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«Minnlichwerden» -
Aspekte einer urchristlichen
Anthropologie

In der urchristlichen Literatur stofit man relativ
oft auf den metaphorischen Ausdruck «die Mann
gewordene Frau» bzw. auf verschiedene Varian-
ten dieses Ausdrucks, die alle mit dem Thema des
«Minnlichwerdens» der Frau zu tun haben.
Auch in nichtchristlichen Texten findet man
dhnliche Vorstellungen, und alles weist darauf
hin, dafl wir hier vor einem Bestandteil der
Koinékultur aus der Zeit gegen Ende des Alter-
tums stehen: Auf einer allgemein geltenden
Wertskala stehen «minnlich» und «weiblich»
zueinander in Gegensatz., «Minnlichwerden»
bezeichnet dann immer eine Entwicklung, die
von einem niedrigeren zu einem hoheren Sta-
dium der moralischen und geistigen Vollkom-
menheit fiihrt'. Es ist hier nicht notwendig, daf§
«Minnlichwerden» als eine Christen und Nicht-
christen gemeinsame Metapher eine genauere
Bedeutung hat als die einer solchen Entwicklung
zur Vollkommenheit.
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Allerdings bekommen der Ausdruck und seine
Varianten dann nach unserer Meinung einen
spezifisch christlichen Inhalt, wenn sie von
christlichen Autoren gebraucht und dadurch zu
den zentralen Metaphern des Neuen Testamen-
tes in Beziehung gesetzt und in ein ganz be-
stimmtes anthropologisches und theologisches
Denken integriert werden. Hierauf basierend
kann man dann sogar eine Beziehung zwischen
der urchristlichen Anthropologie und der gesell-
schaftlichen Wirklichkeit jener Zeit feststellen.

Wir werden zunichst auf die Beziehungen
zwischen dem Gebrauch der Metapher und ihrer
Varianten und dem anthropologischen Denken
bei zwei fiir das christliche Altertum typischen
Autoren, namlich Klemens von Alexandrien und
Origenes hinweisen. Im Kontext dieses Aufsat-
zes ist es interessant festzustellen, dafl beide
wiederholt gegen die gnostischen Systeme pole-
misierten, in denen oft von der «Mann geworde-
nen Frau» bzw. von «Mannlichwerden» die Rede
war’. Diese ausfiihrliche Thematik kénnen wir

hier allerdings nur in groben Linien skizzieren®.

1. Anthropologische Metaphern be:

Klemens von Alexandrien

Klemens von Alexandrien beschreibt den christ-
lichen Gnostiker als einen vollkommenen Mann
(téleios anér). Die Frau erreicht das gleiche Ni-
veau, «wenn sie sich von den Sorgen des Flei-
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sches befreit hat», und so wie der Mann in diesem
Leben Vollkommenheit erlangt. Denn «... die
Seelen sind ... weder mannlich noch weiblich, da
sie nicht mehr heiraten noch geheiratet werden.
Moglicherweise wird so auch sie (= die Frau)
zum Mann, wird sie eine Frau, die genauso wenig
weiblich ist wie er, eine mannliche, vollkommene
Frau»*,

In diesen Zeilen wird die Frage nach einer
gemeinsamen menschlichen Natur, die die vom
Geschlecht bestimmte Eigenart von Mann und
Frau tibersteigt, und die Frage nach dem Heil fiir
den Glaubenden und seinem Weg zur Vollkom-
menheit angesprochen. Beide Fragen sind zen-
trale Themen in der Anthropologie von Klemens
von Alexandrien. Auch ist er der erste christliche
Autor, der sich ausgiebig des Textes Eph 4,13
bedient’. Der dort vorkommende Ausdruck
«vollkommener Mann», téleios anér, ist eine der
wesentlichen Metaphern seines Werkes. Im
Licht dieser Metapher des téleios anér miissen
dann auch andere Metaphern bei Klemens wie
die von der «<Mann gewordenen Frau» oder die
von der «mannlichen, vollkommenen Frau» be-
urteilt werden.

1. Die gemeinsame menschliche Natur und die
vom Geschlecht bestimmte Natur von Mann und
Fran

«Mann und Frau werden mit dem gemeinsamen
Namen Mensch (@nthropos)bezeichnet», heifft es
in Klemens’ Werk Paidagogds (Der Pidagoge)®.
Demnach liegt seiner Anthropologie auch die
Uberzeugung zugrunde, dafl beide Geschlechter
iiber die gleichen Moglichkeiten verfiigen, die
Tugend (areté) in ihrem Leben zu verwirklichen
und so Vollkommenheit zu erlangen’.

Der gemeinsamen menschlichen Natur steht
die vom Geschlecht bedingte Besonderheit von
Mann und Frau gegeniiber. Diese kann als sché-
ma oder morphé beschrieben werden®. Sie be-
steht darin, daff beide duflerlich anatomisch ver-
schieden sind und verschiedene biologische Auf-
gaben haben’. Zudem gibt es nach Klemens’
Auffassungen gewif Beziehungen zwischen der
biologischen Verschiedenheit von Mann und
Frau und ihrer jeweiligen Psychologie. Mit Hilfe
des ersten Korintherbriefes hebt er den Zusam-
menhang zwischen den biologischen Gegeben-
heiten und der Autoritit und Verschiedenheit
der Aufgaben in der Gesellschaft hervor'®, Der
Mann ist gerade als Mann der Frau iiberlegen'',

Allerdings wird der moralische Wert eines Indi-
viduums nicht durch seine Zugehérigkeit zum
einen oder anderen Geschlecht bestimmt. Ein
Mann kann daher sowohl moralisch als auch
physisch schwicher als eine Frau sein'?. Sicher-
lich mufl eine verheiratete Frau threm Mann
gehorchen, aber wenn dieser moralisch ver-
kommt, mufl sie die Fuhrung ibernehmen und
thm Vorhaltungen machen'®, In diesem Sinne ist
«Mannlichkeit» etwas, was von beiden Ge-
schlechtern erkimpft werden muff. Daher kén-
nen sowohl die Frauen minnlich handeln, d. h.
die Tugend (areté) in ihrem Leben verwirkli-
chen, als auch die Minner weibisch werden, d. h.
moralisch degenerieren'*.

