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Frauen und Manner in den ersten christlichen Gemeinden — neue Einsichten
aus der neutestamentlichen Exegese.

Biblische Texte — genderbewusst verstehen

Vortrag auf der Tagung der theologischen und juristischen Verantwortlichen fiir Personalfragen der
VELKD zum Thema: ,Hier gilt nicht Frau noch Mann — oder eben doch?“ in Pullach am 11.10.2012

1. Uberblick iiber den Stand der Forschung

Das Neue Testament ist ein kleines Biichlein, das Giber 2000 Jahre immer wieder neu gelesen und
interpretiert wurde. ,Neue Einsichten aus der neutestamentlichen Exegese” — so der Untertitel
dieses Vortrags speisen sich nicht daraus, dass neue Quellen entdeckt wurden oder es
aufsehenerregende neue Funde aus der Zeit des ersten Jahrhunderts gibt, sondern daraus, dass sich
neue Fragestellungen entwickeln und Perspektiven verdandern, die zu neuen Einsichten flhren.
Biblische Texte genderbewusst zu verstehen, ist also Ergebnis einer Hermeneutik, die unter einer
neuen Fragestellung auf die Texte schaut. ,Neu” — ist natirlich relativ, im Vergleich zum Alter der
Texte ist das Wort durchaus passend. Doch gibt es mittlerweile seit 40 Jahren feministische Exegese,
biblische Frauenforschung und theologische Genderstudies mit dazugehorigen Standardwerken wie
dem ,Kompendium Feministische Bibelauslegung” (1998, englische Fassung 2012). Die Arbeiten zu
diesem Themenbereich flllen schon allein bei mir zuhause mehrere Regale.

Die Forschung Uber Frauen in den biblischen Texten begann jedoch schon viel friher. Bereits 1895
veroffentlichte die Frauenrechtlerin Elizabeth Cady-Stanton ,, The Woman'’s Bible, ein
Kommentarwerk zur Bibel, in dem sie fiir die Frauenbewegung wichtige Bibelstellen auflistete und
kommentierte.l Ihre Perspektive war die auf die Gleichheit der Geschlechter: Wo wird sie betont, wo
Ubernehmen Frauen Flihrungsrollen, wo zeigen sie sich gebildet und als Lehrerinnen? Ab den 1970er
Jahren wurden diese Anfange feministischer Bibellektiire wieder aufgenommen und
weiterentwickelt.2 Auch hier war die politische und kirchliche Frauenbewegung der Motor fiir die

Entstehung feministisch-theologischer Bibellektire.

Ein Blick zuriick: Zurzeit wird in den Raumen des FSBZ in Hofgeismar die Ausstellung ,,50 Jahre
Pfarrerinnen in Kurhessen Waldeck” gezeigt. Dort wird auf verschiedenen Tafeln der oft
beschwerliche und hart erkdmpfte Weg von Frauen ins Pfarramt beschrieben. 1980 gab es dann erst
die rechtliche Gleichstellung, dass heiBt Pfarrerinnen mussten mit der EheschlieRung nicht mehr ihr
Amt aufgeben. 1980! — in Schaumburg Lippe wurde dieses Recht erst 1991 verankert. Ich stelle mir

vor, wie die ersten Pfarrerinnen in die Gemeinden kamen und dort mit den tber Jahrhunderte

1 Mebhr Infos: http://en.wikipedia.org/wiki/The_Woman%27s_Bible

2 Vgl. Antje Schrupp, Hundert Jahre Woman's Bible (1895-1995), http://www.antjeschrupp.de/womens_bible.htm; Marie-
Theres Wacker, Geschichtliche, hermeneutische und methodologische Grundlagen, in: Luise Schottroff/Silvia
Schroer/Marie-Theres Wacker, Feministische Exegese. Forschungsertrage zur Bibel aus der Perspektive von Frauen,
Darmstadt 1995, 3-79.
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gewachsenen Strukturen konfrontiert wurden auf personlicher, familiarer, organisatorischer, aber
auch theologischer Ebene. Der Aufbruch der Feministischen Theologie fallt mit dieser Entwicklung
zusammen: Die Tradition wurde neu befragt, auch die Exegese entdeckte bisher nicht bearbeitete

Themen:

In dieser ersten Phase standen die groBen Frauengestalten im Alten und Neuen Testament im
Mittelpunkt des Interesses, der ,frauenfreundliche” Jesus wurde entdeckt,3 Jesus, ,der erste neue
Mann“.% Es ging vielen Theologinnen darum, Vorbilder zu finden, an denen sie sich orientieren
konnten. Die starken Frauen der Bibel haben auch Frauen in ihrem gegenwartigen Engagement in der
Kirche gestarkt. Nach der ersten Entdeckungsphase gab es dann weiterflihrende Forschungen. Die
zum Teil antijudaistischen Voraussetzungen, die die ersten Entwiirfe mit der traditionellen Theologie
teilten, wurden in Folge in der feministisch-theologischen Diskussion kritisiert und differenziert
aufgearbeitet. Kritisiert wurde z.B. die Darstellung Jesu als neuer Mann, der die Frauen aus einem
erstarrten patriarchalen Judentum rettete. Auch die Voraussetzungen der Matriarchatsforschung, die

in den 1980er Jahren sehr popular war, wurden kritisch betrachtet.

Seit einigen Jahren wendet sich die Forschung zunehmend auch den Briefen und der Person des
Paulus zu. > In der feministischen Exegese, die sich seit den 1980er — 1990er Jahren in verschiedene
Richtungen ausdifferenzierte, entwickelten sich unterschiedliche Einschatzungen: So zahlt Luise
Schottroff die paulinischen Briefe wie die Texte der Evangelien zum Schatz der urchristlichen
Uberlieferung mit groBem befreienden Potenzial, die zum , Liederbuch der Armen* gehérten.® Die in
Costa Rica lehrende Neutestamentlerin Elsa Tamez versteht Paulus ebenfalls als ,,Autor im Plural”,
der Alltagserfahrungen vieler Frauen und Manner zum Ausdruck bringe.” Die in den USA lehrende
deutsche katholische Theologin Elisabeth Schissler Fiorenza vertritt hingegen die Ansicht, dass die
Briefe des Paulus autoritédre Texte seien, die dogmatisch eine Lesart der urspriinglich befreienden
Botschaft Jesu festlegen wollten und damit eine frauenfeindliche kirchliche Hierarchie christologisch
legitimierten. Sie bezeichnet alle Versuche, hier befreiende Inhalte zu finden, als ,,Rettungsversuche

unrettbar unterdriickerischer Texte“.8

3 Vgl. z.B. Elisabeth Moltmann-Wendel, Ein eigener Mensch werden. Frauen um Jesus, Gitersloh 1980. Dieses Buch wurde
trotz der kritischen Diskussion um dessen impliziten Antijudaismus in der Darstellung des Verhaltnisses Jesu zum Judentum
seiner Zeit 2010 unverandert nachgedruckt. Auch zurzeit des Erscheinens war die feministisch-theologische Diskussion um
den christlichen Antijudaismus weiter fortgeschritten, gerade auch durch wichtige Beitrage jidischer feministischer
Theologinnen wie Judith Plaskow und Susannah Heschel.

4 So der Titel eines Buches von Franz Alt, Jesus — der erste neue Mann, Miinchen/Zirich 1989; vgl. dazu auch Micha
Brumlik, Der Anti-Alt, Wider die furchtbare Friedfertigkeit, Frankfurt/M. 1991.

5 Eine umfassende Literaturliste bietet Marlene Criisemann, Paulus, 448. In ihrem Buch: Die pseudepigraphen Briefe an die
Gemeinde in Thessaloniki - Studien zu ihrer Abfassung und zur jiudisch-christlichen Sozialgeschichte, Stuttgart 2010, zeigt sie
auf der Basis sozialgeschichtlicher Untersuchungen zum zeitgendssischen Judentum, dass 1 Thess nicht authentisch von
Paulus stammen kann.

