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Vorwort

Als ich wihrend meines Studiums wieder einmal an einer neutesta-
mentlichen Arbeit schrieb und mir ausmalte, wie es wire, selbst ein-
mal Neutestamentler zu werden, dachte ich auch iiber meinen Ort
in dieser Disziplin nach. Einen Kommentar wollte ich schreiben,
und die virtuelle Wahl! fiel immer wieder auf den 1. Thessalonicher-
brief. Paulus sollte es schon sein, aber keiner der groflen, theo-
logisch so gewichtigen Briefe (das traute ich mir nicht zu). Gespro-
chen habe ich dariiber mit niemandem.

Nun ist es dank der Anfrage der OTK-Herausgeber so gekommen.
Nur sehe ich die Berechtigung einer solchen Kommentierung ange-
sichts der Flut an Publikationen zum Neuen Testament heute sehr
viel niichterner. Viel Forschungsarbeit zu diesem kleinen Brief
wurde in den vergangenen finfzehn Jahren geleistet, so dass eine
Aufgabe des Kommentars darin besteht, den aktuellen Stand der
Diskussion zu reprasentieren. Dariiber hinaus erhilt die Kommen-
tierung ihr Profil durch die konsequente Lektiire des Briefes im
Rahmen seiner geschichtlichen Gesprichssituation, der Situation
einer jungen Konvertitengruppe innerhalb einer distanzierten, ten-
denziell ablehnenden hellenistisch-rémischen Groflstadt. Damit
verbunden ist einerseits die bleibende Bedeutung der Beziehung
zwischen der Gemeinde und ihren Griindern, die den Brief in erster
Linie als Medium der Bezichungspflege einsetzen, und andererseits
die Betonung des eschatologischen Charakters der christlichen
Existenz, der wesentlich zur neuen Identitit beitrigt. Besondere
Aufmerksamkeit richte ich bei diesem iltesten christlichen Schrei-
ben auf die Anfinge christlicher Sprache und die friihe christliche
Sprachentwicklung, die darin Spuren hinterlassen hat.

Was die Phantasie des Studenten nicht bedachte, waren die Miihe,
der Aufwand und die Durststrecken der Kommentierung. Daher
danke ich allen, die mich begleitet, unterstiitzt und ermutigt haben,
sehr herzlich. Den Herausgebern des OTK, den Kollegen Rudolf
Hoppe und Michael Wolter, und dem Verlagslektor Diedrich Steen
danke ich fiir ihr Vertrauen, ihre Geduld und ihre Ermutigung.
Meinem Augsburger Team Sabine Fartash, Hanna Mehring, Sonja
Meitinger und Dr. Thomas Schumacher danke ich fiir alle Unter-
stiitzung, filr Gespriche, Ideen und Kritik, speziell »Sonni« fiir
konstante und zuverlissige Versorgung mit Literatur. Beim neutes-
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tamentlichen Oberseminar bedanke ich mich fiir manche Diskus-
sion und Anregung. Eva Riinker gilt mein Dank fiir ihre Begleitung.
Ich widme den Kommentar der Erinnerung an meinen Lehrer
Prof. Dr. Herbert Leroy, bei dem ich eine Atmosphire wissen-
schaftlicher Offenheit und intellektueller Freiheit kennen lernte.

Augsburg, im Friihjahr 2014 Stefan Schreiber
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Paulus und seine Mitabsender Silvanus und Timotheus schrieben
den 1. Thessalonicherbrief an eine kleine Christen-Gruppe in der
makedonischen Grofistadt Thessaloniki zu Beginn der 5Qer Jahre
des 1. Jh. n.Chr. Damit stellt der Brief ein geschichtliches Doku-
ment dar, das in eine spezifische Gesprichssituation der Antike ge-
hért. Seine bleibende Bedeutung besteht darin, dass es sich um das
ilteste schriftliche Dokument der christlichen Bewegung tiberhaupt
handelt, das uns erhalten ist, dazu, soweit wir wissen, um den ersten
Gemeindebrief des Paulus — vielleicht entdecken und erproben Pau-
lus und seine Mitabsender dabei erst die Form des Briefes als Instru-
ment der Kontaktpflege mit einer riumlich getrennten Gemeinde,
mit der sie aber durch die gemeinsame Gritndungszeit denkbar in-
tensiv verbunden sind.

Die vorliegende Kommentierung folgt daher dem Ziel, den 1 Thess
in seiner historischen Gesprichssituation zu verstehen. Dabei ist die
biographische Situation der Verfasser zur Zeit der Abfassung eben-
so zu beriicksichtigen wie die der Adressaten. Bei diesen handelt es
sich um eine noch sehr junge Konvertitengruppe, deren spezifische
Lebenslage nur innerhalb der stidtischen Gesellschaft von Thessa-
loniki, innerhalb ihrer sozialen, politischen und religidsen Umwelt
zu verstehen ist. Denn in diesem Lebenskontext einer griechischen
Groflstadt in der friihen rémischen Kaiserzeit hat die junge Ge-
meinde in Thessaloniki gerade begonnen, ihre eigene Identitit zu
entwickeln, und manche Faktoren dieses Prozesses kénnen wir -
im Spiegel der Wahrnehmung der Briefverfasser —am 1 Thess able-
sen. Wir stofien dabei auf eine innere Verbindung von theologischer
Uberzeugung und Lebenskontext: Die Theologie des Briefes ist
deswegen relevant, weil sie existentielle Auswirkungen auf das per-
sonliche und soziale Leben ihrer Adressaten zeigen will.
Dementsprechend mochte dieser Kommentar durch geschichtliche
»Riickblenden« die Gesprichssituation des 1 Thess fiir Leser/innen
des 21. JTh. wieder anschaulich machen. Freilich bewegt sich auch
eine solche historische Exegese immer in einem hermeneutischen
Zirkel: Unsere Lektiire ist immer schon von bestimmten Vorausset-
zungen wie personlichen Erfahrungen, religidsen Uberzeugungen
und erworbenem Vorwissen geprigt. Wir bringen in aller Regel un-
ser Geschichts- oder Paulusbild bereits mit und verstehen in diesem
Rahmen den Brief. Diese Voraussetzungen sind dann entscheidend
mitverantwortlich fiir das interpretierende Ubertragen dessen, was
wir im 1 Thess lesen, in unsere Gegenwart. Insofern gibt es keine
einfache »Applikation« der Gedanken des 1 Thess in die Gegen-
wart, als miissten wir nur einen gegebenen Textsinn fiir heute an-
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wenden. Denn dieser ist keine feststehende Gréfle, sondern wird
selbst erst durch unsere Interpretationsarbeit gewonnen. Eine her-~
meneutisch reflektierte Lektiire muss also bei uns selbst beginnen:
Warum lesen wir eigentlich 1 Thess? Wollen wir von Paulus ledig-
lich unsere Uberzeugungen bestitigt sehen? Sind wir bereit, auf
Fremdes zu héren und uns davon vielleicht sogar verindern zu las-
sen? Erst wenn wir uns unserer Voraussetzungen bewusst sind,
konnen wir versuchen, Paulus und seine historische Zett zu verste-
hen. Und erst dann kénnen wir den Versuch wagen, Gedanken aus
der Gesprichssituation des Paulus in unsere eigene Lebenswelt zu
»iibertragenc.

Eine historische Lektiire stellt bei diesem komplexen Leseprozess
einen wesentlichen Faktor dar, denn sie kann sich der antiken Spra-
che und Denkwelt des Briefes annihern. Damit iibernimmt sie fiir
uns als Lesende eine Orientierungs- und Korrekturfunktion, indem
sie aufzuspiiren sucht, wie die Worte des Briefes zu seiner Zeit ver-
standen werden konnten, und dabei Verstehensweisen als mehr
oder weniger plausibel differenziert. Hier beginnt das Héren auf
die Verstehensmoglichkeiten einer anderen Zeit, einer anderen
Wahrnehmung von Welt und Mensch, die wir erst in einem zweiten
Schritt mit unseren Wahrnehmungen verbinden bzw. konfrontie-
ren konnen.

Daher beginnt die Einleitung damit, unsere Kenntnisse iiber die
Stadt Thessaloniki im 1. Jh. in einem Uberblick zu biindeln. Thes-
saloniki bildete die stidtische Lebenswelt der Briefadressaten und
war auch den Briefverfassern bestens bekannt; in diesem histori-
schen Kontext ist dann auch der Brief zu verstehen.

1. Die Stadt Thessaloniki

Literatur zu 1. insgesamt: M. Bommas, Heiligtum und Mysterium. Grie-
chenland und seine igyptischen Gottheiten (Sonderbinde der Antiken
Welt), Mainz 2005; C. vom Brocke, Thessaloniki, in: NTAK 2 (2005),
171-174; W. Elliger, Paulus in Griechenland. Philippi, Thessaloniki,
Athcn, Korinth (SBS 92/93), Stuttgart 1978 (Nachdruck 1987); R. M. Er-
rington, Thessaloniki I. Lage, Klassische Zeit, in: DNP 12/1 (2002), 451-
453; D V. Grammenos (Hg.), Roman Thessaloniki (Thessaloniki Archae-
9log1cal_ Museum Publications 1), Thessaloniki 2003; C, Steimle, Religion
im rémischen Thessaloniki. Sakraltopographie, Kult und Gesellschaft 168
v.Chr. - 324 n.Chr. (STAC 47), Tiibingen 2008. -
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Thessaloniki — oder kurz Saloniki — ist heute die zweitgrofite Stadt
Griechenlands und weist, bezieht man den Ballungsraum um die
Stadt mi ein, fast eine Million Einwohner auf. Die dichte Bebauung
liisst freilich nur selten einen Blick frei auf die steinernen Uberreste
Thessalonikis zur Zeit des Paulus.

Ein beredtes Beispiel bietet der Tempel fiir den Kult der dgyptischen Gott-
heiten Isis, Serapis und Harpokrates, der offenbar fiir das kultische Leben
im antiken Thessaloniki {iber Jahrhunderte grofle Bedeutung besafl
(M. Bommas, Heiligtum 481£.). Nach den Grabungen von 1920 und 1939,
die auf die Grundmauern und einige Lagen des Mauerwerks stie8en, ver-
schwand der antike Tempelbezirk wieder unter der Bebauung der moder-
nen Stadt — heute ist nicht einmal der genaue Fundort bekannt; die weni-
gen Hinweise deuten auf eine Lage im Verlauf der heutigen Strafle Karaoli
kai Dimitriou ton Kyprion (C. Steimle, Religion 81-83).

Erhalten sind wenige Reste der Stadtmauer im Nordosten und Siid-
osten der Stadt, die in ithrer Substanz auf die hellenistisch-frith-
romische Zeit zuriickgehen, und Bebauungsreste aus hellenistischer
Zeit, die sich v.a. im nérdlichen Teil der Altstadt und im Siidosten
in der Nihe des Meeres finden; bei Letzteren handelt es sich um
Gebiude, die wohl wirtschaftlichen Zwecken dienten. Erkennbar
ist auch das rektangulire antike Straflennetz aus romischer Zeit,
das noch heute das Bild des Straflenverlaufs in der Innenstadt von
Thessaloniki prigt. Die erhaltenen Gebiude der rémischen Agora
hingegen stammen bereits aus der Zeit des spiten 2. bis zum 4. Jh.
Insgesamt ist die Quellenlage aus der Zeit des frithen Prinzipats als
spirlich zu bezeichnen, was sowohl archiologische Funde als auch
literarische Zeugnisse betrifft. Mehr Material steht aus dem 2./3. Jh.
1. Chr. zur Verfiigung, doch lassen sich daraus nur mit grofiter Vor-
sicht — wenn tiberhaupt — Riickschliisse auf Verhiltnisse des 1. Jh.
ziehen. Wichtige Einblicke in das Alltagsleben im antiken Thessalo-
niki gibt die epigraphische Uberlieferung. Die grundlegende Samm-
lung von Inschriften aus Thessaloniki und Umgebung stellt die in
der Reihe Inscriptiones Graecae erschienene Ausgabe von C. Edson
aus dem Jahr 1972 dar (IG X 2/1). Seitdem wurden bei den andau-
ernden Grabungsarbeitenr in Thessaloniki zahlreiche weitere In-
schriften gefunden, von denen einige bereits im Supplementum Epi-
graphicum Graecum (SEG) verdffentlicht wurden; geplant ist ein
Supplementband zu IG X 2/1 (*C. vom Brocke, Thessaloniki 6).
Auf Neugriechisch erschien 2006 eine von B M. Nigdelis bearbeite-
te Sammlung von Inschriften (EpThess), die freilich zumeist ins 2./
3. Jh. datieren.
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1.1 Geschichte

Literatur: W. Eck, Rom und Judaea. Fiinf Vortriige zur rémischen Herr-
schaft in Palaestina (Tria Corda 2), Tiibingen 2007; I. Touratsoglon, Make-
donien. Geschichte, Monumente, Museen, Athen 1995; ders., Die Miinz-
stitte von Thessaloniki in der rémischen Kaiserzeit (32/31 v. Chr. bis 268
n.Chr.), Berlin/New York 1988; ders., Macedonia, in: A. M. Burnett/
M. H. Crawford (Hg.), The Coinage of the Roman World in the Late Re-
public (BAR 326), Oxford 1987, 53-92; A. E. Vacaloposlos, A History of
~ Thessaloniki, iibers. T. F. Carney, Thessaloniki 1993; E. Vutyras, Thessa-
loniki unter rémischer Herrschaft, in: N. Eideneier/H. Eideneier (Hg.),
Thessaloniki. Bilder einer Stadt, Kéln 1992, 28-32.

Die Stadt Thessaloniki wurde im Jahr 316/315 v. Chr. von dem Dia-
dochen Kassander, dem Sieger in den Nachfolgekriegen nach dem
Tod Alexanders des Groffen (323 v. Chr.) in Makedonien am Ther-
miischen Golf gegriindet und zeichnete sich durch eine hervor-
ragende militirische und wirtschaftliche Lage aus. Der von der Na-
tur begiinstigte Hafen erdffnete den Zugang zur Agiis, und die
Landwege ins Landesinnere schufen gute Verbindungen ins Hinter-
land. Vorgingerbesiedlungen, u.a. wohl die bedeutende Stadt Ther-
me, wurden in die Neugriindung integriert. Kassander gab der Stadt
zu Ehren seiner Frau, einer Halbschwester Alexanders des Grofien,
den gleichlautenden Namen Thessalonikeé. Im Jahr 148 v. Chr. wur-
de Makedonien rémische Provinz (provincia Macedonia) und Thes-
saloniki zur Hauptstadt mit Sitz des romischen Statthalters und der
Provinzialverwaltung. Dies wurde als Wendepunkt in der Stadt-
geschichte inszeniert, indem mit dem Jahr 148 eine neue Zeitrech-
nung in der Stadt begonnen wurde.

Dennoch blieb ganz Makedonien bis in die Zeit des Augustus von
Kriegshandlungen gezeichnet, die zum einen auf stindige Einfille
der Nachbarvélker zuriickgehen. Zum anderen wurde auch Thes-
saloniki von den Wirren der romischen Biirgerkriege des 1. ]h.
v.Chr. voll erfasst. Pompeius machte die Stadt 49 v. Chr. zu seinem
politischen und militirischen Hauptquartier und damit zur Gegen-
Metropole im Gegeniiber zu Rom. In der sich bald anschlieRenden
Auseinandersetzung zwischen Caesars Anhingern unter Antonius
und Octavian (dem spiteren Imperator Caesar Augustus) und der
Gegenpartei unter den »Caesarmérdern« Cassius und Brutus ent-
schied sich Thessaloniki offenkundig fiir die Caesarianer. Damit
hatte man auf die Richtigen gesetzt: Nach der entscheidenden
Schlacht beim nahe gelegenen Philippi 42 v.Chr., die den Sieg der
Caesarianer brachte, erhielt Thessaloniki von den Siegern als Zei-
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chen des Dankes fiir die erwiesene Loyalitit den Status einer »Frei-
stadte (civitas libera; Plinius d.A., nat. 4,36), was gewisse wirt-
schaftliche Privilegien und eine groflere administrative Eigenstin-
digkeit implizierte. So war eine duitas libera wohl von den
direkten Stevern (Kopf- und Grundsteuer) und Tributzahlungen
an Rom befreit (vgl. W. Eck, Rom 217 mit Anm. 42), vielleicht auch
von Dienstleistungen an Rom wie die partielle Versorgung von im
Land stehenden Truppeneinheiten. Miinzprigungen verkiindeten
die »Freiheit« der Seadt (. Toxratsoglou, Macedonia 56). :
Mit der faktischen Alleinherrschaft Octavians seit dem Seesieg von
Actium 31 v, Chr. trat fiir Makedonien eine Zeit innenpolitischer
Ruhe und gesellschaftlicher Stabilitit ein. Wieder wurde zur Ver-
anschaulichung der politischen Wende zur Ara des Augustus eine
neue Zeitrechnung eingefiihrt. Durch die Sicherung bzw. Einrich-
tung weiterer romischer Provinzen an den Rindern der Macedonia
- lllyricum/Dalmatien (9 n.Chr.), Moesien (16 n.Chr.), Thrakien
(45/46 n. Chr.) — verlor Makedonien seinen Grenzstatus, der immer
wieder zu Einfillen angrenzender Volksstimme gefithrt hatte.
Wurde die Stadt unter Kaiser Tiberius im Jahr 15 n. Chr. Teil der
kaiserlichen Provinz Moesien (Tacitus, ann. 1,76,2; 1,80,1), so un-
terstellte Kaiser Claudius im Jahr 44 die Provinz Macedonia wieder
dem Senat (Sueton, Claudius 25,5; Cassius Dio 60,24,1), und Thes-
saloniki wurde erneut Provinzhauptstadt mit Sitz des rémischen
Statthalters. Unter der militirischen Schutzmacht Roms entwickelte
sich Thessaloniki in politischer, wirtschaftlicher und kultureller
Hinsicht zu einer der bedeutendsten Stidte im Raum der Agiis.
Diese aufblithende Stadt besuchten Paulus und sein Missionsteam
in der Mitte des 1. Jh. und griindeten dort eine Hausgemeinde von
Jesus-Anhinger/innen.

1.2 Baubestand

Literatur: V. Allamani-Souri, The Province of Macedonia in the Roman
Imperium, in: D. V. Grammenos (Hg.), Roman Thessaloniki, Thessaloniki
2003, 67-119; P. Adam-Veleni, Thessaloniki: Histery and Town Planning,
ebd. 121-176; M.-H. Blanchaud, Un relief Thessalonicien d'Isis Pelagia,
BCH 108 (1984) 709-711; H. Koester, Egyptian Religion in Thessalonika:
Regulation for the Cult, in: L. Nasrallah/C. Bakirtzis/S. J. Friesen (Hg.),
From Roman to Early Christian Thessalonikeg (HThS 64), Cambridge
2010, 133-150; R. Salditt-Trappmann, Tempel der dgyptischen Gétter in
Griechenland und an der Westkiiste Kleinasiens (EPRO 15), Leiden 1970;
T Stefanidou-Tiveriox, Ein Tropaion fir den Sieg bei Actium. Ein Frag-
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ment einer Kolossalstatue in Thessaloniki, AM 116 (2001) 159-188; E. Tra-
kosoponlou-Salakidou, Apo ten koindnia tés Thessalonikes ton autokrato-
rikdn chronon, in: Ancient Macedonia V/3 (Institute for Balkan Studies
240), Thessaloniki 1993, 1539-1591.

Das Bild einer Stadt wird nicht unwesentlich durch reprisentative
Sffentliche Bauten geprigt. Politische und kulturelle Dominanzen
finden darin eine architektonische Sprache, die wiederum Auswir-
kungen auf das Selbstverstindnis der Bewohner hatte. Was das
Stadthild von Thessaloniki zur Zeit des Paulus betrifft, sind wir
weithin auf konstruierende Vermutungen auf der Basis verschiede-
ner archiologischer, epigraphischer und literarischer Quellen ange-
wiesen. Ein erster Uberblick muss hier geniigen (dazu v.a. *C. vom
Brocke, Thessaloniki 21-71; P Adam-Veleni, Thessaloniki),

(1) Noch aus hellenistischer Zeit besaf} die Stadt eine Akropolis, die
wohl im Nordosten der Stadtbefestigung gelegen war (und damit
nicht mit der noch heute sichtbaren Akropolis aus byzantinischer
Zeit identisch ist). Ebenso wie diese hellenistische Akropolis ist
auch die Hafenanlage nicht erhalten, die fiir das wirtschaftliche Le-
ben der Stadt zentral war; erst wieder fiir die Zeit Konstantins wird
ein Hafen explizit literarisch bezeugt, doch war ein solcher sicher
auch in der Zeit davor existent. Im Blick auf das religidse Leben
der Stadtbevélkerung ist ein sog. Serapeion interessant, ein heiliger
Bezirk fiir die dgyptischen Gétter, der im Westen der Stadt gelegen
war. Dessen Grundbestand geht in hellenistische Zeit zuriick, wo-
bei bis in spitrémische Zeit eine kontinuierliche Nutzung und Aus-
bauten stattfanden (M. Bommas, Heiligtum 48£.68.85.89£.98f;
C. Steimle, Religion 88-128; H. Koester, Religion 134-142). Ent-
deckt wurden u.a. ein 11 x 8 m grofler Naiskos (eine Tempelhalle
mit Nische fiir eine Statue der verehrten Gottheit) und unter dem
Vorraum eine Krypta (4 x 1,6 m) mit Gewdlben, die iiber einen
schmalen Gang erreichbar war und auf mystische Verehrungshand-
lungen schlieffen lisst. Die in diesem Bezirk gefundenen Kdpfe von
Gouterstatuen (Serapis und wahrscheinlich Isis) bezeugen zu-
sammen mit etlichen Inschriften die Existenz eines Kultes fiir die
igyptischen Gétter, der im 2. Jh. eine Bliite und umfassende bau-
liche Erneuerung erfuhr und bis ins 3. Jh. bestand (zu den Funden
R. Salditt-Trappmann, Tempel 48-52 mit Abb. 42-46); zu erginzen
ist das Relief einer Isis Pelagia (M.-H. Blanchaxd, relief). Im Zen-
trum.der Verehrung stand die Géttin Isis, wie deren inschriftliche
Dominanz belegt, mit der zusammen hiufig Serapis und seltener
Harpokrates bzw. Anubis genannt werden. Eine eigenstindige Ver-
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ehrung erfuhr Osiris. Dass daneben auch der theos hypsistos oder
Dionysos epigraphisch begegnen, deutet auf einen (durchaus iibli-
chen) Verschmelzungsprozess dieser Gottheiten mit den igyp-
tischen Gottern (C, Steimle, Religion 111-113),

Bekannt geworden ist die Inschrift IG X 2/1, 3 aus dem Jahr 187 v, Chr.,
die die friithe Existenz des Serapeions bezeugt: Der makedonische Konig
Philipp V. regelt in einem Erlass die Verwendung von Vermdgenswerten
aus dem Tempelschatz, die nicht fiir kultfremde Zwecke verwendet wer-
den diirfen und unter der Aufsicht kéniglicher Beamter stehen; {iber einen
gewissen Andronikos wurde der Erlass in Thessaloniki bekannt gemacht
(W. Elliger, Paulus 84-86). Einige Weihinschriften belegen weitere Bau-
titigkeiten am Heiligtum in den Jahren nach der Schlacht von Philippi 42
v.Chr. (IG X 2/1, 97, 109, 124) (wobei der Umfang unklar ist: C. Steimle,
Religion 106-109; *C. vom Brocke, Thessaloniki 40). Eine erst 1993 ver-
offentlichte Inschrift aus augusteischer Zent, die zweisprachig abgefasst
war (Latein und Griechisch), erinnert an eine Posilla Avia, die den Isis-
Tempel renovieren und ein Pronaion errichten lie (SEG 43, 1993, 458 =
E. Trakosopoulou-Salakidou, koinonia 1540-1545).

Ein Gebiudekomplex an der Kyprion Agoniston Strafle (Plateia
Dioikitirion) kdnnte als frilhrémisches Pritorium (Verwaltungs-
sitz) fungiert haben; an der Siidostecke der archiologischen Stitte
der Agora sind Uberreste einer Badanlage aus der Zeit vor Vespa-
sian erhalten (P Adam-Veleni, Thessaloniki 137 £.140-142).

(2) In rémischer Zeit entstanden in Folge des umfangreichen Bevél-
kerungszuzugs in die Provinzhauptstadt neue Stadtviertel, beson-
ders im Bereich zwischen der bisherigen Siidmauer der Stadt und
dem Hafen mit Ausdehnungen nach Siidwesten und Siidosten. Da-
rin setzte man das typisch rémische Straflensystem um, das recht-
winklig ausgerichtet und an den Hauptstraflen cardo und decuma-
nus orientiert war. Die Stadtmauern hat man freilich niche
entsprechend erweitert (dies geschah erst im 3./4, Jh.; vgl. *C. vom
Brocke, Thessaloniki 47-52). Neu angelegt wurde eine romische
Agora als Zentrum des &ffentlichen Lebens in der Stadt (*C. vom
Brocke, Thessaloniki 52-59).

Bei den noch andauernden Grabungen wurde ein etwa 100 x 200 m grofier
Komplex im Zentrum der Alestadr freigelegt, dessen noch sichtbare Be-
bauung auf die Zeit 2b dem 2. Jh. n. Chr. zuriickgeht: Ein grofler Zentral-
hof war auf drei Seiten von doppelten Siulengingen (Stoen) umgeben, de-
ren Bdden mit sorgfiltig ausgefiihrien Mosaiken ausgelegt waren
(Peristyl-Agora). Ein gut erhaltenes (und heute wieder genutztes) Odeon
auf dem Ostfliigel der Agora wurde erst Ende des 2./Anfang des 3. Jh.
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errichtet und spiter erweitert. Etwa zeitgleich diirfte unter der Siidstoa ein
cryptoporticus (eine tiefer gelegene, mit Gewdlben bedeckte Stoa) angelegt
worden sein, der u.a. als Lagerraum diente. Die noch sichtbare architekto-
nische Anlage der Agora datiert also friihestens auf Mitte/Ende 2. Jh.

Damit bleibt die Gestalt der Agora im 1. Jh. fiir uns nicht mehr re-
konstruierbar — méglicherweise gab es Vorgingerbauten des Ode-
ons, vielleicht auch der Stoen—, doch die Existenz einer Agora
scheint gesichert durch Bebauungsreste aus frithrémischer Zeit,
durch die sichtbare stratigraphische Strukturierung zur Zeit des
Augustus und durch Inschriften (IG X 2/1, 5: Ehreninschrift zur
Aufstellung auf der Agora, 60 v.Chr.; SEG 24 (1969) 570: Odeon
erwihnt, 1. Jh. n.Chr.). Als Ort stidtischer Offentlichkeit, an dem
Versammlungen einberufen, Gerichtstermine abgehalten, Urkun-
den verwahrt, Miinzen geprigt, verdiente Personlichkeiten geehrt
und Kontakte gepflegt wurden, war die Agora jedenfalls schon Pau-
lus, Silvanus und Timotheus und der neu gegriindeten christlichen
Hausgemeinde bekannt.

Dass freilich Paulus auf der Agora gepredigt und damit eine groflere Zu-
hérerschaft erreicht habe (so *C. vom Brocke, Thessaloniki 59), ist ein mo-
derner Mythos. Was Apg 17,17 fiir Athen erzihlt, verdankt sich der luka-
nischen Darstellungsabsicht, Paulus auf dem Stand der &ffentlichen
philosophischen Diskussion zu prisentieren. In Wirklichkeit kniipften
die Missionare in kleineren, wohl meist jiidisch geprigten Kreisen, in die
sie durch persénliche Bekanntschaften oder zumindest durch die gemein-
same religiése Identitit Eingang fanden, an. Die Zahlenverhiltnisse neuer
Jesus-Anhinger/innen blieben sehr {iberschaubar.

Der an der Einmiindung der Krystalli Strale in die Dioikitiriou
Strafle ausgegrabene Kaisertempel stammt aus augusteischer Zeit
und wurde wohl in bewusster Nihe zum oben erwihnten Pritori-
um errichtet (und zwar mittels Translozierung eines ilteren Heilig-
tums). Durch die damit gegebene kultische Reprisentation des
Imperators in der Stadt wurde eine sichtbare Verbindung zum po-
litischen Zentrum des Imperium Romanum geschaffen. Vielleicht
steht die friihkaiserzeitliche Bauinschrift eines kaisaros naos/Kaiser-
tempels (IG X 2/1, 31) mit diesem Gebiude in Verbindung (dazu
C. Steimle, Religion 21-54; V. Allamani-Souri, Province 103-106).
Im Kontext der mittelbaren Prisenz des Augustus in der Stadt ist
auch das Fragment einer Statuenstiitze erwihnenswert, das auf ein
friihes Kolossalbildnis des Oktavian/Augustus mit einer Hohe von
tiber drei Metern schlieRen lisst (7; Stefanidou-Tiverion, Tropaion;
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C. Steimle, Religion 55£.). Ein grofies Theater bzw. Stadion kénnte
bereits um die Mitte des 1. Jh. existiert haben oder im Bau befind-
lich gewesen sein; es ist wohl im Stidosten der Altstadt (in der Apel-
lon Strafle), wo Teile von Zuschauertribiinen gefunden wurden, zu
lokalisieren. Ein grofler Marmorbogen im Westen der Stadt, der im
19. Jh. noch betrachtet (und beschrieben) werden konnte, heute je-
" doch in der Stadtbebauung versunken ist, markierte den Eintritt in
die Stadt fiir Reisende, die sich auf der Via Egnatia aus der Richtung
von Pella her niherten. Es diirfte sich um einen Triumphbogen aus
der Zeit nach der Schlacht von Philippi (42 v. Chr.) handeln, der zu
Ehren der Sieger Antonius und Octavian errichtet wurde, vielleicht
im Zusammenhang mit der dankbaren Erinnerung an die damals
erfolgte Privilegierung der Stadt als civitas Libera.

1.3 Stidtische Organisation und Wirtschaft

Literatur: G. H. R. Horsley, The Politarchs, in: The Book of Acts in its
First Century Settings. Bd. 2: The Book of Acts in its Graeco-Roman Set-
ting, hg. 1. H. Marshall/D. W. ]. Gill, Grand Rapids 1994, 419-431; B M.
Nigdelis, Voluntary Associations in Roman Thessaloniké: In Search of
Identity and Support in 2 Cosmopolitan Society, in: L. Nasrallah/C. Ba-
kirtzis/S. J. Friesen (Hg.), From Roman to Early Christian Thessalonike
(HThS é4), Cambridge 2010, 13-47; E. Voutiras, Berufs- und Kultverein.
Ein poumos in Thessalonike, ZPE 90 (1992) 87-96. .

Wie die meisten Stidte im Osten des Imperium Romanum war auch
Thessaloniki nach dem Modell der griechischen Polis organisiert:
mit Volksversammlung (démos), Rat (boxlz) und Magistraten (ar-
chontes). Fiir die Magistrate war in Thessalontki sowie in ganz Ma-
kedonien offenbar die Amtsbezeichnung politarchai spezifisch
(G. H. R. Horsley, The Politarchs).

Diese politischen Strukturen baut auch Lukas in seine Thessaloniki-Er-
zihlung in Apg 17,1-9 ein und verleiht ihr auf diese Weise Lokalkolorit
(dazu *C. vom Brocke, Thessaloniki 251-265). Der Demos (Apg 17,5),
dem die Missionare vorgefiihrt werden sollen, fungierte als stidrische Ent-
scheidungsinstanz in &ffentlicken Angelegenheiten; seine Kompetenzen
betrafen Fragen der Stadtverwaltung und werden in Thessaloniki als civi-
tas libera weitreichend gewesen sein (Cicero, Flacc. 16f. z.B. nennt als
Kompetenz von Volksversammlungen in Kleinasien die Ausweisung von
Biirgern). Die Politarchen (17,6.8) sind als oberste Stadtbeamte in Thessa-
loniki auch inschriftlich bezeugt; sie iibten exekutive und administrative
Funktionen aus,
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In wirtschaftlicher Hinsicht bot die giinstige geographische Lage
der Stadt in Verbindung mit ihrer Eingliederung in das romische
Reich beste Voraussetzungen fiir einen florierenden Handel (Ein-
zelheiten bei *C. wvom Brocke, Thessaloniki 74-85.106-112.188-
199). Der stadtnahe natiirliche Hafen am Thermiischen Golf diente
der Seeverbindung, auch fiir die Orte aus dem Hinterland. Nimmt
man die Lage an der Via Egnatia hinzu, der rémischen Hauptver-
kehrsachse zwischen Rom und dem Osten des Imperium Roman-
um, bildete Thessaloniki einen Verkehrsknotenpunkt: Man konnte
sich hier einerseits fiir verschiedene Ziele im dgdischen Raum ein-
schiffen, andererseits fiihrten StrafSen in Richtung Norden (Balkan,
Donauraum). Als Provinzhauptstadt ~ Strabon (7,1,21) nennt Thes-
saloniki »Metropolis« — besaf} die Stadt vielfiltige Vernetzungen in-
nerhalb der Provinz Macedonia. Mit diesen Verbindungen lisst sich
auch die von Paulus in 1 Thess 1,7; 4,10 angesprochene Ausstrah-
lung der thessalonikischen Gemeinde in ganz Makedonien logis-
tisch als durchaus méglich erweisen.

Der Bevolkerungszuwachs in der Provinzhauptstadt begiinstigte
generell das wirtschaftliche Wachstum. Fiir die berufliche Zu-
sammenarbeit konnte es forderlich sein, sich in Berufsvereinen zu-
sammenzuschlieRen. Diese hatten als soziale Netzwerke grofie
gesellschaftliche Bedeutung, denn sie boten eine Plattform, um Ge-
schiftsbeziehungen zu kniipfen und Preise und Leistungen abzu-
stimmen. Aus Inschriften sind einige Berufsvereine in Thessaloniki
bekannt.

Fiir das 1. Jh. ist ein Verein romischer Geschiftsleute in Thessaloniki be-
legt, Hindler und Kaufleute, die rémische Biirger waren, sich angesichts
gemeinsamer geschiftlicher Interessen zusammenschlossen und auf das 6f-
fentliche Leben Einfluss nahmen (IG X 2/1, 32, 33; SEG 46, 1996, 812);
diese rémischen synpragmateunomenoi (lateinisch negotiatores) pflegten ih-
re genuine Identitit als Rémer im Rahmen der stidtischen Offentlichkeit
gerade auch durch die Vollziige spezifisch romischer Religionsformen
(C. Steimle, Religion 170-172). Eine weitere Inschrift aus dem Jahr 90/91
n.Chr. deutet — kaum iiberraschend — auf einen Berufsverein des Sechan-
dels-Gewerbes, der sich zugleich der kultischen Verehrung der Aphrodite
Epiteuxidia (»die zum Gelingen hilft«) widmete (Edition: E. Voutiras, Be-
rufs- und Kultverein 87-90 = SEG 42, 1992, 625); bei solchen seefahrenden
Kaufleuten handelte es sich hiufig um wirtschaftlich abhingige Einzel-
‘'unternchmer, die mit einem eigenen Schiff Transportauftrige ausfiihrten
und Verkiufe vornahmen (sog. navicularii). Dieser Berufsverein spiegelt
die Bedeutung des Seehandels fiir die Stadt (vgl. noch die Weihinschrift
des Rémers Gaius Iulius Horius an den theos bypsistos fiir Rettung aus
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Seenot: IG X 2/1, 67; 74/75 n. Chr.). Reise- und Fuhrunternehmen diirften
zum Erscheinungsbild der Stadt gezihlt haben, wie ein epigraphisches
Schlaglicht zeigt: Eine Grabinschrift (IG X 2/1, 379; 1./2. Jh.) bildet einen
vierridrigen, von vier Maultieren gezogenen Wagen ab, was auf den Beruf
des Verstorbenen deutet (*C. vom Brocke, Thessaloniki 78). Ferner ist mit
1G X 2/1,291 (2. Jh.) ein berufsspezifischer Verein (synétheia) der Purpur-
firber bezeugt, mit IG X 2/1, 288f. (154 n. Chr.) ein weiterer, nicht spezi-
fizierter Handwerkerverein (einen Uberblick iiber inschriftlich bezeugte
Berufsvereine in Thessaloniki im 1. bis 3. Jh. gibt P M. Nigdelis, Associa-
tions 19).

1.4 Die Einwohner Thessalonikis

Literatur: V. Allamani-Souri, The Province of Macedonia in the Roman
Imperium, in: D. V. Grammenos (Hg.), Roman Thessaloniki, Thessaloniki
2003, 67-119, hier 92-97; K. Christ, Die romische Kaiserzeit. Von Augus-
tus bis Diokletian (Beck'sche Reihe 2155), Miinchen 32006; H. Hendrix,
Benefactor/Patron Networks in the Urban Environment: Evidence from
Thessalonica, Semeia 56 (1992) 39-58; D.-A. Koch, Die Christen als neue
Randgruppe in Makedonien und Achaia im 1. Jahrhundert n. Chr., in: H.-
P. Miiller/F. Siegert (Hg.), Antike Randgesellschaften und Randgruppen
im 6stlichen Mittelmeerraum, Miinster 2000, 158-188; I. Nielsen/E. Hol-
lender, Synagoge, in: DNP 11 (2001), 1142-1144; P. M. Nigdelis, Volunta-
ry Assoctations in Roman Thessalonikeé: In Search of Identity and Support
in a Cosmopolitan Society, in: L. Nasrallah/C. Bakirtzis/S. J. Friesen
(Hg.), From Roman to Early Christian Thessaloniké (HThS 64), Cam-
bridge 2010, 13-47; ders., Synagoge(n) und Gemeinde der Juden in Thes-
saloniki. Fragen aufgrund einer neuen jiidischen Grabinschrift der Kaiser-
zeit, ZPE 102 (1994) 297-306; H.-]. Sellner, Das Heil Gottes. Studien zur
Soteriologie des lukanischen Doppelwerks (BZNW 152), Berlin/New
York 2007.

Wenn man vom Baubestand und der Ausdehnung der Stadt auf die
Einwohnerzahl im 1. Jh. zu schliefen versucht, kann man bei einer
vorsichtigen Schitzung von etwa 30.000 Einwohnern ausgehen
(*C. vom Brocke, Thessaloniki 71-73).

Das entspricht der Beobachtung von K. Christ (Kaiserzeit 77), dass in der
romischen Kaiserzeit nur Rom, Alexandria, Antiochia und Karthago iiber
100.000 Einwohner zdhlten und nur wenige weitere Stidte wie Lyon, Trier
oder einige Stidte an der Westkiiste Kletnasiens iiber 50.000 Einwohner
aufwiesen, wihrend Einheiten mittlerer Grofle (zwischen 15.000 und
50.000 Einwohnern) zahlreich waren. Damit diirften frithere Schitzungen



30 Einleitung

wie die von *T. Holtz (Thessalonicherbriefe 413: iiber 50.000), *R. Riesner
(Friihzeit 301: bis zu 100.000) und Malherbe (14: 65.000-80.000) eindeutig
zu boch liegen. o

Damit zihlte Thessaloniki zu den gréfiten und bedeutendsten Stid-
ten in der Agiis. Innerhalb der Stadtbevélkerung (dazu *C. vom
Brocke, Thessaloniki 86-101) bestimmte eine griechisch-makedo-
nische Bevilkerungsmehrbeit das 6ffentliche Leben. Die griechische
Kultur dominierte im Alltag der Stadt, was allein schon an der @iber-
wiegenden Verwendung der griechischen Sprache deutlich wird, die
sich in Inschriften und Miinzprigungen spiegelt. Eine Gruppe von
Rimern besetzte hingegen die Spitze der Provinzialverwaltung —
Statthalter, Quaestoren und ein kleiner Verwaltungsapparat — und
erwies sich so als politisch einflussreich. Eine lateinische (!) Grab-
inschrift aus dem 1. Jh., die an einen arcarius (Finanzbeamter) na-
mens Pudens erinnert, zeigt Thessaloniki als Sitz des Finanzbiiros,
das die vicesima bereditatinm (Erbschaftssteuer) eintrieb (EpThess
260-264). Die Verwaltung der Stadt als solcher blieb freilich im
1. Jh. nahezu vollstindig in griechischer Hand. Auch unter den
Hindlern ist im 1. Jh. eine nicht unbetrichtliche Zahl von Rémern
anzunehmen; wir wissen von dem oben (#1.3) erwihnten Verein
romischer Hindler und von rémischer Prisenz im Kontext der Ver-
ehrung der fgyptischen Géuter (IG X 2/1, 79, 80, 83, 84, 98, 109;
SEG 43, 1993, 458; zum hohen Anteil rémischer Biirger als Ver-
einsmitglieder vgl. P M. Nigdelis, Associations 22-24). Zu be-
denken ist dabei freilich, dass die ethnischen Grenzen zwischen
griechischen und rémischen Bevolkerungsteilen in der Stadt zuneh-
mend verwischen; Abgrenzungs- und Differenzierungsversuche
sind iiberwiegend an sozialen Gruppen orientiert (C. Stetmle, Reli-
gion 218£.). Daneben existierte im 1. Jh. eine kleine thrakische Be-
volkerungsgruppe, die auf die alte Besiedelung des Gebietes durch
thrakische Stimme zuriickgeht; sie ist trotz eines langen Hellenisie-
rungsprozesses durch eine eigene Sprache, bestimmte (inschriftlich
bezeugte) Eigennamen und religiése Vorstellungen (Verehrung des
eques thrax, des thrakischen Reiters) unterscheidbar. Die Thraker
gehorten weitgehend den unteren Bevolkerungsschichten 2n und
waren in diesem Rahmen in das Leben der Stadt integriert.

Die fiir die hellenistisch-romische Gesellschaft typischen Ehrungen
von &ffentlichen Wohltitern bzw., Patronen bilden ein wichtiges In-
strument sozialer Interaktion, durch das Verbindungen zwischen
verschiedenen sozialen Statusgruppen entstehen und befestigt wer-
den; in Thessaloniki bot nach Ausweis einiger Inschriften aus den
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beiden Jahrhunderten um die Zeitenwende das Wohltiter- bzw. Pa-
tronatssystem die Moglichkeit der Anbindung an Politik und Ge-
sellschaft der Fithrungsmacht Rom (H. Hendrix, Networks).

Es bleibt die Frage nach einer jidischen Bevilkerungsgruppe in
Thessaloniki im 1. Jh. Diese Frage ist von Bedeutung bei der Uber-
legung, wo das Missionsteam um Paulus Anschluss an die Stadt-
bevolkerung finden konnte.

In der Forschung ist die Frage angesichts der mageren Quellenlage bis
heute umstritten. Befiirworter sind z.B. Jervell 435; W. Elliger, Paulus
91f.; D.-A. Koch, Christen 172. Ablehnend duflert sich M. Bommas, Hei-
ligtum 125; fiir Weiser II 444 ist die Erwihnung der Synagoge in Apg 17,2
lukanische Redaktion. Eine ausfiihrliche Diskussion der Quellenlage bie-
tet *C. vom Brocke, Thessaloniki 207-233, der selbst zu einem positiven
Ergebnis gelangt.

In Apg 17,11. erzihlt Lukas, dass das Missionsteam um Paulus nach
Thessaloniki gelangte, »wo eine Synagoge der Juden war« (17,1). In
dieser Synagoge habe Paulus seine Verkiindigung in der Stadt be-
gonnen. Nun kann man die historische Zuverlissigkeit dieser Notiz
mit dem Hinweis auf das literarische Schema der paulinischen Mis-
sion in der Apg in Zweifel ziehen (z.B. Liidemann 192). Dieses
Schema besteht darin, dass der erzihlte Paulus seine Verkiindigung
an einem neuen Ort meist in der dortigen Synagoge beginnt, so in
Damaskus (Apg 9,20), Salamis (13,5), Antiochia (13,14), Ikonium
(14,1), Thessaloniki (17,1£.), Berda (17,10), Athen (17,17), Korinth
(18,4) und Ephesus (18,19; 19,8) (Weiser II 330). In diesem Schema
findet die theologische Uberzeugung narrativen Ausdruck, dass die
neue Heilsbotschaft zuerst an Israel gerichtet ist, erst dann an die
Heiden, wobei diese in die Geschichte und Tradition Israels ein-
bezogen werden.

Es handelt sich dabei aber nicht um ein beilsgeschichtliches Schema bei Lu-
kas, das die Ablehnung der Botschaft seitens der Juden, die Zuwendung zu
den Heiden und deren positive Reaktion in eine soteriologische Kausalket-
te bringt (so fiir viele Conzelmann 85; Weiser 11 3391.; anders Jervell 363 {;
H.-]. Sellner, Heil 387-390). Es trifft zwar zu, dass die Mission in Antio-
chiain Apg 13,43-50 diesem Ablauf der Ereignisse folgt, und auch die Ant-
wort der Missionare auf die aggressiv-ablehnende Haltung etlicher Juden
in Antiochia (13,45) scheint in diese Richtung zu weisen: »Euch musste das
Wort Gottes zuerst verkiindet werden; da ihr es aber abweist [...], siehe, so
wenden wir uns zu den Heiden« (13,46; vgl. 18,6). Doch steht hinter der
Heilsverkiindigung an die Heiden als Grund nicht die Ablehnung vieler
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Juden, sondern der Heilswille Gottes selbst, wie sogleich 13,47 mit einem
Zitat aus Jes 49,6 deutlich macht. Eine Verallgemeinerung der Antiochia-
Erzihlung trifft den Plot der Apg nicht: Immer wieder nehmen Juden #nd
Heiden die Botschaft an (Apg 13,43; 14,1; 17,4.11£; 18,7f; 19,10), und
einer starken jiidischen Gegnerschaft (13,45.50; 14,5.19; 17,5.13; 18,6.12)
steht doch immerhin auch eine heidnische gegeniiber (14,5; 16,19-22;
17,5.32). Letztlich intendiert Lukas eine Verarbeitung der urchristlichen
Erfahrung, dass ein Grofiteil der Juden die Jesus-Botschaft ablehnt, ohne
dass Lukas dabei die wesentliche Bindung an das jiidische Sinnsystem auf-
gibt. Lukas kompensiert diese beunruhigende Erfahrung durch die positi-
ve Reaktion vieler Heiden, deren Begeisterung (vgl. 13,48) er zugleich als
Provokation der ablehnenden Juden einsetzt.

Das Erzihlschema des Lukas, das die paulinische Verkiindigung in
Synagogen beginnen lisst, reflektiert iiber eine literarisch-theologi-
sche Sinnzuschreibung hinaus eine tatsichliche urchristliche Praxis
der Verkiindigung, die — soziologisch naheliegend ~ bei den jiidi-
schen Gruppen in einer fremden Stadt Ankniipfungspunkte fand.
Dafiir spricht auch, dass Lukas selbst das Schema nicht sklavisch
verfolgt: In Philippi sprechen die Missionare zuerst an einer prosex-
ché, einer Gebetsstitte, mit (jiidischen und gottesfiirchtigen) Frauen
aus der Stadt (16,13).

Demnach ist die Aussage von Apg 17,1f. nicht grundsitzlich als his-
torische Erinnerung zu bestreiten. Wenn Lukas dabei von »Syna-
goge« (wortlich iibersetzt: »Versammlung«) spricht, benutzt er
einen Begriff, der im 1. Jh. zwei verschiedene semantische Bereiche
umfassen konnte: Damit wurde sowohl eine organisierte jiidische
Gemeinde als auch ein Gebiude als Ort fiir deren Versammlung
bezeichnet (I. Nielsen/E. Hollender, Synagoge; vgl. auch die Ein-
trige bei W. Baner, Worterbuch 15621.). Es ist moglich, dass Lukas
hier an ein 6ffentlich als Synagoge kenntliches Gebiude denkt. His-
torisch gesehen, kann sich eine kleine jiidische Gemeinde auch in
einem nach auflen unauffilligen Gebiude oder in einem grofieren
Raum eines Privathauses versammelt haben. Das wiirde jedenfalls
das Fehlen eines inschriftlichen Beleges fiir eine thessalonikische
Synagoge im 1. Jh. erkliren.

Ein auflerchristliches Zeugnis fiir die Existenz einer jiidischen Be-
vélkerungsgruppe in Thessaloniki im 1. Jh. liegt nur bei Philo, leg.
Gai. 281£. vor, und auch dort nur als indirekte Bezeugung. Philo
gibt in diesem Textabschnitt die wesentlichen Inhalte eines Bittbrie-
fes Agrippas L. (41-44 Klientelkénig iiber ganz Palistina) an Kaiser
Gaius Caligula (37-41) wieder. In diesem Brief erscheint eine Auf-
zihlung der Landschaften, in denen jiidische Kolonien zu finden
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sind; dabei ist auch Makedonien genannt. Dass damit die Haupt-
stadt Thessaloniki eingeschlossen ist, liegt nahe und darf voraus-
gesetzt werden. Die Glaubwiirdigkeit der Angabe ist schon deshalb
kaum zu bezweifeln, weil die Argumentationskraft des Briefes von
der Tatsachentreue des aufgeficherten Spektrums jiidischer Kolo-
nien, das leicht nachpriifbar ist, abhangt.

Inschriftlich sind Juden in Thessaloniki friihestens ab dem 2. Jh.
n.Chr. belegt. Eine Inschrift auf einem Sarkophag, die in das dritte,
frithestens auf das Ende des 2. Jh. zu datieren ist, nennt einen Mann
mit Cognomen Jakob und dessen Frau Anna (oder Hanna) - ein-
deutig jiidische Namen (P M. Nigdelis, Synagoge(n)); dabei ist von
»Synagogen« im Plural die Rede. Die Erwihnung von mindestens
zwei Synagogen zeigt, dass die jiidische Gemeinde in Thessaloniki
zu Beginn des 3. Jh. bereits eine betrichtliche Gréfie erreicht hatte.
Mit Riickschliissen auf die Verhiltnisse im 1. Jh. wird man freilich
vorsichtig sein miissen, brachten doch die Kriegsereignisse zwi-
schen Rémern und Juden in den Jahren 66-70/73 und in der ersten
Hilfte des 2. Jh. eine Vielzahl von Versklavungen und Migrations-
bewegungen von Juden mit sich; beides konnte erst zu einem star-
ken Anwachsen der jiidischen Gemeinde in Thessaloniki beige-
tragen haben.

Unklar bleibt die Zuweisung einer Inschrift aus dem 2. Jh. (IG X 2/1, 431),
die an einen presbyteros Apollonius erinnert; doch weder die Bezeichnung
presbyteros noch der abgebildete Palmzweig weisen diese Inschrift hin-
linglich als jidisch aus - sie kdnnte bereits christlichen Ursprungs sein. —
Eine weitere Inschrift, die vielleicht schon in das 1. Jh. datiert werden
kann, ist dem theos hypsistos, dem »hochsten Gotts, gewidmet (IG X 2/1,
72); dies kann jidische Gottesbezeichnung sein, aber eher noch auf eine
pagane Kultgottheit in Makedonien hindeuten (*C. vom Brocke, Thessa-
loniki 217-222). — Die jiidische Inschrift CIJ I 504, die Holtz (10 Anm. 7)
anfiihrt, stammt nicht aus Thessaloniki, sondern wohl aus Rom.

Fazit: Mit einer gewissen historischen Wahrscheinlichkeit lisst sich
eine jiidische Bevolkerungsgruppe im 1. Jh. in Thessaloniki anneh-
men. Diese wird allerdings zahlenmifig klein und ohne offent-
lichen Einfluss gewesen sein; damit konnte sich das (bisherige) Feh-
len eines epigraphischen Zeugnisses erkliren. Die Existenz eines
Synagogengebiudes bleibt fiir diese frithe Zeit zweifelhaft (zuver-
sichtlicher *C. vom Brocke, Thessaloniki 231).
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1.5 Weltanschauungen in Thessaloniki

1.5.1 Kulte und Gétterverehrung

Literatur: 'V. Allamani-Souri, The Province of Macedonia in the Roman
Imperium, in: D. V. Grammenos (Hg.), Roman Thessaloniki, Thessaloniki
2003, 67-119; M. Bommas, Apostel Paulus und die dgyptischen Heiligtii-
mer Makedoniens, in: J. Assmann/ders. (Hg.), Agyptische Mysterien?,
Miinchen 2002, 127-141; C. Edson, Cults of Thessalonica, HThR 41
(1948) 153-204; E Graf, Kabeiroi, in: DNP 6 (1999), 123-127; B. Hem-~
berg, Die Kabiren, Uppsala 1950; H.-J. Klauck, Die religise Umwelt des
Urchristentums I (KStTh 9/1), Stuttgart 1995; H. Koester, Egyptian Reli-
gion in Thessalonike: Regulation for the Cult, in: L. Nasrallah/C. Bakirt-
zis/S. J. Friesen (Hg.), From Roman to Early Christian Thessalonike
(HThS 64), Cambridge 2010, 133-150; ders., Archiologie und Paulus in
Thessalonike, in: Religious Propaganda and Missionary Competition in
the New Testament World (FS D. Georgi), Leiden 1994, 393-404; R. Mer-
kelbach, Isis regina — Zeus Sarapis. Die griechisch-igyptische Religion
nach den Quellen dargestellt, Stuttgart/Leipzig 22001; ders., Die Hirten
des Dionysos. Die Dionysos-Mysterien der rémischen Kaiserzeit und der
bukolische Roman des Longus, Stuttgart 1988; P. M. Nigdelis, Voluntary
Associations in Roman Thessalonike: In Search of Identity and Support in
a Cosmopolitan Society, in: L. Nasrallah/C. Bakirtzis/S. J. Friesen (Hg.),
From Roman to Early Christian Thessaloniké (HThS 64), Cambridge
2010, 13-47; G. P Touratsoglou, »Tou hagiotatou patriou theou Kabei-
rou ...«, H& Thessalonike 1 (1985) 71-83; I. Touratsoglou, Die Miinzstitte
von Thessaloniki in der rémischen Kaiserzeit (32/31 v.Chr. bis 268
n.Chr.), Berlin/New York 1988; K. Tzanavari, The Worship of Gods
and Heroes in Thessaloniki, in: D. V. Grammenos (Hg.), Roman Thessa-
loniki, Thessaloniki 2003, 177-262; E. Voutiras, Un culte domestique des
Corybantes, Kernos 9 (1996) 243-256.

Soweit die Quellenlage erkennen lisst, spielten die Kulte des Gottes
Dionysos und der igyptischen Gétter Isis, Serapis und Osiris fiir
das religiose Leben in Thessaloniki eine bedeutende Rolle. Auch
der Kaiserkult war vertreten, wihrend die hiufig genannte Ver-
ehrung des Kabirus nur ein Randphinomen darstellte. Form und
Gehalt dieser Kulte sollen im Folgenden niher beleuchtet werden.
Daneben wurden sicher noch etliche andere Gotter verehrt; in-
schriftlich erwihnt sind z.B. auch Apollon (IG X 2/1, 52, 54), Zeus
b?.w. der theos hypsistos (67-72 und EpThess 168-177) oder Aphro-
dite (IG X 2{ 1, 61, 807, 965). Von anderen Gottheiten wie Athena
oder Aphrolee fand man plastische Darstellungen (zu den vielfilti-
gen archiologischen Funden vgl. K. Tzanavari, Worship). Dabet ist
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stets die religiése Pluralitit der hellenistisch-romischen Kultur zu
bedenken, die keine Exklusivverehrung einer Gottheit, wie sie fiir
das Judentum (und die ersten Christen) charakteristisch war, kann-
te. Die Teilnahme an verschiedenen Kulten war keineswegs die
Ausnahme. .

Die Verchrung des Gottes Dionysos besaR grofie Bedeutung im &f-

fentlichen Leben der Stadt (Material bei *C. vom Brocke, Thessalo-
niki 122-124; vgl. K. Tzanavari, Worship 205-216). So wurde eine
der stidtischen Phylen (stidtische Organisationseinheiten) nach
Dionysos benannt (IG X 2/1, 185). Eine Inschrift dokumentiert
die Verehrung des Gottes durch die ganze Stadt, ausgestellt im Na-
men der amtierenden Politarchen (IG X 2/1, 28). Auch stidtische
Dionysos-Feste sind belegt (IG X 2/1, 5 und 12).

Besondere Verchrung genoss Dionysos in Mysterienkulten, also in
privaten Vereinen, deren Mitglieder sich zur Verehrung dieses Got-
tes zusammenschlossen (sog. thiasoi). Fiir Thessaloniki sind mehre-
re solcher Vereine in rémischer Zeit inschriftlich bezeugt (*C. vom
Brocke, Thessaloniki 124-129; C. Steimle, Religion 172-184; P. M.
Nigdelis, Associations 14-16.29). Interessant ist eine Inschrift aus
dem 1. Jh. n. Chr. (IG X 2/1, 259; mit Korrekturen in SEG 30, 1980,
622), die eine Stiftung zugunsten der Mysten eines Vereins des Zeus
Dionysos Gongylos (man hat an eine Mischgottheit zu denken)
festhilt: Ein Teil der Ertrige aus der Stiftung sollte gemeinsamen
Gastmihlern dienen, die an drei festen Terminen tm Jahr gefeiert
wurden. Der Hinweis auf ein mesanyktion artou/»Mitternacht(s-
mahl) des Brotes« lisst an nichtliche Vereinsmihler denken. Aus
den inschriftlich erwihnten Namen kann man schliefen, dass der
grofite Teil der (fiilhrenden) Vereinsmitglieder Minner (und Frau-
en!) romischer Herkunft waren (vgl. IG X 2/1, 244).

Allgemein gehérten regelmifige nichtliche Feiern zu den zentralen
Aktivititen der dionysischen Kultvereine — entsprechend der Be-
stimmung des Dionysos als Gott des Weines. Man verkleidete sich,
fiihrte Teile des Dionysos-Mythos szenisch auf, feierte von Musik
und Tanz begleitete Festmihler und Trinkgelage (dazu H.-J.
Klauck, Umwelt I 96-104). Der ekstatisch-rauschhafte Charakter
solcher Feste bedeutete eine Uberschreitung der Alltagsgrenzen
und darin eine Teilhabe an der géttlichen Lebensfiille. Schliefflich
zihlt auch eine eher vage Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod
im Sinne einer natiirlichen Erneuerung, eines Wiederentstehens
des Lebens zu den existentiellen Erwartungen der Mysterien (vgl.
R. Merkelbach, Hirten 123-132.199). Vielleicht lassen sich die Auf-
forderung des Paulus zu Wachheit und Niichternheit und die mar-
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kante Gegeniiberstellung von Tag und Nacht in 1 Thess 5,5-8 auf
der Folie der iippigen, rauschhaften Feste der Dionysos-Mysterien
profilieren.

Die Verehrung des Kabirus (griech. Kabeiros) diirfte zur Zeit des
Paulus bestenfalls eine untergeordnete Rolle gespielt haben. Bet
den Kabiren handelt es sich um v.a. im nordiggischen Raum an ei-
nigen Orten verehrte gottliche Gestalten, die meist als (Zweier-)
Gruppe begegnen und mancherorts mit anderen géttlichen Wesen-
heiten wie den Kureten, Korybanten, Daktylen oder Dioskuren
* identifiziert werden; die Verehrung prigt sich in verschiedenen lo-
kalen Mysterien-Kulten aus (Ubersicht: E Graf, Kabeiroi; Material
bei B. Hemberg, Kabiren). Die groflen lokalen Unterschiede in der
Kabiren-Verehrung, die mit verschiedenen kultitiologischen My-
then verbunden sind (E Graf, Kabeiroi 124.127), lassen kaum
Riickschliisse auf spezifische Formen und Inhalte des Kultes und
einen begriindenden Mythos zu. Im Unterschied zu anderen Lan-
desteilen Griechenlands wurde der Kabirus in Thessaloniki in der
Einzahl verehrt. Die Quellen fiir diese Verehrung konzentrieren
sich jedoch eindeutig erst auf das 3. Jh.

Im Einzelnen: (1) Eine Inschrift vom Ende des 2. Jh. enthilt die Schwur-
formel »beim Kabiros« (G. P. Touratsoglou, Tou hagidtatou 75 mit Abb.
IV); sie befindet sich auf einer Grabstele, die heute im Museum von Thes-
saloniki aufbewahrt wird (Inv. Nr. 11205). (2) Auf den romischen Reichs-
miinzen, die nach reichsromischer Vorlage in Thessaloniki geprigt wur-
den und ein Kaiserportrait trugen, ist der Kabirus erst seit Septimius
Severus am Ende des 2. Jh. belegt (I. Touratsoglon, Miinzstitte 201-313).
(3) In einer Inschrift aus der Mitte des 3. Jh. ist ein Kabirusheiligtum in
Thessaloniki erwihnt (IG X 2/1, 199). Wenn der Kabirus dort als bagiota-
tos patrios theos bezeichnet wird, driickt sich sowohl seine besondere Be-
deutung in der Stadt als auch eine (fiktive) alte Tradition der Verehrung
aus. (4) Zwei erst 1999 publizierte Inschriften aus den Jahren 259 und 260
n.Chr. (SEG 49, 1999, 816.817; vgl. EpThess 73-93; C. Steimle, Religion
158-163) stellen Einladungsplakate zu Spielen (sog. Pythia) in Thessaloni-
ki im Zusammenhang mit Verlethungen des Ehrentitels neokoros, der in
Verbindung mit dem Kaiserkult steht, dar; diese Spiele werden u. a. als Ka-
beiria bezeichnet, der Stifter als »Oberpriester des heiligsten Gottes Kabi-
rus«. Auch durch etwa zeitgleiche Miinzprigungen sind Pythia Kabeiria
belegt (1. Touratsoglou, Miinzstitte 71). (5) Auf einen Verschmelzungs-
prozess von Kabirus und Korybanten deuten die literarischen Belege: Cle-
mens von Alexandrien (Ende 2./Anfang 3. Jh.) verbindet die Kabiren mit
dem Korybanten-Mythos, der von drei Briidern handelt; zwei von diesen
ermorden den dritten, hiillen dessen Kopf in ein Purpurtuch, versehen ihn
mit einer Krone und begraben ihn am Fufle des Olymp; daraufhin wird
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dieser als Gottheit verehrt (Protreptikos 2,19,1). Im 4. Jh. weiff der christ-
liche Autor Firmicius Maternus von der Verehrung eines Kabirus in Thes-
saloniki (vgl. auch Lactanz, inst. 1,15,8) und bringt ihn ebenfalls mit dem
Korybanten-Mythos in Verbindung; in christlicher Kritik spricht er von
einem blutigen Ritus (cruentis manibus) (de errore profanarum religtonum
11). — Offenbar diente die Kabirus-Verehrung im 3. Jh. der Stadr als reli-
giose Ausdrucksform stidtischer Identitit; der Kabirus avancierte zu der
Stadigottheit (C. Steimle, Religion 209£.).

Fiir eine frithere Kabirus-Verchrung existieren dagegen nur ganz
vereinzelte Belege.

Eine Inschrift aus dem 4. Jh. v. Chr. nennt die Kyrbantes (Korybanten), die
offenbar in einem privaten Kult verehrt wurden (E. Voutiras, culte), Ins
1. Jh. fihren einige Minzemissionen: Der gréfere Teil der sog. auto-
nomen stidtischen Miinzen, d.h. der Miinzen, die die Stadt eigenverant-
wortlich prigt, zeigen seit der Zeit Vespasians (69-79) immer wieder das
Bildnis des Kabirus — eines jungen Mannes mit kurzem Chiton und
Schmiedehammer, teilweise zusitzlich mit Trinkhorn {J. Touratsoglou,
Miinzstitte 82£.93-96.325-337); erst unter Commodus erscheint das Bild
in grofler Regelmifigkeit. ‘

Keinesfalls also ist der Kabirus bereits zur Zeit des Paulus als »Stadt-
gott« anzusprechen (so aber z.B. *C. vom Brocke, Thessaloniki
117-121; *K. P. Donfried, Cults 25-27), mit dem sich Paulus kon-
frontiert sehen musste. Sollte es bereits um die Mitte des 1. Jh. etne
Verehrung gegeben haben, was die Miinzprigungen als méglich er-
scheinen lassen, so diirfte diese auf kleine Einzelgruppen beschrankt
gewesen sein. Erst im Laufe der beiden folgenden Jahrhunderte ent-
wickelte sich der Kabirus auf Grund seiner spezifischen Auspri-
gung zum identititsstiftenden Stadrgott in Thessaloniki.

Die Verehrung der dgyptischen Gotter Isis, Osiris und Serapis ist fiir
Thessaloniki breit bezeugt durch die Existenz eines heiligen Bezirks
mit verschiedenen Einzelgebiuden (Serapeion 71.2) und dber 70
Inschriften, die groftenteils in diesem Serapeion gefunden wurden
(Ubersicht bei *C. vom Brocke, Thessaloniki 132-138). Offenbar
hatten die dgyptischen Kulte in Thessaloniki im 1. }h. teil an der all-
gemeinen Entwicklung dieser Kulte in der Agiis, die sich nach einer
gewissen Stagnation im 1. Jh. v. Chr. nun stabilisierten und neue Be-
deutung gewannen (M. Bommas, Heiligtum 481.68.86-90; R, Mer-
kelbach, Isis 121-146; K. Tzanavari, Worship 237-252). In der r5-
mischen Kaiserzeit kénnte es sich um den dominierenden Kult in
Griechenland gehandelt haben (M. Bommas, Apostel 1271.). Dabei



38 Einleitung

wurde der Isis-/Serapis-Kult in Thessaloniki nicht von Seiten der
offiziellen Magistrate der Stadt befdrdert, wie das vollige Fehlen
entsprechender Abbildungen auf den stidtischen Miinzprigungen
zeigt; auch keine stidtische Inschrift dient der Isis-/Serapis-Ver-
ehrung. Umso intensiver wurde diese Verehrung in privaten Ver-
einen gepflegt (Ubersicht bei P M. Nigdelis, Associations 161.).

Als Mysterienkulte boten diese den Menschen unmittelbare, per-
sonliche Begegnungen mit der Gottheit, die von mystischen Erfah-
rungen geprigt waren. Weil die Verehrung in privaten Kultvereinen
erfolgte, war die Zugehdrigkeit je nach den individuellen Bediirf-
nissen frei wihlbar. Da Isis als universelle Begriinderin mensch-
licher Kultur und Zivilisation gedacht wurde, konnte man als Myste
in eine existentielle Bezichung zu ihr eintreten, die fiir den Einzel-
nen umfassenden Lebensgewinn bedeutete — in den Fragen und
Noten des Alltags ebenso wie in der Hoffnung auf postmortales
Leben. Die Teilhabe am Leben der Géttin impliziert Befreiung aus
den Einschrinkungen des Alltags. Rituelle Inszenierungen lieflen
die Uberzeugungen der Mysten erfahrbar werden, z.B. durch ar-
chitektonische Anlagen wie unterirdische Ginge, die den Weg von
der Finsternis ins Licht, von der Unterwelt ins Leben nachvollzieh-
bar machen, oder durch Spielszenen aus dem Isis-Mythos. Die oben
erwihnte Krypta im Serapeion (71.2) kénnte Ort solcher Inszenie-
rungen gewesen sein. Natiirlich spielten auch Gemeinschaftsmihler
eine wichtige Rolle; aus dem Bezirk Thessalonikis ist die Stele einer
Mahl-Vereinigung erhalten, die ein Relief des Anubis zeigt, iiber ein
Dutzend Namen auffiihrt und von synklitai/Tischgenossen spricht
(vgl. H. Koester, Religion 145-149). Die fiir die Isis-Mysterien typi-
sche Offenbarungsrede der Géttin, die man z. B. im kleinasiatischen
Ort Kyme und auf der Insel Ios entdeckt hat (Text: R. Merkelbach,
Isis 115-118; M. Bommas, Heiligtum 53), findet sich fragmentarisch
auch in einer thessalonikischen Inschrift (IG X 2/1, 254). Darin ent-
faltet Isis ihre universale kulturstiftende Kompetenz (zu Mythos
und Ritus H.-J. Klanck, Umwelt I 111-119; R. Merkelbach, Isis;
M. Bommas, Heiligtum). Ihre universelle Zustindigkeit bedingt
die situative, sich verindernden Bediirfnissen entsprechende Wand-
lungsfihigkeit der Gottin, die ihren dauerhaften Erfolg erméglicht.
Phinomenologisch gerade auch als Analogie zu den ersten Chris-
tus-Gemeinden interessant ist die Sozialgestalt der Mysterienkulte
als zahlenmifig kleine, private Vereine. Der Status des »Eingeweih-
ten« war in der Lage, die besondere Beziehung der kleinen Gruppe
zu ihrer Gottheit umzusetzen. Damit konnte durchaus aktive Wer-
bung Auflenstehender verbunden sein. Tatsichlich scheint die Ver-
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ehrung der 4gyptischen Gotter in Thessaloniki so bedeutend gewe-
sen zu sein, dass sie in das Umland ausstrahlte.

Eine Inschrift aus dem 1. Jh. (die auf einen wesentlich ilteren Text zuriick-
gehen konnte) beschreibt einen entsprechenden Vorgang (IG X 2/1, 255):
. ImTraum erhilt ein gewisser Xenainetos den von wunderbaren Ereignis-
sen begleiteten Auftrag, den Kult des Serapis und der Isis auch in seiner
Heimatstadt Opus (in Lokrien/Mittelgriechenland) einzufithren. Im Haus
einer Frau namens Sosineika findet das Gétterpaar schlieflich Aufnahme.
Dies ist auch deshalb interessant, weil sich die Aufnahme eines neuen Kul-
tes als Ergebnis einer Privatinitiative darstellt, die ihren Ort in privaten
Hiusern einzelner Stadtbewohner findet (C. Steimle, Religion 122f.) - ei-
ne strukturelle Analogie zur Griindung neuer Christus-Gruppen im 1. Jh.
Andere Hinweise deuten auf eine Ausstrahlung der igyptischen Kulte aus
Thessaloniki nach Herakleia in Nordmakedonien und in &stlicher Rich-
tung nach Stoboi (M. Bommas, Heiligtum 90; dagegen C. Steimle, Reli-
gion 128-130). — Dass das Serapeion auch die Funktion eines Orakels in-
nehatte, legen inschriftliche Beziige auf Triume und Traumdeutung nahe,
hinter denen die Praxis des Tempelschlafes stehen kénnte (*C. vom Bro-
cke, Thessaloniki 134). Dabei ist anzunehmen, dass das Serapeion als Stitte
der Heilung von Krankheiten fungierte (M. Bommas, Heiligtum 102-104;
H. Koester, Archiologie 403).

Erwihnt werden soll noch der Kaiserkult als ein im 6stlichen Mit-
telmeerraum {ibliches Phinomen. Die &ffentliche Verehrung des
vergottlichten Herrschers ist zum einen ein Instrument politischer
Loyalititserklirung einer Stadt gegeniiber dem rémischen Princeps.
Zum anderen kann sich damit seitens der Bevélkerung die durchaus
personlich relevante Hoffnung auf Wohlergehen der eigenen Per-
son, Familie oder Statusgruppe verbinden, wofiir vom Herrscher
als Bindeglied zur Gotterwelt die politischen Voraussetzungen wie
Friede, Stabilitit und Wohlstand erwartet werden.

Ein ausgebildeter Ku/t mit eigener Priesterschaft und Tempel ist im
frithkaiserzeitlichen Thessaloniki freilich nur fiir Augustus sicher
belegt, der als »Sohn eines Gottes«/divi filius verehrt wird (IG X
2/1, 31, 133; ferner 32, 33; SEG 46, 1996, 812). Als Ort der kulti-
schen Verehrung konnte der oben (7 1.2) genannte Kaisertempel ge-
dient haben. Fiir die Zeit nach Augustus fehlen auffilligerweise
Zeugnisse, die einen Kult des regierenden Princeps belegen. Die
mediale Prisenz verschiedener Kaiser in der Stadt ist hingegen
durch Miinzabbildungen gegeben.

Aus dem Jahr 41 datiert eine Miinzprigung, die auf der Vorderseite den
amtierenden Kaiser Claudius, auf der Riickseite Augustus mit dem Schrift-



40 Einleitung

zug theos sebastos/»erhabener Gott« abbildet (so auch in IG X 2/1, 32).
Als Voraussetzung fiir den Kaiserkult [isst sich die Verehrung des vergdtt-
lichten Alexander in Thessaloniki erwihnen, die {iber die Zeit des Paulus
hinaus andauerte. Den Rahmen fiir die Kaiserverehrung stellt die iltere
Verehrung der dea Roma (Géttin Roma) und der »rémischen Wohltiter«
dar. Eine Ehreninschrift fiir den rémischen Feldherrn und ersten Prokon-
sul der rdmischen Provinz Macedonia Quintus Caecilius Metellus aus den
Jahren 147/146 v. Chr. z.B. driickt in den Titeln, die diesern beigelegt wer-
den, eine Erwartung aus: Er ist sotér kai energetés/»Retter und Wohltiter«
des Gemeinwesens (IG X 2/1, 134, mit Erginzungen). Ein politischer Ge-
samtzusammenhang wird in der Bedeutung des Kaiserkults fiir die Stel-
lung der Stadt im Imperium Romanum sichtbar (zur Kaiserverehrung vgl.
mit unterschiedlicher Gewichtung C. Steimle, Religion 132-142; *C. vom
Brocke, Thessalonikt 138-141; V. Allamani-Souri, Province 103-118).

Im Riickblick stelle man fest, dass die Stadt Thessaloniki zur Zeit des
Paulus interessante, attraktive religisse Méglichkeiten bot, die ge-
sellschaftlich akzeptiert waren. In der rémischen Kaiserzeit gewan-
nen vor allem die Kultvereine als soziale Orte von Religionsaus-
iibung Bedeutung, wihrend die klassischen (6ffentlichen) Kulte an
Einfluss verloren. Dabei besaflen die Kultvereine eine gesellschaft-
lich integrative Kraft, die sowohl fiir zugezogene Neubiirger attrak-
tiv war, erlaubten sie diesen doch den Ausdruck ihrer Zugeharigkeit
zur Stadtkultur, als auch fur etablierte Bevolkerungsteile, die darin
soziale Differenzierungsméglichkeiten fanden (C. Steimle, Religion
196.200.215). Als Mitglieder von Vereinen waren Menschen aktiv in
das gesellschaftliche Leben der Stadt integriert, wie es fiir einen Ein-
zelnenallein gar nicht moglich gewesen wire. In der Gemeinschafts-
form des Vereins wiesen Mysterienkulte, jiidische Gemeinde und
Christus-Gruppe ein dhnliches soziales Erscheinungsbild auf. Die
junge Christus-Gruppe musste dabei ihre eigene Identitit finden.

1.5.2 Popularphilosophie

Literatur: V. Allamani-Souri, The Province of Macedonia in the Roman
Imperium, in: D. V. Grammenos (Hg.), Roman Thessaloniki, Thessaloniki
2003, 67-119; P Adam-Veleni, Entertainment and Arts in Thessaloniki,
ebd. 263-281; J. Habn, Der Philosoph und die Gesellschaft. Selbstver-
stindnis, &ffentliches Auftreten und populire Erwartungen in der hohen
Kaiserzeit (Heidelberger althistorische Beitrige und epigraphische Stu-
dien 7), Snutegart 1989; A. J. Malherbe, Paul and the Popular Philosophers,
Minneapolis 1989.
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Eine antike Stadt wie Thessaloniki kann als lokales kulturelles Zen-
trum gelten, in dem Bildung, Kunst und Gelehrsamkeit gepflegt
wurden. Dichter, Rhetoren und Philosophen siedelten sich zeitwei-
se oder ganz in der Stadt an. Uber Thessaloniki hinaus bekannt
wurden die Dichter Damaios, Philippos und besonders — aus der
Zeit des Augustus — Antipatros (dazu V. Allamani-Souri, Province
831f.; *C. vom Brocke, Thessaloniki 145-147; P Adam-Veleni, En-
tertainment 270f.).

Auf die religidsen und existentiellen Bediirfnisse der Bevdlkerung
reagierten speziell Wanderphilosophen, die sich am Modell der Ky-
niker (Vorbild: Diogenes) orientierten und in 6ffentlichen Auftrit-
ten Lehren verbreiteten, die zu einem heilvollen, gegliickten Leben
fiihren sollten. Diese Wanderphilosophen begleitete allerdings der
zweifelhafte Ruf, sich nur an ihren Hérern bereichern zu wollen
und die Menschen auszunutzen. Angesichts solcher Scharlatane in
den eigenen Reihen wollten sich manche Wanderphilosophen selbst
rechtfertigen, wie einige Reden des Dion von Prusa zeigen, der sich
gegen Misstrauen in der Bevolkerung abgrenzt und seine Redlich-
keit verteidigt (Dion Chrysostomos, or. 12; 32; 77/78). In satiri-
scher Brechung setzt sich Lukian von Samosata in zwei Schriften
mit je emem bekannten Wanderphilosophen auseinander: Alexan-
der von Abonuteichos und Peregrinus Proteus, die beide die Gut-
gliubigkeit bestimmter Bevolkerungsgruppen zur personlichen Be-
reicherung und zur Steigerung des eigenen Ansehens ausnutzten
(Lukian, Alex; Peregr.) (zum Erscheinungsbild der Wanderphi-
losophen vgl. zu 1 Thess 2,1-12 und J. Hahn, Philosoph 33-45; A. J.
Malberbe, Paul 1031.).

Angesichts des negativen Images solcher Wanderphilosophen, die
in ihrem dufleren Erscheinungsbild einem umherzichenden Apostel
nicht unihnlich waren, verwundert es nicht, dass das Missionsteam
in 1 Thess 2,1-12 seine Glaubwiirdigkeit herausstell: Nicht das
Streben nach Gewinn und Ehre, sondern die persénliche Zunei-
gung zur Gemeinde habe ihr Auftreten geprigt.

2. Geschichtliche Einordnung des
1. Thessalonicherbriefs

Literatur: D. Alvarez Cineira, Die Religionspolitik des Kaisers Claudius
und die paulinische Mission (HBS 19), Freiburg i. Br. 1999; K. P. Donfried,
Paul, Thessalonica, and Early Christianity, London/New York 2002;
ders., The Theology of 1Thessalonians, in: ders./I. H. Marshall, The
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Theology of the Shorter Pauline Letters, Cambridge 1993, 1-79; J. W. van
Henten, Gottesfiirchtige, in: RGG* 3 (2002), 1219; R. Hoppe, Apostel oh-
ne Gemeinde — Gemeinde ohne Apostel. Uberlegungen zu Funktion und
Pragmatik von 1 Thess 2,17-3,10 (2001), in: ders., Apostel — Gemeinde —
Kirche. Beitrige zu Paulus und den Spuren seiner Verkiindigung (SBA 47),
Stuttgart 2010, 75-91; R. Jewett, The Thessalonian Correspondence. Pau-
line Rhetoric and Millenarian Piety, Philadelphia 1986; D.-A. Koch, Die
Christen als neue Randgruppe in Makedonien und Achaia im 1. Jahrhun-
dert n. Chr., in: H.-P. Miiller/F. Siegert (Hg.), Antike Randgesellschaften
und Randgruppen im &stlichen Mittelmeerraum, Miinster 2000, 158-188;
M. Konradt, Zur Datierung des sog. antiochenischen Zwischenfalls, ZN'W
102 (2011) 19-39; G. Liidemann, Paulus, der Heidenapostel I: Studien zur
Chronologie (FRLANT 123), Géttingen 1980; S. Schreiber, Chronologie:
Lebensdaten des Paulus, in: M. Ebner/S. Schreiber (Hg.), Einleitung in das
Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart 22013, 269-280; A. Suhl, Paulus und
seine Briefe. Ein Beitrag zur paulinischen Chronologie (StNT 11), Giiters-
loh 1975; B. Wander, Gottesfiirchtige und Sympathisanten. Studien zum
heidnischen Umfeld von Diasporasynagogen (WUNT 104), Tiibingen
1998.

2.1 Die Vorgeschichte

In den Jahren 48/49 fand in Jerusalem ein Zusammentreffen von
Vertretern der damals bedeutendsten christlichen Gemeinden statt.
Von der Gemeinde in Antiochia in Syrien zogen Barnabas und Pau-
lus nach Jerusalem, wo sie Gespriche mit den fithrenden Vertretern
der Jerusalemer Gemeinde fithrten, mit dem Herrenbruder Jako-
bus, Petrus und dem Zebedaiden Johannes (Gal 2,1-10; Apg 15).
Bei diesem Jerusalemer Treffen (frither sprach man von Apostel-
konvent oder Apostelkonzil) suchte man nach einer Losung fiir
den Problemkreis, der sich aus der Missionspraxis der antioche-
nischen Gemeinde unter Heiden ergab und der durch die etwa 13
Jahre dauernde Verkiindigung des Barnabas und Paulus in Syrien
und Kleinasien im Auftrag dieser Gemeinde (nach Apg 13-14 die
erste Missionsreise; vgl. Gal 1,21; 2,1) virulent wurde: Es entstanden
Christus-Gemeinden, in denen Judenchristen #nd Heidenchristen
zusammen lebten, ohne dass die heidnischen Gemeindeglieder die
Beschneidung sowie Speise- und Reinheitsgebote des Judentums
praktizierten. Darf man aber fiir die jiidische Identitit so wichtige
Tora-Gebote auffer Acht lassen?

Eine theologisch fundierte Lésung des Problems wurde auch beim
Jerusalemer Treffen nicht erreicht, wohl aber ein Kompromiss ge-
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funden, der eine schwerpunktmifige Aufteilung der Mission nach
Gebieten mit jiidischer bzw. heidnischer Bevolkerungsmehrheit
vorsah: Jakobus, Petrus und Johannes sollten vorwiegend in jiidi-
schen Gebieten, Barnabas und Paulus in heidnischen verkiinden
(Gal 2,9). Eine prinzipielle Anerkennung unbeschnittener Heiden
als Vollmitglieder christlicher Gemeinden ist dabei impliziert. Pau-
lus verstand die Absprache offensichtlich viel weitgehender: als vol-
le Anerkennung seiner Missionspraxis unter Heiden, die auf einer
offenen Auslegung der Tora-Gebote, die die jiidische Identitit be-
sonders markieren, basiert. Er sieht sich im Einklang mit der Jeru-
salemer Gemeinde, wenn er seine bisherige Missionspraxis ohne

Einschrinkung fortfiihrt.

Dieses Bewusstsein des Paulus kdnnte auch erkliren, warum die Frage
nach dem jiidischen Gesetz im 1 Thess nicht problematisiert wird. Darii-
ber hinaus war die paulinische Praxis innerhalb der Gemeinde von Thes-
saloniki wahrscheinlich unumstritten. Wenige Jahre spiter dokumentieren
Galater- und Rémerbrief eine ganz andere Diskussionslage, in der die um-
strittene Gesetzesfrage in den Mittelpunkt der Auseinandersetzung tritt.

Wie schnell der beim Jerusalemer Treffen erzielte Kompromiss brii-
chig werden konnte, zeigt der sich kurz darauf in Antiochia ereig-
nende sog. antiochenische Zwischenfall (Gal 2,11-14). Petrus, der
sich in der Gemeinde von Antiochia aufhielt, nahm an der dort iib-
lichen Tischgemeinschaft von Juden- und Heidenchristen teil, bis
eine von Paulus als »Leute von Jakobus« nur ungenau bestimmte
Gruppe eintraf, die offenbar die Absonderung des judenchristlichen
vom heidenchristlichen Gemeindeteil gemifl den Identititsmerk-
malen der Tora (Speise-/Reinheitsgebote) einforderte (Gal 2,12).
Petrus distanziert sich vom gemeinsamen Mahl, und sogar Barna-
bas, der langjihrige Missionskollege des Paulus, folgt seinem Bei-
spiel. Es kommt zum Konflikt mit Paulus, der sich nicht von seiner
Praxis abbringen lisst, und zum offenen Bruch: Paulus trennt sich
von Barnabas und von der antiochenischen Gemeinde und missio-
niert fortan in eigener Verantwortung.

Ab dem Jahr 49 schliefit sich die Griechenland-Mission des Paulus
an, die Apg 16,1-18,22 als zweite Missionsreise erzihlt. Eine erste
Gemeindegriindung findet in der makedonischen Stadt Philippi
statt. Dort scheint es zu Konflikten mit der Bevolkerung und den
stidtischen Behorden gekommen zu sein, moglicherweise zu Ge-
fangenschaft und Misshandlungen der Missionare (Apg 16,16-40;
1 Thess 2,2). Paulus verlisst Philippi und tritt die Reise iiber Am-
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phipolis und Apollonia nach Thessaloniki an (Apg 17,1). Die Stre-
cke von etwa 150 Kilometern wird er auf der Viz Egnatia (71.3)
relativ bequem zuriickgelegt haben.

Die genannten Datierungen der einzelnen Ereignisse verdanken sich einer
zusammenhangenden Chronologie des Paulus, die verschiedene uns be-
kannte Stationen seines Wirkens in eine zeitliche Relation zueinander setzt
und, wo méglich, mit Daten aus der Weltgeschichte in Uberemsummung
bringt (dazu S. Schreiber, Chronologie). Dabei sind etliche Daten umstrit-
ten. So schligt z. B. R. Jewett (Correspondence 53-55.591.) eine Datierung
des Jerusalemer Treffens auf Oktober 51 vor, womit er u.a. das Fehlen der
Tora-Diskussion in 1 Thess erklirt, die eben erst spiter in Gang kam.
Doch finden sich fiir dieses Fehlen, wie gezeigt, auch andere Erklirungen,
und die Datierung des Jerusalemer Treffens auf das Jahr 48/49 fiigt sich
m. E. stimmiger in den zeitlichen Gesamtrahmen. M. Konradt (Datierung)
trennt den antiochenischen Zwischenfall zeitlich weiter vom Jerusalemer
Treffen und setzt ithn im Jahr 52 an. Der 1 Thess kann dafiir kein Indiz
bieten, und Gal 2,1-14 legt einen engeren Zusammenhang nahe.

Vielleicht konnte Paulus durch die Vermittlung eines Mitglieds der
Gemeinde bereits von Philippi aus Kontakte zu einem potentiellen
Gastgeber in Thessaloniki herstellen, bei dem das Missionsteam
dann Unterkunft finden konnte. Solche Gastfreundschaften bilde-
ten einen wichtigen Bestandteil des Reisens in der Antike, und ger-
ne griff man dabei auf die Netzwerke befreundeter Personen
zuriick (z.B. durch Empfehlungsbriefe). Auch geschiftliche Ver-
bindungen spielten dabei eine grofle Rolle.

Dass z.B. die in Apg 16,14f. erwihnte Purpurhindlerin Lydia, die sich in
Philippi der Christus-Bewegung anschloss, Geschiftsverbindungen in die
makedonische Hauptstadt unterhielt, kann man vermuten, zumal in Thes-
saloniki die Existenz eines Vereins der Purpurfirber bezeugt ist (IG X 2/1,
291). Uber solche Personen konnten konkrete Kontakte hergestellt wer-
den.

2.2 Die Gemeindegriindung in Thessaloniki

Uber die Griindung einer Gemeinde in Thessaloniki wissen wir
zum einen von Paulus selbst aus einigen knappen Notizen im
1 Thess, zum anderen aus der »Sekundirquelle« Apg 17,1-9, die
zur literarischen Form der antiken historia gehort, einer Ge-
schichtserzihlung, die historische Fakten in iibergeordnete Sinn-
zusammenhinge einordnet und deutet. Die Apg bietet also ein an
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der theologischen Wahrnehmung und am Erzihlkonzept des Au-
tors (»Lukas«) gespiegeltes Bild der Ereignisse.

In den Jahren 49/50 und damit nur wenige Monate vor der Abfas-
sung des 1 Thess geschah die Verkiindigung des Missionsteams um
Paulus in Thessaloniki (1 Thess 1,5.9; 2,2.13; 3,2.6). Nach Apg
17,1f. wandten sich die Missionare zuerst an eine »Synagoge der
Juden«. Die Existenz einer kleinen jiidischen Gemeinde in Thessa-
loniki erscheint durchaus glaubhaft (#1.4), und die Kontaktaufnah-
me mit der jiidischen Gemeinde in einer ansonsten fremden Stadt
liegt fiir die Missionare, die ja selbst aus dem Judentum stammten,
nahe. Dabei ist keineswegs nur an eine gottesdienstliche Versamm-
lung zu denken, sondern an Kontakte im alltiglichen Lebensvoll-
zug, wozu auch die Suche nach Erwerbsarbeit gehdrt haben diirfte
(1 Thess 2,9).

Die Angabe von »drei Sabbaten«, an denen Paulus in der thessalonikischen
Synagoge gesprochen habe, in Apg 17,2 wird als offene Zahlangabe, die
eine Mehrzahl bezeichnet, zu verstehen sein. Wahrscheinlich lagen Lukas
schlicht keine Angaben iiber die genaue Zeitdauer des Aufenthalts vor.
1 Thess setzt einen lingeren Zeitraum von einigen Wochen oder Monaten
voraus: Die Missionare lebten und wirkten einige Zeit in Thessaloniki
(1 Thess 2,1-12); sie gehen dort einer Erwerbsarbeit nach (2,9); es entsteht
eine Gemeinde von Christus-Anhinger/innen; zwei Mal erhalten sie Un-
terstiitzung von der Gemeinde in Philippi (Phil 4,16).

Das Missionsteam bestand aus Paulus, Silvanus und Timotheus
(73.1). In 1 Thess 1,1 fungieren diese drei Personen als Absender
des Briefes. Apg 17,4 nennt neben Paulus auch Silas als Missionar
in Thessaloniki. Silas und Silvanus durften denselben Namenstriger
meinen, weil sich der Namensunterschied verschiedenen Sprach-
systemen verdankt: Bei Silas handelt es sich um die grizisierte, bei
Silvanus um die latinisterte Form des aramiischen Scheila, das dem
hebriischen Schaul entspricht (dem Namen des ersten Konigs Isra-
els Saul; vgl. BDR §125,6). Im Kontext von Apg 16,1-3; 17,14; 18,5
ist auch die Anwesenheit von Timotheus vorauszusetzen, auch
wenn dieser in 17,1-9 nicht genannt ist. Vielleicht intendiert der Er-
zihler Lukas, das Bild eines Missionspaares in Analogie zur paar-
weisen Aussendung der 72 Schiiler durch Jesus in Lk 10,1 zu zeich-
nlc]n und fokussiert die Perspektive der Erzihlung so auf Paulus und
Silas.

Uber einzelne Themen der Verkiindigung in Thessaloniki erfahren
wir fast nichts, denn aus 1 Thess lisst sich nicht unmittelbar die An-
fangsverkiindigung herauslesen (71,9f.). Paulus wiederholt diese
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nicht, sondern spielt nur auf einzelne Gedanken an oder vertieft
Bekanntes. Sicher im Zentrum der Botschaft stand die Gestalt des
»Christus«. Als der Reprisentant JHWHs vermittelt er direkten Zu-
gang zu JHwH und fiihrt so in eine neue Existenzweise. Die Identi-
fizierung Jesu als Christus bringt eine eschatologische Grundstim-
mung und theologische Konsequenzen mit sich: Die endzeitliche
Herrscherfunktion des Christus ist in 1 Thess im Gedanken der
Parusie prasent (2,19; 3,13; 4,15; 5,23; vgl. 1,10), d.h. der Christus
bestimmt die Geschicke der begonnenen und bald vollendeten End-
zeit — zum Heil der Gemeinde. Dieses Bewusstsein bildet einen
wichtigen Faktor fiir das neue Selbstverstindnis der Gemeinde. Da
in diesem endzeitlichen Bewusstsein auch Heiden in die Christus-
Gruppe aufgenommen werden, ohne dass sie die typischen Identi-
titsmerkmale des Judeseins wie Beschneidung und Speisegebote
einzuhalten hitten, zeigt die paulinische Mission eine neue, endzeit-
lich »freie« Auslegung der Tora.

Apg 17,2{. charakterisiert die Verkiindigung knapp durch drei Elemente,
die sachlich eng zusammen gehéren: (1) Formal geschieht Auslegung der
Schrift (d.h. der heiligen Schriften Israels: Tora, Propheten und weitere
Schriften); als inhaltliche Aspekte werden genannt (2) das notwendige Lei-
den und Auferstehen des Messias (»Christus«) aus Toten und (3) die Iden-
titdt Jesu als des Messias. Dass damit Grundziige der paulinischen Lehre
erfasst sind, steht aufler Frage (vgl. nur 1 Kor 15,3f. und 1 Thess 4,14).

Fiir die sich neu bildende Christus-Gruppe bedeutete die Hinwen-
dung zur Verkiindigung des Missionsteams eine folgenreiche Neu-
orientierung ihres Lebens; religionswissenschaftlich kénnte man
von »Konversion« sprechen. 1 Thess 1,9f. rekapituliert diesen Pro-
zess als (1) Hinwendung (epistrephein) zu Gott, dem Gott Israels,
weg von den paganen Goétterbildern, was eine einschneidende kul-
turelle Verinderung bedeutete, und (2) neue Lebensweise (dem »le-
bendigen und wahren Gott zu dienen«). Grundlegend ist dabei
(3) eine eschatologische Perspektive, die in Jesus, dem »Sohn«
(= machtvoller Reprisentant Gottes) und aus Toten Erwecktem
(= Auftake der Endzeit) den Retter aus dem endzeitlichen Zornge-
richt {iber die Welt erwartet. Von entscheidender Bedeutung fiir die
Lebenswende war das iiberzeugende Auftreten der Missionare Pau-
lus, Timotheus und Silvanus, an deren »Eingang« (1,9; 2,1) und
Verhalten (1,5) 1 Thess erinnert und deren persénliche Art und
Weise der Zuwendung der Brief noch einmal wachruft (2,7.8.11).
Die Botschaft hat ihre Wirksamkeit als Wort Gottes darin entfaltet,
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dass die Konvertiten das Wort annahmen (1,5f.; 2,13) und eine neue
Existenz, eine neue Lebenspraxis begannen. In theologischer Spra-
che artikulieren die Modelle von Erwihlung (1,4) und Berufung
(2,12; 4,7; 5,24) durch Gott und des »Heiligseins« des Lebens (3,13;
4,3.4.7) diese existentielle Wende. Dass diese Wende auch gesell-
schaftlich sichtbar wurde, belegt indirekt der Hinweis auf die »Be-
dringnisse« (thlipseis), d.h. soziale Isolation und Marginalisierung,
die die Konvertiten erfuhren (1,6; 2,14; 3,3). Als Reaktionen der
Umwelt auf Konversionsereignisse sind Ablehnungserfahrungen
offenbar typisch, so dass Paulus sie bereits beim Griindungsbesuch
vorhersagen konnte (3,4).

Recht unbestimmt bleiben die sozialgeschichtlichen Angaben iiber
die ersten Horer/innen, die sich iiberzeugen lieflen und dem Mis-
sionsteam anschlossen, in Apg 17,4: einige (wenige) Juden, iiberwie-
gend aber Gottesfiirchtige, eine groffe Menge gottesfiirchtiger Grie-
chen und nicht wenige der »ersten Frauenc, also Frauen aus der
stidtischen Elite. Im Groflen und Ganzen entspricht dies dem Bild
des 1 Thess, der von der Griindung einer kleinen Gemeinde ausgeht
(1 Thess 1,6f.; 2,13) und dabei vorauszusetzen scheint, dass der
Grofiteil der Gemeinde aus Heidenchristen bestand (1,9). Eine be-
sondere Frauengruppe spricht der Brief hingegen nicht an.

Als Gottesfiirchtige kann man Nichtjuden bezeichnen, die sich vom Ju-
dentum angezogen fiihlten und in unterschiedlicher Intensitit am Leben
der jiidischen Gemeinden teilnahmen (vgl. B. Wander, Gottesfiirchtige,
bes. 233f.; J. W. van Henten, Gottesfiirchtige 1219). Fiir sie waren der Mo-
notheismus Israels, eine hoch stehende Ethik, alte Traditionen und Schrift-
studium sowie Briuche und Rituale attraktiv. Gerade auch einige sozial
bessergestellte Frauen sympathisierten mit dem Judentum (Belege bei
Weiser 11 3381.). Den letzten Schritt der vollen Zugehérigkeit, d. h. durch
Beschneidung zu Proselyten zu werden, vollzogen sie jedoch nicht, wohl
weil sie die Bindung an ihre pagane gesellschaftliche Umwelt nicht verlie-
ren wollten. So aber blieben ihre Partizipationsméglichkeiten am jiidi-
schen Leben begrenzt; sie konnten z.B. an Synagogengottesdiensten teil-
nehmen, nicht aber an gemeinschaftlichen Mihlern — die Reinheitsgebote
wahrten die Grenze zwischen Juden und Heiden. Genau an diesem Punkt
konnten die christlichen Gruppen fiir Gottesfiirchtige interessant sein:
Ohne Beschneidung war ihnen die volle Gemeinschaft auch an Mihlern
und rituellen Vollziigen maglich.

Apg 17,5 nennt einen konkreten Namen: Jason, und dieser Jason
besafl offenbar ein Haus, in dem sich christliche »Geschwister«
(17,6) trafen. Sein Haus diirfte der Ort einer christlichen Haus-
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gemeinde gewesen sein (vgl. auch 1Kor 16,19; Phlm 2; Rém
16,5.23), und Jason erfiillte dann als Hausvater eine gewisse Repra-
sentations- und Vorsteherfunktion. Ohne Namen zu nennen,
spricht auch 1 Thess 5,12 verschiedene Funktionen der Gemeinde-
leitung an. Der Besitz eines Hauses lisst eine grobe Zuordnung Ja-
sons zum relativ wohlhabenden Teil der stidtischen Unterschicht
zu. Ob er jiidischer oder paganer Herkunft war, wissen wir nicht;
den Namen »Jason« trugen sowohl Juden als auch Griechen
(*C. vom Brocke, Thessaloniki 239). Offenbar wurde er Christ und
blieb in der historischen Erinnerung lebendig, auf die Lukas zuriick-
greifen konnte.

Der Grund fiir die Abreise der Missionare aus Thessaloniki wird
nicht recht ersichtlich. Wenn sich Paulus in 1 Thess 2,17 als »ver-
waist« von der Gemeinde bezeichnet, konnte er eine unfreiwillige
Trennung andeuten (eine solche nimmt der Grofiteil der Kommen-
tatoren an, z.B. Reinmuth 105f.; Holtz 10; Haufe 11; Miiller 35;
Malberbe 611.; R. Hoppe, Apostel 77-81). Da der Grund aber offen
bleibt, konnte sich darin und in der anschlieBenden Betonung der
Besuchsabsicht auch die Besorgnis des Paulus niederschlagen, we-
gen anderer missionarischer Ziele die Gemeinde so friih alleine ge-
lassen zu haben (A. S#hl, Paulus 95: freiwillige Abreise).

Mehr weifl der Autor der Apg zu erzihlen. Nach Apg 17,5-9
bewirken die Juden von Thessaloniki einen Aufruhr unter der
Stadtbevolkerung; mit Hilfe von Agitatoren aus den untersten
Volksschichten wollen sie Paulus und Silas vor den démos (die Biir-
gerversammlung) der Stadt bringen, treffen sie aber im Haus ihres
Gastgebers Jason nicht an. Stattdessen bringen sie Jason und einige
andere Briider vor die Politarchen (die obersten Stadtbeamten) und
formulieren eine politische Anklage gegen die Missionare und die
Gemeinde. Gegen Stellung einer Kaution werden Jason und seine
Begleiter jedoch freigelassen. Wihrend Paulus und Silas in 17,5-9
nicht als Akteure auftreten und nur im Hintergrund des Gesche-
hens stehen, erzihlt 17,10 von ihrer sofortigen nichtlichen Flucht
nach Bera. Einige Beobachtungen warnen freilich davor, den Text
unmittelbar als historischen Bericht zu lesen: Die Juden als Draht-
zieher der Nachstellungen und die »Eifersucht« als Motiv ihres
Handelns (Apg 17,5-7) konnten sich einer allgemeinen Einschiit-
zung des Verhiltnisses von christlichen und jiidischen Gruppen sei-
tens des Autors Lukas verdanken (vgl. auch Apg 14,1-7.19f.) und
wiirden dann keine spezifische Erinnerung an Verhiltnisse in Thes-
saloniki darstellen. Einen Anhaltspunk fiir die historische Beurte;-
lung bietet die Beobachtung, dass Paulus und Silas bei der Szene vor
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den rémischen Behdrden gar nicht auftreten, sondern nicht zu fin-
den sind (Apg 17,6), was konstruiert erscheint. Die ganze Anklage-
Szene handelt von Jason und der Gemeinde, wihrend die Missiona-
re nur als indirekte Ausloser begegnen. Es wird schliefllich nicht
deutlich, fiir wen Jason die Kaution in 17,9 eigentlich stellt: als Si-
cherheitsleistung fiir sein eigenes »politisches Vergehen« oder fiir
die Aushieferung der Missionare (zum Rechtshintergrund *C. vom
Brocke, Thessaloniki 265-267). An den entsprechenden Stellen in
1Thess 2,17 und 3,1-5 wird jedenfalls von all diesen Ereignissen
nichts erkennbar. Daher halte ich die Annahme fiir begriindet, die
Lukas vorliegende Tradition habe nur von Jason, seiner Haus-
gemeinde und vielleicht von sozialen Anfeindungen in der Zeit nach
dem Weggang der Missionare erzihlt (vgl. auch Weiser II 443.445;
Jervell 435£.). Lukas hitte dann in seiner Deutung die Verbindung
zu den Gemeindegriindern herausgestellt, indem er die Ereignisse
zeitlich zusammenfallen lieff, und die Feindschaft in der Stadt ge-
geniiber Paulus und die nichtliche Flucht eingearbeitet.

Anders folgt D.-A. Koch, Christen 172-174 der Darstellung von Apg 17,1-
9 und nimmt eine Anklage vor den stidtischen Behdrden als Gegenreak-
tion der jiidischen Gemeinde auf die Missionserfolge des Teams um Pau-
lus, v.a. bei den Gottesfiirchtigen, an. D. Alvarez Cineira, Religionspolitik
268-270 geht noch einen Schritt weiter, indem er die »Dekrete« (dogmata)
des Kaisers, gegen die nach Apg 17,7 die neue Bewegung agiert, auf das
Claudius-Edikt aus dem Jahr 49 n.Chr., das die Vertreibung einzelner Ju-
den und Judenchristen aus Rom anordnete, bezieht und den Juden als An-
kligern die Motivation der Rache an den Christen unterstellt. Die Bildung
ciner neuen Gemeinde, die zwar in grofier theologischer (und organisato-
rischer?) Nahe zur Synagoge stand, aber iiberwiegend Heiden unter Ver-
zicht auf die Ubernahme jiidischer Identititsmerkmale (v.a. der Beschnei-
dung) vereinte, diirfte durchaus Spannungen zur Synagogengemeinde
ausgelost haben. Inwieweit diese freilich in der Griindungszeit bereits zu
offen ausgetragenen und gar vor die romischen Behérden gebrachten Kon-
ﬂxk:en_ fihrten, bleibt m. E. sehr zweifelhaft, schlieflich war auch die Stel-
lung einer kleinen jiidischen Gemeinde in der Stadt eher fragil. Fiir die Zeit

des Paulus. ist wohl ein misstrauisches Nebeneinander die wahrscheinli-
chere Option.
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2.3 Die Abfassung des 1. Thessalonicherbriefs

Nach dem Griindungsaufenthalt in Thessaloniki reisten die Missio-
nare tiber Berda (Apg 17,10-15) nach Athen (17,16-34}, von wo aus
Paulus den Timotheus nach Thessaloniki sandte (1 Thess 3,1f.).
Mit guten Nachrichten kehrt dieser zuriick (3,6); wahrscheinlich
trafen sich die Missionare in Korinth wieder, wo sich Paulus in
den Jahren 50-52 etwa 18 Monate aufhielt (Apg 18,1-17). Auf Ti-
motheus' Bericht aus Thessaloniki, der Paulus und Silvanus iiber
die Entwicklung und die Probleme der dortigen Gemeinde infor-
mierte, reagierten die Missionare mit einem Brief: dem 1 Thess. Sie
verfassten 1 Thess also zu Beginn des Korinth-Aufenthalts Ende
50/Anfang 51.

Die Datierung des Korinth-Aufenthalts des Paulus gelingt iiber die Amts-
zeit des Statthalters Gallio, bei dem Paulus nach Apg 18,12-17 angezeigt
wurde (Niheres bei S. Schreiber, Chronologie 270f.).

Fiir Korinth als Abfassungsort spricht, dass dort alle drei Missiona-
re wieder zusammen waren (Apg 18,5) und so als Absender in
1 Thess 1,1 fungieren konnten. Mit » Achaia« in 1,7.8 diirfte konkret
Korinth gemeint sein (vgl. den Sprachgebrauch in 1 Kor 16,15;
2 Kor 9,2; 11,10; Rém 15,26). Die Abfassung erfolgte eher zu Be-
ginn des Aufenthalts, weil aus 3,6-10 hervorgeht, dass Timotheus
erst kiirzlich aus Thessaloniki zuriickgekehrt war, und weil am
Briefende von 1 Thess keine Griifle stehen ~ es gab wohl noch keine
Gemeinde in Korinth.

Lukas vereinfacht den Ablauf: In Bera trennt sich das Missionsteam (Apg
17,14), Paulus zieht allein nach Athen (17,16-34). Erst in Korinth stoflen
Silas und Timotheus wieder zu Paulus (17,15; 18,5). Damit bietet Lukas
erneut ein anschauliches Beispiel fiir eine Geschichtserzihlung.

A. Subl (Paulus 92-96) und Marxsen (15£.) zweifeln an der in Apg 17-18
beschriebenen Reiseroute und gehen unter Berufung auf Rém 15,19 (Pau-
lus habe das Evangelium bis »Illyriens, also bis zur griechischen Adriakiis-
te, verkiindet) davon aus, dass Paulus zunichst auf der Via Egnatia bis zur
Adriakiiste zog, geleitet von der Absicht, nach Italien iiberzusetzen und
nach Rom zu gelangen; erst als er wegen des Claudius-Edikts diese Ab-
sicht aufgeben musste, sei er nach Korinth gezogen. Fiir diese Konstruk-
tion fehlen freilich echte Anhaltspunkte, so dass eine Orientierung an der
Apg die bessere Quellenlage aufweist. — Eine Frithdatierung des 1 Thess
Anfang der 40er Jahre vertreten G. Lidemann (Paulus 272.281) und K. P
Donfried (Theology 9-12; Paul 1-20.69-117); sie bauen dabei auf einem

'
3
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kompletten Neuentwurf der Paulus-Chronologie auf, der insgesamt m.E.
nicht plausibel ist (zur Diskussion Haufe 16; S. Schreiber, Chronologie
273-277; Holtz 21-23). Problematische exegetische Entscheidungen stiit-
zen den Entwurf; so wird z.B. die Aussage in Phil 4,15 (»am Anfang des
Evangeliums, als ich wegging von Makedonien«) als Beleg fiir eine friihe
Verkiindigung in Makedonien (und damit in Thessaloniki) ganz zu Beginn
der paulinischen Mission iiberhaupt herangezogen. Eher aber bezieht sich
Paulus hier auf die Erstverkiindigung in Philippi. Fiir eine Frithdatierung
des 1 Thess lisst sich die Formulierung nicht als Beleg auswerten.

Kam Paulus spiter noch einmal nach Thessaloniki? Apg 20,1-6 (vgl.
19,21) erzihlt, wie Paulus nach der lingeren Ephesus-Mission nach
»Griechenland« (gemeint ist wohl konkret Korinth) zog und bei
der Durchreise durch Makedonien die dortigen Gemeinden be-
suchte, was sich auf Philippi und Thessaloniki beziehen muss; es
handelt sich um die sog. Kollektenreise (vgl. 1 Kor 16,3-5; 2 Kor
2,13). Bei der Riickreise von Korinth schligt Paulus denselben
Weg in umgekehrter Richtung ein. Einzelheiten iiber die Aufent-
halte in Thessaloniki erfahren wir nicht.

3. Absender und Adressaten
3.1 Absender

Literatur: S. A. Adams, Paul's Letter Opening and Greek Epistolography:
A Matter of Relationship, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul and the
Ancient Letter Form (Pauline Studies6), Leiden/Boston 2010, 33-55;
S. Byrskog, Co-Senders, Co-Authors and Paul's Use of the First Person
Plural, ZNW 87 (1996) 230-250; K. Ehrensperger, Paul and the Dynamics
of Power. Communication and Interaction in the Early Christ-Movement

(LNTS 325), London 2007; M. L. Stirewalt, Paul, the Letter Writer, Grand
Rapids 2003.

Auch wenn sein Name an erster Stelle steht, verantwortet Paulus
den 1 Thess nicht allein: Paulus, Silvanus und Timotheus sind im
Priskript als Absender genannt (1 Thess 1,1). Das Missionsteam
aus der Anfangszeit der Gemeinde wendet sich jetzt brieflich an
die Christ/innen in Thessaloniki.

Die paulinische Verfasserschaft ist nahezu unbestritten. Eine Ausnahme
bildet in der neuesten Forschung M. Criisemann, die
jidischen Polemik in 1 Thess 2,14-16 ansetzt (* M. GFENM¥mN\Bricfe 29-
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77). Sie iiberbetont die paganen judenfeindlichen Motive des Textes, den
sie so antijiidisch versteht, und konstruiert auf dieser Basis eine Gesprichs-
situation, fiir die das Judentum eine gruppenfremde Grofie darstelle (66).
Dabei unterstellt sie dem Text die Pragmatik, Griinde fiir eine Judenver-
folgung durch rémische Behdrden zu liefern und Juden als Staatsfeinde zu
denunzieren (68.71.240). Das passe dann nicht zu Paulus als Verfasser,
vielmehr sei der Brief eine pseudepigraphe Griindungsurkunde der spite-
ren Gemeinde, mit der diese ihre Uberlegenheit iiber andere griechische
Gemeinden zeigen wolle (159). Beide Voraussetzungen sind jedoch falsch:
Der Text gehdrt vielmehr in den Raum einer innerjiidischen Polemik, die
im Kontext jiidischen Widerstands gegeniiber der Mission des Paulus
steht, und er richtet sich allein an die christliche Adressatengemeinde,
nicht an rémische Behorden. Und der in 1 Thess 2,16 erwihnte »Zorn«
{iber Juden meint kaum das Endgericht und steht damit auch nicht fiir eine
endgiiltige Trennung der Gemeinde vom Judentum (so aber *M. Criise-
mann, Briefe 75f.). Auch weitere Argumente sind nicht stichhaltig. Dass
im Brief keine zukiinftigen Kontakte angezielt seien und die Briefsituation
nur fingiert sei (110-115.124-128), widerlegt 3,10, wo ein Besuch als An-
liegen fiir die Zukunft erwihnt wird. Eine amtstheologische Hierarchie,
wie sie sich bei Ignatius von Antiochia findet (148-157), wird in 1 Thess
gerade niche sichtbar, denn die partizipialen Umschreibungen von Ge-
meindefunktionen in 5,12 zeigen, dass noch keine feste Amtsterminologie
existiert. Die angebliche Nihe zur Popularphilosophie in 2,1-12 (141-148)
muss differenziert beurteilt werden. Criisemann verlagert die Last der Er-
klirung schwieriger Texte nur von Paulus auf eine spitere Generation, der
sie offenbar weniger theologisches Gespiir zutraut. Die dahinter stehende
Hermeneutik eines guten Anfangs mit baldiger Degeneration erscheint
juflerst fragwiirdig. Die Kommentierung wird zeigen, dass sich der
1 Thess sowohl in der Lebenssituation einer jungen Konvertitengemeinde
als auch aus der paulinischen Sorge um die Verkiindigung in Thessaloniki
stimmig erkliren lisst.

Dabei werden die Mitabsender des Briefes auch als Mitverfasser
sichtbar. Aus der Uberlieferung erhalten wir nur ein sehr fragmen-
tarisches Bild der beiden Paulus-Begleiter. Wieder ist die Apg die
Hauptquelle. Silvanus (Apg: Silas) gehorte nach Apg 15,22 zur
Jerusalemer Gemeinde und genoss dort ein nicht unbedeutendes
Ansehen; in Apg 15,32 wird er als »Prophet« bezeichnet. Nach
dem Jerusalemer Treffen wurde er mit Barnabas und Paulus nach
Antiochia gesandt. Er begleitete Paulus bei seiner Griechenland mis-
sion bis Korinth (Apg 15,40; 16,19.25.29; 17,4; 18,5; 2 Kor 1,19).
Hinter diesen Angaben sehen wir einen Judenchristen, der vielleicht
aus der 6stlichen Diaspora stammte, seinen Weg zur Gemeinde in
Antiochia fand und schliefflich im Team mit Paulus in Griechenland
missionierte. Mglicherweise entfaltete er nach den Gemeindegriin-
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dungen in Thessaloniki und Korinth eine eigenstindige aposto-
lische Titigkeit, denn eine weitere Zusammenarbeit mit Paulus er-
wihnen die Quellen nicht. :
Timotheus, den Sohn einer jiidischen Mutter und eines griechischen
Vaters, hatte Paulus nach Apg 16,1£. in Lystra getroffen. Fiir das
christliche Selbstverstindnis des Timotheus diirfte die Beziehung
zu Paulus eine grundlegende Rolle gespielt haben, denn Paulus
kann Timotheus als »mein geliebtes und treues Kind im Herrn« be-
zeichnen (1 Kor 4,17) und seine Mitarbeit bei der Verkiindigung
des Evangeliums mit einem Vater-Kind-Verhiltnis vergleichen
(Phil 2,22). Auch Timotheus begleitete Paulus bei seiner Griechen-
landmission bis nach Korinth (Apg 16,3; 17,14; 18,5) und folgte ihm
weiter bei den anschlieflenden Reisen nach Makedonien und
schlieBlich nach Jerusalem (19,22; 20,4). Bei Timotheus handelte es
sich um den Missionarskollegen des Paulus, der ihn lange Zeit be-
gleitete, ihm vielleicht am nichsten stand und selbst grofle Verant-
wortung fiir die Verkiindigung {ibernahm. Das geht einmal daraus
hervor, dass Timotheus im Priskript von vier Briefen als Mitabsen-
der genannt wird (1 Thess, 2 Kor, Phil, Phlm); in R6m 16,21 iiber-
mittelt Paulus Griifle seines »Mitarbeiters« Timotheus. Zum ande-
ren sandte Paulus gerade Timotheus zu Besuchen bei noch jungen
Gemeinden, die er nicht selbst aufsuchen konnte, wobei Timotheus
zwar im Auftrag und in Vertretung des Paulus, aber auch eigenstin-
dig als Verkiindiger auftreten konnte (in Thessaloniki 1 Thess 3,1-6;
in Korinth 1 Kor 4,17; 16,10f.; angekiindigt fiir Philippi Phil 2,19-
22; verkiindigte laut 2 Kor 1,19 in Korinth). Die spitere Paulus-
Tradition machte ihn zum fiktiven Adressaten zweier Briefe, des 1.
und 2. Timotheusbriefes.

Die Bedeutung der beiden Mitabsender und ihr missionarisches
Wirken in Thessaloniki im Team mit Paulus legen es nahe, dass es
sich auch um Mitverfasser des 1 Thess handelte. Das in 1 Thess (im
Vergleich mit spiteren Paulusbriefen) auffallend dominierende
briefliche »Wir« wird in der Regel alle drei Absender umfassen.
Doch findet auch die 1. Pers. Singular Verwendung (1 Thess 2,18;
3,5; 5,27), in 3,1f. kann das »Wir« Timotheus nicht einschliefen,
und in 2,7.11 steht eine persénliche Aussage des Paulus. Da Paulus
an erster Stelle der Absender genannt ist, liegt es nahe, ihn als
H?uptabsender zu verstehen, der den Brief verfasste, d. h. diktierte.
Die beiden Missionskollegen Silvanus und Timotheus, die sich zur
Zeit der Abfassung des Briefes bei Paulus aufhalten, werden in den
Prozess des Planens und Verfassens des Briefes einbezogen gewesen
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sein. Fiir das »Wir« kommen daher unterschiedliche Referenten in

Betracht:

e Eserfiillt einerseits eine stilistisch-rhetorische Funktion: Paulus
und die Mitabsender stehen in Gemeinschaft mit der Adressa-
tengemeinde, das Gesprich findet auf der gleichen sozialen Ebe-
ne statt, der Ton baut mogliche Barrieren ab. Vergleichbar
kénnten der hinweisende (Seneca, epist. 22,2; 60; 74,11; 92,34)
oder ermahnende (Seneca, epist. 18,8; 24,15) Gebrauch des brief-
lichen Plurals in Briefen Senecas sein (vgl. Malherbe 88).

o Andererseits sind die Mitabsender wesentlich in die inhaltliche
und sprachliche Gestaltung des Briefes einbezogen: Mit ihnen
hat Paulus den Brief besprochen, sie bildeten zusammen mit
Paulus das Missionstearn des Anfangs und waren so mit der Si-
tuation der Gemeinde vertraut (dazu S. Byrskog, Co-Senders
238). Timotheus hatte dariiber hinaus personlichen Kontakt
mit der Gemeinde durch seinen noch nicht lange zuriickliegen-
den Besuch in Thessaloniki (3,2.5f.). Wichtig ist, dass sowohl
bei der Missionstitigkeit als auch bei der Abfassung und Sen-
dung des Briefes die grundsitzliche Gleichrangigkeit der drei
Missionare als Gesprichspartner der Gemeinde zum Ausdruck
kommt, was eine gewisse Vorrangstellung des Paulus, der Timo-
theus z.B. zum Gemeindebesuch sandte, nicht ausschliefit (vgl.
K. Ebrensperger, Paul 38-41.501.). Dass antike Briefe auch ge-
meinsam verfasst werden konnten, belegt eine Notiz bei Cicero
(Att. 11,5,1); aus behordlichen, geschiftlichen und privaten
Briefen liegen Beispiele mehrerer Absender, die einen Brief ge-
meinsam verantworten, vor (z.B. 2 Makk 11,34-38; vgl. M. L.
Stirewalt, Paul 38£; 5. A. Adams, Opening 41£).

3.2 Adressaten

Literatur: C. Blumenthal, Was sagt 1 Thess 1,9b-10 iiber die Adressaten
des 1Thess? Literarische und historische Erwigungen, NTS 51 (2005)
96-105; K. P Donfried, The Theology of 1 Thessalonians as a Reflection
of Its Purpose (1989), in: ders., Paul, Thessalonica, and Early Christianity,
London/New York 2002, 119-138; D. G. Horrell, Domestic Space and
Christian Meetings at Corinth. Imagining New Contexts and the Build-
ings East of the Theatre, NTS 50 (2004) 349-369; M. Johnson-DeBaufre,
»Gazing Upon the Invisible«: Archaeclogy, Historiography, and the Elu-
sive Wo/men of 1 Thessalonians, in: L. Nasrallah/C. Bakirtzis/S. J. Frie-
sen (Hg.), From Roman to Early Christian Thessalonike (HThS 64), Cam-
bridge 2010, 73-108; R. Kessler/H. Omerzu, Soziale Schichtungen, in:
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Sozialgeschichtliches Wérterbuch zur Bibel, hg. von F. Criisemann u.a.,
Giitersloh 2009, 533-537; C. Rulmu, Between Ambition and Quietism:
the Socio-political Background of 1 Thessalonians 4,9-12, Bib. 91 (2010)
393-417; E. W. Stegemann/W. Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte.
Die Anfinge im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterra-
nen Welt, Stuttgart 21997; B. W. Winter, Seek the Welfare of the City.
Christians as Benefactors and Citizens, Grand Rapids 1994.

