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Einfiihrung

Die Einladung von Thomas Schmeller, ausgewihlte Aufsitze aus den ver-
gangenen Jahren in den Stuttgarter Biblischen Aufsatzbinden zu publi-
zieren, habe ich gerne angenommen. Das Vorhaben bedeutet einen
Riickblick auf Themen und methodische Zuginge, die fiir mein Arbeiten
wichtig geworden sind. Die meisten meiner Aufsitze untersuchen die
Schriften der ersten Christen im Kontext der hellenistisch-romischen
bzw. frithjiidischen Religionsgeschichte und Kultur. Darin besitzen die

vorliegenden Studien einen inneren Zusammenhang, und sie gewinnen |

durch die Zusammenstellung vielleicht einen Mehrwert und zusitzliche
Plausibilitit. Methodisch prégend ist fiir mich die Einsicht, dass die im
Neuen Testament gesammelten Texte nicht kontextlos verstanden wer-
den kdnnen, sondern nur in enger Korrelation mit ihrer antiken Lebens-
welt. Ereignisse, Bilder und Praktiken, die den ersten Christen in ihrem
kulturellen Umfeld begegneten, haben entscheidenden Einfluss auf die
Gestaltung und die Rezeption dieser Texte. Ohne Beriicksichtigung der
Rezeptionsbedingungen bleibt ein Verstehen der Texte zumindest einsei-
tig. Dieser rezeptionsgeschichtliche oder »lebensweltliche« Zugang zieht
sich als methodischer roter Faden durch die Arbeiten, die in diesem Band
gesammelt sind. :

Unter dem Stichwort »Lebenswelt« ldsst sich eine Vielzahl von Vor-
stellungen, Erfahrungen und Motiven zusammenfassen, mit denen ein
Mitglied einer Christus-Gruppe im antiken Umfeld tiglich konfrontiert
war und die das kulturelle Wissen und Milieu bildeten, in deren Rahmen
das Verstehen der eigenen Uberlieferung und Uberzeugung geschah. Als
besonders spannend erweist sich die Frage, welche kulturellen Diskurse
von den ersten Christen fiir die Gestaltung der eigenen Identitit und
Uberzeugung herangezogen wurden und welchen man sich angesichts
negativer gesellschaftlicher Erfahrungen kritisch gegeniiber stellte. Es
finden Auseinandersetzungen, kulturelle Interaktionen, der ersten Chris-
ten mit ihrer Umwelt statt, die sich in den Texten niederschlagen und ihr
Profil ausmachen. Dabei ist der gesellschaftliche Ort der ersten Christen
mafigeblich, den wir allerdings aus der historischen Distanz nur in Um-
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Einfahrung

rissen wahrnehmen kénnen. Immerhin wird erkennbar, dass die Chris-
tus-Gruppen nicht zur politischen Elite ihrer Stadte zdhlten und mit ihrer
speziellen Art und Weise der Verehrung des einen Gottes Israels, dem sie
in seinem Messias Jesus begegneten, kulturell am Rand der Gesellschaft
standen - am Rand der jiidischen Synagogen und am Rand der helle-
nistisch-romischen Stadtgemeinschaften. So dokumentieren ihre Schrif-
ten »Rand-Perspektiven« auf ihre Lebenswelt.

Nicht nur mir stellt sich die Grundfrage: Wie liest man biblische
Texte, die in einer viele Jahrhunderte von heute entfernten Situation
und Lebenswelt entstanden sind? Um dieser Frage methodisch ausweis-
bar nachgehen zu kénnen, ist fiir mich der exegetische Rekurs auf die
Lebenswelt unerlisslich. Ich bezeichne dies als historische Exegese, die
die Schriften der ersten Christen als Teil und auf dem Hintergrund der
antiken Welt ihrer Zeit versteht. Dieser Zugang ist heute keineswegs
selbstverstindlich. Er erhilt dadurch Komplexitit, dass er einem herme-
neutischen Zirkel folgen muss: Exegetinnen und Exegeten gehen mit
ihren Vorannahmen und Voraussetzungen an die antiken Schriften heran
und geben damit selbst die Spur ihres Verstehens vor, und sie miissen ihr
Verstehen selbst erst wieder von den antiken Texten her anfragen und
verindern lassen. Nur in diesem Prozess konnen die historisch situierten
Aussagen der »alten« Texte fiir Situationen der Gegenwart aktualisiert
werden. Schnelle Antworten auf die Frage nach der existentiellen Bedeu-
tung der heiligen Schrift werden damit schwierig. Die aus den Texten
sprechende grundlegende Wahrheit ist gerade — und ausschliefilich -
iiber die Form ihrer geschichtlichen Prisentation zuginglich. Was zu-
nichst als Defizit eines solchen historischen Zugangs erscheinen mag,
erweist sich aber bei niherem Hinsehen als Gewinn: Eine historische
Exegese vermag exemplarisch vorzufiihren, wie Theologie bedeutsam
wird fiir das Leben konkreter Menschen an ihrem Ort in ihrer Zeit. Da-
mit bewahrt die Theologie der ersten Christen ihre kritische Einspruchs-
kraft als Gegeniiber aus der Ursprungszeit, das jede geschichtliche Ge-
genwart wieder herausfordert.

Historische Exegese ist nicht das Gegenteil und auch nicht das me-
thodische Gegenstiick zur kanonischen Exegese. Eine solche Entgegen-
setzung ist schon deshalb unméglich, weil der Prozess der Entstehung
und Begriindung des Kanons selbst ein historisches Geschehen war, das
im Gebrauch der anerkannten Schriften in einer Vielzahl frithchristlicher
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Gemeinden griindete. Aber anders als die kanonische Exegese, die den
Kanon als Primirkontext zum Verstehen einer kanonischen Schrift he-
ranzieht, nimmt die historische Exegese die potentielle Gesamtheit der
geschichtlichen Entstehungsbedingungen einer Schrift als Kontext in den
Blick. Das geschieht unter der historischen Primisse, dass die Ent-
stehungs- und Rezeptionsbedingungen eines Textes entscheidend fiir
dessen Verstindnis sind. Natirlich sind damit auch die kanonisch ge-
wordenen Schriften umfasst, aber in dem Umfang und in der Intensitit,
die der Ausgangstext selbst erkennen lisst. Es liegt also im Unterschied
zur kanonischen Exegese keine theologisch begriindete Kriteriologie des
Verstehenskontextes vor, sondern eine historisch verortete. Der Vorteil
dieses Vorgehens liegt m.E. darin, dass so auch die gesamte antike All-
tagswelt als moglicher Verstehenshorizont prisent werden kann. Die Vo-
raussetzungen werden gedffnet fiir verschiedene, weit gespannte Bereiche
aus dem kulturellen Wissen der Rezipierenden.

Die Auswahl der vorliegenden Aufsitze entspricht drei groflen Be-
reichen meines Arbeitens, die auch die Gliederung des Bandes vorgeben:
Schrift-Hermeneutik, politische Diskurse bei den ersten Christen und
Kennzeichen und Struktur der frithen Christus-Gemeinden. Dabei sind
die Aufsitze in jedem Bereich so angeordnet, dass sie vom Grundsitz-
lichen zum Konkreten vorangehen. Ganz am Anfang steht ein Beitrag
mit hermeneutischen Uberlegungen zur exegetischen Arbeit; ihm ent-
spricht am Ende ein Aufsatz, der die Modelle hinterfragt, mit denen wir
die Gruppenkonstellationen der dritten christlichen Generation be-
schreiben. Die Aufsitze werden unverindert wiedergegeben, an einen
Beitrag (»Arbeit mit der Gemeinde«) habe ich einen kurzen Nachtrag
angehdngt.

Herzlichen Darnk sage ich Thomas Schmeller fiir die Anregung und Be-
gleitung des Bandes, Eva Riinker fiir ihre Hilfe bei der Konzeption sowie
Jeanette Glogger und Lena Zacherle fiir die redaktionelle Bearbeitung
etlicher Aufsitze, Lena Zacherle zusitzlich fiir die Erstellung des Regis-
ters.

Augsburg, 22.10.2020 Stefan Schreiber
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Wie bringe ich die Bibel zum Sprechen?
Aktuelle hermeneutische und methodische Ansitze
in der neutestamentlichen Exegese

Einfihrung

Die Frage nach der Relevanz der Exegese fiir Theologie, Kirche und Ge-
sellschaft - und damit natiirlich auch fiir die Schule ~ wird seit einigen
Jahren hiufiger gestellt - und meist negativ beantwortet.! Den exegeti-
schen Ergebnissen fehlt die gesellschafiliche Brisanz, sie besitzen nicht
mehr die Sprengkraft, alte Traditionen kritisch zu hinterfragen. Histori-
sche Untersuchungen setzen kein Befreiungspotential frei, schlimmer
noch: Die Texte des Neuen Testaments selbst bleiben sozialethisch hinter
dem Stand der gegenwiirtigen gesellschaftlichen Diskussion zuriick, z. B.
in Fragen der Sklaverei, der sozialen Stellung von Frauen oder der Ho-
mosexualitit.2

Die Exegese steht heute vor einer doppelten Problematik. Erstens ist
nicht mehr selbstverstindlich, welche Methoden man zur Textanalyse
anwendet. Die Vielfalt neuer Methoden, gerade aus dem humanwissen-
schaftlichen Bereich (z.B. cultural studies oder psychologische Auslegun-
gen), machen eine Vergewisserung des methodischen Zugangs erforder-
lich. Zweitens stellen sich grundlegende hermeneutische Fragen. Warum
und mit welcher Absicht treibt man iiberhaupt Exegese, mit welcher
Brille lese ich den Text, welche Relevanz will Exegese beanspruchen?

! E. Reinmuth, In der Vielfalt der Bedeutungen. Notizen zur Interpretationsauf-
gabe neutestamentlicher Wissenschaft, in: Ders., Neues Testament, Theologie
und Gesellschaft. Hermeneutische und diskurstheoretische Reflexionen, Stutt-
gart 2012, 13-27; J. Kigler, Die Gegenwart ist das Problem! Thesen zur Rolle
der neutestamentlichen Bibelwissenschaft in Theolegie, Kirche und Gesell-
schaft, in: U. Busse (Hrsg.), Die Bedeutung der Exegese fiir Theologie und Kir-
che (QD 215), Freiburg i. Br. 2005, 10-37.

Vgl O. Wischmeyer, Das Selbstverstindnis der neutestamentlichen Wissen-
schaft in Deutschland. Bestandsaufnahme. Kritik. Perspektiven, ZNT 5 {2002)
13-36, hier 25f.
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Schrift-Hermeneutik

Fiir das Gesprich mit der Religionspidagogik bedeutet dies, dass es
lingst nicht mehr darum geht, wie »gesicherte« exegetische Ergebnisse an
die Schiilerinnen und Schiiler gebracht werden kénnen. Wenn ich jetzt
versuche, ein Bild der gegenwirtigen Exegese zu entwerfen, werde ich
beide Linien — Methodenfrage und Hermeneutik -~ verfolgen miissen.

Aus theologischer Perspektive tritt eine weitere Frage hinzu: die der
Normativitit biblischer Texte, auf die ich am Schluss zuriickkommen
werde. Zu-[39]nichst soll im Riickblick die methodische Verunsicherung
der Exegese deutlich werden.

1. Riickblick und Verunsicherung

(1) Die klassische historisch-kritische Exegese stellt in erster Linie Riick-
Fragen, die hinter den Text zuriickgreifen wollen. Das Interesse liegt also
beim diachronen Wachstum der Texte. Dazu hat sie ein gestuftes Verfah-
ren entwickelt, das jeweils mit eigenen Methodenschritten verbunden ist
(siehe Schema 1). So wird der Bibeltext nach Textschichten bzw. Quellen
durchleuchtet (Redaktionsgeschichte), dann wird nach schriftlichen oder
miindlichen Einzeltraditionen geforscht (Traditionsgeschichte, Form-
geschichte) und schlieBSlich die Herkunftssituation rekonstruiert (histori-
sche Frage, Sitz im Leben). Die Suche nach dem historischen Jesus ist ein
Spezialfall dieser Frageperspektive,

[ Bibeltext j

Textgeschichten/ Redaktionskritik
Quellen
miindliche/schriftliche Traditionskritik/
Traditionen Formkritik
Herkunftssituation Historische Frage/

Sitz im Leben

Schema 1

14



Wie bringe ich die Bibel zum Sprechen?

Die Leitfrage der historisch-kritischen Methode richtet sich auf die Ur-
spriinge und die Herkunft biblischer Traditionen. Sie leitet dazu an, die
Textentstehung zu erkliren, und sie fiihrt zu Theorien iber die histori-
sche Situation der Gruppen, die die Texte iiberlieferten. Daher ist diese
Methode auch heute noch fiir die Exegese grundlegend und interessant.’
Sie hat sich auch breit in den Lehrplinen fiir den schulischen Religions-
unterricht niederge- [@0)schlagen — mein Referenzpunkt ist der bayerische
Lehrplan fiir die Gymnasien.* Dort ist zum Beispiel die Behandlung ein-
zelner Sprachformen wie Psalm oder Sage, der Zwei-Quellen-Theorie,
der Komposition des Markusevangeliums und der Lebenssituation zur
Zeit Jesu vorgesehen - typisch diachrone Fragen.

Nicht zu itbersehen sind aber auch die Grenzen der historisch-kriti-
schen Frageperspektive: Das Interesse liegt stirker hinter dem Text als
beim Text selbst (oder seiner Bedeutung fiir die Gegenwart). Ein be-
stimmtes Geschichtsbild steht meist unausgesprochen hinter der histori-
schen Kritik, das man als den »Primat des Ursprungs« bezeichnen kann.
Im Vordergrund steht die Suche nach den Anfingen, die offensichtlich
als wesentlicher Ursprung einer Entwicklung gedacht werden, die einen
linearen Geschichtsverlauf freisetzt. Aber was berechtigt dazu, die Gel-
tung der eigenen Rekonstruktionen anzunehmen, und warum sollten die
Vorstufen und Uberlieferungen authentischer, bedeutungsvoller sein als
der Text? Und auch die treibende Kraft der historisch-kritischen Metho-
de, die »Kritik an den grofien Traditionen und Institutionens, ist heute
weitgehend an ihr Ende gekommen.$

® Vgl die Methodenbiicher von H. Zimmermann, Neutestamentliche Methoden-
lehre. Darstellung der historisch-kritischen Methode, bearbeitet von K. Kliesch,
Stuttgart 71982; M. Ebner/B. Heininger, Exegese des Neuen Testaments. Ein Ar-
beitsbuch fiir Lehre und Praxis (UTB 2677), Paderborn 22007. Auch O, Wisch-
meyer, Die neutestamentliche Wissenschaft am Anfang des 21. Jahrhunderts.
Uberlegungen zu ihrem Selbstverstindnis, ihren Beziehungsfeldern und ihren
Aufgaben, in: Dies. (Hrsg.), Herkunft und Zukunft der neutestamentlichen Wis-
senschaft (NET 6), Tiibingen/Basel 2003, 245-271, hier 263f,

* Quelle: www.isb.bayern.de/schulartspezifisches/lehrplan/ gymnasium/fachprofil
-ebene-2/katholische-religionslehre/318/ (01.03.2013).

*  O. Wischmeyer, Selbstverstindnis 30. Vgl. S. Alkier, Es geht ums Ganze! Wider
die geschichtswissenschaftliche Verkiirzung der Bibelwissenschaften oder Auf-
ruf zur intensiveren Zusammenarbeit der theologischen Disziplinen, in:
M. Rothgangel/E. Thaidigsmann (Hrsg), Religionspidagogik als Mitte der
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Schrift-Hermeneutik

(2) Eine einschneidende methodische Verinderung ergab sich mit
dem sog. linguistic turn. Hier trat der Text als solcher in den Mittelpunkt
des Interesses. Die Frage stellt sich, wie das Verstehen eines Textes fiber-
haupt funktioniert, in welchem Verhiltnis Sprache zur Wirklichkeit
steht.6 Der Text wird mit verschiedenen linguistischen und literaturwis-
senschaftlichen Methoden untersucht: Syntaktik, Semantik, Pragmatik,
Narratologie. Eher allgemein wird er auch in seiner Entstehungssituation
verortet. Textmodelle veranschaulichen die hermeneutischen Vorausset-

zungen (siehe Schema 2).7

[Produzent —> Bibeltext —> Rezipienteﬂ

(historischer Kontexﬂ

Linguistische und
literaturwissenschaftliche Methoden:
Syntax, Semantik,
Pragmatik, Narratologie

Schema 2

Die Leitfrage lautet nun: Wie funktioniert der Text und wie verstehe ich
ihn? Sie bedeutet eine klare Prioritit der Synchronie (also der Unter-
suchung auf Textebene) vor der Diachronie. Der geschichtliche Rahmen
erscheint eher als »kulturelle Enzyklopadie«, Autor/-innen und Leser/-
innen sind nicht als historische Personen(gruppen) fassbar, sondern nur
»im Text« sichtbar: implizierter Autor und implizierter Leser. Es ergeben
sich aber auch schwerwiegende Folgen fiir den theologischen Anspruch

Theologie? Theologische Disziplinen im Diskurs, Stuttgart 2005, 165-170, hier
166f£.

¢  Dazu J. Schroter, Zum gegenwirtigen Stand der neutestamentlichen Wissen-
schaft: Methodologische Aspekte und theologische Perspektiven, NTS 46 (2000)
262-283, hier 264-274.