2. Die vom Geschlecht und von der Begierde
(epithymia) bestimmte Natur

Die Verschiedenheit der Geschlechter hat mit der
Begierde, epithymia, «jener Wurzel des Bosen»,

zu tun”’, Einerseits ist sie von Gott gewollt, da
sie dem Fortbestand der Menschheit dient, ande-
rerseits handelt es sich bei dieser Verschiedenheit
um einen voriibergehenden, nur zu diesem Le-
ben gehorenden Zustand, der deshalb existiert,

weil die Begierde, epithymia, ihn aufrechter-
hilt'. In der himmlischen Existenz des Men-
schen wird aber die Begierde und daher auch die
Verschiedenheit der Geschlechter aufthéren: Der
Mensch wird «von der Begierde befreit, die aus
thm zwei verschiedene Wesen macht»'”. In Kle-
mens” Werk Stromateis (Teppiche) wird der epi-
thymia die apitheia entgegengesetzt'®, und die
Verschiedenheit der Geschlechter bekommt als
Vielheit, die der Einheit entgegensteht!’, eine
negative Bedeutung. Von Christus, der die Ein-
heit vertritt und der in sich alle Tugenden vereint,

wird gesagr, dafl er ohne Begierde, a-epithymia
ist? und daf jeder, der sich mit ihm vereinen
will, sich von der Begierde befreien muf3*!,

3. Die Lebre des Bildes und der geistliche
Fortschritt

Die Lehre des Bildes ist christozentrisch: Chri-
stus ist das Bild Gottes, und der Mensch ist nach
dem Bild Christi, also nach dem Bild Gottes
geschaffen, Ohne weitere Diskussion wird zu-
dem akzeptiert, dafl auch bei der Frau die Got-
tesebenbildlichkeit gegeben ist. Wie so oft bei
den Theologen aus Alexandrien wird dieses Bild-

435



KIRCHLICHES DENKEN UND REDEN UND DIE UNSICHTBARKEIT DER FRAUEN

sein des Menschen auf die ungeschlechtliche
Seele bezogen, auch wenn es bei Klemens von
Alexandrien einige Stellen geben mag, wo zuge-
standen wird, dafl der Leib (selbstverstindlich
der des Mannes) Bild Gottes ist*. Diese durch
sein Bildsein gegebene Ahnlichkeit mit Gott muf}
der Mensch dadurch verwirklichen und wahr
machen, dafl er moralisch handelt und in Dank-
barkeit lebt”. Nur Christus selbst besitzt von
Anfang an das eikon-Sein und die homoiosis, und
nur der christliche Gnostiker, «der Gott so viel
wie moglich nachahmt», wird auch hierin Chri-
stus schlieflich dhnlich werden®*. Der Gnostiker
wird zum «lebendigen Bild des Herrn»* und
zum Vorbild fiir die anderen Christen: «... so
missen wir uns beeilen, wie der Gnostiker,
mannlich und vollkommen, zu werden», heifit es
an der Stelle der Stromateis, in der Eph 4,13
ausfiihrlich erértert wird®. Die Vorstellung, dafl
der Mensch seine Gottebenbildlichkeit verwirk-
licht, bekommt bei Klemens von Alexandrien
eine strukturelle Ahnlichkeit mit der Vorstellung
einer Verwandlung des Menschen in den téleios
anér: In beiden Fillen handelt es sich um ein
geistliches Wachsen.

4. Der christliche Gnostiker — bzw. die
Gnostikerin — als téleios anér

Die Umgestaltung des Menschen zum téleios
anér weist ein doppeltes Charakteristikum auf:
Einerseits ist sie erst im anderen Leben voll
abgeschlossen; andererseits kann dieser himmli-
sche Zustand dennoch schon in diesem Leben
vorweggenommen werden”. Schon in diesem
Leben ist der vollkommene Mensch den Engeln
ihnlich?®, kann man von ihm als «Sohn Gottes»
bzw. «Freund Gottes» reden” und ihn «gott-
lich» nennen®’. Schon in diesem Leben kann die
sexuelle Verschiedenheit aufgehoben werden,
. und sowohl Minner als auch Frauen konnen
téleios anér sein.
In diesem Kontext geht die Aufgabe, ein voll-
kommener Mann zu werden, iiber das hinaus,
~was die von Klemens von Alexandrien in den
Stromateis verwendete Metapher bezeichnet
(dort kann man zum Beispiel auch lesen, daf§
Frauen minnlich handeln konnen). Die Meta-
pher «vollkommener Mann» und der Ausdruck
«mannliche Frau» bekommen eine symbolische
Bedeutung, die auch den Ubergang zu einer
neuen Ebene beinhaltet, auf der der Unterschied

zwischen den Geschlechtern iiberwunden wird.
«Vollkommen und minnlich werden» erweist
sich als das gemeinsame Ziel sowohl der Manner
als auch der Frauen.

Die Metaphern der «Mann gewordenen Frau»
und der «minnlichen Frau» kénnen also als
soteriologische Begriffe auf die Frau als dnthro-
pos, als Mensch, angewandt werden. Anders
gesagt: In dieser Metaphorik, in der téleios anér
die Schlisselrolle spielt, verbinden sich eine Aus-
drucksweise, die fiir jene Zeit und jene Kultur
typisch ist, und eine biblische Grundlage.
Gleichzeitig erscheinen neben dieser Metapher
auch andere, ebenfalls auf den Vorrang des
Minnlichen ausgerichtete Metaphern (z.B.
Christus dhnlich werden), die gelegentlich sogar
die Metapher des téleios anér verdringen. Diese
Metapher kann auch mit anderen verbunden
werden, die gerade Nichtgeschlechtliches her-
vorheben (den Engeln dhnlich werden). Dann
kann die durchaus paradoxe Situation entstehen,
daf eine dem Bereich des Minnlichen entnom-
mene Metapher auf einen Zustand hinweist, in
dem das Geschlechtliche transzendiert wird!