6 Vgl. Schottroff, Luise, Auf dem Weg zu einer feministischen Rekonstruktion der Geschichte des friihen Christentums, in:
Luise Schottroff/Silvia Schroer/Marie-Theres Wacker, Feministische Exegese. Forschungsertrige zur Bibel aus der
Perspektive von Frauen, Darmstadt 1995, 175-248. Einen guten Uberblick iiber die Diskussion bietet Marlene Criisemann,
Art.: Paulus, in: Worterbuch der feministischen Theologie, E. GGssmann u.a. (Hg.), 2. vollstdndig neu tberarb. Aufl.
Gutersloh 2002, 444-448.

7 Vgl. Elsa Tamez, Gegen die Verurteilung zum Tod. Paulus oder die Rechtfertigung durch den Glauben aus der Perspektive
der Unterdrickten und Ausgeschlossenen, Luzern 1998.

8 Vgl. Elisabeth Schissler Fiorenza, Gleichheit und Differenz. Gal 3,28 im Brennpunkt feministischer Hermeneutik, in:
Berliner Theologische Zeitschrift 16 (1999) 212-231.



Aktuell stehen in der feministischen bzw. geschlechterbewussten Exegese nicht die grof3en
Frauengestalten oder Fragen nach den Frauen in den paulinischen Gemeinden und ihre Stellung zu
Paulus im Mittelpunkt des Interesses. Diese wurden abgeldst durch Arbeiten, die sich umfassend mit
Fragen zum Geschlechterverhiltnis oder zu Einzelaspekten wie z.B. Mannlichkeitskonstruktionen? in
den Briefen oder der Frage nach Kérper/Leiblichkeit1? beschiftigen. Vor allem werden theologische
Grundfragen wie die nach Stindell, Auferstehung!?, Gemeindel3, Schriftl4 oder nach der ethnischen
und religiosen Identitdt der Menschen in den Gemeinden>, sowie sozialgeschichtlich-politische
Aspekte der paulinischen Schriften und dessen Verhaltnis zum rémischen Imperium untersucht.16

Insgesamt ist eine Ungleichzeitigkeit festzustellen: Wahrend Wissenschaftler_innen ein immer
differenzierteres Bild der neutestamentlichen Wirklichkeit und auch der Person des Paulus und der
Jesusbewegung zeichnen, bestehen auf der anderen Seite Uiberlieferte Klischees hartnackig weiter:
,Das Weib schweige in der Gemeinde...” Dieser Satz ist tief im allgemeinen Bewusstsein verankert (>
Internetrecherche). Die Diskussionen um Bibel in gerechter Sprache und deren sozialgeschichtlich
begriindete Entscheidung,1” auch von Jingerinnen, Apostelinnen, Synagogenvorsteherinnen,
Pharisderinnen, Prophetinnen Hirtinnen... zu sprechen, zeigen, dass Ergebnisse der feministischen

Exegese (wie viele andere exegetische Erkenntnisse) noch nicht im Allgemeinwissen verankert sind.

Die Ungleichzeitigkeit besteht auch auf einer anderen Ebene: Wahrend in der aktuellen
sozialwissenschaftlichen Diskussion die Fragen nach dem Geschlecht zu einer Auflosung fester
Vorstellungen gefiihrt haben und selbst das biologische Geschlecht als sozial konstruiert angesehen

IM

wird, ist es fiir viele Frauen in den Gemeinden immer noch wichtig, ,die groBen Frauen der Bibel” als
Rollenvorbilder fiir sich zu entdecken. Das betrifft neuerdings auch die theologische Mannerarbeit,
die sich verstarkt mit Mdannern und Mannlichkeit in der Bibel beschaftigt. Die Arbeit im Netzwerk
geschlechterbewusste Theologie (NGT) zeigt, wie schwierig und gleichzeitig auch wie fruchtbar es ist,

zu Dialogen auf Augenhdhe zwischen den verschiedenen Ansdtzen zu kommen.18

9 Vgl. Jennifer Larson, Paul’s Masculinity, in: Journal of Biblical Literature 123 (2004), 85-97; vgl. auch Stephen D. Moore, /
Janice Capel Anderson, (eds.), New Testament Masculinities, Semeia Studies 45; Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003
10 Vgl. Beverly Roberts Gaventa, Our Mother Saint Paul, Louisville 2007.

11 Vgl. Luise Schottroff, Die Schreckensherrschaft der Siinde und die Befreiung durch Christus nach dem Romerbrief des
Paulus (1979), in: dies., Befreiungserfahrungen. Studien zur Sozialgeschichte des Neuen Testaments, Miinchen 1990, 57-72.
12 Vgl. Luzia Sutter Rehmann/Sabine Bieberstein/Ulrike Metternich (Hg.), Sich dem Leben in die Arme werfen.
Auferstehungserfahrungen, Gltersloh 2002; Claudia Janssen, Anders ist die Schénheit der Korper. Paulus und die
Auferstehung in 1 Kor 15, Gitersloh 2005.

13 Vgl. Christine Gerber, Paulus und seine 'Kinder': Studien Zur Beziehungsmetaphorik Der Paulinischen Briefe, BZNW 136,
Berlin u.a. 2005.

14 Vgl. Ehrensperger, Kathy, Paul and the Authority of Scripture: A Feminist Perception, in: As it is written. Studying Paul’s
Use of Scripture, SBL Symposium Series No 50, Stanley E. Porter/Christopher D. Stanley (ed.), Atlanta 2008, 291-319; dies.
Paul and the Dynamics of Power. Communication and Interaction in the Early Christ Movement, 2009.

15 Vgl. Paula Fredriksen, Judaizing the Nations: The Ritual Demands of Paul’s Gospel, NTS 56 (2010) 232-252.

16 Vgl. Davina C. Lopez, Apostle to the Conquered. Reimagining Paul’s Mission, Minneapolis 2008; Brigitte Kahl, Galatians
Re-Imagined. Reading with the Eyes of the Vanquished, Minneapolis 2010.

17 Vgl. dazu die Beitrdge auf der Internet-Seite: www.bibel-in-gerechter-sprache.de; Luise Schottroff, Lydias ungeduldige
Schwestern. Feministische Sozialgeschichte des friihen Christentums, Giitersloh 1994, 120ff; zu gemeindlichen Funktionen
vgl. Ute Eisen, Amtstragerinnen im frilhen Christentum. Epigraphische und literarische Studien, Gottingen 1996; llan, Tal,
Jewish Women in Greco-Roman Palestine, Tibingen 1995, 194-204; llan, Tal, Silencing the Queen. The Literary Histories of
Shelamzion and Other Jewish Women, Tiibingen 2006.

18 Heike Walz, David Pliss (Hg.), Theologie und Geschlecht. Dialoge queerbeet., Berlin u.a. 2008.
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Was die Diskussion liber Geschlechterfragen in der Bibel und kirchlichen Tradition von Anfang an
begleitet hat, war eine groRe Emotionalitdt auf beiden Seiten. Wahrend feministische Theologinnen
mit viel Kraft und Begeisterung, oft in kimpferischem Ton (wie er auch insgesamt in die Zeit gehorte)
ihre Entdeckungen dargestellt haben, wurden sie von anderer — kirchenleitender und universitarer
Seite - als ,haretisch”, ,,neuheidnisch” oder ,unwissenschaftlich” abgewertet. Ich erinnere an das
Tlbinger Gutachten zur Feministischen Theologie (1990)1° oder an die Stellungnahme der
Nordelbischen Bischéfe zum Thema Feministische Theologie (1985), in der von der Gefahr einer
Verkilrzung und Verflachung des christlichen Glaubens gesprochen wird.