7 Mit einem solchen Textmodell arbeitet z.B. das Methodenbuch von W. Egger,
Methodenlehre zum Neuen Testament. Einfilhrung in linguistische und his-
torisch-kritische Methoden, Freiburg i.Br. 51999, 34-40; vgl. die Neubearbei-
tung W. Egger/P. Wick, Methodenlehre zum Neuen Testament. Biblische Texte
selbstindig auslegen (Grundlagen Theologie), Freiburg i. Br. 2011, 50-58,
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Wie bringe ich die Bibel zum Sprechen?

der Texte. Wenn Sprache nicht mehr Wirklichkeit abbildet, sondern die
Rezeption sprachlicher Produkte Wirklichkeit erst konstruiert, kénnen
die Texte selbst einen theologischen Geltungsanspruch nicht mehr be-
griunden. Die Moglichkeit, autoritative theologische Wahrheit zu vermit-
teln, geht verloren,®

Das Modell erlaubt freilich die Verbindung mit einer Applikation der
Ergebnisse, so dass sich das Textmodell erweitern lasst (siche Schema 3).
Applikation bedeutet dabei die Ubertragung des fremden antiken Textes
auf heute, was als eher einliniger Prozess erscheint. Das Problem bei die-
ser Applikation besteht darin, dass die Person des Auslegers nur ganz am
Rande des Modells und nicht als wesentlicher Faktor des Textverstehens
vorkommt,

&roduzent — Bibeltext - Rezipienten]

[
[histerischer Kontext l

Rezipienten

»Ich«

Schema 3

2. Hermeneutik

Heute wichst die Einsicht unter den Exeget/-innen, dass die Entschei-
dungen bereits vor der Anwendung der jeweiligen Methoden fallen, also
eine grundlegende Hermeneutik gefordert ist, die dariiber reflektiert, wie
- mit welcher Perspektive und mit welcher dazu passenden Methode -
ichan den Text herantrete. Es gilt, die Voraussetzungen der Interpretation
zu bedenken. Wo komme »ich«, die Auslegerin, der Ausleger, im Prozess
der Textinterpretation vor? Nicht mehr das exegetische Monopol der his-

*  O.Wischmeyer, Selbstverstindnis 27; U. Luz, Kann die Bibel heute noch Grund-
lage fiir die Kirche sein? Uber die Aufgabe der Exegese in einer religids-pluralis-
tischen Gesellschaft, NTS 44 (1998) 317339,
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Schrift-Hermeneutik

torisch-kritischen Methode, noch eine irgendwie geartete »Objektivitit«
der historischen Ergebnisse stehen im Vordergrund, sondern die Gestalt
des Interpreten. Bereits von der feministischen Exegese konnte »man
lernen, seine Person und seinen point of view deutlich zu artikulieren«.?

Nur zwei Anstéfle aus Literaturwissenschaft und Geschichtsphiloso-
phie fiir eine Hermeneutik des Neuen Testaments sollen kurz erwihnt
werden. Umberto Eco spricht vom Text als einem offenen Kunstwerk
und verwendet zur Beschreibung eines Textes das Bild des Netzes: Es sind
wie bei einem Netz (nahezu) unendlich viele Verkniipfungen der einzel-
nen Textelemente méglich; daher ergibt sich eine Vielfalt moglicher We-
ge durch den Text, eine Vielfalt méglicher Auslegungen (die natiirlich
nicht unbegrenzt sind).!® Eine Unterscheidung der »richtigen« von »fal-
schen« Interpretationen wird unméglich, die Auslegung ist ein offenes
Geschehen. Nicht die einzig »richtige« Auslegung, sondern die Text-
gemdfheit der Auslegung ist das Ziel. Der Textsinn ist dann keine feste
Grofle, die im Text enthalten ist, sondern eine Konstruktion des
Lesers; Eco spricht vom »Mitarbeiten« des Lesers.1* Bei diesem Modell
spielt das »Ich« des Auslegers die entscheidende Rolle.

Die postmoderne Geschichtsphilosophie, fiir die Hayden White
exemplarisch stehen soll, betont, dass eine objektive Geschichtsfor-
schung nicht moglich ist; sie ist vielmehr von Vorentscheidungen ge-
pragt, die das »Ich« des Forschers (meist unbewusst) schon getroffen
hat.’? Zudem wird offenkundig, dass es kein ontologisches Geschichts-
system, keinen »Masterplan, keine »grofie Erzdhlung«, keine mit Not-

® 0. Wischmeyer, Wissenschaft 267.

1 U, Eco, Im Labyrinth der Vernunft. Texte itber Kunst und Zeichen, Leipzig
41999, 104-106.200.

11 U. Eco, Lector in fabula. Die Mitarbeit der Interpretation in erzdhlenden Texten,
Miinchen 21994.

12 Y, White, Metahistory. Die historische Einbildungskraft im 19. Jahrhundert in
Europa, iibers. v. P. Kohlhaas, Frankfurt a. M. 1991; Ders., Tropics of Discourse.
Essays in Cultural Criticism, Baltimore 1978; Ders., The Content of the Form.
Narrative Discourse and Historical Representation, Baltimore 1987. Dazu
M. Mayordomo/P.-B. Smit, The Quest for the Historical Jesus in Postmodern
Perspective: A Hypothetical Argument, in: T. Holmén/S. E. Porter (Hrsg.),
Handbook for the Study of the Historical Jesus. Vol. 2: The Study of Jesus, Lei-
den/Boston 2011, 1377-1409.
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Wie bringe ich die Bibel zum Sprechen?

wendigkeit verlaufende Entwicklung der Geschichte gibt, sondern nur
Zuschreibungen und soziale Konstrukte von Geschichte; eher miisse
vom Chaos, der Zufilligkeit und Einmaligkeit geschichtlicher Ereignisse
ausgegangen werden. Mag dies auch iiberspitzt sein,’® so wird doch die
Narrativitdt zum Merkmal jeder (auch der wissenschaftlichen) Ge-
schichtsschreibung. Um sich die Vergangenheit anzueignen, miissen
Sinnzusammenhinge zwischen einzelnen Daten hergestellt werden. Das
macht den konstruktiven Charakter der Geschichtsschreibung aus, in
dem Fakten und Fiktionen verbunden sind.™ Daher gibt es verschiedene
Geschichtserzihlungen, die gleichberechtigte Versuche darstellen, ein
Bild einer vergangenen Zeit und Ereignisreihe zu zeichnen. Damit ver-
liert die historische Wissenschaft ihr Monopol, das erzihlende Ich des
Historikers wird zur entscheidenden Instanz.

Fiir die Bibelwissenschaft bedeutet dies zwei Anerkennungsprozesse:
L. Sie muss die Berechtigung nicht-historisch-kritischer Zuginge (wie
z.B. die Jesus-Biicher von Joseph Ratzinger oder Peter Seewald1s) an-
erkennen - was nicht heifit, dass man das darin entworfene Bild von
Jesus nicht mit einem anderen, exegetisch-historischen konfrontieren
darf. 2. Sie muss anerken-@]nen, dass es die Entscheidung der Auslege-
rin/des Auslegers ist, welchen Zugang sie/er wihlt - und keine »objektiv«
gegebene wissenschaftliche Setzung. Der Exeget ist in die argumentative
Begriindungspflicht fiir sein Vorgehen genommen.

B Es existieren wohl Analogien zwischen geschichtlichen Ereignissen, die uns we-
nigstens prinzipiell einen Zugang zu vergangenen Ereignissen ermdglichen. Zur
historischen Relativitit vgl. G. Theiflen/A. Merz, Der historische Jesus. Ein
Lehrbuch, Géttingen 42011, 121f,

¥ Vgl. H.R. Jauss, Der Gebrauch der Fiktion in Formen der Anschauung und
Darstellung der Geschichte, in: R. Koselleck/H. Lutz/]. Riisen {Hrsg.), Formen
der Geschichtsschreibung (Beitrige zur Historik 4), Minchen 1982, 415-451;
H. White, Auch Klio dichtet oder Die Fiktion des Faktischen. Studien zur Tro-
pologie des literarischen Diskurses, Stuttgart 1991; H.-]. Goertz, Umgang mit
Geschichte. Eine Einfithrung in die Geschichtstheorie, Reinbek 1995; Ders., Un-
sichere Geschichte. Zur Theorie historischer Referentialitit, Stuttgart 2001;
]. Schréter, Stand 274-281.

] Ratzinger - Benedikt XVL, Jesus von Nazareth. 3 Bde., Freiburg/Basel/Wien
2007-2012; P. Seewald, Jesus Christus. Die Biografie (Knaur TB), Miinchen
2011.
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Damit folgt auf die Exegese nicht einfach die Applikation der Ergeb-
nisse fiir die heutige Lebenswelt, sondern das »Ich« des Auslegers stellt
bereits die Voraussetzung fiir die Gewinnung ebendieser Ergebnisse dar.
Welche »hermeneutische Brille« trage ich? Was erwarte ich von den Tex-
ten? Von welchem Standort aus lese ich sie? Ein einliniger Verstehens-
prozess ist nicht méglich, moglich ist aber eine Aktualisierung eines bib-
lischen Textes bzw. seiner Interpretation, von dem ich weif}, dass ich ihn
damit aus seiner Entstehungssituation herausnehme, und den ich als Ge-
sprichsangebot, nicht als wissenschaftlich zwingende Setzung in aktuelle
Diskurse der Gegenwart einbringe.

Wichtig wird dabei, sich die eigenen Prigungen und Voraussetzun-
gen, unter denen die Bibellektiire erfolgt, bewusst zu machen. Das gilt
auch fiir Religionslehrer/-innen ~ und auch fiir die Schiilerinnen und
Schiiler. Gerade bei den Schiilern sind die Voraussetzungen, Texte des
Neuen Testaments in ihrem religiésen Gehalt wahrzunehmen, wohl teil-
weise gar nicht mehr gegeben. Die Texte sind von einem grundlegenden
Glauben an den einen Gott gepriigt; wie kann ein Verstehen mdglich sein,
wenn dieser fehlt? Ein Gott, der in der Erinnerung an Jesus Christus
Menschen anspricht; wie soll jemand das wahrnehmen, dem diese Uber-
zeugung, diese Beziehung vollig fremd ist?

3. Standortbestimmung einer neutestamentlichen Exegese

Erforderlich wird eine tragfihige Konzeption einer wissenschaftlichen
Exegese. Dabei handelt es sich um meine Konzeption, die natiirlich wie-
der subjektiv ist. Das Modell, das ich dafiir ins Gesprich bringen will,
versteht Texte als kulturelle Sprachhandlungen, die in zeitgeschichtlichen
Diskursen stehen. Dies wahrzunehmen, ist meine Entscheidung. Ich
muss mich z.B. dafiir entscheiden, den politischen Kontext der Jesus-
Geschichte wahrzunehmen.

(1) Die Basis: historische Exegese. Grundlegend ist fiir mich die
schlichte Beobachtung, dass im Neuen Testament Texte der Antike, ge-
nauer der zweiten Hilfte des 1. Jh., gesammelt sind. Dieser Einsicht ent-
spricht eine historische Exegese, fiir die der Entstehungskontext der ein-
zelnen Schriften das entscheidende Kriterium der Auslegung darstellt.
Bereits die Tatsache, dass die neutestamentlichen Texte in griechischer
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Sprache abgefasst sind, macht die Notwendigkeit einer Ubersetzung —
und damit einer Interpretation - deutlich; dazu muss ich aber die Seman-
tik des antiken Lexikons und letztlich die gesamte kulturelle Enzyklopi-
die der Antike kennen und einbezie-[A3hen. ¢ Ziel ist das Verstehen der
Texte. Wenn das Verstehen des Textsinns eine produktive Konstruktion
des Lesers ist, wird eine historische Verortung der Verstehensméglich-
keiten der zeitgengssischen Leser unausweichlich. Nicht anders verfihrt
auch die Geschichtswissenschaft mit literarischen Texten der Antike,
wenn sie zum Beispiel einen Brief Ciceros oder das Geschichtswerk des
Tacitus im Rahmen der persénlichen, gesellschaftlichen und politischen
Lebensumstinde auslegt. So sind auch die Schriften der ersten Christen
primir in ihrer Zeit zu verstehen. Sie nehmen an den kulturellen Dis-
kursen ihrer Zeit teil und sind so kulturell in ihre Zeit eingebunden.
Gerade dies macht die Relevanz der in den Schriften entworfenen Theo-
logie in einer bestimmten Zeit und Situation aus!

Der Vorteil dieses Zugangs besteht m.E. darin, dass die Fremdheit
der Texte wahrnehmbar wird, die so ein »Gegeniiber«, einen Gesprichs-
partner fiir uns darstellen kdnnen und nicht einfach im breiten Strom der
Tradition aufgehen. Im Unterschied zur »klassischen« historisch-kriti-
schen Methode stehen nicht Riickfragen hinter den Text, sondern das
Verstehen des vorliegenden Textes in seiner geschichtlichen Zeit im Zen-
trum. Muster, Motive und Figuren, die der Text enthilt, bieten Schliissel
zum Verstehen an, die mit verschiedenen Methoden bearbeitet werden
kénnen.

(2) Entfaltungen: differenziertes Methodenspektrum. Was bedeutet
das konkret fiir eine Methodik der Exegese? Wir begegnen heute einer
breiten Ausdifferenzierung des Methodenspektrums, aus dem wir unaus-
weichlich auszuwihlen haben. Ich unterscheide heuristisch drei Bereiche,
die sich aber gegenseitig vielfach durchdringen: ~

Geschichtliche Zugiinge bleiben grundlegend; Stichworte sind Sozial-
geschichte, Religionsgeschichte, Politik- und Zeitgeschichte. Dazu miis-
sen aber neuere Ansitze zum Verstehen und Beschreiben von Geschichte
in der Geschichtswissenschaft treten.

1* Das betrifft sowohl den friihjiidischen als auch den hellenistisch-rémischen Be-
reich, wenn man dies theoretisch trennen méchte.
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Sprachlich-literaturwissenschafiliche Ansitze wie Semantik, Pragma-
tik, Sprechakttheorie, Rhetorik (v.a. bei den Briefen), Narratologie (Er-
zihltextanalyse, z.B. die bekannten Aktantenmodelle) bieten Maglich-
keiten intensiver Auseinandersetzung mit der Gestalt des Textes.

Human- und kulturwissenschaftliche Methoden erleben gerade einen
gewissen Boom, besonders in den USAY; hierzu lassen sich ritualtheore-
tische Ansitze (symbolische Inszenierung und Kommunikation, man
denke an den Einzug Jesu nach Jerusalem in Mk 11) und Kulturanthro-
pologie ebenso zihlen wie psychologische Auslegungen, religionswissen-
schaftliche Zuginge oder Performanzstudien.

Das Verstehen der vorliegenden biblischen Texte, die Prioritat der
Synchronie vor der Diachronie stellt .dabei die Leitperspektive dar.
Geschichtliche Riickfragen, die immer wieder auch gesellschaftliche Auf-
merksambkeit erfahren, werden damit nicht hinfillig; sie konnen bei syn-
chronen Analysen ansetzen und mit historischen Methoden weiterarbei-
ten. Mit den bekannten Methoden der Literar- und Formgeschichte lasst
sich nach Vorstufen und Traditionen hinter einem Text fragen und mit
dem Instrumentarium der Quellenkritik die auch heute brisante Frage
nach dem historischen Jesus bzw. einer Geschichte der ersten Christen
an die neutestamentlichen Texte als unsere Hauptquellen stellen,’® Auch
hier wird immer die zeitgeschichtliche Einordnung wesentlich sein, z.B.
das Verstindnis Jesu im jiidischen Lebenskontext des 1. Jh. Einen eige-
nen Zugang bietet die Auslegungsgeschichte, die rezeptionsisthetische
Perspektiven aufgreift und entwickelt; sie kann freilich die Arbeit am
Text und seiner geschichtlichen Entstehungssituation nicht ersetzen.

Die Gefahr besteht, dass einzelne Methoden isoliert angewendet wer-
den und weitgehend unverbunden nebeneinander stehen, d.h. nicht von
einer konstituierenden Mitte ausgehen und zusammengehalten wer-
den.?? Eine solche methodische Mitte oder Basis kann die historische

7 Zur Diskussion um kulturwissenschaftliche Methodik vgl. S. Vollenweider, Heil-
volle Wende? Exegese im Zeichen der Kulturwissenschaften, in: Neutestament-
liche Exegese im Dialog. Hermeneutik, Wirkungsgeschichte, Matthiusevange-
lium (FS U. Luz), Neukirchen-Vluyn 2008, 111-120.

12 Die Forschung zum historischen Jesus hat eigene Kriterien der Riickfrage for-
muliert; vgl. G. Theiflen/A. Merz, Jesus 96-122; 8. Schreiber, Begleiter durch das
Neue Testament, Ostfildern 22010, 199-201.

19 Der Sammelband von S. Alkier/R. Brucker (Hrsg.), Exegese und Methodendis-
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Exegese bieten. In ihrem Rahmen lisst sich auch eine inhaltliche Mitte
(versuchsweise) gewinnen.

(3) Die innere Mitte: alternative Sinnstruktur. Ein Formalprinzip, das
sich in den neutestamentlichen Diskursen immer wieder findet und das
untrennbar mit dem Entstehungskontext der Schriften verbunden ist, ist
die Etablierung eines alternativen kulturellen Werte- und Identititssys-
tems. Diese griindet in der Erinnerung an die Jesus-Geschichte. Dabei
kommt die theologische Uberzeugung in ein konstruktiv-kritisches Ge-
sprich mit zeitgendssischen Systemen gesellschaftlicher und politischer
(und in der Antike damit immer auch religiéser) Sinnstiftung (siehe
Schema 4).

Schema 4

Hier wird der theologische Charakter der Exegese deutlich, der sich mit
einem sozialgeschichtlichen Zugang verbindet. Die Einbindung der neu-
testamentlichen Theologien in ihren antiken Lebenskontext zeigt erst die
Relevanz dieser Theologien. Die Stiftung christlicher Identitdt durch eine
bestimmte Theologie wird sichtbar. Somit ist die historische Exegese
nicht nur auf Grund der spiteren kirchlichen Kanonisierung ihres Ge-
genstandes eine theologische Disziplin?°, sondern bereits angesichts der
theologischen Diskursstruktur der ihr vorliegenden Texte. Der theologi-
sche Anspruch der Texte kann dann iiber die Frage objektiver Wahrheit

kussion (TANZ 23), Tiibingen 1998, stellt interdisziplinire methodische Neu-
ansitze fiir die Exegese vor (z. B. aus Geschichtswissenschaft, Wissenssoziologie,
Sprach- und Literaturwissenschaft, Rhetorik, Filmwissenschaft, Archiologie),
die jedoch als Einzelperspektiven nacheinander behandelt werden.

