sich daher nur auf diese Gruppe
von Frauen und konnen dariiber hinaus nicht verallgemeinert werden.
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und beruflicher Einschrinkung verbunden. Der Beruf hat Prioritit. Diese kla-
re Option fiir die eigene berufliche Weiterentwicklung fuhrt die Frauen of-
fenbar zwangsldufig dazu, auf ihren Kinderwunsch zu verzichten.

Die einseitige Losung dieses Konfliktes fithrt bei zwei Frauen zu einer Ir-
ritation threr Identitét als Frau: Paula und Karin geraten in das Dilemma zwi-
schen dem Wunsch nach einem Kind und den Bedenken gegeniiber den da-
raus folgenden beruflichen Beschrinkungen. Sie scheinen wegen ihrer feh-
lenden Erfahrungen einer Schwangerschaft und Geburt in ihrer weiblichen
Identitit irritiert zu sein (vgl. auch Hoyer 1999). Zu ihrer Identitit als Frau
gehoren anscheinend eher ein eigenes Kind und das Erleben einer Schwan-
gerschaft als eine Partnerschaft.

In den individuellen Losungsstrategien der Frauen wird der gesellschaft-
lich angelegte Widerspruch fiir Frauen sichtbar, sich zwischen Beruf und
Kinderwunsch entscheiden oder neben der Freude am Kind mit erheblichen
persénlichen und beruflichen Beeintrdchtigungen rechnen zu miissen. Vermut-
lich betrifft dieses Dilemma der Unvereinbarkeit von Beruf und Familie Sin-
gleménner anders.

(2) Die Singlefrauen bilden die Lebensgestaltungskompetenz aus, sich nicht
ausschliefilich an Autonomie, sondern gleichermaflen an Verbundenheit und
Fiirsorglichkeit zu orientieren. Zeigt sich in dieser bemerkenswerten Balance
zwischen beziehungs- und autonomieorientierten Grofien in der Konstruktion
des eigenen Lebens ein ganzheitlicher Identitditsentwurf, der sowohl die klas-
sisch weiblichen als auch die klassisch mdnnlichen Leitbilder in der Identi-
titsentwicklung zu integrieren versucht?

Bei den interviewten Frauen ergénzen sich die Sorge um andere und die Pfle-
ge eines Beziehungsnetzes mit der Sorge um sich selbst. Sie bilden sowohl
die Kompetenz aus, die Zeit mit sich allein angenehm zu gestalten, als auch
Freundschaften in ihrem Leben einen hohen Wert zuzusprechen. Eine Erkla-
rung fiir die erstaunliche Balance der beiden Gestaltgrofien Selbstbezogenheit
und soziale Verbundenheit kann in den spezifisch weiblichen Sozialisations-
prozessen gesehen werden. Die geschlechtsspezifische Sozialisation ist of-
fenbar auch in einem stark individualisierten Lebensentwurf des Singleda-
seins pragend.

Bereits Gilligan (1984) hat gezeigt, dass die Entwicklung des morali-
schen Bewusstseins bei Madchen in anderen Bahnen verlduft und eine andere
Logik und Qualitdt aufweist. Sie hat neben dem Konzept einer ménnlichen
,Gerechtigkeitsmoral® eine gleichberechtigte und gleichermaBen konsistente
weibliche ,Flirsorgemoral® empirisch fundiert entworfen. Gilligan hat durch
ihr Konzept innerhalb der psychologischen Moralforschung eine breite De-
batte auch in anderen Wissenschaften ausgelst (vgl. Nunner-Winkler 1991.)'

12 Die kontrovers gefiihrte Debatte um eine ,weibliche* und ,ménnliche* Moral konzentrierte
sich in feministischen Kreise auf die Frage, inwiefern die Rede von einer ,weiblichen‘ Mo-
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Ein Umdenken z.B. in der Entwicklungs- und Identitiitsforschung wurde an-
geregt, da die einseitige und ausschliefliche Betonung von Autonomie in der
[dentitdtsentwicklung des Menschen relativiert wurde.

Diese bei den befragten Singlefrauen erhobene Lebenskompetenz, Ver-
bundenheit und Autonomie nicht als sich ausschlieBende Lebensprinzipien zu
sehen, sondern sie miteinander in eine ausgleichende Balance zu bringen,
muss als eine sehr wichtige und neue Beobachtung im Hinblick auf eine
ganzheitliche Identititsentwicklung herausgestellt werden. Sie erdffnet eine
Perspektive, in der sowohl die einseitige Entwicklung zu einem autonomen
Individuum ohne soziale Verbundenheit, worin bisher vor allem minnliche
Leitbilder griindeten, als auch die ausschlieBliche Ausbildung sozialer Kom-
petenzen unter Negation von Autonomiebestrebungen. worin Frauen geiibt
sind und gelibt wurden, aufgebrochen wiren.

(3) Die Singlefrauen sprechen dem eigenen Korper als Seismograf der eige-
nen Befindlichkeit, als alternde Grifie und als Ort der eigenen Identitcitsver-
gewisserung eine zentrale Bedeutung zu. Inwiefern steht dieser Zugang der
Singlefrauen zum eigenen Korper dem reduzierten Gebrauch im heutigen
Korperkult entgegen, erinnert dabei zugleich aber an das christliche Konzept
von Leiblichkeit? Ist die Kérperarbeit als ,Leibsorge eine Kompetenz, die in
der gegenwdirtigen Gesellschaft verstirkt bei Frauen ausgebildet ist?

Alle befragten Singlefrauen haben eine erstaunliche Wahrnehmung fiir den
eigenen Korper (schmerzender und kranker Kérper) ausgebildet, iiben tiglich
bewusste Bewegung ihres Korpers aus (Tanz, Radfahren, Spazierengehen
bzw. Arbeiten an und mit ihrem Korper etwa beim Tanz) und haben eine be-
hutsame Sorge um ihr leibliches Wohl und ihre Gesundheit (Pflege des Kor-
pers und gesundheitliche Vorsorge) entwickelt. Der Kérper ist bei den Frauen
selbstverstdndlicher Bestandteil ihrer Identitit, wesentliche Grundlage ihrer
Selbstsorge und zentraler Ort ihrer Identitétsarbeit.