Im Nachhinein zeigt sich deutlich, dass es hier nicht nur Inhalte oder gar wissenschaftliche Fragen
ging, sondern eben auch um Macht, Definitionsmacht und praktische Machtverteilung im
Geschlechterverhiltnis an Universitaten und in Kirchenleitungen. Viele der Ergebnisse der
Feministischen Theologie sind heute selbstverstandlicher Bestandteil der allgemeinen theologischen
Debatten und der kirchlichen Praxis (oft aber auch ohne diese zu erwdhnen - aktuelle
Sthnopferdebatte). Doch immer noch gilt Genderkompetenz nicht als zentrale wissenschaftliche
Qualifikation und ist auch nicht Gberall in landeskirchlichen Prifungsordnungen und als notwendiges
Einstellungskriterium im kirchlichen Dienst verankert. Von daher begriiRe ich es sehr, dass Sie als
Personalverantwortliche in der VELKD nun ihre Tagung unter den Titel: ,Hier gilt nicht Frau noch
Mann — oder eben doch?“ stellen. Dieser Titel bringt die gegenwartigen Herausforderungen auf den
Punkt —auch in der Exegese. Denn auch hier werden Fragen des Geschlechterverhaltnisses zumeist
noch als quasi nattirlich angenommen. Vor allem im deutschsprachigen Bereich werden Erkenntnisse
der aktuellen Gender-Debatte immer noch nicht als grundlegend fiir die Exegese erachtet. In dieser
Frage ist die internationale Diskussion viel weiter, Gender ist zu einer selbstverstandlichen Kategorie
geworden, die es in allen Bereichen zu beachten gilt.

In den letzten Jahren hat sich der Begriff der ,Intersektionalitdat” entwickelt, der von dem engl. Wort
section = Kreuzung abgeleitet ist. Damit wird zum Ausdruck gebracht, dass sich verschiedene
Dimensionen der Diskriminierung gegenseitig verstarken: Ethnische Herkunft, Hautfarbe, Geschlecht,
Alter, sexuelle Orientierung, die 6konomische Lage und weitere Faktoren. Sie stehen nach dieser
Sicht oft nicht nur additiv nebeneinander, sondern potenzieren sich gegenseitig. Keiner dieser
Aspekte kann deshalb isoliert betrachtet werden, sondern sollte immer im strukturellen
Zusammenhang anderer gesellschaftlicher und sozialer Dimensionen betrachtet werden. Diese
Komplexitat wird exegetisch vor allem im Kontext sozialgeschichtlicher Bibelauslegung beachtet.
Auch hier gibt es bereits ein Standardwerk: Das Sozialgeschichtliche Wérterbuch zur Bibel (2009).20
Neben der Herausforderung, sich der Komplexitat der Texte und ihres Kontextes anzundhern, gibt es
noch ein weiteres oft tieferes Problem, namlich die eigenen tief eingepragten Geschlechterbilder als
relativ anzusehen, als sozial konstruiert, und daraus die Konsequenzen zu ziehen. Hier sind wir

wissenschaftlich und in der kirchlichen Praxis erst am Anfang.

19 Moltmann-Wendel, Elisabeth / Kegel, Glinter (Hg.), Feministische Theologie im Kreuzfeuer. Der Streit um das , Tibinger
Gutachten”, Gitersloh 1992.

20 Frank Criisemann/ Kristian Hungar/ Claudia Janssen/ Rainer Kessler/ Luise Schottroff (Hg.), Sozialgeschichtliches
Worterbuch zur Bibel, Gitersloh 2009.



2. Die Hauskirche in Dura Europos (232/233)

Wie aber entgehe ich nun der Falle, in antike Texte, zu denen auch die neutestamentlichen Schriften
gehoren, heutige Vorstellungen des Geschlechterverhaltnisses hineinzuprojizieren —in die eine wie in
die andere Richtung: ,,Feministische Prophetinnen in Korinth“ versus ,,autoritarer patriarchaler

Paulus“? Welche Geschlechterbilder und Vorstellungen des Geschlechterverhiltnisses bieten sie?

Ich wahle den Einstieg in diese Frage Uber die frihchristliche Ikonographie: die Bilder in der

Hauskirche in Dura Europos und in Katakomben.2!

Die Hauskirche von Dura Europos ist die bisher &lteste archiologisch nachgewiesene Kirche.22 Sie
stammt aus dem Jahr um 232/233 n. Chr. und lag in Dura Europos und horte damals zur rémischen
Provinz Syrien. Das aus Lehmziegeln bestehende Haus, in dem sich die Kirche befand, hat wohl rund
200 Jahre als normales Wohnhaus gedient. Es bestand aus einem Innenhof mit Wohnraumen darum.
Um 232/233 wurde das Haus umgebaut, wie eine Inschrift zeigt. Bei diesem Umbau wurden zwei
Wohnraume des Hauses zu einem 13 x 5 m groRen Saal zusammengefasst. Spater wurde ein weiterer
Raum des Hauses zu einem Taufraum (Baptisterium). In diesem Raum wurden zahlreiche
Wandmalereien angebracht, darunter Adam und Eva (mit Schlange), Jesus als ein Schaftrager bei
seiner Herde, David und Goliath am leeren Grab. Die Malereien haben sich erhalten, da die romische
Armee zu Verteidigungszwecken im Jahr 256 die Stadtmauer von Dura Europos aufschittete und die
umgebenden Hauser mit Sand aufgefiillt wurden. Nach ihrer Ausgrabung 1932 wurden sie in die Yale
University. Wegen ungeeigneter Konservierungsmittel wurden sie jedoch stark beschadigt.

Stichworte zu den Abbildungen:

Informationen und einen virtuellen Rundgang bietet sie Seite:
http://artgallery.yale.edu/duraeuropos/dura.html

e Frauen in den frihchristlichen Gemeinden: Frauen am Grab — Auferstehung. Oft wird
behauptet, sie seien keine legitimen Zeuginnen gewesen. Hier ist es das zentrale Motiv des
Raumes auf dem Weg zum Taufbecken. Parthisches Reich: Frauen hatten wichtige Rolle in
der Gesellschaft

e Heilungen: Manner werden Heilungsbedirftige dargestellt sind, sie stehen auf —(in den
Katakomben: auch zahlreiche Darstellungen der ,,blutflissigen” Frau)

e Samaritanerin am Brunnen — moglicherweise ist sie die Reprasentantin der nichtjidischen
Menschen, die zum Volk Gottes kommen — hadufige Darstellung auch in den Katakomben. Die
Samaritanerin wird als Gesprachspartnerin Jesus dargestellt:

e Zentrales Mannerbild: Jesus als der gute Hirte — jung, Hirtenmotiv: sozial niedrige Position,
tragt das Schaf um den Hals und steht nicht herrschend liber der Herde, sondern sorgend.
e Im Vergleich: Augustus-Statue, die Mannlichkeit und Macht zeigt— Herrschaft Giber andere.

Die unterworfenen Vélker werden oft feminisiert dargestellt wie auf der Miinze ludaea
Capta, als Objekte von (sexueller) Gewalt und Erniedrigung

21 Fijr diesen Hinweis danke ich Dr. Marlene Criisemann

22 7um Folgenden vgl. http://de.wikipedia.org/wiki/Dura_Europos
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Meine These: Die Abbildungen in der Hausgemeinde und in den Katakomben bieten andere
Geschlechterbilder als die in der rémischen Gesellschaft herrschenden. Sie bilden bewusste
Gegenentwiirfe zur romischen Herrschaftskultur. Sie zeigen nicht die individuelle Sicht einer
malenden Person (oder auch mehrerer), sondern die Beziehungskultur einer Gemeinde, die aus ihrer
christlichen Praxis in der Gesellschaft erwachsen ist.