I1. Anthropologische Metaphern bei Origenes

Im Werk des Origenes werden die Kategorien
«minnlich» und «weiblich» stark als entgegenge-
setzte Begriffe hervorgehoben. Auch ist im Zu-
sammenhang mit dem geistlichen Wachstum oft
vom «Minnlichwerden» die Rede. In verschiede-
nen Fillen wird, auch wenn Eph 4,13 bei Orige-
nes eine geringere Rolle als bei Klemens von
Alexandrien spielt’', dieses geistliche Wachstum
als eine Umgestaltung des Menschen in den
vollkommenen Mann, vir perfectus bzw. téleios
anér, dargestellt.

1. Méinnlich und weiblich: zwei Aspekte des
nneren Menschen

Um den Stellenwert der Kategorien «mannlich»
und «weiblich» im anthropologischen Denken
des Origenes genauer zu charakterisieren, wollen
wir hier auf Homiliae in Genesim 11214 verwei-
sen’’, Dieser Text bezieht sich auf die Erschaf-
fung des immateriellen, himmlischen Menschen.
Die beiden Schopfungsberichte werden, wie
schon bei Philo, als zwei unterschiedliche Schép-
fungsakte Gottes interpretiert. Origenes grenzt
Gen 1, 27a (im Kontext 26-27a), «Gott schuf also
den Menschen als sein Abbild. Als Abbild Gottes
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schuf er sie», deutlich von 27b ab, «Als Mann
und Frau schuf er sie». Letzterer Text hitte nicht
mehr unmittelbar mit dem Menschen als Abbild
Gottes (imago), sondern mit seiner Fruchtbar-
keit zu tun. Die Interpretation hebt die fiir den
Menschen konstitutive Bedeutung hervor, die
die Tatsache hat, daff Gott diesen Menschen als
sein Abbild geschaffen hat. Allerdings ist nicht
der Korper des Menschen, sondern der innere
Mensch (homo interior) nach diesem Abbild
geschaffen. Und eigentliches Abbild, imago, im
vollen Sinn des Wortes, ist nur Christus allein,
wihrend der Mensch eher « Abbild des Abbildes»
1st.

Wie bei Klemens von Alexandrien gibt es auch
bei Origenes eine Beziehung zwischen seiner
Lehre iiber die Gottebenbildlichkeit des Men-
schen und seinen Auffassungen iiber das geistli-
che Wachstum dieses Menschen™. Es ist das Ziel
des Menschen, sich «ad similitudinem imaginis
Dei» zu verwandeln®®. In der allegorischen Eror-
terung von Gen 1,27 heiflt es, dafl der homo
interior aus Geist, spiritus, und Seele, anima,
bestehe, wobei der Geist minnlich (masculus)
und die Seele weiblich (femina) sei’®. Das ideale
hierarchische Verhaltnis, das zwischen spiritus
und anima herrschen soll, wird als eine Ehe
dargestellt, die legale Verbindung, die notwendig
sei, damit auch die daraus hervorgehenden Kin-
der legitim sind. Wenn dagegen der weibliche
Teil des homo interior sich vom Geist trennt, um
sich den Sinnen zuzuwenden, begeht sie Ehe-
bruch und gebiert eine illegitime Nachkom-
menschaft.

Die metaphorische Bedeutung von «minn-
lich» und «weiblich» im ethischen und anthropo-
logischen Denken des Origenes mufl also in
ithrem Zusammenhang mit Origenes’ Verstind-
nis der Seele untersucht werden. Diese ist als
weiblicher Teil des inneren Menschen dem
miannlichen als dem qualitativ besseren unter-

worfen.

2. «Mannlich» und «weiblich» als moralische
Kategorien

«Minnlich» und «weiblich» haben nicht nur
Bedeutung fiir die innerhalb des inneren Men-
schen bestehende Hierarchie, sondern beide Ka-
tegorien konnen auch als Metaphern bestimmte
moralische Qualititen bezeichnen. Die Frau und
alles Weibliche stehen dann fiir «das Fleisch und
die fleischlichen Geliiste» bzw. fiir Schwiche,

Faulheit und Abhingigkeit®. Was weiblich ist,
kann auch unmittelbar mit dem Bereich der
Siinde in Zusammenhang gebracht werden:
«Richtig mannlich ist derjenige, der die Siinde,
Los der weiblichen Schwiche, nicht kennt.»*”
Hier gibt es zwei verschiedene Formen von
moralischen Handlungen, die als minnlich bzw.
weiblich bezeichnet werden kénnen: « Wenn un-
ser Handeln weiblich ist, ist es korperlich, oder
es ist fleischlich.»*® In Origenes’ Werk Homiliae
in Exodum wird der Befehl des Pharao, alle
hebriischen Jungen zu téten und die Madchen
leben zu lassen, als ein Angriff des Teufels gegen
den Sinn fiir dis Rationale und den Geist der
Intelligenz (der Jungen) interpretiert. Die Mad-
chen stehen dagegen fiir das Fleisch und die
Leidenschaften®, Die Hebammen, die bei Ori-
genes fiir den Alten und den Neuen Bund stehen,
toten die Mddchen und lassen die Jungen leben:
So treibt die Kirche die Siinde aus und férdert die
Tugend®. Demjenigen, der eine minnliche Seele
hat, wird geraten, das minnliche Kind in sich

leben zu lassen®!.

