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1. Verlorene und wiedergefundene 
Handschriften (fiktiv und real)

Natürlich, eine alte Handschrift - mit diesem Vor­
satz beginnt Umberto Eco seinen Roman Der 
Name der Rose) Auf den ersten Seiten des Ro­
mans erfahren die Lesenden, wie der Ich-Erzähler 
in Prag kurz vor der Besetzung durch sowjetische 
Truppen zufällig eine alte Handschrift gefunden 
und »in einem Zustand großer Erregung« gelesen 
habe. Berichtet wird weiterhin vom Verlust dieser 
Handschrift, dem Versuch, Spuren ihrer Existenz 
in anderen Büchern zu finden, sowie von dem 
Entschluß des Erzählers, die bei der ersten Lektü­
re angefertigte Rohübersetzung in überarbeiteter 
Form zu veröffentlichen. Alles, was im Roman 
folgt, ist also - läßt man sich auf die Fiktion des 
Vorwortes ein - bloß die Wiedergabe einer alten 
Handschrift, wenn auch nicht ohne Warnung vor 
den Unterschieden der Fassungen: »Der geneigte 
Leser möge bedenken: was er vor sich hat, ist die 
deutsche Übersetzung meiner italienischen Fas­
sung einer obskuren neugotisch-französischen 
Version einer im 17. Jahrhundert gedruckten Aus­
gabe eines im 14.Jahrhundert von einem deut­
schen Mönch auf lateinisch verfaßten Textes.«
Das Thema eine alte Handschrift ist damit aber 
noch nicht erschöpft: Die im Roman berichteten 
Verwicklungen, Verwirrungen und Morde in einer 
Benediktiner-Abtei haben letztlich eine weitere 
alte Handschrift als Ursache, eine griechische Ari­
stoteles-Handschrift, die - nachdem sie in einem 
unzugänglichen Teil der labyrinthischen Biblio­
thek versteckt wurde - die Begehrlichkeiten ver­
schiedenster Mönche weckt und schließlich zu­
sammen mit der gesamten Bibliothek vernichtet 
wird. Die alte Handschrift erzählt also von einer 
alten Handschrift, wobei es einen kleinen, aber 
doch bedeutetenden Unterschied zwischen den 
beiden Handschriften gibt: Die alte Handschrift 
der Rahmenerzählung erhält einen fiktiven Cha­
rakter schon dadurch, daß Eco seinem Buch den 
Untertitel Roman gibt; demgegenüber ist die alte 
Handschrift der Haupterzählung, nämlich der 
zweite Teil der Poetik des Aristoteles, ein Text, 
den es wohl tatsächlich einmal gegeben hat und 

der tatsächlich verlorengegangen ist (was wir al­
lerdings auch nur aus anderen Büchern wissen).

Umberto Ecos Bestseller erzählt also auf zwei­
fache Art von den Verwicklungen, die verlorene 
und wiedergefundene Handschriften auslösen 
können; er legt seinem Roman mithin ein Thema 
zugrunde, das auch in der wissenschaftlichen Welt 
der letzten hundert Jahre mehrfach für Aufregung 
gesorgt hat. Neben dem Fund der Qumranrollen 
(als dem wohl populärsten Handschriftenfund 
dieses Jahrhunderts) gibt es noch einen zweiten 
Zufallsfund von Handschriften mit einer ver­
gleichbaren Bedeutung für die Bibelwissenschaf­
ten: In der Nähe des oberägyptischen Ortes Nag 
Hammadi wurde etwa zeitgleich mit den Qum­
ranrollen eine Anzahl vergrabener antiker Papy- 
ruscodices (also gebundener Bücher und nicht 
Schriftrollen) entdeckt. Die überwiegende Zahl 
der gefundenen Einzelschriften gehört in den Be­
reich der Gnosis, einer spätantiken religiösen Be­
wegung, die vom Christentum im Zuge seiner 
Etablierung bekämpft und ausgeschieden wurde, 
was unter anderem zur Folge hatte, daß fast alle 
gnostischen Originalschriften verlorengingen. 
Das Schicksal von Handschriften ist hier - ebenso 
wie bei Umberto Eco - verknüpft mit der Ent­
scheidung über den rechten Glauben und mit der 
Definition von Häresie und Orthodoxie.

Im folgenden wird es um die Geschichte des 
Fundes und seiner Veröffentlichung gehen sowie 
um den Inhalt der gefundenen Handschriften im 
Zusammenhang mit der Gnosis, dem Neuen Te­
stament und der Geschichte des frühen Christen­
tums. Manches in der Fundgeschichte erinnert an 
einen Krimi wie ihn Umberto Eco schrieb; der 
Ausgang ist jedoch weitaus glücklicher: Die 
Handschriften sind inzwischen allen Interessier­
ten zugänglich.

2. Die Geschichte der Nag-Hammadi- 
Schriften

Im Dezember 1945 machte sich der Feldarbeiter 
Muhammed Ali al-Samman aus dem oberägypti­
schen Dorf al-Qasr auf den Weg, um am Fuß ei-
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nes nahegelegenen Berges nach fruchtbarer Hu­
muserde zum Düngen zu graben. Dabei stieß er 
zufällig auf einen großen Tonkrug, den er zuerst 
nicht zu öffnen wagte, aus Furcht er könne Gei­
ster enthalten. Der Gedanke, daß der Inhalt mög­
licherweise auch Gold sein könnte, brachte ihn 
dazu, den Tonkrug dennoch aufzubrechen; die 
Enttäuschung war groß, daß sich nur wertlose 
Bücher darin befanden. Trotzdem verstaute er 
diese Bücher im Tuch seines Turbans und nahm 
sie auf seinem Kamel mit nach Hause, um sie dort 
im Stall zu lagern. Einiges von dem »wertlosen« 
Fund verwendete seine Mutter zusammen mit 
Stroh zum Feueranzünden.2

