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1. Predigerin, Prophetin,
Gastgeberin: die Chokmah
Weisheit zu finden – das scheint ein
hohes und oft auch unerreichbares
Ziel zu sein. Das ist heute so und es
war in biblischen Zeiten nicht an-
ders. Weisheit übertrifft materielle
Kostbarkeiten sowohl an Wert als
auch an Seltenheit (Spr 8,10f). Heu-
te wie damals ist Weisheit nicht et-
was, das den Menschen einfach in
den Schoß fällt. Viele Suchende erle-
ben sie als verborgen, vielleicht auch
als unerreichbar. Diese Erfahrung
ist den Menschen der Bibel vertraut
(vgl. Ijob 28). Das biblische Weis-
heitsbild erschöpft sich aber nicht
in der Beschreibung der unzugängli-
chen Aspekte von Weisheit. Die alt-
testamentlichen Schriften benennen
auch die Erfahrung jener Weisheit,
die sich finden lässt. Diese Weisheit
ist gerade nicht an den unzugäng-
lichsten Orten des Universums ver-
borgen, sondern kommt den Such-
bewegungen der Menschen entge-
gen. Die Weisheit ist in diesem Kon-
zept kein verborgener Schatz. Sie
tritt öffentlich auf, spricht die Men-
schen offensiv an und lädt sie ein.
Dabei wendet sie sich auch an die
Unentschiedenen, an die Menschen,
für die es noch nicht ausgemacht ist,

welchen Weg ihr Leben nehmen
wird. Um diese Menschen konkur-
riert sie mit der Torheit (Spr 9), denn
diese will – ebenso wie die Weisheit
– jene Menschen auf  ihre Seite zie-
hen, deren Lebensausrichtung noch
nicht klar ist.

Die Bibel hat eine besondere
Darstellungsform gefunden, um die
Erfahrung auszudrücken, dass die
Weisheit den Menschen entgegen-
kommt und sie auffordert, sich auf
sie einzulassen. Die Weisheit wird
als Person vorgestellt, als „Frau
Weisheit“. Weisheit ist in der hebrä-
ischen Bibel nicht nur ein abstrak-
ter Begriff, sondern auch eine Fi-
gur, die diesen Wert verkörpert. Die
Weisheit tritt als Frau in unter-
schiedlichen Rollen auf. Sie nimmt
bestimmte Räume ein, spricht zu
konkreten Menschen und handelt
im Gegenüber zu den Menschen ei-
ner- und zum Gott Israels anderer-
seits. In den Texten des hebräischen
Sprüchebuchs und der griechischen
Schriften Jesus Sirach und Weisheit
zeigt sich den gegenwärtigen Leser-
Innen eine beeindruckende Gestalt,
eine schillernde Persönlichkeit, die
auch heute noch insbesondere für
Frauen auf  der Suche nach weibli-
chen Spuren im Gottesbild anzie-

hend wirkt. Die Attraktivität der
„Sophia“ (griechisch: „Weisheit“)
muss auch in der Antike wirksam
gewesen sein. Auf  der Anziehungs-
kraft dieser literarischen Frauenge-
stalt beruht ein Großteil ihrer didak-
tischen Wirkung.

Im Buch der Sprüche erscheint
die Chokmah zum ersten Mal in Kap
1,20ff und dann immer wieder im
Verlauf  des ersten Teils des Sprü-
chebuchs (1-9). Neben Kap 1 prä-
gen besonders die beiden Kapitel 8
und 9 mit ihren literarischen Bildern
die Vorstellungen von der Weis-
heitsgestalt.
Weisheit: auf  der Straße schreit sie,
über die Plätze erhebt sie ihre Stimme.
An der Ecke der lauten Orte ruft sie,
an den Öffnungen der Stadttore spricht
sie ihre Worte. (Spr 1,20f)1

Ein Eindruck von Verborgenheit
kann hier erst gar nicht aufkommen,
genau das Gegenteil ist der Fall. Die
Orte, an denen die Weisheit nach
Spr 1,20f auftritt, sind allesamt öf-
fentlich. Die Straße ist gerade kein
verborgener Platz, was auf  der Stra-
ße geschieht, bezieht die Öffentlich-
keit mit ein. Im hebräischen Den-
ken ist „Straße“ geradezu der Raum
der Öffentlichkeit, wird „Straße“
zum Synonym für draußen, nicht
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Dass die Weisheit in der jüdischen Bibel und also auch im christlichen Alten Testament als Frau auftritt, hat im Zuge der
feministischen Beschäftigung mit diesen Schriften verstärkt Beachtung erfahren. Denn die Weisheitsgestalt steht in mehre-
ren Texten in der Nähe Gottes und trägt so zu einer differenzierten Sicht auf  das biblische Gottesbild bei. Dieses ist
keinesfalls so monolithisch männlich, wie es das Vorurteil will. Außerdem wirft die Weisheitsgestalt im Zusammenspiel
mit Frauengestalten biblischer Erzählungen ein neues Licht auf  Handlungsräume von Frauen des biblischen Israel.
Auch wenn von den erzählenden und poetischen Texten nicht in direkter Linie auf  historische Wirklichkeit geschlossen
werden kann, so eröffnen die weisen Frauen des biblischen Israel doch Anknüpfungspunkte für die Rekonstruktion
weiblicher Rollenmodelle. Die Weisheitsgestalt zeigt, dass die symbolische Ordnung des biblischen Israel nicht in dem Maß
männlich dominiert ist, wie es die Wirkungsgeschichte glauben machen will.
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verborgen. (Diese Bedeutung des
Wortes „Straße“ findet ihre Fortent-
wicklung im modernen Hebräisch,
wo mit chuz [biblisch: Straße] das
Außen des Staates, also das Ausland
gemeint ist.) Plätze und laute Orte
kennzeichnen das Stadtleben eben-
so wie das Stadttor. Durch das
Stadttor müssen alle gehen, die die
Stadt verlassen oder betreten wol-
len. Es ist in biblischen Texten auch
der Ort für rechtliche Entscheidun-
gen und für Versammlungen (vgl.
Rut 4), eine Beobachtung, die archä-
ologische Funde bestätigt haben: In
Stadttoren finden sich Sitzbänke, die
Versammlungen dienen können.
Schon die Verortung der Weisheit
im Raum des Rechts weist auf  eine
Verbindung hin, die im biblischen
Denken eine zentrale Rolle spielt,
nämlich auf  den Zusammenhang
von Weisheit und Gerechtigkeit (vgl.
Baumann 1996a, S. 71f.). Die Frau
Weisheit tritt am Ort des Rechts in
Erscheinung.

Das Auftreten der Weisheit ist
nicht bescheiden und still. Das wird
in Spr 1,20f  an den vier unterschied-
lichen Verben der lautlichen Äuße-
rung deutlich, die der Rede in Spr
1,22-33 vorangehen. Die Weisheit
singt laut. Das Verb ranan kommt
häufig in den Psalmen vor, wo es
meist mit „jubeln“ übersetzt wird.
Hier bezieht es sich auf  die folgen-
de Rede, die poetisch – also liednah
– verfasst ist (wegen des Inhalts die-
ser Rede übersetzt Martin Buber mit
„klagen“). Dass dieses Singen
durchaus einiges an Lautstärke auf-
bringt, unterstreichen die beiden
nächsten Begriffe: Die Weisheit „er-
hebt ihre Stimme“, sie „ruft“. Und
schließlich „redet sie ihre Reden“
(Buber behält die für das Hebräi-
sche typische Wiederholung des
Verbs in der Nominalform, die so
genannte figura etymologica bei).

Die Weisheit erhebt ihre Stimme:
Das ist kein sanftes Säuseln, das nur

wenige hören können, sondern lau-
tes und werbendes Rufen. „Hier
wird hervorgehoben, daß die Weis-
heitsgestalt mitten im lärmenden
Treiben einer israelitischen Stadt
steht. Dort, wo sich das öffentliche
Leben abspielt, kann die Stimme der
Weisheitsgestalt vernommen wer-
den.“ (Baumann 1996a, S. 178) In
dieser Verbindung aus Öffentlich-
keit und lautem Erheben der Stim-
me erinnert die Weisheit an die Pro-
phetInnen Israels. So wie sie tritt sie
für Gerechtigkeit ein. Sie bewirkt,
dass die Machthaber gerecht regie-
ren. Hier und auch in der traditions-
geschichtlichen Verbindung der
Weisheit mit der ägyptischen Ma’at
wird deutlich, dass in der hebräi-
schen Bibel Weisheit und Prophe-
tie keine Gegensätze sind.

„Weisheit geht nun einmal nicht
mit der prophetischen Tradition zu-
sammen.“ So hat Dorothee Sölle ih-
ren Vorbehalt gegenüber der Weis-
heitstheologie formuliert und steht
damit in der Tradition einer Abwer-
tung der Weisheitsliteratur gegenü-
ber der prophetischen Literatur Is-
raels.2 Diese Position kann die bibli-
sche Prophetie mit theologischen
Entwürfen von Befreiung und der
zentralen Forderung nach Gerech-
tigkeit eher in Verbindung bringen
als die Weisheitstradition. Der weis-
heitliche Zugang zur Welt wird da-
her von manchen befreiungstheo-
logisch orientierten TheologInnen
eher mit wohlhabenden und gebil-
deten Schichten der Gesellschaft
des alten Israel in Verbindung ge-
bracht und steht dann in einem kras-
sen Widerspruch zum Armenevan-
gelium und seiner Verwurzelung in
der prophetischen Tradition Israels.
Diese Skepsis gegenüber der Weis-
heit ist in der evangelischen Theolo-
gie stärker verbreitet als in der ka-
tholischen und ist wohl eine Folge
der dialektischen Theologie, für die
auch die (weisheitlich bedeutsame)

Schöpfungstheologie nicht so wich-
tig ist wie die Geschichtstheologie
mit dem Exodusmotiv als Basis (vgl.
Schroer 1996, S. 2).

Die alttestamentliche Weisheit
lässt sich aber weder gegen die pro-
phetische Tradition ausspielen noch
steht sie im Gegensatz zur Gerech-
tigkeit von Tora und Prophetie. Im
Gegenteil: Mehrere Traditionslinien
verbinden das weisheitliche Denken
mit Gerechtigkeitsvorstellungen des
Alten Israel und des Alten Orients.
Zedaqah, der hebräische Begriff  für
Wahrheit, der in der Weisheit eine
zentrale Rolle spielt, bezeichnet
auch die Gerechtigkeit. Das öffentli-
che Auftreten der Weisheit im Tor
steht ebenso wie ihre Verortung am
Königshof  und im gerecht richten-
den König Salomo (1 Kön 3) für
ihre Verbindung zur gerechten
Rechtssprechung. Außerbiblisch
führt die Traditionslinie zur ägypti-
schen Göttin Ma’at, die für Wahr-
heit und Gerechtigkeit steht (vgl.
Assmann 1995).

Die laute Stimme in der Öffent-
lichkeit kennzeichnet die Weisheits-
gestalt nicht nur im ersten Kapitel
des Sprüchebuchs. Auch in Spr 8,1-
3 wird die Weisheitsgestalt auf  öf-
fentlichen Plätzen lokalisiert, auch
dort erhebt die Weisheit – hier paral-
lel zur „Einsicht“ (binah) – ihre Stim-
me:
Am Gipfel der Höhen, auf  dem Weg,
zwischen den Pfaden stehend, seitlich der
Tore, am Eingang der Stadt,
bei den Türöffnungen ...3

Während das Wirken der Chok-
mah in Spr 1 auf  den Stadtbereich
konzentriert ist, kennzeichnen in
Spr 8 exponierte Räume auch außer-
halb der Stadt den Standort der
Weisheitsgestalt. Zwar werden auch
hier die Stadttore als belebte Orte
genannt, die Wege und Pfade kön-
nen sich aber ebenfalls außerhalb
der Stadt befinden. Die Weisheit
stellt sich sogar zwischen die Pfa-
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de, an den Kreuzungspunkt von
Wegen – auch von Lebenswegen
(vgl. Baumann 1996a, S. 7). Weg-
kreuzungen zwingen immer zu ei-
ner Entscheidung, das ist allen Wan-
dernden vertraut. Spätestens an der
nächsten Wegkreuzung wird gewar-
tet, bis alle Mitglieder der Gruppe
wieder zusammen sind, denn hier
stehen Alternativen zur Auswahl.
An einer Weggabelung auf  dem
Hauptweg zu bleiben – selbst das
ist Ergebnis eines Entscheidungs-
prozesses. Auf  einem Weg sind also
Kreuzungen Orte besonderer Auf-
merksamkeit. Der Ruf  der Weisheit
wird eben an solchen Konzentra-
tionspunkten gehört. Die Weisheit
fordert Menschen auf, sich für den
Weg von Recht und Gerechtigkeit
zu entscheiden.