®  Das hebt z.B. J. Schréter, Stand 266f. hervor.
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oder lediglich konstruierter Wirklichkeit hinaus in der Beziehung zu
Gott, die die Texte zur Sprache bringen, verortet werden.?! In der Bezie-
hung der Ausleger zu Gott werden die Wahrheit und Wirklichkeit, die die
Texte selbst voraussetzen und beschreiben, ansichtig und verstehbar.

Die Wahrnehmung der historischen Relevanz der Schriften in ihrem
Entstehungskontext bildet die Voraussetzung fir ihre Aktualisierung.
Unsere Aktualisierungen suchen die Relevanz, die Geltung der Schriften
und ihrer Theologien in den Diskursen unserer Zeit und Gesellschaft.
Solche Aktualisierungen sind ein offener Prozess — der auch Méglichkei-
ten fiir den Religionsunterricht bietet.

Die folgenden Beispiele stellen aktuelle Bereiche einer historischen
Exegese vor - und sind alle vom Formalprinzip alternativer Sinnstiftung

gepragt.

4. Beispiele

(1) Das erste Beispiel verbindet die klassische Methode der Form-
geschichte mit einer konsequenten Einordnung in die antike Literatur-
landschaft und fiihrt so zu neuen Einsichten. Es geht um die literarische
Gattung der sog. Evangelien. Der Begriff »Evangelium« hat sich als Be-
zeichnung der vier Je-[8]sus-Erzdhlungen des Neuen Testaments einge-
biirgert. In einer theologischen Perspektive impliziert er die einzigartige
soteriologische Bedeutung der Christus-Geschichte.

Eine semantische Analyse des griechischen Begriffs euangelion zeigt
jedoch, dass der Begriff in der Antike die Grundbedeutung »Botenlohn«
besitzt; speziell in der frithen romischen Kaiserzeit meint euangelia frohe
Ereignisse aus dem Leben des Kaisers (z. B. Geburtstag oder Herrschafts-
antritt).22 Der Begriff wird also vorwiegend politisch verwendet - und
nirgends als Bezeichnung einer literarischen Gattung.

Heute geht man in der Exegese zunchmend davon aus, dass die vier
Jesus-Erzdhlungen der verbreiteten antiken Gattung der vita (oder bios,
Biographie) zuzuordnen sind. Antike Viten erzihlen das Leben eines be-

2 Vgl. O. Wischmeyer, Selbstverstindnis 27.
2 Vgl. M. Ebner, »Evangeliums, in: Ders./S. Schreiber (Hrsg.), Einleitung in das

Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart 22013, 113-125.
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deutenden Menschen, eines Kaisers, Feldherrn, Geistesmannes oder Phi-
losophen.? Die regelmiflig wiederkehrenden Elemente sind (in unter-
schiedlicher Gewichtung) Herkunft, Leben/Wirken/Lehre, Tod, evtl.
Nachleben. Genau das finden wir auch iiber Jesus erzahlt. Wichtig fiir
das Verstindnis einer antiken Vita ist die Tatsache, dass mit der Darstel-
lung immer die Intention der Deutung verbunden ist, sei es als Vorbild,
als Bewertung der politischen oder militirischen Leistung oder als blei-
bend giiltige Lehre. Plutarch bringt es auf den Punkt: »Ich schreibe nicht
Geschichte, sondern zeichne Lebensbilder« (Plutarch, Alexander 1}. In
unseren Kategorien gedacht, gehoren also Fakten und Fiktionen (Bedeu-
tungs-Zuschreibungen) in der antiken Biographie untrennbar zusammen
und sind miteinander verwoben. Diese Einsicht hat Folgen:

Theologisch bedeutet dies: Wenn man tiber Jesus Viten verfasst, zihlt
man ihn zu den »Groflen« seiner Zeit. Gleichzeitig hebt man ihn unter
anderen »Heilsbringern« (wie z.B. den romischen Kaiser oder philoso-
phische Lehrer) heraus: Hinter Jesus (und nur hinter ihm) stehen Gottes
Macht und Heilswille! Diese Uberzeugung war fiir die Identitit und das
Selbstbewusstsein der ersten Christen von immenser Bedeutung: Sie
konnten stolz darauf sein, diesem Jesus zuzugehéren - obwohl sie fak-
tisch eine gesellschaftlich und politisch bedeutungslose Minderheit dar-
stellten. —

Bedeutsam ist, dass die Jesus-Viten Literatur darstellen. Sie sind
nicht nur historische Quellen oder Gemeindekerygma, sondern literari-
sche Werke im Kontext antiker Literatur. Als Erzihltexte bieten sie sich
der Untersuchung mit den Methoden heutiger Erzihltextanalyse an.
Konturen des Textes werden sichtbar: Sinnlinien, Aufbau, Personen-
inventar und Erzahlfiguren, Leserlenkung und Pragmatik (z. B. das offene
Ende in Mk 16,8), Sprechakttheo-[49irie. Solche Analyseverfahren kon-
nen auch im Religionsunterricht angewendet werden, vielleicht sogar im
interdiszipliniren Austausch mit anderen Fichern, die mit Literatur
arbeiten.

#  R. A Burridge, What are the Gospels? A Comparison With Graeco-Roman Bio-
graphy, Grand Rapids 22004; D. Frickenschmidt, Evangelium als Biographie. Die
vier Evangelien im Rahmen antiker Erzihlkunst (TANZ 22), Tiibingen 1997; Th.
Schmeller (Hrsg.), Historiographie und Biographie im Neuen Testament und
seiner Umwelt (NTOA 69), Gottingen 2009; M. Ebner, »Evangeliume«.
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Fiir die historische Frage ist schlieflich die Einsicht grundlegend,
dass sie entgegen der Darstellung der Jesus-Viten Fakten und Fiktionen
wieder trennt. Befragt man die Jesus-Viten auf thren historischen Gehalt,
ist diese Trennung notig; die Jesus-Viten wollen genrebedingt nicht als
historische Berichte gelesen werden. Denn Ereignisse aus dem Leben Jesu
werden im Licht von Ostern in ihrer Relevanz fiir die Christen der ersten
Generationen erinnert, Die historische Frage muss also nach methodisch
reflektierten Regeln historischer Quellenkritik vorgehen (Kriterien der
Jesus-Forschung).?

(2) Das zweite Beispiel wendet sozialgeschichtliche Untersuchungen
auf die Parabel vom »Verwalter der Ungerechtigkeit« in Lk 16,1-8 an. Ein
Verwalter ist eine Art Geschiftsfiithrer, der das Vermégen und die Besit-
zungen seines Herrn mit weitreichender Vollmacht zu vermehren sucht.
Der Verwalter von Lk 16 gab zu viel Geld aus und gefihrdete so den
Besitz seines Herrn. Daher droht ihm die Entlassung. Interessant ist,
wie er darauf reagiert. Er ldsst die Schuldner seines Herrn einzeln {also
geheim) zu sich kommen und schreibt »eilige deren Schuldscheine um
(16,6), d.h. er reduziert die Schuldsummen. Und am Ende lobt der Herr
ganz unerwartet die Klugheit seines Ex-Verwalters (16,8). -

Die Forschung erkennt im Handeln des Verwalters meist eine soziale
Dimension: »vom Reichtum profitieren viele Menschen in ihrer Not«,
der Herr folge »der Logik des Mammons nicht«, »Liebe und gottliche
Grof3ziigigkeit« seien angedeutet; das »Geld stiftet Frieden, schenkt Ret-
tung dem Einzelnen, gibt Lebensmoglichkeiten den gefihrdeten Ar-
men«.? Es wird sogar eine »Aufforderung zum Almosengeben« gefol-
gert.2 Um Almosen und die Lebensmdoglichkeiten der Armen geht es in
der Parabel aber gerade nicht. Das wird deutlich, wenn man die sozial-

24 Sjehe oben Anm. 18.

5 Alle Zitate aus S. Pellegrini, Ein »ungetreuer« oixovéuog (Lk 16,1-9)? Ein Blick
in die Zeitgeschichte Jesu, BZ 48 (2004) 161-178, hier 175.

% K. Mineshige, Besitzverzicht und Almosen bei Lukas. Wesen und Forderung des
lukanischen Vermdgensethos (WUNT 11/163), Tiibingen 2003, 162. Nach
N. Neumann, Armut und Reichtum im Lukasevangelium und in der kynischen
Philosophie (SBS 220}, Stuttgart 2010, 9095, erfiillt der Verwalter die Forde-
rung Jesu, indem er die Prioritit nicht auf das Geld legt: er »ist kein Diener des
Besitzes« (91), er demonstriere vielmehr »Untreue zum Geld« (92). Das Gegen-
teil ist der Fall: Der Verwalter macht sich das Geldsystem zunutze.
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geschichtlichen Hintergriinde genauer analysiert und die Leerstellen des
Textes durch kulturelles Wissen fiillt.

Dabei ist die Hohe der Schuldnachlisse aufschlussreich: 50 Bat Ol
und 20 Kor Weizen (Lk 16,6f.). Die Grofe dieser Angaben kann man im
Blick auf zeitgenéssische Quellen grob einschitzen.?” 50 Bat Ol entspre-
chen etwa dem [50] Wert von 73.000 Denaren, und wenn ein einfacher
Arbeiter einen Denar pro Tag verdient (Mt 20,2) und man ein Arbeits-
jahr zu 300 Tagen rechnet, miisste er fiir diese Summe 243 Jahre arbeiten!
Bei den 20 Kor Weizen handelt es sich um einen Wert von etwa 50.000
Denaren, so dass klar ist: Hier geht es um Grofhandelsgeschifte, wie sie
nur von der gesellschaftlichen Elite getitigt werden. Das Handeln des
Verwalters ist eindeutig Betrug, der seinen Herrn massiv schidigt.

Aber der Erfolg wird ihm Recht geben: Nach antiken Verhiltnissen
darf er damit rechnen, nach seiner Entlassung von den Schuldnern »in
ihre Hiuser aufgenommen« zu werden (16,4). Bezeichnet ist mit dieser
Wendung die antike Praxis der Gastfreundschaft als konkreter Beistand
in Not.?® Freunde kann man sich im romischen Gesellschaftssystem nach
dem Prinzip von Leistung und Gegenleistung verschaffen. Wer eine Ge-
falligkeit (officium, beneficium) erhilt, ist moralisch zur Gegenleistung
verpflichtet (fides). Der Verwalter erkauft sich also die Gastfreundschaft,
seine Motivation ist Eigennutz, nicht soziale Solidaritit. Die Parabel
tiberzeichnet das antike Wirtschaftssystem. In dessen Rahmen handelt
der Verwalter vollig konsequent und daher »klug«. Er treibt die Maximie-
rung des eigenen Gewinns bzw. Erfolgs auf die Spitze.

Doch dieses Gewinn-System wird als ungerecht verurteilt, wenn der
Protagonist als »Verwalter der Ungerechtigkeit« apostrophiert wird
(16,8).% Das Lob, das der - geschidigte! — Herr ausspricht, bedeutet
pragmatisch eine Provokation der Horer/-innen: In welchem System

¥ Details bei S. Pellegrini, olxovépog 164-171; vgl. L. Schottroff, Die Gleichnisse
Jesu, Giitersloh 2005, 206-210. Die Hohe der Summen betont auch M. Wolter,
Das Lukasevangelium (HNT 5), Tabingen 2008, 547.

#  Belege bei M. Wolter, Lukasevangelium 546.

®  Das Syntagma olxovéypog Tijc d8txiag bedeutet nicht nur, dass der Verwalter
personlich ungerecht ist (Genitivas qualitatis: »ungerechter Verwalter«), son-
dern allgemeiner, dass das Besitzsystem, der Reichtum an sich ungerecht ist (ad-
nominaler Genitiv, driickt Zugehdrigkeit aus: » Verwalter, der zum Ungerechtig-
keits-System gehdrt«).
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handeln sie selbst, und sind sie darin ebenso konsequent? Zwei Systeme
stehen sich gegeniiber:3® die »Kinder dieser Welt« und die »Kinder des
Lichts« (16,8), das antike Wirtschaftssystem und Gottes Option fiir die
Armen, Die Ubertragung, was es nun konkret bedeutet, vor Gott »klug«
zu sein, bleibt die Aufgabe der Horer/-innen. Die Pragmatik des Textes
tritt hervor. Die Parabel motiviert zur Reflexion des eigenen sozialen Ver-
haltens innerhalb der Christus-Gemeinde. Was ist eigentlich in unserem
System anders als in der antiken Gesellschaft? Die hermeneutische Vo-
raussetzung, die Parabel so zu verstehen (und nicht z. B. rein ekklesiolo-
gisch als Anweisung zum treuen Umgang mit Besitz und Geld), liegt in
der Bereitschaft, die gesellschaftskritische Option wahrzunehmen.

Die Offenheit der Erzihlung trifft auch heutige Rezipienten und
dringt die Frage der Aktualisierung geradezu auf. Wichtig ist, dass die
Parabel keinen Moralkodex mit Einzelanweisungen (Spenden, Almosen
etc.) vorgibt, sondern auf angeeignetes Verstehen zielt. Dazu braucht man
Fantasie und man muss im »System Gottes« verwurzelt sein — damals wie
heute.

(3) Das dritte Beispiel hingt wieder an hermeneutischen Vorausset-
zungen: Bin ich bereit, politische Kritik in den Texten des Neuen Testa-
ments zu héren? Ziemlich deutlich und weithin anerkannt ist das poli-
tisch kritische Potential der Offenbarung des Johannes. Die beiden
monstrésen Tiere von Offb 13 verteufeln den rémischen Kaiser und das
gesamte, von ihm abhingige Herrschaftssystem. Aber warum? Frither
ging man davon aus, dass das Buch den Christen Mut machen will, um
in schweren Verfolgungen seitens der rémischen Behérden durchzuhal-
ten. Nun haben aber historische Studien gezeigt, dass es am Ende des
1. Jh. gar keine grof3 angelegten Christenverfolgungen gab.3!

Die Offb steht vielmehr in einem kulturellen Diskurs. Eine genauere
zeitgeschichtliche Verortung der beiden Tiere von Offb 13 und der gro-
Ren Hure Babylon in Offb 17-18 ergibt neue Einsichten. Die Kritik der

% Vgl. auch L. Schottroff, Gleichnisse 210f., die von zwei unterschiedlichen Sozial-
systemen spricht und von »Auferstehungsmenschen¢, die eine »ékonomische
Solidaritit« pflegen (212). Die Motivation zu verindertem Handeln bleibt aber
unklar. Sie muss m. E. theologisch bestimmt werden,

3t Zu den Hintergritnden S. Schreiber, Die Offenbarung des Johannes, in: M. Eb-
ner/S. Schreiber (Hrsg.), Einleitung in das Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart

22013, 566-593.
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Offb richtet sich auf das ganze Gesellschaftssystem Roms, auf die rd-
mische Kultur, in der Politik, Religion und Wirtschaft untrennbar ver-
bunden sind. Und weil diese Kultur ausgesprochen attraktiv auf die Be-
volkerung und eben auch die Christen wirkt - sie bietet ein sinnstiftendes
Weltbild und konkrete Moglichkeiten sozialen Aufstiegs und Wohl-
stands -, entwirft die Offb im Gegenzug ein so bedrohliches Feindbild.3?
Sie will die Gefahr fiir die christliche Identitit, die in der vordergriindig
so anziehenden romischen Kultur verborgen liegt, bewusst machen. Sie
entwirft die Welt Gottes und seines Christus (u.a. im Bild des Lammes
und des himmlischen Jerusalems) als kulturelles Gegenbild zur Kultur
Roms, als alternatives Weltbild, das fiir die Christen Identitit stiftet. Me-
thodisch schirfen dabei kulturgeschichtliche Zuginge ebenso den Blick
wie in Soziologie und Politikwissenschaft diskutierte Feindbild-Theo-
rien. :

Ein eher ungewdhnlicher Blick erdffnet sich, wenn man auch die
Geburtsgeschichte in Lk 1-2 politisch liest.3? Viele bekannte Motive tra-
gen politischen Klang: Zwei Kinder werden geboren, mit denen Gottes
neue Herrschaft beginnt, eines davon erscheint als Kénig aus dem Haus
Davids, eine Zeit des Friedens, der Freude und der Gerechtigkeit Gottes
wird besungen, eine neue [52] Weltherrschaft bricht an. Diese und andere
Motive erinnern auffallend an die Herrschaftsrhetorik des Augustus -
der als Rezeptionssignal in Lk 2,1 namentlich genannt ist - und seiner
Nachfolger: Der rémische Kaiser steht fiir ein Goldenes Zeitalter, das
dem ganzen Reich Frieden und Wohlstand bringt. Die Gétter binden
dieses Goldene Zeitalter an den Kaiser und garantieren seinen Bestand.

Der neugeborene Herrscher Jesus bildet dazu einen deutlichen Kon-
trast. Er steht in der Tradition des Gottes Israels, er stammt aus drmlichen
Verhaltnissen, statt Machtinsignien sind Windeln und Futterkrippe seine
»Zeichen« (Lk 2,12). Seine Herrschaft bringt vor allem Gerechtigkeit fiir
die Armen und Randsténdigen, statt Stabilisierung verheift sie die Um-

2 Dazu S. Schreiber, Attraktivitit und Widerspruch. Die Démonisierung der ro-
mischen Kultur als narrative Strategie in der Offenbarung des Johannes, in: Th.
Schmeller/M. Ebner/R. Hoppe (Hrsg.), Die Offenbarung des Johannes. Kom-
munikation im Konflikt (QD 253), Freiburg i. Br. 2013, 74-106.