Adressatin des Briefes ist die »Gemeinde der Thessaloniker«
(1 Thess 1,1), wobei es sich um eine Hausgemeinde gehandelt haben
diirfte (vgl. Apg 17,5; 1 Thess 5,27), die sich in einem Privathaus
versammeln konnte. Sollte ein wohlhabenderes Gemeindeglied ein
reprisentatives Haus besessen haben, konnte sich die Gemeinde
dort z.B. im Atrium zusammenfinden. Bedenkt man die Zusam-
mensetzung der Gemeinde v.a. aus kleinen Handwerkern und
Hindlern (siehe unten), konnten die Versammlungen auch in einer
grofleren Werkstatt oder in einem Wohnraum im Obergeschoss
einer Werkstatt stattgefunden haben (D. G. Horrell, Domestic Spa-
ce, mit Beispielen aus Korinth; Jones xx1); ein solches Szenario steht
wohl hinter Apg 20,8f. Ein Atrium fasste etwa 30 bis 50 Personen,
eine Werkstatt oder ein Wohnraum sicher nicht mehr, was einen
Eindruck von den Gréflenverhiltnissen der Gruppe vermittelt.
Die Mehrzah! der Gemeindeglieder werden Nichtjuden gebildet
haben, wie die in 1 Thess 1,9 erwihnte Abwendung »weg von den
Gouerbildern« vermuten lisst. Man wird einige oder sogar die
meisten von ihnen wohl unter den sog. »Gottesfiirchtigen« (Apg
17,4; 72.2), also heidnischen Sympathisanten der Synagoge, zu su-
chen haben (C. Blumenthal, Adressaten; *J. Woyke, Gotter 132-
154). Da fiir diese eine exklusive Verehrung des Gottes Israels nicht
zwingend war, sie also im Rahmen ihres gesellschaftlichen Lebens
noch an kultischen Akten in Bezug auf ihre »alten« Gétter im Rah-
men polytheistischer Praxis teilnechmen konnten, trifft auf sie die
Hinwendung zum Gott Israels unter gleichzeitiger Abwendung
von den Gétterbildern (1 Thess 1,9) durchaus zu. Auch einzelne
Juden gehorten wahrscheinlich zur Gemeinde. Fiir einen jiidischen
Hintergrund spricht, dass die Sprache in 1 Thess an mehreren Stel-
len deutlich jiidisch geprigt ist (z. B. 1,9f; 4,13-5,11 apokalyptische
Motive).

Manche Forscher schitzen den jiidischen Einfluss in der thessalonikischen
Gemeinde freilich sehr gering ein und gehen unter Berufung auf 1,9 davon
aus, dass (fast) ausschliefilich Heiden zur Gemeinde zihlten (z.B. Haufe
10f; Malberbe 56.58-60; anders z.B. *R. Riesner, Friihzeit 308f.).
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Schwer einzuschitzen ist der gesellschaftliche Status der Gemeinde-
glieder. Der Hinweis auf Handarbeit (1 Thess 4,11 £.) lasst an Lohn-
arbeiter, Sklaven, aber auch an kleine »selbstindige« Handwerker
denken; falls die Erwerbsarbeit in 4,6 auch Handelsgeschifte um-
fasst, konnten (kleine) Kaufleute unter den Christen gewesen sein,
zumal Herstellung und Vertrieb in der Antike hiufig zusammenfie-
len. Vage bleibt die Erwihnung von »nicht wenigen der ersten
Frauen« in Apg 17,4, die zumindest nahelegt, dass auch einige rela-
tiv Wohlhabende zur Gemeinde zihlten (vielleicht ein oder zwei
wohlhabende Witwen?). Andererseits wirft auch die »tiefe Armut«
der makedonischen Gemeinden, von der Paulus in 2 Kor 8,2
spricht, bezeichnendes Licht auf die Lebensverhiltnisse der Chris-
ten-Gruppe. Insgesamt handelte es sich wohl um eine sozial ge-
mischte Gruppe, ein Bild, das fiir die paulinischen Gemeinden die
Regel gewesen zu sein scheint (vgl. 1 Kor 11,17-34; Phlm); ihre
wirtschaftliche Situation war zum grofien Teil fragil. Wenn man
vom Urchristentum als einem »Unterschichtphinomen« sprechen
will, ist zu bedenken, dass antike Gesellschaften ein sehr ausdiffe-
renziertes Bild von » Unterschicht« boten, die weite Teile der Bevél-
kerung mit sehr unterschiedlichen Graden an Vermdgen bzw. Ar-
mut umfasste; gemeinsam ist freilich die meist fehlende Méglichkeit
zur politischen Mitbestimmung (vgl. R. Kessler/H. Omerzu, Sozia-
le Schichtungen; E. W. Stegemann/W. Stegemann, Sozialgeschichte
58-74.251-261, die sogar einzelne Mitglieder der Elite in den Ge-
meinden nicht ausschlieen; hierfiir finde ich jedoch keine Belege;
speziell zu 1 Thess *C. S. de Vos, Church 147-154). Nach auflen
wird die Gemeinde in ihrer Sozialgestalt wie ein stidtischer Verein
erschienen sein.

Dass die Gemeinde freilich ein als ganzer zum Christsein konvertierter
Handwerkerverein mit nahezu ausschlieRlich minnlichen Mitgliedern ge-
wesen sei, wie jiingst *R. S. Ascough (Associations, bes. 184-190) vermute-
te, lisst sich am 1 Thess nicht iberzeugend nachweisen. Auch politische
Aktivititen eines solchen Vereins (so C. Rulmu, Ambition) sind sozial-
geschichtlich kaum vorstellbar und im Brief nicht deutlich. — Ebenso un-
wahrscheinlich ist die Vermutung von B. W, Winter (Welfare 41-60; vgl.
Witherington 431.), einige Gemeindeglieder hitten so hohen sozialen Sta-
tus besessen, dass sie als Patrone fiir den Lebensunterhalt ihrer (christ-
lichen) Klienten hitten sorgen kénnen, die sich wiederum davon angeregt
dem Miifliggang hingegeben hitten; letztere habe Paulus in 1 Thess 4,11
zur Handarbeit aufgefordert. Mit dieser Deutung ist nicht nur die genann-
te Textstelle vollig iiberfordert, sondern auch eine soziale Schichtung der
Gemeinde entworfen, die keinen Riickhalt im Brief findet.
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In Apg 17,4 erhalten wir nebenbei einen expliziten Hinweis auf die
Prisenz von Frauen in der Gemeinde, wie er im Brief fehlt. Im Blick
auf andere Paulusbriefe, die weibliche Gemeindeglieder teilweise
namentlich nennen (z.B. 1 Kor 7,2-16; 16,19; Phil 4,2; Rom 16,1-
15), ist dies aber auch fiir die Gemeinde in Thessaloniki voraus-
zusetzen. Die hiufige Anrede adelphoi richtet sich selbstverstind-
lich an Briider und Schwestern (71,4). Weil direkte Bezugnahmen
auf Frauen fehlen, muss man sich ihre Prisenz als Horerinnen des
Briefes immer wieder vergegenwirtigen (die Unsichtbarkeit von
Frauen problematisiert M. Johnson-DeBaufre, Invisible).

Die Griindung der Gemeinde liegt zur Zeit des Briefes noch nicht
lange zuriick (72.2). Es handelt sich also um eine junge Gemeinde,
deren Identitit als Christen noch ungefestigt war und die ihre eige-
nen Uberzeugungen erst anfanghaft durchdrungen hatte (71 Thess
4,13-18). Auch die Binnenstruktur der Gemeinde entwickelte sich
erst. Die partizipialen Formulierungen in 5,12 »Sich Miihende, Vor-
stehende im Herrn, Anleitende« deuten auf noch nicht institutiona-
lisierte, nicht-amtliche Strukturen, die sich sozialen Gruppenpro-
zessen und vielleicht charismatischen Erfahrungen (vgl. 5,19-21
und 1 Kor 12; Rém 12) verdanken. So wird z.B. der Eigentiimer
eines Hauses ganz selbstverstindlich auch als Gastgeber der Ge-
meindeversammlung vorgestanden haben.

Die Gemeinde stellte eine verschwindend kleine Minderheit in der
hellenistischen Grofistadt Thessaloniki dar. Vielleicht schon wih-
rend der Zeit der Gemeindegriindung, auf jeden Fall aber bald nach
der Abreise der Missionare sah sich die junge Gemeinde in Thessa-
loniki sozialen Bedringnissen gegeniiber (1 Thess 1,6; 2,14; 3,3-5),
die von ihrer stidtischen Umwelt, ihren »Mitbewohnern« (symphy-
letai) ausgingen.

Wegen der geringen Bezeugung ist nicht klar, ob der Begriff symphyleta
(2,14) in einem technischen Sinne die Mitglieder der gleichen Phyle (stid-
tische Organisationseinheit) meint (so *C. vom Brocke, Thessaloniki 155-
162) oder in einem weiteren Sinne den Landsmann bzw. Stammesgenossen
(W. Baner, Worterbuch 1558). Die parallele Gedankenstruktur in 2,14 -
Gemeinde in Thessaloniki/symphyletai bzw. Gemeinden in Judia/Juden
- deutet auf ein weiteres Verstindnis: die heidnischen Mitbewohner, die
die Gesellschaft in Thessaloniki dominierten (was eine Beteiligung einzel-
ner Juden freilich nicht grundsitzlich ausschliet) (vgl. Holtz 102; *D. Lu-
ckensmeyer, Eschatology 139).

Die Gemeinde zeigte ein von der hellenistischen Kultur abweichen-
des Verhalten, das, um zwei hypothetische Beispiele zu nennen,
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durch die Entfernung der »Kultnische« fiir den Hausgott im eige-
nen Haus oder die Abwesenheit bei kultischen Feiern und Treffen
des Berufsvereins augenfillig wurde. Sie distanzierte sich gegeniiber
der paganen Bevélkerung, gehdrte aber auch nicht mehr eindeutig
zur Synagoge. So bildete sie eine Minderheit, die zudem schnell po-
litisch verdichtig werden konnte, wurde doch Christus als herr-
scherliche Gestalt verkiindet (vgl. 1 Thess 4,15-17 und Apg 17,7).
Daneben sind auch Anfeindungen durch die Synagoge denkbar,
weil die Christus-Gruppe als Konkurrenz und latente politische
Gefahr fiir die den Juden gewihrten Privilegien wahrgenommen
werden konnte (vgl. Apg 17,5), was fiir die im 1. Th. wohl noch klei-
ne Synagoge in Thessaloniki eine ernst zu nehmende Gefihrdung
darstellte.

Als Folge muss man sich Verdichtigungen, Diskriminierung, sozia-
le Isolation und Marginalisierung denken. Konkret bedeutet dies
z.B. den Ausschluss aus wichtigen sozialen Beziigen, wobei fami-
lizre Bindungen ebenso betroffen waren wie wirtschaftliche Bezie-
hungen. Weil die Gemeinden wirtschaftlich angewiesen waren,
konnten sie durch soziale Isolation empfindlich getroffen werden.
Nicht umsonst empfiehlt Paulus der Gemeinde in 1 Thess 4,111,
ein sozial unauffilliges (»stillese, »schickliches«) Leben zu fiihren.
Soziale und wirtschaftliche Marginalisierung kann eine Bedrohung
der eigenen Identitit bedeuten. Es wire in sozialer Hinsicht sicher
einfacher, die junge Christus-Gruppe wieder zu verlassen.

Einige neuere Arbeiten stellen das Konfliktpotential zur Gesellschaft stark
heraus (*C. S. de Vos, Church 123-177.292-299; ferner *T. D. Still, Con-
flict 208-267), nehmen aber auch jiidische Gegnerschaft und politische
Konflikte mit den Behérden wahr (*M. Tellbe, Paul 105-130). Politische
Verfolgungen durch die Behirden, wie sie z.B. *K. P. Donfried (Cults 40-
43; im Zusammenhang mit den in 1 Thess 4,13 genannten Todesfillen; vgl.
ders., Theology; Witherington 41f; Miiller 40) annimmt, sind dagegen
nicht belegt und auch fiir diese friihe Zeit einer Christus-Gemeinde noch
ausgesprochen unwahrscheinlich. Um gewaltsame behdrdliche Abwehr-
mechanismen im grofleren Stil hervorzurufen, musste die Gemeinde an
Offentlichkeit, d. k. an Zahl und Bekanntheitsgrad deutlich zunehmen. —
Die Probleme der Gemeinde losgeldst von ithrem schwierigen Verhiltnis
zur Umwelt lediglich als fehlende eschatologische Hoffnung, verbunden
mit existentieller Angst vor dem »Tag des Herrn«, zu bestimmen (so
*C. R. Nicholl, Hope 17-112), wird dem komplexen Befund des 1 Thess
nicht gerecht. '
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Fiir einige Gemeindeglieder wird die Zugehdrigkeit zur Christus-
Gemeinschaft den Abbruch oder die Storung der natiirlichen Fami-
lienbeziehungen bedeutet haben. Umso wichtiger wurde die Erfah-
rung einer Resozialisation in die »Familie« der Gemeinde (dazu
*T.J. Burke, Family 163-175; *C. Gerber, Paulus 338-343). Im
Brief spiegelt sich dieser Prozess in der hiufigen Rede von der Ge-
schwisterschaft der Gemeinde. In zeitgeschichtlich auffallender
Weise werden in der Gemeinde Status-Differenzen iiberbriickt,
d.h. sie spielen im Umgang der Christen keine (entscheidende) Rol-
le mehr. Vielmehr ist das Verhaltnis der Gemeindeglieder in idealer
Weise durch gegenseitige Anerkennung, Wertschitzung und Eben-
biirtigkeit gekennzeichnet.

4. Aufbau und Form des 1. Thessalonicherbriefs

Literatur: S. A. Adams, Paul's Letter Opening and Greek Epistolography:
A Matter of Relationship, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul and the
Ancient Letter Form (Pauline Studies 6), Leiden/Boston 2010, 33-55;
P. Arzt, The »Epistolary Introductory Thanksgiving« in the Papyri and
in Paul, N'T 36 (1994) 29-46; P. Arzt-Grabner, Paul's Letter Thanksgiving,
in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul (s.0.), 129-158; R. E Collins, A
Significant Decade: The Trajectory of the Hellenistic Epistolary Thanks-
giving, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul (s.0.), 159-184; M. J. De-
banné, Enthymemes in the Letters of Paul (LNTS 303), New York/Lon-
don 2006; K. P Donfried/]. Beutler (Hg.), The Thessalonians Debate.
Methodological Discord or Methodological Synthesis?, Grand Rapids
2000; E. Ebel, 1. Thessalonicherbrief, in: O. Wischmeyer (Hg.), Paulus.
Leben — Umwelt — Werk — Briefe (UTB 2767), Tiibingen 2006, 126-137;
R. Hoppe, Der erste Thessalonicherbrief und die antike Rhetorik. Eine
Problemskizze, BZ 41 (1997) 229-237; B. C. Jobanson, To All the Bre-
thren. A Text-Linguistic and Rhetorical Approach to I Thessalonians
(CB.NT 16), Stockholm 1987; J. Lambrecht, Thanksgivings in 1 Thessalo-
nians 1-3, in: K. P. Donfried/]. Beutler (Hg.), Debate (s.0.), 135-162;
C. Landmesser, Erster Thessalonicherbrief, in: F. W. Horn (Hg.), Paulus
Handbuch, Tiibingen 2013, 165-172; D. W. Pao, Gospel Within the Con-
straints of an Epistolary Form: Pauline Introductory Thanksgivings and
Paul's Theology of Thanksgiving, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul
(s.0.), 101-127; A. W. Pitts, Philosophical and Epistolary Contexts for
Pauline Paraenesis, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul (s.0.), 269-
306; J. Schoon-Janflen, On the Use of Elements of Ancient Epistolography
in 1 Thessalonians, in: K. P. Donfried/]. Beutler (Hg.), Debate (s.0.), 179-
193; S. Schreiber, Briefliteratur im Neuen Testament, in: M. Ebner/
S. Schreiber (Hg.), Einleitung in das Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart
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22013, 254-268; J. Starr, Letter Openings in Paul and Plato, in: S. E. Por-
ter/A. W. Pitts (Hg.), Christian Origins and Greco-Roman Culture. Social
and Literary Contexts for the New Testament (TENTS 9), Leiden/Boston
2013, 515-549.

4.1 Der Briefrahmen

Anfang und Ende des Briefes sind stark von der Briefform geprigt.
Der Briefeingang 1,1-10 beginnt in 1,1 mit dem Priskript, das in
knapper Form superscriptio (Absender), adscriptio (Adressat) und
salutatio (Grufl: »Gnade euch und Friede«) umfasst.

Es handelt sich um das kiirzeste Priskript aller Paulusbriefe, da es kaum
Erweiterungen beinhaltet. In den spiteren Briefen erweitert Paulus die sa-
lutatio durch die Qualifizierung »von Gott unserem Vater und dem Herrn
Jesus Christus«. Bei Absender und Adressat kann bereits die Problemlage
angesprochen werden. Vielleicht entdecken Paulus und seine Mitverfasser
mit 1 Thess erst den Brief und seine Méglichkeiten fiir das missionarische
Anliegen.

Das Prodmium (1,2-10) ist gestaltet als Danksagung (in der Form
des Gebets zu Got) fiir die sichtbare christliche Existenz der Thes-
saloniker als Reaktion auf das Auftreten des Verkiindigerteams. Da-
bei werden schon wichtige Themen des Briefcorpus priludiert:
Riickblick auf die Wirkung des Evangeliums (1,5); Ausblick auf
die Parusie (1,10); ursichlicher Zusammenhang zwischen dem Wir-
ken der Erstverkiindiger und dem Leben als Gemeinde (1,7). Die
rhetorische Funktion des Proomiums lisst sich als captatio benevo-
lentiae beschreiben (vgl. *H.-J. Klauck, Briefliteratur 272; B. C. Jo-
hanson, Brethren 158f.), die aber in der Sache (der Annahme des
Evangeliums) begriindet ist und so zugleich die gemeinsame Ge-
sprichsbasis bewusst macht. Die Danksagung fillt so ausfithrlich
aus, weil sie diese Gemeinsamkeit und die gegenwirtige Beziehung
als Grundlage der Briefkommunikation etabliert. lhre spezifische
Gestaltung ist durch die Briefsituation, den Kontakt der Missionare
zu ihrer jungen Gemeinde und deren Existenz auf der Basis einer
neuen Uberzeugung, motiviert. In ihrer Ausfiihrlichkeit unter-
scheidet sie sich von der Konvention brieflicher Danksagungen in
der Antike, die nicht zum festen Standardrepertoire des Brief-
anfangs zihlen, sondern konkreten Briefsituationen geschuldet sind
(P. Arzt, Thanksgiving; D. W. Pao, Gospel 105-113; zum Dank an
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die Gétter als Brieftopos vgl. R. E Collins, Decade; P. Arzt-Grab-
ner, Thanksgiving; *H.-J. Klauck, Briefliteratur 37-39.54).

Die Danksagung in 1,2-10 erklirt sich also aus dem Situationsbezug des
Briefes, fiir den die spezifische Beziehung der Missionare zu der von ihnen
gegriindeten Gemeinde grundlegend ist. Anders sieht J. Starr, Letter, in
den Briefanfingen der neutestamentlichen Briefe ein christliches Weltbild
umrissen, wobei drei Briefe Platos als formales Vorbild dienten und ein
Riickgniff auf hellenistische Freundschaftsdiskurse und parinetische Pra-
xis vorliege. Das bleibt freilich zu allgemein.

Unmstritten ist, wo die Danksagung des 1 Thess endet. Da in 2,13
und 3,9 der Dank nochmals aufgegriffen wird, erklirt der Grofteil
der Ausleger die Danksagung als erst in 3,13 abgeschlossen (z.B.
Reinmuth 111; Holtz 29-32; Haufe 71.; Miiller 44-47 [1,2-3,13 als
Proémium]; Malberbe 78 [Danksagung 1,2-3,10); J. Lambrecht,
Thanksgivings). Fiir ein Ende der Danksagung mit 1,10 spricht das
Vorliegen eines formelhaften Abschlusses in 1,10 (Zusammenfas-
sung von Gottes Handeln in Christus), die Aufrahme der Thematik
des »Eingangs« (eisodos 1,9; 2,1) der Missionare in Thessaloniki als
eigener Abschnitt in 2,1-12 und die sinnvolle Gewichtung der
Briefteile, wonach 2,1-12 einen zentralen Abschnitt im ersten The-
menblock des Briefcorpus darstellt. Der Dank in 2,13 und 3,9 ent-
spricht dann der jeweiligen Sachaussage (*H.-J. Klauck, Brieflitera-
tur 271).

Eine Zisur nach 1,10 erkennen auch E. Ebel, 1. Thessalonicherbrief
127.129; C. Landmesser, Thessalonicherbrief 167. — Eine rhetorisch inspi-
rierte Gliederung kann 1,4-3,10 als narratio bezeichnen (z. B. Withering-
ton 20.24-28; Fee 7£.101.), zerreiflt aber so das in sich geschlossene Pro-
6mium 1,2-10 und trigt formale Strukturen einer Rede ein, die nicht der
Briefform entstammen (74.3).

Den Briefschluss kann man sachgemif in 5,12-28 erkennen. Dabei
besteht der Epilog aus abschlieflenden Mahnungen in 5,12-22, die in
einer Reihe kurzer Imperativsitze ausmiinden, und einem Segens-
wunsch (mit Treuespruch) in 5,23 f,; der Epilog korrespondiert der
Danksagung im Prodmium. Als Postskript lassen sich schlieBlich
folgende Elemente fassen: die Bitte der Verfasser um das Gebet der
Gemeinde (5,25), ein Gruflauftrag (5,26), die dringliche Bitte um
Verlesung des Briefs (5,27) und ein abschliefender Gnadenwunsch
(5,28).
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4.2 Das Briefcorpus

Das Briefcorpus in 2,1-5,11 enthilt die zentralen Anliegen und Ar-

gumentationen des Schreibens. Eine am antiken Briefformular (da-

zu S. Schreiber, Briefliteratur 257-259) orientierte Zuordnung der

Briefteile kann eine thematische Zweiteilung plausibel machen:

e Thema 1 -Die Geschichte der gemeinsamen Beziehung 2,1-3,13:
Hier geschieht eine Thematisterung und zugleich Aktualisierung
der Beziehung zwischen den Missionaren und der jungen Ge-
meinde. Dabei rufen die Verfasser — dem chronologischen Gang
der Ereignisse folgend zu Beginn - in 2,1-12 ihre persénliche
Glaubwiirdigkeit, ihr am Evangelium und am Wohl der Adres-
saten orientiertes Wirken beim Griindungsaufenthalt in Thessa-
loniki riickblickend in Erinnerung. Ziel dieser Ausfiihrungen ist
es, tiber die Verbindung zu ihren Griindern und die Erinnerung
an deren Glaubwiirdigkeit die Identitit der jungen Gemeinde zu
stirken, um sie zum Festhalten an der neuen christlichen Uber-
zeugung zu gewinnen. Damit erfiillt der Abschnitt zugleich die
Funktion einer brieflichen Selbstempfeblung.

Den Riickblick tragen Erinnerungsphrasen: »ihr selbst wisst« (2,1),
»wie thr wisst« (2 5), »ihr erinnert euch ja« (2,9), »ihr seid Zeugen«
(2,10), »wie ihr wisst« (2,11). — Deutlich ist der Ubergang zum folgen-
den Abschnitt: 2,12 endet mit einem allgemein formulierten Ausblick
auf die Berufung durch Gott, 2,13 setzt einen neuen Auftakt mit einer
wiederholten Danksagung.

Dann greift 2,13-16 mit der Sprache der Danksagung auch das
Thema des Proomiums (1,2-10), das Leben der Thessaloniker
gemifl der Evangeliums-Verkiindigung trotz sozialer Margina-
lisierung und Diskriminierung, noch einmal auf. Der Abschnitt
endet in einer damit zusammenhingenden (erklirungsbediirfti-
gen) scharfen Judenpolemik (2,15£.). Paulus beteuert in 2,17-20
seine Besuchsabsicht und seine Verbundenheit mit der Gemein-
de, doch blieb ein personlicher Besuch bislang unméglich. Da-
her sandte er Timotheus, der bei der Griindung beteiligt war,
nach Thessaloniki, um zu erfahren, ob die Gemeinde den
Schwierigkeiten standhalten kann, und um die Gemeinde zu
stirken (3,1-5). Nach dessen Riickkehr danken die Missionare
fiir die guten Nachrichten aus der Stadt und die unvermindert
intensive Verbindung zur Gemeinde (3,6-10). Ein zusammen-
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fassender Gebetswunsch (3,11-13) schlieft den Gedankengang
des ersten Themas ab.

Er umfasst die Bitte an Gott sowohl um ein baldiges Gelingen der Be-
suchsabsicht als auch um Identititsstirke und eine Praxis der Liebe
unter den Thessalonikern. Der ganz am Ende formulierte Ausblick
auf die Parusie des Herrn Jesus leitet zugleich tiber zum zweiten
Hauptthema des Briefes, das das christliche Leben vor und angesichts
der Parusie in den Blick nimmt.

e Thema 2 — Das Leben in der Endzeit 4,1-5,11: Der Briefteil be-
ginnt in 4,1 mit sprachlichen Signalen, die auf einen Gedanken-
fortschritt aufmerksam machen: loipon oun/im Ubrigen nun,
Anrede adelphoi/Geschwister, verbaler Ausdruck von Bitte
und Zuspruch (erdtémen/wir bitten, parakaloumen/wir ermun-
tern). Ein erster Abschnitt 4,1-12 beschiftigt sich mit der Frage
des christlichen, Gott gefallenden Lebenswandels, wobei zwi-
schenmenschliche Verhaltensweisen und am Ende (4,11£.) das
Leben im Gegeniiber zur stidtischen Gesellschaft angesprochen
werden. Mittels der Priposition peri/iiber, womit auf eine An-
frage oder Nachricht aus Thessaloniki Bezug genommen sein
konnte, greifen die Verfasser in 4,13-18 eine spezielle Fragestel-
lung auf: die Teithabe der »Entschlafenen« bei der Parusie
Christi. Mit peri de eingeleitet, fithrt 5,1-11 den Gedanken an
die Parusie weiter, erortert aber nun Auswirkungen des nicht
bekannten Zeitpunkts der Parusie auf das gegenwirtige Leben,
in dem Wachsamkeit und Aufmerksamkeit fiir die Vorginge des
Alltags entscheidend werden.

Fiir 4,1-5,11 lediglich von »Parinese« zu sprechen, wie dies in vielen
Auslegungen geschieht, untergewichtet die Aussagen. Vielmehr stehen
Fragen des grundlegenden Ethos und der Uberzeugung der Gemeinde
auf dem Spiel.

In einem Schema zusammengefasst, lisst sich die Struktur des

1 Thess wie folgt abbilden:
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Der Briefeingang 1,1-10

Das Priskript 1,1

Das Proémium 1,2-10:

Danksagung fiir das neue Leben der Thessaloniker

Das Briefcorpus 2,1-5,11

Thema 1: Die Geschichte der gemeinsamen Beziebung 2,1-3,13
Erinnerung an die Glaubwiirdigkeit der Missionare 2,1-12
Bedrohtes christliches Leben 2,13-16
Besuchsabsicht und Verbundenheit mit der Gemeinde
2,17-20
Sendung und Riickkehr des Timotheus 3,1-10
Zusammenfassender und iiberleitender Gebetswunsch
3,11-13

Thema 2: Das Leben in der Endzeit 4,1-5,11
Der neue Lebenswandel 4,1-12
Tote, Lebende und die Parusie 4,13-18
Wachsamkeit vor dem Ende 5,1-11

Der Briefschluss 5,12-28

Der Epilog 5,12-24: Schlussmahnungen und Segenswunsch
Das Postskript 5,25-28:

Bitte um Gebet, Gruflauftrag, Verlesungsbitte, Gnadenwunsch

4.3 Fragen der literarischen Form

Den formalen Kriterien entsprechend gehért 1 Thess unzweifelhaft
zur literarischen Form des Briefes. Im Grunde stellt der Brief einen
Ersatz fiir ein direktes Gesprich dar, das aufgrund der fehlenden
Maglichkeit eines direkten Kontakts nicht umgesetzt werden kann.
Die Funktion der Vermittlung reflektiert auch die antike Brieftheo-
rie: Im Brief findet eine Begegnung raumlich getrennter Gesprichs-
partner statt. Cicero z.B. beschrieb den Brief als »Gesprich von-
einander getrennter Freunde« (amicorum conloguia absentium;
Phil. 2,7) und sieht den Adressaten eines Briefes quasi vor sich: »mit
dem Blick auf dich in der Ferne (absentem) und gleichsam vor dir
sitzend (quasi coram tecum)« (fam. 2,9,2) (dazu *H.-J. Klauck,
Briefliteratur 155£.). Entsprechend dient den Verfassern der 1 Thess
dazu, die gegenseitige Prisenz von Gemeinde und Missionaren »im
Herzen« (2,17) auch »lesbar« zum Ausdruck zu bringen. Diese
Verbundenheit ist grundlegend, weil iiber die Personen der Missio-
nare und ihr Wort des Evangeliums Christus in der Gemeinde pri-
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sent ist, auf dessen endgiiltige Wiederkunft die Hoffnung der Ge-
meinde gerichtet ist (2,19; 3,13; 4,15; 5,23).

Kein wirklich befriedigendes Ergebnis zeigen die Versuche, 1 Thess in
brieftheoretisch beschriebene antike Brieftypen einzuordnen. Es bestehen
zwar offenkundige Ahnlichkeiten zum Freundschaftsbrief (z. B. J. Schoon-
Janfen, Use 182-190) und zum Trostbrief (z. B. *J. Bickmann, Kommuni-
kation 89-97), doch sind damit nur einzelne Passagen des Briefes formal
beschrieben (zur Diskussion *H.-J. Klauck, Briefliteratur 290£.). Noch se-
lektiver scheint die Einordnung als (philosophischer) parinetischer Brief
(Malberbe 81-86: mit pastoraler Intention; dagegen A. W. Pitts, Contexts
286-300) oder als Dankbrief (*R. Jewett, Correspondence 71£.). Allgemei-
ner betrachtet, finden sich sowohl Elemente offizieller als auch persénli-
cher Briefe (S. A. Adams, Opening 35-38). Damit bleibt festzuhalten, dass
Paulus die Briefform ganz entsprechend seiner Gesprichssituation mit der
Gemeinde in Thessaloniki selbst ausgestaltet.

Zahlreiche Autoren haben den Aufbau des 1 Thess in Analogie zu einer
Rede analysiert (thetorische Analyse). Das Ergebnis sind sehr unterschied-
liche Gliederungsvorschlige, die die grobe Argumentationsstruktur des
Briefes mit rhetorischen Fachtermini wie exordium, narratio und argu-
mentatio bzw. probatio wiederzugeben versuchen (Uberblick bei *H.-/.
Klauck, Briefliteratur 286-290; jiingste, aber wenig iiberzeugende rhetori-
sche Analyse bei Witherington x-xvi.16-29.63: epideiktische Rede). Doch
fallen die Entscheidungen iiber den Briefaufbau auf der inhaltlichen Ebe-
ne, und mit der Anwendung rhetorischer Termini allein ist noch nicht viel
erreicht. Mir scheint die Unterscheidung von Brief und Rede in der Antike
hier wesentlich (vgl. *£.-/. Klauck, Briefliteratur 166-168.179£.; S. Schrei-
ber, Briefliteratur 260£.; R. Hoppe, Thessalonicherbrief; Green 711.; Aris-
toteles, rhet. 3,12,1f. differenziert im Stil bet Schriftlichkeit bzw. Miind-
lichkeit einer Rede). Zudem gelingt auch eine Einordnung des 1 Thess in
die antiken rhetorischen Genera (genus iudiciale/Gerichtsrede, genus de-
monstrativum/Festrede, genus deliberativum/politische Rede) nur unter
Verzicht auf Trennschirfe (zur Diskussion um Rhetorik und Epistologra-
phie vgl. K. P. Donfried/]. Beutler [Hg.], Debate; *C. Gerber, Paulus 48-
51). Daher bevorzuge ich eine epistolographische Analyse der Paulusbriefe.
— Innerhalb der Makrostruktur des Briefes kénnen Untersuchungen zur
thetorischen Gestaltung bestimmte Argumentationsmuster profilieren
(z.B. M. . Debanné, Enthymemes 53-84, der Enthymemen, d.h. syllogis-
tischen Schlussfolgerungen mit unausgesprochenen Primissen, nachgeht).
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5. Einheitlichkeit und Traditionen

5.1 Einheitlichkeit

Die Strukturanalyse zeigte einen stringenten, geschlossenen Aufbau
des Briefes, der keine Ansitze fiir Teilungshypothesen bietet. An-
gebliche »Doppelungen« (wie die dreifache Danksagung 1,2; 2,13;
3,9 oder die einander dhnelnden Fiirsprache-Gebete 3,11-13; 5,23f.)
sind im Anliegen und der spezifischen Darstellung des Briefes be-
griindet und legen Briefteilungen nicht nahe.

Einen der jiingsten Versuche einer Briefteilung legte Richard 1995 vor:
Brief I: 1 Thess 2,13-4,2 (ohne 2,14-16), Brief II: 1 Thess 1,1-2,12 + 4,3-
5,28 {iltere Literatur bei Hanfe 5f.). — Versuche, einzelne Passagen aus
dem 1 Thess als Interpolationen auszuscheiden (v.a. die »Judenpolemik«
2,13-16 bzw. 2,15£.), konnten sich zu Recht nicht durchsetzen (vgl. Holrz
25-28; Haufe 41.).

5.2 Traditionen

Literatur: E. E. Jobnson, Paul's Reliance on Scripture in 1 Thessalonians,
in: C. D. Stanley (Hg.), Paul and Scripture. Extending the Conversation
(SBL.ECL 9), Atlanta 2012, 143-162; J. A. D. Weima, 1-2 Thessalonians,
in: G. K. Beale/D. A. Carson (Hg.), Commentary on the New Testament
Use of the Old Testament, Grand Rapids/Michigan 2007, 871-889.

In einzelnen Aussagen des Briefes ist die urchristliche Sprache der
Verkiindigung noch sichtbar, die Paulus seit seiner Berufung ken-
nen lernte. Es handelt sich um die Anfinge der Bildung von Lehr-
und Bekenntnistraditionen. Einen wichtigen Ort solcher Traditi-
onsbildung stellte die Gemeinde von Antiochia (in Syrien) dar, in
deren Auftrag Paulus selbst bis zum Jerusalemer Treffen iber viele
Jahre hinweg als Verkiindiger titig war (Gal 1,21-2,1; Apg 13,1-
15,2). Urchristliche Traditionen und Sprechweisen liegen z. B. vor
in den Begriffen »Vertrauen«, »Liebe«, »Erwartung« in 1,3; 5,8, in
der Sterbens- und Auferstehungsformel 4,14, dem Sterben Christi
»fiir uns« 5,10 (vgl. 1 Kor 15,3b-5), dem Herrenwort bzw. der apo-
kalyptischen Tradition in 4,16f., dem Bild vom Dieb und der Pltz-
lichkeit des Endes 5,2f. (vgl. 2 Petr 3,10; Offb 3,3; 16,15; Mt 24,43/
Lk 12,39).

Aus paganer (und jidischer) Umwelt speist sich die Judenpolemik
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2,15f., aber auch die Rede von der Geschwisterliebe 4,9. Aus jidi-
scher Tradition stammen Sprachelemente der Bekehrung in 1,9, der
Gegensatz Sohne des Lichts bzw. der Finsternis 5,5 (1QS 3,13-4,26)
und zentrale Begriffe des ethischen Vorstellungszusammenhangs
von 4,3-8.

Ein Befund ist auffillig: 1 Thess bringt kein einziges Zitat aus dem
AT. Dies diirfte sich seiner Gesprichssituation mit Adressaten, die
vorwiegend aus der paganen Kultur stammten, ebenso verdanken
wie den Themen des Briefes, die den Blick v.a. auf die Identitit
und die Lebenspraxis der Gemeinde richten. Uberinterpretieren
sollte man diesen Befund freilich nicht, denn es begegnen durchaus
einige wohl bewusste Anspielungen auf das AT (in der Form der
Lxx): das Geben des heiligen Geistes »in euch« in 4,8 (Ez 11,19;
36,27; 37,6.14); vielleicht das gegenseitige Lieben in 4,9 (Lev 19,18);
die Adjektivbildung »gottgelehrt« 4,9 (Jes 54,13); die Riistungs-
metaphorik 5,8 (Jes 59,17 £.; Weish 5,17-22). Darliber hinaus greifen
die Verfasser in 3,11-13 und 5,23f. auf die Form eines Segensgebets
zuriick (Num 6,24-26 u.8.). Hiufiger finden sich Anklinge an alt-
testamentliche Motive: Gottes Liebe zu Israel und seine Erwihlung
1,4 (Dtn 7,7f. u.8.); »Sohn« Gottes 1,10 (Ps 2,7; 2 Sam 7,14); Beru-
fung durch Gott 1,12 (Jes 41,9 u.6.); ein Leben, das Gott gefillt 4,1
(Gen 5,22.24 u.6.); der »Tag des Herrn« 5,2 (Joel 1,15; Jes 13,6
u.8.); Gottes Treue 5,24 (Dtn 7,9; 32,4 u.6.). Welche Motive die
Adressaten tatsichlich als Anklinge an die Schrift Israels wahr-
genommen haben, bleibt uns verborgen. Wenn wir aber berechtigt
annehmen, dass in Gemeindeversammlungen iiber den Brief und
sein Verstindnis gesprochen wurde, konnen Einzelne entsprechen-
de Beobachtungen den anderen unschwer mitgeteilt haben, so dass
sich ein vertieftes Verstindnis entwickelt.

6. Der 1. Thessalonicherbrief und die Theologie
des Paulus

Literatur: J. Becker, Paulus, der Apostel der Vélker (UTB 2014), Tiibin-
gen *1998; R. H. Bell, The Irrevocable Call of God. An Inquiry into Paul's
Theology of Israel (WUNT 184), Tiibingen 2005; G. Liidemann, Paulus,
der Heidenapostel I: Studien zur Chronologie (FRLANT 123), Géttingen
1980; U. Schnelle, Einleitung in das Neue Testament (UTB 1830), Géttin-
gen *2013; ders., Wandlungen im paulinischen Denken (SBS 137), Stuttgart
1989; ders., Gerechtigkeit und Christusgegenwart. Vorpaulinische und
paulinische Tauftheologie (GTA 24), Gottingen 21986; T S6ding, Der Ers-



68 Einleitung

te Thessalonicherbrief und die frithe paulinische Evangeliumsverkiindi-
gung. Zur Frage einer Entwicklung der paulinischen Theologie {1991), in:
ders., Das Wort vom Kreuz. Studien zur paulinischen Theologie (WUNT
93), Tiibingen 1997, 31-56; M. Wolter, Paulus. Ein Grundriss seiner Theo-
logie, Neukirchen-Vluyn 2011.

Ohne Zwetifel spielen Fragen der Eschatologie im 1 Thess eine he-
rausragende Rolle, genauer die Vorstellungen vom Heilsgeschick
der christlichen Toten (4,13-18) und vom Kommen des Weltendes
und seiner Auswirkung auf die Gegenwart (5,1-11). Diese Vorstel-
lungen scheinen bedeutende Faktoren bei der Ausprigung der neu
gewonnenen Identitit der Gemeinde in Thessaloniki gebildet zu ha-
ben (dazu *M. Konradt, Gericht 23-196). Aber ebenso wichtig fiir
die Identititsbildung der Gemeinde war offenbar die Bezichung zu
Paulus bzw. zum Missionsteam, die daher zum zweiten grofien
Thema im 1 Thess wird (2,1-3,13). Es 1st ja durchaus naheliegend,
dass die Verfasser in ihrem Schreiben gerade die Themen aufgreifen
und vertiefen, die wesentlich zum Selbstverstindnis und damit zur
Existenzsicherung der Gemeinde beitragen (zur Gemeindeidentitit
vgl. differenziert *R. Barschel, Konstruktion 65-336). Damit sind
bereits die beiden theologischen Schwerpunkte des Briefes skiz-
ziert.
An die Beobachtung, dass 1 Thess den iltesten Paulusbrief darstellt,
kann man Uberlegungen anschliefen, ob 1 Thess eine »Frithform«
paulinischer Theologie reprisentiere. Dann wiirde sich eine Ent-
wicklung und Wandlung des paulinischen Denkens aufzeigen las-
sen. So hat man eine Verinderung der eschatologischen Vorstellun-
gen von einer apokalyptisch geprigten Wiederbelebung des Leibes
in 1 Thess 4,13-17 hin zu einer Verwandlung in einen himmlischen
bzw. geistlichen Leib in 1 Kor 15,50-57 bzw. 2 Kor 5,1-10 ange-
nommen (z.B. U. Schnelle, Wandlungen 37-48; G. Liidemann,
Paulus 213-271). Ob damit die Aussage von 1 Thess 4,13-17 in threr
Intention richtig erfasst ist, scheint mir fraglich — der Gedanke einer
Verwandlung wird zwar in 1 Thess nicht thematisiert, ist aber eher
impliziert als ausgeschlossen (7zur Stelle; auch *R. Riesner, Frith-
zeit 3471).
Besonders die sog. Rechtfertigungslehre, genauer die Frage nach der
jitdischen Identitit der Christen aus den Heidenvdlkern, damit nach
einer christlichen Tora-Auslegung und der »Gerechtmachung« der
Christen, die in Gal und Rém das zentrale Thema bilden, fehlt in
- 1Thess. J. Becker (Paulus 112£.138-148; vgl. U. Schnelle, Ein-
leitung 73 £.; ders. Gerechtigkeit 33-103; Haxfe 2) nimmt an, dass
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Paulus in 1 Thess noch stark in der Gemeindetheologie seiner an-
tiochenischen Heimatgemeinde (mit dem Schwerpunkt auf der Er-
wihlungstheologie) verhaftet war und seine eigenstindige Theo-
logie noch nicht entwickelt hatte. Im Gegensatz dazu versteht
R. H. Bell (Call 38-45; vgl. *R. Riesner, Frithzeit 349-358; T. $5-
ding, Thessalonicherbrief; *F W. Horn, Angeld 119-156; Miller
42£) die Berufung des Paulus als theologisch bleibende Grund-
legung des gesetzeskritischen paulinischen Evangeliums; die fiir
Paulus zentrale Rechdfertigungslehre entstehe vom Damaskuserleb-
nis aus. Beide Extreme lassen sich im Text des 1 Thess nur schwer
verifizieren. Den historischen Abliufen diirfte es eher entsprechen,
wenn man die Entstehung der paulinischen Rechtfertigungstheo-
logie in der Kentroverse um die Dominanz der jidischen Identitit
in der neuen Christus-Gemeinschaft verortet, wie sie beréits beim
Jerusalemer Treffen und dem sich anschlieBenden antiochenischen
Zwischenfall 2usgetragen wurde und dann wieder den Konflikt mit
den Gegnern des Paulus in Galatien bestimmte, bei dem sie auch
ihre bekannte Formulierung erfuhr (vgl. M. Wolter, Paulus 345-
348.4041). Im 1 Thess spielte dieser Konflikt offenbar keine Rolle.
Angesichts des brieflichen Situationsbezugs von 1 Thess ist es allein
angemessen, den Brief als eigenstindiges Schreiben zu lesen und
nicht von den spiteren Paulusbriefen her zu verstehen. Die Einsicht
in die Brefform zeigt, dass Paulus keine als System reflektierte
Theologie entwirft, sondern mit theologischen Argumenten auf
konkrete Situationen reagiert. Die spezifische Theologie des
1 Thess entsteht einerseits in der Begegnung mit der jungen Ge-
meinde in Thessaloniki, und sie findet andererseits ihre sprachliche
Gestalt in der Zusammenarbeit des Paulus und der beiden Mit-
absender und Mitmissionare Silvanus und Timotheus, ist also eine
»Gemeinschaftsproduktion«. Aus der akruellen Gesprichssituation
erkliren sich Spezifika und Unterschiede der einzelnen Paulus-
“Briefe, denen freilich gemeinsam die Uberzeugung zugrunde liegt,
dass der Gott Israels im Christus-Ereignis die heilvolle Beziehung
zu den Menschen in neuer Weise aufnimmt. Die Zentralitit des
Christus-Ereignisses prigt denn auch bereits den iltesten Paulus-
brief. Fiir die Fragen und Lebensumstinde unterschiedlicher Ge-
meinden wird Paulus diese Uberzeugung immer wieder anwenden
und weiterdenken. Da alle erhaltenen Paulusbriefe aus einem engen
Zeitkorridor stammen (wohl 50-56) und keiner dieser Briefe eine
systematische Gesamtdarstellung einer paulinischen Theologie ent-
faltet, bletbt die Nachweisbarkeit theologischer Entwicklungen
ohnehin beschrinkt.



Kommentar



Der Briefeingang 1 Thess 1,1-10

Der Briefeingang nimmt den Kontakt mit den Adressaten des Brie-
fes auf. Dem antiken Briefmuster folgend, enthilt er zwei formale
Elemente: ein Priskript (1,1) und ein Proémium (1,2-10). Das Pri-
skript entspricht in seiner Funktion etwa dem Briefkopf heutiger
Briefe. Man erfihrt, zwischen welchen Gesprichspartnern die
Kommunikation startfindet: Absender und Adressaten werden ge-
nannt, ein Grufl formuliert. Dabei deutet sich zugleich an, in wel-
chem Verhiltnis Absender und Adressaten zueinander stehen. Die
Struktur des Priskripts orientiert sich an antiken Gepflogenheiten,
wihrend die Eigenart der Bezichung in der Gestaltung der Einzel-
elemente sichtbar wird. Das Prodmium ist als Danksagung an Gott
und Anrede an die Adressaten gestaltet. Dabei werden die wesent-
lichen Themen des Briefes schon angespielt und so vorbereitet. Es
fallt auch Licht auf die Gesprichssituation: Welche Aspekte aus
dem Leben der Gemeinde in Thessaloniki die Briefverfasser wahr-
nehmen und wertschitzend hervorheben.

Das Praskript 1,1

Paulus und Silvanus und Timotheus an die Gemeinde der Thes-
saloniker in Gott, dem Vater, und dem Herrn Jesus Christus.
Gnade sei mit euch und Friede.

Literatur: S. A. Adams, Paul's Letter Opening and Greek Epistolography:
A Matter of Relationship, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul and the
Ancient Letter Form (Pauline Studies 6), Leiden/Boston 2010, 33-55;
S. Schreiber, Gesalbter und Konig. Titel und Konzeptionen der konig-
lichen Gesalbtenerwartung in friihjiidischen und urchristlichen Schriften
(BZW 105), Berlin/New York 2000; . Taatz, Friihjiidische Briefe. Die
paulinischen Briefe im Rahmen der offiziellen religiosen Briefe des Frith-
judentums (NTOA 16), Freiburg (Schw.)/ Gottingen 1991,
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1. Analyse

Die literarische Form des Priskripts besteht nach antiker Briefkon-
vention aus drei Teilen: Absenderangabe (superscriptio), Adressaten
(adscriptio) und einem Gruf (salutatio), im Schema: A dem B, zum
Gruff. Wihrend in 1 Thess 1,1 als Absender lediglich drei Namen
genannt werden, erhalten die Adressaten eine knappe, aber charak-
teristische Bestimmung. Ein typisch griechischer Briefgrufl wiirde
in dem einen Verb chairein (»zum Gruff!«) bestehen. Der an sich
ungewdhnliche Infinitiv als verbaler Satzabschluss ist bereits feste
Formsprache des Briefes; so erscheint ein typisches Priskript als
ein einziger Satz, der Absender, Adressaten und Grufl zusammen-
bindet (*H.-J. Klauck, Briefliteratur 36f.; S. A. Adams, Opening
39£.451.). Das Priskript in 1 Thess (und allen spiteren Paulusbrie-
fen) weicht von diesem Schema dadurch ab, dass es statt des chairein
das stirker inhaltlich gefiillte und an biblische Sprache erinnernde
Syntagma »Gnade (charis) euch und Friede (erréné)« als Grufl setzt
(vgl. S. A- Adams, Opening 47). So entstehen syntaktisch zwei No-
minalsitze (Absender und Adressaten; Gruffformulierung). Die mit
der griechischen Briefkultur vertrauten Adressaten werden beim
Vorlesen des Briefes diese Eigenart sofort bemerkt haben. Der An-
klang von charis an chairein, der etymologisch auf die gleiche Wur-
zel zuriickgeht, zeigt, wie der neue Gruf} aus der traditionellen
Form entwickelt ist. Die Erginzung durch »Frieden« verdankt sich
judischer Briefpraxis.

In der salutatio friihjiidischer Briefe findet sich der Friedensgrufi: eiréné in
2 Makk 1,1 und Dan 3,98 Theod. (vgl. 2 Esdr 4,17; 5,7), in syrBar 78,2
verbunden mit eleos/Erbarmen (I. Taatz, Briefe 106). Erbarmen und Frie-
de stellt auch der Segenswunsch in Tob 7,11 (Codex Sinaiticus) zusammen,
Weish 3,9; 4,15 nennt die Hoffnung des Gerechten auf Gottes Gnade/cha-
ris und Erbarmen/eleos. Nur Paulus bietet freilich die Kombination charis
und erréné. Vielleicht war der Wunsch den Adressaten als Begriifungsfor-
mel aus der urchristlichen Sprache bereits vertraut (Marxsen 31). Ein spe-
zifisch liturgischer Sitz im Leben lisst sich hingegen nicht erkennen (an-
ders Malherbe 100). Das gilt auch fiir die Rede von »Gott, dem Vater, und
dem Herrn Jesus Christuse, die zu allgemein ist, um sich als liturgische
Formel verorten zu lassen (so aber Miiller 85; Haufe 20; Holtz 39).
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2. Kommentar

Die Absender

Die Dreizahl der Absender ist ernst zu nehmen und zeigt den Brief
als Gemeinschaftsprodukt, das die Absender gemeinsam verant-
worten (zu den einzelnen Personen 7Einleitung 3.1). Der Team-
Charakter des Briefes fillt um so mehr auf, als in den erhaltenen
antiken Briefen sehr selten eine gemeinschaftliche Abfassung eines
Briefes gespiegelt ist (Ausnahme: Cicero, Att. 11,5,1). Das Mis-
sionsteam, das Monate zuvor in Thessaloniki eine kleine Gruppe
von Menschen fiir die Botschaft von Jesus Christus gewinnen
konnte, wendet sich nun von Korinth aus in einem Brief an die jun-
ge Gemeinschaft. Paulus, der Erstgenannte, diirfte das geistige
Haupt des Teams gebildet und den Brief, wie in der Antike iiblich,
einem Schreiber diktiert haben. Die danach genannten Silvanus und
Timotheus werden an der Entstehung des Schreibens wesentlichen
Anteil gehabt haben. Vielleicht steht Timotheus als der Jiingere, den
Paulus und Silas erst in Lystra auf die Reise mitnahmen (Apg 15,40-
16,3), am Ende. Man kann sich vorstellen, dass das ganze Dreier-
team Anliegen und Konzeption des Briefes entworfen und einzelne
Formulierungen diskutiert hat. Den ersten Entwurf, den Paulus
diktierte, konnen die anderen gegengelesen und korrigiert haben.
Die christliche Wirkungsgeschichte hat Paulus als profilierten theo-
logischen Vordenker der Heidenmission rezipiert — was er zweifel-
los auch war - und ihn aus der Schar der ersten Christen weit he-
rausgehoben. Seine Biographie zeigt ihn jedoch nicht als genialen
Einzelginger, sondern als Teamworker, der in vielfacher sozialer
Vernetzung lebte und wirkte. Auf jeden Fall miissen sich die Ab-
sender nicht weiter vorstellen: Sie sind den Adressaten gut bekannt.
Erst im Vergleich mit den Priskripten der spiteren Paulusbriefe
fallt auf, dass sich Paulus hier nicht als Apostel bezeichnet und keine
weiteren Charakterisierungen seiner Person anfiihrt. Der Verzicht
auf die Nennung von Titeln oder theologischen Auszeichnungen
der Absender zeigt den Brief als offenes Gesprich, dessen Grund-
lage einzig die personliche Beziehung zwischen Gemeinde und
Missionsteam bildet.

Die Adressaten

Der Begriff ekklésia, den die Briefautoren zur Anrede der Adressa-
ten verwenden, hat bereits eine Geschichte. Das wird auch daran
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deutlich, dass 2,14 Christus-Gemeinschaften in Judia so bezeich-
net: »ekklzsiai Gottes, die in Judia im Christus Jesus sind«. Offen-
sichtlich ist der Begriff gebriuchlich, um Christus-Gemeinschaften
an verschiedenen Orten und zu verschiedenen Zeiten zu identifizie-
ren.

Exkurs 1: Ekklésia - die »Biirgerversammlung« Gottes

Literatur: A. D. Clarke, Serve the Community of the Church. Christians
as Leaders and Ministers, Grand Rapids 2000; XK. P. Donfried, The Assem-
bly of the Thessalonians: Reflections on the Ecclesiology of the Earliest
Christian Letter (1996), in: ders., Paul, Thessalonica, and Early Christiani-
ty, London/New York 2002, 139-162; J. D. G. Dunn, Beginning from Je-
rusalem. Christianity in the Making. Bd. 2, Grand Rapids 2009; H.-J.
Klauck, Volk Gottes und Leib Christi, oder: Von der kommunikativen
Kraft der Bilder, in: ders., Alte Welt und neuer Glaube (NTOA 29), Frei-
burg (Schw.)/Géttingen 1994, 277-301; J. S. Kloppenborg, Edwin Harch,
Churches and Collegia, in: Origins and Method. Towards 2 New Under-
standing of Judaism and Christianity (FS J. C. Hurd) (JSNT.S 86), Shef-
field 1993, 212-238; D.-A. Koch, Crossing the Border: The »Hellenists«
and their Way to the Gentiles, Neotest. 39 (2005) 289-312; W. O.
McCready, Ekkleésia and Voluntary Associations, in: J. S. Kleppenborg/
S. G. Wilson (Hg.), Voluntary Associations in the Graeco-Roman World,
London 1996, 59-73; S. Mitchell, Anatolia. Land, Men, and Gods in Asia
Minor. Bd. 1, Oxford 1993; P Rhodes, Ekklesia, in: DNP 3 (1997), 934-
936; J. Roloff, ekklesia, in: EWNT I (21992), 998-1011; W, Schrage, »Ek-
klesia« und »Synagogex. Zum Ursprung des urchristlichen Kirchen-
begriffs, ZThK 60 (1963) 178-202; E. W. Stegemann/W. Stegemann, Ur-
christliche Sozialgeschichte, Stuttgart 21997; P Trebilco, Why Did the
Early Christians Call Themselves bé ekklesia?, NTS 57 (2011) 440-460;
M. Zugmann, »Hellenisten« in der Apostelgeschichte. Historische und
exegetische Untersuchungen zu Apg 6,1; 9,2%; 11,20 (WUNT 11/264),
Tiibingen 2009.

Ekklesia bedeutet »Versammlung«. Im klassischen Griechenland
und in hellenistischer Zeit verstand man unter ekklesia die Ver-
sammlung der minnlichen erwachsenen Biirger eines griechischen
Stadtstaates, einer Polis, die frei und damit stimmberechtigt waren.
Als demokratisches Basisorgan bildete die ekklésia die oberste Ent-
scheidungsinstanz und {ibte legislative wie judikative Gewalt aus.
Damit besafl und realisierte die »Biirgerversammlung« eine Art de-
mokratischer Souverinitit, die allerdings auch schnell an ihre Gren-
zen stief}: Frauen, Sklaven, Zugewanderte und teilweise auch weni-
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ger Begiiterte blieben ausgeschlossen. In rémischer Zeit dominierte
zunehmend die gesellschaftliche Elite. -

Diesen Sprachgebrauch zeigen z.B. CIG I 1567 und Apg 19,39 {»ordent-
liche Versammlung«). Zu den historischen Hintergriinden P Rbodes, Ek-
klesia; S, Mitchell, Anatolia 200-204; A. D. Clarke, Community 11-33.

Der Begriff kann allgemein eine 6ffentliche Versammlung bezeich-
nen (z. B. Apg 19,32.40), selten auch die Vollversammlung eines col-
leginms, eines antiken Vereins, in dem sich gewisse demokratische
Strukturen der alten griechischen Polis auch in der rémischen Kai-
serzeit erhalten haben (J. S. Kloppenborg, Edwin Hatch 215.231;
W. O. McCready, Ekklgsia 62).

In der Septuaginta steht ekkigsia je nach Niherbestimmung fiir un-
terschiedliche Versammlungen (z.B. eine Truppenversammlung
1 Sam 17,47; 2 Chr 28,14), ist aber meist auf Israel als »Versammlung
des Herrn« (Dtn 23,2-9) bezogen. Der »Tag der Versammlungx« ist
in Dtn 4,10 der fiir das Volk konstitutive Tag der Versammlung Is-
raels am Sinai zur Gabe der Tora. Weitere Niherbestimmungen als
Versammlung »Gottes«, »des Hochsten« oder »Israels« deuten auf
dieselbe sozio-theologische Bestimmung (Belege bei P. Trebilco,
Why 446£.). Auch Philo verwendet ekklesia bevorzugt zur Bezeich-
nung der Wiistengeneration Israels, ein Sprachgebrauch, der sich
auch in Apg 7,38 spiegelt. Josephus hingegen zeigt einen weiter ge-
fassten hellenistischen Gebrauch (zu Philo und Josephus P Trebilco,
Why 448).

Im konkreten Gebrauch des Begriffs entscheiden immer die seman-
tischen Relationen iiber spezielle Bezugnahmen oder Prigungen.
Wahrscheinlich wurde ekklésiz schon frith in der Jerusalemer Urge-
meinde als Selbstbezeichnung verwendet. Die Initiatoren dieser
Verwendung lassen sich noch genauer erkennen: Es diirfte sich um
den griechischsprachigen Teil der Urgemeinde in Jerusalem - also
Juden mit griechischer Muttersprache, die aus der Diaspora nach
Jerusalem zuriickgekehrt waren und dort Christus- Anhinger wur-
den — handeln, die in Apg 6,1, dem Sprachhintergrund geschuldet,
unter dem Label »Hellenisten« auftreten (zu diesen M. Zugmann,
»Hellenisten«; J. D. G. Dunn, Beginning 246-249; ferner D.-A.
Koch, Crossing). Daher kann Paulus im Riickblick auf seine einstige
Aggression gegen Christus-Anhinger davon sprechen, die »Ver-
sammlung (Gottes)/hé ckklesia (ton theou)«, gemeint ist die Ge-
meinde von Jerusalem, verfolgt zu haben (Gal 1,13; 1 Kor 15,9; Phil
3,6); den »Versammlungen in Judia, die in Christus sind« (Gal
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1,22), blieb er personlich unbekannt bis zum sog. Jerusalemer Tref-
fen 48/49 n.Chr. Paulus kann dabei wohl direkt auf die Selbst-
bezeichnung der Gruppen zuriickgreifen.

Die historische Riickschau der Apostelgeschichte bestitigt diese
These, denn sie nennt die Jerusalemer Gemeinde bereits in ihren
Anfingen ekklésia (Apg 5,11; 8,1.3; 11,22; 12,1.5; 15,4.22; 18,22).
Die Bezeichnung scheint dann fiir weitere Christus-Gemeinden ge-
briuchlich geworden zu sein: Apg 9,31 nennt die »ekklésia in ganz
Judia und Galilia und Samaria«; auch die Gemeinde im syrischen
Antiochia, die wohl von einigen Hellenisten gegriindet wurde, heifit
in Apg 11,26; 13,1; 14,27; 15,3 ekklésia. Die Hellenisten als Sprach-
briicke erkliren den Befund historisch plausibel. Da Paulus in und
im Auftrag der Gemeinde von Antiochia wirkte, musste auch ihm
die Gruppenbezeichnung vertraut sein (fiir paulinische Gemeinden
Apg 16,5; 20,17). )

Ob nun die Jerusalemer Hellenisten mit dem Begriff in Ubersetzung
eines hebriischen gebal el (»Versammlung Gottes«) in Anlehnung
an den Sprachgebrauch von 1QSa 2,4 (endzeitliche Gemeinde) und
1QM 4,10 (endzeitliche » Kerntruppe« des Gottesvolkes) die Jerusa-
lemer Christus-Anhinger als endzeitliches Gottesvolk kenntlich
machen wollten (J. Roloff, ekklesia 1000f.; Holtz 38; *W. Kraus,
Volk 124f.; K. P. Donfried, Assembly 1561.), oder ob sich die Helle-
nisten (eher) durch diesen Sprachgebrauch von anderen jiidischen
Gruppen, die sich iiblicherweise als »Synagoge« bezeichneten, un-
terscheiden wollten (P. Trebilco, Why), miissen wir nicht entschei-
den. Jedenfalls identifizierten sie sich mit diesem Begriff als eine spe-
zielle Versammlung innerbalb Israels (*W. Kraus, Volk 126), die
sich dem Gott Israels auf die besondere Weise der Vermittlung
durch den Messias Jesus zugehérig weifl und so unter eschatologi-
scher Herrschaft lebt. Dafiir ist der Sprachgebrauch der Septuaginta
prigend.

Spitestens bei der Verwendung von ekklésia fiir eine Christus-
Gruppe, der neben Juden auch Menschen paganer Herkunft an-
gehoren, wird der griechisch-hellenistische Sprachgebrauch die
Semantik mitbestimmt haben (H.-J. Klauck, Volk Gottes 290;
E. W. Stegemann/W. Stegemann, Sozialgeschichte 228f.; ferner
K. P. Donfried, Assembly 140-145.150). Als »Vollversammlung
freier Biirger« wird der besondere Stellenwert jeder einzelnen Ge-
meinde als Ort, an dem sich die endzeitliche Herrschaft Christi
(anfanghaft) verwirklicht, wahrnehmbar. Die ekklésia reprisentiert
Christus in einer Stadt. Jede einzelne Gemeinde ist Vollgestalt,
Biirgerversammlung, letztgiiltiger Entscheidungstriger fiir das Le-
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ben in der Nachfolge Christi vor Ort. Dass sie sich darin mit ande-
ren »Ortsgemeinden« verbunden weif! (z. B. 1 Kor 1,11.), schmilert
ihre Bedeutung gerade nicht. Das Selbstbewusstsein einer neuen
religidsen Gruppierung findet Ausdruck, die sich zutraut, mit den
bestehenden politischen und religidsen Strukturen ihrer Zeit zu
konkurrieren.

Und als Konkurrenz mussten die Christus-Versammlungen in der
Gesellschaft einer hellenistischen bzw. romischen Stadt unweiger-
lich wirken, da sie deren hierarchisch strukturiertes, Status-Unter-
schiede betonendes Gesellschaftsmodell in ihrer eigenen Sozial-
struktur unterliefen: »Nicht mehr Juden und Griechen, Sklaven
und Freie, Minner und Frauen« gibt es in der ekklésia, wie Gal 3,28
programmatisch betont und damit typische Differenzierungen der
Gesellschaft relativiert. Fiir das Zusammenleben in der Christus-
Gemeinschaft sind die iiblichen Status- und Rollenmuster nicht
mehr ausschlaggebend. In der ekklesiz sind Juden, Sklaven und
Frauen — und damit auch alle Fremden, Zugewanderten, Unver-
mégenden — »freie Biirger/innen« in grundsitzlicher Gleichwertig-
keit!

Jede Rede von einem »neuen Volk Gottes« (so z.B. Holtz 38; mit
Vorsicht Miiller 84; Malberbe 99) ist dagegen irrtumsanfillig: Die
Bezeichnung ekklésia impliziert in keiner Weise, dass die Christus-
Gemeinden das »alte« Volk Israel ersetzen.

*T. Jantsch, Gott 136-139.146f. sicht die Gemeinde durch die Bezeich-
nung ekklésia als »Volk Gottes« im Sinne des Volkes Israel konstituiert
(vgl. schon *M. Tellbe, Paul 1321.). Das Verhiltnis zu Israel lisst er aber
eigenartig offen (also doch »das wahre Israel«, 147?).

Auch ein kritisch-polemischer Unterton gegen das Tora-Verstind-
nis der Synagoge (so W. Schrage, »Ekklesia«) ist in dem Begriff
nicht zu héren. Die Christus-Anhinger stellen als ekklésia eine
neue Gruppierung dar, die sich auf dem gemeinsamen Boden der
Geschichte Gottes mit seinem Volk Israel entfaltet, in die Geschich-
te Gottes mit Israel einbezogen ist und darin ihr Spezifikum ge-
winnt. Stirker als der Riickbezug zu Israel diirfte freilich fiir die
iiberwiegend heidenchristlichen ekklésiai die Verbindung zu den
ersten christlichen ekklésiai in Jerusalem und Judia mitzuhoren sein
und damit die Verwurzelung in der eigenen Tradition (vgl. 1 Thess
2,14), die freilich auch wieder die grundlegende Riickbindung an
Israel indirekt und vermittelt impliziert.

Es bleibt das Problem einer adiquaten Ubersetzung. >Gemeinde«
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und mehr noch >Kirche« wecken anachronistische Assoziationen an
kirchliche Strukturen der Gegenwart. >Versammlung« (oder
»Volks-/Biirgerversammlung<) spiegelt den griechischen Sprach-
gebrauch mit seinen politischen Hintergriinden, aber nicht die tech-
nische Konnotation, die ekklésia fiir die Briefadressaten bereits
ansatzweise enthilt, da sie die spezifische Verwendung des Begriffs
fiir die Christus-Gruppen kennen (1 Thess 2,14). Wenn ich mich
letztlich (mit vielen deutschen Versionen) fiir ~Gemeinde« entschei-
de, ist dies ein iibersetzungstechnischer Kompromiss, der drei se-
mantische Denotationen des Begriffs in der heutigen deutschen
Sprache anklingen lassen will: die politische Gemeinde als Verwal-
tungseinheit, die Heilsgemeinde Israel und die christliche Gemein-
de vor Ort.

In den zwei Niherbestimmungen der ekklesia sind die beiden
Schwerpunkte der Herkunft des Begriffs noch horbar. Das Genit-
vattribut »der Thessaloniker« verwendet ein nomen gentilicium, das
sich auf die Stadtbevolkerung in Thessaloniki bezieht: Unter den
Thessalonikern ist die Gemeinde entstanden, und dort ist der Ort
ihrer sozialen Existenz. Die Bedeutung der konkreten »Orts-
gemeinde« als vollgiiltige und letztverantwortliche Instanz fiir das
Evangelium in Thessaloniki bleibt von der politischen Semantik des
Begriffs her prigend. Die kleine Hausgemeinde, um die es sich kon-
kret gehandelt haben diirfte, besitzt als ekklesia grofite Vollmache
und Eigenstindigkeit. Paulus und das Missionsteam verfugen kei-
neswegs iiber die oberste Leitungsgewalt in dieser Gemeinde, son-
dern iiber Griindungsautoritit und haben damit bleibende Verant-
wortung, der sie jetzt mit einem Brief nachkommen. Die Gemeinde
bleibt eigenstindig, »autonome, die Griindungsviter kénnen ihr
nur raten und zureden. Vor der Offentlichkeit dieser Versammlung
wird der Brief auch vorgelesen worden sein (vgl. 5,27).

Die zweite Naherbestimmung durch die Priposition e zeigt die
spezifische Art und Weise (vgl. BDR §219,4; 198,4), die das Leben
der angesprochenen Versammlung ausmacht: »in Gott, dem Vater,
und dem Herrn Jesus Christus«, Damit ist die besondere Beziehung
der Gemeinde zu Gott bzw. Jesus ausgesagt. Mit »Gott« ist JHWH,
der Gott Israels, bezeichnet. Das Epitheton »Vater« zeigt ihn als
Schopfer und Herrn der Welt (Jes 64,7; Mal 2,10; Philo, cher. 44;
op. 45f; migr. 28.193; spec. leg. 1,41; 2,225; 1 Kor 8,6; Phil 2,11)
und damit in seiner sorgenden und helfenden Beziehung zu Israel
(Sir 51,10; Jub 1,241.28; 19,29; 1QH 17,35; Weish 2,16; vgl. das Va-
ter-Gebet Jesu Lk 11,2; Mt 6,9). Als »Vater« umgreift Gottes Macht
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und Sorge alle Schépfung, die ganze Welt — und damit auch die
Existenz und das Geschick der kleinen Gemeinde in Thessaloniki
(vgl. 1 Thess 1,3; 3,11). Die Rezeption dieses Gedankens konnte
fiir Menschen aus dem griechisch-rémischen Kulturkreis durch die
Rede vom Weltschopfer, d.h. von der Ursache alles Seienden, als
»Vater« in der platonischen Philosophie erleichtert worden sein
(Platon, Tim. 28c.37c; Beleg aus Malherbe 991.).

Mit kai/und wird das Syntagma »(im) Herrn Jesus Christus« paral-
lel zu Gott gestellt und verdeutlicht so die Eigenart der Gottes-
beziehung. Die Titel kyrios und christos, die in der hellenistischen
bzw. friihjidischen Sprachwelt gelaufig sind, implizieren das Ver-
hiltnis Jesu zu Gott und zugleich seine Bedeutung fiir die Gemein-
de (zu den Titeln *S. Schreiber, Begleiter 27£.30). Kyrios dient in der
griechischsprachigen Welt allgemein als Anrede einer héhergestell-
ten Autorititsperson; speziell kann so auch eine Gottheit, der kulti-
sche Verehrung zu Teil wird, angeredet werden. Der christliche Ge-
brauch fiir Jesus von Nazaret wurzelt in der Ostererfahrung. Die
Erweckung Jesu aus Toten wird als Aufnahme in eine himmlische
Herrscherstellung bei Gott gedeutet (z.B. R6m 10,9). Ps 110,1 kann
so interpretiert werden: Gott, der kyrios, setzt den kéniglich-davi-
dischen kyrios in die Herrscherstellung zu seiner Rechten ein
(1 Kor 15,25; Rom 8,34; Apg 2,34£.); Jesus als kyrios erhilt Voll-
macht und Anteil an Gottes Herrschaft. Damit bildet der kyrios Je-
sus indirekt ein Gegenbild zum rémischen Kaiser, der ebenfalls als
kyrios tituliert wird, und zu paganen Géttern und Heroen. Nur den
Herrn Jesus erkennen die Christus-Gruppen als ihren Herrn an
(vgl. das Bekenntnis 1 Kor 12,3; Phil 2,11 »Herr {ist] Jesus«; den
Ruf marana tha/»komm, Herr« in 1 Kor 16,22). Der Titel bedeutet
freilich keine Ubertragung der Gottesbezeichnung kyrios, wie sie
die Septuaginta als griechische Version des hebriischen adon/ado-
nai verwendet, auf Jesus (so aber Miiller 87f.; Fee 16). Der Gott
Israels und Jesus bleiben deutlich unterschieden. Wie die subtile
Verwendung der Pripositionen (ek/eis bzw. dia) in 1 Kor 8,6 zeigt,
kann Jesus als kyrios Gott, dem Vater, so zugeordnet werden, dass
er die Rolle des Mittlers bei Schopfung und Erlésung {ibernimmt,
dabei aber selbst ganz vom Wirken Gottes bei der Schopfung und
im Eschaton umgriffen wird. Israels Monotheismus bleibt in der
Sprache des Juden Paulus gewahrt.

Das gilt auch fiir den Titel christos, der sich der friihjiidischen Kon-
zeption eines Gesalbten, eines Messias verdankt (Texte bei
S. Schreiber, Gesalbter). Er fungiert dort als endzeitlicher Repri-
sentant JHWHs, als konigliche Gestalt mit einem politisch-nationa-
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len Auftrag zugunsten Israels. Er partizipiert an Gottes Macht und
Weisheit und richtet eine Friedensherrschaft fiir Israel auf, die in
den aktuellen Zeitverhiltnissen als Gegenbild zur Herrschaft des
romischen Imperiums erscheint. Nach Ostern wurde der Titel auf
Jesus angewendet, wozu der Tod Jesu am Kreuz und seine Er-
weckung, die der friihjiidischen Konzeption fremd waren, inte-
griert wurden (1 Kor 15,3-5; R6m 5,6.8). Damit ist das Verhiltnis
Jesu zu Gott als das des endzeitlichen Reprisentanten, der in einzig-
artiger Niihe zu Gott steht und daher an Gottes Herrschaft Anteil
besitzt, bestimmt. Dass »Christus« bereits wie ein Eigenname be-
nutzt werden kann, zeigt die christliche Exklusivitit der Verwen-
dung fiir Jesus. Im Messias Jesus erkennt die Gemeinde den Repri-
sentanten Gottes, von dem sie in der Zukunft die endzeitliche
Aufrichtung der Herrschaft Gottes in ihrer Lebenswelt erwartet
(1 Thess 1,10).

Als Versammlung in Gott und Christus besitzen die Thessaloniker
ein eigenes Selbstverstindnis, eine eigene Identitit. Ihre Lebenswei-
se, ihr Ethos unterscheidet sie von stidtischen Berufs- und Kultver-
einen (7Einleitung 1.3; 1.5.1) und anderen Gruppierungen, viel-
leicht auch von einer lokalen jiidischen Synagoge. Innerhalb der
Stadtgesellschaft ohne nennenswerten Einfluss oder Ansehen, diir-
fen sich die Thessaloniker ihrer besonderen Bedeutung angesichts
ihres Lebens in Gott und Christus bewusst sein. Der Brief des eins-
tigen Missionsteams kann sie in ihrer Eigenheit bestirken, indem er
die Beziehung zu ihnen weiter pflegt.

Der Gruf$

In charakteristischer Abwandlung typischer antiker Formulierun-
gen des Briefgrufles wiinschen die Absender den Adressaten Gottes
umfassende, gliickbringende Zuwendung. Dabei meint charis die
Gnade, Giite, Barmherzigkeit Gottes, seine heilmachende Zunei-
gung und Zuwendung. Efréné entspricht dem hebriischen schalom
und bezeichnet einen die politischen und sozialen ebenso wie die
personlichen Lebensverhiltnisse umfassenden Frieden, also ganz-
heitliches Wohlergehen, Heilsein und Gliick. Vielleicht konnten
die Adressaten darin auch einen leisen politisch-kritischen Unter-
ton mithdren: Nicht die von den rémischen Truppen garantierte
pax Romana, die man als Garantie fiir Sicherheit und Wohlstand
einerseits, als militirische Unterdriickung andererseits ambivalent
erfahren hat, sondern allein Gottes Zuwendung kann letztlich Frie-
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den und Wohlergehen wirken. Der Wunsch bemiiht keine hohlen
Floskeln, sondern bringt die Sehnsucht von Menschen, die sich in
einer sozial gefihrdeten Lebenssituation befinden, auf den Begriff
(vgl. 1,2-10).

In diesem iltesten Paulus-Brief fillt der Gruf} vergleichsweise knapp aus.
In seinen spiteren Briefen wird Paulus regelmiflig erginzen: »von Gott,
dem Vater, und dem Herrn Jesus Christus«. Diese Bestimmung charakte-
risierte hier schon die Versammlung der Thessaloniker. Im friihjiidischen
Begriffsgebrauch von charis und eirené ist Gott als Ursache vorausgesetzt.

Das Priskript lisst erkennen, dass der Brief in einer Form von Be-
ziehung griindet, in der die Personlichkeiten des Missionsteams und
der jungen Gemeinde die entscheidende Rolle spielen. Absender
und Adressaten wissen sich in der gemeinsamen Beziehung zu Gott
und Christus verankert. Keine institutionellen oder autoritativen
Strukturen prigen in dieser frithen Phase christlicher Gemeinde-
geschichte die Kommunikation.

Das Prodmium 1,2-10: Danksagung fiir das neue Leben
der Thessaloniker

2 Wir danken Gott allezeit fiir euch alle, indem wir unabléssig die
Erinnerung pflegen in unseren Gebeten, 3 uns erinnern an euer
Verhalten aus Vertrauen und Miihen aus Liebe und Durchhalten
aus der Erwartung unseres Herrn Jesus Christus vor Gott, unse-
rem Vater; 4 wir wissen, von Gott geliebte Geschwister, umeure -
Erwahlung, 5 namlich dass sich unser Evangelium bei euch
nicht im Wort allein ereignete, sondern auch in Kraft und in heili-
gem Geist und [in] viel Gewissheit, ebenso wie ihr wisst, wie wir
uns verhielten bei euch wegen euch. 6 Und ihr wurdet unsere
Nachahmer - und des Herrn, indem ihr das Wort annahmt in viel
Bedréngnis mit der Freude des heiligen Geistes, 7 so dass ihr
ein Vorbild wurdet fiir alle Vertrauenden in der Makedonia und in
der Achaia. 8 Denn von euch schallte das Wort des Herrn hi-
naus nicht allein in der Makedonia und Achaia, sondern an jeden
Ort ging euer Vertrauen auf Gott hinaus, so dass wir dariiber
nichts zu sagen brauchen. 9 Denn sie selbst erzéhlen von uns,
welchen Eingang wir bei euch hatten, und wie ihr euch hinge-
wendet habt zu Gott, weg von den Gétterbildern, um dem leben-
digen und wahren Gott zu dienen 10 und seinen Sohn aus den
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Himmeln zu erwarten, den er erweckte aus den Toten, Jesus, der
uns aus dem kommenden Zorn rettet.

Literatur: P. Arzt, The »Epistolary Introductory Thanksgiving« in the Pa-
pyri and in Paul, NT 36 (1994) 29-46; A. Bammer, Erwihlung inmitten
einer multikulturellen Gemeindesituation. Zum papyrologischen Befund
von eklogé in 1Thess 1,4, Protokolle zur Bibel 16 (2007) 103-118;
C. Breytenbach, Der Danksagungsbericht des Paulus iiber den Gottes-
glauben der Thessalonicher (1 Thess 1:2-10) (2003), in: ders., Grace, Re-
conciliation, Concord. The Death of Christ in Graeco-Roman Metaphors
(NT.S 135), Leiden/Boston 2010, 149-169; C. Burchard, Satzbau und
Ubersetzung von 1 Thess 1,10, ZNW 96 (2005) 272f; R. F. Collins, Paul's
Early Christology, in: ders., Studies on the First Letter to the Thessaloni-
ans (BEThL 66), Leuven 1984, 253-284; E. Dickey, Greek Forms of Ad-
dress. From Herodotus to Lucian (OCM), Oxford 1996; M. Ebner,
»Evangeliums, in: ders./S. Schreiber (Hg.), Einleitung in das Neue Testa-
ment (KStTh 6), Stuttgart 22013, 113-125; C. Eschner, Gestorben und hin-
gegeben »fiir« die Siinder. Die griechische Konzeption des Unheil abwen-
denden Sterbens und deren paulinische Aufnahme fiir die Deutung des
Todes Jesu Christi. Bd. 1: Auslegung der paulinischen Formulierungen
(WMANT 122), Neukirchen-Vluyn 2010; S. Kim, Jesus the Son of God
as the Gospel (1 Thess 1:9-10 and Rom 1:3-4), in: M. F. Bird/]. Maston
(Hg.), Earliest Christian History (WUNT 11/320), Tiibingen 2012, 117-
141; ders., Paul and the New Perspective. Second Thoughts on the Origin
of Paul's Gospel (WUNT 140), Tiibingen 2002; A. Kolb/W. Popkes,
Transport und Verkehr, in: NTAK 2 (2005), 206-210; H. Koskenniemt,
Studien zur Idee und Phraseologie des griechischen Briefes bis 400 n. Chr.
(AASF.B 102,2), Helsinki 1956; U. Mell, Die Entstehungsgeschichte der
Trias »Glaube Hoffnung Liebe« (1 Kor 13,13) (1999), in: ders., Biblische
Anschlige. Ausgewihlte Aufsitze (ABG 30), Leipzig 2009, 181-208;
O. Merk, Nachahmung Christi. Zu ethischen Perspektiven in der paulini-
schen Theologie (1989), in: ders., Wissenschaftsgeschichte und Exegese
(BZNW 95), Berlin/New York 1998, 302-336; G. Nebe, Die Kritik am
eidola-Kult in 1 Thessalonicher 1,9-10 im Rahmen der paulinischen Mis-
sionstitigkeit und Soteriologie, in: Das Gesetz im friihen Judentum und im
Neuen Testament (FS C.Burchard) (NTOA 57), Géttingen/Freiburg
(Schw.) 2006, 191-221; V. Rabens, The Holy Spirit and Ethics in Paul.
Transformation and Empowering for Religious-Ethical Life (WUNT II/
283), Tiibingen 2010; J. T Reed, Are Paul's Thanksgivings »Epistolary«?,
JSNT 61 (1996) 87-99; K. H. Rengstorf, doulos ktl., in: TRWNT 2 (1935),
264-283; S. Schreiber, Arbeit mit der Gemeinde (R6m 16,6.12). Zur ver-
sunkenen Méglichkeit der Gemeindeleitung durch Frauen, NTS 46 (2000)
204-226; ders., Paulus als Wundertiter. Redaktionsgeschichtliche Unter-
suchungen zur Apostelgeschichte und den authentischen Paulusbriefen
(BZNW 79), Berlin/New York 1996; S. K. Stowers, Letter Writing in Gre-
co-Roman Antiquity (LEC 5), Philadelphia 1986; K. E Ulrichs, Christus-
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glaube. Studien zum Syntagma pistis Christou und zum paulinischen Ver-
stindnis von Glaube und Rechtfertigung (WUNT 11/227), Tiibingen 2007,
71-93; C. Wanamaker, »Like A Father Treats His Own Children«. Paul
and the Conversion of the Thessalonians, JTSA 92 (1995) 46-55; W. Weif3,
Glaube - Liebe - Hoffnung. Zu der Trias bei Paulus, ZN'W 84 (1993) 196-
217; O. Wischmeyer, Vorkommen und Bedeutung von Agape in der au-
Berchristlichen Antike (1978), in: dies., Von Ben Sira zu Paulus (WUNT
173), Tibingen 2004, 91-115; dijes., Traditionsgeschichtliche Unter-
suchung der paulinischen Aussagen iiber die Liebe (agapé) (1983), in: dies.,
Von Ben Sira zu Paulus (s.0.), 116-130; dies., Der héchste Weg. Das
13. Kapitel des 1. Korintherbriefes (StNT 13), Giitersloh 1981; M. Zug-
mann, Missionspredigt in nuce. Studien zu 1 Thess 1,9b-10, Linz 2012.

1. Textkritik

Da die iltesten Handschriften keine oder nur wenige Satzzeichen enthal-
ten, ist der Bezug des Adverbs »unablissig« (adialeiptos, im Griechischen
am Ende von 1,2) nicht eindeutig. Das Adverb kann auf den vorangehen-
den (Holtz 42; Malherbe 107; Green 87; Fee 21) oder nachfolgenden (NA%;
Dobschiitz 64; Miiller 981.) Satzteil bezogen werden. Die drei weiteren Be-
lege in den Paulusbriefen verstirken diese Ambivalenz: 1 Thess 2,13 »wir
danken Gott unablissige; 5,17 »unablissig betet«; Rom 1,9 »unablissig
pflege ich die Erinnerung an euch (mneian poioumai)«. Dabei stellt R6m
1,9 das Adverb voran, verbindet es aber wie in 1 Thess 1,2 mit dem Syntag-
ma »Erinnerung pflegen«. Eine mit 1 Thess 1,2f. vergleichbare Satzstruk-
tur liegt in 1 Kor 15,58 vor: Partizip — Pripositionalausdruck — Adverb,
dann erliuterndes Partizip (»iiberfliefend im Werk des Herrn allezeit, wis-
send ...«). Letztlich hingt der Bezug fiir die Hérer bei der Verlesung des
Briefes von der Betonung des Vorlesers ab. Er kdnnte eine Parallelstruktur
zum ersten Satzteil erkannt haben: »wir danken Gott allezeit« — »wir pfle-
gen die Erinnerung unablissig«. Der (im Griechischen partizipiale) Neu-
einsatz mit »wir erinnern uns« in 1,3 legt dann den Akzent auf die Inbalte
der Erinnerung (rhetorisch pointiert als Doppeltrias) — ein betont voran-
gestelltes Adverb wiirde diesen Akzent eher storen. Der hier vertretene Be-
zug von adialeiptss auf den vorangehenden Partizipialausdruck ergibt eine
sinnvolle Satzstruktur. - Unsicher ist die Priposition »in« (en) vor »viel
Gewissheit« in v.5: Sehr gute Handschriften lassen sie aus (Codices Sinaiti-
cus und Vaticanus, Minuskel 33) - ein Versehen? Fiigen sie andere Hand-
schriften um der Parallelitit mit »in Kraft und in heiligem Geist« willen erst
ein? Eine Entscheidung lisst sich kaum treffen, daher setze ich en mit NA?
in eckige Klammern; ein inhaltlicher Unterschied liegt kaum vor (anders
Fee 33.35, der aus dem Fehlen den Schluss zieht, dass »heiliger Geist« und
»viel Gewissheit« nur »Kraft« niher erldutern). - In 1,10 (»aus dem kom-
menden Zorn«) verdient die Priposition ek den Vorzug vor der Variante
apo (dazu *D. Luckensmeyer, Eschatology 103 Anm. 182).
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2. Analyse

Nach dem Priskript erfolgt in 1,2 ein Neueinsatz mit einer Dank-
sagung, wobei die entscheidende Aussage (»wir danken Gott«)
pointiert an den Anfang gestellt ist. Die sogleich folgende Allitera-
tion im griechischen Text (pantote peri panton) weckt die Aufmerk-
samkeit der Zuhérer beim Vorlesen des Briefes fiir den neuen Brief-
teil. Die feierlich formulierte eschatologische Perspektive in 1,10
besitzt Abschlussfunktion. Mit der neuerlichen Anrede der Adres-
saten in 2,1 (»Denn ihr wisst selbst, Geschwister«) beginnt dann das
Briefcorpus, das den »Eingang« des Missionsteams aus 1,9 aufgreift
und ausfithre.

Struktur

Formal besteht 1,2-5 aus einem langen Satz, beginnend mit einem
finiten Verb in der 1. Pers. PL. (»wir danken«), an das sich drei Par-
tizipialkonstruktionen anschlieen, deren letzte durch einen hoti-
Satz erliutert wird. Innerhalb dieser Satzperiode steht mit der di-
rekten Anrede der Adressaten in 1,4 ein weiteres Gliederungssignal.
In 1,6f. sind die Adressaten in der 2. Pers. Pl. angesprochen, ver-
stirkt durch den Ansatz mit »Und ihr« zu Beginn von v.6, womit
eine Zisur entsteht. Ab 1,8 stehen zwei Sitze im Berichtstil in der
3. Pers., deren Beginn jeweils mit der Partike! gar markiert ist (v.8
und v.9-10). Aus diesen Beobachtungen ergibt sich folgendes Glie-
derungsschema:

1,2£. Dank an Gott im Gebet angesichts der Erinnerung an die
christliche Lebensweise der Thessaloniker

1,4f. Das Bewusstsein von deren Erwihlung im Ereignis des Evan-
geliums

1,6f. Die Annahme des Wortes in Bedrangnis als urchristliche Erfah-
rung

1,8 Die Ausstrahlung des Wortes und der Lebensweise der Thessa-
loniker

1,9f.  Der »Eingang« des Missionsteams und die Bekehrung der
Thessaloniker

Als grundlegende Voraussetzung der angesprochenen Verhiltnisse
durchzieht den ganzen Abschnitt der Gedanke der gegenseitigen
Beziehung zwischen Missionaren und Gemeinde: im Dank und in
der Erinnerung (1,2f.), im Evangelium und dem Auftreten der Mis-
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sionare (1,5), in deren Nachahmung (1,6), im Eingang der Missio-
nare (1,9).

Literarische Form

Die Stellung am Anfang des Briefes direkt nach dem Priskript er-
weist den Abschnitt 1,2-10 als Prodmium. Es ist als Danksagung
gestaltet, wobei der Dank an Gott (im Gebet) signalisiert, dass die
gemeinsame Beziehung zu Gott die geistliche Basis bildet, auf der
Absender und Adressaten miteinander im Gesprich stehen. Dank-
sagung, (fiirbittendes) Gebet und Rekapitulation der gemeinsamen
Beziehung sind typische Elemente eines Prodmiums (*H.-J.
Klauck, Briefliteratur 37-39.54.2711.), wobei eine so ausgeprigte
Danksagung wie die in 1 Thess 1,2-10 zwar antike Konventionen
aufgreift, fiir antike Briefe aber untypisch ist (P Arzt, Thanksgiving;
vgl. aber J. T. Reed, Thanksgivings; 7Einleitung 4.1). Das Erinnern
oder Gedenken an den abwesenden Briefadressaten im Sinne einer
Vergegenwirtigung der Beziehung stellt einen Topos antiker Brie-
fe, besonders des Freundschaftsbriefes, dar (H. Koskenniems, Studi-
en 123-126.145-148); es kann wiederum mit dem Gebet verbunden
sein (Dibelius 21.). Paulus und seine Mitverfasser haben solche
Formelemente breiter ausgestaltet, wie dies im Kontext des Friihju-
dentums z.B. auch im sog. zweiten Festbrief in 2 Makk 1,11-17 ge-
schieht. Das Prodmium erfiillt eine doppelte briefliche Funktion.
Einmal frdert es die wohlwollende Aufnahme des Briefes bei den
Adressaten (captatio benevolentiae), indem es den guten Ruf der
Gemeinde und die bleibend positive Beziehung zu den Absendern
betont. Zum anderen stimmt es die Hérer auf die wesentlichen
Sachthemen des Briefes ein: das Auftreten der Missionare und die
gute gegenseitige Beziechung, das neue Leben der Thessaloniker als
Christus-Gemeinde, die Perspektive auf das Eschaton.

Traditionsgeschichte

In 1,3 begegnet eine doppelte Dreierreihe von Begriffen (Doppel-
trias): Verhalten aus Vertrauen — Miihen aus Liebe — Durchhalten
aus der Erwartung unseres Herrn Jesus Christus (zo ergon tés pisteds
~ ho kopos tés agapés — hé hypomone tes elpidos). Die Dreierreihe
Vertrauen —~ Liebe — Erwartung wurde in der Exegese hiufig als
festgefiigte, traditionelle Formel, mit der die ersten Christen die
Summe christlichen Lebens artikulierten, verstanden, die Paulus
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aufgreift und in seine Darstellung einbaut (Dibelius 3.291.; Marxsen
35; Rigaux 1881 Haufe 24). U. Mell (Entstehungsgeschichte) er-
klirt die gesamte Doppeltrias als ilteste Traditionsstufe, die aus der
hellenistischen Gemeinde in Antiochia stammte und dort der theo-
logischen Abgrenzung vom Judentum diente; auf dieser Basis habe
Paulus sowohl 1 Thess 5,8 als auch 1 Kor 13,13 formuliert. Der
neutestamentliche Textbefund ist aber wesentlich komplexer.

Die drei Begriffe pistis, agape und elpis begegnen zusammen auch noch in
1 Thess 5,8, kombiniert mit Riistungs-Metaphorik und gruppiert: Zum
Brustpanzer gehdren pistis und agape, zum Helm elpis. In anderer Rethen-
folge nennt 1 Kor 13,13 pistis — elpis - agape und hebt die agapé als héchs-
ten Wert heraus. Zusammen mit bypomone werden die drei Begriffe in
Rém 5,1-8 in einen grofieren Gedankengang eingebaut, wobel agape hier
Gortes Liebe bezeichnet. Gal 5,5f. kombiniert die Begriffe zu Paaren: pistis
und elpis bzw. pistis und agapé (zu pistis und agape vgl. auch 1 Thess 3,6;
1 Kor 16,13£; 2 Kor 8,7; Phlm 5). Die Begriffe finden auch einzeln oder in
verschiedenen Zusammenstellungen Verwendung, z.B. agapé in Verbin-
dung mit charis und koinénia in 2 Kor 13,13, pistis und »Schaven«in 2 Kor
5,7, kopos in 1 Thess 3,5; 1 Kor 3,8. Sie werden in unterschiedliche Kon-
texte eingebunden, z.B. elpis und bypomone in Rém 8,20.241; 15,4, oder
in Tugendkatalogen aufgefiihrt, z.B. Gal 5,22f. (u.a. agapé, pistis) oder
2 Kor 6,4-7 {u.a. bypomone, kopos, agape). In spezifischen Zusammen-
hingen kénnen erga nomou und pistis zu Oppositionen werden (Gal 2,16;
R&ém 3,28). In spiteren Schriften finden sich die Begriffe verschieden kom-
biniert und teilweise stark syntaktisch erweitert, vgl. Kol 1,3f; Barn 1,4;
Hebr 6,10-12; 10,22-24 (pistis, agape, elpis); Eph 1,15; 6,23; 2 Thess 1,3;
1 Tim 1,14 (pistis, agapé). Die Variabilitit der Begriffe zeigen besonders
deutlich die Sendschreiben in Offb 2-3. Offb 2,2 nennt erga, kopos, hypo-
mone, dann werden in 2,3-5 hypomoné, agapé und erga eingestreut, und in
2,19 begegnet die Reihe erga — agape — pistis — diakonia — bypomons; in der
Offb fungiert erga als Oberbegriff fiir das christliche Leben der Gemein-
den (vgl. 3,1.8.15).

Der Befund deutet darauf hin, dass die einzelnen Begriffe, aus de-
nen die Doppeltrias in 1 Thess 1,3 zusammengestellt ist, in der
Sprache der ersten Christen und speziell des Paulus eine zentrale
Rolle bei der Selbstverstindigung spielten. Die Erfahrung des Le-
bens als Christen konnte durch mehrere wichtige Begriffe in ver-
schiedenen Kombinationen facettenreich beschrieben werden, um
die Eigenart, das Selbstverstindnis, die Identitit der jungen Chris-
tus-Gruppe aussagbar zu machen. Paulus greift also auf bekannte
Begriffe, nicht aber auf eine feste Formeltradition zuriick (so auch
O. Wischmeyer, Weg 147-153; dies, Untersuchung 117-123;
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*T. Soding, Trias 40-45; W. Weif3, Glaube 202.212). Nach dem ge-
liufigen rhetorischen Schema einer Dreierreihe formuliert er die
Doppeltrias in 1 Thess 1,3.

Traditionsgeschichtlich interessant sind friihjiidische Sprachmuster,
die das iiberzeugte Leben der Gerechten Israels mit der Erfahrung
politisch-gesellschaftlichen Widerstands gegeniiber ihrer Lebens-
weise verbinden. Weish 3,9-11 kontrastiert die Gerechten, die als
hoi pistoi/die Getreuen bezeichnet werden und deren Haltung der
agapé (und elpis, 3,4) hervorgehoben wird, mit den Gottlosen, de-
ren elpis, kopoi und erga nichtig sind. Das selbstbewusste Durch-
halten der Gerechten trotz sozialer Widrigkeiten ist das pragmati-
sche Ziel. Schirfer zeichnet um 100 n.Chr. 4 Makk den Kontrast,
der bis zum Martyrium gesteigert wird. Die Reflexion iiber die Be-
deutung des Martyriums von sieben jungen Minnern und ihrer
Mutter hebt in 4 Makk 16,21-17,10 die Haltungen der pistis (16,22;
17,2), elpis (17,4) und hypomoné (17,4.12.17, verbal 16,21; 17,7.10)
hervor. Fiir den Zusammenhang mit 1 Thess ist dabei bemerkens-
wert, dass 4 Makk 17,8 die mnesa/Erinnerung an die Mirtyrer be-
tont (vgl. 1 Thess 1,2), und ihr Martyrium in 4 Makk 17,11-16 mit
einem agon/Wettkampf verglichen wird (vgl. 1 Thess 2,2). Es ist
kein Zufall, dass die Begriffe pistis, elpis und hypomoné auch zur
Reflexion friihjiidischer Martyriumsbereitschaft verwendet wer-
den. Vergleichbar mit der Situation des 1 Thess ist das vom gesell-
schaftlichen Mainstream abweichende Verhalten einer iiberzeugten
religisen Gruppe und die Bedeutung, die das Festhalten an der ei-
genen Uberzeugung auch gegen Widerstinde fiir diese Gruppe be-
sitzt.

In slHen 66,6 werden im Kontext der Zugehdrigkeit zum Gott Israels —im
Gegensatz zu den paganen Géttern (66,2) — u.a. Langmut, Vertrauen und
gegenseitiges Lieben als Tugenden der Gerechten genannt. In syrBar 53,1-
12 erfihrt der Offenbarungstriger Baruch eine Vision, in der sich schwar-
ze und helle (Regen-)Wasser abwechseln; die Vision wird in syrBar 56,1-
74,4 auf den wechselvollen Lauf der Geschichte gedeutet, der viele siindige
Menschen und wenige Gerechte kennt. Werke, Vertrauen und Hoffnung
der Gerechten (zur Zeit Abrahams) werden in 57,2 hervorgehoben und
mit der (damals noch ungeschriebenen) Tora in Verbindung gebracht (vgl.
auch syrBar 51,7). Wieder sind politisch-soziale Erfahrungen einer devian-
ten Minderheit ins Wort gefasst und theologisch gedeutet (zum Wortfeld
»Vertrauen, Geduld« vgl. noch Jub 17,18, zu »Vertrauen, Liebe« Arist
270; Sir 2,13-16; Sib 3,376).
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Paulus und den ersten Christen vor und neben ihm diirfte der so-
zio-politische Verwendungskontext der Begrifflichkeiten im Friih-
judentum bekannt gewesen sein. In der Lebenssituation der ersten
Christen, deren Bekehrung gesellschaftliche Spannungen mit sich
brachte (7 Exkurs 3), wird er auch in der Doppeltrias von 1 Thess
1,3 durchaus mitgehdrt worden sein. Dadurch erfahren Begriffe,
die in der Alltagssprache der hellenistisch-romischen Welt vertraut
waren, eine gruppenspezifische semantische Konnotierung.

Fiir den Begriff agape lisst sich noch ein eigener traditionsgeschichtlicher
Hintergrund vermuten: das auf Jesus zuriickgefiihrte Liebesgebot in Auf-
nahme von Lev 19,18 (Mk 12,28-34 parr), auf das 1 Thess 4,9 anspielt und
das Paulus in Gal 5,14 und Rom 13,8-10 explizit in seiner Argumentation
zitiert. Ein Umgang in Liebe wird zum Markenzeichen des Zusammen-
lebens in den Christus-Gemeinden.

Weitere Traditionselemente finden sich in 1 Thess 1,9b. Die Spra-
che von 1,9b (»hinwenden zu Gott«, »weg von den Gétterbilderns,
»zu dienen dem lebendigen und wahren Gott«) reflektiert frithjii-
dische Aussagen iiber die Bekehrung von Heiden und deren Ab-
wendung von den paganen Gattern. Die genannten Syntagmen be-
gegnen innerhalb einer Bekehrungserzihlung auch in JosAs 11,7-11
(7Exkurs 3).

Zur jiidischen Polemik gegen pagane Gétterbilder vgl. Weish 13£; Jes
10,11; 44,6-20; ferner Ps 115,4-8; Tob 14,6; Dan 5,23; 6,26f.; zum »Um-
kehren« der Volker zum Gott Israels Jes 19,22 1xx; Jer 18,8.11 Lxx; Ps
21,28 xx; Tob 14,6; dann auch Apg 3,19; 9,35; 14,15; 15,19; zur Rede
vom »wahren Gott« im Kontext von Gétterpolemik 1 Esdr 8,86; Jer 10,10;
Weish 12,27; Sib 5,493.499; Sib fr. 1, 20£; fr. 3, 46; 3 Makk 6,18; JosAs
11,10; slHen 66,2; Philo, spec. leg. 1,332; »lebendiger Gott« Dtn 5,26;
32,37-40; Jos 3,10; Est 6,13 1xx; Jdt 13,16; Jes 37,4.17; Jer 10,10; 4 Reg
19,4.16; Hos 1,10 Lxx; 3 Makk 6,28; Dan 5,23 Lxx; 6,20.26 (Theod.); JosAs
8,5; 19,8; Jub 21,4; Sib 3,763; Bel kai Drakon (Theod.) 5£.; auch 2 Kor 3,3;
6,16; Mt 16,16; Apg 14,15; 1 Tim 3,15; 4,10; Hebr 3,12; 9,14 u. 5. (vgl. die
Belege bei *M. Konradt, Gericht 41-43; *J. Woyke, Gotter 113-120;
*T. Jantsch, Gott 53-58; C. Breytenbach, Danksagungsbericht 158-162). —
Das »Dienen« (doulenein) kann die exklusive und damit von anderen Got-
tern abgrenzende Ausrichtung des ganzen Lebens am Gott Israels be-
zeichnen, vgl. Ri 10,16; Ps 2,11; 99,2; 101,23 Lxx; Josephus, ant. 8,257 (da-
zu K. H. Rengstorf, doulos ktl. 270f.); dann Mt 6,24/Lk 16,13. ~ Einen
geliufigen terminus technicus im Sinne von »bekehren« stellt epistrepbein
in 1 Thess 1,9 noch nicht dar, wenngleich sich in Lxx (Jes 19,22; 45,22; Ps
21,28; Tob 14,6) und Frithjudentum (TestSeb 9,8; Sib 3,625; 5,492-500;
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JosAs 11,11) einzelne Belege fiir diese Verwendung finden (vgl. *D. Lu-
ckensmeyer, Eschatology 81-89; zuversichtlicher M. Zugmann, Missions-
predigt 45-58); offen lisst sich mit »hinwenden« iibersetzen.

Mit der Erweckung Jesu und der Erwartung seines Kommens aus
den Himmeln als Retter im endzeitlichen Gericht (»Zorn Gottes«)
greift 1,10 wesentliche Elemente urchristlicher Uberzeugung auf:
Jesu Erweckung (vgl. 4,14; 1 Kor 15,3-5; R6m 4,24; 10,9; Apg 3,15;
4,10 u.6.; ferner 1 Kor 6,14; 2 Kor 4,14; Gal 1,1; Rom 6,4.9; 8,11;
zur traditionellen Erweckungs-Formel vgl. *D. Luckensmeyer,
Eschatology 98-100), Jesu Parusie (1 Thess 2,19; 3,13; 4,15; 5,23;
74,13-18), Zorngericht Gottes (Mt 3,7-10/Lk 3,7-9). So sehr sich
in 1,9b-10 Themen angedeutet finden, die in der Verkiindigung der
ersten Christen und speziell der paulinischen Mission eine zentrale
Rolle spielten (Bekehrung; der eine Gott Israels; Jesus als sein end-
zeitlicher, aus Toten erweckter Reprisentant), so wenig liegt darin
ein festes Schema oder geprigte Topik der Missionspredigt unter
Heiden vor.

Das aber nehmen etliche Autoren an: Witherington 73; Haufe 24.301,;
G. Nebe, Kritik: Missionskerygma; R. E Collins, Christology 253-261; an
cin Tauflied denkt Friedrich 215. Dagegen entscheiden sich mit guten
Griinden Holtz 54-60; *M. Konradt, Gericht 40-57; *J. Woyke, Gotter
1311.155; *D. Luckensmeyer, Eschatology 106-113; *T. Jantsch, Gott 49-
52. Viel jiidisches und urchristliches Vergleichsmaterial zu 1,9f. bietet
M. Zugmann, Missionspredigt.

Die Funktion des Textes besteht nicht darin, ein Summarium der
paulinischen Missionspredigt zu geben, sondern in der Erinnerung
an die Bekehrung der Gemeinde und ihre wesentliche Prigung
durch die Erwartung des Parusie-Christus. Dabei verbindet er Vor-
stellungsmuster aus friihjiidischen Bekehrungstraditionen (1,9) mit
urchristlichen Uberzeugungen (1,10). Mit vertrauten Sprachele-
menten skizzieren die Verfasser das fiir die Adressaten wesentliche
Ereignis ihrer Hinwendung zum Gott Israels und seinem »Sohns.

S. Kim, Paul 95 will in 1 Thess 1,9f. »the gospel of justification by grace«
bereits angelegt finden, muss dazu jedoch Aussagen spiterer Paulusbriefe
hier einlesen (ebd. 90-96; vgl. ders., Jesus: in 1 Thess 1,9f. sei das gesamte
Evangelium des Paulus angelegt).
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3. Kommentar

1,2 Das einleitende Verb stellt das Prodmium unter das Thema
Dank: Die Verfasser erkliren, dass sie Gott allezeit fiir die Thessa-
loniker danken. Dieser Dank an Gott entspricht der Uberzeugung,
die in Gott Ursache und Grund fiir die Existenz der Gemeinde in
Thessaloniki sieht. In den Dank fliefen sowohl Erinnerungen an
die gemeinsamen Monate in Thessaloniki als auch die aktuellen gu-
ten Nachrichten des Timotheus (3,6-8) iiber das christliche Leben
der Gemeinde ein. Anlass des Dankes sind alle Briefadressaten, also
die Gemeinde als ganze, ohne dass dabei iibliche gesellschaftliche
Binnendifferenzierungen nach Alter, Status oder Geschlecht eine
Rolle spielen wiirden.

Die Erinnerung an die Gemeinde, die dle Missionare pflegen, be-
deutet eine Vergegenwirtigung der guten gemeinsamen Zeit und
ist so selbst ein Teil der Beziehung zwischen den Missionaren und
der Gemeinde. Wenn sie die Erinnerung speziell im bestindigen
Gebet zu Gott verorten (so auch in Phil 1,3f.; Phlm 4; R6m 1,9f.),
offnen sie die Beziehung zur Gemeinde auf Gott hin. Im Gebet -
und dazu gehéren Lob, Dank, Bitte, Frage und Klage — vollziehen
die Beter ihre Beziehung zu Gott, und in diese Beziehung nehmen
sie die Gemeinde hinein, darin bleiben sie mit ihr bestindig und in-
tensiv verbunden. Unter Verweis auf antike Brieftopik lisst sich das
»Gedenken« speziell auf das Firbittgebet der Missionare fiir die
Gemeinde deuten (H. Koskenniemi, Studien 145-148; vgl. Malherbe
107), doch beschrinkt sich die Erinnerung keineswegs darauf. Die
grofle Bedeutung der Gemeinde als Beziehungspartner der Missio-
nare wird hinter dem Text spiirbar.

Im ganzen ersten Teil des Proémiums fillt die feierliche, gewichtige
Sprache auf: ein einziger langer Satz in 1,2-5, durchsetzt mit stilisti-
schen Gestaltungselementen (Alliteration pantote peri panton v.2;
verstirkende Wiederholung des »Erinnerns« v.2.3; Doppeltrias v.3;
feierliche Anrede v.4; Trias »in Kraft und in heiligem Geist und in
viel Gewissheit« v.5). Die Stimmung, die der Text so vermittelt, un-
terstreicht die Bedeutung der thessalonikischen Gemeinde, ihrer
Entstehung und Existenz, in der Sicht der Missionare und letztlich
vor Gott — und gegeniiber der stidtischen Umwelt, in der die Ge-
meinde lediglich eine kleine, von politischem und gesellschaftlichem
Einfluss weitgehend ausgeschlossene Minderheit darstellt. Eine
»Rhetorik des Selbstbewusstseins« prigt diesen Textteil sowie das
gesamte ProSmium.
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Wenn Miiller 97 mit Bezug auf »alle« in v.2 von »mehrere(n) Hausgemein-
den, »iiber hundert Personens, einer »Offentlichkeit« oder gar »einer ge-
wissen Volkskirche« spricht, verkennt er die Lebenssituation und Gro-
enordnung der ersten Gemeinden vollig.

3 Die Erinnerung des Missionsteams entfaltet v.3 inhaltlich. Positiv
blieb thnen die Gemeinde angesichts ihrer neuen Lebensgestaltung
in Erinnerung. Die Doppeltrias »Verhalten aus Vertrauen — Mithen
aus Liebe — Durchhalten aus der Erwartung unseres Herrn Jesus
Christus« beschreibt das Ethos, d. h. die Haltung und das Verhalten
untereinander, das das neue Leben der Gemeinde in ihrer Bezie-
hung zu Christus charakterisiert.

Syntaktisch bezieht sich das vorangestellte Personalpronomen hymon/eu-
er auf alle drei Glieder der Doppeltrias. Der an das letzte Glied angeschlos-
sene Genitivausdruck »unseres Herrn Jesus Christus« lisst sich als Niher-
bestimmung der »Erwartung« verstehen (Gen. obj.), wihrend sich der
Pripositionalausdruck »vor Gott, unserem Vater«, auf alle drei in der Trias
genannten Verhaltenselemente riickbezieht und diese abschlieflend theo-
logisch qualifiziert. Anders bezieht z.B. W, Weifs, Glaube 200 den Genitiv
»unseres Herrn Jesus Christus« auf die ganze Doppeltrias und versteht ihn
»gleichsam adjektivisch« (vgl. Holtz 43; Miiller 99; K. E. Ulrichs, Christus-
glaube 88-91). Dagegen spricht, dass in 1 Thess gerade die Erwartung der
Parusie Christi eine herausragende Rolle besitzt (vgl. 2,19; 3,13; 4,15; 5,23).
Als Gen. obj. deuten Reinmuth 117; Haufe 25; Malberbe 108; *]. Bick-
mann, Kommunikation 156. Fee 22 will das Syntagma »vor Gott, unserem
Vater« auf das Erinnern der Absender zu Beginn von v.3 riickbeziehen
(vgl. Malberbe 107; Green 88); die Stellung nach den Verhaltensweisen
der Thessaloniker und der Akzent auf diesem Verhalten stehen dagegen.

Zur Beschreibung des christlichen Ethos verwenden die Verfasser
Begriffe, die in der griechischen Sprachwelt geliufig sind, jedoch
noch keine festen christlichen Sprachmuster in einem technischen
Sinn (z.B. »Glaube«) darstellen (7 Exkurs 2).

Exkurs 2: Zur Bildung urchristlicher Sprache - das Beispiel pistis

Literatur: R. E Collins, The Faith of the Thessalonians, in: ders., Studies
on the First Letter to the Thessalonians (BEThL 66), Leuven 1984, 209-
229; T. Schumacher, Zur Entstehung christlicher Sprache. Eine Unter-
suchung der paulinischen Idiomatik und der Verwendung des Begriffes
pistis (BBB 168), Gottingen 2012; 7. Soding, Die Trias Glaube, Hoffnung,
Liebe bei Paulus (SBS 150), Stuttgart 1992.
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Die in der Doppeltrias von 1 Thess 1,3 verwendeten Begriffe und
dabei besonders die Reihe pistis — agapé — elpis stellen uns vor ein
Ubersetzungs- und Verstindnisproblem. Sie stammen alle (viel-
leicht mit Ausnahme von agape) aus der Sprachwelt des antiken Le-
bensalltags, wo sie ein wesentlich offeneres Bedeutungsspektrum
tragen als die christliche Sprachtradition von >Glaube, Liebe, Hoff-
nunge. Diese verdankt sich einer spezifisch christlichen Begriffs-
geschichte und ruft geprigte Vorstellungen christlicher Identitit
und Lebensweise wach. Ein vergleichbarer Befund lief§ sich bereits
fiir den Begriff ekklesia feststellen (7 Exkurs 1).

Die Problematik wird am Begriff pistis deutlich, der in 1 Thess im-
merhin acht Mal begegnet, wozu noch fiinf Vorkommen des Verbs
pistend und einmal das Adjektiv pistos treten. Im 1. Jh. steht pistis
bereits in einer langen griechischen Sprachgeschichte und bedeutet
grundlegend Vertrauen, Treue, Zuverlissigkeit innerhalb von Be-
ziehungen sowie Uberzeugung (zur Bedeutungsbreite vgl. F Pas-
sow, Handworterbuch 11/1, 928-930; T. Schumacher, Entstehung
199-209). Die Verwendung stammt aus dem zwischenmenschlichen
Bereich, bezieht sich aber auch auf Abstrakta und wird ebenfalls im
religidsen Kontext geliufig. Pistis bezeichnet somit eine Haltung
bzw. eine Eigenschaft. In sozialen und politischen Kontexten findet
der Begriff Verwendung fiir Kredite, fiir Biirgschaft, Unterpfand,
Versprechen, fiir Schwur und Eid, fiir Biindnis und Vertrag, als r6-
mische fides auch fiir die biirgerliche Tugend der Treue oder Loya-
litt, d. h. des getreuen, zuverlissigen Handelns zugunsten des Ge-
meinwesens bzw. innerhalb einer Patronats-Beziehung (Horaz,
carm. saec. 57). Pistis wird als Eigenschaft oder konkreter (Rechts-)
Akt dann wichtig, wenn es gilt, Beziehungen verlisslich zu gestal-
ten. Als Géttin der Treue ist die romische Fides fiir diesen gesell-
schaftlichen Bereich zustindig. Weiter gedacht, bezeichnet pistis
auch das Glauben, Fiirwahrhalten, Uberzeugtsein, die Uberzeu-
gung, auch in religiésen Zusammenhingen (z.B. pistis theon/Glau-
ben an, Vertrauen auf die Gotter bei Euripides, Med. 414 u.a.). Das
Verb pistexd meint entsprechend strauen, vertrauen, sich verlassen,
Glauben schenken, glauben, fiir wahr haltenc.

Diese Bedeutungsbreite im Griechischen spiegelt sich auch in
1 Thess, wo die Hiufigkeit der Vokabeln mit dem Wortstamm pist-
einen fir die Gemeinde wesentlichen Gesichtspunkt zum Ausdruck
bringt. Eindeutig die Beziehung zu Gott ist gemeint, wenn in 1,8
pistss mit Objeke erscheint: »Vertrauen auf Gott«. Diese Beziehung
ist ebenfalls deutlich in der Aussage von 5,24, dass Gort selbst
»treu« (Adjektiv pistos) ist. Das in 1,3 und 5,8 (vgl. 3,6) ohne Objekt
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genannte »Vertrauen« diirfte ebenso primir auf die Gottesbezie-
hung abzielen. Fiir die zwischenmenschliche Beziehung zu den
Missionaren offen sind die fiinf Belege in 3,2-10, einem Text-
abschnitt, der genau das Fortbestehen dieser Beziehung trotz rium-
licher Trennung zum Thema hat. Denn das Vertrauen, das die Ge-
meinde zum Herrn hat (vgl. das »Stehen im Herrn« in 3,8), ist ja
zugleich Vertrauen in das Evangelium und seine Verkiinder, die
Missionare. Und so beziehen sich die guten Nachrichten aus Thes-
saloniki sowohl auf »Vertrauen und Liebe« als auch auf die gute
Erinnerung, in der die Gemeinde die Missionare hilt (3,7). Das Wis-
sen um dieses Vertrauen der Gemeinde macht den Missionaren
selbst neuen Mut (3,7), und dieses Vertrauen wollen sie bei einem
erneuten Besuch stirken (3,10). Das Verb pistexs wird in 2,4 von
Gott her gedacht, der die Missionare mit dem Evangelium betraut,
ithnen also Vertrauen schenkt. In 4,14 bezieht sich das Verb auf das
Uberzeugtsein von einem Glaubensinhalt, der mit einem boti-Satz
angeschlossen wird (vgl. Rém 6,8; 10,9).

Interessant ist die dreimalige Verwendung des substantivierten Par-
tizips hoi pistexontes ohne Angabe eines Objektsin 1,7;2,10.13 (vgl.
1 Kor 14,22; Gal 3,22; Rém 3,22; 4,11). Damit ist die Haltung ak-
zentuiert, die man als »festes Vertrauen habens, >sich auf jemanden
verlassen< umschreiben kénnte. Da das Partizip spezifisch zur Be-
zeichnung bestimmter Gruppen von Christus-Anhinger/innen
verwendet wird, scheint sich ein technischer Sprachgebrauch inner-
halb der ersten Christen zu entwickeln, der die Beziehung zu Gott
und Christus als Wesensmerkmal der Gruppe enthilt. Die »Ver-
trauenden« sind also diejenigen, die fest in der Beziehung zu Gott,
zu Christus und untereinander stchen. Diese Vertrauenshaltung,
die fiir die so bezeichnete Gruppe charakteristisch ist, soll die - fiir
unsere Ohren ungewdhnliche — Ubersetzung »die Vertrauenden«
akzentuieren.

Diese Ubersetzung trigt auch der Tatsache Rechnung, dass noch kein ent-
wickelter technischer Sprachgebrauch, den der Begriff »Glaubende« ent-
halten wiirde, vorliegt. Denn das Partizip konnotiert noch keinen Glau-
bensinbalt, kein Glauben an Christus oder an Gott (oder den »Glauben
der Kirche« im Sinne einer entwickelten Lehr- und Bekenntnistradition),
sondern eine lebendige Beziehung des Vertrauens. Ginzlich in die Irre
fiihrt daher eine Ubersetzung mit »die Gliubigen«, da der Begriff heute
die Mitglieder einer Religionsgemeinschaft bezeichnet, ohne noch eine
spezielle Vertrauenshaltung hérbar zu machen.
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Auch das Substantiv pistis wird in 1,3; 3,2.5.6.7.10; 5,8 absolut ge-
braucht (vgl. auch Gal 1,23; 3,2; Rém 1,5 »Gehorsam des Glau-
bens«; Apg 6,7 »dem Glauben gehorchen«; auch die Denotation
>Uberzeugung‘ in Rém 14,23 und >Zuverlissigkeit, Verlisslichkeit«
in Rém 12,3; dazu T. Schumacher, Entstehung 470). Darin deutet
sich eine gruppenspezifische Begriffspragung an. Fiir die Adressa-
ten diirfte aus dem jeweiligen Kontext schnell klar geworden sein,
wem jeweils die Haltung des »Vertrauens« gilt und fiir welche Per-
sonengruppe diese charakteristisch ist.

Insgesamt lisst sich beobachten, dass in 1 Thess noch keine geprig-
te, spezifisch christliche Semantik von pistis und pistend ausgebildet
ist (so aber z.B. R. F. Collins, Faith; *T. S6ding, Trias 78-86), son-
dern sich erst in Ansitzen entwickelt. Die Verwendung folgt dem
grundlegenden, gingigen griechischen Sprachgebrauch und bezieht
sich je nach Kontext auf die Beziehung zu Gott bzw. zu Christus
oder auf die zwischenmenschliche Beziehung zu den Missionaren,
die von Vertrauen und Zugehdrigkeit bestimmt ist, wobei auch im-
mer der Gedanke der Gegenseitigkeit der Beziehung mitschwingt.
Das entspricht auch dem Befund in den spiteren Paulusbriefen (vgl.
das Ergebnis von T. Schumacher, Entstehung 299-303.469-473).

Den Konventionen antiker Alltagssprache mdchte meine Uberset-
zung mit »Verhalten aus Vertrauen — Mithen aus Liebe — Durchhal-
ten aus der Erwartung unseres Herrn Jesus Christus« gerecht wer-
den. Die Semantik der einzelnen Begriffe und ihren Zusammenhang
gilt es nun niher zu erértern.

Der griechische Begriff ergon bezeichnet ein Handeln, Verhalten,
eine Praxis, umfasst also das semantische Spektrum von Werk,
Handlung, Tat. In den Paulusbriefen ist die genaue Bedeutung stark
kontextabhingig. So meint ergon in Gal 6,4; Rém 2,6f; 13,3 das
ethische Verhalten des Einzelnen, in 1 Thess 5,13; 1 Kor 3,13-15;
2 Kor 9,8 das Handeln, Verhalten innerhalb und zugunsten der Ge-
meinde in verschiedenen Bereichen, in Phil 1,6; R6m 14,20 generel-
ler das Leben bzw. in 1 Kor 9,1; 15,58; 16,10 den Aufbau der Ge-
meinde. Im Kontext der Diskussion um das neue Tora-Verstindnis
spricht Paulus von erga nomou/Werken des Gesetzes (Gal 2,16; 3,2;
Rom 3,20.28), doch spielt dieser Kontext in 1 Thess keine Rolle. In
1 Thess 1,3 wird man bei ergon an das charakteristische Verhalten
der Gemeinde denken, das durch pistis qualifiziert ist. Speziell eine
Missionstitigkeit ist dabei nicht im Blick (so aber Malherbe 1081.).
Pistis meint eine christliche Grundhaltung des Vertrauens. Der Be-
griff wird hier absolut gebraucht und war den Adressaten im Kon-
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text ihres neuen Lebens als Christus-Gemeinde wohl bereits be-
kannt. Sie werden dabei an ihr festes Vertrauen auf Gott, das thre
neue Uberzeugung und damit ihr Selbstverstindnis ausmacht, ge-
dacht haben (vgl. v.8). Aus dieser vertrauensvollen, der Wahrhaftig-
keit Gottes trauenden Beziehung resultiert ihre Beziehung inner-
halb der Gemeinde: Der Zusammenhalt und die Verlisslichkeit der
Gemeinde untereinander verwirklicht pistis in der zwischen-
menschlichen Beziehung und trigt so zur Identitit der Gruppe bei.
Ihr »Vertrauen« dient im Bewusstsein der Gemeinde der Unter-
scheidung von anderen sozioreligiosen Gruppierungen in der Stadt
Thessaloniki. Es ist freilich v.a. von der Gemeinde selbst wahr-
nehmbar, aber fiir das Zusammenleben einer Minderheit von grofi-
ter Wichtigkeit.