Der Finder der Handschriften war zu dieser 
Zeit in einen Fall von Blutrache zwischen den 
benachbarten Dörfern al-Qasr und Hamra Dum 
verwickelt. Kurze Zeit nach seinem Fund tötete 
er zusammen mit seinen Brüdern den Mörder 
seines Vaters. Dieses Ereignis hatte verschiedene 
Konsequenzen für die Geschichte der Hand­
schriften: Zum einen ermöglichte die Tatsache, 
daß in der Erinnerung Muhammed Alis beide 
Ereignisse miteinander verknüpft waren, über­
haupt erst die genaue Datierung des Fundes (er 
selbst konnte keine Jahreszahl angeben), da sich 
der Todeszeitpunkt aus amtlichen Unterlagen 
feststellen ließ. Und zum anderen beginnt der

Weg der Texte in die Öffentlichkeit damit, daß 
Muhammed Ali eines der Bücher (wohl aus 
Furcht vor Hausdurchsuchungen aufgrund der 
Blutrache) bei einem koptischen Priester depo­
nierte, dessen Schwager es am Ende des Som­
mers 1946 nach Kairo mitnahm, dort zu seiner 
Überraschung von dem Wert des Codex erfuhr 
und ihn an das koptische Museum verkaufte. 
Mit einiger Zeitverzögerung und Umwegen u.a. 
über einen zypriotischen Antikenhändler in Kai­
ro gelangten schließlich auch die anderen Codi­
ces in den Besitz des Koptischen Museums. Dort 
hatte Pahor Labib, der in Deutschland studiert 
hatte, inzwischen den französisch gebildeten To­
go Mina als Direktor abgelöst. Durch beide er­
hielten zunächst einzelne Wissenschaftler aus 
Frankreich bzw. Deutschland Zugang zu den 
Codices sowie Veröffentlichungsrechte. Durch 
ihre Berichte erfuhr die wissenschaftliche Öf­
fentlichkeit zwar von der Existenz der Hand­
schriften, ihre Veröffentlichung zögerte sich je­
doch hinaus. Die Gründe dafür, daß noch 1970 
nur wenige Textausgaben existierten, lagen auf 
verschiedenen Ebenen; entscheidend ist aber 
wohl, daß lange Zeit vielen der eigentlich qualifi­
zierten Wissenschaftlerinnen kein unbeschränk­
ter Zugang zu den Texten und keine Veröffentli­
chungsrechte gewährt wurden. Diese Monopol- 
Situation änderte sich erst dadurch, daß es James 
M. Robinson gelang, sich auf Umwegen Photo­
graphien aller Handschriften zu beschaffen, und 
daß er diese allen Interessierten zugänglich 
machte. Schließlich erschien im niederländischen 
Verlag Brill in den Jahren ab 1972 eine 12bän- 
dige Faksimile-Ausgabe aller Nag-Hammadi- 
Schriften.3 1977 wurde eine englische Gesamt­
übersetzung der Schriften veröffentlicht4 und 
heute gibt es von allen Texten wissenschaftliche 
Textausgaben mit Übersetzungen in moderne 
Sprachen.5

3. Der Inhalt der Handschriften

Die dreizehn gefundenen Papyruscodices sind un- 
terschiedich gut erhalten, bei einigen hat sogar der 
Ledereinband die Zeiten überdauert, andere wie­
derum sind in einem ziemlich bruchstückhaften 
Zustand oder haben größere Löcher in den Seiten. 
Fragmente von Briefen und Quittungen, die dazu 
benutzt wurden, die Ledereinbände der Codices 
zu verstärken (eine Art antikes Recycling), stam­
men aus der Zeit um 350. Zusammen mit anderen 
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Indizien belegen sie, daß die Codices im vierten 
Jahrhundert hergestellt und wohl auch vergraben 
wurden. Die Gründe dafür liegen im Dunkeln.6

Alle Texte liegen in koptischer Sprache vor (ei­
ner Form des Ägyptischen, die dort ab dem 
3. Jhdt n. Chr. in Gebrauch war); die meisten von 
ihnen in einem oberägytischen Dialekt des Kopti­
schen, dem Sahidischen. Wohl keine der Schriften 
ist ursprünglisch koptisch abgefaßt, es handelt 
sich vielmehr wahrscheinlich bei allen um Über­
setzungen aus dem Griechischen. Die meisten 
Schriften dürften im 2. oder 3. nachchristlichen 
Jahrhundert entstanden sein. Die Übersetzung 
der Texte ins Koptische zeigt, daß sie auch jenseits 
von zweisprachig gebildeten Kreisen Ägyptens 
Interesse fanden.