In Spr 9,1-6 verschiebt sich der
Akzent. Nun sind es die Mägde der
Weisheit, die in der Stadt einladend
rufen. Die Weisheit selbst „hat ihr
Haus gebaut“. Sie hat alle Vorberei-
tungen für ein Festmahl getroffen
und lädt nun die „Unerfahrenen“
und die, „denen es an Verstand
mangelt“, zu sich ein. Von den Stra-
ßen, den Wegen und den Stadtto-
ren führt das Buch der Sprüche uns
in das Haus der Weisheit. Nach der
Ruferin, der Prophetin und öffentli-
chen Mahnerin präsentiert uns Kap
9 die Weisheit als großzügige Gast-
geberin. Bei ihr einzukehren ver-
heißt Genuss, der über das Lebens-
notwendige hinausgeht. Schlacht-
vieh und Wein sind keine Alltags-
nahrung, sondern gehören zum
festlichen Gastmahl. Mägde als Teil
des Hausstands weisen darauf  hin,
dass die Chokmah zu den begüter-
ten Frauen Israels gehört. Auch das
Haus der Weisheit hat eine Beson-
derheit, die es über den Durch-
schnitt erhebt: sieben Säulen.

Auf  der Bildebene zeigen die sie-
ben Säulen des Hauses sowohl die
Größe als auch die Stabilität des Ge-

bäudes an. Die Weisheit hat eher
einen Palast als ein gewöhnliches
Haus. Die Deutung der sieben Säu-
len wird aber über die architektoni-
sche Funktion hinausgehen und
eine metaphorische Ebene in den
Blick nehmen müssen. Wahrschein-
lich spielen die „sieben Säulen“ der
Weisheit auf  die sieben durch Über-
schriften kenntlich gemachten
Buchteile des Sprüchebuchs an. Die
sieben Säulen strukturieren das
Lehrgebäude, mit dem sich Weis-
heitsschülerInnen auseinander zu-
setzen haben. Das Sprüchebuch
wird selbst zum Haus der Weisheit,
die Lektüre des Buchs kommt ei-
nem Fest in diesem großzügigen
Gebäude gleich. Im Hintergrund
dieses Bildes stehen ältere Sprich-
wörter, die das Bauen eines Hauses
mit Weisheit – gerade auch mit
Frauenweisheit – verknüpfen (Spr
14,1; 24,3f):
Die Weisheit der Frauen hat ihr Haus
gebaut, die Narrheit reißt es mit eigenen
Händen ein. (Spr 14,1)

Das Bild der Frau, die ein großes
Haus bewirtschaftet und über eige-
ne materielle Ressourcen verfügt,
der DienerInnen zur Hand gehen
und die sowohl ökonomisch als
auch sozial eigenständig ist, verbin-
det die Frau Weisheit auch mit der
in Spr 31 vorgestellten starken Frau.
Innerbiblische Vorbilder der Haus-
herrin und Gastgeberin sind etwa
Rahab von Jericho (Jos 2; 6,15-27),
Jael (Ri 4,17-24) und die Frau von
Schunem (2 Kön 4,8-17). Neh 3,12;
5,1-5 weisen ausdrücklich darauf
hin, dass Frauen am Wiederaufbau
Jerusalems und an der Entwicklung
einer gerechten Sozialordnung im
nachexilischen Juda beteiligt waren.
Literarische Rollen und gelebtes
Frauenleben (sie lassen sich im Ein-
zelnen oft kaum auseinander halten)
prägen also das Bild der biblischen
Frau Weisheit (vgl. Schroer 1996, S.
33).

2. „Euch, Menschen, rufe ich“
– drei Reden der Weisheit
Die Räume, in denen die Chokmah
auftritt, zeigen vor allem eines deut-
lich: die Weisheitsgestalt erhebt ihre
Stimme in aller Öffentlichkeit. Sie
ist sichtbar und hörbar; Menschen
können sich an ihr orientieren. Die
Chokmah nimmt dabei die Rolle der
Prophetin ebenso ein wie die Rolle
der Gastgeberin. In beiden Rollen
verkörpert sie die Inhalte, die sie
auch vertritt. Die in Spr 1,22-33; 8,4-
36; 9,4-6 hörbar werdende Stimme
will die Menschen einladen, dem
Weg der Weisheit zu folgen. Diese
drei Ich-Reden der Weisheitsgestalt
in Spr 1-9 charakterisieren diese Ge-
stalt ebenso, wie es die Räume ihres
Auftretens tun.

2.1 Spr 1,20–33 – Mahnung an
die Unerfahrenen
Das Dringliche des lauten Rufens,
das schon in den Redeeinleitungen
angeklungen war, bekommt hier
noch mehr Gewicht. Die Angespro-
chenen stehen vor der Entschei-
dung, der Weisheit zu folgen oder
aber den gegensätzlichen Weg, den
Weg der Torheit zu wählen. Dass die
Weisheit Menschen aufruft, ihr zu
folgen, ist in der Rede der Weisheit
nichts Neues. In Spr 1,22ff  erinnert
die Chokmah an bereits vorange-
gangene Einladungen, die die Men-
schen ausgeschlagen haben. Als
Mahnerin erhebt die Weisheit ihre
prophetische Stimme in Form einer
auch von den Schriftpropheten her
bekannten „Gerichtsankündi-
gung“4. Die Rede zeigt auf, dass die-
jenigen, die sich vom Ratschlag der
Weisheit abwenden, sich auch vom
Leben abwenden. Wenn sie die
Konsequenzen ihres Handelns am
eigenen Leib spüren und um Hilfe
rufen, wird die Weisheit allerdings
nicht mehr zur Stelle sein. Wie in
der Weisheitsliteratur üblich, werden
auch hier zwei Wege einander ge-
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genüber gestellt und scharf  gegen-
einander abgegrenzt. Auf  der einen
Seite stehen Torheit, Verweigerung,
Ablehnung, Unglück, Schrecken
und letztlich Tod (im Hebräischen
stehen in V 26f  sechs verschiedene
Begriffe für Unheil). Auf  der ande-
ren Seite steht die Weisheit mit Rat-
schlag und Mahnung, mit Einsicht,
Gottesfurcht und sogar mit dem
Versprechen der Geistausgießung
(vgl. Joel 3). Gegenüber denjenigen,
die nicht auf  sie hören, spart die
Weisheit nicht mit Ablehnung und
sogar Spott. Das Unheil, das diese
Menschen erfahren, ist aber keine
Strafe der Weisheit, sondern die
Konsequenz ihres eigenen Han-
delns, das „Essen von der Frucht
ihres Tuns“ (V 31). In dieser Span-
nung von verheißenem Geist und
angedrohtem Unheil zeigt sich die
Ausrichtung dieser Rede. Der Be-
griff  „Gerichtsankündigung“ ist
nicht als Zukunftsschau misszuver-
stehen. Eher handelt es sich um die
Androhung von Konsequenzen aus
dem negativen Handeln der Ange-
sprochenen. Ziel solcher Gerichts-
ankündigung ist es, die Angespro-
chenen von ihrem Tun abzuhalten.
Das Gericht soll gar nicht eintref-
fen müssen. Die Weisheit eröffnet
in ihrer ersten Rede einen Entschei-
dungsraum, in dem sich die Men-
schen bewegen können. Ihre wer-
benden Worte erinnern stellenweise
an die biblische Liebessprache, etwa
wenn vom Suchen und (nicht) Fin-
den die Rede ist (V 28)5. Propheti-
sche Sprache und die dort allerdings
über weite Strecken gewalttätige
Sprache des Liebeswerbens gehen
auch in der Schriftprophetie häufig
Hand in Hand (etwa Hos 1-3; Jer 3-
5). Die Weisheit nimmt die Stelle
JHWHs ein. In der Prophetie ist er
es, den die Menschen suchen bzw.
finden, in der Weisheitsliteratur ist
es die Weisheit (vgl. Baumann
1996a, S. 101).

Diese Verbindung zu prophetischen
Texten der hebräischen Bibel weist
auch auf  eine Nähe der Weisheitsge-
stalt zu JHWH hin. Prophetische
Rede ist zu verstehen als gesandte
und beauftragte Gottesrede. Wenn
die Weisheit wie eine Prophetin
spricht, dann wird Gottes Stimme
in ihrer Stimme hörbar. Außerdem
weisen die Wendungen des „Hand-
Ausstreckens“ (V 24) und des
„Wohnens in Sicherheit“ (V 33) auf
andere Stellen hin, in denen Gott
Subjekt dieser Handlungen ist.6
„Während jedoch die Propheten Is-
raels in ihrer Botschaft die Umkehr
zu JHWH predigen, mahnt die
Weisheitsgestalt nachdrücklich, ihre
Unterweisungen und Mahnungen
zu achten, so daß von einer Adapti-
on der prophetischen Rede für die
Weisheit gesprochen werden kann.“
(Gorges-Braunwarth 2002, S. 231)

2.2 Spr 8,1-36 – Selbstdarstel-
lung als Mitschöpferin
Auch die Rede in Spr 8,4-36 lädt die
Menschen ein, der Weisheit zu fol-
gen (V 4-5). Auch hier weist die Re-
deeinleitung (V 1-3) auf das öffent-
liche Auftreten der Weisheitsgestalt
und ihr lautes Rufen hin. Eine Be-
sonderheit liegt darin, dass schon zu
Beginn des Abschnitts eine erhöh-
te Mitwirkung von Lesern und Le-
serinnen verlangt wird. Nicht als
Aussage, sondern als rhetorische
Frage ist die Redeeinleitung formu-
liert. Die LeserInnen müssen die-
ser Frage zustimmen, denn sie wis-
sen, dass die Weisheit an öffentli-
chen Orten nicht zu überhören ist.
Implizit wird damit auch das Verhal-
ten jener, die nicht auf  die Weisheit
hören, als wenig nachvollziehbar ge-
kennzeichnet.

Die HörerInnenschaft ist zwar
nicht auf  eine bestimmte soziale
Gruppe beschränkt, alle Menschen
(bene-adam) werden in den Blick ge-
nommen.7 Allerdings zeigt ein Blick

auf  den Kontext in Spr 1-9, dass die
Weisheit vor allem jene Menschen
in den Blick nimmt, von denen ein
gewisses Maß an Lernbereitschaft
zu erwarten ist. Die eindeutig posi-
tiv konnotierten Menschengruppen
wie „Weise“, „Einsichtige“ und
„Gerechte“ gehören nicht zur Ziel-
gruppe der Weisheitsreden. Sie die-
nen als Vorbilder und gute Beispie-
le, sind jedoch nirgends explizit an-
gesprochen. Diese Bestimmung der
AdressatInnen darf  aber nicht zu
exklusiv verstanden werden. Denn
1,5 macht deutlich, dass auch Weise
es nötig haben zuzuhören und ihr
Wissen zu vermehren.