Durch die Genitivkonstruktion to ergon tes pisteds sind die beiden
Begriffe aufeinander bezogen, wobei der Genitiv hier und bei den
beiden anderen Gliedern der Doppeltrias als genitivus subjectivus
zu bestimmen ist (mit W. Weif8, Glaube 199; *T. Siding, Trias 70;
Holtz 43; BDR §163,4; sachlich nicht weit entfernt ist die Bestim-
mung als epexegetischer Genitiv bei K. E Ulrichs, Christusglaube
85). Es kommt darin eine enge Verbindung beider Begriffsgehalte
zum Ausdruck: Die Genitive fithren das aktive Verhalten und das
Ethos der Gemeinde auf ihre neue Uberzeugung, auf die Basis ihrer
neuen Existenz in der Beziehung zu Gott (Vertrauen, Erwartung)
und untereinander (Liebe) zuriick und lassen die verwendeten Ter-
mini so zu Grundbegriffen christlichen Lebens werden (vgl. pistis in
1,7£; 2,10; 3,2.5-7.10; agape in 4,9; 5,13; elpis in 4,13; alle dret in
5,8). Dass die Haltungen von Vertrauen, Liebe und Erwartung in
Gott griinden, hilt der abschlieflende Pripositionalausdruck »vor
Gott« ausdriicklich fest.

Kopos, das Miihen, meint allgemein anstrengende Arbeit, Miihe,
Miidigkeit. Bei Paulus kann damit die handwerkliche Erwerbsarbeit
angesprochen sein (1 Thess 2,9; vgl. 1 Kor 4,12), meist aber die auf-
bauende, organisierende, wegweisende Arbeit in und an der Ge-
meinde in verschiedenen Funktionen (1 Thess 3,5; 5,12; 1 Kor 3,8;

4,12; 15,10.58; 16,16; 2 Kor 6,5; 10,15; 11,23.27; Rom 16,6.12; zum
Wortfeld S. Schreiber, Arbeit). So diirfte auch hier ein Mithen um
den anderen in der Gemeinde zu verstehen sein, das von agapé ge-
prigt und geleitet ist. Fiir das Substantiv agapé finden sich nur sehr
wenige pagane Belege, es begegnet v.a. in der Septuaginta und in
anderen frithjiidischen Schriften. Es bezeichnet in seiner Grund-
bedeutung die erotisch-emotionale Liebe als menschliche Grund-
kraft; davon ausgehend findet eine Ethisierung im Sinne von
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Nichsten- oder Bruderliebe und als Tugend statt (dazu O. Wisch-
meyer, Vorkommen 91-108). Es geht also um die dem Aufbau und
der Gestaltung von Gemeinde dienende engagierte Zuwendung
zum anderen, um gegenseitige »Liebe« (so auch in 1 Thess 3,12;
5,12f; vgl. die »Geschwisterliebe« 4,9f.), was die Ubersetzung von
ho kopos tés agapés mit »Miihen aus Liebe« nur andeuten kann.
Dieses Verhalten umfasst das Interesse am anderen, das Engage-
ment, ja die Leidenschaft fiir den anderen und impliziert auch Res-
pekt und Anerkennung.

Der Begriff hypomoné trigt die Bedeutung Standhaftigkeit, Geduld.
Fiir die Thessaloniker beschreibt er ihr Durchhalten trotz der »Be-
dringnis« (1,6), die sie gegenwirtig als gesellschaftliche Randgrup-
pe erfahren miissen. Gesellschaftlichen Gegenwind spiiren sie in
Unverstindnis, Misstrauen und Ablehnung seitens ihrer stidtischen
Umwelt. Sie besitzen freilich elpis, eine bestimmte Hoffnung und
Erwartung von etwas, das in Aussicht steht und das Durchhalten
ermdglicht. »Durchhalten aus (einer bestimmten) Erwartung« bil-
det so das dritte Glied der Doppeltrias. Den Gegenstand der Erwar-
tung stelle »unser Herr Jesus Christus« dar. Die Erwartung seiner
Parusie, seiner Ankunft vom Himmel her, die die endzeitliche Ver-
wirklichung der Herrschaft Gottes iiber die ganze Erde einleitet,
gehort offensichtlich zu den wesentlichen Uberzeugungselementen
der Christus-Gemeinde in Thessaloniki (1,10; 2,19; 3,13; 4,15; 5,23).
Diese Erwartung ist keine exklusiv zukiinftige Perspektive, sondern
prigt das Leben der Gemeinde bereits in der Gegenwart, indem es
thre Wahrnehmung der soziopolitischen Verhiltnisse verindert:
Die Welt erscheint in neuem, endzeitlichem Licht, weil die endzeit-
liche Wende unmittelbar bevorsteht — und die Gemeinde ist bereits
jetzt Teil dieser neuen Wirklichkeit Gottes!

Durch den Bezug zur neuen Lebenswirklichkeit der Gemeinde ge-
winnen die Begriffe der Doppeltrias, die den Thessalonikern aus
ihrer Alltagswelt vertraut waren, eine neue semantische Nuancie-
rung. Sie werden zu einem Teil urchristlicher Sprache. So kénnen
sie das konkrete Verhalten, die spezifische Lebensweise, das Ethos
der Gemeinde, das sie als solche ausmacht und qualifiziert, be-
schreiben. Dass sie dieses Ethos »vor unserem Gott und Vater« lebt,
zeigt, dass die Gemeinde aus der Beziehung zu Gott lebt und ihre
christliche Existenz aus der Gegenwart Gottes versteht, wobei das
eschatologische Ziel — der kommende Christus — Licht auf diese
Existenz wirft (vgl. die Formulierung mit emprosthen im Kontext
der Parusie des Herrn in 2,19; 3,13; 2 Kor 5,10). Ein Hinweis auf
Gottes Endgericht liegt nicht vor (vgl. aber zur forensischen Bedeu-
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tung des emprosthen W. Weiff, Glaube 199.216). Die Doppeltrias
will also einer jungen Gemeinde, die weder gesellschaftliche Aner-
kennung noch festigende Traditionen oder Institutionen besitzt,
ihre spezifische Identitit und Bedeutung bewusst machen.

4 Der mit dem Partizip eidotes/wissend an das Danken von v.2 an-
geschlossene Gedanke bringt die Uberzeugung der Missionare von
der besonderen Erwihlung der Gemeinde durch Gott zum Aus-
druck. Dieses Partizip kann kausal verstanden werden und gibt
dann den Grund fiir den Dank der Missionare an (so Malberbe 109;
Fee 30). Meine Ubersetzung »wir wissen« lisst dies offen. Die di-
rekte Anrede als »von Gott geliebte Geschwister« hebt die gleich-
sam familidre Verbindung der Gemeinde zu den Missionaren und
ihre besondere Stellung vor Gott hervor, Im Griechischen liegt in
dem grammatikalisch maskulinen Begriff adelpboi (»Briider«) in-
klusiver Sprachgebrauch vor, der »Schwestern« einschliefit und da-
her adiquat mit »Geschwister« iibersetzt wird.

Die Anrede als »Geschwister« verwendet den Begriff metaphorisch
und signalisiert als wesentliches Bedeutungsmerkmal die enge emo-
tionale und pragmatische Verbundenheit, die gemeinsame, nach
auflen abgrenzende Gruppenzugehdrigkeit und die gegenseitige
Verpflichtung der Angesprochenen. Diese Semantik geht aus zahl-
reichen antiken Texten hervor, die familiire Geschwisterbeziehun-
gen reflektieren, die in der gemeinsamen biologischen Herkunft be-
griindet sind (dazu *R. Aasgaard, Beloved 34-116; *T. J. Burke,
Family 97-127; zusammenfassend *C. Gerber, Paulus 346-349; im
AT z.B. Ex 2,11; Dtn 3,18; Ps 22,23; Sach 7,9). Auch Metaphoriste-
rungen der Geschwisterbezichung in gruppenspezifischen Kontex-
ten begegnen vor und neben dem Gebrauch in den ersten christli-
chen Gemeinden, z.B. im Mithras-Kult, in Qumran-Schriften und
anderen friihjiidischen Werken, auch fiir Proselyten (JosAs 8,9;
12,11; 13,1; Philo, spec. leg. 1,52; virt. 103£.179), sehr selten in helle-
nistisch-rémischen Vereinen. Damit lisst sich die enge Zusammen-
gehdrigkeit innerhalb der Gruppe sprachlich prignant umsetzen.
Das semantische Metkmal der Zusammengehéorigkeit liegt auch
der kosmopolitischen Verwendung der Metaphorik in der Stoa zu
Grunde, die alle Menschen als Geschwister verstehen kann (pro-
minent Epiktet, dissertationes 1,13,4). In der Funktion der Anrede
erscheint die Geschwister-Metaphorik in der antiken Literatur
ausgesprochen selten (wenige Belege bei E. Dickey, Forms
85.881.2261.251.2701.). Speziell in antiken Papyrusbriefen aus
Agypten wird die Anrede als Geschwister {oder Eltern, Kinder)
hiufig im iibertragenen Sinne fiir andere nahestehende Personen
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verwendet: (Fl. Koskenniemi, Studien 105.119.121; S. K. Stowers,
Letter Writing 72-74; vgl. aber auch friihjidisch 2 Makk 1,1; syrBar
78,2£;79,1; 80,1; 82,1).

Die Geschwister-Anrede in Christus-Gemeinden bedeutet nicht,
dass sich die Gruppe véllig statushomogen und egalitir versteht
(betont von *C. Gerber, Paulus 344-349; *T. J. Burke, Family 256;
Paulus als Autoritit: *R. Aasgaard, Beloved 288f.). Auch die anti-
ken Uberlegungen zur Beziehung leiblicher Geschwister spiegeln
Unterschiede in Alter, Geschlecht, Einfluss und sozialen Rollen,
doch besteht die gemeinsame Aufgabe in deren Uberwindung. Bei
Paulus und in den Gemeinden steht wie auch sonst in ihrer Lebens-
welt die enge Zusammengehorigkeit als zentrales semantisches
Merkmal der Geschwister-Anrede im Vordergrund. Dies impliziert
die weitgehende Relativierung sozialer Status-Unterschiede und
Hierarchien, die nach aufen hin im gesellschaftlichen Leben beste-
hen bleiben. Nur so kann die enge Verbundenheit in der Gemeinde
als Unterscheidungsmerkmal gegeniiber der stidtischen Gesell-
schaft wahrgenommen werden. Ein sprechendes Beispiel bietet
Phlm 16: Der Sklave Onesimus soll nach seiner Bekehrung zum
Christus-Anhinger im ebenfalls christlichen Haus seines Herrn
Philemon mehr gelten als ein Sklave (ohne dass sein Sklavenstatus
durch Freilassung aufgehoben wiirde!) — er ist ein »geliebter
Bruder«, und das bedeutet vollgiiltige Zugehdrigkeit zur Haus-
gemeinde und vorbehaltlose Anerkennung ohne gesellschaftliche
Schranken.

Wenn die Verfasser die Adressaten als »Geschwister« ansprechen —
und das geschieht an 14 Stellen in 1 Thess! —, betonen sie also die
gegenseitige Verbundenheit und zugleich die Zusammengehérig-
keit der Gemeinde untereinander. Diese Zusammengehorigkeit ist
lebensnotwendig fiir die Existenz und das Selbstverstindnis einer
Gruppe, deren bisherige soziale Bindungen durch ihre Bekehrung
briichig wurden (7 Exkurs 3). In der Gemeinde finden sie eine neue
Familie, die ihnen neue soziale Bindungsmoglichkeiten eroffnet.
Soziologisch lisst sich von einer Resozialisierung nach der Konver-
sion sprechen (vgl. C. Wanamaker, Father; *R. Bérschel, Konstruk-
tion 110-125; *T. J. Burke, Family 173f; *C. Gerber, Paulus 339-
343).

Der Zusatz »von Gott geliebte« hebt die besondere Zuwendung
Gottes zur Gemeinde hervor. Aus Leidenschaft hat Gott ihnen die
Beziehung zu sich eroffnet. Von Gottes Liebe zu Israel bzw. einzel-
nen Gestalten in Israel spricht bereits die Septuaginta (Dtn 7,7;
32,15; 33,5.26; Jes 44,2; Bar 3,37; 2 Esr 23,26 [= Neh 13,26]; Dan
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3,35; Sir 45,1). Im Rom wird Paulus von der Liebe Gottes zu den
Menschen, die sich im Christus-Ereignis gezeigt hat, schreiben
(R6m 5,5.8; 8,39) und entsprechend die rémische Gemeinde als Ge-
liebte Gottes anreden (Rom 1,7). Als Gottes Geliebte besitzen auch
die Christen in Thessaloniki besondere Bedeutung vor Gott; iiber
den endzeitlichen Christus sind sie mit Israel verbunden. Vom un-
mittelbaren Kontext her, wo Gott als Vater bezeichnet wird
(1 Thess 1,1.3), schwingt die Metaphorik von Gott als Vater der
Gemeinde mit, was die Familien-Metaphorik der »Geschwister«-
Anrede vertieft und in der Gottes-Beziehung verankert. R6m 8,29
ordnet auch Christus in das Bildfeld der Familie ein als »Erstgebo-
renen« unter vielen Geschwistern.

Der Hinweis auf die Erwihlung (ekloge) durch Gott verweist auf
das Selbstverstindnis der Gruppe, in ihrer hellenistisch-rémischen
Lebenswelt eine Besonderheit darzustellen. Sie diirfen sich als von
Gott ausgewihlt verstehen und damit als Bestandteil des endzeitli-
chen Heilsplanes Gottes. Gott hat sich aus freiem Willen fiir die
Gemeinde entschieden. In der Alltagssprache, die sich in zeitgends-
sischen Papyri niederschligt, denotiert eklogeé die Wahlfreiheit, die
ein stirkerer Vertragspartner angesichts von Alternativen besitzt
(Beispiele bei A. Bammer, Erwihlung 110f.). Der Bezug zur Heils-
geschichte Gottes mit seinem erwihlten Volk Israel steht fiir die jii-
dischen Verfasser im Hintergrund des Begriffs (vgl. Dtn 7,7f.; 14,2
und R6m 9,11; 11,5.7.28). Er setzt voraus, dass die junge Gemeinde,
die iiberwiegend aus Heidenchristen bestand, durch die Erwihlung
zum Volk Gottes hinzutritt (vgl. *T. Jantsch, Gott 86-90). So wich-
tig dieser Gedanke theologisch zu sein scheint, machen ihn die Ver-
fasser hier aber nicht zum Thema. Entscheidend ist fiir sie, dass die
Erwihlung der Thessaloniker speziell im Evangelium geschah, das
sich bei ihnen ereignete, wie der folgende Satz erliuternd ausfithren
wird: Im Evangelium ist die Gemeinde ein Teil der eschatologischen
Heilsgeschichte des Gottes Israels.

5 Die Erwihlung erklirt v.5 (mit epexegetischem boti; Malberbe 5
110) mit dem Geschehen des Evangeliums in Thessaloniki. Der Be-
griff enangelion wird hier ohne Erliuterung verwendet und kann
also als bekannt vorausgesetzt werden.

Die Begriffsgeschichte ist interessant (vgl. M. Ebner, »Evangelium« 118-
121). Im klassischen Griechisch bis in die Zeit der spiten rémischen Repu-
blik bedeutet exangelion »Botenlohn«, wobei insbesondere Nachrichten
vom Sieg in einer Schlacht die Botschaft bilden. Am Ausgang der Republik
(die ersten Belege bietet Cicero) erhilt der Begriff die Denotation »gute,
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schone Botschaft«, die sich auf politische Entwicklungen bezieht. Im frii-
hen rémischen Prinzipat findet eine Konzentration der exangelia (im Plu-
ral) auf das Kaiserhaus statt: Geburtstag, Herrschaftsantritt oder besonde-
re Ereignisse im Leben des Kaisers kénnen so bezeichnet werden. Die
beriihmte Inschrift von Priene (OGIS 458) setzt 9 v. Chr. den Jahresanfang
des kleinasiatischen Kalenders mit dem Geburtstag des Augustus gleich,
weil dieser den Anfang der enangelia darstelle. Der Begriff wird zum Tri-
ger der politischen Rhetorik Roms: Der Kaiser garantiert Frieden, Ord-
nung und Wohlstand fiir das ganze Reich, da seine Herrschaft von den
Géttern legitimiert und begleitet ist. Auch in Thessaloniki ist der Begriff
bezeugt: Die stark zerstdrte Inschrift IG X 2/1, 14 nennt exangelia, womit
vielleicht kaiserliche Privilegien fiir die Stadt benannt sind; die Inschrift
datiert freilich erst in die Zeit Hadrians (genauer 130-138 n.Chr.). In der
Septuaginta dominiert ebenfalls der politische Kontext (meist »Siegesnach-
richten«). Bei den Propheten tritt im Gebrauch des Verbs exangelizomai
verstirkt eine theologische Dimension hinzu: Der exangelizomenos/
»Frohbotschafter« von Jes 52,7 (vgl. Nah 1,15) verkiindet Frieden und
Rettung, denn Gott als Kdnig setzt sich gegen Israels Feinde durch. In Jes
60,6 kiindigt sich die Anerkennung von Gottes Kénigtum durch die Hei-
den an, in 61,1 steht die soziale Botschaft im Zentrum.

In der Sprache der ersten Christen, fiir uns v.a. in den Paulusbriefen
greifbar, bleibt die politische Dimension grundlegend, freilich theo-
logisch spezifisch beleuchtet. Exangelion fasst die Botschaft vom
Beginn einer neuen Zeit, der endzeitlichen Herrschaft Gottes zu-
sammen: Mit der Erweckung Jesu aus dem Tod durch Gott beginnt
— apokalyptisch gedacht — die Endzeit Gottes, die im Gericht die
Welt von allen widergéttlichen Michten befreien wird (1 Kor
15,1-5.24-28). Weil Gott in Christus endzeitlich gehandelt hat, ist
die Gemeinde der Anhinger Christi, zu der neben Juden auch Hei-
den (!) zihlen, nun in die Geschichte Gottes mit Israel eingebunden.
Damit steht Christus als endzeitlicher Herrscher (gemif} Ps 2,7 als
»Sohn« Gottes gedacht) im Zentrum des Evangeliums (R6m 1,1-4),
das als solches rettende Kraft besitzt (R6m 1,16). Die neue, univer-
sale Herrschaft Christi, die wirklich Rettung bringt, enthilt ein po-
litisches Kontrastbild zur Reichsideologie Roms — ein Herrschafts-
wechsel befindet sich bereits im Durchbruch. Als Ankiindigung
dieser Herrschaft Gottes besitzt das Evangelium weltgeschichtliche
Bedeutung. Die Aufgabe seiner Verkiindigung prigt das Selbstver-
stindnis des Paulus (R6m 1,1.9.15).

Diesen Begriffsinhalt konnen die Missionare bet ihren Adressaten
voraussetzen, weil sie ihn wohl selbst in Thessaloniki eingefiihrt ha-
ben. Daher kdnnen sie von »unserem Evangelium« sprechen (vgl.
Rém 2,16 »mein Evangelium«). Hinter dieser einfachen Formulie-
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rung verbirgt sich ein wesentlicher theologischer Sachverhalt, Das
Evangelium ist an seine Verkiinder gebunden, es gibt kein »objekti-
ves«, kodifiziertes Evangelium, das man nur weiterreichen briuch-
te. Vielmehr muss die theologische Grundaussage des Evangeliums
an jedem Or, fiir jede Adressatengruppe, fiir jede Kultur und Situa-
tion neu akmalisiert werden. Die Ctfenbarung Gottes, die im Evan-
gelium »geschieht« (die Verbform egenethé/»es ereignete sich, ge-
schah« erinnert an die biblisch-prophetische Sprache gottlicher
Offenbarung im Wort: Jer 1,2; 2,1; Mich 1,1; Joel 1,1; Zef 1,1; Lk
3,2), bedarf der Anwendung auf die Lebenssituzation der Adressaten
durch die Verkiinder. Daher sind diese mit ihrer Biographie, ihrem
Denken und ihrer Erfahrung wesentlich in den Prozess des Evan-
geliums-Geschehens eingebunden. Dieses Geschehen ist so an die
Bezichung zwischen Verkiindern und Hérern gebunden. Daran er-
innert das Missionsteam am Ende des Satzes, indem es mit »ebenso
wie ihr wisst« die eigene Erfahrung der Adressaten mit den Missio-
naren wachruft: Thr Verhalten bei den Thessalonikern war an deren
Lebenssituation orientiert (»wegen euch«), ebenso aber am An-
spruch und Sinngehalt des Evangeliums. Das glaubwiirdige Auftre-
ten der Missionare wird in 2,1-12 zum Thema.

Zum kulturgeschichtlichen Vergleich lisst sich an das Motiv des Einklangs
von Wort und Tat als Gemeinplatz in der Popularphilosophie erinnern,
womit v.a. Stoiker und Kyniker ihre Glaubwiirdigkeit als Philosophen
belegen (Belege bei Malberbe 111).

Mit dem Verb oids, das im nichsten Abschnitt noch hiufiger begegnet
(2,1.2.5.11), wird ein Wissen bezeichnet, das sich eigener Anschauung
und Erfahrung verdankt, im Unterschied zu mehr geistigen, kognitiven
oder spirituellen Formen von Wissen (vgl. griechisch episteme oder gnasis).

Doch zunichst liegt der Akzent auf der Wirkmichtigkeit, der
Uberzeugungskraft des Evangeliums. Die Opposition »nicht al-
lein— sondern auch« ist nicht antithetisch, sondern synthetisch
und damit den zweiten Teil intensivierend zu verstehen. Wieder in
der rhetorischen Form einer Trias wird die erfahrbare Wirkung, die
das Wort freisetzte, angesprochen: »in Kraft und in heiligem Geist
und in viel Gewissheit«. Dynamis meint hier die Kraft, die einer
Sache innewohnt, die ihr eigentiimlich ist (z.B. »die Krifte der
Pflanzen« Xenophon, Kyr. 8,8,14; dazu F Passow, Handwérter-
buch 1/1, 728), die ihre eigene »Dynamik« ausmacht (A. Bammer,
Erwihlung 112-114). Das Evangelium entfaltet Wirkung in denen,
die es annehmen, es ist lebendiges Beziehungsgeschehen, das ver-

~
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wandelt und rettet. In R6m 1,16 ist es als »Kraft Gottes zur Ret-
tung« beschrieben. Letztlich ist es Gott selbst, dessen Wirken im
Evangelium Ausdruck findet und es wirksam macht. Denn im
Evangelium wendet Gott seinen endzeitlichen Heilswillen den
Menschen, die ihn annechmen, zu, was die unbedingte Annahme
des Menschen (trotz Siinde und Siindigkeit), die Erwahlung im Ge-
geniiber zu den herrschenden politisch-gesellschaftlichen Welt-
verhiltnissen und die Zusage endgiiltig-endzeitlicher Gerechtigkeit
bedeutet. Die »Kraft« des Evangeliums hat die Gemeinde selbst er-
fahren, indem sie ihm vertrauen konnte und es angenommen hat.
Der »heilige Geist« vermittelt als Wirkweise Gottes (vgl. Jes 63,10£,;
Ps 51,13; 139,7; 143,10) die Beziehung zu Gott, die im Evangelium
griindet, und verwandelt so Menschen zu einem neuen Selbstver-
stindnis (zum Geist als Vermittler von Erkenntnis und Beziehung
in den Briefen des Paulus vgl. V. Rabens, Spirit 171-242). Nicht
konkrete Geistesgaben sind im Blick (mit *E. D. Schmidt, Heilig
330), sondern die Beziehungsaufnahme Gottes in seinem, dem »hei-
ligen« Geist, der die Verkiindigung bestitigt und glaubhaft macht.
So geschieht das Evangelium in »viel Gewissheit«: Es weckt die vol-
le personliche Uberzeugung, dass es wahr und wirkmichtig ist, d. h.
dass es grundlegende Bedeutung fiir das Leben der Menschen be-
sitzt. Fiir die Gemeinde bestand das Evangelium also nicht aus lee-
ren Worten, sondern wurde in seiner Wirkkraft in Thessaloniki er-
fabrbar, weil es ihre Uberzeugung und ihre Existenz verwandelte
und das spezifische Zusammenleben als Ekklesia erméglichte.

Die persdnliche und damit auch »subjektivex Dimension der Erfahrungen
mit dem Evangelium ist wesentlich fiir den Prozess religioser Uberzeu-
gungsgewinnung seitens der Thessaloniker (Malberbe 112£.125 betont
die subjektive Uberzeugung, bezogen freilich auf die Person des Paulus;
vgl. *E. D. Schmidt, Heilig 328). Sie stellt einen theologischen Wert an sich
dar und lisst sich nicht unter Verweis auf die »Allgegenwart und Wirk-
michtigkeit Gottes« ausschalten (so aber Miiller 107; vgl. Rigaux 378).
Entsprechend zielt der Begriff dynamis auch nicht auf Wunder im Sinne
eines spektakuliren Eingreifens Gottes in die Geschichte als Vergewisse-
rung durch ungewdhnliche Erscheinungen (so jedoch Holtz 46f.; ferner
Reinmuth 119; Fee 35f; Green 95f.). An den wenigen Stellen, an denen
Paulus sein Auftreten mit wunderhaften Phinomenen verbindet, ist die
Terminologie spezifisch (»Zeichen und Wunder« 2 Kor 12,12; R6m 15,18;
vgl. 1 Kor 12,10.281.). 1 Thess 1,5 stellt (wie 1 Kor 2,4f.) nicht eine duflere
Beglaubigung, sondern die Wirkmacht und die Uberzeugungskraft des
Evangeliums selbst bei den Menschen ins Zentrum (S. Schreiber, Wunder-
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titer 252-266; ferner Malherbe 112; Haufe 26; es geht auch mcht um die
geisterfiillte Predigt des Paulus, so Fee 29-36).

6{. Die im Evangelium vermittelte Uberzeugung fiihrte zur Annah-
me des Wortes durch die Thessaloniker, die damit zugleich als
»Nachahmer« (mimétai} der Missionare erscheinen. Der Anschluss
des Satzes an das Vorhergehende mit kzifund stellt die Annahme
des Wortes als unmittelbare Folge des Evangeliums dar.

Der Gedanke der Nachahmung (mimésis) war in der hellenistischen und
teilweise auch der frithjiidischen Ethik verbreitet (dazu Malberbe 126;
Green 971.). Das Verhalten des Finzelnen soll sich dabei an Vorbildern
wie Helden, Heroen, Eltern oder Lehrern orientieren, die dazu als Ideal
vorgestellt werden (z.B. Seneca, epist. 6,5f; 11,8-10). 4 Makk 9,23; 13,9
zeichnet die Treue zum Gesetz bis ins Martyrium als Ideal, Arist
188.210.281 kennt die imistatio Gottes im Kontext eines Fiirstenspiegels.
Die eigene Person als Vorbild wird nur selten reklamiert (z.B. Seneca,
epist. 8,1; 42,1; Paulus in seiner Funktion der Chnstus-Nachfolge 1 Kor
4,16; 11,1; Phil 3,17). .

Dass es bei der Nachahmung des Missionsteams jedoch nicht all-
gemein um die ethische Lebensfiihrung geht (so aber *T. J. Burke,
Family 147f; *A. J. Malberbe, Paul 52-54; *R. Bérschel, Konstruk-
tion 120 spricht von einer »Selbsttypisierung Pauli«; zur Forschung
O. Merk, Nachahmung), sondern ein spezifischer Aspekt im Blick
ist, signalisiert schon die syntaktisch nachklappende und somit be-
tonte Anfiigung »Nachahmer ... des Herrn« und erliutert dann der
anschlieflende Partizipialsatz, wobei das Partizip dexamenoi epexe-
getisch aufzufassen ist. Die Annahme des Wortes geschah nimlich
»in viel Bedringnis« (en thlipsei pollé) und »mit der Freude des hei-
ligen Geistes«. Weil die Annahme des Evangeliums zu sozialen
Briichen fiihrt (#Exkurs 3), erfihrt die junge Gemeinde soziale
Desintegration und Isclation, Unverstindnis, Demiitigung und Ag-
gression seitens der stidtischen Umwelt. Das wiederum kann bei
ihr Sorgen, Verunsicherung und Angst vor den Folgen der Konver-
sion wecken. Solche Erfahrungen sozialer Bedringnis konnotiert
der semantisch weite Begriff thiipsis. Gewaltsame Verfolgungen
sind hier, wie aus dem Brief insgesamt hervorgeht, nicht im Blick
(?Einleitung 3.2; Holtz 49; die emoticnale Verwirrung betont Mal-
berbe 127-129).

Bedenkt man, dass das Syntagma hemera thlipsens (» Tag der Bedringnis«)
in Hab 3,16; Zef 1,15; Dan 12,1 den eschatologischen Gerichtstag Gottes

6f.
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bezeichnet und sich thlipsis auch in apokalyptisch geprigten Texten der
ersten Christen auf die speziell mit der Endzeit verbundenen Bedringnisse
bezieht (Mk 13,19.24; Offb 7,14; vgl. R6m 5,3; 8,35; 12,12; vgl. Reinmuth
120), kénnte der Begriff hier bereits eine Interpretation der damit verbun-
denen Negativerfahrungen in sich tragen: Sie sind Bestandteil der eschato-
logischen Existenz der Thessaloniker und finden eine Erklirung im Sinn-
zusammenhang eines christlich-apokalyptischen Weltbildes, was ihre
Akzeptanz seitens der Gemeinde férdern kann.

In der Erfahrung massiven gesellschaftlichen Widerstands ange-
sichts threr neuen Lebensweise aus dem Evangelium sind die Thes-
saloniker wirklich »Nachahmer« der Missionare und des Herrn;
auch darin wird die gemeinsame Beziehung lebendig. Der Gedanke
wird im Briefcorpus in 2,2.15 vertieft werden.

Auf Widerstinde gegen das Ethos des Evangeliums treffen auch die
Missionare (vgl. 2,2.16; 3,7), und Ablehnung und Tod gehéren zu
den heilsgeschichtlichen Basisaussagen iiber den »Herrn« Jesus
(2,15), so dass die Nachahmung der Thessaloniker bei der Annahme
des Wortes diese in die Schicksalsgemeinschaft mit den Missionaren
und Jesus hineinnimmt.

Nachahmer sind sie aber auch in der spiirbaren Kraft zum Durch-
halten, in der Freude tiber ihre neue Uberzeugung und Lebenswirk-
lichkeit, die ihnen der Geist schenkt (preumatos ist Gen. auctoris).
Diese Freude resultiert aus dem fiir sie neuen Bewusstsein, bereits
jetzt — und im Kontrast zu ihrer Umwelt — zur eschatologischen,
universalen Herrschaft Gottes in Christus zu gehoren, wie sie im
Evangelium mittels des Geistes erfuhren. Der Topos von der escha-
tologisch motivierten Freude in und trotz Leiden und Versuchun-
gen war frithjiidisch und urchristlich bekannt (1QH 17,24 {,; syrBar
52,6f.; 2 Kor 6,10; 7,4; 8,2; Mt 5,11f; Apg 5,41; Jak 1,2; 1 Petr 1,6;
4,121.). Die eschatologische Freude iiberwiegt die Bedringnis, und
in der Folge (baste) wurden die Thessaloniker in threr neuen Le-
bensweise selbst zum Vorbild fiir andere Christus-Anhinger in
Griechenland (v.7). Die Bewertung als typos/Vorbild bedeutet eine
grofle Auszeichnung fiir die Gemeinde, wird damit doch der pri-
gende Eindruck, den sie hinterlisst, ihre Ausstrahlung hervorgeho-
ben. Die Nachahmer werden selbst zu Vorbildern, und als vorbild-
lich erweist sich ihre Lebensweise im Sinne des Evangeliums und in
der Freude des Geistes trotz aller Widrigkeiten. Es ist also keine
Misstonstitigkeit der Gemeinde angesprochen (wie Malberbe 116
meint), sondern ihr innerchristlicher Ruf. Vielleicht haben auch die
Missionare selbst — aktuell z. B. in Korinth, von wo aus sie den Brief
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senden ~ anderen Gemeinden das iiberzeugte Durchhalten der
Thessaloniker vor Augen gestellt. Mit Makedonia und Achaia sind
die beiden romischen Provinzen Griechenlands genannt, also ganz
Griechenland umfasst, was die Weite der Ausstrahlung andeutet.

Sucht man nach konkreten Stidten in Griechenland, in denen sich paulini-
sche Gemeinden konstituierten, wird man — neben Thessaloniki — iiber
Philippi und vielleicht Bera (Makedonien) sowie Korinth (Achaia) nicht
hinauskommen (Apg 16-18). Hinter der geographischen Ubertreibung
steht freilich die Uberzeugung, dass die Prisenz einer Christus-Gemeinde
in einer Metropole Bedeutung fiir die gesamte Provinz besitzt, da sie ins
Umland ausstrahlt (vgl. 2 Kor 1,1; Gal 1,21; Rém 15,19.23-26).

Als pistessontes werden die Christus-Anhinger/innen in ihrem Ver-
trauen auf Gott und sein Evangelium als wesentlicher Eigenschaft
ihrer neuen Existenz angesprochen (#Exkurs 2). Das ohne Objekt
gebrauchte Partizip »Vertrauende« bestimmt sie als klar abgegrenz-
te Gruppe, die aus der vertrauensvollen Beziehung zu Gott, zu
Christus und untereinander lebt. Insofern zeigt das Partizip bereits
Ansitze zu einer geprigten Begriffsverwendung.

8 V.8 erliutert den Vorbildcharakter und die Ausstrahlung der
Thessaloniker in iiberbietender Weise niher. Die Perfektform der
griechischen Verben exéchétai (schallte hinaus) und exelelythen
(ging hinaus) verdeutlicht, dass das Ergebnis der Ausstrahlung be-
reits eingetreten ist: die Bekanntheit der Gemeinde. Der Satzbau ist
auffillig, denn der erste Satzteil findet nicht die grammatikalisch
nach »nicht allein ... sondern« zu erwartende Fortsetzung. Viel-
mehr bilden ein neues Subjekt und Verb einen zweiten, in sich ge-
schlossenen Satz (Anakoluth). Dadurch wird die rhetorische Steige-
rung, die der Satz enthilt, noch deutlicher. Die Ausstrahlung der
Gemeinde reicht demnach iiber Griechenland hinaus »an jeden
Ort«. Hinter der in der antiken Literatur nicht uniiblichen (vgl.
Dion Chrysostomos, or. 51,3; Plutarch, Pyrros 19; 1 Kor 1,2; Rém
1,8) rhetorischen Ubertrexbung steht freilich ein aktives Kommuni-
kationsnetz zwischen Christus-Gemeinden im gesamten Raum des
ostlichen Mittelmeers, fiir das die paulinischen Briefe beredtes
Zeugnis ablegen. Die infrastrukturellen Reisebedingungen im 6st-
lichen Mittelmeerraum, die das Imperium Romanum bot, ermég-
lichten eine hohe Mobilitit einzelner Mitglieder urchristlicher Ge-
meinden (vgl. *R. Riesner, Frithzeit 273-281; A. Kolb/W. Popkes,
Transport). Thessaloniki als Metropole der Provinz Makedonia
stand dabei im Zentrum eines Netzes von Verkehrsadern (7Einlei-
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tung 1.3; *C. vom Brocke, Thessaloniki 74-85.106-112.188-199).
Da man sich fiireinander interessierte, konnte die Nachricht, dass
nun auch in der Grofistadt Thessaloniki eine Christus-Gruppe exis-
tierte, durchaus Kreise gezogen haben. Solche Nachrichten wurden
wichtig fiir die Traditionsbildung unter den ersten Christen, wie
wir sie noch in manchen Erzihlungen der Apostelgeschichte ent-
decken kdnnen.

Die Subjekte der beiden Satzteile »Wort des Herrn« und »euer Ver-
trauen auf Gott« stehen dabei parallel zueinander, was auf eine se-
mantische Verbindung (linguistisch: eine paradigmatische Relation)
deutet. Von der Annahme des »Wortes« (logos) war schon in v.6 die
Rede, und dort war wiederum der Bezug zum »Evangelium« von
v.5, das sich als Wortgeschehen ereignete, hérbar. Somit schallte al-
so das Evangelium als »Wort des Herrn« von den Thessalonikern
aus, aber in der spezifischen Form ihrer pistis, also ihres Vertrauens,
ihrer Treue, ihrer festen Beziehung zu Gott (7 Exkurs 2). Die For-
mulierung »Vertrauen auf Gott« (mit der Priposition pros) ist sin-
gulir im NT, findet aber Parallelen im Frithjudentum (das Vertrau-
en der Mirtyrer auf den Gott Israels in 4 Makk 15,24; 16,22; bzgl.
Abraham Philo, Abr. 268.271.273; her. 94; praem. 27; mut. 201) und
zeigt die theozentrische Grundlage des Evangeliums, das aus dem
Heilshandeln des Gottes Israels entspringt. Jhm vertrauen sich die
Thessaloniker in der Annahme des Evangeliums an, und dieses feste

‘Uberzeugtsein und Vertrauen ist bemerkenswert angesichts einer

skeptischen und ablehnenden Umwelt. Die nachhaltige Existenz
der Christus-Gemeinde als solcher in einer Grofistadt, die iiberwie-
gend an Christus uninteressiert ist, ist bereits Verbreitung und Ver-
kiindigung des Evangeliums! Darauf liegt hier der Akzent, nicht auf
einem materialen Glaubensinhalt. Es ist auch keine Missionsaktivi-
tit der Thessaloniker, sondern die Ausstrahlung ihrer christlichen
Existenz in weite Kreise christlicher Gemeinden im Blick (Holtz
52; Reinmuth 121; Haufe 28; Fee 431.; anders Malberbe 117£.1304,;
Green 101-105; Beale 591.). Die Pragmatik des Textes besteht darin,
der Gemeinde ihre aufierordentliche, iiberregionale Bedeutung ins
Bewusstsein zu rufen.

Am Ende des Satzes steht die stilistische Figur einer praeteritio: der
betonte Hinweis darauf, dass {iber diese Sache nichts weiter gesagt
werden muss — womit das dann doch Gesagte (v.9f.) nur umso stir-
ker betont wird.

9. Andere Christen konnen bereits von den Missionsereignissen in
Thessaloniki erzihlen, diese haben sich also herumgesprochen.
Rhetorisch geschickt unterstreicht der Hinweis auf die Offentlich-
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keit christlicher Gemeinden, die die Ereignisse des Missionsbesuchs
anerkennend weitergeben und so eine virtuelle Zeugenfunktion
iibernehmen, die Glaubwiirdigkeit der Missionare und die Bedeu-
tung der Lebenswende der Thessaloniker — diese beiden wesent-
lichen Inhalte der Erzihlung werden ausgefithrt: Zum einen erzih-
len sie »iiber uns«, also die Missionare (peri mit Gen. gibt bei
Verben des Sprechens den Gegenstand an; BDR §229), welchen
»Eingang« (eisodos) sie bei den Thessalonikern hatten. Damit be-
zieht sich der »Eingang« in erster Linie auf das aktive Auftreten
der Missionare (anders deutet Miiller 115 passiv auf ihre Aufnahme;
Holtz 54 sieht beide Momente). Gemeint ist die spezifische Art
ihres Auftretens beim Griindungsbesuch, der offenbar so iiberzeu-
gend verlief, dass eine kleine Gruppe von Menschen das Evangeli-
um annahm. Der Gedanke der Glaubwiirdigkeit der Missionare
wird gleich anschlieflend im ersten Abschnitt des Briefcorpus (2,1-
12) zum Thema.

Dass mit dem »Eingang« der Missionare zugleich auch die »Parusie«
Christi partiell gegenwirtig werde (so *J. M. E Heath, Presences 19£.), ist
im Text nirgends angedeutet und verkennt den Charakter der Parusie als
Ereignis der Zukunft.

Zum anderen erzihlt man sich von der Lebenswende der Thessalo-
niker, die breiter ausgefiihrt wird und damit den Schlussakzent des
Proomiums triagt. Diese Lebenswende wird als Bruch mit der bis-
herigen kulturellen Heimat charakterisiert: als Hinwendung (epi-
strephein) zu Gott, weg von den Gétterbildern und den damit re-
prisentierten Gottern, die die pagane Kultur im 6ffentlichen und
privaten Raum prigen. Der soziale und kulturelle Umbruch lisst
sich als Bekehrung beschreiben, die fiir die Betroffenen einen echten
Wirklichkeits- und Herrschaftswechsel in ihrem Leben bedeutete.
Aus der Wende, der Bekehrung resultiert eine neue Lebensweise,
die darin besteht, (1) dem lebendigen und wahren Gott zu dienen
und (2) Jesus, den Sohn Gottes und aus Toten Erweckten, als Retter
im Endgericht zu erwarten.

(1) Die Formulierung vom »lebendigen und wahren Gott« verdankt
sich alttestamentlich-friihjiidischer Sprache (7 Analyse) und meint
den Gott Israels als den, der (schopferisch) Leben zu schaffen ver-
mag, also wirkmichtig ist und Einfluss nimmt, und der so anders als
die Gotterbilder wirklich, in Wahrheit Gott ist. Von den ihre Kul-
tur dominierenden Gétterbildern hat sich die Gemeinde abgewandt
und zu dem einzigen, wahren und lebendigen Gott Israels hinge-
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wandt. Unter dessen alleinige Herrschaft stellen sich die Bekehrten
mit ithrem ganzen Leben nun (»dienen«, wértlich: »Sklave sein«). In
den Herrschaftsbereich dieses Gottes einzutreten betrifft die ganze
Existenz und lisst sich keineswegs auf liturgisches Handeln ein-
schrinken. Wenn sich Heiden dem Gott Israels unterstellen, wer-
den das Gottesbild und der Gottesbezug Israels das Koordinaten-
syster, in dem sich die Bekehrten verstehen: Weil der Gott Israels
in Christus neu, endzeitlich gehandelt hat, ist die Gemeinde in Got-
tes Geschichte mit Israel hineingenommen. Daher kénnen sich auch
Judenchristen von der Aussage angesprochen fithlen, deren Uber-
zeugung chnehin von der Hinwendung zum Gott Israels in Ab-
grenzung zu den paganen Gottern bestimmt ist (vgl. dhnlich 1 Kor
12,2; Gal 4,8£.). Die Bekehrungsaussage schlief3t also nicht aus, dass
auch Judenchristen zur Gemeinde in Thessaloniki zzhlten, wenn-
gleich den Hauptanteil sicher Heiden bildeten, deren Bekehrungs-
erfahrung hier ins Wort gefasst ist. Wenn etliche von ihnen bereits
vor der Konversion als »Gottesfiirchtige« eine besondere Nihe zur
Synagoge pflegten (# Einleitung 2.2; 3.2), liegt der Israelbezug nahe.
(2) Den Israelbezug charakterisiert freilich ein christliches Spezifi-
kum: Jesus, den erweckten Sohn, vom Himmel her als Retter im
Endgericht zu erwarten. Die damit in Jesus bereits jetzt erdffnete
Teilhabe an der eschatologischen Wirklichkeit Gottes bedeutet fiir
die Gemeinde einen Qualititssprung. Dies wird aber erst im Kon-
text eines apokalyptischen Weltbildes voll verstindlich.

Zum religionsgeschichtlichen Hintergrund: Apokalyptisches Den-
ken entstammt der Situation jiidischer Minderheiten, die sich in
ihrer politischen und kulturellen Identitit von der beherrschenden
politischen Macht bedroht empfinden (Dan, Jub, ithHen, 4 Esr
u.a.). Die gegenwirtige Geschichte wird als globales Unheils-
geschehen wahrgenommen, so dass eine Heilszeit nur noch als
komplette Neuschopfung durch Gott vorstellbar ist, als Abbruch
der Geschichte (alter Aon) und neue Aufrichtung von Gottes Ko-
nigsherrschaft (neuer Aon). Die Erweckung der Toten markiert den
Beginn des neuen Aon (z.B. Dan 12,2). Im anschlieBenden endgiil-
tigen Gericht schafft Gott durch die Vernichtung alles Gottlosen
und Bésen und die Entmachtung aller widrigen Michte, auch des
Todes, endgiiltig Gerechtigkeit. Entsprechend dem Denkmodell
apokalyptischer Schriften bedeutet fiir die ersten Christen Jesu Er-
weckung den Beginn der Endzeit, der Aonenwende, was sich in Gal
1,1.4 spiegelt: Gott, »der ihn (Jesus) aus Toten erweckee [...] auf
dass er uns herausreifie aus dem gegenwirtigen bdsen Aon«, Nach
1 Kor 15,20-28 bildet die Erweckung Jesu die Voraussetzung fiir
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die Erweckung aller Christen und die endgiiltige Herrschaft Gottes.
Mit der Erweckung Jesu, die 1 Thess 1,10 anfiihrt und die in 4,14
die argumentative Grundlage fiir die Erweckung aller Christen bil-
det, hat Gott bereits begonnen, unaufhaltsam seine Herrschaft auf-
zurichten, was die neue Uberzeugung der ersten Christen, Teil der
eschatologischen Wirklichkeit Gottes zu sein, begriindet.

Als »Sohn, der sich gegenwirtig im Himmel befindet, ist Jesus die
entscheidende Gestalt dieser Herrschaftsaufrichtung. Der Titel
stammt aus der Konigstradition Israels (Ps 2,7; 89,27 £.; 2 Sam 7,14)
und kann fiir den Messias, den kéniglichen Gesalbten verwendet
werden (4Q174 3,10-13), um seine besondere Nihe zu Gott, seine
Legitimation und Vollmacht zu bezeichnen (vgl. die Tradition in
R6m 1,4: »eingesetzt als Sohn Gottes in Macht nach dem Geist der
Heiligkeit aus der Erweckung der Toten«). Der Christus als end-
zeitlicher Reprisentant Gottes kann in Gottes Auftrag eine ent-
scheidende Funktion beim umstiirzenden endzeitlichen Gericht —
das die Voraussetzungen schafft fiir die endgiiltige Aufrichtung
von Gottes Gerechtigkeit — ausiiben, wobei dieses Gericht fiir die
Christus-Anhinger/innen bereits vorgingig positiv entschieden ist:
Christus »rettet uns aus dem kommenden Zorn (orgé)«. Rettung
kann er bewirken, weil er als »Sohn« an Gottes endzeitlicher Macht
teilhat.

Jesu Unheil abwehrender Tod ist hier nicht impliziert (gegen C. Eschner,
Gestorben 188-190). Theologiegeschichtlich ist die Vorstellung vom
Heilstod Jesu nur auf dem Hintergrund des Heilshandelns Gottes an Jesus
bei seiner Erweckung und Erhdhung zu begreifen; Ostern liegt also der
soteriologischen Todesdeutung voraus. Die Vollmacht zur Rettung
kommt Jesus hier durch seine Einsetzung als eschatologischer Mitherr-
scher Gottes — bei seiner Erweckung — zu und kann daher auch unabhin-
gig vom Tod Jesu gedacht werden (vgl. Rém 1,3f;; 10,9). In 1 Thess 5,10
kommt Jesu heilstiftender Tod in den Blick.

Das Verhiltnis des Sohnes zu Gott besteht in dieser frithen christo-
logischen Formulierung darin, dass der erhohte Sohn als Gottes
endzeitlicher Reprisentant in einzigartiger Weise an Gottes Voll-
macht teilhat. Dass der Name »Jesus« eigens genannt und syntak-
tisch auffallend nachgestellt ist (anders C. Burchard, Satzbau), hebt
die Identitit des himmlischen »Sohnes« mit dem erweckten Men-
schen Jesus von Nazaret hervor und betont zugleich die christolo-
gische Fokussierung der traditionellen apokalyptischen Vorstel-
lung: Mit Jes# Erweckung begann die eschatologische Heilszeit.
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Damit tritt die einzigartige Bedeutung Jesu fiir die Gemeinde her-
vor, mit dem sie sich in einer verlisslichen Beziehung weif}, die iiber
das Ende der Geschichte hinausreicht - sie rettet vor dem »Zorn«.
Als »kommend« ist der Zorn noch Ereignis der Zukunft, zugleich
aber bereits im Kommen begriffen; er riickt heran, steht nahe bevor.
Der »kommende Zorn« bezieht sich hier auf das zukunftig-endzeit-
liche Gericht, das die Welt véllig umgestaltende Handeln Gottes.

Der Zorn der Gétter konnte sich nach verbreiteter antiker Auffassung in
Krankheiten, Naturkatastrophen und politischen Widerfahrnissen ent-
laden, wenn Menschen den Géttern die schuldige Achtung und Verehrung
verweigerten (dazu und zum Folgenden mit vielen Belegen *M. Konradt,
Gericht 57-65). Im alttestamentlich-friihjiidischen Denken wird Gottes
Zorn von Untreue, Abwendung und Fehlverhalten Israels ausgeldst. Die
Vorstellung vom vernichtenden Zorn Gottes wurzelt in anthropomor-
phen Ziigen des Gottesbildes Israels, wo sich der Zorn gegen Verehrer
fremder Gétter, Siinder und gottlos Handelnde sowohl in Israel selbst
(Num 11,10; 16,20-22; 17,11; Dtn 1,34-37) als auch bei den Vélkern (Jes
30,27-30; 34,2-8; 59,17-20; Sib 3,545-572) richtet. Der Zorn ist also in ers-
ter Linie als innergeschichtliches Eingreifen Gottes gedacht. Nach Zef
1,14-18 entlidt sich Gottes Zorn am »Tag des Herrne, dem Gerichtstag.
Speziell in apokalyptisch geprigten Diskursen findet eine Fokussierung
des Zorns auf ein endgiiltiges, die Siinder und gottfeindlichen Verhilinisse
vernichtendes Gericht am Ende der Zeiten statt, mit dem Gott den neuen
Aon, seine gerechte und gure Herrschaft, aufrichter (ithHen 62,11-13;
91,1-10; AssMos 10,1-10; Stb 3,556-561). »Zorn« meint dann in apokalyp-
tischen Schriften Gottes endzeitliches Straf- und Vernichtungsgericht an
fremden, widergdttlichen Herrschern, Heiden und Siindern (vgl. in dth-
Hen 55,3 »Zorn« und »Strafgericht« als Hendiadyoin; in AssMos 8,1 »Ra-
che« und »Zorn«). Weil der Zorn der endgiiltigen Durchsetzung von Got-
tes Gerechrigkeit dient, kann von »Zorngericht« gesprochen werden
(gegen *T. Jantsch, Gott 1151.), das eine Umkehrung der als ungerecht er-
fahrenen Verhilinisse der Welt bedeutet (z. B. ithHen 62,3-16). Der Zorn
Gottes wird von Paulus auch in Rém 1,18; 2,5 aktualisiert, wobei Gottes
liebender Heilswille, der in Christus offenbar wurde, vor dem Zorngericht
bewahrt (R8m 5,9). Ist in Jes 59,20 Lxx Gott selbst der »Rettende« fir
Zion, iibernimmt in 1 Thess 1,10 sein Reprisentant diese Funktion fiir die
Gemeinde (beide Male mit dem Partizip rhyomenos). - Wenn die Verfasser
hier in v.10 in die 1. Pers. Plural wechseln, bezichen sie sich selbst und
letztlich alle Christen in die endgerichtliche Rettung mit ein - der endzeit-
liche Status als Gerettete wird wesentlich fiir das neue Weltbild und Be-
wusstsein der Christen,

Die eschatologische Perspektive prigt den ganzen Brief, indem ne-
ben Hinweisen auf die Parusie Christi die Teilhabe der verstorbe-
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nen Christen an der Parusie (4,13-18) und die eschatologische Exis-
tenz der Christen (5,1-11) thematisiert werden. Die Uberzeugung,
in der Erwartung der nahen Parusie Christi bereits jetzt als eschato-
logische Existenz zu leben, diirfte das Lebensgefiihl und die Identi-
tit der jungen Gemeinde wesentlich bestimmt haben.

4. Rhetorische Strategie

Das Prodmium spielt Themen an, die im Brief wichtig werden und
die die Gemeinde in ihrem Selbstverstindnis anfragen und bestir-
ken kénnen. Die Bezichung zwischen der Gemeinde und den Mis-
sionaren durchzieht direkt oder indirekt das ganze Proémium, und
die Verlisslichkeit dieser Beziehung bleibt wichtig, weil das Evan-
gelium an den Anfingen der Verkiindigung untrennbar mit den
Missionaren verbunden war und immer noch ist. Daher blicken
die Verfasser im Prodmium auf die derzeitige Situation der Gemein-
de und heben deren neue Lebensweise und Uberzeugung lobend
hervor. Als Geliebte und Erwihlte Gottes stehen die Mitglieder
der Gemeinde in einem besonderen Verhiltnis zu Gott, und als Ge-
schwister erfahren sie untereinander und in der Beziehung zu den
Missionaren die soziale Heimat, mit der sie durch die Konversion
gebrochen haben. Die eschatologische Existenz der Gemeinde er-
scheint als entscheidendes Identititsmerkmal, das sie gegeniiber
ihrer stidtischen Umgebung, aber auch den grofleren politischen
Strukturen auszeichnet. Statt exangelia {iber den Kaiser besitzt sie
ein eigenes, existentiell verinderndes exangelion, und an Stelle des
Kaisers als ihres gottlich legitimierten Herrschers — der als d7vi fili-
us, als Sohn eines vergottlichten Vorgingers, bezeichnet wurde —
steht sie unter der Herrschaft des Christus, des »Sohnes« und end-
zeitlichen Reprisentanten Gottes. Der apokalyptische Vorstellun-
gen wachrufende Hinweis auf ihre Rettung aus dem Zorn Gottes
durch Jesus dient der Vergewisserung des eigenen, neuen Weltbil-
des der Gemeinde, innerhalb dessen sie eschatologische Privilegie-
rung erfihrt (vgl. *M. Konradt, Gericht 721.). Das apokalyptische
Denken besitzt dabei eine organisierende Funktion fiir das Weltbild
der Gemeinde, denn es teilt die Menschheit virtuell in zwei Grup-
pen ein, die »Erwihlten« und den gottlosen Rest, und zieht so klare
Grenzlinien nach aufen, zum Rest der Gesellschaft (vgl. *T. D. Still,
Conflict 236). So lebt die Gemeinde unter einer neuen Herrschaft,
und so ist ihre Nachahmung des Herrn nicht Verzicht und Selbst-
aufopferung fiir andere (moralisierend Malberbe 127: »Suffering for
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others«, »to sacrifice everything for others«; vgl. Haufe 27: »Nach-
folge in Verzicht und Leiden«), auch keine aktive Missionstitigkeit
(so Malberbe 124-131), sondern bedeutet die selbstbewusste Uber-
zeugung im Angesicht gesellschaftlicher Widerstinde. Erst durch
die theologische Interpretation, die der Gemeinde wohl schon vom
Griindungsbesuch der Missionare her bekannt ist und die der Brief
vertieft, erhalten die geschichtlichen Fakten — der sozio-religiése
Ortswechsel der Thessaloniker und die damit verbundenen rezi-
proken Erfahrungen gesellschaftlicher Ablehnung und inner-
gemeindlicher Resozialisation — eine Sinnzuschreibung im grofieren
Zusammenhang eines neuen Weltbildes.

Exkurs 3: Bekehrungen und ihre sozialen Folgen

Literatur: J. M. G. Barclay, Jews in the Mediterranean Diaspora from Ale-
xander to Trajan (323 BCE — 117 cg), Edinburgh 1996; ders., Conflict in
Thessalonica, CBQ 55 (1993) 512-530; R. D. Chesnutt, From Death to
Life: Conversion in Joseph and Aseneth (JSP.S 16), Sheffield 1995; 7. Do-
randi, Epikureische Schule, in: DNP 3 (1997), 1126-1130; P. Hadot, Phi-
losophisches Leben, in: DNP 9 (2000), 882-886; C. E. Glad, Paul and Phi-
lodemus. Adaptability in Epicurean and Early Christian Psychagogy (NT.
S 81), Leiden 1995; M. Goodman, Mission and Conversion. Proselytizing
in the Religious History of the Roman Empire, Oxford 1994; I. Hadot,
Philosophischer Unterricht, in: DNP 9 (2000), 877-882; J. Habn, Der Phi-
losoph und die Gesellschaft. Selbstverstindnis, 6ffentliches Auftreten und
populire Erwartungen in der hohen Kaiserzeit (HABES 7), Stuttgart 1989;
A. ]. Malberbe, Conversion to Paul's Gospel, in: The Early Church in Its
Context (FS E. Ferguson) (NT.S 90), Leiden 1998, 231-244; E. Pax, Beob-
achtungen zur Konvertitensprache im ersten Thessalonicherbrief, SBFLA
21 (1971) 220-262; ders., Konvertitenprobleme im ersten Thessalonicher-
brief, BiLe 13 (1972) 24-37; E. Reinmuth (Hg.), Joseph und Aseneth
(SAPERE 15), Tiibingen 2009; S. Schreiber, Aus der Geschichte einer Be-
ziehung. Die Funktion der Erinnerung in 1 Thess 2,1-12, ZN'W 103 (2012)
212-234.

Die Bekehrung zur Christus-Gemeinschaft bringt, wie 1 Thess
1,9f. zeigt, eine deutliche Distanz zur religidsen Kultur Roms mit
sich. Religise Vollziige stellten wichtige strukturierende und stabi-
listerende Elemente des privaten, gesellschaftlichen und politischen
Alltagslebens der Bevolkerung in hellenistisch-romischer Zeit dar,
so dass deren programmatische Ablehnung Konsequenzen haben
und Gegenreaktionen provozieren musste. Die Folge sind »Be-
dringnisse« (1,6; 3,3f), also Spannungen zur gesellschaftlichen
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Umwelt, die Ablehnung, Demiitigungen und Isolation der neuen
Gruppe mit sich bringen konnen. Interpretiert man diese Textaus-
sagen sozialgeschichtlich, lassen sie Riickschliisse auf die konkrete
Lebenssituation der Gemeinde zu. Dazu hilft ein Blick in andere
antike Quellen, in denen der Zusammenhang von Konversion und
sozialer Bedringnis hervortritt.

Analogien zu den Bedringnissen der. Thessaloniker bieten die Er-
fahrungen von Proselyten, Menschen paganer Herkurft, die zum
Judesein konvertierten und dabei mit ihren bisherigen Gemein-
schaftsbindungen gebrochen haben. Einige Texte, die solche Erfah-
rungen spiegeln, verwenden eine ihnliche Terminologie wie
1 Thess 1,9 (dazu S. Schreiber, Geschichte 217-221; E. Pax, Beob-
achtungen; ders., Konvertitenprobleme; *T. D. Still, Conflict 2301
*C. Gerber, Paulus 340-342). Das Verb epistrephein und die Be-
zeichnung »wahrer und lebendiger Gott« finden sich auch in dem
frihjidischen Roman Josef und Asenet, der die Konversion der jun-
gen Agypterin Asenet erzihlt, die in der Begegnung mit dem Israe-
liten Josef, dem héichsten Minister des Pharao, vom Gott Israels
tiberwiltigt wird. Die Abwendung von den bisher verehrten Gét-
tern bildet die Voraussetzung, wie die Protagonistin in JosAs 11,7-
11 erkennt:

»Aber auch der Herr, der Gott Josefs, des Starken, der Hochste, hasst alle,
die die Gétterbilder verehren. Denn Gott ist ein Eiferer und furchtbar ge-
gen alle, die fremde Gétter verehren. Deswegen hasst er auch mich, denn
auch ich habe tote und stumme Gétterbilder verehrt [...). Aber viele habe
ich sagen héren, dass der Gott der Hebrier ein wahrhaftiger und lebendi-
ger Gott ist, ein barmherziger, mitleidiger, groherziger, vielerbarmender
und milder Gott [...]. Daher will auch ich es wagen, mich zu ihm hinwen-
den (epistrepss), mich zu ihm fliichten, ihm alle meine Siinden eingestehen
und mein Gebet vor thm ausgiefen.«

In der Figurenperspektive der Asenet schildert die Erzihlung dann
die der Preisgabe der paganen Gétter folgende familidre Isolation
der Konvertitin, drastisch fokussiert mit der Metapher der »Waise«:

»Rerte mich, Herr, die Verlassene, denn mein Vater und meine Mutter ha-
ben mich verleugnet und gesagt: »"Wir haben keine Tochter Aseneths, denn
ich zerstdrte ihre Gétter, ja, ich habe sie hassen gelernt. Und ich bin nun
verwaist und verlassen, und ich habe keine andere Hoffnung als auf dich,
Herr [...] Denn du bist der Vater der Waisen, der Beistand der Verfolgten
und der Helfer der Betriibten« (JosAs 12,12£). »[...] Blicke auf meinen
Waisenstand, und bemitleide mich. Denn siehe: Ich bin aus allem geflohen;
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zu dir, Herr, bin ich geflohen« (JosAs 13,1; Ubersetzung: E. Reinmuth;
zur Bekehrung in JosAs vgl. R, D, Chesnutt, Death; J. M. G. Barclay, Jews
204-216).

Philo von Alexandrien reflektiert die einschneidende soziale Reali-
tit der Konversion. Die Proselyten haben »die mit Falschheiten und
Erdichtetem angefiillten Sitten der Viter, in denen man sie erzogen
hat, zuriickgelassen« (spec. leg. 1,309), d.h. sie haben sich von den
traditionellen Werten ihrer Gesellschaft abgewendet. Damit gaben
sic aber auch ihre fritheren Sozialbeziige auf, sie haben »Kinder, El-
tern, Geschwister, Verwandte und beste Freunde zuriickgelassen,
um an Stelle des verginglichen das unvergingliche Erbe zu finden«
{sacr. 129). Weiter nennt Philo Freunde, Verwandte, Ehren, Gotter
und Vaterland und spricht damit alle wesentlichen Lebensbeziige in
der hellenistischen und rémischen Gesellschaft an: Familie, Gesell-
schaft, Religion und Politik. Diesen Verlust soll die besondere Sor-
ge der jiidischen Gemeinschaft um die Proselyten kompensieren
(spec. leg. 1,51-53; 4,178; somn. 2,273; virt. 102-104.179). Sogar
Gott selbst wird zur Kompensation beansprucht: Gott spricht
Recht fiir den Proselyten, »weil er sich seine Verwandten, von
denen allein er Beistand im Lebenskampf erwarten konnte, zu un-
versohnlichen Feinden machte« (spec. leg. 4,178). Die neue Lebens-
gemeinschaft muss den Verlust der gewohnten Sozialbeziige auf-
fangen. Nicht immer hielten die Proselyten dem sozialen Druck
stand, wie Josephus Flavius realistisch bemerkt: Heiden, die zu den
jildischen Gesetzen iibertraten, wandten sich teilweise wieder ab,
weil ihnen in den Schwierigkeiten die Ausdauer fehlte (c. Ap.
2,123).

Romische Autoren spiegeln diese sozialen Zusammenhiinge unter
negativen Vorzeichen. Tacitus nennt als erste Lektion der Neube-
kehrten die Abwendung von den Géttern, von Vaterland und Fa-
milie (hist. 5,5). Sie geben also gerade die Verhaltensmuster auf, die
aus romischer Perspektive die Gesellschaft stabilisieren. Die auf-
gezihlten Sozialbeziige decken sich weitgehend mit den schon bei
Philo genannten. Cassius Dio berichtet, dass viele, die sich fiir die
jiildische Lebensweise &ffnen, von rémischer Seite des Atheismus
verdichtigt wurden (67,14,1-3). Juvenal spottet iiber die schrittwei-
se Hinwendung einer Familie zum Judentum, die mit der Sabbatob-
servanz begann und in der Ubernahme ritueller Tora-Gebote ende-
te; ausdriicklich hebt er die wachsende Distanz zur rémischen
Lebensweise hervor (14,96-106). Diese negativen Einstellungen ge-
geniiber Proselyten diirften reprisentativ fiir die Mehrheit der ro-
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mischen Bevilkerung gewesen sein, was sich in Spott und teilweise
drastischer Ablehnung der Proselyten ausgewirkt haben wird.

Nur eingeschrinkt lisst sich die Hinwendung zur Philosophie als
Analogie heranziehen. Zu grof} war die Bandbreite der philosophi-
schen Schulen in der frithen romischen Kaiserzeit, und zu unter-
schiedlich die Ubernahme philosophischer Lebensmodelle durch
einzelne Menschen (dazu P Hadot, Philosophisches Leben; 7. Ha-
dot, Philosophischer Unterricht; J. Hahn, Philosoph; M. Good-
man, Mission 32-37). Es handelt sich sicher um ein Idealbild, wenn
Diogenes Laertios die Hinwendung zur Philosophie als radikale
Lebenswende beschreibt, die totale Hingabe an die neue Lebens-
weise und lebenslange Zugehérigkeit zur eigenen philosophischen
Schule fordert (4,16£.). Denn die meisten Philosophenschulen wa-
ren gesellschaftlich anerkannt, und in der Kaiserzeit existierte sogar
in einigen Stidten neben den privaten Schulen ein von der Stadt be-
zahlter, von angestellten Lehrern durchgefiihrter Lehrbetrieb ver-
schiedener philosophischer Schulen.

Zudem zielte die Botschaft der Philosophen zwar auf Verinderung der
Haltung und Lebensweise der Horer, forderte aber keineswegs den An-
schluss an die eigene Gruppe. So provozierten die populiren kynischen
Wanderphilosophen ihre Hérer zur Kritik an traditionellen Werten und
Normen, intendierten aber nicht die umfassende Ubernahme der kyni-
schen Lebensweise — was letztlich ihr Alleinstellungsmerkmal als Kyniker
relativiert hitte. Dion von Prusa kritisiert Philosophen, die andere anstif-
ten, alles »zurlickzulassen: Eltern, Vaterland, Heiligtiimer der Gotter,
Griber der Vorfahren« (Dion Chrysostomos, or. 12,10).

Wenn die Hinwendung zur Philosophie bei Einzelnen zu sicht-
baren Distanzierungen von den iiblichen gesellschaftlichen Werten
und Verhaltensnormen fiihrte, liegen auch hier soziale Briiche und
die Erfahrung von Ablehnung und Isolation nahe (zur philosophi-
schen »Konversion« A.J. Malberbe, Conversion 232-234.238;
*ders., Paul 21-28.36-46). Fiir Epiktet bedeutet die Hinwendung
zur Philosophie — er verwendet wie Paulus das Verb epistrephein —
die Abkehr von allen gesellschaftlich vorgegebenen Werten und
Meinungen und ein Kommen zu sich selbst, zum eigenen Wahrneh-
men und Denken (dissertationes 3,16,15; 3,22,39; 3,23,16.37; 4,4,7).
Er weif} auch um die daraus entstehenden Spannungen zu zentralen
Werten der rémischen Gesellschaft und nennt konkret Ansehen,
Freundschaft (die Moglichkeit zu finanzieller Hilfe) und politischen
Einfluss (Vaterland) (encheiridion 24). Wieder ist man an die Auf-
zihlung der sozialen Problemfelder bei Philo erinnert. Aus diesen
Spannungen kdnnen »bedringende« (thlibein) Gedanken entste-
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hen, die der Selbstvergewisserung des Philosophen bediirfen. Es
handelte sich aber nur um Einzelfille, bei denen das konsequente
philosophische Leben zu radikalen gesellschaftlichen Abgrenzun-

gen fiihree.

Lukian von Samosata beschreibt die Hinwendung zur Philosophie als tief
greifenden Wandel der persénlichen Einstellung zu Werten und Lebens-
vollziigen (Nigr. 3-5). Auch er verbindet damit das Aufgeben von Familie
und Vaterland (vit. auct. 9). Bekanntist das Beispiel des R6mers Quinctius
Sextus, das Plutarch erzihlt (mor. 77¢): Er entsagte allen politischen Am-
tern, um Stoiker zu werden, hatte jedoch deswegen mit so vielen gesell-
schaftlichen Anfechtungen zu kimpfen, dass er sich beinahe vom Dach
seines Hauses herabgestiirzt hitte. Der plakative Risckzug des Romers
aus der politischen Offentlichkeit desavouierte ihn in den Augen seiner
Umwelt. Dass ein philosophisch motivierter Lebensstil die Kritik von
Freunden und Fremden auf sich ziehe, hilt Plutarch weiter fest {mor. 78a-
c). Die Epikureer pflegten ein ausgeprigtes Gemeinschaftsleben, das die
Trennung des Einzelnen von seiner Familie voraussetzt und einen Bruch
mit den bisherigen Lebensbeziigen in der rémischen Gesellschaft mit sich
brachte {vgl. C. E. Glad, Paul 101-181; T. Dorandy, Epikureische Schule).
Umso wichtiger wurde die Stirkung der epikureischen Gruppenidentitit
besonders durch die intensive Verehrung Epikurs als Identititsfigur und
die Selbstvergewisserung der eigenen Uberzeugung in Briefen.

Im Ergebnis unterstiitzt die Auswertung antiker Texte die These,
dass die Lebenswende und der damit einhergehende Riickzug aus
den iiblichen sozialen Beziigen zu Erfahrungen der Isolation und
Ausgrenzung in der jungen Gemeinde in Thessaloniki fiihrten. Die
Gemeinde wird mit dem Verlust der Heimat in der Groffamilie, im
Staduviertel, in Vereinen, mit dem Ausschluss aus wichtigen wirt-
schaftlichen Beziigen, mit verbalen Angriffen und Demiitigungen
seitens ihrer Mitbewohner konfrontiert worden sein. Thre »Be-
dringnis« (1 Thess 1,6) lisst sich also als sozialer Druck verstehen.

Vgl. *T. J. Burke, Family 169-173; J. M. G. Barday, Conflict 514f., der
dann jedoch eine angebliche offentliche Verkiindigung als Anstof be-
stimmt (520-525); polstische Konflikte erkennt *C., §. de Vos, Church 155-
170; verschiedene Konfliktbereiche *T. D. Still, Conflict 208-266; anders
akzentuiert A. J. Malherbe, Conversion 232-239; *ders., Paul 48 die emo-
tionale Verunsicherung durch die Konversion.

Auf die Frage, ob der personliche Gewinn des neuen Lebensweges
die sozialen »Kosten« aufwiegt, gibt das Prodmium des 1 Thess eine
erste Antwort, die im weiteren Verlauf des Briefes vertieft wird.



Das Briefcorpus 1 Thess 2,1-5,11

Das Briefcorpus besteht aus zwei Hauptteilen, die sich thematisch
differenzieren lassen. Das erste Thema blickt zuriick auf die Ge-
schichte der gemeinsamen Beziehung zwischen den Missionaren
und den Adressaten des Briefes (1 Thess 2,1-3,13). Durch die Erin-
nerung an die gelungenen Anfinge und an die bleibend lebendigen
Kontakte wird die Beziehung innerhalb der Form und den Még-
lichkeiten des Briefes weiter gepflegt. Das zweite Thema befasst sich
mit der eschatologischen Qualitit der neuen Uberzeugung und Le-
bensweise der Gemeinde in Thessaloniki (4,1-5,11). Das damit ver-
bundene neue Weltbild wird zum entscheidenden Faktor des
Selbstverstindnisses und der Identitit der Gemeinde. Daher miis-
sen Verstindnisprobleme geklirt werden, und die entsprechende
Lebensgestaltung erhilt zentrale Bedeutung.

Thema 1:
Die Geschichte der gemeinsamen Beziehung
1 Thess 2,1-3,13

Literatur: Marcus Tullius Cicero: An seine Freunde, Lateinisch — deutsch
(TuscBi), hg. von H. Kasten, Miinchen 1989.

Eine wesentliche Funktion des Briefes in der Antike besteht darin,
Kontakt zu halten angesichts einer riumlichen Trennung, die nicht
wie heute durch moderne Kommunikationsmedien iiberbriickbar
ist. Dies illustriert eine Aussage Ciceros, des grofien Briefautors
der Antike, die sich in einem Brief findet, den Cicero im Jahr 46
v.Chr. an seinen Freund Cn. Domitius Ahenobarbus schreibt:
»trotzdem will ich Dir lieber einen nichtssagenden Brief schreiben
als iiberhaupt keinen« (tamen inanis esse meas litteras quam nullas
malui; Cicero, fam. 6,22,1; Ubersetzung: H. Kasten). Der Freund
befindet sich in einer politisch prekiren Lage, weil er in der Schlacht
bei Pharsalus gegen Caesar kimpfte, nach Caesars Sieg aber den-
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noch nach Rom zuriickkehren durfte. Eine neue Information, einen
Rat oder wenigstens ein Wort des Trostes in dieser schwierigen Si-
tuation weif§ Cicero nicht zu sagen. Doch auch der »nichtssagende
Brief« versichert den Freund der Freundschaft Ciceros, und damit
ist er gar nicht so nichtssagend, da er selbst einen Akt lebendiger
und verlisslicher Freundschaft darstellt. Cicero hilt Kontakt, die
Beziehung selbst wird zum Zuspruch: Cicero steht weiterhin hinter
dem Freund und wird sich, wo dies méglich ist, fiir ihn einsetzen —
auch wenn er sich zum Zeitpunkt des Briefdiktats vollig machtlos
fiihle (22,3).

Durch die Erinnerung an vergangene Gemeinschaft kann sich im
Brief die Beziehung zwischen Verfasser und Adressat aktuell reali-
sieren. Wieder kann Cicero als Beispiel dienen, wenn er seinem
Bruder Quintus im Juni 58 v. Chr. aus der Verbannung, also in einer
Situation unfreiwilliger Trennung, schreibt — iibrigens gerade aus
Thessaloniki (Cicero, ad Q. fr. 1,3). Obwohl sich ihre Reiserouten
fast kreuzten, sind sich die beiden Briider nicht begegnet. Cicero
schreibt daraufhin einen erklirenden Brief, in den er mehrmals eine
Erinnerung an ihre alte Beziehung einspielt.

So schreibt er in der Erdffnung des Briefes: »Von Deiner Seite ist mir ge-
wiss immer nur Ehre und Freude zuteil gewordens«; »es wire nicht Dein
Bruder gewesen, den Du gesehen hittest, nicht der, den Du hinter Dir ge-
lassen hast, nicht der, den Du kanntest« (ad Q. fr. 1,3,1; Ubersetzung:
H. Kasten). Und spiter hilt er fest: sDu bist mir alles in einem: Bruder,
mir fast gleich an Jahren, durch Dein liebreiches Wesen, Sohn durch Deine
Willfihrigkeit, Vater durch Deine Klugheit. Was hitte je mir ohne Dich,
was je Dir ohne mich Freude machen kénnen?« (1,3,3).

Cicero erklirt dann auch, dass ihm angesichts seiner Niedergeschla-
genheit eine personliche Begegnung emotional nicht méglich war
(1,3,4). Die Beziehung zwischen beiden, fest gegriindet in der ge-
meinsamen Erinnerung, besteht freilich weiter, und der Brief selbst
wird zu einem Teil davon. Im Brief kann der Verfasser beim Adres-
saten virtuell gegenwirtig werden (vgl. Seneca, epist. 40,1; 75,1).

Ganz dhnlich thematisiert der erste Teil des Briefcorpus in 1 Thess
2,1-3,13 die Geschichte der Beziehung zwischen Missionsteam und
Gemeinde und wird so selbst Teil dieser Bezichung in der Gegen-
wart der Lesenden. 2,1-12 stellt den ersten Teil dieser Beziehungs-
geschichte dar: die gemeinsame Zeit der Missionare mit der Ge-
meinde in Thessaloniki. Das Ergebnis war die Annahme des
Evangeliums seitens der Thessaloniker, wofiir Paulus dankt, aber
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auch die Schattenseite anspricht: soziales »Leiden« durch die stidti-
schen Mitbewohner. Doch genau in dieser Erfahrung des Wider-
stands ist die Gemeinde wieder mit ihren Missionaren verbunden
(2,13-16). Die Beziehungsgeschichte setzt sich fort in der erklirten
Besuchsabsicht der Missionare und ihrer bleibenden Verbundenheit
mit der Gemeinde (2,17-20), der Sendung des Missicnarskollegen
Timotheus (3,1-5), der Frende des Paulus iiber die guten Nachrich-
ten des Timotheus nach dessen Riickkehr und die unvermindert in-
tensive Beziehung zur Gemeinde (3,6-10) und schlieflich im Ge-
betswunsch 3,11-13, der um die Méglichkeit zu einem Besuch und
das Gelingen fruchtbaren christlichen Lebens innerhalb der Ge-
meinde bittet und damit iiber Gott als »Dritten« die Beziechung fest
verankert.

Erinnerung an die Glaubwiirdigkeit der Missionare
2,1-12

1 Denn ihr selbst wisst, Geschwister, von unserem Eingang bei
euch, dass er nicht grundlos geschah, 2 sondern cbwohl wir in
Philippi vorher gelitten hatten und misshandelt wurden, wie ihr
wisst, begannen wir freimiitig zu reden in unserem Gott, um bei
euch das Evangelium Gottes zu sagen unter groBem Kampf.
3 Denn unser Zureden war nicht aus einem Irrtum heraus, noch
aus Unlauterkeit, noch in Hinterlist, 4 sondern wie wir geprift
wurden von Gott, um mit dem Evangelium betraut zu werden,
so reden wir, nicht wie Leute, die Menschen gefallen, sondern
Gott, der unsere Herzen priift. 5 Zu keiner Zeit namlich verfielen
wir in Schmeichelrede, wie ihr wisst, noch in einen Vorwand der
Habsucht, Gott ist Zeuge, 6 noch suchten wir Ansehen von
Menschen, weder von euch, noch von anderen 7 — ocbwohl wir
zur Last fallen hitten kénnen wie die Apostel des Christus -, son-
dern wir verhielten uns unerfahren in eurer Mitte: Wie wenn eine
Amme ihre eigenen Kinder hegt und pflegt, 8 so sehnten wiruns
nach euch und waren damit zufrieden, euch Anteil zu geben nicht
allein am Evangelium Gottes, sondern auch an unserem eigenen
Leben; denn ihr seid uns Geliebte geworden. 9 Ihr erinnert euch
doch, Geschwister, an unsere Arbeit und Anstrengung: Indem wir
Tag und Nacht arbeiteten, um niemandem von euch zur Last zu
fallen, verkiindeten wir euch das Evangelium Gottes. 10 Ihr seid
Zeugen und Gott, wie heilig und gerecht und tadellos wir uns ge-
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geniiber euch, den Vertrauenden, verhielten, 11 gleichwie ihr
wisst, wie einem jeden einzelnen von euch — wie ein Vater seinen
eigenen Kindern — 12 wir euch zugeredet und zugesprochen
und Zeugnis gegeben haben, damit ihr ever Leben Gott entspre-
chend fUhrt, der euch ruft in seine Kénigsherrschaft und Herrlich-

keit.

Literatur: F. Avemarie, Jidische Schriftgelehrsamkeit, in: NTAK 2 (2005),
244-248; J. M. G. Barclay, The Family as Bearer of Religion in Judaism
and Early Christianity, in: H. Moxnes (Hg.), Constructing Early Christian
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(1954), 941-943; M. Brindl, Der Agon bei Paulus. Herkunft und Profil
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grund der Abfassung von 1Th 2,1-12, in: Theologische Brosamen (FS
L. Steiger) (BDBAT 5), Heidelberg 1985, 397-416; J. S. Vos, On the Back-
ground of 1 Thessalonians 2:1-12: A Response to Traugott Holtz, in: K. P.
Donfried/]. Beutler (Hg.), The Thessalonians Debate, Grand Rapids 2000,
81-88; C. Wanamaker, »Like A Father Treats His Own Children«. Paul
and the Conversion of the Thessalonians, JTSA 92 (1995) 46-55; J. A. D.
Weima, An Apology for the Apologetic Function of 1 Thessalonians 2.1-
12, JSNT 68 (1997) 73-99; ders., »But We Became Infants Among You«:
The Case for NEPIOI in 1 Thess 2.7, NTS 46 (2000) 547-564; B. W. Win-
ter, The Entries and Ethics of Orators and Paul (1 Thessalonians 2:1-12),
TynB 44 (1993) 55-74; ders., Philo and Paul among the Sophists. Alexan-
drian and Corinthian Responses to a Julio-Claudian Movement, Grand
Rapids 22002.

1. Textkritik

Stark umstritten ist das textkritische Problem in 2,7. Zu népioi (»jugend-
lich, unmiindig, unerfahren«) im Text von NAZ existiert die Variante &pioi
(»mild, freundlich«), die noch in NA% im Text stand und von etlichen
Auslegern bevorzugt wird. Liest man den Text auf popularphilosophi-
schem Hintergrund, wiirde épioi gut in den Kontext passen: Das »men-
schenfreundliche« Verhalten des Philosophen kann damit benannt werden
(Malberbe 145£.; ders., Gentle 42£.). Doch die handschriftliche Bezeugung
spricht eher fiir népioi (P# Sinaiticus* B C* D* F G I Ps*). Dieses stellt
auch die lectio difficilior dar, wenn man es als »Unmiindige« versteht:
Die Bezeichnung als »Unmiindige« passt schlecht zum Bild der Amme, ja
scheint es genau umzudrehen. Der Begriff népios ist bei Paulus noch dfter
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bezeugt (R6m 2,20; 1 Kor 3,1; 13,11; Gal 4,1.3), wihrend épios ein hapax
legomenon in den authentischen Paulusbriefen wire. Daher bevorzuge ich
mit neueren Arbeiten népioi (J. A. D. Weima, Infants; T. B. Sailors, Criti-
cism; vgl. Fee 69-71). Die Variante lisst sich dann entweder als bewusste
semantische Anpassung an einen philosophischen Sprachgebrauch oder als
technisches Versehen (Haplographie: Ausfall des nun) erkliren. Die Kom-
mentierung wird zeigen, dass népioi im Zusammenhang guten Sinn ergibt.

2. Analyse

Die Verfasser fithren den Abschnitt 1 Thess 2,1-12 mit der erneuten
Anrede der Adressaten (adelphoi) und der Angabe des Themas ein:
Uber die eisodos, den »Eingang« in Thessaloniki wollen sie spre-
chen, also iiber den Griindungsbesuch des Missionsteams Paulus,
Silvanus und Timotheus. Dazu erinnern sie an den Anfang der ge-
meinsamen Bezichungsgeschichte und charakterisieren das Auftre-
ten des Missionsteams. Auf die sprachliche Gestaltung verwenden
die Verfasser einige Miihe, denn die Anfinge bilden die bleibende
Basis der Beziehung. Der rhetorisch eindringlich gestaltete Text
zihlt zu den umstrittensten Passagen des 1 Thess, da seine geistige
Herkunft und damit seine Intention sehr verschieden bestimmt
werden. Das Ende des Textes markiert ein allgemein formulierter
eschatologischer Ausblick auf die Berufung der Adressaten durch
Gott (2,12), bevor in 2,13 ein neuer Auftakt mit wiederholter Dank-
sagung den Gedankenfortschritt einleitet.

Struktur

1 Thess 2,1-12 lasst sich in drei Abschnitte gliedern, die in enger
Kohirenz stehen. (1) In v.1a erfolgt die Angabe des Themas: die
Erinnerung an den »Eingang« des Missionsteams, d. h. die Zeit der
Verkiindigung in Thessaloniki. Dieser wird in v.1b.2 als authentisch
charakterisiert, weil trotz vorangegangener Widerstinde das Auf-
treten in Freimut erfolgte. Mit der Nennung des »Evangeliums
Gottes« wird sofort gesagt, worauf die gegenseitige Beziechung
grindet. (2) Die Entfaltung des Themas geschieht in zwei antitheti-
schen Oppositionen, deren syntaktisches Strukturprinzip in jeweils
drei negativen Elementen, auf die eine ausfiihrlichere positive Dar-
stellung folgt, besteht. Dabei steht in v.3.4 die Aufrichtigkeit der
Verkiindigung, in v.5-8 die persénliche Zuwendung im Mittel-
punkt. (3) Eine Vertiefung setzt in v.9 mit der Einladung zur Erin-



2,1-12 Erinnerung an die Glaubwirdigkeit der Missionare 125

nerung und der erneuten Anrede adelphoi ein und bringt drei wei-
tere Gesichtspunkte zur Sprache. Der Text erinnert in v.9 an die
Erwerbsarbeit der Missionare, um die Verkiindigung des Evangeli-
ums von Unterhaltsfragen frei zu halten, in v.10 an den Selbst-
anspruch der Missionare und in v.11.12 mittels des Vergleichs mit
einem Vater und seinen. Kindern an die Unterweisung im christ-
lichen Ethos. Ein Schema verdeutlicht die Struktur:

2,1f.  Angabe des Themas
1a  Ernnerung an den »Eingang« des Missionsteams
1b.2 Charakterisierung als authentisch
2,3-8  Entfaltung des Themas
3f.  Die Aufrichugkeit der Verkiindigung
5-8 Die persdnliche Zuwendung
29-12  Vertiefung
9 Die Erwerbsarbeit der Missionare
10 Der Selbstanspruch der Missionare
11f. Unterweisung im christlichen Ethos

Kultureller Kontext

Seit jeher ist aufgefallen, dass der Textabschnitt 1 Thess 2,1-12, zu-
mindest im ersten Teil 2,3-8, sprachlich von Oppositionen domi-
niert wird. Zuriickgewiesen werden dabei Haltungen wie Betriige-
rei, Schmeichelei, Habgier und Ruhmsucht, betont die ganz an der
Gemeinde orientierte und zu ihren Gunsten praktizierte personli-
che Zuwendung des Missionsteams. Ahnliche Sprachmuster wur-
den auch in verschiedenen antiken Diskursen entdeckt, wobei der
konkrete kulturelle Hintergrund in der Forschung umstritten ist.
Es stehen sich hauptsichlich eine apologetische und eine parineti-
sche Erklirung des Textbefundes gegeniiber.

(1) Von den Anfingen bis in die jiingere Vergangenheit dominierte
die Ansicht, 1 Thess 2,1-12 sei eine Apologie des Paulus gegen ak-
tuelle Vorwiirfe, die gegen seine Glaubwiirdigkeit erhoben wurden.
Die apologetische Funktion des Textes konnte als konsensfihig gel-
ten, die Gegner liefen sich als heidnische Landsleute der Gemeinde,
seltener auch als jiidische Opponenten bestimmen (Holtz 92-95;
ders., Background; J. A. D. Weima, Apology; vgl. *M. Tellbe, Paul
97-99.107-112; *T. D. Still, Conflict 137-149; Fee 52£.55f.; S. Kim,
Entry; *W. Kraus, Volk 131-134). Einwenden lisst sich, dass aus
dem Brief selbst ein ungetriibtes, uneingeschrinkt positives Ver-
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hiltnis der Gemeinde zu ihren Griindern hervorgeht (3,6), dass die
Gemeinde sich gut entwickelt hat (4,1.9£; 5,11) und sogar selbst
Vorbildcharakter fiir andere Jesus-Anhinger besitzen kann (1,6-8).
Es wird keine Situation sichtbar, in der eine Apologie nétig wire.
(2) Demgegeniiber hat A. Malherbe auffillige Parallelen in Sprache
und Motivik zur Darstellung des idealen Philosophen, besonders
bei dem Redner und Kyniker Dion von Prusa (Dion Chrysosto-
mos, or. 12; 32; 77/78), aufgewiesen (A. J. Malherbe, Gentle; vgl.
schon Dibelius 7£.101.). Gerade die antithetische Sprache des Paulus
bediene sich zur Selbstbeschreibung traditioneller kynischer Topoi
und Begriffe. Wie sich der wahre Philosoph von Scharlatanen dis-
tanziert, ohne direkten Angriffen ausgesetzt zu sein, so besitze auch
1 Thess 2,1-12 keine apologetische Funktion (so auch Witherington
78). G. Downing lisst Paulus gar selbst als Kyniker erscheinen
(E G. Downing, Cynics 174-184.189-194.199-202.307-310).

Die engsten sprachlichen Parallelen zu 1 Thess 2,1-12 bietet ein Abschnitt
aus einer Rede des Dion von Prusa, eines jiingeren Zeitgendssen des Pau-
lus (etwa 40 n. Chr. bis nach 112), der als glinzender Redner bekannt wur-
de (»Chrysostomus«). In or. 32,9-11 brandmarkt Dion das Auftreten fal-
scher Philosophen, wobei er vor allem umherziehende Kyniker (zu diesem
Phinomen J. Hahn, Philosoph 33-45) und Schauredner vor Augen hat,
und setzt den wahren Philosophen davon ab:

»(9) Dann gibt es in der Stadt eine nicht unbedeutende Zahl von sogenann-
ten Kynikern, und wie bei allem anderen ist auch bei ihnen der Zulauf
gewaltig — ein gemeines Bastardgeschlecht von Menschen, die sozusagen
nichts wissen und nichts zum Leben haben. An Kreuzungen, engen Win-
keln und Tempeltiiren sammeln sie Straflenjungen, Seeleute und derglei-
chen Volk um sich und machen ihnen etwas vor, reiflen etne Posse und
einen Witz nach dem anderen und tischen ihnen die bekannten Antworten
auf, die auf dem Markt zu haben sind. Etwas Gutes kommt dabei natiirlich
nicht heraus, nur das grofitmégliche Ubel: Sie gewohnen die urteilslose
Menge daran, iiber die Philosophen zu lachen, wie wenn jemand die Kin-
der daran gewdhnen wollte, ihre Lehrer zu verachten, und statt der Menge
ihre Einbildung zu nehmen, wird sie von ihnen darin noch bestirkt. (10)
Die Leute jedoch, die bei euch als Gebildete auftreten, halten geistlose
Prunkreden oder rezitieren aus selbstgefertigten Werken [...] Sind sie
Dichter oder Redner, mag das noch angehen; wenn sie es aber als Philoso-
phen machen um des Gewinns und ihres eigenen Ansehens willen, nicht
fiir euer Bestes, darf das nicht mehr geduldet werden. Denn es wire genau-
50, wie wenn ein Arzt Kranke besuchte und, anstatt sich um ihre Behand-
lung und Heilung zu kiimmern, ihnen Krinze, Dirnen und Parfim mit-
brachte. (11) Nur einige wenige sind es, die freimiitig zu euch gesprochen
haben, knapp und nicht derart, dass sie euch die Ohren angefiillt oder eine
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lange Rede gehalten hitten. Aber in den ein oder zwei Sitzen, die sie spra-
chen, beschimpften sie euch mehr, als dass sie euch belehrten, und traten
dann schleunigst ab, um durch euer Lirmen nicht unterbrochen und vor
die Tiir gesetzt zu werden, kurz, sie machten es wie Leute, die im Winter
nur eine kleine, bescheidene Fahrt aufs Meer hinaus wagen. Aber einen
Mann zu finden, der in aller Offenheit klar und ohne Hintergedanken
spricht, der nicht um des Ruhmes und Gewinns willen nur so tut, sondern
aus Wohlwollen und Fiirsorge fiir die anderen bereit ist, sich notfalls auch
auslachen zu lassen und das lirmende Durcheinander der Menge zu er-
tragen, ist nicht leicht; es wird nur einer auflerordentlich gliicklichen Stadt
zuteil: So selten sind edle, freigesonnene Menschen, so hiufig Schmeichler,
Schwindler und Sophisten« (Ubersetzung: W. Elliger).

In diesen und anderen Texten, die den wahren Philosophen von scinen
Karikaturen abheben {vgl. noch Dion Chrysostomaos, or. 12,5.10.15f,; 77/
78,40-42; Epiktet, dissertationes 3,22; weiteres Material bei A. J. Malherbe,
Gentle; ders. 134-163), werden Motive aufgenommen, an denen sich die
Glaubwiirdigkeit von Personen, die mit dem Anspruch einer existentiell
bedeutsamen Botschaft auftreten, hauptsichlich entscheidet: Lauterkeit
der Intention statt Tduschung; freimiitige Rede statt Schmeichelei; echte
Sorge um die Adressaten statt Hlusiondrer Gliicksversprechen, Verfithrung
oder Beleidigung; Uneigenniitzigkeit statt Streben nach materiellem Ge-
winn und Ruhm. So wichtig es ist, diese neuralgischen Bereiche antiker
Glaubwiirdigkeitsdiskurse wahrzunehmen, so wenig wird man Paulus
und den anderen Missionaren eine gezielte Anleihe bei den Mustern eines
idealen Philosophen unterstellen diirfen. Zu grof} sind die Unterschiede:
Wenden sich Kyniker und Rhetoren mit miindlich vorgetragenen Reden
an die stidtische Offentlichkeit und damit an weitgehend fremde Men-
schen, bleiben die Missionare im privaten Bereich und fithren in etnem
Brief einen innergemeindlichen Diskurs mit Menschen, die sie bereits gut
kennen. Muss sich ein Dion von Prusa von konkurrierenden Philosophen
abgrenzen, weil im Phinotyp des Auftretens tatsichlich Verwechslungs-
gefahr besteht, wird niemand Paulus mit einem Kyniker oder Rhetor ver-
wechselt haben. Die einzelnen Motive werden in durchaus unterschiedli-
chen Kontexten genannt: Bezieht sich z.B. der Freimut der Rede bei Dion
auf die rhetorische Strategie, den Horern nicht oberflichlich schmeicheln
und ihnen gefallen zu wollen, verwenden die Missionare den Begriff im
Kontext gesellschaftlicher bzw. politischer Widerstinde gegen ihr Auf-
treten.

Auf dem Hintergrund der philosophisch-kynischen Selbstabgren-
zung wird in der neuen, v.a. der englischsprachigen Literatur die
Funktion des Textstiicks hiufig als »Parinese« bestimmt. Im Sinne
der antiken Rhetorik stellen die Missionare sich selbst als Beispiel
oder Rollenmodell fiir das Ethos, fiir das Verhalten der Gemeinde
vor. Ziel der Parinese ist die Nachahmung dieses Modells durch die
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Gemeinde (Malberbe 134.154-157; Richard 88f; Wanamaker
90£.108; *G. Lyons, Autobiography 185-201; Haufe 33.42; D. Mar-
guerat, Imitating 242f.). Paulus verstehe sich dabei nicht selbst als
Philosoph, benutze aber vertraute Kategorien, die er aus der Sicht
des Evangeliums neu mit Bedeutung fiille (Malberbe 156; vgl.
*E. D. Schmidt, Heilig 145-156; ferner O. Merk, 1 Thessalonians
100-104). :

(3) Interessant ist nun, dass die Suche nach méglichen Hintergriin-
den vereinzelt auch auf andere kulturelle Phinomene stief3. So lasse
sich der »Eingang« des Paulus in Thessaloniki mit der Praxis pro-
fessioneller Oratoren und Sophisten, beim Erstbesuch in einer Stadt
eindrucksvolle Vorstellungsreden zu halten, vergleichen; Paulus
distanziere sich davon (B. W, Winter, Entries; ders., Philo 150-155).

Der Vergleich leidet jedoch darunter, dass es sich beim Auftreten von So-
phisten und Rednern, aber auch des Dion von Prusa um ein Phinomen der
stidtischen Elite handelt (6ffentliche Deklamationen, Rhetorik-Unterricht
fiir Elite-Sohne, Einfluss auf das stidtische Leben), zu der die Missionare
und die Gemeinde nicht gehoren, und dass substantielle Differenzen im
Auftreten bestehen, z.B. suchen die Missionare keine stidtische Offent-
lichkeit.

Gegen eine Uberbewertung kynischer Einfliisse bei Paulus sei fest-
zustellen, dass die Gemeinschaftsbildung und die psychagogische
Praxis in epikureischen Schulen Paulus niher stehen (so ohne spe-
ziellen Bezug zu 1 Thess 2,1-12 C. E. Glad, Paul). Auch Elemente
des -antiken Freundschaftsdiskurses lassen sich in 1 Thess 2,1-12
entdecken: Offenheit und Ehrlichkeit sind Voraussetzungen fiir
eine Beziehung unter Freunden, Schmeichelei und Vorteilsnahme
haben dort keinen Platz (J. Schoon-Janflen, Use 188, mit Verweis
auf Cicero, Lael. 26-32.88b-100a). Demgegeniiber wird auch ein
ganz anderer kultureller Hintergrund geltend gemacht: Zu den
meisten Motiven der Selbstempfehlung finden sich wértliche oder
sachliche Parallelen in den Schriften Israels oder der ersten Chris-
ten, was auf ein propbetisches Selbstverstindnis des Paulus deuten
konnte; auch die Propheten miissen sich gegeniiber Vorwiirfen der
Unlauterkeit oder Unrechtmifigkeit verteidigen (*R. Hoppe, Ver-
kiindiger; J. S. Vos, Background 85f.; W. Horbury, Jews 14-16.111-
126; ders., Rebutting; ferner T. Nicklas, Paulus 86-88).

Fazit: Die Vielzahl der ins Gesprich gebrachten Hintergriinde
macht die Annahme unwahrscheinlich, dass Paulus und seine Mit-
verfasser bewusst konkrete Anleihen bei einer bestimmten Grup-
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pensprache nehmen, sei es die Sprache bestimmrer Philosophen-
schulen oder der prophetischen Tradition. Eher scheinen sie auf
Problemfelder in den Beziehungen zwischen Verkiindigern einer
»Heilsbotschaft« und ihren Empfingern, die in threr kulturellen
Enzyklopidie bekannt sind, und die damit kulturiibergreifend ver-
bundene Terminologie zuriickzugreifen. Auf jeden Fall wird sicht-
bar, dass diese potentiellen Problemfelder viel mit Glaubwiirdigkeit
zu tun haben, Das zentrale Anliegen des Textes 1 Thess 2,1-12
besteht dann darin, die Beziehung zwischen Missionaren und
Gemeinde zu vertiefen und zu festigen (vgl. auch *#[. Bickmann,
Kommunikation 169-176.210-212; *C. Gerber, Paulus 313). Dazu
sprechen die Verfasser Gesichtspunkte an, die in der gesellschaftli-
chen Wahrnehmung die Glaubwiirdigkeit von »Heilsvermittlern«
beeintrichtigen kénnen. Worin sie dabel ihr eigenes Profil schen,
wird die Interpretation des Textes zeigen. »

3. Kommentar

2,1a Der Text beginnt mit einer Erinnerungsformel, die als Rezep-
tionssignal gelten kann: »Denn ihr selbst wisst«, Immer wieder wird
diese Sinnlinie aufgegriffen: »wie ihr wisst« in 2,2.5.11; »denn ihr
erinnert euch« in 2,9; »ihr seid Zeugen« in 2,10. Diese Formulierun-
gen sind keine leeren Floskeln, sondern stets mit Tatsachen verbun-
den, die fiir die Adressaten verifizierbar sind: das erste Auftreten
der Missionare, Widerstinde in Philippi, die Art der Rede, Er-
werbsarbeit, der Selbstanspruch, Unterweisung. Wo die mensch-
liche Kontrolle ausfillt, tritt Gott als Instanz ein (2,4.5.10). Damit
durchzieht den Text ein Netz an Beglaubigungen durch die Adres-
saten bzw. durch Gott. Es handelt sich nicht um ein erst noch ein-
zuldsendes Programm ({wie bei 6ffentlichen Rednern und Philoso-
phen), sondern um konkrete Erinnerung, um Verhaltensweisen, die
bereits so geschehen sind. Weil sich die Verkiindiger in der Vergan-
genheit bewzhrt haben, sind sie auch jetzt glavbwiirdig. In der Er-
innerung wird die Beziehung zu ihnen prisent und lebendig.

Als Thema des Abschnitts geben die Verfasser ihre eisodos bei den
Adressaten an. lhren »Eingang« hatten sie bereits am Ende der
brieflichen Danksagung erwihnt und mit der Lebenswende, der
Konversion der jetzigen Jesus-Anhinger/innen in Verbindung ge-
bracht (1,9£.). Sie bedeutete als Hinwendung zum Gott Israels und
Abwendung von den paganen Gétterbildern einen sozialen Bruch
mit der bisherigen kulturellen Heimat (7 Exkurs 3). Die daraus ent-
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stehende soziale »Bedringnis« (thiipsis; 1,6; 3,31.) verstirkt den Le-
gitimationsdruck der Gemeinde, die sich fragen muss, ob ihre neue
Lebensweise gut genug begriindet ist. Unweigerlich kommt damit
auch die Beziehung der jungen Gemeinde zu den Personen, von
denen sie zum ersten Mal von der Christus-Botschaft horte, in den
Blick. Dass bei Konversionen die Verkiinder der neuen Lebenswei-
se fiir die Stiftung und Festigung der Identitit der Konvertiten eine
besondere, bleibende Rolle spielen, lisst sich durch Analogien aus
der Antike bestitigen (7 Exkurs 4).

Exkurs 4: Die Rolle der Verkiinder fiir die ldentitit von Bekehrten

Literatar: Epiktet — Teles — Musonius, Ausgewihlte Schriften. Grie-
chisch — Deutsch, hg. und iibers. von R. Nickel {Sammlung Tusculum),
Miinchen/Ziirich 1994; S. Schreiber, Aus der Geschichte einer Bezichung.
Die Funktion der Erinnerung in 1 Thess 2,1-12, ZN'W 103 (2012) 212-234;
Lucius Annaeus Seneca, Philosophische Schriften: lateinisch und deutsch.
Bd. 3: Ad Lucilium epistulac morales 1-Lx1x, iibers., eingeleitet und mit
Anm. vers. von M. Rosenbach, Sonderausgabe Darmstadt 1995,

Das notwendige Vertraven von Proselyten, Konvertiten zum Ju-
dentum, zu ihrem Lehrer reflektiert Philo von Alexandrien anhand
der Gestalt des Abraham, der »von der Einbildung zur Wahrheit
iberwechselte« (praem. 27) und so als Vorbild fiir die Proselyten
dienen kann (virt. 219). Gott selbst ist sein Lehrer, daher gilt:

»In ihm wurde durch die Unterweisung (Gottes) das Vertrauen zur Voll-
endung gebracht, weil der Lernende dem Lehrenden in den Dingen ver-
trauen muss, in denen dieser ihn anleitet; denn schwierig, ja ganz unmog-
lich wire es, einen, der kein Vertrauen hat, zu unterrichten« (pracm. 49;
Ubersetzung: S. S.).

Der friihjiidische Roman Josef und Asenet spiegelt die herausragen-
de Bedeutung Josefs fiir die Bekehrung der Asenet, indem er die
Konversion literarisch als Liebesgeschichte stilisiert. Dabei bildet
die personliche Beziehung und Zuneigung der Protagonistin Asenet
zu Josef die Grundlage fiir die Wahrnehmung Josefs als Reprisen-
tanten Gottes. Beim Anblick Josefs ist Asenet von seiner Schonheit
und seinem Glanz iiberwiltigt, so dass sie ihn als einen »Sohn Got-
tess, also eine konigliche Gestalt, wahrnimmt (JosAs 6,1-4). Die
personliche Zuneigung zu Josef spielt eine entscheidende Rolle bei
der Bekehrung Asenets (13,15; vgl. 19,10-20,5) und wird schlieflich
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so »institutionalisiert«, dass Asenet zur Braut Josefs wird (15,6.9{,;
19,5; 21,4-8). Auf der Basis dieser intensiven Beziehung gewinnt
Josef Asenet fiir das Judentum, was in 19,11 narrativ besonders
schén umgesetzt ist: Jeweils mit einem Kuss iibertrigt Josef an Ase-
net den Geist des Lebens, der Weisheit und der Wahrheit. Nicht nur
der Anblick Josefs, sondern auch seine bei der ersten Begegnung
gezeigte konsequente Treue zu seinem Gott und sein Segensgebet
fiir Asenet becindrucken diese tief und leiten ihre Bekehrung ein
(8,5-9,2). Folgerichtig preist Asenet neben Josefs Schinheit auch
seine »Weisheit, Tugend und Kraft« (13,14).

Der Psalm der Asenet, der riickblickend ihre Bekehrungsgeschichte resii-
miert, endet in 21,21 mit der Erinnerung an das Auftreten Josefs: Er lockte
Asenet und konnte sie fiir den Gott Israels gewinnen, er fihrte sie zum
Leben und zur Weisheit Gottes — und bleibt ihr fir immer in der Ehe-
Beziehung verbunden: »und ich wurde seine Braut auf ewige Zeit«.

Bei der Bekehrung des Konigs Izates von Adiabene zum Judentum,
die Josephus erzihlt (ant. 20,34-48), spielt der jiidische Kaufmann
Ananias eine entscheidende Rolle. Ananias konnte Izates nicht nur
fiir das Judentum gewinnen und ihn darin unterrichten (20,34£.), er
war auch sein wichtigster Ratgeber, der ihn zunichst aus Vorsicht
vor den sozialen Folgen von der Beschneidung abhielt (20,40-42).

Als sich Izates dann doch dafiir entschied, bliecb Ananias mit seinem -

Geschick persnlich und emotional verbunden (20,461.).

Umgekehrt stellt die betriigerische Absicht von Verkiindern das ganze
Unternehmen der Bekehrung in Frage, wofiir Josephus ebenfalls ein Bei-
spiel zu berichten weifl (ant. 18,81-83): Vier jiidische Gesetzeslehrer berei-
cherten sich an der rémischen Proselytin Fulvia, die zur gesellschaftlichen
Elite Roms zihlte, unter dem Vorwand, Geschenke an den Jerusalemer
Tempel zu iiberbringen. Als Reaktion berichtet Josephus die Vertreibung
aller Juden aus Rom durch Kaiser Tiberius.

Auch in der antiken Philosophie gewinnt die Lehrer-Schiiler-Bezie-
hung bisweilen besondere Bedeutung. So beschreibt der romische
Stoiker Musonius Rufus die gemeinsame Landarbeit eines philoso-
phischen Lehrers mit seinen Schiilern als Chance dafiir, dass der
Lehrer in seiner Lebensfithrung seine Lehre selbst verkorpern kann:

»In Wirklichkeit liegt aber die Sache doch so, dass die Jiinglinge weit mehr
Nutzen davon haben, wenn sie nicht in der Stadt mit ihrem Lehrer zusam-
men sind und nicht seinen Vertrag in der Schule dort héren, sondern ihn
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sehen, wie er selber auf dem Acker arbeitet und so durch die Tat bewihrt,
was seine Lehre verkiindet, dass man sich abmiihen und lieber mit kérper-
licher Arbeit quilen muss, statt einen anderen Menschen zu beanspruchen,
der einen ernihrt« (Fr. 11; Ubersetzung: R. Nickel).

Die gemeinsam verbrachte Lebenszeit und die Erfahrung der per-
sonlichen Beziehung werden das Leben des Schiilers nachhaltig
prigen, denn, so Musontus, der Schiiler darf hoffen,

seinen reichen Gewinn von diesem Aufenthalt zu haben, dadurch dass er
mit seinem Lehrer bei Tag und Nacht zusammen ist, [...] und dort nicht
unbeobachtet ist, wenn man einen guten oder schlechten Lebenswandel
fiihrt, was ja gerade ein grofler Segen fiir die Studierenden ist. Und es ist
auch sehr niiczlich, wenn man unter den Augen eines tugendhaften Man-
nes isst, trinkt und schlift. Das alles entwickelt sich mit innerer Notwen-
digkeit bei dem Zusammenleben auf dem Lande.«

Als Anfinger im philosophischen Leben sind die Schiiler auf die
Fiihrung durch ihren Lehrer angewiesen, der ihnen durch sein eige-
nes iiberzeugendes, glaubwiirdiges Leben ein Vorbild sein soll (vgl.
*A. J. Malberbe, Paul 52-60). Die Bedeutung der persénlichen Be-
ziehung des Schiilers zu seinem Lehrer hilt auch Seneca gegeniiber
Lucilius fest, dem er zwar Biicher sendet, dann aber hinzufiigt:

»Mehr dennoch wird dir die lebendige Stimme und unser Zusammensein
niitzen als meine Ausfiilhrungen: an Ort und Stelle musst du kommen, ers-
tens, weil die Menschen mehr den Augen als den Ohren trauen, zweitens,
weil lang der Weg ist tiber Belehrung, kurz und wirksam iiber Beispiele«
(Seneca, epist. 6,5; Ubersetzung: M. Rosenbach).

Im Anschluss daran bringt Seneca das Beispiel des Kleanthes, der als
Schiiler Zenons dessen Lehre und Lebensfithrung schlieflich selbst
verkdrpern konnte, weil er in einer unmittelbaren Beziehung zu
ihm stand:

»an seinem Leben hatte er Anteil, in seine geheimen Gedanken hatte er
Einblick, beobachtet hat er ihn, ob er nach seiner Regel lebe« (Seneca,
epist. 6,6).

In der Weise der geistigen Prisenz Senecas bei Lucilius davert die
Lehrer-Schiiler-Beziehung auch iiber eine riumliche Trennung hin-

weg an:



2,1-12 Erinnerung an die Glaubwiirdigkeit der Missionare 133

»Worte kannst du mir micht vormachen: ich bin bei dir. So lebe, als ob ich,
was du tust, héren kénnte, nein, als ob ich es sehen kénnte« (Seneca, epist.
32,1).

Lukian von Samosata berichtet von dem iiberwiltigenden Ein-
druck, den die Persénlichkeit und die Worte des platonischen Phi-
losophen Nigrinus auf ihn gemacht haber, so dass er durch die Hin-
wendung zur Philosophie einen vélligen Sinneswandel erfuhr, den
er gleichsam als Bekehrung zur Philosophie schildert (Lukian,
Nigr. 3-5). Dabei bleibt ihm die Erinnerung an Nigrinus stets pri-
sent. Mehrmals tiglich erinnert er sich (memnésthai) an dessen Re-
de, indem er sie fiir sich selbst wiederholr, aber mehr noch: Auch die
personliche Beziehung zu Nigrinus ist ihm weiterhin lebendig ge-
genwirtig (Nigr. 6-7), was Lukian mittels der Metapher der Ver-
liebten beschreibt, deren lebendige Erinnerung (mnémé) aneinander
so prisent ist, dass sie bisweilen die Illusion der Gegenwart des Ge-
liebten erwecken kann — »als ob ihre Geliebten bei ihnen wiren«

(Nigr. 7).

»Manche glauben tatsichlich sogar mit ihnen zu reden und haben Freude
am einst Gehorten, als ob es ihnen jetzt gesagt wiirde« (Lukian, Nigr. 7;
Ubersetzung: S. S.).

Wie einem Seefahrer in finsterer Nacht der Leuchtturm bestindig
die Richtung weist — eine weitere Metapher —, so »wihnt er jenen
Mann« in allen seinen Unternehmungen »gegenwirtig«; manchmal
meint er gar dessen Gesicht vor sich zu sehen und seine Stimme zu
héren (Nigr. 7).

Deutlicher kann man die Relevanz der bleibenden Bezichung zum
philosophischen Lehrer, der den verwandelnden Kontakt zur Phi-
losophie herstellte, kaum ausmalen. In der erinnernden Prisenz lebt
die Beziehung fort. Das Ziel dieser Verbindung stellt bei Lukian
ebenso wie bei Seneca oder Musonius das moralische Leben dar,
fir das der Lehrer ein erbauendes Vorbild bereitstellt.
Glaubwiirdige Bezichung und Erinnerung sind die Stichworte, die
1 Thess 2,1-12 mit den dargestellten Zusammenhingen verbinden.
Sowohl das glaubhafte Zusammenspiel von Lehre und Leben, das
fiir den philosophischen Lehrer das Ideal bildet, als auch die per-
sonliche Zuwendung, ja Liebe, die zwischen den Romanfiguren Jo-
sef und Asenet herrscht, vermag auch Paulus in seiner Erinnerung
an den Griindungsbesuch in Thessaloniki einzuspielen. Die blei-
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bende Bedeutung dieser Beziehung machen die Verfasser durch die
Erinnerung neu lebendig.

1b.2 Der Gedanke der Glaubwiirdigkeit des Missionsteams durch-
zieht die Erinnerung an die gemeinsame Bezichung beim Erst-
besuch wie ein roter Faden. Dabei wissen die Verfasser, dass Glaub-
wiirdigkeit stets von der gesellschaftlichen Konvention, was als
glaubwiirdig gilt, abhingt. Die neuralgischen Punkte, an denen sich
fir die Adressaten aus dem griechisch-romischen Kulturkreis
Glaubwiirdigkeit entscheidet, kennen sie aus ihrem kulturellen
Weltwissen. Daher greifen sie in 1 Thess 2,1b-12 auf Motive zu-
riick, die sich in verschiedenen antiken Glaubwiirdigkeitsdiskursen
finden: in der (kynischen) Philosophie, der Sophistik, der Freund-
schaftsethik und der jiidisch-christlichen Prophetie (7 Analyse). Al-
le diese Diskurse wollen Menschen fiir Uberzeugungen und soziale
Verhaltensweisen gewinnen, deren Verwirklichung einen spiirbaren
personlichen Einsatz verlangt (Zeit, Geld, kulturelle und soziale
Verinderung) und die daher durch Zweifel an der Aufrichtigkert
ihrer Reprisentanten potentiell gefihrdet ist. Das verbreitete Kul-
turgut der Glaubwiirdigkeit spiegelt sich auch in dem vorliegenden
Text.

Den Charakter des »Eingangs« in Thessaloniki erliutert das Mis-
sionsteam in dem an die Themenangabe in v.1a anschliefenden bo-
ti-Satz, der antithetisch aufgebaut ist (o# — allz). Im Zentrum steht
die eigene Glaubwiirdigkeit: »dass er (sc. der Eingang) nicht grund-
los/kené geschah« (v.1b). Das Adjektiv kenos besitzt im Grie-
chischen eine grofle semantische Bandbreite mit den Grundbedeu-
tungen >leer, vergeblich, grundlose, gewinnt aber Eindeutigkeit im
Kontext der Antithese des alla-Satzes, der die Verkiindigung der
Missionare trotz der bedrohlichen Erfahrung gewaltsamen Wider-
stands in Philippi in Erinnerung ruft: Die Verkiindigung erfolgte
unter Einsatz des eigenen Lebens, der ganzen Existenz. »Leer« wi-

" re eine Rede ohne Riickbindung an das eigene Leben. Solche Kritik

erfahren die Reden von Sophisten, denen ein echter Bezug zur Le-
benssituation, iiber die gesprochen wird, fehle (vgl. Quintilian, inst.
12,16£.73 £,; Plutarch, mor. 41b-d.59¢d.1090a; Dion Chrysostomos,
or. 31,30; Seneca, epist. 52,8; 114,16; dazu A. J. Malberbe, Gentle
39; ders. 135f.). Das Auftreten der Missionare war jedoch vom
eigenen Leben getragen und damit authentisch, begriindet und
glaubwiirdig (vgl. W. Stegemann, Anlafl 401-404; K. B Donfried,
Context 471.). Weil sie auf der Grundlage voller Uberzeugung auf-
traten, liefen sie sich von den Widerstinden nicht entmutigen.
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Diese Bedeutung von keros bestitigt ein Blick auf 1 Kor 15,14-17, wo
Paulus sprachhch zwischen Grundlage und Folge differenziert. Reflektiert
kenos in 15,14 eine Verkiindigung bzw. eine Uberzeugung, die ohne ver-
lissliche Grundlage, ohne glaubwiirdigen Gehalt sind (»grundloss), so
zielt mataios in 15,17 auf die (fehlenden) Folgen der Uberzeugung (sver-
geblich«). Anders verstehen die meisten Ausleger kenosin 2,1 als »vergeb-
lich, ins Leere laufend « und denken an die Wirkung der Verkiindigung: die
Griindung der Gemeinde; z.B. Fee 561; Holtz 66; Miller 123£.; Green
115.

Den Mut zur Verkiindigung bezeichnet das Verb parrésiazomai:
Die Missionare redeten trotz Leiden und Misshandlungen in Philip-
pi nach ihrer Ankunft in Thessaloniki freimiitig, was ihre Authenti-
zitat unterstreicht. Die Verbform eparrésiasametha hebt als ingres-
siver Aorist den entscheidenden Beginn ihres Auftretens heraus.

Bei der Gemeindegriindung in der makedonischen Stadt Philippi scheint
es zu Konflikten mit der Bevolkerung und den stidtischen Behorden ge-
kommen zu sein, mdglicherweise zu Gefangenschaft und Misshandlungen
der Missionare (Apg 16,16-40; vgl. Phil 1,29£.), so dass sie Philippi verlie-
8en und nach Thessaloniki reisten (Apg 17,1}

Der Begriff parrésia meint die 5ffentliche Redefreiheit und wurde in
verschiedenen Kontexten verwendet, grundlegend fiir die politische
Redefreiheit des Biirgers in der Stadtversammlung, dann z.B. in
Diskussionen iiber die moralphilosophische Praxis und moralische
Freiheit durch die Vernunft (Belege bei A. J. Malberbe, Gentle 39-
45; ders., 136£.157f.). Dion von Prusa stellt im Kontext der Frage
nach der Glaubwiirdigkeit &ffentlich auftretender Philosophen die
offene Rede (parrésia) den betriigerischen, selbstsiichtigen und
schmeichlerischen Worten gegeniiber (or. 32,11; vgl. or. 3,2;
32,26f;33,7; 51,4). In 1 Thess 2,2 prigt den Begriff jedoch eine po-
litisch-gesellschaftliche Dimension, wie sie sich auch in friihji-
dischen Schriften findet (Philo, somn. 2,83.85; Jos. 73.77; 4 Makk
10,5; Spr 1,20f. Lxx; Weish 5,1; dazu *R. Hoppe, Verkiindiger 35£.).
Weil das stidtische Umfeld der Verkiindigung ablehnend gegen-
iibersteht, wie die Missionare in Philippi erleben mussten, brauche
es dazu Mut, Freiheit. Charakteristisch ist die Bindung des »Frei-
muts« an Gott: Es ist ihr Gott (»in unserem Gotta), in dem die Mis-
stonare den nétigen Freimut fanden, es ist sein Evangelium, das sie
verkiindeten — aus der Beziehung, dem Vertrauen zu Gott heraus
konnten sie die Beziehung zu den Thessalonikern aufnehmen. Was
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sie von allen anderen Verkiindern einer Heilsbotschaft unterschei-
det, ist der Inhalt ihrer Botschaft: das Evangelium.

Viermal begegnet in 2,1-12 das Substantiv »Evangelium« (zum Begriff ex-
angelion 71,5). Es wird jeweils an Gott als seinen Ursprung riickgebunden
und bildet so das theologische Riickgrat des Textes: »Evangelium Gottes«
(2,2.8.9) bzw. »von Gott betraut mit dem Evangeliume« (2,4). Im Evange-
lium besteht die Verbindung der Adressaten zu Gott und zugleich ihre
Bindung an das Missionsteam, dem Gott sein Evangelium anvertraute.

Den Einsatz des eigenen Lebens betont am Ende von 2,2 die Meta-
pher vom »Wettkampf« (2gon). Die Realien sportlicher Wettkimp-
fe waren antiken Menschen aus eigener Anschauung vertraut und
boten sich so fiir metaphorische Ubertragungen in andere Kontexte
an. Stoiker und Kyniker konnten sie auf das philosophische Leben
beziehen und damit den inneren Kampf gegen die Leidenschaften
und gegen Angst oder Hunger, aber auch gegen duflere Widernisse
wie Exilierung ansprechen (Malherbe 138). Aber auch die biblisch-
friihjiidische Tradition vom leidenden Gerechten verwendete die
Metapher (M. Briindl, Agon 352-359; vgl. Sir 4,28; Weish 4,2;10,12;
4 Makk 17,11-16). In 1 Kor 9,25-27 hebt Paulus seinen vollen Le-
benseinsatz fiir den »Wettkampf« hervor und belegt so seine
Glaubwiirdigkeit als Verkiinder. Nach Phil 1,30 haben die Philip-
per als Christus-Anhinger den gleichen Lebenskampf zu bestehen
wie Paulus, wobei an Widerstinde, Ubergriffe und — speziell in Phi-
lippi — Gefangenschaft zu denken ist. Auch in 1 Thess 2,2 umfasst
der agon das von gesellschaftlichen Widerstinden und den Anfor-
derungen des Alltags (1 Thess 2,9) erschwerte Leben (mit U. Po-
plutz, Athlet 230-234; anders *A. J. -Malberbe, Paul 48: innerer
Kampf der Missionare; Haufe 35: personlicher Einsatz). Fiir die Be-
ziehung des Missionsteams zur Gemeinde in Thessaloniki ist ent-
scheidend, dass das als »Wettkampf« bewihrte Leben der Missiona-
re und ihre Botschaft eine glaubwiirdige Einheit bildeten.