Die einzelnen Codices enthalten meist mehrere 
Texte hintereinander, darunter eine große Anzahl 
bislang unbekannter Schriften. Einige Texte sind 
mehrfach überliefert, zu einigen gibt es Parallelen in 
anderen Handschriften, mehrere Schriften haben li­
terarische Beziehungen untereinander. Viele der 
Nag-Hammadi-Texte sind ihrem Inhalt nach so­
wohl gnostisch als auch christlich (so z.B. das Apo­
kryphem des Johannes, die Sophia Jesu Christi, das 
Evangelium nach Philippus, der Dialog des Erlösers 
und die Apokalypse des Petrus). Allerdings gibt es 
auch einige Schriften, für die dies nicht zutrifft: So ist 
der Brief des Eugnostos wohl weder als christlich 
noch als gnostisch, sondern eher als mittelplatonisch 
einzustufen. Und in Codex VI findet sich eine (nicht 
sehr gelungene) koptische Übersetzung eines Ab­
schnitts aus Platons Staat, einer Schrift, die im vierten 
vorchristlichen Jahrhundert verfaßt wurde und die 
mit Sicherheit weder als christlich noch als gnostisch 
bezeichnet werden kann. Daneben gibt es auch eini­
ge Schriften, die gnostisch, aber nicht christlich (z.B. 
die drei Stelen des Seth), oder christlich, aber nicht 
gnostisch sind (z. B. die Taten des Petrus und der 
zwölfApostelundDie Lehren desSilvanus).7

Deutlich wird hier, daß die Nag-Hammadi- 
Schriften keine homogene Textsammlung darstel­
len, es ist unklar, ob sie jemals alle zusammen in 
einer Bibliothek gestanden haben (und wenn ja, 
aus welchen Gründen dies geschehen sein 
könnte). Auch wenn die Schriften also alles ande­
re als eine gnostische »Ersatz-Bibel« sind, so ist 
die Beschäftigung mit dem Thema Gnosis doch 
von zentraler Wichtigkeit für das Verständis der 
Texte. Anderserseits können aber auch die Nag- 
Hammadi-Texte neues Licht auf ein altes For­
schungsproblem werfen, nämlich auf die Frage, 
was eigentlich Gnosis ist.

4. Was ist Gnosis?

Im Laufe der Forschungsgeschichte wurde diese 
Frage sehr unterschiedlich beantwortet. Prinzipi­
ell lassen sich in der neuzeitlichen wissenschaftli­
chen Auseinandersetzung mit der Gnosis drei un­
terschiedliche Arten von Gnosisdeutung ausma­
chen: Neben einer primär kirchengeschichtlich 
orientierten Beschreibung stehen eine religionsge­
schichtliche und eine philosophisch geprägte 
Sichtweise.8

Klassischer Vertreter der kirchengeschichtlich 
orientierten Sichtweise ist Adolf von Harnack, 
der die Gnosis als »akute Verweltlichung des 
Christenthums« beschreibt.9 Die Gnosis wird bei 
Harnack vom Christentum aus gedeutet, ohne 
Christentum gibt es keine Gnosis. Diese Einord­
nung der Gnosis in die christliche Ketzerge­
schichte verdankt sich vor allem den polemischen 
Darstellungen der Kirchenväter, Harnack waren 
kaum gnostische Originalquellen zugänglich. 
Auch wenn sich inzwischen die Quellenlage ver­
ändert hat, wird dennoch weiterhin die Ableitung 
der Gnosis aus dem Christentum vertreten und 
die Gnosis als christliche Häresie betrachtet.10 
Dies ist im Hinblick auf die Nag-Hammadi-Texte 
ein fragwürdiges Vorgehen, da es nötigt, auch 
Texte, die keine klaren christlichen Bezüge enthal­
ten, trotzdem als genuin christlich einzustufen 
und bei Texten, die allem Anschein nach sekundär 
verchristlicht wurden, eine noch davor liegende 
Phase der Entchristlichung anzunehmen.

Grundlegend für die entgegengesetzte Sicht 
der Gnosis ist die sogenannte »Religionsge­
schichtliche Schule«,11 die Christentum und Gno­
sis in den Gesamtzusammenhang der antiken Re­
ligionsgeschichte stellt. Hier wird die Gnosis aus 
orientalischen Religionen abgeleitet, wobei insbe­
sondere der Dualismus des Zarathustra und baby­
lonischer Gestirnskult als Anknüpfungspunkte 
gesehen werden. Heute sind Ableitungsversuche 
dieser Art nicht mehr in Mode, wer eine ver­
gleichbare Position vertritt, betont in erster Linie 
die zentrale Rolle des Judentums für die Entste­
hung der Gnosis.12 Die Darstellung der Gnosis als 
eigenständiger und in ihrem Ursprung nicht­
christlicher Religion hat verschiedene Theorien 
über den gnostischen Hintergrund neutestament- 
licher Schriften ermöglicht. Bekanntestes Beispiel 
ist hier Rudolf Bultmann, der das Johannesevan- 
gelium im Horizont der Gnosis deutet. Seiner 
Ansicht nach beruht die Darstellung Jesu bei Jo­
hannes auf dem gnostischen Erlösermythos und 
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ist ohne diesen Mythos nicht verständlich. Er illu­
striert dies, indem er Versen des Johannesevangel- 
iums Passagen des sogenannten Mythos vom »er­
lösten Erlöser« zuordnet, die dort auf den histori­
schen Jesus projiziert worden seien.13 Die Über­
einstimmungen sind beeindruckend. Allerdings 
besteht das Problem, daß die von Bultmann be­
nutzten Texte alle aus deutlich späterer Zeit als 
das Johannesevangelium stammen.14 Bultmanns 
Interpretation setzt eine Umkehrung der tatsäch­
lichen Datierungen voraus; an diesem Sachverhalt 
hat sich auch mit den Nag-Hammadi-Texten 
nichts geändert. Mit vergleichbaren Schwierigkei­
ten der Datierung haben alle Modelle zu kämpfen, 
die gnostische Gedanken als Hintergrund neute- 
stamentlicher Theologie heranziehen wollen. 
Keine der in den letzten hundert Jahren neu be­
kannt gewordenen gnostischen Schriften läßt sich 
in vorneutestamentliche Zeit datieren. Die Mehr­
heit der Schriften ist im zweiten oder dritten 
nachchristlichen Jahrhundert entstanden.