3. Mannlichkeitskonstruktionen

Die Untersuchungen von Moisés Mayordomo zu Mannlichkeitskonstruktionen in der romisch-
hellenistischen Antike zeigen ein dhnliches Ergebnis.23 Er bezieht sich auf Literatur und bildliche
Darstellungen. Mannlichkeit bildet ihm zufolge in der griechisch-rémischen Antike eine zentrale
Kategorie zur Deutung und Konstruktion der Wirklichkeit. Ein wichtiger Aspekt dabei ist der Kérper:
Der menschliche Kérper wird als eingeschlechtlich verstanden. Manner wie Frauen verfiigen jeweils
Gber mannliche und weibliche Samen, das jeweilige Mischungsverhaltnis entscheidet dariber, ob ein
Junge oder Madchen geboren wird und inwieweit Mannlichkeit bzw. Weiblichkeit ausgebildet ist.
Diese miissen deshalb immer sozial gewahrleistet und geschlechtlich zum Ausdruck gebracht werden
— mit deutlichen Abgrenzungen:

Mannlichkeit muss durch 6ffentliche Selbstdarstellung in Konkurrenz zu anderen erworben werden.
Kontrolle und Herrschaft sind zentrale Vollzugsweisen des Mannseins. Auch korperlich muss sich
Mannlichkeit zeigen: der mannliche Korper ist vollkommen, nach auRen gerichtet, entsprechend der
zeitgenossischen medizinisch-philosophischen Anschauung ,,warm®, stark und kontrolliert. In Fragen
der Sexualitat ist Mannsein durch Penetration charakterisiert — deshalb wird auch mannliche
Homosexualitat als ,,normal“ akzeptiert, solange das Gegenilber entweder ein Junge (also noch kein
Mann) oder ein Sklave (dem es an sozialer Mannlichkeit mangelt) ist. Die Sorge vor Verweiblichung
durchzieht die zeitgendssische Literatur. Sklaven und Barbaren — d.h. Manner eroberter Volker
wurden oft feminisiert dargestellt. ,,Ob in der Politik, im Sport, im Krieg oder in der 6ffentlichen Rede
steigt mit zunehmender Aktivitat und Kontrolle zugleich auch der Mannlichkeitsfaktor”24

Gegenlber dieser »hegemonialen Mannlichkeit« unterscheidet sich die Selbstdarstellung des Paulus
in zentralen Aspekten — an anderen jedoch nicht...

1 Kor 2,1-5

'Als ich zu euch kam, Geschwister, trat ich auch nicht als glanzender Redner und Weisheitslehrer
auf, um euch das Geheimnis Gottes zu verkiinden. *Denn ich kam zu der Uberzeugung, dass bei
euch nichts so wichtig sei wie der Messias Jesus, und der als Gekreuzigter. *Ich kam zu euch in
Schwiche und Furcht und mit groRem Bangen. *“Meine Rede und meine Botschaft bestanden
nicht aus gewinnenden Weisheitsworten, sondern kamen aus der Erfahrung von Geist und
gottgegebener Kraft. °So beruht euer Glaube nicht auf Menschenweisheit, sondern auf der Kraft
Gottes.

23 Mayordomo Marin, Moisés, Construction of Masculinity in Antiquity and Early Christianity, in: lectio difficilior 2/2006 —
http://www.lectio.unibe.ch, ISSN 1661-3317.

24 Mayordomo, Moisés, Paulus und die Korinther im Netz antiker Mannlichkeit, in: Bibel und Kirche (3/2008) 152.


http://www.lectio.unibe.ch/
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In der Auslegung dieser Stelle zeigt Luise Schottroff25, dass Paulus in seiner Selbstdarstellung in Bezug
auf seine Mannlichkeit und korperliche Verfasstheit einen bewussten Gegenentwurf zu
zeitgendssischen Mannlichkeitskonstruktionen bietet, die insbesondere im Bereich 6ffentlicher Rede
zum Ausdruck kommen. Diese Selbstdarstellung liege zum einen im Inhalt seiner Verklindigung
begriindet, zum anderen in seiner tatsachlichen kérperlichen Verfasstheit: ,,In den Abgrenzungen von
einem ,UbermaR’ an Redekunst oder Weisheit im Sinne der gesellschaftlichen Normen wiederholt
Paulus, was er schon in 1,17.20 gesagt hat: Es gibt in der Gesellschaft Korinths — wie Gberhaupt der
hellenistisch-rémischen Offentlichkeitskultur — eine Redekunst, die der Selbstdarstellung und der
Ideologie des Imperium dient.“26

Zum Inhalt: Bewusst und nachdricklich hat Paulus bei seinem ersten Auftreten in Korinth den
Messias Jesus in den Mittelpunkt gestellt, und zwar als Gekreuzigten. Kreuzigung war eine
erniedrigende Strafe fiir Sklaven und Aufstdndische. Indem er den Gekreuzigten verkiindet, stellt
Paulus sich aus der Perspektive der Machtigen ins gesellschaftliche Abseits. Zentral ist fir ihn in
dieser Verkindigung die 6ffentliche Solidaritat mit dem Gekreuzigten und damit auch den vielen
anderen Gekreuzigten, den Opfern romischer Herrschaft. Der Gekreuzigte wurde von Gott
aufgeweckt und ist in der Gemeinde prasent. Von dieser Kraft (dynamis) Gottes lebt nach seiner
Darstellung auch sein eigenes Auftreten (V. 4-5).

Zur koérperlichen Verfasstheit: Paulus verfiigt nach den historisch glaubwiirdigen Angaben der
Apostelgeschichte (22,3) Gber eine griindliche Ausbildung als Toraausleger bei Gamaliel, einem
beriihmten pharisdischen Lehrer in Jerusalem. Ein besonderes rhetorisches Talent oder eine
Ausbildung im 6ffentlichen Reden und Auftreten hat er jedoch nicht. Aus 2 Kor 10,10 wird deutlich,
dass es Gemeindemitglieder gibt, die sein schwaches Auftreten kritisieren: ,,Die personliche
Erscheinung schwach und die Rede nichts wert”, seine Briefe hingegen ,wiegen schwer und sind
voller Kraft”.

Paulus spricht in 1 Kor 2,1-5 sehr personlich von sich selbst: Er sei ,,in Schwéache” (astheneia) zur
Gemeinde gekommen. Uber seine Schwiche spricht Paulus an verschiedenen Stellen, sie
beeintrachtigt ihn korperlich und belastet ihn auch psychisch (1 Kor 4,10; 2 Kor 12,9-10).
Wahrscheinlich handelt es sich um eine schwere chronische Krankheit oder posttraumatische
Belastungsstorung — nach Folter und erlittener Gewalt.2” Die Wendung ,mit Furcht und Zittern“ (en
fobo kai en tromé) nimmt alttestamentliche Sprache auf. Sie kann sich auf die Ehrfurcht vor der
Macht Gottes beziehen,28 aber auch auf das Erschrecken, das Gewalt unter Menschen auslost.2®

25 Schottroff, Luise, Der erste Brief an die Gemeinde in Korinth, Theologischer Kommentar zum Neuen Testament Bd 7,
erscheint Stuttgart 2012.

26 | yise Schottroff, Der erste Brief an die Gemeinde in Korinth, Theologischer Kommentar zum Neuen Testament Bd 7,
erscheint Stuttgart 2012.

27 Vgl. Bieberstein, Sabine, Der nicht geheilte Paulus, oder: Wenn Gottes Kraft in der Schwachheit machtig ist. In: Bibel und
Kirche. Bd. 61 (2/2006) 83-87.

28 yig|. Jes 19,16; Ex 15,16; Dtn 11,25
29 ygl. Ps 55,6.


http://edoc.ku-eichstaett.de/209/

Luise Schottroff fihrt aus: ,Doch ist die Wendung hier auf das Auftreten des Paulus bezogen und
verdeutlicht seine Erfahrung der Hinfalligkeit: Er hatte Angst zu versagen, seine Aufgabe nicht
erfillen zu kénnen.“30 H3ufig wird angenommen, dass es sich bei der ,Schwéache” um eine stilisierte
Darstellung seiner Demut vor Gott handelt, doch der Kontext weist auf eine konkrete physische und
psychische Notlage des Paulus, von der er hier berichtet — und von der die Gemeinde weils.