3 Die Entfaltung dieses Leitgedankens und damit des Themas von
v.1{. geschieht in zwei antithetischen Satzkonstruktionen (v.3f./
v.5-8). Auf der negativen Seite stehen jeweils drei Glieder, auf die
dann eine ausfihrlichere positive Darstellung folgt. In v.3 grenzen
die Verfasser ihre paraklésis, ihr missionarisches Zureden, das zur
Ubernahme eines neuen Weltbildes, einer neuen Lebensweise ein-
ldt, in einer rhetorischen Trias von Irrtum, Unlauterkeit und Hin-
terlist ab. Die griechischen Begriffe planeé, akatharsia und dolos be-
zichen sich dabei auf Eigenschaften, die nach geliufigem antiken
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Verstindnis die Glaubwiirdigkeit jedes Verkiinders in Frage stellen
wiirden. Dabet meint »Irrtum« nicht aktiv die Tiuschungsabsicht,
sondern das eigene Irren der Verkiinder, also die unzureichende
Durchdringung der eigenen Botschaft, die schlicht falsch sein konn-
te (passivische Bedeutung auch in R6m 1,27). »Unlauterkeit« und
»Hinterlist« hingegen beschreiben betriigerische Motivationen.

Akatharsia bedeutet wortlich »Unreinheita, ist aber hier nicht sexuell kon-
notiert, sondern auf die Gesinnung bezogen (Holtz 71; Malberbe 140;
Haufe 35; vgl. Dion Chrysostomos, or. 32,11 {.). Die LXX kennt die T4u-
schung durch falsche Propheten (Dtn 13,6; Mich 3,5; Jer 23,13.32; Ez
13,10; 14,11), spricht von Unreinheit im Blick auf Gotzendienst (1 Makk
13,48; 14,7; Sach 13,2) und warnt vor betriigerischer List (Ps 31,2; 33,14;
Jes 53,9) (vgl. insgesamt 1QH 12,7-19; Reinmuth 124).

4 Solche Mingel und Haltungen weisen die Verfasser zuriick und
betonen im Gegenzug ihre Bindung an Gott. Sie verstehen sich als
von Gott selbst gepriift und so mit dem Evangelium betraut. Die
Harer konnen bei dieser Priifung, die hier nicht niher erliutert
wird, an die Uberzeugung und den Lebenseinsatz der Missionare
gedacht haben. Sie bildet die Grundlage fiir die Beauftragung mit
dem Evangelium. Den Missionaren ist das Evangelium von Gott
»anvertraut« (pistenomas; vgl. 1 Kor 9,17; Gal 2,7; Rém 3,2), d.h.
Gott setzt in sie Vertrauen und traut ihnen etwas zu, und sie neh-
men korrespondierend ihre Verantwortung wahr. Die syntaktische
Konstruktion mit »wie — so« (kathds ~ houtds) driickt eine gelun-
gene Entsprechung zwischen der Priifung durch Gott und der Art
der Verkiindigung aus. Daher geht ihre Absicht auch weit iiber das
Bemiihen, bei Menschen Gefallen zu finden, hinaus: Sie wollen
Gort gefallen, der die Herzen priift, d.h. ihre wirklichen Intentio-
nen, ihre innersten Triebkrifte kennt. Sie sind weder in materieller
noch sozialer Hinsicht davon abhangig, Gefallen bei Menschen zu
suchen. Wieder erkennt man im Hintergrund die Denkfigur, dass
aus der Gottesbeziehung die gute Beziehung zu den Adressaten

folgt.

Dass Gott die Herzen der Menschen (als Sitz des Geistes, des Verstandes,
der Gefiihle, also als Zentrum der Person) priift bzw. kennt, ist ein bib-
lischer Gedanke; vgl. Lxx: Jer 11,20; 12,3; 17,10; Ps 16,3; 25,2; 65,10; 138,1;
Spr 17,3. Das Motiv, Gott zu gefallen, findet sich auch in Lxx Gen 5,22.24;
6,9; Ps 25,3; 68,32; 114,9; Weish 4,10 und in 1 Thess 4,1; Rom 8,8 (vgl.
1 Kor 7,32); zum Gefallen bei Menschen vgl. Ps 52,6 Lxx; PsSal 4,71.
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5f. 5f. Der zweite antithetische Satz in v.5-8 weitet die knappen Aus-
sagen von v.3f. sachlich aus, worin man die rhetorische Figur der
augmentatio — ein Anwachsen und Ausweiten paralleler Satzglieder
— erkennen kann. Weder Schmeichelrede, noch versteckte finanziel-
le Interessen, noch die Suche nach Ansehen bei den Menschen leite-
te die Missionare. Die wiederum in einer rhetorischen Trias zusam-
mengestellten Syntagmen logos kolakeias, profasis pleonexias und
zétountes ex anthropon doxan greifen weitere Motive potentiellen
gesellschaftlichen Misstrauens gegeniiber Heilsvermittlern auf, die
die Authentizitit der Missionare und damit ihre Beziehung zur Ge-
meinde zerstoren konnten. Schmeichelrede will die Gunst eines an-
deren zum eigenen Vorteil gewinnen und ist dabei nicht ehrlich (Ci-
cero, Lael. 91 f.; Dion Chrysostomos, or. 3,17; 32,11; Plutarch, mor.
13a.b). »Vorwand der Habgier« (pleonexias ist Gen. appositionis;
vgl. BDR §167,2) benennt die Méglichkeit, eine Heilsbotschaft mit
der verborgenen Absicht, sich selbst zu bereichern, auszurichten.
Habgier ist ein geliufiges Thema antiker Ethik (Dion Chrysosto-
mos, or. 17; Plutarch, mor. 131a; Sir 14,9; Philo, praem. 121; weitere
Beispiele fiir diese Motive bei Malberbe 142£.; Green 121-124). Un-
terstiitzt wird die Zuriickweisung solchen Fehlverhaltens durch die
Erinnerung an die eigene Erfahrung der Adressaten mit den Missio-
naren (»wie ithr wisst«) bzw. durch die Anrufung Gottes (»Gott ist
Zeuge«). Die Anrufung Gottes als Zeugen fiir die eigene charakter-
liche Qualitit war im paganen #nd jiidischen Weltwissen der helle-
nistisch-rémischen Zeit bekannt (Material bei M. V. Novenson,
God). Gott kennt die innersten Motivationen der Missionare, die
den Adressaten notwendig unzuginglich bleiben, und weif}, dass
sie keine personliche Bereicherung suchten. In der stidtischen Elite
war es selbstverstindlich, doxa, 6ffentliches Ansehen und Prestige,
zu erstreben. Dazu unternahm man vielfiltige finanzielle Anstren-
gungen, um sich im &ffentlichen Raum z. B. durch die Stiftung von
Gebiuden oder Statuen sichtbar zu machen, man sammelte als Pa-
tron eine Klientel wirtschaftlich Abhingiger um sich und iibernahm
stidtische Amter (vgl. E. Herrmann-Otto, Oberschicht). Auch 6f-
fentliche Redner strebten nach Ruhm und Ansehen (Dion Chrysos-
tomos, or. 32,6.10f; vgl. 12,5). Die Missionare grenzen sich von
dieser gesellschaftlichen Praxis ab: Weder bei der Gemeinde, noch
bei‘?ndere_n Mepschen suchten sie Ansehen, womit nicht die gesam-
te Offentlichkeit der jeweiligen Stidte gemeint ist, sondern nur die
Christus-Anhinger in Thessaloniki und anderen Stidten als tat-
sichliche Bezugspersonen.
7a 7aBevorin v.7b der antithetische Satzteil beginnt, schieben die Ver-
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fasser in v.7a eine Parenthese ein, mit der sie im Anschluss an die
gerade zuriickgewiesenen Haltungen ein bestimmtes Verhalten
grundsitzlich fiir durchaus legitim erkliren: »obwohl wir zur Last
fallen hitten kénnen wie die Apostel des Christus«.

Die Ubersetzung setzt einige sprachliche Entscheidungen voraus. Die
Grundbedeutung des Substantivs baros >Last, Schwere, Gewicht< hat zu
zwei iibertragenen Bedeutungen gefiihrt: (1) Leiden und Beschwernis des
Kérpers und der Seele; (2) Wiirde, Macht, Ansehen (vgl. G. Schrenk, baros
5511.). Fiir unseren Zusammenhang interessant ist die besonders in Papyri,
die die Sprache des Alltags spiegeln, begegnende Verwendung fiir die Be-
lastung durch Pacht oder Steuern. Die Forschung hat bei der Wendung en
barei einai hiufig an die Autoritit, das gewichtige Auftreten der Apostel
gedacht (Dobschiitz 92; Holtz 78f.; *T. J. Burke, Family 140f.; Fee 64;
Miiller 129; Green 125; anders Malberbe 144: die scharfe, harte Rede des
Philosophen). Letztlich bestimmt der Kontext die semantische Entschei-
dung. Und hier wird man kaum annehmen diirfen, dass die Verfasser eine
(positiv verstandene) Autoritit als Apostel, als Boten des Evangeliums zu-
riickweisen. In v.11f. werden sie die Lehrautoritit des Hausvaters, die sie
gegeniiber den Neubekehrten ausiibten, positiv charakterisieren. Und dass
die »Apostel Christi« grundsitzlich in negativ verstandener Wichtigtuerei
auftraten, wird man als Behauptung den Verfassern kaum unterstellen diir-
fen. — Die Partikel bas verbindet das Substantiv » Apostel« appositiv mit
dem Subjekt (»wir«) und enthilt eine nihere Bestimmung der Satzaussage:
»wie die Apostel«, »nach Art der Apostel« (E Passow, Handwérterbuch
1172, 26291.; BDR §453,4; anders Holtz 78: »als« stehe »zur Bezeichnung
der wirklichen Eigenschaft«). Damit ist die Zugehdrigkeit zur Gruppe der
Apostel nicht ausgeschlossen, aber ein bestimmter Aspekt extrapoliert,
von dem sich die Verfasser distanzieren.

Die Parenthese spielt die professionelle Routine als Apostel ein. Die
Missionare hitten, wie die anderen Apostel Christi, en barei sein
konnen. Das Syntagma en barei einai meint hier »zur Last fallen«
und umschreibt das Recht eines Apostels, gemif der Praxis antiker
Gastfreundschaft Unterkunft und Unterhalt fiir die Zeit seines Be-
suchs bei einer Gemeinde zu bekommen (S. Schreiber, Geschichte
230f.; W. Stegemann, AnlaR 407f; *C. Gerber, Paulus 279-281).
Der Evangeliums-Profi hitte ein bereits in der Konvention der ers-
ten Christen griindendes Recht darauf ~ so sagt es Paulus auch spi-
ter in 1 Kor 9,1-18; 2 Kor 11,7-9 —, der Liebende aber, so lisst sich
im Vorausblick auf v.7b.8 fortfithren, verzichtet um des Evangeli-
ums willen auf diese Belastung der Gemeinde (vgl. 2 Kor 11,11;
12,14-16). Sozialgeschichtlich betrachtet, beriihrt das »professionel-
le« Auftreten eines Apostels also durchaus die in v.5 f. angedeuteten
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Bereiche der Finanzen und des Ansehens. Denn die »Autoritit«
eines unvermdgenden, umherzichenden Verkiinders steht stets
auch mit den notwendigen Unterhaltsfragen in Verbindung.

Ein iiberzeichnetes Beispiel fiir den Zusammenhang von mittellosem
Wanderprediger, gruppenspezifischem Ansehen und reicher Versorgung
durch die Gruppe bietet die dramatische Vita des zeitweilig christlichen
Philosophen Peregrinus Proteus, dessen Leben und spektakuliren Tod
durch Selbstverbrennung bei den olympischen Spielen im Jahr 165 n. Chr.
Lukian von Samosata mit scharfer Feder karikiert. Das hohe Ansehen, das
Proteus bei den Christen genoss, fiihrte zu seiner Versorgung durch die als
»einfache Leute« belichelte Gruppe und schliefllich zu erheblichem Wohl-

stand (Lukian, Peregr. 11-13.16).

In 1 Thess 2,9 werden Unterhaltsfragen dann direkt angesprochen:
Der Verzicht auf Unterhalt — vgl. das Verb epibareomai — erhilt
durch die Erwerbsarbeit der Missionare Konturen (vgl. auch 2 Kor
12,16; 1 Tim 5,16).

Dass sich auch die Briefverfasser zu den Aposteln zihlen, wird ohne
jeden Nachdruck vorausgesetzt. Der Begriff » Apostel« ist hier, wo
sein urchristlicher Gebrauch zum ersten Mal bezeugt ist, sicher
schon technisch verstanden, was aber noch keine klar abgrenzende
Definition impliziert. Der eigentliche Wortsinn »Gesandter«, der
seinen Herrn rechtmifig vertritt (vgl. nur Lxx 1 Reg 25,40f.; 2 Reg
10,2-7), hier verstanden als Gesandter im Dienst des Evangeliums,
diirfte semantisch prigend sein (vgl. 2 Kor 8,23; Phil 2,25; Apg
14,4.14 mit 13,1-4: Barnabas und Paulus als Gesandte der Gemeinde
von Antiochia). »Apostel« sind die speziellen Gesandten im Dienst
des erweckten Christus, die auf der Basis des Evangeliums neue
Christus-Gemeinden griinden. Dann konnen auch Silvanus und so-
gar Timotheus problemlos unter diesen Begriff subsumiert werden.

Anders setzt Holtz 78-81 bereits einen technisch festen Apostel-Titel vo-
raus, der Gelrung und Autoritit des paulinischen Apostolats im Gegen-
tiber zu den von ihm gegriindeten Gemeinden konnotiert und so auf Pau-
lus allein (d. h. ohne Silvanus und Timotheus) beschrinkt ist (vgl. Miiller
130; Fee 64£.). Doch Kriterien, die einen Apostel ausmachen, fiihrt Paulus
erstin 1 Kor 9,1f. an (vgl. Gal 1,15£; 1 Kor 15,3-10): Ein Apostel hat eine
Erscheinung des erweckten Jesus erfahren und er griindet im Auftrag
Christi Gemeinden; die Existenz seiner Gemeinde legitimiert den Apostel.
Damit ist die Gruppe der Apostel grofier als die des Zwélferkreises, der
auf Jesus selbst zuriickgeht (differenziert in 1 Kor 15,5.7), und umfasst ne-
ben Paulus auch andere Christen der ersten Generation wie z.B. Androni-
kus und Junia - eine Frau! - laut R8m 16,7. Erst Lukas identifiziert die

y
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Apostel und die Zwdlf programmatisch (Apg 1,21f.) und initiiert damit
eine Sprachregelung, die bis heute einflussreich ist (die »zwolf Apostel«).

7b.8 In der nun folgenden Antithese des Satzes, eingeleitet mit allz,
stellen die Verfasser der professionellen ihre personliche Zuwendung
gegeniiber und vertiefen damit den Aspekt der Beziehung zur Ge-
meinde.

Um die antithetische Struktur des Textes zu wahren, nehme ich eine ande-
re syntaktische Abgrenzung vor als in NA2, Strukturell liegt es nahe, nach
apostoloi ein Komma zu setzen, dann folgt der alla-Satz (als positiver Teil
der Antithese) bis hymén, dahinter kommt ein Doppelpunkt; der asyn-
detisch folgende hés-houtds-Satz ist ausfithrend und erweiternd ange-
schlossen (vgl. schon Dibelius 9; Holtz 81; W. Stegemann, Anlaf 406; auch
Fee 66-68).

Die Verfasser machen klar, dass iiber alle Professionalitit als Apos-
tel, als Boten des Evangeliums hinaus der personliche, in echter An-
erkennung und Liebe wurzelnde Umgang mit der Gemeinde ihr
Auftreten bestimmte. Das Adjektiv #ép:0i kann >unerfahren< bedeu-
ten (E Passow, Handworterbuch 346). So charakterisiert z. B. Philo
Benjamin, den jiingsten der S6hne Jakobs, als »unerfahren und un-
geiibt in fremden und heimischen politischen Angelegenheiten«
(Jos. 225). Wenn die Missionare »unerfahren« auftraten, geschah
ihre Verkiindigung nicht aus professioneller Routine, sondern aus
personlicher Zuneigung (S. Schreiber, Geschichte 2291.).

Im Kontext der Frage nach professionellem Verhalten gilt dieser Deutung
der Vorzug. Lexikalisch ebenfalls méglich und in der Forschung meist fa-
vorisiert ist die Bedeutung von népioi als jugendlich, unmiindig, schwachs,
was dann gerne als Unschuld oder Arglosigkeit der Missionare interpre-
tiert wird {vgl. fiir viele Fee 71f.; B. R. Gaventa, Mother 25-27; an Abhin-
gigkeit von Gott denkt U. Schmidt, Kleinkinder).

Zur Deutung als Verzicht auf professionelles Auftreten passt dann
auch der Vergleich mit der Amme (trophos), die ihre eigenen Kinder
(ta heantes tekna) liebevoll versorgt, sehr gut, der sonst Schwierig-
keiten bereitet.

Haufig wird ein Widerspruch zwischen den Bildfeldern von »unmiindige«
und »Amme« wahrgenommen, und es bleibt unklar, warum die eigenen
Kinder betont werden. Im griechischen Lexikon denotiert trophos fast im-
mer >Amme<; nur wenige Ausnahmen lassen sich mit >Mutter< wiederge-

7b.8
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ben (aufgefiihrt bei *C. Gerber, Paulus 275 Anm. 93; zum Erscheinungs-
bild der Amme in der rémischen Kaiserzeit ebd. 282-284).

Metapherntheoretisch betrachtet, leitet der unmittelbare literarische
Kontext die Rezeption, indem er Anhaltspunkte gibt, welche se-
mantischen Spezifika aus dem antiken Bildfeld der » Amme« wach-
gerufen werden. Hier ist es die auffillige Verbindung mit den eige-
nen Kindern, fiir die die Amme sorgt. Qua Profession wendet sich
die Amme iiblicherweise anderen Kindern zu und lisst ihnen alle
nétige Sorge zu Teil werden, doch nur den eigenen Kindern schenkt
sie dariiber hinaus ihre persénliche Zuwendung ohne Lohn oder
Anstellung, aus miitterlicher Liebe (S. Schreiber, Geschichte 230;
an die Bezahlung der Amme denkt *C. Gerber, Paulus 291; vgl.
W. Stegemann, Anla 409; Richard 100f.; anders A. J. Malberbe,
Gentle 43-45; ders. 146.160: die Milde der Amme als Mittel philoso-
phischer Pidagogik im Gegensatz zur harten, fordernden Rede).
Auch die Missionare hitten theoretisch rein professionell in Thes-
saloniki auftreten konnen, doch sie gaben der Gemeinde nicht nur
Anteil am Evangelium Gottes, sondern auch an ihrem eigenen Le-
ben.

Diese persdnliche Zuwendung macht v.8 stark, der vom Bild zum
tatsichlichen Verhalten fiihrt. Zunichst wird die emotionale Ver-
bundenheit hervorgehoben: »so sehnten wir uns nach euch«. Das
Verb homeiromai ist sehr selten bezeugt (Ijob 3,21 Lxx; Ps 63,2
Sym.; Inschrift aus Ikonium, 4.Jh. [W. M. Ramsay, Utilisation])
und kann daher kaum semantisch exakt bestimmt werden (Texte
bei N. Baumert, Omeiromenoi, der selbst die Bedeutung steilen,
trennenc entwickelt). Es meint wohl ein Wiinschen und Sehnen (sy-
nonym zu himeiromai, durch das manche Abschreiber von 1 Thess
2,8; Ijob 3,21; Ps 63,2 das seltene Verb ersetzen) und bezeichnet so
ein starkes emotionales Hingezogensein der Missionare zu den
Thessalonikern. Noch einmal deuten sie ihren Verzicht auf finan-
zielle oder eigensiichtige Interessen an: Sie »waren damit zufrieden,
euch Anteil zu geben nicht allein am Evangelium Gottes, sondern
auch an unserem eigenen Leben«. Die Bedeutungsbreite des Verbs
eudoked umfasst auch >einwilligen, beistimmen, zufrieden sein,
wobei letzteres gut den Kontext trifft. Sie wollten sich nicht berei-
chern oder wichtig tun, sondern mit den Adressaten eine auf dem
Evangelium basierende Beziehung eingehen — damit waren sie zu-
frieden. Mit psyché/Seele ist das ganze Selbst, das ganze Leben eines
Menschen umfasst. Die Missionare geben also Anteil an ihrem eige-
nen Leben, an ihrer eigenen Uberzeugung. Thre Motivation dafiir ist
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eindeutig: »denn ihr seid uns Geliebte geworden« (v.8). »Liebe«
meint die engagierte, interessierte, leidenschaftliche Zuwendung
zum anderen (71,3). Aus Liebe lassen sie die Thessaloniker am ei-
genen Leben teilhaben. Wieder wird Authentizitit durch Einsatz
des ganzen Lebens begriindet.

In Aufrichtigkeit und Glaubwiirdigkeit, im Bewusstsein ihrer Ver-
antwortung vor Gott fiir das Evangelium, weniger mit professionel-
ler Routine denn aus Zuneigung zu ihren Gesprichspartnern, so
haben die Missionare die Bezichung zu den Thessalonikern auf-
genommen. Mit einem uneingeschrinkt positiven Gefiihl konnen
sich beide Seiten an diese Begegnung erinnern. In dieser Erinnerung
lebt die Beziehung fort.

9 Die Vertiefung in v.9-12 stellt einen Zusammenhang her zwischen
dem Unterhaltsverzicht der Missionare, threm Selbstverstindnis
und ihrer Art, Autoritit auszuiiben. Das erklirende gar schliefit lo-
cker an das Vorhergehende an und kann so besser mit »doch« als
mit dem streng begriindenden »denn« iibersetzt werden. In v.9
wird die Erwerbsarbeit der Missionare, die letztlich die Verkiindi-
gung des Evangeliums ermdglichen soll, als ausgesprochen kraft-
und zeitintensiv dargestellt. Sie erinnern zuerst in einem Hendia-
dyoin an ihre »Arbeit und Anstrengung« (kopos und mochthos)
und erkliren diese dann mit der Hyperbel »Tag und Nacht« (nyktos
kai hémeras) als unermiidliches Arbeiten. Auch wenn die Genitiv-
formen nyktos kai hémeras darauf hinweisen, dass sie wihrend der
Nacht und des Tages (also nicht die ganze Nacht und den ganzen
Tag hindurch) arbeiteten, bleibt die Semantik des Aufwandes und
der Anstrengung prigend. Mit pros to geben sie die Intention dieser
Anstrengung an: um der Gemeinde nicht durch Unterhaltsansprii-
che »zur Last zu fallen« (epibareomai) und die Verkiindigung des
Evangeliums von finanziellen Fragen frei zu halten, was einen sicht-
baren Beweis fiir die Lauterkeit ihrer Intention darstellt.

Dabet geht es nicht um Handarbeit als Ideal, als Ausdruck einer bestimm-
ten Lebensweise wie in philosophischen Betrachtungen z. B. bei Musonius
Rufus (Fr. 11), sondern um die finanzielle Unabhingigkeit der Missionare.
— Eine berufliche Spezifizierung ihrer Arbeit nehmen die Verfasser nicht
vor, und es ist keineswegs sicher, dass Paulus in seinem Handwerk des
»Zeltmachers« (Apg 18,3; Leder- und Leinenverarbeitung) titig war. Es
wird sich um unselbstindige Arbeit, vielleicht eine Hilfstitigkeit, gehan-
delt haben, deren Lohn kein aufwindiges Leben erlaubte (das Bild einer
finanziell und unternehmerisch grof} angelegten Missions-Organisation,
das Miiller 133f. zeichner, ist anachronistisch). Dass die Gemeinde in Phi-
lippi Paulus beim Aufenthalt in Thessaloniki nicht nur einmal finanziell
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unterstiitzte (Phil 4,15£.), belegt ein ungetriibtes, personliches Verhiltnis
zu dieser Gemeinde. Man darf dabei freilich nicht an grofle Summen den-
ken, die einen Verzicht auf die anstrengende Erwerbsarbeit erlaubt hitten.
Damit ist auch keineswegs gesagt, dass der Arbeitsplatz den bevorzugten
Ort fiir die Verkiindigung des Missionsteams dargestellt hitte (so aber
*R. S. Ascough, Associations 174f.; Malherbe 163). Wohl aber lasst sich
von der korperlichen Arbeit her auf den sozialen Status sowohl der Mis-
sionare als auch der Gemeinde (vgl. 1 Thess 4,11f.) schliefen: Als Hand-
werker zihlten sie weder zur gesellschaftlichen Elite, noch zur unter dem
Existenzminimum lebenden Unterschicht, sondern fanden ein Auskom-
men, das freilich durchaus bescheiden sein konnte (*R. S. Ascough, Asso-
ciations 172f£.).

10 Die plerophoren Pridikate der Begriffstrias in v.10 fangen das
Selbstverstindnis und den Selbstanspruch der Missionare ein: »hei-
lig, gerecht und untadelig« wissen sie sich in der Riickschau. Wieder
greifen die Verfasser damit auf kulturell geliufige, verbreitete
Sprachmuster zuriick. Die Begriffe hosios und dikaios begegnen
(wie auch »Reinheit« von v.3) in diversen Inschriften fiir gute
Amts- und Lebensfiihrung; auch amemptos findet in solchen Kon-
texten Verwendung (*M. Vahrenhorst, Sprache 118f,; vgl. Platon,
rep. 331a; Josephus, ant. 3,279; 6,87). Eine Grabinschrift.aus Thes-
saloniki hilt fest, dass eine Frau amemptas gelebt hat (IG X 2/1, 623;
Dobschiitz 99f.; Haufe 40). Als »untadelig« kénnen die Missionare
gelten, da ihr fiir alle Adressaten sichtbares Verhalten keinen Grund
zum Tadel ihrer Redlichkeit bot. Es war das Ziel der Missionare,
den Thessalonikern in uneingeschrinkter Zuwendung zu begegnen,
und diese selbst —und Gott, der auch die verborgenen Beweggriin-
de kennt - kénnen den Erfolg beurteilen. Als pistexontes/Vertrau-
ende bezeichnet Paulus die Adressaten, weil sie sich mit Vertrauen
und Treue auf die Beziehung zu Gott im Evangelium und zu den
Missionaren eingelassen haben (7 Exkurs 2).

11f. Der Vergleich des Missionsteams mit einem Vater, der seine
Kinder in der Lebensfiihrung, im christlichen Ethos, unterweist, il-
lustriert in v.11{. abschlieflend die Rolle von Paulus, Silvanus und
Timotheus als Autorititen des Evangeliums, so wie sie sich selbst
verstehen. Denn aus den Rollenmustern, die in der antiken Alltags-
welt mit einem Hausvater verbunden sind, fokussiert der Kontext
des Vergleichs die Erziehungs- und Bildungsfunktion. Die drei se-
mantisch eng verwandten Partizipien parakalountes, paramythou-
menot, martyromenoi — zu iibersetzen etwa als »zugeredet und zu-
gesprochen und Zeugnis gegeben haben« (v.12; vgl. E Passow,
Handwérterbuch s.v.) — umschreiben in Form einer weiteren rhe-
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torischen Trias diese Funktion. Die Erziehung der Kinder liegt in
der Antike primir in den Hinden der Familie und damit in der Ver-
antwortung des Hausvaters als ihres Oberhauptes. Die Verfasser
betonen dabei jedoch wieder die intensive persinliche Znwendung:
»jeden einzelnen, »seine Kinder« (v.11). Sie geben sie nicht in die
Hinde von Erziehern, Hauslehrern oder Schulen (8. Schreiber, Ge-
schichte 232).

Der pater familias einer Familie aus der romischen Elite wurde seiner Ver-
antwortung fiir die Erziehung seiner Kinder, besonders der fiir gesell-
schaftliche Positionen vorgesehenen Séhne, in der Regel dadurch gerecht,
dass er sie von geeigneten Hauslehrern, meist Sklaven, erziehen und unter-
richten liefl. Dariiber hinaus stand ein dreistufiges »Schulsystem« zur Ver-
figung, wobei die sog. Elementarschule auch weiteren Kreisen der Bevil-
kerung, die iiber gewisse finanzielle Méglichkeiten verfiigten, die Teilhabe
an grundlegender Bildung erdffnete (vgl. J. Christes, Erziehung 115-117;
G. Schiemann, Pater familias; *R. Aasgaard, Beloved 46£.49-51). Die per-
sonliche Ubernahme der Bildung durch den pater familias diirfte dabei die
Ausnahme gewesen sein. Anders liegen die Dinge in der jiidischen Famili-
enkultur. Bleibende Bedeutung besitzt die im Pentateuch festgeschriebene
Aufgabe des Vaters, seine Kinder/Séhne in den Geboten Gottes zu unter-
weisen (Din 4,9; 6,7.20-25; 11,19; 32,46). Gerade in weisheitlichen Schrif-
ten werden Lehre und Erziehung durch den Vater hervorgehoben {z.B.
Spr 4,1-27; Sir 30,1-13; vgl. Philo, hypothetica 7,14; spec. leg, 2,228). Mar-
kant stelfc 4 Makk 18,10-19 den Vater als Lehrer der identititsstiftenden
Tora-Tradition dar. Auch hier wird noch einmal der kulturelle Hinter-
grund sichtbar, auf dem der Jude Paulus in erster Linie denkt: Sein Ideal-
bild des unterweisenden Vaters entstammt jiidischer Tradition (vgl
*C. Gerber, Paulus 301-304; | M. G. Barclay, Family; F Avemarie,
Schriftgelehrsamkeit 245; in welchem Umfang im 1. Jh. bereits »Elemen-
tarschulen« an den Synagogen existierten, ist unklar). Demgegeniiber tre-
ten moralphilosophische Konzeptionen des Lehrers als Vater als Bildspen-
der in den Hintergrund (so aber Malberbe 150£.163; ders., Exhortation 54-
56).

Die Konversion brachte, wie wir gesehen haben (# Exkurs 3), hiufig
den Verlust der Beziehung zur Familie als der Autoritit, die gesell-
schafiliche Normen und Werte und damit soziale Identitit vermit-
telt (P E Esler, Family), mit sich. Dann werden neue Autorititen
ndtig, die sich aber nun nicht mehr, wie bei der Stellung des pater
familias, auf Recht und Konvention stiitzen kdnnen, sondern neu
begriindet werden miissen. Durch die Art und Weise ihres Auftre-
tens und durch ihre Botschaft haben die Missionare Autoritit ge-
wonnen. Gerade auch dadurch, dass sie auf professionelle Verhal-
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tensmuster verzichteten, erlangten sie persdnliche Autoritit, die
nicht im sozialen Status, sondern der Authentizitit der Personen
und der Uberzeugungskraft des Evangeliums griindete (S. Schrei-
ber, Geschichte 233).

Daher wird die Art und Weise der Autoritit verkannt, wenn man von der
»Uberordnung des Vaters« (*C. Gerber, Paulus 308) oder gar hierar-
chischer Autoritit (*R. Aasgaard, Beloved 288f,; *T.J. Burke, Family
135-137; ders., Paul's New Family 273-278; Wanamaker 106) spricht.

Die Verfasser spielen ihre Autoritit nicht als Machtposition um
ihrer selbst willen aus, sondern verweisen am Ende des Textstiicks
auf das eigentliche Ziel ihrer »viterlichen« Unterweisung (eis to mit
finaler Bedeutung). Sie wollen den Thessalonikern eine Anleitung
geben zu einem Lebenswandel (peripatein), der »Gott entspre-
chend« ist, mit anderen Worten: zu einem Ethos des Evangeliums.
Die neue Uberzeugung und die neue Gottes-Beziehung wirken sich
in einer neuen Lebensweise aus.

Das Adverb axios driickt formal eine Entsprechung, ein Angemessensein
aus, wobei die Qualitit der Bezichung vom Bezugsobjekt abhingt. Das
Verb peripatein findet sich in der Bedeutung >wandeln, sein Leben fiihren«
nur in Lxx (z.B. 4 Reg 20,3; Jes 59,9; Spr 6,22; 28,6; Koh 11,9; dazu
G. Bertram, pated 9421.) und bei Paulus (1 Thess 4,1; 1 Kor 7,17; 2 Kor
4,2; Phil 3,17£.) (vgl. Malberbe 152), wihrend es sonst im Griechischen
meist "herumgehen« oder speziell »disputieren< bedeutet.

Unmissverstindlich klar wird am Ende des Abschnitts, dass das
neue Leben der Thessaloniker, so sehr es mit der Glaubwiirdigkeit
der Missionare zusammenhingt, letztlich in Gott selbst griindet.
Die Thessaloniker sind von Gott selbst gerufen (kales) in seine ei-
gene »Konigsherrschaft und Herrlichkeit«. Dieses »Rufen« erhilt
seinen besonderen Klang auf dem Hintergrund alttestamentlicher
bzw. frithjiidischer Schriften, wo es, hiufig in Verbindung mit
schopfungstheologischen Motiven, die Erwihlung oder Berufung
zu einem neuen Leben mit Gott bezeichnet (Jes 41,9; 42,6; 43,1;
45,3; 48,121.15; 49,1; auch Hos 11,1£; JosAs 8,9; 14,4-6; syrBar
21,4; 48,8). Der Ruf in die Beziehung zu Gott bedeutet fiir die junge
Gemeinde ein neues Leben in eschatologischer Qualitit. Der apo-
kalyptisch geprigte Gedanke, dass Gott seine Konigsherrschaft neu
aufrichten wird und die Gemeinde an dieser Heilserfahrung bereits
in der Gegenwart teilhat, klang schon in den Motiven der Toten-
erweckung und des Zornes am Ende des Brief-Prosmiums an
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(71,91). Gottes doxa, seine »Herrlichkeit«, steht als eschatologi-
sches Ziel der Vallendung in der Gemeinschaft mit Gott vor Augen
(vgl. 1 Kor 15,43; Rém 5,2; 8,18-21; Phil 3,21). Die feste Hoffnung
darauf leuchtet aber bereits jetzt in die neue Existenz der Gemeinde
hinein, die sich diesem Gott zuwendet.

Die in apokalyptischen Schriften verbreitete Erwartung der endzeitlichen
Durchsetzung von Gottes heilvoller Kénigsherrschaft fiir Israel ist seit den
Propheten bekannt (Jes 40,11; 43,5; 52,1-12). Wenn sich Gott durchsetzt,
wird seine Herrlichkeit unter den Volkern sichtbar (Jes 35,2; 66,18; Dan
3,45), doch nur in einigen Texten wird eine Teilhabe der Heidenvolker an
Gottes Herrschaft und Herrlichkeit genannt (PsSal 17,31). Die Aussage in
1 Thess 2,12 impliziert, dass die aus den Vélkern gerufene Gemeinde in
Thessaloniki in die Endzeit Israels integriert ist (* W, Kraus, Volk 134-
138), ohne dass der Gedanke eigens thematisiert wird.

Von solcher Erwartung und Erfahrung ist die Identitit der Gemein-
de wesentlich bestimmt. Die damit begriindete Beziehung zu Gott,
der als Inhaber universaler endzeitlicher Herrschaft alle Macht und
Autoritit besitzt, weist zwar einerseits auch auf die daraus abgelei-
tete Autoritit der Missionare zuriick, eréffnet den Thessalonikern
aber andererseits einen Raum der Freiheit in der letztgiiltigen Bin-
dung an Gott. Darin kénnen sie thr Leben der neuen Uberzeugung
gemif gestalten.

4, Rhetorische Strategie

Erinnerung bedeutet immer auch Interpretation. Sie rekapituliert
nicht einfach historische Tatsachen, sondern stellt Geschehenes in
sinn-gebende Zusammenhinge. So stellt die interpretierende Erin-
nerung an den Griindungsbesuch der Missionare in Thessaloniki
zugleich eine Aktualisierung der gemeinsamen Beziehung dar. He-
rausgefordert wird die Tragfihigkeit dieser Beziehung durch die so-
zialen Spannungen der kleinen Konvertiten-Gruppe in Thessaloni-
ki zu ihrer stidtischen Umwelt. Vertraute soziale Bindungen wie
die an die eigene Familie gehen mit der Konversion ganz oder teil-
weise verloren. Neue Bindungen werden fiir die Gewinnung der
eigenen Identitit notwendig, was 1 Thess in der Bildwelt einer neu-
en Familie reflektiert (C. Wanamaker, Father; *R. Bérschel, Kon-
struktion 110-125; *C. Gerber, Paulus 339-343). Neben inner-
gemeindlichen Beziehungen, die in der hiufigen Anrede der
Adressat/innen als adelphoi aufscheinen, ist die besondere Bezie-
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hung zu den Missionaren, die die Konversion ausldsten, charakte-
ristisch fiir den Text 1 Thess 2,1-12. Die Verfasser skizzieren sie als
sehr personliche und verlissliche Familien-Beziehung.

Dabei haben die Verfasser offenbar Grund anzunehmen, dass die
Adressaten ihr Auftreten als glaubwiirdig empfunden haben. Da-
durch eignet ihnen personliche Autoritit als Missionare und Lehrer
der jungen Gemeinde (vgl. K. Ebrensperger, Paul 131-136). Beim
Thema Glaubwiirdigkeit geht es (damals wie heute) um die neural-
gischen Punkte, an denen Menschen sensibel sind fiir unehrliches
und eigenniitziges Verhalten von »Heilsverkiindern«. Auch die
Glaubwiirdigkeit der Boten des Evangeliums entscheidet sich an
kulturell etablierten Mustern authentischen Verhaltens. Solche
Muster greifen die Verfasser auf, ohne sich in einen konkreten Dis-
kurs wie den 'um den idealen Philosophen zu stellen. Sie entspre-
chen den anerkannten Mustern der Glaubwiirdigkeit und zeigen
doch ihr eigenes Profil als Boten des Evangeliums in der person-
lichen, engagierten Zuwendung. Sie distanzieren sich nicht von
konkreten Gegnern oder Anschuldigungen, schreiben also keine
Apologie, und sie grenzen sich auch nicht von anderen »Heilsleh-
rern« wie Philosophen oder Rednern ab. Das ist nicht nétig, da sie
keiner der Adressaten mit Kynikern oder Sophisten verwechseln
wiirde. Ebenso wenig liegt eine Parinese vor, mit der sich die Mis-
sionare selbst als nachzuahmendes Beispiel vorstellen. Die Thessa-
loniker miissen nichts t«n, wenn sie den Text horen, sie sollen sich
nur erinnern an die positive Erfahrung des Griindungsbesuchs und
in dieser Erinnerung die Beziehung neu als lebendig erfahren.

Bedrohtes christliches Leben 2,13-16

13 Und daher danken wir auch Gott unabléssig, dass ihr, als ihr
das Wort der Kunde Gottes - von uns — iibernommen habt, es
annahmt nicht als Wort von Menschen, sondern - wie es in Wahr-
heit ist - als Wort Gottes, das sich auch als wirksam erwiesen hat
bei euch, den Vertrauenden. 14 Denn ihr wurdet Nachahmer,
Geschwister, der Gemeinden Gottes, die in Judaa in Christus Je-
sus sind, denn das gleiche erlittet auch ihr von den eigenen Mit-
bewohnern wie auch sie von den Juden, 15 die sowoh! den
Herm téteten, Jesus, als auch die Propheten und uns verfolgten
und Gott nicht gefallen und allen Menschen feindlich gesinnt
sind, 16 indem sie uns hindem, zu den Heidenvélkern zu spre-
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chen, damit sie gerettet werden, so dass sie ihre Stinden zu aller
Zeit voll machen. Doch am Ende ist tiber sie der Zorn gekommen.
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Der Text gilt vielen als eine der schirfsten anti-jidischen Polemiken
im Neuen Testament. Weil man dem Juden Paulus eine solche Po-
lemik nicht zutrauen wollte, haben manche Exegeten versucht, den
Text 2,13-16 (oder wenigstens 2,15f.) als nach-paulinische Inter-
polation aus dem 1 Thess herauszulésen und einem unbekannten
spiteren Redaktor zuzuschreiben, dem man offenbar solchen Anti-
judaismus eher zutrauen konnte (einflussreich B. A. Pearson, Inter-
polation; zur Forschung vgl. C. J. Schlueter, Measure 13-53; Fee
90f.; *D. Luckensmeyer, Eschatology 161-167; *T. Jantsch, Gott
125-129; D. Pollefeyt/D. J. Bolton, Paul 232-251). * M. Criisemann
ging jiingst sogar so weit, den Text zum Anlass zu nehmen, den
ganzen 1 Thess zum nach-paulinischen Schreiben zu erkliren (Brie-
fe 76£.158£.2851.). Diese Versuche verschieben freilich das Problem
nur zeitlich auf die nichste christliche Generation und personell in
die Anonymitit, bieten aber keine wirkliche Erklirung. Sachge-
recht scheint mir die Einsicht zu sein, dass das Problem nicht bei
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Paulus als dem Autor der fraglichen Worte liegt, sondern bei urse-
rer beutigen Wahrnehmung des Textes, die gar nicht anders kann,
als den Text auf dem Hintergrund einer jahrhundertelangen Ver-
werfungsgeschichte zwischen jiidischen Gemeinden und christ-
lichen Kirchen, von Ghettoisierung, Ausweisung und Ermordung
von Juden durch Christen und der Erinnerung an die Shoa, den
Volkermord an den europiischen Juden durch das Nazi-Regime in
Deutschland zu lesen. Der Text stellt uns also mit geschichtlicher
und theologischer Notwendigkeit vor ein hermeneutisches Pro-
blem. Diesem Befund versuche ich dadurch gerecht zu werden, dass
ich eine geschichtliche Erklirung des Textes von einer hermeneuti-
schen Problematisierung heuristisch trenne. Den Kommentar leitet
so die Frage, wie sich die Aussagen vor dem antiken Hintergrund
der zeitgeschichtlichen Situation und des kulturellen Wissens der
Thessaloniker und des Paulus erkliren lassen. Von dieser geschicht-
lichen Konstruktion der Erstlesesituation fillt dann auch neues
Licht auf unsere heutige Lektiire des Textes. Wir wissen, dass wir
heute so nicht mehr iiber und mit Juden sprechen kénnen — was uns
als Christen in die Aporie fithrt, denn der Text ist Bestandteil des
christlichen Bibelkanons, der Griindungsurkunde und des bleiben-
den Vermichtnisses der Vorfahren der ersten Generationen.

1. Analyse

Hatten die Verfasser die Briefadressaten in der vorangehenden Pe-
rikope 2,1-12 an die Glaubwiirdigkeit der Missionare beim Griin-
dungsbesuch erinnert und damit die gemeinsame Bezichung aktua-
lisiert, so schlieflen sie nun, wieder beziehungsstiftend, einen
Rekurs auf die gemeinsame Erfahrung der Ablehnung an. Missio-
nare und Gemeinde stehen unter dem Wort Gottes, und die der
Annahme des Wortes entsprechende Konversion fithrt unaus-
weichlich zu Spannungen mit der anders denkenden und ablehnen-
den Umwelt, sei sie jiidisch, sei sie romisch geprigt. Die Ursachen
daftir sind vielfiltig und griinden in gegenseitiger Distanzierung,
Das Motiv der Danksagung greift das Thema des Prodmiums (1,2-
10) auf: die Annahme des Wortes trotz sozialer Widerstinde. Dem
Engagement der Missionare entspricht ihr Dank fiir die positive Re-
aktion der Adressaten — so kam die gemeinsame Beziehung erst zu-
stande.
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Struktur

Der kurze Text weist folgenden Gedankengang auf:

2,13 Annahme der Verkiindigung als Gottes Wort
2,14 Nachahmung der judiischen Gemeinden im Leiden
2,15f.  Polemik gegen Juden, die die Verkiindigung behindern

Kultureller Kontext und Traditionen

Die Polemik gegen Juden in 2,15 f. bedient sich diverser Motive, die
aus verschiedenen antiken Diskursen stammen. Der folgende Uber-
blick erdrtert diese Hintergriinde.

e V.15 »die den Herrn téteten, Jesus«: Historisch betrachtet, han-
delt es sich bei dieser Aussage um eine Verkiirzung des tatsich-
lichen Hergangs der Hinrichtung Jesu. Die Anklage Jesu bei den
rémischen Behérden erfolgte durch die jiidische Fithrung in Je-
rusalem, die hohepriesterliche Aristokratie. Fiir die Hinrichtung
selbst waren die rémischen Behdrden in Jerusalem verantwort-
lich. Die Zuweisung der Schuld am Tod Jesu an die Jerusalemer
Juden stellt ein kontroverstheologisches Argumentationsmuster
der ersten Christen in der Auseinandersetzung mit jiidischen
Kontrahenten dar, das einen Sinneswandel bewirken will. Die
Streuung in den Schriften der ersten Christen lisst vermuten,
dass es zur Zeit der Abfassung von 1 Thess bereits bekannt war.
Zu beachten ist, dass dabei in der Regel eine bestimmte Gruppe
von Juden in die Kritik gerit, nicht pauschal alle Juden. So for-
muliert Apg 2,23 (vgl. 13,28; Lk 24,20) durchaus unter Wahrung
der historischen Ereignisse die Schuld der in der Pfingstpredigt
des Petrus angesprochenen Jerusalemer Juden: »durch die Hand
von Gesetzlosen schlugt ihr thn an (das Kreuz)«.

Zugespitzt auf die Tat und damit die Schuld der Jerusalemer Juden
bzw. ihrer Fihrungselite findet sich das Motiv in Apg 2,36; 3,15; 4,10;
5,30; 7,52. Es steht im Kontext der Verkiindigung unter Juden mit der
Intention der Umkehr und wird dazu hiufig im Rahmen eines Kon-
trastschemas verwendet: ihr habt Jesus getStet — Gott hat ihn (rehabili-
tierend) erweckt. Narrativ chiffriert begegnet es im Gleichnis von den
Weinbergpichtern in Mk 12,7£. (Mt 21,381,; Lk 20,14£), wo die jidi-
sche Fiihrungselite in Jerusalem — Hohepriester, Schriftgelehrte, Altes-
te (Mk 11,27) — als dessen textinterner Adressat auftritt (vgl. noch die
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Andeutungen in Mk 8,31 und 14,1[und Parallelen}; Joh 5,18; 7,19.25;
8,37.40; 11,53).

e V.15 »und die Propheten« (toteten): Die Aussage stammt aus
dem jiidischen Traditionskreis und spielt auf das deuteronomis-
tische Interpretationsmuster an, dass Israel Gottes Propheten
ablehnt und tétet.

Es findet in Neh 9,26 . eine konzise Zusammenfassung: » Aber sie sind
ungehorsam geworden und haben sich gegen dich (Juwr) aufgelehnt
und sich von deiner Weisung abgewandt und deine Propheten getotet,
die sie ermahnten, um sie zu dir zuriickzufiihren, und redeten schwere
Listerungen. Da hast du sie in die Hand ihrer Bedringer gegeben«. In
1 Kon 19,10.14 spricht der Prophet Elia zum Herrn: »Die Israeliten
haben deinen Bund verlassen, deine Altire niedergerissen und deine
Propheten mit dem Schwert getdtet. Und ich allein bin iibrig geblie-
ben, sie aber trachteten danach, mir das Leben zu nehmen«. 2 Chr
36,15f. verbindet den wachsenden Zorn Juwns damit: »Und Juws,
der Gott ihrer Viter, sandte durch seine Boten immer wieder eifrig zu
ihnen, denn er hatte Mitleid mit seinem Volk und seiner Wohnung.
Aber sie verspotteten die Boten Gottes und verachteten seine Worte
und verhShnten seine Propheten, bis der Zorn JuwHs iiber sein Volk
wuchs, so dass es keine Vergebung mehr gab« (vgl. noch Jer 2,30; Jub
1,12f;; Josephus, ant. 9,264-266; 10,38f.; dazu O. H. Steck, Israel; das
Muster begegnet nicht explizit in VitProph, wo der gewaltsame Tod
einiger Propheten ohne diese Deutung erzihlt wird).

Das grundlegende Thema ist die Auflehnung Israels gegen Juwn
und die Umkehr zum eigentlichen Willen JHwHs, wobei ein in-
nergeschichtliches Gericht iiber die Ablehnenden auf deren Er-
ziehung und Umkehr zielt. Es dient auch der Erklirung der po-
litischen Unterlegenheit Israels. Von den ersten (Juden-)
Christen wurde das Muster bei der Auseinandersetzung mit jii-
discher Ablehnung der Jesus-Botschaft verschiedentlich auf-
gegriffen. Sie ordnen damit die Ablehnung Jesu in die Tradition
der Ablehnung JHwHs und seiner Propheten durch Israel ein,
um eine Erklirung fiir diese irritierende Erfahrung zu finden.
Dabei wird der weitere Kontext einer prophetischen Gerichts-
ansage mit der Intention der Umkehr wachgerufen. So werden
die Totung der Propheten und die Ablehnung Jesu in eine Linie
gebracht und mit dem drohenden Gericht verbunden in Lk
11,47-51/Mt 23,29-36; Lk 13,34£./Mt 23,37-39; Apg 7,51 . (an-
gedeutet Lk 24,19£.); narrativ umgesetzt im Gleichnis von den
Weinbergpachtern Mk 12,1-9 (und Parallelen). Angesprochen
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sind dabei im Kontext stets bestimmite jiidische Kreise: Schrift-
gelehrte und Pharisier bzw. die Jerusalemer Juden. Auch Paulus
kannte die Tradition und wendet sie in Rém 11,3f. an (Zitat aus
1 Kén 19,10.14.18).

Dabei begegnet das Motiv vom Vollmachen des Mafles der Viter
(plérosate to metron ton paterdn), also die Vorstellung, dass ir-
gendwann die Zahl der Vergehen Israels voll ist und das Gericht
anbricht, im Neuen Testament sonst nur in Mt 23,32 (und ihn-
lich 1 Thess 2,16 spiter auch in Barn 5,11). In Bezug auf die He:-
denvolker steht das von Gott gesetzte Maf} der Siinden in breiter
jiddischer Tradition, z. B. Gen 15,16 (und Jub 14,16; 29,11); Dan
8,23; 2 Makk 6,14; LAB 3,3; 36,1; 41,1; in LAB 26,13 ist es auf
Israel selbst bezogen (vgl. 47,9; Sir 23,2£.) (dazu R. Stublmann,
Maf 94-98.103-105; *W. Kraus, Volk 1511.).

Mit den Motiven Ablehnung Jesu — Ablehnung/T6tung der
Propheten Israels — Gericht in 1 Thess 2,16 wird ein Traditions-
zusammenhang erkennbar, auf den die Verfasser von 1 Thess
zuriickgreifen konnten (zur Forschung *M. Konradt, Gericht
$1.90). _

o V.15 greift hellenistisch-rémische Negativeinstellungen gegen-
iiber Juden auf: sie »gefallen Gott nicht und sind allen Menschen
feindlich gesinnt«. Mit Asebie und Misanthropie werden zwei
zentrale Stereotype aus dem Arsenal hellenistischer Judenpole-
mik bemiiht. Dahinter steht eine bestimmte kulturelle Perspek-
tive der hellenistischen Zeit (vgl. J. M. G. Barclay, Hostility 167-
170). In alten und neugegriindeten Stidten des &stlichen Mittel-
meerraums breitete sich, zumindest unter den stidtischen Eliten,
die hellenistische Kultur aus und fiihrte zu einem neuen Ideal
menschlicher Gemeinschaft, Verbundenheit und Kooperation.
Die Lebensweise der Juden kann dagegen als Abgrenzung wahr-
genommen werden. Aufgrund ihres JHwH-Glaubens nehmen sie
nicht an paganen Gétter-Kulten teil, die das gesellschaftliche Le-
ben der Antike prigten, und aufgrund ihrer Lebensweise nach
der Tora grenzen sie sich von gesellschaftlichen Praktiken, die
Gemeinschaft stiften, wie Tischgemeinschaft oder gemischte
Ehen, ab. Damit storen sie, so die negative Wahrnehmung, das
Ethos der Gemeinschaft.

Im 1. Jh. v.Chr. beschreibt Diodorus Siculus die Juden als von Hass
gegen die Menschen und Menschenfeindlichkeit erfiillt sowie als gotr-
los und von den Géttern gehasst (asebeis kai misoumenous hypo ton
thean); sie verfolgen menschenfeindliche und gesetzlose Briuche (mi-
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santhrdpa kai paranoma ethe; Diodorus Siculus 34,1,1-4; vgl. Juvenal
14,103f.; Quintilian, inst. 3,7,21; Philostrat, vita Apollonii 5,33). Jose-
phus paraphrasiert in seiner Schrift Contrz Apionem den paganen Au-
tor Lysimachos (um 200 v. Chr.), der die Gottlosigkeit und Menschen-
feindlichkeit der Juden bereits auf Anweisungen des Mose an die
Wiistengeneration zuriickfihrt: Sie sollen »weder einem der Menschen
wohlgesonnen sein, noch das Beste raten, sondern das Schlechtere, so-
wie die Tempel der Gétrer und die Altire, auf die sie treffen, zerstd-
ren« (Josephus, c. Ap. 1,309). Josephus iiberliefert auch die Behaup-
tung des Apion, die Juden schwéren einen Eid, keinem Fremden und
besonders keinem Griechen wohlwollend zu begegnen, und verchren
die Gorrer nicht gebiihrend (c. Ap. 2,121.125), und die Vorwiirfe des
Apollonios Molon (1. Jh. v.Chr.), dass die Juden gottlos und men-
schenfeindlich seien (c. Ap. 2,148: atheous kai misanthropous). Der Mi-
santhropie-Vorwurf wird auch in Est 3,13d-e Lxx (ein Volk steht im
Gegensatz zu allen anderen Vélkern), Josephus, ant. 11,212, Philo, virt.
140 und 3 Makk 3,3-7 gespiegelt. Prominent geworden ist die Polemik
des Tacitus, der den Juden bescheinigt, sie hegen »allen anderen gegen-
iiber feindseligen Hass« (adversus omnes alios hostile odium) und »ver-
achten die Gotter« {contemnere deos; Tacitus, hist. 5,5,11.) (zu den Be-
legen vgl. auch J. M. G. Barclay, Hostility 169; *M. Criisemann, Briefe
49-52; Dibelius 34-36; zu stark nivelliert G. H. van Kooten, Broad-
ening, die antijiidische Polemik, indem er sie als antiken ethnographi-
schen Diskurs um die eigenen traditionellen Gebriuche einordnet). —
Da das Verb aresks durch 1 Kor 7,32-34; 10,33; Gal 1,10; Rom 8,8;
15,1-3 als guc paulinisch ausgewiesen ist, diirfte sich die spezielle For-
mulierung des Vorwurfs »sie gefallen Gott nicht« der Feder der Ver-
fasser von 1 Thess verdanken.

e V.16 »am Ende ist Gber sie der Zorn gekommen«: Das Motiv
des gottlichen Zorns begegnete oben bereits in Verbindung mit
der Tradition von Israels gewaltsamer Ablehnung seiner Pro-
pheten und diente dort der Erziehung des Volkes, der Umkehr
zu seinem Gott. 2 Makk 6,12-17 beschreibt die religionspoliti-
schen Ereignisse unter Antiochos IV. Epiphanes als gewalttitige
Verfolgungen der Juden in Judia und wertet diese als Erzichung
durch Gott, der aus Gnade Israel nicht bis zum Ende, der Voll-
endung seiner Verfehlungen kommen lisst, sondern vorher die
Chance zur Umkehr und zur Teilhabe an seinem Erbarmen ein-
raumt (vgl. auch AssMos 8,1).

In Israels Schriften kann sich Gottes Zom in der Vernichtung von
Ubeltitern und Frevlern ~ sowoh! innerhalb Israels als auch bei den
Volkern — entladen, z.B. Num 16; 17,9-12; 25,1-9; Dtn 29,19f;; 32,19-
25; Jes 5.25; 10,241 63,1-6; Jer 21,1-7; 33,4-6; Klgl 2,3£21£; Ez 5,13;
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13,13-15; 2 Chr 29,8-10; Ps 59,14; 78,21.31.37£.49f. Nach Weish 16,5f.
bleibt Gottes Zorn »nicht bis zum Ende«, hért also wieder auf, nach
18,20 dient er der Zurechtweisung (zahlreiche Belege bei J. Fichtner,
orgé; *M. Konradt, Gericht 59f.). Kommt Gottes Zorn iiber andere,
der eigenen Gruppe feindliche Menschen, erfilllt die Vorstellung eine
kognitive Funktion: die Bestitigung der eigenen Uberzeugung und
Lebensweise.

2. Kommentar

13 Mit »und daher« schliefit v.13 an das zuvor erinnerte glaubwiir-
dige Engagement der Missionare fiir die junge Gemeinde in Thessa-
loniki an. Weil die Thessaloniker als Reaktion auf das Auftreten der
Missionare das Wort angenommen haben, kann dieser Aspekt in
der Form einer erneuten Danksagung zur Sprache gebracht werden.
In der Annahme des Wortes ist das missionarische Wirken ans Ziel
gelangt, wofiir die Missionare dankbar sind. Der Dank in 2,13a ver-
bindet also die Glaubwiirdigkeit der Missionare (2,1-12) mit der
Annahme des Wortes durch die Gemeinde (2,13b; vgl. J. Lam-
brecht, Connection).

Ein theologischer Grundgedanke des Briefes kehrt dabei wieder
(vgl. 1,5): Das Wort Gottes ist im Wort von Menschen zu héren.
Daher war auch die Glaubwiirdigkeit der Verkiinder so wichtig
(2,1-12). Auffillig ist die griechische Formulierung logon akoés par'
bheémaon tou theon, wortlich: »das Wort der Kunde — durch uns —
Gottes«. Die doppelte Niherbestimmung der »Kunde« durch den
Pripositionalausdruck »durch uns« und das Genitivattribut
»Gottes« (im Deutschen nicht nachahmbar, daher mein Uberset-
zungsversuch mit Parenthese) bringt genau diese offenbarungstheo-
logische Spannung zum Ausdruck: Die Kunde ist zugleich Verkiin-
digung konkreter Menschen #nd Wort Gottes. Diese Spannung
lsst sich nicht auflésen und macht Wesen und Bedeutung der Ver-
kiindigung aus, die das Evangelium je neu fiir die Lebenssituation
ihrer Hérer/innen aktualisiert (#1,5). Die Aktualisierung erreicht
ihre Hoérer/innen dort, wo diese in den zirkuliren Verstehens-
zusammenhang von Menschenwort und Gotteswort eintreten.

Grammatikalisch lisst sich die Genitivverbindung »Wort der Kunde« als
Gen. qualitatis fassen, der Zusatz »Gottes« als Gen. auctoris. Das Verb
paralambané (iibernehmen, empfangen) ist als antiker Terminus der Tra-
ditionsweitergabe (in einem Lehrer-Schiiler-Verhiltnis) bekannt (vgl. 4,1;
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1 Kor 11,23; 15,3; Gal 1,9.12; Phil 4,9; vgl. G. Delling, paralambans 11-
13). Uberlieferung und Aktualisierung (Annahme fiir sich selbst) sind so
wesentlich miteinander verbunden. Die Formulierung »Wort Gottes«
qualifiziert auch in 2 Kor 2,17; 4,2; Rém 9,6 die von Gott ausgehende Bot-
schaft.

Die Fortfiihrung des Gedankens akzentuiert die Bedeutung, die das
Wort durch die Annahme fiir die Thessaloniker gewann: Indem sie
es annzhmen, war es fiir sie nicht mehr »Wort von Menschens, son-
dern »in Wahrheite, d.h. in einer tieferen, existentiellen Sicht,
»Wort Gottes«. Die Identitit beider Wahrnehmungen des Wortes
ist damit nicht aufgehoben, sondern erst begriindet. Zum Wesen des
Wortes als Wort Gottes gehdrt dann auch, dass es sich bei denen,
die ihm vertrauen, den »Vertrauenden« (# Exkurs 2), als wirksam
erweist, also im wortlichen Sinne »ankommt« und eine neue Identi-
titund Lebenspraxis stiftet. Damit erinnert v.13 grundlegend an die
Bedeutung der Konversion der Adressaten, bei der das Wort eine
einschneidende Lebensverinderung bewirkt hat (darauf liegt der
Akzent des Wirksamwerdens, nicht auf Einzelinhalten, wie
*T. Jantsch, Gott 80 meint).”

14 Die wohl grofite Gefihrdung der neuen Existenz nach der Kon-
version stellen, wie bereits gesehen (#Exkurs 3), soziale Demii-
tigungen und Diskriminierungen seitens der stidtischen Mithe-
wohner dar. Sie sind als Folge (kausales gar) der Annahme des
Gotteswortes charakterisiert. Die folgenden Gedanken ordnen die-
se negative Erfahrung der Adressaten in cinen gréfleren christlichen
Kontext ein.

Durch den Gedanken der Nachahmung wird die Gemeinde in
Thessaloniki in Analogie zu den Christus-Gemeinden in Judia ge-
setzt, wobei jeweils Widersacher in den Blick kommen: die Mit-
bewohner der Thessaloniker bzw. die Juden. Die Nachahmung ge-
schieht im analogen sozialen Leiden. Die Formulierung »die
Gemeinden Gottes, die in Judda in Christus Jesus sind«, legt die
Identitit der angesprochenen Gruppe eindeutig fest: Es sind die Je-
sus-Anhinger in Judia. Jndaia im engeren Sinn meint das Gberwie-
gend von Juden bewohnte Kernland Palistinas (z.B. Gal 1,22;
2 Kor 1,16; R6m 15,31), kann aber in einem weiteren Sinn die nord-
lichen Gebiete Palistinas (Samaria und Galilia) einschliefen (so in
Lk 1,5; 4,44; 23.5; Apg 10,37; Josephus, ant. 1,160; Tacitus, hist.
5,6,1; zu den Rechtsverhiltnissen Judias vgl. W, Eck, Rom 1-51).
Diese Jesus-Anhinger sind, wie auch die Thessaloniker, als ekklésia
Gortes, die zu Jesus, dem Christus gehort, bestimmt (zum Begriff

14
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ekklesia 7Exkurs 1). Als Keimzellen der jungen Christus-Bewe-
gung besitzen die Gemeinden in Judia und besonders die sogenann-
te Jerusalemer Urgemeinde grundlegende Bedeutung auch fiir die
neu entstehenden Gemeinden in der paganen Welt.

Kurz vor der Mission in Thessaloniki trat diese Bedeutung beim Jerusale-
mer Treffen hervor (7 Einleitung 2.1), und Paulus hielt durch die Kollekte,
die er in seinen iiberwiegend heidenchristlichen Gemeinden fiir die Urge-
meinde sammelte, symbolisch an der engen Bindung zur »Muttergemein-
de« fest (vgl. nur R6m 15,25-28.30f.). Das »Leiden« der Gemeinden in
Judia wird als soziale Desintegration innerhalb ihrer jiidischen Lebenswelt
zu verstehen sein, doch bleiben die genauen historischen Verhiltnisse
weitgehend im Dunkeln. Wir wissen von frithen Agitationen bestimmter
jidischer Kreise in Judia gegen die (ebenfalls jiidischen) Jesus-Anhinger,
bei denen Paulus (vor seiner Berufung zu Christus) selbst aktiv war (Gal
1,13). Wir wissen auch von Ubergriffen der Jerusalemer Priesteraristokra-
tie gegen die Gruppe der »Hellenisten« in der Friihzeit der Urgemeinde,
bei denen Stephanus gesteinigt wurde und etliche Hellenisten aus Jerusa-
lem flichen mussten (Apg 7,54-8,3). Auch an die Hinrichtung des Zebedai-
den Jakobus, der zusammen mit seinem Bruder Johannes zum Kern der
Zwolfergruppe um Jesus zihlte, unter Herodes Agrippa I. im Jahr 41/42
lisst sich denken (Apg 12,1£.). Die Inhaftierung des Petrus, der daraufhin
Jerusalem verlie (Apg 12,3-17), deutet generell auf ein gespanntes Ver-
hiltnis zwischen Agrippa und fiihrenden Mitgliedern der Urgemeinde.
Neben diesen prominenten Fillen sind alltigliche Widerstinde und Dis-
kriminierungen von Seiten der judiischen Bevélkerung zu vermuten. Ei-
nige Jahre spiter fiirchtet Paulus in Rém 15,30f. die Konfrontation mit
Juden in Jerusalem, die nicht zur Jesus-Gemeinde gehoren. Es scheinen
also weiterhin sozioreligidse Spannungen zu bestehen.

Mit den Christus-Gemeinden in Judia ist die Gemeinde in Thessa-
loniki in der gemeinsamen Erfahrung des Leidens durch feindselige
Mitbewohner verbunden. Thr Geschick wird damit der sinnlosen
Zufilligkeit enthoben und in die Tradition des »Urtyps« gestellt,
folgt also einer gewissen theologischen Notwendigkeit. Das soziale
Leiden wird erklirbar und damit eher akzeptabel. Symphyletai
meint hier die Mitglieder des gleichen sozialen Lebensbereichs, also
in erster Linie die heidnischen Mitbewohner, die die Gesellschaft in
Thessaloniki dominierten (7Einleitung 3.2), schliefft jedoch eine
Beteiligung jiidischer Mitbewohner nicht aus. Die Sprache ist offen
und akzentuiert die soziale Bedringnis durch die jeweilige Umwelt,
ohne die ethnische Zugehdrigkeit der symphyletai festzulegen. Mit
»die Juden« (mit Artikel) sind zunichst verallgemeinernd die in
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Judia lebenden Juden bezeichnet, doch weitet v.15 sogleich den
Bedeutungsumfang, '

Zur Ubersetzung des griechischen Begriffs Joudaios stehen im Deutschen
zwei Substantive zur Verfiigung: sJudier< und »Jude« (englisch ;Judeancund
»Jews). »Judier< meint {iblicherweise den Bewohner von Judia, nimmt also
die geographische Verortung als zentrales semantisches Merkmal, wih-
rend »Jude« die ethnische Herkunft und/oeder sozioreligibse Identitit deno-
tiert (zu dieser Unterscheidung D. R. Schwartz, Judeans 14-17). Die Ge-
geniiberstellung der »eigenen Mitbewohner« der Adressaten zu den
loudaioi in 2,14 spricht zunichst fiir ein lokales Verstindnis und die ent-
sprechende Ubersetzung mit »Judier«. Doch die Polemik von 2,15f. wei-
tet den Kreis auf weitere Juden an verschiedenen Orten des paulinischen
Missionsgebiets aus, die die Heidenmission behindern. So ist insgesamt
doch die Ubersetzung »Juden« gefordert.

15 Der Kreis »der Juden« wird durch die anschlieenden Partizipi-
alkonstruktionen einerseits ausgeweitet (iiber Judia hinaus), ande-
rerseits einschrinkend niher erliutert — es sind also nicht einfach
alle Juden (als Volk) angesprochen, sondern Juden, auf die ein be-
stimmtes Verhalten zutrifft.

So meint auch in Gal 2,13 »die iibrigen Juden« nicht alle Gibrigen Juden,
sondern nur eine spezielle Gruppe von Judenchristen in Antiochia; 2 Kor
11,24 impliziert bestimmte Juden, Einschrinkend deuten Fee 95f.; Malber-
be 169.174; Marxsen 49; H. Giesen, Kritik 19.25f. Generalisterend z.B.
R. H. Bell, Call 65f; J. M. G. Barclzy, Hostility 173-177.

Es sind Juden, die — aus einer bestimmten Perspektive betrachtet —
dem Willen ihres Gottes mit Widerstand begegneten und begegnen.
Die Anklage gegen diese Juden reicht von der theologischen Ver-
urtetlung bis zur beifflenden Polemik. Es handelt sich um eine inner-
jiidische Anklage — die Verfasser sind selbst Juden! -, in die aber
Antijudaismen eingebaut sind, wodurch eine eigenartige Komposi-
tion kulturell unterschiedlich konnotierter Motive entsteht, die der
Erklirung bedarf. Als aufschlussreich fiir die Zielrichtung der Pole-
mik erweisen sich die Elemente, die die Verfasser iiber die verwen-
deten Traditionen hinaus anfiihren.

Die Tétung Jesu wird in eine Linie gestellt mit der Tradition von
der Ablehnung und Tétung der Propheten in Israel (71.). Diese
Tradition spricht dagegen, an archristliche Propheten zu denken
(so aber E D. Gilliard, Paul; Fee 971.; H. Giesen, Kritik 291.). Der
schuldhafte Charakter der Tétung wird dabei ebenso impliziert wie

15
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die Funktion der Anklage, die auf Einsicht und Umkehr zielt. Da
das Partizip apokteinanton sowohl den »Herrn Jesus« als auch die
»Propheten« als Objekt hat, gehdren diese beiden Elemente eng zu-
sammen. Syntaktisch ist dies angezeigt durch das direkt nach dem
Artikel 67 zu Beginn von v.15 gesetzte kai, das dem nichsten kai
vor »Propheten« korrespondiert (»sowohl ... als auch«), und durch

- die Betonung des Partizips apokteinanton durch dessen Stellung
zwischen den beiden Objektwértern »den Herrn« und »Jesus«, so
dass dieses Partizip auch noch beim nichsten Objekt (»die Prophe-
ten«) im Ohr ist und die Rezeption leitet. Auffillig und aufschluss-
reich ist, dass sich die Verfasser nun selbst in diese Linie stellen:
»und uns verfolgten«.

Man kann das Verb ekdiokein auch mit >vertreibenc iibersetzen (*D. Lu-
ckensmeyer, Eschatology 146) und die Aussage auf die spezielle Vertrei-
bung der Missionare aus Thessaloniki (Apg 17,10) als Erklirung fiir den
polemischen Ausbruch beziehen (*T.D. Still, Conflict 133-135.202;
*M. Tellbe, Paul 107£.). M. E. schrinkt dies die Rezeption der offenen For-
mulierung zu sehr ein. Auch schildert Apg 17,10 keine eigentliche Vertrei-
bung der Missionare, sondern eher eine Flucht.

»Verfolgen« kann auf vielfiltige Formen des Widerstands und der
Behinderung der Verkiindigung zielen (vgl. 2 Kor 11,24-26). Sol-
cher Widerstand (der noch lange keine Anzeige vor den Stadtbehor-
den einschliefit!) scheint im unmittelbaren Kontext der Abfassung
von 1 Thess sowohl beim vorangegangenen Auftreten in Thessalo-
niki als auch in Korinth, wo sich das Team bei der Abfassung von
1 Thess aufhilt, aufgetreten zu sein, was sich in den Erzihlungen in
Apg 17,1-9 und 18,1-17 - bei aller lukanischen Ubermalung der
Einzelheiten — in Grundziigen spiegelt. Hier liegt der »wunde
Punkt«: Jidische Menschen behindern die Heidenmission der Bo-
ten Christi. Indem die Verfasser ihre eigene Erfahrung der Ableh-
nung durch jiidische Menschen mit der Propheten-Tradition Israels
und der Tétung Jesu in eine Linie stellen, erreichen sie eine heils-
geschichtliche Einordnung dieser Erfahrung in die Ablehnung Isra-
els gegeniiber dem Heilshandeln JHwHs, womit eine theologische
Erklirung gewonnen ist — und zugleich eine Rechtfertigung gegen-
tiber méglichen kritischen Riickfragen seitens der Adressaten (wa-
rum lehnen so viele Juden die Botschaft ab, wenn sie doch zur
Heilsgeschichte Israels gehort?).

Es folgt ein polemischer Ausfall, der aus der jiidischen Tradition
deutlich herausfillt und antijiidische Pauschalierungen bemiiht.
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Der Vorwurf, »(die Juden) gefallen Gott nicht und sind allen Men-
schen feindlich gesinnte, spielt klar auf zwei geliufige Stereotype
hellenistischer Judenpolemik an: Asebie und Misanthropie (71.).
So strikt wir uns heute von solchen antijiidischen Stereotypen dis-
tanzieren miissen, so bleibt doch die Aufgabe der Interpretation im
rhetorischen und historischen Kontext. Hier kénnen zwei Beob-
achtungen leitend sein: (1) Die Stereotype entstammen Diskursen
der hellenistischen Welt. (2) Es folgt ein erliuterndes Partizip (v.16),
das die Polemik mit der Behinderung der Mission unter den Hei-
denvélkern verbindet. Im Fokus steht also die massiv ablehnende
Haltung einiger Juden gegeniiber der Heidenmission, der Lebens-
aufgabe der (ebenfalls jiidischen) Verfasser. In ihren Augen unter-
liegen diese Juden einem katastrophalen Irrtum und begehen Un-
recht, wenn sie die Heidenmission behindern. Nicht zufillig bildet
die Formulierung »gefallen Gott nicht« innerhalb des 1 Thess einen
Gegensatz zur Haltung der Missionare bzw. der Gemeinde, die in
threm Verhalten Gott »gefallen« (sollen) (2,4; 4,1). Wenn Juden
durch ihre Aktivititen die Heidenmission behindern, dann und erst
dann treffen auf sie wirklich die alten hellenistischen Vorwiirfe zu,
sie seien Gott und den Menschen gegeniiber feindlich gesinnt, denn
sie verhindern die Rettung der Heidenvolker. Dies impliziert der
enge syntaktische Zusammenhang mit v.16, der das Partizip koly-
onton ohne verbindendes ka: anschlieft. Die rhetorische Schirfe
besteht also darin, dass unter der Voraussetzung der Verhinderung
der Heidenmission die hellenistischen antijiidischen Stereotype (die
die Verfasser ansonsten wohl als Juden selbst zuriickweisen wiir-
den) plétzlich »Berechtigung« erhalten. Die bekannten Vorwiirfe
judischer Abgrenzung werden in der konkreten Situation der Er-
fahrung jiiddischen Widerstands, also in einem neuen Kontext, neu
interpretiert. Dies ist ein gewagtes rhetorisches Vorgehen, das bei
spiterem unkritischem Nachsprechen gefihrliche antijiidische Hal-
tungen freisetzen konnte. Die vorangehende innerjiidische (pro-
phetische) Kritik am Fehlverhalten Israels ordnet die Polemik frei-
lich theologisch ein, was bei der Bewertung zu beachten ist.

Eine weitere rhetorische Ebene der Polemik kann erwogen werden.
Denn vermittelt iiber das analoge feindselige Verhalten gegeniiber
Christus-Gemeinden trifft die Polemik gegen die feindlichen Juden
indirekt ebenso die feindlichen Mitbewohner in Thessaloniki, die das
Leben der jungen Gemeinde erschweren. Damit enthilt der Text eine
neue rhetorische Spitze, indem die polemische Verzeichnung der
von der paganen Bevélkerung eher gering geschitzten Juden nun
auf das Verhalten der paganen Mitbewohner selbst zuriickfillt.
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Bei aller Erklirung lisst sich nicht iiber den pauschal verurteilenden Cha-
rakter der Polemik hinwegsehen, den man nicht herunterspielen sollte. So
aber Malherbe 170, wenn er die pagane Judenkritik als »sozial«, die des
Paulus als »theologisch« zu differenzieren sucht (vgl. Witherington 86),
oder Fee 97-100, der auf Juden in Judia einschrinkt und die paganen Ele-
mente der Polemik ignoriert (vgl. H. Giesen, Kritik 30.32-38). C. J.
Schlueter, Measure 166-185.197 schwicht die Intensitit im Vergleich mit
paulinischer Polemik gegeniiber christlichen Gegnern ab. — Andererseits
muss auch der konkrete Situationsbezug der Polemik, die Negativerfah-
rung der Missionare in der Konfrontation mit Juden, die gegen sie arbei-
ten, beachtet werden. Dann erscheint die Behauptung anachronistisch, die
Aussagen gegen Juden seien »als negatives, bswilliges Muster stilisiert«,
»als>Typos und Prototyp des Verfolgerss, eine in christlichen Predigten oft

" verwendete klassische antijiidische Denkfigur« (*M. Criisemann, Briefe

71). Kritik am wirkungsgeschichtlichen »Preis« der Polemik iibt K. Haa-
cker, Elemente 411£.

16 Die Antwort auf die Frage, warum am Ende von 2,15 ausgerech-
net bellenistische Stereotype einer Judenpolemik eingespielt wer-
den, findet sich in 2,16. Das sich direkt anschliefende Partizip kdly-
ontdn besitzt begriindende oder epexegetische Funktion (so auch
*M. Konradt, Gericht 82 mit Anm. 348, dort weitere Autoren): »in-
dem sie (die Juden) uns hindern, zu den Heidenvélkern zu spre-
chen, damit sie gerettet werden«. Wieder wird der wunde Punkt
der Missionare klar angesprochen: Die feindseligen Juden behin-
dern die Evangeliumsverkiindigung und damit die Rettung der Hei-
denvélker. Die Rettung ist eschatologisch zu verstehen (vgl. 1,10),
aber in dem Sinne, dass sie bereits in der Gegenwart beginnt und
erfahrbar ist - fiir die Adressaten konkret im Leben der Gemeinde
in Thessaloniki. Die entscheidende theologische Grundlage der
Aussage besteht darin, dass die Rettungsabsicht Gottes jerzt, d.h.
in der Zeit der Verkiindigung des Evangeliums, iiber Israel hinaus
auf die Rettung der Heidenvélker zielt. Unausgesprochen voraus-
gesetzt ist dabei natiirlich, dass sich das Rettungsangebot zuerst an
Israel gerichtet hat und immer noch richtet. Die Existenz der juden-
christlichen Gemeinden in Judia (v.14) legt davon untriiglich Zeug-
nis ab. Die Ablehnung des Heilsangebots an die Heiden durch Isra-
el bildet fiir Paulus und seine Mitverfasser ein grundsitzliches
theologisches Problem (vgl. R6m 9,1-5). Daher ist fiir sie die jidi-
sche Gegenreaktion wirklich ein andauerndes Handeln gegen Got-
tes endzeitlichen Heilswillen. Das folgende Urteil iiber die gegneri-
schen Juden (und nur iiber sie) bewegt sich wieder ganz auf dem
Boden der jiidischen Tradition.
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Mit ihrem Widerstand gegen die Heidenmission machen »die Ju-
den« ihre »Siinden zu aller Zeit voll«. Das Motiv vom Anfiillen des
Siindenmafles war, freilich meist bezogen auf die Heidenvélker, in
der friihjidischen Tradition bekannt (71.). Polemisch zugespitzt
sind es jetzt die Juden selbst, die ihr Siindenmaf voll machen. Dazu
passt auch die Zeitangabe »zu aller Zeit«, die die gegenwirtige Ab-
lehnung der Heidenmission in die Auflehnung Israels gegen den
Willen Jrrwss zu allen Zeiten seiner Geschichte einordnet, die im-
mer das strafende Eingreifen Jrwas nach sich zog. Wieder einmal
muss nun — angesichts der Behinderung der Heidenmission — das
MaR der Siinden als vollgefiillt angeschen werden. Mit dieser Aus-
sage wird der Charakter des Schuldhaften in dieser Haltung betont.

Anders versteht Malberbe 170 eis to als Angabe des Zweckes, nicht der
Folge, und sieht darin Gotres Geschichtsplan, also die Absicht Gottes, er-
fiille. Das fiihrt freilich zu der theologisch bedenklichen Frage nach einem
Abbruch des Heilswillens fiir Israel als Intention Gottes.

Die Polemik endet mit der Vorstellung vom Zorn Gottes iiber »die
Juden«. In der Auslegung ist umstritten, ob dabei an ein inner-
geschichtliches Ereignis oder das zukiinftig-endzeitliche Gericht
gedacht werden soll (Diskussion bei *D. Luckensmeyer, Eschatolo-
gy 151-161). M.E. sprechen einige Beobachtungen fiir ein inner-
geschichtliches Handeln Gottes, das im Kontext der Christus-Bot-
schaft eschatologischen Charakter trige. Eindeutigkeit schafft m.E.
der Aorist beim Verb phthana. Die Semantik des Verbs phthand
griindet auf der Bedeutung »zuvorkommen, ¢her, schneller, bereits
kommenc« (E Passow, Handworterbuch 1172, 2239£.). Der Aorist
ephthasen blickt auf ein bereits eingetretenes Ereignis zuriick, das
die Verfasser als »Zorn« iiber »die Juden« interpretieren. Vielleicht
schwingt die Konnotation mit, dass das im apokalyptischen Den-
ken fiir die Zukunft erwartete, umstiirzende Gericht (#1,10) bereits
jetzt Giber eine bestimmte Gruppe von Juden gekommen ist. Im
Hintergrund steht die Vorstellung eines innergeschichtlichen Ge-
richts iiber einige Juden (71.), das aber keineswegs ein endgiiltiges
Urteil iiber Israel ausspricht und so fiir eine Verinderung der Situa-
tion jederzeit offen bleibt.

Dazu passt auch die Schlusswendung eis telos. Die Pripositionalverbin-
dung eis telos heiflt yam Ende, zuletzt« (temporal), oder sim héchsten Gra-
de, ginzlich< (modal) (F Passow, Handwérterbuch 11/2, 1857; Belege auch
bei *M. Konradt, Gericht 87). Der unmittelbare Kontext, der ein Anhiu-
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fen und Vollmachen von Siinden bis zu einem bestimmten Zeitpunkt ein-
blendet, spricht fiir die Bedeutung >am Ende, schlieflich« (vgl. Gen 46,4
Lxx; 2 Makk 8,29; Sir 12,11; ApkMos 24,3; Lk 18,5; 2 Clem 19,3). Eine
nahe sprachliche und sachliche Parallele liegt in TestLev 6,11 vor: »Doch
am Ende ist der Zorn des Herrn iiber sie gekommenc« (ephthase de hé orge
kyriou ep’ autous eis telos; Text bei M. de Jonge, Testaments 32). Voraus
geht in TestLev 6 eine Aufzihlung von Missetaten der Sichemiten, wobei
diesen u.a. vorgeworfen wird, sie »verfolgten« Abraham (6,9). Interessant
ist die Zusammenfassung ihrer gewalttitigen Ubergriffe in 6,10 als gegen
»alle Fremden« gerichtet, deren Frauen sie gewaltsam raubten. So kann am
Ende die bereits erfolgte Vernichtung Sichems durch die Jakob-S6hne als
gerechtes und von Gott intendiertes Zorngericht gedeutet werden, das so
klar ein innergeschichtliches Gericht an Sichem meint (dazu J. S. Lamp,
Paul 419f; vgl. den eschatologischen Akzent in 1QM 3,9; 4,1f; 1QS
2,15f., wo der Zorn Gottes auf die Vernichtung des Gegners zielt).

Die Bedeutung des Begriffs orge/Zorn lisst sich keineswegs auf das
zukiinftig-eschatologische Gericht am Ende der Weltzeit festlegen,
wie die gerade zitierte Stelle TestLev 6,11 zeigt. In 1 Thess 1,10 ist
der »Zorn« durch die partizipiale Erginzung »kommend« eindeu-
tig als zukiinftig-eschatologisches Gericht Gottes bestimmt, wih-
rend die Aussage in 2,16 auf ein bereits geschehenes Ereignis deutet,
das aber gleichwohl als eschatologtsches Gerichtshandeln an Teilen
Israels verstanden wird. Ein Beispiel fiir dieses Verstindnis bietet
Dan 11,26 Lxx, wo das Vorgehen des Seleukidenherrschers Antio-
chos IV. Epiphanes gegen Israel als Zorn (orgé) gedeutet und aus-
driicklich die Beendigung dieses Gerichts anvisiert ist — ein schreck-
liches innergeschichtliches Gericht trifft Israel, das freilich gemafl
Gottes Willen wieder ein Ende findet (zum Ende des Zorns vgl.
auch 2 Makk 7,38; LAB 26,13). In 1 Thess 5,9 scheint das zukiinfti-
ge Zorngericht im Blick, doch die diesem entgegengesetzte »Ret-
tung« wird in 5,10 sogleich mit der Erfahrung der Gegenwart ver-
bunden: der Moglichkeit, mit Christus zu leben. Nach Rém 1,18
wird der Zorn Gottes bereits in der Gegenwart offenbart (anders
*M. Konradt, Gericht 498) — im gottfernen Leben der romischen
Gesellschaft (1,18-32). Einen Einzelfall zeigt 1 Kor 5,1-13: Ein
Ubeltiter soll aktuell aus der Gemeinde ausgeschlossen werden (ein
»pidagogisches« Gericht), damit sein »Geist gerettet werde am Tag
des Herrn« (beim Endgericht; 5,5).

Der Blickwinkel von 1 Thess 2,16 ist der eines innerjiidischen Dis-
kurses, der in dem zentralen Vorwurf kulminiert, dass sich Israel
wieder einmal in seiner Geschichte nicht am Willen Juwss orien-
tiert, wenn es die Christus-Verkiindigung unter den Heidenvélkern
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blockiert. Und wie Israel schon hiufig in seiner (selbst theologisch
gedeuteten) Geschichte die Erfahrung des Gerichts Gottes machen
musste, so spielt der Text auch jetzt auf ein Gerichtsereignis iiber
Teile Israels an, das sich kiirzlich ereignet hat. Dass es hier nicht
explizit bestimmt wird, hilt einen Spielraum der theclogischen In-
terpretation offen.

Es lasst sich nur dartiber spekulieren, an welche konkreten Ereignisse Ver-
fasser bzw. Adressaten gedacht haben mégen. Vielleicht schon zu weit zu-
riick liegt ein antijiidisches Pogrom in Alexandria, eines der schwersten in
der Geschichte der alexandrinischen Juden (38 n. Chr.). Zeitlich niher und
in Palistina angesiedelt sind die gewaltsame Niederschlagung des Theu-
das-Aufstandes durch den rémischen Prokurator Cuspius Fadus (44-46
n.Chr.; Josephus, ant. 20,97-99; vgl. Apg 5,36), eine fiir die ohnehin sozial
geschwichte Landbevolkerung wirtschaftlich katastrophale Hungersnot
unter dem Prokurator Tiberius Alexander (46-48 n. Chr.; Josephus, ant,
3,320; 20,51.101; Apg 11,28) und zwei Vorfille unter Ventidius Cumanus
(48-52 n. Chr.), bei denen in einer Panik eine grofle Zahl Jerusalemer Juden
den Tod fand bzw. judiische Dérfer gepliindert wurden (Josephus, bell.
2,223-231; ant. 20,105-117). Die Folgezeit blieb von gewalttitigen Un-
ruhen gezeichnet, da es zu militirischen Zusammenstéfien zwischen Juden
und Samaritanern kam. Als Reaktion lieR Ummidius Quadratus, im Jahr
50 romischer Statthalter der Provinz Syria, zahlreiche Juden kreuzigen
bzw. enthaupten (Josephus, bell. 2,232-242; ant. 20,118-130).

Anders interpretiert * M. Konradt, Gericht 861.89 den Zorn auf dem Hin-
tergrund der Vorstellung vom zukiinftig-endzeitlichen Gericht Gottes
(z.B. Ps 94; AssMos 10,1-10; athHen 62,11-13; 96,8; 99,15f.; 100,7-10;
104,3-6): Das noch ausstehende Zorngericht ist bei Gott schon beschlosse-
ne Sache (vgl. * T Jantsch, Gott 132). Als sichere prophetische Ansage auch
Fee 102; R H. Bell, Call 72; *D. Luckensmeyer, Eschatology 160f;
*J. Bickmann, Kommunikation 199.203. — Vermittelnd *W. Kraus, Volk
1521.: ephthasen als ingressiver Aorist ~ das endzeitliche Gericht hat schon
begonnen {vgl. Malberbe 171.177; Haufe 48; M. Bockmuehl, 1 Thessaloni-
ans 25; P. G. de Villiers, Eschatology 3141.). — An ein geschichtlich ereig-
netes Gericht denken z.B. auch J. §. Lamp, Paul 426; Witherington 861.89;
Green 149; H. Giesen, Kritik 43f. Wiederholte geschichtliche Gerichte
nach E. W, Stegemann, Polemik 66-71 (komplexiver Aorist — stets hat der
Zorn die Juden schliellich erreicht).

Gemeinsam mit Rém 1,18-32 ist in 1 Thess 2,16 der Gedanke, dass der
gottliche Zorn bereits jetzt erkennbar ist. Doch dort ist es das gottlose Ver-
halten der Heidenvdlker selbst, das als Gottferne, als Verlorenheit an die
Welt das Gericht »offenbart« (R6m 1,18), was Paulus breit ausfiihrt. Die
kurze Bemerkung in 1 Thess 2,16 deutet eher auf punktuelle Ereignisse, an
denen man den Zorn erkennen kann.
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Theologisch zentral ist der Gedanke der Verfasser, ihre eigene —
hinsichtlich der Heidenmission negative — Erfahrung mit Juden in
die ambivalente Geschichte Gottes mit seinem Volk einzuordnen
und in diesem Rahmen zu erkliren. Darin mag auch impliziert sein,
dass der geschichtlich ereignete Zorn Gottes das eschatologische
Gericht punktuell vorwegnimmt (vgl. Malberbe 177). Der Verweis
auf Gottes Zorn bedeutet jedenfalls nicht, dass fiir Israel keine Mog-
lichkeit zur Umkehr mehr besteht. Israel existiert als Volk Gottes
weiter, und die Frage der christlichen Heidenmission bleibt zu-
gleich eine Frage des eschatologischen Israel.

Das ist alles andere als die »berechnende Kilte«, die * M. Criisemann, Brie-
fe 75f. den Verfassern vorwirft: »Das Gericht iiber jidische Menschen
dient als Trost fiir eine >heidenchristliche« Gemeinde«, womit »eine als
endgiiltig verstandene >christliche< Trennung vom Geschick des jiidischen
Volkes« formuliert sei. Das Gegenteil ist der Fall, denn der Text spiegelt
die Verzweiflung iiber und das Engagement fiir das jiidische Volk von Sei-
ten der Verfasser.

Wenn die Ablehnung der jungen Konvertiten-Gruppe in Thessalo-
niki seitens ihres gesellschaftlichen Umfeldes zum Thema wird,
denken die Verfasser des 1 Thess unwillkiirlich an ihre eigene Er-
fahrung der Ablehnung durch die Mehrheit ihrer jiidischen Zeitge-
nossen. Die scharfe Polemik und Verurteilung im Blick auf »die Ju-
den« spiegelt die grofle theologische Herausforderung, die im
Konflikt mit der »Mutterreligion« {iber die Geltung der christlichen
Verkiindigung liegt (dazu S. Vollenweider, Antijudaismus 130f.).
Gerade die besondere Nihe bedingt dabei die Schirfe und Tragwei-
te des Konflikts. Um die eigene Identitit zu stabilisieren, erfolgt
eine klare Abgrenzung gegeniiber den anderen. Hier geschieht diese
Abgrenzung iiber ein Feindbild, das die Ablehnung etlicher Juden
sowohl theologisch abqualifiziert (Tétung der Propheten, Siinden,
Gericht) als auch polemisch verzerrt (Menschenfeinde). Dafiir lagen
theologische Interpretamente aus der Geschichte Israels und der
kontroverstheologischen Reflexion der ersten Christen ebenso be-
reit wie Stereotype hellenistischer judenpolemik, die die Verfasser
hier aufgreifen. Zu beriicksichtigen ist dabei, dass im Kulturraum
des 1 Thess die Maglichkeit zu solcher Polemik gegeben war, da
Schmihungen und Ubertreibungen durchaus iibliche Mittel paga-
ner und jiidischer Rhetorik darstellten (L. 7. Johnson, Slander 430-
441; C. J. Schlueter, Measure 65-123: rhetorisches Mittel der hyper-
bole/U bertreibung).
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So kénnen z.B. 1QM 1,2; 1QS 2,5; 4,9 Juden, die auflerhalb der eigenen
Gruppe stehen, Frevel, d. h. Gottlosigkeit, Handeln gegen Gott, vorwer-
fen. In seiner Polemik gegen die Sikarier, eine rivalisierende jiidische
Gruppierung, bezichtigt Josephus diese der Gottlosigkeit (asebeia) und
Ungerechtigkeit (adikia) gegeniiber dem Nichsten (Josephus, bell. 7,260).
- Ob freilich die Polemik gegen Juden durch aktuelle Konfrontationen
zwischen der Gemeinde und einer Synagoge in Thessaloniki ausgeldst
wurde, ob also die Thessaloniker konkreten Agitationen jiidischer Mit-
bewohner ausgesetzt waren, lisst sich, trotz Apg 17,1-9, fiir den zeit-
geschichtlichen Kontext des 1 Thess nicht verifizieren (anders Holtz 110f,,
der Juden als Urheber der gesellschaftlichen Anfeindungen sieht, die auch
Paulus bei der Gemeinde als Scharlatan denunziert hitten; vgl. N. H. Tay-
lor, Christians; Reinmuth 129; *M. Tellbe, Paul 112-115).

3. Rhetorische Strategie und hermeneutische Problematisierung

Am Anfang steht der Gedanke, dass die Annahme des Wortes Got-
tes unwillkiirlich zu gesellschaftlichen Konfrontationen fithrt. Um
diese bedringende Erfahrung der jungen Konvertiten-Gemeinde
aufzufangen, ordnen die Verfasser diese Erfahrung in ein doppeltes
Bezichungsgefiige ein. Sie sehen darin zunichst eine Nachahmung
der ersten Gemeinden in Judia und binden die Thessaloniker so zu-
riick an die grundlegenden Anfinge und Orte der Christus-Ge-
meinschaft. Sodann lassen Paulus und die Mitverfasser die Thessa-
loniker teilhaben an ihrer eigenen Erfahrung jiidischer Behinderung
ihrer Verkiindigung. Die negative Abgrenzung stirkt die Bezie-
hung: Die Gemeinde in Thessaloniki ist auch in der Erfahrung von
Gegnerschaft und Ablehnung mit ihren Missionaren verbunden.
Sie helfen ihnen mit der gebotenen Polemik zugleich, ihre eigene Er-
fahrung der Ablehnung threr neuen Lebensweise nach der Konver-
sion durch ihre stidtischen Mitbewohner in ihr theologisches Welt-
wissen einzuordnen und zu interpretieren. Die Ablehnung durch die
gesellschaftliche Umwelt zahlt zu den notwendigen Erfahrungen des
neuen Lebens in der Christus-Gemeinschaft und bestitigt damit
letztlich die Erwihlung (1,4) der jungen Gemeinde durch Gott und
die Wirksamkeit des Wortes Gottes bei ihnen (2,13). Soziologisch
betrachtet, erfiillt das Feindbild »der Juden«, das die Verfasser auf-
bauen, eine spezifische Funktion bei der Konstitution der eigenen
Identitit. Feindbilder dienen der Vergewisserung der eigenen Positi-
on, des eigenen Weltbildes und leisten so einen Beitrag zur kogniti-
ven Strukturierung und Organisation der Erfahrungswelt.
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Feindbilder lassen sich als iibertrieben negative Einstellungen gegeniiber
einer anderen Gruppe verstehen (zum Folgenden C. Weller, Warum gibt
es Feindbilder; zum Begriff »Feindbild« ders., Absichten; vgl. auch
G. Schlee, Feindbilder 24-66). Sie resultieren aus einem dichotomischen
Wahrnehmungsmuster, das sozial vermittelt ist (vgl. A. Zick, Vorurteile
212.224). Daher greift es zu kurz, Feindbilder nur als Abweichungen von
der Realitit zu beschreiben (mit A. Zick, Vorurteile 212). Vielmehr leisten
sie eine Kategorisierung und damit Vereinfachung des Bildes der Welt, was
bei der menschlichen Wahrnehmung der Welt unvermeidbar ist, entsteht
so doch gréflere Klarheit und Strukturierung. Freilich implizieren Feind-
bilder dabei die Tendenz zu Verzerrungen der Realitit, einseitigen Beur-
teilungen und iibertriebenen Abwertungen der anderen, der Fremdgrup-
pe. Doch dafiir unterstiitzen sie den Aufbau der eigenen kollektiven
Identitit, indem sie helfen, Gruppenmitgliedschaften zu definieren. In
Konfliktsituationen (zwischen der Gemeinde in Thessaloniki bzw. den
Missionaren und ihrer Umwelt) ist die Vergewisserung der eigenen Grup-
penzugehorigkeit besonders wichtig, was die Entstehung von Feind-
bildern begiinstigt.

Das Feindbild »der Juden« signalisiert den Adressaten: Wir sind als
Christus-Gemeinde auf dem richtigen Weg im Rahmen der Heils-
geschichte Israels — auch wenn etliche Juden ablehnend bleiben.
Wichtig ist dabei, dass dieses Feindbild aus der jiidischen Binnen-
perspektive heraus konstruiert ist. Die Verfasser verstehen sich
selbst als Juden (vgl. 2 Kor 11,22; Rém 9,3-5; 11,1£.), und die
Adressaten wissen, dass sie iiber Christus in die Heilsgeschichte
des Gottes Israels hineingenommen sind. Widerstand von Seiten jii-
discher Menschen gegen diesen Einbezug der Heidenvélker wird so
als Irrtum verstehbar. Dies gibt zugleich eine wesentliche theologi-
sche Antwort auf die dringende Frage, warum grofle Teile Israels
die Botschaft von Christus nicht annehmen.
Ein geschickter rhetorischer Schachzug tritt hinzu. Uber die ableh-
nenden Juden werden auch die abweisenden stidtischen Mitbewoh-
ner der Gemeinde getroffen —und mit der in ihren Kreisen iiblichen
Polemik gegeniiber Juden nun selbst konfrontiert. Gottes Urteil
iiber sie steht damit fest und bestitigt indirekt die ganz anders ori-
_entierte neue Uberzeugung und Lebensweise der Gemeinde (vgl.
Marxsen 49f; B. C. Jobanson, Brethren 98; Wanamaker 110;
P, Wick, 1 Thess 20f.; C. J. Schlueter, Measure 124.197; * M. Criise-
mann, Briefe 661.).
Wie ist diese Strategie der Polemik und des Feindbildes aus heutiger
Perspektive zu beurteilen?
Einerseits gilt es, die historische Mdglichkeit und Riickbindung der
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Polemik zu beachten. Historisch stcht die Auseinandersetzung der
jungen Christen-Gruppe bzw. der Missionare mit paganen bzw. jii-
dischen Bevolkerungsteilen, die der neuen Lebensweise bedrohli-
chen Widerstand entgegenbringen, im Vordergrund. Eine klare
hermeneutische Ablehnung antijiidischer Feindbilder, wie sie der
Perspektive des Auslegers im 21. Jahrhundert selbstverstindlich
sein sollte, muss von der historischen Situation eines Paulus und
den Gepflogenheiten antiker Rhetorik differenziert werden und
darf nicht von den Verfassern des 1 Thess verlangt werden. Eine
historische Einordnung der Aussagen bedeutet keine »Abschwi-
chunge, sondern den Verzicht auf anachronistische Verurteilungen
auf der Basis heutigen Bewusstseins. In Motivik und Duktus steht
der Text einer »innerjiidische(n) Gruppenpolemik« (H. Schrecken-
berg, Adversus-Judaeos-Texte 133) jedenfalls niher als einer antijii-
dischen Polemik im hellenistischen Sinn.

Eine iiberzogene negative Pragmatisierung des Textes, bei der der histori-
sche Kontext der Aussage und eine- berechtigte hermeneutische Kritik
durcheinander geraten, findet sich bei M. Criisemann. Sie sicht in der
Polemik »eine Begriindung fiir eine Judenverfolgung durch rémische Be-
hérdens, bei der die Juden »der Illoyalitit gegeniiber dem rémischen Staat
beschuldigt werden« (*M. Criisemann, Briefe 551.68, als Zitat aus
L. Schottroff, Antijudaismus 222f.). Weil »der Vorwurf der Misanthropie
zur Anklage in politischen Prozessen gehdren kanne, besitze 2,15 »denun-
ziatorischen Charakter« (ebd. 68; vgl. 52-56); die Auﬂerung svermittele
den Anschein, gemeinsam mit Staat und Gesellschaft eine Front gegen
nsoziale Elemente« zu bilden«. Die Funktion sei »eine Verschiebung of-
fentlicher Aggression« {70), um »von sich weg auf cine andere scheinbar
den Staat gefihrdende Gruppe zu zeigen: »dic Juden< werden als eigent-
licher Staatsfeind denunziert« (71). Nichts lisst jedoch auf eine auch nur
angedeutete Absicht von Denunziationen von Juden vor den stidtischen
Behérden schliefen. Die im Text gesplegelten Gruppen-Konstellationen
beziehen behsrdliche Strukturen nicht ein, eine Offentlichkeit der Aus-
sagen ist weder intendiert noch vorstellbar. Sozialpsychologisch ist die
notwendige Differenzierung zwischen Vorurteilen und diskriminierenden
Handlungsweisen zu beriicksichtigen (A. Zick, Vorurteile 217.235).

Andererseits muss unbedingt wahrgenommen werden, dass negati-
ve urchristliche Aussagen iiber Juden seit der Alten Kirche in er-
schreckendem Mafle zur Diffamierung des jiidischen Volkes und
zur Rechtfertigung fiir die Verfolgung jidischer Gruppen rezipiert
wurden (F. Schreckenberg, Adversus-Judaeos-Texte). Dies muss
heute klar als Fehlentwicklung der Rezeption benannt werden, wo-
mit gleichzeitig weitere »Anwendungen« in dieser Richtung als in
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der Sache unzulissig unmissverstindlich abzulehnen sind. Jede ver-
antwortliche Theologie wird heute auf andere Argumentationsmus-
ter in der bleibend wichtigen Auseinandersetzung mit jiidischen
Gesprichspartnern zuriickgreifen. Man kann Paulus aus der Dis-
tanz von 2000 Jahren Geschichte eine zu grofle Sorglosigkeit im
Umgang mit antijiidischen Stereotypen vorwerfen, doch hat die
moderne Feindbild-Forschung gezeigt, wie sehr auch heute noch
Stereotype bestimmte Feindbilder prigen. Das gilt in erschrecken-
dem Mafle auch noch fiir unterschwellige und in manchen Kreisen
offen zu Tage getragene Formen des Antisemitismus. So sehr Grup-
pen-Kategorisierung zur Stabilitit sozialer Identitit notig ist, so
wichtig ist eine gesteigerte Sensibilitit fiir extreme Formen solcher
Wahrnehmungen und einseitige Schwarz-Weif8-Bilder — und die
Wahrnehmung von Ubereinstimmungen mit der Fremdgruppe. Im
Grunde hilt uns die Polemik von 1 Thess 2,15f. einen kritischen
Spiegel fiir heutige Sprechweisen in Gruppenkonflikten vor. Theo-
logie und Kirche sehen sich vor der bleibenden Aufgabe, aus den
Fehlentwicklungen der Geschichte argumentativ klar gegen jede
Form eines Antijudaismus Stellung zu beziehen und sachliche Kri-
tik daran zu iiben (vgl. G. Theiflen, Aporien 550-553).

Die Polemik in 1 Thess 2,15f. macht christlicher Theologie auch die Not-
wendigkeit einer Kanon-Hermeneutik bewusst. Die Aussagen iiber Juden
kdnnen nicht einfach unter Berufung auf Paulus zu allen Zeiten weiterge-
sprochen werden, sondern bediirfen der kritischen Interpretation und Ak-
tualisterung im je eigenen geschichtlichen Zeitkontext. Theologisch leitend
muss dabei die bleibende Erwihlung Israels als Volk Gottes gemifl der
zweiteiligen Bibel sein. Umgekehrt wird an dieser Polemik noch einmal
besonders deutlich, dass Paulus, Silvanus und Timotheus den Brief an eine
kleine Gruppe relativ vertrauter Menschen adressiert haben, zu denen man
auch einmal vergleichsweise ungeschiitzt reden kann (so wie man sonst
nur im engen Kreis von Freunden und Vertrauten spricht), nicht an die
Kirche aller Zeiten.

Theologisch problematisch bleibt fiir uns die Vorstellung eines in-
nergeschichtlichen Gerichtshandelns Gottes. Sie wird erklirbar als
nachtrigliche Deutung bereits geschehener irritierender Ereignisse
im Horizont der Konfrontation mit konkurrierenden Positionen,
nicht aber als theologische Notwendigkeit. Antike Menschen konn-
ten stirker als Heutige mit dem direkten Eingreifen Gottes in die
Geschichte rechnen. Moderne theologische Welterklirungen wer-
den in der Qualifizierung negativen Ergehens von gegnerischen
Gruppen vorsichtiger sein miissen.
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Wesentlich ist die Einschitzung, dass in 1 Thess 2,15f. keine ab-
schliefende Aussage iiber Heil oder Unbheil Israels vorliegt. Im Ge-
genteil steht hinter dem Text die Perspektive eschatologischer Ret-
tung, die Gott im Evangelium den Heidenvilkern anbietet (2,16),
was aber das bleibende Heilsangebot an Israel unausgesprochen vo-
raussetzt. Unter anderem in den in 2,14 genannten Gemeinden Ju-
dias hat es sich bereits realisiert. Dann bleibt am Schluss die theo-
logische Frage nach Israel aus einer christlichen Perspektive. Das
theologische Ringen des Paulus um die Erwdhlung Isracls hat in
R&m 9-11 nur wenige Jahre spiter einen grundlegend reflektierten
Ausdruck gefunden — ohne auch hier zu einer systematisch strin-
genten Antwort zu gelangen. So steht am Anfang dic Frage des Ju-
den Paulus, ob eine endgiiltige Verwerfung Israels angesichts seiner
Erwihlung durch Gott theologisch iiberhaupt denkbar ist (R6m
9,1-5). Diese Frage muss aber gestellt werden, da weite Teile Israels
in der Ablehnung des Evangeliums (vgl. 11,28) dem Heilswillen
Gottes nicht folgen. Ausfiihrlich erwigt Paulus verschiedene Denk-
moglichkeiten des Dilemmas wie die Rettung eines »Restes« Israels,
die funktonale Deutung der Ablehnung Israels als Ausgang zur
Heidenmission, aber auch das Problem der Verweigerung Israels
gegeniiber Gott (9,6-11,16). Dabei greift 11,1-5 das deuteronomis-
tische Motiv von der Ablehnung der Propheten — das bereits in
1 Thess 2,15 begegnete — mit Riickbezug auf Elia und Zitaten aus
1Kén 19,10.14.18 auf (zu diesem Motiv in beiden Texten vgl.
R. Hoppe, Topos 68-74; *ders., Verkiindiger 339f.). Paulus zeigt
damit, dass Gott Israel trotz Ablehnung und Verfolgung des Elia
und anderer Propheten nicht verstofien hat, sondern {zumindest)
fiir einen Rest seine geschenkte Erwihlung bestehen lisst — womit
aber die Maglichkeit der Verwerfung Israels bereits grundsitzlich
iberwunden ist. Damit ist eine wichtige Vorarbeit fiir die Rettungs-
zusage in R6m 11,26 geleistet. Das Bild vom Olbaum fiihrt zu die-
ser Losung (11,17-24). Lassen sich die alten Zweige am Olbaum, die
herausgebrochen werden, auf das eschatologische Israel, das Chris-
tus nicht annimmt, und die neuen Zweige, die eingepfropft werden,
auf die zu Christus gehdrenden Heidenvélker deuten, so steht es
letztlich in der Macht Gottes, auch die herausgebrochenen Zweige
wieder einzupfropfen. Was dabei metaphorisch angespielt ist, findet
seinen begrifflichen Ausdruck im allein bei Gott begriindeten »Ge-
heimnis«, dem Geheimnis der Rettung ganz Israels, dessen Erwih-
lung und Bundeszusage bei Gott giiltig bleiben (11,25-36): »Ganz
Israel wird gerettet werden« (11,26).
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Besuchsabsicht und Verbundenheit mit der Gemeinde
2,17-20

17 Wir aber, Geschwister, verwaist von euch fiir kurze Zeit - von
Angesicht, nicht von Herzen —, bemiihten uns Uber die MaBen,
euer Angesicht zu sehen mit groBem Verlangen. 18 Denn wir
wollten zu euch kommen, ich selbst, Paulus, ein ums andere Mal,
aber es hinderte uns der Satan. 19 Denn wer ist unsere Hoff-
nung oder unsere Freude oder unser Ruhmeskranz - etwa nicht
auch ihr? - vor unserem Herrn Jesus bei seiner Ankunft? 20 Ja,
ihr seid unsere Ehre und Freude!

Literatur: R. W. Funk, The Apostolic Parousia. Form and Significance, in:

Christian History and Interpretation (FS J. Knox), Cambridge 1967, 249-

268 (vgl. ders., Parables and Presence. Forms of the New Testament Tra-

dition, Philadelphia 1982, 81-102); R. Hoppe, Apostel chne Gemeinde —
Gemeinde ohne Apostel. Uberlegungen zu Funktion und Pragmatik von

1 Thess 2,17-3,10 (2001), in: ders., Apostel — Gemeinde — Kirche. Beitrige

zu Paulus und den Spuren seiner Verkiindigung (SBA 47), Stuttgart 2010,

75-91; B. C. Johanson, To All the Brethren. A Text-Linguistic and Rheto-

rical Approach to 1 Thessalonians (CB.NT 16), Stockholm 1987; H. Kos-

kenniemi, Studien zur Idee und Phraseologie des griechischen Briefes bis

400 n.Chr. (AASF.B 102,2), Helsinki 1956; A. Oepke, Art. parousia ktl.,

in: ThRWNT 5 (1954), 856-869; U. Poplutz, Athlet des Evangeliums. Eine
motivgeschichtliche Studie zur Wettkampfmetaphorik bei Paulus (HBS
43), Freiburg i.Br. 2004; W. Radl, Art. parousia, in: EWNT 3 (*1992),
102-105; S. Schapdick, Eschatisches Heil mit eschatischer Anerkennung.
Exegetische Untersuchungen zu Funktion und Sachgehalt der paulini-
schen Verkiindigung vom eigenen Endgeschick im Rahmen seiner Korres-
pondenz an die Thessalonicher, Korinther und Philipper (BBB 164), Got-
tingen 2011; J. Schoon-Janflen, On the Use of Elements of Ancient
Epistolography in 1 Thessalonians, in: K. P. Donfried/]. Beutler (Hg.),
The Thessalonians Debate. Methodological Discord or Methodological
Synthesis?, Grand Rapids 2000, 179-193; S. Schreiber, The Great Oppo-
nent. The Devil in Early Jewish and Formative Christian Literature, in:
F. V. Reiterer/T. Nicklas/K. Schopflin (Hg.), Angels. The Concept of Ce-
lestial Beings — Origins, Development and Reception, Berlin/New York
2007, 437-457; C. Steimle, Religion im romischen Thessaloniki. Sakralto-
pographie, Kult und Gesellschaft 168-v. Chr. - 324 n. Chr. (STAC 47), Tii-
bingen 2008; S. K. Stowers, Letter Writing in Greco-Roman Antiquity
(LEC 5), Philadelphia 1986; K. Thraede, Grundziige griechisch-rémischer
Brieftopik (Zetemata 48), Miinchen 1970; J. L. White, Form and Function
of the Body of the Greek Letter. A Study of the Letter-Body in the non-
literary Papyri and in Paul the Apostle (SBL.DS 2), Missoula 1972.



2,17-20 Besuchsabsicht und Verbundenheit mit der Gemeinde 173

1. Analyse

Die Geschichte der Beziehung zwischen den Missionaren und ihrer
Gemeinde, die das Thema des ganzen Abschnitts 2,1-3,13 bilder,
geht mit 2,17 in eine neve Runde. Nun steht die Bearbeitung der
Trennungssituation im Mittelpunkt.

Kontext

Das betonte »wir aber«, mit dem der Abschnitt 2,17-20 einsetzt,
lenkt den Blick nach der polemischen Auflerung von 2,15{. zuriick
auf die Beziehung zwischen den Missionaren und den Briefadressa-
ten. Die einzelnen Texteinheiten von 2,17-3,13 stehen in einem en-
gen sachlichen Zusammenhang. Dabei blicke 2,17-20 auf die niche
durchfiihrbare Besuchsabsicht des Paulus und die bleibende Ver-
bundenheit der Missionare mit der Gemeinde. Daraus ergibt sich
die Sendung des Timotheus, der bei der Griindung der Gemeinde
beteiligt war, nach Thessaloniki, um den Kontake aufrecht zu erhal-
ten und um die Gemeinde zu stirken. Der Besuch verliuft erfolg-
reich und gibt Anlass zum Dank fiir die unvermindert intensive
Verbindung zwischen Gemeinde und Missionaren (3,1-10). Ein zu-
sammenfassender Gebetswunsch schliefft dann das Thema der ge-
meinsamen Beziehung ab (3,11-13).

Struktur

Zwei Gedanken werden im vorliegenden Abschnitt entfaltet. Diese
Zweiteilung wird durch die Syntax unterstiitzt, denn auf zwei mit-
einander verbundene Indikativ-Sitze in v.17{. folgt in v.19 ein Fra-
gesatz, der in v.20 auch gleich eine kurze Antwort findet.

2,17f.  Diebleibende Verbundenheit der Missionare mit der Gemeinde
2,19f.  Dieeschatologische Bedeutung der Gemeinde fiir die Missionare

Form

Der kurze Textabschnitt entspringt ganz der Briefsituation. Rium-
lich getrennte Briefpartner treten miteinander in Verbindung und
sind im Medium des Briefes beim anderen anwesend bzw. geben
ihrer Sehnsucht nach dem anderen Ausdruck (vgl. Malherbe 1821.).
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Dieser typische antike Briefanlass (vgl. Cicero, Phil. 2,7; fam. 2,9,2
[7Einleitung 4.3]; Seneca, epist. 32,1) steht auch hier im Hinter-
grund und wird fiir die spezielle Situation der Trennung von Mis-
sionaren und junger Gemeinde angewandt. Dabei stellte der Ge-
danke der geistigen Prisenz beim Briefpartner trotz raumlicher
Trennung einen Topos personlicher Briefe in der Antike dar
(H. Koskenniemi, Studien 38-42.175-180; K. Thraede, Grundziige
39-46.78-80.95-102; J. Schoon-Janflen, Use 184-186 in Bezug auf
antike Freundschaftsbriefe; vgl. S. K. Stowers, Writing 58-60). Auch
der Ausdruck der Sehnsucht nach dem Briefpartner (H. Koskennie-
mi, Studien 169-172; K. Thraede, Grundziige 165-173) und die Au-
Berung von Besuchsplinen (J. L. White, Form 29-31) sind in anti-
ken Briefen hiufig anzutreffen.

Dieser Situationsbezug spricht gegen das Vorliegen eines geprigten Form-
schemas der »apostolic parousia«, das R. W. Funk (Parousia) in 1 Thess
2,17-3,13 erkennen wollte. Richtig ist aber, dass der Besuchswunsch und
teilweise die Sendung eines Mitarbeiters zu festen Bestandteilen der pau-
linischen Briefe wurden, die sich analogen Trennungssituationen verdan-
ken (1 Kor 4,17-21; 2 Kor 12,14-13,2; Phil 2,19-29; Phlm 22; Gal 4,20;
Rém 15,22-33). - Die philosophisch-rhetorische Vorstellung der enargeia
(etwa: »lebendige Vergegenwirtigunge), die *J. M. E Heath, Presences,
bes. 28-31 als Strategie hinter 1 Thess 1-3 vorschligt, bleibt zu allgemein.
Die antike Brieftheorie liefert den priziseren Kontext.

In 1 Thess 2,19 liegt eine ineinander verschrinkte doppelte rhetori-
sche Frage vor, die die Angesprochenen intensiv in den Gedanken
einbezieht und zur beabsichtigten Antwort fithrt (vgl. Holtz 117).
Die ganze Passage 2,17-20 ist von starker Emotionalitit geprigt, die
sich aber nicht darin erschépft, Affekte zu erzeugen, sondern genui-
ner Bestandteil der gegenseitigen Beziehung ist (zum Pathos in
2,17-3,13 vgl. B. C. Jobanson, Brethren 101-109; Malherbe 181).

2. Kommentar

17 Die Metaphorik vom Verwaistsein, mit der die Verfasser ihre
Trennung von der Gemeinde in Thessaloniki beschreiben, weist
auf die Familienmetaphorik von 2,7.11 (Mutter, Vater) zuriick und
lasst damit die besondere, gleichsam familiire Beziehung erneut an-
klingen. Nun aber ist der Zustand der riumlichen Trennung einge-
treten, wobei das Verwaistsein hier aus der Perspektive der Eltern,
die ihre Kinder verloren haben, betrachtet wird. Der Begriff »ver-
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waiste trigt dabei den Akzent, dass die Trennung unfreiwillig und
schmerzlich ist und in keiner Weise dem Wunsch der Missionare
entspricht; ihre Uberwindung ist das Ziel.

Im Griechischen kann orphanos — neben der bis heute iiblichen Verwen-
dung fiir verwaiste Kinder — auch auf Eltern angewandt werden, die ein
Kind verloren haben (vgl. *C. Gerber, Paulus 315; es liegt also keine Um-
kehrung des Eltern-Kind-Verhilnisses vor, gegen Malherbe 1871; *T. .
Burke, Family 157£.). In der Metapher vom Verwaistsein klingt der Ver-
lust der engsten Bezugsperson an (¥C. Gerber, Paulus 316), doch leitend
ist der Gedanke hier nicht.

Weil die Beziehung zu den Missionaren fiir die Identitit der Kon-
vertiten entscheidend ist (7 Exkurs 4), betonen die Verfasser ihre
bleibende Verbundenheit mit der Gemeinde, wozu sie verschiedene
Aspekte anfihren: (1) Die Befristung der Trennung: »fiir kurze
Zeite, wortlich »fiir die Zeit einer Stunde«; kairos meint eine be-
grenzte, bestimmte Zeit, deren Kiirze durch den Genitiv héras zu-
sitzlich betont ist (Gen. mensurac). Die Angabe setzt voraus, dass
der Griindungsbesuch noch nicht allzu lange zuriickliegt, ohne je-
doch diese Zeitspanne genauer einzugrenzen (ein paar Monate?). (2)
Die bleibende innere Verbindung im Denken und Wollen: »von
Herzen« (zum »Herz« 7#2,4). Diese besteht fort, auch wenn die
sichtbare Gegenwart der Person »von Angesicht« fehlt (zu dieser
Opposition auch 2 Kor 5,12). {3) Das Bemiihen um ein Wieder-
sehen »von Angesicht« aus tiefem innerem Antrieb: »iiber die Ma-
fen« und »mit groflem Verlangen« »bemiihten« sich die Misstonare
darum. Das Verb spoudazs bedeutet ssich ernsthaft bemiihen:
(F Passow, Handwérterbuch 1172, 1509£.). Die stark emotional ge-
firbte Sprache vermittelt die Intensitit der Verbundenheit. (4) Kon-
krete Besuchspline nennt v.18.

18 Das kausale dioti in lockerer Subordination, der die Ubersetzung
»denn« entspricht (vgl. BDR §456), schafft die Verbindung zum
vorangehenden Gedanken. Zum ersten Mal in diesem Brief tritt hier
Paulus aus dem Kreis der Mitabsender heraus. Als Hauptabsender
und fGhrende Gestalt des Missionsteams bringt er sich nramentlich
ins Gesprich, um seine Besuchsabsicht zu bestitigen und einen star-
ken Akzent zu setzen (vgl. 2 Kor 10,1). Die Wendung »ein ums an-
dere Mal« lisst an wiederholte, bereits getroffene Vorbereitungen
zu einem Besuch denken, die aber nicht zur Durchfithrung gelang-
ten.

18
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Das Syntagma (kai) bapax kai dis (wortlich: »und einmal und zweimals;
auch Phil 4,16) begegnet mehrmals in der Lxx und stellt so eine bekannte
Redewendung dar, die den wiederholten Versuch bezeichnet: smehrmals,
ein ums andere Mal« (Dtn 9,13 Lxx »ich habe zu dir ein ums andere Mal
gesprocheng; zitiert in 1 Clem 53,3; vgl. Lxx 1 Reg 17,39; 2 Esdr 23,20;
1 Makk 3,30; vgl. hapax & dis: Philo, rer. div. her. 4; Diogenes Laertios

7,13).