Im Gegensatz zu den beiden vorherigen Mo­
dellen distanziert sich Hans Jonas davon, die Ent­
stehung der Gnosis auf dem Hintergrund der Ab­
leitungsfrage zu beschreiben. Gnosis sei nicht nur 
eine neue Zusammenfügung aus Vorstellungen 
anderer Religionen, sondern etwas ganz Neues, 
»eine Weltwende des Geistes«.15 Ein neues Da­
seinsverständnis und Weltgefühl wird sichtbar: In 
der Gnosis wird »die erhabene Einheit von Kos­
mos und Gott (...) auseinandergespalten, eine un­
geheure, nie mehr ganz zu überbrückende Kluft 
tut sich auf; Gott und Welt, Gott und Natur tren­
nen sich, werden einander fremd, werden Gegen­
sätze«.16

Die Sichtweise von Jonas hat sich durch die 
neugefundenen gnostischen Texte weitgehend be­
stätigt. Die Weltfremdheit erweist sich auch in ih­
nen als das zentrale Moment gnostischen Den­
kens. Wo Jonas Motive gnostischen Denkens an 
schon länger bekannten Texten exemplifiziert, lie­
ßen sich in vielen Fällen Beispiele aus den Nag- 
Hammadi-Texten ergänzen. Jonas selbst hat sei­
ner Darstellung für die 3. Auflage 1963 ein weite­
res Kapitel über einige gnostische Originaltexte 
hinzugefügt, die bis zu dem Zeitpunkt publiziert 
waren, und sie zum bisherigen Befund in Bezie­
hung gesetzt.

Die vorgenommene Trennung von Wesensbe­
stimmung der Gnosis und Ableitungsversuchen 
aus anderen Religionen entlastet die Darstellung 
von willkürlichen Datierungen und christlicher 
Engführung. Jonas beschreibt das Zentrum gno­

stischen Denkens in einer kaum zu überbietenden 
Klarheit, allerdings zeigt seine Darstellung eine 
gewisse Unschärfe, was die Ränder der Gnosis 
angeht.

Auch in der neueren Diskussion zum Thema 
ist die Frage nach den Rändern der Gnosis wieder 
aktuell. Während Hans-Martin Schenke sich in 
seinen Veröffentlichungen zunehmend dem wei­
ten Gnosisbegriff von Jonas annähert und die 
Gnosis als Daseinshaltung beschreibt,17 versucht 
Bentley Layton ausgehend von der antiken 
Selbstbezeichnung gnöstikos eine soziologische 
Beschreibung,18 die dazu führt, nur eine be­
stimmte Richtung, nämlich die sethianische, als 
eigentlich gnostische anzusehen, Überlieferungen 
anderer Richtungen aber als separate Textgruppen 
neben die im eigentlichen Sinne gnostischen 
Schriften zu stellen. Hier zeigt sich eine Tendenz 
in der Gnosisforschung, bei der einerseits zwar 
die Umrisse einzelner gnostischer Richtungen 
deutlicher in den Blick kommen, andererseits aber 
die Abgrenzung von Gnosis und Nicht-Gnosis 
problematisch wird. Da allen diesen verschiede­
nen Richtungen jedoch - trotz der im Einzelnen 
unterschiedlichen Ausformungen und Systeme - 
eine antikosmische Daseinshaltung zugrunde 
liegt, scheint es sinnvoll, sie alle unter dem Ober­
begriff Gnosis zusammenzufassen.

Im Zentrum gnostischen Denkens steht also 
die Erfahrung der Weltfremdheit: Die Fremd­
heitserfahrung ist mit der Einsicht verbunden, ei­
gentlich einer anderen, besseren, göttlichen Welt 
anzugehören. Von dieser Daseinshaltung aus sind 
sowohl der gnostische Mythos als auch das Stre­
ben nach Erkenntnis (wofür das griechische Wort 
Gnosis steht) plausibel: Die mythologischen Sy­
steme wollen erklären, wie der Zustand des Man­
gels entstanden ist, während die Erkenntnis dieser 
Zusammenhänge Erlösung von der unvollkom­
menen Welt bedeutet. Der Mythos steht also nicht 
im Zentrum gnostischen Denkens, sondern bietet 
eine Möglichkeit, die Fremdheit des Menschen im 
Kosmos zu erklären. Dementsprechend wird auch 
nicht in allen gnostischen Texten ein ausgeführter 
Mythos mitgeteilt.19 Meist finden sich lediglich 
Teile des Mythos oder Anspielungen auf mytho­
logische Vorstellungen. In Entsprechung zu den 
unterschiedlichen thematischen Schwerpunkten 
der Schriften dominiert in einigen die Spekulation 
über die Weltentstehung, andere sind mehr an der 
Erlösung des Menschen interessiert. Hier geht es 
häufig um den Aufstieg und die Befreiung des in­
neren, göttlichen Teils des Menschen sowie um 
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die Überwindung von Mächten, die diesen Vor­
gang verhindern wollen.