Fazit: Sowohl durch sein korperliches Auftreten als auch durch den Inhalt seiner Rede bildet Paulus in
seiner Selbstdarstellung ein Gegenbild hegemonialer Mannlichkeit.3?

Die New Yorker Neutestamentlerin Davina Lopez zeigt in ihrer Studie lber das Verhaltnis Roms zu
den besiegten Volkern und deren Darstellung in Literatur, Skulpturen und anderen bildlichen
Darstellungen, dass hier Mannlichkeit eine herausgehobene Rolle spielt (= vgl. Augustus-Statue). Im
Vergleich dazu prasentiere sich Paulus als jemand, der seine Schwache und sein Leiden herausstelle
und sein Schicksal mit dem Gekreuzigten identifiziere, geradezu als Personifikation der
Unterlegenen.

»Paul models a defeated, and not heroic male body... Paul identifies himself as dead,
defeated, and weak on the underside of a worldwide power structure. ... Paul presents
himself as a man without others to dominate, both ... in terms of his relationship with other
bodies.”32

In der antiken Umwelt wurde Mannlichkeit durch Uberlegenheit iiber andere, Gewalt und Herrschaft
definiert. Das Sichtbarmachen von psychischer und physischer Schwache und die Identifikation mit
den Besiegten bieten das (rhetorische) Gegenbild dazu.

Erstes Ergebnis: Das Bild des starken autoritdaren Apostels Paulus erweist sich als Konstrukt spaterer
Theologie — als interessengeleitetes Bild, das ihn als Identifikationsfigur fiir patriarchale
Leitungsstrukturen bis heute nutzt. Seine Selbstdarstellung ist eine andere.

Fir das Thema dieses Vortrags: ,Biblische Texte — genderbewusst verstehen” wird deutlich: Die
hermeneutische Frage des Vorverstdandnisses ist entscheidend: Verstehe ich die Selbstdarstellung des
Paulus als Selbsterniedrigungsrhetorik zum Herausstellen der eigentlichen GréRe und Uberlegenheit
(,,Demutshaltung”) oder nehme ich sie wahr als Beschreibung tatsachlicher koérperlicher Schwéache in
Abgrenzung zu antiken Mannlichkeitsbildern und in Solidaritat mit den anderen Erniedrigten in der
romisch-hellenistisch gepragten Gesellschaft? Und wenn dieses letztere Verstandnis angenommen
wird, stellt sich weiterfiihrend die Frage, was diese Selbstbeschreibung des Paulus fiir die Praxis des
Miteinanders der Geschlechter austrug.

30 |yise Schottroff, Der erste Brief an die Gemeinde in Korinth, Theologischer Kommentar zum Neuen Testament Bd 7,
Stuttgart 2012

31 Vgl. Martin Leutzsch, Konstruktionen von Méannlichkeit im Urchristentum. In: Criisemann, Frank/Criisemann,
Marlene/Janssen, Claudia/Kessler, Rainer/Wehn, Beate (Hrsg.), Dem Tod nicht glauben. Sozialgeschichte der Bibel.
Festschrift fir Luise Schottroff zum 70. Geburtstag. Gitersloh 2004, 600-618; Angelika Strotmann: Der markinische Petrus
im Kontext antiker Mannlichkeitskonstruktionen (BiKi 3/2008)

32 pavina Lopez (Anmerkung 16) 138-139.



4. Weiblichkeitskonstruktionen

Bedeutete seine Ablehnung hegemonialer Mannlichkeitsvorstellungen zugleich auch, dass er Frauen
als gleichberechtigt verstand? Einen ersten Hinweis birgt die Sprache des Paulus, wenn er mit und
lber die Gemeinde spricht. Fast durchgangig spricht er in der 2. Person Plural. Vielfach konstatiert
wurde die besondere Beziehungssprache des Paulus.33 Das ,Wir” ist theologisch zentral bei Paulus.
Es steht fir die eschatologische Gemeinde der ,Geretteten”, fiir das soma Christou in der Gegenwart.
Hat er mit diesem ,,Wir” auch an die gleichberechtigte Teilhabe von Frauen am Gemeindeleben
gedacht? Die Uberlegungen zur Zugehérigkeit von Frauen zum ,,Wir“ der Gemeinde geht {iber die
die alte Frage hinaus, ob Frauen (sprachlich) ,,mitgemeint” sind und die Unsichtbarkeit zu beklagen.
Denn es geht nicht allein um sprachlichen Androzentrismus. Es geht darum, das ,, Wir“ der Gemeinde
als eines wahrzunehmen, das Frauen und Manner, jidische Menschen, solche aus den anderen
Volkern, Versklavte und Freie umfasste. Es bedeutet die theologische Identitdt und Praxis der friihen
messianischen Gemeinden auf der Basis einer veranderten Beziehungsstruktur und Beziehungskultur
zu verstehen.

Zu der in diesem Kontext oft herangezogenen Passage im 1. Brief an die Gemeinde in Korinth (1 Kor
14, 34f): ,,Das Weib schweige in der Gemeinde...” ist zu sagen, dass es seit Anfang des 20.Jh.
weitgehend wissenschaftlicher Konsens ist, dass es sich hierbei um eine nachpaulinische
Interpolation handelt. Ein solches umfassendes Rede-, Verkiindigungs- und Lehrverbot hat zudem
keine Parallelen in der zeitgendssischen antiken judischen Literatur, wohl aber bei romisch-
griechischen Autoren.34 Vermutlich wurde die Passage Mitte des zweiten Jahrhunderts in den Brief
des Paulus eingefligt, um seine Autoritat zu nutzen, ein umfassendes Schweigegebot flir Frauen
durchzusetzen. Aber unabhéangig davon, wann dieser Satz eingefligt wurde, stellt sich die Frage,
welche Wirklichkeit er spiegelt: Ist er deskriptiv — also beschreibend zu verstehen: Die Frauen haben
tatsachlich geschwiegen - oder praskriptiv, also als Vorschrift angesichts einer ganzen anderen Praxis
von Frauen in den Gemeinden, die der Verfasser dieser Worte mit Hilfe der Autoritat des Paulus

beenden will?

Es finden sich jedoch leider auch Anknipfungspunkte fir eine solche frauenfeindliche Haltung in den
Schriften des ,,echten” Paulus. Frauen waren fiir ihn zwar gleichberechtigte Arbeiterinnen fiir das
Evangelium (wie ich gleich zeigen werde), denen er nie vorgeschrieben hitte, im Gottesdienst zu
schweigen. Sie hatten es vermutlich auch nicht akzeptiert - aber immer dann, wenn es um Frauen
und ihre Sexualitdt und Beziehungen zum anderen Geschlecht geht, tritt seine ambivalente Haltung
ihnen gegeniiber hervor (1 Kor 6: die Prostituierte; 1 Kor 7: die junge Frau, die ehefrei leben will; 1
Kor 11: Frauen in ihrem ,,schopfungsgemalen” Verhiltnis zu Mannern). Diese Ambivalenz muss

heute thematisiert werden.

Insgesamt ist festzustellen, dass die Paulus-Rezeption des 2. Jahrhunderts unser heutiges Paulusbild

starker gepragt hat als die vielfach sehr wertschatzenden Aussagen tiber Frauen des historischen

33 Vgl. dazu vor allem Kathy Ehrensperger (Anmerkung 9)

34 Marlene Crisemann, Unrettbar frauenfeindlich. Der Kampf um das Wort von Frauen in 1 Kor 14 (33b) 34-35 im Spiegel
antijudaistischer Elemente der Auslegung, in: Von der Wurzel getragen. Christlich-feministische Exegese in
Auseinandersetzung mit Antijudaismus, Luise Schottroff/ Marie-Theres Wacker (Hg.), Leiden/New York/ KéIn 1996, 212,
verweist u.a. auf Plutarch, Coniugalia Preacepta (31-33).