Ein erneuter persdnlicher Besuch blieb bislang unméglich. Die Er-
klirung dafiir lisst aufhorchen: »der Satan hinderte uns«. Was wie
eine Ausflucht klingt, vermittelt eine theologische Deutung. Die
Erfahrung, dass es dem eigenen Zugriff entzogene Einfliisse gibt,
die die missionarische Absicht der Verfasser erschweren, fithren sie
damit auf die grundsitzlich dem Heilswillen Gottes entgegenste-
hende Macht des Satans zuriick. Das im Friihjudentum und bei
den ersten Christen bekannte Konzept des Satans erlaubt eine ab-
wertende Klassifizierung gegnerischer Gruppen oder Einfliisse, in-
dem dahinter das Wirken Satans behauptet wird (dazu S. Schreiber,

. Opponent; Materialiiberblick bei *T. Jantsch, Gott 151-155). Die

19

eigenen Negativerfahrungen werden theologisch eingeordnet in
den Endzeit-Mythos, bei dem sich Gottes Herrschaft gegen ihren
Widersacher, den Satan, durchsetzt (AssMos 10,1; Lk 10,18; Offb
12,7-9; 20,7-15). In der Gegenwart bleibt der Satan freilich noch
als gefihrlicher Gegner und Verfithrer wirksam (vgl. 1 Thess 3,5;
2 Kor 2,11; Ré6m 16,20; 1 Petr 5,8; Offb 2,10). Uber den Charakter
und die Art der Hinderungen, die hinter dieser Deutung stehen,
erfahren wir nichts. Gegeniiber der Einsicht in die tieferen Ursa-
chen sind sie in den Augen der Verfasser wohl nicht entscheidend.
Vielleicht soll der Hinweis auf den Satan als starke Instanz eines
Gegenspielers auch einem mdglichen Verdacht zuvorkommen, die
Missionare wiren einfach abgereist und sorgten sich nicht um die
junge Gemeinde. Dagegen bieten sie eine Klirung der eigenen In-
tention (vgl. R. Hoppe, Apostel 79.85): Sie stellen klar, dass thre Ab-
wesenheit gegen ihren Willen geschieht.

19 Wenn nun schon tibernatiirliche Einfliisse angesprochen sind,
heben die Verfasser auch die Bedeutung der Gemeinde auf eine neue
Ebene. Sie besitzt wesentliche eschatologische Bedeutung fiir die
Missionare. Dazu stellen sie die rhetorische Frage nach der Person
(»wer«), die ihre »Hoffnung«, ihre »Freude« und ihr »Ruhmes-
kranz« ist. Das Possessivpronomen hémén steht vor den drei an-
schliefenden Substantiven und bezieht sich demnach auf alle drei.
Die Gemeinde selbst stellt die Hoffnung, Freude und — metapho-
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risch gesprochen — den Ruhmeskranz fiir die Missionare dar, sie ist
nicht nur der Grund dafiir (vgl. S. Schapdick, Heil 63). Diese Begrif-
fe werden im Blick auf die » Ankunft« (parousia) des Herrn deutlich
in eine eschatologische Perspektive gesetzt. Mittels einer Parenthe-
se, die die Frage unterbricht und selbst eine rhetorische Frage bildet,
wird die Antwort gleich eingeschoben: »etwa nicht auch ihr?«. Die
Fragepartikel onchi fordert eine positive Antwort, die dann nur lau-
ten kann: Doch, natiirlich die Gemeinde, was in v.20 auch direkt
gesagt wird. Dass es auch die Gemeinde ist, will nicht etnschrinken,
sondern den Blick weiten fiir die groflere Gemeinschaft junger Ge-
metnden. :

Die Gemeinde selbst bestimmt also die Beziehung der Misstonare
zum Parusie-Christus (vgl. Holtz 119). Sie verkorpert wesentlich
das eschatologische Ansehen der Missionare vor dem Herrn bei des-
sen Parusie. Da diese Aussicht vom Standort der Gegenwart aus for-
muliert ist, stellt die Gemeinde bereits jetzt im Vorgriff Hoffnung,
Freude und Ruhmeskranz fiir die Missionare dar (den Gegenwarts-
bezug betont S. Schapdick, Heil 59-63). Sie ist ihre Hoffnung: Der
Begriff elpis (71,3) trigt eschatologischen Klang und driickt die Er-
wartung oder Hoffnung auf Gottes zukiinftiges Heilshandeln aus.
Ohne die Gemeinde kénnen die Missionare, eben weil sie sich als
solche verstehen, vor dem Herrn nicht bestehen. Sie ist ihre Freude:
Auch die Freude ist eschatologisch konnotiert, resultiert sie doch
nach 1,6 aus dem Bewusstsein, bereits jetzt zur eschatologischen
Herrschaft Gottes zu gehoren (vgl. R6m 14,17; 15,13). Weil sie Ge-
meinde Christi ist, stellt die Gemeinde fiir die Missionare den Ge-
genstand ihrer eschatologischen Freude dar. Und sie ist ihe Rubmes-
kranz (wortlich »Kranz des Rithmens<): In kultischen oder
religidsen Kontexten bezeichnet stephanos/Kranz in der Antike die
dem Alltag enthobene Festlichkeit. Als Zeichen der Auszeichnung
fungiert der Kranz bei privaten und offentlichen Anlissen wie
Hochzeiten, Gastmihlern oder Totenfeiern, bei sportlichen Wett-
kimpfen, Ehrungen von Amtstrigern oder rémischen Triumph-
ziigen (zum Hintergrund U. Poplutz, Athlet 236-240; *C. Gerber,
Paulus 320f.). Die Wortverbindung »Kranz des Rithmens« ist aufler
in 1 Thess 2,19 nur in 1xx Ez 16,12; 23,42; Spr 16,31 belegt und be-
zeichnet dort den Schmuck, der ziert und auszeichnet. In Spr 12,4;
17,6 Lxx konnen die Ehefrau bzw. die Nachkommen fiir einen
Mann metaphorisch als »Kranz«, der ehrt und ziert, beschricben
werden. Den Kranz, der Ruhm bezeichnet, bildet fiir die Missionare
die Gemeinde, die der Beweis dafiir ist, dass sie thren Missionsauf-
trag erfolgreich ausgefiihre haben.
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Der Kranz fungiert in der urchristlichen Bildwelt hiufig als eschatologi-
scher Siegesprets, vgl. 1 Kor 9,25; 2 Tim 4,8; Jak 1,12; 1 Petr 5,4; Offb 2,10;
3,11. Aus Thessaloniki selbst ist ein Beispiel aus dem Bereich der vorbild-
lichen Amtsfiihrung erhalten: Eine Marmorstele hilt den Beschluss fest,
den Gymnasiarchen Paramonos u.a. mit einem »Kranz« (stephanos) of-
fentlich zu ehren (IG X 2/1, 4 [95 v.Chr.J; vgl. C. Steimle, Religion 1681.).

Ein Gerichtsszenario, in dem die Missionare ihr Urteil im endgiilti-
gen Gericht Gottes empfangen, liegt in den Aussagen von v.19 nicht
vor (vgl. *M. Konradt, Gericht 184-186; S. Schapdick, Heil 64{.; an-
ders *D. Luckensmeyer, Eschatology 229), auch wenn sie sich An-
erkennung von Seiten des Parusie-Christus erhoffen. Die eschato-
logisch konnotierten Begriffe geben der festen Zuversicht in Bezug
auf diese zukiinftige Anerkennung und der bereits jetzt bestehen-
den Freude dariiber Ausdruck. Aus ihrem Selbstverstindnis als
Missionare und ihrer Beziehung zum Herrn resultiert fiir Paulus,
Silvanus und Timotheus die entscheidende eschatologische Bedeu-
tung der Gemeinde. Der Gedanke, dass die Gemeinden selbst die
endzeitliche Auszeichnung der Missionare fiir ihre erfolgreich
durchgefiihrte Aufgabe darstellen, scheint auch in spiteren Briefen
des Paulus wieder auf: Freude und Kranz werden in Phil 4,1 auf die
Gemeinde (in Philippi) bezogen; die Gemeinde als Ruhm fiir die
missionarische Arbeit begegnet in 2 Kor 1,14; Phil 2,16.

Fiir die Gemeinde in Thessaloniki war offenbar die Vorstellung der
» Ankunft« Jesu (Parusie) wichtig, denn der Brief kommt an vier un-
terschiedlichen Stellen auf dessen parousia zu sprechen (2,19; 3,13;
4,15; 5,23; sonst bei Paulus in Bezug auf Christus nur noch 1 Kor
15,23). Der Begriff bedeutet sowohl »Gegenwart, Anwesenheit« als
auch »Ankunft«, wobei beide Bedeutungen auf die Prisenz des Er-
warteten zielen. In der Antike eignet dem Begriff technische Bedeu-
tung (a) in religidser Hinsicht fir die (heilende) Ankunft eines Gottes
und (b) in politischer Hinsicht fiir die Gegenwart bzw. Ankunft
eines Herrschers, d. h. in romischer Zeit des Kaisers, oder Statthalters
bei einem offiziellen Besuch in einer Stadt (Belege bei W. Radl, pa-
rousia, bes. 103 [dazu noch Josephus, ant. 11,328); A. Oepke, parou-
sia, bes. 8571£.861-863; vgl. ferner Malherbe 272; *M. Tellbe, Paul
1271.). Beide Bedeutungsbereiche kdnnen sich auch durchdringen,
wenn die Epiphanie Gottes Auswirkungen auf der politischen Ebene
zeigt (so in Josephus, ant. 9,55.60; 18,284-286).

So bedeutsam war die Ankunft des rémischen Kaisers in einer Stadt, dass
die Stadte Korinth und Patras zur Erinnerung an den Besuch Kaiser Neros
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eigene Miinzserien prigen lieflen mit der Aufschrift: ADVENTUS AUG(usti)
cor(inthi) bzw. ApvENTUS AUGUSTI (vgl. A. Deissmann, Licht 314-319 mit
weiteren Beispielen). Dieses Beispiel aus der Zeit des Paulus zeigt die Be-
kanntheit der politischen Vorstellung der parousia (bzw. lateinisch des ad-
ventus).

Wenn die ersten Christen von der » Ankunft« Jesu sprechen, meinen
sie die zukiinftig-eschatologische Ankunft, bei der Jesus im Raum
der Welt sichtbar auftreten und damit tatsichlich gegenwirtig sein
wird (74,13-17). Und wenn Jesus dabei als »Herrx, als kyrios (zum
Titel 71,1) angesprochen wird, ist damit die soziopolitische Biihne
der Welt betroffen, wo nicht zuletzt der rémische Kaiser als »Herr«
tituliert wurde: Dann wird Jesus als neuer Herr sichtbar. Seine An-
kunft bedeutet den Beginn der neuen Heilsherrschaft Gottes, die die
erfahrbare soziopolitische Wirklichkeit komplett verindert. In sei-
ner Gegenwart diirfen die Seinen dann leben. Mit dieser Vorstellung
folgten die ersten Christen einem apokalyptischen Denkmodell, das
den baldigen Beginn der neuen, gerechten Herrschaft Gottes erwar-
tete. In den ersten christlichen Generationen scheint dieses Ereignis
iiberwiegend in naher Zukunft erwartet worden zu sein. Vom Er-
warten Jesu »aus den Himmeln« in heilbringender Funktion sprach
schon 1,10 (zur Naherwartung vgl. 1 Kor 15,51 £,; 16,22; Phil 4,5;
Rém 13,11 £; Offb 22,20). Die Erwartung der Parusie konnte Hoff-
nung wecken: Dann wird in aller Offentlichkeit sichtbar, dass die in
ihrer sozialen Umwelt unbedeutenden kleinen Christus-Gemein-
den zu Recht auf den einzig wirklichen, machtvollen Gott und sei-
nen Christus gesetzt haben. Die Parusie bedeutet eine &ffentliche
Rehabilitation der oft marginalisierten, belichelten oder gedemiitig-
ten Christus-Gruppe. Daher ist diese Erwartung fiir deren Identitit
und Selbstverstindnis wichtig.

Gerade bei diesem einzigartigen eschatologischen Ereignis kommt
der Gemeinde hachste Bedeutung fiir die Missionare zu. Ohne die
Gemeinde wiren sie nicht, was sie sind. Diese Uberzeugung kann
das Selbstbewusstsein der Gemeinde stirken und sie motivieren,
unbedingt bei ihrer neuen christlichen Lebensweise zu bleiben.

20 Die direkte Antwort auf die gestellte Frage macht dies noch ein-
mal unmissverstindlich klar. Dabei bekriftigt die Konjunktion gar
im Antwortsatz das Gefragte und kann so mit »Ja« iibersetzt wer-
den (BDR §452,2). »Ehre« (doxa) ist ein antiker Zentralbegriff ge-
sellschaftlicher Status-Zuschreibung. Besonders fiir die gesellschaft-
liche Elite einer Stadt war der Gewinn 6ffentlicher Ehre fiir ihre
Status-Definition und ihr Ansehen wichtig. Dies geschah durch 6f-

20
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fentliche Inszenierungen wie die Sammlung einer groflen Klientel
um ihren Patron, durch sichtbare Férderung 6ffentlicher Baumaf-
nahmen oder Wohltitigkeit. Einem zur romischen Elite zihlenden
Philosophen wie Seneca gereichte ein Schiiler, der seiner philoso-
phischen Unterweisung folgte, nach eigenen Worten zur »Ehre«
(Seneca, epist. 20,1: Lucilius; vgl. Malberbe 186). Gerade an 6ffent-
licher Ehre hatten jedoch die Christen in Thessaloniki (wie viele
andere Bevdlkerungsgruppen) keinen Anteil, da sie nicht zur Elite
zihlten. Fiir die Missionare aber stellen gerade sie den Faktor dar,
der Ehre vermittelt und Freude auslést. Doxa steht hier der Seman-
tik von 2,6 nahe, wo die Verfasser ein Streben nach Ansehen von
Menschen ausgeschlossen haben (und meint nicht wie in 2,12 Got-
tes »Herrlichkeit« als eschatologisches Ziel der Vollendung; gegen
*J. Bickmann, Kommunikation 240-242). Nicht vor der Welt, son-
dern vor dem Parusie-Christus bedeutet die Gemeinde »Ehre« fiir
die Missionare. Damit sprechen ihr die Missionare bereits in der
Gegenwart einen besonderen Status zu, in den die eschatologische
Perspektive hineinscheint.

3. Rhetorische Strategie

Indem die Briefautoren die Geschichte ihrer Beziehung zur Ge-
meinde im Blick auf die Situation der Trennung — aus ihrer Perspek-
tive — beleuchten, fithren sie diese Beziehung vermittelt durch den
Brief fort. Sie nehmen die Situation der Trennung als mégliche Ge-
fihrdung der Beziehung ernst und suchen einen in der gegebenen
Situation gangbaren Weg des Umgangs damit. Pragmatisch schen-
ken die Autoren der Gemeinde im Brief Beziehung, fordern sie da-
mit aber zugleich auch von den Adressaten ein (zur Pragmatik vgl.
*]. Bickmann, Kommunikation 246-248). Der kurze Text enthilt
Rollenmuster, mit denen die Adressaten sowohl die Missionare als
auch ihre eigene Bedeutung verstehen kénnen. (1) Die Missionare
erscheinen als zugewandte, sorgende und engagierte »Eltern« und
Lehrer der Gemeinde. Ihr Selbstbild zeigt sie auch nach der rium-
lichen Trennung in intensiver Verbundenheit mit der Gemeinde. Sie
teilen der Gemeinde ihre feste Absicht mit, sie zu besuchen, und die
Schwierigkeiten und negativen iufleren Einfliisse, denen sie in
threm Lebenskontext unterworfen sind und die sie daran hindern,
bei der Gemeinde zu sein. (2) Der Hinweis auf die Gemeinde als
Hoffnung, Freude, Ruhmeskranz und Ehre der Missionare 6ffnet
ihr einen neuen Blick fiir die immense, selbst vor der Parusie des
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Herrn bestehende eigene Bedeutung, die sie in ihrer Existenz als
Christus-Gemeinde fiir die Missionare besitzt. Sie erfihrt Anerken-
nung, die ihre Eigenstindigkeit im christlichen Leben ernst nimmt.
Dies stirkt ihre Verantwortung fiir ihre neue Lebensweise und ihr
Selbstbewusstsein und motiviert sie zum Weitermachen, zum
Wachsen in der christlichen Existenz.

Damit ist die Beziehung durch eine ausgeprigte Gegenseitigkeit
charakterisiert. Die Missionare sind in ihrer Funktion und Person
fiir das Leben der jungen Gemeinde grundlegend und wichtig und
sorgen sich daher um sie. Umgekehrt ist die Gemeinde fiir die Mis-
sionare wichtig als Verkérperung ihres Selbstverstindnisses und
ihrer eschatologisch giiltigen Anerkennung.

Sendung und Riickkehr des Timotheus 3,1-10

1 Daher hielten wir es nicht mehr aus und beschlossen, alleine In
Athen zuriickzubleiben, 2 und sandten Timotheus, unseren
Bruder und Mitarbeiter Gottes am Evangelium des Christus, um
euch zu festigen und zuzureden, was euer Vertrauen betrifft,
3 damit niemand sich irre machen ldsst in diesen Bedréngnis-
sen. Dennihr selbst wisst, dass wir dazu bestimmt sind. 4 Denn
schon als wir bei euch waren, sagten wir euch voraus, dass wir
bedrangt werden wiirden, wie es auch geschehen ist und ihr
wisst. 5 Deswegen hielt ich es auch nicht mehr aus und sandte
{ihn), um euer Vertrauen zu erkennen, ob euch nicht etwa der Ver-
sucher in Versuchung flihrte und unsere Mihe ins Leere lief.
6 Jetzt aber kam Timotheus zu uns ven euch und brachte uns
als frohe Botschaft euer Vertrauen und eure Liebe, und dass ihr
allezeit eine gute Erinnerung an uns habt, wéhrend ihr euch da-
nach sehnt, uns zu sehen, so wie auch wir nach euch; 7 daher
wurden wir ermutigt, Geschwister, wegen euch in all unserer Not
und Bedrangnis durch euer Vertrauen, 8 so dass wir nun leben,
wenn ihr im Herm feststeht. 9 Denn welchen Dank kénnen wir
Gott entrichten fur euch bei all der Freude, mit der wir uns wegen
euch freuen vor unserem Gott, 10 wahrend wir Tag und Nacht
Uiber die MaBen bitten, euer Angesicht zu sehen und das, was
an eurem Vertrauen fehit, wieder herzustellen?

Literatur: siche zu 2,17-20, und: N. Baumert, »Wir lassen uns nicht beir-
ren«<. Semantische Fragen in 1 Thess 3,2f, in: ders., Antifeminismus bei
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Paulus? (FzB 68), Wiirzburg 1992, 342-356; K. P. Donfried, Was Timothy
in Athens? Some Exegetical Reflections on 1 Thess. 3.1-3, in: ders., Paul,
Thessalonica, and Early Christianity, London/New York 2002, 209-219;
G. Friedrich, Art. enangelizomai ktl., ThAWNT 2 (1935), 705-735; M. M.
Mitchell, New Testament Envoys in the Context of Greco-Roman Diplo-
matic and Epistolary Conventions. The Example of Timothy and Titus,
JBL 111(1992) 641-662; T. Schumacher, Zur Entstehung christlicher Spra-
che. Eine Untersuchung der paulinischen Idiomatik und der Verwendung
des Begriffes pistis (BBB 168), Gottingen 2012; O. Wischmeyer, Paulus als
Ich-Erzihler. Ein Beitrag zu seiner Person, seiner Biographie und seiner
Theologte, in: E.-M. Becker/P. Pilhofer (Hg.), Biographie und Personlich-
keit des Paulus (WUNT 187), Ttibingen 2005, 88-105.

1. Analyse

Kontext

Nachdem sich laut 2,17-20 die Absicht der Missionare, gemeinsam
die junge Gemeinde in Thessaloniki zu besuchen, nicht durchfiih-
ren lief}, erzihlt 3,1-10 vom Besuch des Timotheus bei der Gemein-
de als Alternative der Kontaktaufnahme. Indem die Absender und
speziell Paulus die Griinde fiir die Sendung des Timotheus und die
freudige Reaktion auf die guten Nachrichten, die er bei seiner
Riickkehr mitbringt, darlegen, rekapitulieren sie die unmittelbare
Vergangenheit und den (bet Abfassung des Briefes) gegenwirtigen
Stand der gemeinsamen Beziehung. Die Geschichte der Beziehung
erreicht die Gegenwart.

Struktur

Was die Struktur des Briefabschnitts betrifft, lisst sich der Text in
zwei Teile gliedern, wobei der Hinweis auf die Riickkehr des Timo-
theus aus Thessaloniki in 3,6 den Einschnitt bildet:

3,1-5  Die Sendung des Timotheus und die Sorge um die Festigkeit der
Gemeinde

3,6-10  Die Riickkehr des Timotheus, die Zuverlissigkeit der Gemeinde
und deren belebende Wirkung auf die Absender
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Form

Die Verbindung der Briefpartner, die der Brief typischerweise her-
stellt (vgl. zu 2,17-20), entfaltet sich in 3,1-10 in einer erzéhlenden
Passage. Erzihlt werden die Umstinde, unter denen der Besuch des
Timotheus bei der Gemeinde zustande kam, und die Reaktion der
Verfasser auf die Nachrichten, die er von dort mitbrachte. Die Er-
zihlung reflektiert ein Stiick Beziehungsgeschichte aus der jiingsten
Vergangenheit und stellt selbst einen brieflichen Akt dieser Bezie-
hung dar. Damit liegt keine [terarische Erzihlung vor, sondern ein
Erzihlen iiber die eigene Person der Missionare, das im Brief die
Funktion von Beziehungsstiftung und Uberzeugung erfiillt (formal
der rhetorischen narratio vergleichbar, vgl. O. Wischmeyer, Paulus
96.104).

In 3,6-10 klingen einzelne Elemente an, die sich in verschiedener
Form auch sonst in antiken Briefen finden: die bestindige Erinne-
rung an abwesende Freunde (im Freundschaftsbrief, vgl. H. Kos-
kenniemi, Studien 123-127), Ausdriicke der Sehnsucht (K. Thraede,
Grundziige 90.165-168), Freude iiber das Eintreffen eines Bricfes
(H. Koskenniemi, Studien 75-77), Gebet zu den Géttern um ein bal-
diges Wiedersehen (zu diesen Elementen Malberbe 201.204). Pri-
gend sind solche Konventionen fiir den Abschnitt 1 Thess 3,6-10
jedoch nicht, die Formulierungen sind eher situativ zu erkliren.
Schon gar nicht lassen sie auf einen Brief aus Thessaloniki schlieflen,
den Timotheus mitbrachte (so aber Malberbe 208-210). Die Infor-
mationen aus Thessaloniki hat Timotheus wohl miindlich mitgeteilt
(vgl. 3,6). Auch der Dank an die Gotter bzw. an Gott ist ein Brief-
topos, den die Verfasser dort, wo sie das gelungene Leben der Ge-
meinde dankbar auf Gottes Wirken zuriickfithren, situationsbezo-
gen formuliert einsetzen (vgl. 1 Thess 1,2; 2,13; #Einleirung 4.1).

2. Kommentar

3,1.2a 3,1 nimmt mit dio/daher Bezug auf den vorangehenden Ab-
schnitt — die vereitelten Besuchspline, die andauernde Trennung
und die Bedeutung der Gemeinde fiir die Missionare. Die Unge-
wissheit iiber mogliche Entwicklungen in der Gemeinde wurde
von den Missionaren als so dringend empfunden, dass als Lésung
ein persbnlicher Besuch des Timotheus bei der Gemeinde beschlos-
sen wurde. Der Hergang der Ereignisse wird nur angedeutet. Of-
fenbar waren die Missionare einige Zeit nach ihrer Abreise aus

3,1.2a
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Thessaloniki nach Athen gekommen. Dort vereinbarten sie aus
dringender Sorge um die Existenz der Gemeinde die Sendung des
Timotheus nach Thessaloniki. Paulus und Silvanus blieben »allei-
ne« in Athen zuriick. 3,5 spricht noch einmal von der dringenden
Sorge und der Sendung des Timotheus, dort aber in der 1. Pers. Sg.,
wonmit Paulus als Einzelner spricht (vgl. 2,18). Die Initiative zu die-
ser Aktion diirfte also von thm ausgegangen sein. Die Betonung,
dass die Sorge um die Gemeinde unertriglich wurde, soll Licht auf
das durch die Trennung nicht abgebrochene, sondern gesteigerte
Interesse an der Existenz der Gemeinde werfen. Dass Paulus und
Silvanus »alleine« in Athen blieben (monoi ist betont nachgestellt),
unterstreicht indirekt, dass auch sie gerne mit der Gemeinde zusam-
men gewesen waren.

Die Apostelgeschichte erwihnt diesen Besuch des Timotheus in Thessalo-
niki nicht, sondern folgt den Spuren des Paulus nach Athen (Apg 17,10-
34). Aber auch sie weiff von einer kurzzeitigen Trennung des Missions-
teams: Silas (die in Apg gebrauchte Kurzform von Silvanus) und Timo-
theus blieben in Berda zuriick, wihrend Paulus allein nach Athen weiter-
reist; sie erhielten aber den Auftrag, ihm méglichst bald zu folgen (17,14 £.).
Es diirfte dem Erzihlinteresse des Lukas entsprechen, Paulus in Athen al-
lein den paganen Philosophen gegeniibertreten zu lassen. Erst in Korinth
ist das Missionsteam wieder vereint (18,5), was wieder zu den Angaben in
1 Thess 1,7f. passt (»Achaia« deutet auf die Provinzhauptstadt Korinth;
vgl. 2 Kor 1,19). Was Timotheus (und Silas) in der Zwischenzeit tun, inte-
ressiert Lukas nicht. Historisch gesehen, war Silvanus wohl auch in Athen
mit Paulus zusammen (anders K. P Donfried, Timothy; Malherbe 190).

Timotheus handelt stellvertretend fiir das ganze Team und tritt bei
der Gemeinde als eigenstindiger Missionar auf. Die Bezeichnung
als »unser Bruder« bringt die Verbundenheit im Team zum Aus-
druck. Auch der Gedanke des Sendens hebt die enge Zusammen-
gehorigkeit der Missionare hervor. Die Bezeichnung als »Mitarbei-
ter Gottes (nicht des Paulus!) am Evangelium des Christus« betont
seine Eigenstindigkeit und Verantwortung bei der Evangeliumsver-
kiindigung (»Mitarbeiter Gottes« auch in 1 Kor 3,9). Er ist wirklich
»Mitarbeiter mit Gott« an der Sache Gottes (vgl. Haufe 57). Gott
selbst ist es, der Timotheus zum »Mitarbeiter« macht, und an ihn ist
Timotheus riickgebunden. »Evangelium des Christus« hebt die
Bindung an Christus hervor: Das Evangelium hat das Christus-Er-
eignis als heilvolle Zuwendung Gottes zu den Menschen zum Inhale
(Gen. objectivus), und es geht von Christus aus und wird von ihm
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autorisiert (Gen. auctoris). In der Botschaft der Verkiindiger wird
so das Wort Gottes hérbar (72,13).

Spatere Abschreiber hatten mit der starken Bezeichnung »Mitarbeiter
Gottes« fiir Timotheus offenbar Schwierigkeiten und entschirften sie. Ei-
nige lieflen den Genitiv »Gottes« weg, etliche ersetzten »Mitarbeiter«
durch »Diener«. In der weiteren Textentwicklung suchte man dann die
Verbindung der Varianten: »Diener Gottes und unser (d.h. des Paulus)
Mitarbeiter« (Angaben bei NA? z.5t.). Der nur selten bezeugte Text »Mit-
arbeiter Gottes« (D* 33 b Ambst) stellt den Anstof fiir diese theologischen
Entschirfungen dar und diirfte daher urspriinglich sein (zur Diskussion
B. M. Metzger, Commentary 631). Die Wiirde und Eigenstindigkeit des
Verkiindigers Timotheus, die darin zum Ausdruck kommen, spiegeln das
Selbstverstindnis der friihen Missionare. Die Rede vom Senden ist damit
kein Ausdruck einer Autorititenstruktur, bei der der Gesandte nur in der
Autoritit des Apostels als Delegierter handelt (gegen Holtz 125; Miiller
153). Auch ein sozial geprigtes antikes Gesandten-Modell liegt nicht zu-
grunde (gegen M. M. Mitchell, Envoys; Malberbe 196.198). Die Sendung
ist kollegial gedacht und situativ bedingt (vgl. *R. Bérschel, Konstruktion
201f.). — Zu viel deutet Fee 115 in die Kennzeichnung des Timotheus
hinein, wenn er sie als briefliche Empfehlung fur Timotheus als Uberbrin-
ger des Briefes liest.

2b-4 Die Verfasser kommen nun ausfiihrlich auf den Grund und die
Absicht, die hinter dem Besuch des Timotheus stehen, zu sprechen.
Die potentielle Gefihrdung der Gemeinde, d. h. die gesellschaftliche
Spannung, in der sie lebt, ist ja durch den Besuch des Timotheus
nicht aufgehoben und bedarf daher auch in der Briefsituation noch
der Bearbeitung.

Um die von den Verfassern ausgedriickte Besorgnis zu verstehen,
ist die Situation der kleinen Konvertitengruppe wesentlich, deren
soziale Beziige durch die Konversion briichig wurden. Denn die
Gemeinde erweckte in ihrer stidtischen Umwelt Argwohn, wenn
sie z.B. an kultischen Handlungen zugunsten der paganen Gotter
nicht mehr teilnahm, die fiir die gesellschaftliche Identitit in der
Stadt wichtig waren: Bei grofien &ffentlichen Festen, bei Treffen
von Berufsvereinen, bei Eiden und Vertragsabschliissen, auch bei
privaten Gastmihlern waren kultische und rituelle Vollziige selbst-
verstindlich. Aber auch der enge Zusammenhalt der neuen Ge-
meinschaft und die neue Uberzeugung, bei der eine fremde orienta-
lische »Gottheit« im Mittelpunkt stand, konnten gesellschaftliches
Misstrauen wecken. Als Folge der so entstehenden Distanz zu ihrer
stidtischen Umwelt hatte die Gemeinde unter Erfahrungen von

2b-4
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Isolation, Zuriickweisung, Demiitigung oder gar Aggression zu lei-
den (7#Exkurs 3). Solche Phinomene bringt der Begriff thlipsis in v.3
zur Sprache: »in diesen Bedringnissen« (71,6).

Der Satz in v.2.3 ist so konstruiert, dass der substantivierte Infinitiv o me-
dena sainesthai als Objekt von parakalesai abhingt; er entspricht einem
hina mé-Satz (BDR §399,3). Die Priposition hyper mit Genitiv am Ende
von v.2 ist hier mit peri austauschbar: >im Interesse, fiir, was ... betrifft
(BDR §231). Schwierig zu iibersetzen ist das Verb sains. Seine Grund-
bedeutung ist swedeln, schwinzeln< bei Hunden und anderen Tieren, was
sich iibertragen lisst als sschmeicheln, streichelns, damit auch als Einfluss-
nehmen auf andere: >schmeicheln, schontun, tiuschen, betéren< (E Passow,
Handworterbuch 1172, 1365). Die seltene Bedeutung >erschrecken, er-
schiitterne, die von den alten Ubersetzungen und griechischen Auslegern
von I Thess 3,3 verwendet und auch von heutigen Exeget/innen bevorzugt
wird (W, Bauer, Worterbuch 1481; Dobschiitz 1331f.; Rigaux 470f.; Mal-
berbe 192f.; Fee 117f.; anders N. Baumert, beirren), akzentuiert zu stark
die emotionale Seite (wohl unter der mittlerweile iiberholten Annahme
von Verfolgungen der Gemeinde; so aber immer noch Fee 118-120). Ge-
meint ist vielmehr die Verunsicherung, Tauschung, das Irrewerden durch
den gesellschaftlichen Gegenwind.

Dass sich die Bedringnisse auf Paulus beziehen und sein Leiden als Apos-
tel meinen, wie manche annehmen (Holtz 127f.; *A. J. Malberbe, Paul
651.; ders. 193.1961.; T. Schumacher, Entstehung 217{.), ist unwahrschein-
lich. Das Irrewerden geschieht »in« (e72) den Bedringnissen (v.3), die so die
eigenen sind. Andernfalls wire eine Formulierung wie »angesichts unserer
Bedringnisse« zu erwarten. Der ganze Gesprichsgang in 3,1-5 zielt auf
mégliche Gefihrdungen der Gemeinde in ibrer Lebenssituation (vgl. 1,6);
an thren Erfahrungen setzt der Versucher an (v.3). Die 3. Pers. Pl. in v.3b.4
schlieft dabei die Erfahrungen der Gemeinde mit denen der Missionare
zusammen (vgl. schon 2,14-16) und vertieft damit weiter die Bezichung.

Die negativen und bedringenden sozialen Erfahrungen kdnnen die
junge Gemeinde auf threm Weg durchaus »irre machen« (v.3). Sie
koénnen die verstindliche Frage aufwerfen, ob die Konversion der
richtige Schritt war und ob die Christus-Gemeinschaft so bedeut-
sam ist, dass sie die soziale Verunsicherung und Gefihrdung auf-
wiegt. Negative soziale Begleiterscheinungen der Konversion sind,
so die Erfahrung der Missionare, angesichts des devianten Verhal-
tens der Gemeinde innerhalb der stidtischen Gesellschaftsstruktu-
ren unvermeidbar und insofern vorhersehbar. Daher hatten sie die
Missionare bereits bei ihrem Griindungsbesuch angekiindigt, »vo-
rausgesagt«, und die junge Gemeinde darauf vorbereitet. Dieses
Wissen rufen sie im Brief wieder wach (v.4). Das »Voraussagen«
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bedeutet eine ErschlieBung der Lebenswirklichkeit aus der Per-
spektive der christlichen Uberzeugung.

Fiir die Verfasser steht hinter den sozialen Verwerfungen letztlich
eine tiefere Wirklichketit: »dazu sind wir bestimmt« (v.3). Der Plural
»wir« schliefit hier die Verfasser mit den Adressaten zusammen, da
ihre Erfahrung sozialer Desintegration vergleichbar ist. Die ge-
meinsame Erfzhrung stirkt die Beziehung auch ber die riumliche
Trennung hinweg. Wie die Verfasser hinter den vereitelten Be-
suchsplinen das Wirken Satans sehen konnten (2,18), so folgen
auch die Bedringnisse einer Bestimmung. Wenn die neue Wirklich-
keit Gottes, die in der Gemeinde bereits Raum gewonnen hat, mit
der alten sozialen Ordnung konfrontiert wird, ergeben sich mit
Notwendigkeit Zusammenstéfe und Konflikte. Diese sind aber
keineswegs als Zeichen des Scheiterns der neuen Lebensweise zu
verstehen, sondern geradezu als Bestitigung, dass wirklich Neues
sich ereignet. Damit gehdren auch die Bedringnisse als genuiner
Bestandteil zum Heilswirken Gottes und fallen nicht aus seiner
Herrschaft heraus. Sie sind nicht — anders als in paganen Vorstel-
lungen — von der Schicksalsmacht willkiirlich veranlasst (Cicero,
Tusc. 3,30; Seneca, epist. 91,4-8). Diese theologische Einordnung
threr Bedringnisse rufen die Verfasser den Adressaten in Erinne-
rung,

Diese situationsbezogene theologische Deutung der Bedringnisse stelle
aber keineswegs eine allgemeine christliche »Theologie des Leidens« dar,
an die der Brief ertnnere (so aber Best 135; Green 162£.u.2.). Dabei werden
meist Verfolgungen vorausgesetzt und das notwendige Leiden des Messias
als paradigmatisch fiir das notwendige Leiden der ihm nachfolgenden
Christen verstanden. Davon sagt der Text jedoch nichts. Eher konnte die
im apokalyptisch geprigten Judentum bekannte Vorstellung der eschato-
logischen Wehen, die als Auftakt der endzeitlichen Vollendung schwere
Bedringnis und die Gefahr des Abfalls von Juws mit sich bringen, im
Hintergrund stehen (vgl. Jes 26,17; 66,8; Jer 22,23; Hos 13,13; Mich 4,9£;
Dan 8,23; 9,24; 11,33; 12,1; 2 Makk 6,12-17; Mk 13,7-9; 4 Esr 13,29-32;
dazu *M. Tellbe, Paul 103). Doch bleibt unklar, inwieweit den (meist aus
der paganen Kultur stammenden) Adressaten des Briefes diese Vorstellung
geldufig war; der Brief elaboriert sie jedenfalls nicht. —*7. D. Still, Conflict
271f. bringt die soziologische Beobachtung ein, dass Konflikte mit der
Umwelt dic eigene Uberzeugung der Gruppe im Binnenraum bestirken
und festigen.

Anfechtungen kénnen die Bedringnisse fiir dic junge Gemeinde
dennoch bedeuten. Daher sollte Timotheus die Gemeinde durch
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einen personlichen Besuch »festigen« und ihr »zureden ..., damit
niemand sich irre machen lisst« (v.2b.3a). Die personliche Begeg-
nung erscheint als wesentlicher Bestandteil der Beziehung und der
Stabilisierung der Identitit der Gemeinde. Das Zureden des Timo-
theus wird speziell auf das »Vertrauen« der Gemeinde bezogen:
»was euer Vertrauen betrifft« (v.2b). Die Haltung des Vertrauens
steht dem Irrewerden in den Bedringnissen gegeniiber. Wem die
pistis/das Vertrauen hier gilt, wird nicht niher bestimmt, so dass
der Kontext das Vertrauen in die neue Lebensweise und damit kon-
kret auf Gott, das Evangelium und die Missionare nahelegt (nicht
den »Glauben« an Gott als Ausdruck des Christseins; die Bedeu-
tung des griechischen Begriffs pistis ist offener 7 Exkurs 2). Dieses
Vertrauen ist wesentlich zum Durchhalten der neuen Uberzeugung
bei allen Gefihrdungen und Irritationen, und die personliche Be-
gegnung mit Timotheus, einem der Gemeindegriinder, trug zur
Stirkung des Vertrauens bei.

5 Dieses Vertrauen ist auch in v.5 angesprochen. Paulus setzt wieder
— wie in 2,18 — einen Akzent, indem er die dringende Sorge, die
schon in v.1 formuliert ist, nun auf sich selbst konzentriert und in
der 1. Pers. Sg. wiederholt. Da er selbst nicht nach Thessaloniki ge-
retst war, betont er umso mehr seine Verbundenheit mit der Ge-
meinde. Der Kontakt zur Gemeinde ist ihm ein ganz personliches
Anliegen, das zur Sendung des Timotheus fithrte. Paulus war ver-
unsichert und wollte in Erfahrung bringen, wie es um das Vertrauen
der Gemeinde steht.

Seine Besorgnis driickt Paulus in einem m¢é pas-Satz (ob nicht et-
wa<) aus und verortet sie wieder im grofleren Zusammenhang von
Gottesherrschaft und Mission. Wie schon in 2,18 bringt er den Sa-
tan als Widersacher des gottlichen Heils ins Spiel, hier allerdings mit
einer seiner Haupteigenschaften als »Versucher« (peirazon) be-
zeichnet. Als Figur, die Menschen in Versuchung fiihrt, intendiert
der Satan bereits in der frithjiidischen Tradition, die Gerechten vom
Weg Gottes abzubringen (vgl. S. Schreiber, Opponent 440f.446;
peirazon auch in Mt 4,3; vom Satan, der in Versuchung fiihre,
spricht 1 Kor 7,5). Die Versuchung bezieht sich hier darauf, dass
die Gemeinde angesichts der sozialen Widerstinde und Verunsiche-
rungen ihr Vertrauen verlieren, an der neuen Lebensweise irrewer-
den und in ihre alte Lebensform in der paganen Gesellschaft zu-
riickfallen kdnnte. Die Folge wire (hypothetisch, daher genétai im
Konjunktiv), dass die »Miihe«, das ganze missionarische Wirken in
Thessaloniki, »ins Leere laufen« wiirde. Die Pripositionalverbin-
dung eis kenon meint (anders als das Adjektiv in 2,1) >vergeblich,
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ins Leere<. Angesichts der sozialen Bedringnisse ist diese Sorge
nicht unberechtigt, und eine Abkehr der Gemeinde wiirde die neue
Beziehung zu Gott, Christus und den Missionaren zunichtema-
chen. Dass Paulus diese Sorge im Riickblick des Briefes mitteilt, un-
terstreicht seine innere Verbundenheit mit der Gemeinde.

6 Doch inzwischen ist Timotheus mit guten Nachrichten aus Thes-
saloniki zuriickgekehrt. Die Partikel arti/jetzt steht betont am Satz-
beginn und deutet auf die Wende zum Guten, die die Sorge des Pau-
lus genommen hat. Paulus und Silvanus waren in der Zwischenzeit
nach Korinth weitergereist, wo Timotheus sie bald einholte (Apg
18,5). Die Erleichterung iiber die guten Nachrichten von der Ge-
meinde ist noch deutlich zu horen, und so diirften die Missionare
den Brief bald nach dem Zusammentreffen in Korinth verfasst ha-
ben.

Die guten Nachrichten beschreiben ste mit dem Verb exangelizo-
mat. Das Verb wird im griechischen Sprachraum und in der Septua-
ginta fiir das Uberbringen guter Nachrichten aller Art verwendet
(G. Friedrich, enangelizomai 705-712), in den Paulusbriefen jedoch
sonst nur technisch fiir die Verkiindigung des Evangeliums. Auch
hier diirfte fiir die Adressaten der Terminus exangelion anklingen,
der den Thessalonikern vertraut ist und die »frohe Botschaft« vom
rettenden Handeln Gottes in Christus bezeichnet, die die Missiona-
re verkiinden (71,5). In 2,1-12 bildete der Begriff ein Signalwort (er
begegnete dort viermal): Am exangelion hingt das Selbstverstind-
nis der Missionare, weil in ihrer Botschaft das Wort Gottes zur
Sprache kommt. Wenn sie hier das Verb exangelizomai verwenden,
wird die gelungene Beziehung zur Gemeinde als wesentlicher Be-
standteil der Verkiindigung des Evangeliums erkennbar (vgl. Mar-
shall 94; R. Hoppe, Apostel 90). Weil sie Missionare sind, stellen die
Nachrichten vom ungebrochenen Gemeindeleben eine »frohe Bot-
schaft« fiir sie dar, wie ihr Evangelium fiir die Gemeinde »frohe
Botschaft« war. Theologisch steht hinter den Ausfithrungen von
3,6-10 ein Beziehungsdreieck, in dem die Gemeinde, die Missionare
und Gott im Evangelium verbunden sind.

Das Kommen des Timotheus und das Uberbringen seiner Nach-
richten sind im Griechischen als Genitivus absolutus konstruiert
und lenken so auf den im Hauptsatz ausgesagten Inhalt der Bot-
schaft und deren Bedeutung hin. Die frohe Botschaft hat in erster
Linie die bleibend stabile Beziehung der Gemeinde zu den Missio-
naren zum Inhalt: Sie beinhaltet das Vertrauen (pistis) und die Liebe
(agapé) der Gemeinde. Im Kontext diirfte sich beides primir auf die
Missionare beziehen und damit die enge, intensive Verbundenheit
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bezeichnen, also Vertrauen und Liebe zu den Missionaren (was
Vertrauen und Liebe untereinander und in Bezug auf Gott natiirlich
nicht ausschlieft; zu den Begriffen 71,3).

Wenn man pistis nicht, wie in der christlichen Tradition iiblich, mit »Glau-
be« iibersetzt, sondern dem griechischen Sprachgebrauch folgt und die
breitere Bedeutung »Vertrauen« zugrunde legt, ist der Begriff fiir die zwi-
schenmenschliche Beziehung offen und denotiert deren Verlisslichkeit
und Festigkeit (7 Exkurs 2 und 7. Schumacher, Entstehung 217-219). Die-
se Denotation entspricht gut dem Gesprichsgang in 3,6-10. — Die »Liebe«
beziehen z.B. auch Fee 123 und Marxsen 55 auf die Missionare.

Der hoti-Satz erginzt diese als »frohe Botschaft« erkannte Verbun-
denheit durch Hinweise auf die gute Erinnerung, in der die Ge-
meinde die Missionare durchgingig hilt, und auf die Sehnsucht
nach einem Wiedersehen, die die Gemeinde mit den Missionaren
teilt (epipotheé zum Ausdruck der Sehnsucht nach einer Gemeinde
auch in Phil 1,8; 2,26; 2 Kor 9,14; R6m 1,11). Die bleibende Bezie-
hung sichert die Existenz der jungen Gemeinde. Sprachlich wird
dies unterstrichen durch die auffallende Haufung der Personalpro-
nomen hémeis und hymeis im Abschnitt 3,6-10, womit die gemein-
same Beziehung auch akustisch stark hervortritt.

7{. Die gute Beziehung zur Gemeinde wirkt sich positiv auf die
Selbstwahrnehmung der Missionare aus. Die Treue und Intensitit
der Verbundenheit nehmen sie als Ermutigung fiir ihre aktuelle
Missionstitigkeit wahr, die ebenfalls mit Widerstinden konfron-
tiert ist. Woran sie bei ihrer »Not und Bedringnis« denken, fithren
sie nicht weiter aus.

Stehen der offenbar erfolglose Athen-Besuch, der nicht zur Griindung ei-
ner Hausgemeinde, sondern der baldigen Weiterreise nach Korinth fiihrte
(1 Thess 3,1; Apg 17,16-18,1), im Hintergrund, oder Anfangsschwierig-
keiten in Korinth? Oder der bleibende Widerstand seitens bestimmter
judenchristlicher Kreise gegen die paulinische Heidenmission, die auf jii-
dische Identititsmerkmale aus der Tora wie Beschneidung oder Speisevor-
schriften verzichtet? Die Verbindung von thlipsis und ananké ist auch in
Lxx Ps 24,17; 118,143; Ijob 15,24; Zef 1,15 zur Bezeichnung einer existen-
tiellen Notsituation belegt, die nicht niher beschrieben wird. Ohne kon-
kret zu werden, spielen die Missionare auf die Bedringnisse an, die ihr
Wirken begleiten — und in denen sie Ermutigung durch die gelungene Be-
ziehung zur Gemeinde erfahren (vgl. 2 Kor 7,4).
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Das »Vertrauen« (pistis), das die Gemeinde den Missionaren ent-
gegenbringt und das eine verlissliche Bezichung bedeutet, verste-
hen sie als positives Gegengewicht zu solchen Widerstinden.

Und so ist es stimmig, wenn v.8 die existentielle Bedeutung der Ge-
meinde fiir die Missionare metaphorisch auf den Punkt bringt: »so
dass wir nun leben, wenn ihr im Herrn feststeht«. Die Metaphorik
des Lebens vermittelt eine besondere Qualitit. Tot wiren sie — als
Missionare! —, wenn die Gemeinde riickfillig geworden wire. Da
sie jedoch im Herrn feststeht, leben die Missionare erst wirklich.
Im Evangelium gehdren Missionare und Gemeinde untrennbar zu-
sammen, ihr »Leben« hingt voneinander ab (vgl. 2 Kor 7,3; dazu
Witherington 951.). Das Verb zomen (»wir leben«) im Prisens be-
zieht sich auf die aktuelle Gegenwart (vgl. zyn/nun) und damit auf
das erneuerte Leben der Missionare nach der Riickkehr des Timo-
theus. Es meint hier nicht die Fiille des Lebens im Herrn (wie in
5,10; gegen *J. M. F. Heath, Presences 25). Das Feststehen der Ge-
meinde im Herrn (vgl. Phil 4,1; Rém 14,4) bedeutet, dass sie ihre
neue und durchaus gefihrdete Existenz in der Beziehung zum
Herrn fest gegriindet weifl und an dieser Beziehung mit Uberzeu-
gung festhilt. Dieses Feststehen im Herrn, das die Verfasser dank-
bar herausstellen, bildet pragmatisch ein Rollenangebot an die
Adressaten (vgl. *J. Bickmann, Kommunikation 251), dem sie wei-
terhin folgen sollen und kdnnen (e4n mit Indikativ im Sinne von
»wenn demnach«, vgl. BDR §373,3 mit 372,1).

9. Der lange Satz in v.9.10 ist als rhetorische Frage gestaltet, die die
Grofle der Dankbarkeit, die die Missionare empfinden und nicht
angemessen in Worte fassen konnen, zum Ausdruck bringt. Gegen-
stand dieser Dankbarkeit gegeniiber Gott ist die Existenz der Ge-
meinde als solcher und die Freude der Missionare vor Gott iiber das
fruchtbare Leben der Gemeinde. Sie wissen die bestindige Existenz
der Gemeinde so zu deuten, dass sich darin Gottes heilschaffendes
Wirken gemifl seinem Evangelium ausdriickt. Daher erstatten die
Missionare als angemessene Antwort Gott Dank (der antike Rezi-
prozititsgedanke, dass die Gabe eines Wobhltiters die Pflicht zur
Gegengabe nach sich zieht, so Green 171f., klingt hier kaum an).
Die Figura etymologica »all die Freude, mit der wir uns freuen«
trigt zum plerophoren Charakter der Aussage bei. Grofle Freude
empfinden die Missionare iiber die Lebendigkeit der Gemeinde,
die sie gegriindet hatten, und diese Freude »vor Gott« ist so Be-
standteil ihrer eigenen Bezichung zu Gott. In keiner Weise ist dabei
an eine eschatologische Freude im Sinne »des Lohnes Gottes im
Endgericht« gedacht (so aber Miiller 160). Eschatologisch ist die

9f.
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Freude insofern, als die Gemeinde jetzt schon zur eschatologischen
Herrschaft Gottes gehort (vgl. 2,19; die Parusie ist hier freilich nicht
im Blick; gegen */. M. E Heath, Presences 241.). Zweimal nennt v.9
Gott, als Adressat des Dankes und als Gegeniiber der Freude. Das
Beziehungsdreieck, das die Basis fiir die Ausfithrungen in 3,1-10
bildet, tritt damit noch einmal deutlich hervor.

Es steht auch hinter der sich in v.10 anschliefenden Partizipialkon-
struktion (deomenoi), mit der die Missionare einen Einblick in ihr
Gebet geben, das die Beziehung zur Gemeinde in die Beziehung zu
Gott hineinnimmt. Das als ausgesprochen intensiv charakterisierte
Bittgebet — »Tag und Nacht« (vgl. 2,9), »iiber die Maflen« — richtet
sich noch einmal auf das persénliche Wiedersehen mit der Gemein-
de und auf deren pistis als wesentliche Haltung, die ihr Leben als
Gemeinde ausmacht.

Woas ist mit dem Fehlen an der pistis gemeint? Geht es um Defizite des
»Glaubenss, die bei einem Wiedersehen auszugleichen wiren? Das Sub-
stantiv hysteréma (das Nachstehende, Fehlende, Ermangelnde; Mangel) ist
hier am besten verbal zu iibersetzen (»was ... fehlt«). Das Verb katartizé
bedeutet >einrichten; ins alte Verhiltnis, in Ordnung bringen, wieder her-
stellen; ausriisten< (E Passow, Handworterbuch 1172, 2180; 1/2, 1647). Ein
»(Wieder-)Herstellen« mit zwischenmenschlicher Konnotation sagt kat-
artizé auch in 1 Kor 1,10; 2 Kor 13,11; Gal 6,1 aus. Am Ende der Briefein-
heit 2,1-3,10, die die Bezichung der Missionare und der Gemeinde zum
Thema hatte und iiber Glaubwiirdigkeit, Gemeinsamkeit und Engagement
fiireinander handelte, diirfte pistis auch jetzt primir die zwischenmensch-
liche Ebene im Blick haben. Damit geht es nicht um Glaubensinhalte, die
nachzutragen wiren (etwa iiber die Totenerweckung — dazu geniigt der
Brief, vgl. 4,13-18), denn die Gemeinde ist bereits Gemeinde im Vollsinn,
von Gott geliebt und erwahlt (1,4). Es geht um die persénliche Begegnung
und das Vertrauen, das die Gemeinde zu ihren Missionaren (und tber sie
auf das Evangelium) haben darf (vgl. 7. Schumacher, Entstehung 217).

Sollte durch die Abreise der Missionare, die Trennung oder durch
soziale Verunsicherung etwas vom Vertrauen zu den Missionaren
verloren gegangen sein, werden es die Missionare bei ihrem nichs-
ten Besuch in der personlichen Begegnung wieder herzustellen wis-
sen. Diese feste Versicherung kann bereits beim Héren des Briefes
Vertrauen bestirken.
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3. Rhetorische Strategie

Die Erzihlung der jiingsten Beziehungsgeschichte aus der Perspek-
tive der Verfasser bearbeitet weiter die Situation der Trennung und
macht die Bedeutung der Gemeinde fiir das Leben und Selbstver-
stindnis der Verfasser stark. Die bleibende Verbundenheit duflert
sich in der Sorge um die Existenz der Gemeinde, die Kontaktaufnah-
me durch Timotheus und die positive Auswirkung seiner guten
Nachrichten auf das Wirken und die Uberzeugung der Missionare.
Bewusst teilen sie auch ithre Gefiihle den Adressaten gegeniiber mit,
in denen sich die Intensitit der gegenseitigen Beziehung und die per-
sonliche Zuneigung der Missionare spiegeln. Wie schon in 2,17-20
tritt die Gegenseitigkeit der Beziehung deutlich hervor. Die zur Ver-
trauensbildung so wichtige persénliche Begegnung ist derzeit nicht
moglich, doch wird dieses Defizit durch die im Brief aktualisierte
Erinnerungan die Stabilitit der gemeinsamen Beziehung und das be-
stehende Vertrauen wenigstens teilweise aufgewogen. Dies kann der
Gemeinde helfen, angesichts ihrer nicht zu vermeidenden sozialen
Bedringnis das Vertrauen zu den Verkiindern und damit zum Evan-
gelium zu bewahren. Fiir die Bewahrung der Identitit von Konver-
titen spielt die bleibende Verbundenheit mit den Verkiindern der
neuen Lebensweise eine wesentliche Rolle, wie antike Beispiele zei-
gen (7 Exkurs 4). Dahinter steht aber die Beziehung der Gemeinde
zu Gott, die letztlich die Beziehung zu den Verkiindern erst méglich
und bedeutsam macht. Dank und Bitte im Gebet, die am Ende ste-
hen, vertrauen den weiteren Weg der Gemeinde Gott an.

Zusammenfassender und tiberleitender
Gebetswunsch 3,11-13

11 Unser Gott und Vater selbst aber und unser Herr Jesus mége
unseren Weg zu euch bahnen; 12 euch aber lasse der Herr zu-
nehmen und GberflieBen in der Liebe zueinander und zu allen, wie
auch wir (sie) zu euch (haben), 13 um eure Herzen zu festigen
als untadelige in Heiligkeit vor unserem Gott und Vater bei der
Ankunft unseres Herrn Jesus mit allen seinen Heiligen, [Amen)].

Literatur: K. Berger, Formen und Gattungen im Neuen Testament (UTB
2532), Tiibingen 2005; V. P. Furnish, Inside Looking Out: Some Pauline
Views of the Unbelieving Public, in: Pauline Conversations in Context
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(FS C. J. Roetzel) (JSNT.S 221), London 2002, 104-124; W. Radl, Ankunft
des Herrn. Zur Bedeutung und Funktion der Parusieaussagen bei Paulus
(BET 15), Frankfurt a.M. 1981; E. D. Schmidt, Heiligung: Implikationen
in 2 Thess im Anschluss an 1 Thess, in: H. Assel/S. Beyerle/C. Bottrich
(Hg.), Beyond Biblical Theologies (WUNT 295), Tiibingen 2012, 409-432;
U. Schnelle, Die Ethik des 1 Thessalonicherbriefes, in: R. F. Collins (Hg.),
The Thessalonian Correspondence (BEThL 87), Leuven 1990, 295-305;
J. A. D. Weima, 1-2 Thessalonians, in: G. K. Beale/D. A. Carson (Hg.),
Commentary on the New Testament Use of the Old Testament, Grand
Rapids/Michigan 2007, 871-889; W. We:ff, »Heilig« in ethischen Kontex-
ten neutestamentlicher Schriften, in: D. Singer (Hg.), Heiligkeit und Herr-
schaft. Intertextuelle Studien zu Heiligkeitsvorstellungen und zu Psalm
110 (BThSt 55), Neukirchen-Vluyn 2003, 44-64; G. P. Wiles, Paul's Inter-
cessory Prayers. The Significance of the Intercessory Prayer Passages in
the Letters of St. Paul (MSSNTS 24), Cambridge 1974.

1. Analyse

Der in 3,11-13 formulierte Gebetswunsch schliefft das erste Thema
(2,1-3,13) des Briefcorpus ab und fasst dazu wesentliche Gedanken
zusammen. Was die Missionare im Augenblick, aus der Ferne, noch
fiir die gemeinsame Beziehung und ihre Gemeinde tun kénnen, ist,
sich im Gebet fiir sie an Gott zu wenden. Der Gebetswunsch hat
zwei Teile. An Gott und den Herrn Jesus richtet sich die Bitte um
das Gelingen der in den vorangehenden Abschnitten wiederholt
thematisierten Besuchsabsicht der Verfasser bei der Gemeinde
(v.11). Nur an den Herrn richtet sich die Bitte um eine gelungene
Praxis der Liebe in der Gemeinde und die daraus resultierende Fes-
tigkeit und Heiligkeit des Gemeindelebens, die mit einem Ausblick
auf die Parusie des Herrn Jesus endet (v.12£.). Dieser Ausblick leitet
zugleich zum zweiten Hauptthema des Briefcorpus (4,1-5,11) iiber,
dem christlichen Leben unter den Bedingungen der Endzeit. Ange-
spielt sind speziell die Motive der »Heiligung« und der gegenseiti-
gen Liebe, die in 4,3-8 und 4,9-12 zum Thema werden. Im Schema:

3,11 Gelingen der Besuchsabsicht der Missionare
3,12f.  Gelingen des Gemeindelebens in Liebe und Festigkeit, Ausblick
auf die Parusie

Der Form nach handelt es sich bei dem kleinen Abschnitt um ein
Gebet, das Gott und den Herrn indirekt in der dritten Person an-
spricht und die Bitten der Verfasser als Wunsch im Optativ formu-
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liert. Man kann von einem Gebetswunsch oder einem Segensgebet
sprechen (vgl. G. P Wiles, Prayers 52-63; K. Berger, Formen 304f.:
Gebetswunsch, Fiirbitte, Segenswunsch). Vergleichbare Gebete fin-
den sich in Num 6,24-26; Ps 20,2-5 und 2 Makk 1,2-6, auch in Rém
15,5£.13. Die drei in 1 Thess 3,11{. verwendeten Verben kateuthy-
nai, pleonasai, perisseuai stehen im Optativ (3. Pers. Sg. Aor.) und
dienen so dem Ausdruck eines erfiillbaren Wunsches. Die Sprache
ist feierlich, die Ausdrucksweise plerophor, was der Abschluss- und
Ubergangsfunktion des Textes entspricht. Eine geprigte liturgische
Tradition, auf die die Verfasser zuriickgreifen, lisst sich darin nicht
erkennen.

2. Kommentar

11 Die Anrede Gottes und Jesu in voller Titulatur und die feierliche
Sprache des ganzen Abschnitts zeigen, dass das erste Thema des
Briefcorpus, die Beziehungsgeschichte zwischen Gemeinde und
Missionaren, nun zu einem Abschluss gefiihrt wird. Das Bezie-
hungsdreieck Gott — Missionare — Gemeinde, das immer wieder im
Hintergrund der Ausfithrungen sichtbar wurde, findet abschlie-
fend in einem Gebets- und Segenswunsch adiquaren Ausdruck.
Gott ist Adressat des Wunsches, der sich auf das Gelingen der Be-
ziehung zwischen Missionaren und Gemeinde richtet. Die als
Wunsch formulierte Gebetsbitte spricht daher »unseren Gott und
Vater selbst aber und unseren Herrn Jesus« an. Axtos de (»selbst
aber«) steht im Griechischen betont am Satzanfang und hebt her-
vor, dass Gott, dem die Missionare in 3,9f. in Form einer rhetori-
schen Frage indirekt Dank gesagt hatten, nun selbst als Adressat des
Gebetswunsches angeredet wird. Die volle Anrede und die Verbin-
dung mit dem Herrn Jesus erinnert an das Briefpriskript (71,1).
Das Verb katenthynai steht im Singular, obwohl thm zwei Sub-
jektsbegriffe, Gott und der Herr, vorausgehen. Der eigentlich Han-
delnde ist Gott selbst, ihm ist der Herr Jesus als sein endzeitlicher
Reprisentant zugeordnet.

Es ist anachronistisch, in diese Aussage die Christologie spaterer Jahrhun-
derte hineinzulesen, wie dies Fee 130f. tut. Er sieht durch den Singular des
Verbs und die Verwendung des Kyrios-Titels fiir Jesus diesen auf eine Stu-
fe mit JuwH, dem Gott Israels, gestellt und als »divine person« (131) aus-
gewiesen (vgl. 134f.; Witherington 102£.; Beale 108.111; Green 176: »divi-
nity of Christ«). Das ist angesichts des jiidischen Hintergrundes fiir die

11
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Verfasser undenkbar, und es entspricht auch nicht der urchristlichen Ver-
wendung der Titel Kyrios und Christus (71,1). Die frithjiidische Christus-
Konzeption stellt ein Reprasentanz-Modell bereit, das Jesus als endzeit-
lichen Reprisentanten mit Funktionen Gottes betraut sieht, aber klar dem
einen Gott Israels unterordnet. So kann Jesus als endzeitlicher Christus
und Herr in funktionaler Einheit mit Gott gedacht werden (vgl
*T. Jantsch, Gott 41-43.1561.).

Inhalt der Bitte ist — zum wiederholten Mal und gleichsam als Beleg
fiir den Hinweis in 3,10 — der Besuchswunsch der Missionare. Gott
selbst ist es, der ihren Weg zur Gemeinde in Thessaloniki gegen alle
Hindernisse bahnen kann. Ihm vertrauen sie ihren Besuchswunsch
an. Fiir die Adressaten des Briefes werden darin sowohl die Grofle
dieses Wunsches sichtbar als auch die Tatsache, dass sie selbst einen
wesentlichen Bestandteil der Gottesbeziehung der Missionare bil-
den. Beides wertet ihre Existenz auf.

Den Zusammenhang zwischen Gott, Missionaren und Gemeinde, den der
Gebetswunsch entwirft, versuche ich durch das Bild des Beziehungsdrei-
ecks zu reprisentieren. Die Verfasser stehen so nicht zwischen Gott und
Gemeinde (so aber *C. Gerber, Paulus 327), sondern neben ihnen vor
Gott. Daher bitten sie fiir die Gemeinde, sind ihr aber in gegenseitiger Lie-
be verbunden (v.12) und lassen Raum fiir die eigene Gottesbeziehung der
Angeschriebenen (v.13: »vor Gott«).

12 Der Gebetswunsch richtet sich jetzt allein an den »Herrn« und
hat das Zunehmen, ja Uberflieen in der Liebe seitens der Adressa-
ten zum Inhalt. In den Fokus kommt damit das Interesse der Mis-
sionare an der christlichen Existenz der Gemeinde selbst. Mit dem
»Herrn« kann im Kontext von 3,11.13 nur Jesus gemeint sein (ge-
gen Holtz 143; Miiller 164), der die Existenz der Gemeinde begriin-
det (#»Evangelium des Christus« 3,2). Die Liebe wird als Kennzei-
chen des Zusammenlebens innerhalb der Gemeinde (»zueinander«)
und iiber die Binnenbezichungen der Gemeinde hinaus (plerophor
formuliert: »zu allen«) profiliert. Der Begriff agapé umfasst die in-
teressierte, engagierte, aber auch respektvolle Zuwendung zum an-
deren (#1,3). Die offene Formulierung »zu allen« meint nicht abs-
trakt alle Menschen, sondern konkrete Beziehungen iiber die
Gemeinde hinaus, wie die zu Familienmitgliedern, Freunden und
stadtischen Mitbewohnern, die nicht zur Gemeinde zihlen, mit de-
nen die Einzelnen jedoch personlich verbunden sind (vgl. V. P. Fur-
nish, Inside 109). Aber auch an die Beziehung zu anderen Christen
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und damit auch zu den Missionaren werden die Thessaloniker dabei
gedacht haben (vgl. 4,10).

Die Haltung der Liebe macht christliche Existenz aus und kenn-
zeichnet sie als Existenz in Bezichung. Weil Bezichungen lebendig
sind, stellt sich auch die Existenz in Liebe als lebendiger, dyna-
mischer Prozess dar, der je neu gestaltet werden und so wachsen
muss: »zunehmen und iiberflieBen«. Diese Haltung ist grundlegen-
der als eine Ethik, die auf Regeln des richtigen Verhaltens in einzel-
nen Situationen zielt. Sie prigt das christliche Selbstverstindnis, die
christliche Identitit als ganze. Daher ist es wichtig und wird von
den Verfassern noch einmal ausdriicklich erwihnt, dass sich die Lie-
be der Gemeinde auch in der Liebe der Missionare, die diese ihr
gegeniiber haben, spiegelt — sie beruht auf Gegenseitigkeit. Damit
stilisieren sich die Verfasser nicht zum Vorbild an Liebe fiir die Ge-
meinde (wie in der Forschung meist behauptet), sondern betonen
einmal mehr ihre intensive, bleibende Verbundenheit mit ihr in
Liebe.

13 Der folgende Gedanke setzt den Gebetswunsch an den Herrn
fort und ist final mit eis to (um ... zu, damit) angeschlossen. Was in
3,2 als Aufgabe des Timotheus bei seinem Besuch in Thessaloniki
formuliert wurde, erscheint nun als Wunsch an den Herrn: »um ...
zu festigen«. Die sich immer mehr vertiefenden Beziehungen in Lie-
be (v.12) bilden die Basis fiir die Festigung der Herzen. Wieder sind
es gelungene Bezichungen, die zur Festigung dienen. Dem plero-
phoren Charakter des Abschnitts entsprechend, nennen die Verfas-
ser hier die »Herzen« der Adressaten (»das Herz festigen« auch in
Lxx Ps 103,15; 111,8; Sir 6,37; 22,16). Da das »Herz« im Verstindnis
des Frithjudentums den Sitz des Geistes, des Verstandes, des Wil-
lens darstellt (72,4), ist damit das Zentrum der Person, die bewusste
Uberzeugung, die sich in der Gestaltung des gesamten Lebens ma-
nifestiert, im Blick.

Das »Festigen der Herzen« zielt wie schon das Wachsen in der Lie-
be auf einen Lebensprozess, bei dem sich christliche Existenz jeden
Tag neu akeualisiert. Das Besondere der christlichen Existenz ver-
tieft die Bestimmung der Herzen als suntadelige in Heiligkeit«. Das
zweiendige Adjektiv amemptons ist im Duktus des Satzes als Fe-
mininform zu verstehen und auf das Substantiv kardias zu beziehen
{nicht maskulin auf die Adressaten); meine Ubersetzung schliefit es
mit »als« an. »Untadelig« rekurriert hier also nicht auf die Ethik
(das richtige Handeln; so in 2,10), sondern auf die gesamte Existenz,
das Ethos (vgl. mit Uberlegungen zum w1xx-Gebrauch *E. D.
Schmidt, Heilig 345-350; * M. Vahrenhorst, Sprache 122 erwigt kul-

13
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tische Bedeutung). Ein solcher Gebrauch des Wortes liegt auch in
5,23 vor, wo dann ebenfalls die Parusie den Bezugspunkt bildet.
Inhaltlich gefiillt wird »untadelig« durch den mit modalem en/in
angeschlossenen Begriff hagiosyne. Dabei handelt es sich um einen
Abstraktbegriff, der eine Eigenschaft angibt (BDR §110; sonst im
NT nur 2 Kor 7,1; Rém 1,4) und hier das »Heilig-Sein« der Ge-
meinde bezeichnet (vgl. *M. Bohlen, Communio 139). Wieder ist
die ganze Existenz im Blick, deren Heiligkeit letztlich durch den
Herrn, an den sich die Bitte um Festigung der Herzen richtet, ge-
schenkt wird. Heiligkeit bedeutet ein Leben ganz aus der Bezie-
hung zum Herrn. Die existentielle Grundhaltung im umfassenden
Sinn ist gemeint, nicht die »religids-sittliche Qualitit« (Haufe 65;
anders zu Recht Holtz 146).

Die Frage nach dem ethischen Bezug von 3,12f. bestimmt die Diskussion
in der Forschung. U. Schnelle, Ethik 301f. hebt die Parusie als Begriin-
dung des ethischen Wandels hervor (vgl. *D. Luckensmeyer, Eschatology
232£.). Dabei ist aber zu bedenken, dass auch die Parusie als Teil der leben-
digen Beziehung der Gemeinde zum Herrn zu verstehen ist (und nicht den
Charakter einer bedrohlichen Zukunft besitzt). Es bedeutet eine Engfiih-
rung auf eine im Endgericht sanktionierbare Ethik, wenn W. We:f8, Heilig
46 bemerkt, dass die Heiligkeit in 3,13 »als das Ziel fortschreitenden
christlichen Lebenswandels« gilt, und diese gar noch mit dem Gericht ver-
bindet: Sie »meint das Erscheinen vor Gericht mit lauterem, reinem, unta-
deligem Herzen«. Dass sich christliche Existenz aus der lebendigen Bezie-
hung zum Herrn versteht, gerit dabei vollig aus dem Blick. Fir
*M. Vabrenhorst, Sprache 122 bedeutet Heiligkeit die »Entsprechung zwi-
schen der himmlischen Welt und der Gemeinde«, deren (zukiinftig ge-
dachte!) Begegnung nur gelingen kann, wenn die Gemeinde in ihrem Tun
die Heiligung vollzieht. Aber die Begegnung findet ja bereits in der Ge-
genwart statt, und es ist gerade diese Beziehung zu Gor, die das Heiligsein
der Gemeinde ausmacht — und nicht in erster Linie ein bestimmtes Tun.

Beziehung zum Herrn bedeutet zugleich Beziehung zu »unserem
Gott und Vater«, vor dem sich das Untadeligsein in Heiligkeit voll-
zieht. Das Syntagma »vor unserem Gott« ist gegen die iiberwiegen-
de Meinung der Forschung nicht auf das Endgericht Gottes zu be-
zichen (vgl. 1,3; 2,19; 3,9; mit *M. Konradt, Gericht 183f.; anders
z.B. *E. D. Schmidt, Heilig 348; * M. Boblen, Communio 140; Mal-
berbe 2131.), sondern auf die Beziechung zu Gott und die Gegen-
_ wart Gottes, in der christliche Existenz lebt. Es geht nicht um eine

Beurteilung im Gericht, die Lohn oder Strafe zuteilt, sondern um
das eigene Bewusstsein, dass und wie die Gemeinde vor Gott steht.
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Es geht dabei auch um die eigene Verantwortung, aber als Verant-
wortung fiir die christliche Existenz als ganze, die von Gottes Ge-
genwart getragen ist. Damit tritt freilich bereits der eschatologische
Charakter christlicher Existenz in den Blick, den die anschlielende
Bestimmung mit temporalem en/bet klar zum Ausdruck bringt:
»bei der Ankunft unseres Herrn Jesus«.

Wie schon in 2,19 bildet auch hier die » Ankunft«, die Parusie des
Herrn den Bezugspunkt in der eschatologischen Zukunft. Das
»Festigen der Herzen als untadelige in Heiligkeit« wird damit von
seinem eschatologischen Ziel her beleuchtet. Bei der Parusie wird
die Wiirde des christlichen Lebens als heilig offenbar werden. Der
Herr selbst wird dann seine Gemeinschaft mit den Christen und
damit deren »Heiligkeit« vollenden (vgl. 4,18). Durch den Ausblick
auf die Parusie steht die Existenz der Christen bereits in der Gegen-
wart unter eschatologischem Vorzeichen und erhilt einzigartige
Bedeutung. _ ‘

Es ist dann eine irrefiGhrende Alternative, das ethische Verhalten in der
Gegenwart und die eschatologische Existenz voneinander zu trennen. So
jedoch *E. D. Schmidt, Heilig 350-355 (ders., Heiligung 4231f), der in
3,12f. zunichst ein ethisches Fortschrittsdenken erkennt, en hagidsyné
dann temporal bzw. final deutet (»bis zur/fir die Heiligkeit«) und darin
den Umschlag zur eschatologischen Situation erkennt, in der »Heiligkeit«
als Ausdruck géttlicher Vollkommenheit erscheint. Das ist grammatisch
unwahrscheinlich {en dient nicht der Angabe einer Richtung) und ver-
kennt den eschatologischen Charakter christlicher Existenz, der bereits
die Gegenwart prigt und sich bei der Parusie vollendet.

Die Ankunft des Herrn geschieht »mit allen seinen Heiligen«. Mit
den »Heiligen« sind Engel gemeint, himmlische Scharen, die den
Parusie-Kyrios begleiten und sein machtvolles Auftreten unterstrei-
chen. Vergleichbar mit dem zur damaligen Zeit bekannten Ritual
der »Ankunft« eines Kaisers oder Statthalters in einer Stadt, bet
der der Einziehende selbstverstindlich von Truppen begleitet wird
(74,17), fithrt auch der machtvolle Parusie-Kyrios sein Gefolge mit
sich — nur dass es sich um Engel handelt, was seine besondere Macht
unterstreicht. Gottes Macht bricht so endzeitlich in die Welt ein. Sie
ist imstande, sich gegen alle Machtaufgebote der Welt durchzuset-
zen. Vielleicht dachten die Adressaten konkret an die militirische
Macht Roms. Der Parusie-Kyrios wirkt als endzeitlicher Reprisen-
tant Gottes die Vollendung des Eschaton und fithrt daher die
himmlischen Scharen mit sich.

Dass mit den »Heiligen« Engel bezeichnet sind, ist heute in der For-
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schung weithin anerkannt (vgl. *E. D. Schmidt, Heilig 334-336;
*M. Boblen, Communio 80f; *D. Luckensmeyer, Eschatology
229-231; Holtz 1461.). Eine fast wortliche Entsprechung bietet Sach
14,5 Lxx, wo das fiir die Endzeit erwartete Kommen Juwss von
»allen seinen Heiligen«, d.h. seinen Engeln begleitet sein wird. Es
ist unwahrscheinlich, dass bereits verstorbene »heilige« Christen
gemeint sind (so aber Rigaux 491f.; wieder J. A. D. Weima, Thessa-
lonians 875). An Verstorbene kann nach 1 Thess 4,16f. schon des-
wegen nicht gedacht sein, weil diese erst im Zuge der Parusie er-
weckt werden, also nicht mit Christus kommen konnen. Auch die
angedeutete Vielzahl (»alle«) spricht gegen einzelne Christen.

Die Bezeichnung der Engel als »Heilige« ist in den Schriften Israels und
des Frithen Judentums ebenso bezeugt wie bei den ersten Christen (vgl.
Lxx Ps 88,6.8; Ijob 15,15; Dan 8,13; Sir 42,17; Tob 11,14; 12,15; ithHen
1,9; 12,2; 20,1-7; 38,4; 46,1; 71,1; 100,5 u.6.; Jub 33,12; 1QS 11,8; 1QSb
4,28; 1QH 3,22; 10,35; 1QM 10,11; 12,1; 21,1; TestLev 3,3; ApkMos 7,2;
35,2; 42,1; Mk 8,38; Lk 9,26; Apg 10,22; Offb 14,10). Bekannt ist auch die
Funktion der Engel als Begleiter Gottes bei scinem (endzeitlichen) Kom-
men (Dtn 33,2; Ez 9,3; Mal 3,1; Dan 7,10; ithHen 1,9; 10,1-22; 53,3-7;
56,1-6; 62,11; 100,4f.; AssMos 10,2; 1QH 10,35) bzw. bei der Parusie des
Christus (Mk 8,38; 13,27; Mt 13,41; 16,27; 24,31; 25,31; Lk 9,26; 2 Thess
1,7; Offb 19,11-21) (Belege bei *E. D. Schmidt, Heilig 335f; W. Radl,
Ankunft 50£53f; zu himmlischen und menschlichen »Heiligen« bet
*M. Boblen, Communio 20-66).

In den spiteren Briefen mit Ausnahme des Galaterbriefs spricht Paulus
von Christen als »Heiligen« (1 Kor 1,2; 6,1f; 14,33; 16,1.15; Phil 1,1;
4,21f; Phlm 5.7; 2Kor 1,1; 8,4; 9,1.12; 13,12; Rém 1,7; 8,27; 12,13;
15,25£.31; 16,2.15; dazu *M. Bohlen, Communio 78-114; *E. D. Schmidt,
Heilig 337-345). Das Fehlen dieser Bezeichnung im iltesten Brief, dem
1 Thess, darf man jedoch nicht iiberbewerten, da die Entwicklung christli-
chen Sprachgebrauchs erst am Anfang steht und auch hier von der »Heilig-
keit« (1 Thess 3,13) bzw. »Heiligung« (4,3.4.7) der Gemeinde die Rede ist.

Der Ausblick auf die Parusie hebt den endzeitlichen Charakter
christlicher Existenz hervor. Damit ist bereits das Thema des zwei-
ten Teiles des Briefcorpus angedeutet.

Das abschlieBende amén steht in eckigen Klammern, weil die Be-
zeugung in den iltesten und besten Handschriften gespalten und
die Urspriinglichkeit daher sehr unsicher ist (vgl. NA?). In den spi-
teren Paulusbriefen steht es bisweilen nach Segenswiinschen (Gal
6,18; Rom 15,33), hiufig nach Doxologien (Phil 4,20; Gal 1,5; R6m
1,25; 9,5; 11,36). Es bildet an sich einen stimmigen Abschluss des
Gebetswunsches, gerade daher ist jedoch eine spitere Zufiigung



3,11-13 Zusammenfassender und {iberleitender Gebetswunsch 201

eher wahrscheinlich als eine Auslassung. So diirfte es nicht zum ur-
spriinglichen Textbestand gehoren.

3. Rhetorische Strategie

Der den Riickblick auf die Geschichte der Bezichung zwischen
Missionaren und Gemeinde in Thessaloniki abschliefende Gebets-
wunsch vertieft diese Beziehung noch einmal, indem er sie dem
Wirken Gottes und des Herrn anvertraut. Das betrifft sowohl einen
erneuten Besuch der Missionare bei der Gemeinde als auch deren
christliches Leben an sich, das iiber die gemeinsame Beziehung zu
Gott mit den Missionaren verbunden bleibt. Daher bitten sie den
Herrn um die immer wieder neu geiibte Haltung der Liebe und die
Festigung der Uberzeugung als »untadelige in Heiligkeit« innerhalb
der Gemeinde. Das wiederum kann, pragmatisch betrachtet, die
Adressaten ermutigen, ihrer neuen Uberzeugung und Lebensweise
treu zu bleiben und ihre Beziehung zum Herrn zu pflegen und zu
vertiefen. Damit enthilt der Text auch eine Motivation fiir die junge
Gemeinde zum christlichen Leben, deren Basis die lebendige, tra-
gende Beziehung zu Gott und die fortdauernde Beziehung zu den
Missionaren bildet.

Das Ziel bleibt die Vollendung der christlichen Existenz, die freilich
der Zukunft vorbehalten ist. Mit der machtvollen Parusie des Herrn
wird sich die Berechtigung und die besondere Bedeutung christ-
lichen Lebens vor den Augen aller Welt — gerade auch vor der jetzt
ablehnenden stidtischen Mitwelt — erweisen. Die Parusie wird die
unmittelbare Beziehung zum Herrn und die unverlierbare Gemein-
schaft mit ithm bringen, worin sich die jetzt nur vermittelt erfahr-
bare Christus-Beziehung vollendet. Die Gemeinde kann diese voll-
endete Gemeinschaft nicht jetzt schon, in der Zeit ihres
geschichtlichen Daseins, selbst herstellen, sondern darf (und muss)
sie sich bei der Parusie schenken lassen. Der Blick in die (nahe) Zu-
kunft entlastet sie einerseits von Uberforderung und stellt ihr ande-
rerseits ein Ziel vor Augen, fiir das es sich auch unter schwierigen
Bedingungen zu leben lohnt.



202 Thema 2: Leben in der Endzeit 4,1-5,11

Thema 2:
Das Leben in der Endzeit 1 Thess 4,1-5,11

Literatur: C. J. Bjerkelund, Parakald. Form, Funktion und Sinn der para-
kal6-Sitze in den paulinischen Briefen, Oslo 1967; J. Lambrecht, A
Structural Analysis of 1 Thessalonians 4-5, in: ders., Collected Studies on
Pauline Literature and on the Book of Revelation (AnBib 147), Roma
2001, 279-293; A. W. Pitts, Philosophical and Epistolary Contexts for Pau-
line Paraenesis, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul and the Ancient
Letter Form (Pauline Studies 6), Leiden/Boston 2010, 269-306; Y. C.
Whang, Paul's Letter Paraenesis, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul
(s.0.), 253-268.

War das erste Thema des Briefcorpus mit 3,11-13 zu einem feierli-
chen Abschluss gekommen, setzt 4,1 als Auftakt des zweiten The-
mas neu ein. Sprachliche Signale fiir diesen Neueinsatz sind der Be-
ginn mit loipon oun (»im Ubrigen nun«), verbunden mit der Anrede
adelphoi (»Geschwister«) und dem Ausdruck von Bitte und Zu-
spruch durch die Verben erdtomen (»wir bitten«) und parakalos-
men (»wir reden zu«). C. J. Bjerkelund hat ein festes Schema von
parakals-Sitzen in antiken Briefen rekonstruiert und als spezifisch
epistolographische, nicht parinetische Form bestimmt, die der
freundlichen Aufforderung dient (Parakald, zusammenfassend
109f,; vgl. Holtz 1511.). Beide Verben werden bevorzugt in Privat-
briefen zur Formulierung einer Bitte verwendet (vgl. New Docs 6,
1451£.). Insgesamt kann das Vorliegen von parakalonmen in 1 Thess
4,1.10; 5,14 keine Bestimmung des zweiten Teils von 1 Thess als
»Parinese« begriinden.

Eine klare Definition von »Parinese« lsst sich aus antiken Texten
kaum gewinnen (Y. C. Whang, Paraenesis 255-258). Ferner ist eine
Differenzierung zwischen ethischen Diskursen in der Form von li-
terarischen philosophischen Briefen und persénlichen Mahnungen
in Privatbriefen angezeigt (A. W. Pitts, Contexts 270-286). Daraus
wird deutlich, dass sich die Paulusbriefe als ganze nicht als philoso-
phische »parinetische« Briefe klassifizieren lassen (ebd. 286-300).
Doch auch als formale Bezeichnung fiir einen praktische Folgerun-
gen ziechenden Teil des Briefcorpus ist die Kategorie »Parinese«
kaum geeignet (anders ebd. 301£.). Sie beschreibt vielmehr einen
spezifischen Stil mit einer bestimmten Intention. Es handelt sich
eher um kurze, zum Teil antithetisch konstruierte, auf einem ge-
meinsamen Ethos basierende Mahnungen, die aber iiberall inner-
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halb eines lingeren Briefes zu finden sein kénnen. In 1 Thess kénn-
te man die abschlieBenden Mahnungen im Briefschluss 5,12-22 als
Parinese ansprechen. Dagegen erweckt z.B. 4,1-12 den Eindruck,
dass das gemeinsame Ethos nicht schon eine selbstverstindliche Vo-
raussetzung der Kommunikation darstellt, sondern erst vertieft zu
begriinden und zu festigen ist.

Damit bedeutet es eine Untergewichtung des Briefteils 4,1-5,11,
wenn man ihn, wie dies in vielen Auslegungen geschieht, lediglich
als »Parinese« klassifiziert und damit den Eindruck erweckt, es
wiirden nun an die eigentlichen theologischen Inhalte noch einige
Mahnungen als Konsequenzen angefiigt. Ebenso wenig wird im
ersten Briefteil nur Vertrauen aufgebaut, um die Ratschlige ab 4,1
vorzubereiten (so aber Malherbe 80; vgl. A. W. Pitts, Context 304{.:
Motivation; J. Lambrecht, Analysis 288 sieht Parinese und Infor-
mation verbunden). Das Gegenteil ist der Fall: Die Art und Weise,
wie das christliche Leben im Rahmen der Uberzeugung, dass mit
Christus bereits die Endzeit angebrochen ist, verstanden und gestal-
tet wird, bildet in 4,1-5,11 ein eigenes, gewichtiges theologisches
Thema. Die Verfasser schirfen damit das Bewusstsein der Gemein-
de fiir die Bedeutung ihrer neuen Lebensweise und ihres charakte-
ristischen Ethos. Die Vergewisserung der Uberzeugung und der
Lebensweise durchdringen sich. Mit dem Thema der Lebensweise
in der Endzeit indert sich freilich der briefliche Stil: Dominierte den
Riickblick auf die gemeinsame Bezichung in 2,1-3,13 ein beschrei-
bender, teilweise narrativer Stil, so stehen in 4,1-5,11 die Darstel-
lung wesentlicher Lebensbereiche und die Ermunterung und der
Zuspruch zum spezifisch christlichen Leben im Vordergrund.
Dabei akzentuiert der erste Abschnitt 4,1-12 den Gott entsprechen-
den Lebenswandel der Gemeinde, der sowohl! die innergemeindli-
chen Beziehungen als auch das Verhalten im Rahmen der stidd-
schen Gesellschaft betrifft. Eine spezifische Frage, die offenbar in
der Gemeinde fiir Verunsicherung gesorgt hat, greifen die Ausfiih-
rungen in 4,13-18 auf, wenn sie die Teilhabe von bereits verstorbe-
nen Gemeindegliedern bei der fiir die Gemeinde wichtigen Parusie
Christi erértern. Den Parusie-Gedanken fithrt 5,1-11 weiter, denn
auch wenn der Zeitpunke der Parusie unbekannt ist, hat die Uber-
zeugung, im unmittelbaren Kontext von Gottes Endzeit zu leben,
erhebliche Auswirkungen auf das gegenwirtige Leben der Gemein-
de. In diesem Kontext werden Wachsamkeit und Aufmerksamkeit
fiir die Vorginge des Alltags profiliert.
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Der neue Lebenswandel 4,1-12

1 Im Ubrigen nun, Geschwister, bitten wir euch und reden (euch)
zu im Herrn Jesus, dass ihr — so wie ihr von uns (ibernommen
habt, wie es notig ist, dass ihr wandelt und Gott gefallt, wie ihr (ja)
auch wandelt — dass ihr (noch) mehr tiberfliet. 2 Denn ihr wisst,
welche Unterweisungen wir euch gaben durch den Hermn Jesus.

3 Denn dies ist Gottes Wille, eure Heiligung, dass ihr euch fern-
haltet von der Unzucht; 4 dass jeder von euch weif3, seinen ei-
genen Korper fiir sich zu gewinnen in Heiligung und Ehre, 5 nicht
in Leidenschaft der Begierde so wie auch die Heidenvdlker, die
Gott nicht kennen; 6 dass keiner im Berufsleben seinen Bruder
(und seine Schwester) ibergeht und Uibervorteilt; denn ein Rdcher
ist der Herr iiber dies alles, wie wir euch auch voraussagten und
bezeugten. 7 Denn Gott berief uns nicht zur Unreinheit, sondern
in Heiligung. 8 Wer also nun treulos handelt, handelt nicht gegen
einen Menschen, sondern gegen Gott treulos, der [auch] seinen
heiligen Geist in euch gibt.

9 Uber die Geschwisterliebe aber habt ihr es nicht nétig, dass
wir euch schreiben, denn ihr selbst seid gottgelehrt, damit ihr ei-
nander liebt; 10 denn ihr tut dies auch gegentiber allen Ge-
schwistern in der ganzen Makedonia. Wir reden euch aber zu,
Geschwister, dass ihr (noch) mehr GberflieBt 11 und Ehrgeiz
zeigt, euch ruhig zu verhalten und eure eigenen Angelegenheiten
zu tun und mit euren [eigenen] Handen zu arbeiten, wie wir euch
unterwiesen haben, 12 damit ihr anstandig wandelt gegentiber
denen, die drauBen sind, und niemanden nétig habt.

Literatur: J. M. G. Barclay, Conflict in Thessalonica, CBQ 55 (1993) 512-
530; N. Baumert, Brautwerbung — das einheitliche Thema von 1 Thess 4,3-
8, in: R. F. Collins (Hg.), The Thessalonian Correspondence (BEThL 87),
Leuven 1990, 316-339; P.J. Brady, The Process of Sanctification in the
Christian Life. An Exegetical-Theological Study of 1 Thess 4,1-8 and
Rom 6,15-23 (Tesi Gregoriana. Serie Teologia 166), Roma 2008; R. F. Col-
lins, »This is the Will of God: Your Sanctification.« (1 Thess 4:3), in: ders.,
Studies on the First Letter to the Thessalonians (BEThL 66), Leuven 1984,
299-325; J. Dochhorn, Die Apokalypse des Mose. Text, Ubersetzung,
Kommentar (TSA] 106), Tiibingen 2005; 7. Elgvin, »To Master His Own
Vessel«. 1 Thess 4.4 in Light of New Qumran Evidence, N'TS 43 (1997)
604-619; E Garcia Martinez, Marginalia on 4QInstruction, DSD 13 (2006)
24-37; J. C. Hanges, Paul, Founder of Churches (WUNT 292), Tiibingen
2012; B. Heininger, Die Inkulturation der Nichstenliebe. Zur Semantik
der »Bruderliebe« im 1. Thessalonicherbrief, in: ders., Die Inkulturation
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des Christentums. Aufsitze und Studien zum Neuen Testament und seiner
Umwelt (WUNT 255), Tibingen 2010, 65-88; R. Kirchhoff, Die Siinde
gegen den eigenen Letb. Studien zu porné und pomeia in 1 Kor 6,12-20
und dem sozio-kulturellen Kontext der paulinischen Adressaten (StUNT
18), Gottingen 1994; M. Kister, A Qumranic Parallel to 1 Thess 4:4? Rea-
ding and Interpretation of 4Q416 2 II 21, DSD 10 (2003) 365-370; H.-J.
Klauck, Die Bruderliebe bei Plutarch und im vierten Makkabierbuch, in:
ders., Alte Welt und neuer Glaube (NTOA 29), Freiburg (Schw.)/Géttin-
gen 1994, 83-98; J. S. Kloppenborg, PHILADELPHIA, THEODIDAKTOS and
the Dioscuri: Rhetorical Engagement in 1 Thessalonians 4.9-12, NTS 39
(1993) 265-289; M. Konradt, Eidenai bekaston hymon to heautou skeuos
ktasthas ... Zu Paulus' sexualethischer Weisung in 1 Thess 4,4f., ZNW 92
(2001) 128-135; C. Maurer, Art. pragma, in: TRWNT 6 (1959), 638-641;
ders., Art. skenos, in: ThWNT 7 (1964), 359-368; M. M. Mitchell, Concer-
ning peri de in 1 Corinthians, NT 31 (1989) 229-256; B. A. Paschke, Am-
biguity in Paul's References to Greco-Roman Sexual Ethics, EThL 83
(2007) 169-192; P. Pilhofer, Peri de tés philadelphias ... (1 Thess 4,9). Ek-
klesiologische Uberlegungen zu einem Proprium frither christlicher Ge-
meinden, in: ders., Die friihen Christen und ihre Welt (WUNT 145), Tii-
bingen 2002, 139-153; E. Plimacher, Art. skeuos, in: EWNT 3 (21992),
597-599; E. D. Schmidt, Heiligung: Implikationen in 2 Thess im Anschluss
an 1Thess, in: H. Assel/S. Beyerle/C. Béttrich (Hg.), Beyond Biblical
Theologies (WUNT 295), Tiibingen 2012, 409-432; W. Schrage, Heiligung
als Prozess bei Paulus, in: Jesu Rede von Gott und ihre Nachgeschichte im
friihen Christentum (FS W. Marxsen), Giitersloh 1989, 222-234; J. E.
Smith, Another Look at 4Q416 2 .21, a Critical Parallel to First Thessa-
lonians 4:4, CBQ 63 (2001) 499-504; ders., 1 Thessalonians 4:4: Breaking
the Impasse, Bulletin for Biblical Research 11 (2001) 65-105; M. Theobald,
»Gottes-Gelehrtheit« (1 Thess 4,9; Joh 6,45) — Kennzeichen des Neuen
Bundes?, in: ders., Studien zum Corpus Iohanneum (WUNT 267), Tiibin-
gen 2010, 405-415; C. M. Thomas, Locating Purity: Temples, Sexual Pro-
hibitions, and »Making a Difference« in Thessaloniké, in: L. Nasrallah/
C. Bakirtzis/S. J. Friesen (Hg.), From Roman to Early Christian Thessalo-
niké (HThS 64), Cambridge 2010, 109-132; . J. Tomson, Paul's Practical
Instruction in 1 Thess 4:1-12 Read in a Hellenistic and a Jewish Perspecti-
ve, in: M. D. Hooker (Hg.), Not in the Word Alone. The First Epistle to
the Thessalonians (SMBen 15), Rome 2003, 89-130; E. Verhoef, 1 Thessa-
lonians 4:1-8: The Thessalonians Should Live a Holy Life, HTS 63 (2007)
347-363; J. A. D. Weima, »How You Must Walk to Please God«: Holiness
and Discipleship in 1 Thessalonians, in: R. N. Longenecker (Hg.), Patterns
of Discipleship in the New Testament,- Grand Rapids 1996, 98-119;
W. Weifi, »Heilig« in ethischen Kontexten neutestamentlicher Schriften,
in: D. Singer (Hg.), Heiligkeit und Herrschaft. Intertextuelle Studien zu
Heiligkeitsvorstellungen und zu Psalm 110 (BThSt 55), Neukirchen-Vlu-
yn 2003, 44-64; J. Whitton, A Neglected Meaning for skeuos in 1 Thessa-
lonians 4.4, NTS 28 (1982) 1421,; S. E. Witmer, theodidaktoi in 1 Thessa-
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lonians 4.9: A Pauline Neologism, NTS 52 (2006) 239-250; O. L. Yar-
brough, Not Like the Gentiles. Marriage Rules in the Letters of Paul
(SBL.DS 80), Atlanta 1985.

1. Textkritik

An drei Stellen bestehen textkritische Unsicherheiten, weil die ilteste
Textiiberlieferung in ihrer Bezeugung gespalten ist. Daher stehen die strit-
tigen Begriffe in der Ubersetzung in eckigen Klammern: 4,8 »auch«; 4,10
tous adelphous [tous] en holé t& Makedonia — die Wiederholung des Arti-
kels schligt sich in der deutschen Version nicht nieder; 4,11 »eigenen« (zur
Bezeugung im einzelnen vgl. NA2). Da die Variationen aber alle kein in-
haltliches Gewicht besitzen, muss hier keine Diskussion erfolgen.

2. Analyse '

Kontext -

Der Abschnitt 4,1-12 steht am Anfang des zweiten Themas im
Briefcorpus. Nachdem im ersten Thema die bleibend stabile Bezie-
hung zwischen Missionaren und Gemeinde dargestellt wurde, wen-
det sich der Abschnitt nun dem Leben der Gemeinde an sich zu. Er
enthilt eine Erinnerung, Bestitigung und Entfaltung wichtiger Be-
reiche ihres fiir sie als Gemeinde typischen Lebenswandels. Diese
Profilierung christlicher Lebensweise erhilt ihre Bedeutung ange-
sichts der Spannung, in der die Gemeinde zu ihren Mitbewohnern
in der Stadt steht. Sie richtet sich an eine junge Gemeinde, die sich
ihrer neuen Lebensweise erst noch vergewissern muss.

Aufban

Der Zusammenhang von 4,1-12 legt sich angesichts von Stichwor-
ten, die zu Beginn und gegen Ende der Texteinheit begegnen, nahe:
peripatein 4,1.12; perissend mallon 4,1.10; parangelia/parangello
4,2.11. Fiir den Zusammenhang von 4,1-12 spricht auch, dass in
4,1.2.6.11 mehrmals auf bereits erfolgte Verkiindigung (im Kontext
des Missionsbesuchs) hingewiesen wird, wihrend mit 4,13 neue, ak-
tuellen Fragen geschuldete theologische Uberlegungen zur Sprache
kommen. Innerhalb der Texteinheit bieten sich Untergliederungen
an. Die beiden ersten Verse besitzen einleitenden Charakter und
bleiben daher inhaltlich eher allgemein. Das prigende Wortfeld
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»Heiligung« (4,3.4.7) bzw. »heilig« (4,8) weist 4,3-8 als eng zusam-
mengehdrige Untereinheit aus. Die Pripositionalphrase peri de mit
der Angabe des Themas »Geschwisterliebe« zu Beginn von 4,9 be-
deutet ein klares Gliederungssignal und damit eine weitere Zisur.
Peri de erdffnet in 4,13 (dort allerdings mitten im Satz) und in 5,1
einen neuen Abschnitt, doch sprechen die anfangs genannten Stich-
wortverbindungen dafiir, auch 4,9-12 noch zur Texteinheit 4,1-12
hinzuzunehmen. Die beiden Aspekte, die in 4,9-12 behandelt wer-
den, sind durch die parataktische Parallelisierung in einem Satz in
4,10f. eng verbunden. Damit ergibt sich folgende Gliederung:

4,11 Einleitung: Lebenswandel im Sinne Jesu, des Herrn
4,3-8  Entfaltung 1: Heiligung
3-6a  Heiligung des Lebens in drei Bereichen:
4,3b Sexualitit
4,4f. Soziale Existenz
4,6a Berufsleben
6b-8  Begriindung mit drei Aspekten:
4,6b Der Herr als Richer
4,7 Berufung durch Gott
4,8 Verantwortung vor Gott
4,9-12  Entfaltung 2: Geschwisterliebe und Verhalten nach auflen
9f. Geschwisterliebe
11f.  Verhalten nach auflen

Form

Durch die Verbformen »wir bitten« (erétomen) und »wir reden zu«
(parakaloumen) erhilt die Texteinheit den Charakter des Zu-
spruchs und der Mahnung. In 4,10 erscheint die Anrede mit para-
kaloumen ein weiteres Mal. Im Hintergrund kann dabei das episto-
lographische Formschema eines parakals-Satzes stehen, der in
hoflicher, nicht befehlender Form eine Aufforderung enthilt (vgl.
C.J. Bjerkelund, Parakald, bes. 109£.140.189; vgl. Holtz 151f.).
Die Sitze in 4,3-8 stellen freilich keine Parinese, keine einzelnen
Mahnungen dar, sondern einen diskursiven Text, der bestimmte
christliche Verhaltensweisen profiliert. Daher beschreibt eine for-
male Bestimmung des Abschnitts als Parinese, wie sie in der antiken
philosophischen Ethik begegnet, den Charakter des Textes nur un-
zureichend (so jedoch Malberbe 218.222f.; Wanamaker 1581.). Es
liegt vielmehr eine thematische Entfaltung des christlichen Lebens-
wandels im Gegeniiber zur paganen Welt vor, dessen Bedeutung fiir
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das Selbstverstindnis der Gemeinde herausgestellt und dessen Ver-
bindlichkeit durch Ausdriicke der Bitte und des Zuspruchs unter-
strichen wird.

Traditionen und kultureller Kontext

Der gesamte Abschnitt ist stark von jiidischen Konstruktionen des
eigenen, unterscheidenden Ethos geprigt. Der Begriff pomneia
(»Unzucht«, 4,32) betrifft das Sexualethos und kann in jiidischer
Perspektive als ein Hauptlaster der Heidenvélker gelten. Dabei
trigt er stets die Gefahr der fehlenden Abgrenzung Israels gegen-
iiber den Vélkern in sich (vgl. Tob 4,12; 1QS 1,6; 4,10; CD 4,15-
21; Jub 7,20£,; 16,5; 20,3-6; 25,1; 33,20; besonders hiufig in TestX11:
TestRub 1,6; 3,3; 4,6-6,4; TestSim 5,3; TestLev 9,9f.; TestJud 13,3;
14,2f,; 18,2; TestDan 5,5; TestBen 9,1; weitere Belege bei *M. Kon-
radt, Gericht 101 £.). In den Schriften der ersten Christen wurde die-
se Perspektive hiufig {ibernommen. So wird porneiz in den Laster-
katalogen in 1 Kor 5,10f; 6,9; Gal 5,19; Kol 3,5; Eph 5,3 als erstes
genannt (vgl. 1 Kor 6,13.18; 2 Kor 12,21; Apg 15,20.29; Offb 14,8;
18,3). Solche Bewertungen intendieren keine »objektive« Beschrei-
bung paganen Sexualverhaltens, sondern verfolgen eine rhetorische
Strategie der Abgrenzung und der Festigung der eigenen jidischen
bzw. christlichen Identitit.

Epithymia (»Begierde«, 4,5) kann im hellenistischen Denken all-
gemein als zentrale Ursache unsittlichen bzw. siindigen Verhaltens
gelten. In der stoischen Affektenlehre erscheint epithymia als einer
der vier Hauptaffekte (pathe, Leidenschaften, Emotionen), die man
unter Kontrolle bringen muss, um ein sittlich gutes Leben zu fiihren
(z.B. Epiktet, encheiridion 34). In friihjiidischen Schriften wird epi-
thymia teilweise als Hauptursache siindigen Verhaltens diagnosti-
ziert (ApkMos 19,3; Philo, spec. leg. 4,84; decal. 173; quaest. in Gen.
1,47; TestRub 4,8f; 5,5f.; 6,4; vgl. TestJos 7,8 »Leidenschaft der
Begierde«; Philo, her. 173; R6m 7,7; 4 Makk 2,5{.; dazu *M. Kon-
radt, Gericht 104£.). Begierde bezieht sich zwar hiufig auf den se-
xuellen Bereich, ist aber keineswegs darauf beschrinkt. So bringt
Philo, spec. leg. 4,82-85 Geld, Ruhm, Machtstellungen, Schonheit
und andere »Ziele des Strebens und Ringens« im menschlichen Le-
ben damit in Verbindung. PsSal 2,24 spricht von der Gier nach
Raub (vgl. auch TestJud 13,2; Testlss 4,5). R6m 13,13 £. stellt einen
ganzen Lasterkatalog voraus. Mit den Heidenvélkern verbunden,
dient der Vorwurf der Begierde wiederum der jiidischen Abgren-
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zung von der paganen Lebensweise (anders die Verwendung in
1 Thess 2,17, wo epithymia positiv konnotiert ist: »Verlangenc).

Dass diese jiidische Perspektive nicht véllig ohne Anhalt an der Lebens-
wirklichkeit war, mag das Beispiel der Prostitution verdeutlichen. Diese
war in der hellenistisch-romischen Gesellschaft weithin akzeptiert (vgl.
Cicero, Cael. 18,42; 20,48; Horaz, sat. 1,2,30-35.47-50; Plutarch, mor.
140b.144{; dazu R. Kirchhoff, Siinde 42-47.65-67). Auch in Thessaloniki
hat man iibrigens ein Bordell aus dem 1. Jh. n. Chr. archiologisch identifi-
ziert (*C. vom Brocke, Thessaloniki 131). Von jiidischer Seite, die Pros-
titution ablehnt, kann die Abgrenzung dementsprechend gerade mit der
jiidischen Uberlegenheit im Bereich des Sexualverhaltens begriindet wer-
den (vgl. Arist 152; Philo, spec. leg. 3,37-42; Jos. 40-43; Sib 3,594-600).
Insgesamt muss man natiirlich das tatsichliche Sexualverhalten der helle-
nistisch-romischen Bevélkerung differenzierter beurteilen. Auch dort
wurden verschiedentlich Ideale von Keuschheit und Treue vertreten (dazu
B. A. Paschke, Ambiguity 185-191).

Bei »sie kennen Gott nicht« (4,5fin) handelt es sich um einen ty-
pisch jidischen Vorwurf an die Heidenvélker, der sich mit der Er-
fahrung verbindet, dass diese gegen Israel agieren (Lxx Jer 10,25; Ps
78,6; vgl. Weish 13,1; 14,22; 16,16; LAB 11,2; 1 Kor 1,21; Gal 4,8).
In der Unkenntnis Gottes kann die tiefere Ursache fiir den verfehl-
ten Lebenswandel der Vélker gesehen werden (Weish 14,27). Diese
Unkenntnis ist auch nicht frei von Schuld, da Gort aus seiner
Schépfung zu erkennen wire (Weish 13,8f.; Rém 1,19-21).

Auch die Verbindung von Lastern der Heidenvélker (haufig Un-
zucht und Habgier) mit einer Gerichtsaussage, wie sie im Hinweis
auf den »Richer« in 4,6b vorliegt, findet sich wiederholt in der jii-
dischen Tradition (vgl. Ez 18,10-13; Jub 7,20£.; 1QS 4,9-14; Weish
14,12-31; Sib 3,762-766; auch Kol 3,5-10; Eph 5,3-6; 1 Petr 4,3-5;
weitere Belege bei *M. Konradt, Gericht 117-119).

Die Forschung spitzt die in 1 Thess 4,3b-6a angesprochenen Ethosberei-
che hiufig auf die stereotypen Laster Unzucht und Habgier zu, die auch
frihjiidisch hiufig zusammen genannt sind (Testjud 182 u.a; z.B.
*M. Konradt, Gericht 117-121.192.195; *E W. Horn, Angeld 123f;
*W. Kraus, Volk 142f; Holtz 168f; Reinmuth 137.139f; *R. Borschel,
Konstruktion 252). Der Text ist aber differenzierter, wie die Auslegung
zeigen wird. — Eine interessante Parallele zur Abgrenzungsstrategie in
1 Thess 4,1-8 findet sich zu Beginn des Rémerbriefs, wo den Heidenvol-
kern vorgeworfen wird, bewusst in Unkenntnis Gottes zu bleiben (R6m
1,19-23), was eine Lebensweise bedingt, die gegen Gottes Willen steht, von
»Begierde« (epithymia) und »Unreinheit« (akatharsia) bestimmt ist und
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zur »Verunehrung« (atimazesthai) der Leiber, d. h. der sozialen Existenz,
fishrt (1,24); eine verfehlte Sexualitit tritt dazu (1,26 »Leidenschaften der
Unehre«/pathé atimias). Der Zorn Gottes schligt sich darin bereits nieder
(1,18; zu den Parallelen *S. Kim, Paraenesis 133-135).

Die Ausfithrungen in 4,3-6a geben nicht klar zu erkennen, ob sie
auf einen konkreten Anlass, ein konkretes Fehlverhalten in der Ge-
meinde reagieren. Doch bleibt die Einleitung in v.3a ganz allgemein
(Wille Gottes — Heiligung), und die Stichworte porneia (v.3b) und
epithymia (v.5) sind als Stereotype der Heidenpolemik bekannt und
werden nicht konkretisiert, ebenso der Vorwurf an die Heidenvol-
ker, Gott nicht zu kennen (v.5); das pragma in v.6 wird nicht diffe-
renziert. Die Stichworte nennen also Handlungsfelder, aber keine
Einzelfille. Der Abschnitt bespricht offenbar ein grundsitzliches
Thema, das bewusst am Anfang des zweiten Briefthemas steht (vgl.
*M. Bohlen, Communio 119). Fiir die Situation der Gemeinde nach
der Konversion, die ein Leben als Minderheit innerhalb der domi-
nierenden paganen Kultur und Gesellschaft bedeutet, wird die Ei-
genart der neuen Lebensweise an typischen Beispielen dargestellt
(anders dann der konkrete Problemfall in 4,13-18 und die Einzel-
anweisungen am Briefschluss in 5,12-22).

An konkrete Missstinde (sexueller und geschiftlicher Art) und inner-
gemeindliche Spannungen denken z.B. B. Heininger, Inkulturation 66-
69.79-81; Fee 139.144.150f; Green 189.195.200; *T.J. Burke, Family
177-179. Doch muss man sich der Gefahr des sog. mirror reading bewusst
bleiben: Nicht jeder angesprochene Ethosbereich spiegelt ein konkretes
Fehlverhalten. Vielmehr miissten weitere Hinweise darauf im Text deut-
lich werden. Wie Paulus konkrete Einzelfille anspricht, illustriert 1 Kor
5,1-13; 6,1-11.

Die Sprache ist hiufig stichworthaft und andeutend, so dass die
exakte Bedeutung einiger Syntagmen fiir uns nicht mehr eindeutig
erkennbar und entsprechend in der Exegese sehr umstritten ist. Da-
rauf muss die Kommentierung eingehen.

3. Kommentar

4,1 Mit »im Ubrigen nun« weisen die Verfasser darauf hin, dass die
Ausfiihrungen zur Geschichte der gemeinsamen Beziehung zu
einem Abschluss gekommen waren und nun neue Gesichtspunkte
errtert werden, die freilich in einem gewissen sachlichen Bezug
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zum ersten Briefthema stehen. Die Partikel oun hat verbindenden
Charaketer, ist hier aber nicht konsekutiv zu spezifizieren im Sinne
der Folgerung, die aus dem Vorhergehenden gezogen wird (gegen
Holtz 151; Malberbe 218). Die neuerliche direkte Anrede »Ge-
schwister« unterstreicht die Akzente von Neueinsatz und Fortfiih-
rung. Wenn die Verfasser die Adressaten »bitten« und ihnen »zure-
den« und dies noch speziell »im Herrn Jesus« geschieht, wird
deutlich, dass nun das Leben der Gemeinde in ihrer spezifischen
Qualitit als Gemeinde des Herrn Jesus in den Blick genommen
wird. Die Formulierung »im Herrn Jesus« impliziert, dass die Ver-
fasser die Gemeinde nicht nach ihren persénlichen Vorlieben mo-
delliert wissen wollen, sondern sie zu einer Lebensgestaltung, die
dem Herrn entspricht, anleiten. »Im Herrn Jesus« meint den geisti-
gen Ort, die Sphire, in der Bitte und Zuspruch der Verfasser erge-
hen. Der Ton ist nicht autoritir, sondern ermunternd, weshalb »wir
bitten« vor »reden zu« steht. Die Kombination beider Verben ist
fiir private Briefe in der Antike nicht untypisch, wenn eine dring-
liche Bitte ausgesprochen wird (z.B. POxy. 294,28 1. »Ich bitte und
beschwore dich, mir eine Antwort zu schreiben Gber das Vorgefal-
lene«; 744,6 »Ich bitte dich und beschwére dich, auf das Kind zu
achtenc).

Die Formulierungen dienen also nicht dazu, »apostolische Autoritit« ins
Spiel zu bringen (so z.B. Green 183), sondern rufen die gemeinsame Be-
zichung zu Jesus als dem kyrios wach, die den Lebenswandel seiner An-
hinger/innen bestimmt.

Der folgende Satzteil ist kompliziert gebaut, weil die Intention des
Zuredens in einer Parenthese zur Sprache kommt und abschliefend
nur noch kurz aufgegriffen wird. Eingeschoben ist ein Hinweis auf
die missionarische Verkiindigung in Thessaloniki, die die wesentli-
chen Grundlagen christlicher Lebensweise vermittelte und die von
der Gemeinde auch fiir ihre eigene Praxis iibernommen wurde. In
der Erinnerung daran findet die Gemeinde ihren Lebensweg. Das
Verb paralambana (iibernehmen) stellt einen bekannten Terminus
der Traditionsweitergabe dar (72,13) und verweist auf die Aneig-
nung der neuen Lebensweise durch die Gemeinde. Die Stichworte
»wandeln« (peripatein) — gemeint ist der Lebenswandel (vgl. 2,12) -
und »Gott gefallen« (areskein) umschreiben die fiir die Konvertiten
neue Lebensweise, die als genuiner, notwendiger Bestandteil ihrer
neuen Existenz gekennzeichnet ist (dei, »es ist ndtig«). Dabei fiihrt
das neue »Wandeln« zum »Gott Gefallen« (ka: consecutivum),
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womit der untrennbare Zusammenhang zwischen der Berufung
durch Gott (2,12; 4,7) und der entsprechenden Lebensweise er-
kennbar wird (von *M. Konradt, Gericht 94 als »soteriologisch«
gedeutet; eine Gerichtsdrohung bedeutet dies aber nicht). In Lxx
Gen 5,22.24; 6,9; 17,1; Ps 55,14; 114,9 bedeutet ein Leben, das Gont
gefillt, ein Gott ganz entsprechendes und insofern gelungenes Le-
ben. Sofort erfolgt die Versicherung, dass die Gemeinde einen sol-
chen Wandel bereits pflegt. Sie befindet sich also auf dem richtigen
Weg und bedarf keiner Korrektur, sondern bestenfalls der Bestiti-
gung und Vertiefung.

Das ist auch gemeint, wenn als Intention des Zuredens schliefSlich —
iiber die Parenthese hinweg — angegeben wird: »dass ihr (noch)
mehr iiberfliefc (perissenete mallon)«. Es geht also nicht um eine
Korrektur von Missstinden, sondern darum, die Bedeutung der
neuen Lebensweise bewusst zu machen und so zum Weitermachen
Zu motivieren.

2 Dazu rufen die Missionare die Unterweisungen in Erinnerung
(»denn ihr wisst«), die sie der Gemeinde gegeben hatten und die
die Gemeinde in ihrem Lebenswandel auch bereits umsetzt. Der
Gedanke im Zentrum von v.1 wird damit nochmals aufgegriffen
und betont. Das Syntagma »welche Unterweisungen (parangeliai)
wir euch gaben« bezieht sich auf die Verkiindigung, die die Konver-
sion der Adressaten begleitete und die Spezifika der neuen Lebens-
weise nach der Konversion betraf (parangeliai sonst nicht bei Pau-
lus, das Verb parangells in 4,11 und 1 Kor 7,10; 11,17). Das Ethos
und die Identitit der Gemeinde waren Gegenstand der »Unterwei-
sungen«. Dieses Ethos unterscheidet die Gemeinde von ihrer paga-
nen Umwelt und grenzt sie davon ab, so dass es fiir das Selbstver-
stindnis der jungen Gruppe von eminenter Bedeutung ist. Daher
wird es in den folgenden Gedanken rekapituliert, wobei gerade die-
jenigen Merkmale, die der Unterscheidung dienen, hervorgehoben
werden. Die Erginzung »durch den Herrn Jesus« verankert die Un-
terweisung im Herrn und damit letztlich in der Beziehung der Ge-
meinde zu Gott (vgl. auch 4,8). Im Auftrag des Herrn (und nicht in
eigener Vollmacht) verkiindeten die Missionare, und im Herrn er-
halten die Unterweisungen ihre Bedeutung und Verbindlichkeit.
Die Semantik des Begriffs parangeliai ist damit vom Aspekt des Un-
terrichtens in der Autoritit des Herrn geprigt und nicht durch den
Aspekt des Befehlens oder Anweisens.

3a Mit 4,3a beginnt die erste Entfaltung der einleitenden Aussage.
Syntaktisch schafft am Anfang gar (»denn, nimlich«) den An-
schluss an 4,1f. und zeigt 4,3-8 als Entfaltung des dort angesproche-
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nen gottgefilligen Lebenswandels. Das Demonstrativpronomen
touto weist betont voraus auf das Substantiv theléma (»Wille«) (in
dieser Funktion auch in 4,15), das durch das Syntagma »eure Heili-
gung« und die anschliefenden Infinitive erliutert wird: »Gottes
Wille« besteht in »eurer Heiligung«. Der Wille Gottes ist hier da-
rauf gerichtet, dass die Gemeinde in Thessaloniki in iiberzeugter
Zugehérigkeit zu thm lebt.

Dies ist das naheliegende und ohne Probleme nachvollziehbare Verstind-
nis des griechischen Satzes (vgl. *M. Boblen, Communio 120f; auch R. E
Collins, Will 308; Holtz 154). Dagegen sind riickbeziigliches adverbielles
touto (»dementsprechend«) und »eure Heiligung« als Apposition (Ein-
schub) unwahrscheinlich (so aber N. Baumert, Brautwerbung 335£.; ihm
folgt *E. D. Schmidt, Heilig 235-239; ders., Heiligung 416f.). - In jiidi-
scher Perspektive ist es allgemein die Tora, die Orientierung gibt, wie
man nach Gottes Willen leben kann (Ps 40,9; 2 Makk 1,3f.; Testlss 4,3
mit 5,1; TestNaph 3,1 £; 1QS 5,8-11;9,12-20; 4Q171 2,1b-5). Dass die ein-
zelnen Ethosbereiche, die in 4,3b-6 genannt werden, der Tora entsprechen,
kénnen die Verfasser voraussetzen (7 Tradition), machen es hier aber nicht
zum Thema. Vielmehr steht die Aneignung und Umsetzung des Willens
Gottes durch die Gemeinde in ihrer konkreten Lebenssituation im Vor-
dergrund (vgl. auch R6m 12,2).

Der Begriff hagiasmos (»Heiligung«) wird in 4,3.4.7 dreimal ver-
wendet und ist damit fiir den ganzen Abschnitt 4,3-8 charakteris-
tisch, wozu noch der »heilige Geist (to pneuma to hagion)« in 4,8
tritt. In enger Verbindung damit kommt auch das Substantiv
»Gott« (theos) viermal vor (4,3.5.7.8). In der Septuaginta steht
»Heiligung« im Rahmen einer Gottesbezeichnung (2 Makk 14,36;
Sir 17,10) oder zur Bezeichnung einer Sache oder eines Ortes, die
in nichster Nihe zu Gott stehen oder sein Eigentum sind (Ri 17,3;
Ez 45,4; 3 Makk 2,18; Sir 7,31; PsSal 17,30); Heiligung kann auch
eine besondere, von Gott bestimmte Lebensweise markieren (Am
2,11; 2 Makk 2,17£.). Mit dem Gebrauch in 1 Thess 4,3-8 vergleich-
bar ist TestBen 10,11: »wenn ihr in Heiligung vor dem Angesicht
des Herrn wandelt« (vgl. TestLev 18,7). »Heiligung« erscheint als
Beziehungsbegriff, der grundlegend eine angemessene Lebensweise
in der Nihe zu Gott, zu der Heiligkeit, die ihm als Gott eignet,
meint. Fiir Paulus entspricht diese Lebensweise speziell der neuen
Heilssituation nach dem Christus-Ereignis (bagiasmos bei Paulus
nur noch 1 Kor 1,30; Rém 6,19.22; vgl. 1 Thess 5,23; 1 Kor 1,2;
6,11; 7,14; Rém 15,16). Heiligung ergibt sich also aus der Uberzeu-
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gung, zu Gott zu gehoren, und der lebendigen Gemeinschaft mit
Gott und wirkt sich in einer entsprechenden Lebensweise aus.

Heiligung ist danach in erster Linie ein theologischer Begriff, der die Got-
tesbeziehung charakterisiert, innerhalb derer das Verhalten des Menschen
seine Ermédglichung und seine Konturen gewinnt. Insofern ist die Alterna-
tive, das Personalpronomen »eure« (hymon), das »Heiligung« niher be-
stimmt, als Gen. subjectivus (die von Menschen gewirkte Heiligung) oder
Gen. objectivus (die Heiligung, die Gott bewirkt; so *E. D. Schmidt, Hei-

‘lig 249) zu verstehen, in der Sache nicht weiterfiihrend. Es sind beide As-

pekte innerhalb einer Beziehung angesprochen. Heiligung umfasst also so-
wohl den von Gott ausgehenden Zustand als auch die korrespondierende
Verantwortung des Menschen (vgl. Malberbe 238; P. J. Brady, Process 82).

Wenn in 4,3-8 die Heiligung der Adressaten im Fokus steht und in
4,3a als Wille Gottes hervorgehoben wird, sind das Bewusstsein der
Gemeinde, in Gemeinschaft mit Gott zu leben, #nd die entspre-
chende Lebensweise angesprochen. Der Gedanke des Heiligseins
(vgl. auch 3,13) enthilt grundsitzlich den Aspekt der Abgrenzung
von der sich nicht zu Gott bekennenden Welt (z.B. Lev 20,22-26;
1 Kor 6,1f.; R6m 12,1f.). Damit liegt starkes Gewicht auf der spezi-
fischen Lebensweise, dem Ethos der Gemeinde, das der Abgren-
zung und Markierung der christlichen Identitit dient. In den fol-
genden Infinitivkonstruktionen werden drei Aspekte expliziert,
die fiir diese Lebensweise charakteristisch sind.

3b Diese Infinitivkonstruktionen — zwei als (epexegetischer) Acl
(v.3b.4f.) und eine als substantivierter Infinitiv gestaltet (v.6a) — sind
vom Hauptsatz in 4,3a als Ganzem abhingig (vgl. *M. Boblen,
Communio 121-123; Holtz 155£.). Der substantivierte Infinitiv zo
mé byperbainein in v.6a bringt nach zwei positiven Aussagen eine
negative; der Artikel unterstreicht den Riickbezug zu v.3a und

- koénnte zudem durch die Verneinung bedingt sein (BDR §399

Anm. 5), weist also nicht auf Subordination des Teilsatzes hin. Es
ist grammatikalisch unproblematisch und naheliegend, dass alle drei
Infinitivkonstruktionen in 4,3b.4f.6a vom Hauptsatz abhingen,
damit parallel stehen und drei verschiedene Fehlverhalten bzw.
Ethosbereiche ansprechen. So wird in diesem Satzgefiige der »Wille
Gottes« als »eure Heiligung« niher qualifiziert und anschlieflend
anhand von drei Lebensbereichen, die fiir das Ethos der Christus-
Gemeinde charakteristisch sind, erliutert.