Die Relation von Schöpfung und Fall wird in 
gnostischen Texten prinzipiell anders bestimmt 
als in jüdischen und christlichen. Während bei 
letzteren die Schöpfung als eine gute gilt und erst 
der Sündenfall des Menschen den paradiesischen 
Zustand beendet, ist die Weltschöpfung nach gno­
stischer Ansicht das Resultat einer Abwärtsent­
wicklung des Göttlichen. Das Minderwertige und 
Böse existierte schon vor dem Sündenfall. An sei­
nem Ursprung steht nicht eine menschliche Über­
tretung, sondern eine Fehlentwicklung im göttli­
chen Bereich: »Die Welt entstand durch ein Verse­
hen. Denn der, der sie geschaffen hat, wollte sie 
unvergänglich und unsterblich schaffen. Er schei­
terte und erreichte nicht, was er gehofft hatte«.20

Die Menschen sind Fremde in dieser unvoll­
kommenen Welt. Sie tragen einen Lichtfunken, ei­
nen Teil des Göttlichen in sich, der wieder an sei­
nen Ursprungsort zurückstrebt. Die Erlösung 
vollzieht sich durch Erkenntnis des Göttlichen: 
»Da der Mangel entstanden ist, weil der Vater 
nicht erkannt wurde, wird von dem Moment an, 
wenn der Vater erkannt wird, der Mangel nicht 
mehr bestehen«.21

Die negative Weitsicht der Gnostikerinnen 
kann näher als antikosmischer Dualismus be­
schrieben werden. Der Mensch, der in sich einen 
Teil des Göttlichen trägt, ist ein Gefangener des 
Körpers und der Welt. Dabei richten sich Protest 
und Verachtung der Gnostikerinnen für den Kos­
mos nicht nur gegen die Mächte, die die Welt­
schöpfung zu verantworten haben, sondern auch 
gegen die politische und gesellschaftliche Ord­
nung ihrer Zeit.22 Das bedeutet aber nicht, daß die 
Gnostikerinnen aktiven politischen Widerstand 
geleistet hätten, sie haben vielmehr den Versuch 
unternommen, durch die Erkenntnis der Struktu­
ren des Bösen und den Versuch, nicht an ihnen zu 
partizipieren, denselben ihre Macht zu nehmen. 
In diesem Kontext ist auch die gnostische Ableh­
nung von Ehe und Fortpflanzung zu sehen: Die 
vom römischen Staat gesetzlich verordneten und 
legitimierten Verhältnisse von Ehe, Familie und 
Fortpflanzung sind nach gnostischem Denken ein 
Bestandteil der negativen Weltordnung, die es zu 
überwinden gilt.

Auch in anderen Texten aus derselben Epoche 
gibt es manche der beschriebenen Vorstellungen. 
Was die gnostischen Schriften jedoch von den an­
deren unterscheidet, ist die Konsequenz ihrer 
Weltablehnung, die Radikalität, in der sie die 

Schöpfung als Fall interpretieren, und das Ver- 
ständis von Erkenntnis als Erlösung des Göttli­
chen im Menschen aus der gefallenen Schöpfung 
zu seinem göttlichem Ursprung.

5. Gnosis und die Vielfalt des frühen 
Christentums

Nach dem bisher Ausgeführten ist die Gnosis ih­
rem Wesen nach keine christliche Häresie. Eine 
<z«/?erchristliche Entstehung der Gnosis ist aber 
nicht mit einer vorchristlichen Entstehung gleich­
zusetzen. Gnosis und Christentum dürften etwa 
zu derselben Zeit, aber weitgehend unabhängig 
voneinander entstanden sein. Gemeinsamkeiten 
sind schon wegen der Zugehörigkeit beider zur 
spätantiken synkretistischen Welt des östlichen 
Mittelmeerraumes nicht überraschend. Zudem 
steht am Beginn der Gnosis (wie auch des Chri­
stentums) eine Auseinandersetzung mit dem Ju­
dentum.23 Viele der gnostischen Texte aus Nag 
Hammadi betreiben eine Art Anti-Exegese jüdi­
scher Schriften, besonders die ersten Kapitel der 
Genesis werden so gegen den Strich gelesen, daß 
die Unvollkommenheit der Welt und des Schöp­
fergottes in den Vordergrund tritt.24

Auch wenn die Gnosis ihrem Wesen und Ur­
sprung nach keine christliche Häresie ist, findet 
sich dennoch in vielen gnostischen Texten aus 
Nag Hammadi auch christliches Gedankengut. 
Eine Trennung zwischen Gnosis und Christen­
tum scheint hier schwierig und oft auch unange­
messen. Die Grenzen zwischen Orthodoxie und 
Häresie waren lange Zeit fließend und die Ent­
wicklung zu dem, was wir heute als Christentum 
betrachten, verlief geographisch unterschiedlich. 
In einigen Gegenden scheint eine gnostische 
Form des Christentums diejenige zu sein, der 
zeitlich und sachlich die Priorität zuzusprechen 
ist. Besonders gilt dies wohl für Ägypten und Sy­
rien, wo eine große Anzahl der christlichen Bele­
ge für das zweite Jahrhundert gnostisch geprägt 
sind.25 Vor diesem Hintergrund ist mit der Frage 
nach dem Gnostischen immer auch die nach dem 
eigentlich Christlichen verknüpft, da letzteres erst 
im Gegenüber zu ersterem etabliert wurde. Erst 
seit ungefähr dem Ende des zweiten Jahrhunderts 
zeichnen sich gewisse Erfolge der Kirchenväter 
bei ihren Versuchen ab, die Vielfalt der Überliefe­
rungen in richtige und falsche aufzuteilen (schon 
die Fortsetzung der Polemik zu späterer Zeit be­
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weist jedoch den nur partiellen Erfolg ihrer Be­
mühungen).

Dazu kommt noch, daß die hier relevanten 
Schriften durchgehend ein christliches Selbstver­
ständnis zeigen. Der Trägerinnenkreis der christ­
lich-gnostischen Schriften dürfte innerhalb des 
christlichen Milieus zu finden sein.26 Die Einstu­
fung der Texte als häretische war zur Zeit ihrer 
Entstehung sehr viel weniger deutlich, als sie sich 
im Rückblick darstellt. Die heutigen Kategorien 
zur Unterscheidung von gnostischen und »richti­
gen« christlichen Schriften stehen dabei in der 
Tradition derjenigen Richtung, der es schließlich 
gelungen ist, sich als rechtgläubige durchzusetzen. 
Eine Ausgrenzung gnostischer Texte aus der Er­
forschung des frühen Christentums, wie sie in der 
europäischen Wissenschaft lange Tradition hatte, 
gründet sich auf eine Fortschreibung der Theolo­
gie der siegreichen Partei und bewirkt eine Margi­
nalisierung anderer Formen christlichen Denkens.