3. Die Zugehorigkeit zu einem der beiden
Geschlechter als geistliche Kategorie

Nachdem Origenes in seinem Werk Selecta in
Exodum 23,17 die guten Handlungen als ménn-
lich und die schlechten als weiblich charakteri-
siert hat, schliefit er: «Das, was der Schopfer mit
seinem Blick sieht, ist minnlich, nicht weiblich.
Denn Gott lifit sich nicht herab, das zu sehen,
was weiblich, materiell ist.» Diese Aussage muf}
man wie andere dhnliche im Licht der Tatsache
interpretieren, dafl bei Origenes die Kategorie
«Geschlecht» eine spiritualisierte Bedeutung hat.
Die Zugehorigkeit eines Individuums zu dem
einen oder anderen Geschlecht ist demnach eine
Frage der moralischen Qualitit und des geistli-
chen Verstehens dieses Individuums*. So liest
man in den Homiliae in Josue: «Es ist die Ver-
schiedenheit des Herzens, die dariiber entschei-
det, ob jemand Mann oder Frau ist. Wieviele
Frauen gibt es nicht, die vor Gott zu den starken
Minnern gehoren, und wieviele Midnner miissen
nicht den schwachen und trigen Frauen zuge-
rechnet werden?»*

Dieser Text ist von besonderer Wichtigkeit,
weil er die Metaphern und die nichtmetaphori-
sche Wirklichkeit aufeinander bezieht. Kraft ih-
rer geistlichen und moralischen Eigenschaften
kann eine Frau zum Mann werden, d. h. sie kann
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das Heil erlangen. So kann auch der Mann zur
Frau werden, d. h. degenerieren und dem Unter-
gang entgegengehen. So sind es bei Origenes
schliefllich soteriologische Kriterien, die tiber die
Zugehorigkeit zu dem einen oder anderen Ge-
schlecht entscheiden. Es handelt sich also um
eine Frage des geistlichen Wachstums. In diesem
Sinn mufl man auch die Formulierung des erhal-
tenen Fragmentes iiber Eph 5,28-29 verstehen:
«... damit die Gattinnen in Minner verwandelt
werden ...»*

4. «Méinnlichwerden» durch geistliches
Wachstum

«Frau» und «weiblich» beschreiben einen negati-
ven Zustand, nimlich denjenigen «der Kategorie
der Frauen, die nichts Minnliches tun kon-
nen»*, «Frau» und «weiblich» kénnen sich auch
auf die Seele beziehen, die zwar schwach und
unreif ist, die aber trotzdem tiber die Mbglichkeit
verfigt, minnlich zu werden, sich sogar i in den
«vollkommenen Mann» zu verwandeln*. Der
Gebrauch dieser Metapher in Origenes’ Homi-
liae in Canticum Canticorum ist hier besonders
aufschlufireich: Die jungen Midchen aus dem
Brautzug der Braut (= der Kirche) sind die
Menschen, die noch nicht zum Zustand der
Vollkommenheit gelangt sind®’. Dagegen sind
die jungen Leute, die den Briutigam (Christus)
begleiten, die Engel und diejenigen, die vollkom-
mene Minner geworden sind*. Dieser Text ver-
bindet Eph 4,13 mit der Thematik der christli-
chen Initiation und ladt den Glaubigen ein, sich
zu den Begleitern Christi zu gesellen. Das Ziel
ist, ein vir perfectus zu werden®’. Erscheint diese
Forderung allzu schwer? Dann sollte man bei
den j jungen Midchen bleiben®. «... ich furchte,
dafl wir viele junge Midchen smd» heifit es in
der Anrede an die Glaubigen®'.

5. Eph 4,13 und das Thema des christlichen
Wachstums

Auch geschieht es, dafl Origenes den vollkom-
menen Mann, von dem in Eph 4,13 die Rede ist,
eschatologisch interpretiert. Es handeltsich dann
um die letzte Umgestaltung der Seele in den
vollkommenen Mann, vir perfectus™. Origenes
bringt klar zum Ausdruck, dafl diese Umgestal-
tung das Ziel der Seele auf dieser Erde ist. In
seinen Homiliae in Numeros 24 entwickelt er
diese Thematik auf besonders ausfiihrliche Weise

anlafilich der Stelle Num 30,3—16 iiber die Ge-
liibde, die erals ebenso viele Stufen der Vollkom-
menheit interpretiert. Er beschreibt dort die
Entwicklung der Seele vom Stadium, in dem sie
noch weiblich ist, bis zum héchsten Stadium der
mannlichen Autonomie, in dem sie «von ihren
Geliibden befreit ist», d. h. befreit von all dem,
was weibisch und kindisch ist, und in dem sie
sich dann in den vollkommenen Mann umwan-
deln kann®.

Es gibt verschiedene, sehr klare Parallelen in
dem Gebrauch, den einerseits Klemens von Al-
exandrien und andererseits Origenes von den
Metaphern der «Mann gewordenen Frau», des
«Minnlichwerdens» und des «vollkommenen
Mannes» machen und bei dem es sich um ebenso
viele zur soteriologischen Terminologie geho-
rende Bezeichnungen des geistlichen Wachstums
handelt.

Auch in den folgenden Jahrhunderten bleiben
die Ausdriicke «minnlich werden» und «der
vollkommene Mensch» Metaphern, die weiter-
hin mit der hier auf Erden vorweggenommenen
Eschatologie und dem geistlichen Wachstum in
Bezichung stehen. Auch wenn hier bei der Be-
handlung der Thematik des «Minnlichwerdens»
oft Gal 3,28 herangezogen wird**, wird die Be-
deutung des Ausdrucks eher und 6fter von Eph
4,13 bestimmt. So bezieht sich Didymos der
Blinde auf diesen Vers, wenn er sehr klar von
einer Vermﬁnnlichung der Seele durch das geistli-
che Wachstum spricht”®, und Ambrosius entwik-
kelt den Gedanken, dafl die Frau vir perfectus
wird, wenn sie sich dem Glauben zuwendet®®.
Auch Hieronymus bezieht sich auf Eph 4,13,
wenn auch er sich an verschiedenen Stellen der
Metagjher der Verminnlichung der Frau be-
dient”.