Die Bedeutung des Korpers bei den Singlefrauen erinnert dabei an das
boomende Kdrperbewusstsein in der heutigen Gesellschaft, das im gestiege-
nen Interesse flir alternative Heilmethoden, gesunde Ernidhrung, Fitnesskult
und Wellness dokumentiert wird. Der Kérper wird zum Projekt, d.h. er ist
nicht einfach da, sondern er ist das Ergebnis von eigenen Handlungen, wird
zum ,,ultimativen Ausdruck des Selbst, zum eigentlichen Mittel der Selbstre-
prisentation” (Ammicht-Quinn 2000: 67). Wihrend ein idsthetischer Ge-
brauch des Korpers vorwiegend von Frauen praktiziert wird (z.B. Schonheits-
und Schlankheitswahn), {iben Ménner einen funktionalen Gebrauch aus (z.B.
disziplinierte Mannerkorper im Extremsport) (ebd.). Das steigende Interesse
an einer bewussten Arbeit am Korper ist zwiespiltig zu bewerten: Neben

ral nicht doch auf einem biologischen Determinismus fu3t und die herrschende Rollendiffe-
renz zwischen den Geschlechtern in der patriarchalen Gesellschaft akzeptiert und nicht de-
mentiert (vgl. Haug 1984; Buse 1993).
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kérperfreundlichen Aspekten, wenn beim Umgang mit dem eigenen Korper
der ganze Mensch nicht aus dem Blick gerit (z.B. im Bereich der Korperthe-
rapie, Gesundheit und der Wellness), gibt es vielfiltige korperfeindliche For-
men, wenn es ausschlieBlich um die Effizienz und &uBerliche Inszenierung
des Korpers geht (z.B. Didt- und Fitnesswahn, boomende Schénheits- und
Gesundheitsindustrie, Obsession beziiglich der Hygiene, Korper als Status-
zeichen, Medien-, Schonheits- und Gesundheitsindustrie).

Religionspiddagogisch ist zu bedenken, dass der allgegenwirtige Korper-
kult in der Medien-, der Schonheits- und Gesundheitsindustrie Bediirfnisse
befriedigt, denen die traditionell religidsen Institutionen anscheinend immer
weniger gerecht werden: Bediirfnisse nach Ganzheit, Schonheit und Heil
(ebd.: 66). In vielfiltigen Praktiken des heutigen Korperkultes wird aber die
Endlichkeit und Gebrechlichkeit des Korpers verdrangt bzw. sogar bekdmpft.

Umso bemerkenswerter ist es, dass die Singlefrauen von einem Umgang
mit ihrem Koérper berichten, der diesem Fitnesszwang, dem Schonheitskult
und einer rein duflerlichen Sicht auf den eigenen Korper entgegensteht. Die
personliche Bedeutung des eigenen Korpers als Quelle des Wohlempfindens
und als Seismograf der eigenen Befindlichkeit entspricht auBerdem nicht dem
Bild der Offentlichkeit und der Medien von Singlefrauen, in dem diese Frau-
en hiufig auf ihren ,sexy‘ Korper reduziert werden. Bei den Singlefrauen fin-
det keine iiberschwiingliche Affirmation weiblicher Korperlichkeit statt, son-
dern der Korper ist gleichermalen ein Ort, an dem Wohlbefinden und Lust
als auch die eigene Gebrechlichkeit und das eigene Leiden wahrgenommen
werden.

Dies erinnert an Gedanken feministischer Befreiungstheologinnen aus
Lateinamerika, die die Verbannung des Korpers aus der Theologie beklagt
haben. Tamez etwa versteht die Kérper als ,.heilige Texte®, weil sich in ithnen
Verletzungen und Ungerechtigkeiten oder Epiphanien des Géttlichen zeigen
(1998: 290f.). Sowohl der Kérper als auch das alltdgliche, banale Leben wer-
den als Orte des Heils und der Offenbarung des Géttlichen ernst genommen.
Birbel Fiinfsinn betont, dass die Sensibilitdt fiir den eigenen Korper eine
wichtige Verstehensbedingung fiir die religidse Tradition ist. ,,Voraussetzung
ist die Gegenwirtigkeit der eigenen Korperlichkeit mit ihren Schmerzen, Be-
diirfnissen und Gliicksgefiihlen, um so die sinnlichen Erfahrungen der Korper
in den alten Bibeltexten aufzuspiiren (2002: 341f.).

Erstaunliche Parallelen zeigen sich auch zwischen dem Korperumgang
der Singlefrauen und dem christlichen Leibverstindnis. Nach Monika Jakobs
besitzt die Unterscheidung zwischen Leib und Korper ein ideologiekritisches
Potenzial, weil: ,,nur der Leib es erméglicht, mit den Grenzen des Korpers
ganzheitlich zu leben* (2002: 16). Sicherlich muss hier deutlich herausge-
stellt werden, dass die christliche Tradition zum Umgang mit dem Kérper
ambivalent zu beurteilen ist: eine ,,christliche Leibfeindlichkeit bei gleichzei-
tiger Bedeutung der Leiblichkeit in theologischen Topoi wie beispielsweise
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in der Eucharistie und der Auferstehung® (ebd.: 10) ist festzustellen. Feminis-
tische Theologinnen haben die korperfreundlichen, jesuanischen Aspekte der
Tradition freigelegt (vgl. Maier 2002: 331-333) und verweisen auf die viel-
filtigen, befreienden Potenziale einer leibfreundlichen Tradition im Christen-
tum. Jesus verkiindet, trotz der weitgehenden Leibfeindlichkeit und kérperli-
chen Askese seines historischen Kontextes, eine Heilsbotschaft, in der die
konkrete, korperliche Seite des verkiindeten Heils bedeutsam ist, wie z.B. in
den neutestamentlichen Heilungserzdhlungen. Es geht Jesus darin um die
Sorge, um das korperliche Wohlergehen der Menschen. AuBlerdem ist heraus-
zustellen, dass die zentrale christliche Botschaft, die Inkarnation Gottes, die
Fleischwerdung Gottes, eine korperlich manifestierte Heilsbotschaft ist (vgl.
Moltmann-Wendel 1994).

Nimmt man die Rede von der ,Leiblichkeit* des Helils ernst, manifestiert
sich in ihr eine Kritik an jedem einseitigen Verstidndnis des Menschen, sei es
korperfeindlich oder korperverherrlichend. Der Korper wird zur subjektiven
Erfahrungsdimension des ,Leibes‘. Die alltdgliche korperliche Erfahrung
riickt somit mit ihren fliichtigen Momenten des Heils in das Zentrum theolo-
gischer Aufmerksamkeit (weiterfiihrend Gebara 1997: 14f)). Die Wiirdigung
des Kaorpers als Erfahrungsdimension des ,Leibes® und des Ortes, an dem das
Heil erfahrbar wird, fordert, dass aus der Seelsorge die Notwendigkeit einer
,Leibsorge® wichst (Naurath 2000), die bei den interviewten Singlefrauen of-
fenbar bereits ausgebildet ist.