Weniger plausibel erscheint demgegeniiber die Annahme, dass die Infini-
tivkonstruktionen untereinander wieder in einem Abhingigkeitsverhiltnis
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stehen und damit nur ein Problemfeld betreffen (bis zum Gliedsatz vierter
Ordnung bei *E. D. Schmidt, Heilig 239-247; vgl. Malberbe 231; N, Bau-
mert, Brautwerbung 336£.). Den sexuellen Bereich als einheitliches Thema
von4,3-6 bestimmen z. B. Haufe 711.; Malberbe 2321.; Green 187.194.196;
Witheringtor 110; Fee 143f; O. L. Yarbrough, Gentiles 73-76; J. A. D.
Weima, How 103.107.109; *T. J. Burke, Family 182-184; *E. D, Schmidt,
Heilig 286-294; J. C. Hanges, Paul 411.

Der erste Ethosbereich wird mit dem Schlagwort porneia pauschal
genannt. »Unzucht« bezieht sich in paganen Texten auf Prostituti-
on, dient aber in jidisch-christlicher Verwendung meist als umfas-
sendere Sammelbezeichnung fiir Fehlverhalten im Bereich der Se-
xualitit, fiir verbotenen Sexualverkehr, In der jiidisch geprigten
Sicht der ersten Christen ist darunter faktisch jede Form des
Geschlechtsverkehrs auflerhalb einer Ehebeziehung zu fassen (vgl.
nur 1Kor 5,1; 7,2; zum Begriff W. Bauer, Worterbuch 1389;
R. Kirchhoff, Siinde 18-37). Entscheidend ist hier, dass unter dem
Stichwort porneia nun keine Sexualethik entfaltet wird und keine
Anweisungen im Einzelnen gegeben werden. Das Stichwort ruft -
vielmehr eine jiidische Perspektive auf (7 Tradition), bei der porneia
als Hauptlaster der heidnischen Welt gelten kann und deren strikze
Ablehnung daher der Abgrenzung dient. So liest man in Tob 4,12:
»Hiite dich, Kind, vor jeder Unzucht, und nimm dir vor allem eine
Frau aus dem Geschlecht deiner Viter, und nimm dir keine fremde
Frau«. Und TestRub 4,6 schirft ein: »Denn ein Verderben ist fiir die
Seele die Unzucht; sie trennt von Gott und fithrt zu den Gotzen«.
Auf dieser Linie liegt ein metaphorischer Gebrauch von porneia als
Abfall von Juwn, wie er sich in der prophetischen Literatur findet
und dann alle sozialen Bereiche betrifft (z. B. Hos 2; Jer 3,1-4,4; vgl.
Offb 2,14.20). Das Meiden der porneia in 4,3b bedeutet eine Ab-
wertung des paganen Sexualverhaltens und eine Aufwertung des
eigenen Sexualverhaltens der Gemeinde als dem Willen Gottes ent-
sprechend. Die Aussage will das Bewusstsein starken: Wir Christen
leben anders! Sie intendiert die Abgrenzung der Gemeinde von der
bisherigen Lebensweise und von ihrer stidtischen Umwelt. Dabei
setzt sie ein grundlegendes Wissen der Gemeinde dariiber voraus,
wie das christliche Sexualethos inhaltlich zu fillen ist.

Ziehen wir zur Illustration Josephus, c. Ap. 2,199.201.215 heran, wo der
jiidische Autor Josephus die Tora-Gebote zur Ehe so zusammenfasst, dass
nur der »naturgemifle Verkehr« mit der Ehefrau (zum Zweck der Zeu-
gung von Kindern) statthaft ist; verboten ist Geschlechtsverkehr unter
Minnern ebenso wie mit einem unverheirateten Midchen oder der Ehe-
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frau eines anderen. Diese Aspekte diirften auch fiir das Verstindnis der
porneia in 1 Thess 4,3b prigend sein. — Diese strenge Sexualmoral stellt
eine Anwendung auf heutige gesellschaftliche Verhiltnisse vor grofle her-
meneutische Herausforderungen. Neben der christlichen Hochschitzung
der Ehe miissen die Verinderungen im Zusammenleben von Menschen
und die heute moglichen Formen stabiler Partnerschaften, die iiber eine -
»klassische« Ehe hinausgehen, dabei Beriicksichtigung finden. Vielleicht
lisst sich heute an eine Einbindung der Sexualitit in verlissliche Beziehun-
gen als christliches Ideal im Sinne einer Antwort auf die menschliche Sehn-
sucht nach Angenommensein, Vertrauen und Stabilitit innerhalb einer
Partnerschaft denken.

4f. Erhebliche Verstindnisprobleme bereitet der Auslegung die
Aussage in 4,4f., besonders die Bedeutung des Syntagmas »sein ei-
genes Gefifl (skeuos) gewinnen« (Uberblick bei *E. D. Schmidt,
Heilig 253-275). Klar ist nur ein iibertragener Gebrauch des Be-
griffs skenos, fiir den verschiedene Bedeutungen vorgeschlagen
werden:

(1) Breit vertreten wird ein Verstindnis als »Ehefrau«, womit der
Verzicht auf Unzucht aus v.3b zugespitzt wiirde auf die Art und
Weise, wie Christen innerbalb der Ehe ihr Sexualleben gestalten
sollen (so schon Dobschiitz 163-165; C. Maurer, skeuos 365-368;
dann z.B. Holtz 156-158; Reinmuth 139; Malbherbe 226-228; Withe-
rington 113-116; O. L. Yarbrough, Gentiles 68-73; R. E. Collins,
Will 311-317; M. Konradt, Eidenai; *ders., Gericht 102-112; P, J.
Tomson, Instruction 108f; *M. Vabrenhorst, Sprache 124-126;
*M. Boblen, Communio 122£.; *7. J. Burke, Family 187-192 [Ehe
als Mittel gegen die Begierde]). Hiufig wird dabei auf 1 Kor 7,2-5
als Parallele verwiesen, doch ist dort die »Ehefrau« (gyné) aus-
driicklich genannt. '

(2) Ebentfalls als Ehefrau deutet N. Baumert, Brautwerbung 318-
329.332-335, betont aber den ingressiven Aspekt des Verbs ktaomat
im Sinne von »eine Frau erwerben/nehmen« — also »Brautwer-
bung« (im Anschluss *E. D. Schmidt, Heilig 252-276.301-303).

(3) Einen Euphemismus fiir das minnliche Glied erkennt eine
zunehmende Anzahl von Autoren (z.B. J. Whitton, Meaning;
T. Elgvin, Master 617f.; Bruce 83 f.; Wanamaker 1521.; Miiller 172;
Fee 149; *R. S. Ascough, Associations 187f; J. A. D. Weima, How
108). Doch die angebliche Belegstelle 1 Sam 21,5{. ist nicht eindeu-
tig. Und eine besondere Bedeutung des Phallus in paganen Kulten
(worauf *K. P Donfried, Cults 30f. abhebt) ist fiir Thessaloniki
nicht nachweisbar (*C. vom Brocke, Thessaloniki 130).

(4) An den menschlichen »Leib« denken z.B. Rigaux 502-506;
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Marxsen 60L; Haufe 71; Richard 198; Green 1931f; E. Pliimacher,
skeuos 598; *C. vom Brocke, Thessaloniki 130f; P J. Brady, Pro-
cess 86-92; J. E. Smith, Impasse 90-105 (Leib oder spezifischer das
minnliche Geschlechtsorgan); E. Verboef, 1 Thessalonians 355f.
Den Ausschlag gibt die Wortsemantik. Das Substantiv skexos be-
zeichnet (meist im Plural) eigentlich das >Gefifl, Gerit, Geschirrs,
kann dann (eher im Singular) auch iibertragen verwendet werden
fir das minnliche Zeugungsglied (belegt nur durch Anthologia
Graeca 16,243,4 [1.]Jh]; Aelian, de natura animalium 17,11 [2./
3.Jh.]) oder (verichtlich) einen Helfershelfer oder Diener (F Pas-
sow, Handwérterbuch 11/2, 1445£; C. Maurer, skenos 359). Beson-
ders im jiidisch-christlichen Sprachgebrauch kann skeuos fiir den
Menschen, speziell seinen Kérper stehen: (1) Indienstnahme: der
Mensch als Werkzeug eines anderen, der z.T. seinen Kérper gleich-
sam bewohnt, 4Q175, 25 (=4Q379 fr. 22, 2,11; hebriisch keli);
ApkMos 16,5; TestNaph 8,6; Apg 9,15; 2 Tim 2,20f.; Barn 7,3; 11,9;
Herm 33,2; 43,13; (2) schépfungstheologisch: der Mensch als Gottes
seigenes Gefifl« im Sinne seiner Schépfung, ApkMos 31,4; vgl. 26,1;
Jes 54,16 f. Lxx; R6m 9,21-23; TestNaph 2,2; (3) der irdische Kérper,
entweder als Vergleich mit einem »zerbrochenen Gefifl« 1QH 12,9;
Ps 31,13; Jer 22,28, oder direkt 2 Kor 4,7; 1 Petr 3,7 (der weibliche
Korper); Barn 21,8; der Leib als Gefif8 fiir die Seele, 4 Esr 7,88 (Be-
lege: J. Dochhorn, Apokalypse 318f.; W. Bauer, Worterbuch 1507).
Anklinge aus der griechischen Sprachwelt an den Kérper, den Men-
schen als vergingliches oder unbrauchbares »Gefiff « bieten Artemi-
dor 5,25; Epiktet, dissertationes 3,24,33 (vgl. 2,4,4f; 2,22,31;
3,26,25); mit dem lateinischen Aquivalent vas Seneca, ad Marciam
11,3. Zum Leib (vas) als Gefif der Seele Cicero, Tusc. 1,52; Lucrez
3,440; skenos negativ als »Werkzeug« bzw. »Kreatur« Polybios
13,5,7; 15,25,1. Damit diirfte skenos in 1 Thess 4,4 den Kérper des
Menschen, vielleicht mit der Konnotation der Schépfung Gottes
und des Seins in der Welt (vgl. R6m 1,241£.), bezeichnen.

Eine Verwendung fiir die eigene Frau ist hingegen nur in der spiteren rab-
binischen Literatur und nur fiir das hebriische Aquivalent kel: belegt (Bill.
1 632£; C. Maunrer, skeuos 361 £) und daher fiir den griechischen Sprach-
gebrauch nicht einschligig. Kontrovers diskutiert wird die Bedeutung von
keli in 4Q416 fr. 2, 2,21, doch bleibt der Text unklar {vgl. nur M, Konradt,
Eidenai 1311. [Frau] gegen T Elgvin, Master 607£.; J. E. Smith, Look [Pe-
nis]); vielleicht bedeutet es (vorgeschriebenes) »Gerit, vielleicht jedoch ist
die Konsonantenfolge gar nicht als &/, sondern bli/bix zu lesen (M. Kister,
Parallel; anders wieder E Garcia Martinez, Marginalia). In { Petr 3,7, dem
einzigen Beleg, in dem sich skexos auf Frauen bezieht, ist dies ausdriicklich



218 Thema 2: Leben in der Endzeit 4,1-5,11

gesagt — der Begriff an sich ist geschlechtsneutral. ~ Das Verb ktaomai be-
deutet>sich erwerben, gewinnen, in seinen Besitz bringen; sich geneigt ma-
chen, fiir sich gewinnen« (£ Passow, Handworterbuch 1/2, 1838), hat also
meist ingressive Bedeutung, kann aber auch durativ gebraucht sein.

Der zweite Ethosbereich betrifft also den »eigenen Kérper«, den
»jeder« aus der Gemeinde fiir sich zu gewinnen wissen soll. Das
Pronomen heantou (»eigenen«) verdeutlicht die Bedeutung »Kér-
per« fiir skeuos; auch hekaston (»jeder«) passt dazu gut. Minner
und Frauen sind damit in gleicher Weise angesprochen. Mit dem
Korper ist die ganze soziale Existenz des Menschen anvisiert, was
iiber den Bereich der Sexualitit weit hinausgreift (wobei dieser als
ein Aspekt eingeschlossen bleibt). Die Sprache ist metaphorisch und
lenkt auf die Frage hin: Wie gewinnt man ein Gefif} oder Gerit
(skeuos) fiir sich? Die Antwort darauf kann nur lauten: Indem man
es richtig nutzt. Das Nutzen bezieht sich auf die Wirklichkeit des
sozialen Lebens und damit die Bedeutung der leiblichen Existenz
des Christen innerhalb der Welt. Wie wichtig diese fiir das christ-
liche Leben ist, stellen spiter auch 1 Kor 6,12-20; Rom 1,24f,;
12,1f,; 13,13f. heraus. Der ingressive Aspekt des Verbs ktaomai
schligt sich in der Dynamik dieses Prozesses des Nutzens nieder.
Skeunos konnotiert dabei die Offenheit der kérperlichen, sozialen
Existenz, die man verschieden »fiillen« kann.

Die Alternativen fiir dieses »Fiillen« bringt die in v.4b.5 anschlie-
Bende doppelte modale Bestimmung — zunichst positiv mit ez,
dann negativ mit mé en — zum Ausdruck: »in Heiligung und Ehre,
nicht in Leidenschaft der Begierde (...)«. Ein Leben in »Heiligung«
resultiert aus der Beziehung zu Gott, dem Schopfer des »Gefifles<,
und entspricht der guten Absicht, die dieser mit dem Kérper des
Menschen verbindet. Die weitere Bestimmung durch timé unter-
streicht die soziale Seite der kérperlichen Existenz, denn timé zielt
auf das gesellschaftliche Ansehen und bedeutet (unter anderem)
»Wertschitzung, Ehre, Achtung, Ansehen, Auszeichnung, Wiirde«
(zur weiten Semantik F Passow, Handwérterbuch 11/2, 19011£.). Es
geht also um ein soziales Verhalten, das Ehre und Respekt verdient
(vgl. 1 Kor 12,23f.) und alle Bereiche des menschlichen Lebens um-
fasst. Die Opposition dazu stellt die negative Bestimmung vor Au-
gen: »nicht in Leidenschaft der Begierde«. Mit der »Begierde« (epi-
thymia 7Tradition) ist ein jidisches Muster der Grenzziehung
gegeniiber den Heidenvolkern aufgenommen, deren Verhalten da-
mit pauschal abgewertet wird. Die Begierde bedeutet das selbst-
siichtige Immer-Mehr-Haben-Wollen und ist nicht auf den Bereich
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der Sexualitit beschrinkt. Pathos meint Leidenschaft oder Emotio-
nalitit als das, was sich der bewussten Kontrolle entzieht und den
Menschen bewegt, treibt (zu pathos in der Stoa vgl. Malberbe
2291.). Der Stoiker Musonius Rufus z.B. erliutert, dass auch Frau-
en Philosophie betreiben sollen, schliefilich lernt man dabet, niche
Sklavin von Begierden zu sein, sondern Herrin iiber »jede Leiden-
schaft« (Fr. 3). Die so vermittelte Abgrenzung von ihrer stidtischen
Lebenswelt ist fiir das Selbstverstindnis der Adressaten wichtig
(vgl. O. L. Yarbrough, Gentiles 87; unterbewertet bei Malberbe
229-231.239).

Die Basis dafiir bildet die tatsichliche Erfahrung sozialer Differenz im all-
tiglichen Leben, eines Umgangs der Christen in Thessaloniki miteinander,
der sich von den gesellschaftlichen Konventionen unterscheidet. Man kann
dabei an die praktische Auferkrafisetzung von Unterschieden in Ge-
schlecht und Status denken, wenn z.B. ein Sklavenbesitzer seine Sklavin
nicht sexuell benutzt, sondern als »Schwester« behandelt, oder wenn ein
Ehemann seine Frau auf Augenhdhe und als gleichgestellte »Partnerin«
achtet. Gerade Sklaven und Frauen, die in der sozialen Hierarchie unterge-
ordnet sind, kdnnen dann solches Verhalten auch einfordern. — Einen Be-
zug zur kultisch-rituellen Reinheit an paganen Tempeln, die Paulus nun
auf die Reinheit des Leibes iibertrage — so C. M. Thomas, Purity —, kann
ich nicht erkennen. Richtig ist aber, dass Paulus im Unterschied zu den
Leges Sacrae, die den Eintritt in den paganen Tempelbezirk regeln, keine
Unterscheidung von heiligem und profanem Bereich etabliert, sondern das
gesamte Leben in der Gegenwart Gottes versteht (vgl. *M. Vabrenborst,
Sprache 138£.).

Am Ende von v.5 wird die Intention der Abgrenzung direkt ange-
sprochen. Die »Leidenschaft der Begierde« wird den »Heidenvol-
kern« zugeschrieben und die Ursache darin bestimmt, dass sie
»Gott nicht kennen«. Wiederum wird damit eine judische Abgren-
zungsstrategie aufgegriffen, die davon ausgeht, dass die Heidenvol-
ker in threr Gottferne ihre Existenz verfehlen {7 Tradition). Umge-
kehrt bedeutet dies aber, dass die Gemeinde in Thessaloniki, die
sich nicht von Leidenschaft und Begierde beherrschen lisst, Gott
kennt, d.h. ihre Beziehung zu Gott damit umsetzt. Bedenkt man
die Pragmatik des Briefes, wertet sie das auf und zeigt ihnen ihre
besondere Stellung vor Gott, ihre »Heiligung«. Die Abgrenzung
dient der Verstirkung der neuen, unterscheidenden Lebensweise
in der stidtischen Lebenswelt, der Bewertung als »bessere« Lebens-
weise nach Gottes Mafstiben und der Stabilisierung der eigenen
Identitit,
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Die Metaphorik des »Gefifles« birgt also die Frage in sich, wovon
die leibliche, soziale Existenz des Menschen bestimmt wird. Beherr-
schen Leidenschaft und Begierde die Existenz, wie in der alten Le-
benswelt der Adressaten, oder Heiligung und Ehre, die Gottes Wil-
len entsprechen, der Schopfer des Leibes ist? Die Alternative macht
den Adressaten die Bedeutung ihres neuen Ethos bewusst und legt
ihnen nahe, darin bestindig zu sein und sich nicht von den alten
Verhaltensweisen beherrschen zu lassen. So kénnen sie den eigenen
Kérper in ihren neuen sozialen Beziehungen fiir sich gewinnen. Der
Zielpunkt dieses Lebensprozesses ist letztlich die Parusie des
Herrn — er tritt in v.6b als »Richer« auf den Plan.

6a Markiert durch einen verneinten substantivierten Infinitiv,
kommt in v.6a ein weiterer Aspekt des Willens Gottes zur Sprache,
aber nun in negativer Sicht: was nicht Gottes Wille ist. In den Blick
gelangt dabei das Berufs- und Arbeitsleben der Gemeinde.

Das Substantiv pragma zeigt einen weiten Bedeutungsumfang. Es kann (1)
allgemein das Betriebene, Bewerkstelligte, die Tat meinen; (2) sich dem
Abstraktum praxis annihernd das Tun, Titigkeit, Unternehmen, Unter-
handlung, insbesondere die Titigkeit, die die Aufgabe des Lebens bildet,
die einem zukommt oder zu der man verpflichtet ist, also Geschift, Auf-
gabe, Pflicht; auch negativ listiges Geschift, Plackerei, Beschwernis; mit
politischem Bezug offentliche Geschifte, Staatsgeschifte, Staatsgewalt,
Regierung; (3) Ereignis, Sache, Ding, politisch Dinge des Staates, Staats-
angelegenheiten; (4) Sache, auf die es ankommt (in bestimmten Wendun-
gen); (5) Umstinde, Verhiltnisse, Lage (E Passow, Handwérterbuch II/1,
1056-1058; vgl. C. Maurer, pragma 638, der noch speziell Rechtssache,
Prozess< hinzufiigt; ferner *T. J. Burke, Family 197). In 1 Thess 4,6 wire
Bedeutung (3) moglich: Sache im Sinne von »in dieser Angelegenheits,
womit weiter vom sexuellen Bereich, z.B. von der Achtung der Ehe des
Bruders, die Rede wire (so C. Maurer, pragma 640; Rigaux 510; Marshall
111£.; Bruce 84f.; N. Baumert, Brautwerbung 331£; Haufe 71{.; Malherbe
231f; Green 196f; O. L. Yarbrough, Gentiles 73-76; J. A. D. Weima,
How 109; *E. D. Schmidt, Heilig 285f.). Doch wire ein solcher Riick-
bezug besser durch das Demonstrativpronomen als den Artikel (16 prag-
mati) kenntlich gemacht, und ein sexueller Bezug von v.4f. ist ohnehin
fraglich. Daher bevorzuge ich Bedeutung (2) und gebe en 6 pragmati mit
»im Berufsleben« wieder (vgl. Holtz 162 und *M. Konradt, Gericht 114:
Geschift, Handel). Dass sich pragma nicht speziell auf »Handel« ein-
schrinken lisst, hat schon C. Maurer, pragma 640 richtig gesehen.

Mit dem Berufsleben wird ein fiir die wirtschaftliche Existenz jedes
Einzelnen und der Gemeinde wichtiger Bereich angesprochen, wo-
zu auch die Semantik der beiden Verben »iibergehen« und »iiber-
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vorteilen« gut passt. Es greift zu kurz, hier allgemein das Laster der
Habgier anvisiert zu sehen (so aber *M. Konradt, Gericht 113f.;
Holtz 162; Reinmuth 139; *R. Bérschel, Konstruktion 252). Viel-
mehr ist die wirtschaftliche Situation der kleinen Konvertiten-
Gruppe aufgenommen. Diese ist in ihrer beruflichen, wirtschaftli-
chen Existenz angesichts mancher Briiche mit ihrer bisherigen Le-
benswelt auf gegenseitige Solidaritit und gute, verlissliche Zusam-
menarbeit angewiesen. Der enge Zusammenhalt im Erwerbsleben
ist eminent wichtig fiir die Existenz der Gemeinde, da die Gefahr
besteht, dass sie von den stidtischen Mitbewohnern gemieden und
ausgegrenzt wird. Wenn innerhalb der Gemeinde eine berufliche,
geschiftliche Konkurrenz entsteh, vielleicht sogar die Vorteilnah-
me einzelner auf Kosten anderer, ist die notige Solidaritit der Ge-
meinde ernstlich gefihrdet, was zu einer Bedrohung ihrer Existenz
fithren kann. Auch darin kann man eiren Unterschied zur iiblichen
Geschiftspraxis der stidtischen Umwelt sehen, denn jedes Geschift
intendiert primir eigenen Gewinn und Prosperitit.

Grundsitzlich sind dabei Minner und Fraven angesprochen. In der
hellenistisch-romischen Gesellschaft waren es freilich iberwiegend
Minner, die in Handwerk und Landwirtschaft titig waren, was eine
Beteiligung von Frauen aber nicht ausschloss. In bestimmten Hand-
werken wie z.B. der Textilherstellung werden auch Frauen titig
gewesen sein. Selbst in einigen (wenigen) makedonischen Berufs-
vereinen sind Frauen als Mitglieder belegt (*R. . Ascongh, Associa-
tions 47.54). In héheren sozialen Schichten konnten auch Frauen
die Reprisentation eines Betriebs iibernehmen (vgl. die Purpur-
hindlerin Lydia in Apg 16,14£.), doch diirften die Mitglieder der
Gemeinde von Thessaloniki iiberwiegend aus Kreisen von Hand-
werkern und Lohnarbeitern stammen (74,11).

6b Mit dioti/denn beginnt in v.6b die Begriindung fiir die neue Le-
bensweise. Der dioti-Satz ist auf den iibergeordneten Satz in v.3a
riickbezogen (Holtz 163; * M. Boblen, Communio 124), so dass sich
die Begriindung auf den ganzen Abschnitt 4,3-6a erstreckt. Die
Formulierung »iiber dies alles« unterstreicht diesen Bezug. Die Be-
griindung zielt auf den eschatologischen Charakter der neuen Le-
bensweise der Gemeinde ab (weniger auf den »Verpflichtungsgehalt
der Gebotex, so * M. Konradt, Gericht 961.), wobei die eschatologi-
sche Perspektive in der Rede vom »Richer« (ekdrkos) deutlich wird.
Mit ekdikos ist das Wortfeld des Strafens und Richens aufgerufen
{vgl. 2 Kor 7,11; 10,6; R6m 12,19; 13,4), im friihjiidischen Kontext
die Vorstellung vom vergeltenden Gerichtshandeln Gottes, das sich
gegen die Feinde Israels, die Siinder, aber auch gegen siindige Israe-

6b
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liten richtet (vgl. Lxx Ps 78,10; 93,1f; Nah 1,2{; Jer 26,10.21.25;
27,15.18; Jdt 16,17; 2 Makk 6,15; dann AssMos 8,1; 10,2£.7; Te-
stRub 6,6; TestDan 5,10; Test]Jos 20,1; Josephus, bell. 5,377; viele
weitere Belege bei *M. Konradt, Genicht 1161.). Der »Richer« in
1 Thess 4,6 ist so der im Zorngericht grundlegend und endgiildg
Handelnde, der die Gottlosen straft (vgl. 1 Thess 1,10; 5,9; Rém
12,19).

Umstritten ist, ob dabei mit dem »Herrn« (kyrios) Jesus oder Gott
selbst gemeint ist. Da im nichsten Kontext viermal vom »Herrn Je-
sus« die Rede war (3,11.13; 4,1.2; vgl. 4,15-17) und Gott stets als
theos bezeichnet wird (4,1.3.5.7.8), liegt es nahe, dass die Horer/in-
nen des Briefes auch hier an den erhdhten Jesus gedacht haben, der
als endzeitlicher Reprisentant Gottes in dessen Gerichtsvollmacht
wirkt. Interessant ist im Vergleich dthHen 48,7, wo der Text letzt-
lich nicht deutlich macht, ob Gott selbst oder sein »Erwihlter« (der
Messias) als »Richer« erscheint. Die endzeitlichen Funktionen sind
so eng verbunden, dass die Grenzen flieflend werden.

Wichtig ist die Formulierung »iiber dies alles«, denn diese schliefit
alle als typisch klassifizierten Verhaltensweisen der paganen Welt
ein, die gegen Gottes Willen gerichtet sind. Das bedeutet aber, dass
mit dem Auftreten des »Richers« in erster Linie das Gericht iiber
die heidnische Welt gemeint ist, die das genannte Fehlverhalten —
Unzucht, Begierde, Ubervorteilung — praktiziert. Die Christen, die
gerade nicht so leben, sind von Jesus aus dem Zorngericht gerettet
(1,10). Auf diese Weise hebt die Gerichtsaussage die eschatologisch
giiltige Bedeutung der neuen Lebensweise hervor, die zugleich eine
Abgrenzung gegeniiber der paganen Welt impliziert. Das Gericht
markiert so die Grenze der Gemeinde nach auflen (vgl. *M. Kon-
radt, Gericht 126 f; anders * T, Jantsch, Gott 106.) und verdeutlicht
ihre besondere Wiirde und Bedeutung in ihrem Lebenswandel als
Gemeinde. Die Funktion der Aussage besteht darin, der Gemeinde
bewusst zu machen, dass die pagane Welt von Gottes Gericht be-
droht ist, und sie damit zu motivieren, ihrem neuen, unterscheiden-
den Lebenswandel treu zu bleiben.

Die Funktion des Textes besteht also nicht in einer Gerichtsdrohung ge-
geniiber der Gemeinde (*E Blischke, Begriindung 57.64: Gericht als Moti-
vation) oder gar in der Aufforderung, sich durch »gutes Tun« das Heil zu
erwerben. Vielmehr geht es um die Vergewisserung der Gemeinde, die sich
durch ihr neues Ethos aus wichtigen gesellschaftlichen Vollziigen aus-
grenzt und potentiell in der Gefahr steht, die alten Verhaltensweisen bei-
zubehalren oder riickfillig zu werden.
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Diese Vergewisserung der eschatologischen Existenz der Gemeinde
und der Relevanz ihrer neuen Lebensweise deckt sich mit der mis-
sionarischen Verkiindigung des Anfangs, auf die die Verfasser mit
Pathos hinweisen: »wie wir euch voraussagten und bezeugten«. Die
Erginzung des Verbs svoraussagen« durch »bezeugen« (diamarty-
romai) klingt feierlich und betont Verlisslichkeit und Bedeutung
der Verkiindigung (das Verb kann auch >beschwéren« bedeuten).
Laut 1,91, erfolgte die Bekehrung der Adressaten im Licht des end-
giiltigen Zorngerichts Gottes, aus dem sie als Erwihlee (1,4) und
Berufene (2,12; 4,7; 5,24} von Jesus gerettet sind (1,10; 5,9). Gerade
weil die Gemeinde diesem Gericht bereits entrissen ist, wird die
»Heiligung« zum angemessenen Lebenswandel.

7 An v.6 eng angeschlossen folgen in v.7 und v.8 zwei weitere Be-
griindungen fiir den Lebenswandel der Gemeinde. Die Berufung
durch Gott umfasst die Christwerdung und die bleibende Bezie-
hung zu Gott und bedeutet die Anteilgabe am von Gott geschenk-
ten Heil (vgl. Rém 8,30). In 2,12 war mit der Berufung in Gottes
Kénigsherrschaft und Herrlichkeit eine bestimmte Lebensweise,
ein Wandel, der Gottes wiirdig ist, verbunden, so dass die Berufung
eine eschatologische Nuance enthilt, die den Lebenswandel aus-
zeichnet. Durch das »uns« schlieflen sich die Verfasser in diese Be-
rufung ein, die fiir alle Christen in gleicher Weise gilt.

Zwei Pripositionalphrasen, die beide vom Hauptverb »berufen«
abhingen (anders *E. D. Schmidt, Heilig 313) und in Opposition
zueinander stehen (ox ... allz), umreiflen die Bedeutung der Beru-
fung. Als oppositionelle Begriffe stehen sich »Unreinheit« und
»Heiligung« gegeniiber, die beide eine bestimmte Lebensweise cha-
rakterisieren. Dabei fillt der Wechsel der Priposition auf, der eine
Akzentverschiebung signalisiert. Final zu verstehen ist epi mit Da-
tiv: Die Berufung erfolgte nicht zur »Unreinheit« (akatharsia), also
nicht zu einer Lebensweise, die nach den Wertmafdstiben der christ-
lichen Gemeinschaft als unsittlich zu verstehen ist, weil sie nicht aus
der Beziehung zu Gott resultiert (zu akatharsia im sittlichen Sinn
vgl. W. Baner, Worterbuch 55; in 2,3 ist akatharsia spezieller ge-
braucht: »Unlauterkeit«, betriigerische Gesinnung). In Ez 36,17
1xx z.B. bezeichnet »Unreinheit« einen Lebenswandel in der Ab-
kehr von Gott (und Hinwendung zu den Gétzen). Der Akzent liegt
auf der gegenteiligen Bestimmung en hagiasmo (»in Heiligungs),
Der Wechsel der Priposition macht deutlich, dass en hier nicht final
zu lesen ist, sondern modal und den Status vor Gott bezeichnet, den
die Berufung enthilt (vgl. Gal 1,6; *M. Boblen, Communio 129
auch *E W. Horn, Angeld 124; W. Weif, Heilig 48). Die nun zum
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dritten Mal genannte »Heiligung, die ein Leben aus der Beziehung
zu Gott, dem Gott Israels, beschreibt, macht das Wesen der neuen
Existenz und Lebensweise der Gemeinde aus. Wieder soll den
Adressaten bewusst werden, dass sie in einer neuen Zeit leben und
sich daher von der restlichen Gesellschaft unterscheiden. Mit der
Unterscheidung der Christen von der paganen Umwelt steht das
Wesen der christlichen Existenz auf dem Spiel!

8 Daher betont v.8 als Folgerung (toigaroun/»also nun«) die Ver-
antwortung vor Gott. Das Verb athetes bedeutet »abschaffen, un-
giiltig machen, verwerfen, aufheben< und besonders bei Vertrigen
sbundbriichig, treulos verfahren« (E Passow, Handworterbuch 1/1,
45). Das Verb wird zuerst ohne Objekt gebraucht, was die absolute
Bedeutung »treulos handeln« nahelegt (dhnlich in Ez 39,23; vgl. P. J.
Brady, Process 105f.). »Treulos handeln« stellt einen Beziehungs-
begriff dar, der sich auf die neue Gottesbeziehung richtet, wie der
Text eigens hervorhebt: »nicht gegen einen Menschen, sondern ge-
gen Gotte. Natiirlich bezieht sich soziales Verhalten immer auf
Menschen, und ein Fehlverhalten in diesem Bereich betrifft in erster
Linie andere Menschen. Aber angesichts der Berufung durch Gott
steht das Verhalten auch immer im Kontext der Gottesbeziehung
- und des neuen Lebens der Gemeinde (vgl. 1 Sam 8,7f.). Gewarnt
wird also vor einem Verhalten, das treulos gegeniiber Gottes Beru-
fung und der Beziehung zu thm erfolgt. Dabei ist durch die all-
gemeine Formulierung die ganze christliche Lebensweise umfasst.
Mit einer partizipialen Niherbestimmung ist Gott als Geber des
heiligen Geistes gekennzeichnet. Das Partizip Prisens didonta weist
darauf hin, dass die Geistesgabe nicht einmalig erfolgt ist, sondern
grundsitzlich als Bestandteil der Bezichung zu Gott gelten kann.
Der Geist vermittelt als Wirkweise Gottes die Beziehung zu Gort
(71,5). Die Formulierung klingt an Ez 11,19; 36,26{.; 37,6.14 1.xx
an (»ich werde einen neuen Geist in sie geben« bzw. »ich werde
meinen Geist in euch geben«), wo Gott seinen eschatologischen
Geist ankiindigt, der Israel zum Leben nach seinem guten Willen
und in Beziehung zu thm befihigen wird. Die auffillige Pripositio-
nalverbindung eis hymas (»in euch«) hat 1 Thess 4,8 mit Ez 37,6.14
Lxx gemeinsam. Selbst wenn man keinen intertextuellen Bezug an-
nehmen will, war die Vorstellung vom Geist als Gabe der Endzeit
bekannt (*W. Kraus, Volk 148) und konnte den Adressaten die
Qualitit ihrer Existenz als Leben in der Endzeit bewusst machen.
Gottes Gegenwart befihigt zum Leben »in Heiligung« (vgl. Ez
37,28 1xx). Dass der Geist hier betont als »heilig« akzentuiert wird
(mit wiederholtem Artikel nachgestellt), vermittelt die Gegenwart
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Gorttes, seine Heiligkeit, die in die Adressaten hineingelegt ist (eis
hymas/in euch) und so die Beziehung zu Gott und die »Heiligung«
in der neuen Lebensweise ermdglicht {vgl. die »Heiligkeit« in 3,13
und Gottes Gegenwart im heiligen Geist in Ps 51,13; Jes 63,10f.),
Der ganze Abschnitt 4,3-8 beleuchtet die eschatologische Qualitit
der christlichen Existenz und korreliert dabei die neue Lebensweise
der Christen mit der Beziehung zu Gott. Diese Korrelation meint
der Begriff sHeiligung«, der das Leben der Gemeinde in der Bezie-
hung zu Gott anspricht. Diese Begegnung stellt ein lebendiges Ge-
schehen dar, das auf Seiten der Gemeinde der Bewusstmachung und
Vergewisserung bedarf. Es bedeutet, dem beiligen Gott im beiligen
Leben zu begegnen. Der Beziehungsgedanke umfasst damit sowohl
Heilszuspruch als auch ethische Forderung, also den gesamten
christlichen Lebensvollzug mit Gott.

Nach *M. Vabrenhorst, Sprache 129-131.135 fordert Gottes Gegenwart
im Geist ein bestimmtes Verhalten. Heiligung ist so mehr als eine theo-
logisch-soteriologische Motivation fiir das ethische Verhalten (so aber
=E. D. Schmidt, Heilig 322-325). Die Forderung akzentuieren *M. Boh-
len, Communio 135-137; *W. Kraus, Volk 143. Den Prozesscharakter be-
tonen Marxsen 59f; W. Schrage, Heiligung 225f,; R. F Collins, Will 309;
W. Weift, Heilig 47.49; P J. Brady, Process 82. — Obwohl der Abschnitt
4,3-8 stark von jiidischen Motiven, die fiir das Volk Israel charakteristisch
sind, geprigt ist (Heiligung, Gottes heiliger Geist, Abgrenzung von paga-
ner Unzucht und Begierde, Unkenntnis Gottes seitens der Heiden, Beru-
fung), thematisiert er das Verhilinis der jungen Gemeinde zu Israel nicht.
Offenbar sehen die Verfasser dazu keine Veranlassung. Die gemeinsamen
Motive setzen freilich ein solches Verhiltnis implizit voraus. In ihrer
eschatologischen Gottesbeziehung nimmt die Gemeinde eine Rolle ein,
die auch dem eschatologischen Israel eignet. Damit diirfte das unaus-
gesprochene Verhiltnis am besten als Teilhabe der Gemeinde an der escha-
tologischen Heilsstellung Israels beschrieben sein (vgl. | A. D. Weima,
How 102f,; *W. Kraus, Volk 154L; ferner *T. Jantsch, Gott 96) — was aus
frithjiidischer Perspektive eine duflerst weitgehende theologische Feststel-
lung bedeutet. Sicher ist nicht an eine »Ersetzung« der Heilsstellung Isra-
els durch die Gemeinde gedacht.

9 Mit peri de beginnt in 4,9 ein neuer Gedanke, der jedoch immer 9
noch im grofien Kontext des Lebenswandels, der Gott gefillt, von
4,1 steht.

Peri de signalisiert einen neuen thematischen Gedanken (so auch in 4,13;
5,1), impliziert aber nicht, dass damit auf eine konkrete Anfrage der Ge-
meinde geantwortet wird (vgl. M. M. Mitchell, Concerning 234; Holtz
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173). Dies miisste im Kontext erst angedeutet werden, wie dies in 4,13
durch den Hinweis auf das Trauern der Gemeinde geschieht (vgl. die Pa-
radestelle 1 Kor 7,1). Bei der »Geschwisterliebe« erscheint dies eher un-
wahrscheinlich, da kaum eine inhaltliche Behandlung erfolgt und nicht
sichtbar ist, worin denn eigentlich die Antwort liegen sollte.

Stand in 4,3-8 die Abgrenzung von der paganen Welt im Vorder-
grund, so tritt nun das Verbindende, der Aspekt der Integration
der Gemeinde in ihre stidtische Lebenswelt in den Blick. Dort, wo
die ohnehin eher randstindige und misstravisch beidugte kleine
Konvertitengruppe mit den Mitbewohnern ihres Stadtteils in Kon-
takt steht, ist eine gewisse Form von Integration notwendig, will die
Gemeinde nicht véllige Ausgrenzung und Anfeindung riskieren.
Diese integrative Tendenz markiert das Stichwort philadelphia
(»Geschwisterliebe«), das einen verbreiteten ethischen Diskurs in
der griechisch-romischen Welt aufruft (dazu B. Heininger, Inkul-
turation 73-77; *T. J. Burke, Family 98-115; Belege auch bei J. S.
Kloppenborg, PHILADELPHIA 272f.; *T. Soding, Trias 89; speziell
zu Plutarch *R. Aasgaard, Beloved 93-106; H.-J. Klauck, Bruder-
liebe 84-91). Plutarch, ein jiingerer Zeitgenosse des Paulus, hat so-
gar einen eigenen Traktat peri philadelphias (»Uber die Geschwis-
terliebe«; Plutarch, mor. 4782-492d) verfasst. Aber auch in 4 Makk
13,19-27 wird das Thema entfaltet. Die Geschwisterliebe basiert ge-
nerell auf der gemeinsamen familiiren Abstammung und Erziehung
von Geschwistern, die ein besonders enges Verhiltnis in Liebe, Ge-
meinsamkeit und von Natur aus gleicher Gesinnung begriinden.
Die sozialen Unterschiede in Alter, Status und Rollen von Briidern
finden in der Geschwisterliebe, in gegenseitigem hohem Respekt
und Ehre, ihren Ausgleich. Die Gemeinsamkeit unter Geschwistern
soll in besonderer Einheit und Harmonte, grof8ziigigem Beistand
und freundlichem, wohlwollendem Umgang zum Ausdruck kom-
men. Konkret bewihren soll sich die Geschwisterliebe z.B. im Um-
gang mit Familienbesitz, wobei Plutarch das Ideal der Giiter-
gemeinschaft ins Gesprich bringt (Plutarch, mor. 483d.484b).

Auch wenn philadelphia fast durchgingig in Bezug auf das Verhiltnis von
Briidern diskutiert wird — als Minner iibernehmen sie in antiken Gesell-
schaften eine offentliche Rolle—, ist die Vorstellung nicht an das Ge-
schlecht gebunden und betrifft grundsitzlich die Bruder- und Schwester-
liebe. Ein (seltenes) Beispiel fiir philadelphia als »Schwesterliebe« bieten
die Musen bei Plutarch, mor. 480ef (vgl. auch 492d). Auch mit Blick auf
die aus Minnern und Frauen bestehende Gemeinde in Thessaloniki iiber-
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setze ich mit »Geschwisterliebe« (vgl. auch E Passow, Handwérterbuch
11/2, 2251).

Die Aussage von v.9 ist auffillig formuliert. Die Verfasser weisen
mit peri de auf ein neues Thema hin, das sie beginnen, und benennen
es mit dem Stichwort »Geschwisterliebe«. Sie sagen sofort, dass sie
dariiber gar nicht schreiben miissen. Dabei liegt das rhetorische
Mittel der praeteritio vor, die das dann doch Erwihnte umso mehr
betont. Als Grund dafiir geben sie jedoch nicht an — wie man es
erwarten wiirde —, dass die Gemeinde iiber die Geschwisterliebe be-
reits belehrt ist, sondern nennen unvermittelt das Einander-Lieben.
Damit wird der moglicherweise fiir die Gemeinde neue Gedanke
herausgestellt, dass die paganer Familienethik entstammende phi-
ladelpbia tatsichlich im liebenden Miteinander der Gemeinde er-
fille ist. Das Stichwort philadelphia spielt das antike Idealmodell
des wohlwollenden, ausgleichenden und unterstiitzenden Umgangs
von Geschwistern miteinander ein, wendet es aber in metaphori-
scher Ubertragung auf die Adressaten an: In ihrer engen, gleichsam
geschwisterlichen Verbundenheit als Gemeinde leben gerade sie
dieses Ideal. Die Ubertragung von der Familie auf die Gemeinde
ist im antiken Kontext auffillig (vgl. P Pilbofer, philadelphias 140-
142) und kann die Adressaten hellhdrig machen: In ihrem Mitein-
ander wird das pagane Ideal des Miteinanders unter Geschwistern
erfiillt. Dabei muss man an konkrete materielle und ideelle gegen-
seitige Unterstiitzung denken, ebenso an die Bereitschaft, der
Schwester und dem Bruder einen gleichwertigen Platz in der Ge-
meinde einzuriumen.

Eine Analogie zu dieser Verbindung von paganem Ideal und gemeind-
licher Praxis findet sich bet Philo und Josephus, wenn diese jiidischen Au-
toren ein Leben nach der Tora Israels mit dem hellenistischen Ideal der
philanthropia (sMenschenliebe«) gleichsetzen (z.B. Philo, virt. 65£.69.72;
Josephus, c. Ap. 2,146; dazu P. . Tomson, Instruction 116-120). Beide Au-
toren schreiben freilich primir fir die kulturelle Elite und verwenden da-
her den einschligigen Begriff philantbropia als Zusammenfassung sozial-
ethischer Tugenden und nicht die Metaphorik der philadelphia, wie sie in
die christliche Sprache Einzug hilt {weitere Belege sind Rém 12,9; Hebr
13,1; 1 Petr 1,22; 3,8; 2 Petr 1,7).

Die Verwendung des Begriffs philadelphia fillc umso mehr auf, als
der Brief bereits mehrfach die agapé/Liebe der Gemeinde heraus-
stellte (1,3; 3,6.12) und auch die Praxis der »Geschwisterliebe« in
4,9 anschlieffend durch seinander lieben (agapan allelous)« erginzt
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(Zhnlich in 1 Petr 1,22; philadelphia und agapé sind auch verbunden
in Rém 12,9, und 2 Petr 1,7). Weil die Adressaten als »gottgelehrt«
angesprochen werden, kann man in der Formulierung »einander
lieben« eine Anspielung auf das Gebot der Nichstenliebe aus Lev
19,18 (»deinen Nichsten lieben wie dich selbst«) héren.

So z.B. *R. Borschel, Konstruktion 257-259. Zur Formulierung »einander
lieben (agapan allelous)« vgl. Jub 36,4; TestSeb 8,5f; TestGad 6,1; 7,7;
TestJos 17,2f. (z.T. mit Anklang an das Gebot der Nichstenliebe), aber
auch 1 Thess 3,12; R6m 13,8; Joh 13,34; 15,12.17. Sie ist selbst in der paga-
nen Parinese zu finden, ist also allgemein verstindlich (Dion Chrysosto-
mos, or. 74,12; Plutarch, mor. 480c; dazu *A. Wolter, Jesus 210f.).

Folgt man der Annahme einer Anspielung auf das Gebot der
Nichstenliebe, erliutern sich beide Denkmodelle, das jiidische und
das griechisch-rémische, gegenseitig. Die Nichstenliebe wird in der
Form enger geschwisterlicher Gemeinsamkeit gelebt, was sich in
das durch die Familienmetaphorik des  Thess entworfene Gemein-
debild fiigt. In der intensiven, solidarischen Form des Zusammen-
lebens erfillt die Gemeinde ebenso das biblische Gebot wie das pa-
gane Ideal. Damit kann die Gemeinde ihre markante Lebensweise
als auch den Vorstellungen ihrer paganen Umwelt entsprechend
einordnen, muss sie nicht als fremdartig oder minderwertig begrei-
fen — und gewinnt in der Erfiillung des Ideals selbst wieder Profil
und Identitit.

Die Verfasser lassen keinen Zweifel daran, dass die Gemeinde die
Geschwisterliebe bereits glaubwiirdig praktiziert, denn sie betonen,
dass keine Notwendigkeit besteht, ihr dariiber zu schreiben. Kor-

rekturbedarf besteht darin offenbar nicht. Die Gemeinde wird sogar
als von Gott selbst iiber die Liebe zueinander, das Gebot der
Nichstenliebe, belehrt bezeichnet. Das Adjektiv theodidaktos

(»gottgelehrt«) stelle offensichtlich einen Neologismus dar, den die

Verfasser wohl auf der Basis biblischer Sprache selbst gebildet ha-

ben. Er erinnert an didaktot theou (»Gelehrte Gottes«) aus Jes 54,13

Lxx, wo ein Neuanfang Gottes mit Israel verheiflen ist, und triigt so

eschatologischen Klang. Wiederum wird mit dieser Anspielung die

besondere eschatologische Identitit der Gemeinde bestirkt.

Ausdriicklich zitiert wird Jes 54,13 erst in Joh 6,45. Als sachlichen Hinter-
grund des Gottgelehrtseins kann man an die endzeitliche Erneuerung im
Herzen, im Inneren des Menschen durch Gott aus Jer 31,33f. und Ez
36,261, denken (zur Diskussion M. Theobald, »Gottes-Gelehrtheite; zur
Wortbildung S. E. Witmer, theodidaktoi). Vgl. ferner Lxx Ps 24,5; 70,17;
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142,10; auch PsSal 17,32 (der Messias als von Gott belehrter Kénig). —
Weiter entfernt sind hellenistische Sprachformen, wie sie v.a. in philoso-
phischen Kreisen verwendet wurden und mit autodidaktoi (»Selbst-Ge-
lehrte«) bzw. adidaktoi (»Ungelehrte«) eine Distanz zu konventioneller
Erzichung und Weisheit und zu menschlichen Lehrern ausdricken; im
Hintergrund kann das Gelehrtsein durch die Gotter stehen (Aelius Aristi-
des 2,92; Belege bei Malberbe 244 L.; zu Philo M. Theobald, »Gottes-Ge-
lehrtheit« 410). — J. S. Kloppenborg, PHILADELPHIA 281-289 versteht die
Wortbildung theodidakto: als Anspielung auf die Dioskuren — zwei my-
thische Briider, die in der antiken Literatur hiufig als Beispiel fiir ideale
Geschwisterliebe genannt werden, da der als Sohn des Zeus unsterbliche
Polydeukes (Pollux) die Hilfte seines Lebens fiir seinen sterblichen Bruder
Kastor hingab -, deren »gétiliches« Vorbild rhetorisch geschicke verpacke
zur Nachahmung empfohlen werde. Doch diirfte fiir die Adressaten der
Begriff theos eindeutig auf den Gott, der sich in Jesus offenbart hat, be-
zogen sein (vgl. 1,91.), bei dem sie auch die Orientierung fiir thre neue
Lebensweise suchen.

Es ist mdglich, dass die Adressaten ihren Status als Gottgelehrte
auch mit dem Wirken des endzeitlichen Geistes Gottes in ihnen,
mit dem v.8 endete, in Verbindung brachten. In spiteren Briefen
stellt Paulus den Geist als Ermoglichung des neuen Lebensvollzugs
der Christen heraus (besonders in Gal 5,16-26; Rom 8,1-17). Wenn
die Gemeinde von Gott gelehrt ist, stammt ihre Einsicht in die Pra-
xis der gegenseitigen Liebe aus ihrer direkten, neuen Gottesbezie-
hung. Das schliefit natiirlich nicht aus, dass die Missionare bei der
Verkiindigung in Thessaloniki davon gesprochen haben (Holtz 175;
Malherbe 244; * T, Siding, Trias 91). Wichtig ist aber, dass sich die
Gemeinde die Praxis der Licbe angeeignet hat. Da die einzelnen
Mitglieder der Gemeinde vermutdich durchaus unterschiedlichen
sozialen Hintergrund und Status besaflen, musste sich eine intensive
Gemeinsamkeirt, die von der antiken Gesellschaftsstruktur her kei-
neswegs nahe liegt, erst bilden und bewihren. Dies ist der Gemein-
de bereits gegliickt. Die Bezeichnung als »gottgelehrt« bedeutet fiir
die Gemeinde einen hohen Status vor Gott und damit erhebliche
Aufwertung, zeigt sie sie doch als Gemeinde der Endzeit Gottes.

10 Der Gedanke der bereits praktizierten Geschwisterliebe wird in
v.10 weitergefiihrt und ausgeweitet. Die Gemeinde pflegt die Praxis
der Liebe nicht nur im Binnenraum der Gruppe in Thessaloniki,
sondern auch gegeniiber allen Geschwistern in der ganzen Provinz
Makedonia. Als »Geschwister« sind sie miteinander in der Ge-
schwisterliebe verbunden. Konkret informiert sind wir freilich nur
iiber eine Gemeinde in Philippi (2,2; Apg 16,11-40), vermuten lisst

10
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sich eine Gemeinde in Berba (Apg 20,4 erwihnt einen Sopater aus
Berda, der zur Reisegruppe des Paulus zihlte). Verbindungen zu
diesen Gemeinden, die in erreichbarer Nihe zu Thessaloniki lagen,
kénnen iiber gegenseitige Besuche gelaufen sein, wobei man sich
gegenseitig Gastfreundschaft und Reisebegleitung gewihrte (so
Holtz 176), engagiertes Interesse aneinander zeigte und vielleicht
auch durch gegenseitige Unterstiitzung und Solidaritit das (wirt-
schaftliche) Leben der Gemeinden férderte.

Der Zuspruch (parakaloumen), darin noch mehr iiberzufliefen (pe-
rissenein mallon), greift in einem neuen Satz die Begrifflichkeit von
4,1 auf und bedeutet auch hier keinen Mangel und kein Defizit im
Leben der Gemeinde, sondern die Ermutigung, auf dem eingeschla-
genen und durchaus erfolgreichen Weg weiterzugehen.

11 Im Verlauf desselben Satzes erfolgt nun ein Wechsel der Per-
spektive, wobei das iibergeordnete und mit v.9f. verbindende Inte-
resse weiter auf einem positiven Verhiltnis zur stidtischen Umwelt
liegt. Der Zuspruch betrifft jetzt konkret die Beziechungen der Ge-
meinde nach auflen und beleuchtet so gleichsam die andere Seite der
Medaille: Dem idealen Zusammenleben innerhalb der Gemeinde
entspricht ein vorbildliches Verhalten nach auflen. Damit wird der
Bereich der »Geschwisterliebe« langsam verlassen und nun das Le-
ben mit der stidtischen Umwelt erdrtert (eine Fortfilhrung der
»Geschwisterliebe« sehen hingegen z.B. *R. Aasgaard, Beloved
155; *T. J. Burke, Family 204f.). Den Umschwung markiert der
Neueinsatz mit dem Verb parakaloumen in v.10 und vor allem die
Begrifflichkeit von v.11, die aus dem Bereich des soziopolitischen
Lebens stammt. Auch jetzt soll kein Missstand behoben, sondern
die Bedeutung des Verhaltens innerhalb der sozialen Umwelt be-
wusst gemacht werden. Weil dieses Verhalten die Voraussetzung
fiir das Leben in der stidtischen Gesellschaft bildet, soll die Ge-
meinde darin »Ehrgeiz zeigen« (philotimeisthai). Das Ziel besteht
darin, in politischer Unauffilligkeit und materieller Unabhingigkeit
zu leben und damit zur Vermeidung von Konflikten mit der Gesell-
schaft beizutragen. Die Gemeinde kann die Gesellschaft nicht ver-
indern, sie kann nur als »eschatologischer Vorposten« in ihr leben,
bis die Parusie des Herrn ihre Uberzeugung und Lebensweise als
die Gottes Willen entsprechende erweisen wird (74,15). Das Verb
philotimeomai heifit »Ehre suchen< und »Ehrgeiz haben« (E Passow,
Handwérterbuch 11/2, 2290) und wird hiufig fiir das Streben nach
gesellschaftlicher Ehre in verschiedenen Bereichen gebraucht (Mal-
herbe 2461 in Vereinen *R. S. Ascough, Associations 183). Am
Wettbewerb um soziale Ehre nehmen die einzelnen Mitglieder der
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Gemeinde nach 1 Thess 4,11 jedoch niche teil, vielmehr soll die Ge-
meinde als ganze ihren Ehrgeiz in eine unauffillige und unabhingi-
ge Lebensweise setzen.

Vom Infinitiv »Ehrgeiz zeigen« hingen drei weitere Infinitive ab,
die die entscheidenden Inhalte vermitteln. Das Verb hésychazein
(»sich ruhig verhalten«) besitzt semantische Beziige zum politi-
schen und 6ffentlichen Bereich und meint ein Leben, das keine po-
litische Unruhe provoziert und die éffentliche Ordnung nicht start
(W. Bauer, Worterbuch 707, Nr. 1; Holtz 177 Anm. 179; Green
210). In dieselbe Richtung zielt auch die Aussage »eure eigenen An-
gelegenheiten zu tun« (prassein ta idia).

Eine (sprachliche) Analogic zu diesen Aussagen bietet das philosophische
Ideal des ruhigen Lebens, wie es in epikureischen und kynischen Kreisen,
aber auch von Stoikern wie Seneca empfohlen wird. Es bedeutet faktisch
einen Riickzug des wahren Philosophen aus Politik und Offentlichkeit,
um frei fir das eigentliche Leben zu sein (vgl. *A. J. Malberbe, Paul %-
103; ders. 246-250). Impliziert ist dabei die Kritik an den gesellschaftlichen
Normen und Strukturen des Sffentlichen Lebens. In Reaktion darauf be-
tonen andere Philosophen die gesellschaftliche Verantwortung (vgl. nur
Plutarchs Schriften »Ist sLebe im Verborgenen« eine kluge Regel?« [mor.
1128b-1130¢] und »Die Lehre Epikurs macht ein angenehmes Leben un-
moglich« [mor. 1086¢c-1107c]). Dass 1 Thess das philosophische Ideal des
zuriickgezogenen Lebens bewusst aufgreift, ist unwahrscheinlich, da eine
ganz andere Gesprichssituation vorliegt: Nicht die philosophische Dis-
kussion um die rechte politische Lebensweise, die in der gesellschaftlichen
Elite gefiihrt wurde (da nur diese iiberhaupt Zugang zu politischer Verant-
wortung hatte), bildet den Rahmen, vielmehr sichert das unauffillige Le-
ben die Existenz der Adressatengemeinde in der Stadtgesellschaft. Zu den
stidtschen Eliten, deren Existenz von materiellen Sorgen meist frei war,
zihlten die ersten Christen nicht; sie waren auf kérperliche Arbeit ange-
wiesen.

Gerade weil die Gemeinde durch ihre Existenz allein schon verdich-
tig genug ist, soll sie nicht durch auffillige Aktivititen oder Insze-
nierungen in der Offentlichkeit weitere Verdachtsmomente auf sich
ziehen. Konkreter ist die Aufforderung, »mit euren [eigenen] Hin-
den zu arbeiten« (ergazesthai tais [idiais) chersin hyman). Gemeint
ist kérperliche Arbeit zum Erwerb des Lebensunterhalts, in erster
Linie die Tatigkeit als Handwerker (vgl. 1 Kor 4,12; Eph 4,28; ferner
Apg 20,34). Die Erwerbsarbeit integriert die Gemeindeglieder in
ihre stidtische Lebenswelt und weckt Vertrauen in ihre Teilnahme
am stidtischen Alltag. So erscheint sie weniger fremd und damit we-
niger verdichtig. Die soziale Elite hat selbstverstindlich ein Interes-
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se daran, dass Handwerker ihrem jeweiligen Beruf nachgehen und
so thre eigenen Aufgaben erfiillen, da dies zur Stabilitit der gelten-
den Gesellschaftsstruktur beitrigt. Schon Platon forderte, dass jeder
Handwerker seiner eigenen Arbeit nachgeht (Platon, Charm. 161e-
162b; rep. 4,443cd; vgl. Dion Chrysostomos, or. 7,125; 80,1; Lukian,
bis acc. 6; fug. 17; vit. auct. 11; Belege bei Malberbe 2491.). Dariiber
hinaus sichert die Erwerbsarbeit die wirtschaftliche Existenz der
Gemeinde. Die Missionare selbst verdienten sich wihrend ihres
Aufenthalts in Thessaloniki ihren Lebensunterhalt durch Arbeit
(2,9). Die genannten Grundregeln gemeindlicher Lebenspraxis in-
nerhalb einer hellenistischen Grofistadt haben die Missionare der
Gemeinde bereits beim Griindungsbesuch vermittelt, woran sie mit
der Parenthese »wie wir euch unterwiesen haben« erinnern.

Der Hinweis auf Arbeit mit den Hinden wirft ein kleines Schlag-
licht auf die Sozialstruktur der Gemeinde, die vorwiegend aus Men-
schen bestand, die fiir ihren Lebensunterhalt kérperlich arbeiten
mussten. Darunter fallen kleine »selbstindige« Handwerker ebenso
wie Lohnarbeiter und Sklaven (7 Einleitung 3.2).

Dass hinter der Aufforderung zur Erwerbsarbeit ein problematisches Ver-
halten steht, das korrigiert werden soll, wird im Text nicht deutlich. Man
hat dabei an einzelne Gemeindeglieder gedacht, die (in endzeitlicher Be-
geisterung) die Erwerbsarbeit ginzlich verweigerten und auf Kosten wohl-
habenderer »Patrone« innerhalb der Gemeinde lebten (*Einleitung 3.2;
auch B. Heininger, Inkulturation 67£.79-81; *T. J. Burke, Family 205-
207.213-218; Fee 157£.161f; Witherington 118.122; allgemeiner Holtz
177£.; Marxsen 62; J. A. D. Weima, How 112f.). Doch eine Verbindung
zu den ataktoi (Unordentlichen) in 5,14, die in diesem Zusammenhang
hiufig hergestellt wird, bleibt unklar (#5,14). Und es ist schr fraglich, ob
es iiberhaupt Gemeindeglieder gab, die so wohlhabend waren, dass sie an-
dere dauerhaft finanzieren konnten. Auch eine auffillige, anstofige Mis-
sionsaktivitit einzelner Gemeindeglieder ist als Problemfall vorgeschlagen
worden (J. M. G. Barclay, Contflict 520-525; *T. D. Still, Conflict 245-250;
auch *T. J. Burke, Family 206£.213-218). Doch wird eine solche im Brief
nicht sichtbar (#1,3.7). Malberbe 255-259 meint, Paulus erkenne die Ge-
fahr, die Gemeinde konnte durch den Riickzug einzelner aus dem Er-
werbsleben eine Art von Epikureismus iibernehmen. Doch kdnnen einzel-
ne sprachliche Anklinge die Beweislast dafiir nicht tragen, da sie in
breiteren antiken Diskursen verankert sind. Eher geht es, wie auch sonst
in 4,1-12, um die Bewusstmachung des christlichen Ethos, das die Ge-
meinde schon lebt, das aber so wichtig ist fiir das Uberleben der jungen
Gemeinde in ihrem stidtischen Kontext, dass es noch einmal thematistert
und eingeschirft wird.
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12 In v.12, der in einem hina-Satz den Zweck oder das Ziel des ge-
forderten Verhaltens formuliert, wird der Situationsbezug dieser
Verhaltensregeln klar sichtbar. Es geht nicht um die Korrektur in-
nergemeindlichen Fehlverhaltens, sondern um das Verhalten an der
Grenze zur stidtischen Umwelt, »gegeniiber denen, die drauflen
sind«. An der Grenze nach auflen praktiziert die Gemeinde Verhal-
tensweisen, die den Normen der stidtischen Gesellschaft entspre-
chen. Das ist mit der Aussage gemeint, der Lebenswandel der Ge-
meinde sei »anstindig«. Das Adverb euscheémonos stellt einen
Formalbegriff dar und bezieht sich auf ein Leben nach den gesell-
schaftlich geltenden, anerkannten Normen, das so keinen Anstof§
erregt. Reibungsflichen mit der paganen Bevélkerung, die das Le-
ben der Gemeinde erschweren wiirden, sollen damit vermieden
werden. Zur Illustration mag der Gebrauch des Adverbs in 1 Kor
14,40 dienen, wo dieselbe Konstellation prigend ist: Paulus er-
mahnt die Gemeinde in Korinth, sich bet ihren Versammlungen
anstindig und nach der gesellschaftlich anerkannten Ordnung zu
verhalten, damit Auffenstehende, die anwesend sind, kein falsches
Bild der Gruppe bekommen.

Je nach Bezugssystem kann die Wortgruppe um euschémon unterschied-
liche Verhaltensweisen bezeichnen. So fasst Epiktet damit das ideale Ver-
halten des Weisen zusammen, der die Grundsitze der stoischen Philoso-
phie vorbildlich praktiziert (dissertationes 4,10,14-17). In anderen
Kontexten kann es sexuell konnotiert sein (z.B. 1 Kor 7,35f; 12,23f;
Rém 1,27; Josephus, ant. 15,102). Wenn eine Person den Normen der Ge-
sellschaft entspricht und einflussreich ist, kann exschémon auch den sozia-
len Status im Sinne von »angesehen, vornehmebeschreiben (so in Mk 15,43;
Apg 13,50; 17,12; Josephus, vit. 32; zur Semantik B. Heininger, Inkultura-
tion 81£.). In 1 Thess 4,12 geht es allgemein um Verhaltensweisen, die den
Normen der Stadtgesellschaft in Bezug auf eine Gruppe, die nicht zur Elite
zahlt, entsprechen.

Die Intention der Aussage besteht nicht in der generellen Anpas-
sung an die Konventionen und Praktiken der hellenistisch-romi-
schen Gesellschaft, im Gegenteil: Das Spezifische der christlichen
Lebensweise war ja in 4,3-10 deutlich vor Augen gestellt und als
Lebensweise in der Endzeit Gottes theologisch qualifiziert worden.
Aber damit diese in ihrer sozialen Umwelt durchaus auffillige und
anstofige Lebensweise praktiziert werden kann, bedarf sie des ge-
schiitzten Raumes, den die Gemeinde bietet. Dazu muss sie sich
aber in ihren Kontakten zur Offentlichkeit, die besonders das be-
rufliche Leben betreffen, als »anstindig« erweisen, und das bedeu-

12

PRPORPEREN

n e s e




234 Thema 2: Leben in der Endzeit 4,1-5,11

tet, ihre stidtische Umwelt nicht anzugreifen oder zu provozieren.
Diese »anstindige« Lebensweise dient auch der Sicherung ithrer ma-
teriellen Existenzgrundlage, die auf Auflenkontakte angewiesen

bleibt.

Eine interessante Parallele bietet Rom 13,8-14. Dort wird zunichst das
Gebot der Nichstenliebe als neuer Grundsatz der Tora-Auslegung und
damit der christlichen Lebensweise etabliert (13,8-10), bevor dann der
eschatologische Charakter christlicher Existenz hervorgehoben wird, zu
dem eine bestimmte Lebensweise gehort (13,11 £.). Diese wird entfaltet als
»anstindig wandeln« (euschémonds peripatésomen), wozu als Gegenbei-
spiel ein kleiner Lasterkatalog geboten wird (Gelage, Trinkerei, Beischlaf,
Ausschweifung, Streit, Eifersucht); am Ende steht die Warnung vor der
Begierde, die die soziale Existenz bestimmen will (13,13 £.). Der Text stellt
eine spezifisch eschatologische Begriindung christlichen Lebenswandels
vor, die sich mit einem hohen Ethos verbindet. Der Begriff »anstindig«
lisst dabei erkennen, dass dieses gute Verhalten auch iiber die christliche
Gruppe hinaus Anerkennung finden kann und soll.

»Niemanden nétig haben« besagt die materielle und soziale Unab-
hingigkeit der Gemeinde. Wenn die Gemeinde untereinander Soli-
daritit und Unterstiitzung Bediirftiger praktiziert, kann sie aus ei-
genen Mitteln existieren und auf problematische Auflenkontakte
verzichten. Zu denken ist bei solchen Kontakten an die Zugehorig-
keit zur Klientel eines wohlhabenden stidtischen Patrons (vgl.
Green 208-212; P. J. Tomson, Instruction 115), die materielle Vor-
teile, aber auch soziale Verpflichtungen mit sich bringt, die von der
Gemeinde distanzieren konnen, oder schlicht an Betteln oder die
Suche nach offentlicher Speisung (z.B. anlisslich eines Opfers in
einem Gottertempel bei einem stidtischen Fest). Durch Unabhin-
gigkeit und gegenseitige Solidaritit wird der innere Zusammenhalt
der Gruppe ebenso verstirkt wie die Unanstd8igkeit nach aufien.

4. Rhetorische Strategie

Der Abschnitt 4,1-12 thematisiert den Lebenswandel, der Gott ge-
fillt, also die Lebensweise, die der neuen Uberzeugung der kleinen
Konvertitengruppe entspricht und ihre Identitit ausmacht. Im All-
tag der jungen Gemeinde stellt das Verhiltnis zur stidtischen Kul-
tur und Gesellschaft die Herausforderung dar, die es dabei zu be-
wiltigen gilt, nicht einzelne Fille von ethischem Fehlverhalten in
der Gemeinde. Die guten Nachrichten des Timotheus hatten ja ge-
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zeigt, dass die junge Konvertitengruppe durchaus konsequent und
iiberzeugt ihre neue Lebensweise pflegt (3,6). Der Abschnitt 4,1-8
dient der Bewusstmachung der besonderen christlichen Existenz
und stellt daher die Unterscheidung zur paganen Umwelt heraus,
wobei er auf bekannte jiidische Muster der Abgrenzung zuriick-
greift. Das tragende Element, das die neue Lebensweise der Ge-
meinde begriindet, ist deren neue Beziehung zu Gott, dem Gott Is-
raels, der sich in Jesus, dem Herrn, offenbart hat. »Heiligung« wird
daher zum Ausdruck der neuen Identitit der Gemeinde in ihrem
Verhiltnis zu Gott (vgl. *M. Boblen, Communio 134; . A. D. Wei-
ma, How 99.109). In jedem Satz von 4,1-8 wird Gott genannt, der
die neue Lebensweise der Gemeinde begriindet. Im Zusammenhang
damit wird die neue christliche Existenz wiederholt in eschatologi-
sches Licht gestellt (4,6-8.9). Das Ethos der Gemeinde ist also theo-
logisch und eschatologisch fundiert und unterscheidet sich so von
der Begriindungsstruktur philosophischer Ethik in der Umwelt
(vgl. Malberbe 240£.). Die Bewusstmachung dieses spezifischen
Ethos, das die Gemeinde in ihrer Lebenspraxis bereits umsetzt, im
Gegeniiber zur gesellschaftlich dominierenden stidtischen Lebens-
welt dient der Stabilisierung ihrer eigenen Identitit. Diese Bewusst-
machung impliziert auch die Aufforderung, weiter so zu handeln.

Implizit erscheint die Gemeinde damit als Teil des eschatologischen Israel,
ohne dass die Verfasser dieses Verhiltnis ansprechen. Das bedeutet cine
unmittelbare Zugehorigkeit auch der Heidenchristen zum Gott Israels
durch das berufende und erwihlende Handeln Gottes im Christus, keine
AblGsung Israels durch die Christus-Gemeinden.

Der innergemeindlichen Abgrenzung von der paganen Welt ent-
spricht auf der anderen Seite die Integration der Gemeinde in die
stidtische Gesellschaft, in der sie thre wirtschaftliche und soziale
Existenz vollzieht (4,9-12). Mit dem Stichwort »Geschwisterliebe«
ordnen die Verfasser die in der Gemeinde und gegeniiber anderen
Christen gepflegte Praxis gegenseitiger Liebe in den ethischen Dis-
kurs der Umwelt ein und demonstrieren auf diese Weise die vor-
bildliche Erfiillung dieses ethischen Ideals in der Gemeinde. Die
Gemeinde kann so die eigene Lebensweise, die ihrer neuen Uber-
zeugung entspricht, zugleich als Erfiillung idealer Kategorien ihrer
Umwelt verstehen. Integration geschieht auch im Vollzug des Er-
werbslebens, wobei der Brief eine pragmatische Vorgehensweise
empfiehlt: Die einzelnen Mitglieder der Gemeinde sollen ihr beruf-
liches Leben, das nur in engstem Kontakt mit der stidtischen Ge-
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sellschaft méglich ist, den Konventionen entsprechend ausiiben,
was ihre Existenz in materieller Hinsicht sichert, aber auch vor Ver-
dichtigungen und Anfeindungen schiitzt. Dies stellt ihre Identitit
nicht in Frage, sondern bestimmt den Rahmen, in dem sie diese
Identitit leben konnen.

Das Thema des Berufslebens setzt innerhalb der eher allgemeinen
Ausfiihrungen von 4,1-12 einen Akzent, weil dazu die konkretesten
Aussagen fallen (4,6.11). Offenbar sahen die Verfasser gerade in die-
sem Bereich eine mégliche Gefahr fiir das Leben der jungen Ge-
meinde. Wenn man davon ausgeht, dass die Konversion den Arg-
wohn der Umgebung und damit auch von Geschiftspartnern,
potentiellen Kunden oder Arbeitgebern auf sich gezogen hat (7Ex-
kurs 3), kann sich dies in Stérungen des Erwerbslebens und der
wirtschaftlichen Existenz der Konvertiten auswirken. Daher stellen
die Verfasser die Bedeutung von Zusammenarbeit, gegenseitiger
Unterstiitzung und Solidaritit im Erwerbsleben innerhalb der Ge-
meinde heraus (4,6) und ermutigen — trotz méglicher Frustration -
zum Durchhalten und zur Bestindigkeit im Vollzug des eigenen
Arbeitsalltags, weil so die Sicherung der wirtschaftlichen Existenz
gewihrleistet und eine positive Wirkung nach auflen erzielt werden
kann (4,111.).

Der Abschnitt 4,1-12 beschreibt und profiliert also das Ethos der
Gemeinde in Thessaloniki. Das hat mit Ethik, mit der Reflexion
des richtigen Verhaltens, zu tun, mehr aber noch mit Ekklesiologie,
mit der Reflexion des Selbstverstindnisses von Gemeinde (vgl.
P, Pilbofer, philadelphias 142£.). Das Bemithen um das Ethos und
das Selbstverstindnis einer jungen Gemeinde, das der Text spiegelt,
dokumentiert, dass heutige theologische Kategorien wie Ethik und
Ekklesiologie nur bedingt zur Beschreibung von Funktion und
Pragmatik urchristlicher Texte geeignet sind.

Tote, Lebende und die Parusie 4,13-18

13 Wir wollen aber nicht, dass ihr unwissend seid, Geschwister,
Uiber die Entschlafenen, damit ihr nicht betriibt werdet wie auch
die Ubrigen, die keine Hoffnung haben. 14 Denn wenn wir tiber-
zeugt sind, dass Jesus starb und auferstand, so wird auch Gott
die Entschlafenen durch Jesus fiihren mitihm. 15 Denn dies sa-
gen wir euch mit einem Wort des Herrn, dass wir, die Lebenden,
die Ubrigbleibenden zur Ankunft des Hermn, sicher nicht den Ent-
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schlafenen zuvorkommen: 16 Denn der Herr selbst wird beim
Befehlsruf, bei der Stimme eines Erzengels und bei der Trompete
Gottes herabsteigen vom Himmel, und die Toten in Christus wer-
den zuerst auferstehen; 17 dann werden wir, die Lebenden, die
Ubrigbleibenden, zugleich mit ihnen fortgerissen werden in Wol-
ken zur Einholung des Herrn in die Luft. Und so werden wir alle-
zeit mit dem Hermn sein. 18 Daher redet einander zu mit diesen
Worten.

Literatur: R. S. Ascough, A Question of Death. Paul's Community-Buil-
ding Language in 1 Thessalonians 4:13-18, JBL 123 (2004) 509-530; ders.,
Paul's » Apocalypticism« and the Jesus Associations at Thessalonica and
Corinth, in: R. Cameron/M. P, Miller (Hg.), Redescribing Paul and the
Corinthians (SBL.ECL 5), Atlanta 2011, 151-186; J. M. G. Barclay, »That
You May not Grieve, Like the Rest Who have no Hope« (1 Thess 4,13).
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Society, Harrisburg 1997, 215-223; U. E. Eisen, Die imperiumskritischen
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ter 31978; T. Holtz, Trostliche Gewissheit im Dreiklang von Bekenntnis,
Herrenwort und dberliefertem Wissen. Zu 1 Thessalonicher 4,13-18
(2006), in: ders., Exegetische und theologische Studien. Gesammelte Auf-
sitze II (ABG 34), Leipzig 2010, 193-204; P H. van Houwelingen, The
Great Reunion: The Meaning and Significance of the »Word of the Lord«
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5i, The Syntax of en Christs in 1 Thessalonians 4:16, JBL 126 (2007) 579-
593; C. Landmesser, Die Entwicklung der paulinischen Theologie und die
Frage nach der Eschatologie, in: H.-J. Eckstein/ders./H. Lichtenberger
(Hg.), Eschatologie — Eschatology (WUNT 272), Tiibingen 2011, 173-194;
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moniell der Kaiserankunft in den Stidten des Imperium Romanum (Pris-
mata 7), Frankfurt a.M. 1997; O. Merk, 1. Thessalonicher 4,13-15 im
Lichte des gegenwirtigen Forschungsstandes, in: ders., Wissenschafts-
geschichte und Exegese. Gesammelte Aufsitze (BZNW 95), Berlin/New
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Jewish and Early Christian Literature (WUNT 11/286), Tiibingen 2010,
77-104; P. Oakes, Re-mapping the Universe: Paul and the Emperor in
1 Thessalonians and Philippians, JSNT 27 (2005) 301-322; R. E. Otto,
The Meeting in the Air (1 Thess 4:17), HBT 19 (1997) 192-212; M. W.
Pabl, Discerning the »Word of the Lord«. The »Word of the Lord« in
1 Thessalonians 4:15 (LNTS 389), London 2009; E. Peterson, Art. apante-
sts, in: ThRWNT 1 (1933), 380; J. Plevnik, The Destination of the Apostle
and of the Faithful: Second Corinthians 4:13b-14 and First Thessalonians
4:14, CBQ 62 (2000) 83-95; ders., Paul and the Parousia. An Exegetical and
Theological Investigation, Peabody 1997; ders., The Taking Up of the
Faithful and the Resurrection of the Dead in 1 Thessalonians 4:13-18,
CBQ 46 (1984) 274-283; S. Schneider, Vollendung des Auferstehens. Eine
exegetische Untersuchung von 1 Kor 15,51-52 und 1 Thess 4,13-18 (FzB
97), Wiirzburg 2000; S. Schreiber, Eine neue Jenseitshoffnung in Thessalo-
niki und ihre Probleme (1 Thess 4,13-18), Bib. 88 (2007) 326-350; ders.,
Apokalyptische Variationen iiber ein Leben nach dem Tod. Zu einem As-
pekt der Basileia-Verkiindigung Jesu, in: M. Labahn/M. Lang (Hg.), Le-
bendige Hoffnung — ewiger Tod?! Jenseitsvorstellungen im Hellenismus,
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The Interim, Earthly Messianic Kingdom in Paul, JSNT 25 (2003) 323-
342; P. G. de Villiers, Safe in the Family of God: Soteriological Perspectives
in 1 Thessalonians, in: J. G. van der Watt (Hg.), Salvation in the New Tes-
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D. E. Watson, Paul's Appropriation of Apocalyptic Discourse. The Rheto-
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Vision and Persuasion. Rhetorical Dimensions of Apocalyptic Discourse,
St. Louis 1999, 61-80.

1. Analyse

Kontext, Form, Aufbau

Nach den Ausfithrungen in 4,1-12 iiber den fiir die Gemeinde spe-
zifischen Lebenswandel folgt nun in 4,13-18 die Behandlung eines
Einzelthemas, wobei die Texte durch ihre eschatologische Perspek-
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tive auf die Existenz der Gemeinde verbunden sind. Angesichts
einer bestimmten Problemlage herrschte Unsicherheit unter den
Mitgliedern der Gemeinde — sie sind »unwissend« (v.13). Wir diir-
fen vermuten, dass Timotheus bei seiner Riickkehr aus Thessaloniki
(3,6) Paulus und Silvanus dariiber informierte. Vielleicht brachte er
auch eine direkte Anfrage der Gemeinde mit. Der Neueinsatz ist
deutlich nicht nur durch die Themenangabe »iiber die Entschlafe-
nens, sondern auch durch die erklirte Absicht, eine Wissens- und
Verstindnisliicke der Gemeinde zu schlieffen, und durch die neuer-
liche Anrede als »Geschwister« (v.13). Mit dem Thema der »Ent-
schlafenen« und dem damit verbundenen Fokus auf die » Ankunfts,
die Parusie des Herrn (v.15) fiigt sich der kleine Abschnitt in das
zweite grofie Briefthema, das Leben in der Endzeit, ein. Er schlieft
mit der Aufforderung an die Adressaten, auf der Basis des dar-
gestellten eschatologischen Sachverhalts einander zuzureden (v.18;
vgl. 5,11), d. h. sich gegenseitig in der endzeitlichen Ausrichtung des
Lebens zu bestirken.

Der Text behandelt in argumentativer Weise einen Aspekt des theo-
logischen Verstindnisses der eschatologischen Qualitit der neuen
christlichen Lebensweise. Er ist damit formgeschichtlich weniger
als Ermahnung oder Parinese (so Malberbe 279; D. F. Watson, Ap-
propriation 731.), sondern als theologischer Diskurs einzuordnen.
Zu Beginn steht mit »wir wollen aber nicht, dass ihr unwissend
seid« eine Formulierung, die so (1 Kor 10,1; 12,1; 2 Kor 1,8; Rém
1,13; 11,25) oder dhnlich (1 Kor 11,3; 12,3; 15,1; 2 Kor 8,1; Gal 1,11;
Phil 1,12) hiufig in spiteren Paulusbriefen begegnet. Sie entspricht
antiker Briefpraxis und hebt Sachverhalte oder Informationen her-
vor, die in den Augen der Verfasser fiir die Adressaten wichtig bzw.
klirungsbediirftig sind und die die enge Verbindung im gemein-
samen Wissen und Verstehen unterstreichen (Malberbe 262;
*R. Aasgaard, Beloved 2781). Die knappe Argumentation zeigt
insgesamt eine grofle innere Geschlossenheit und geht in folgenden
Schritten vor:

4,13 Problemstellung

4,14 Erster Antwortschritt: Traditionssatz

4,15-17 Zweiter Antwortschritt: Herrenwort

4,18 Praktische Konsequenz: gegenseitiger Zuspruch

Der kleine Abschnitt hat in der Exegese seit langem grofe Diskus-
sionen verursacht (zur Forschung bis Mitte der 1990er Jahre
O. Merk, 1. Thessalonicher 4,13-15). Besonders umstritten sind
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die Fragen nach der Bedeutung und dem Umfang des »Wortes des
Herrn« in 4,152 und nach dem Anlass der Ausfiihrungen, der in
einer bestimmten Problemsituation innerhalb der Adressaten-
gemeinde griindet, im Text aber nur andeutungsweise sichtbar wird
und so zu verschiedenen Konstruktionen gefiihrt hat (74,13). Die
Traditionsanalyse bzw. die Kommentierung wird darauf besonde-
res Augenmerk zu richten haben.

Tradition

Der Text bedient sich nach eigenen Angaben mehrerer traditionel-
ler Elemente, die in der noch jungen christlichen Uberlieferung
schon bereit lagen. Die Verfasser zeigen damit die Verwurzelung
ihrer Argumentation in der Uberzeugung der ersten Christen. In
der Formulierung »Jesus starb und auferstand« von 4,14 liegt eine
Bekenntnistradition vor, wie der Vergleich mit dhnlichen Aussagen
in Rom 8,34; 14,9; 1 Kor 15,3 £; 2 Kor 5,15 zeigt; dort steht freilich
das Verb egeird/erwecken, wihrend 1 Thess 4,14 anistemi/aufste-
hen verwendet. Aber auch anistém: scheint in der urchristlichen
Sprache iiber Jesu Erweckung verwurzelt (Mk 8,31; 9,9.31; 10,34;
Lk 24,46; Apg 2,24.32; 10,41; 13,33f.; 17,3.31).

In 4,15 sprechen die Verfasser nach eigener Aussage mittels eines
»Wortes des Herrn« (en logo kyriou). Sowohl die Bedeutung als
auch der Umfang dieses Wortes sind in der Auslegung umstritten.
(1) Viele Ausleger ordnen es in den Bereich der prophetischen Rede
ein, die an Stellen wie Lxx Hos 1,1; Ez 1,2; 3,16 u. 6. als »Wort des
Herrn« (bezogen auf Gott) charakterisiert ist; dann wire ein pro-
phetisches Wort des erhShten Herrn (Jesus) gemeint (z.B. Rein-
muth 143f; Malberbe 267-269; H. Merklein, Theologe 387-393;
J. Plevnik, Paul 71-81; T. Nicklas, Paulus 93f.). Das Syntagma en
logé kyriou begegnet in Lxx 3 Kon 13,1£5.32; 21,35; 1 Chr 15,15;
2 Chr 30,12; Sir 48,3 als »prophetische Autorisationsformel«, die
im Sinne von »im Auftrag des Herrn« »personale Autoritit gel-
tend« macht; dann wire die prophetische Autoritit des Paulus her-
vorgehoben (so *M. Wolter, Jesus 215f; vgl. *D. Luckensmeyer,
Eschatology 189£.269f.: Paulus beanspruche die Autoritit des
Herrn). Doch im Kontext ist der Referent von »Herr« nicht mehr
Gott, sondern Christus, so dass der prophetische Hintergrund kei-
neswegs eindeutig ist. Zudem verweist der folgende hoti-Satz auf
einen konkreten Inbalt, der als Wort des Herrn charakterisiert wird
(auf ein konkretes Wort referieren vergleichbare Formulierungen in
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Rém 13,9; Gal 5,14; 1 Thess 4,18; Mt 22,15). Ferner ist es hier nicht
die Absicht der Verfasser, thre Autoritit zu stirken, was nach dem
Glaubwiirdigkeitsdiskurs im 1. Teil des Briefcorpus nicht erforder-
lich ist; vielmehr geht es um die Wahrhaftigkeit der anschlieBenden
Aussage iiber das Geschick der verstorbenen Gemeindemitglieder.
(2) So ist eher ein konkretes Wort gemeint, das mit der Autoritit des
Herrn Jesus versehen wird und den Verfassern wohl aus der Jesus-
Uberlieferung bekannt sein diirfte. Zum Vergleich mit den Vorstel-
lungen in 4,16f. bietet sich Mt 24,30f. (Mk 13,261.) an (s.u.). Denn
in den spiteren Briefen differenziert Paulus deutlich zwischen der
Uberlieferung des Herrn und seiner eigenen Aussage, so ausdriick-
lich beim Problem der Ehescheidung in 1 Kor 7,10.12 (»gebiete
nicht ich, sondern der Herr« — »den anderen sage ich, nicht der
Herr«); dazu lsst sich als Gegenprobe sogar eine Parallele in der
Jesus-Tradition finden (Mk 10,11 /Mt 19,9/Lk 16,18). Weitere Bei-
spiele sind 1 Kor 11,23-25 (Mk 14,22-24/Mt 26,26-28/Lk 22,19f),
Rom 14,14 (Mk 7,15/Mt 15,11), ferner 1 Kor 7,25.40; 9,14 (Lk 10,7).
Fiir Offenbarungen, die ihm vermittelt wurden, benutzt Paulus an-
dere Begriffe, die hier gerade fehlen (apokalypsis bzw. apokalypts in
Gal 1,12.16;2,2; 1 Kor 2,10; 14,6; 2 Kor 12,1.7; durch den Geist ver-
mittelte Worte in 1 Kor 2,12{,; eine persdnliche Rede Jesu an Paulus
in 2 Kor 12,9). Nach 1 Kor 14 versteht Paulus prophetische Rede als
vom Geist inspirierte, bewusste Deutung der Lebenswirklichkeit,
nicht als Vermittlung neuer Offenbarungsinhalte. Seine Ausfithrun-
gen zu Prophetie und Geistbegabung kann er freilich als »Gebot des
Herrn« autorisieren (14,37). Die Tatsache, dass das Wort des Herrn
in 1 Thess 4,15-17 nicht als Zitat einer Rede Jesu wiedergegeben
wird, spricht nicht gegen eine Vorstellung aus der Jesus-Uberliefe-
rung: Auch in 1 Kor 11,23-25 beschreibt Paulus das Verhalten Jesu
beim letzten Mahl in der 3. Person, obwohl er die Erinnerung »vom
Herrn empfangen« hat. Insgesamt wird man also beim »Wort des
Herrn« am besten an ein iiberliefertes Jesus-Wort bzw. eine Vor-
stellung aus der Jesus-Uberlieferung denken (mit Holtz 183f;
Green 2211). _

Dieser Deutung riumt auch M. W. Pahl, Discerning 166 {. Plausibilitit ein
votiert aber fiir ein allgemeineres Verstindnis im Sinne des Evangelium;
von Jesu Tod und Erweckung und {ibersetzt: »in accordance with this
message about the Lord« (167-169). Dem griechischen Wortlaut ent-
spricht dies nicht.
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Die zweite Frage betrifft den Umfang des »Wortes des Herrn«, das
angesichts des vorausweisenden Pronomens toxto sowohl in v.15b
als auch in v.16{. zu finden sein kénnte.

Fiir v.15b votieren z.B. Holtz 185.196-198; ders., Gewissheit; Reinmuth
142£; Miiller 183£.; H. Merklein, Theologe 385-387; fiir v.16f. z.B. Haufe
78£; *C. R. Nicholl, Hope 32f; Malberbe 269.273; *F. W. Récker, Behal
288-292. Sprachlich kaum méglich ist ein Riickbezug auf v.14 (so aber
P. H. van Houwelingen, Reunion 313-317).

Die Formulierung in v.15b richtet sich genau auf die konkrete Ge-
sprichssituation und lisst sich so kaum als traditionelles Herren-
wort identifizieren. Die Aussage in v.16f. ist hingegen allgemeiner
formuliert und zeigt zudem Anklinge an die Jesus-Tradition von
Mt 24,30f. (Mk 13,261.) in folgenden Motiven: machtvolles Kom-
men des Menschensohnes vom Himmel, Wolken, Trompetenklang,
Sammlung der Erwihlten; das Motiv der Sammlung wird dann als
Erweckung der Toten gedeutet (dazu S. Kim, Jesus 233-235; *F W.
Racker, Belial 278-281; vgl. Mk 14,62/Mt 26,64; 1 Kor 15,22£.51f;
anders denkt *C. R. Nicholl, Hope 38-41 an ein Agraphon). Das
Verb episynags von Mk 13,27/Mt 24,31 erinnert an das agé von
1 Thess 4,14. Somit lisst sich folgern: Die Verfasser geben als »Wort
des Herrn« die Tradition hinter 4,16f. wieder, fassen sie jedoch zu-
nichst in 4,15b mit eigenen Worten im Blick auf ihre Relevanz fiir
die Gesprichssituation zusammen (8. Schreiber, Jenseitshoffnung
330). Die Wortwahl in v.15a spiegelt eine bewusste Reflexion dieses
Vorgehens: Das eigene Sprechen (legomen/wir sagen) geschieht
»mit« (instrumentales en mit Dativ; BDR §219) einem Wort des
Herrn, so dass die Verfasser in der Autoritit eines Herrenwortes
sprechen. Dieses wird aber nicht zuerst zitiert und dann angewen-
det (wie in 1 Kor 9,14-18; 11,23-28), sondern die Auslegung durch-
dringt und prigt bereits die Wiedergabe des Herrenwortes selbst in

v.16f.

Offensichtlich haben die Verfasser die Tradition hinter v.16f. mit eigenen
Worten erginzt. So stellt die Trias »wir, die Lebenden, die Ubrigbleiben-
den« in v.17 eine Wiederholung von v.15 dar, und die Formulierung »und
so werden wir allezeit mit dem Herrn sein« in v.17fin wendet die Tradition
auf die aktuelle Problematik an (dabei findet auch ein Wechsel von der
3. Pers. in v.16 zur 1. Pers. in v.17 statt); die zeitliche Akzentuierung »zu-
erst — dann« und die Bestimmung der Toten »in Christus« kdnnte sich
ebenfalls der Feder der Verfasser verdanken (zur Rekonstruktion Holrz

198f.; Haufe 79).
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2. Kemmentar

13 Zu Beginn des Abschnitts 4,13-18 kiindigen die Verfasser mit
etner in antiken Briefen geliufigen Formulierung an, den Adressa-
ten neve oder vertiefte Einsichten zu vermirteln, so dass sie nicht
»unwissend« sind. Der sprachliche Akzent hebt die Relevanz des
Themas fiir das Verstindnis der Gemeinde hervor, Die vertraute
Anrede »Geschwister« markiert den Beginn des neuen Themas
und nimmt dazu bewusst den direkten Kontakt mit den Adressaten
auf. Das Thema wird knapp mit »iiber die Entschlafenen (peri ton
koimémenon)« angegeben. Dabei handelt es sich um einen in der
Antike bekannten Euphemismus fiir Verstorbene (P Hoffmann,
Toten 186-202; Malberbe 263.281; *D. Luckensmeyer, Eschatology
213£; z.B. Jjob 14,12; Ps 13,4; Dan 12,2; 2 Makk 12,45; ithHen
91,10; 92,3; 100,5; 1 Kor 15,51; Apg 7,60). Der angeschlossene bi-
na-Satz nennt als Ziel der Ausfithrungen, die Betriibnis, das Trau-
ern der Gemeinde angesichts der Todesfille zu {iberwinden. Damit
ist nicht gemeint, dass die Gemeinde auf Formen persénlicher Be-
troffenheit und Traurigheit angesichts der Toten verzichten soll (so
aber J. M. G. Barclay, Grieve), sondern die Eigenart der Gemeinde
gegeniiber ihrer kulturellen Umwelt betont: »wie auch die Ubrigen,
die keine Hoffnung haben«. Die Abgrenzung der Gemeinde nach
auflen, die bereits in 4,1-8 profiliert wurde, steht auch im Kontext
der Hoffnung fiir die Verstorbenen zur Debatte. Diese Abgrenzung
gegeniiber den »Ubrigen, die keine Hoffnung habene, bezicht sich
sehr pauschal und verallgemeinernd auf fehlende oder unzureichen-
de Jenseitshoffnungen in paganen Mythen oder Philosophien (nicht
speziell auf Epikur, wie Malberbe 283 meint). Aus christlicher Per-
spektive konnen die vielfiltigen paganen Jenseitserwartungen (#Ex-
kurs 5) keine echte Hoffnung bieten. Die Verfasser deuten damit
eine fiir die Uberzeugung der Gemeinde spezifische, von ihrer
paganen Umwelt unterschiedene Hoffnung an (vgl. *R. Bérschel,
Konstruktion 228£.241), die sie im Verlauf des Textes ausfiihren
werden. Die Darstellung des Hoffnungsbildes, das fiir das Selbst-
verstindnis der Gemeinde wesentlich ist, will persénliche Trauer
in der Gemeinde nicht ausschlieflen, bietet aber das kognitive und
emotionale Riistzeug fiir einen von spezifischer Hoffnung geprig-
ten Umgang damit an (vgl. S. C. Barton, Eschatology 588f.).

Die Gemeinde in Thessaloniki hatte also einzelne Todesfille in
ihren Reihen zu beklagen, die fiir sie zum Problem wurden, Wahr-
scheinlich hatte Timotheus bei seiner Riickkehr aus Thessaloniki
(3,6) dariiber berichtet. Uber die Ursachen fiir die Todesfalle erfah-

13
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ren wir nichts. Man kann an Krankheiten und Alter ebenso denken
wie z.B. an Frauen, die auf dem Kindbett starben (was in der Antike
keine Seltenheit war).

Um Mirtyrer handelt es sich bei den Toten sicher nicht (so aber *K. P
Donfried, Cults 41-44; ders., Imperial Cults 221£; vgl. Green 213.222; Wi-
therington 139; dagegen *M. Tellbe, Paul 100-102 und Einleitung 3.2),
denn weder gibt der Text irgendeinen Hinweis auf eine unnatiirliche To-
desursache, noch kann aus einer angeblichen Verfolgung der Gemeinde
darauf geschlossen werden.

Da die Ausfithrungen in 4,13-18 in direktem Bezug zur Problemla-
ge in Thessaloniki stehen und darauf eine Antwort geben wollen, ist
die Kenntnis des Problems zum Verstindnis des Textes unerliss-
lich. Im Text wird das Problem jedoch nur angerissen ~ die Ge-
meinde weifl schliefflich, um was es geht —, und so werden die An-
deutungen auch in der Auslegung verschieden interpretiert. Die
unterschiedlichen Rekonstruktionen lassen sich in drei Gruppen
biindeln (dazu S. Schreiber, Jenseitshoffnung 334-338):

(1) Das Problem bestehe darin, dass die Teilhabe der verstorbenen
Gemeindeglieder am Heil iiberhaupt in Frage steht. Dabei muss
man voraussetzen, dass die Missionsverkiindigung das Schicksal
der Verstorbenen nicht thematisierte, weil angesichts der nahen Pa-
rusie des Herrn nicht mit Todesfillen zu rechnen war, bzw. nicht
klar machen konnte, weil in der Gemeinde hellenistische Vorstel-
lungen (wie die Entriickung Lebender) dominierten. Nun aber tra-
ten doch Todesfille ein, und die Gemeinde ist verunsichert, ob ihre
Verstorbenen noch am Heil teilhaben kénnen (mit unterschiedli-
chen Akzenten z.B. Holtz 186£.205f.; Haufe 80-82; S. Kim, Jesus;
*C. R. Nicholl, Hope 19-48; *M. Konradt, Gericht 128-134; R. H.
Gundry, Hellenization 305-307; Witherington 126-130; angedeutet
bei Green 215).

Grundlegende Zweifel an der eigenen Erwihlung angesichts der Todesfil-
le, verstirkt durch Kritik von den stidtischen Mitbewohnern (Todesfille
-als Ausweis des Zornes der Gétter), erhebt J. M. G. Barclay (Grieve 132-
138; vgl. *M. Konradt, Gericht 133£; *C. S. de Vos, Church 167; unklar
Fee 166) als Problemlage. — Unscharf bleibt *D. Luckensmeyer, Eschato-
logy 273: Der Tod von Gemeindegliedern sei »ultimate expression« des
aus der Bekehrung resultierenden sozialen Konflikts, wobei die Hoffnung
auf ein dauerndes Mit-dem-Herrn-Sein, die eschatologische Existenz in
Frage stehe (vgl. 251.268.322). ~ Eigenwillig S. Schneider, Vollendung
282-291.298: »Schlafende« meine eine falsche geistliche Grundhaltung
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Einzelner, deren Naherwartung durch Todesfille erniichtert worden sei
und die daher in Sorge waren, den Jiingsten Tag zu verpassen.

(2) Zum Problem werde der Modus der Auferstehung im Zusam-
menhang mit der Parusie, weil die Gemeinde Parusie und Toten-
erweckung nicht als Einheit verstand. Erfolgt die Auferstehung erst
nach dem Kommen des Messias, sind die Toten benachteiligt (Rein-
muth 142; P. Hoffmann, Toten 232; *R. Bérschel, Konstruktion
233£.237f.; E. Grifler, Bibelarbeit 14.17). Man hat auch an eine
prinzipielle Verunsicherung der Gemeinde gedacht, die sich ange-
sichts der Todesfille nicht mehr als Gemeinde der Endzeit verste-
hen konnte (H. Merklein, Theologe 380-384; B G. de Villiers, Safe
322f).

Keinen Anhalt am Text haben weitere Spezifizierungen. So wenn das Pro-
blem darin gesehen wird, dass die Toten nicht am messianischen Zwi-
schenreich, das vor der eigentlichen Endzeit liegt und eine Heilszeit auf
Erden bedeutet, partizipieren konnen (S. Turner, Kingdom; *F. W. Réocker,
Belial 263-268.304£.321). Oder wenn als Sorge der Gemeinde behauptet
wird, die unsterblichen Seelen der Toten kénnen nicht durch die Luft zu
Christus auffahren, weil sie von bésen Dimonen gehindert wiirden (R. E.
Otto, Meeting). Weder die Vorstellung eines messianischen Zwischen-
reiches noch eine Leib-Seele-Anthropologie lassen sich dem Text entneh-
men.

(3) Das Problem sei durch falsche Propheten verursacht, die eine
Verzogerung der Parusie gelehrt hitten. Dadurch werde die heils-
entscheidende Gemeinschaft mit dem Parusie-Christus fraglich und
falle fiir die Toten ganz aus, was Trauer hervorruft (Malberbe 283-
285; ferner Beale 1321.).

Eine andere Perspektive geht davon aus, dass die Gemeinde die Funktion
antiker (Begribnis-)Vereine iibernommen habe, ihren Mitgliedern Status
und Identitit zu vermitteln; fiir die Toten werde diese Zugehérigkeit nun
fraglich (R. S. Ascough, Question; wieder ders., Apocalypticism). Dabei
werden freilich zu viele Textaussagen véllig ausgeblendet.

Meine eigene These stellt die Erwartung der Parusie als wesentliches
Identititsmerkmal der Gemeinde in den Mittelpunkt (vgl. S. Schrei-
ber, Jenseitshoffnung 345-348). Bei der Verkiindigung der Mis-
sionare in Thessaloniki spielten sicher Tod und Erweckung des
Christus eine zentrale Rolle, denn nur als der himmlisch erhéhte
»Christus« und »Kyrios« (1,1) kann Jesus Rettung im Zorngericht
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(1,10) und Uberwindung des Todes (4,14) bewirken. Mit Jesu Er-
weckung hat die Endzeit Gottes bereits begonnen, was die christ-
liche Existenz in der Gegenwart als eschatologische Existenz quali-
fiziert (4,6-9; 5,1-11). Diese Vorstellung setzt ein eschatologisches
Denkmodell voraus, bei dem die Totenerweckung den Auftakt der
Endzeit markiert — was nun mit Jesus geschehen ist (vgl. auch 1 Kor
15,12-34.50-55; Phil 3,10£.14.20). Die Vollendung der géttlichen
Herrschaft bleibt dem zukiinftigen Auftreten des endzeitlichen Re-
prisentanten Gottes vorbehalten, wie es in apokalyptisch geprigter
Literatur geliufig (Dan 7,13 £.; ithHen 37-71; 4 Esr 13) und auch in
der Jesus-Tradition prisent ist (Mk 13,26{.; 14,62). Die Grundziige
dieses Denkmodells wird die Missionsverkiindigung vermittelt ha-
ben, und dabei kann die Frage der Teilhabe der Jesus-Anhinger/
innen an der Erweckung aus dem Tod kaum ausgeklammert wor-
den sein.

Dieses auf das Auftreten des endzeitlichen Reprisentanten Gottes konzen-
. trierte Denkmodell macht es unwahrscheinlich, dass in der Gemeinde die
Vorstellung einer Entriickung lebender Personen, bevor diese sterben, zu
den Gottern bzw. in den Himmel als Heilsbild diente, sei sie hellenisti-
scher oder jiidischer Herkunft (so *M. Konradt, Gericht 131£,; J. Plevnik,
Paul 83.95; ders., Taking Up 280-283). Eine Entriickung ist nur fiir einzel-
ne, besondere Menschen gedacht, im 1. Jh. v.a. fir den rémischen Kaiser.

Im Kontext des skizzierten Denkmodells gewinnt die Vorstellung
der nahe bevorstehenden Parusie Jesu Bedeutung, liefert sie doch
eine konkrete Moglichkeit, wie die Aufnahme der direkten Ge-
meinschaft mit Christus als Auftakt der endzeitlichen Vollendung
gedacht werden konnte. An vier zentralen Stellen des Briefes begeg-
net der Terminus parousia, und zwar immer in der Funktion, einen
fiir die Identitit der Gemeinde wesentlichen Aspekt zu artikulieren
(2,19; 3,13; 4,15; 5,23). Die Parusie bildet den Zielpunkt der christ-
lichen Existenz. Die Endzeithoffnung der Gemeinde bleibt nicht
abstrakt, sondern findet in der Parusie eine konkrete Bildwelt. Ei-
nerseits steht die Vorstellung der Parusie im Kontrast zu den viel-
filtigen Jenseitshoffnungen der paganen Umwelt der Gemeinde, zu
denen auch der totale Ausfall einer positiven Jenseitshoffnung zahlt
(7Exkurs 5) — darauf spielt 4,13 an: die, »die keine Hoffnung ha-
ben«. Die Parusie bietet demgegeniiber eine alternative Sinndeu-
tung. Andererseits eignet der Parusie der Charakter der Offentlich-
keit (vgl. die Schilderung in 4,16f.), so dass ihr Eintreten eine
Rehabilitation der Gemeinde, die von ihrer Umwelt belichelt, mar-
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ginalisiert und gedemiitigt wurde (7 Exkurs 3), vor den Augen aller
Menschen ihrer stidtischen Umwelt bedeutet. Vor diesen Hinter-
griinden wurde das Parusie-Modell zu einem zentralen Faktor fiir
das Profil und die Identitit der Gemeinde, die sich z.B. im Unter-
schied zu Inszenierungen in paganen Mysterienkulten oder phi-
losophischen Lehren iiber eine postmortale Existenz der Seele als
eigenstindig erweisen konnte.

Exkurs 5: Kulturelles Weltwissen ~ hellenistisch-rémische
Jenseitsvorstellungen

Literatur: L. Albinus, The House of Hades. Studies in Ancient Greek
Eschatology, Aarhus 2000; J. Assmann, Isis bei den Griechen, in; H.-P.
Miiller/F. Siegert (Hg.), Antike Randgesellschaften und Randgruppen im
ostlichen Mittelmeerraum (M]St 5), Miinster 2000, 29-45; S. C. Barton,
Eschatology and the Emotions in Early Christanity, [BL 130 (2011) 571-
591; M. R. Cosby, Hellenistic Formal Receptions and Paul's Use of apan-
tésis in 1 Thessalonians 4:17, BBR 4 (1994) 15-34; W. Eisele, Jenseits-
mythen bei Platon und Plutarch, in: M. Labahn/M. Lang (Hg.), Lebendige
Hoffnung — ewiger Tod?! Jenseitsvorstellungen im Hellenismus, Juden-
tum und Christentum (ABG 24), Leipzig 2007, 315-340; R. Foss, Grie-
chische Jenseitsvorstellungen von Homer bis Plato (RWS), Aachen 1997;
E Graf, Art. Jenseitsvorstellungen, in: DNP 5 (1998), 897-899; H.-/.
Klauck, Die religise Umwelt des Urchristentums. 2 Bde. (KStTh 9/1.2),
Stuttgart 1995.1996; M. Lang, »Der Tod geht uns nichts an« (Epikur} —
»die Seele ist der Ewigkeit wiirdig« (Seneca). Zur epikureischen und
stoischen Lesart der (jenseitigen) Welt, in: M. Labahn/M. Lang (Hg.), Le-
bendige Hoffnung (s.0.) 341-358; O. Lehtipun, The Imagery of the Lukan
Afterworld in the Light of Some Roman and Greek Parallels, in: M. La-
bahn/]. Zangenberg (Hg.), Zwischen den Reichen. Neues Testament und
Rémische Herrschaft (TANZ 36), Tiibingen/Basel 2002, 133-146; [. §.
Park, Conceptions of Afterlife in Jewish Inscriptions (WUNT I1/121),
Tiibingen 2000; 1. Peres, Griechische Grabinschriften und neutestament-
liche Eschatologie (WUNT 157), Tiibingen 2003; C. Riedweg, Art. Scelen-
wanderung, in: DNP 11 (2001), 328-330; J. Ripke, Die Religion der
Rémer, Miinchen 2001; §. Schreiber, Eine neue Jenseitshoffnung in Thes-
saloniki und ihre Probleme (I Thess 4,13-18), Bib. 88 (2007) 326-350;
ders., Apokalyptische Variationen iiber ein Leben nach dem Tod. Zu ei-
nem Aspekt der Basileia-Verkiindigung Jesu, in: M. Labahn/M. Lang
(Hg.), Lebendige Hoffnung (s.0.) 129-156; ders., Die Offenbarung des Jo-
hannes, in: M. Ebner/ders. (Hg.), Einleitung in das Neue Testament
(KStTh 6), Stuttgart 22013, 566-593; M. Wolrer, Apokalyptik als Redeform
im Neuen Testament (2005), in: ders., Theologie und Ethos im frithen
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Christentum. Studien zu Jesus, Paulus und Lukas (WUNT 236), Tiibingen
2009, 429-452.

Hellenistisch-romische Vorstellungen iiber eine postmortale Exis-
tenz, die das kulturelle Weltwissen der Adressaten prigten und die
die meisten von ihnen wohl selbst vor ihrer Konversion teilten, bil-
deten die Basis fiir die Rezeption und das Verstehen der neuen Bot-
schaft der Missionare vom Parusie-Christus. Wenn einzelne Ge-
meindeglieder bereits jiidisch sozialisiert waren, war ihnen diese
Botschaft, die von einem apokalyptischen Weltbild geprigt war, na-
tiirlich leichter zuginglich, dennoch aber kannten auch sie die viel-
filtigen Alternativen, die die pagane Umwelt anbot.

Pagane Jenseitsvorstellungen weisen eine grofle Vielfalt auf, die aber
von gemeinsamem Basiswissen ausgehen kann, das sich im Hades-
Mythos findet. Dieser erhielt seine griechische Literaturfassung in
.der Unterweltsfahrt des Odysseus bei Homer (Od. 11; vgl. IL. 23),
woran sich als romische Variante die Unterweltsfahrt des Aeneas
bei Vergil (Vergil, Aen. 6) ebenso anschliefit wie Darstellungen bei
Platon (rep. 10) und Plutarch (besonders in de sera numinis vindicta
22-33/mor. 563b-568a) (Uberblicke bieten £ Graf, Jenseitsvorstel-
lungen; S. Schreiber, Jenseitshoffnung 339-344; zum Hades-My-
thos H.-J. Klauck, Umwelt I 69-73; O. Lehtipun, Imagery 135-141;
R. Foss, Jenseitsvorstellungen; L. Albinus, House).

Der Mythos bei Homer bzw. Vergil beschreibt den Hades als abge-
grenzten Ort fiir die Seelen der Toten, die sich dort wie Schatten,
d.h. in einer defizitiren Existenzweise mit einem Minimum an
»Korperlichkeit«, aufhalten. Darin sind sie noch als Personen wie-
dererkennbar, besitzen also Identitit, doch eignet ihnen kein eigent-
liches Leben mehr. Bei Homer deutet sich bereits eine postmortale
Differenzierung nach »moralischen« Kriterien an, wenn Herakles
unter die unsterblichen Gotter versetzt ist und mit ihnen Gastmahl
halten darf (Od. 11,601-604), wihrend der Tartaros als Strafort fir
besonders schwere Verbrecher und Frevler wie Sisyphos und Tan-
talos dient. Die Differenzierungen werden dann zusehends aus-
gebaut: Ein paradiesisches Elysium bzw. der Himmel werden z.B.
bei Platon bzw. Vergil zum Aufenthaltsort der »guten« Seelen. Ver-
gil nimmt auch den Gedanken der Seelenwanderung nach tausend
Jahren Aufenthalt der Seele in der Unterwelt auf (wohl aus plato-
nischer Tradition; vgl. O. Lebtipun, Imagery 141). Wie Abbildun-
gen auf Grabvasen zeigen, konnte man sich Seelen als menschen-
gestaltige, aber kleinere und fast durchsichtige Fliigelwesen
vorstellen. In der rémischen Kaiserzeit existierte die Idee einer Ver-
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goulichung bzw. Heroisierung von Toten, die somit am unsterb-
lichen Leben der Géotter teilhaben, was sich in Sarkophag-Darstel-
lungen (J. Riipke, Religton 70-72; I. Peres, Grabinschriften 106-
261) ebenso niederschligt wie in der Konsolationsliteratur (Plu-
tarch, mor. 108d.120b-d.121.122; Seneca, ad Marciam 25,1; 26,3;
Cicero, Tusc. 1,75; weitere Belege bei Malberbe 278). Wenn Tote
als Heroen angesprochen werden (1. Peres, Grabinschriften 89-96),
ist deren Erhebung zur Gemeinschaft mit den Géttern voraus-
gesetzt. Es bleibt allerdings zu bedenken, dass die Formel- und Kli-
scheehaftigkeit der Sprache bei Grabepigrammen die Aussagekraft
solcher Bezeichnungen fiir personliche Erwartungen einzelner
Menschen relativiert.

Bestattungsriten deuten den Tod als Wandel und Ubergang in eine
neue Existenzweise. So dokumentiert z. B. die Praxis der Totenspei-
sung am Grab eines Verstorbenen den Glauben an ein Weiterleben
der Seelen (H.-J. Klauck, Umwelt I 73-76). Ein positives postmor-
tales Ergehen zeigen Darstellungen des Jenseitsmahles, wo Verstor-
bene zu Tisch liegen. Solche im Mythos wurzelnden Vorstellungen
werden das Bewusstsein antiker Menschen stark geprigt haben.
Der Blick auf antike Grabepigramme, die zahlreich erhalten sind,
ergibt freilich ein differenzierteres Bild. So sehr sich dort positive
Vorstellungen wie der Aufstieg der Seelen in den Himmel oder zu
den Sternen finden, formuliert doch die weit iiberwiegende Zahl der
Grabepigramme gerade keine Jenseitshoffnung, und etliche lehnen
eine solche dezidiert ab. Hiufig liest man die niichterne Trias non
fui, non sum, non curo (»ich bin nicht gewesen, ich bin nicht, ich
kiimmere mich nicht darum«), die so populir war, dass man sie ein-
fach abkiirzen konnte: 7.fn.5.7.c. (dazu H.-J. Klauck, Umwelt 1 76;
P. Hoffmann, Toten 44-57; I. Peres, Grabinschriften). Solche Skep-
sts lsst sich durchaus mit der wenig einladenden Hades-Vorstel-
lung verbinden. Die skeptische Haltung war in der Bevolkerung
offenbar verbreitet.

Das Bild bestitigt sich, wenn man die groflen philosophischen
Stromungen im 1. Jh. betrachtet (H.-J. Klaxck, Umwelt II 92-
97.119.122f; ferner M. Lang, Tod). Die epikureische Philosophie
denkt »materialistisch« an eine Auflésung des Menschen mit dem
Tod in seine Urbestandteile, so dass kein Weiterleben der Seele zu
erwarten ist. Sie interpretiert dies positiv als Befreiung von der
Angst vor dem Tod, der den Menschen gar nicht betrifft, da zuvor
alle Empfindungen aufgehoben sind. Die kaiserzeitliche Stoa, pro-
minent vertreten durch Seneca und Epiktet, kennt ein einge-
schrinktes Weiterleben der Seele nach dem Tod, der die Trennung
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der Seele vom Kérper bewirkt. Dieses Weiterleben wihrt im Rah-
men der stoischen Kosmologie bestenfalls bis zur nichsten Ekpyro-
sis, dem sich in groflen Zyklen wiederholenden Vergehen und Neu-
werden der Welt, und ist im Luftraum zwischen der Erde und den
Sternen verortet. Die philosophisch besonders geiibten Seelen der
Weisen konnen dabei hoher aufsteigen als andere. Radikaler als die-
se u.a. bei Seneca zu findende Variante stellt Epiktet innerhalb des
stoischen Kreislaufs ein Weiterleben des Einzelnen in Frage: Im
Tod geschieht die Auflésung von Kérper #nd Seele in die Grund-
elemente der Welt (Erde, Wasser, Feuer, Luft), die so wieder zu
Baustoffen neuer Existenz werden.

Der Mittelplatonismus, als dessen bekanntester Vertreter Plutarch
gelten kann, vertritt eine Unsterblichkeit der Seele (H.-]. Klauck,
Umwelt IT 124.133-139.142; W. Eisele, Jenseitsmythen; zu Platon
O. Lebtipun, Imagery 142). Bereits Platon stellte seine Reflexion
unter Riickgriff auf Homer auf eine mythologische Grundlage.
Mit dem Tod steigt die Seele (bzw. der Verstand als hochster See-
lenteil) nach oben in den Himmel, wobei eine Unterscheidung zwi-
schen den Scelen der Guten und der Ubeltiter stattfindet. Dies im-
pliziert die Méglichkeit der Vergeltung, die mit Liuterung und
Strafort entfalter wird. Damit ist die Vorstellung der Seelenwan-
derung verbunden, die auf Pythagoras zuriickgeht (C. Riedweg,
Seelenwanderung) und eine neuerliche Inkarnation der Seele bedeu-
tet (nach Platon, Phaidr. 249a; rep. 615a nach einem zeitlichen Ab-
stand von tausend Jahren). Sie zielt auf den »Aufstieg« der Seele
durch rechtes Tun und letztlich die véllige Lésung des Verstandes/
Geistes von der Seele, was sich auf der hochsten Stufe als »Vergot-
tung« der Seele darstellt.

In philosophischen Diskursen iiber den Umgang mit dem Tod wird
auch die Funktion entsprechender Vorstellungen fiir die Selbstdefi-
nition und Abgrenzung der jeweiligen Gruppe sichtbar (vgl. S. C.
Barton, Eschatology 583f.). Nicht nur sieht man in der Art und
Weise des Trauerns die iiblichen sozialen Unterschiede in Gender,
Bildung und Status gespiegelt — expressives Trauern sei typisch fur
Frauen, Ungebildete und Menschen mit niederem Status (Seneca, ad
Marciam 7,3; Plutarch, consolatio ad Apollonium 22) -, sondern
der Umgang mit Trauer bietet auch wesentliche Unterscheidungs-
merkmale zwischen den philosophischen Schulen, wie Cicero,
Tusc. 3,76 beziiglich des Todes zusammenfasst:

»Einige, wie Kleanthes, halten es fiir die einzige Aufgabe eines Trostenden
(zu zeigen), dass jenes Ubel gar keines sei; andere, wie die Peripatetiker,
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dass das Ubel niche grof8 sei; andere, wie die Epikureer, wollen ablenken
von iiblen Dingen zu guten Dingen; andere, [wie die Kyrenaiker,] halten es
fiir ausreichend zu zeigen, dass nichts Unerwartetes eintritt.« — In Apg
23,71, scheiden sich an der Frage der Totenerweckung die Geister der Sad-
duzier und der Phanisier.

Speziell in Mysterienkulten spielte die Frage nach einem Leben, das
liber die Todesgrenze hinausreicht, eine entscheidende Rolle. Er-
fahrungen des Lebensgewinns wurden dabei durch iiberlieferte
Mythen begriindet und durch rituelle Inszenierungen vermittelt.
Bereits der homerische Demeter-Hymnus verspricht den in Myste-
rien Eingeweihten ein gliickliches Geschick im Jenseits (Hormer,
hymnus ad Cerem 473-483). Archiologische Zeugnisse belegen,
dass in Thessaloniki v.a. die Mysterien des griechischen Gottes
Dionysos und der dgyptischen Gétter Isis, Serapis und Osiris ein-
flussreich waren (7 Einleitung 1.5.1 und H.-J. Klauck, Umwelt I 96-
105.111-118; J. Assmann, Isis 37-39). Wesentlich war dabei das per-
sonliche Erleben der im Mythos erzihlten Uberzeugung durch ri-
tuelle Vollziige wie Einwethungen im Rahmen der Initiation. So
wird im Dionysos-Kult bet Mysterienfeiern, in denen im Wein der
Gort selbst epiphan und damit strinkbar« wird, rauschhaft-eks-
tatisch erfahren und vorweggenommen, was als paradiesisches Jen-
seits, als Mysterienfeier ohne Ende erwartet werden darf (Euripides,
Bacch.; vgl. Plutarch, consolatio ad uxorem 10/mor. 611d). Im Kult
von Isis, Serapis und Osiris begegnen geheimnisvoll inszenierte Ze-
remonien mit hohem Erlebniswert (Apuleius, met. 11) wie z.B.
Licht/Dunkel-Effekte oder der Ritus der Kornmumien - eine Osi-
risfigur wird mit Erde und Kérnern gefiillt und begossen, bis das
Getreide empor spriefit. Die Riten setzen die Hoffnung der Mysten
auf ewiges Leben in konkrete Vorstellungen und Erfahrungen um.

Auch auf die jiidische Auferstehungserwartung sind die hellenistischen
Vorstellungen nicht ohne Einfluss geblieben. Jiidische Grabinschriften
aus der Zeit von 200 v. Chr. bis 400 n. Chr. zeigen, dass hier die Konzep-
tion der Auferstehung dominiert. Daneben findet aber auch die Uberzeu-
gung, dass mit dem Tod alles Leben endet oder nur ein sehr eingeschrink-
tes Weiterleben denkbar ist, Ausdruck (dazu J. S. Park, Conceptions). In
apokalyptischen Denkmustern, die jz auch 1 Thess 4,16f. prigen, domi-
niert der Gedanke der Totenerweckung in der Endzeit. Dabei gelangt
Gottes Gerechtigkeit zur Durchsetzung, denn als Kriterium des Zugangs
zum ewigen Leben bei Gott gilt die kompromisslose Treue zum Gott Is-
raels, was ein Leben als Gerechter gegeniiber den kulturellen und politi-
schen Anfechtungen der Gegenwart bedeutet. Verbunden ist diese Erwar-
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tung mit einer volligen Neuschépfung von Himmel und Erde, die auch
eine Umgestaltung, eine Verwandlung der »kérperlichen« Existenz des
Menschen als Voraussetzung fiir ein heilvolles Leben umfasst (vgl.
S. Schreiber, Variationen 131-139; ders., Jenseitshoffnung 344; zur Diskus-
sion um eine apokalyptischen Weltsicht ders., Offenbarung 566 f.; kritisch
M. Wolter, Apokalyptik).