#  So in S. Schreiber, Weihnachtspolitik. Lukas 1-2 und das Goldene Zeitalter
(NTOA 82), Géttingen 2009.

29



Schrift-Hermeneutik

kehrung der Macht- und Besitzverhiltnisse: Gott »hat Hochmiitige (...}
zerstreut, Michtige vom Thron gestiirzt und Niedrige erhéht, Hungern-
de mit Giitern gefiillt und Reiche leer weggeschickt« (1,51-53). Lukas
zeichnet die Gottesherrschaft als Kontrast zur rémischen Kaiserherr-
schaft und stellt die Option fiir die Armen ins Zentrum.

Was will dieser politische Gegenentwurf erreichen? Sicher keine Re-
volution, keinen Umsturz und die Einsetzung einer neuen Regierung. Es
geht vielmehr um ein neues Bewusstsein der eigenen christlichen Identi-
tit und damit um eine innere Distanz zu den staatlichen Institutionen
Roms. Es geht aber auch darum, innerhalb der Gemeinde - denn nur
dort ist dies moglich - ein alternatives soziales Modell tatsichlich zu
praktizieren, wie Lk 22,25f. programmatisch sagt: »Die Kénige herrschen
iiber ihre Volker, und ihre Machthaber werden Wohltiter genannt. Thr
aber nicht so! Sondern der Gréflte unter euch soll sein wie der Jiingste,
und der Anfiihrer wie der Diener«.

Esbleibt das Problem der Aktualisierung solcher politischer General-
kritiken angesichts der grundlegenden Verinderungen der politischen
Verhdltnisse in den westlichen Demokratien seit der Antike.?* Pauschale
Kritik wird dann schnell unangemessen. Themen wie soziales Ungleich-
gewicht, Gottes Option fiir die Armen oder aber die Kirche als Modell
einer altérnativen Gesellschaft scheinen mir jedoch auch fiir gegenwirti-
ge gesellschaftliche und kirchliche Diskurse aktuell.

(4) Auch das letzte Beispiel betrifft die Frage der christlichen Identi-
tit - und zwar zur Zeit des Paulus und heute. Wieder tritt die Bedeutung
hermeneutischer Voraussetzungen hervor. In der Paulus-Exegese ereig-
nen sich derzeit grofle Umbriiche. Lange war es unbestritten, dass die
sog. Rechtfertigungslehre im Zentrum der Theologie des Paulus steht.
Seit der Romerbrief-Auslegung Martin Luthers bildet der Gegensatz von
Werken des Gesetzes und Glauben an Christus (verbunden mit der Prio-
ritit der gottlichen Gnade) das Herzstiick der Rechtfertigung. Und weil
man die Werke des Gesetzes in be-[53]stimmten kirchenpolitischen Situa-
tionen mit katholischer Frémmigkeitspraxis wie Ablass oder Wallfahrten

¥ Vgl S. Schreiber, Goldene Zeiten? Politische Perspektiven der lukanischen Ge-
burtsgeschichte, in: E. Reinmuth (Hrsg.), Neues Testament und Politische Theo-
rie. Interdisziplindre Beitrige zur Zukunft des Politischen (ReligionsKulturen 9),
Stuttgart 2011, 83-97.
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in Verbindung bringen konnte, trigt die Rechtfertigungslehre wesentlich
zur Stiftung der Identitdt in den Kirchen, die aus der Reformation her-
vorgingen, bei.

Nun existiert bereits seit den 1980er—]ahren eine neue Forschungs-
richtung, die man als New Perspective on Paul bezeichnet und die die
Theologie des Paulus neu entwirft.?> Notwendig waren dafiir zwei Vo-
raussetzungen. Die erste ist hermeneutischer Art: Man musste erkennen,
wie stark Paulus von der Theologie Luthers her interpretiert wird.3¢ Die
zweite betrifft die Religionsgeschichte: Man gewann ein neues Verstind-
nis des antiken Judentums, das keineswegs eine »Gesetzesreligion« dar-
stellte, bei der die Menschen unter der driickenden Last der Tora litten -
und Paulus in Christus einen Ausweg fand.

Die New Perspective gibt der Paulus-Interpretation neue Orientie-
rungen. Sie erkennt, dass Paulus nicht den Heilsgewinn des Individuums
im Blick hat, sondern die Identitit eines Kollektivs, ndmlich der Chris-
tus-Gemeinde. Sie sieht auch, dass Paulus nicht die Trennung von Chris-
ten und Juden und die Etablierung einer neuen »christlichen Religion«
forciert, sondern eine neue Auslegung der Tora im Licht des Christus-
Ereignisses sucht.3” Diese neue Auslegung war nétig geworden, weil zu-
nehmend auch Nicht-Juden, Menschen aus der paganen Kultur, Chris-

3 I.D. G. Dunn, The New Perspective on Paul, BJRL 65 (1983) 95-122, Uberblicke
bei C. Strecker, Paulus aus einer »neuen Perspektive«. Der Paradigmenwechsel
in der jiingeren Paulusforschung, Kul 11 (1996) 3-18; M. Wolter, Eine neue pau-
linische Perspektive, ZNT 14 {2004) 2-9; . Frey, Das Judentum des Paulus, in:
Q. Wischmeyer (Hrsg.), Paulus. Leben - Umwelt — Werk - Briefe (UTB 2767),
Tiibingen/Basel 2006, 5-43, bes. 35-42; S. Schreiber, Paulus und die Tradition.
Zur Hermeneutik der »Rechtfertigung« in neuer Perspektive, ThRv 105 (2009)
91-102. Zur Diskussion M. Bachmann (Hrsg.), Lutherische und Neue Paulus-
perspektive. Beitrdge zu einem Schliisselproblem der gegenwirtigen exegeti-
schen Diskussion (WUNT 182), Tiibingen 2005; I. Bendik, Paulus in neuer
Sicht? Eine kritische Einfithrung in die »New Perspectlve on Paul« (Judentum
und Christentum 18), Stuttgart 2010.

3 Vgl auch V. Stolle, Luther und Paulus. Die exegetischen und hermeneutischen
Grundlagen der lutherischen Rechtfertigungslehre im Paulinismus Luthers (Ar-
beiten zur Bibel und ihrer Geschichte 10), Leipzig 2002.

¥ Zur neuen Tora-Auslegung vgl. S. Schreiber, Der Romerbrief in seiner Zeit. As-
pekte einer historischen Exegese, in: S. Loos/Th. Schumacher/H. Zaborowski
(Hrsg.), Paulus. An die Rémer. Urtext - Ubersetzungen - Philosophische und
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tus-Anhdnger und Mitglieder der Gemeinden wurden. Juden und Hei-
den lebten nun in einer Gemeinschaft zusammen. Daher wurde die Frage
nach dem Umgang mit typisch jiidischen Identititsmerkmalen wie Be-
schneidung oder Speisegeboten, die zur Abgrenzung von Juden und Hei-
den und damit zur jiidischen Identititssicherung dienten, dringend.
»Werke des Gesetzes« werden in der neuen Perspektive als solche identity
markers (oder boundary markers) gedeutet. Paulus schafft also die Tora
nicht ab, sondern sucht auf ihrer Basis eine neue Definition fitr [54] die
Identitit der Christus-Gemeinden, die er in der festen Beziehung zu
Christus (der griechische Begriff dafiir ist wtotig, »Glaube«) bestimmt.

Dass die neue Perspektive fiir die Exegese gerade des Romer- und
Galaterbriefs neue Moglichkeiten der Auslegung erdffnet, liegt auf der
Hand. Sie gibt auch Raum fiir aktuelle kulturwissenschaftliche Zuginge
zu den Paulusbriefen, die der Exegese neue Fragerichtungen zeigen
kénnen: Phinomene der Ethnizitit, diversity studies oder Religion als
Identitatsfaktor stellen Beispiele fiir solche Diskurse der Gegenwart dar.
Freilich bedeutet das neue Paulusbild auch eine hermeneutische Heraus-
forderung, besonders fiir die Identitit der reformatorischen Kirchen.? Es
fordert einen neuen Blick auf die Geschichte der ersten Christen und die
Anfinge der Kirche.

theologische Interpretationen (Interpretationen und Quellen 3), Freiburg i. Br./
Miinchen 2013, 337-350, bes. 346-350.

#  Im Zusammenhang mit »reformatorischer« Identitit muss auch die Kritik an
der New Perspective gesehen werden, so bei E. Lohse, Christus, des Gesetzes
Ende? Die Theologie des Apostels Paulus in kritischer Perspektive, ZNW 99
(2008) 18-32; er schlieft: »Die Botschaft von der Rechtfertigung bildet Mitte
und Zentrum der Verkiindigung des Apostels Paulus und bleibt fiir die Chris-
tenheit der »articulus stantis et cadentis ecclesiae«« (32). Vgl. die Diskussion um
die kriteriologische Funktion der Rechtfertigungslehre bei E. Jiingel, Um Gottes
willen ~ Klarheit! Kritische Bemerkungen zur Verharmlosung der kriteriologi-
schen Funktion des Rechtfertigungsartikels - aus Anlafl einer kumenischen

" »Gemeinsamen Erklirung zur Rechtfertigungslehre«, ZThK 94 (1997) 394-406;
C. Schwobel, Konsens in Grundwahrheiten? Kritische Anfragen an die »Ge-
meinsame Erklirunge, in: B. J. Hilberath/W. Pannenberg (Hrsg.), Zur Zukunft
der Okumene. Die »Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungslehre«, Regens-
burg 1999, 100-128.
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Rekapitulieren wir, wie diese Beispiele vorgehen. Sie verwenden weit-
gehend Klassische historische Methoden und erarbeiten Konstruktionen
des Textverstehens, indem sie die Texte in ihre Entstehungszeit einbin-
den. Fiir diese Konstruktionen gilt das Kriterium der Plausibilitit - in-
nerhalb des Textes und im zeitgeschichtlichen Kontext. Wichtig ist aber
das hermeneutische Bewusstsein, vor dem Text zu stehen, d. h. von heute
aus den Text zu lesen. Dabei mache ich mir bewusst, unter welchen Vo-
raussetzungen und mit welcher Methode ich arbeite und dass diese Me-
thode dann auch meine Ergebnisse prigt, diese also nicht »objektiv« sind.
Ich nehme also von der Gegenwart aus eine geschichtlich plausible Kon-
struktion vor und gehe von da aus wieder auf Fragen der Gegenwart zu —
das Verstehen des Textes bewegt sich notwendig in einem hermeneuti-
schen Zirkel (siche Schema 5). Der Text selbst, dessen Struktur und Se-
mantik mein Verstehen, mein »Konstruieren« leiten, kann dabei als Kor-

rektiv fiir meine Perspektive dienen.

€ — Aktualisierung

Methode
Verstehen o
Text - 5 H1storlsc¥xe
Zeit/Kultur Konstruktion
Plausibilitit
Schema 5

Damit kénnen die gesellschaftlichen, politischen oder kirchlichen He-
rausforderungen der Gegenwart der historischen Exegese neue Fragen
stellen und zu neuen Erkenntnissen fithren. Im Zentrum der exegeti-
schen Arbeit steht jedoch das Verstehen der Texte im Rahmen ihrer Zeit
und Kultur. Sie beleuchtet die zeitgendssischen Rezeptionsméglichkeiten
der sog. Erstleser/-innen. Wenn die darin begriindete historische Diffe-
renz bewusst bleibt, wird der Text zum Gesprichspartner, aber nicht vor-
schnell vereinnahmt. Eine Aktualisierung wird méglich, wenn wir die

#  Dazu L. L. Welborn, Vorn Unterrichten der Bibel im » Ausnahmezustand«. Re-
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Diskurse der Textwelt mit der aktuellen Lebenswelt, mit Fragen der Ge-
genwart ins Gesprich bringen. Es sind aber immer wir, die diese Be-
deutungszuschreibung vornehmen, und wir stehen in der Verantwortung
dafiir. Und das betrifft akademische Exegeten genauso wie Religions-
lehrer/-innen.

An dieser Stelle dringt sich nun die Frage auf, was es bedeutet, dass
wir das Neue Testament als Ursprungsschriften, als Kanon innerhalb
einer Glaubensgemeinschaft lesen. Wie steht es um die Geltung, die Nor-
mativitdt der Bibeltexte?

5. Normativitit und Kreativitdt

Der amerikanische Neutestamentler Laurence Welborn sprach kurz nach
den Ereignissen vom 11.September 2001 vom »hermeneutischen
sground-zero« [...] inmitten der Ruinen Kkirchlicher und kanonischer
Prinzipien«.®® Er meint damit, dass der biblische Kanon selbst als Prinzip
der Abwertung anderer Religionen fungiert, indem mittels der Vorstel-
lung der Inspiration die Normativitit der biblischen Offenbarung gegen-
iiber anderen Religionen beansprucht wird. Das fithrt ihn zu der Frage,
»ob die Erhaltung des Kanons ein [56] moralisch zu rechtfertigender Akt
ist« (5). Welborns Uberlegungen machen deutlich, dass die Normativitdt
biblischer Texte eine Form von Zuschreibung darstellt, die von einer au-
Rertextlichen Instanz, in unserem Fall dem kirchlichen Lehramt,*! vor-
genommen wird. Der biblische Kanon bildet so eine sekundire Lese-
anweisung fiir die einzelnen Schriften. Damit erhilt der Kanon fiir die
Glaubensgemeinschaft notwendig auch eine Abgrenzungsfunktion, die

flexionen iiber die hermeneutische Aufgabe eines neutestamentlichen Histori-
kers nach dem 11. September 2001, ZNT 5 (2002} 2-12, hier 8.

4 L. Welborn, Unterrichten 6.

4 Dahinter steht freilich eine lange geschichtliche Entwicklung, Zur Kanon-
geschichte vgl. nur D. Trobisch, Die Endredaktion des Neuen Testaments. Eine
Untersuchung zur Entstehung der christlichen Bibel (NTOA 31), Freiburg
(Schweiz)/Gottingen 1996; H. von Lips, Der neutestamentliche Kanon. Seine
Geschichte und Bedeutung (ZGB), Zirich 2004; M. Ebner, Der christliche Ka-
non, in: Ders./S. Schreiber (Hrsg.), Einleitung in das Neue Testament (KStTh 6),
Stuttgart 22013, 9-52.
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klar benannt werden kann und so gerade nicht zur Abwertung anderer
religioser Gemeinschaften, sondern zur Anerkennung von deren Eigen-
art beitragen kann.

Welborn fithrt uns eindringlich vor, dass der Ausleger, die Auslegerin
Position beziehen muss. Dies schrinkt die mogliche Pluralitit der Inter-
pretationen nicht ein, sondern macht sie bewusst. Normativitit bedeutet
dabei eine bestimmte Form der Aktualisierung. Sie gilt innerhalb einer
Glaubensgemeinschaft, die diese Texte als normativ fiir ihre Uberzeu-
gung und ihr Leben versteht. In meinem Modell der Interpretation bib-
lischer Texte mache ich die Normativitit dieser Texte an der Person der
Auslegerin, des Auslegers fest, die sich selbst als Teil der Glaubens-
gemeinschaft wahrnehmen kann und selbst - bewusst oder unbewusst -
die normativen Einfliisse der Glaubensgemeinschaft und speziell des
kirchlichen Lehramts aufnimmt. Dabei kann der Ausleger auch institu-
tionell in die Glaubensgemeinschaft eingebunden sein, z.B. durch ein
kirchliches Amt oder kirchliche Zustimmung zur Lehrtitigkeit in Schule
und Universitit. Er bleibt aber die Instanz, an der potentielle normative
Vorgaben Einfluss auf die Auslegung eines biblischen Textes nehmen.
Daher verzichte ich auch darauf, eine eigene normative Institution oder
Instanz wie das kirchliche Lehramt, die »iiber« dem Verstehensprozess
anzusiedeln wiire, in mein Modell des Textverstehens aufzunchmen.

Wenn wir iiber normative Vorgaben hinaus nach den Inhalten fra-
gen, die als normativ gelten sollen, sind wir wieder auf die Texte selbst
und ihre Interpretation verwiesen. Lisst sich in den Texten ein iibergrei-
fendes Kriterium finden, das das Verstehen leiten kann? Ein solches Kri-
terium kann m.E. das genannte Formalprinzip darstellen, das in den
Texten des Neuen Testaments ein alternatives Wertesystem etabliert
sieht. Oder theologisch ausgedriickt: Die Texte zeigen einen soteriologi-
schen Anspruch,®? sie zielen — anthropologisch konkretisiert - auf die
Befreiung von Menschen im Bewusstsein und in [57] der sozialen Erfah-
rung. Sie stehen auf der Seite von Randstindigen, Benachteiligten und

2 Das betonen E. Reinmuth, Vielfalt 20 und O. Wischmeyer, Selbstverstindnis 31.
Fiir L. Welborn, Unterrichten 7 stellt »die Gemeinschaft mit den Unterdriickten
eine Bedingung von authentischer Interpretation der meisten frithchristlichen
Schriften« dar.
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Unterdriickten und denen gegeniiber, die die Stabilisierung der Institu-
tionen auf Kosten anderer betreiben.