Abschlieflend ist die Frage zu stellen, inwiefern diese erstaunlich ausge-
bildete Korpersensibilitit der Singlefrauen innerhalb einer ansonsten eher
korperfeindlichen Gesellschaft spezifisch fiir Frauen ist. Riumen Frauen dem
eigenen Korper als Ausdruck der eigenen leiblichen Existenz eine grofere
Bedeutung und Aufimerksamkeit in ihrem Alltagsleben ein als Ménner?

4.3.2 Beobachtungen und Anfragen zu den individualisierten religiosen
und quasi-religiosen Lebensgestaltungsformen

Es gibt in der autobiografischen Bekenntnis- und in der Forschungsliteratur
beziiglich der gelebten Religion von Frauen und Minnern (Lott 1987: 175)"
zahlreiche Hinweise fiir geschlechtsspezifische Unterschiede (vgl. Dirks
1983;'* Klein 1995). Schweitzer etwa prisentiert die allgemeine These vom
positiveren Verhiltnis von Midchen und Frauen zu Religion (1993: 413).
Empirische Studien zur Religiositdt von Frauen stellen ein groBleres Interesse

13 Lott (1987: 175) stellt die offensichtlichen Unterschiede zwischen den Geschlechtern her-
aus: ,,Ménner gehen anders als Frauen, sprechen anders, sitzen anders, filhlen, denken, ar-
beiten, lieben und leben anders, haben ein anderes Verhiltnis zu Religion.”

14 Dirks (1983: 9) hat im Jahre 1983 verschiedene Glaubenserfahrungsberichte von Frauen
zusammengestellt und resiimiert, dass man die Frage beziiglich der geschlechtsspezifischen
Voraussetzungen und Bedingungen sowohl bejahen als auch in Bezug auf den einen Gott
und den je ganz individuellen Glauben jedes Einzelnen verneinen kann.
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an religidsen Fragestellungen und Erfahrungsbereichen bei Frauen heraus
(Maalen 1993; Klein 1994; Sommer 1998; Kaupp 2005), die auf geschlechts-
differente Aneignungs- und Vollzugsformen von Religion zuriickgefiihrt
werden (Burrichter 1999: 17). Insgesamt gibt es viele Forschungsdesiderate
iiber die konkreten Auspragungen geschlechtsspezifischer Formen von Reli-
gion (etwa zum Einfluss des androzentrischen Gottesbildes und religiGser
Sprachformen auf die Identitdtsentwicklung von Madchen (vgl. Klein 2000).

Da ,,geschlechtsspezifische und religidse Sozialisation ... ineinander ver-
wobene Prozesse” (Sommer 1998; vgl. auch Heizer 1998; Heizer und Anker
1993; Becker 2002) sind, ist die Behauptung der Existenz von geschlechtsdif-
ferenten religiosen Ausdrucksformen von Frauen im mittleren Lebensalter
recht wahrscheinlich. Welche spezifischen Aspekte oder Formen der Religio-
sitdt, welche spezifischen Zuginge zur Welt und welche Lebens- und Welt-
deutungen zeigen sich in den SelbstduBlerungen der Singlefrauen tber ihr Le-
ben? Erneut folgt eine Darlegung der Befunde in Form von zentralen Hypo-
thesen.

(1) Bei den Singlefrauen wurde ein duflerst starker eigener Gestaltungssinn
und eine erstaunliche Alltagsverbundenheit in den religiésen und quasi-reli-
gidsen Ausdrucksgestalten und Wertvorstellungen aufgedeckt. Zeigen sich in
diesem grofieren Interesse an der religiGsen Gestaltung des eigenen Alltags
ein in unserer Gesellschaft verstdrkt bei Frauen ausgeprdgtes religidses Be-
diirfnis und eine ausgebildete religidse Kompetenz?
Bei den interviewten Singlefrauen kdnnen eine besondere Aktivitit und ein
eigener Gestaltungssinn in den Formen der religidsen oder quasi-religidsen
Lebensgestaltung herausgestellt werden: in der eigenen Weihnachtsfeier und
der aktiven Gestaltung des Krippenspiels (Karin), in dem Bediirfnis nach ei-
genen religidsen Ausdrucksgestalten (Paula), in den praktizierten meditati-
ven Formen von Alltagsreligiositit (Paula und Karin), in den vorsichtigen
Versuchen, eine Erinnerungskultur zu kreieren (Antonia). Diese religitsen
oder spirituellen Praktiken haben vor allem eine lebenspraktische Funktion:
Sie sollen den tiglichen Bediirfnissen nach Ruhe, Besinnung, Gemeinschaft
oder Aktivitdt im Alltag einen Raum geben und helfen, mit den Widrigkeiten,
dem Stress und den Unsicherheiten des Lebens besser umgehen zu kénnen.
Andere empirische Studien bestétigen dies: Bereits Méddchen und junge
Frauen suchen stark nach eigenen Formen, um ihre Religiositét zu leben (vgl.
Kaupp 2005: 357f.). Unterschiede zeigen sich auch in der Thematik und
Funktion der Gebete: Jungen beten vorwiegend in Krisenzeiten, bei Midchen
hat das Gebet ,,auch die Bedeutung eines fundamentalen Nachdenkens iiber
einen als bedriickend empfundenen Alltag® (Schmid 1989: 197). Religiose
Rituale des Alltags und Feste des Jahreskreises werden iiberwiegend von
Frauen gestaltet (Klein 1999: 27). Auch eine geschlechtsdifferente Delega-
tion von Religiositdtsanteilen — besonders bei der religiésen Erziehung in der
Familie — kann dort beobachtet werden: Mdnnern werden eher die argumen-
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tativen, intellektuellen Kritik- und Diskussionsformen, Frauen dagegen vor
allem die religiosen Emotionen und die religiosen Rituale zugeordnet (ebd.:
30). Die diakonische Dimension der Religiositit wird mehrheitlich von Frau-
en praktiziert (Pflege, Familie, Ehrenamt: etwa 62% der ehrenamtlichen Mit-
arbeiter/innen sind Frauen und 38% Maénner (vgl. Steuer 2003)). Auch Frau-
en mit Partner/in und/oder Familie streben eine enge Verbindung von Le-
bensalltag und gelebter Religion an (Sommer 1998: 42).