Paulus. Interessant fir die heutige Rezeption der Texte des Paulus ist deshalb vor allem, wer sich auf
welche Aspekte und Texte bezieht und welche theologische Autoritadt diesen fiir das heutige

Miteinander der Geschlechter zugeschrieben wird.

5. Geschlechterverhiltnisse in den friihen messianischen Gemeinden
5.1 Hier gilt nicht Frau noch Mann - oder eben doch? (Gal 3,26-28)

In Gal 3,26-28 zitiert Paulus den Leitsatz der Gemeinden in Galatien (Taufformel): ,*°Ihr alle namlich
seid Gottes Kinder im Messias Jesus durch das Vertrauen. >’Denn alle, die ihr in den Messias

hineingetauft seid, habt den Messias angezogen wie ein Kleid. **Da ist nicht jiidisch noch griechisch,
da ist nicht versklavt noch frei, da ist nicht mannlich und weiblich: denn alle seid ihr einzig-einig im

Messias Jesus.”

Ist hier die Gleichberechtigung von Frauen und Mannern programmatisch niedergelegt? So wird
diese Stelle von einer Reihe von Ausleger_innen gelesen. Andere wenden ein, dass es sich hier nicht
um echte Gleichberechtigung handelt, wie wir sie uns vorstellen, sondern um eine, die allein ,in
Christus Jesus” gilt — eine spirituelle Gleichheit, die keine alltagspraktischen Konsequenzen gehabt
habe. Meinen Antwortversuch auf diese Frage werde ich im Folgenden mit Blick auf Rom 16
vorstellen. Doch zunachst will ich eine Beobachtung festhalten: Das Geschlechterverhaltnis wird in
dieser Tauf-Formel/diesem galatischen Slogan wie in der aktuellen Intersektionalitdtsdebatte nicht 10
isoliert betrachtet, sondern zusammen mit anderen die Gesellschaft bestimmenden Dominanz- und

Unterordnungskategorien:
1. Herkunft/Ethnie: judisch — griechisch
2. sozialer Status: versklavt — frei

3. Geschlecht: mannlich — weiblich

5.2. Die GruBliste (R6m 16)

Ein fur die Fragestellung des Miteinanders von Frauen und Mannern in den messianischen
Gemeinden Mitte des ersten Jahrhunderts wichtiger Text ist die GruBliste des Briefs an die Gemeinde
in Rom (Kapitel 16) — eine Art Adressenliste mit wichtigen Personlichkeiten, die fir die
Glaubwiirdigkeit des Paulus zeugen sollen.

Phoebe (V. 1-2)

Doch zunichst nennt Paulus die Uberbringerin des Briefes: Phdbe

,Ich mochte euch unsere Schwester Phobe vorstellen. Sie ist Diakonin der Gemeinde in
Kenchrea. Ich empfehle sie, damit ihr sie in die Gemeinschaft aufnehmt — wie es unter
heiligen Geschwistern (blich ist. Steht ihr bei und unterstitzt sie in allen Angelegenheiten, in
denen sie euch braucht. Sie ist eine Autoritdt und hat vielen Schutz geboten, auch mir

selbst.” (R6m 16,1-2)



Roém 16,1, wo Paulus Phébe adelphe — Schwester nennt, ist ein wichtiger Beleg dafiir, dass unter den
grammatisch mannlichen adelphoi, den ,,Briidern” wie viele Ubersetzungen diese Anrede
wiedergeben, auch Frauen waren und aus diesem Grund die Ubersetzung ,,Geschwister” die
angemessene ist (vgl. z.B. Rdm 12,1). Phoebe gehort zur Gemeinde und hat dort wichtige Funktionen
inne. Sie hatte wohl wahrscheinlich kein ,,Amt“ im heutigen Sinne (das gab es zu dieser Zeit noch
nicht), sie hat sich aber in besonderer Weise fiir die Gemeinde verdient gemacht, in der Versorgungs-
wie der Verkiindigungstatigkeit. Das macht Paulus mit der Bezeichnung diakonos deutlich, er sieht sie
damit in derselben Funktion wie sich selbst, als Lehrerin, Missionarin und Arbeiterin fir das

Evangelium.

Mehr noch: Paulus nennt sie prostatis. Der Begriff stammt aus dem Patronatswesen der Antike.
Patrone waren wohlhabende Menschen mit Macht und Einfluss in der romischen Gesellschaft. Der
Begriff kann auch Vorstand, Anfiihrer oder Vorgesetzter heiRen oder eine leitende Behordentatigkeit
bezeichnen, im Profangriechischen hat es einen amtlichen KIang.35 Ohne dies gdnzlich klaren zu
kénnen, ist davon auszugehen, dass das Wort Phobe als eine Autoritat beschreibt, der Paulus sich
unterstellt hat. Er weist damit auf ihre Bedeutung in Kenchrée, der Hafenstadt von Korinth hin, mit
der sie ihm Gastfreundschaft und damit moglicherweise Schutz auch vor Verfolgung durch die
Behorden geboten hat. Phobe reist nach Rom, Paulus nennt hier nur ihren Namen, was darauf
hinweist, dass sie sich allein auf den Weg machen wird. Moglicherweise ist sie in geschaftlichen
Angelegenheiten unterwegs, wie die Bitte an die Gemeinde in Rom um Unterstiitzung in den
Angelegenheiten, in denen sie unterwegs ist (en pragmati), zeigt. Phobe wird den Brief auf ihrer

Reise mit nach Rom nehmen.

Auswertung im Blick auf Gal 3,28:

Die Geschlechterhierarchie mannlich — weiblich: ist aufgehoben. adelphe — Ausdruck der
Gleichwertigkeit; diakonos: Phoebe bt dieselbe wertgeschatzte Tatigkeit fir die Gemeinde wie

Paulus aus. Er unterstellt sich explizit der Autoritat einer Frau (prostatis)

Prisca und Aquila (V.3-5)

»Hier auf verliel} Paulus Athen und ging nach Korinth. Hier traf er einen aus Ponthus
stammenden Juden namens Aquila, der vor kurzem aus Italien gekommen war, und dessen
Frau Priscilla. Klaudius hatte ndamlich angeordnet, dass alle Juden Rom verlassen mussten.
Diesen beiden schloss er sich an, und da sie beide das gleiche Handwerk betrieben, blieb er

bei ihnen und arbeitete dort. Sie waren Zeltmacher von Beruf.” (Apg 18,1-3)

Nach dem Tode des Kaisers Claudius im Jahr 54 kehrten viele von diesem vertriebene Juden und

Judinnen nach Rom zurtick. Zu ihnen haben vermutlich auch Prisca und Aquila gehért, mit denen

35 Vgl. Otto Michel, Der Brief an die Romer, Kritisch-exegetischer Kommentar Gber das Neue Testament, IV. Abt. 11
Aufl. Géttingen 1957, 377, A.5.
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Paulus auch schon in Korinth und Ephesus zusammen gearbeitet hat.36 Er nennt sie synergoi
(zusammen-Arbeitende). Das deutsche Wort ,Mitarbeiter” weckt das falsche Bild einer Hierarchie,
synergoi bezieht sich wohl in erster Linie auf ihre gemeinsame Arbeit in der Gemeinde, bei der
Verkilindigung des Evangeliums, aber auch ganz konkret auf ihre tagliche Erwerbsarbeit. Prisca und
Aquila haben wie Paulus als Zeltmacherinnen gearbeitet und gemeinsam schwierige Zeiten
durchstanden. Paulus schreibt, dass sie fir ihn ,,ihren Hals hingehalten haben”. Nun sind Prisca und
Aquila wieder in Rom und haben eine Hausgemeinde um sich geschart — moglichweise haben sie hier

erneut eine Werkstatt eroffnet.