Demgegenüber soll hier die Vielfalt des frühen 
Christentums betont werden. Frühchristliche 
Schriften sind Texte aus unterschiedlichen Berei­
chen christlicher Traditionsbildung der ersten drei 
Jahrhunderte. Dazu gehören eben auch die christ­
lich-gnostischen Texte. Die gnostische Prägung 
eines Textes läßt sich zwar durchaus feststellen, 
nur sollte eben nicht die Folgerung daraus gezo­
gen werden, diese Schriften aus dem Strom der 
frühchristlichen Überlieferung auszugrenzen. 
Eine Distanzierung von den erst nachträglich eta­
blierten Kategorien ermöglicht einen offeneren 
Blick für die Vielfalt des frühen Christentums so­
wie für die Übereinstimmungen der christlich­
gnostischen Texte mit den später kanonisierten 
anderen christlichen Schriften.

Die Bedeutung der Nag-Hammadi-Schriften 
betrifft vor allem drei Bereiche neutestamentli- 
cher Forschung:27 Erstens hat sich mit ihnen die 
Zahl der sogenannten »neutestamentlichen Apo­
kryphen« beträchlich vermehrt. Viele der christ­
lich-gnostischen Texte geben Einblicke in die frü­
he Rezeptions- und Auslegungsgeschichte unter­
schiedlicher neutestamentlicher Texte. Zweitens 
ist nicht auszuschließen, daß in den christlich­
gnostischen Schriften auch Motive und Gedanken 
erhalten sind, die auf die erste Zeit christlicher 
Überlieferung zurückgehen und die ansonsten 
verloren sind. So finden sich z.B. im Evangelium 
nach Thomas einige Sprüche, die durchaus auf 
den historischen Jesus zurückzuführen sein könn­
ten; möglicherweise gilt dies auch für weitere 
Texte wie etwa die Epistula Jacobi apocrypha und 

den Dialog des Erlösers, allerdings ist hier m. E. 
Skepsis angebracht. Drittens schließlich geben die 
Nag-Hammadi-Texte einen Einblick in die Art 
und das Milieu frühchristlicher Textproduktion 
und Textüberlieferung und können damit auch ei­
nen Beitrag zur Entstehungsgeschichte der unter­
schiedlichen frühchristlichen Literaturgattungen 
liefern. Zu finden sind in christlich-gnostischen 
Schriften u.a. Dialoge zwischen Jesus und seinen 
Jüngerinnen und Sammlungen von Sprüchen Jesu. 
Einige dieser Schriften tragen sogar den Titel 
Evangelium, so etwa Das Evangelium nach Tho­
mas.

6. Das Thomasevangelium im Kontext 
der frühchristlichen Literatur

Das Thomasevangelium (EvThom) ist der be­
kannteste und meistdiskutierte Text der Nag- 
Hammadi-Schriften, weshalb ihm hier ein eigener 
Abschnitt gewidmet sein soll.

Die Existenz eines Evangeliums nach Thomas 
war schon vor dem Fund von Nag Hammadi be­
kannt, es wird bei mehreren Kirchenvätern er­
wähnt. Außerdem sind um die Jahrhundertwende 
drei griechische Papyrusfragmente in Ägypten ge­
funden worden, die aber erst aufgrund der kopti­
schen Fassung aus Nag Hammadi dem EvThom 
zugeordnet werden konnten. Der Titel »Das 
Evangelium nach Thomas« steht (wie üblich) am 
Ende des Textes und bezeichnet ihn als Evangeli­
um, das EvThom enthält aber im Gegensatz zu 
den neutestamentlichen Evangelien keine Erzäh­
lungen und keinen Bericht von Tod und Auferste­
hung Jesu, sondern ist eine Sammlung von Jesus- 
worten und kurzen Gesprächen zwischen Jesus 
und seinen Jüngerinnen. Der erste Satz des Ev­
Thom bildet die »Überschrift« für den folgenden 
Text: »Dies sind die verborgenen Worte, die der 
lebendige Jesus sagte, und Didymos Judas Tho­
mas schrieb sie auf. Und er sagte: Wer die Deu­
tung dieser Worte findet, wird den Tod nicht 
schmecken.« Die Berufung auf Thomas und die 
Namensform »Didymos Judas Thomas« sprechen 
für das östliche Syrien als Entstehungsort des Ev­
Thom, da dort auch andere Schriften entstanden 
sind, in denen Thomas wichtig ist.28

Die Datierung des EvThom ist umstritten. Das 
älteste Papyrusfragment läßt sich auf das Ende 
des zweiten Jahrhunderts datieren, das EvThom 
muß vor diesem Zeitpunkt entstanden sein. In der 
Forschung werden für die Enstehung des Ev- 
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Thom Datierungen von 50 bis 150 vorgeschlagen. 
Entscheidend ist die Bewertung des Verhältnisses 
von EvThom und synoptischen Evangelien. Etwa 
die Hälfte der Logien des EvThom hat enge Par­
allelen bei den Synoptikern. Die (vieldiskutierte) 
Frage ist, ob das EvThom von den synoptischen 
Evangelien abschreibt, oder ob es unabhängige, 
vielleicht sogar ältere Überlieferungen enthält. 
Auch gut fünfzig Jahre nach der Entdeckung des 
EvThom kann hier von einer einheitlichen Ein­
schätzung keine Rede sein. Viele USamerikani- 
sche Forscherinnen halten das EvThom für unab­
hängig und datieren es ins 1. Jhdt,29 viele Europäe­
rinnen sprechen sich für die Abhängigkeit und 
eine Datierung ins 2. Jhdt aus, in deutschsprachi­
gen Veröffentlichungen geschieht dies fast durch­
gehend unter Berufung auf eine Monographie 
Wolfgang Schrages von 1964.30