In Bezug auf  jene Menschen-
gruppen, die negativ konnotiert
sind, unterscheidet die Weisheit sehr
genau zwischen denen, von denen
eine Offenheit für Belehrung zu er-
warten ist, und jenen, die sich durch
ihr Handeln bereits so sehr von der
Gemeinschaft ausgeschlossen ha-
ben, dass keine Bereitschaft zur Ver-
änderung mehr zu erwarten ist. Ihr
Verhalten wird als Negativfolie dar-
gestellt. „Wer bereits einen weisen
Lebenswandel pflegt, bedarf  nicht
der Ermahnung durch die Weis-
heitsgestalt. Das gleiche gilt also of-
fensichtlich für die, die in ausgepräg-
tem Maße unweise handeln. Ange-
sprochen werden von der Weisheit
die Menschen des ‚Zwischenbe-
reichs‘, die aufgrund ihrer Unerfah-
renheit oder Dummheit weder der
Gruppe der Weisen noch der der
Gemeinschaftszerstörer zuzuord-
nen sind. Nur diese Menschen, bei
denen eine Entscheidung bezüglich
ihres Lebenswegs noch offen
scheint, ermahnt die Weisheitsge-
stalt. Ihre Rede erscheint von daher
als eine Werberede; sie wirbt bei den
Jungen und Unerfahrenen um Ver-
ständnis und Einsicht.“(Baumann
1996a, S. 77f.)

Der nächste Abschnitt (V 6-11;
vgl. V 19) beschreibt, eingeleitet
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durch einen Höraufruf, die Klarheit
und Aufrichtigkeit der weisen Wor-
te. Vor allem Wahrheit zeichnet die
weise Rede aus. Sie erfüllt die
Grundsätze gelungener Kommuni-
kation. Wenn es im Bereich der
Sprache um Gerechtigkeit geht,
dann erfüllt die weise Rede als wahre
Rede die Kriterien der gerechten
Sprache. Der Vergleich mit kostba-
ren Materialien, mit Silber, Gold
und Korallen, fällt zu Gunsten der
Weisheit aus. Sie ist kostbarer als alle
diese Luxusgüter, die der gewöhnli-
che Israelit und die gewöhnliche Is-
raelitin wohl kaum einmal selbst in
der Hand gehalten haben werden.
Allerdings soll hier wohl nicht die
Unerreichbarkeit der Weisheit dar-
gestellt werden, sondern eher ihre
Attraktivität. Während Gold, Silber
und Korallen den meisten Men-
schen als wünschenswerte Güter er-
scheinen und doch nur für die aller-
wenigsten zugänglich sind, ist die
Weisheit noch kostbarer als alle die-
se. Und im Gegensatz zum materiel-
len Luxus kann die Weisheit, kann
die Kunst des Lebens erlernt und
geübt werden. Im Gegensatz zu
Gold und Silber, das diejenigen, die
es besitzen, vor fremdem Zugriff
zu schützen trachten, stellt sich die
Weisheit auf  die Straße und spricht
ihre Einladung an jene aus, die be-
reit sind, sich auf  positive Verände-
rungen in ihrem Leben einzulassen.

In 8,12 wechselt der Stil der Rede
wieder zur Ich-Form. Das betonte
„Ich“ steht dem Wort „Weisheit“
voran und erinnert daran, dass wir
als HörerInnen immer noch der
Stimme der Weisheit lauschen, auch
wenn zwischendurch Ausführun-
gen über die Weisheit als abstrak-
tem Gegenstand dieses Ich verdeckt
haben. In 8,12-21 verortet sich die
Weisheit zwischen Gott und den
Mächten der Welt. Sie ordnet sich
der JHWH-Furcht zu und grenzt
sich gegenüber dem unrechten Han-

deln in Wort und Tat ab (V 13).
Auch in V 20 beschreibt sie ihren
Weg im Kontext von Recht und Ge-
rechtigkeit. Die Betonung des ver-
balen und nonverbalen Handelns in
Gerechtigkeit im Zusammenhang
mit Weisheit erinnert stark an die
ägyptische Vorstellung der Ma’at,
zum Motivfeld der Ma’at gehört
auch die Verbindung der Weisheit
mit der Königsherrschaft, genauer
die Vorstellung, dass Könige durch
die Weisheit ihre Herrschaft ausüb-
ten. Dass das Thema Gerechtigkeit
gerade im Zusammenhang mit dem
Einfluss der Weisheit auf  die Mäch-
tigen des Landes betont wird, ist mit
Sicherheit kein Zufall. Könige, Wür-
denträger, Edle und Richter haben
das Schicksal vieler Menschen in der
Hand. Das Fehlen von Weisheit
wird in den biblischen Schriften ja
grundsätzlich nicht als individuelles
Problem angesehen, sondern immer
als Thema des sozialen Umfelds ver-
handelt. Vom gerechten Handeln
der gesellschaftlich Einflussreichen
hängt umso mehr das Wohlergehen
der Menschen ab, die in deren Ein-
flussbereich leben. Erinnert sei hier
an die Beschreibung von König Sa-
lomo im Mund der Königin von Sa-
ba (1 Kön 10,8), die vom Glück der
Untergebenen des Königs spricht.
Zentrale Aufgabe der weisen
Machthaber ist das gerechte Rich-
ten. Diese Aufgabe erfüllen die
Machthaber nicht immer. Das deu-
teronomistische Geschichtswerk
und die Schriftprophetie wissen um
deren Machtmissbrauch und um
Könige, die dem Anspruch der Ge-
rechtigkeit in keiner Weise gerecht
werden. Die Gabe des Richtens in
Gerechtigkeit als Gottesgabe ist auf
dem Hintergrund realer Erfahrun-
gen mit Machtmissbrauch den bib-
lischen Texten nicht unbekannt. Zu
denken ist hier an Salomos Bitte um
Weisheit, die in seinem Fall aus-
drücklich mit dem gerechten Rich-

ten verbunden ist (1 Kön 3), aber
auch an die poetischen Hoffnungs-
bilder in Jes 11. In Spr 8,15f  ist die
Weisheit allerdings nicht nur Gabe
Gottes, sondern gleichzeitig auch
eine personifizierte Größe, die „den
Mächtigen die Fähigkeit gerechten
Regierens übermittelt.“ (Baumann
1996a, S. 98)

Die Beziehung zwischen der
Chokmah und den Menschen lässt
sich als Liebesbeziehung beschrei-
ben. Die Weisheit erwidert Gleiches
mit Gleichem: Diejenigen, die die
Weisheit lieben, erfahren, von ihr
geliebt zu werden. Und diejenigen,
die sie suchen, können sicher sein,
sie zu finden – ebenfalls ein Topos
aus der Liebessprache (vgl. Hld 3,1f;
5,6). Das Suchen und Finden wird
an anderen Stellen mit JHWH ver-
bunden, sodass die Chokmah hier
– zumindest syntaktisch – an die Po-
sition JHWHs tritt: Sie sollen die
Menschen suchen und finden.

Neben den Wortfeldern der Lie-
be und der Gerechtigkeit wird hier
auch das Wortfeld des Reichtums
ins Spiel gebracht. Anders als an an-
deren Stellen im Sprüchebuch (etwa
11, 28) bildet Reichtum an dieser
Stelle keinen Gegensatz zur Gerech-
tigkeit, sondern kann als Frucht der
Beziehung zur Weisheit genossen
werden. Sich auf  die Einladung der
Weisheit einzulassen, verspricht den
Menschen großes Glück.

Der nächste Abschnitt der Rede,
Spr 8,22-31, eröffnet eine ganz neue
Perspektive. Die Weisheit wird ein-
gebunden in schöpfungstheologi-
sche Zusammenhänge. Sie be-
schreibt sich selbst als eine Kraft,
die noch vor den Werken der Schöp-
fung von JHWH erschaffen worden
ist. Mit dem Begriff  der Urmeere
spielt V 24 auf  einen Bereich an, der
in Gen 1,2 zur Vorwelt gehört, also
sogar noch vor die Schöpfung, die
ja in Gen 1 stark von der Strukturie-
rung der chaotischen Kräfte in ei-
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nen Kosmos her vorgestellt ist. Auch
in Spr 8,22-31 wird Schöpfung so-
wohl als Machen und Bilden als
auch als Abgrenzen und Ordnen ge-
dacht. Schon in der Schöpfung sind
gerechte Ordnungen präsent, die
dann auch das Zusammenleben der
Menschen prägen. Zu diesen ge-
rechten sozialen Formen hat die
Weisheit eine besondere Nähe. „Sie
ist die ‚Weltordnungs-Expertin‘ an
JHWHs Seite.“ (Baumann 1996a, S.
130)

Auch der Begriff  reschit (Anfang)
stellt einen Zusammenhang zur ers-
ten Schöpfungserzählung her, die
wahrscheinlich älter ist als Spr 8 (vgl.
Baumann 1996a, S. 119). „Anfang“
ist hier vor allem in einem zeitlichen
Sinn gemeint, die Bedeutungsnuan-
ce des „Erstlings“, die eine vorrangi-
ge Wertung impliziert, kann aber
nicht ganz ausgeschlossen werden.
Zurückzuweisen ist die Überset-
zung „im Anfang“ (etwa EÜ) – die
Präposition „im“ fehlt im hebräi-
schen Text. Die Weisheit wird viel-
mehr als Anfang der Schöpfung ge-
dacht. Noch bevor die Grundfes-
ten der Welt entstehen, ist die Weis-
heit als Gegenüber Gottes geboren.
Sie ist „der Anfang des göttlichen
Weges“ (Gorges-Braunwarth 2002,
S. 298).

Besonders an dieser Stelle
kommt die Weisheit als Gestalt in
den Blick, die nicht nur mit den
Menschen, sondern auch mit Gott
in Beziehung steht. Welche Bezie-
hung ist das? Dieser Frage soll wei-
ter unten ausführlich nachgegangen
werden. Hier geht es zunächst nur
darum, wie diese eine Textpassage
das Gegenüber von JHWH und
Chokmah charakterisiert. Die Be-
ziehung von JHWH und Chokmah
ist zunächst vom Schöpfungsvor-
gang her zu verstehen. JHWH hat
die Chokmah erschaffen (V 22). Der
Überschriftcharakter dieses Verses8

erlaubt es, auch die passiven Verben

(gewoben und geboren werden,
V 23-25) als Teil des Schöpfungs-
handelns JHWHs an der Chokmah
zu verstehen. Bei der Erschaffung
der Welt in ihren grundlegenden
Formen ist die Weisheit an JHWHs
Seite. Dieser Ort signalisiert beson-
dere Intimität, sowohl erotische In-
timität (Gen 39,10) als auch die Ge-
borgenheit des schlafenden Kindes
an der Brust seiner Mutter (1 Kön
3,20) (vgl. Gorges-Braunwarth
2002, S. 299). In welcher Funktion
die Weisheit an JHWHs Seite steht,
ist in der exegetischen Forschung bis
heute umstritten. Der hebräische
Konsonantentext in V 30 lässt so-
wohl die Übersetzung „Liebling“
bzw. „Schoßkind“9 als auch die
Übersetzung „Werkmeisterin“ oder
„Handwerkerin“10 zu. Bis heute
werden beide Übersetzungsvarian-
ten vertreten. Hier soll einem Miss-
verständnis vorgebeugt werden, das
in der Übersetzung und Deutung
der Gestalt als „Schoßkind“ verbor-
gen liegt, nämlich der Verniedli-
chung der Weisheitsgestalt. Ob der
Begriff  ’amon die besondere Nähe
zwischen JHWH und der Weisheit
zum Ausdruck bringt („Liebling“)
oder aber auf die Funktion der
Weisheit als schöpferisch Tätige
(„Handwerkerin“) deutet: In jedem
Fall handelt es sich um die Gestalt
einer Frau, nicht um die eines Kin-
des (vgl. Schroer 1996, S. 40).