Auswertung im Blick auf Gal 3,28:
e Geschlechterverhidltnis: Gleichrangige Zusammenarbeit als synergoi. Prisca wird sogar vor
ihrem Mann Aquila genannt: Prisca ist die zentrale Figur (auch Apg: Unterricht fir Apollos)
Die drei haben an verschiedenen Orten eine Arbeits- und Lebensgemeinschaft gebildet, die
soweit ging, dass sie ihr Leben fireinander eingesetzt haben.
e Herkunft/Ethnie: in der kurzen Formulierung: ,Nicht nur ich bin ihnen dankbar, sondern auch

alle Gemeinden aus den Vélkern” wird fiir einen Moment die Vision einer alle Volker (ethne)

Ubergreifenden weltweiten Bewegung fir Gerechtigkeit sichtbar.

e Sozialer Status: Prisca und Aquila zdhlen zu den vier Personen der Gruliliste, von denen mit

hoher Wahrscheinlichkeit davon auszugehen ist, dass sie keinen Sklavereihintergrund haben.

Epanetus (V.5)

,Er war der erste der Erntegaben/der Erstling der Provinz Asia, der fir den Messias gewonnen

wurde”: Multiplikator flr Verkiindigung des Evangeliums.
e Ethnos/Herkunft: Er ist in Rom zugewandert und kommt aus dem Osten (Asia)

e Sozialer Status: unklar: den Namen gibt es fiir Sklaven, aber insgesamt nur wenige Belege.

Mirjam oder Maria3’ (V.6)

die oftmals schwere Arbeit (kopiao) fir euch geleistet hat. Mit dem Verb wird auch die Arbeit von
Persis, Tryphdana und Tryphosa beschrieben: Von Luther 1984 (ibersetzt: Maria, die sich fir die
Gemeinde abmiihte... Was héren Sie? Hat sie den Abwasch gemacht, den Tisch gedeckt? ... (In

Arbeitszeugnissen bedeutet ,,bemiiht” gerade noch ausreichend).

Das Verb bezeichnet Schwerstarbeit wie z.B. im StraBenbau — Arbeit, die von armen Tagel6hnern
oder Sklaven getan wurde. Paulus verwendet es fir sich selbst, wenn er (iber seine Arbeit fir das
Evangelium berichtet, die Verkiindigung einschlieRt. Mit diesem Wort stellt Paulus seine Arbeit als

Sklavenarbeit dar — er rechnet sich verbal zu den working poor (vgl. auch 1 Kor 4).

36 vgl. Rém 16,3-4; 1 Kor 16,19; Apg 18,1-3
37 Die handschriftliche Uberlieferung bietet beide Varianten.
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Auswertung im Blick auf Gal 3,28:

e Geschlechterverhiltnis: Hohe Wertschatzung der Missions- und Verkiindigungsarbeit von

Frauen

e Versklavte/Freie: Wenn Maria ein Gentilname ist (nicht von der jiidischen Mariam
abgeleitet), war sie Sklavin oder Freigelassene, von Persis (Herkunft aus Persien), Tryphana
und Tryphosa ist mit hoher Wahrscheinlichkeit davon auszugehen, dass sie unfreier Herkunft

waren (Lampe)

Andronikus und Junia (V.7)

In Rom 16,7 lasst Paulus zwei Personen griiRen, die in der Lutherrevision 1984 Andronikus und Junias
heilen, ... ,berihmt unter den Aposteln®. Dazu gibt es eine Anmerkung (nicht in allen Ausgaben):
,Wahrscheinlich lautete der Name urspriinglich (weiblich) Junia. In der alten Kirche und noch bis ins
13. Jh. wurde er als Frauenname verstanden.” Warum bleibt dann im Text Junias stehen?! Weil damit

sichtbar wird, dass er eine Frau als Apostelin bezeichnet — und das darf wohl nicht sein!

Die Neutestamentlerin Bernadette Brooten hat bereits 1977 in einer ausfihrlichen Untersuchung
gezeigt,38 dass es den Namen Junias in der Antike nicht gab, Junia hingegen blich war. Der
Unterschied zwischen den beiden Namen besteht nur in der Interpretation eines Akzents (den es in
den Majuskeln, den GroRbuchstaben nicht gab): Junian (méannlich) Junian (weiblich). Hier wurde also
spatestens ab der Ubersetzung Luthers die Junia aus dem Text herausinterpretiert und damit die
Existenz einer Apostelin aus dem allgemeinen Bewusstsein. ,,Wissenschaftliche Textausgaben des
griech. NT haben bis Anfang des 20 Jh. auch korrekt den Frauenamen beibehalten. Erst ab dem
Zeitpunkt, als Frauen zum Universitatsstudium zugelassen wurden, als sie Theologie studieren und
Pfarrerinnen werden wollten, wurde in den wissenschaftlichen Textausgaben die wirkliche Junia in

einen erfundenen Junias umfunktioniert — ohne dies kenntlich zu machen.“3°

Auswertung im Blick auf Gal 3,28:

e Geschlechterverhidltnis: Gleichrangige Zusammenarbeit von zwei apostoloi, deren
Bedeutung Paulus besonders wertschatzt

e Herkunft/Ethnie: sie sind judisch — meine Verwandten: syngeneis

e Sozialer Status: Fiir lunia geht Peter Lampe davon aus, dass dieser Name mit hoher
Wahrscheinlichkeit auf unfreien Hintergrund hinweist: Gentilname: Zum Hause/ Gens lunia

gehérend.*0 (Frage: Passt das zusammen mit dem Hinweis auf paldstinisches Judentum?)

38 Auf Deutsch 1978: Bernadette Brooten, ,Junia... hervorragend unter den Aposteln” (R6m 16,7), in: Frauenbefreiung.
Biblische und theologische Argumente, Elisabeth Moltmann-Wendel (Hg.), 2. verandert. Aufl Miinchen/Mainz 1978, 148-
151.

39 Martin Leutzsch, Judin, Biirgerin, Arztin, Jiingerin, Apostelin: Frauenrollen in der Bibel sichtbar machen — eine
Herausforderung fiir gerechte Bibellibersetzung. In: Domay; Erhard/Kéhler, Hanne (Hrsg.), Werkbuch Gerechte Sprache in
Gemeinde und Gottesdienst. Praxisentwurfe fiir Gemeindearbeit und Gottesdienst. Gutersloh 2003, 109.

40 Vgl. Peter Lampe, Die stadtromischen Christen in den ersten beiden Jahrhunderten, Tibingen 1989, 153.
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Weitere Sklav_innennamen

GriiRt meinen zur Gemeinschaft gehérenden geliebten Ampliatus (lat.: Verb ampliare = vergréRern,

vermehren, erhohen - Ampliatus = der Erhdhte)

OGruRt Apelles, der sich in seiner Arbeit fiir den Messias bewahrt hat, und die Sklavinnen und

Sklaven aus dem Haus Aristobuls — Genitivus possessivus: Besitzanzeige

"GruRt Herodion, meinen Verwandten. Vermutlich Sklave aus dem Haus des Herodes, der dann dem

kaiserlichen Haus geschenkt wurde — Verwandter: ist Jude

GruRt die Sklaven und Sklavinnen aus dem Hause des Narzissus, die zur Gemeinschaft gehoren.

12 GruRt Tryphina und Tryphosa, die Schwerstarbeiterinnen in der Gemeinschaft.

GriuRt die geliebte Persis, die oftmals schwere Arbeit fiir die Gemeinschaft geleistet hat.

YGruRt Asynkritus, Phlegon, Hermes, Patrobas, Hermas und die Geschwister, die zu ihnen gehdren.