Die unerwarteten Todesfille, die die Verunsicherung in der Ge-
meinde von Thessaloniki auslésten, stellen das Identititsprofil in
Frage, das mit der Erwartung der Parusie als »eschatologischem Al-
leinstellungsmerkmal« verbunden war. Die Sorge dringt sich auf,
dass die Verstorbenen vom Erleben der fiir das Selbstverstindnis
so wichtigen Parusie ausgeschlossen sind. Eine im eschatologischen
Szenario vorgesehene allgemeine Totenerweckung lst dieses kon-
krete Problem nicht. Denn in Frage steht der — persénlich und vor
den Augen der stidtischen Umwelt — entscheidende Augenblick des
Eintritts in die unmittelbare Christus-Gemeinschaft. Dann endlich
wird die Gemeinde die fiir alle sichtbare Ehre und Rehabilitation,
die mit der Ankunft des Kyrios vom Himmel verbunden ist, erfah-
ren — und die Verstorbenen haben keinen Anteil! Kern des Pro-
blems ist also die Nichtteithabe der Verstorbenen am Parusie-Ereig-
nis, nicht ein (daraus resultierender) grundsitzlicher Zweifel der
Gemeinde an der eigenen eschatologischen Perspektive fiberhaupt.
Das wird in den spezifischen Formulierungen der Antwort deut-
lich. '

14 Als Basis fiir eine erste Antwort dient in v.14 eine traditionelle
Bekenntnisaussage, die die grundlegende Uberzeugung der ersten
Christen in Erinnerung ruft: »Jesus starb und auferstand« (7 Tradi-
tion). Das Verb pistexd bedeutet hier »iiberzeugt sein« (7 Exkurs 2;
vgl. Rém 6,8; 10,9) und bezieht sich auf den zentralen Glaubens-
inhalt des Todes und der Erweckung Jesu. Auffillig ist bei der For-
mulierung »dass Jesus ... auferstand« die Verwendung des Verbs
anistémi/aufstehen im Aktiv, wihrend in vergleichbaren Traditio-
nen sonst meist egeird/erwecken im Passiv steht und damit Gott
als bei Jesu Erweckung Handelnden profiliert. Der Kontext der
Endereignisse macht aber klar, dass auch hier Gottes Handeln im

. Hintergrund steht (vgl. die Fortsetzung in v.14b); die Aussage be-

nennt das Ergebnis, nicht den Vorgang. Das Christus-Ereignis bil-
det die Grundlage, auf der v.14b die Folgerung fiir die christliche
Hoffnung auf ein postmortales Leben zieht. Das argumentative
Muster, das im Hintergrund steht, scheint zunichst das der Analo-
gie zu sein (wie Christus, so auch wir).
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Dabei zeigt das Satzgefiige jedoch einen syntaktischen Bruch, denn
der erste Satzteil v.14a ist mit ef als realer Bedingungssatz einge-
fihrt, wihrend der zweite in v.14b mit houtés kai als folgernder
Vergleichssatz fortfihrt. Das markiert eine inhaltliche Verschie-
bung und akzentuiert umso mehr die Aussage im zweiten Satzteil,
die gerade nicht — wie vielleicht zu erwarten wire — lautet: »dann
werden auch wir mit ihm auferstehen«. Vielmehr heiflt es: »so wird
auch Gott die Entschlafenen durch Jesus fiihren mit ihm«. Die For-
mulierung zielt auf das spezifische Problem der Gemeinde. Im Fo-
kus stehen ihre »Entschlafenen«, nicht allgemein die Auferstehung.
Und mit dem einfachen Bild vom Fiihren durch Jesus, fiir das kein
Ziel angegeben ist und das so selbst das Ziel darstellt, wird die Teil-
habe an der Parusie und damit der Eintritt der Verstorbenen in die
endzeitliche Vollendung beschrieben (was ihre Erweckung voraus-
setzt). Das »Fithren« (2gd) mit Christus weist voraus auf den Ritus
der »Einholung« des Parusie-Kyrios (v.17). Die Gemeinde braucht
sich nicht zu sorgen, dass die Verstorbenen nicht bereits bei der
Ankunft des Parusie-Kyrios in die Gemeinschaft mit ihm gelangen.
Subjekt des Satzes ist Gott, der sowohl im Christus-Ereignis gehan-
delt hat als auch die endzeitliche Gemeinschaft der Verstorbenen
mit Christus verbiirgt (Theozentrik).

Die personale Gemeinschaft mit dem endzeitlichen Christus selbst
ist letztlich das Ziel der Jenseitshoffnung, was durch die Endstel-
lung des syn auts (»mit ihm«) und die doppelte, iiberladen wirkende
pripositionale Bestimmung »durch Jesus«/»mit ihm« unterstrichen

wird. Dabei ist die Erweckung der verstorbenen Christen voraus--

gesetzt, aber nicht das eigentliche Ziel. Die Gemeinschaft mit Jesus
dient als Heilsbild fiir ein postmortales Leben.

Das Bild begegnet auch in spiteren Paulusbriefen: Phil 1,23; 2 Kor 5,8;
R6m 6,8; 8,32. Zu Analogien in paganen Grabepigrammen 7. Peres, Grab-
inschriften 244-246: mit Heroen bzw. Géttern zusammen sein. Friihjii-
disch ist in ithHen 45,4; 62,14; 71,16 die Gemeinschaft mit dem endzeitli-
chen Menschensohn denkbar. — Der Wechsel vom Partizip Prisens
koimémenoi in v.13 zum Partizip Aorist koiméthentes in v.14.15 trigt kei-
nen Bedeutungsunterschied. Ist in v.13 der allgemeine Zustand gemeint, so
fallen die Verfasser vielleicht in v.14.15 in den Aorist, weil das Entschlafen
vorgingig zur Heilsgemeinschaft mit Christus geschieht.

15 Der zweite Antwortschritt in v.15 prizisiert das Heilsbild im
Blick auf die Gesprichssituation. Dazu berufen sich die Verfasser
auf ein »Wort des Herrnx, das sie zunichst kurz situationsbezogen

15
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zusammenfassen und in v.16f. detaillierter wiedergeben (7Tradi-
tion). Das Demonstrativpronomen toxto am Satzanfang weist vo-
raus (wie in 4,3) auf den Inhalt des Herrenwortes. Die Bedeutung
des Herrenwortes besteht darin, dass es ein geoffenbartes Wissen
{iber endzeitliche Ereignisse vermittelt, das der natiirlichen kogniti-
ven Erkenntnis unzuginglich ist.

Dabei enthilt die Zusammenfassung des Herrenwortes in v.15b die
fiir das Gemeindeproblem entscheidende Aussage: Die Lebenden
werden den Verstorbenen sicherlich nicht (doppelte Verneinung
mit o# me) zuvorkommen, haben also keinen Vorzug ihnen gegen-
iiber. Der Situationsbezug wird durch die Gegeniiberstellung zwei-
er Gruppen sichtbar. Durch dreifache Bestimmung hervorgehoben
sind »wir«, »die Lebenden«, »die Ubrigbleibenden«, denen die
»Entschlafenen« gegeniiberstehen.

Das Partizip »die Ubrigbleibenden« benennt das Faktum des Ubrigblei-
bens als Kontrast zu den Verstorbenen (so auch die Verwendung in
4 Makk 12,6; 13,18) und ist daher nicht theologisch-apokalyptisch vom
Ideal des heiligen Restes her gefiillt. Apokalyptische Texte kennen den
Rest, der die endzeitlichen Drangsale tiberlebt (vgl. Mk 13,13; 4 Esr 6,25;
7,27 9,8; 12,31-34; 13,48f,; ferner ithHen 90,30; 1QH 14,8; inner-
geschichtlich PsSal 17,44; 18,6; Grundlagen sind z.B. 1 K6n 19,18; Jes
1,8f; 28,16; Zef 3,12) und daher gliicklicher ist als die Verstorbenen (4 Esr
13,17-20.24). Der Rest bildet dort die Ausnahme gegeniiber all denen, die
die Bedringnis nicht iiberleben, und so verfolgt die Vorstellung die Inten-
tion, zum Durchhalten und zur Standhaftigkeit zu motivieren. Beides ist in
1 Thess 4,15 nicht der Fall, so dass das Thema des heiligen Restes nicht in
den Text eingelesen werden sollte.

Den entscheidenden Orientierungspunkt bildet das Ereignis der
Parusie des Herrn. Parousia bedeutet allgemein Gegenwart, Kom-
men, Ankunft eines Menschen (im NT in 1 Kor 16,17; 2 Kor 7,6f.;
10,10; Phil 1,26; 2,12). Die technische Bedeutung von parousia fiir
die Epiphanie eines Gottes und — im 6ffentlichen Bereich wichtiger
noch — fiir die Ankunft und Prisenz eines Herrschers oder Statthal-
ters in einer Stadt war in der Lebenswelt der Gemeinde bekannt
(Nachweis 72,19; vgl. SB 1,3924: Germanicus, Neffe des Kaisers
Tiberius, bezeichnet seinen Besuch in Agypten als parousia [Z. 34),
muss aber zuriickrudern, weil dies nur dem Kaiser zusteht; dazu
*J. R. Harrison, Paul 56f.). Wie die in v.16f. folgende Schilderung
zeigt, steht die sich apokalyptischer Tradition verdankende Vorstel-
lung von der machtvollen Ankunft des herrscherlichen Christus aus
dem Himmel im Hintergrund, die das von Gott herbeigefiihrte En-
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de dieser Welt und den Anbruch der neuen, die politischen Macht-
verhilenisse radikal verindernden Herrschaft Gottes in Gang setzt.
Mit der »Ankunft« Jesu meinen die ersten Christen das zukiinftige
Kommen des eschatologischen Herrschers Jesus, der im Raum der
Welt sichtbar auftreten wird (Mt 24,27.37.39; 2 Thess 2,1; Jak 5,7;
2 Petr 1,16; 3,4; 1 Joh 2,28). Die Ankunft Jesu wird hier als nahe
bevorstehend erwartet, noch zu Lebzeiten der Christengeneration,
die hinter dern Brief steht, da »wir« — das sind die Verfasser und die
Adressaten — dabei als »Lebende« angesprochen sind. Mit der An-
kunft verbindet sich die Hoffnung auf eine einschneidende Ver-
inderung der erfahrbaren gesellschaftlichen und politischen Wirk-
lichkeit — zugunsten der Gemeinde, die dies miterleben wird. Der
Tod einiger weniger bildet dann die problematische Ausnahme.

In der Theologiegeschichte bereitete das Faktum der nicht eingetretenen
Naherwartung bisweilen Schwierigkeiten (vgl. Malberbe 270f.). Man hat
versucht, das »Wir« als ekklesiales Wir zu verstehen oder die Partizipien
als Einschrinkung (wir, sofern wir noch leben und {ibrigbleiben) (vgl.
*M. Criisemann, Briefe 188-197). Doch damit nimmt man dem Text die
Sinnspitze, die auf den problematisierten Unterschied zwischen Lebenden
und Verstorbenen bei der Parusie zielt. Die Lisung kann keine unange-
messene exegetische Entschirfung des Problems sein (wie z.B. bei Withe-
rington 133£.137; Fee 175), sondern fordert eine hermeneutische Aus-
cinandersetzung mit der Frage nach theologischen Mdglichkeiten, Gottes
Absicht mit der Geschichte des Kosmos zu erkennen und zu beschreiben.

16 f. Warum nun die Lebenden den Entschlafenen bei Jesu Ankunft
nicht zuvorkommen werden, bedarf noch der genaueren Erliute-
rung. Die Schilderung der eschatologischen Ereignisfolge in v.16£.
bezieht sich mit explikativem boti auf v.15 zuriick. Sie erklirt und
illustriert die dort getroffene Aussage mit Inhalten aus der Jesus-
Tradition, worauf die Verfasser mit der Einordnung als »Wort des
Herms« hingewiesen haben. Es liegt dabei kein wértliches Zitat,
sondern eine recht freie und vor allem situationsbezogene Wieder-
gabe und Anwendung von Jesus-Uberlieferung vor, doch deren In-
hale griindet in der Autoritit des Herrn. Die Berufung auf Jesus si-
chert die Verlisslichkeit der endzeidichen Ereignisse {ohne dass
Verfasser und Rezipienten in den Kategorien heutiger historischer
Riickfrage nach »authentischen« Jesusworten gedacht hitten). Es
kann vermutet werden, dass die geschilderten Ereignisse der Ge-
meinde aus der Erstverkiindigung in Grundziigen bekannt waren.
Am Anfang wird betont auf den machtvollen endzeitlichen Kyrios
{»der Herr selbst«) als Akteur der Ercignisse hingewiesen. Typisch

16f1.
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apokalyptische Requisiten dienen als Zeichen der Ankiindigung:
Befehlsruf, Stimme des Erzengels, Trompete Gottes, womit deut-
lich wird, dass nun Gott in einem weithin sichtbaren, 6ffentlichen
Ereignis mit Macht handelt und sein Befehl die Endereignisse in
Gang setzt.

Die Motive waren bekannt: Zum (eher seltenen) Erzengel vgl. Jud 9;
ApkMos 22,1; 37,4; 4 Esr 4,36; ithHen 20,1-8 (einige Handschriften); Phi-
lo (Belege: W. Bauer, Worterbuch 222f.). — Trompete Gottes: Jes 27,13;
Sach 9,14; Zef 1,16-18; ApkMos 22,1; 37,1; PsSal 11,1; 4 Esr 6,23; 1QM
2,16-3,12; 7,13 (Vorbild sind z.B. Ex 19,16; Ps 47,6). — Wolken als escha-
tologisches Vehikel: Dan 7,13; 4 Esr 13; Mk 13,26; 14,62; Offb 1,7; 11,12;
14,14-16; Apg 1,9. - Kommen des Messias/Menschensohnes vom Himmel
zum Endgericht: PsSal 18,5; dthHen 100,4 (Engel); Sib 3,286; 5,108f.; Mk
13,26; 14,62; zur Herrschaftsiibertragung grundlegend Dan 7,13f. — Im
Griechischen steht der »Befehlsruf« ohne gleichordnendes kai (»und«)
vor der »Stimme des Erzengels« und der »Trompete Gottes«, die durch
kai verbunden sind, und kénnte diesen so iibergeordnet sein; letztere Re-
quisiten erliutern dann den »Befehlsruf«. Auf jeden Fall bewirkt der Ruf
hier nicht die Totenerweckung (sie geschieht erst mit Jesu Kommen), son-
dern verweist auf das machtvolle Auftreten Gottes bzw. des Parusie-Ky-
rios (vgl. ApkMos 37,1-3: Trompete, Stimme[n], [Erz-]Engel) und mar-
kiert den Beginn der Endereignisse (gegen Fee 177; Green 124f;
*D. Luckensmeyer, Eschatology 243).

Das Herabsteigen des machtvollen Kyrios Jesus vom Himmel (vgl.
1,10) beschreibt narrativ, was der Terminus Parusie abstrakt deno-
tiert. In einem zweistufigen Zeitschema (zuerst ~ dann) folgt nun
die Konkretisierung der Parusie-Ereignisse angesichts der Problem-
situation in Thessaloniki. Zuerst stehen die »Toten in Christus« auf,
was gegeniiber den Entschlafenen aus Thessaloniki verallgemeinert,
aber immer noch auf Christen beschrinkt bleibt. »In Christus«
referiert auf die Beziehung der Verstorbenen zu Christus, die ihr
Leben und ihr Sterben prigte und ihre grundlegende Zugeharigkeit
zu Christus ausmacht.

Grammatikalisch lisst sich das Syntagma en Christs sowohl auf »die To-
ten« als auch auf das Verb »auferstehen« beziehen. Im Kontext ist nur ers-
teres sinnvoll, da es um die Verstorbenen der Gemeinde, nicht alle toten
Menschen (die in Christus auferstehen) geht. Die Opposition zu »wir, die
Lebenden« legt dies nahe (anders D. Konstan/I. Ramelli, Syntax). Der
Text duflert sich nicht iiber das Schicksal der Nicht-Christen (vgl. auch
1 Kor 15,23; Offb 14,13), so dass Schlussfolgerungen e silentio gefihrlich
sind. Im Hintergrund steht die jiidische Vorstellung der Totenerweckung
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in der Endzeir, die eine Differenzierung von Israel und den Heidenvélkern
bzw. von Gerechten und Frevlern enthilt. Auf Gerechte konzentrieren die
Auferstehung friihjiidische Texte wie 2 Makk 7,14; PsSal 3,10-12; dthHen
91,10; 92,3; ApkMos 13,3; TestSeb 10,2f; syrBar 30,1f; CIJ I 476. In
1 Thess 4,16 ist wichtig, dass die Christen berechtigt hoffen diirfen, in die
heilvolle Christus-Gemeinschaft zu gelangen. Eine Anspielung auf die
Taufe impliziert »in Christus« kaum {mit *£ W. Horn, Angeld 138-142;
anders *E Blischke, Begriindung 93).

Damit besitzen die toten Christen volle Heilsteilhabe an der Ge-
meinschaft mit dem Herrn, die sich »dann« sofort ereignet: Die le-
benden Christen werden zusammen mit den erweckten Toten auf
Wolken »fortgerissen« oder »entriickt« zur Einholung des Herrn
in die Luft. Das Adverb bama bringt die Gleichzeitigkeit, der Pri-
positionatausdruck syn autois die Gemeinschaft beider Gruppen
zum Ausdruck, Das Verb harpazs hat hier technischen Sinn und
meint die gétliche Translokation eines Menschen (in unterschied-
lichen Kontexten auch in 2 Kor 12,2.4; Apg 8,39; Offb 12,5; in Be-
zug auf griechisch-rémische Gétter z.B. Apollodor 1,5,1; Quintus
Smyrnaeus 11,289f; Homer, II. 3,380-383; 20,443; 21,597; Od.
15,250f; Plutarch, mor. 5%1¢).

Kaum ist dabei an die »Entriickung« des verstorbenen Kaisers bei dessen
Apotheose gedacht. Niher liegt die Vorstellung der endzeitlichen Erhs-
hung Israels in den Himmel in AssMos 10,8-10. Eine »Verwandlung« wie
in 1 Kor 15,52 wird nicht thematisiert. Anders situiert ist die Verwendung
des Verbs (und lateinischer Aquivalente) in griechischer und romischer
Klage iiber den gewaltsamen Verlust eines geliebten Menschen durch den
Tod (Beispiele bei Malberbe 276).

Wie schon parousia ist auch apantésis ein Begriff, der (neben der
offeneren Bedeutung »Begegnung«) im politischen Bereich eine
spezielle Verwendung erfihrt. Dabei stehen beide Begriffe hiufig
miteinander im Zusammenhang (J. Lebnen, Adventus 59f£.). »Ein-
holung« fungiert in entsprechenden Kontexten als terminus tech-
nicus fir die Praxis, eine hochgestellte Personlichkeit wie Kaiser,
Statthalter oder Feldherr beim Besuch einer Stadt durch die stadti-
sche Elite, die Biirger und die Bevilkerung feierlich in die Stadt hi-
nein zu geleiten, indem sie dem hohen Besucher als Zeichen der
Ehrerbietung entgegenziehen. Das Ritual der apantésis bot eine be-
sondere Gelegenheit zur Gestaltung der politischen Interaktion
zwischen dem Kaiser bzw. Statthalter und der Bevolkerung in
Rom bzw. einer Provinzstadt: Der Herrscher konnte seine Nihe
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zur Bevolkerung der Stadt zeigen, diese demonstrierte ihre Loyali-
tit gegeniiber dem Herrscher, ihren Konsens hinsichtlich seiner
Herrschaft. Damit wird die Legitimation und Stabilisierung der
Herrschaft befestigt (J. Lebnen, Adventus 256£.266.279-283). Ge-
rade bei diesem Zeremoniell der Einholung trat die Stadtbevolke-
rung bei allen sozialen Unterschieden als symbolische Einheit auf
(J. Lebnen, Adventus 266.278). Es handelt sich um ein grofles 6f-
fentliches Ereignis, an das sich ausgedehnte Festlichkeiten anschlie-
Ren kénnen und das die einzigartige Bedeutung des Besuchers un-
iibersehbar macht.

Eine anschauliche Schilderung bietet Josephus, bell. 7,100-102; vgl. bell.
7,68-73; ant. 11,327-332; ferner Cassius Dio 63,2,3-4,2; Polybios 5,26,8f.
Geliufige Termini sind apantesis bzw. hypantésis; Cicero, Att. 8,16,2;
16,11,6 {ibernimmt den griechischen Terminus als Fremdwort, was seine
Geliufigkeit belegt. Er wird z.T. biblisch-friihjiidisch auch fir kleinere
Sozialeinheiten verwendet: Ri 4,18; 19,3; 1 Makk 12,41-43; Mt 8,34; 25,1-
6; Joh 12,13; Apg 28,15; JosAs 5,3; 15,10; 19,1£,; 25,8. Zur Vorstellung
E. Peterson, apantésis; J. Lehnen, Adventus (v.2. zum Kaiser, 318-341
zum Statthalter); U. E. Eisen, Implikationen 202-209; ferner Holtz 203;
Reinmuth 147; Witherington 138L; *M. Tellbe, Paul 128f; *D. Luckens-
meyer, Eschatology 260-265; *F. W. Récker, Belial 294-304. Ablehnend
M. R. Cosby, Receptions; Malberbe 277. ]. Plevnik (Taking Up; ders.,
Destination) nimmt nicht die Einholung des Herrn, sondern die Ein-
holung bzw. Erthéhung der Gemeinde an. Doch dies steht gegen die Text-
aussage und den Bildbereich und iibersicht die Funktion des Ereignisses.

Die politisch besetzten Begriffe parousia und apantésis besitzen hier
primir eine beschreibende Funktion zur sprachlichen Darstellung
der Parusie. Das endzeitliche Geschehen folgt einem Grundgeriist
jlidischer Eschatologie, das sich in apokalyptischen Texten findet,
wird aber mit Begriffen, die auf Symbolhandlungen aus der zeitge-
ndssischen politischen Welt anspielen, profiliert (R. H. Gundry,
Hellenization iiberbetont den hellenistischen Hintergrund). Doch
im zeitgeschichtlichen Kontext gelesen, impliziert die als »Ein-
" holung« geschilderte Aufnahme der unmittelbaren Gemeinschaft
mit dem Herrn auch ein politisches Gegenbild. Am Ende der Ge-
schichte wird offenbar, wer der eigentliche Herrscher der Welt ist -
nicht der romische Kaiser oder ein Feldherr, sondern Jesus, der von
Gott bevollmichtigte Kyrios der Gemeinde! Seine Parusie und das
Zeremoniell der Einholung werden seine Legitimation 6ffentlich
und vor aller Welt sichtbar machen. Im 6stlichen Mittelmeerraum
wurden seit Augustus die romischen Kaiser als Kyrios betitelt
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(A. Deissmann, Licht 299-303), so dass dieser (auch sonst zur An-
rede von Gottern oder Hohergestellten verbreitete) Titel, wenn er
im Kontext der endzeitlichen Herrschaft Jesu verwendet wird, po-
litische Konnotation trigt. Dieses Gegenbild prigt das Bewusstsein
der Gemeinde, bereits jetzt zur Herrschaft des eigentlichen Kyrios
zu gehdren. Die Gemeinde weif}, dass die in der Gegenwart mich-
tige Vorherrschaft Roms und seine den Alltag dominierende Kultur
nur von begrenzter Dauer und letztlich dem Kyrios Jesus unterge-
ordnet sind.

Uber die politische Reichweite des Textes entspann sich in der Exegese
eine kontroverse Diskussion. So betont z.B. K. P Donfried, Imperial
Cults 2161, eine politische Frontstellung (vgl. U E. Eisen, Implikationen
198.2091.), wihrend P. Oakes, Re-mapping 315-317 den politischen Ge-
gensatz in Frage stellt. Mehr dazu bei 1 Thess 5,3.

Die Schlussfolgerung am Ende von v.17 fasst das Ziel der Argumen-
tation in ein einfaches Bild der Jenseitshoffnung: »und se werden
wir allezeit mit dem Herrn sein«. Als Ziel des Lebens erscheint die
immerwihrende Gemeinschaft mit dem Herrn. Mehr muss dazu
nicht gesagt werden, weil diese Gemeinschaft den Zustand endgiil-
tigen Gliicks und Heils in Gottes Vollendung umfasst. Bei dieser
christozentrisch fokussierten Verwirklichung des Heilszustands
gibt es keinen Vorrang der Lebenden. Damit wird auch die Pro-
blemlage in der Gemeinde auf eine andere Ebene gehoben, indem
das eigentliche Ziel postmortaler Existenz betont wird, nimlich die
enge personale Gemeinschaft mit dem Herrn Jesus. Die Begegnung
mit dem Parusie-Christus findet in der »Luft« statt, doch iiber den
Ort des daverhaften Zusammenseins schweigt der Text, Ob an den
Himmel (Miiller 1861.; Fee 182) oder die Erde (Holtz 203f; *C. R.
Nicholl, Hope 28-31.431£.) gedacht wird, ist nicht ausschlaggebend,
da die Vollendung im apokalyptischen Denken ohnehin als totale
Neuschépfung vorgestellt wird (dazu S. Schreiber, Variationen).
Da der Parusie-Kyrios vom Himmel kommt, muss, soll eine Ein-
holung stattfinden, die Begegnung »in der Luft«, also im Raum zwi-
schen Himmel und Erde gedacht werden. Die »Luft« ist Bestandteil
der grundlegend riumlichen Konzeption der Parusie-Vorstellung.

Die in spiteren (!) rabbinischen Texten vereinzelt genannten Vorstellun-
gen vom eschatologischen Fliegen der Gerechten auf Wolken bzw. ihrer
Erhebung in die Luft {C. R. Moss/]. S. Baden, Perspective) lassen sich
damit kaum vergleichen, verarbeiten jedoch gemeinsame traditionelle Mo-
tive.
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18 Die Folgerung, die v.18 zum Schluss der kleinen Texteinheit
zieht, betrifft den eigenen Umgang der Gemeinde mit dem Problem
ihrer Verstorbenen. Die Verfasser haben den Adressaten mit ihren
Ausfiihrungen die Vorstellungen vermittelt, die zur Losung des
Problems nétig sind. Nun fordern sie die Gemeinde zum gegensei-
tigen Zuspruch auf, der die Grundlagen und die Reichweite der
eigenen eschatologischen Uberzeugung bewusst macht. Die Ge-
meinde selbst trigt nun die Verantwortung fiir die Umsetzung der
theologischen Grundlagen fiir ihr Selbstverstindnis. Damit trigt sie
auch die Verantwortung fiir die Aktualisierung der christlichen
Tradition.

3. Rhetorische Strategie

Die Argumentation in 4,13-18 greift ein Problem der theologischen
Uberzeugung der Gemeinde in Thessaloniki auf und bietet eine L.6-
sung an, die auf der apokalyptisch geprigten und in der Jesus-Uber-
lieferung wurzelnden Parusie-Tradition basiert und durch die
»richtige« Rethenfolge der Parusie-Ereignisse das Problem ent-
schirft. Weil die verstorbenen Gemeindeglieder vor der eigent-
lichen Begegnung mit dem Parusie-Kyrios erweckt werden, erleben
sie diese vollstindig mit. Die Parusie bleibt als zentrale Uberzeu-
gung und wesentliches Identitdtsmerkmal der Gemeinde bestehen.
Sie bedeutet erstens den Eintritt in die endzeitliche, die Todesgren-
ze iiberwindende Gemeinschaft mit Christus, worin sie sich von
zeitgendssischen Jenseitserwartungen markant unterscheidet, und
zweitens die gesellschaftlich-politische Rehabilitation der margina-
lisierten und offentlich herabgesetzten Gemeinde durch héchste
gottliche Reputation. Wieder wird das eschatologisch geprigte
Selbstverstindnis der Gemeinde als wesentlicher Bestandteil ihrer
Identititskonstruktion sichtbar.

Die Basis fiir diese Ausfithrungen, die eine Aussage iiber Endzeit-
ereignisse iiberhaupt erst mdglich mach, bildet die Tradition der
ersten Christen: die Bekenntnisaussage von 4,14 und das »Wort
des Herrn« von 4,15-17. Die dabei angewandte Traditions-Herme-
neutik nimmt eine Aktualisierung und Anwendung der Tradition
auf die aktuelle Lebenswirklichkeit der Gemeinde vor. Dadurch
bleibt die Tradition in threr Bedeutung lebendig, und erst die Wech-
selwirkung von Tradition und Lebenswirklichkeit 1st das eschato-
logische Problem der Gemeinde. Das Grundmodell christlicher
Jenseitshoffnung stellt die Erwartung der unmittelbaren personalen
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Gemeinschaft mit dem erhdhten Kyrios dar. Die Verfasser beziehen
die Gemeinde selbst in den Auslegungsprozess ein, indem sie sie in
4,18 zur gegenseitigen Bewusstmachung auffordern: Im gegenseiti-
gen Zuspruch geschieht die gemeinsame Reflexion der eigenen
Grundiiberzeugung.

Das spricht dagegen, hier eine grofle Nihe zu antiken Trostbriefen zu er-
kennen, wie dies Malberbe 2791. tnt (vgl. Green 2151.). Wesentliche Topoi
des Trostbriefes fehlen gerade: Grausamkeit des Schicksals, der Tod als
allen Menschen gemeinsame Erfahrung, die Vernunft als Mittel zur Lin-
derung der Trauer, das Annehmen des Schicksals, die Erfiillung der gesell-
schafilich iiblichen Pflichten um den Toten, Anteil an der Trauver der Be-

troffenen.

Mit 1Thess 4,13-18 liegt ein fir die Entwicklung christlicher
Eschatologie wichtiger Text vor, da sich darin die lteste christliche
Artikulation etner Hoffnung auf ein Leben jenseits der Todesgren-
ze erhalten hat. Die Tradition, auf die die Verfasser zuriickgreifen,
bildet das bleibende Fundament christlicher Jenseitshoffnung. Be-
denkenswert scheint die Formulierung des endzeitlichen Lebens-
zieles als ungebrochenes Mit-dem-Herrn-Sein (4,17; vgl. 5,10; dazu
auch C. Landmesser, Entwicklung 177-181), als unverlierbare
Christus-Gemeinschaft.

Das Denkmodell, das hier knapp zum Vorschein kommt, entfalten
spitere Paulusbriefe. Weil Jesus gestorben und von Gott aus dem
Tod erweckt ist, haben die zu ihm Gehérenden, die durch die Taufe
an seinem Tod Anteil erhalten haben, auch an seiner Erweckung
teil, und dies berechtigt zur Hoffnung auf ein postmortales Leben
(vgl 5,10; 1 Kor 6,14; 15,12-22; 2Kor 4,14, Rém 6,3-5.8;
8,11.17.32). Die Bezeichnung Jesu als »Erstling der Entschlafenen«
in 1 Kor 15,20 bringt dieses Modell auf den Punkt. Allein die Zuge-
hérigkeit zu Christus ist die Grundlage der christlichen Jenseits-
hoffnung, so dass Kriterien der Moral oder Ethik im Sinne eschato-
logischen »Lohnes« in die Kritik geraten. Und eine weitere kritische
Funktion christlicher Eschatologie tritt hervor: Sie nimmt gegen-
tiber den politisch, wirtschaftlich und religits herrschenden Mich-
ten und Strukturen die Perspektive der Machtlosen und Randstin-
digen ein, wenn sie auf die Parusie des Kyrios wartet.
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Wachsamkeit vor dem Ende 5,1-11

1 Uber die Zeitrdume aber und die Zeitpunkte, Geschwister,
habt ihr es nicht nétig, dass euch geschrieben wird, 2 denn ihr
selbst wisst genau, dass der Tag des Herrn so kommt wie ein
Dieb in der Nacht. 3 Wenn sie sagen: Friede und Sicherheit,
dann Uberrascht sie plétzlich Verderben wie die Geburtswehe
die Schwangere, und sie entkommen sicher nicht. 4 Ihr aber,
Geschwister, seid nicht in Finsternis, so dass der Tag euch wie
ein Dieb tiberfallt; 5 ihr alle seid ndmlich S6hne des Lichtes und
Sohne des Tages. Wir gehoren nicht zur Nacht und nicht zur
Finsternis; 6 also lasst uns nun nicht schlafen wie die Ubrigen,
sondern lasst uns wachen und niichtern sein. 7 Denn die Schia-
fenden schilafen in der Nacht, und die sich Betrinkenden sind in
der Nacht betrunken. 8 Wir aber, die wir zum Tag gehéren, wol-
len niichtern sein, da wir einen Brustpanzer des Vertrauens und
der Liebe angelegt haben und als Helm Erwartung der Rettung;
9 denn Gott bestimmte uns nicht zum Zorn, sondern zur Erlan-
gung der Rettung durch unseren Herrn Jesus Christus, 10 der
fur uns starb, damit wir, sei es, dass wir wachen, sei es, dass wir
schlafen, zugleich mit ihm leben. 11 Deshalb redet einander zu
und baut einer den anderen auf, wie ihr ja auch tut.

Literatur: H. Boers, Christ in the Letters of Paul. In Place of a Christology
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1. Analyse

Kontext, Form, Aufbau

Die Erwartung der Parusie, die im Zentrum des vorangehenden
Abschnitts 4,13-18 stand, wird in 5,1-11 aufgegriffen und weiterge-
fishre, indem ihre Implikationen fiir das Verstandnis der Gegenwart
und die damit verbundene eschatologische Existenz der Gemeinde
erortert werden. Wachsamkeit und Niichternheit, d.h. eine kriti-
sche Wahrnehmung der gesellschaftlich geliufigen Weltdeutungen,
werden dabei als wesentliche Haltungen profiliert. Es fillt auf, dass
nicht mehr die »Parusie« als endzeitliches Ziel genannt ist, sondern
der »Tag des Herrn«, womit stirker die (vernichtende) Wirkung auf
die Auflenstehenden in den Blick tritt. Angezielt ist eine reflektierte
Abgrenzung der Gemeinde von ihrer stidtischen Umwelt. Nach
dem konkreten Problemfall von 4,13-18 wird die Perspektive in
5,1-11 wieder allgemeiner und korrespondiert so dem ersten Ab-
schnitt des zweiten Briefthemas, 4,1-12. Der neue Gedanke wird in
5,1 formal durch peri de eingeleitet und durch die direkte Anrede
»Geschwister« unterstrichen. Die »Zeitriume und Zeitpunkte« be-
ziehen sich auf das spezifisch christliche Verstindnis der Gegenwart
als bereits von der Endzeit Gottes gezeichnete Zeit, deren Voll-
endung in naher Zukunft bevorsteht. Der Abschnitt endet in 5,11,
vergleichbar mit 4,18, mit der Aufforderung an die Adressaten zur
gegenseitigen Vergewisserung und Bestirkung. Mit der generellen
Charakterisierung der Gegenwart als eschatologischer Zeit steht
5,1-11 am Ende des zweiten Briefthemas, das die christliche Exis-
tenz als »Leben in der Endzeit« beschreibt.

Bei 5,1-11 handelt es sich um einen diskursiven theologischen Text,
der den Sachverhalt der eschatologischen Existenz der Christen
ausleuchtet. Er zielt auf die Reflexion des eigenen Selbstverstind-
nisses der Gemeinde, also auf Akte kognitiver Selbstvergewisse-
rung. Dazu rufen auch die Hortative in 5,6.8 auf. Bestimmte Ver-
haltensweisen werden dabei nicht eigens thematisiert, wenngleich
natiirlich das gesamte Leben als Chnisten betroffen ist. Den theo-
logischen Diskurs unterbewertet eine Formbestimmung als Parine-
se. Selbst am Ende steht nicht einfach eine Ermahnung der Gemein-
de, sondern der Appell an ihre eigene Chance und Verantwortung
zur Umsetzung des neuen Weltverstindnisses (5,11) (den propheti-
schen Charakter von 5,1-11 betont R. Hoppe, Tag 102-104).

Der Text zeigt einen klaren Aufbau. Auf die Angabe des Themas,
die durch den bevorstehenden »Tag des Herrn« qualifizierte Zeit,
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folgt zuerst eine Gegeniiberstellung der unterschiedlichen Positio-
nen gegeniiber und bei diesem Tag des Herrn, bevor die Begriin-
dung der christlichen Existenz erdrtert wird. Am Ende werden
praktische Konsequenzen fiir die Selbst-Verstindigung der Ge-
meinde iiber ihre besondere Existenz angedeutet. Im Einzelnen:

51f.  Themenangabe: Die eschatologische Zeit vor dem »Tag des
Herrn«
53-6  Gegeniiberstellung: Unterschiedliche Positionen
3  Die Haltung der nichtchristlichen Welt
4{. Die Haltung der Gemeinde
6  Die Grundhaltungen als Aufforderung zur kritischen Re-
flexion
5,7-10  Begriindung der christlichen Existenz
7 Kontrast: Verhalten der »Nacht«
8  Ausstattungen des »Tages«
9f. Bestimmung durch Gott zur Rettung in Christus
5,11 Praktische Konsequenz: Gegenseitiger Zuspruch und Aufbau

Tradition

Der Text ist stark von friihjiidischen Denkfiguren mit eschatologi-
schem, besonders apokalyptisch orientiertem Charakter geprigt.
Bei chronoi kai kairot (»Zeitriume und Zeitpunkte«) in 5,1 handelt
es sich um eine bekannte Wortverbindung, die sich als Hendiadyoin
verstehen lisst (Rigaux 553; zur Kombination der Begriffe vgl. all-
gemein NW 11/1, 791-793; Neh 10,35 [= 2 Esr 20,35); 13,31 [= 2 Esr
23,31]; Koh 3,1; Weish 7,18; Apg 3,20f.). In einem apokalyptisch
geprigten Weltbild zielt das Syntagma auf die Geschichtsmacht
Gottes, die sich in einer Strukturierung der Zeiten zeigt (vgl. Lxx
Dan 2,21; 4,34[37]; 7,12; 12,6-13; Weish 8,8; Apg 1,7; 4 Esr 4,33-
37; 6,7-10; syrBar 48,2; 54,1; ferner Philo, quaest. Gen. 1,100; vgl.
1QS 9,12-14). Dieses Weltbild liuft auf das Ende der Weltzeit und
die nahe bevorstehende Vollendung der Herrschaft Gottes zu (dazu
Dan 8,17.19; 9,24-27; 11,27.35; 12,4.13; AssMos 1,18; 7,1; 10,13;
12,4; 4 Esr 3,14; 6,6; 7,113; 11,39.44; 12,9.32; 14,5.9; vgl. 1QpHab
2,5-7). Dabei geht es nicht um kalendarische Berechnungen des En-
des, sondern um die Vergewisserung, dass Gott Herr iiber die Zei-
ten ist und bald die Zeitenwende herbeifithren, d.h. seine Herr-
schaft aufrichten wird. Damit ist wesentlich die Durchsetzung
seiner Gerechtigkeit verbunden, die die Gerechten ins Heil ein-
bezieht, die Gottlosen aber ausschlieft bzw. straft (vgl. nur ithHen
96,1-3; AssMos 10,1-10; 12,10-13; zum ganzen Motivkomplex mit
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viel Material *M. Konradt, Gericht 135-138). Den Gerechten wird
vor Augen gestellt, dass sie, wenn sie auch in der Gegenwart unter
den Gottlosen leiden und ihnen gegeniiber vermeintlich schlechter
gestellt sind, in Gottes naher Herrschaft rehabilitiert und ausge-
zeichnet werden — pragmatisch eine Bestitigung, trotz Widerstin-
den auf dem richtigen Weg zu sein.

Die Vorstellung vom »Tag des Herrn« in 5,2 verdankt sich der pro-
phetischen Gerichtsrede an Israel und meint dort das gewaltige,
umstiirzende Eingreifen Gottes in den Lauf der Welt mit vernich-
tender Wirkung (hémera kyriou ohne Artikel in Lxx Joel 1,15; 2,1;
3,4; 4,14; Obd 15; Zef 1,14b; Jes 2,12; 13,9; Ez 13,5; mit einem oder
beiden Artikeln Am 5,18.20; Joel 2,11; Zef 1,7.14a; Jes 13,6). Jes
13,2-16 beschreibt den »Tag des Herrn« als groflen Zornestag, an
dem Gott »die ganze bewohnte Welt bis auf den Grund zerstéren«
(13,5) und die Siinder ausrotten wird (13,9.11): ein Vernichtungs-
gericht iiber die ganze gottfeindliche Welt (13,14-22). Damit ver-
bunden sind Wehgeschrei, Schrecken und Schmerzen unter den
Menschen (13,6-8), im Bild: Schmerzen wie die einer Gebirenden
(13,8). Der ganze Kosmos ist betroffen: Himmel und Erde werden
von Gottes Zorn in ihren Fundamenten erschiittert (13,13), kos-
mische Finsternis tritt ein, wenn Sonne, Mond und Sterne dunkel
sind (13,10). Am Ende wird es jedoch Erbarmen fiir Israel und eine
neue Landnahme geben (14,11.). Nach Joel 1,2-20 geht dem Tag des
Herrn eine Zeit allgemeiner Not und Diirre, Vernichtung und Kla-
ge voraus. In 2,1-11 bringt der Tag des Herrn umfassende Vernich-
tung der Erde wie bei einem groflen Kriegszug, begleitet von kos-
mischen Erschiitterungen und Finsternis von Sonne, Mond und
Sternen (2,2a.10). Doch JuwH erdffnet seinem Volk die Moglichkeit
der Umkehr und eine neue, umfassende Heilszeit (2,12-27), die Ret-
tung am Tag des Herrn (3,3-5).

Weitere Belege fiir den »Tag des Herrn« als Gerichtstag sind Am 5,18-10;
Zef 1,7-18; Obd 12-16; Sach 14,1-11; Jes 2,10-21; Ez 7,1-27; 30,3. In vielen
frithjiidischen Schriften setzt sich die Bedeutung des »Tages« als des end-
zeitlichen Gerichtstages fort: Jdt 16,17; Jub 4,19; 5,10; 16,9; 23,11; 24,33;
PsSal 15,12 (»Gerichtstag des Herrn«); TestLev 3,2; ithHen 10,6.12; 19,1;
22,4.11.13; 84,4; 94,9; 96,8; 97,3; 98,8-10; 99,15; 100,4; ApkMos 12,1; 26,4;
4 Esr 7,38.102.104.113; 12,34 (zum Wortfeld *M. Konradt, Gericht 152f.;
Rigaux 555; N. Wendebourg, Tag 28-154; R. Hoppe, Tag 94f.). Eine Ver-
bindung des endzeitlichen »Tages« (hémera) mit dem kairos als Zeit des
Gerichts Gottes begegnet bei Lxx Jer 26,21; 27,27.31; Ez 7,4.12; 21,31.34.
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Der Begriff »Tag des Herrn« gelangte (vielleicht erst mit Paulus?) in
die endzeitliche Vorstellungswelt der ersten Christen, wurde dort
fretlich auf Jesus bezogen, wie die alternative Formulierung »Tag
des Christus (Jesus)« in Phil 1,6.10; 2,16 (1 Kor 1,8) zeigt. Er wurde
zu einem bekannten Terminus, der das endzeitliche Kommen Jesu
zur Vollendung von Gottes Herrschaft aussagt und den Paulus
ohne weitere Erklirung als endzeitliche Markierung verwenden
kann (1 Thess 5,2; 1 Kor 1,8; 5,5; 2 Kor 1,14; Apg 2,20 zitiert Joel
3,4 Lxx; 2 Petr 3,10 mit Motiven kosmischer Verwandlung; nur »je-
ner Tag« Lk 21,34; vgl. 1 Kor 3,13; »Tag des Gerichts« Rom 2,5;
vgl. 2,16).

Damit referieren »Tag des Herrn« bzw. »Parusie des Herrn« bei Paulus
grundsitzlich auf dasselbe Ereignis, denotieren aber unterschiedliche Ak-
zente: Gericht bzw. Gemeinschaft mit Christus. Die Referenz von kyrios
wird dabei von Gott auf Christus Gibertragen. Vorbereitet ist diese Uber-
tragung in frihjlidischen Vorstellungen von Mittlergestalten, vgl. dthHen
61,5 (»Tag des Erwihliten«); PsSal 18,5 (»Tag, an dem sein [sc. Gottes] Ge-
salbter heraufgefithrt wird«) (dazu N. Wendebourg, Tag 160).

Zum weiteren Motivkreis des »Tages des Herrn« ldsst sich auch der
Vergleich mit dem »Kommen des Diebes in der Nacht« in 5,2 zih-
Ien. Er veranschaulicht das unerwartete, plotzliche und auch er-
schreckende Eintreten des endzeitlichen Umsturzes und fordert da-
her Wachsamkeit. Das Bild vom Dieb findet sich in Bezug auf das
endzeitliche Kommen Jesu in der Jesus-Tradition Mt 24,43/Lk
12,39 (Mt 24,42: »an welchem Tag der Herr kommte; Lk 12,40:
Kommen des Menschensohnes), doch deutet der Text eine solche
Herkunft nicht an. Es war offenbar in der eschatologischen Sprache
der ersten Christen weit verbreitet und nicht exklusiv mit Jesus-
Uberlieferung verbunden — vgl. 2 Petr 3,10 in Verbindung mit dem
»Tag des Herrn«; Offb 3,3; 16,15 im Kontext des »grofien Tages
Gottes« (16,14); EvTh 21,5-7; 103 (entfernte alttestamentliche Pa-
rallelen nur in Lxx Kjob 24,14; Jer 30,3 [29,10]; Joel 2,9; Obd 5). Eine
Verankerung des Bildwortes, dessen ilteste Bezeugung in 1 Thess
5,2 vorliegt, in der Jesus-Tradition ist méglich und wiirde die weite
Verbreitung erkliren helfen. Eine genaue Rekonstruktion einer
Grundform des Diebwortes will freilich nicht gelingen; wahr--
scheinlich liefen verschiedene Uberlieferungen um (zur Diskussion
um die Traditionsgeschichte *M. Konradt, Gericht 139-143;
*M. Wolter, Jesus 227-229; auch Holrz 2131.; 5. Kim, Jesus 231-233;
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*FE W. Rocker, Belial 309-317; zur Riickfiihrung auf Jesus C. Bdt-
trich, Gleichnis 35-40).

Mit dem nichtlichen Kommen des Diebes war vermutlich tradit-
onsgeschichtlich bereits das Motiv des »Wachens« (grégores) in
5,6 verbunden (Mt 24,42f./Lk 12,37-40; Offb 3,2£; 16,15; EvTh
21,5-7); eschatologische Wachsamkeit fordern Mk 13,33-37; Mt
25,13; Did 16,1 (mit anderem Verb Lk 21,36).

Zur Kennzeichnung einer christlichen Grundhaltung dient grégores in
1 Kor 16,13; Kol 4,2; Apg 20,31; 1 Petr 5,8. Vorchristlich ist iibertragener
Gebrauch von grégored selten. PsSal 3,1-3 bezeichnet damit das bewusste
Leben aus der Beziehung zu Gott, und bei Philo kann Wachsamkeit (eg-
régorsis) das klare, aufmerksame Erkennen der Dinge meinen (leg. all.
3,183; sobr. 5; migr. 222; somn. 2,39.160-162; Jos. 147; Abr. 70); in beiden
Fillen dient der Schlaf als Gegenbild (zu den Belegen *M. Konradt, Ge-
richt 166f.). :

Die Vorstellung der »Nacht«, deren Dunkelheit die klare Beobach-
tung verhindert, war iiberdies als Zeit des Einbruchs von Schrecken
und speziell des gottlichen Zorns bekannt, vgl. Jer 49,9; Tjob 24,14;
Jes 13,10; Joel 2,10; Weish 18,14f. Dazu wiederum passt auch der
Motivzusammenhang von Niichternheit und Trunkenheit aus 5,6 f.
(vgl. Joel 1,5).

Den Kontrast illustriert Plutarch, mor. 781d: Epameinondas bleibt niich-
tern und wach, wihrend die anderen Thebaner trunken sind und schlafen.
— Eine iibertragene Verwendung von népha (niichtern sein) bzw. dem Ge-
gensatz methyo (trunken sein) auf die klare Einsicht bzw. die getriibte,
umnebelte Wahrnehmung liegt nahe. Frithjidisch ist sie fast nur bei Philo
bezeugt, in Anwendung auf die rechte oder die falsche Erkenntnis (z.B.
ebr. 127-129.1511; plant. 148; sobr. 30; spec. leg. 1,99f,; 2,9; somn. 2,101 £;
post. 175). Aber auch pagane Autoren wenden Niichternheit bzw. Trun-
kenheit auf die rechte Wahrnehmung an, z. B. Platon, leg. 11,918d; Seneca,
epist. 83,18; Diogenes Laertios 10,132; im Kontext der Bekehrung zur Phi-
losophie Lukian, Nigr. 5; bis acc. 16f. (weitere Belege bei *M. Konradt,
Gericht 168-170; ferner Malherbe 305). Im NT begegnet die metaphori-
sche Verwendung in 1 Kor 15,34; 2 Tim 2,26; 4,5; 1 Petr 1,13; 4,7; 5,8.

‘Das plétzliche und unerwartete Kommen des Tages, das die Unauf-
merksamen iiberrascht, in 5,3 erinnert von Weitem an Lk 21,34-36:
Nur hier und in Lk 21,34 begegnet im NT das Adverb aiphnidios,
beide Texte benutzen die Verben ephistanai und ekpheugo, beide
sprechen von Trunkensein bzw. Trunkenheit. Da aber auch sach-
liche Unterschiede auftreten (z. B. sollen in Lk 21,36 die Schiiler ent-



5,1-11 Wachsamkeit vor dem Ende 269

flichen, wihrend in 1 Thess 5,3 die Nichtchristen nichr entfliehen
kdnnen) und die Begriffe in je anderen syntaktischen Zusammen-
fiigungen begegnen, lisst sich eine gemeinsame Traditionsgrundlage
kaum rekonstruieren (vgl. *M. Wolter, Jesus 210 Anm. 28). Viel-
leicht verdanken sich beide Texte einem gemeinsamen Sprachmilieu.
In 1 Thess 5,3 verbindet sich mit dem plétzlichen Kommen des Ta-
ges der Vergleich mit der Geburtswehe, die pldtzlich, nicht genau
kalkulierbar, aber unentrinnbar iiber eine Schwangere kommt, vgl.
Jes 13,8; athHen 62,3 f. (in Verbindung mit dem »Tag des Herrn«
bzw. »jenem Tag«); auch Jer 4,31; 6,24; 13,21 u.6.; Hos 13,13; 4 Esr
4,42 (Wehen vor dem Ende bei Mk 13,8/Mt 24,8; Rom 8,22).

Die Bezeichnung »Sohne des Lichts« in Opposition zur Finsternis
in 5,5 erinnert an die apokalyptisch geprigte Gruppendifferenzie-
rung in manchen Qumran-Rollen, wo die Mitglieder der eigenen
Gruppe »Séhne des Lichts« heiflen, Darin spiegeln sich die beson-
dere Erwihlung durch Gott und die Zugehdrigkeit zu seiner Ge-
meinde. Im Gegensatz dazu gelten die Auflensiehenden abwertend
als »Sohne der Finsternis«, Wichtige Belege sind 1QS 1,9f; 2,16;
3,13.241; 1QM 1,1-16; 3,6; 13,16; 4Q174 3,81 4Q177 9.7; 11,12;
4Q548 10-16.

Eine urchristliche soteriologische Tradition, die den Tod Jesu als
Heilsereignis deutet, liegt der Aussage, dass Jesus »fiir uns starbe,
in 5,102 zugrunde. Zum Sterben Jesu »fiir« die Seinen vgl. bei Pau-
lus 1 Kor 1,13; 11,24; 2 Kor 5,14£.21; Gal 2,20; 3,13; Rém 5,6.8;
8,32; 14,15; sonst im NT Mk 14,24; Lk 22,19f; Joh 10,11.15;
11,50-52; 15,13; 18,14; Eph 5,2.25; 1 Tim 2,6; Tit 2,14; Hebr 2,9;
6,20; 1 Petr 2,215 3,18; 1 Joh 3,16.

Eine konstante Formulierung dieser Tradition lisst sich freilich ebenso
wenig verifizieren wie ein Sitz im Leben in der Taufunterweisung (anders
W. Hamisch, Existenz 142-152; zu 5,4-10 als bearbeitetem Fragment vor-
paulinischer Tauftradition ebd. 117-125.131-152; auch das ist nicht nach-
weisbar), Auch die Licht/Finsternis-Metaphorik ist zu verbreitet, um ih-
ren Sitz im Leben auf die Taufe einzuschrinken (anders R. Hoppe, Tag
107-109),

2. Kommentar

5,1 Nach der Behandlung des mit der Parusie des Herrn verbunde-
nen Problemfalls in 4,13-18 wenden sich die Verfasser mit der Wen-
dung peri de einem verwandten Thema zu: den endzeitlichen »Zeit-

5,1
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rdumen und Zeitpunkten« (chronoi kai kairoi). Den Anlass fiir die-
ses Thema bildet die fiir die Identitit der Gemeinde wichtige Frage,
was die jetzige Zeit, die Gegenwart ausmacht und welche Rolle die
Gemeinde dabei spielt.

Das apokalyptisch geprigte Syntagma »Zeitriume und Zeitpunkte«
verweist die Adressaten auf eine Wirklichkeitsdeutung, die die ge-
genwirtige Zeit als eschatologische, weil kurz vor der endgiiltigen
Aufrichtung der Herrschaft Gottes stehende Zeit qualifiziert (# Tra-
dition). Diese hat mit der Erweckung Jesu aus dem Tod begonnen
und lduft nun auf ihre Vollendung, die Parusie des Kyrios, zu (4,13).
Daher darf sich die Gemeinde selbst als Bestandteil dieser neuen
Zeit verstehen. Was ihr Leben in den eschatologischen »Zeitriumen
und Zeitpunkten« ausmacht, entfaltet der folgende Abschnitt. Diese
Wirklichkeitsdeutung werden die Missionare der Gemeinde bereits
beim Griindungsbesuch vermittelt haben, und die Gemeinde diirfte
sie sich bereits grundsitzlich zu eigen gemacht haben. Darauf spielt
das Stilmittel der praeteritio an (im Wortlaut ganz dhnlich wie in
4,9): »ihr habt es nicht nétig, dass euch geschrieben wird«. Was da-
nach gesagt wird, ist in seiner Bedeutung besonders hervorgehoben,
weil es trotzdem gesagt wird. Das Bewusstsein der Gemeinde, be-
reits in der Endzeit zu leben, unterscheidet sie von den Menschen
ihrer Umwelt und wird damit zu einem wesentlichen Faktor ihrer
neuen Identitit, den die Verfasser daher noch einmal eigens zum
Thema machen.

Die identititsbildende Relevanz dieses Bewusstseins ist so wichtig, dass sie
vollauf zur Erklirung ausreicht, warum die Verfasser darauf zu sprechen
kommen. Eine Praxis endzeitlicher Terminspekulationen innerhalb der
Gemeinde, die die Verfasser der Kritik unterziehen miissten, lisst der Text
nicht erkennen.

2 V. 2 unterstreicht die Aussage, dass die Adressaten keine weiteren
Informationen zur endzeitlichen Qualitit ihres Lebens bendtigen,
indem er nochmals ausdriicklich auf das bereits vorhandene Wissen
der Adressaten rekurriert: »denn ihr selbst wisst genau«. Der als
Inhalt ihres Wissens genannte »Tag des Herrn« prizisiert das The-
ma im Hinblick auf die Parusie des Kyrios, beleuchtet jedoch die
Kehrseite des Heilsbildes: Was sich fiir die Gemeinde als Heils-
ereignis erweist, wird fiir die nicht zum Gott Jesu gehorige Welt
zum Gericht. Das aus prophetisch-apokalyptischen Texten be-
kannte Motiv des »Tages« (7 Tradition) weist voraus auf das nahe
bevorstehende Eingreifen Gottes in den Lauf der Welt, das hier
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durch Christus als seinen Reprisentanten erwartet wird. Es bedeu-
tet das Ende der Zeiten und das vernichtende Gericht Gottes iiber
alles Gottferne, aus dem eine neue Heilszeit fiir Israel — und hier
speziell fir die Christen — hervorgeht. Gegeniiber der Rede von
der Parusie betont es stirker den Aspekt von Gericht und Vernich-
tung bzw. Verwandlung der politischen, sozialen und kulturellen
Verhiltnisse. Damit wird die Abgrenzung der Gemeinde von ihrem
kulturellen Umfeld in Thessaloniki eingeschirft. Das Fehlen der
Artikel bei hémera kyriou hat keine besondere semantische Valenz,
da der Terminus in der vorliegenden Form bekannt war. Beim ky-
rios wird man im Kontext der Parusie (4,15; vgl. 4,6) in erster Linie
an Jesus als endzeitlichen Herrscher denken. Hinter ithm steht frei-
lich die endzeitliche Gerichtsmacht Gottes, durch den der kyrios
ermichtigt ist.
Das unerwartete und plétzliche Eintreten dieses Tages des Herrn
verdeutlicht der Vergleich mit dem Kommen des Diebes in der
Nacht (*Tradition). Der Zeitpunkt dieses Kommens ist gerade
nicht exakt vorhersehbar, und so muss die Erwartung stets lebendig
bleiben. Anders als bei der Parusie des Kaisers oder seines Statthal-
ters, die der betroffenen Stadt natiirlich angekiindigt wurde (74,17),
wird die Parusie des Kyrios Jesus unversehens eintreten. Das ist den
Adressaten, so setzen die Verfasser voraus, auch voll bewusst. Viel-
leicht wurden sie bereits beim Griindungsbesuch mit der Bildwelt
vertraut gemacht.
Die Rede vom Dieb (kleptés) ruft antikes Alltagswissen um die Ti-
tigkeit von Dieben auf, die in Hiuser einbrechen und den Besitz
bedrohen (dazu C. D. Stanley, Thief 272-281). Gerade auch in der
nicht zur Elite zihlenden Stadtbevélkerung, die weniger Moglich-
keiten hat, sich vor Dieben zu schiitzen, war damit die Angst vor
dem Verlust der (wenigen) Besitztiimer verbunden. Insofern ist die
Rede vom Dieb negativ besetzt und enthilt auch ein bedrohliches
Moment, das zum kommenden Tag des Herrn durchaus passt. Der
Vergleich in v.2 greift vor allem den Aspekt des iiberraschenden,
plotzlichen (aiphnidios in v.3), nicht exakt vorhersehbaren Einbre-
chens auf.
Das Wissen um das »diebesgleichex, plétzlich eintretende Kommen
des Parusie-Kyrios hat die Wirklichkeitswahrnehmung der Ge-
meinde verindert. Sie weifl sich diesem Kyrios zugehérig, und sie
weifl auch, dass sein Kommen eine andere, von Gott bestimmte
Herrschaft iiber die Welt bringen wird, die mit dem Gericht iiber
alles Gottlose verbunden ist. Diese eschatologische Beleuchtung
der Wirklichkeit und ihre eschatologische Zugehérigkeit zu Chris-
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tus prigen die Identitit der Gemeindemitglieder: Sie sind jetzt
schon zur Rettung bestimmt (v.8), sind Kinder des Lichts und Kin-
der des Tages (v.5) und leben bereits in der Gegenwart in der Ge-
meinschaft mit Christus. Mit dem Ziel der Vergewisserung dieser
Identitit kommen die Verfasser auf das Thema jetzt noch einmal
eigens, d. h. unabhingig von konkreten Problemen, zu sprechen.

Die Gemeinde muss sich also nicht durch ein ethisch makelloses Leben
erst zum Heil qualifizieren, sondern hat dieses bereits zugesagt bekommen
und kann in diesem Bewusstsein mit Christus als eschatologische Existenz
leben (vgl. C. Béttrich, Gleichnis 53).

3 Ist das Thema des Abschnitts mit 5,1f. klar angegeben, erfolgt in
5,3-6 eine Gegeniiberstellung der unterschiedlichen Positionen, die
man gegeniiber dem kommenden »Tag des Herrn« einnehmen kann
und die das Ergehen an diesem Gerichtstag bestimmen. In v.3 kenn-
zeichnen die Verfasser — aus ihrer christlichen Perspektive — die
Haltung der nichtchristlichen Welt. Dazu legen sie denen, die nicht
zur Gemeinde zihlen, eine bestimmte Haltung in den Mund: »wenn
sie sagen« (hotan mit Konjunktiv: wann, wenn, wobei die Zeitanga-
be zugleich die Bedingung bezeichnet). Die Verbform »sie sagen«
kennzeichnet das Syntagma eiréné kai asphaleia (»Friede und Si-
cherheit«) als Schlagwort oder Parole, die die Verfasser wie ein Zitat
anfiihren.

Einige Ausleger verorten das Schlagwort in der Gemeinde selbst, wo einige
(entgegen der Naherwartung) von einer (falschen) Sicherheit in diesem Le-
ben ausgingen (so W. Harnisch, Existenz 77-82; Friedrich 245; Malberbe
287.292.301 1. [falsche Propheten]; Miiller 191; *E W. Récker, Belial 313f,;
J. A. Harrill, Paul 309). Dies ist jedoch unwahrscheinlich, da die Gemeinde
sonst in der 2. Pers. Plural angesprochen wird. Die unpersénliche Formu-
lierung in der 3. Pers. Plural lisst auf einen weiteren, in Distanz und damit
auflerhalb der Gemeinde stehenden Personenkreis schlieflen (mit *C. vom
Brocke, Thessaloniki 169f.; *M. Konradt, Gericht 144; R. Hoppe, Tag
106£.), den man mit den »Ubrigen« von 5,6, die »schlafen« also den nicht-
christlichen Mitbewohnern der Gememde, in Verbindung bringen kann
(vgl. 4,13). Die Gemeinde als ganze (»alle« in v.5) steht diesem Kreis anti-
thetisch gegeniiber (v.4 setzt betont ein mit »ihr abere).

Auf einem alttestamentlichen Hintergrund lisst sich das Syntagma
»Friede und Sicherheit« kaum verstehen, da die méglichen Parallelen
Jer 6,14 und Ez 13,10 Lxx nur den doppelten Ausruf eiréneé, eiréne,
der falsches Heilsvertrauen kennzeichnet, bieten. Weiter fithrt ein
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Blick in die Zeit des frithen rémischen Prinzipats. Denn seit der Be-
endigung der jahrelangen verheerenden Biirgerkriege durch Augus-
tus wurde der Princeps (und spiter seine kaiserlichen Nachfolger) als
Bringer einer neuen Friedenszeit und eines neu aufblihenden Gol-
denen Zeitalters gefeiert (dazu S. Schreiber, Weihnachtspolitik 25-
62). Entsprechend wurde die rémische Sinndeutung der pax Roma-
na (Seneca, benef. 1,4,2) seit der frithen Kaiserzeit prominent. Als
eindriickliche Inszenierung dieser Friedenszeit kann die Errichtung
der Ara Pacis Augustae auf dem Marsfeld, die 9 v.Chr. eingeweiht
wurde, gelten. Sie liefert eine symbolische Sinndeutung der politi-
schen Verhiltnisse, indem sie die Friedenszeit des Augustus mit der
im romischen Pantheon dafiir zustindigen Géttin Pax verbindet.
Diese Verbindung des Kaisers zu den Gottern garantiert eine Zeit
des Friedens, des Wohlstands und der inneren und dufleren Sicher-
heit und Stabilirit fiir die Bevolkerung. Weil sich die politischen und
wirtschaftlichen Verhiltnisse fiir grolere Teile der Bevolkerung tat-
sichlich positiv entwickelt hatten, erhielt diese Sinndeutung Plausi-
bilitit. Die Zusammenhinge illustriert auch eine Miinze aus der
Friihzeit des Augustus (RIC 1476; vgl. J. A. D. Weima, Peace 335f.):
Die abgebildete Gottin PAX steht auf einem Schwert (Ende des
Krieges) und hat als Attribute den caduceus (Heroldsstab des Mer-
kur, der fiir freien Handel steht) und eine cistz (aus den Dionysos-
mysterien, symbolisiert landwirtschaftliche Fruchtbarkeit) bet sich;
den gesamten Rand der Miinze umgibt ein Kranz, der den militiri-
schen Sieg als Basis des Friedens festhalt. Das Programm st klar: Die
pax Augusta garantiert Wohlstand, Handel und ertragreiche Land-
wirtschaft. Dass nicht alle Bevolkerungsgruppen daran partizipier-
ten und dass die pax Romana durch militirische Uberlegenheit und
Unterwerfung erreicht wird, steht auf einem anderen Blatt (zur pax
Romana S. Schreiber, Friede 85-92).

In diesem politischen Kontext gewinnen die Begriffe »Frieden« (ei-
réné, lat. pax) und »Sicherheit« (asphaleia, lat. securitas; im NT in
unterschiedlicher Bedeutung nur noch Lk 1,4; Apg 5,23) ihre Aus-
sagekraft. Die Begriffsverbindung ist nicht als typisch rémische Pa-
role bezeugt, doch begegnen beide Begriffe in Bezug auf den romi-
schen Frieden in sachlicher Zusammengehérigkeit.

Pax und securitas (bzw. die griechischen Aquivalente) als Charakterisie-
rung der rémischen Gegenwart in Seneca, epist. 91,2; Velleius Paterculus,
hist. 2,89,3£;2,98,2; 2,103 ,4f.; 2,126,3; Calpurnius Siculus, ecl. 1,42; OGIS
613; Tacitus, hist. 2,12,2; 2,21,2; 3,53,3; 4,74,4; Josephus, bell. 4,94; ant.
14,160.247; 15,348; Plutarch, mor. 317¢; nach Seneca, clem. 1,19,8 stehen
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unter einem guten Herrscher iustitia, pax, pudicitia, securitas und dignitas
in Bliite (dazu *C. vom Brocke, Thessaloniki 174-176.178; K. Wengst, Pax
32-34; *M. Konradt, Gericht 145). Auf Miinzen, die zur weiten Verbrei-
tung politischer Ideen beitrugen, begegnet bereits seit der Zeit des Augus-
tus das Pax-Motiv — als Schriftzug oder in Gestalt der Friedensgottin (erst
ab Nero und zunichst in Bezug auf die Sicherheit des Kaisers ist selten
auch das securitas-Motiv auf Miinzen belegt; *C. vom Brocke, Thessaloni-
ki 176-178; numismatische, monumentale und epigraphische Belege bei
J. A. D. Weima, Peace 333-352). In einer Inschrift aus Ilium in Kleinasien
(64 v.Chr.) wird Pompeius dafiir geehrt, die Menschen vom Barbarenkrieg
und der Piratengefahr befreit und »Frieden und Sicherheit sowohl zu Land
als auch zu Wasser wiederhergestellt« zu haben (apokathestakota de [tén
eir]énén kai tén asphaleian kai kata gén kai kata thalassan; SEG 46, 1565;
vgl. E. Winter, Stadt). In ironischer Brechung greift Plutarch, Antonius
40,4 das offenbar vertraute rémische Ideal von erréné kai asphaleia auf.

Mit den Schlagworten »Friede und Sicherheit« bringen die Verfas-
ser eine Haltung auf den Punkt, die in ihren Augen fiir die romisch
geprigte Stadtgesellschaft in Thessaloniki kennzeichnend ist: Sie er-
kennt die pax Romana an und vertraut auf die Sicherheit, die diese
bietet und damit ein Leben garantiert, das weder durch kriegerische
Ubergriffe an den Grenzen, noch durch Biirgerkriege im Inneren
gefihrdet ist und so die Méglichkeit zu Gedethen und Wohlstand
bietet. Auf den ersten Blick entspricht diese Haltung auch der
Wirklichkeit. Doch die Verfasser entlarven — in eschatologischer
Perspektive - diese Sicherheit als triigerisch, weil sie nicht mit dem
nahe bevorstehenden, alles umstiirzenden Eingreifen Gottes in den
Lauf der Welt rechnet. Kennzeichnete der erste Satzteil (»wenn«)
die Haltung der Anderen, blickt der zweite mit tote/dann auf die
eschatologische Folge aus. Das Weltbild der Verfasser (und der
Adressaten) geht davon aus, dass der Umsturz, das »Verderben,
ganz iiberraschend von Gott her hereinbricht. Und er bricht mit
Macht herein, so dass kein Widerstand méglich ist — im Bild: wie
die Geburtswehe die Schwangere ergreift. So konnen die, die nicht
darauf vorbereitet sind, sicher nicht (doppelte Verneinung: ox mé;
vgl. 4,15) entkommen. Nicht nur die zeitliche Unkalkulierbarkeit
und die Unentrinnbarkeit, sondern auch Schmerz, Not und Angst
der zuvor so Sicheren werden im Bild der Geburtswehe vermittelt,
das traditionell mit Gottes endzeitlichem Gericht verbunden ist
(7 Tradition). Der vorliufige und triigerische Charakter der romi-
schen Weltsicht wird damit scharf angeprangert, was der theologi-
schen Abgrenzung dient (vgl. auch Fee 190). Die Anderen werden
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zu Nebenfiguren der Geschichte degradiert, die schliefllich ganz
verschwinden.

Der Vergleich (hasper/wie) mit der Geburtswehe signalisiert Unentrinn-
barkeit und Not und bezicht sich in der Satzkonstruktion strike auf den
tiberraschenden Einbruch des Verderbens (alethros). Es werden also gera-
de nicht Personen, die dem Verderben anheimfallen, mit Schwangeren
gleichgesetzt! Véllig gegen den Text steht die (boswillige?)} Interpretation
von * M. Criisemann, Briefe 225, die die Position der Rezipienten mit »der
von Kriegsverbrechern, die an Schwangeren Griueltaten veriibens, ver-
gleicht und dem Text vorwirft, dass »die Leiden der hilflosen Opfer aller
Kriege, schwangerer und gebirender Frauen mit den Kindern in threm
Leib benutzt werden, um eine katastrophale Vernichtung von Feinden zu
illustrieren«, was »sexistische und sadistische Facetten angenommen« habe
(ebd. 226). Hier wird der Text schlicht missverstanden.

Implizit enthilt die Distanzierung gegeniiber den rémischen Wer-
ten pax und securitas eine politische Relativierung der Welt-
herrschaft Roms. Im Hintergrund steht dabei die Frage nach dem
Weltbild und der bestimmenden politischen und religidsen Krifre.
Nimmt man neben eiréné und asphaleia auch die politische Seman-
tik der Begriffe parousia, apantesis und kyrios (4,15.17), weiter von
basileia (2,12) und enangelion (1,5; 2,2.9) wahr, zeigt das eschatolo-
gische Weltbild des Briefes eine kritische Haltung gegentiber den
politischen Verhiltnissen seiner Zeit. Es stellt einen Gegenentwurf
zur Welterklirung der rémischen Fithrungselite dar, indem es,
theologisch betrachtet, die umfassende Geschichtsmacht Gottes
hervorhebt, der das baldige Ende der Weltzeit und damit auch der
politischen Macht Roms herbeifiihrt. Wie in der apokalyptisch ge-
prigten jiidischen Eschatologie unterscheidet er zwischen seinen
Getreuen, die in die vollendete Gemeinschaft mit ihm gelangen,
und den anderen, denen das »Verderben« bevorsteht. Christus fun-
giert dabei als Reprisentant Gottes in Vollmache, der am »Tag des
Herrn« die vollendete Herrschaft Gottes einliutet. Alle politisch-
kosmische Macht ist allein im Gott Jesu Christi, dem Gott Israels,
verankert — und nicht im Kaiser Roms als irdischem Stellvertreter
der rdmischen Gatter. Die bewusste Wahrnehmung dieser Einsiche
dient der Identititsbildung der Gemeinde (vgl. *M. Tellbe, Paul
131-133).

Die politische Kritik, die in diesen Briefaussagen hérbar wird, wird mit-
lerweile von zahlreichen Auslegern wahrgenommen; vgl. K. Wengst, Pax
98f,; *K. P. Donfried, Cults 34f; H. Koester, Ideology; *M. Tellbe, Paul
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123-130; *T. D. Still, Conflict 261-266; Witherington 137-141.146f,;*]. R.
Harrison, Paul 61-68; J. A. D. Weima, Peace. Freilich erheben sich auch
Gegenstimmen, die in dem Syntagma »Friede und Sicherheit« keinen
politischen Angriff, sondern nur eine Vergewisserung der Uberlegenheit
der christlichen Endzeithoffnung (P. Oakes, Re-mapping 318; vgl.
*D. Luckensmeyer, Eschatology 291) oder iiberhaupt keine Anspielung
auf einen politischen Diskurs sehen (Malberbe 303-305: Herkunft aus der
Prophetie Israels bzw. der epikureischen Philosophie; kritisch gegeniiber
der Annahme eines rémischen Slogans auch J. R. White, Peace). Keine po-
litische Kritik, sondern eine Aufnahme des rémischen Diskurses iiber
»Frieden«, der nur durch militirischen Sieg errungen werden kann, unter
apokalyptischen Vorzeichen erkennt J. A. Harrill, Paul 309 (den Einfluss
imperialer Rhetorik auf Paulus hebt die postkoloniale Lesart von J. Punt,
Approaches 200-205 hervor).

Dass die Verfasser mit den Schlagworten »Friede und Sicherheit«
auf politische Konzeptionen Roms wie Pax Romana und Goldenes
Zeitalter anspielen, scheint evident. Sie stellen sie jedoch unter den
Vorbehalt des »Tages des Herrn« und erweisen sie damit als escha-
tologisch iiberholt und damit hinfillig: Es handelt sich um eine
falsche, triigerische Sicherheit. Diese rhetorische Konfrontation
zweier Weltbilder zielt nun nicht auf direkten politischen oder gar
gewaltsamen Widerstand gegen die Magistrate oder Vertreter Roms
in Thessaloniki (vgl. 4,11f.), sondern auf soziale Abgrenzung. Es
geht um die Selbstvergewisserung der Identitit der Gemeinde als
»Endzeit-Gruppe« (dazu . Schreiber, Paulus 348f), die durch
Gottes Erwihlung unter den Vélkern ausgezeichnet ist (1,9). Die
Gemeinde versteht sich als Teil der neuen eschatologischen Ord-
nung, und dies bedeutet eine innere Distanz, eine kritische Wahr-
nehmung romischer Werte und politischer Ideologie. Man muss be-
denken, dass die junge Gemeinde im stidtischen Alltag stindig mit
symbolischen Reprisentationen romischer Kultur und Herrschaft
konfrontiert war: Bauten und Statuen, Inschriften und Miinzen,
Kaiserkult und Kulte rémischer Gotter, Prisenz von Militir und
Amustrigern, soziale Mechanismen wie Ehrungen, 6ffentliche Feste
und Spiele machten das romische Weltbild allgegenwirtig. Die
politische Kritik des 1 Thess schafft demgegeniiber in ihrer eschato-
logischen Konzeption ein symbolisches Gegenmodell, das ein kriti-
sches Bewusstsein gegeniiber der politischen Ideologie Roms
scharft und so dazu beitrigt, dass die Gemeinde die Werte und Sta-
tushierarchien der romisch geprigten Gesellschaft nicht iiber-
nimmt. Das eschatologische Offenbarungswissen der Gemeinde
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grenzt sie von der Stadtgesellschaft ab und begriindet ihr Selbstver-
stindnis als Endzeit-Gemeinde.

Eine konkret in der Gemeinde aufgebrochene Problematik in Endzeitfra-
gen kann ich im Text nicht erkennen. Die Annahme, es gehe im Abschnitt
5,1-11 um eine Warnung der Gemeinde vor falscher Sicherheit (z.B. R. F
Collins, Tradition 163; Malberbe 291; Holtz 210£.215f; Reinmuth 1491.)
oder allgemein um eine parinetische Intention (D. E Watson, Appropria-
tion 74£.77; *T. D. Suill, Conflict 282; *E Blischke, Begriindung 72-79; vgl.
*T. Soding, Trias 75f; *D. Luckensmeyer, Eschatology 314-317), greift
wesentlich zu kurz. Das Gegenteil von falscher Sicherheit nimmt *C. R.
Nicholl, Hope 73-7% an: Weil sie die Todesfille in ihren Reihen (4,13) als
negative prodigiz verstanden habe, ging in der Gemeinde die Angstum, am
Tag des Herrn plotzlich dem Zorngericht zu verfallen. Auch eine anfang-
hafte Gefihrdung der Gemeinde, die aus einer grundsitzlichen Verun-
sicherung in Bezug auf ihre eschatologischen Vorstellungen und die
Glaubwiirdigkeit der Erwartung des nahen Weltendes resultiert (vgl.
*M. Konradt, Gericht 148-150; ferner Haufe 89.91.95), scheint mir un-
wahrscheinlich. ~ Das Problem dieser Konstruktionen besteht darin, dass
Einzelaussagen des Textes verallgemeinert und auf die Situation gespiegelt
werden. Der gesamte Dukeus des Diskurses findet zu wenig Beachtung.

4 Mit bymeis de (»ihr aber«) stellt v.4 die Gemeinde in einen starken
Kontrast zu ihrer Umwelt, die dem géttlichen Gericht am Tag des
Herrn verfallen ist. Die erneute Anrede »Geschwister« unter-
streicht diesen Kontrast. Die Existenzweise der Gemeinde beschrei-
ben die Verfasser ab v.4 mit metaphorischen Sprachspielen, die die
Bildbereiche Licht/Finsternis und wachen/schlafen zur Anwen-
dung bringen und damit die Denkstruktur des Textes prigen. Die
»Finsternis« in v.4 lenkt auf das Bildwort vom Dieb in der Nacht
zuriick und iibertrigt die Vorstellung der Dunkelheit, in der man
nicht klar und weit sieht, auf das Verstindnis der Wirklichkeit der
Welt, d.h. die, die nicht zur Gemeinde gehdren, verstehen die
eschatologische Brisanz der Gegenwart nicht. Die Metaphorik von
Licht und Finsternis ist allgemein verstindlich und verbreitet und in
vielfiltigen Kontexten anwendbar (zu alttestamentlichen, friihjii-
dischen und urchristlichen Verwendungen vgl. *M. Konradt, Ge-
richt 158-161; Finsternis als ein Signum des endzeitlichen Tages
Jrrwrs in Am 5,20; Joel 2,2; Zef 1,15). Die Gemeinde ist aber nicht
in der Finsternis, und daher kann sie auch der »Tag«, der sich im
Kontext auf den in v.2 eingefiihrten Tag des Herrn bezieht, nicht
wie ein Dieb fiberraschen. Den Kontrast zu v.3 unterstreicht die
ebenfalls zweigliedrige Satzstruktur von v.4: Der erste Satzteil
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kennzeichnet mit »ihr aber« die Haltung der Gemeinde, wihrend
der zweite mit konsekutivem hina (»so dass«) auf die eschatologi-
sche Folge ausblickt. Die Gemeinde gehort nicht, wie die sich in
Sicherheit wihnende Umwelt, der Sphire der Finsternis an, und da-
her wird sie der wie ein Dieb kommende Tag des Herrn nicht in der
Nacht, das heiflt unvorbereitet, heimsuchen.

Intention der Aussage ist die Vergewisserung des eschatologischen Status
der Gemeinde, keine Warnung oder Drohung im Blick auf das Gericht
(anders R. Hoppe, Tag 103£.108). — Die Tendenz zur Abgrenzung ver-
stirkt ThEv 21,5-7, wo das Bild vom Dieb mit der Wachsamkeit gegen-
iiber dem Kosmos, der Welt, gedeutet wird (vgl. C. Béttrich, Gleichnis 49).

5 In v.5 wird die Existenz der Gemeinde nun positiv formuliert, in-
dem die Adressaten als »S6hne des Lichtes« und »Sohne des Tages«
angesprochen werden. Dies liefert zugleich eine Begriindung (gar/
denn) der vorangehenden Aussage. Die iibertragene Verwendung
von byioi/S6hne mit adnominalem Genitiv dient im Griechischen
als Umschreibung der Zugehérigkeit und ist wohl als Hebraismus
zu verstehen (vgl. BDR §162,6). Damit sind im antiken Sprach-
gebrauch Minner und Frauen in ihrer spezifischen Zugehérigkeit
zu einer bestimmten Wirklichkeit oder Existenzsphire bezeichnet.
Die Zugehérigkeit zum Licht bzw. zum Tag gilt fir alle Mitglieder
der Gemeinde, wie das betont vorangestellte pantes/alle signalisiert.
Eine Gruppendifferenzierung innerhalb der Gemeinde ist dabei aus-
geschlossen. Beim »Licht« werden die Adressaten konkret an ihre
neue Existenz in der Zugehdrigkeit zu Christus und zu Gott gedacht
haben. Als »S6hne des Lichtes« gehort die Gemeinde nicht in den
Bereich der Finsternis, also der Gottferne und Unkenntnis tiber den
eschatologischen Charakter der Gegenwart, wie sie die Umwelt aus-
zeichnen. Vergleichbar ist die Verwendung in einigen Schriften aus
Qumran, wo die eigene Gruppe als »S6hne des Lichtes« von den Au-
Renstehenden, den »S6hnen der Finsternis«, abgegrenzt werden
(7Tradition); das Syntagma war also schon bekannt (vgl. Lk 16,8;
Joh 12,36; Eph 5,8). Die vorliegende Formulierung intendiert damit
eine doppelte Pragmatik: die Vergewisserung der Zugehérigkeit
zum eschatologischen Weltbild und damit zur eigenen Gruppe und
die Abgrenzung gegeniiber den Auflenstehenden.

- Die Abgrenzung richtet sich auf Nichtchristen, nicht auf angebliche ju-
daistische Gegner der vorwiegend heidenchristlichen Gemeinde, die die
Heidenchristen zur Konversion zum Judentum bringen wollen (so S. Ru-
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zer, Christianity 4881., der ohne Anhalt am Text die Gegner aus Gal 3 hier
einliest).

Mit der (wohl situativ gebildeten) Erweiterung »S6hne des Tages«
schaffen die Verfasser eine semantische Opposition zur »Nachte,
die als Haltung der Ungewissheit iiber das Kommen des Diebes ge-
kennzeichnet war (v.2). Der »Tag« klingt im Kontext aber auch an
den »Tag des Herrn« an und bedeutet so die Zugehérigkeit zu der
Wirklichkeit, die durch den bald anbrechenden »Tag des Herrn«
bestimmit ist.

Umstritten ist, ob sich »S8hne des Tages« auf den »Tag des Herrn« vonv.2
bezieht und damit die Wirklichkeit des Heils, die Sicherheit der Hoffnung
fiir die Gemeinde betont (Holtz 221.2241.; vgl. Wanamaker 182; Richard
253; J. Plevnik, Paul 110; R. E, Collins, Tradition 167; *C. R, Nicholl, Ho-
pe 581.), oder ob der »Tag« der Licht-Metaphorik entspricht und die Le-
benssphire der Christen bezeichnet (*M. Konradt, Gericht 161-164).
M.E. dominiert die Licht-Metaphorik, doch klingt auch der Bezug auf
den »Tag des Herrn« an (vgl. auch Best 210; Malherbe 294; *D. Luckens-
meyer, Eschatology 2981.).

In einem Neueinsatz verwenden die Verfasser nun die 1. Pers. Plu-
ral und schlieflen sich damit selbst mit den Adressaten zusammen.
Was nun gesagt wird, gilt also generel! fiir die christliche Existenz.
Dabet fithren sie die Bildwelt von Licht und Tag weiter, indem sie
abgrenzend die Gegensitze dazu zur Sprache bringen. Syntaktisch
liegt eine pradikative Verwendung des Genitivs der Zugehorigkeit
(nyktos und skotous) vor: »wir gehdren nicht zur Nacht und nicht
zur Finsternis«. Nacht und Finsternis stehen fiir die von Unkennt-
nis {iber die eigentliche Lage der Welt geprigte Haltung der Nicht-
christen, die in einer Unkenntnis Gottes wurzelt (vgl. 4,5; Finsternis
meint nicht moralisch ein Leben in Siinde, gegen Greer 235). Dieser
Sphire der Gottferne gehoren die Christen gerade nicht an.

Rom 13,11-14 akzentuiert das Bildfeld anders: Die Nacht, die vorgeriicke
ist, meint dort die gegenwirtige Welt, die auf ihr kurz bevorstehendes En-
de zuliuft, und der Tag ist primir die neue Zeit, die unmittelbar nahe ist,
damit aber schon die Gegenwart betrifft; die Folgerungen sind stirker
ethisch konnotiert, Gemeinsam ist die Intention, die Gegenwart der Chris-
ten eschatologisch zu bestimmen.

Die Metaphorik der Gegensitze Licht/Finsternis bzw. Tag/Nacht
dient dazu, zwei kontrire Existenzweisen deutlich zu machen, die
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mit der tieferen Einsicht in die eigentliche Wirklichkeit der Welt
bzw. deren Unkenntnis verbunden sind. Zwei Wahrnehmungen
der Welt, zwei Identititen und Existenzweisen werden scharf un-
terschieden. Diese Zugehorigkeiten werden in ihrer endzeitlich-
endgiiltigen Bedeutung profiliert, wenn sie am »Tag des Herrne«
iiber Heil und Unheil entscheiden. Damit wird auch die theologi-
sche Grundstruktur der Aussagen deutlich: Die vollendete »Ret-
tung« der Christen bleibt eindeutig der Zukunft vorbehalten (1,10;
4,15-17;5,2.9), doch die Gemeinschaft mit dem erweckten Christus,
die das Heil verbiirgt (5,10), besteht schon jetzt und macht das Le-
ben der Gemeinde bereits in der Gegenwart zur eschatologischen
Existenz.

6 Mit der Satzeinleitung ara oun (»also nun«) wird eine zusammen-
fassende Folgerung aus dem bisher Gesagten markiert: »also lasst
uns nun nicht schlafen wie die Ubrigen, sondern lasst uns wachen
und niichtern sein«. Die erdrterten gegensitzlichen Grundhaltun-
gen und Zugehdrigkeiten werden mit semantisch verwandten Bild-
feldern aufgenommen, durch den Prohibitiv und die Hortative der
Verben auf die Haltung der Adressaten bezogen und ihnen ein-
dringlich zur Verwirklichung nahegelegt. Die Metaphorik des Wa-
chens und der Niichternheit ist in der christlichen Sprache bekannt
(7?Tradition) und bezeichnet eine reflektierte christliche Existenz,
die sich des baldigen Kommens des Tages des Herrn bewusst ist
und dementsprechend ihr Leben gestaltet, d.h. ihre eigene Welt-
sicht und ihre eigenen Werte lebt. Das Wachen (grégores) akzentu-
iert dabei die Aufmerksamkeit, die Niichternheit (népho) die klare
Erkenntnis. Die Metapher des Schlafens, die den »Ubrigen« zuge-
wiesen wird (vgl. v.3 und 4,13), betont als Kontrast wieder den Ge-
gensatz zu den Auflenstehenden, deren Haltung dem Schlaf ent-
spricht, weil ihnen die klare Einsicht fehlt und sie den kommenden
Tag des Herrn nicht erkennen.

Die Form des Hortativs schliefit die Verfasser mit den Adressaten
zusammen und verdeutlicht so, dass die Haltung von Wachen und
Niichternheit fiir die christliche Weltdeutung insgesamt charakte-
ristisch ist, aber auch immer wieder der Bewusstmachung bedarf.
Etwaige Missstinde in der Gemeinde sind damit also nicht an-
gesprochen. Vielmehr intendiert die Gegeniiberstellung die Ver-
tiefung der christlichen Weltdeutung in ihrer eschatologischen
Tragweite, die am Ende iiber Heil und Unbeil entscheidet. Dies im-
pliziert eine kritisch-ablehnende Einschitzung der die Stadtgesell-
schaft dominierenden Weltdeutungen, die als vorlaufig und letztlich
bedeutungslos erscheinen miissen. Die eschatologisch gegriindete
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Identitit der Gemeinde wird gestirkt, weil sie sich ihrer einzigarti-
gen Stellung in der Zugehdrigkeit zu Christus bewusst sein darf;
eine »Statusvergewisserunge« (*M. Konradt, Gericht 1651.) findet
statt.

7 Mit v. 7 setzt die Begriindung der christlichen Existenz ein, die in
5,7-10 erdrtert wird. Am Beginn steht ein Kontrast, der die Meta-
phorik des Schlafens und der Niichternheit von v.6 weiterfiihrt und
durch die Zuweisung des Schlafens und der Trunkenheit an die
Sphire der »Nacht« verstirkt. Damit ist wieder die Existenzweise
der Auflenstehenden negativ charakterisiert: Sie kénnen die Brisanz
der gegenwirtigen Zeit nicht wahrnehmen, weil ihnen echte Ein-
sicht und Aufmerksamkeit fehlt (Schlafen) und weil ihr Verstand
umnebelt ist und nicht klar erkennt (Trunkenheit).

Auch wenn in manchen paganen und friihjiidischen Texten Trunkenheit
eine ethische Komponente aufweist und mit unsittlichem, ziigellosem Ver-
halten verbunden wird (z.B. Seneca, epist. 83,17-21; Spr 23,21.31-33; Sir
19,2£,; 26,8; TestJud 13,6-14,8; 16,1-4; Philo, ebr. 22.27,29.220-222; vit.
cont. 40-47; Eph 5,18), klingt dieser Gesichtspunkt hier kaum an (anders
*M. Konradt, Gericht 172; Green 237-239; *F Blischke, Begriindung
73.79). Vielmehr steht der Gedanke der fehlenden Erkenntnis im Zentrum.

Die Sphire der »Nacht« in ihrer Dunkelheit und Undurchschau-
barkeit kennzeichnet wieder (wie in v.5) die Situation der Gottfer-
ne, die der gesellschaftlich iiblichen Weltdeutung verhaftet bleibt
und nicht tiefer sieht.

8 V. 8 leitet mit hemeis de (»wir aber«) den Gegensatz zu dieser
Existenzweise ein. Damit begegnet die gleiche Struktur wie in 5,3-
5: Das Verhalten der Auflenstehenden dient als Kontrastfolie
(v.3.7), auf der nach der Markierung einer scharfen Opposition mit
»thr/wir aber« die Existenzweise der Christen positiv entfaltet wird
(v.4£.8-10). Hier werden zwei Metaphern wieder aufgegriffen: »Wir
gehdren zum Tage, also zur Sphire Gottes und des Lichts (v.5), und
»wir wollen niichtern seins, also die klare Einsicht in den eschato-
logischen Charakter der Wirklichkeit bewahren (v.6). Wieder
schlieft der Hortativ »wir wollen niichtern sein« Verfasser und
Adressaten zusammen und unterstreicht so die fiir alle Christen gel-
tende Bedeutung dieser Haltung,

Neu hinzu tritt erklirend die Bildwelt der Waffenausriistung. Mei-
ne Ubersetzung 16st das Partizip endysamenoi (»angelegt habend«)
kausal auf, denn es erklirt und begriindet, warum und wie »wir«
niichtern sein kénnen. Der Grund und die Erméglichung besteht
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in der angeeigneten christlichen Identitit, metaphorisch in Brust-
panzer (thorax) und Helm (perikephalaia), die die Christen als
solche angelegt haben. Grammatikalisch lisst sich der Aorist des
Partizips als gleichzeitig (indem wir anlegen) oder vorzeitig (da wir
angelegt haben) auflésen (BDR §339), wobei im Kontext des Brie-
fes die vorzeitige Version passender erscheint, da die Adressaten die
christliche Identitit ja bereits angenommen haben.

Der Gebrauch von Riistungsmetaphorik hat Vorbilder in Jes 59,17f. und
Weish 5,17-22, dort freilich in Bezug auf Gottes Eingreifen in die Ge-
schichte. In Jes 59,17 findet sich der Vergleich mit Brustpanzer und »Helm
(perikephalaia) der Rettunge, die dem Ziel der Vergeltung dienen (Jes
59,17 als Vorlage betont U. Mell, Entstehungsgeschichte 192f.; dagegen
W. Weif8, Glaube 205f.). In Weish 5,17-22 stehen Schutzpanzer und An-
griffswaffen nebeneinander, wobei in 5,18 Brustpanzer und Helm (korys)
genannt sind. Eph 6,13-17 greift die Metaphorik in Bezug auf die Christen
auf. Allgemein von deren geistlichen Waffen spricht Paulus in 2 Kor 6,7;
10,3f.; R6m 6,13; 13,12.

Hier werden freilich nur militirische Riistungsteile, die der Defen-
sive dienen, genannt. Sie passen in das weite Bildfeld des endzeit-
lichen Krieges Gottes mit der gottfeindlichen Welt, das das endzeit-
liche, apokalyptisch gedachte Szenario prigt. Die letzte, Gottes
Gerechtigkeit endgiiltig durchsetzende Schlacht wirft ihre Schatten
bereits in die eschatologisch verstandene Gegenwart der Christen
voraus, so dass sich die Gemeinde in Abgrenzung gegeniiber den
Angriffen auf ihre Identitit seitens der gottfeindlichen Gesellschaft
vertetdigen muss. Diese Verteidigung bedeutet die Bewihrung ihrer
christlichen Existenz. Dazu dienen ihr die Riistungsteile, deren ni-
here Bestimmung auf die aus 1,3 bekannte Trias »Vertrauen, Liebe,
Erwartung« rekurriert und damit die Identitit der Christen kom-
pakt zusammenfasst (71,3). Dabei werden dem Brustpanzer im Sin-
ne eines Genitivus appositivus (BDR §167,2) Vertrauen und Liebe
zugeordnet (thorax pisteds kai agapes), wihrend der »Helm« die
»Erwartung der Rettung« verkorpert (perikephalaia ist Pridikats-
nomen und steht appositionell zu elpis sotérias). Die fiir die Ge-
meinde spezifische eschatologische Existenz wird durch die drei
Grundhaltungen Vertrauen, Liebe und Erwartung begrifflich kon-
zentriert.

»Vertrauen« (pistis) meint eine Beziehung des festen Vertrauens auf
Gott, das die neue Identitit der Gemeinde ausmacht und sich zu-
gleich auf die Bezichung innerhalb der Gemeinde als Zusammenhalt
und Verlisslichkeit auswirkt. Dieses »Vertrauen« unterscheidet die
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Gemeinde von der iibrigen Stadtbevolkerung in Thessaloniki. »Lie-
be« (agape) bezieht sich auf die interessierte, engagierte, ja leiden-
schaftliche Zuwendung zum anderen, die dem Aufbau und der
Gestaltung von Gemeinde dient — und wiederum fiir das Selbst-
verstindnis der Gemeinde prigend ist. Das Gewicht liegt, wie die
Verteilung auf die Riistungsteile ebenso zeigt wie die Niherbestim-
mung von elpis durch sétérias, auf der »Erwartung der Rettung«
(vgl. T Séding, Trias 391.; Holtz 227). Diese auf der Basis des Chris-
tus-Ereignisses berechtigte Hoffnung auf Rettung (vgl. 1,10) macht
die eschatologische Existenz der Christen, die im Mittelpunkt der
Ausfithrungen von 5,1-11 steht, in besonderer Weise aus.

Die Waffenriistung an sich schiitzt also nicht vor dem Zorngericht von v.9
(gegen C. Eschner, Gestorben I 138-142), sondern riistet die Christen fiir
das Leben vor dem Ende, fiir ihr Leben als eschatologische Existenz in
Abgrenzung gegeniiber der stidtischen Umwelt und ihren Lebenskonzep-
ten aus (vgl. 1,3).

9f. Den fiir das christliche Selbstverstindnis wesentlichen Aspekt
der Rettung begriindet v.9f., eingeleitet mit boti (denn), nun aus-
fihrlich. Den Grund bildet die Bestimmung Gottes, die auf einer
Linie mit der Erwihlung (1,4) und Berufung (2,12; 4,7; 5,24) durch
Gott liegt: »Gott bestimmte (etheto) uns nicht zum Zorn, sondern
zur Erlangung der Rettung durch unseren Herrn Jesus Christus«.
Das Pronomen hémas (»uns«) ist, den Gegensatz zu den Ubrlgen
aus v.6 aufnehmend, betont vorangestellt. Die Formulierung »je-
manden zu etwas bestimmen« (tithesthai tina eis ti) ist auch in LXX
Ps 65,9; Mich (1,7;) 4,7; Jes 49,6; Jer 25,12 bezeugt (vgl. 1 Petr 2,8;
Apg 13,47; dagegen ist das Verstindnis von C. Eschner, Gestorben 1
1471. als »Wachen aufstellen« semantisch unbegriindet). Gottes Be-
stimmung fiir die Seinen zielt auf die umfassende, endgiiltige Ret-
tung, auf das Heil, das ihre ganze Existenz verwandelt und heil
macht. Das endzeitliche Zorngericht Gottes stellt im Rahmen des
apokalyptischen Weltbildes die negative Seite des »Tages des
Herrn« dar und beschreibt das Ergehen der Nichtchristen (71,10).
Wenn das Zorngericht iiber die gottfeindliche Welt kommt, sind die
Christen jedoch davor bewahrt. Sie werden die »Rettung« vor dem
Gericht erlangen, und zwar durch den Herrn Jesus Christus, der
hier emphatisch in voller Titulierung wie am Briefbeginn in 1,1 ge-
nannt wird. Die Abgrenzung gegeniiber den Anderen verstirkt die
eschatologische Identitit der Adressaten.

of.
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Die Verfasser sprechen freilich in einer komplexen Konstruktion
von der Bestimmung »zur peripoiesis der Rettungx.

Wie ist peripoiésis zu iibersetzen? W. Bauer, Wérterbuch 1310 gibt folgen-
de Bedeutungen an: 1. Erhaltung, Bewahrung (2 Chr 14,12; TestSeb 2,8;
Hebr 10,39); 2. Erwerben, Gewinnen (1 Thess 5,9; 2 Thess 2,14); 3. Besitz,
Eigentum (Mal 3,17; Eph 1,14; 1 Petr 2,9) (vgl. auch E Passow, Handwor-
terbuch 11/1, 867). »Besitz« (so Holtz 228; Rigaux 570f.) ist dabei zu sta-
tisch und driickt nicht aus, dass Rettung eine Handlung Gottes bzw.
Christi darstellt. »Bewahrung« miisste voraussetzen, dass die Rettung jetzt
schon vollendet ist und nur noch bewahrt werden muss (schon sprachlich
schwierig: »zur Bewahrung zur Rettung« bei *T. Jantsch, Gott 102£.). »Er-
werben« (Miiller 196; vgl. Marshall 1391.) betont die Aktivitit des Men-
schen gegeniiber Gottes Handeln zu stark. Weiter hilft der Verweis auf
2 Thess 2,14, da die dort gebrauchte Formulierung »berufen eis peripoiésin
doxés« — unter der Annahme pseudepigrapher Verfasserschaft — ezs peri-
poiésin sotérias aus 1 Thess 5,9 aufnimmt und verdeutlicht; dort bewihrt
sich die Ubersetzung »Erlangung der Herrlichkeit«, da sie den Zukunfts-
aspekt festhilt, ohne dass die Aktivitit des Menschen in den Vordergrund
tritt. Diese Konnotationen sind auch fiir die »Erlangung der Rettung« in
1 Thess 5,9 wesentlich (Haufe 97: »zum Erlangen«). Die Aktivitit Gottes
betont C. Eschner, Gestorben I 178f.: »Uberlebenverschaffen«. Doch die-
se Bedeutung von peripoiésis ist lexikographisch nicht bezeugt, und der
deutsche Begriff kiinstlich.

»Zur Erlangung der Rettung« stellt sowohl den Zukunftsaspekt der
Rettung, des Heilwerdens heraus, als auch dessen Charakter als Ga-
be Gottes, die durch Christus vollzogen und vermittelt wird. Der
Zustand endgiiltiger Rettung bleibt Gegenstand der Erwartung,
doch prigt die Zuversicht, dass Gott die endgerichtliche Rettung
schon fiir die Christen bestimmt hat, deren Existenz in der Gegen-
wart. Zwischen Bestimmung zur Rettung und Erlangung der Ret-
tung vollzieht sich die eschatologische Existenz der Christen.

Dies impliziert keinen ethischen Imperativ an die Christen, als ob sie sich
die Rettung erst verdienen bzw. an ihr mitwirken miissten. Sie ist ihnen
vielmehr von Gott bereits bestimmt und durch Christus vermittelt (dia in
Bezug auf die Heilsvermittlung Jesu auch in 1 Kor 15,57; 2 Kor 5,18; Rom
2,16; 5,1.9.11.21). Sie miissen die Zuwendung Gottes freilich annehmen,
d.h. die Beziehung zu Gott leben, so dass auch keine Pridestination vor-
liegt. Eine Gerichtsdrohung als ethische Motivation fiir die Gemeinde (so
*T. Jantsch, Gott 103{; ferner N. Wendebourg, Tag 166£.) ist keinesfalls
im Blick, da im Kontext die Auflenstehenden vom Zorngericht betroffen
sind (5,3.6).
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Die Aussage bedeutet pragmatisch eine Vergewisserung der jungen
Gemeinde {iber ihre eschatologische Existenz und impliziert die
Motivation, auch gegen den kulturellen Assimilationsdruck der
Umwelt bei ihrer neuen Uberzeugung zu bleiben und bewusst in
der Bezichung zu Christus zu leben.

Die Pripositionalwendung »durch unseren Herrn Jesus Christus« bezieht
man am besten auf die Satzaussage als ganze, niherhin auf das Verb etheto
(mit Holtz 229), nicht nur auf »Erlangung der Rettung«, womit eine Ein-
schrinkung auf die Rettung durch Jesus beim Zorngericht vorlige {Mal-
herbe 299; *M. Konradt, Gericht 177). Denn die Bestimmung zur Rettung
durch Gott steht schon vor dem Gerichtstag fest, und Jesu »Sterben fiir
uns« (s.u.) bedeutet ebenfalls bereits Gottes rettende Zuwendung zu den
Seinen.

V.10 profiliert den Herrn Jesus Christus als Vermittler der gétt-
lichen Heilszuwendung. Der Titel »Christus« (Messias) konnotiert
auf seinem friihjiidischen Hintergrund den Gedanken des endzeit-
lichen Reprisentanten Gottes (7 1,1). Die an den Titel angeschlosse-
ne partizipiale Erginzung tox apotbanontos byper hemon (»der fir
uns starb, v.10a) greift auf eine urchristliche soteriologische Tradi-
tion zuriick, die den Tod Jesu als Heilsereignis deutete (7 Tradition),
und macht ihn zur theologischen Grundlage fiir die zu erwartende
Erlangung der endzeitlichen Rettung und Christus-Gemeinschaft.
Schon frith reflektierten die ersten Christen iiber Sinn und Bedeu-
tung des fiir antikes Empfinden schindlichen Todes Jesu am Kreuz,
und dass sie dieses Sterben als heilswirksam verstehen konnten, lief§
denso gedeuteten Tod Jesu zu einem zentralen Aspekt urchristlicher
Theologie werden. Wesentlich fiir das Verstindnis ist die sprachlich
so einfache Formulierung des Sterbens »fiir uns«, fiir die Seinen.

Das textkritische Problem in 5,10, ob die Priposition hyper (so im Text
von NA®) oder peri, beide in der Bedeutung »fiire, eher urspriinglich ist,
lisst sich angesichts des Handschriftenbefunds schwer entscheiden. Den
Ausschlag fiir hyper konnte die doch bessere Bezeugung und die Tatsache,
dass die Verdringung von hyper durch peri der griechischen Sprachent-
wicklung folgt und so die Variante erklirt, geben. Auch zeigt Paulus eine
gewisse Vorliebe fiir yper, und in den griechischen Formulierungen des
»Sterbens fiir« iiberwiegt ebenfalls hyper (zum Befund vgl. C. Eschner,
Gestorben I 186 £, die sich jedoch anders entscheidet).

In der hellenistischen Kultur war die Vorstellung, dass ein Mensch
fiir einen anderen stirbt, um Unheil oder Tod von ihm abzuwenden
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oder ihn aus einer Situation des Unbheils zu befreien, geldufig. Im
antiken Freundschaftsideal bedeutete das »Sterben fiir« einen ande-
ren die héchste Form der Liebe, die man einem Freund schenken
kann. Das klassische Beispiel dafiir bietet das Drama Alkestis des
Euripides, in dem die gleichnamige Akteurin aus Liebe zu ihrem
Gatten Admetos in den Tod geht, damit er leben kann (Belege bei
M. Wolter, Paulus 104; J. Schroter, Sterben 272-274.2821.). In Jesu
Sterben »fiir« die Seinen wendet Gott ihnen seine heilschenkende
Liebe zu, denn hinter dem Sterben seines Reprisentanten, des
Christus, steht letztlich Gottes Liebe selbst (vgl. R6m 5,5-8). In Jesu
Tod geschah also Gottes heilvolle, liebende Zuwendung zu den Sei-
nen, womit die Rettung am Ende, bei der Parusie bzw. dem Tag des
Herrn, verbiirgt ist — was im Einklang mit 1 Thess 1,10; 4,14.17
steht. Im Kontext des Abschnitts 5,1-11 wird die Heilsbedeutung
des Todes Jesu angewendet auf die Lebenssituation der Gemeinde
in der Gegenwart: Die eschatologische Existenz der Gemeinde
griindet in Jesu Sterben »fiir« die Seinen, in dem Gottes Heils-
zuwendung in einzigartiger, endgiiltiger Weise wirksam wurde (zur
situativen Anwendung des Todes Jesu vgl. auch H. Boers, Christ
188-190).

Die Konzeption vom »Sterben fiir« einen anderen zur Abwendung von
Unbheil wurde in der griechisch-hellenistischen Kultur bevorzugt im Kon-
text von Kriegen (Sieg, Vermeidung bzw. Beendigung des Krieges), aber
auch in Bezug auf andere nationale Notlagen oder den Ersatztod einer
Person fiir eine andere verwendet (das Material prisentiert C. Eschner,
Gestorben I, Ubersicht 354 £.). Diese Konzeption des unheilabwehrenden
Todes bietet m. E. den plausibelsten Hintergrund fiir die Deutung des To-
des Jesu im NT und speziell in 1 Thess 5,10 (vgl. C. Eschner, Gestorben 1
193 £.). Sie wird freilich in eschatologischer Perspektive angewendet auf die
die Todesgrenze iiberwindende, endgiiltige und umfassende Rettung der
Christen vor dem Hintergrund von Gericht und globaler Verwandlung
aller Wirklichkeit in der Endzeit Gottes. Niherhin diirfte vor allem die
Vorstellung vom Ersatztod leitend gewesen sein, interpretiert als persénli-
che, licbende Zuwendung Gottes zu den Seinen, die die eschatologische
Rettung bewirkt und verbiirgt (anders denkt C. Eschner, Gestorben 1
195-197 fiir 5,10 an das apotropiische Sterben vor dem Kampf zur Erlan-
gung des Sieges).

Die in dem traditionellen Bekenntnis von 4,14 zentrale Erweckung Jesu
(»Jesus starb und auferstand«), die dort die theologische Basis fiir die Er-
weckungshoffnung der Christen bildete, greift 5,10 nicht auf. Die Verfas-
ser stellen keine systematische Soteriologie dar, sondern wenden die als
heilsbedeutend interpretierten Ereignisse der Christus-Geschichte (Tod,
Erweckung) im Sinne ihres Briefanliegens an.
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Der mit finalem hina (»damit«) angeschlossene Gliedsatz lenkt die
alle Christen betreffende Rettung nochmals auf das spezifische Pro-
blem der Gemeinde von 4,13-18 zuriick und formuliert die dort ge-
fundene Lésung nun als Anwendung aus der Vorstellung von Jesu
Heilstod. Dazu wird die Bildsprache von »Wachen« und »Schla-
fen, die in den Sitzen davor Weisen der (Nicht-)Erkenntnis kon-
notierte und so Christen und Nichtchristen unterschied, nun offen-
sichtlich neu metaphorisch gefiillt: leben bzw. tot sein. Der Wechsel
ist durch den Hinweis auf das Sterben des Christus vorbereitet und
fokussiert nun die beiden Gruppen von Christen, die in 4,13-18 dif-
ferenziert wurden, nimlich die Mitglieder der Gemeinde, die bei
Jesu Parusie noch leben bzw. schon verstorben sind. Der metapho-
rische Gebrauch von grégorea (»wachenc) fiir das Leben und ka-
theudo (»schlafen«) fiir den Tod ist ungewdhnlich, aber vom Kon-
text, der vom Sterben Jesu fiir die Seinen sprach, vorbereitet und so
fiir die Horer/innen erkennbar (kathends fiir den Todesschlaf fin-
det sich in Lxx Ps 87,6; Dan 12,2; Aischylos, Choephoroi 906; Pla-
ton, apol. 40cd; Plutarch, mor. 107d; semantisch schillernd Mt 9,24;
das Simplex heuds in Homer, 11. 14,4821.; Sophokles, Oedipus Co-
loneus 6211.).

Der vorgeschlagene Wechsel in der Metaphorik von Wachen und Schlafen
fiigt sich stimmig in den Kontext (mit S. Kim, Jesus 228; *M. Konradt, Ge-
richt 178f.; Fee 198f.; Green 243f.; Haufe 98; Reinmuth 152). Wiirde man
die Semantik von 5,6.8 beibehalten, ginge der wesentliche Unterschied
zwischen Christen und Auflenstehenden verloren, wenn nun auch das
»Schlafen«, die Unkenntnis der Christen gleichbedeutend mit ihrem »Wa-
chenc, der eschatologischen Einsicht wire (im Sinne des Heilsindikativs,
des Heils allein aus Gnade, deutet M. Lautenschlager, Verhiltnis: heilig
bzw. nachlissig leben ist nicht mehr heilsentscheidend). Will man dann
nicht die faktische Bedeutungslosigkeit des christlichen Lebenswandels in
Kauf nehmen (was gegen 4,1-8 und 5,1-8 steht), muss man Auswege su-
chen wie die Implikation, dass eben andere Christen die »Schlafenden«
wieder »wecken« miissen (so J. P. Heil, Asleep 466-470), oder wie die Be-
tonung des Insider-Status der Gemeinde, demgegeniiber die Wachsamkeit
zuriicktrete (so *D. Luckensmeyer, Eschatology 306-313).

Der Riickgriff auf das Problem der Gemeinde von 4,13-18 wird ne-
ben der Gruppenaufteilung auch sprachlich deutlich: Das Adverb
hama driickt hier wie in 4,17 die Gleichzeitigkeit der beiden ge-
nannten Gruppen aus, syn auts z&somen (»mit ihm leben«) die voll-
endete Gemeinschaft mit Christus (vgl. 4,17: syn kyric esometha).

Auch aus der Uberzeugung von Jesu heilschenkendem Sterben »fiir
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uns« geht also hervor, dass die christliche Hoffnung auf ein voll-
endetes Leben mit Christus die Verstorbenen keineswegs benach-
teiligt. Die eschatologische Existenz der Christen in der Gegenwart,
von der 5,1-9 handelte, findet ihr Ziel und ihre Erfiillung in der
nicht mehr verlierbaren Gemeinschaft mit Christus. Diese Erwar-
tung ist fiir die eschatologische Identitit der Gemeinde wesentlich.

Der Situationsbezug des Finalsatzes in v.10b bildet die naheliegende Er-
klirung. Sie schlieft die allgemeinere Deutung, dass Jesu Sterben den Sei-
nen die Teilhabe an der zukiinftig-eschatologischen Lebensgemeinschaft
mit ihm erdffnet (betont bei Holtz 230f.; Miiller 197), nicht aus, sondern
wendet sie abschlieflend noch einmal auf das Problem der Gemeinde im
Blick auf thre Verstorbenen an.

Das Ziel christlichen Lebens ist, wie schon in 4,17, durch die voll-
endete Gemeinschaft mit Jesus beschrieben. Der Riickgriff deutet
auch an, dass der Diskurs des zweiten Briefthemas, das christliche
Leben in der Endzeit, nun zum Abschluss kommt.

11 Der abschlielende v.11 zieht, eingeleitet durch dio/deshalb, die
praktischen Konsequenzen aus den Darlegungen im Hinblick auf
die Gemeinde. Die Formulierung »redet einander zu« erinnert an
den Schlusssatz in 4,18. Wieder wird die Gemeinde zum gegenseiti-
gen Zuspruch ermuntert, verstirkt durch die Aufforderung »baut
einer den anderen auf«. Das Bild des Aufbauens (ozkodomed)
stammt aus dem Bereich des Hausbaus und zielt auf die Starkung
der Gemeinde gerade auch angesichts der kulturellen Dominanz
der sie umgebenden Stadtgesellschaft.

Das Bild vom gegenseitigen Erbauen der Gemeinde wird Paulus in spite-
ren Briefen verstirkt verwenden (1 Kor 14,3-5.12.17.26; R6m 14,19; 15,2).
Der iibertragene Gebrauch des »Bauens« auf soziale Einheiten liegt nahe
und wird auch sonst in antiker Sprache verwendet, vgl. (anders gelagert)
Lxx Jer 1,10; 24,6; 38,4; 40,7; Ps 27,5; Sir 49,7. Philosophisch ist dagegen
individuell an die Fortschritte des Einzelnen gedacht, so bei Epiktet, dis-
sertationes 2,15,8f.; Plutarch, mor. 85{.-86a; 320b (bei Malherbe 307).

Dabei ist mit »einer den anderen« die persénliche Zuwendung und
die Gegenseitigkeit dieses Prozesses des Erbauens hervorgehoben.
Am Ende des theologischen Diskurses der Missionare stehen die
Maglichkeiten und die Eigenverantwortung der Gemeinde selbst.
Die Adressaten sollen (und koénnen!) ihre eschatologische Uberzeu-
gung, die der Briefdiskurs vergewissert und vertieft hat, selbst wei-
terdenken und anwenden. Die Vergewisserung der eigenen Uber-
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zeugung wird zur genuinen Aufgabe der Gemeinde. In ihrer Ge-
meinschaft findet die Auseinandersetzung dariiber Raum, und die
einzelnen Christ/innen stiitzen und stirken sich gegenseitig. Dieser
Prozess gehort bereits zur Praxis des Gemeindelebens (»wie ihr ja
auch tut«), doch die Tatsache, dass die Verfasser dies ausdriicklich
herausstellen, dient dem Ansporn der Gemeinde, darin fortzufah-
ren und die gegenseitige Bestirkung zu vertiefen.

Mit dieser Aufforderung an die Gemeinde, die ihr selbst die Umset-
zung der eschatologischen Uberzeugung in die Wirklichkeit ihres
Lebens anvertraut, ist nicht nur das zweite Briefthema, sondern
auch das Briefcorpus als Ganzes zu einem Abschluss gekommen.

3. Rhetorische Strategie

Mit den Ausfiihrungen zum Leben vor dem »Tag des Herrn« wird
die grundsitzliche Frage nach der Berechtigung der eschatologisch
ausgerichteten Lebensweise der Gemeinde in Thessaloniki zum
Thema (vgl. auch *M. Konradt, Gericht 147f; zur Bildung von
Gruppenidentitit *D. Luckensmeyer, Eschatology 305.315). Ange-
sichts konkurrierender Weltdeutungen seitens ihrer stidtischen
Umwelt werden die eschatologische Identitit und Uberzeugung
der Gemeinde ins Bewusstsein gerufen. Die Ausfithrungen dienen
also der Selbstvergewisserung der Gemeinde.

Im Zentrum stehen dabei unterschiedliche Wahrnehmungen der
Wirklichkeit der Welt und damit verbunden die existentielle Frage,
welcher »Lebenssphire« man eigentlich zugeh6rt. Aus ihrer neuen
Beziehung zu Christus besitzen die Christen eine tiefere, hinter die
kulturell und politisch dominierende Weltdeutung blickende Er-
kenntnis der Absicht Gottes mit Welt und Geschichte, die auf die
vollige Neugestaltung aller Wirklichkeit am »Tag des Herrn« hi-
nausliuft. Damit ist aber die Vorlauﬁgkeit und Endlichkeit aller
anderen Sinnkonzeptionen erwiesen, und den Christen wird die Be-
rechtigung und Bedeutung ihrer Uberzeugung und ihrer Lebens-
gemeinschaft mit Christus neu bewusst: Sie kénnen sich zu Recht
als eschatologische Existenz verstehen. Die Verankerung im Chris-
tus-Ereignis verbiirgt dabei die endzeitliche Heilsteilhabe der
Christen.

Die Ausfithrungen sind auffallend stark metaphorisch geprigt, weil
es ihnen um Wahrnehmungen der Wirklichkeit geht, die sich dem
direkten Sehen der politischen und gesellschaftlichen Verhiltnisse
entziehen und eine alternative, »tiefere« Sichtweise erfordern. Dazu
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bietet die metaphorische Sprache die ndtige Offenheit und animiert
zugleich zur aufmerksamen und kritischen Beobachtung der Welt
und zur persénlichen Aneignung und Fiillung der Bilder, metapho-
risch: zur Wachsamkeit.

Das Ziel ist die bewusste, reflektierte Abgrenzung der Gemeinde
von der iibrigen Stadtgesellschaft. So entlarvt das Bild vom Dieb in
der Nacht die politische Sicherheit der romischen Gesellschaft als
triigerisch und irrig. Das Bildfeld von Licht und Finsternis vermit-
telt abgrenzende Bewertungen: Die Auflenstehenden leben in der
Sphire der Finsternis, da ihnen die Einsicht in den Willen Gottes
fehlt, wihrend die Christen der Sphire des Lichtes und des Tages
zugehoren, weil sie an Gottes Einsicht in die Wirklichkeit der Welt
teilhaben. Den Auflenstehenden droht das Gericht, wihrend die
Christen berechtigt auf Rettung hoffen diirfen. Die Dichotomie
der Bilder bewirkt eine Vergewisserung der unterscheidenden Be-
deutung und des besonderen Status der Christen bei Gott.

Die Verantwortung der Gemeinde selbst fiir ihre neue eschatologi-
sche Existenz steht am Ende des Briefcorpus. Diese anzuregen, war
die Intention der brieflichen Diskurse. Die selbstindige Anwen-
dung und Umsetzung in der eschatologisch orientierten Praxis ihres
Alltags bleibt der Auftrag der Gemeinde.

Man wird einen Text wie 5,1-11 heute kaum lesen konnen, ohne
iiber Reichweite und Grenzen einer eschatologischen Deutung der
Gegenwart als einer Zeit, die fiir Christen bereits von der Heils-
zuwendung Gottes in Christus bestimmt ist und auf ihr endgiiltiges
Ziel in der Vollendung durch Gott zuliuft, nachzudenken. Von
einer »Naherwartung« wird man nach fast zweitausend Jahren Ge-
schichte des Christentums kaum noch sprechen konnen. Die (apo-
kalyptisch grundierte) Vorstellung, dass Gott in einem grofien zu-
kiinftigen Finale in das Weltgeschehen eingreift, die Verhiltnisse
fundamental verwandelt und damit Gerechtigkeit schafft, stellt eine
Herausforderung fiir unser geschichtliches, mehr noch fiir ein na-
turwissenschaftliches Denken dar, bedeutet aber gleichwohl eine
Erinnerung an die bereits im Gottesbild Israels wurzelnde Uber-
zeugung von Gottes Macht iiber Geschichte und Kosmos, die un-
verlierbares Heilsein als Uberwindung von Not, Krankheit und
Tod erst mdglich macht. Ein Verstindnis der (christlichen) Gegen-
wart als Zeit, die sich zwischen der Geschichte Jesu mit ihren Heils-
ereignissen von Tod und Erweckung und der endgiiltigen Herr-
schaft Gottes als umfassender Heilszeit erstreckt und davon
grundsitzlich geprigt ist, bleibt als Aufgabe einer christlichen Welt-
deutung wesentlich. Das Bewusstsein dieser Prigung fordert uns,
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ebenso wie die Christen der ersten Generation, zur Reflexion unse-
res christlichen Selbstverstindnisses und zur Umsetzung in einer
spezifischen Lebensweise christlicher Gemeinschaft heraus. Und es
erfordert ebenso die kritische Wahrnehmung der gesellschaftlichen,
politischen und kulturellen Werte, Strukturen und Prozesse, die
heutige soziale Lebenswelten prigen. Das meint »Wachsamkeit«
bzw. »Niichternheit« fiir Christen heute. Als »Kinder des Lichts«
wissen sie um ihre letzte Zugehdrigkeit zu Christus, um ihre bereits
lebendige Gemeinschaft mit Christus, die nicht an der Todesgrenze
zerbricht, und verstehen so ihre Existenz als von Gott umfasst und
mit Sinn gefiille. Es bleibt die Aufgabe der Christen in der Welt, ein
alternatives Weltbild in Erinnerung zu rufen, indem sie es selbst
leben.



Der Briefschluss 1 Thess 5,12-28

Literatur: M. Miiller, Vom Schluss zum Ganzen. Zur Bedeutung des pau-
linischen Briefkorpusabschlusses (FRLANT 172), Géttingen 1997;
I. Taatz, Frithjidische Briefe. Die paulinischen Briefe im Rahmen der of-
fiziellen religisen Briefe des Frithjudentums (NTOA 16), Freiburg
(Schw.)/Géttingen 1991; J. A. D. Weima, Sincerely, Paul: The Significance
of the Pauline Letter Closings, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul and
the Ancient Letter Form (Pauline Studies 6), Leiden/Boston 2010, 307-
345.