Um die Normativitit der biblischen Texte geht es auch einer »Theo-
logie des Neuen Testaments«,*? denn sie stellt sich in eine kirchliche Re-
zeptionsperspektive. Daher intendiert sie eine Auslegung des Kancns als
der Ursprungsschriften des Christentums. Sie stellt dabei die Frage nach
der theologischen Kohirenz der Schriften.* Sie kann so jenseits der Fra-
ge nach historischer Verifizierbarkeit einzelner Ereignisse grundlegende
theologische Einsichten, eine theologische »Wahrheit« des Kanons er-
arbeiten. Eine historische Exegese, die zeitgeschichtliche Modelle in den
Schriften aufweist, bildet die Basis dafiir. Auf dieser Basis kann sie sich
auch am gegenwirtigen Gesprich iiber das Verstindnis von Welt, Wirk-
lichkeit und Gott beteiligen und dabei den Geltungsanspruch der neutes-
tamentlichen Schriften einbringen. Dieser Anspruch ist freilich nur eine
Stimme im Rahmen einer auf Pluralitit angelegten Wissenschaft und in
den kulturellen Diskursen der Gegenwart, denn Exegese kann den kato-
nischen Anspruch - und das heifit den Anspruch auf Giiltigkeit und Au-
toritit des Kanons - nicht erheben und nicht verteidigen. Sie kann dazu
beitragen, die Texte zu verstehen und ins Gesprich zu bringen, doch die
Zustimmung der Gesprichspartner miissen die Texte selbst finden.*s

Dass den Bibeltexten Normativitit zugeschrieben wird, heifit also,
dass es Leitlinien ihres Verstehens gibt. Solche Leitlinien kann die Glau-
bensgemeinschaft vorgeben, aber auch jeder Exeget, jede Exegetin macht
bewusst oder unbewusst solche Vorgaben (siche Schema 6). Ich habe dies
gerade mit dem Formalprinzip des alternativen Wertesystems getan. Jetzt
stellt sich die Frage der Rezeption. Auf den Kontext schulischen Religi-
onsunterrichts fokussiert heiflt das, dass sich die einzelnen Religions-
pidagog/-innen auf meine Vorgabe einlassen kénnen - oder ihre eigene
»Normativitit« herstellen, ihre eigene Konstruktion dessen, wie sie den

4 Neben dem Klassiker R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments (1948-
1953), hrsg. von O. Merk (UTB 630), Tiibingen 1984, nenne ich nur F. Hahn,
Theologie des Neuen Testaments. 2 Bde. (UTB 3500), Tibingen 32011 und
U. Schnelle, Theologie des Neuen Testaments (UTB 2917), Géttingen 2007.

“  Zur Exegese als theologischer Disziplin vgl. J. Schroter, Stand 281-283; er
spricht von einer »rezeptionsisthetisch orientierte(n) Interpretationstheorie«
(282).

4 Dazu O. Wischmeyer, Selbstverstindnis 31,
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Text verstehen. Dabei konnen sie meine Beispiele einbinden in das Bild
der Bibel, das sie sich Lingst gemacht haben. So oder so, auf jeden Fall
vollziehen sie dabei einen kreativen Prozess - und tragen dafiir die Ver-
antwortung.

( Bibeltext )
) )

Exeget —>»  »Normativitit« =~ ——3»  Rezeption
Vorgaben Religionspidagogen
) « eigene Konstruktion
»  kreativer Prozess

A

Eigene Voraussetzungen

Schema 6

Dieses Schema gilt mutatis mutandis auch fiir den Religionsunterricht
(siehe Schema 7). Dort sind es die Religionspiddagog/-innen, die die Vor-
gaben machen, gleichsam die »Normativitat« einbringen. Und eine sol-
che starke Vorgabe ist wichtig. Aber die Rezeption liegt dann bei den
Schiiler/-innen, die diese Vorgaben nicht iibernehmen miissen. Denn
im Grunde schliipfen auch die Schiiler in die Rolle des Exegeten und
nehmen im Laufe ihrer zahlreichen Schuljahre ihre »Konstruktion« des
Bibelverstehens vor. Sie bewegen sich dabei im gleichen hermeneuti-
schen Zirkel wie auch die wissenschaftlichen Exegeten (nur dass sie die-
sen Prozess nicht hermeneutisch reflektieren — aber das tun Exegeten ja
auch nicht immer). Aus meiner Perspektive kann hier der Ansatzpunkt
liegen, um die Kreativitit der Schiiler/-innen lebendig werden zu lassen.
Sie sollen selbst zu Exegeten werden, die — natiirlich im Rahmen alters-
gemifler Moglichkeiten - Methoden anwenden.# Alles, was Exegeten

% Die positiven Mdglichkeiten entdeckenden Lernens und eigener exegetischer
Versuche der Schiller betont G, Theiflen, Zur Bibel motivieren. Aufgaben, Inhal-
te und Methoden einer offenen Bibeldidaktik, Giitersloh 2003, 337f. Vgl
G. Biittner/O. Reis, Wie werden Kinder zu (biblischen) Theologen oder wie ent-
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koénnen, kénnen Schiller grundsitzlich auch. Sie brauchen dabei aber
auch Raum, um selbst verstehen zu diirfen, damit jhre hermeneutische
Kreativitit nicht im »Religionsunterrichts-Ich« erstickt.

( Bibeltext ]
J | J

Religions- ——>»  »Normativitit« =~——»  Rezeption

padagoge Vorgaben Schiiler/-innen
+ cigene Konstruktion
»  kreativer Prozess

Methoden anwenden! ' 1
Alles, was Exegeten konnen,

. w1 Eigene Voraussetzungen
konnen Schiiler/-innen auch!

Schema 7

steht ein kohirentes Bibelwissen?, in: G. Adam u.a. (Hrsg.), Bibeldidaktik. Ein
Lese- und Studienbuch (Schriften aus dem Comenius-Institut. Studien-
biicher 2), Berlin 32009, 92-98 (mit Fokus auf einer kanonisch orientierten »bib-
lischen Theologie«); U. Kropa¢, Schiilerinnen und Schiiler als »Exegeten« oder
als »Raumfahrer« im biblischen Zeichenuniversum? Bibeldidaktische Suchbe-
wegungen zwischen Entwicklungspsychologie und Semiotik, in: ebd., 152-157.
Zur Kreativitit als notwendiger Komponente der Interpretation auch S. Alkier,
Ganze 168.
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Wer bin »lch«?
Die Rolle Adams und die neue Tora-Hermeneutik

in Romer 7

Ein offener Text: Das »Ich« und seine Befindlichkeit in Rémer 7

Die Auslegung von Romer 7 ist auffallend umstritten. Dabei ist noch
nicht einmal klar, worin eigentlich die zentrale Thematik des Text-
abschnitts besteht. Macht Paulus die Abschaffung der Tora durch das
Christus-Ereignis bewusst? Entfaltet er — zum ersten Mal! - eine christli-
che Anthropologie, die die Spannung des christlichen Lebens zwischen
neuer Existenz und alter Welt beschreibt? Schwierigkeiten bereitet die
Sprachform ab Rém 7,7, wo unvorbereitet die 1. Person Singular domi-
niert, also ein »Ich« spricht. Bei der Identifizierung dieses »Ich« hat die
Exegese bislang keinen Konsens erreicht.

Zunidchst liegt eine biographische Deutung nahe, bei der Paulus
selbst als Sprecher angenommen wird. Doch bleibt unklar, ob er seine
innere Zerrissenheit in der Zeit vor seiner Berufung rekapituliert, oder
ob er seine Erfahrung als Christ in der Gegenwart, die damit auch die
Erfahrung anderer Christen einschlieft, darstellt: den Widerstreit zwi-
schen Wollen und Misslingen, zwischen Neuwerdung und Siindersein.?
Das »Ich« lasst sich freilich auch als Stilform im Kontext antiker Rhetorik
verstehen, so dass es einen typischen Blick vom Standort des Christen auf
die Zeit vor Christus entwirft. Dabei kann man an ein »generisches Ich«

! Zur Auslegung von R6m 7 vgl. H. Lichtenberger, Das Ich Adams und das Ich der
Menschheit. Studien zum Menschenbild in Rémer 7 (WUNT 164), Titbingen
2004; S. Schreiber, Der Romerbrief, in: Ders./M. Ebner (Hgg.), Einleitung in
das Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart 22013, 281-307, 300f.

? ] Miller, Willensschwiche und innerer Mensch in Rém 7 und bei Origenes. Zur
christlichen Tradition des Handelns wider besseres Wissen, ZNW 100 (2009),
223-246, 236f.,, denkt an einen Christen, der an sich selbst die Erfahrung der
Willensschwiiche macht und das neue ethische Handeln noch nicht umsetzen

kann.
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denken, das die Situation aller Menschen ohne Christus zur Sprache
bringt.

Doch bevor das »Ich« spricht, diskutiert Paulus in 7,1-6 ein Fall-
beispiel, das den Schliissel zum Verstehen von Rémer 7 bereitstellt.?

1. Die neue Lebenswirklichkeit und die Tora: R6m 7,1-6

Das in 7,1-6 diskutierte Fallbeispiel gibt das Thema des ganzen Ab-
schnitts 7,1-25 vor. Es geht um die Geltung des nomos (des »Gesetzes«),
und aus dem Kontext wird deutlich, dass damit die Tora Israels gemeint
ist. Paulus fithrt mit seinem Beispiel vor Augen, wie die Tora je nach der
spezifischen Lebenssituation unterschiedlich angewendet werden muss.
Die Erfahrungsaussage in 7,1, dass der nomos das Leben eines Menschen
in Israel bestimmt, solange der Mensch lebt, spricht grundsitzlich die
Voraussetzungen fiir die Geltung und Anwendung der Tora an. Paulus
nimmt also an der jiidischen Toradiskussion seiner Zeit teil, fithrt sie
jedoch in ganz eigener Weise fort. In 7,2f. bringt er die Ehetora ins Ge-
sprich, die die Bindung der Frau an ihren Ehemann festlegt (z.B. Dtn
24,1-4). Diese Bindung endet dann, wenn der Ehemann stirbt. Der Tod
des Ehemannes bedeutet eine einschneidende Wirklichkeitsverinderung
im Leben der Frau - sie ist nun Witwe —, und damit findet auch die Tora
eine andere Anwendung - sie bindet die Frau nicht mehr an ihren ver-
storbenen Mann. Wichtig ist in diesem Zusammenhang, dass die Ehetora
dadurch nicht ungiiltig wird; sie betrifft das Leben aber nun in anderer
Weise. Die Tora ist also auf die Lebenswirklichkeit anzuwenden.

Diese Einsicht iibertragt 7,4-6 auf die neue Lebenswirklichkeit der
Christen, deren Existenz sich durch die Zugehorigkeit zu Sterben und
Erweckung Christi grundlegend verdndert hat (vgl. zuvor R6m 6). Die
Ubertragung basiert auf den Sinnlinien »Sterbenc, das existentielle Ver-
inderung schlechthin bedeutet, und »Beziehung«, wobei die Mann-Frau-
Beziehung eine besonders intensive Nihe andeutet. Diese Linien laufen

3 Ich gliedere den Text in die Abschnitte 7,1-6; 7,7-13; 7,14-25. Dabei stellt 7,13
eine Inklusion mit 7,7 dar; Parallel sind jeweils ein Fragesatz, die klar ablehnen-
de Antwort mé genoito und die mit alla eingeleitete Begriindung; 7,14 bietet
einen Neueinsatz mit »wir wissen«.
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nun in der Beziehung der Christen zu Christus und der neuen Wirklich-
keit in seinem Sterben zusammen, Damit 4ndert sich aber auch die An-
wendung der Tora, und zwar so drastisch, wie es der Verinderung der
Wirklichkeit in Christus entspricht. Diese Drastik spiegelt sich in den
Formulierungen des Paulus: »Ihr seid dem Gesetz gestorben durch den
Leib des Christus«, »ihr gehdrt einem anderen, dem aus Toten Erweck-
ten« (7,4); »ihr seid losgemacht vom Gesetz, ihm gestorben« (7,6). So
bringt Paulus die hermeneutische Distanz zum Ausdruck, die aus der
neuen Existenz in Christus resultiert und eine neue Freiheit in der An-
wendung des Gesetzes, ein Gegeniibertreten zur Tora ermoglicht. Der
Jude Paulus praktiziert diese Freiheit im Rahmen der Tora und nicht als
Freiheit vom Gesetz.4

Die Gegeniiberstellung der alten und der neuen Lebenswirklichkeit
in 7,5f. (»als wir im Fleisch waren« - »nun«) macht die verinderte Vo-
raussetzung fiir die (50 Anwendung der Tora sichtbar, Hier klingt schon
ein Gedanke an, der spiter ins Zentrum riicken wird: Vor dem Christus-
Ereignis war man gerade durch das Gesetz in den Unheilszusammen-
hang von »Leidenschaften der Siinden« und Tod eingebunden (7,5).5
Das aber hat sich »nun« gedndert, und damit indert sich auch das Ver-
haltnis zur Tora.

Am Ende fasst Paulus seine neue Tora-Hermeneutik in einer prig-
nanten Opposition zusammen: »dass wir dienen in der Neuheit des Geis-
tes und nicht in der Altheit des Buchstabens« (7,6). Der »Buchstabe«
bezeichnet dabei pauschal frithjiidische Tora-Verstdndnisse, die vom
paulinischen Tora-Verstindnis abweichen. Der Geist als Instanz des To-
ra-Verstehens® wird zum hermeneutischen Prinzip aus christlicher Per-
spektive. Auslegungsgeschichtlich bedeutet dies tatsichlich eine »Neu-
heitq, indem die neue Beziehung zu Gott in Christus die neue Tora-
Hermeneutik freisetzt. Der Unterschied zur »alten« Auslegung bedeutet

*  Das spricht gegen die Forschungsposition, die eine Abschaffung der Tora bei
Paulus annimmt; so E. Kisemann, An die Rémer (HNT 8a), Tiibingen 41980,
181; vgl. E. Lohse, Der Brief an die Rémer (KEX 4), Géttingen 2003, 204-209;
mit starker theoretischer Differenzierung U. Wilckens, Der Brief an die Rémer.
Bd. 2 (EKK 6/2), Zirich/Neukirchen-Vluyn 31993, 67-71.

* Vgl schon Rém 5,20; ferner 1 Kor 15,56; Rém 3,20; 4,15.

§  Analogien zum Geist als Instanz des gruppenspezifischen Verstehens finden sich
in 1Q8 3,2b-9a; 4,20-23; 1QH 5,18f, (vgl. 4,26).
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einen hohen Anspruch der neuen Interpretation, die aber immer noch
im Diskussionsraum des Frithjudentums bleibt.

Die Begriindung einer neuen Tora-Hermeneutik lisst sich gut in die
historische Gesprichssituation des Rémerbriefs einordnen.” Heftig um-
stritten war die paulinische Praxis der Heidenmission, bei der Juden- und
Heidenchristen in einer Gemeinschaft zusammenlebten, ohne dass jii-
dische Identititsmerkmale wie Beschneidung, Speise- und Reinheits-
gebote sowie Sabbatobservanz eine Trennungslinie markierten. Diese To-
ragebote, die der Abgrenzung jiidischer Identitit von den Vélkern
dienen sollten, verloren in den Gemeinden des Paulus ihre Bedeutung.
Damit steht die Anwendung der Tora iiberhaupt in Frage! Hebt Paulus
die Tora nicht faktisch auf? Genau das will Paulus nicht, vielmehr bleibt
auch fiir sein Gottesbild, sein Verstandnis Christi und seinen Entwurf
eines christlichen Ethos die Tora grundlegend. Er muss allerdings seine
neue Anwendung der Tora in der neuen Lebenssituation mit Christus
gegeniiber Vorwiirfen, er hebe die Tora auf (vgl. Rém 3,31), begriinden.

2. Die Rolle Adams, die Slinde und das Gesetz in R6m 7,7-13

Die Formulierungen in 7,5f. konnten leicht zu einem Missverstindnis
filhren, das Paulus in 7,7a mit der Frage »Ist das Gesetz Siinde?« an-
spricht. Diese Folgerung lehnt Paulus sofort klar ab. Das Verhiltnis von
Gesetz und Siinde bleibt aber das Problem, das in den folgenden Aus-
fiithrungen behandelt wird. Es geht also nicht um Fragen christlicher An-
thropologie, wie in der Forschung hiufig angenommen.

" Der Abschnitt 7,7-13 will den Gedanken plausibel machen: Die Siin-
de als handelndes Subjekt instrumentalisiert das in sich gute Gesetz und
wirkt damit Begierde und Tod. Damit kann Paulus auf der einen Seite
ohne Einschrinkung die Giiltigkeit und Wiirde der Tora, die Gottes
Heilswillen fiir Israel reprisentiert, festhalten: »das Gesetz ist heilig«
und »das Gebot« (gr.: entolé) — das hier metonymisch fiir das Gesetz steht
- »ist heilig, gerecht und gut« (7,12). Auf der anderen Seite bereitet Pau-
lus aber schon den Gedanken vor, dass erst das Christus-Ereignis die
Macht der Siinde brechen konnte (vgl. 8,3f.).

7 Dazu S. Schreiber, Ramerbrief, 295f.
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Doch welche Sprecherperspektive signalisiert das »Ich« ab 7,72 Mei-
ne These ist, dass es sich dabei um ein rhetorisches Stilmittel handelt, das
die Hérer/innen des Briefs am abrupten Wechsel zum »Ich« und an dem
im Griechischen betonten ego in 7,9.10 wahrnehmen konnten. Paulus
wendet die aus dem antiken Drama und der Schullektiire bekannte Form
der Prosopopoiie an. Bei diesem Rollenspiel reprisentiert das sprechende
»Ich« eine andere Person oder einen Rollentypus, um (typische)
Standpunkte oder Verhaltensweisen zu demonstrieren.® Vor Gericht
kann der Anwalt die Rolle seines Klienten iibernehmen; so kann Quinti-
lian die Prosopopoiie definieren als »erfundene Reden fremder Personen,
wie sie der Anwalt den Prozessierenden in den Mund legt« (Quint. inst.
6,1,25). Er betont dabei auch die emotionale Wirkung dieser Redeweise.