Verschiedene Texte aus der Zeit des Anfangs
des vierten Jahrhunderts, wie zum Beispiel Brief
108 des Hieronymus, stellen die Frage nach der
«Mann gewordenen Frau» auch in bezug auf die
Auferstehung der Toten®. Miissen die Frauen als
Minner auferstehen? In De Civitate Dei 22,17
berichtet Augustinus, dafl Eph 4,13 von einigen
so verstanden werde, wobei er allerdings deutlich
macht, dafl er mit dieser Meinung nicht einver-
standen sei”,

IV. «Ménnlichwerden» in der Literatur des
Monchtums
In anderen Gattungen der frithchristlichen Lite-
ratur erscheinen andere Aspekte der Verwen-
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dung dieser Metapher. So ist das Wort der Perpe-
tua, «Facta sum masculus»®, ausreichend be-
kannt, und in der hagiographischen Literatur des
vierten und finften Jahrhunderts wird oft her-
vorgehoben, dafl die weiblichen Heiligen
«minnliche Frauen» waren®!.

In diesem Kontext wird die Heiligkeit einer
Frau gern im Licht des Gegensatzes zwischen
«minnlich» und «weiblich» interpretiert: Fiir die
Frau ist die Heiligkeit das «Uberschreiten des ihr
von ihrem Geschlecht vorgegebenen Mafles».
Zudem ist ein solches Uberschreiten die Voraus-
setzung dafiir, daf} sie «minnliche Taten» voll-
bringen kann®?, oder, in den Worten eines Textes
des fiinften Jahrhunderts: «Alle Frauen, die Gott
gefallen, nehmen minnlichen Rang ein.»*

In den Briefen des Hieronymus finden wir
mehrere ihnliche, bedeutungsgeladene Formu-
lierungen. So schreibt er in Brief 71,3 an Lucinus
ber eine gewisse Theodora: «... sie ist Deine
Schwester geworden, wurde aus einer Fran
Mann, von einer Untertanin zur Gleichen. «Und
nach dem Tod von Lucinus schreibt er an Theo-
dora: «... er hielt Dich schon auf dieser Erde fiir
eine Schwester, oder besser noch fiir einen
Bruder.»**

1. «De femina virum, de subjecta parem>»

Die Frauen des vierten und fiinften Jahrhun-
derts, die sich fiir ein Leben der Askese entschie-
den, konnten sich ganz anders entfalten als ihre
verheirateten Schwestern. Neuerdings hat man
in den Metaphern, in denen von einer Umgestal-
tung gerade dieser Frauen die Rede ist, einen
Beweis gesehen, daff sie so wie die Minner leben
konnten®. Mit der Vorstellung einer Aufhebung
des Geschlechtes im monchischen Leben fanden
die zwischen Minnern und Frauen bestehenden
gesellschaftlichen Beziehungen und die gegensei-
tige Freundschaft und Zusammenarbeit ihre Be-
grindung und Rechtfertigung: Diese Christen
waren fiireinander «Briider» und «Schwestern»,
und, um diesen Gedanken zu Ende zu denken,
die Frau war nicht mehr Frau, sondern sie konnte
«Mann» genannt werden (dicetur vir)®.

So wird in der Vita Melaniae beschrieben, wie
die Heldin dieser Geschichte die Asketen in der
Wiiste von Nitria besuchte: «Die heiligen Viter
empfingen sie, als ob sie eir Mann wire.» Thr
Biograph fiigt hinzu: «Es ist wahr, daf} sie das
Mafl ihres Geschlechtes iiberschritt und eine
minnliche, ja eher noch himmlische Gesinnung
die ihrige geworden war.»*

Man kann also den Schlufl ziehen, dafl diese
Literatur, wenn sie sich der Metaphern bedient,
in denen von einer Umgestaltung der Frau die
Rede ist, die zwischenmenschlichen Beziehun-
gen zwischen Mann und Frau neu definiert.

3. Die Fran als vorbildlicher Mann

In manchen der damals sehr verbreiteten Schrif-
ten wie Apophtegmata Patrum oder Historia
Launsiaca geht man noch weiter in der Interpreta-
tion der Metapher des Minnlichwerdens der
Frau.

Dort wird das Leben des Asketen in der Wiiste
als eine Wiederherstellung des Lebens im Para-
dies und als eine Vorwegnahme des Lebens im
Himmel dargestellt. Rund um ein zentrales Mo-
tiv, das mit dem Thema der Wiederherstellung
der Beziehung des Menschen zu Gott zu tun hat,
nimlich das Motiv der wiederhergestellten
himmlischen Existenz, entwickelt sich eine rei-
che symbolische Sprache, in der die Metapher
der «Mann gewordenen Frau» eine Rolle spielt,
die man als wichtig bezeichnen kann.

Es ist klar, dafl diese Metapher aufler ihrer
Funktion in jener symbolischen Sprache auch
noch andere, konkrete Funktionen erfiillt. Diese
Texte wollen ja zu einer Nachfolge, imitatio®®,
einladen, und in diesem Kontext werden in man-
chen dieser Texte Frauen als Vorbilder fiir beide
Geschlechter dargestellt. So schreibt der Ménch
Piteroum iiber eine Nonne aus dem Kloster von

- Tabennesi: «Sie ist unsere amma fiir mich und fiir

euch.»® Amma war ein Ehrentitel fiir Frauen,
die man als Vorbilder darstellen konnte. Die
griechische Sammlung der Apophtegmata iiber-
liefert uns die Namien von drei solchen Frauen,
von denen sie auch die dicta aufnimmt: Amma
Theodora, Amma Sarraund Amma Synkletika™.