Es zeigt sich: Die Ergebnisse dieser Studie, die besondere Alltagsverbun-
denheit religidser Ausdrucksgestalten, die erhohte Gestaltungskompetenz und
die diakonisch ausgerichteten und alltagsrelevanten Wertvorstellungen der
Singlefrauen lassen sich in diesen Katalog besonderer religiéser Bediirfnisse
und religidser Kompetenzen bei Frauen einordnen.

Bufimann hat bereits vor 20 Jahren eine neue christlich motivierte ganz-
heitliche Existenz, eine ganzheitlich gelebte Religiositit eingefordert. Sie kri-
tisiert 1. die erfahrbare Spaltung von kirchlich gebundener Religiositit und
Alltag, 2. die kirchlich reproduzierten Dichotomien von Kérperlichkeit und
Geist, Ratio und Gefiihl und 3. die Trennung von politisch-6ffentlichem und
personlich-privatem Handeln. ,,Dass Glaube und Leben, Beten und Arbeiten,
Religion und Alltag als zwei ,getrennte Bereiche* erlebt werden* (1989: 254),
deckt sie als zentrale Defiziterfahrung heutiger Menschen auf. Den gesell-
schaftlichen Trends der Aufsplitterung und Differenzierung will sie eine ,,ganz-
heitliche christliche Existenz (ebd.) entgegenstellen. Alltag ist das, was tag-
taglich erlebt wird, ist der Ort, in dem sowohl die Erwerbsarbeit als auch die
Erholungszeit eingeschlossen sind. Religiositit sollte fir Buimann die Funk-
tion innehaben, die verschiedenen Orte des Alltags miteinander zu verbinden.
Sie will der Religion nicht nur einen Ort zuschreiben. Das Spezifische von
Religion soll gerade das Ubergreifende, Ganzheitliche, Grenzenlose, Verbin-
dende sein.

Verkennt BuBmann hier die notwendigen, nicht riickgingig machbaren
funktionalen Ausdifferenzierungen der modernen Gesellschaft, die in religions-
soziologischen Analysen Konsens sind? Berger etwa weist der Religion den
gesellschaftlichen Ort der privaten Sphire der Alltagswelt zu (1973: 128).
BuBBmann will diesen Entwicklungen entgegenwirken und die Formen von
Religiositit sichtbar machen, die schon immer existent waren und etwas Ver-
bindendes, Kohirentes, Ganzheitliches symbolisierten. Sie weckt die Auf-
merksamkeit fiir die Gestalten, die schon immer zerteilte Alltagswelten ver-
banden und zusammenhielten, eine Leistung, die historisch besonders von
Frauen ausgeiibt wurde!

Bufimann fordert, der Wertschitzung des Kérpers und der Sinne in der
Religion wieder neue Aufmerksamkeit zu widmen. Religiositit muss erleb-
bar, greifbar, verstehbar, auf den konkreten Alltag und die Lebenswirklich-
keit der Menschen ausgerichtet sein. Religion darf nicht allein rein kognitiv
oder reflexiv-rational eingeengt werden, sondern will auch die emotionalen



Religion und Religiositét bei Singlefrauen 161

und dsthetischen Dimensionen des Lebens ansprechen. Auch im dritten Punkt
versucht BuBmann, die Dichotomien zwischen privat und o6ffentlich, zwi-
schen politisch und personlich aufzuheben und zwar diesmal auf der Hand-
lungsebene. Zur Religiositéiit gehoren ihrer Ansicht nach nicht nur Kontemp-
lation, Meditation, rationales Verstehen, Diskussion, emotionale Ergriffen-
heit, dsthetische Ansprechbarkeit. Es geht auch um die konkreten Konse-
quenzen, die Religiositdt im tatsdchlichen Alltagshandeln, im politischen
Handeln hat.

(2) Neben Beziehungen zu anderen und der Beziehungsdimension als Kor-
rektiv des eigenen Handelns (und der gelebten Beziehung zu Gott) hat die
Beziehung zu sich selbst in den religiosen und quasi-religiosen Ausdrucksge-
stalten der Singlefrauen eine besondere Bedeutung. Inwiefern prdgt die Be-
ziehungsdimension die veligiosen und quasi-religiosen Formen der Lebens-
gestaltung der Frauen stdrker als die der Mdnner?

Dass die Beziehungsdimension in religisen Deutungshorizonten von Frauen
eine entscheidende Gestaltgrofle ist, wurde bereits in anderen Studien (etwa
Klein 1994: 283{f.) herausgestellt: Frauen legen ein groes Gewicht darauf,
ihre Religiositit als Beziehungsgeschehen zu begreifen und zu gestalten. Die-
se These muss bei Singlefrauen jedoch differenziert betrachtet werden.

Bei ihnen spielt die Verbundenheit mit anderen Menschen in ihren Le-
bensgestaltungsmustern eine entscheidende Rolle. Ein Befund dieser Studie
ist aber auch der fehlende Gemeinschaftsbezug in religiosen Praktiken bei
gleichzeitigem Bediirfnis nach gemeinschaftlichen religiosen Austausch- und
Ausdrucksformen. Paula wiinscht sich eine Gruppe, mit der sie ihre religit-
sen Gefithle und Gedanken teilen kann. Karin praktiziert eine Meditation fiir
sich allein, in der sie sich bemiiht, mit anderen Menschen empathisch zu fiih-
len. Sie sucht eine Gruppe, in der sie gemeinsam meditieren kann und be-
sucht hin und wieder den Gottesdienst. Es ist offensichtlich: Es fehlen Orte,
an denen diese Frauen ihre religiosen Bediirfnisse in Gemeinschaft leben und
gestalten konnen!

Das Beziehungsdenken ist bei den Singlefrauen ein grundlegendes Merk-
mal der eigenen religids motivierten und/oder diakonisch ausgerichteten Hand-
lungsorientierung. Verantwortung flir das Leben anderer (Paula), Gerechtig-
keit fiir alle Frauen und auch Minner (4ntonia) und der Glaube als Ausdruck
der liebevollen Begleitung von Kindern (Karin) sind von entscheidendem
Belang und mtissen sich im konkreten Tun und in der Beziehung zu den
Mitmenschen zeigen und bewéhren.