Welche Rolle das »Ich« ab Rém 7,7 spielt, diirfte den Hérer/innen
schnell klar geworden sein. Paulus spielt die Rolle Adams, der nach dem
»Siindenfall« das Gesetz beurteilt ~ und typologisch fiir alle auf der Basis
des Gesetzes Lebenden steht. In der Aussage von 7,9 (»ich lebte einst
chne Gesetz«) wird dies deutlich: Das Gebot kam im Paradies hinzu.?
Die zentrale strukturelle Gemeinsamkeit mit der biblischen Erzihlung
vom Siindenfall (Gen 3) besteht in der Frage, wie das Bése bzw. die
Siinde Einfluss auf den Menschen gewinnt trotz bzw. mittels des Gebots.

»Adam« beantwortet die Frage nach dem Verhiltnis von Siinde und
Gesetz in 7,7b-10 in drei Schritten: (1) Erst durch das Gesetz erkannte
ich die Siinde (7,7b). Durch das Gesetz wird diese in sprachlichen Kate-
gorien fassbar und damit erfahrbar. (2} Durch das Gebot wirkte die Siin-
de in mir alle Begierde (7,8). Wichtig ist, dass die Siinde als Subjekt die
handelnde Macht darstellt und am Menschen aktiv wird; sie instrumen-
talisiert das Gebot fiir ihre Zwecke. Man muss den schwierigen Text ge-

*  Die Prosopopoiie als rhetorische Technik beschreiben u.a. Cicero und Quinti-
lian. Dazu S. K. Stowers, Romans 7,7- 25 as a Speech-in-Character (prosapopoiia),
in: T. Engberg-Pedersen (Hg,), Paul in his Hellenistic Context, Edinburgh 1594,
180-202 (mit der Deutung des »Ich« als Heide, der dem Judentum nahe steht);
vgl. ]. A. Harrill, Slaves in the New Testament. Literary, Social, and Moral Di-
mensions, Minneapolis 2005, 18-21.

*  Adam als Typos thematisierte bereits Rém 5,12-21; dort ist davon die Rede, dass
es flir Adam eine Zeit »ohne Gesetz« gab. Die Hérer/innen sind also auf die
Rollenfigur vorbereitet. :
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nau iibersetzen: »Anlass nehmend durch das Gebot wirkte die Siinde in
mir alle Begierde«. Die Siinde reizte Adam durch das Gebot zu dessen
Ubertretung.1® (3) Durch das Gesetz brachte mir die Siinde den Tod
(7,9£.). Durch das Gebot lebte die Siinde auf, »Adam« aber starb, d.h.
seine Existenz geriet unter die Macht der Siinde und des Todes. Und so
fithrt durch das Wirken der Siinde das Gebot, das doch von Gott eigent-
lich zum Leben gegeben ist, zum Tod. Im jiidischen Kontext bedeutet dies
eine Provokation: Die Tora verkérpert doch den Heilswillen Gottes und
buchstabiert den Bund Gottes mit Israel aus!

Die frithjidische Adam-Tradition kennt den Zusammenhang von
Gebot/Gesetz, Ubertretung und Tod,! und auch die Figur eines Verfiih-
rers (Schlange, Teufel) ist eingefiihrt. Paulus geht hier aber einen Schritt
weiter, indem die Siinde als aktive Macht hinzutritt, die sich der Tora
bemdichtigt und ihre gute Intention zum Tode verkehrt.

In 7,11 fasst »Adam« noch einmal zusammen und greift dabei die
Aussage von 7,8 auf: »Die Siinde nahm Anlass durch das Gebot und
tauschte mich und tétete mich durch es«. Durch das Téuschen - das Verb
apataé verwendet auch Gen 3,13(LXX) - iibernimmt die Siinde die Rolle
der Schlange im Paradiesgarten. Das Gesetz wird von der Siinde instru-
mentalisiert. So bleibt die gute Intention des Gesetzes uneingeschrinkt
giiltig, wie 7,12 folgert. 7,13 halt als Ergebnissicherung fest, dass es die
Siinde ist, die in mir durch das gute Gesetz den Tod wirkt. Umso ver-
hingnisvoller ist ihre Macht.

3. Der vernichtende Einfluss der Siinde

Die Siinde (gr.: hdmartia) gehért zum Figureninventar von R6m 7. Ana-
log zur Schlange in der Erzihlung vom Siindenfall in Gen 3, hinter der
nach ApkMos 16,1-5; 17,4 der Teufel steht, verkdrpert sie eine iiber-

1 Dass ein Verbot geradezu seine Ubertretung provoziert, war ein in der ro-
mischen Literatur verbreiteter Topos. Belege bei K. Haacker, Der Brief des Pau-
Ius an die Rémer (ThHK 6), Leipzig 42012, 143 Anm. 13; M. Theobald, Rémer-
brief. Bd. 1 (SKK 6/1), Stuttgart 21998, 207.

11 Gen 2,16f; 3,17-19; ApkMos 14,2f. (vgl. 7,15 17,5); 4 Esr 3,7.
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natiirliche, dem Menschen feindliche Macht. In R6m 7,7-25 erscheint sie
als aktiv handelnde Entitit, die iiber den menschlichen Verfiigungs-
bereich hinausgeht. Sprachlich liegt eine Personifikation des Handelns
gegen Gottes Heilswillen vor. Im antiken Kontext ist eine Personifizie-
rung konkreter Erfahrungen oder abstrakter Ideen geldufig, die so als
iibernatiirliche Michte bzw. Gottheiten vorstellbar wurden.!? Beispiele
sind Thanatos bzw. Mors (»Tod«) oder negative Méchte wie Febris (»Ma-
laria«), Mala Fortuna (»Ungliick«) oder Asebeia (»Gottlosigkeit«). Als
Gottheiten konnten diese zum Teil anthropomorph dargestellt und kul-
tisch verehrt werden. Dabei leisteten sie eine Integration personlicher
und sozio-politischer Erfahrungen in die Lebenswelt durch eine kultische
Riickbindung an verschiedene gottliche Adressaten.

Auch hinter der Personifikation der Siinde in Rém 7 diirfte die Er-
fahrung bzw. Idee einer iibernatiirlichen Macht stehen, die die gute In-
tention der Tora in ihr Gegenteil verkehrt und die menschliche Absicht,
das Gute zu tun, scheitern lisst.2? Die Siinde erscheint so als reale Macht,
die von auflen auf den Menschen einwirkt, in ihm die »Begierde« wirkt
und auch auf die Méglichkeiten der Tora, das Leben Israels zum Guten
zu fithren, zerstérerischen Einfluss nimmt. Durch ihr Wirken steht die
personifizierte Sitnde in enger Verbindung mit dem Handeln des Men-
schen. Die Aussage in Rém 7,7 stellt die Siinde parallel zur »Begierde«
(gr.: epithymia) und konkretisiert damit ihre Wirkung: Sie setzt im Men-
schen selbst an. In ethischen Diskursen des Frithjudentums kann die
Begier-[52]de, das selbstsiichtige Wollen, das nicht an den Mitmenschen
und an Gott, sondern nur an sich denkt, als Ursache allen siindigen Tuns

1 Dazu A. Bendlin, Art. Personifikation I. Begriff. I1. Historische Entwicklung, in:
DNP 9 (2000), 639-643.

B Gegen die Sitnde als Macht kann die menschliche Seite der Siinde betont werden:
E. Wasserman, The Death of the Soul in Romans 7. Sin, Death, and the Law in
Light of Hellenistic Moral Psychology (WUNT 11/256), Tiibingen 2008, 81-
84.148 leitet die Siinde aus der platonischen Moralphilosophie ab und identifi-
ziert sie mit den irrationalen Teilen der menschlichen Seele, wihrend das spre-
chende »Ich« der »innere Mensch« bzw, die Vernunft sei. G. Réhser, Paulus und
die Herrschaft der Siinde, ZNW 103 (2012) 84-110, sieht die Siinde als »In-
begriffi [...] aller menschlichen Siindentaten« und erkennt darin »eine spezi-
fische anthropologische »Wirklichkeit«« (97£.).
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verstanden werden (z.B. Philo, spec. leg. 4,82.84f; ApkMos 19,3; 4 Makk
2,51.). Mittels der Begierde nimmt die Siinde Einfluss auf den Menschen,
und sie benutzt dazu selbst die Tora, die hier als zusammenfassendes
(und um die jeweiligen Objekte verkiirztes) Dekalog-Gebot zitiert wird:
»Du sollst nicht begehren« (Ex 20,17; Dtn 5,21 LXX).

Weil in der Welt »Adams« die Macht der Siinde herrscht, steht ihm
nach Paulus der Weg zum rechten Tora-Verstindnis und zum guten Ver-
halten nicht mehr offen, was in der Erzdhlung vom Siindenfall als Ur-
erfahrung Adams typisiert wird. Dass die Siinde durch die Instrumenta-
lisierung des Gesetzes noch an Gefihrlichkeit gewinnt, hilt 7,13 fest. Das
zentrale Thema von Rém 7 bildet die Begriindung fiir die neue Anwen-
dung der Tora. Daher wird die Frage nach der persénlichen Schuld des
Menschen (R6m 1,18-32) hier iiberhaupt nicht gestellt — so sehr der
Mensch am Prozess des Siindigens beteiligt ist. Aber er ist letztlich nicht
frei, sich gegen die Siinde zu entscheiden, denn diese ist unabinderlich
an ihm wirksam. Erst das Christus-Ereignis bringt hier Rettung.

Auch im folgenden Abschnitt wird die Siinde als Macht, die den
Menschen beherrscht, gezeichnet: »verkauft unter die Siinde« »die
Siinde, die in mir wohnt«; »dann bin nicht mehr ich es, der handelt,
sondern die Siinde, die in mir wohnt« (7,14.17.20).

4. Unter fremder Herrschaft: Die Rolle des »Toratreuen ohne
Christus« in R&m 7,14-25

Nach einer kurzen Feststellung im allgemeinen »Wir« beginnt in 7,14
wieder ein »Ich« zu sprechen. Es liegt nahe, dass Paulus damit noch ein-
mal auf die rhetorische Figur der Prosopopoiie zuriickgreift. Er nimmt
freilich einen Rollenwechsel vor, der am Wechsel des Tempus ins Prisens
und an der Bestimmung des »Ich« als »fleischlich« und »verkauft unter
die Siinde« kenntlich wird. Es handelt sich demnach um ein zeitgleiches
und vorchristliches »Ich«, das ich als die Rolle des »Toratreuen ohne
Christus« umschreibe. Der Sprecher kann kein Christus- Anhénger sein,
da ein solcher gerade nicht mehr der Sphire des »Fleisches« zugehort
und grundsitzlich von der Macht der Siinde befreit ist (vgl. Rom 3,21-
26; 6,1-11; 8,1-17). Das Thema des Abschnitts bleibt weiter die Tora,
denn 7,14 beginnt mit der anerkannten Feststellung, dass der normos

46



Wer bin »Iche?

sgeistlich« ist. Weil das Gesetz zum Geist Gottes gehort, besitzt es
hochste Wiirde, 4 :

Der Textteil 7,14b-21 demonstriert die Diskrepanz zwischen Wollen
und Tun als Veranschaulichung der Wirkung der Stinde und damit die
Ausweglosigkeit des »Ich«. Er erzielt seine rhetorische Wirkung durch
eine Doppelung der zentralen Aussagen:

7,14b.15a/18  Negative Voraussetzung: »im Fleisch«

7,15b/19 Diskrepanz Wollen ~ Tun
7,16a.17/20ab Siinde wohnt in mir (Ursache)
7,16b/21 Blick auf den nomos

Paulus greift dabei einen kulturellen Diskurs der Antike auf, der aus
Theater und Schullektiire bekannt war und den ich unter Bezug auf ein
Klassisches Drama des Euripides als »Medea-Motiv« bezeichne. Die Ge-
stalt der Medea wurde zur Verkdrperung eines zerstorerischen Zwiespalts
im Menschen, einer unbegreiflichen Machtlosigkeit iiber sich selbst, die
im Tod endet. Medea begreift sehr wohl, dass ihr geplantes Tun bdse ist
(Mord an ihren Kindern), doch die Leidenschaft (Rache an ihrem un-
treuen Gatten) ist stirker als ihre rationalen Uberlegungen.?s Ovid ldsst
seine Medea die Spannung auf den Punkt bringen: »Aber gegen meinen
Willen zieht mich eine unbekannte Macht, das eine rit mir das Verlan-
gen, die Vernunft das andere: Ich sehe das Bessere und finde es gut, dem
Schlechteren folge ich« (Ov. met. 7,19-21). Diese anthropologische Dra-
matik macht Paulus zum Bestandteil seiner Argumentation. Doch wih-
rend in den paganen Texten die Affekte (Zorn, Lust) oder die Natur ge-
gen das gute Wollen stehen, tritt bei Paulus die Macht der Siinde auf den
Plan, die im »Ich« wohnt, es besetzt hilt. Und daher kann es die Tora
nicht erfiillen.

Das »Ich« gibt folglich zu, dass der nomos an sich gut ist (7,16), aber
es findet sich so mit dem nomos konfrontiert, dass ihm, obwohl es das
Gute tun will, das Bése nahe liegt (7,21). Nomos kann in 7,21 eine all-
gemeine anthropologische GesetzmiBigkeit oder konkret die Tora be-

1 Das Thema ist nicht die christliche Anthropologie. Anders jedoch E. Kdsemann,
Romer 201: jeder Mensch sei im Blick, »verstrickt {...] in die eigene Lebensgier«;
vgl. E. Lohse, Brief 222.

15 Eyr. Med. 1077-1080; zu weiteren Belegen H. Lichtenberger, Ich 176-186.
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deuten; vielleicht gebraucht Paulus den Begriff bewusst doppeldeutig im
Sinne eines Sprachspiels: Was fiir Medea gilt, gilt auch fiir die vorchrist-
liche Wahrnehmung der Tora: Gutes Wollen fithrt nicht zum Guten.

Diese Spannung im »Ich« fithrt in 7,22f. zu zwei unterschied-
lichen Weisen der Tora-Anwendung: das Gesetz Gottes bzw. das meiner
Vernunft und das andere Gesetz bzw. das Gesetz der Siinde in meinen
Gliedern. Die jeweiligen Genitivattribute geben die verschiedenen Exis-
tenzweisen an, innerhalb deren die Tora verstanden wird. Fiir das nicht-
christliche »Ich« dominiert das »Gesetz der Siinde« und nimmt das »Ich«
gefangen, d. h. die Siinde beherrscht das gute Gesetz. Das »Gesetz Gottes«
deutet aber bereits die paulinische Tora-Hermeneutik an - und zugleich
den Rettungsweg fiir das zerrissene »Ich«,

Mit 7,24 gelangt die Prosopopoiie zu ihrem Hohepunkt. Das »Ich«
stéft einen Verzweiflungsschrei angesichts seiner aussichtslosen Lage
aus: »Wer wird mich retten aus diesem Leib des Todes?« Das Rollen-Ich
erkennt, dass Rettung von auflen notig ist. Das Futur belegt, dass diese
Rettung fiir den »Toratreuen ohne Christus« erst noch eintreten muss -
womit implizit auf das Christus-Ereignis verwiesen ist. In 7,25a findet ein
kurzer Sprung aus der Rolle statt, in dem der Briefverfasser zeigt, wo
diese Rettung zu finden ist: Der Dank dieser kurzen Doxologie geht an
Gott durch Jesus Christus. So kann Paulus nur aus christlicher Perspek-
tive sprechen, die bereits auf den Beginn der eschatologischen Herrschaft
Gottes, zu dem die grundsitzliche Entmachtung der Siinde zhlt, zuriick-
blicken kann. In 7,25b kommt - durch betontes »Ich selbst« (gr.: autos
egd) markiert — noch ein letztes Mal das Rollen-Ich zu Wort, um sein
Fazit zu ziehen: Es dient mit der Vernunft dem Gesetz Gottes, mit dem
Fleisch aber dem Gesetz der Siinde. Die beiden unterschiedlichen Exis-
tenzweisen - im Fleisch meint vor Christus, die Vernunft deutet schon
die neue Existenz an — implizieren zwei unterschiedliche Verstehenswei-
sen der Tora,

5. Ausblick auf die neue Tora-Hermeneutik
In R6m 7,14-25 liegt eine kunstvolle Argumentation vor, mit der Paulus
in der Rolle eines »Toratreuen ohne Christus« spricht und dabei die Not-

wendigkeit der Rettung durch Christus und einer damit verbundenen
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neuen Tora-Hermeneutik entwirft. Dabei zeigt Paulus zuerst, dass das
Wollen und vor allem das Tun des Menschen von der Siinde besetzt sind.

Dann wendet er diese Einsicht auf die Tora an, deren bisheriges Ver-

standnis in die Aporie fiihrt. Dass mit Christus ein neues Verstindnis

der Tora méglich und gefordert ist, deutet 7,22-25 an und entfaltet dann
8,1-11, wo das neue Leben in Christus beschrieben wird. Jetzt spricht

Paulus wieder selbst, aber mit der Anrede »dich« in 8,2 antwortet er
dem Rollen-Ich von 7,14-25, setzt also das Rollenspiel noch einmat fort.

Er betont dabei die in Christus gesetzte neue Gottes-Beziehung, denn

durch die Sendung seines Sohnes in die Sphire des Fleisches verurteilte

und iiberwand Gott (endgiiltig) die »Siinde im Fleisch« (8,3) und setzte

im Leben im Geist eine neue Lebensweise frei (8,5-11). Dem entspricht

die neue Tora-Hermeneutik, die Paulus in 8,2 so formuliert: Das »Gesetz

des Geistes des Lebens im Christus Jesus« steht dem »Gesetz der Siinde
und des Todes«, der von der Siinde gestérten Tora-Deutung, gegeniiber.