Die Frage, ob es diese Frauen tatsichlich so
gab, wie sie uns vorgestellt werden, ist sekundir.
Wichtiger ist die Feststellung, daf es damals, als
diese dicta gesammelt wurden, selbstverstindlich
war, dafd Frauen eine solche charismatische Au-
toritdit zukommen konnte. Denn diese Texte
wollen gerade auf Vorbilder hinweisen und dabei
das hervorheben, was der Leser oder Zuhorer in
sein Herz einprigen soll”’,

3. Frauen und charismatische Autoritit

Die Berichte der Apophtegmata Patrum iiber das
Leben und die Taten jener Frauen, die amma
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genannt wurden, unterscheiden sich in keinerlei
Weise von den Berichten tiber die alten Wiisten-
viter: Wir lesen uber die gleichen Versuchungen
und das gleiche Durchhaltevermogen. Sowohl
einfache Brider als auch die «groflen Anachore-
ten» besuchen diese Frauen, und alle horen auf
ihre dicta. Mit der grofiten Selbstverstandlichkeit
wird berichtet, dal Amma Theodora sich mit
dem Patriarchen von Alexandrien tiber eine ex-
egetische Frage unterhilt, und in einem anderen
Fall trigt man an sie eine Frage heran, die mit
sehr feinen dogmatischen Unterscheidungen zu
tun hat”.

Zwel a’zcm, die Amma Sarra zugeschneben
werden, geben uns einen Einblick in die T4tigkeit
einer solchen amma, Im ersten Fall handelt es
sich um den Besuch von zwei der groflen Ana-
choreten, die sie zu demiitigen suchen: «Pafl auf,
dafl es dir nicht in den Kopf steigt zu sagen: Sieh
mal, da kommen Anachoreten zu mir, einer
Frau.» Darauf antwortet Amma Sarra: «Von
Natur aus (physet) bin ich eine Frau, aber nicht in
meinem Denken (logismois).» Im zweiten Fall
kann man lesen: «Und ferner sagte sie zu den
Briidern: Ich, ich bin ein Mann, und ihr, ihr seid
Frauen.»”

Diese Anekdoten weisen auf eine verborgene
Hierarchie hin, nach der die Autoritit demjeni-
gen zukommt, dersie verdient, d. h. demjenigen,
der im geistlichen Leben am meisten vorange-
kommen ist. Eine solche charismatische Autori-
tat kann sowohl einem Mann als auch einer Frau
zukommen. Die Texte, die auf uns gekommen
sind, zeigen, daff diese Autoritit nicht auf geistli-
che Fragen eingeschrinkt ist, sondern sich auch
iiber das materielle Wohlergehen einer konkre-
ten Gemeinschaft duffern kann. So rief nach der
Historia Laustaca die Jungfrau und Seherin Pia-
moun die Priester eines Dorfes zusammen, um
ihnen anzukiindigen, daf ein Angriff des Feindes
bevorstehe. Hierauf baten diese Priester sie ein-
zugreifen. Der Feind konnte abgewehrt werden,
«dank sei Gottund den Gebeten der Piamoun»"*
Auch wenn dieser Bericht nicht als historisch
fundiert betrachtet wird, mufl doch hervorgeho-
ben werden, dafl er dem entspricht, was in jener
Zeit fur historisch wahrscheinlich gehalten
wurde.

VI. Schlufifolgerungen

In den verschiedenen Gattungen der frithchristli-
chen Literatur werden die Metaphern rund um
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das Thema des «Mannlichwerdens» der Frau auf
verschiedene Weise variiert. Diese Varianten ge-
hen auch auf die verschiedenen Metaphern des
Neuen Testaments zurlick und sind Bestandteil
des anthropologischen Denkens der von uns hier
erwihnten Autoren. Die Ausdriicke «minnlich
werden» bzw. «ein vollkommener Mann wer-
den» sind in das wohlbekannte Modell Urzeit/
Endzeit integriert und werden eingesetzt, um die
zentralen Vorstellungen der christlichen Anthro-
pologie, nach denen der Mensch «gottebenbild-
lich» bzw. «Christus dhnlich» wird, entweder
weiter hervorzuheben oder wenigstens an sie zu
erinnern. In verschiedenen Fallen ist téleios anér
bzw. perfectus vir ein Begriff einer soteriologi-
schen Terminologie. Sowohl Eph 4,13 als auch
Gal 3,18 und nicht zu vergessen all die Textstel-
len des Neuen Testaments, in denen hervorgeho-
ben wird, der bids angelikés sei das Ziel des
Lebens eines jeden Menschen, haben mit dem
Heil und dem geistlichen Wachstum zu tun.

«Mannlich werden» bzw. das «Zum-vollkom-
menen-Mann-Werden» ist Aufgabe beider Ge-
schlechter und siedelt sich selbst auf einer unge-
schlechtlichen Ebene an. Die Ausdriicke
«Mann» und «minnlich» konnen also die
menschliche Natur als solche (d. h. etwas, was
beide Geschlechter gemeinsam haben kénnen)
bezeichnen und sich so auf einen Zustand bezie-
hen, der die konkrete Geschlechtlichkeit des
Menschen transzendiert. Dagegen bezeichnen
«Frau» und «weiblich» in einem solchen Kontext
immer den Zustand des niederen und an die Zeit
gebundenen Lebens des Menschen in dieser
Welt.

So wird die Kategorie «Geschlecht» in dieser
gesamten Literatur neu definiert und spirituali-
siert: Die Zugehorigkeit zu einem Geschlecht ist
keine gegebene und unabinderliche Tatsache,
sondern es ist die Aufgabe des inneren Men-
schen, Minnlichkeit zu erlangen. In diesem
Kontext hat das «Geschlecht» des Menschen mit
seinem geistlichen Wachstum zu tun, und es
spielt bei seiner Erlangung des Heiles eine ent-
scheidende Rolle.