Diese Befunde bestitigen erneut Gilligans Untersuchungen. Diese hat in
ihren Studien der Entwicklung des moralischen Urteils von Méddchen heraus-
gestellt, dass die Beziehungsdimension eine entscheidende Rolle spielt
(1984: 36ftf.). Der Aspekt von Bindung, Zugehorigkeit, Fiirsorge und sozialer
Verantwortung ist in weiblichen Handlungsregeln eher auffindbar. Auch
Scholl und Fischer (1998: 268f.) haben in ihrer empirischen Studie herausge-
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funden: Médchen akzentuieren in ihren religiésen Deutungsmustern vor al-
lem die soziale Verbindlichkeit von Religion, Jungen dagegen stellen eher ra-
tionale Prinzipien in den Vordergrund. Jungen zeigen zudem eine stirkere
Status- und Hierarchieorientierung.

Als Beziehungsgeschehen beschreibt eine der Singlefrauen (Karin) auch
thr Verhiltnis zu Gott: Sie redet mit thm, ziirnt ihm, vertraut ihm, hadert mit
ihm, fragt ihn um Rat. Karins Gottesvorstellung ist geprigt durch einen Gott
der Niahe, der Schutz und Fiirsorglichkeit bietet, und der als gleichberechtig-
ter Partner ihr gegeniibertritt, ihr zuhort und sowohl Adressat ihres Dankes
und ihres Lobes tiber die Schopfung als auch ihrer Verletzungen, ihrer Zwei-
fel und ihrer Wut ist. Karins Gott ist ein Gott, der in Beziehung steht mit ihr.
In ihrem Gottesbild zeigt sich auch eine gewisse Autonomie, die eigene Got-
tesbeziehung unabhéngig von Kirche zu gestalten (Reese 2006: 366ft.).

Dies steht in Ubereinstimmung mit dem Konzept der Theologin Hey-
ward, die Gott als Gott in Beziehung begreift: ,,Ich glaube, dass Gott unsere
Macht in Beziehung zueinander, zur ganzen Menschheit und der Schépfung
selbst ist* (1976: 49)."°

Eine weitere zentrale Erkenntnis der Singlestudie ist: Der Beziehung zu
sich selbst wird bei den interviewten Singlefrauen in den religiésen Praktiken
der grofite Raum gegeben. Die Selbstreflexion beschreiben die Frauen als Be-
zichungsgeschehen. Die meditativen Formen der Selbstreflexion (Paula) oder
das weihnachtliche Fest (Karin) versinnbildlichen vor allem die Begegnung
mit sich selbst, die als intensive und bewusste Beziehung wahrgenommen
und zelebriert wird.

Im Markusevangelium wird bereits der Zusammenhang zwischen Gottes-
liebe, Nachstenliebe und Selbstliebe durch die Antwort Jesu auf die Frage ei-
nes der Schriftgelehrten nach dem ,ersten Gebot unter allen® mit Bezug auf
das Alte Testament herausgestellt: ,,Jesus antwortet: Das Erste ist: ,Hore Isra-
el, der Herr, unser Gott, ist allein Herr; und du sollst den Herrn, deinen Gott
lieben aus deinem ganzen Herzen und aus deiner ganzen Seele und aus dei-
nem ganzen Denken und aus deiner ganzen Kraft'. Das zweite ist dieses: ,Du
sollst deinen Néachsten lieben wie dich selbst’. GroBer als dieses ist kein an-
deres Gebot™ (Mk 12, 28-31). Das Gebot zur Selbstliebe steht gleichberech-
tigt neben den Geboten der Gottes- und Nichstenliebe (Heyward 1986: 59f.).

Alle Frauen zeigen zudem ein grofles Interesse, die Interviews als Mog-
lichkeit der biografischen Selbstthematisierung zu nutzen. ,,Autobiografi-

15 Heyward, die in der Tradition zu Martin Buber steht, begreift die grundsitzliche Bezogen-
heit menschlicher Existenz und die Gegenseitigkeit in der Ich-Du-Bezichung zwischen
Mensch-Mensch und Gott-Mensch als wesentliche Grundlage ihres Theologietreibens. Sie
hat in ihrem Ansatz, Gott als ,,Macht in Beziehung* zu denken, die Verbundenheit Gottes
mit den Menschen beschrieben. Sie stellt den Gott des Patriarchats, der sich vor allem
durch seine Unabhingigkeit vom Menschen auszeichnet, damit radikal in Frage. Sie hinter-
fragt auch einen solipsistischen Autonomiebegriff und beharrt auf der tiefen, totalen Sozia-
litédt aller Dinge (1986).
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sches Erzihlen trigt somit unmittelbar zur Bildung biografischer wie religio-
ser Identitit bei* (Sommer 1998: 44).

Als Hypothese kann abschlieend formuliert werden, dass die biografi-
sche Selbstthematisierung eine religits zu begreifende Gestaltung der Selbst-
liebe ist, die besonders stark bei Singlefrauen ausgebildet zu sein scheint.