2.3 Spr 9,1-6 – Einladung zum
Festmahl
Am Ende des ersten Teils des Sprü-
chebuchs (Kap 1-9) wird noch ein-
mal die lebensnotwendige Bezie-
hung zur Weisheit betont und mit
einer neuen Bildwelt verbunden.
Die Weisheit erscheint als Erbauerin
eines prunkvollen Hauses und als
Gastgeberin eines luxuriösen Fest-
mahls.

In diesem letzten Abschnitt des
ersten Teils steht die Gestalt der

Weisheit strukturell parallel zur Ge-
stalt der Torheit. Während in 9,1-6
die Frau Weisheit wiederum von ex-
ponierter Position aus die Suchen-
den und Unerfahrenen einlädt, wen-
det sich in 9,13-18 die Frau Torheit
an dieselbe Zielgruppe. Die Kon-
kurrenz dieser beiden Gestalten um
dieselben Menschen wird dadurch
betont, dass V 16 den V 4 fast wört-
lich wiederholt:
Wer ein Unerfahrener ist, biege ab hierher!
Wem es an Verstand mangelt, zu dem
spricht sie:11

In Erscheinungsbild und Auftre-
ten zeichnen diese beiden Frauen
starke Übereinstimmungen aus, ihre
Botschaft aber ist gänzlich unter-
schiedlich. Die Einladungen sind
ähnlich formuliert, doch gilt dieje-
nige der Weisheit dem Gewinn von
Einsicht, die Torheit hingegen lädt
zum Geschlechtsverkehr ein. Wäh-
rend der Weg der Weisheit Leben
verspricht, führt der Weg der Tor-
heit in die soziale Isolation und da-
mit in den Tod.

Die Verlockungen der Weisheit
werden allerdings weder „verkopft“
noch lebensfern geschildert. Im Ge-
genteil: Das Bankett, zu dem diese
Gestalt einlädt, ist üppig und luxuri-
ös. Es handelt sich auch nicht um
eine religiös-kultische Veranstaltung
(das zeigt der hebräische Begriff  für
„Schlachten“, der nur in profanen
Kontexten verwendet wird). Das
Bankett findet wohl anlässlich der
Fertigstellung des Hauses statt, ein
Zusammenhang, der im Alten Ori-
ent viele Parallelen hat.12

Dass die metaphorische Frau
Weisheit ein Haus baut, bringt sie
mit den „realen“ Frauen des Sprü-
chebuchs in Verbindung:
Die Weisheit der Frauen erbaut ihr Haus,
aber Selbstklugheit in ihren Händen reißt
es ein. (Spr 14,1)

Der Zusammenhang von Haus-
bau und weiser Frau ist also auch
im Kontext der Spruchsammlung
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des Buchs (Kap 10-30) präsent. Au-
ßerdem beschreibt das Schlussge-
dicht in Kap 31 in aller Ausführlich-
keit die Tätigkeiten einer Frau von
Stärke, mit denen sie ein prosperie-
rendes Hauswesen aufrechterhält.
Diese starke Frau von Spr 31 kann
über motivliche Parallelen mit der
Weisheitsgestalt in Verbindung ge-
bracht werden. „Frau Weisheit, wie
sie in Spr 9 geschildert ist, kommt
einer Frau der Stärke wohl durch die
realistische Metaphorik des Gast-
mahls am nächsten. Beide Frauen
agieren in und um ‚ihr Haus’. Beide
haben einen Kreis von Frauen, die
für sie arbeiten. Beide gehören sie
zur obersten sozialen Schicht und
sorgen auch für Bedürftige.“
(Brockmöller 2004, S. 216)

Die Weisheit ist nicht einfach
identisch mit diesen „realen“ Frau-
en. Die Verbindungslinien zeigen
aber, dass die von der Weisheitsge-
stalt ausgesagten ökonomischen
Aktivitäten auch für „reale“ Frauen
des Alten Israel vorstellbar sind.

Die Dimensionen des Weisheits-
hauses übersteigen allerdings selbst
die Größe des Hauses der Frau von
Spr 31. „Sieben Säulen“ bezeichnen
keinen Haustyp, der archäologisch
nachweisbar wäre. Die „sieben Säu-
len“ des Weisheits-Hauses rufen auf
der Sachebene dennoch das Bild ei-
nes sehr großen Gebäudes hervor.
Die Verbindung mit der Anhöhe
(V 3) lässt an Tempel und Paläste
denken. Die Suche nach einem his-
torisch nachweisbaren Gebäude als
Vorbild führt aber in die Irre. Wahr-
scheinlicher ist es, dass mit den sie-
ben Säulen des Weisheitshauses die
literarische Architektur des Sprü-
chebuchs beschrieben ist. Sieben
Überschriften gliedern das Sprüche-
buch – sie können mit den Säulen
gemeint sein, die das (Text-)Haus
tragen. Das Gebäude, in das die
Weisheitsgestalt einlädt, ist das Buch
der Sprüche selbst. In diesem Haus

finden die angesprochenen Schüle-
rInnen Freude, Genuss und Erfül-
lung. Die Begegnung mit der Frau
Weisheit ist ein Fest, das auch die
leibliche Komponente nicht außer
Acht lässt. „Die Weisheit lädt die
Unerfahrenen in ihren fertig gestell-
ten Proverbien-‚Palast’. Sie ermun-
tert die Geladenen, sich an ‚Brot
und Wein’ der folgenden Kapitel des
Buchs zu sättigen. Parallel z.B. zu
JHWH in Jes 55,1f  preist sie ihre
Lehre als ‚Nahrung’ für die Men-
schen an.“ (Baumann 1996a, S. 221)

Wenn man die drei Reden der
Weisheitsgestalt in ihrer Abfolge
liest, dann ändert sich die Rhetorik
in ihrer Zielrichtung. Auf  die Mah-
nung in Kap 1 folgt eine ausführli-
che Selbstdarstellung in Kap 8. Und
auch wenn die Rede in Kap 9 er-
mahnende Anteile hat, so ist sie
doch vor allem eine Einladung an
die Suchenden.

3. Sophia, Chokmah: Personifi-
kation eines Begriffs
Sophia – als Name ist die Personifi-
kation des abstrakten Weisheitsbe-
griffs noch bis in unsere Sprache hi-
nein präsent. Der Begriff  Sophia
kommt aus dem griechischen und
meint „Weisheit“.

Im Hebräischen wird von chok-
mah gesprochen. Wenn wir dieses
hebräische Wort bis in unsere Zeit
hinein verfolgen, dann gelangen wir
in den Bereich mystischer und eso-
terischer Strömungen hinein. Die
Chokmah gilt neben anderen Gott
schon in der Bibel zugeschriebenen
Eigenschaften in der jüdischen Mys-
tik als eine der Erscheinungsweisen
oder Wirkweisen Gottes. Gott zeigt
sich, Gott wirkt in unterschiedlichen
Bereichen und auf  unterschiedliche
Weisen. In der jüdischen Mystik, der
Kabbala, findet sich die Vorstellung
des Sefirot-Baums, der zehn Wirk-
weisen des Göttlichen darstellt, da-
runter auch die Chokmah. Über die

Kabbala wird der Begriff  bis in die
gegenwärtigen esoterischen Strö-
mungen hineingetragen.13

In den biblischen Texten ist
„chokmah“ zunächst ein Abstrak-
tum: Weisheit. Dieses Abstraktum
erfährt eine Personifikation in Ge-
stalt einer Frau. Nicht nur ist das
Nomen grammatikalisch feminin,
sondern das Femininum wird gram-
matikalisch strikt durchgehalten (et-
wa in der Konstruktion der Verben).

Personifikation ist eine mögliche
Form der Metapher. Literarisch
oder visuell wird ein abstrakter Be-
griffs (oder auch ein Kollektiv, eine
Naturerscheinung u.ä.) als Person
vorgestellt. Der „Gevatter Tod“ ge-
hört ebenso in diese Kategorie wie
die Redeweise, das Auto „streike“
oder die Sonne „lache“. Von der
Antike bis in die moderne Kunst
sind Abstrakta häufig als Frauen
dargestellt worden. Die Justitia (Ge-
rechtigkeit) etwa ist in der europäi-
schen Ikonographie an den verbun-
denen Augen und dem Schwert zu
erkennen. Die Prudentia (Klugheit)
erinnert mit der Schlange, die sie in
der Hand hält, an Mt 10,16:
Seht, ich sende euch wie Schafe mitten unter
die Wölfe; seid daher klug wie die Schlan-
gen und arglos wie die Tauben!

In der jüdischen Liturgie wird
wöchentlich die „Braut Schabbat“
begrüßt. Wenn das Christentum
von der Gemeinschaft als „Mutter
Kirche“ spricht, werden familiale
Assoziationen wachgerufen.

Wie es dazu kommt, dass ein Be-
griff  gerade in dieser und nicht in
einer anderen Person dargestellt
wird, wie es zur Festlegung des Ge-
schlechts in der Personifikation
kommt, kann nicht eindeutig geklärt
werden. Das grammatikalische Ge-
schlecht mag dabei eine Rolle spie-
len; dies ist aber nicht eindeutig fest-
zumachen. Auffällig ist, dass sowohl
in der Bibel als auch in der griechi-
schen Antike und in der westlichen
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Tradition bis heute meist Frauenge-
stalten als Personifikationen von
Abstrakta eingesetzt werden. Die
Frage nach der Funktion der Perso-
nifikation stellt sich nicht unabhän-
gig vom Geschlecht. Auf Männer
wird eine solche Vorstellung eine
andere Wirkung haben als auf  Frau-
en. Zudem muss sich eine von Män-
nern dominierte Geisteswelt die
Frage gefallen lassen, welche Zwe-
cke sie denn mit der Verlebendigung
ihrer Gedanken ausgerechnet in
Frauenkörpern verfolge, und was
solches Denken mit real existieren-
den Frauen zu tun hat. Von feminis-
tischen Denkerinnen wird diese Er-
scheinung denn auch ambivalent be-
urteilt. Ob es sich um die Darstel-
lung von Kontinenten im Bild ei-
ner Frau oder um die biblische Weis-
heitsgestalt handelt: Immer wieder
wird darüber nachgedacht, was die
bildhaften Darstellungen mit realen
Frauen zu tun haben – etwa, ob die
Personifikation dazu beiträgt, Frau-
en den öffentlichen Raum zugäng-
lich oder aber reale Frauen unsicht-
bar zu machen. Zwei Anfragen an
den Vorgang der Personifikation
sollen hier aufgegriffen und an die
biblischen Texte herangetragen wer-
den.
1. Der Vorgang der Personifikation
macht Frauen als Subjekte der Ge-
schichte unsichtbar. „Erst dadurch,
daß die dargestellte Frau nicht auf
eine reale Frau referiert, kann sie zum
Zeichen für anderes werden.“ (Wei-
gel 1990, S. 168) Die personifizier-
te Eigenschaft, Stadt oder das per-
sonifizierte Naturphänomen funkti-
onieren nur dadurch, dass sie Ideal-
bilder darstellen, die allerdings eher
mit Projektionen männlicher Vor-
stellungen als mit lebendigen Frau-
en zu tun haben. Wer an reale Frau-
en denkt, kann nicht mit solcher
Verbilderung spielen.
2. Eng damit zusammen hängt die
Beobachtung, solche personifizier-

ten Gestalten seien keine Subjekte
in der Geschichte. Die Literaturwis-
senschaftlerin Sigrid Weigel macht
ihre Beobachtung am Unterschied
zwischen dem Mythos und der Alle-
gorie fest. Die mythischen Gotthei-
ten stehen für etwas, fungieren also
als Personifikation. Gleichzeitig
werden aber Geschichten und Ge-
schichte über sie erzählt. „Die alle-
gorische Personifikation dagegen ist
soweit von konkreter Bedeutung
entbunden, daß sie beliebig mit Sinn
gefüllt werden kann.“ (Weigel 1990,
S. 171)

Diese Anfragen werfen auch ein
kritisches Licht auf  die biblische
Weisheitsgestalt: Welche Projektio-
nen, welche Idealvorstellungen prä-
gen die Figur der Chokmah, gerade
auch im Gegenüber zur „fremden
Frau“ im Sprüchebuch? Wertet die
Vorstellung einer weiblichen Weis-
heitsgestalt in göttlichen Sphären
Frauen auf ? Oder ist diese Ideal-
figur primär Projektionsfläche für
männliches Begehren? Diese Fragen
führen zunächst zur Beschreibung
des Hintergrundes, auf  dem sich
eine solche Vorstellung erst entwi-
ckeln konnte. Was hat – neben der
offensichtlich in mehreren Kulturen
zu beobachtenden Tendenz zur
weiblichen Personifikation – dazu ge-
führt, dass Israel eine Vorstellung
von der Weisheit als Frau entwickelt
hat? Und welche religionsgeschicht-
lichen Zusammenhänge werden in
dieser Gestalt sichtbar?