Der Geist und Christus bestimmen nun die Perspektive auf die Tora, weil

sie eine neue Wirklichkeit des Lebens brachten — der Kreis schliefit sich

zum Fallbeispiel von 7,1-6.
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In Romans 13.8-10, Paul places the Law, the Torah, and the com-
mandment to love one’s neighbour in a relationship:

(13.8) Owe nothing to anyone except to love one another; for he who loves his
neighbor has fulfilled the law. (9) For the commandment, »You shall not com-
mit adultery,« »You shall not kill,« >You shall not steal,« >You shall not covet,«
and any other commandment, is summed up in this word, in the command,
+*You shall love your neighbor as yourself« (10) Love does no wrong to the
neighbor; therefore the fulfillment of the law is love.®

It is notoriously controversial whether a reduction, and that means a
superseding, of the Torah in the commandment to love is intended here,
or whether the Torah continues to exist as a fundamental authority legit-
imizing the commandment to love. A look at the research verifies this
state of affairs.

1. The Spectrum of Interpretation

A few prominent research positions can suffice to indicate the different
views. In an article from 2001, Michael Wolter starts out from broader
considerations concerning the ethical identity of the early Christian con-
gregations and diagnoses in general an inclusive ethos over against the
Hellenistic world.2 He explains the relationship of the commandment to
love, as stated in Lev. 19.18, and the Torah accordingly: »An keiner einzi-
gen Stelle wird jedoch die Liebesforderung aus dem Liebesgebot der
Tora abgeleitet. Eher ist das Umgekehrte der Fall, insofern es zuallererst

1 Translation: J. D. G. Dunn, Romans 9-16 (WBC, 38B; Dallas: Word Books,
1988), pp. 774-5.

2 M. Wolter, »Die ethische Idenntat christlicher Gemeinden in neutestamentlicher
Zeit(, in Marburger Jahrbuch Theologie XIII. Woran orientiert sich Ethik?
(MThSt, 67; Marburg: Elwert, 2001), pp. 61-90 (74).
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das Liebesgebot von Lev 19,18 ist, das eine Integration der Tora auch in
die christliche Ethik erméglicht. In diesem Zusammenhang ldsst min-
destens Gal 5,14 .., erkennen (vgl. aber auch Rom 13,8-10), dass das
Liebesgebot die Tora adelt und nicht umgekehrt die Tora die Liebesfor-
derung autorisiert (p. 82£.). The question for me is whether one may
sever the justification of a Christian ethos from the Torah in such a clear
way — particularly in this early period and in the face of Paul’s Jewish
identity. It seems to me that the explicit reference to the Torah in Rom.
13.8-10 is inadequately represented here.

Oda Wischmeyer, who used tradition criticism to examine »Das Ge-
bot der Nichstenliebe bei Paulus< in 1986, goes one step further?. That
Paul only uses the Law as an ethical foundation represents a »radikalen
Bruch mit dem Judentum jeder Prigungc; the commandment to love
thus has a »gesetzesiiberwindende Funktion« (p. 184). Paul places love
rgegen das Gesetz« which is >faktisch aufgehoben« through the prominent
emergence of love (p. 187). Wischmeyer can express the following as a
sLeitwort<: »durch das Gesetz das Gesetz aufheben« (p. 182, italics in the
original). In his new book on Paul from 2003, Udo Schnelle follows suit
here to a great extent: Paul reduces the Torah through his total orienta-
tion towards the love commandment; the other commandments and pro-
hibitions lose »vollends ihre Bedeutung« which compels one to conclude:
»Der Apostel verlisst durch seine Argumentation jiidisches Denken.<*
With respect to the love command, Schnelle can talk about a »Neudefini-
tion« and a »Transformation« of the Torah (p. 396f,, cf. pp. 595-8) which
enables Paul >den Kern des jiidischen und des griechisch-romischen Ge-
setzesdenkens gleichermafen aufzunehmen und sein Gesetzesverstind-
nis fiir alle Gruppen der Gemeinde annehmbar zu machen« (p. 397). The
question remains for me whether Paul really wants to leave the Jewish
world of meaning with this goal in mind.’

3 O. Wischmeyer, >Das Gebot der Nichstenliebe bei Paulus. Eine traditions-
geschichtliche Untersuchung:, BZ NF 30 (1986): 161-87.

4 U. Schnelle, Paulus. Leben und Denken (Berlin and New York: Walter de Gruy-
ter, 2003), p. 396.

5 K. Haacker also sees the correspondence to a secular concept of Law: Der Brief
des Paulus an die Rémer (ThHK, 6; 2nd edn; Leipzig: Evangelische Verlags-An-
stalt, 2002), p. 273.
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Thomas Soding® sees the Christian hermeneutics of Paul as an exten-
sive reform of the understanding of Law {probably in the sense of a re-
duction to ethics): thus >im Liebesgebot [wird] der tiefste Sinn und
die eigentliche Verpflichtung des Gesetzes zum Ausdruck gebrachte
(p. 257). Stated more precisely, this means: >Das Gesetz ist firr die Glau-
benden mit der Fiille seiner Einzelweisungen, die den Stinder dingfest
machen sollen, abgetan, dafiir aber - als »Gesetz des Christus« (Gal 6,2)
- im Liebesgebot »erfillt« (Gal 5,14; R6m 13,8f.)« (p. 284). Heikki Réisa-
nen’ already saw the focus on love as something which contrasts the Law:
the »reference to the law is used simply as an argument to emphasize the
significance of love« (p. 64); the law has been devalued as a >supporting
argument for something else« (p. 65). At the same time, »Paul seems sim-
ply to ignore the ritual part of the Torah as a non-entity«; this is a matter
of »a radical reduction of the law to the love command« (p. 27; italics in
the original).

In a completely new article from 2003, Philip Esler seeks to reinforce
the contrast between Torah and the love commandment on the basis of a
social-identity theory: »The love characteristic of the in-group is con-
trasted with the law characterizing the Judean out-group. This {Rom.
13.8-10] is a passage forged in the flames of intergroup group differen-
tiation, not out of any irenic attitude on Paul’s part toward the Mosaic
law.<¢ Only distinguishing between a (Christian) in-group and a Jewish
out-group falls, of course, way too short with respect to social history (see
n. 8 below).

In her study from 1996 on the Torah and Pauline ethics, Karin Fin-
sterbusch interprets the text entirely differently than those mentioned up
to now: Paul exhorts the Gentile Christians to love their neighbour >weil
dies ein Gebot der Thora und nicht weil es ethisch niitzlich und geboten

¢ T.Soding, Das Liebesgebot bei Paulus. Die Mahnung zur Agape im Rahmen der
paulinischen Ethik (NTA, 26; Miinster: Aschendorff, 1995), pp. 255-8.

7 H. Riisinen, Paul and the Law {WUNT, 29; Tiibingen: Mohr Siebeck, 1983).

¢ P.F. Esler, »Social Identity, the Virtues, and the Good Life: A New Approach to
Romans 12:1-15:13¢, BTB 33 (2003): 51-63 (60). E. Lohse, Der Brief an die R&-
mer (KEK, 4; Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2003), p. 360, also places
sthe letter of the law« against »lovec which brings the law »zu seiner eigentlichen
Bestimmung« and exposes »den urspriinglichen Willen Gottes¢ (cf. p. 362). A
latent devaluation of the Law can be heard here.
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ist«.® For the community, the Torah is >die Basis, von der her Handeln
bestimmt wird« (p. 107); but this is only valid when the Torah is restricted
to its »gesellschaftlich-ordnende Funktion« (p. 101£.) and thus to the con-
duct of Christians in the state (p. 103). Paul sees »die Thora als Gesetz,
das die Gemeinde zusétzlich zu den Gesetzen des Staates bindet« (p. 101).
Here we can discern the connectedness of the Pauline statement to
its situation; we will still have to ask whether the situation is correctly
grasped.

A few commentators try to do justice to the ambivalence of the Pau-
line statement and to the positive significance of the Torah. Ulrich Wil-
ckens understands the love commandment as a hermeneutical criterion
for the Torah as a whole which thus gives a >verbindliche Weisung zum
Leben in Gerechtigkeit< for Christians as well.® A loss of function of the
cultic and ritual precepts of the Torah is an indirect result (p. 70) since, in
view of the Christ event as gauge of the Torah, >grofie Teile der Tora -
nimlich vor allem die gesamte Kulttora — ihre Geltung faktisch verloren
[haben]« (p. 71).11 But how does this >selection« fit into the Judaism at the
time of Paul, and how does the above-mentioned hermeneutics function
socially and provide meaning?

Lastly, in his book The Theology of Paul from 1998, James Dunn also
detects an opening up of the ethnic boundaries of Judaism, He describes
the commandment to love as a higher authority for understanding the
Torah, and this requires a substantially new interpretation: the >love com-
mand fulfills the whole law because it fulfills the spirit of the law and, in
the given situation of loving the neighbour, indicates what things really
matter and what can be treated as nonessentials<.2 The passage embodies

® K Finsterbusch, Die Thora als Lebensweisung fiir Heidenchristen. Studien zur
Bedeutung der Thora fiir die paulinische Ethik (StUNT, 20; Gottingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht, 1996), p. 97.

1 U. Wilckens, Der Brief an die Rémer. Vol. 3 (EKKNT, VI/3; Ziirich: Benziger
Verlag / Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1982), p. 71.

1 Similarly M. Theobald, Rémerbrief. Vol. 2 (SKK, 6/2; Stuttgart: Verlag Katho-
lisches Bibelwerk, 1993), pp.102-3, 106. Subsequently also, M. Stowasser,
»Christus, das Ende welchen Gesetzes? Eine Problemanzeiges, PzB 5 (1996}): 1-
18 (6-9).

2 1. D. G. Dunn, The Theology of Paul the Apostle (Cambridge and Grand Rapids:
Eerdmans, 1998), p. 657.
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sthe richness of the law as a guide for ethical conduct, but also indicates
how the law is to be interpreted through love of neighbour« (p. 675); if
they oppose this Interpretation, sthe requirements could and should be
dispensed with« (p. 656). For Paul, the love command means »an opening
out of Judaism itself, to lose its ethnic distinctiveness<

" The research situation necessitates that we first consider the under-
standing of the Torah at the time of Paul and our own understanding of
the Torah before we can view the text in a social-historical and ultimately
theologically differentiated way.

2. Early Jewish Torah Hermeneutics

I will begin with an example, The community rule found in the caves of
Qumran stipulated an oath for admission to the community:

Whoever enters the council of the Community

(8) enters the covenant of God in the presence of all who freely volunteer.

He shall swear with a binding cath

to revert to the Law of Moses, according to all that he commanded, with whole
(9) heart and whole soul,

in compliance with all that has been revealed of it to the sons of Zadok, the
priests who keep the covenant and interpret his will ... (10) ...

He should swear by the covenant to be segregated from all the men of injustice
who walk (11) along the path of wickedness. For they are not included in his
covenant since they have neither sought nor examined his decrees in order to
know the hidden matters (M7993) ... (1QS 5.7-11; cf. CD 15.5-17)*

In the Jewish tradition the covenant idea constitutes the overarching sys-
tem of meaning within which the Torah is to be understood. Therefore
the Torah is the controlling principle of life, namely in the interpretation
typical of the community as that interpretation is disclosed by its
priestly-Zadokite heads. Although those wishing to join are already Jews,
they must learn this interpretation - this takes a whole year (CD 15.15) -

3 Dunn, Romans 9-16, p. 781

M Translation: E Garcia Martinez and E.J. C. Tigchelaar, The Dead Sea Scrolls.
Study Edition, Vol. 1 (Leiden et al.: Brill, 1997), p. 81. For a Qumran-specific
interpretation of the Torah, cf. also 1QH 12.10-11 (and 13.11-12; 14.10-11).
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since its contents are >hidden matters« for outsiders (M=5g3, 1QS 5.11).
What is »hidden« to others are the Qumran community’s specific insights
into the Torah. As a result, however, the interpretation of the Torah en-
tails the function of separating those who belong, the »observers of the
Torah« (1QpHab 8.1;-12.4-5), from the »wicked« (1QS 5.11) remaining
outside the interpretation who >have scorned the Torah of God« (1QpHab
L.11). Hermann Lichtenberger gets to the heart of the matter: >An der
Tora scheiden sich Gerechte und Frevler, solche, die der Gemeinschaft
angehdren und solche, die ihr die Gefolgschaft versagen.ds

Ethical consequences are of course unavoidable. Thus it says in the
rule of the community: »To love everything which He [God] has chosen
and to hate everything which He has rejected ... To love all the sons of
light ... and to hate [105] all the sons of darkness« {1QS 1.3-4, 9-10). The
will of God itself is claimed in a religiously sanctioning way for the
group-specific interpretation (cf. 1QS 5.9). In terms of content, the fol-
lowing can be said - with Lichtenberger — about the Torah interpretation
of the Qumran community: it advocates »>in manchen Einzelfragen, etwa
in Dingen der Reinheit, der Sabbatheiligung oder der Ehegesetze, eine
gegeniiber der pharisdisch-rabbinischen Halacha strengere Auslegung«.1é

In this context the reconstructed document 4QMMT is particularly
interesting.?” It belongs to the pre-history of the Qumran community
and owes its origin and tradition'® to the founding circle’s dispute with

3 H. Lichtenberger, »Das Tora-Verstindnis im Judentum zur Zeit des Paulus. Eine
Skizze, in J. D. G. Dunn (ed.), Paul and the Mosaic Law (WUNT, 89; Tiibingen:
Mobhr Siebeck, 1996), pp. 7-23 (13).

6 Lichtenberger, »Tora-Verstindniss, p. 15.

7 Mig¢at Ma®seh ha-Térah = 4Q394-9; a reconstruction of three passages, A, B,
C, from the fragments, executed by E. Qimron in DJD X 43-63. For understand-
ing 770 "20 as »works of the Torah« (Greek Epya véuov), cf. ]. D. G. Dunn,
»4QMMT and Galatians, NTS 43 (1997): 147-53 (150); E Garcia Martinez,
»4QMMT in a Qumran Context, in ]. Kampen and M. J. Bernstein (eds), Read-
ing 4QMMT: New Perspectives on Qumran Law and History (SBL.Symposium
Series, 2; Atlanta, GA: Scholars Press, 1996), pp. 15-27 (23-6); J. Kampen,
»4QMMT and New Testament Studiess, in ibid., pp. 129-44 (138-43).

From the point of view of social history, the document probably stands at the
beginning of an inner-Jewish group-building process around the middle of the
second century BCE (likely addressed to the Hasmonaean prince and high priest
Jonathan) and characterizes the (radical) position of the Qumran community
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the priestly aristocracy of Jerusalem concerning legal questions of a dis-
tinctively ritual nature which are also discussed in the Pentateuch. In this
dispute fundamental details of the understanding of the Torah come to
light, which then became formative for the Qumran group. It is, however,
striking that the Pentateuch is not quoted here; instead, the citations are
clearly from non-biblical legal collections - as they are also found in the
Temple Scroll 11Q19 - and to wit, they are quoted with the preamble it is
written« {e.g., 4Q394 fr. 8, 3.9). The decisive significance of such non-
biblical legal clauses for sanctioned ritual practice vis-a-vis the Penta-
teuch stands out. This means that in Qumran the »Torah« should be
more broadly understood than the Pentateuch and its interpretation.??
Thus even materialiter the Torah is not firmly fixed in early Judaism!
Leeway for group-specific interpretations remains.

At the same time a tendency towards a strict Torah interpretation is
clearly discernible in 4QMMT, for example, in the proscriptions of
slaughtering a pregnant animal and of admitting the blind and the deaf
and dumb to the Temple, as well as in the determination of when ritual
purity is effected.?? If the letter’s addressee orients himself to these »Torah
practicess, then this action can »be reckoned to you as justice when you do

for the following period. Concerning this document now (with literature), cf.
P. Foster, Community, Law and Mission in Matthew’s Gospel (WUNT, 11/177;
Tiibingen: Mohr Siebeck, 2004), pp. 80-93. With respect to the situation at the
time of origin, cf. the contributions in Reading 4QMMT (ed. J. Kampen and
M. ]. Bernstein, see above). The strictness in questions concerning the temple
cult and ritual purity became formative for the Torah practice of the Qumran
community; cf. L. H. Schiffman, >The Place of 4QMMT in the Corpus of Qum-
ran Manuscriptse, in J. Kampen and M. ]. Bernstein, (eds), Reading 4QMMT,
pp- 81-98, here p. 98:>It is this legal system which underlies the law of the Dead
Sea Scrolls.c

¥ Cf. ]. Maier, Die Qumran-Essener. Die Texte vom Toten Meer. Vol. 2 (UTB,
1863; Munich and Basel: Reinhardt, 1995), p. 361. Also P. Foster, Community,
p- 90. Besides the books of Moses, the Prophets and David, there is mentioned
a fourth collection in 4Q398 fr. 14, 1.2-3 + 4Q397 fr. 14-21, 10-11 from which
only the allusion to >(every single) generation is preserved — possibly a group-
specific Torah expansion! Josephus, Bellum Judaicum 2.142, knows about the
Essenes possessing secret books; the Essenes exert a great effort to care for the
writings of the ancients {2.136).

»  Concerning this point, see H. Lichtenberger, »Tora-Verstindniss, p. 15.
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what is upright and good before Him [God], for your good« {4Q398 fr.
14, 2.3, 7). Interpersonal behaviour, admittedly, takes second place to
the priority of the ritualized; the relevance of this behaviour is confined
to the group’s private domain. A tendency towards demarcation is being
developed. :

To summarize, the Qumran community has a specific hermeneutics
of the Torah. This is instructive for today’s observer since it shows the
possibilities for interpreting the Torah and the breadth of the under-
standing of the Torah in Judaism before the rabbinical specifications in
the wake of the crushing defeat in the Jewish-Roman war. The Qumran
community played the role of an outsider, of course, but it undoubtedly
belonged to Judaism; the depiction of the Jewish »>schools« in Josephus
(Bellum Judaicum 2.119) demonstrates the range of traditions in early
JTudaism. The Pharisees, for instance, developed a different hermeneutics
of the Torah. If it is fairly likely that the syntagma, >the teachers of the
glib¢, in 4QpNah 1.2, refers to Pharisees,?? then their particular interpre-
tation of the Torah is rejected by Qumran as making things easy.
Josephus confirms this picture for, according to Ant. 13.297, the Phari-
sees add laws from the tradition of the fathers to the written laws of
Moses. -

The situational hermeneutics of the Torah in the Judaism of the Dia-
spora is of particular significance since it stands in the same social-reli-
gious context as early Christianity. The altered living conditions far away
from the land of Israel and far away from the Temple, and the daily
encounters with pagan religion and culture result in corresponding mod-
ifications of the understanding of the Torah. Notwithstanding, the inte-
gral and comprehensive fulfilment of the Torah remains a self-evident
requirement. As Karl-Wilhelm Niebuhr has explicated, >verbindet sich

2 ‘Translation: E. Garcia Martinez and E. J. C. Tigchelaar, The Dead Sea Scrolls.
Study Edition. Vol. 2 (Leiden et al.: Brill, 1998), p. 803.