(3) In den Deutungsmustern der Singlefrauen dominiert ein Verstcindnis der
Welt, in dem eine Verbundenheit der Menschen miteinander und mit der gan-
zen Welt und eine Gerechtigkeit und Gegenseitigkeit allen Lebens vorherrscht.
Diese globale Eingebundenheit wird von den Singlefrauen konkret in der Na-
tur erlebt, die damit auch zu einem alltiiglichen (religiésen) Ort der Selbst-,
Welt- und Gottesbegegnung wird. Kénnten die Natur als bevorzugter spiritu-
eller Ort und die Verbundenheitsmetapher als ein bisher wenig beachtetes re-
ligioses Deutungsmuster Aspekte sein, die vor allem den Lebensalltag und
die Lebenserfahrungen von Frauen priigen?
Verbundenheit als Grundkategorie der Wahrnehmung, Gestaltung und Be-
wiltigung des eigenen Lebens ist bei allen Frauen zu finden. Fiir Anfonia ha-
ben das Miteinander und der soziale Ausgleich eine grundlegende Bedeu-
tung, wenn sie betont, dass die eigene Freiheit durch den Anspruch der ande-
ren auf ihre Freiheit begrenzt ist. Fir Paula ist die wechselseitige Verbun-
denheit der verschiedenen Lebensbereiche miteinander, von der sie zehrt und
die sie pflegt, ein sehr entscheidendes Gestaltungs- und Verstehensmuster ih-
res Lebens. Durch diese erfahrene menschliche Verbundenheit fiihlt Paula sich
existenziell angenommen und wird in ihrer Krisenzeit wieder selbst als
Mensch handlungsfahig. Karin beschreibt mehrfach ihr Gefiihl der Verbun-
denheit mit der Welt als eine grundlegende, existenzielle Erfahrung und Res-
source, die sie vorwiegend in der Natur erlebt. Sie findet im Ringen um die
richtigen Worte fiir ihr persénliches Religionsverstindnis den Begriff des
Verwobenseins ihres Glaubens mit ihrem Leben (vgl. Reese 2006: 3501F.).
Eine erstaunliche Parallelitit in einer Einzelbeobachtung kann diese Stu-
die hier mit dem empirischen Befund von Klein (1994) herausstellen. Klein
stof8t in ihrer Einzelfallstudie tiber die Biografie einer 76-jihrigen Frau, ge-
nannt Anna, auf ein bisher eher uniibliches und unbekanntes religidses Deu-
tungsmuster: das Bild des Webens und Stickens. Ebenso wie Karin versteht
Anna unter Verwobenheit keine engen, gefiihlsmiBig aufgeladenen Bezie-
hungen zu Menschen, sondern mit dem Begriff der ,Verwobenheit* bewerten
die Frauen ihre Verbindung auch zu Menschen, die weit weg sind. Anna
kniipft Verbindung auch mit Toten oder mit Feinden und ihren Widersachem.
Karin bt sich in ihrer Meditation in der Empathie mit Freunden, bekannten
Personen, fremden Menschen und letztlich auch Feinden. Beide Frauen be-
mithen sich, mit dem Deutungsmuster des Stickens (Klein 1994: 286f.) und
des Verwobenseins ein Weltverstindnis zu prisentieren, in das die gesamte
Menschheit, das eigene Leben und die Welt eingebunden sind. Deuten diese
erstaunlichen Parallelen bei diesen je sehr eigenstindig gewihlten, religidsen
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Worten ein Deutungsmuster an, das besonders von Frauen verwendet wird,
weil diese darin ein geeignetes und stimmiges Bild fiir ihre eigenen Erlebnis-
se und Erfahrungen als Frau in der Gesellschaft finden?

Bei den interviewten Singlefrauen ist die Natur ein Ort, an dem sie sich
dieser Verbundenheit mit der Welt gewahr werden. Die Natur ist ein Ort, den
sie haufig und gezielt aufsuchen. Hier kdnnen sie sich selbst nah sein und
sich tiber ihr Leben, ihre Bediirfnisse, ihre Probleme und ihre Néte Gedanken
machen. Die Natur wird zum Katalysator dafiir, die eigene Freiheit als Gliick
zu begreifen (4ntonia). Fiir Karin ist die Natur der bevorzugte Ort der Selbst-,
Welt- und Gottesbegegnung. Inwiefern ist vor allem fiir Singlefrauen bzw.
fiir Frauen allgemein die Natur ein Ort, an dem sie sich selbst mit ihren reli-
gidsen Bediirfnissen beheimatet fithlen?'

Inwiefern miisste in der Theologie stirker fiir die Sprache, Bilder und
Modelle sensibilisiert werden, die vor allem Frauenerfahrungen entsprechen
und ihnen einen Ausdruck geben? Eine erfahrungsgerechte und versténdliche
Reformulierung persénlicher Glaubenserfahrungen aus der Perspektive von
Frauen ist anzustreben.

4.3.3 Beobachtungen und Anfragen zum Umgang mit
institutionalisierter Religion

Bei Frauen ist eine stirkere Verbundenheit mit religidsen Institutionen fest-
zustellen (Schweitzer 1993: 413). Frauen représentieren mehrheitlich die Kir-
chenbesucher und engagieren sich stirker als Ménner in Gemeinde und Kir-
che (Kohler-Spiegel 2001: 568; Kaupp 2005: 370). Wie steht es um das En-
gagement der Singlefrauen innerhalb kirchlicher Institutionen? Inwiefern
sind hier geschlechtsspezifische Unterschiede im Umgang mit institutionali-
sierter Religion herauszustellen?

(1) Die befragten Singlefrauen haben eine geringe bis gar keine institutionelle
Kirchenbindung. Wie konnen diese Befunde, die einer generellen Feminisie-
rung des Kirchenvolks und einem besonderen weiblichen Engagement inner-
halb kirchlicher Aufgaben entgegenstehen, erklcirt und gedeutet werden?

Die Befunde zu den interviewten Singlefrauen widersprechen der weit ver-
breiteten Annahme der stirkeren weiblichen Prisenz in kirchlichen Institu-
tionen (vgl. Olenhusen 1995: 9-12). Auler Karin, die ab und zu in die Kirche
geht, haben die Frauen kaum bis gar keinen Kontakt zu kirchlichen Institu-
tionen. Mit der hoheren Kirchenbindung von Frauen wurde oft die Aussage
begriindet, Frauen seien religiéser als Minner. Der minimale Kontakt der
Singlefrauen zu kirchlichen Institutionen sagt allerdings wenig iiber ihre ge-
lebte Religiositit im Alltag aus. Diese wurde im Privaten als ein Fundament

16  Diese Frage nach einer ,gréBeren Nahe‘ von Frauen zur Natur zielt nicht auf eine groBere
genetische Verbundenheit der Frau mit der Natur, wie sie oft behauptet wird.
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und eine Kraftquelle fiir die Lebensbewiltigung und die Sinngebung be-
schrieben. Wie ist dieser tiberraschende Befund bei Singlefrauen zu erkliren?

Die hohere Kirchenbindung der Frauen, so bemerkt Kristina Augst, liegt
an der weniger ausgeprigten Berufstitigkeit der Frauen (2000: 38f). Ihre
Gegenthese ist, dass Menschen, die berufstitig sind, weniger kirchlich-reli-
gi6s sind. Strukturelle Unterschiede, unterschiedliche Zeitlogiken des repro-
duktiven und produktiven Lebensbereichs sind demnach fiir unterschiedliche
Einstellungen der Menschen zu Religion und Kirche verantwortlich (ebd.: 40;
auch Voll 1993: 213-252).

Die These von Augst bietet eine eingingige Erklidrung fiir die Befunde
dieser Studie an. Die befragten Singlefrauen wiirden somit deshalb eine ge-
ringe institutionell-kirchliche Bindung ausweisen, weil sie ihren Lebensent-
wurf vorwiegend an ihrem Beruf orientieren. Hier wiirde sich die eingangs
aufgestellte These bestitigen, dass das Geschlecht keine biologisch feste Gro-
Be ist, sondern dass geschlechtsspezifische Eigenschaften durch soziale Hand-
lungen, hier bei den Singlefrauen durch die alltigliche Dominanz des Berufs-
lebens, hergestellt werden. Singlefrauen entsprechen damit in ihrem Handeln
nicht dem géngigen Bild, das bisher dem weiblichen Geschlecht zugeordnet
wurde, und zeigen damit auch weniger eine institutionell-kirchliche Anbin-
dung, die eben nicht biologisch-weiblichen Ursprungs, sondern vermutlich
im Lebensalltag der Haus- und Familienfrauen begriindet ist.