Sicherlich spielen zumindest drei
Faktoren eine Rolle:
1. Der Begriff  Chokmah ist gram-
matikalisch feminin.
2. Die biblische Tradition erzählt
von weisen Frauen, die als Vorbil-
der der personifizierten Chokmah
gelten können.
3. Dem alten Israel und antiken Ju-
dentum waren Göttinnen bekannt,
die in ihren Kulturen mit Weisheit
in Verbindung gebracht worden

sind, etwa die Ma’at in Ägypten.
In der Personifikation des Weis-

heitsbegriffs werden vielfältige As-
pekte der Weisheit zu einer Einheit
verbunden. Im Reden über die
„Frau Weisheit“ werden nicht nur
Aussagen über das Abstraktum
„Weisheit“ getroffen, sondern auch
Frauenbilder entworfen. Die Perso-
nifikation vereinheitlicht dabei die
Vielfalt konkreten Lebens und führt
das konkrete Einzelne ins Allgemei-
ne. Verstehen können wir eine sol-
che Verallgemeinerung aber nur
dann, wenn die Verbindungslinien
zum Konkreten, in diesem Fall zu
konkretem Frauenleben, erkennbar
bleiben.

Die Personifikation der Frau
Weisheit schafft aber auch eine Brü-
cke zwischen der menschlichen und
der göttlichen Sphäre. Sie vereint
diese beiden Bereiche in sich. In ih-
rer Nähe zu Menschen und Men-
schlichem geht sie im Menschlichen
nicht auf, sondern gehört etwa als
Mitschöpferin (Spr 8) eindeutig zu
den Sphären, die dem Göttlichen
vorbehalten sind. „Sie will in sich
Gott und Frau verbinden, sie will
das Menschliche, Konkrete, Diessei-
tige mit dem Göttlichen, Universa-
len und Jenseitigen verbinden, sie
will JHWH mit der Straße, dem
Haus, der Liebe, der Weisheitstra-
dition und dem Leben der israeliti-
schen Frauen verbinden, so daß das
Wirken der weisen Frau auf  JHWH
hin transparent, ja transzendent
wird und JHWH im Bild der ‚Frau’
Weisheit erfahrbar.“ (Schroer 1996,
S. 39)

Kritische Anfragen an die literari-
sche Figur der Personifikation müs-
sen m.E. nicht zu einer Ablehnung
dieses Bildes führen. Ausschlagge-
bend ist, ob das Bild Platz für kon-
krete Frauen lässt oder diese aus-
löscht. Diese Alternative wird re-
flektiert in der Frage, ob das Bild
als Metapher oder als Metonymie
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funktioniert. Eine Metapher ist eine
bildhafte Rede, die zwei Bereiche,
die in der Erfahrung nicht unbe-
dingt miteinander zu tun haben, zu-
sammen bringt (etwa das Denken
und das Feuer in „Mein Kopf
raucht.“). Wird die Verknüpfung der
Bereiche Frau und Weisheit so vorge-
stellt, dann haben weise Frauen da-
rin keinen Platz. Wird das Zueinan-
der von Frau und Weisheit aber als
Metonymie konzipiert, dann sind
die weisen Frauen mit ihrem Den-
ken und Tun Realisierungen des ab-
strakten Konzepts Weisheit, das
wiederum als Frau personifiziert
vorgestellt wird. Dieser literarischen
Figur vergleichbar wäre der Satz
„Ich lese gerne Ingeborg Bachmann.“
Natürlich lese ich ihre Werke, aber
metonymisch steht die Urheberin
für das Werk, das Ganze für einen
Teil („Die Universität hat ihre Per-
sonalentscheidung nicht begrün-
det.“) oder der Gegenstand für sei-
ne/n BenutzerIn („Die Bahn
streikt.“) Die Metonymie löscht die
Bezugsgröße nicht aus, sie verbin-
det zwei Elemente eines Bereichs,
während die Metapher zwei unter-
scheidbare Bereiche verknüpft (vgl.
v. Camp 1993, S. 11). Wenn Weisheit
und Frauen metonymisch verbunden
werden, dann bleibt die weise Frau
in der personifizierten Weisheit prä-
sent, weil eine mögliche Verkörpe-
rung dieser Weisheit eben die wei-
sen Frauen sind.

4. Vorbilder und Kontrastfi-
guren

4.1 Frau Torheit und die frem-
de Frau
Spr 1-9 kennt nicht nur die Weis-
heit als positive Frauengestalt, son-
dern zeichnet auch eine durchweg
negative Frauenrolle in Gestalt der
„fremden Frau“, die in Spr 9 mit der
„Frau Torheit“ verschmilzt. Die
„fremde Frau“ kommt nicht in den

Ich-Reden der Weisheitsgestalt vor,
sondern in den Lehrreden, in de-
nen andererseits die Weisheit nur
sporadisch als personifizierte Ge-
stalt die Bühne der dargestellten
Welt betritt.

Das Bild der „fremden Frau“
wird in Spr 2; 5; 6,20-35 und Spr 7
entworfen, in Spr 9 kommt die Frau
Torheit hinzu, die Züge der „frem-
den Frau“, aber auch der Frau Weis-
heit trägt. Im Hebräischen gibt es
mehrere Begriffe, die im Deutschen
mit „fremd“ wiedergegeben werden
können. Für die „fremde Frau“ wer-
den zwei Wörter verwendet, die un-
terschiedlichen Bedeutungsfeldern
entstammen und hier verschmelzen:
nåkrija und ’ischah zarah. Die
’ischah zarah ist eine für den ange-
sprochenen jungen Mann fremde
Frau. Sie ist nicht seine Ehefrau,
sondern die eines anderen Mannes.
Die Abwesenheit ihres Ehemannes
(7,19) nutzt sie, um einen jungen
Mann in ihr Haus zu locken und ihn
zu verführen. Die fremde Frau ist
Gegenstand der Warnung. Wer ihr
folgt, kann mit einem Ochsen ver-
glichen werden, den man zum
Schlachten führt oder mit einem
Hirsch, der von einem Fangstrick
gefesselt ist. Die Verlockungen der
„fremden Frau“ verheißen sexuelle
Lust, der junge Mann ist ihr nahezu
wehrlos ausgeliefert. „Die Argu-
mentation folgt dem Muster, Frau-
en seien die Hauptverantwortlichen
bei illegitimen Sexualkontakten.
Dieses Muster entspringt einer
männlichen Perspektive, die sich gar
nicht bewußt ist, wie armselig sich
ihr Männerbild ausnimmt.“ (Maier
1996, S. 193) Der Mann wird als
Tölpel dargestellt, der sich nicht im
Klaren darüber ist, dass diese Bezie-
hung sein Leben kostet (7,23) und
dass er sich im Haus der fremden
Frau bereits auf  dem Weg zur Un-
terwelt (7,27) befindet.
Diese sexuell aktive Frau, die die

Grenzen ihrer Ehe überschreitet,
gefährdet in der Wertung der Texte
die gesellschaftliche Ordnung. His-
torische Einordnungen dieser Tex-
te weisen auf  die nachexilische Zeit
des biblischen Israel hin, in der die
familialen Strukturen zu zentralen
Stützpfeilern der Gesellschaft ge-
worden sind und als solche auch
theologisch und ethisch aufgewer-
tet wurden. Das Frauenbild, das im
Topos der „fremden Frau“ be-
schrieben wird, widerspricht der pa-
triarchalen Ordnung in einem Maß,
das den Text zu massiven rhetori-
schen Mitteln greifen lässt, um die
Gefährlichkeit dieser Gestalt he-
rauszuarbeiten. Die „fremde“ Frau,
die sexuelle Kontakte außerhalb ih-
rer Ehe pflegt, wird durch Begriffe
wie „Hure“ (7,19) und Bilder wie
das der mordenden Kriegerin (7,26)
desavouiert. Sie wird außerdem mit
einer Reihe von theologisch hoch
aufgeladenen negativen Assoziatio-
nen befrachtet.

Da ist zunächst der Begriff  nåkri-
ja. Damit ist ein weiterer Aspekt des
Fremd-Seins angesprochen. Die
nåkrija ist die ausländische Frau, die
nicht in die Gemeinschaft Israels in-
tegriert lebt und den Gaststatus hat
(dafür gibt es wiederum einen ande-
ren hebräischen Terminus). Die
nåkrija spielt vor allem in den Dis-
kussionen um die so genannte Mi-
schehenfrage eine zentrale Rolle.
Die Bücher Esra und Nehemia neh-
men eine radikale Position gegen die
Ehen judäischer Männer mit nicht-
judäischen Frauen ein. Das Buch
Rut hingegen ist nahezu eine Pro-
pagandaerzählung für solche Ehen,
da nach dem Rutbuch der große
König David selbst auf  eine solche
Verbindung zurückzuführen ist. Im
nachexilischen Israel, in das alle drei
eben genannten biblischen Bücher
zu datieren sind, spielte offensicht-
lich die Frage nach Identität über
Abgrenzung eine starke Rolle. Die
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Sorge um Identitätsverlust prägt die
Argumentationen Esras und Nehe-
mias – etwa, wenn davon die Rede
ist, Kinder von Ausländerinnen
sprächen nicht mehr jüdisch (Neh
13,24). Das Buch Rut hingegen ent-
wirft das Bild einer offenen Gesell-
schaft, in die ausländische Frauen
aufgenommen werden und die
durch diese Frauen bereichert wird.

Das Sprüchebuch steigt mit der
Verwendung des Begriffs nåkrija
nicht in die Diskussion um die
Mischehen ein, es bleibt bei seinem
Thema des Ehebruchs mit der Frau
eines anderen Mannes. Der Text
nimmt aber die negativen Assoziati-
onen, die dieser Begriff  der „Aus-
länderin“ trägt, mit in die Argumen-
tation hinein und lädt die Rede von
der „fremden (ehebrecherischen)
Frau“ mit diesen Bildern auf.