Die Metapher vom «Frau gewordenen Mann»
bezeichnet den moralischen Verfall bzw. Unter-
gang. Sie kommt aber weniger oft vor als die von
der «Mann gewordenen Frau», die auch noch viel
spiter in der sich mit weiblichen Heili igen be-
schaftigenden Hagiographie auftaucht™. Der
Ausdruck «die Mann gewordene Frau» erweist
sich also als ein Bestandteil einer symbolischen
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Sprache, die von der Wiederherstellung des Para-
dieses redet. In diesem Kontext weist die mon-
chische Literatur des fiinften Jahrhunderts auf
einen zwischen der Lehre des Christentums, der
symbolischen Sprache und der gesellschaftlichen
Wirklichkeit bestehenden Zusammenhang hin:

! Philo, Quaestiones in Exodum I 8, vgl. R.A. Baer,
Philo’s Use of the Categories Male and Female (Leiden 1970)
46 ff; Porphyrios, Epistula ad Marcellam (Monographien zur
klassischen Altertumswissenschaft 20) 87ff. Uber die pytha-
goriische Vorstellung, daff Frauen nach ihrem Tod in Manner

- umgewandelt werden, vgl. ]. Carcopino, Aspects mystiques
de la Rome paienne (Paris 1941) 276ff; J. Carcopino, Le
mystére d’un symbole chrétien: L’ascia (Paris 1945) 45. Fiir
viele gnostische Beispiele vgl. Cecil Blanc: SC (= Sources
Chrétiennes) 157 27-31.

% Klemens von Alexandrien, Extracta de Theodoto: SC 23
Kommentar zu Johannes VI 20 111: SC 157, 313.

? Ein hier nicht behandeltes Thema ist die Rolle der
Metapher «Minnlich werden» im theologischen Denken des
fiinften Jahrhunderts. Fiir den Zustand der Minnlichkeit des
logos, wobei die Zeugung des Sohnes im Fleische erst tatsich-
lich in der minnlichen Phase, die auf die weibliche folgt,
vollzogen wird, vgl. P. Hadot: Marius Victorinus, Traité
théologique sur la Trinité 1 SC 68, 855-857; Adversus Arium
51, 28—43.

* Stromateis VI, 100, 3; PG 9, 321. Es ist interessant,
hinsichtlich des hier verwendeten Ausdrucks, gynaika eis
dndra metatithestai, auf sprachliche Zusammenhinge zu
achten: Das Verb metatithemi wird von Klemens von Alex-
andrien in Strom. IV 100, 6 und Extracta de Theodoto 21,3
und 79 verwendet. Auf dasselbe Verb greift Origenes zuriick,
um zum Ausdruck zu bringen, was er von Herakleon halt:
Kommentar zu Johannes VI, 20, 111: SC 157 212.

> Nach dem Werk «Biblia Patristica. Des origines & Clé-
ment d’Alexandrie et Tertullien» (Paris 1975) erscheint der
Vers Eph 4,13 sechzehnmal in den Schriften des Klemens von
Alexandrien, vor allem in Strom. VI und VII (insgesamt 12x),
zudem in Strom. IV, 132, 1 und Strom. VII, 30, 3. Aber die
Verwendung des Verses in Strom. VII, 88, 3 wird vollkom-
men iibersehen, und zudem gibt es zahlreiche Reminiszenzen
an Eph 4, 13 in Strom. IV, V und VIL

% Klemens von Alexandrien, Paidagogés 1, 4, 11.

7 Fiir den stoischen Einflufl auf die Anthropologie des
Klemens von Alexandrien vgl. M. Spanneut, Le Stoicisme des
Péres de I'Eglise (Paris 1957) 166 und 254.

$ Strom. II1, 93, 3.

? Strom. IV, 59, 1-4.

19 Strom. 1V, 60, 1.

- Y Paidagogés 111, 19, 1.

12 Strom. IV, 62,4; Paidagogés 11, 107, 2.

3 Strom. 1V, 67,1; IV, 68, 2; IV, 123, 2.

* Uber minnliche Taten der Frau, siehe Strom. IV, 48, 1;
IV, 100, 2. Uber den verweiblichten Mann, vgl. Anm. 12.

5 Paidagogss 11, 51, 2.

SR, 0 132,

Unter bestimmten Bedingungen konnten Frauen
in bestimmten Milieus «mannlichen Rang» be-
kommen, und das hiefl dann auch, daf weibli-
chen Heiligen die gleiche charismatische Autori-
tit wie den minnlichen zugeschrieben wurde.

17°Paid. 1, 4, 16,

15 Strom. VII, 40, 3.

% Strom. II1, 93, 3; 1693

&Srrom W72 1|

2L Ebd,

22 Paid. 111, 20, 4-5; II, 64, 3.

2 Strom. I1, 131, 6; II1, 42, 4—6.

# Strom: 11, 97, 1.

2 Strom. VII, 52, 3.

% Strom. IV, 132, 1.

7 Strom. VII, 46, 7.

% Strom. VI, 105, 1; VII, 57, 5.

» Strom, VII, 68, 1.

® Paid. 111, 5, 3; Strom. VII, 56, 6.

31 Eph 4, 13 kommt im Werk des Origenes 29 mal vor:
Biblia Patristica. Origene (Paris 1980).

*? Dieser Text ist abgedruckt: PG (Patrologia graeca) 12,
1461f; SC 7, 79-86.

3 Fiir eine Vertiefung dieses Themas, vgl. H. Crouzel,
Théologie de I'image de Dieu chez Origéne (Paris 1956).
Siehe gleichfalls: Dictionnaire de la spiritualité VI, 814 (Arr.
«Image et ressemblance»).

* PG 12, 157; 5C 7, 83.

% PG 12, 158; SC 7, 84.

6 Homilien iiber das Buch Josua IX 9; De Principiis IV, 3,
12; Homilien iiber das Buch Leviticus IV 8; Homilien iiber
das Buch Numeri I 1. Zahlreiche Belege bei H. Crouzel,
Virginité et mariage selon Origéne (Paris 1963) 135-139.

3 Hom. zu Lev. I 1: SC 286, 75.

%% Sel. in Ex. 23, 17: PG 12, 296 D.

** Hom. in Ex.: PG 12, 305 B bzw. SC 16, 93.

* Hom. in Ex.: PG 12, 305 C bzw. SC 16, 9.