Stephanie Klein, die die religidsen Tradierungsprozesse in der Familie
beziiglich einer Religiositit von Minnern und Frauen untersucht hat, kommt
zu der Prognose, die den Befunden dieser Studie, der dufierst geringen An-
bindung an kirchliche Institutionen, dhnelt. In den von ihr gefiihrten Inter-
views wird deutlich, dass sich vorwiegend Frauen fiir die religiose Erziehung
in der Familie zustindig fiihlen (1999: 30)."” Bei diesen Frauen, so beobach-
tet Klein, ist ein Verdnderungsprozess zu beobachten. Die Miitter ,,begreifen
sich nicht mehr als veridngerter Arm der Institution Kirche in die Familie
hinein. Sie erziehen ihre Kinder nicht mehr zur Einhaltung von Normen oder
zur Bindung an die Institutionen, sondern zu Selbststindigkeit und zu eigener
religioser Entscheidung® (ebd.: 36). Auf diesen empirischen Befunden auf-
bauend, befiirchtet Klein, dass es zu einer ,,Spaltung zwischen einer kirchen-
distanzierten, in privaten Kreisen vornehmlich von Frauen gelebten und tra-
dierten Religiositdt und einer immer mehr ausgehohlten 6ffentlichen, von
Minnern geleiteten und bestimmten kirchlich-institutionellen religidsen Pra-
xis kommt* (ebd.: 39). Klein prognostiziert also, dass immer mehr Frauen
kiinftig kirchlichen Institutionen den Riicken zukehren und kirchlich gelebte

17 Klein stellt heraus, dass es eine gegenseitige Delegation von Religiosititsanteilen der Eltern
gibt. ,Ménner delegieren eher die sinnliche, expressive und vertrauensvolle Seite von Reli-
gion an Frauen, wihrend sie selbst die Rolle entweder des argumentativen und intellektuel-
len Kritikers, des Skeptikers oder des aufgeklirten Uberwinders von Religion iibernehmen.
Frauen delegierten eher die Rolle der Kirchenkritik* (1990: 30).
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Religiositdt abnimmt bei einer gleichzeitig zu beobachtenden Lebendigkeit
einer privaten, alltagsgebundenen Religiositit. Ebenso gibt Becker, die zu-
nidchst die besondere Beheimatung von Frauen m Kirche und christlichen
Glaubenstraditionen herausstellt, mit dem Hinweis auf die fortschreitende
Enttraditionalisierung zu bedenken, dass ,,eine allmihliche stirkere Entfer-
nung auch der Frauen insbesondere von der institutionalisierten Religion*
(2002: 462) zu befiirchten ist.

Die befragten Singlefrauen, die der gegenwirtigen besonderen Prisenz
von Frauen im Kirchenvolk entgegenstehen, scheinen bereits heute trotz einer
meist lebendigen, alltdglichen Religiositit eine Distanz zu kirchlichen Institu-
tionen zu pflegen, die von Klein und Becker zukiinftig fiir einen zunehmend
grofleren Teil der Frauen prognostiziert wird.

(2) Die Singlefrauen haben kritische Anfragen an die heutige Gestalt christ-
licher Religion, représentiert durch die kirchliche Institution. Zeigen sich da-
rin spezifische Probleme und Konfliktfelder, die die Singlefrauen vorwiegend
aufgrund ihres Frauseins haben?

Die interviewten Singlefrauen haben ein kritisches Bewusstsein gegeniiber
der aus ihrer Sicht ménnlich geprigten christlichen Religion. Antonia kriti-
siert Kirche als ausschlieBlich ménnliche Religion, die Frauen keinen Raum
fiir ihre eigenen religiosen Ausdrucksgestalten bietet. Sie wendet sich vehe-
ment gegen die aus ihrer Sicht ausgeiibte Gewalt und Unterdriickung, die
Minner im Namen der Religion und im Namen Gottes gegen Frauen ausge-
{ibt haben und bis heute ausiiben. Paula kritisiert die Hierarchie innerhalb der
Kirche. lhr fehlt die Moglichkeit, als Frau aktiv einen eigenen spirituellen
Ausdruck innerhalb kirchlicher Gruppen zu finden. Karin betont, dass ihr ei-
ne seelsorgerische Begleitung innerhalb der gemeindlichen Strukturen fehlt
(Reese 2006: 389-393).

Es ist nicht erstaunlich, dass die Singlefrauen, die ein stark reflektiertes
und kritisches Bewusstsein gegeniiber jeglichen Traditionen und Institutionen
ausgebildet haben, erhebliche Probleme haben, sich in religidsen Institutionen
zu engagieren oder sich selbst mit einer Kirche zu identifizieren, die ihre eman-
zipative Weltsicht, in der Frauen Ménnern in allen Dingen gleich gestellt sind,
nur zum Teil in thren Strukturen und ihren Lehren verwirklicht hat.

Feministische Theologie hat in den letzten 30 Jahren in vielfiltigen Ver-
offentlichungen und Analysen (etwa Gossmann 2002) den androzentrischen
Charakter christlicher Theologie und christlicher Verkiindigung und die pat-
riarchalen Strukturen innerhalb der kirchlichen Institutionen herausgestellt
und kritisiert (androzentrische Sprache, minnliches Gottesbild, mannliche
Klerikerkirche (Heizer 1998: 877f.)). Die Befiirchtung einer Auswanderung
emanzipierter Frauen aus der ménnlich dominierten Kirche wurde darin be-
reits mehrfach gedufert.

Wihrend frithere Frauengenerationen sich in aktiver Auseinandersetzung
von dem einengend erlebten Gottes- und Kirchenbild l6sten (Richter 1982;
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Sommer 1998; Silber 1996; MaaBen 1993'%), das ihnen in der Kindheit ver-
mittelt wurde, und eigene Rdume auch in der Kirche einklagten und gestalte-
ten (vgl. Heizer 2002: 321f."%), scheint die Kritik der befragten Singlefrauen
an der Kirche nicht zu einer aktiven Auseinandersetzung mit dem Glauben,
sondern zu einem privaten Riickzug und einem Verlust religioser Gemein-
schaft zu fithren.