Die „fremde Frau“ wird auch
theologisch abgewertet. Zwar wird
sie nicht mit der Verehrung ande-
rer Gottheiten in Verbindung ge-
bracht, wie manche AuslegerInnen
vermuten. Ihre Handlungen vermi-
schen aber auf  für das biblische Is-
rael gänzlich unangemessene Weise
die beiden Felder Kult und Sexuali-
tät. Die fremde Frau spricht in ei-
ner Ich-Rede von rituellen Vorgän-
gen wie Mahlopfern und Gelübden
und stellt diese in unmittelbaren, so-
gar kausalen Zusammenhang mit
sexuellen Handlungen. Der Text
weckt Assoziationen des Opfer-
mahls (vgl. Lev 3,1-17 und Lev 7,11-
21), das unmittelbar auf das Opfer
folgen soll. „Jedoch wird erst im
Verlauf  des Zitats deutlich, daß die
Frau kein Mahl anbietet, sondern
den Genuß ihrer selbst. Ihre Worte
erweisen sich als Lüge, als Schmei-
chelrede, die verführt (7,5.13). […]
Der durch das Zitat intendierte Vor-
wurf  an die ‚fremde Frau’ ist dem-
nach die Vermischung von israeliti-
scher Opferpraxis und Sexualität.“
(Maier 1996, S. 186)

In ihrer Funktion als Gefahr für
die jugendlichen AdressatInnen des
Buchs wird die „fremde Frau“ ana-
log zur Gruppe der frevlerischen
Männer beschrieben. Beide sind be-
strebt, die Lernenden auf  Abwege
zu führen (2,12-15.16-19). „Die
Männer werden als rücksichtslose,
sich auf  Kosten anderer bereichern-
de Oberschichtsangehörige charak-
terisiert. […] Sie schrecken bei ih-
ren dunklen Machenschaften nicht
vor Gewaltanwendung zurück.“
(Maier 1995, S. 258f.) Es ist nicht
leicht, das Sprechen dieser beiden
Gruppen zu durchschauen und als
Lüge zu entlarven, zumal die Anzie-
hungskraft des kritikwürdigen Han-
delns steigt, wenn ganze Gruppen
sich so verhalten.14 Wo immer mehr
Menschen „das Verkehrte“ als
Wahrheit ausgeben, fehlen die Un-
terscheidungskriterien für die Ler-
nenden, die sich doch auf  den Weg
der Weisheit machen sollen und
wollen. Deshalb versprechen die
Lehrenden, dass die Weisheit die
Angesprochenen vor beiden be-
wahrt, vor den „frevlerischen Män-
nern“ und vor der „fremden Frau“
(Spr 2,12.16). Die Ich- bzw. Wir-Re-
den beider sind so gestaltet, dass sie
sich eigentlich selbst desavouieren,
indem sie ihre egoistischen und so-
gar verbrecherischen Absichten of-
fen legen (Spr 1,10-14; 7,14-20).

In Spr 9 wird die Typologie der
„fremden Frau“ noch weiter ausge-
staltet und in die Metaphorik der
„Frau Torheit“ überführt. Diese
Gestalt ist ganz gezielt als Gegenfi-
gur zur Weisheitsgestalt gezeichnet.
Spr 9,13-18 (Weisheitsgedicht über
die Frau Torheit) ist parallel aufge-
baut zu Spr 9,1-6 (Weisheitsgedicht
über die Frau Weisheit). Die Paral-
lele wird durch wörtliche Wiederho-
lungen noch unterstrichen und die
beiden Gestalten werden ähnlich
charakterisiert. Wie die Weisheit lädt
auch die Torheit auf  öffentlichen

Plätzen in ihr Haus ein, ebenso wie
die Weisheit spricht sie die Unwis-
senden gezielt an:
„Wer einfältig ist, entferne sich hierher.“
(Spr 9,4.16)

Die Ähnlichkeit der beiden Ge-
stalten besteht aber nur auf  der
Oberfläche. Die Haltungen, die sie
verkörpern, und das Handeln, zu
dem sie einladen, können unter-
schiedlicher nicht sein. Der Weg der
Torheit führt in den (sozialen) Tod,
der Weg der Weisheit verspricht Le-
ben – eine radikale Gegenüberstel-
lung, die aus dem didaktischen Inte-
resse dieser Literatur heraus ver-
ständlich ist. Die Überzeichnung,
die Schwarz-Weiß-Malerei ist ein
Mittel, um Kriterien zur Beurteilung
des oft verwirrend differenzierten
Lebens bereit zu stellen.

In der Diskussion um die Bedeu-
tung der Weisheitsgestalt für gegen-
wärtige Theologie und Spiritualität
spielt das Gegenüber zur „fremden
Frau“ eine wichtige Rolle. Im kano-
nischen Bibeltext steht der positi-
ven weiblichen Gestalt ein durch
und durch negativ gezeichnetes
Pendant gegenüber. So stellt sich die
Frage, inwieweit die Weisheit die
„fremde Frau“ geradezu als Nega-
tivfolie braucht, um davor umso hel-
ler zu leuchten. Es geht nicht an, das
eine Frauenbild feministisch zu fei-
ern und das andere zu übersehen.
Zwar ist es – aus literarhistorischer
Sicht – wahrscheinlich, dass die Ich-
Reden der Weisheit und die Lehr-
reden in Spr 1-9, in denen die frem-
de Frau negativ charakterisiert wird,
aus unterschiedlichen TradentIn-
nenkreisen stammen (vgl. Baumann
1996, S. 144). Manche AuslegerIn-
nen ziehen daraus den Schluss, „daß
es möglich wird, die Weisheitsgestalt
unter Absehung ihres tatsächlichen,
durch ein sehr negatives Frauenbild
geprägten Kontextes zu betrach-
ten.“ (Baumann 1996, S. 146). Die-
ser Argumentation kann ich mich



Die als Frau personifizierte Weisheit in der hebräischen Bibel

17Info 22.Jg./Nr.30/2005

nicht anschließen. Die literarhistori-
sche Trennung der Textschichten ist
eine Rekonstruktion, die Aufschluss
über historische Zusammenhänge
geben kann. Die theologische Aus-
legung hat sich aber dem kanonisch
gewordenen Endtext gegenüber zu
verantworten. Es stellt sich das gar
nicht einzigartige Problem, dass
Frauen wie Männer in patriarchalen
Zusammenhängen nicht nur negati-
ve Frauenbilder entwerfen (das ist
ein oberflächliches Vorurteil). Viel-
mehr werden positive und negative
Frauengestalten überzeichnet (Eva
und Maria, die Hure und die Heili-
ge) und prägen in dieser Dichoto-
mie das Selbst- und Fremdbild rea-
ler Frauen, die weder dem einen
noch dem anderen entsprechen. Die
Personifikation hat von ihrer ge-
danklichen Struktur her auch diese
Funktion der Generalisierung, die
häufig als Schwarz-Weiß-Malerei an-
kommt. „Aus den verschiedenartig-
sten Bosheiten der Menschen wird
die Bosheit, aus ihren verschiedenen
Dummheiten die Torheit.“ (Schroer
1996, S. 38) Auf  diesem Hinter-
grund ist es verständlich, wenn fe-
ministische Auslegerinnen der Weis-
heitsgestalt gegenüber skeptisch
sind und sie als „Stütze einer frauen-
feindlichen Kultur“, als „Werbefigur
des Patriarchats“15 betrachten.

Die harsche Gegenüberstellung
von Weisheit und „fremder Frau“
behält im Sprüchebuch aber nicht
das letzte Wort. Eine theologische
Würdigung muss auch das letzte
Kapitel (31) einbeziehen, das diese
Gegensätze wiederum in Frage
stellt.

4.2 Königsmutter und starke
Frau in Spr 31
Wie schon innerhalb der „ersten
Säule“ des Sprüchebuchs, den Kapi-
teln 1-9, nehmen auch in der sieb-
ten Säule (Kap 31) Frauen promi-
nente Rollen ein. Das Schlussge-

dicht in Spr 31,10-31 gehört mit sei-
ner Ruhmrede auf  die „Frau von
Stärke“ zu den bekanntesten Pas-
sagen des Sprüchebuchs. Davor
steht die Unterweisung eines Kö-
nigs. Die Lehrrede in Spr 31,2-9
wird der Mutter Lemuëls, des Kö-
nigs von Massa (in Nordarabien),
zugeschrieben. Ihre Unterweisung
geht über die private Erziehung hi-
naus und hat weitreichende politi-
sche Bedeutung. Die Erziehung zu-
künftiger Könige ist eine hochpoli-
tische Aufgabe, die das Schicksal
von großen Gemeinschaften beein-
flusst. Von daher ist es nicht ver-
wunderlich, dass der Alte Orient die
literarische Gattung der Prinzenun-
terweisung kennt. „Das Gedicht un-
terscheidet sich von dieser Gattung
jedoch prinzipiell dadurch, dass es
als einziger unter diesen altorienta-
lischen Texten einer Frau zugespro-
chen wird. Zieht man jedoch die in
der Hebräischen Bibel mehrfach be-
zeugte Rat gebende Funktion der
Mutter des Königs [s. z.B. 1 Kön
2,19] in Betracht, so kommt eine
solche Unterweisung durchaus nicht
unvorbereitet.“ (Fischer 2004, S.
796) Die Königsmutter warnt ihren
Sohn davor, seine Stärke (dasselbe
Wort wie bei der „Frau von Stär-
ke“) zu vergeuden. Was anderen
Menschen zustehen mag, nämlich
der Genuss von Alkohol, kann bei
einem Mann auf  so verantwor-
tungsvollem Posten nicht geduldet
werden. Das biblische Herrscher-
ethos steht gegen das Vergeuden der
Kräfte in Luxus und Prunksucht
und für die Arbeit an der Gerechtig-
keit. Damit greift die Mutter Le-
muëls auf  das Königsgesetz des
Deuteronomiums (17,16-20) zurück
und setzt die Forderungen der Tora
didaktisch um (vgl. Fischer 2004, S.
798).

Als das „ABC weisheitlichen
Tuns“ (Maier 1999, S. 218) kann das
Schlussgedicht des Sprüchebuchs

(Spr 31,10-31) beschrieben werden.
In Form eines alphabetischen Ge-
dichts von Aleph bis Taw (von A
bis Z) wird in 22 Versen das Han-
deln einer „Frau der Stärke“ (Spr
31,10) vorgestellt. Traditionelle
Übersetzungen, die von der „tüchti-
gen Hausfrau“ reden, werden durch
die Analysen der hebräischen Be-
grifflichkeit widerlegt. Zwar sind die
Tätigkeiten, die von dieser Frau aus-
gesagt werden, auf  den Bereich des
Hauses bezogen, allerdings nicht im
Sinn des kleinbürgerlichen Haus-
frauendaseins, sondern der Leitung
eines familiären Betriebs. Dazu ge-
hören Personalführung (V 15)
ebenso wie das Herstellen kostba-
rer Waren, der Kontakt mit Händ-
lern (V 24) und sogar der Grund-
stückskauf  (V 16). Mit einem Bild
von „Kinder – Küche – Kirche“ hat
dieser Lebensentwurf  nichts zu tun.
Das ökonomische Handeln dieser
Frau ist selbstständig und solida-
risch. Ihre Arbeit ist mit der Sorge
für die Armen verbunden und ent-
spricht damit zentralen Forderun-
gen der Tora. Auf  diese Weise ver-
körpert die fähige Frau in diesem
Gedicht das ethische Ideal der Weis-
heit. So ist hier nicht mit „Haus-
frau“, sondern mit „Frau“ zu über-
setzen.

Bleibt noch die Näherbestim-
mung, die im Hebräischen durch ein
Nomen geschieht („Frau der Stär-
ke“) und im Deutschen häufig
durch ein Adjektiv wiedergegeben
wird: die „fähige“ (Fischer 2004, S.
787) oder die „einzigartig tüchtige“
(Meinhold 1991, S. 520) Frau. Der
Begriff  „Stärke“ bezieht sich in der
hebräischen Bibel bei Männern häu-
fig auf  politische Macht und kriege-
risches Geschick. Außer in Spr 31
gibt es nur noch zwei „Frauen der
Stärke“: die Ehefrau in Spr 12,4 und
Rut (3,11). Aus Spr 12,4 lässt sich
kein konkretes Profil erstellen. Die
positive Wirkung dieser Frau auf  ih-
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ren Mann wird festgestellt, aber
nicht weiter erläutert. Rut und die
namenlose „Frau von Stärke“ haben
aber einiges gemeinsam: ihr selb-
ständiges Handeln, das Tun von
Unerwartetem und Dingen, die
nicht einfach rollenkonform sind.
„Da das Buch Rut im Hebräischen
Kanon direkt an das Gedicht über
die Frau der Stärke anschließt, kann
die literarische Frauengestalt Rut als
eine mögliche narrative Explikation
der in Spr 31,10-31 beschriebenen
Frau verstanden werden.“ (Brock-
möller 2004, S. 85)

Die 22 Buchstaben des Alpha-
bets beginnen je einen Vers des Ge-
dichts – eine dichterische Glanzleis-
tung, die nicht auf  Kosten des In-
halts ausgeführt wurde, wie manche
vermuten. Im Gegenteil: Die alpha-
betische Struktur ist didaktisch sinn-
voll an den Schluss des Sprüche-
buchs gesetzt. Sie holt die Grund-
strukturen der Sprache ins Bewusst-
sein und erinnert damit an „die
Grundstrukturen der Welt und des
menschlichen Lebens“ (Brockmöl-
ler 2004, S. 69). Zudem werden die
Lernenden am Ende des Sprüche-
buchs an den Anfang ihres Lernens,
an das ABC, herangeführt. Inhalt-
lich weist diese Form auf  die Voll-
ständigkeit des Handelns hin: Auch
wenn im Gedicht einzelne Tätigkei-
ten der Frau aufgezählt werden, so
will es doch zeigen, dass die vielfälti-
gen Tätigkeiten zu einem sinnvol-
len Ganzen des Handelns gefügt
sind (vgl. Brockmöller 2004, S. 56).