Schon diese Spaltung der Forschung deutet 
darauf hin, daß das Problem nicht pauschal lösbar 
ist. Einige Logien sind wohl tatsächlich unabhän­
gig, andere zeigen Abhängigkeit, indem sie redak­
tionelle Bestandteile aus den synoptischen Evan­
gelien übernehmen. Es scheint sinnvoll, hier von 
einer Beeinflussung des EvThom durch die Texte 
des Mt, Mk und Lk zu reden. Wir haben nur eine 
einzige vollständige Handschrift aus dem vierten 
Jahrhundert in Übersetzung, deshalb ist es wahr­
scheinlich, daß das EvThom beim wiederholten 
Abschreiben und beim Übersetzen den Synopti­
kern angeglichen wurde. Außerdem ist denkbar, 
daß einige Worte auch nach ihrer schriftlichen Fi­
xierung in einem der synoptischen Evangelien 
weiterhin mündlich erzählt und dann ins EvThom 
aufgenommen wurden.

Ähnlich umstritten wie die Fragen nach Datie­
rung und Abhängigkeit des EvThom ist auch die 
Frage seiner theologischen Zuordnung. Im Ev­
Thom läßt sich kein ausgeführter gnostischer My­
thos (von Fall und Rettung eines himmlischen 
Wesens und der Schöpfung als himmlischem Un­
fall) finden. Aber auch ohne einen ausgeführten 
Mythos zeigt das EvThom dennoch seine Zuge­
hörigkeit zur Gnosis (im Sinne des oben Ausge­
führten) durch die gnostischen Grundgedanken, 
die sich in ihm finden. Das EvThom ist gleichzei­
tig auch eine christliche Schrift. Ebenso wie wir 
vom synoptischen und vom johanneischen Chri­
stentum sprechen, so ist es auch angemessen, vom 
Thomaschristentum zu reden. Das Spezifische des 
Thomaschristentums äußert sich als Weltableh­
nung und in einem Leben, das zwar vorüberge­
hend in der Welt stattfindet (in Log. 42 sagt Jesus:

»Werdet Vorübergehende«), das sich aber nicht 
nach den weltüblichen Werten richten will. Ste­
phen Patterson bezeichnet die dominierende Ver­
haltensweise von Thomaschristinnen als «social 
radicalism«,31 vergleichbar der Verhaltensweise, 
die Gerd Theißen für das früheste Christentum 
beschreibt.32 Dieser soziale Radikalismus bedeu­
tete Heimatlosigkeit, freiwillige Armut, Betteln, 
Ablehnung von Familie und lokaler Frömmigkeit 
und eine Kritik der politisch Herrschenden. Wäh­
rend die synoptischen Evangelien dazu tendier­
ten, diese Tradition der Jesusbewegung zu dome­
stizieren, setzt das Thomaschristentum (nach Pat­
terson) die Tradition des sozialen Radikalismus 
fort. In diesen Kontext paßt etwa auch Logion 98, 
zu dem sich keine Parallele in den synoptischen 
Evangelien findet: »Jesus sagte: Das Reich des Va­
ters gleicht einem Menschen, der einen mächtigen 
Menschen töten wollte. Er zückte das Schwert in 
seinem Hause, er stach es in die Wand, auf daß er 
erfahre, ob seine Hand stark sei. Dann tötete er 
den Mächtigen.« - vielleicht tatsächlich ein Wort, 
das auf den historischen Jesus zurückgeht?

7. Nag Hammadi, die Gnosis und die 
Frauen

Ganz am Ende des EvThom (Logion 114) heißt 
es: »Simon Petrus sagte zu ihnen: Maria soll von 
uns Weggehen, denn die Frauen sind des Lebens 
nicht würdig. Jesus sagte: Siehe, ich werde sie füh­
ren, auf daß ich sie männlich mache, damit auch 
sie ein lebendiger, euch gleichender, männlicher 
Geist wird. Denn (es gilt): Jede Frau, wenn sie 
sich männlich macht, wird in das Reich der Him­
mel eingehen.«