W PE 12, 307D,

2 Auch Didymos der Blinde kennt dieses Motiv: Zur Gen
I: SC 233, 158-163: «In der Ordnung des sinnlich Wahr-
nehmbaren kann man die Natur nicht andern, wohl aber in
der Ordnung des Geistlichen ... Werssich ... in einem Zustand
des Frauseins befindet, kann eines Tages durch das Wachs-
tum mannlich werden ...» Die Vorstellung einer Verinde-
rung der Natur hat bei Didymos mit der Vorstellung zu tun,
es gehe darum, «ein vollkommener Mann zu werden», vgl.
SC 233, 162. Uber die Vorstellung einer Verinderung der
Natur und tiber das «Geborenwerden als Mann», vgl. auch
Gregor von Nyssa, Das Leben des Mose: SC 1, 106—109.
> Hom, zu Jos.: SC 71, 267.

* PG 14, 1298, vgl. auch Anm. 57.
* Hom. zu Jos. IX 9: SC 71, 267.
% Hom. zu Jos. IX 8: SC 71, 265.
7 Daf die Seele vor Gott weiblich ist, ist eine geliufige
Metapher, die auch wechseln kann mit Metaphern, in denen
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von einer Verminnlichung der Seele die Rede ist. Wir kénnen
uns hier mit dieser Frage nicht weiter beschiftigen, wollen
aber dennoch darauf hinweisen, dafl, wenn die Metapher
einer weiblichen Seele gebraucht wird, vor allem die Abhén-
gigkeit der Seele und ihre Nichtigkeit Gott gegentiber hervor-
gehoben werden. Dies wird von Didymos dem Blinden sehr
genau formuliert, der, nachdem er von der Verminnlichung
der Seele durch geistliches Wachstum gesprochen hat, hinzu-
fiigt: «Wenn man aber dieses Wort auf das Wort Gottes
bezieht, dann spielt die gesamte verniinftige Natur ihm
gegeniiber die Rolle des Weiblichen»: Sur la Genése: SC 233,
160ff. Fiir Philo vgl. R.A. Baer, aa0. (s. Anm. 1) 66.

* Hom. in Cant. Cant. I 1: SC 37, 69.

4 Ebd.

A0, 71

>l Hom. in Cant. Cant. II 7: SC 37, 127.

52 K ommentar zu Matthius: SC 162, 152,

» Hom. zu Numeri XXIV 2: SC 28, 471.

% PG 28, 264A, Discours de Salut i une Vierge, franz.
tibers. von J. Bouvet: J. Labourt (Hg.), Saint Jéréme, Lettres
V (Paris 1954) 34; Historia Lausiaca 49: C. Butler, The
Lausiac History of Palladius II (Cambridge 1904) 144,

35 Zur Genesis: SC 233, 160—-163.

36 P, (Patrologia latina) 15, 1843 ff.

57 PL 26 567; Contra Rufinum 1 28f: SC 303, 77-81.

8 ]. Labourt (Hg.), Saint Jérome. Lettres V (Paris 1954)
190-193.

%% Saint Augustin, La Cité de Dieu (Bibliotheque Augu-
stienne 37, Paris 1960) 620—623. Vgl. Marius Victorinus,
wenn dieser iiber die Auferstehung der Toten als Ubergang
von der Weiblichkeit zur Minnlichkeit spricht: Marius Vic-
torinus, aa0. (s. Anm. 3): SC 86, 856.

0 H. Musurillo (Hg.), The Acts of the Christian Martyrs
(Oxford 1972) 118.

! Hist. Laus. 9 und 41: Butler, aaO. (s. Anm. 54) 29.108;
Palladius Dialogus 16-17; Grégoire de Nysse, Vie de Macri-
ne: SC 178, 140; Vie de Sainte Mélanie: SC 90, 90; Vie de
Sainte Synclétique. (B. Begrolles [Ubers.], 1972) 29;
102-103; Paulin de Nole, Epistula 29,2, Vie d’Olympias: SC
13, 413; Socrates Scolasticus, Hist. Eccl. IV, 23.

62 Vie de Sainte Mélanie: SC 90, 127; 200; 202.

8 PG 28, 264A. Discours de Salut 4 une Vierge: Vie de
Sainte Synclétique 124,

% Ep. 71,3; 75,2: ]. Labourt (Hg.), Saint Jérome. Lettres
IV (Paris 1954) 10; 34.

5 E. Clark, Ascetic Renunciation and Feminine Advance-
ment: Anglican Theological Review 63 (1981) 245.

6 ... mulier esse cessabit et dicetur vir ...»: PL 23, 533.

67 Vie de Sainte Mélanie: SC 90, 200.

%8 PG 65, 72; 73A; C. Butler, 2a0. (s. Anm. 54), Intro-
ductory Pieces 1-3.

% Hist. Laus.: C. Butler, 2a0. 98.

70 Amma Theodora: PG 65, 201-104; Amma Sarra: PG
65, 419; Amma Synkletika: PG 65, 422-428. ].C. Guy, Les
apophtegmes des Péres de Désert (Begrolles 19) 116-119;
298-306.

7 Allerdings zogern spitere Uberlieferer der Tradition
nicht, den Frauen eine solche Autoritit abzuerkennen: «In
den spiteren Uberlieferungen tauchen die Logien der Frauen
vielfach anonym auf ... Es scheint eine Scheu bestanden zu
haben, Frauen als Autorititen zu zitieren»: W. Bousset,
Apophtegmata. Studien zur Geschichte des ltesten Monch-
tums (Berlin 1923) 39.

72 Theodora 1 und 10; Sarra 1 und 2; Sarra 4 und 8.

7 Sarra 4 und 9.

7 Hist. Laus. 31: C. Butler, 2aO. 86. Fiir die gesellschaft-
liche Rolle des vorbildlichen Mannes, vgl. P. Brown, The
Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity:
Society and the Holy in Late Antiquity (London 1982).

75 E. Patlagean, L’histoire de la femme déguisée en moine
et évolution de la sainteté féminine 2 Byzance: Studi Medie-
vali (1976) 597-623; M. Delcourt, Le complexe de Diane
dans ’hagiographie chrétienne: Revue de I'Histoire des Reli-
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