Folgt man den Gepflogenheiten antiken Briefschreibens, lisst sich
1 Thess 5,12-28 als Briefschluss bestimmen. Will man diesen weiter
differenzieren, bietet sich idealtypisch eine an antiken Briefen ge-
wonnene Zweiteilung in Epilog und Postskript an (zusammenfas-
send *H.-J. Klauck, Briefliteratur 54). Der Epilog gibt Raum fiir
Gesichtspunkte, die der Verfasser nach dem Hauptteil des Briefes
im Blick auf seine Adressaten noch sagen médchte, wobei abschlie-
Rende Mahnungen, Bemerkungen zum Akt des Schreibens selbst
oder die Aufferung eines Besuchswunsches begegnen kénnen. Das
Postskript stellt dann das Ende der brieflichen Kommunikation dar,
wenn Griiffe ausgesprochen, iibermittelt oder in Auftrag gegeben
und Wiinsche fiir das Wohlergehen der Adressaten geduflert wer-
den. Manchmal hebt der Verfasser noch seine eigenhindige Unter-
schrift autorisierend hervor oder gibt das Datum der Abfassung des
Briefes an.

Auf den Briefschluss in 1 Thess 5,12-28 angewandt, erscheint mir
folgende Einteilung sinnvoll. Zum Epilog zihle ich die abschlieflen-
den Mahnungen in 5,12-22, die zunichst einzelne Anliegen kurz
ansprechen und ab v.16 in eine Reihe duflerst knapper, paratakrtisch
aneinander gereihter Imperativsitze iibergehen, und den Segens-
wunsch (mit Treuespruch) in 5,23f., der als fiirsprechendes Gebet
an den »Gott des Friedens« formuliert ist. Dieses Segensgebet ver-
stehe ich in Entsprechung zur Danksagung an Gott im Proomium
und ordne es daher dem Epilog zu. Da es in v.23 ein letztes Mal die
Parusie des Herrn, das zentrale Motiv des ganzen Briefes, erwihnt,
bedeutet es auch einen inhaltlichen Abschluss der Korrespondenz.
Im Blick auf die spiteren Paulusbriefe erscheint ein Friedens-
wunsch als gingiger Bestandteil des Briefschlusses (vgl. J. A. D.
Weima, Sincerely 310f.). Das Postskript besteht dann aus den Ele-
menten Bitte der Verfasser um das Gebet der Gemeinde (5,25),
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Gruflauftrag (5,26), dringliche Bitte um Verlesung des Briefs (5,27)
und abschliefender Gnadenwunsch (5,28). Es bildet einen passen-
den und angemessenen Abschluss des gesamten Briefes.

Natiirlich sind auch andere Zuordnungen der Briefelemente méglich. So
beschrinkt *H.-J. Klauck, Briefliteratur 280f. den Epilog auf das fiirspre-
chende Gebet in 5,23 f. und versteht die Mahnungen von 5,12-22 als Ab-
schluss des Briefcorpus (vgl. Miiller 199.213). Ahnlich bestimmt Malberbe
308£.336f. 5,12-22 als letzten Teil der brieflichen Parinese und 5,23-28 als
Briefschluss (vgl. Green 75£.266). Als Abschluss der Parinese und damit
nicht als Teil des Briefschlusses verorten den Gebetswunsch in 5,23f. z.B.
Rigaux 602-606; Bruce 164-166; Holtz 275; Haufe 99.107; M. Miiller,
Schluss 112-124. Fee 200f. fasst 5,12-28 als »concluding matters« zusam-
men.

Der Briefschluss bietet im Rahmen geldufiger Formschemata aus-
reichend Raum fiir individuelle Gestaltung, den die Verfasser fiir
ihr Briefanliegen auch zu nutzen wissen. So betreffen die Mahnun-
gen in 5,12-22 noch einmal (nach 4,1-5,11) einzelne Aspekte des
christlichen Lebenswandels, und die Hinweise auf die Heiligung
der Adressaten und die Parusie des Herrn in 5,23 tragen zusammen-
fassenden Charakter im Riickblick auf zentrale Briefthemen (Beru-
fung 1,4; 2,12; Heiligung 3,13; 4,3-8; Parusie 1,10; 2,19; 3,13; 4,15).
Ein Beispiel fiir eine strukturell analoge Zusammenfassung des zen-
tralen Briefthemas im Briefschluss bietet der Abschluss des in
2 Makk 1,10-2,18 wiedergegebenen Briefes fiihrender Jerusalemer
Juden an die Juden in Agypten, wo die bestimmende eschatologi-
sche Hoffnung formuliert ist (2 Makk 2,17f.; dazu I. Taatz, Briefe
41f.). In seinen spiteren Briefen zeigt Paulus, in Aufnahme und Ab-
wandlung geliufiger antiker Formelemente des Briefschlusses, so-
wohl die Ausbildung typischer Abschlusswendungen (z.B. »der
Gott des Friedens aber [sei] mit euch«, »die Gnade unseres Herrn
Jesus Christus [sei] mit euch«) als auch immer wieder briefspezi-
fische Abweichungen (dazu J. A. D. Weima, Sincerely).

Der Epilog 5,12-24

12 Wir bitten euch aber, Geschwister, die sich Mihenden unter
euch und euch Vorstehenden im Herrn und euch Anleitenden an-
zuerkennen, 13 und sie iber die MaBen in Liebe wegen ihres
Tuns zu schitzen. Lebt in Frieden untereinander!

14 Wir reden euch aber zu, Geschwister, leitet die Unordent-
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lichen an, ermutigt die Kleinmiitigen, bemiiht euch um die
Schwachen, habt Geduld gegeniber allen. 15 Seht (zu), dass
nicht einer dem anderen Schlechtes mit Schlechtem vergelte,
sondern verfolgt allezeit das Gute flir einander und fiir alle.

16 Freut euch allezeit, 17 betet unabldssig, 18 dankt in allem!
Denn dies ist Gottes Wille im Christus Jesus fiir euch. 19 Den
Geist unterdriickt nicht, 20 Prophetien schatzt nicht gering,
21 alles aber priift, das Gute behaltet, 22 von jeder Gestalt des
Bdsen haltet euch fern!

23 Der Gott des Friedens selbst aber heilige euch vollkommen,
und vollstandig werde euer Geist und die Seele und der Leib be-
‘'wahrt, untadelig bei der Ankunft unseres Hern Jesus Christus.
24 Treuist, der euch ruft; er wird es auch tun.

Literatur: E. Agosto, Paul and Commendation, in: J. P. Sampley (Hg.),
Paul in the Greco-Roman World. A Handbook, Harrisburg 2003, 101-
133; J. M. G. Barclay, Conflict in Thessalonica, CBQ 55 (1993) 512-530;
K. Berger, Formen und Gattungen im Neuen Testament (UTB 2532), Ti-
bingen 2005; T.J. Burke, Paul's New Family in Thessalonica, NT 54
(2012) 269-287; R. E Collins, 1 Thess and the Liturgy of the Early Church
(1980), in: ders., Studies on the First Letter to the Thessalonians (BEThL
66), Leuven 1984, 136-153; ders., The Function of Paraenesis in 1 Thess
4.1-12;5,12-22, EThL 74 (1998) 398-414; G. Delling, Geprigte partizipiale
Gottesaussagen, in: ders., Studien zum Neuen Testament und zum helle-
nistischen Judentum, Géttingen 1970, 401-416; V. P. Furnish, Inside Loo-
king Out: Some Pauline Views of the Unbelieving Public, in: Pauline Con-
versations in Context (FS C. J. Roetzel) (JSNT.S 221), London 2002, 104-
124; V. Giickle, Die Starken und die Schwachen in Korinth und in Rom
(WUNT 11/200), Tiibingen 2004; C. E. Glad, Paul and Philodemus. Adap-
tability in Epicurean and Early Christian Psychagogy (NT.S 81), Leiden
1995; N. K. Gupta, Worship that Makes Sense to Paul. A New Approach
to the Theology and Ethics of Paul's Cultic Metaphors (BZNW 175), Ber-
lin/New York 2010; A. von Harnack, Kopos im frihchristlichen Sprach-
gebrauch, ZNW 27 (1928) 1-10; M. Hengel, Proseuche und Synagoge, in:
Tradition und Glaube (FS K.G. Kuhn), Gottingen 1971, 157-18%;
O. Merk, 1 Thessalonicher 5,23.24. Eine exegetisch-theologische Besin-
nung, KuD 56 (2010) 62-68; M. Miiller, Vom Schluss zum Ganzen. Zur
Bedeutung des paulinischen Briefkorpusabschlusses (FRLANT 172),
Gottingen 1997; B. Oestreich, Performanzkritik der Paulusbriefe (WUNT
296), Tiibingen 2012; W.-H. Ollrog, Paulus und seine Mitarbeiter: Unter-
suchungen zu Theorie und Praxis der paulinischen Mission (WMANT
50), Neukirchen-Vluyn 1979; S. Schreiber, Arbeit mit der Gemeinde (R6m
16,6.12). Zur versunkenen Méglichkeit der Gemeindeleitung durch Frau-
en, NTS 46 (2000) 204-226; ders., Friede trotz Pax Romana. Politische und
sozialgeschichtliche Uberlegungen zum Markusevangelium, in: F. Sed!-
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meier/T. Hausmanninger (Hg.), Inquire Pacem. Beitrige zu einer Theo-
logie des Friedens (FS V.]. Dammertz), Augsburg 2004, 85-104; W. C.
van Unnik, »Den Geist 16schet nicht aus« (I Thessalonicher V 19), NT 10
(1968) 255-269; J. A. D. Weima, Sincerely, Paul: The Significance of the
Pauline Letter Closings, in: S. E. Porter/S. A. Adams (Hg.), Paul and the
Ancient Letter Form (Pauline Studies 6), Leiden/Boston 2010, 307-345;
G. P. Wiles, Paul's Intercessory Prayers. The Significance of the Interces-

sory Prayer Passages in the Letters of St. Paul (MSSNTS 24), Cambridge
1974. .

1. Analyse

Kontext, Form, Aufbau

Den Briefschluss (5,12-28) dominiert ein ausfiihrlicher Epilog in
5,12-24. Er fiihrt die Kommunikation des Briefes zum Abschluss,
indem er die Behandlung der grofien Briefthemen verlisst und ein-
zelne Aspekte des Gemeindelebens, die den Missionaren wichtig
scheinen, noch kurz anspricht. Die Mahnungen in 5,12-22 spiegeln
die Sorge der Missionare um die junge Adressatengemeinde, und in
einem fiirbittenden Gebet in 5,23 f. vertrauen sie die Existenz und
Bestindigkeit der Gemeinde Gott an. 5,23 lisst sich formgeschicht-
lich als Segensgebet fassen, das man z.B. mit dem prominenten
»Priestersegen« in Num 6,24-26 vergleichen kann (Fee 225: »bene-
dictory prayer«; K. Berger, Formen 304: »Gebetswunsch«; vgl. G. P.
Wiles, Prayers 45-71; anders M. Miiller, Schluss 124-130: »konduk-
tiver Gotteszuspruch«). Die Formulierung »der Gott des Friedens«
(bo theos tes eirénés; 5,23), meist verbunden mit einem einfachen
»(sei) mit euch«, wird zu einem festen Formschema des Briefschlus-
ses in den meisten Paulusbriefen (2 Kor 13,11; Phil 4,9; Rém 15,33;
16,20; vgl. 2 Thess 3,16; dazu J. A. D. Weima, Sincerely 311-313). In
1 Thess 5,23 wird der Segen freilich breiter ausgefithrt und spiegelt
zentrale Briefthemen: Lebenswandel, Heiligung, Parusie.

Eine briefliche Empfehlung, wie sie z.B. in Rém 16,1f. fiir Phobe aus-
gesprochen ist, wird in 5,12f. nicht entfaltet (vgl. aber E. Agosto, Paul
111-115). Es fehlen konkrete Namen, und auch die Bitte selbst zielt nicht
auf einen Vorteil der Leitenden, sondern auf das Zusammenleben der gan-
zen Gemeinde. Daher ist besser von Mahnungen zu sprechen.

Die Mahnungen in 5,12-22 lassen sich unter Beriicksichtigung for-
maler Gliederungselemente noch einmal in drei Abschnitte unter-
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teilen. 5,12 setzt ein mit »wir bitten euch aber« und der Anrede
»Geschwister« (adelphoi), und 5,14 beginnt in paralleler Struktur
einen neuen Gedanken mit »wir reden euch aber zu« und der erneu-
ten Anrede »Geschwister«, 5,16-22 sind davon wiederum formal
abgesetzt durch eine Reihung auffallend kurzer, oft nur durch ein
Satzglied erweiterter Imperative. Sie sind in zwei Dretergruppen
angeordnet, deren letztes Glied jeweils erginzt wird (v.16-18.19-
22). Nimmt man das als eigenes Element identifizierbare abschlie-
Rende Segensgebet hinzu, ergibt sich eine Gliederung des Epilogs in
vier Teile:

5,12f.  Bitte um Anerkennung der »Sich-Mithenden« um die Gemeinde

5,14f.  Zuspruch zur gegenseitigen Sorge, Unterstiitzung und Korrek-
tur innerhalb der Gemeinde

5,16-22 Mahnungen fiir das geistliche Leben der Gemeinde

523f.  Segensgebet in Bezug auf die Heiligung und Bewahrung der
Gemeinde durch Gott

Tradition

Die Formulierung in 5,15 »dass nicht einer dem anderen Schlechtes
mit Schlechtem vergelte« steht im Singular und klingt so nach einer
allgemeinen Regel. Sie erinnert an das in der Tora festgelegte Ius
talionis, dass Gleiches mit Gleichem vergolten werden soll, was eine
Einschrinkung von Rache und Vergeltung intendiert (Belege: Ex
21,23-25; Lev 24,19f.; Dtn 19,21). Bereits im Friihjudentum stoft
es freilich auf Kritik: Schlechtes soll gerade nicht mit Schlechtem
vergolten werden, so in Spr 20,22; 24,29; Sir 28,1-7; JosAs 23,9;
28,10.14; 29,3 (mit ihnlichem Wortlaut wie in 1 Thess 5,15:

~ »Schlechtes mit Schlechtem vergelten«); angedeutet TestBen 4,2f;
nur innergemeindlich 1QS 10,17£. (im Kontext 10,19-21). Die Je-
sus-Tradition iiberliefert in Fortfithrung friihjiidischer Ethik eine
Durchbrechung des Ius talionis und Uberbietung in der Feindes-
liebe (Mt 5,38-41.43f./Lk 6,27-29). Traditionsgeschichtliche Nach-
klinge der friihjiidischen Diskussion bzw. dieser Jesus-Tradition
konnen auch in die Briefliteratur Eingang gefunden haben, so neben
1 Thess 5,15 auch in Rém 12,17, wo es ganz ihnlich heiflt: »vergel-
tet niemandem Schlechtes mit Schlechtem«, was eine positive Fort-
setzung findet: »seid auf Gutes (kals) bedacht vor allen Menschene«
(vgl. auch 1 Petr 3,9; ferner 1 Kor 6,7).

Auch in der griechischen Ethik findet sich die Auseinandersetzung um das
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Prinzip der Vergeltung bzw. den Verzicht darauf. So soll der Philosoph
eher Unrecht erleiden als vergelten, was freilich rational begriindet wird
(Epiktet, dissertationes 1,18,1-17; 1,28,7-10; Seneca, de ira 2,32,2f;
2,34,1.5; 3,24,11;; 3,27,1; weitere Belege bei Malherbe 321; vgl. Seneca, be-
nef. 4,26,1; Plutarch, mor. 218a; schon Platon, rep. 334b-336a).

Die Mahnungen in 5,12-24 zeigen formale und inhaltliche Paralle-
len zu den parinetischen Abschnitten in Rom 12,9-21 und Phil 4,2-
9 (dazu *S. Kim, Paraenesis 110-118.137£.). Die Ubereinstimmun-
gen erkliren sich freilich weniger durch ein festes parinetisches
Formschema denn durch eine vergleichbare Lebenssituation junger
Christus-Gemeinden, in der eine Festigung der christlichen Identi-
tit ebenso dringend ist wie die Einheit und der Zusammenhalt bei
der konkreten Gestaltung des Gemeindelebens.

2. Kommentar

Mit Mahnungen, die ihre Sorge um die junge Gemeinde spiegeln,
nihern sich die Missionare dem Ende ihres Briefes nach Thessalo-
niki. Die Mahnungen in 5,12-22, die den Epilog des Briefes bestim-
men, beziehen sich auf typische Situationen im Leben einer neu ge-
grindeten Christus-Gemeinde in einem hellenistisch-rémisch
geprigten Umfeld. Es geht nicht um problematische Einzelfille,
die der Korrektur bediirften, sondern um alltigliche Lebenssitua-
tionen, um das Zusammenleben als Gemeinde.

12f. Dabei bitten die Verfasser in 5,12f. die Adressaten zunichst,
eine bestimmte Personengruppe anzuerkennen. Das Bitten (eroto-
men/wir bitten) ist ernst zu nehmen: Es resultiert aus der Beziehung
letztlich gleichrangiger Partner. Der Infinitiv eidenai (von oida:
»kennen, wissen«) ist hier im Sinne von »anerkennen« zu verstehen
(vgl. Ignatius, Sm. 9,1; Aelius Aristides 35,35; in Zhnlichem Kontext
epigindskete in 1 Kor 16,18). Das Anerkennen und auch das Wert-
schitzen in v.13 setzen voraus, dass bestimmte Personen bestimmte
Funktionen in der Gemeinde regelmifig ausiiben. Unter Funktion
verstehe ich dabei kein Amt und keine Stellung, sondern eine Titig-
keit oder Aufgabe im grofleren Zusammenhang des Gemeinde-
lebens. Auf einzelne Titigkeiten deuten auch die Partizipformen
hin, die im Unterschied zu Titeln keine festen Rollen oder Amter
bezeichnen. Es werden also zwei Gruppen differenziert (alle Ge-
schwister und einige, die bestimmte Titigkeiten ausiiben), deren
Grenzen jedoch noch durchlissig sind.

12f.
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Die drei Partizipformen beschreiben, um welche Gruppe es sich
handelt. Die erste, kopiontas, die »Sich-Mithenden«, leitet sich
vom Verb kopiad ab, das eigentlich »miide sein/werden, ermatten,
ermiiden« bedeutet, dann auch »sich mithen, anstrengen, (schwer)
arbeiten« (vgl. E Passow, Handwérterbuch I/2, 1789, auch zum
Substantiv kopos). In den Paulusbriefen kann damit die korperliche
Arbeit des Paulus (1 Kor 4,12) und seine missionarische Verkiindi-
gung (1 Kor 15,10; Phil 2,16; Gal 4,11) bezeichnet werden (das Sub-
stantiv kopos zeigt eine groflere Bedeutungsbreite, vgl. S. Schreiber,
Arbeit 2221.). Hier in 1 Thess 5,12 bezieht sich das »Mithen« aber
klar auf eine Titigkeit innerhalb und an der Gemeinde selbst, wie
die pripositionale Bestimmung en hymin (unter euch) verdeutlicht.
Zur genaueren Bestimmung der Semantik helfen die beiden anderen
Partizipien, die mit explikativem kai (und, nimlich) angeschlossen
sind und so das »Miihen« erliutern und konkretisieren. Auf die
sprachliche Uberordnung des »Miihens« und damit auf eine einzige
Personengruppe mit verschiedenen Titigkeitsbereichen deutet der
bestimmte Artikel hin, der nur vor kopiontas gesetzt ist, vor den
beiden anderen Partizipien aber nicht wiederholt wird.

Anders sicht W-H. Ollrog, Paulus 87 eine sprachliche Gleichordnung;
Miiller 200 erkennt »drei Gruppen«. Malherbe 311 ordnet die Funktionen
wechselnden Personen zu. ‘

Dem Partizip proistamenous liegt das Verb proistémi zugrunde, das
intransitiv mit Genitiv (hymén/euch) im Sinne von »vorstehen, da-
riiber gesetzt sein, regieren, beherrschen, leiten, verwalten« zu ver-
stehen ist (E Passow, Handworterbuch I1/1, 1121£; anders Holtz
243: Fiirsorge fiir andere; vgl. R. E Collins, Function 411; Miiller
201; Fee 205f.; Malherbe 313£.). Ein Beispiel auf héchster politi-
scher Ebene bietet eine Inschrift aus dem Jahr 117, nach der Markus
Annius der Versammlung des makedonischen Koinon »vorsteht«
(SIG® 700, Z. 7). Die hier in v.12 vorausgehende Bitte um Anerken-
nung spricht fiir die Bedeutung »vorstehen«, die auch aus paganen
Vereinen bekannt ist (M. Hengel, Proseuche 171). Durch das
Personalpronomen hyman ist das Vorstehen auf die ganze Gemein-
de bezogen. In R6m 12,8 wird »Vorstehen« explizit als Charisma
genannt (in 1 Tim 3,4£.12; 5,17 steht proistémi spiter im Kontext
des Leitungsamtes). So erscheint das Vorstehen als charismatische
Funktion der Leitung, Organisation und Reprisentanz der Ge-
meinde und umfasst vielleicht auch die Verteilung materieller Un-
terstiitzung an Bediirftige. Genauere Informationen geben die Ver-
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fasser nicht, wohl weil das Spektrum der Titigkeiten breit und den
Adressaten vertraut ist. Die Erginzung »im Herrn« entspricht der
charismatischen Begriindung der Funktion. Sie hebt einerseits die
Bedeutung des Vorstehens fiir die Existenz und Einheit der gesam-
ten Gemeinde hervor und benennt andererseits das gemeinsame
Fundament, auf dem die ganze Gemeinde und auch die Vorstehen-
den stehen: An den Herrn bleiben sie immer gebunden.

Das Verb noutheted, von dem sich das dritte Partizip nouthetountas
ableitet, meint eigentlich »ans Herz legen« und spricht den Ver-
stand (nous), die Einsicht an; entsprechend hat es die Bedeutungs-
breite »warnen, ermahnen, erinnern, belehren, aufmerksam ma-
chen, zurechtweisen« (E Passow, Handworterbuch 11/1, 366), was
ich hier mit »anleiten« wiedergebe (vgl. 1 Kor 4,14; Rém 15,14).
Auch das Anleiten ist durch das Personalpronomen hymas auf die
ganze Gemeinde bezogen. Unter Anleitung kénnen sowohl Titig-
keiten des Lehrens im Sinne der Weitergabe und Anwendung der
urchristlichen Tradition (zur Verbindung mit der Lehre vgl. spiter
Kol 3,16; auch 1,28), als auch Gespriche iiber die Praxis des Lebens
als Christus-Gemeinde verstanden werden, wozu gegenseitige Kri-
tik und Korrektur zihlt. Als Charisma erscheint der weite Bereich
des Lehrens — mit verschiedenen Begriffen — in 1 Kor 12,8.10; R6m
12,71

Das Sich-Miihen, das durch Vorstehen und Anleiten konkretisiert
wird, bezeichnet hier also charismatisch begriindete Funktionen
von Gemeindeleitung, die von mehreren Personen in der Gemeinde
von Thessaloniki ausgeiibt werden.

Es geht also weder, wie in der Forschung hiufig angenommen, um Mis-
sionsarbeit (so W.-H. Ollrog, Paulus 71.75; Malberbe 3111.), noch um »die
mit persnlicher Miihe und Aufopferung verbundenen Leistungen der Ar-
men- und Krankenpflege« (Dobschiitz 216), noch um »diakonische und
andere praktische Hilfeleistungen« (Haufe 101; vgl. *F. Blischke, Begriin-
dung 80), noch um »jegliche(n) Einsatz um den Herrn und seine Gemein-
de« (Holtz 242; vgl. Miiller 200).

Die Funktionstriger wurden dabei nicht von den Missionaren oder
der Gemeinde offiziell eingesetzt, vielmehr gehen die Titigkeiten
aus dem Leben der Gemeinde und den (vom Geist geschenkten)
Begabungen einzelner Christ/innen hervor. Es liegt nahe, dass so-
ziale Strukturen wie z.B. der Besitz eines etwas grofieren Ladens,
einer Handwerkerstube oder eines Hauses die Voraussetzungen ge-
boten haben, um die Gemeinde in das eigene Haus einzuladen.
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Dann wird der Hausvater oder die Hausmutter auch die Versamm-
lung organisiert und den Vorsitz iibernommen haben. Erste »Rol-
len« innerhalb der Gemeinde bilden sich aus (dazu *R. Bérschel,
Konstruktion 2711£.). Beispiele dafiir bieten das Haus des Stephanas
in 1 Kor 16,15f. und das Ehepaar Priska und Aquila, die einer
Hausgemeinde vorstehen (1 Kor 16,19; Rém 16,3-5). Gebunden
waren Funktionen der Leitung freilich an solche sozialen Verhilt-

nisse nicht.

Vielleicht finden sich in den friithen Gemeinden auch bereits Strukturen in
Analogie zum romischen Klientelwesen, bei dem ein (zumeist der Elite
zugehdriger) Patron eine Schar von Klienten zum gegenseitigen Nutzen
um sich sammelte: Bot der Patron Schutz, Unterstiitzung und soziale Be-
zichungen, gaben ihm die Klienten politischen Riickhalt in der Stadt. Fiir
die ersten Gemeinden wird man dies wegen des Fehlens von Mitgliedern
aus der stidtischen Elite nur rudimentir annehmen kdnnen. Doch wer zu-
mindest iiber einen gewissen sozialen Status und relativen Wohlstand ver-
figte, kann fiir andere eingetreten sein. Ein Beispiel bietet die in Rom
16,11. empfohlene Frau Phoebe, die sowohl in der Gemeinde von Kench-
rei (Korinth) als dizkonos wirkte, als auch zugunsten des Paulus und an-
derer als prostatis (Patronin) fungierte.

Wieder begegnen wir dem Phinomen friiher christlicher Sprachent-
wicklung. Das Verb kopiaé befindet sich auf dem Weg, zu einem
geprigten Terminus fiir die (charismatisch fundierte) Funktion der
Gemeindeleitung zu werden (dazu S. Schresber, Arbeit). Als weitere
Station auf diesem Weg liest sich 1 Kor 16,15-18, wo Paulus die Ge-
meinde in Korinth zur Unterordnung unter das Haus des Stephanas
ermahnt und dieses in seiner Leitungsfunktion mit »jedem Mit-
arbeitenden und Sich-Miihenden« zusammenschliefit. Die Leitung
liegt also in den Hinden mehrerer Personen, im Fall des Stephanas-
Hauses sogar einer ganzen »Familie«, wozu selbstverstindlich auch
Frauen und Sklaven zu zihlen sind. Dass auch hier die Leitungs-
funktion charismatisch begriindet ist, geht aus der Formulierung,
sie ordneten »sich selbst« in den Dienst der Gemeinde ein, hervor.
Sie stellen also ihre Begabungen der Gemeinde zur Verfiigung. Die
Begabungen Einzelner werden in 1 Kor 12,4-11.28-30 theologisch
als Gaben des Geistes, Charismen, gedeutet, so dass die entspre-
chende Begabung als Kriterium fiir Leitungsfunktionen hervortritt.
Dieser Autoritit korrespondiert die freiwillige Akzeptanz durch
die Gemeinde. In R6m 16,6.12 griifit Paulus (unter anderem) vier
Frauen, deren »Sich-Mithen« um die Gemeinde (16,6: eis hymas/
fiir euch) er explizit betont. Dass gerade auch Frauen Leitungsfunk-
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tionen {ibernehmen, ist fiir die Gemeinde in Thessaloniki ebenfalls
keineswegs ausgeschlossen.

Von einem »Amt« innerhalb der Gemeinde kann man bei Paulus noch
nicht sprechen, denn auch wenn es sich um eine bestimmte Personengrup-
pe mit charakteristischen und regelmifligen Funktionen handelt, fehlt eine
rechtliche Struktur und institutionelle Bestellung (oder Ordination) als
»Amtstriger«. Zugrunde liegt das charismatische Modell, bei dem eine
spezifische Begabung die Ausiibung einer entsprechenden Titigkeit, die
aus der konkreten Situation erwichst, begriindet (vgl. S. Schreiber, Arbeit
220; ferner Holtz 247f.; anders noch A. von Harnack, Kopos 8-10). Daher
werden in der sprachlich offenen Form von Partizipien Tatigkeiten be-
nannt, noch keine Substantive als Amtsbezeichnungen verwendet (vgl.
Holtz 246£.). — Etwa zwei Generationen nach Paulus erldutert 1 Tim 5,17
- genau umgekehrt wie in 1 Thess 5,12 — das »Vorstehen« (proistems)
durch das »Sich-Miihen« (kopias), speziell in der Lehre. Die Lehre wird
zu dem wesentlichen Bestandteil der Gemeindeleitung, die in den Pastoral-
briefen durch Ordination (1 Tim 5,22; vgl. 4,14; 2 Tim 1,6) und Vergiitung
(1 Tim 5,17) als Amt erscheint und die Bezeichnungen »Altester« oder
»Episkopos« trigt. — Eine Identifizierung der »Vorstehenden« aus 1 Thess
5,12 mit »Presbytern« (so Rigaux 577) ist daher anachronistisch, ebenso
der Gedanke einer »Hierarchie« (»a hierarchy of brothers«, so *T J. Bur-
ke, Family 234; vgl. ebd. 239.244; ders., Paul's New Family 280-285; C. E.
Glad, Paul 209). Auch eine soziale Inszenierung des Unterschieds »zwi-
schen Leitenden und einfachen Gemeindegliedern« durch Ehrenplitze
und eine bestimmte Sitzordnung, wie sie B. Oestreich, Performanzkritik

193-195 annimmt, wird den Verhiltnissen der jungen Gemeinde nicht ge-
recht.

Die Funktionen des Gemeindeleitens sind fiir die Existenz der Ge-
meinde grundlegend wichtig. Daher bitten die Verfasser in 5,13a die
Gemeinde nicht nur um Anerkennung, sondern auch um besondere
Wertschitzung der Sich-Miihenden: Man soll sie »iiber die Maflen
in Liebe wegen ihres Tuns schitzen«. Das Verb hégeomai bezeich-
net in diesem Zusammenhang eine Einschitzung (»meinen, glau-
ben, halten fiir«, vgl. E Passow, Handwérterbuch 172, 1325), doch
legt der Kontext den duflerst positiven Charakter der Einschitzung
fest. Aus dieser Aufforderung wird deutlich, dass in der Gemeinde
keine hierarchischen Strukturen vorliegen, die Gehorsam gegen-
iiber Amtstrigern verlangen wiirden, sondern freiwillig iibernom-
mene Funktionen innerhalb der Gemeinde. Diese sind auf den Res-
pekt und die Wertschitzung der ganzen Gemeinde angewiesen und
konnen ohne deren Zustimmung nichts bewirken. Ihre Autoritit
kommt ihnen aus ihrer Titigkeit selbst zu, und wegen ihres Tuns
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verdienen sie Anerkennung, Akzeptanz und Wertschitzung — in
urchristlicher Sprache: »Liebe« (agapé). Man kann diese Liebe als
eine Form der »Geschwisterliebe« von 4,9f. verstehen (*7. Séding,
Trias 93). Die (Geist-)Begabung zur »Leitung« realisiert sich in der
Ausiibung der Titigkeit, die so zum Qualifikationsmerkmal der
Leitenden wird. Weil deren Tun dazu hilft, die Gemeinde an ihre
spezifische Lebensperspektive zu erinnern und sie darin anzuleiten,
ihr den organisatorischen Rahmen fiir ihre Zusammenkiinfte zu ge-
ben und die Unterstiitzung Bediirftiger zu ermdglichen, soll die
Gemeinde die Bedeutung ihres »Miihens« anerkennen und in ho-
hem Mafle wertschitzen. Dabei wird die ausdriickliche Unterstiit-
zung, die der Brief denen, die sich in Leitungsfunktionen engagier-
ten, leistet, in pragmatischer Perspektive dazu beigetragen haben,
diese zu ermutigen, sie in ihren Aufgaben zu bestirken und umge-
kehrt ein positives Ansehen bei der Gemeinde zu foérdern (vgl.
B. Oestreich, Performanzkritik 194).

Die Funktionen organisatorischer und theologischer »Leitung« bil-
den sich erst aus, und einzelne Personen scheinen sich dabei beson-
ders engagiert zu haben. Das kann bisweilen zu Misstrauen und
Ablehnung durch andere in der Gemeinde fithren. Im Alltag kann
es leicht zu Meinungsverschiedenheiten kommen, und die gegensei-
tige Akzeptanz von »Leitenden« und anderen Gemeindeteilen kann
beeintrichtigt werden. Daher mahnen die Verfasser in 5,13b die Ge-
meinde, untereinander in Frieden zu leben (vgl. die Formulierung in
Mk 9,50; auch 2 Kor 13,11). .

Die textkritische Uberlieferung ist gespalten zwischen en heautois (unter-
einander) und er autois (mit ithnen [sc. den Leitenden]). Mit NA? bevor-
zuge ich die erste Lesart als die im Kontext (Anerkennung der Leitenden)
schwierigere (lectio difficlior), die Variante lisst sich als Klirung verstehen
und spiegelt bereits stirker »hierarchische« Strukturen: Die anderen sollen
mit den Leitenden in Frieden leben. Die offene Gemeindestruktur von
1 Thess fordert jedoch gegenseitiges Streben nach Frieden: Alle miissen
sich in gleicher Weise darum bemiihen.

Die Mahnung richtet sich an »leitende« und andere Christen in glei-
cher Weise. Friede als Qualitit des Gemeindelebens meint grund-
legend den Verzicht auf Streit, Konkurrenz und Feindseligkeiten
innerhalb der Gemeinde (dazu S. Schreiber, Friede). In der politi-
schen Sprache Roms herrscht dann Friede, wenn kein Krieg gefiihrt
wird. Auf der Basis des jiidischen Verstindnisses von Frieden, das
auf das ganzheitliche Wohlergehen von Land und Mensch zielt
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(hebriisch schalom; vgl. nur Lev 26,3-6; Jes 45,7; Ps 85), diirfte hier
noch mehr gemeint sein: Die Gemeinde kann auf der gemeinsamen
Basis der Zugehorigkeit zu Christus Wege zur Einheit und zu
einem Zusammenleben, das die Akzeptanz und Wertschitzung des
anderen in den Vordergrund stellt, finden. Sie kann aktiv die Uber-
windung gegenseitiger Aggression, die Einschrinkung eigener Do-
minierungswiinsche und die Gestaltung innergemeindlicher Kom-
munikation betreiben. Die Anerkennung der Sich-Mithenden trigt
zu diesem Frieden bei.

Die wenigen Hinweise in 5,12{., aus denen wir auf Funktionen cha-
rismatischer Gemeindeleitung schliefen kénnen, geben einen klei-
nen Einblick in die Situation einer noch sehr jungen, zahlenmiflig
kleinen und gesellschaftlich marginalen Christus-Gruppe im 1. Jh.
Sie besitzt keine gesellschaftlich vorgegebenen und von einer iiber-
geordneten Instanz geregelten Amtsstrukturen, die sie lediglich
umzusetzen hitte, Vielmehr muss sie die konkrete Gestaltung ihrer
inneren Organisation erst finden, einer Organisation, die threm An-
spruch und ihrem Selbstverstindnis als ekklesia (1,1) gerecht wird.
Die Begabungen und faktisch ausgeiibten Titigkeiten einzelner
Frauen und Minner bilden den Ausgangspunkt, um diese als Funk-
tionstrager hervortreten zu lassen, die freilich der Verankerung in-
nerhalb der Gemeinschaft, der Anerkennung und Wertschitzung
bedurfen. Aus ihren Titigkeiten gewinnen sie ihre Autoritat, und
dieser entspricht die Anerkennung der Gemeinde. Wichtig ist die
Beobachtung, dass mit der Titigkeit von Funktionstrigern gerade
keine Auslagerung wesentlicher Gemeindefunktionen auf Einzelne
vorliegt: Gegenseitiger Zuspruch und Erbauung (4,18; 5,11), Anlei-
tung der Unordentlichen, Ermutigung der Kleinmiitigen und Be-
mithung um die Schwachen (5,14) bleiben Aufgaben der ganzen
Gemeinde.

Getragen wird das innergemeindliche Gefiige von der bleibenden
Bezichung der Gemeinde zu den Missionaren, die ihre Existenz be-
griindeten. Diese Beziehung, die den ersten Briefteil prigte, und die
mit ihr verbundene neue Uberzeugung der jungen Gemeinde bildet

die verlissliche Basis fiir die eigene Gestaltung des innergemeind-
lichen Lebens.

Erst eine spitere Reflexion wird darin das »apostolische« Fundament der
Kirche erkennen, das ihr Wesen bleibend bestimmt (betont bei Holtz
2491.). Einen ersten Schritt dazu stellen die pseudepigraphischen Paulus-
briefe dar, die Paulus-Tradition zugleich festhalten und fortschreiben.



141.

304 Der Briefschluss 5,12-28

14f. Die Aufforderung in v.14 beginnt mit der gleichen Satzstrukrur
wie v.12 und steht damit parallel dazu: Eine Verbalphrase driickt
den Zuspruch der Absender (3. Pers. PL) an die Gemeinde aus (pa-
rakaloumen de hymas/wir reden euch aber zu; vgl. 4,1); es folgt die
Anrede »Geschwister«, bevor das Anliegen formuliert wird. Damit
ist klar, dass wieder die Gemeinde als ganze angesprochen und kein
Wechsel der Adressatengruppe signalisiert ist. Es handelt sich also
nicht um spezielle Mahnungen an Gemeindeleiter/innen (gegen
Friedrich 248; *T. J. Burke, Family 233£.241; B. Oestreich, Perfor-
manzkritik 191-193). Die kurzen Imperativ-Sitze haben nicht mehr
eine bestimmte Personengruppe zum Objekt (wie in v.12 die »Sich-
Miihenden«), sondern einzelne Haltungen und Gemiitszustinde,
die im christlichen Alltag eintreten kénnen. Angesprochen sind zy-
pische Haltungen und Zustinde, die grundsitzlich bei jedem Mit-
glied der Gemeinde sporadisch auftreten kdnnen, z.B. als Folge
von gesellschaftlicher Ablehnung und Diskriminierung angesichts
der Konversion (7#Exkurs 3), aber auch von persénlichen Frustra-
tionen mit dem neuen Lebensentwurf, wenn sich etwa hohe Erwar-
tungen nicht erfiillten. Die Substantive, die diese Haltungen bzw.
Zustinde beschreiben, bleiben allgemein, um das Typische zu mar-
kieren.

Zuerst werden atakto: genannt, hier mit »Unordentliche« iiber-
setzt. Das Adjektiv ataktos bedeutet »ungeordnet, regellos, verwor-
rens; es kann verwendet werden in Bezug auf Soldaten, die nicht in
Reih und Glied bzw. in der Schlachtordnung stehen, oder sozial-
politisch fiir diejenigen, die sich nicht an die biirgerliche Ordnung
halten, die unruhig, aufriihrerisch sind, auch fiir Leute, die sich aus-
schweifend und unmifig verhalten (£ Passow, Handworterbuch I/
1, 429). Eine Inschrift aus dem etwa eine Tagesreise von Thessalo-
niki entfernt gelegenen Berda (Mitte 2. Jh. v.Chr.) regelt im Rah-
men einer Ordnung fiir das Gymnasium die Strafmafinahmen, die
der Gymnasiarch gegeniiber ataktountes — Knaben, die ungehorsam
sind, sich nicht an die Ordnung halten — durchfishren soll (SEG 261,
B. 22.99; vgl. New Docs 2, Nr. 82). Da aus dem Kontext der inner-
gemeindliche Bezug der Aufforderung hervorgeht, sind mégliche
Verhaltensweisen innerhalb der Gemeinde angesprochen, die der
»neuen Lebensordnung« in Christus — wie sie im Brief besonders
in 4,1-12 thematisiert ist — nicht entsprechen und so in der Gemein-
de fiir Unruhe sorgen. Die Instanz, die solche »Unordnung« fest-
stellt, sind andere Christ/innen in der Gemeinde (eine iibergeord-
nete Instanz, die iiber »richtig« und »falsch« entscheidet, existiert
nicht), und sie sollen die, die — metaphorisch — »aus dem Takt gera-
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ten« sind, zu einer guten christlichen Lebenspraxis »anleiten<. Da-
bei verwendet v.14 das gleiche Verb noutheted wie in v.12: Alle sol-
len sich also gegenseitig, wo dies erforderlich ist, »anleiten<, auf
Fehler und Versaumnisse hinweisen, mogliche Verhaltensinderun-
gen und Wege aufzeigen und besprechen. Dies ist kein Privileg der
Vorstehenden. Die Gemeinde, in der noch keine festen Ordnungs-
strukturen und rechtlichen Regelungen das Leben bestimmen, ist
auf diskursive Verhandlung des rechten Verhaltens in ihrem Kreis
angewiesen.

Im Zusammenhang mit 4,11 wurden die »Unordentlichen« hiufig als Leute
in der Gemeinde bestimmt, die ihre geregelte Erwerbsarbeit aufgegeben ha-
ben. Ihre »innere Erregung« angesichis der neuen Glaubenserfahrung habe
sie aus der bisherigen Ordnung des Lebens aussteigen und in »aktivistische
Mafllosigkeit« geraten lassen, was den notwendigen Lebenserhalt durch
Arbeit in Frage stelle (so Holtz 2511; vgl. Marshall 151; Miiller 205; Mal-
herbe 317; Green 253; *T. J. Burke, Family 228.242; Fee 209£; dagegen Wi-
therington 162; 74,11; zugespitzt auf villige Ablehnung normalen Alltags-
verhaltens bei *R. Jewett, Correspondence 102-105). Doch ist eine
Konzentration der Aussage auf eine solche Personengruppe in 5,14 niche
einmal angedeutet, so dass Nachlissigkeit im Berufsleben nur eine unter
vielen Maglichkeiten darstellt, wo Verletzungen der in der Gemeinde gel-
tenden Ordnung stattfinden konnen. Und ein eschatologisch bedingter
Ubereifer Einzelner (fiir die Mission?) wird in 1 Thess nirgends erkennbar
(71,3.7).— Der spitere Text 2 Thess 3,6-13, der sich offenkundig auf 1 Thess
riickbezieht (1 Thess 2,1.13; 3,4; 4,11; 5,13 £; die Wortgruppe atakt- findet
sich im NT nur in 1 Thess 5,14 und 2 Thess 3,6.7.11) und tatsichlich das
Aufgeben eines geregelten Erwerbslebens durch einzelne Christen proble-
matisiert, illustriert nicht die Aussage von 1 Thess 4,11; 5,14, sondern wen-
det sie auf eine spitere Lebenssituation an. — Die Annahme, die ataktoi be-
wirkten Stérungen beim Gottesdienst, liest *R. Ascough, Associations
181f. auf der Basis antiker Vereinsregelungen in 1 Thess 5,14 ein.

Die oligopsychoi (Kleinmiitigen) sind die, deren Seele, Lebensmut
(psyche) gering, klein (oligos) geworden ist, also diejenigen, deren
Freude, Kraft, Ausdauer und Mut in ihrer neuen christlichen Le-
bensweise geschwunden ist, was z.B. angesichts duflerer Anfein-
dungen durch die paganen Mitbewohner nicht iiberraschen diirfte.
Sie sind auf die Unterstiitzung und Ermutigung durch andere in der
Gemeinde angewiesen, und wiederum ist es Sache der ganzen Ge-
meinde, diese zu »ermutigen« (paramytheomai; schon in 2,12).

Zum Begriff oligopsychos vgl. Lxx Jes 25,5; 35,4; 54,6; 57,15, wo Gott selbst
zur Ursache fiir die Ermutigung seines Volkes wird (im Sinne von fehlen-
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dem Selbstbewusstsein verwendet Aristoteles, eth. Nic. 4,3,3-7 den Be-
griff). Konkrete Fille von Kleinmut in der Gemeinde werden nicht ge-
nannt und kénnen auch nicht »rekonstruiert« werden (z.B. in Bezug auf
das Problem von 4,13-18). Die unsichere Lebenssituation als solche kann
immer wieder Anlass fiir Entmutigung sein, wie die Missionare aus ihrer
Erfahrung wissen.

Nicht ganz scharf von den oligopsychoi getrennt, werden noch die
asthenes (Schwachen) genannt, was sich auf kérperliche, geistige
oder soziopolitische Schwiche beziehen kann (vgl. E Passow,
Handwérterbuch 1/1, 413), also Krankheit, Ermiidung, Mutlosig-
keit, Armut und Unvermdgen umfasst. Die Bandbreite dieser Be-
deutungen ist wohl bewusst offen gehalten, um vielfiltige Formen
von Verhiltnissen und Zustinden Einzelner, die der Unterstiitzung
bediirfen, bezeichnen zu kdnnen. Um sie muss sich die Gemeinde
»bemiihen«, gleichsam an ihnen »festhalten« (zu antechomai vgl.
auch Mt 6,24/Lk 16,13; Tit 1,9). Die Aufforderung sensibilisiert die,
denen es in der Gemeinde (vergleichsweise) gut geht, dafiir, geistige
und soziale Not und Bediirftigkeit aller Art innerhalb der Gemein-
de wahrzunehmen und ihr mit Aufmerksamkeit und Unterstiitzung

zu begegnen.

Nichts deutet darauf hin, dass die Gruppenbildung hinter 1 Kor 8 und
Roém 14 £, bei der »Starke« und »Schwache« in der Gemeinde differierende
Positionen gegeniiber den jiidischen Speisegeboten vertreten, hier einge-
lesen werden darf. Auch auf »sittlich Schwache« mit sexualethischer Kon-
notation (Haufe 103) weist nichts hin. »Schwache« in sozialer Hinsicht
meint z.B. 1 Kor 1,26-29; 11,30; vgl. 9,22; 2 Kor 11,29. Green 254 deutet
auf niederen sozialen Status (Sklaven oder liberti). Diese sind tatsichlich
auf die Unterstiitzung durch andere in der Gemeinde angewiesen (vgl.
V. Gickle, Starken 50). :

Die Aufzihlung schliefit mit der Aufforderung, » Geduld gegeniiber
allen zu haben«. »Alle« bezieht sich im Kontext der Imperativ-Sitze
auf die Gemeinde als ganze, nicht auf alle Menschen (vgl. Holtz 250;
gegen Rigaux 584). In vielen Fragen des konkreten christlichen All-
tagslebens muss die Gemeinde ihren Weg erst finden und aus-
~ handeln, immer wieder miissen die einen die anderen unterstiitzen,
beraten und auch in die Kritik nehmen. Die einen, denen die ver-
inderte Lebensweise leichter fillt oder die unter besseren Bedin-
gungen leben, miissen Riicksicht nehmen auf die anderen, die aus
unterschiedlichen Griinden damit nicht Schritt halten konnen oder
wollen. Letztlich handelt es sich um Prozesse der Bildung und Kon-
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stituierung von Gemeindeidentitit, die Zeit und immer neue dis-
kursive Anliufe bendtigen. Daher erinnern die Missionare die Ge-
meinde daran, »Geduld« miteinander zu haben, »langmiitig zu
sein« (makrothymeite).

Vergleichbar sind 1 Kor 13,4, wo »die Liebe geduldig/langmiitig ist (ma-
krothymei)«, und Gal 5,22, wo »Geduld« (makrothymia) als eine Frucht
des Geistes erscheint. Worter vom Stamm makrothym- werden im aufler-
biblischen Griechisch selten verwendet, gewinnen aber in Lxx Bedeutung,
wo sie Gottes Langmut mit seinem Volk bezeichnen (Ex 34,6: makrothy-
mos; Ps 102,8; Joel 2,13; vgl. bei Paulus R6m 2,4; auch 9,22). Spr 16,32;
17,27; Sir 5,11 empfehlen Langmut als Haltung fiir die Lebensfithrung
des weisen Menschen (zum Begriff Malberbe 320).

Die sich anschliefende Aufforderung beginnt mit dem Imperativ
»seht zu« und bezieht sich im Kontext weiter auf innergemeindliche
Beziehungen. Dieser Kontext spricht dagegen, hinter der Aufforde-
rung eine Situation zu behaupten, in der Mitglieder der Gemeinde
an stidtischen Mitbewohnern Vergeltung fiir angetanes Unrecht
iiben (so aber J. M. G. Barclay, Conflict 520-525; *C. S. de Vos,
Church 160£.167£; *T. J. Burke, Family 229£.247; Green 255). Sol-
ches Handeln, das fiir den Frieden in der Stadt bedrohlich wire, die
Behdrden auf den Plan rufen wiirde und daher gravierende Folgen
fiir die Existenz der Gemeinde hitte, ist im geschichtlichen Umfeld
unwahrscheinlich und miisste im Text deutlich angesprochen sein.
Ein simples »mirror-reading« wird den sozialen Gegebenheiten
nicht gerecht. Die in jiidischer Tradition (7 Analyse) stehende For-
mulierung »dass nicht einer dem anderen Schlechtes mit Schlechtem
vergelte« klingt sehr allgemein, trifft aber einen zentralen Punke: die
Vergebungsbereitschaft innerhalb der Gemeinde. Die junge Ge-
meinde stellte keine uniforme Grofle dar, sondern versammelte un-
terschiedliche Menschen mit verschiedenen Vorstellungen und
Erwartungen, die nun eng zusammenleben und aufeinander ange-
wiesen sind. Das Aushandeln des gemeindlichen Miteinanders
bringt unvermeidbar kleinere oder gréfere Verwerfungen mit sich,
und es kann nicht ausbleiben, dass Einzelne sich verletzt oder miss-
achtet fithlen. Die Losung dafiir, die das Zusammenleben sichert,
besteht in der gegenseitigen Bereitschaft zur Vergebung, im Ver-
zicht darauf, dem anderen Schlechtes mit Schlechtem zu vergelten
(Malberbe 321£. beschrinkt dies auf Ermahnungen). Uber den Ver-
zicht auf Vergeltung hinausgehend lenken die Verfasser den Blick
auf eine positive Motivation innergemeindlichen Miteinanders, die
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ganz zielgerichtet (»verfolgt«) und umfassend (»allezeit«) gemeint
ist: »verfolgt allezeit das Gute fiir einander und fiir alle«. Das gute
Handeln am anderen wird zum Ziel des Gemeindeethos, das mit
Einsatz und Engagement zu erstreben ist.

Das Ziel, das »Gute« zu tun, ein sittlich gutes Leben zu fiihren, war in der
Ethik hellenistisch-rémischer Philosophie weit verbreitet (74,3-8). Auch
das Verb diokein als Streben im Sinne des ethischen Verhaltens wurde hiu-
fig benutzt (Belege bei W. Bauer, Worterbuch 404; vgl. Phil 3,12-14; Rém
9,30£.). Mit der Ausrichtung am »Guten« kann also ein ethisches Prinzip
aufgerufen werden, das die Gemeinde mit ihrer Umwelt verbindet - wobei
zu bestimmen bleibt, worin das Gute besteht. Hier ist es am Wohl des
anderen in der Gemeinde orientiert. Auch in der jiidischen Ethik kann
das »Gute« als Zielvorgabe genannt sein (z.B. 1xx Ps 33,15; 36,27; 52,2.4
[negativ}; Sir 17,7; 1QS 1,2; 4,26; 1QSa 1,10£.). Paulus greift es wiederholt
auf (z.B. Gal 6,10; R6m 2,10; 12,2.21).

Am Ende der Aufforderung steht die Ausweitung der Zielvorgabe
des Guten auf »alle«, also auch auf auflerhalb der Gemeinde stehen-
de Christen und pagane Stadtbewohner. Die radikal am Guten
ausgerichtete ethische Haltung der christlichen Gemeinde gilt prin-
zipiell iiber den Binnenraum der Gemeinde hinaus fiir alle Men-
schen, mit denen sie Gemeinschaft pflegt — auch und gerade wenn
sie von deren Seite nicht nur Gutes erfihrt (vgl. V. P Furnish, Inside
111£.). Sie vermag damit zugleich ein wesentliches ethisches Prinzip
der paganen Welt zu erfiillen (vgl. R6m 12,17).

16-22 Die Reihung kurzer Imperativsitze in 5,16-22 weist die
Adressaten auf Aspekte des geistlichen Lebens hin. Dabei lassen
sich zwei Dreiergruppen erkennen, deren letztes Glied jeweils er-
weitert ist. Als erste Gruppe werden die geistlichen Vollziige Freu-
de, Gebet und Dank hervorgehoben (v.16-18a). Der Hinweis auf
den Willen Gottes in v.18b schlieft diese Dreiergruppe ab und stellt
eine kleine Zisur dar. Es folgen als zweite Gruppe Geistiuflerun-
gen, Prophetien und die Priifung dieser Phinomene (v.19-21a).
Die Priifung wird in v.21b.22 sowoh! nach der positiven als auch
nach der negativen Seite hin entfaltet; die beiden vom gleichen
Wortstamm abgeleiteten Verben katechete (»behaltet«) und ape-
chesthe (»haltet euch fern«) entsprechen sich dabei antithetisch (Pa-
ronomasie). All dies diirfte der Gemeinde grundsitzlich bekannt
sein (und bedarf daher auch keiner umfangreichen Ausfiihrung),
doch ist das geistliche Leben so wesentlich fiir die Existenz der Ge-
meinde, dass die Verfasser es im Epilog des Briefes stichwortartig
einspielen.
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Dabei ist der Kontext des geistlichen Lebens keineswegs auf den Gottes-
dienst der Gemeinde beschrinkt (so aber Fee 202.214; vgl. Malherbe 328),
sondern fiir den gesamten Vollzug christlicher Existenz als Einzelne und
als Gemeinde offen.

In einem inneren Zusammenhang steht die erste Imperativ-Gruppe
in 5,16-18, die Aufforderung, sich allezeit zu freuen, unablissig zu
beten und in allem zu danken. Die verbale Formulierung lisst nicht
an abstrakte Vorstellungen, sondern an lebendige Vollziige denken.
Sich-Freuen, Beten und Danken stellen grundlegende geistliche
Haltungen dar, die das Leben der Gemeinde dauerhaft prigen, wie
die adverbialen Bestimmungen »allezeit«, »unablissig« und »in al-
lem« signalisieren.

»In allem« (en panti) meint in jeder Situation (nicht »fiir alles« — das wire
peri pantos), wobei der temporale Aspekt mitklingt (mit Haufe 105; anders
Holtz 257). Dafiir spricht die Reihung der adverbialen Bestimmungen. Mit
en panti kann das ganze Leben, der ganze Lebensvollzug umfasst sein (vgl.
1 Kor 1,5; 2 Kor 4,8; 6,4; 7,5.11.16; 8,7; 9,8.11; 11,6.9).

Das Sich-Freuen entspringt dem Bewusstsein, auf der Basis des
Heilsereignisses in Christus in einer neuen Gottesbeziehung und
als Gemeinde Christi zu leben (vgl. 5,91.). Insofern trigt es eschato-
logischen Charakter und weist bereits auf die Vollendung bei Gott
voraus (vgl. 1,6; 3,9; Phil 1,25; Rém 12,12; 14,17; 15,13; als Auffor-
derung auch 2 Kor 13,11; Phil 3,1; 4,4). Beten ist der lebendige Voll-
zug dieser Gottesbeziehung (vgl. 1,2; Rém 12,12), der im Rahmen
personaler Gemeinschaft Gott anerkennt, anspricht und ehrt. Die
Haltung des Dankens, der Dankbarkeit ergibt sich als logische Fol-
ge aus dem Bewusstsein, von Gott gerettet zu sein. Die Gemeinde
an sich verdankt ihre Existenz Gott und seinem Heilshandeln in
Christus. Auch Danken stellt eine Form des Gebets und damit des
Vollzugs der Gottesbeziehung dar (verbunden auch in 1,2; Phil 4,6).
Dass die Gemeinde »in allem« danken soll, redet keiner weltfrem-
den Ignoranz der tatsichlichen, fiir die Gemeinde hiufig schwieri-
gen oder gar bedrohlichen Verhiltnisse innerhalb ihrer stidtischen
Mitwelt das Wort, sondern weifl sich der Einsicht verpflichtet, dass
allen Bedringnissen der Charakter des Vorliufigen eignet und sie
nur ein Durchgangsstadium bedeuten. Der begriindende Nominal-
satz in v.18b, »denn dies (ist) Gottes Wille im Christus Jesus fiir
euch«, bekriftigt, dass diese geistliche Beziehung und Zugehorig-
keit zu Gott dem Willen Gottes entspricht, des Gottes, der sich im
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»Christus« (Messias), seinem Reprisentanten, den Seinen (»fiir
euch) offenbart und rettend zugewandt hat.

Vom »Willen Gottes« sprach bereits 4,3 und verband ihn dort mit der
»Heiligung« der Gemeinde (74,3). Das erliuternde gar (denn) in 5,18b
deutet an, dass sich das Demonstrativpronomen toxto hier zuriickbezieht
auf die drei vorangehenden Aufforderungen zum geistlichen Leben. Es
umfasst aber in der Sache indireke auch das Folgende (Malberbe 330 be-
zieht zuriick auf das Danken und zugleich voraus auf die Prophetie, unter-
gewichtet damit aber die jeweiligen Zusammenhinge).

Die zweite Imperativ-Gruppe in v.19-22 bringt als Teil des geist-
lichen Lebens Auﬁerungen des Geistes in der Gemeinde zur Spra-
che, zunichst mit der Mahnung: »den Geist unterdriickt nicht!« Be-
reits 1,5 setzt voraus, dass der heilige Geist bei der Verkiindigung
des Evangeliums in Thessaloniki in der Gemeinde wirksam war,
und 4,8 weifl von der Gabe des heiligen Geistes als Erméglichung
der Beziehung zu Gott und der neuen Lebensweise der Gemeinde.
Speziell dieser Geist Gorttes ist auch hier gemeint (mit bestimmtem
Artikel: to preuma/der Geist). Genauere Informationen iiber Geist-
phinomene in der Gemeinde gibt der Brief nicht. Ausfiihrlicher
kommen die »Geistesgaben« in threr ganzen Breite spiter in 1 Kor
12,1-11.28-30 zur Sprache. Dort wird klar, dass sich der goetliche
Geist in verschiedenen Phinomenen innerhalb der Gemeinde du-
Bern kann. Die verschiedenen Begabungen, die Einzelne im Leben
der Gemeinde zum Einsatz bringen, werden als »Gaben des Geis-
tes« (Charismen) gedeutet. Diese umfassen ein breites Spektrum
von Weisheits- und Erkenntnisrede {iber Heilungen und Krafttaten
bis zu Prophetie und der ekstatischen Zungenrede (1 Kor 12,8-10),
aber auch Hilfeleistung und die Gabe der Organisation und Leitung
(12,28). Sie alle dienen dem Zusammenleben und der Einheit der
Gemeinde. Die knappe Aufforderung in 1 Thess 5,19 umfasst alle
in der Gemeinde von Thessaloniki vorhandenen Geist-Begabun-
gen, die fiir das christliche Leben und den Aufbau der Gemeinde
eingesetzt werden (gegen Malberbe 331, der auf die Prophetie ein-
schrinkt). Entscheidend fiir das Gemeindeleben ist, diese wahr-
zunchmen und ihnen Raum zu geben, sie »nicht zu unterdriickens.
Damit ist jeder und jede Einzelne aufgefordert und ermutigt, seine/
ihre eigenen Begabungen zu sehen, ihnen Raum zu geben und sie
fiir die Gemeinde einzusetzen. Das Verb sbennymi bezieht sich im
antiken Gebrauch hiufig auf Leidenschaften bzw. Erscheinungen,
die vom Inneren des Menschen ausgehen und von ihm »unter-
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driickt, beruhigt« werden kénnen (vgl. W. Baner, Worterbuch
1491; E Passow, Handworterbuch 11/2, 1387f.; W. C. van Unnik,
Geist 261£.265-268; zur aktiven Forderung des »Geistes« bzw. der
prophetischen Rede ruft Rém 12,11 bzw. 1 Kor 14,39 auf). Geist-
begabungen sind wesentlich fiir den Aufbau der Gemeinde und
sollen daher geschitzt und geférdert, nicht unterdriickt werden —
sowohl bei sich selbst als auch bei anderen.

Nichts deutet darauf hin, dass mit v.19-22 irgendwelche Missstinde in der
Gemeinde beim Umgang mit Geistphinomenen korrigiert werden sollen.
Ohne Anhalt am Text liest z. B. Fee 218f. von dem spiteren Text 2 Thess
2,1f. her ekstatische Tendenzen im Gottesdienst ein, die der Anpassung
bediirfen.

Eigens hervorgehoben als eine bestimmte Erscheinungsform des
Geistes (*F W. Horn, Angeld 129f.) wird in v.20 die Geistesgabe
der Prophetie, wortlich im Plural »Prophetiens, d.h. prophetisches
Reden. Es gehort im antiken Kontext in den weiten Bereich der
gottlichen Inspiration (7Exkurs 6). Die urchristliche Prophetie
zihltin 1 Kor 12,10 zu den Gaben des Geistes und trigt nach 1 Kor
14,1-33 in besonderer Weise zum Aufbau der Gemeinde bei. In
1 Kor 12,28 erscheinen daher die Propheten als zweite numerisch
hervorgehobene Gruppe nach den Aposteln und vor den Lehrern,
denn ihr Wirken ist fiir die Existenz der Gemeinde von grundlegen-
der Bedeutung. Prophetisches Reden spricht das Denken und Ver-
stehen des Menschen an und unterliegt dem Einfluss des Verstandes
(1 Kor 14,19.32). Auf dem Hintergrund der prophetischen Tradi-
tion Israels ist an eine von Gott (im Geist) gegebene Inspiration ge-
dacht, die dem Propheten den Willen Gottes offenbart und damit
die Lebenssituation Israels erschlieffit. Der Prophet ist mit seinem
eigenen Verstehen in diesen Prozess einbezogen (vgl. Am 3,1-8;
8,1f; Mich 3,8). Prophetisches Reden deutet die tieferen Griinde
des Menschen und der Wirklichkeit und eroffnet so ein von Gott
geleitetes Verstindnis der Welt und des eigenen Lebens. Entspre-
chend charakterisiert 1 Kor 14,25 die prophetische Rede (in Bezug
auf einen Aufenstehenden): »das Verborgene seines Herzens wird
offenbar«. Daher bezicht sie sich in erster Linie auf die Gegenwart
und sagt weniger die Zukunft voraus (anders Miiller 2111.). Nach
Joel 3,1f. wird die Prophetie zu einem besonderen Kennzeichen der
eschatologischen Zeit Gottes, wenn nimlich alle »S6hne und Téch-
ter« Israels prophetisch reden (zitiert in Apg 2,17f.). In ihrer Funk-
tion der eschatologischen Weltdeutung trigt die Prophetie wesent-
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lich zum Verstindnis des neuen Lebens in Christus bei. Sie dient
der Erbauung, Ermunterung und Belehrung der Gemeinde in aktu-
ellen Situationen (1 Kor 14,3.31). Daher darf sie in der Gemeinde
nicht »gering geschitzt« werden.

Aus dieser allgemeinen Aufforderung darf man nicht auf eine konkrete
Situation schliefen, etwa dass die Gemeinde prophetischen Worten keine
Geltung einriumte (so FHoltz 260); dass sie Prophetie, einer philosophi-
schen Skepsis folgend, generell ablehnte (Green 260-264); dass ein Kon-
flikt zwischen Gemeindeleitern und Propheten bestand (*R. Jewett, Cor-
respondence 1751{.); oder dass Paulus seine Warnung vor Falschprophetie
in 5,3 nicht auf alle prophetischen Auferungen iiber das Ende iibertragen
wissen will (so Malbherbe 323; vgl. schon Marxsen 72; 75,3). Die Aufforde-
rung unterstreicht vielmehr die Bedeutung der Prophetie fiir die Gemeinde
und ermuntert dazu, diese Begabung auch einzubringen. Dabei muss nicht
an bestimmte Personen gedacht sein, die dauerhaft als Propheten wirken,
sondern in allen Gemeindegliedern kdnnen sporadisch prophetische Bega-
bungen auftreten, die ernst zu nehmen sind.

Eng verbunden mit der Prophetie ist nach v.21 die Priifung von »al-
lem«. Das de signalisiert dabei den Riickbezug von panta (»alles«)
auf den unmittelbar vorausgehenden Imperativsatz zur Prophetie
(mit Holtz 261; Haufe 106; auf alle Geistiuflerungen bezieht Ri-
gaux 592) und zugleich dessen Einschrinkung: Auch die propheti-
sche Rede steht unter dem Vorbehalt menschlicher Begrenztheit
(vgl. 1 Kor 13,8f.). Sie bedarf in besonderer Weise der Priifung
und damit der Aneignung: Als Verstandesiuflerung ist sie fiir den
Diskurs innerhalb der Gemeinde bestimmt, und daher miissen die
anderen in der Gemeinde sie auch beurteilen.

1 Kor 14,29 spricht vom Beurteilen (diakring) prophetischer Rede (vgl.
spiter 1 Joh4,1). Nach 1 Kor 12,10 ist auch die »Unterscheidung der Geis-
tere, die der Prophetie unmittelbar folgt, ein Charisma. Das Verb dokimazo
(»priifen«) verwendet Paulus in spiteren Briefen noch 6fter, wenn er die
Priifung christlicher Lebenshaltung bzw. -praxis anspricht (1 Kor 11,28;
2 Kor 13,5; Gal 6,4; R6m 14,22). — Zu beachten ist, dass nicht Personen
tiberpriift werden (etwa ob sie »echte« Propheten sind, vgl. Mt 7,15-20;
Did 11,3-12,5), sondern Inhalte prophetischer Rede!

Das Ergebnis der Priifung ist grundsitzlich offen. Die anderen
miissen sich die prophetisch geiuflerten Einsichten selbst zu eigen
machen, sofern sie fiir ihr Leben und Verstehen hilfreich sind. Die
Grundlage fiir ihr Urteil bildet ihr Wissen um das neue christliche
Ethos, das ithnen die Missionare vermittelt haben, und ihre eigene
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Erfahrung mit der Existenz als Christus-Anhinger/innen. Wenn sie
eine prophetische Auflerung auf ihr eigenes Leben anwenden, dann
»behalten sie das Gute (to kalon)«. Andernfalls diirfen sie sich je-
doch auch kritisch zur prophetischen Auferung verhalten und sie
von ihrem eigenen Verstehen her diskutieren und ablehnen. Dann
folgen sie der Aufforderung: »von jeder Gestalt (eidos) des Bosen
(poneron) haltet euch fern«. Sie entscheiden selbst, wo sie Distanz
halten miissen, was dem Einzelnen und der Gemeinde als ganzer
schadet, sie zuriickwirft und beeintrichtigt. Und in dieser Entschei-
dung reflektieren sie zugleich, wie sich Gottes guter Wille fiir sie
konkret umsetzen lisst (vgl. 4,3; 5,18). Die Wendung »jede Gestalt
des Bosen« bedeutet eine Verallgemeinerung und lisst die konkrete
Gestalt des Bosen offen (pan eidos ponérias auch in Josephus, ant.
10,37). Die Gemeinde hat selbst ihr Urteil zu fillen.

Eidos meint hier eher das Aussehen, die konkrete Gestalt, als die allgemei-
ne Form oder Gattung/Art (E Passow, Handworterbuch 1/2, 783). Die in
den Begriffen to kalon (das Gute, Schone) und to poneron (das Schlechte,
Ubel) gesetzte Antithetik dient in Am 5,14f. Lxx dazu, das Gute als den
Willen Gottes und damit als Orientierung fiir die Lebensgestaltung Israels
hervorzuheben (vgl. 2 Kor 13,7; Rém 12,17). In Ijob 1,1.8 begegnet eine
hnliche Formulierung: Tjob »hielt sich fern von jeder bosen Tat«, was be-
deutet, dass Ijob ganz im Sinne Gottes lebt und Gottes Willen verwirk-
licht. - Die antithetische Struktur in v.21{. spricht dafiir, poreron ebenso
wie to kalon als Substantiv zu lesen (anders Fee 2221.: »every evil form«).

Nicht iibersehen werden darf, dass in 1 Thess 5,22 nicht einzelne
Personen als »bdse« abgestempelt werden, sondern unpersénlich
das Bose oder Ubel angesprochen wird. Nicht Gruppenbildung
oder gar Ausschluss, sondern die Unterscheidung weiterfithrender,
dem Willen Gottes entsprechender Haltungen steht im Fokus.
Wieder zeigt sich die offene Struktur der Gemeinde, in der die Pro-
phetie und ihre Beurteilung in Spannung zueinander stehen kénnen
und keine iibergeordnete Instanz existiert, die der Gemeinde die
Entscheidung abnehmen kénnte. Die Einzelnen miissen ihr Ver-
stindnis und ihre Position im Diskurs gemeinsam aushandeln, wo-
bei die Prophetie als AuBerung des Geistes besondere Wertschit-
zung verdient. Aber selbst sie ist — als menschliche Aufierung -
nicht iiber jede Kritik erhaben! Es ist gerade dieser Prozess ernst-
haften gemeinsamen Suchens, der die Gemeinde niher an den Wil-
len Gottes heranfiihren kann.



314 Der Briefschluss 5,12-28
Exkurs 6: Antike Mantik und urchristliche Prophetie

Literatur: M. Ebner, Die Stadt als Lebensraum der ersten Christen. Das
Urchristentum in seiner Umwelt I (GNT 1/1), Géttingen 2012; H.-J.
Klauck, Die religiose Umwelt des Urchristentums I (KStTh 9/1), Stuttgart
1995; C. Oesterbeld, Gottliche Botschaften fiir zweifelnde Menschen.
Pragmatik und Orientierungsleistung der Apollon-Orakel von Klaros
und Didyma in hellenistisch-romischer Zeit (Hypomnemata 174), Gottin-
gen 2008; V. Rosenberger, Griechische Orakel. Eine Kulturgeschichte,
Darmstadt 2001; J. Riipke, Die Religion der Romer. Eine Einfiihrung,
Miinchen 2001; W. C. van Unnik, »Den Geist loschet nicht aus« (I Thes-
salonicher V 19), NT 10 (1968) 255-269.

Das prophetische Reden gewinnt zusitzliches Profil im Kontext der
in der hellenistisch-rémischen Kultur geldufigen Mantik (Uberblick
bei J. Riipke, Religion 219-222; H.-]. Klauck, Umwelt 147-169),
wie sie besonders in Orakelstitten wie Delphi, Korope oder Didy-
ma gepflegt wurde (dazu V. Rosenberger, Orakel; C. Oesterbeld,
Botschaften; M. Ebner, Stadt 306-329). Dabei wollen Menschen
ihre eigenen Entscheidungen durch den Willen der Gotter absi-
chern. Ein Klient sucht géttliche Antwort in einer bestimmten Le-
benssituation und tritt mit einer konkreten Frage an das Orakel he-
ran (z.B. ob man ein bestimmtes Haus kaufen soll oder ob man der
Vater des Kindes ist, das eine Frau erwartet). Dabei ist die Vorstel-
lung eines Mediums (oder Propheten) entscheidend, das, haufig in
einem ekstatischen bzw. enthusiastischen Zustand, gottliche Inspi-
ration erfihrt. Plutarch hilt in Bezug auf das Orakel in Delphi fest,
dass das Medium, die Pythia, von aus der Erde aufsteigendem pnex-
ma, einem unterirdischen Dampf oder Hauch (in der Stoa der feins-
te, weltgestaltende Urstoff), die Inspiration erfihrt (Plutarch, de
Pyth. or. 402bc; de def. or. 432de.438c; vgl. Cicero, div. 1,38.114f;
Strabon 9,3,5). Dies bewirkt den Zustand des »Enthusiasmos«, also
einer Einwohnung des Gottlichen, in dem das Medium prophezeien
kann. Das Eindringen des pnexma iiberwindet die Schwelle, die das
Bewusstsein — den Verstand, dessen Vorsicht sonst die Inspiration
unterdriickt (katasbennymi) — vom Unbewussten trennt, wie Plu-
tarch gemif antiker Psychologie reflektiert (de def. or. 432c-f) (vgl.
W. C. van Unnik, Geist 265-268; Malberbe 335£.; M. Ebner, Stadt
317). Die im Zustand der Inspiration geiuflerten Worte oder Laute
des Mediums galten als Ausweis des Willens des Orakelgottes,
mussten jedoch durch einen Interpreten gedeutet werden, um ver-
stindlich und sagbar zu werden. Hiufig hat man freilich ganz prak-
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tisch an ein einfaches Losorakel zu denken, das eine Ja/Nein-Ant-
wort erteilte.

Auch bei der prophetischen Rede der ersten Christen handelt es
sich um eine Form der Inspiration, und sprachlich ist auch hier das
preuma genannt (und das Verb sbennymi). Dabei handelt es sich
aber nicht um eine Naturkraft, sondern um den personal gedachten
Geist Gottes, und dieser Fuflert sich nicht in ekstatischen Zustin-
den, sondern betrifft primir den Verstand des prophetisch Inspi-
rierten, der auch die Oberhand iiber die prophetische Auferung
behilt (1 Kor 14,15.19.32). Prophetie ist nicht exklusiv an Spezialis-
ten gebunden, sondern kann prinzipiell jedem Christen zuteil wer-
den. Medium und Interpret fallen dabei zusammen, so dass der Pro-
phet oder die Prophetin mit verstindlichen Auflerungen direkt auf
konkrete Lebenssituationen eingehen kann. Auch hier steht die Su-
che nach dem géttlichen Willen und nach den richtigen Entschei-
dungen zum Gelingen des Lebens im Vordergrund, doch die kon-
kreten Inhalte konnen, ja sollen von der Gemeinde diskutiert und
beurteilt werden. Der gottliche Wille wird im Miteinander der Aus-
legung erkannt. Damit reflektiert die Inspiration christlicher Pro-
pheten zwar die verbreitete mantische Praxis der antiken Kultur,
erhilt aber eine fiir die christlichen Gemeinden charakteristische
Ausprigung.

23f. Die Mahnungen und damit der Epilog des Briefes schliefien mit
einem Segensgebet fiir die Adressaten. Nun tritt Gott als Subjekt
des Handelns in den Fokus (den Blickwechsel unterstiitzt die Par-
tikel de). Die Mahnungen fiir das Zusammenleben als Gemeinde
werden umfasst und getragen vom Vertrauen auf Gott. Das Segens-
gebet &ffnet die Perspektive und fasst die grundlegende Intention
des ganzen Briefes in einem Satz zusammen: das gelungene Leben
und die Bestindigkeit als Christus-Gemeinde. Diese werden jetzt
ganz dem Wirken Gottes anheimgestellt. Mit den Anspielungen
auf den Lebenswandel und die Heiligung der Gemeinde sowie auf
die Parusie des Herrn greifen die Verfasser Themen auf, die beson-
ders im zweiten Teil des Briefcorpus wichtig waren (4,1-5,11). Aber
auch die Berufung der Adressaten (1,4; 2,12; 4,7) kommt erneut in
den Blick. Das Segensgebet erfiillt eine eigene Brieffunktion und
deutet nicht auf liturgische Verwendung (vgl. M. Miiller, Schluss
112-117; anders R. E Collins, Liturgy 140-142).

Der Satz in v.23 ist, seiner Funktion des feierlichen Abschlusses entspre-
chend, kunstvoll konstruiert: Nach der Nennung Gottes ist der Satz kon-

23f.
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zentrisch aufgebaut, wobei im Zentrum die beiden durch ihren Gleich-
klang (Anapher) hervorgehobenen, pridikativ verwendeten (und daher
adverbial iibersetzten) Adjektive holoteleis (vollkommen) und bolokléron
(vollstindig) stehen. Den iufleren Rahmen bilden die beiden Verben ba-
giasai (heilige) und térétheie (werde bewahrt). Dazwischen stehen die
Briefadressaten als Objekt des Handelns Gottes, im ersten Fall reprisen-
tiert durch das Pronomen hymas allein, im zweiten durch die umfassende
anthropologische Charakterisierung Geist, Seele und Leib, das Adverb
»untadelig« und den Horizont der Parusie Christi. Damit erhalt der Sarz
ein Achtergewicht, das die Bewahrung des ganzen Menschen im Blick auf
die Parusie akzentuiert. — Es bestehen Ahnlichkeiten zum Gebetswunsch
in 3,11-13: Anrede »Gott selbst aber«, Verben im Optativ, Begriffe »unta-
delig« und »Heiligkeit/heilig«, Parusie des Herrn. Sie ergeben sich aus der
Funktion des Abschlusses, der jeweils zentrale Aspekte vorausgehender
Briefteile aufgreift.

Gott selbst ist Subjekt des Segens, der Bitte in Bezug auf Heiligung
und Bewahrung der Adressaten (im Optativ Aorist: hagiasai/heili-
ge; téretheié/werde bewahrt). Anders als in 3,11 (Gott und der Herr
genannt) ist hier stirker theozentrisch formuliert. Die indirekte An-
rede »der Gott des Friedens selbst aber«, die an der Stelle einer di-
rekten Du-Anrede steht, korrespondiert dem Friedenswunsch im
Priskript des Briefes (1,1) und basiert auf dem Gedanken, dass
Friede, d.h. ganzheitliches Wohlergehen (schalom; dazu auch
*T. Jantsch, Gott 45-48), Gottes guter Absicht mit den Menschen
und speziell mit der angeschriebenen Christus-Gemeinde ent-
spricht. Auf diesen Gott darf die Gemeinde vertrauen, und daher
richten auch die Verfasser ihre Bitte an ihn.

Der Wunsch, Gott »heilige euch vollkommen, greift die Ausfih-
rungen zur Heiligung der Gemeinde aus 4,3-8 auf, legt aber nun das
Gelingen und die Vollendung der heiligen, also Gott entsprechen-
den Existenz ganz in die Hand Gottes. Heiligsein meint ein Leben
aus der Beziehung zu Gott, die von Gott her thre besondere Quali-
tit empfingt (vgl. 3,13). Insofern ist davon die gegenwirtige Exis-
tenz der Gemeinde betroffen (anders *M. Bohlen, Communio 142:
erst bei der Parusie; vgl. aber 1 Kor 1,2; 6,11; Rom 15,16). Heiligen
und Berufen (v.24) stehen in einem engen Zusammenhang als Aus-
weis des Heilshandelns Gottes (in Lxx stehen hagiazein und kalein
hiufig parallel; vgl. G. Delling, Gottesaussagen 409). Wenn nichts
mehr zwischen Gott und Mensch steht, wenn der Mensch ganz
aus der Beziehung zu Gott lebt, ist das Heiligsein »vollkommen«.
Darin liegt eine eschatologische Dimension: Die Gemeinde in Thes-
saloniki darf sich bewusst machen, dass sie sich auf dem Weg in die
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unmittelbare und unverlierbare Gemeinschaft mit Gott befindet,
die Gott selbst herbeifithren wird (die Unversehrtheit des Opfers
im Kult klingt hier nicht an; gegen Witherington 172f.; N. K. Gup-
ta, Worship 55-60). .

Das Segensgebet profiliert hier — wie allein schon seine Form nahelegt —
das »Heiligen« nicht als Forderung der Ethik, sondern als Handeln Gottes
in der Beziehung zum Menschen (vgl. *E. D. Schmidt, Heilig 356-358; das
ethische Handeln des Menschen integrieren Holtz 264; Green 267f;
*F. Blischke, Begriindung 90-92; *M. Vahrenhorst, Sprache 135). Die Be-
ziehungsdimension prigt schon Stellen wie Lev 11,44f,; 19,2; 20,7£.26;
22,32, die Gottes Heiligsein mit dem Heiligsein des Volkes Israel verbin-
den, damit aber das Halten der Satzungen Gottes motivieren. Das
geschieht hier in 5,23 nicht. — Ich bezweifle, dass die begriffliche Differen-
zierung zwischen »Heiligung« (bagiasmos — Vorgang; 4,3-8) als gegenwir-
tiger Prozess und »Heiligkest« (bagiosyné — Zustand; 3,13) als Zukunftsgut
der Vollendung dem Gemeindeverstindnis des 1 Thess entspricht (so aber
*E. D. Schmidt, Heilig 395; * M. Bohlen, Communio 142-144, im Zusam-
menhang mit der Beobachtung, dass die Gemeinde, anders als in spiteren
Paulusbriefen, in 1 Thess nicht als »die Heiligen«/boi hagioi bezeichnet
wird). Beides sind Bezichungsbegriffe, die die gegenwdirtige Existenz der
Gemeinde bereits in eschatologischer Qualitit aus der Beziehung zu Gott
beschreiben. Der Zukunft bleibt das vollkommene Heiligsein (5,23) vor-
behalten.

Die Verbindung zum zweiten Segenswunsch wird durch kai hergestellt.
Weil beide Wiinsche unterschiedliche Aspekte akzentuieren — die Bezie-
hung zu Gott (Heiligen) und die Existenz des Menschen (Bewahren) -,
verstehe ich das kai nicht epexegetisch (wie z.B. Malherbe 338). Beide
Wiinsche intendieren das Wohlergehen der Gemeinde, setzen aber andere
Akzente.

Der zweite Segenswunsch richtet sich auf die vollstindige Bewah-
rung des ganzen Menschen, der dazu in seinen wesentlichen Be-
standteilen umschrieben wird: Geist, Seele und Kérper.

Hinter der Dreiteilung Geist, Seele und Leib steht keine systematisch re-
flektierte Anthropologie. Bereits das pnewma kann im hebriischen Men-
schenbild die Lebenskraft, den Willen und das Bewusstsein des Menschen
und damit den ganzen Menschen umfassen (so, auch im Briefschluss, Gal
6,18; Phil 4,23; Phim 25). Aber auch psyché und séma werden zusammen
als Bezeichnung des ganzen Menschen gebraucht (z. B. 2 Makk 7,37; 14,38;
15,30; Weish 1,4; 8,20; Philo, leg. all. 3,62; cher. 128; det. pot. ins. 19; agric.
46.152; TestSim 2,5; 4,8f.; TestDan 3,2; LAB 16,3; 43,7; Josephus, bell.
1,429f; 3,102.362.378; 4 Makk 10,4); Weish 9,15 greift die platonische
Auffassung vom Leib, der die Seele beschwert, auf (Platon, Phaed. 81¢; vgl.
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Philo, som. 1,147.181; Josephus, bell. 1,84; 2,154f.). In 4 Makk 11,11 ste-
hen pneuma und séma zusammen (vgl. Weish 2,2-4; TestNaph 2,2; bei
Paulus 1 Kor 5,3; 7,34; Rém 8,10.13). In 1 Thess 2,8 steht psyche fiir das
ganze Leben der Verfasser. Hier in 5,23 werden alle drei Elemente vereint,
um die Ganzheit des Menschen zu betonen (vgl. O. Merk, 1 Thessaloni-
cher 66; *E W. Horn, Angeld 131).

Angesichts aller tatsichlichen und denkbaren Gefihrdungen, denen
die Gemeinde in ihrer stidtischen Umwelt ausgesetzt ist, gewinnt
der Wunsch um vollstindige Bewahrung seine Aussagekraft. »Voll-
stindig« ist sie dann, wenn sie den ganzen Menschen in seiner kor-
perlich-sozialen und geistig-seelischen Dimension umfasst. Auch
hier steht wieder die Motivation zum Vertrauen auf Gott, von dem
sich die Gemeinde berufen weif}, und zum Durchhalten der neuen
Lebensweise als Gemeinde im Hintergrund. Fiir das Selbstver-
stindnis der Gemeinde ist es wesentlich, dass sie ihre Existenz in
eschatologischem Licht erfasst, und so markiert erneut (nach 2,19;
3,13; 4,15) die Parusie des Herrn das endzeitliche Ziel christlichen
Lebens. Die Formulierung mit der Priposition ez »bei (en) der An-
kunft« hebt das am Ende der Zeit erwartete Ziel des Heilshandelns
Gottes an der Gemeinde hervor. Bei diesem Ereignis »untadelig« zu
sein, betrifft nicht nur die Haltung der Gemeinde (»the ethical/mo-
ral dimension« itberbetont Fee 229), sondern ist in erster Linie Bitte
an Gott. Wie in dem Gebetswunsch in 3,13 ist damit das Ethos, die
gesamte Existenz in der Beziehung zu Christus und im Blick auf die
Parusie umfasst. Die Parusie impliziert kein Gerichtshandeln Got-
tes, bei dem sich die Christen erst noch verantworten miissten, son-
dern bedeutet die Ankunft des Herrn als Auftakt der Rettung, der
endzeitlichen Heilsgemeinschaft mit dem Herrn (vgl. 4,17).
Das Segensgebet schliefit in v.24 mit der Versicherung: »Treu (ist),
der euch ruft; er wird es auch tun«. Formal betrachtet steht der Satz
dort, wo das Gebet auch mit einem einfachen amén hitte enden
konnen. Er erfiillt ebenso die Funktion der Bekriftigung und des
Ausdrucks von Vertrauen. Betont vorangestellt steht das Adjektiv
pistos, das hier eindeutig mit »treu« zu iibersetzen ist (# Exkurs 2).
Das Motiv der Treue Gottes (vgl. 1 Kor 1,9; 10,13; 2 Kor 1,18)
bringt Gottes Verlisslichkeit fiir die Seinen zum Ausdruck und be-
griindet so Vertrauen gegeniiber Gott, dessen Heilshandeln die Ge-
meinde selbst erfahren durfte. Es stellt die theologische Grundlage
fiir das Segensgebet in v.23 dar.
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In Dtn 7,9 wird z. B. die Treue Gottes als Treue zu seinem Bund und Gna-
de fiir diejenigen, die ihn licben und seine Gebote halten, expliziert {vgl.
PsSal 14,1), und Dtn 32,4 spricht vom »Gott der Treue«. In Ps 144,13 Lxx
steht Gottes Treusein in seinen Worten parallel zu seinem Heiligsein in
seinen Werken. Jes 49,7 verbindet Treue Gottes und Erwihlung.

Gott ist der »Rufende«. Die Berufung der Adressaten durch Gott
ist Ausweis seiner Treue. Diesen Ruf thematisierten bereits 2,12
{eschatologische Berufung) und 4,7 (Berufung in Heiligung), so
dass damit die besondere Erwihlung (1,4), Annahme und Bean-
spruchung der Gemeinde durch Gott erinnert wird. Die Verfasser
sind sich im Vertrauen auf Gott sicher, dass Gott ithrem Gebets-
wunsch entsprechen wird: »er wird es auch tun«. Damit miindet
der ganze Brief in die Motivation zum Vertrauen auf Got, der die
Gemeinde in die Existenz gerufen hat und sie bestindig begleitet.
Dieses Vertrauen prigt ihre Bezichung zu Gott und kann sie durch
alle inneren und Fufleren Anfechtungen hindurch, die thre Lebens-
situation als Minderheit in einer hellenistisch-romisch dominierten
Stadt mit sich bringt, in ihrer neuen christlichen Identitit bewahren.

3. Rhetorische Strategie

Die Kommunikation des vorliegenden Briefes hat eine bestimmte
Richtung. Die Griinder der jungen Gemeinde in Thessaloniki wen-
den sich im Brief an die Gemeinde, um die durch thre Abwesenheit
unterbrochene Beziehung fortzusetzen. Wenn der Brief vorgelesen
wird, sind sie in der Gemeindeversammlung virtuell gegenwirtig.
Wie sich Eltern aus der Ferne um ihre Kinder sorgen (vgl. 2,7.11),
so sorgen sich die Missionare um ihre junge Gemeinde, denn sie
wissen um méogliche Zweifel, Verunsicherungen und Konflikte, die
angesichts sozialer Prozesse der Distanzierung und Entfremdung
auftreten und denen die Konvertitengruppe unweigerlich aus-
gesetzt ist. Die am Ende eines antiken Briefes geliufigen Mahnun-
gen driicken diese Sorge um die Gemeinde aus, und gerade in dieser
Sorge werden die Missionare bei der Gemeinde prisent und neh-
men Anteil an ihrem Leben. Die Beziehung zwischen Missionaren
und Gemeinde wird aktualisiert und die Gemeinde erfihrt erneute
Zuwendung. Zugleich sind die Mahnungen von der Autoritit getra-
gen, die die Missionare als Erstverkiinder und Gemeindegriinder
besitzen. Vergleichbar sind die Mahnungen mit denen in Rém
12,9-21: Auch sie blicken auf die Situation kleiner Christus-Grup-



320 Der Briefschluss 5,12-28

pen in einem dominierenden hellenistisch-romischen Lebensumfeld
und erfiillen die Funktion, zu einer der christlichen Uberzeugung
entsprechenden Gestaltung des Gemeindelebens beizutragen.

Die in der antiken Philosophie erdrterten Techniken rationaler Seelenfiih-
rung (Psychagogie), die Malherbe 323-327 als Hintergrund hervorhebt,
zeigen tatsichlich nur wenig Analogien zu den Aufforderungen in 1 Thess
5,12-15.

Die Mahnungen erinnern an wichtige Gesichtspunkte gemeindli-
chen Lebens: die Anerkennung von charismatisch begriindeten Lei-
tungsfunktionen, die besondere Sorge um Verunsicherte und Be-
nachteiligte, die Bereitschaft zur gegenseitigen Vergebung und das
geistliche Leben als Vollzug der neuen Gottesbeziehung, womit
auch Dimensionen religidser Erfahrung aufgenommen sind. Die
noch ganz offenen Strukturen und Organisationsformen der Ge-
meinde bringen es mit sich, dass Prozesse des Aushandelns, des ge-
meinsamen Suchens nach dem richtigen Weg erforderlich sind. Ge-
rade so erkennt die Gemeinde den Willen Gottes. Die Gemeinde
selbst erscheint dabei als Triger der Verantwortung und der Kom-
petenz in Bezug auf die Gestaltung des Gemeindelebens (vgl.
*F. Blischke, Begriindung 84). Innerhalb der Gemeinde beginnt ein
sozialer Entwicklungsprozess, bei dem die Gemeinde Eigenstin-
digkeit gegeniiber den Griindern und ein eigenes Selbstbewusstsein
gewinnt, was sich in ersten Schritten der Selbstorganisation spiegelt
(vgl. *R. Bérschel, Konstruktion 2741.). Fiir diese geschichtliche Si-
tuation der Gemeinde in Thessaloniki in der Mitte des 1. Jh. sind die
Mahnungen gestaltet, und dort finden sie ihre Relevanz.

Das kann uns daran erinnern, dass die Gemeinde und spiter die Kirche
immer nur in einer geschichtlichen Gestalt existiert, die nie iiberzeitlich
festgeschrieben sein kann und daher stets an thren Anfingen orientiert
neu auszurichten und fiir jede Zeit adiquat zu entwickeln ist. Dieses Be-
wusstsein und der Mut, daraus strukturelle Konsequenzen zu ziehen, wi-
ren angesichts der Tatsache unterschiedlicher Richtungen auch heute fir
die Kirche wichtig, um sie vor Einseitigkeit in der Auslegung des Christ-
lichen zu bewahren, einer Einseitigkeit, die immer andere ausschlief3t.

Das die Mahnungen abschlielende Segensgebet nimmt die Bezie-
hung der Absender zur Gemeinde in ihre Beziehung zu Gott hinein

- und illustriert damit den eigentlichen Grund, aus dem sowohl die
Missionare als auch die Gemeinde leben.
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Das Postskript 5,25-28

25 Geschwister, betet [auch] fir uns. 26 GriiBt alle Geschwister
mit dem heiligen Kuss. 27 Ich beschwore euch beim Herrn,
dass der Brief allen Geschwistern vorgelesen wird. 28 Die Gna-
de unseres Herrn Jesus Christus (sei) mit euch.

Literatur: S. Alkier, Der 1. Thessalonicherbrief als kulturelles Gedichtnis,
in: G. Sellin/F. Vouga (Hg.), Logos und Buchstabe: Miindlichkeit und
Schriftlichkeit im Judentum und Christentum der Antike (TANZ 20), Tii-
bingen 1997, 175-194; R. E Collins, »... that this letter be read to all the
brethren.«, in: ders., Studies on the First Letter to the Thessalonians
(BEThL 66), Leuven 1984, 365-370; M. Ebner, Der christliche Kanon, in:
ders./S. Schreiber (Hg.), Einleitung in das Neue Testament (KStTh 6),
Stuttgart 22013, 9-52; W. Klassen, The Sacred Kiss in the New Testament.
An Example of Social Boundary Lines, NTS 39 (1993) 122-135; H.-J.
Klauck, Hausgemeinde und Hauskirche im friihen Christentum (SBS 103),
Stuttgart 1981; A. E J. Klijn, Die syrische Baruch-Apokalypse, in: JSHRZ
V/2, Giitersloh 1976, 103-191; H. Koskenniemi, Studien zur Idee und
Phraseologie des griechischen Briefes bis 400 n. Chr. (AASF.B 102,2), Hel-
sinki 1956; B. Oestreich, Leseanweisungen in Briefen als Mittel der Gestal-
tung von Beziehungen (1 Thess 5.27), NTS 50 (2004) 224-245; S. Schrei-
ber, Paulus als Briefschreiber. Vom Absender zum Adressaten, in: F. W.
Horn (Hg.), Paulus Handbuch, Tiibingen 2013, 136-141; A. Standbartin-
ger, Art. Kuss II. Heiliger Kuss im Neuen Testament, in: RGG* 4 (2001),
1907; K. Thraede, Urspriinge und Formen des »Heiligen Kusses« im frii-
hen Christentum, JAC 11/12 (1968/69) 124-180; J. A. D. Weima, Sincere-
ly, Paul: The Significance of the Pauline Letter Closings, in: S. E. Porter/
S. A. Adams (Hg.), Paul and the Ancient Letter Form (Pauline Studies 6),
Leiden/Boston 2010, 307-345; ders., Neglected Endings. The Significance
of the Pauline Letter Closings (JSNT.S 101), Sheffield 1994; J. L. White,
Light from Ancient Letters, Philadelphia 1986.

1. Textkritik

Das kai (auch) in 5,25 ist textkritisch unsicher und wird daher in NA® in
eckige Klammern gesetzt. Die Bezeugung in den Handschriften ist geteilt,
wobei mit P*, B, D* und den Minuskeln 33, 1739, 2464 gewichtige Zeugen
fiir den Text, das kai, sprechen. Vielleicht lisst sich die Auslassung so er-
kliren, dass einige Abschreiber den damit ausgesagten Riickbezug auf das
Segensgebet in 5,23f. vermeiden wollten, damit nicht der Eindruck ent-
steht, der Apostel Paulus bittet ebenfalls um Heiligung und Bewahrung.
Dies wire mit dem Apostelbild spiterer Jahrhunderte nicht gut zu verein-
baren.
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2. Analyse

Kontext, Aufbau und Form

Das Postskript schliefft einen antiken Brief ab und gestaltet das En-
de der Kommunikation, wofiir dem Briefautor ein Repertoire ge-
prigter Formen zur Verfiigung steht. Dazu zihlen z.B. das Uber-
mitteln von Griiflen, Wiinsche fiir das Wohlergehen der Adressaten
und Details der Briefabfassung.(wie Unterschrift oder Datum).
Nachdem der Epilog in 5,23 f. mit einem Segensgebet fiir die Adres-
saten einen feierlichen Abschluss fand, kommt im Postskript in
5,25-28 die Beziehung zwischen Absendern und Adressaten noch
einmal explizit zum Ausdruck. Dass die Verfasser dabei die Adres-
saten zuerst um ihr Gebet bitten, korrespondiert dem vorangehen-
den Segensgebet, kehrt aber die Struktur um: Jetzt sollen die Thes-
saloniker fiir die Missionare beten. Das Postskript besteht aus vier
einzelnen Elementen:

5,25 ' Bitte der Verfasser um das Gebet der Gemeinde

5,26 Gruflauftrag )
5,27 Dringliche Bitte um Verlesung des Briefs vor allen Geschwistern

5,28 Abschliefender Gnadenwunsch

Gruflauftrige, die iiber die Adressaten vermittelt werden sollen und
diese in der 2. Person ansprechen (aspasai, »griifle {den N.]«), stel-
len eine in antiken Briefen hiufig verwendete Mglichkeit der Be-
ziehungspflege dar (*H.-J. Klanck, Briefliteratur 39£52; J. A. D.
Weima, Endings 41; in neutestamentlichen Briefen 1 Kor 16,20;
2 Kor 13,12; Phil 4,21; R6m 16,13-16; Kol 4,15; 2 Tim 4,19; Tit 3,15;
Hebr 13,24; 1 Petr 5,14; 3 Joh 15). Hier in 5,25 erfihrt die antike
Briefpraxis eine bezeichnende Variation: Die Mitglieder der Ge-
meinde sollen die Griifle der Absender untereinander weitergeben,
womit sie sich gegenseitig griifien, was thre Binnenkommunikation
stirkt und sicherstellt, dass alle von dem eingetroffenen Brief er-
fahren (anders Malberbe 3411f.: andere Christen sollen gegriifit
werden). In Verbindung mit der modalen Bestimmung »mit dem
" heiligen Kuss« wird die gegenseitige Gruausrichtung zu einem ty-
pischen Bestandteil des Briefschlusses in den spiteren Paulusbriefen
(1 Kor 16,20; 2 Kor 13,12; Rém 16,16; ohne den Kuss Phil 4,21).
Nicht ausgeschlossen ist dabei die Ausrichtung der Griifle von Pau-
lus, Silvanus und Timotheus auch gegeniiber Christen anderer Ge-
meinden, mit denen die Christen in Thessaloniki Kontakte pflegen,
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um so das Netz der Beziehungen zwischen Gemeinden und Ge-
meindegriindern lebendig zu halten.

Im Gegensatz zu spiteren Paulusbriefen fehlen Griifle aus der Gemeinde,
in der sich die Verfasser gerade aufhalten (1 Kor 16,19£,; 2 Kor 13,12; Phil
4,211.; Phlm 23f.; R6m 16,21-23). Man kann vermuten, dass die Missiona-
re noch ganz am Anfang ihres Korinth-Besuches stehen und dort noch
keine Gemeinde gegriindet haben (7 Einleitung 2.3). Weil Griifle anderer
fehlen, liegt der Akzent zugleich ganz auf der Beziehung der Missionare
zu ihrer Gemeinde.

Auch fiir die Bitte um Verlesung des Briefes in 5,27 finden sich an-
tike Parallelen. Gedacht ist wohl an ein wiederholtes Vorlesen, weil
nicht immer alle Mitglieder der Gemeinde gleichzeitig anwesend
sein kénnen, so dass die Kenntnisnahme aller sichergestellt ist. Da-
hinter steht aber noch mehr. Platon fordert einmal dazu auf: »Die-
sen Brief miisst ihr drei, am liebsten alle zusammen oder, wenn dies
nicht méglich ist, wenigstens zu zweit, miteinander lesen, sooft als
das moglich ist« (Platon, epist. 6 = 323c; vgl. *H.-J. Klauck, Brief-
literatur 281). Das wiederholte Lesen stellt eine intensive Rezeption
des Schreibens sicher und férdert die Freundschaft der Adressaten
untereinander. Die gemeinsame Aneignung des Briefinhalts will
auch das Ende des fiktiven Briefes Baruchs in syrBar 86,1f. fordern:
»Darum — wenn ihr den Brief empfangen werdet, dann lest ihn vor
in euren Versammlungen mit Sorgfalt. Und denkt dariiber nach, be-
sonders aber in den Tagen eurer Fasten« (Ubersetzung: A. F J.
Klijn, Baruch-Apokalypse 184). Die intensive Lektiire vertieft zu-
gleich die Beziechung zwischen Absender und Adressaten, wie 86,3
reflektiert: »Gedenkt an mich beim Lesen dieses Briefes, so wie ich
auch an euch in ihm gedenke — allezeit«.

Der Schlussgrufl eines Briefes lautet im Griechischen iiblicherweise
errdso (wortlich »Sei stark!«, im Sinne von »Lebe wohl!«; lateinisch
vale), im Plural errésthe (so in Apg 15,29). Als vor allem in Bittbrie-
fen verwendete Alternative konnte man auch eutychei (»Sei erfolg-
reich!«, »Sei gliicklich!«) schreiben. Erweiterungen und Variationen
sind méglich (dazu *H.-J. Klauck, Briefliteratur 39; H. Koskennie-
mi, Studien 151-154). So kann im 1. Jh. auch ein Wunsch fiir die
Gesundheit des Adressaten am Ende, meist nach den Griifien,
stehen, wobei manchmal der Begriff soteria (hier Heil, Wohlerge-
hen, Gesundheit) begegnet (vgl. H. Koskenniemi, Studien 71£.133 £,;
J. L. White, Light 200-202). Die Absender ersetzen die iiblichen
Formeln in 5,28 durch den spezifisch christlich geprigten Gruf3
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»Die Gnade unseres Herrn Jesus Christus (sei) mit euch!«. Darin
kann der bekannte Gesundheitswunsch aufgenommen sein (anders
bringt Malberbe 343 das Segensgebet von 5,23 f. mit dem Gesund-
heitswunsch in Verbindung). In der dreiteiligen Form, die den
Wunschinhalt, den Geber der Gnade und deren Adressaten nennt,
wird der Gnadenwunsch zur Praxis in allen spiteren Paulusbriefen
(mit kleinen Variationen in 1 Kor 16,23; 2 Kor 13,13; Phil 4,23;
Phlm 25; Gal 6,18; R6m 16,20; vgl. 2 Thess 3,18; Offb 22,21). Zu
erginzen ist ein im Optativ gedachtes Verb, das den Wunschcha-
rakter ausdriickt (vgl. auch J. A. D. Weima, Sincerely 343). Die cha-
7is (Gnade) als besondere Gabe des Herrn fiir die Christen korres-
pondiert dabei dem Gnaden- und Friedenswunsch im Priskript
(1,1; zu Christus als Geber der Gnade vgl. 2 Kor 8,9; 12,9; Gal 1,6;

5,4). :

3. Kommentar

25 Der Neueinsatz, mit dem das Postskript des Briefschlusses be-
ginnt, wird durch die vorangestellte Anrede »Geschwister« und den
asyndetischen Anschluss an den Epilog horbar. Zum letzten Mal
erfolgt nun die im Brief so hiufige Anrede der Adressaten als »Ge-
schwister«. Im Postskript findet der im Brief vermittelte Kontakt
seinen formgerechten Abschluss. Die dabei iiblichen Elemente die-
nen dazu, die gemeinsame Beziehung festzuhalten. Mit der Bitte um
das Gebet der Adressaten eréffnen die Absender einen kleinen
Einblick in ihre Lebenssituation, in der auch sie des fiirbittenden
Gebetes bediirfen. Wie sie fiir die Gemeinde beten (1,2; 3,9.12f,;
5,23f.), so wiinschen sie auch deren Gebet fiir sich. Darin besitzt
das textkritisch unsichere kai (auch) seine sachliche Berechtigung
(gegen Holtz 271). Da sie der Gemeinde in ihrer Rolle als Missio-
nare, als Verkiinder des Evangeliums unter den Vélkern, schreiben,
diirfte sich der Gebetswunsch inhaltlich auf diese Rolle beziehen.

Eine Gebetsbitte iuffert Paulus auch am Ende des Romerbriefs, dort frei-
lich in einem konkreten Anliegen, nimlich der Sorge vor einem Scheitern
der Ubergabe der Kollekte in Jerusalem (R6m 15,30-32; zum Gebet der
Gemeinde fiir Paulus vgl. auch 2 Kor 1,11; Phil 1,19; Phim 22).

Hatten die Verfasser zum Abschluss des Epilogs in 5,23f. ein Se-
gensgebet fiir die Adressaten formuliert, so stellen sie sich nun
selbst in die Position derer, die um das Gebet bitten. Die Gegensei-
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tigkeit der gemeinsamen Beziehung, die stirker ist als das Gefille
der Autoritit und des Vorrangs, die die Missionare als solche besit-
zen, findet darin einen sprechenden Ausdruck. Zudem wird deut-
lich, dass die gemeinsame Beziehung nicht in der Gegenseitigkeit
aufgeht, sondern ihren eigentlichen Grund in der Beziehung zu
Gott findet. Uber alle Grenzen der Trennung hinweg bleiben die
Missionare und die junge Gemeinde iiber ihre im Gebet konkreti-
sierte Gottesbeziehung miteinander in Verbindung.

Die im Gebet akzentuierte Gemeinsamkeit der Beziehung im Glauben an
Gott und Christus hilt *R. Bérschel, Konstruktion 320 fest. Anders sieht
Holtz 271 durch das Gebet die Abhingigkeit der Gemeinde von ihrem
Griinder betont.

26 An die Gebetsbitte schliefit sich — der Briefform entsprechend —
ein Gruflauftrag an. Er enthilt die an die Gemeinde als ganze ge-
richtete Bitte der Verfasser, ihre Griifle innerhalb der Gemeinde
weiterzugeben. Die Aufforderung bezieht sich nicht nur auf die
Gruflpraxis innerhalb der Gemeinde, sondern integriert die Brief-
absender als Griiflende in den Raum der Gemeinde (gegen Holtz
272; mit *J. Bickmann, Kommunikation 152f.). Das steht hinter
der Formulierung »griifit alle Geschwister« (und auch in spiteren
Briefen, wenn es heifit: »griifit einander«, so 1 Kor 16,20; 2 Kor
13,12; Rom 16,16; 1 Petr 5,14). Die gegenseitige Gruflausrichtung
innerhalb der Gemeinde (und dariiber hinaus) trigt die Beziehung
der Absender zu den Adressaten in die Bezichungen der Gemeinde
untereinander hinein und aktualisiert dadurch beide Beziehungs-
strukturen. Die Beziehungen bleiben lebendig, und das Gemein-
schaftsgefithl wird gestirkt.

Die Bestimmung »mit dem heiligen Kuss« charakterisiert die Art
des Griiftens. Der Kuss dient in der Antike als vertrauter, unter Ver-
wandten und Freunden gepflegter Begriiffungs- bzw. Verabschie-
dungsgestus.

Alrtestamentlich-friihjiidische Belege bieten z.B. Gen 27,26f.; 29,11.13;
31,28; 32,1; 33,4; 45,15; 48,10; 50,1; Ex 4,27; 18,7; Rut 1,9.14; 2 Sam 14,33;
15,5; 19,40; 20,9; 1 K6n 19,20; Tob 5,17; 10,12; 3 Makk 5,49; TestRub 1,5;
TestSim 1,2; TestDan 7,1; TestBen 1,2; JosAs 4,1.5; 18,3; 22,9; Josephus,
bell. 7,391; im Neuen Testament Mk 14,45; Lk 7,45; 15,20; 22,47; Apg
20,37 (vgl. J. A. D. Weima, Sincerely 330f.; *E. D. Schmidt, Heilig 3631.;
pagane Belege [die dem 6ffentlichen Kuss hiufig kritisch gegeniiberstehen]
bei W. Klassen, Kiss 126-128). Spezifischer kann der Gestus des Kiissens in
Gen 33,4; 45,15; 2 Sam 14,33; Josephus, ant. 8,387; Lk 15,20 als Zeichen

26
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der Versohnung innerhalb der Familie verwendet werden. — Weil die Pra-
xis des mit einem Kuss verbundenen Grufles in der Antike bekannt war, ist
die Vermutung von *T. D. Still, Conflict 240.244, die Umwelt hirte die
Gemeinde, die den heiligen Kuss austauscht, sexueller Freiziigigkeit ver-
dichtigt, unwahrscheinlich.

Der Kuss innerhalb der Gemeinde dient im gesellschaftlichen Kon-
text als Ausdruck der engen Zusammengehérigkeit und Einheit,
wie sie unter Mitgliedern einer Familie, unter »Geschwistern« — so
die geliufige Anrede der Briefadressaten — gegeben sein sollte (vgl.
Malberbe 341) und iiber gesellschaftliche Statusgrenzen hinweg
reicht. Daher wird der Kuss als Gestus, der den Gruf§ begleitet, auch
in den Christus-Gemeinden geliufig, worauf die entsprechende
Aufforderung in mehreren Briefschliissen hinweist (1 Kor 16,20;
2 Kor 13,12; Rém 16,16; 1 Petr 5,14).

Die Besonderheit des Gruf3-Kusses wird durch die Bezeichnung als
»heiliger Kuss« semantisch abgebildet. Das Adjektiv »heilig« grenzt
diesen Kuss von der paganen Praxis unter Familien und Freunden
bzw. vom erotischen Kuss ab. Der »heilige« Kuss wird zu einem
Zeichen der ekklésia, der Gemeinschaft, die ihre Existenz aus der
Berufung Gottes und der Beziehung zu Gott versteht. In der festen
Zugehorigkeit zu Gott ist ihr Leben geheiligt (vgl. 3,13; 4,3-8; 5,23;
dazu *M. Bohlen, Communio 101; *M. Vahrenhorst, Sprache 200;
K. Thraede, Urspriinge 133). Daraus erwichst eine enge Zusam-
mengehdrigkeit in der von Gott erwihlten Gemeinschaft, die sich
im heiligen Kuss zeichenhaft duflert. Da in der Christus-Gemeinde
Menschen unterschiedlicher sozialer Herkunft vereint und Gbliche
gesellschaftliche Rollenmuster relativiert sind, wird der Ausdruck
der Einheit besonders aussagekriftig. Der heilige Kuss fungiert als
Zeichen des Friedens untereinander und im Falle von Konflikten
auch der Vers6hnung miteinander, wobei das Zeichen zur entspre-
chenden Haltung herausfordert. Der heilige Kuss trigt damit zur
Vergewisserung der eigenen Identitit der Gemeinde und zur Ab-
grenzung nach auflen bei (vgl. W. Klassen, Kiss 132-134; *M. Bob-
len, Communio 102). Die spezifische Gemeinschaft der ekklésia
findet im Grufl mit dem heiligen Kuss erfahrbaren Ausdruck.

Die primire soziale Interaktion besteht also im Griiflen, das durch den
Kuss intensiviert wird. Die Qualifizierung als »heiliger« Kuss spezifiziert
diesen im christlichen Sinne. Das Attribut »heilige kann damit niche fir
einen Sitz im Leben des heiligen Kusses in der liturgischen Feier der ersten
Christen ausgewertet werden (mit XK. Thraede, Urspriinge 125-131;
*M. Bohlen, Communio 101). Aber auch »die performative Vermittlung
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wesentlicher christlicher Glaubensinhalte« im Gruf, ein »eschatologischer
Ausblick durch Erinnerung an das Wiederkommen Christi« als Element
des Grufi-Kusses und eine »quasi-sakramentale Qualitit« (so *E. D.
Schmidt, Heilig 3701, kursiv im Original) scheinen mir eine Ubermterpre-
tation des Gestus darzustellen. Fern liegt ebenso die Vorstellung einer
pneumatischen Kraftiibertragung durch den heiligen Kuss (so aber
A. Standhartinger, Kuss).

27 Die Praxis, den Brief in einer Versammlung der Gemeinde von
Thessaloniki laut vorzulesen, erscheint als vorausgesetzte Form sei-
ner Bekanntgabe. Vorlesen bildete in der Antike eine geliufige
Form der Rezeption von Geschriebenem (z.B. Epiktet, dissertatio-
nes 3,23,6; Diodorus Siculus 15,10,2; vgl. Offb 1,3; auch 2 Kor 1,13;
Eph 3,4; Kol 4,16). Durch das Vorlesen des Briefes erhalten poten-
tiell alle Adressaten, auch die des Lesens Unkundigen, rasch und
gleichzeitig Zugang zu seinen Inhalten.

Die Formulierung in v.27 enthilt mehrere Auffilligkeiten. Zunichst
wird der Plural der Verfasser verlassen und die 1. Person Singular
verwendet (wie in 2,18; 3,5). Damit meldet sich am Ende des Briefes
noch einmal der Hauptabsender Paulus zu Wort (#Einleitung 3.1).
Nach dem weitgehend gemeinsam verantworteten Diktat des Ge-
samtbriefes bringt Paulus vor dem abschlieflenden Gnadenwunsch
noch ein eigenes Anliegen zur Sprache. Zum Verfassen von Briefen
griff man in der Antike fiblicherweise auf professionelle Schreiber
zuriick, denen man den Brief diktieren konnte. Hiufig setzte dann
der Autor einen eigenhindigen Schlussgrufl unter den fertigen Brief
(S. Schreiber, Briefschreiber 137; bei Paulus in 1 Kor 16,21; Gal
6,11; Phlm 19). Dieser Praxis kénnte Paulus hier folgen, und er hitte
dann die Gelegenheit genutzt, sein Anliegen einer intensiven Re-
zeption des Briefes zur Sprache zu bringen. Will man nicht anneh-
men, dass er nur einen Gedanken nachholt, der beim gemeinsamen
Abfassen des Briefes vergessen wurde, macht er sich als fihrende
Gestalt des Missionsteams und Hauptgesprichspartner der Ge-
meinde noch einmal eigens hérbar, Auch dies dient der Stirkung
der Beziehung zur Gemeinde.

Auffillig erscheint sodann die von Paulus massiv vorgetragene Bit-
te, den vorliegenden Brief allen Geschwistern vorlesen zu lassen.

Das selten belegte Kompositum enorkizs bedeutet, wie das Simplex
horkiza, »beschwdren« und wird mit doppeltem Akkusativ kon-
struiert (horkizé tina ti: »jemanden bel etwas beschwérens; so in
Mk 5,7; Apg 19,13; dazu W. Baser, Worterbuch 540). Die Bitte er-
hilt durch dieses Verb grofle Dringlichkeit, und ihre Bedeutung
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wird iiberdies durch den Zusatz »beim Herrn« hervorgehoben.
Paulus betont damit die Verantwortung der Gemeinde vor der
héchsten Instanz, dem Herrn, fiir die Verlesung des Briefes vor al-
len Geschwistern. Die Frage stellt sich, warum Paulus hier die
Briefrezeption mit so starken Worten anmahnt. Der Text gibt kei-
nen Hinweis darauf, dass Paulus die konkrete Sorge leitete, der
Brief konnte einem Teil der Gemeinde vorenthalten werden, also
dass etwa diejenigen, an die der Brief auf der Auflenseite des Be-
schreibmaterials (einer kleinen Papyrusrolle oder einiger Blitter)
adressiert war, thn nur in einem kleinen Kreis zirkulieren lassen

konnten.

Von Spaltungen in der Gemeinde, die dazu hitten fiihren kénnen, dass der
Brief nur einer Teilgruppe vorgelesen wird, gingen Dibelius 27 und Fried-
rich 251 aus (vgl. Rigaux 605; mit Bezug auf die »Unordentlichen« von
5,14 Bruce 135; Haufe 112). Fee 233 denkt an eine Autorisierung der Ge-
meindeleiter gegeniiber den »Unordentlichen«. Doch fiir solche Opposi-
tionen finden wir keine Hinweise im Brief. H.-J. Klauck, Hausgemeinde
35 nimmt eine Verlesung in mehreren Hausgemeinden an (vgl. Malberbe
345). Fiir die Existenz mehrerer eigenstindiger Hausgemeinden diirfte die
Gemeinde freilich noch zu klein gewesen sein. Eine Verlesung im Gottes-
dienst vermuten z. B. Bruce 134; Holtz 274; Wanamaker 208£.; Withering-
ton 177. Es kann jedoch auch an eine Versammlung der Gemeinde allein
zum Zweck der Bricfverlesung gedacht werden. R. . Collins, letter 366 f.
will das Lesen des Briefes im Gottesdienst sogar in den Rang einer bib-
lischen Schriftlesung erhoben sehen (vgl. Miiller 220f.; Green 272). Das
nimmt freilich viel spitere Uberlegungen zum Kanon vorweg, denn fiir
die ersten Christen blieben die heiligen Schriften Israels theologisch und
auch »liturgisch« grundlegend und giiltig. Erst um die Mitte des 2. Jh. ist
ein Verstindnis von Jesusworten in Analogie zur »Schrift« belegt (Barn
4,14; 2 Clem 2,4; vgl. M. Ebner, Kanon 33-35). Wenn S. Alkier, Gedicht-
nis, die Schriftlichkeit des Briefes als Stiftung des kulturellen Gedichtnis-
ses der christlichen Erinnerungsgemeinschaft liest, greift er weit iiber die
konkrete Rezeptionssituation in Thessaloniki hinaus.

Die dringende Bitte um Verlesung des Briefes erhilt ihre Bedeu-
tung durch die Satzerginzung im Dativ »allen Geschwistern«, die
betont am Ende steht. Damit spiegelt sie den dringenden Wunsch
des Paulus nach einer intensiven Rezeption des Briefes in Thessalo-
niki (Beispiele 72.). Sie artikuliert das Anliegen, dass der Brief tat-
sichlich allen Gemeindegliedern bekannt wird, auch wenn einzelne
bei der einen oder anderen Versammlung nicht teilnehmen. In prag-
matischer Hinsicht zielt sie auf eine mehrmalige Verlesung des Brie-
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fes, die dazu beitrigt, Inhalte genauer aufzunehmen und Diskussio-
nen innerhalb der Gemeinde Raum zu geben.

Dagegen spricht nicht, dass der (einen AcI mit t&n epistolen bildende) In-
finitiv anagnosthénai im Aorist steht, der die Einmaligkeit des Vorlesens
andeute. Denn zum einen kann sich das im Aorist zu hérende Moment des
konkreten Falles auf die Ankunft und Verlesung des Briefes bezichen,
selbst wenn diese 6fter geschicht, im Gegensatz zu einer bestindigen, z.B.
wiochentlichen Verlesung. Zum anderen besteht im Griechischen des 1. Jh.
eine schriftstellerische Freiheit, den schirferen Ton des Aorist dem mil-
deren des Prisens vorzuziehen, ohne einen temporalen Unterschied zu
bezeichnen (BDR §335 mit §338).

Durch die Einbezichung des »Herrns, in dem die Gemeinde und
die Briefabsender miteinander verbunden sind, wird die Verlesung
des Briefes zu einem wiederholten Akt dieser Verbundenheit. In-
direkt werden damit auch wieder das Miteinander und die Einheit
innerhalb der Gemeinde gestirkt, die ohne Unterschiede an der Be-
ziehung mit den Missionaren partizipiert und Zugang zu den Infor-
mationen des Briefes erhilt (vgl. B. Oestreich, Leseanweisungen
235£.243-245; schon Schlatter 35). Schliefflich dokumentiert die Bit-
te das Engagement des Paulus fiir jeden Einzelnen und jede Einzel-
ne in der Gemeinde (vgl. 2,11), von denen ithm niemand gleichgiiltig
ist und mit denen er auch nach der riumlichen Trennung verbunden
ist. Paulus bleibt mit der Gemeinde im Gesprich, und um dies zu
gewihrleisten, wirft er seine Autoritit als Gemeindegriinder in die
Waagschale und fordert die Verlesung des Briefes vor allen in der
Gemeinde.

Paulus kann damit rechnen, in der Gemeinde Autoritit zu besitzen (vgl.

*R. Borschel, Konstruktion 326, die »im Brief eine asymmetrische verbale
Kommunikation« feststellt), weif} aber auch, dass diese von der Gemeinde
neu akzeptiert und angenommen werden muss, um fiir den Aufbau der
Gemeindeidentitit wirksam zu werden.

28 Der Schlussgrufl weicht vom iiblichen antiken Briefschema ab
(72.) und bedient sich einer fiir die Christus-Anhinger charakteris-
tischen, ihre neue theologische Uberzeugung zum Ausdruck brin-
genden Formulierung: »Die Gnade unseres Herrn Jesus Christus
(sei) mit euch«, Der Gnadenwunsch nimmt den Begriff charis aus
dem Briefpriskript wieder auf (71,1) und bringt damit die heilma-
chende gottliche Zuwendung zum Ausdruck, die die Verfasser der
Gemeinde wiinschen und zusprechen. Die Zentralgestalt, an der
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sich die neue Gottesbeziehung festmach, ist fiir die junge Gemein-
de Jesus, dessen Bedeutung durch die Titel kyrios (Herr) und cb‘n:-
tos (Messias) in bekannter Weise ausgedriickt wird. Der mit seiner
Erweckung in die Gegenwart Gottes erhohte und in himmlischer
Vollmacht herrschende »Herr« Jesus kann die Gnade schenken.
Als »Christus« wird er als Gottes Reprisentant erkannt, hinter
dem Gottes Vollmacht und Gnade stehen. Auf die unmittelbare Ge-
meinschaft mit ihm bei seiner endgiiltigen » Ankunft« blickt die Ge-
meinde aus und griindet darin wesentlich ihre Identitit (1,10; 2,1%
3,13;4,15; 5,23). Mit dem als Schlussgruf formulierten umfassenden
Wunsch, dass der Herr seine Gnade der jungen Gemeinde zuwen-
de, beschlieflen die Verfasser ihren Brief.
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