Liest man diesen Text, so mag es doch etwas 
überraschen, daß in neuzeitlichen Darstellungen 
der frühen Kirchengeschichte, in Gnosismonogra­
phien und -artikeln sowie in Veröffentlichungen 
über Frauen im frühen Christentum immer wie­
der die These vertreten wird, die Rolle der Frauen 
sei in der Gnosis eine gleichberechtigtere gewesen 
als in der Kirche. Anknüpfend an einige Aussagen 
dieser Art bei den Kirchenvätern wird die Vor­
stellung einer besonderen Affinität von Frauen 
zur Gnosis (und auch allgemein zu >häretischen< 
Bewegungen) verbreitet. Im Gegensatz zu der 
Funktion dieser Vorstellung bei den Kirchen­
vätern steht heute nicht mehr die Polemik im Vor­
dergrund, sondern es erfolgt eine nüchterne Be­
schreibung oder sogar eine Aufwertung der Häre­
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sie wegen ihrer (angeblichen) Frauenfreundlich­
keit. Aus neueren Veröffentlichungen ist die be­
sondere Affinität von Frauen und Gnosis nicht 
wegzudenken. So schreibt z.B. Kurt Rudolph in 
seinem Gnosisbuch: »Der Prozentsatz an Frauen 
war offensichtlich sehr hoch und zeigt, daß ihnen 
die Gnosis Chancen bot, die ihnen sonst vor allem 
in der offiziellen Kirche verwehrt waren«33; an 
anderer Stelle redet er sogar von der »Möglichkeit 
der (unbewußten) emanzipatorischen Selbstver­
wirklichung der (antiken) Frau« in gnostischen 
Gemeinden und von dem »großefn] Anteil von 
Frauen auch in leitenden Stellungen in der Gno­
sis«34. Hans-Josef Klauck geht von einer »regen 
Beteiligung von Frauen an der Verkündigungstä­
tigkeit und an Gemeindeaufgaben«35 aus. Elisa­
beth Moltmann-Wendel stellt in ihrer populären 
Darstellung der »Frauen um Jesus« fest: »In den 
gnostischen Kreisen genossen Frauen oft mehr 
Ansehen als in der sich herausbildenden Großkir­
che. Die Großkirche - angepaßt an die patriarcha­
lischen Sozialstrukturen der Gesellschaft - bot 
der Frau nicht die gleichen Chancen wie die gno­
stischen Kreise.«36 Die Beispiele ließen sich ver­
mehren, hingewiesen sei hier jedoch nur noch auf 
ein weiteres: Elaine Pagels stellt in ihrem einfluß­
reichen Gnosisbuch unter anderem dar, wie ver­
breitet metaphorisch-weibliche Sprache und 
weibliche Bilder von Gott in den gnostischen 
Texten sind.37 Sie meint, das Gottesbild habe eine 
Rückwirkung auf soziale Strukturen, deshalb sei­
en Frauen von gnostischen Bewegungen in beson­
derer Weise angezogen worden.

Bei einer näheren Betrachtung von Logion 114 
- und anderer ähnlicher Texte in den christlich­
gnostischen Schriften38 - läßt sich das Bild von 
der frauenfreundlichen Gnosis differenzieren. Die 
Plazierung des Logions 114 am Ende des EvThom 
gibt diesem Spruch ein besonderes Gewicht. Er 
wird hier zur Anfrage, ob alles das, was in den 
vorherigen 113 Sprüchen ausgesagt wurde, auch 
für Frauen Geltung hat, oder ob die Frauen Weg­
gehen sollen, ausgeschlossen werden aus der Ge­
meinschaft, an die sich das EvThom wendet. Die 
allgemeine Geltung des Spruches wird durch die 
Wiederholung seiner zentralen Aussage deutlich: 
Das erste Mal wird die Aussage auf Maria (Mag­
dalena) bezogen: »ich werde sie führen, damit ich 
sie männlich mache«, das zweitemal wird die 
Aussage generalisiert »jede Frau, wenn sie sich 
männlich macht«. Was am »Fall« Marias beispiel­
haft ausgeführt wurde gilt für alle Frauen, auch in 
Abwesenheit der direkten Führung Jesu.

Die Entgegnung Jesu auf die Forderung des 
Petrus ist für Frauen einerseits eine positive - sie 
sind eingeschlossen, das EvThom gilt als Ganzes 
genauso für Frauen -, andererseits eine negative: 
Frauen dürfen nicht so bleiben, wie sie sind, son­
dern sie müssen durch die Führung Jesu »männ­
lich gemacht« werden. Die Gleichberechtigung 
von Frauen hat ihre Veränderung - und nicht die 
der Männer - zur Voraussetzung.

Ärgerlich an diesem Logion ist vor allem die 
Ausdrucksweise, die männlich mit vollkommen 
gleichsetzt und damit aus den Augen verliert, daß 
Männer nicht von sich aus vollkommen sind. Die­
ser Sprachgebrauch bleibt hinter anderen Formu­
lierungen christlich-gnostischer Texte, wo mit der 
Formulierung »nicht mehr männlich und weib­
lich« eine Aufhebung der Geschlechterdifferenz 
avisiert wird, auf den ersten Blick weit zurück. 
Letztendlich propagieren jedoch die christlich­
gnostischen Texte durchgehend das Ideal einer ge­
schlechtslosen Geistigkeit, das über die stereotype 
Verbindung von Frauen und Geschlechtlichkeit 
die größere Veränderung immer von den Frauen 
erwartet. Im antiken Sinne ist der androgyne 
Mensch geistig und geschlechtslos, d.h. er ist 
männlich.

Typisch für die christlich-gnostischen Texte ist 
eine Auseinandersetzung mit der Geschlechterdif­
ferenz im Kontext des Auftretens von Jüngerin­
nen Jesu (diese Zusammenstellung gibt es im 
Neuen Testament nicht). Dabei wird die Ausein­
andersetzung mit der Differenz in einer Weise ge­
führt, die nicht nur Relevanz für die Darstellung 
der Jüngerinnen Jesu zeigt. Was am Beispiel der 
Jüngerinnen ausgeführt wird, gilt vielmehr auch 
für alle anderen Frauen. Die Transzendierung der 
Weiblichkeit ist die Voraussetzung der Partizipa­
tion von Frauen. Frauen gehören nicht als Frauen 
zur Gemeinschaft christlicher Gnostikerinnen, 
sondern als Nicht-mehr-Frauen. Die christlich­
gnostischen Texte verweisen hier auf ein Problem, 
das auch mehr als anderthalb Jahrtausende nach 
der Enstehung dieser Texte kaum als gelöst be­
trachtet werden kann.
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