Die vielerorts im Sprüchebuch
offen gelegten Redesituationen le-
gen es nahe, auch in Bezug auf  das
Schlussgedicht danach zu fragen,
wer hier zu wem spricht und in wel-
chem Kontext dieses Schlussgedicht
steht. Meist wird Spr 31,10-31 den
Weisheitslehrern des Buchs und vor
allem seiner ersten neun Kapitel zu-
geschrieben. Die Adressaten wären
dann männliche Schüler, die auf  der

Suche nach einer angemessenen
Ehefrau unterstützt werden sollen.
Diese Auslegung lässt aber den vom
hebräischen Text her vorgegebenen
Zusammenhang zwischen V 2-9
und 10-31 außer Acht. Die Über-
schrift von V 1 hat kein Pendant vor
dem Schlussgedicht. Insofern ist es
durchaus möglich, als Sprecherin
des Gedichts die Königsmutter aus
V 1 anzunehmen. Sie wendet sich
in V 2-9 an ihren Sohn. In V 10-31
unterweist sie ihre Tochter (vgl. Fi-
scher 2004, S. 799-802). Die Königs-
mutter gibt ihrer Tochter ein Rätsel
auf: „Eine Frau von Stärke – wer
findet sie?“ (Spr 31,10 ÜS: I.M.)
Und sie beantwortet das Rätsel ge-
gen Ende damit, dass sie stilistisch
in die zweite Person übergeht: „Vie-
le Töchter erweisen sich als fähig.
Du aber übertriffst sie alle!“ (Spr
31,2916) Entgegen vieler Überset-
zungen steht in V 29 gerade nicht
„viele Frauen“, sondern eben „vie-
le Töchter“.

Die imaginierte rhetorische Situa-
tion – Unterweisung der Königs-
tochter durch ihre Mutter – hebt
aber die Erkenntnis nicht auf, dass
es in Spr 31,10-31 nicht um eine ein-
zelne Frau geht, sondern um ein
verallgemeinertes Bild. In dieses
Bild werden Züge integriert, die wir
aus Spr 1-9 sowohl von der Weis-
heitsgestalt als auch von der „frem-
den Frau“ kennen. So weist etwa der
Besitz von Purpur auf  Phönizien
hin und ebenso wie die „fremde
Frau“ (Spr 5,9) hat auch die „Frau
von Stärke“ Handelskontakte in die
Fremde. In dieser Frauengestalt liegt
also ein Gegengewicht zu der Di-
chotomisierung von Frau Weisheit
und „fremder Frau“, wie sie in Spr
1-9 geschieht.

„Sie ist in ihrem Verhalten so et-
was wie eine praktische Veranschau-
lichung der Weisheitslehre, und da-
mit auch eine didaktische Metapher
der Weisheitslehrer. Diese Frau ver-

körpert was sie lehren. Wenn die
jungen Männer so eine Frau finden,
haben sie nicht nur eine Ehepartne-
rin, sondern zugleich ‘Weisheit’ ge-
funden. […] Diese Frau ‚lebt’, was
Schüler lernen sollen. Sie ist als letz-
te didaktische Figur im Sprüche-
buch zumindest literarisch eine Ver-
wirklichung ihrer Lehre. Damit wird
das Gedicht zum letzten Appell der
Lehrer bevor sie ihre Schüler entlas-
sen in ein Leben mit Frau Weisheit
und vielleicht auch mit einer Frau
der Stärke.“ (Brockmöller 2004, S.
128, 143)

4.4 Weise Frauen
Schon der Vergleich mit der starken
Frau aus Spr 31 und die Tatsache,
dass die Tätigkeit des Hausbauens
sowohl von realen Frauen als auch
von der metaphorischen Weisheits-
gestalt ausgesagt wird, haben ge-
zeigt, dass die Figur der personifi-
zierten Weisheit etwas mit dem
Frauenleben im alten Israel zu tun
hat. Auf  der Suche nach Wurzeln
der Frau Weisheit stoßen wir auf
göttliche Gestalten des Alten Ori-
ents (s.u.) und auf  literarische Vor-
bilder in Frauengestalten ersttesta-
mentlicher Erzählungen. Gäbe es
keine Verbindungslinien zwischen
der Weisheitsgestalt und den Tradi-
tionen Israels, so wäre eine Akzep-
tanz bei HörerInnen und LeserIn-
nen nur schwer vorstellbar.

Es ist vor allem eine zentrale
Funktion, die die personifizierte
Weisheit und diese Frauengestalten
gemeinsam haben: die der Ratgebe-
rin. Weisheit und Ratschlag sind aufs
engste miteinander verbunden. Das
Ratgeben kann geradezu als Haupt-
aufgabe und Kriterium für den wei-
sen Menschen gesehen werden. Das
zeigt die Bestimmung der drei
Gruppen Priester, Prophet und
Weiser durch die ihnen zugeordne-
ten Handlungsfelder der Weisung
(= Tora) für den Priester, des Wor-
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tes für den Propheten und des Rat-
schlags für den Weisen (Jer 18,18).
Die Verbindung von Weisheit und
Ratschlag ist im Sprüchebuch nicht
zu übersehen. In Spr 8,14 spricht
die Weisheit selbst davon, dass bei
ihr Rat zu finden sei. Auch die Leh-
rerInnen der Weisheit verbinden die
Offenheit für Ratschläge mit der
Weisheit (Spr 5,1f). Der weise
Mensch unterscheidet sich dadurch
vom Toren, dass er Rat anzuneh-
men versteht (Spr 12,15 vgl. 19,20).
Weise Menschen geben Ratschläge,
aber ebenso wie Weise nie ausler-
nen (Spr 1,5), bleiben sie auch auf
ihre Offenheit für die Ratschläge an-
derer angewiesen. Die Weisheit klagt
Menschen an, ihren Rat zurückge-
wiesen zu haben (Spr 1,25.30).

Die Rolle der Ratgebenden fin-
den wir auch in erzählenden Tex-
ten, wo Frauen sie vor allem im poli-
tischen Bereich einnehmen. 2 Sam
14 erzählt von einer „weisen Frau“,
die der Feldherr Joab aus Tekoa
nach Jerusalem holen lässt, um Da-
vid dazu zu bringen, seinen Sohn
Abschalom aus dem Exil zurückzu-
holen. Sie kann David durch das Er-
zählen einer Geschichte zur Ein-
sicht bringen (wie es schon dem
Prophet Natan in 2 Sam 12 gelun-
gen ist). Die Samuelbücher kennen
noch eine weitere „weise Frau“, die
ebenso wie die Frau aus Tekoa na-
menlos bleibt und über ihren Wohn-
ort identifiziert wird: die weise Frau
von Abel-Beet-Maacha (2 Sam 20).
Sie verhindert in einer Kriegssitua-
tion die Eskalation der Gewalt und
die Zerstörung ihrer Stadt, indem
sie den gesuchten Aufständischen
töten lässt. Eine dritte Frau zeigt im
Kontext der Davidserzählungen ihr
diplomatisches Geschick (1 Sam
25). Sie wird zwar nicht als weise,
aber doch immerhin als „klug“ be-
zeichnet, was sie in scharfem Ge-
gensatz zu ihrem Mann Nabal (he-
bräisch „Dummkopf“ oder sogar

„Verbrecher“) stellt. Abigajil setzt in
der Begegnung mit David, der hier
noch nicht König, sondern Unter-
grundkämpfer ist, ihre gesamte rhe-
torische Kunst ein, um ihn von Ge-
walt gegen ihr Haus abzubringen.
Aber Abigajil kann nicht nur spre-
chen, sondern erweist sich auch als
ökonomisch selbständig. Sie ver-
sorgt David und seine Männer groß-
zügig, was ihn wohl ebenso beein-
druckt wir ihre ausgefeilte Rede. Ge-
meinsam ist diesen Frauen, dass sie
mit wachem Realitätssinn jeweils
Schlimmeres verhüten und ihren
Verstand dafür einsetzen, Eskalati-
onen von Gewalt zu verhindern. Es
ist der Ratschlag dieser Frauen, der
Wege zu friedlicherem Umgehen
mit Konflikten aufzeigt, ohne an der
harten Realität vorbei zu gehen.

Auch Ehefrauen geraten im Ers-
ten Testament häufig in die Rolle
der Ratgeberin. „Abraham hört auf
Saras Rat, er solle mit der Sklavin
Hagar einen Nachkommen zeugen
(Gen 16,2). Rebekka rät Isaak, daß
Jakob nach Mesopotamien ziehen
soll, sich eine Frau zu holen (Gen
27,42-28,9). Michal rät und verhilft
David zur Flucht vor Saul (1 Sam
19,11). Batscheba gelingt es, David
von der Rechtmäßigkeit der Thron-
nachfolge Salomos zu überzeugen
(1 Kön 1). Salomo wird von seinen
ausländischen Frauen in kultischen
Angelegenheiten ‚beraten’ (1 Kön
11,1-8). Isebel rät Ahab, Nabots
Weinberg nicht aufzugeben (1 Kön
21). Die große Frau von Schunem
rät ihrem Mann zum Bau eines
Dachstübchens für den Propheten
Elischa (2 Kön 4). Ijobs Frau rät
dem geschlagenen Ijob, er solle Gott
fluchen und sterben (Ijob 2,9). Im
Buch Ester wird Seres, die Gemah-
lin Hamans, unter die beratenden
Weisen gezählt (Est 6,13).“ (Schroer
1996, S. 68) Die in den biblischen
Erzählungen strukturell hervorge-
hobene Rolle der Königsmutter, die

ebenfalls als Ratgeberin auftritt, ge-
hört ebenfalls zu den Rollenmodel-
len der Sophia.

Nicht immer sind die Ratschläge
im Sinn der Erzählgemeinschaft (so
Isebels Umgang mit Nabots Wein-
berg), außer Ijob nehmen aber alle
Ehemänner den Ratschlag ihrer
Frauen an. Auf  diesem narrativen
Hintergrund ist es auch verständ-
lich, dass die gute Ehefrau in den
Sprüchen eine solch wichtige Positi-
on einnimmt und dass sie als Got-
tesgeschenk angesehen wird (Spr
19,14). Dass dieses Frauenbild auch
davon lebt, dass sich die „schlech-
te“ Ehefrau als abschreckendes Bei-
spiel zeichnen lässt, ist aus heutiger
Sicht natürlich kritikwürdig. Den-
noch: Pauschal von Frauenfeind-
lichkeit zu sprechen ist auch ange-
sichts solch kritischer Stellen unan-
gemessen. Vielmehr stellt sich heu-
te die Frage, wie wir die positiven
Gestalten so rezipieren können,
dass negative Züge nicht in typische
Gegen-Gestalten hinein abgespal-
ten, sondern wie ein Schatten inte-
griert werden können.