BGruRt Philologus und Julia, Nereus, seine Schwester, Olympas und alle heiligen Geschwister, die zu

ihnen gehoren.

Auswertung im Blick auf Gal 3,28:
Versklavte/Freie:

Von 13 Personen in der Gruliliste, von denen eine Aussage moglich ist, weisen mit groRer
Wabhrscheinlichkeit 2/3 eine unfreie Herkunft auf. Allein von Urbanus, Prisca, Aquila, Rufus kann mit 14
relativer Wahrscheinlichkeit gesagt werden, dass sie einen freien Hintergrund haben. 41 Zu den

namentlich zuzuordnenden Unfreien kommen die Sklavinnen bzw. Freigelassene aus den Hausern

des Narzissus und Aristobuls.

Sklaverei im grofRen Stil und Armut der Bevolkerungsmehrheit war die 6konomische Grundlage des
machtigen rémischen Reiches.?2 Die Bevélkerung der Stidte bestand zu einem Drittel aus Sklavinnen,
dazu kam etwa ein Drittel Freigelassene. Uber 90% der Menschen waren arm, lebten knapp oberhalb
und zu einem Drittel sogar unterhalb des Existenzminimums. Ihnen standen wenige
Oberschichtangehorige (3%) gegeniiber, die GroRgrundbesitz und damit Geld und Macht besal3en.
Eine Mittelschicht gab es nicht. Aus Paulus’ Beschreibungen der Gemeinden wird deutlich, dass sie
die Zusammensetzung der Gesellschaft spiegelten (vgl. 1 Kor 1,26). Wie viele Sklavinnen und Sklaven
insgesamt darunter waren, ist nicht genau zu klaren. Die Vielzahl von Texten im Neuen Testament,
die die Frage der Sklaverei behandeln?3 lassen aber darauf schlieRBen, ,dass es wohl nicht wenige

waren und dass christliche Gemeinschaften weiterhin versklavte Mitglieder hatten, die auf Grund der

41 Vgl. Peter Lampe, Die stadtromischen Christen in den ersten beiden Jahrhunderten, Tiibingen 1989,148.

42 Clarice J. Martin; Es liegt im Blick — Sklaven in den Gemeinschaften der Christus-Glaubigen, in: Die ersten Christen.
Sozialgeschichte des Christentums Bd. 1, Richard A. Horsley (Hg.), Giitersloh 2007, 251-270.

43 Vgl. u.a. 1 Kor 7,21-24; Gal 3,38; Philemon; Eph 6,5-9; Kol 3,22-4,1; 1Tim 6,1-2; 1 Petr 2,18-25



Taufe nicht freigelassen wurde.” 44 Fiir die Entstehung der jlidischen Gemeinde in Rom ist die
Erfahrung der Sklaverei grundlegend. Nach der Eroberung Judaas durch den romischen General
Pompeius (63 v.Chr.) liel dieser Tausende von jlidischen Gefangenen versklavt nach Rom bringen. Als
Freigelassene lieRen diese sich in den drmeren Vierteln jenseits des Tibers nieder.?> Die Existenz
mehrerer jlidischer Gemeinden in Rom kann fir die Zeit des Paulus nachgewiesen werden. Sie bilden

die Anlaufstelle fur ihn und sind eng mit der frilhchristlichen Bewegung verbunden.

Auswertung: Ethnos/Herkunft: Viele der genannten Personen stammen aus dem Osten: Es sind
Menschen aus unterschiedlichen Vélkern, jidischer und nicht-jiidischer Herkunft mit

unterschiedlichen Muttersprachen.

12 Personen werden im Text so charakterisiert, dass deutlich wird, dass sie aus dem Osten stammen

oder Paulus sie dort personlich kennengelernt hat:

e Prisca, Aquila (V.3-5) Epanetus (V.5: Asien); Andronikus und Junia (V. 6-7 Verwandte:
Jude/Judin), Urbanus (V.9, mit dem wir im Messias zusammengearbeitet haben), Rufus, und

seine Mutter —

e ,Geliebte” —So bezeichnete Personen waren Paulus wahrscheinlich persénlich bekannt:

Ampliatus; Stachys, Persis - auch Apelles (?): besonderer Bewahrtheit wird herausgestellt.

e Eine Herkunft aus dem Osten auch wahrscheinlich (anhand der Namen): Herodion, Patrobas,

Olympas, Asyncritus, Hermas, Philologus 15

e Aus dem Osten stammen gebirtig jedoch vermutlich nur: Aquila (Pontus), Epaenetos (Asia),

Andronikus und lunia (Ndhe zu palastinischen Aposteln)

Hier wird die Mobilitat sichtbar, der Austausch iber Handel und Handwerk und Versklavung. In den
Gemeinden muss von einer Vielsprachigkeit ausgegangen werden, von unterschiedlichen

Herkunftslandern und Muttersprachen/Dialekten.

Auswertung: Geschlechterverhiltnis:

In der Gruliliste werden 9 Frauen und 17 Manner in Rom erwahnt: Der aktive Anteil der Arbeit von
Frauen in der Gemeinde wird besonders deutlich: 7 Frauen und 5 Manner werden besonders

herausgestellt:46
e kopiao: Tryphdna, Tryphosa, Persis; Maria, ggf. auch Rufus Mutter
e synergos: Priska, Aquila, Urban
e hervorragend unter Aposteln: lunia, Andronikus

e bewadhrt, ausgezeichnet: Apelles, Rufus

44 Carolyn Osiek, Familienangelegenheiten, in: Horsley u.a. (Hg.) 2007, 238; vgl. auch Clarice Martin, in Horsley u.a. (Hg.)
2007, 259-263.

45 Vgl. Neil Eliott, Die Hoffnung der Armen in Schranken halten, in: in Horsley u.a. (Hg.) 2007, 210.
46 Vgl. Peter Lampe, Die stadtromischen Christen in den ersten beiden Jahrhunderten, Tlibingen 1989, 136f.



Fazit
Die Ausgangsfrage war: Wie sah es praktisch mit dem Geschlechterverhaltnis in den Gemeinden aus?

Diese Frage hat sich als zu eindimensional erwiesen. Um einen Eindruck der Lebenswirklichkeit zu
erhalten, missen alle Dimensionen der sozialen, ethnischen und geschlechtlichen Hierarchien und
deren Wechselwirkungen angeschaut werden. Was das bedeutet, wird an einzelnen Biographien

deutlich und kann von uns nur imaginiert werden:

Was bedeutet es fir Persis, die vermutlich tGber Persien als ,Ware” importiert wurde, deren
Muttersprache vermutlich weder Griechisch noch Latein war, in Rom als Sklavin zu leben und zur
Gemeinde zu gehoren? Sie war der sexuellen Verfligungsgewalt ihres Herrn ausgesetzt, ohne Rechte.
Sollte sie inzwischen Freigelassene sein, ist sie auch weiterhin zu verschiedenen Diensten
verpflichtet. Paulus hat sie vermutlich im Osten kennengelernt und stellt ihre besondere Arbeit fir

die Gemeinde heraus. Er nennt sie die ,geliebte Persis”.

Aquila ist einer der wenigen, der mit hoher Wahrscheinlichkeit einen freien Hintergrund hatte und
aus dem Osten stammt. In Rom gehort aber auch er als Jude aus dem Osten zu den Einwanderern, zu
den verachteten ethné, den besiegten Vélkern. Was bedeutet es fiir ihn als freien Mann, erst nach
seiner Frau genannt zu werden? (Uber ihre Herkunft und Status lassen sich keine eindeutigen
Aussagen machen.) Seine Arbeit wird zwar herausgehoben, aber in einer Reihe mit versklavten
Frauen und Mannern. Welche Wege hat er zurlickgelegt, bis er Teil dieser Gemeinschaft wurde und

keine Privilegien fiir seinen Status als freier Mann einfordert? 16
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