S Zusammenfassung und Ausblick

Ein hermeneutischer Verdacht beziiglich der Wahrnehmung der aufgedeckten
Unterschiede in der religiosen und quasi-religiésen Lebensgestaltung und Le-
bensbewdltigung von Singlefrauen ist mir hier abschlieBend wichtig. Wie
kann man diese vermeintlichen Unterschiede zwischen den Geschlechtern re-
ligionspadagogisch bewerten, ohne die geschlechtsspezifischen Zuschreibun-
gen zu zementieren und zu reproduzieren? Wenn zuvor die religidsen und
quasi-religiosen Lebensgestaltungsmuster geschlechtsspezifisch unterschie-
den wurden, ,,soll damit nicht das duale Kategoriensystem von Minnlich und
Weiblich einfach reproduziert werden* (Klein 2000: 28). Mein Anliegen ist
es, die Prozesse des ,doing gender‘, die wechselseitigen Prozesse der Kon-
struktion und Rekonstruktion von geschlechtsspezifischen Verhalten, von ge-
schlechtsspezifischen Rollenbildern, von geschlechtsspezifischer Aneignung
von Traditionen zu ergriinden, um einen Beitrag dafiir zu leisten, die einen-
genden Wirkungen des ,doing gender* aufzubrechen, die die vielfaltigen For-
men eines freien, verantwortungsvollen gleichberechtigten Menschseins von
Minnern und Frauen behindern. Anders ausgedriickt: Eine geschlechtsspezi-
fische Reflexion ist besonders deshalb weiterhin notwendig, weil Macht und
Ohnmacht in Gesellschaft und Kirche immer noch geschlechtsspezifisch ver-
teilt sind und man die tiefer liegenden Ursachen dafiir zunéchst erkennen und
verstehen muss, um dann etwas dndern zu kénnen.

Die geschlechtsspezifische Betrachtung einer bestimmten gesellschaftli-
chen Gruppe der Singles will weder andere Gruppen, wie Singleménner oder

18 MaaBen hat 1993 bereits die Frage nach dem Auszug der Frauen aus der Kirche zum Anlass
genommen, eine empirische Studie mit Theologiestudentinnen durchgefiihrt und diese nach
ihren Motivationen fiir ihr Studium gefragt. Als Resultat stellt sie heraus, dass sowohl positive
als auch negative Erfahrungen mit Kirche die Frauen dazu brachten, sich aktiv und theologisch
reflektiert mit Theologie und Kirche im Studium auseinanderzusetzen (1993: 177f.).

19 Im 20. Jahrhundert treten vermehrt Frauen-Basis-Bewegungen auf, die sich zusammen-
schlieBen, weil ihnen Wesentliches im Leben der Kirche fehlte, sie ihre Zweitrangigkeit inner-
halb der kirchlichen Hierarchien beklagten und sie eigene Riume flir sich schaffen wollen
(z.B. vielfiltige Frauenliturgiekreise, die Frauensynodenbewegung, die ,Initiative Gleichbe-
rechtigung fiir Frauen in der Kirche — Maria von Magdala‘, die Gruppe ,Wir sind Kirche-
Frauen®, das Internetdiskussionsforum ,Frauenkirche® u.v.m.) (Heizer 2002: 321).
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verheiratete Frauen, ausblenden, noch ein einheitliches weibliches Lebens-
konstrukt beschwéren, sondern vielmehr fiir die Vielfalt an weiblichen Le-
bensmoglichkeiten sensibilisieren. Thiirmer-Rohr hat bereits vehement vor
den Generalisierungen weiblicher Erfahrungen gewarnt (1987: 38-56).

Die Wahrnehmung der Unterschiede hinsichtlich des Alters, der Klasse,
des Geschlechts und der Lebensform wird als erster Schritt der Befreiung und
Verdnderung begriffen. Auch die Unterschiede zwischen Frauen, d.h. zwi-
schen Singlefrauen, Familienfrauen, Alleinerzichenden, Frauen in Partner-
schaften u.a. sind als solche ernst zu nehmen und sichtbar zu machen. Neben
dem Wahrnehmen der Differenzen wird meiner Ansicht nach ein neues Nach-
denken iiber Differenzen immer dringlicher. Die Arbeit fiihlt sich der Sehn-
sucht nach einer Welt verbunden, in der Unterschiede wahrgenommen und
wertgeschitzt werden, in der die je individuellen Entwicklungspotenziale
aufgedeckt und mobilisiert werden, in der alle, Minner und Frauen, Paare
und Alleinlebende, je als Mann oder als Frau und als Einzelne sich als Bild
Gottes entwickeln konnen.

Singlefrauen, so zeigt die vorliegende Arbeit, sind in mehrfacher Hin-
sicht geeignet fiir eine differenzierte Analyse und Darstellung der modernen
gesellschaftlichen Entwicklungen: Zum einen konnten Verhaltensformen und
Kompetenzen in den Lebensgestaltungsmustern der Singlefrauen aufgedeckt
werden, die bisher vorwiegend Frauen zugeschrieben wurden: Kérpersensibi-
litdt, Ndhe zur Natur, Verbundenheitsmetapher, hohe Bedeutung der sozialen
Beziehungen. Zum anderen weisen die Singlefrauen auch gegenldufige Ten-
denzen auf, die entweder eher an minnliche Entwiirfe erinnern (z.B. starke
Berufsorientierung, geringe institutionelle Kirchenbindung) oder die bisher
fir Frauen gesellschaftlich untypisch waren (starke Selbstbezogenheit, hohe
Bedeutung der Selbstliebe als Beziehungsgeschehen). Singlefrauen, so das
zentrale Ergebnis dieser Studie, sind zugleich ,typisch‘ weiblich und unweib-
lich. Sie versuchen, gegenldufige Lebenskonzepte individuell in ihren Le-
bensentwurf zu integrieren. Mit der Sichtbarmachung der speziellen Lebens-
gestaltungs- und Lebensbewiltigungsmuster von Singlefrauen, die bisher ge-
sellschaftlich und kirchlich kaum wahr- und ernst genommen wurden, ist ein
wesentliches Ziel der Arbeit erreicht. Die Leser/innen werden dazu aufgefor-
dert, die Lebens- und teilweisen Glaubensretlexionen dieser Frauen in den
theologischen und wissenschaftlichen Diskurs mit einzubringen.
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