Die vom Sprüchebuch positiv
gezeichnete Ehefrau wird mit der
Weisheitsgestalt durch Stichwort-
verknüpfungen und die Überschnei-
dung von Handlungsfeldern ver-
bunden. Sowohl die kraftvolle Frau
in Spr 31 als auch die Weisheit sind
mehr wert als Korallen (Spr 31,10;
Spr 3,15; 8,11; Ijob 28,18). Weisheit
und gute Ehefrau sind mit einer
Krone zu vergleichen (Spr 4,8f;
12,4). Ebenso wie die Weisheit ist
auch die kluge Frau für ihren Mann
eine Gabe Gottes. Auch die für die
Weisheitsgestalt so wichtige Öffent-
lichkeit taucht im Kontext der gu-
ten Ehefrau wieder auf: Ihr Ruf
wird in den Toren der Stadt gehört
(Spr 31,31). Diese enge Verbindung
von Rat gebender Ehefrau und per-
sonifizierter Weisheit kann als Hin-
weis darauf  gedeutet werden, „daß
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die (weise) Ehefrau tatsächlich als
Repräsentantin oder Verkörperung
der Sophia angesehen und erfahren
wurde.“ (Schroer 1996, S. 69)

Das Verhältnis zwischen den
Frauen Israels und der Weisheits-
gestalt, wie wir es heute rekonstruie-
ren können, ist aber nicht ungebro-
chen. Wenn wir Bezüge zwischen
der Chokmah und anderen in bibli-
schen Schriften dargestellten Frau-
engestalten feststellen, so handelt es
sich auch bei diesen anderen Gestal-
ten nicht einfach um „reale“ Frau-
en, sondern um literarische Darstel-
lungen. Die Wechselwirkungen zwi-
schen literarisch dargestelltem und
„realem“ Frauenleben sind in jeder
Kultur höchst komplex. Die litera-
rischen Rollen erlauben uns Rück-
schlüsse auf  von Frauen besetzte
Handlungsfelder, sie repräsentieren
aber auch Idealbilder einer patriar-
chalen Gesellschaft.

Für die Weisheitsgestalt ist aber
noch eine weitere Brechung rele-
vant. Ihre Züge wurzeln nicht nur
in Rollenmodellen israelitischer
Frauen, sie haben auch Vorbilder in
der Göttinnenwelt des Alten Ori-
ents. Die personifizierte Weisheit er-
fährt Zuschreibungen und betritt
Handlungsfelder, die über die men-
schliche Sphäre hinausgehen. Viele
Aspekte der Weisheitsgestalt, die in
den Ich-Reden dargestellt werden –
die Existenz der Weisheit vor allem
Geschaffenen (Spr 8,22-31) sei hier
nur als Spitze des Eisbergs genannt
– unterstreichen eher den Abstand
zu menschlichen Rollenmustern als
die Übereinstimmung mit ihnen.

5. Religionsgeschichtliche und
theologische Verortung
Die Gestalt der personifizierten
Weisheit ist durch ihre biblisch dar-
gestellten Handlungsfelder wie
durch ihre traditionsgeschichtliche
Verwurzelung der Sphäre des Gött-
lichen zuzuordnen. Der Topos der

Ersterschaffung hebt sie deutlich
von den anderen Geschöpfen ab.
Insbesondere in Spr 8 steht die
Weisheit in einer engen Beziehung
zu JHWH. Zwei Fragen sollen hier
aufgeworfen werden:
1. Wie passt diese Vorstellung in das
Konzept des biblischen Monotheis-
mus?
2. Welche Bedeutung hat die Weis-
heitsgestalt für gegenwärtige Theo-
logie und für feministische Spiritu-
alität?

Die religionsgeschichtliche Fra-
ge nach der Verortung der Weis-
heitsgestalt im biblischen Monothe-
ismus führt in die nachexilische Zeit
(ab 539 v.u.Z.), in der sich in der ju-
däischen Gemeinschaft Vorstellung
und Praxis der Alleinverehrung
JHWHs zum ausformulierten Mo-
notheismus hin entwickelt. Im Un-
terschied zur Monolatrie (Vereh-
rung einer Gottheit, ohne dass die
Existenz anderer Gottheiten geleug-
net wird) lehnt der Monotheismus
die Existenz anderer Gottheiten ab.
Das ist weniger ein philosophisch-
spekulatives Problem als eine Fra-
ge der gelebten und lebbaren Got-
tesbeziehung. Mit dem Monotheis-
mus stellen sich auch manche in ei-
nem polytheistischen Denkrahmen
bereits beantwortete Probleme neu
– etwa die Frage nach den Wirkbe-
reichen, die zuvor von unterschiedli-
chen Gottheiten abgedeckt werden
konnten und nun auf  einen einzi-
gen Gott übergehen oder auch die
Frage nach dem Geschlecht der
Gottheit. Dabei zeigt die Entwick-
lung des biblischen Gottesbildes so-
wohl exklusive als auch integrative
Züge. Die Weisheitsgestalt steht für
die integrativen Anteile des bibli-
schen Monotheismus. Das Verhält-
nis zwischen Gott und der Weisheit
wird nicht exakt bestimmt. Daher
ist es sinnvoll, diese Gestalt der gött-
lichen Sphäre zuzuordnen, ohne
aber von einer Göttin zu sprechen.

„Auch wenn sie weder mit JHWH
identisch noch gegen ihn austausch-
bar ist, so steht sie doch in sehr gro-
ßer Nähe zu ihm und spiegelt einen
eigenen Bereich biblischer Gottes-
erfahrung wider.“ (Baumann 1996,
S. 148) Zudem nimmt die Weisheit
Züge altorientalischer Göttinnen
(etwa der Ma’at) auf. Der biblische
Monotheismus zeigt sich hier offen
für eine Figur, die vermittelnde
Funktionen einnimmt und be-
stimmte Aspekte der Gottheit her-
vorhebt. Sowohl die jüdische als
auch die christliche Rezeption der
Sophia hat diesen Strang weiter ent-
wickelt. Im Christentum wird Jesus
Christus vor dem Hintergrund der
alttestamentlichen Sophia gedeutet.
Im Judentum sind die Tora und die
Schechinah (die Einwohnung Got-
tes) als Fortschreibungen der Weis-
heitsgestalt zu verstehen. Dabei fällt
auf, dass im Judentum „anders als
beim Bezug auf  Jesus Christus im
frühen Christentum – die Erinne-
rung an ihre Weiblichkeit bewahrt
blieb.“ (Baumann 1996, S. 140)

Die Diskussion um die Rezipier-
barkeit der Weisheitsgestalt in femi-
nistischer Spiritualität bewegt sich
zwischen der Ablehnung der Sophia
als „Werbefigur des Patriarchats“
und der Feier einer weisheitlichen
„Zukunft feministischer Spirituali-
tät“.17 Weder der eine noch der an-
dere Weg scheint mir gangbar. Frau-
en, die sich den biblischen Traditio-
nen verbunden wissen, haben ge-
lernt, mit Ambivalenzen zu leben.
Da gibt es nicht den einen heilvollen
Text im Unterschied zu den patri-
archalen Texten, die eine frauenge-
rechte Gestalt im Gegenüber zum
misogynen Gottesbild. Ausgehend
von einer Hermeneutik, die die Be-
freiung und das Heil-Werden im
Prozess des Lesens und nicht in ein-
zelnen Zügen des Texts verortet, se-
he ich sowohl die Gefahren als auch
die Chancen der Weisheitsgestalt.
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Einerseits bricht sie das Vorurteil
auf, der biblische Gott sei ein rein
männlicher Gott. Sie zeigt, dass „im
Himmel“ nicht nur ein Vater zu
Hause ist, sondern dass Frauen –
entsprechend dem Grundsatz der
Gottebenbildlichkeit – auch in der
Transzendenz repräsentiert sind.
Wenn überhaupt von einer Ge-
schlechtlichkeit Gottes zu reden ist
(theologisch fragwürdig, aber gram-
matisch unumgänglich), dann gibt
die Sophia Anhaltspunkte für eine
Balance zwischen männlichen und
weiblichen Vorstellungen. Hier wird
auch deutlich, dass im Monotheis-
mus Gott nicht ein monolithischer
Block ist, sondern immer in vielfäl-
tigen Beziehungen steht. Der bibli-
sche Gott ist kein Gott „an sich“,
sondern Gott in Beziehung.

Die Reflexion der Weisheitsge-
stalt in ihren unterschiedlichen lite-
rarischen und theologischen Kon-
texten muss sich aber auch der Ge-
fahr bewusst bleiben, die positive
Frauengestalt auf  Kosten einer Ne-
gativfolie (der fremden Frau in Spr
1-9) zu profilieren. Dieser dichoto-
misierende Zug patriarchaler Frau-
enbilder wird so nicht mitgetragen
werden können. Das bedeutet auch,
dass sich gegenwärtige feministische
Spiritualität nicht ungebrochen zu-
rückbinden kann an dieses biblische
Bild. Weises Abwägen und gerech-
te Kritik sind gefragt in der Rezep-
tion eines Bildes, das eben diese
beiden Eigenschaften verkörpert.

Anmerkungen
1Zu Text und Übersetzung vgl. Bau-
mann (1996a, S. 173f.).
2 Sölle, Dorothee, Zwischen Patriarchat,
Antijudaismus und Totalitarismus. An-
merkungen zu einer Christologie in fe-
ministisch-theologischer Sicht, in: Ori-
entierung 56, 1992, S. 130-133; zit. n.
Schroer (2002, S. 2).
3 Übersetzung Baumann (1996a, S. 68).
4 So schon Christa Kayatz (1966); siehe

dazu Baumann (1996a, S. 182-184).
5 Vgl. Spr 8,17; Hld 5,6; Dtn 4,29; Jer
29,13f; s.a. Jes 55,6; Hos 5,6; Am 8,12.
6 Z.B. Jes 5,25; 9,11.16.20. Im prophe-
tischen Kontext „hat das ‚Ausstrecken
der Hand‘ ohne Präposition immer
Gott zum Subjekt.“ (Gorges-Braun-
warth 2002, S. 220).
7 Das hebräische ’isch bedeutet sowohl
„Mann“ als auch „Mensch“. In Paralle-
le mit ben-adam legt sich eine inklusive
Übersetzung mit „Menschen“ nahe (vgl.
Baumann 1996a, S. 73; Anm. 75).
8 Vgl. Baumann (1996a, S. 119). A.a.O.,
S. 116-118, eine Diskussion der Über-
setzung von qnh  mit „erschaffen“:
9 Dafür plädiert nach ausführlicher Dis-
kussion Baumann (1996a, S. 131-138).
10 So Gorges-Braunwarth (2002, S.
299f.).
11 9,4 in der Übersetzung von Gerlinde
Baumann (1996a, S. 199).
12 Zu bildlichen Bankett-Darstellungen
siehe Maier (1995, S. 234-246); zur Dis-
kussion von Textparallelen siehe Bau-
mann (1996a, S. 214-220).
13 So knüpft z.B. die deutsche Sängerin
Nena an diese mystische Tradition an,
wenn sie 2001 ihr Album, auf  dem sie
zum Teil mit Musikern von den Söh-
nen Mannheims zusammen gearbeitet
hat, so nennt. „,Chokmah‘ kommt aus
dem Hebräischen und ist eine Energie-
form. Sie soll sich ausbreiten und steht
für Veränderungen und Neuprogram-
mierung. Das passt supergut in mein
Leben. Schließlich ändert sich dauernd
etwas bei mir.“  (http://www.gay-
network.de/lifestyle/interview/
nena.htm)
14 Meinhold (1991, S. 67), mit Berufung
auf Spr 1,10-14.
15 Baumann (1996, S. 135), mit Bezug
auf  Brenner/van Dijk-Hemmes (1993,
S. 54).
16 Übersetzung: Fischer (2004, S. 801).
17 Zu dieser Gegenüberstellung siehe
Baumann (1996).
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