2 Concerning this point, see G. Theiflen and A. Merz, Der historische Jesus. Ein
Lehrbuch (3rd edn; Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2001), p. 134; M. Eb-
ner, Jesus von Nazaret in seiner Zeit. Sozialgeschichtliche Zugénge (2nd edn;
SBS, 196; Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk, 2004), p. 73. Cf. 4QpNah
2.2, 4; 3.3, 6-7; 1QH 10.15, 32; 4Q163 fr. 23, 2.10; CD 1.18-20. The identifica-
tion gains in plausibility through similarly directed remarks in Josephus, Anti-
quitates Judaicae 13.376, 380-381, 410.
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die Aufforderung zu umfassendem, ganzheitlichem Toragehorsam mit
einer spezifischen Auswahl von einzelnen Torageboten, die rezipiert
und aktualisiert werden<.?* New formulations of Torah commands are
oriented towards the tendency, »in der Tora vorgegebene Zusammen-
hinge zum Tempelkult, zu Opfer- und Reinigungsvorgingen oder zur
Heiligkeit des Landes Israel zu iibergehen, aufzulésen oder ... umzu-
interpretieren« (pp. 437f). In this spirit, Josephus can understand the
Torah in a general way under the philosophical-ethical keywords >wis-
dom« and >virtue« (Contra Apionem 2.183). The book of Tobit, which
also envisages the Diaspora situation, focuses on appropriate, tradition-
ally set Torah directives: compassion towards the needy, burial of the
dead, marriage within the bounds of the in-group, brotherly love, (108]
and honouring one’s parents (as guarantors of the tradition!).?* The tes-
tamentary exhortative passage in Tob. 4.3-19 provides a whole string of
such commands. It is not accidental that the framing of the Tobit narra-

Z  K.-W. Niebuhr, »Tora ohne Tempel. Paulus und der Jakobusbrief im Zusammen-
hang frithjadischer Torarezeption fiir die Diasporas, in B. Ego et al. {eds), Ge-
meinde ohne Tempel (WUNT, 118; Tiibingen: Mohr Siebeck, 1999), pp. 427-60
(437); concerning the analysis of the text material, ibid. pp. 430-46. Cf. Réisé-
nen, Paul, pp. 33-41, who recognizes a »concentration on the moral side of the
Torah, but not its reduction to that side only« (p. 40) in Aristeas, Philo, Pseudo-
Phocylides and the Sibyls; he emphasizes, however, that »circumcision and ritual
law were very essential¢ (p. 41, italics in the original). This situationally localized
way of looking at things overcomes the extremes in the determination of the
scope of the Torah-concept found in the research history. The one extreme has
been marked by K. Berger, Die Gesetzesauslegung Jesu. Teil 1 (WMANT, 40;
Neukirchen: Neukirchener Verlag, 1972), passim (material reduction of the
Torah}, and the other by A. Nissen, Gott und der Nichste im antiken Judentum.
Untersuchtingen zum Doppelgebot der Liebe (WUNT, 15; Tiibingen: Mohr Sie-
beck, 1974), esp. pp. 224-30 (Torah always thought of as a totality). Cf. now the
publications of R. Weber, Das Gesetz im hellenistischen Judentum (ARGU, 10;
Frankfurt a. M.: Lang, 2000), pp. 236-9, 319-22, and id., Das »Gesetz<bei Philon
von Alexandrien und Flavius Josephus (ARGU, 11; Frankfurt a. M.: Lang, 2001),
pp- 337-9. Weber diagnoses a moralization of the Torah in Hellenistic Judaism.
This hermeneutics of the Torah seeks to enable and to justify Jewish life in the
cultural realm of the Hellenistic world.

M Cf, the references in Niebuhr, >Torac, p. 439: Tob. 4.7-11, 16f; 7.6; 9.6; 12.8-9;
14.2, 9, 11; then Tob. 4.3-4; 12.12-13; 14.12-13; then Tob. 1.9; 3.17; 4.12-13;
6.12, 16; 7.13; then Tob. 4.13; and finally Tob. 3.10; 5.1;6.15; 11.17.
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tive stresses truth, justice and compassion as hermeneutical models of the
all-embracing faithfulness to the Torah (1.3; 14.9, 11). :

Thus a fundamental observation for understanding the Torah in
early Judaism results, namely that every contact with the Torah occurs
under hermeneutical premises specific to a situation so that there is no
simple >Torah observance« in the sense of its being recognized with one
accord for all.?s .

3. The Torah in a New Perspective

At the same time, it is important in terms of the sociology of knowledge
to see how the perspective on the Torah is assessed in the research land-
scape of exegesis today. The work of E. P. Sanders, published at the end of
the 1970s,26 had a far-reaching influence. It exposes - in a significant
break with the prevailing opinion - an essentially positive assessment of
the Torah in early Judaism as a directive for life which permits one to live
the covenant entered into by JHWH with Israel. Sanders coined the term
covenantal nomism for this understanding of the Torah. Here he detects
a fundamental common ground of Palestinian Judaism in the first cen-
tury. In view of the Torah interpretation in Qumran just discussed, I
would like to add that quite different Torah interpretations are of course
possible in particular instances on this basis. The »New Perspective« on
Paul, which builds on Sanders work, is connected to the name of James
Dunn.? Its advantage lies first of all in proving that the classical antith-

% One could compare the Sadducees’ understanding, which is focused on the Pen-
tateuch, the allegory (among other things) of Philo of Alexandria (which incor-
porated Middle Platonic and Stoic influences), but also, for instance, the apoc-
alyptical differentiation between public and secret (and thus hermeneutically
fundamental) books according to 4 Esdras 14.45-47, where the possibility of
divine revelation is extended beyond the Torah. Cf. additionally the overview
in H. Lichtenberger, >Tora-Verstindniss, pp. 17-22.

% E.P Sanders, Paul and Palestinian Judaism: A Comparison of Patterns of Reli-
gion (London: SCM Press / Philadelphia: Fortress Press, 1977).

7 ].D.G. Dunn, The New Perspective on Paul, BJRL 65 (1983): 95-122; id., Ro-
mans 1-8 (WBC, 384; Dallas, TX: Word Books, 1988), pp. LXIII-LXXIJ; id,,
Theology, pp. 335~40.
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esis of Lutheran theology, sGospel versus laws, is false [109] as an interpre-
tive paradigm: Paul stands within the scope of the Judaism of his time.
This opens up the possibility of discovering a subtly differentiated assess-
ment of the Torah in Paul’s writings that is critical towards an ethnic
particularism that ignores God’s eschatological action on behalf of the
Gentiles (as well). The New Perspective also emphasizes the situation-
dependency of Pauline statements about the Torah: Paul does not provide
systematic-dogmatic discussions, but reflects from the need to justify
offering Gentile Christians full access to Christian communal life. This
corresponds to a sociologically oriented approach of the interpreters. The
polemic which sounds anti-Jewish is not directed against Judaism in gen-
eral, but quite pointedly against particular (;Judaistic<) opponents of the
circumcision-free Gentile mission.

The concern that the New Perspective could result in a new one-
sidedness in the sociological-situational approach has recently prompted
criticism?® which again gives priority to the theological perspective of
inquiry. Theology and sociology, however, are closely correlated here:
relativizing the identity marker »circumcisions, for example, is of course
a theological decision, but it has been triggered by a sociologically tangi-
ble problem concerning living together, and in this sociological area the
theological activity is operative again. But this effect can lead to serious
consequences since that which can be discussed theologically can, socio-
logically speaking, entail dangers for the identity of the group.

Paul’s statement in Rom. 13.8-10, which places nomos and the com-
mand to love in relationship to each other, will now be viewed within the
framework of these considerations.

Z  Asin B. Bymne, JInterpreting Romans Theologically in a Post-»New Perspective«
Perspective, HTR 94 (2001): 22741, and id., >The Problem of Népog and the
Relationship with Judaism in Romans, CBQ 62 (2000): 294-309; cf. also

- E. Lohse, Romer, pp. 140-5.
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4. Romans 13.8-10 in the Context of Roman Society

The passage Rom. 13.8-10 is closely connected to its context.?” The pre-
ceding vv. 13.1-7 attempt to attain a socio-political standpoint by con-
sidering the relationship to the Roman Empire.3® This continues to
be at work in 13.8-10 when dpethdg from verse 7 is picked up with
dpeidete in verse 8. Therefore the social dimension is also taken into
consideration in vv. 8-10.3! As a result, the situation of the addressees of
the letter becomes apparent: the minority of the Christian household
communities (communitas) live in the dominant Hellenistic-Roman so-
ciety (societas). In the first place, in this situation there are experiences
such as social problems and discrimination that are essentially shared
with the synagogues so that this cannot be the proper place for polemics
about the law; second, one does not discern the intent to structure a
society (a state) as a condition for ethics, but to order the individual or
the collective behaviour of a group within a society. ' '
The socio-political dimension becomes apparent again in v. 10 since
the attitude indicated in the wording >do no wronge recalls the social

» I this context it is discernible as a defined small unit. Stylistically the fourfold
duplication of terms in v. 7 indicates a {relative) conclusion; on the other hand
the phonetic word repetition at the beginning of v. 8 is stylistically striking;
v. 10b has the character of a summarizing concluding sentence, and v. 1 takes
the achieved level of knowledge (tolito) forward to the eschatological perspec-
tive (vv. 11-14).

3 Concerning this point, see S. Schreiber, >Imperium Romanum und rémische
Gemeinden. Dimensionen politischer Sprechweise in R8m 13« in U. Busse
(ed.), Die Relevanz der neutestamentlichen Exegese fiir Theologie und Kirche
(QD, 215; Freiburg et al.: Herder, 2005), pp. 131-70.

31 C. Burchard, >Die Summe der Gebote (Rém 13,7-10), das ganze Gesetz (Gal
5,13-15) und das Christusgesetz (Gal 6,2; Rom 15,1-6; 1 Kor 9,21)¢, in In Dubio
Pro Deo (Festschrift G. Theiflen; machine printed, Heidelberg, 1993), pp. 28-
62, here pp. 35-44, also takes this context as a basis, but continues in a too nar-
row fashion: one’s good behaviour as a subject of the Empire (this also means
loving) is grounded in one’s own tradition (the Torah) and conforms at the same
time to imperial law (esp. p. 43f.). Following in his wake, cf. K. Finsterbusch,
Thora, pp. 100-7. K. Haacker, Rémer, p. 271, points quite specifically to the
sRiickstand falliger Zahlungens, so that Paul is warning against the »Gefahren
des antiken Kreditwesens fiir siumige Schuldner«.
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behaviour urged in 13.3-4 towards the state and in 12.17 and 21 towards
others. In a Roman context, Cicero, for example, also considers it to be
laid down by law that one person may not harm another; it is, however,
the law of nature and the laws of the nations that ‘demand this.?* But
according to LetAris 168, the Torah demands that you wrong no one.
Paul aligns himself with ideas of his surroundings, and yet, in view of
the dominant perspective of looking outwards, the negative wording,
but above all love as a higher motivation imply that thus >we« live differ-
ently (naturally morally sbetter<)33 than our ssurroundings<. Hidden
social criticism can be heard! (Paul then makes use of this critical func-
tion of the Torah, which, after all, is fulfilled in love.)

In vv. 11-14 the socio-political- Statement about love and nomos
(13.8-10) is integrated into the eschatological quality of the present in
which it finds its theological empowerment. -

5. The Rhetoric of Romans 13.8-10

The rhetorical structure of the text succinctly develops one thesis. In a
pointed statement, Paul exposes love of neighbour as fulfilment of the
Torah (v. 8); he fits it into the directives of the Torah (Decalogue selec-
tion) as a summary (v. 9) and gives it a clear profile in the diction of
Hellenistic social ethics (v. 10a); in conclusion, Paul repeats and rein-
forces the thesis {(v. 10b).

2 Cicero, De officiis 3.5, 23, 27; in addition 1.7, 20. References from K. Haacker,
Romer, p. 273. :

3 With respect to how early Christian communities raised their profile by actually
fulfilling generally accepted norms which were inadequately put into practice by
society, cf. also M. Wolter, >Identitiit,, p. 79. Against the backdrop of the eco-
nomical structure, M. Biinker, »»Seid niemand etwas schuldigl« (R6m 13,8).
Ein Beitrag zu Theologie und Okonomie bei Pauluss, in Gott an den Rindern.
Sozialgeschichtliche Perspektiven auf die Bibel (Festschrift W. Schottroff; Giiters-
loh: Kaiser, Giitersloher Verlagshaus, 1996), pp. 113-29 (122-3), proposes the
following Interpretation: since Christians owe one another love, they do away
with the social contradiction between creditors and debtors in the community
and overcome »faktisch ihre gesellschaftlich festgelegten Rollenzuweisungen im
Sozialgefiige: (p. 123). -
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His aim in shaping the text betrays a rhetorical intent. As a summary
for 12.1-13.10 and in preparation for chapters 14 and 15, the leading
sentence indicates the direction for the orientation of behaviour and in
this way channels the attention of his listeners. .

The exhortation in v. 8a undevi prdtv dpetdete clearly harks back
to a formulation common in antiquity* which propagates the ideal of
freedom from debt, an ideal that can refer to financial dependencies and
an underlying social code of honour. This ideal is unexpectedly surpassed
here by Paul through »lovings, which represents a constant obligation.
This commandment applies primarily to the everyday social contacts
within the group, but it has the potential to extend beyond the bound-
aries of the group to all people (these overtones are conjured up by the
direct object of loving in v. 8b: Tov étepov). It also admits of no
diminution, but constantly remains a new demand. It thus connotes a
great deal more than being free of debt, presenting a challenge to the
listeners on a pragmatic level. Moreover, this challenge is accentuated
theologically through the repeated thesis that love is the fulfilment of
the véyog (vv. 8 and 10). Here véyog specifically means the Torah (not
a law in the general sense used in antiquity), as becomes clear in the
context of the Letter to the Romans and through the quotes in v. 9.3¢

% Cf. the parallels in U. Wilckens, Rémer 1L, p. 67, n. 372, and NW II/L, p. 206.

% Tn Rom. 12.9-10 the paraenesis made inner-communal love, which continues to
be operative here, the subject of discussion. The oft used object dainAoug (cf.
the overview in M. Wolter, »Identitit, p. 84f) is supplemented here with éregov
and wAxotoy: inner, but also outer, relationships of the community are to be
taken into consideration. In Rom. 2.1, 21 6 étepog means the other person in
general; in 1 Cor. 4.6; 6.1; 10.24, 29; 14.17 and Phil. 2.4 it means the other within
the group. Consequently, and against W. Marxsen, >Der £tepog vépog Rom
13.8¢, ThZ 11 (1955): 230-7 and recently Finsterbusch, Thora, p. 101, Tov Ete-
pov is an object of dyarév, not an adjective for vépov (albeit, also according to
Marxsen, the »other law« means the Torah of Moses, though in contrast to the
imperial law, ibid., p. 237).

% Here voyog undoubtedly means the Torah of Moses. Concerning Pauline usage,
see J. D. G. Dunn, Theology, pp. 131-3. The statement of V. P. Furnish, The Love
Command in the New Testament (London: SCM Press, 1973), p. 109, who
equates the Law with the law of faith« (Rom. 3.27), the >law of the spirit of life
in Christ Jesus< (Rom. 8.2) and the >law of Christ« (Gal. 6.2), is at the least un-
clear.
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»Fulfilc means to do in an appropriate way (and neither to supersede / to
replace, nor to fulfil completely / perfectly).*”

According to the literary form, this is then not only an ethical ad-
monition, but a theological-ethical thesis which intends to challenge in a
pragmatic way.

6. Is Paul Taking Up a Saying of Jesus?

Inv. 9, Paul quotes the commandment to love one’s neighbour from Lev.
19.18 as the basis for his argumentation (cf. Gal. 5.14). Only*® Mk 12.28-
34 and parallels provide a comparable citation where Jesus responds to
the question about the »first« of all commandments with the quotes from
Sch®ma Israel (Deut. 6.4-5) and the love command (Lev. 19.18; as deuté-
pa). Although this synoptic combination of the summary of the Law has
early-Jewish roots, no citation occurs there.® It is possible that the
wording of the Torah is explicitly quoted here because the transmission is
due to the discussion about the range and interpretation of the Torah
(one need only consider the discussion about the circumcision-free mis-
sion to the Gentiles where a nullification of the Torah was not intended
on the Christian side). The Christian citation then makes it clear that
Christians are undoubtedly operating on the basis of the Pentateuch and
thus on the basis of the undisputed centre of the Torah, and that they are
developing their own interpretation on this basis.*

¥ The expression >to fulfil the law« is idiomatic, cf. in addition to Rom. 13.8b and
10b also Gal. 5.14; 6.2 (cf. 5.3, >to keep or observe the lawe; similarly 3.10 and
Rom. 10.5); also Rom. 8.4. This undoubtedly denotes the Law as a whole (not
only an »ethicalc part). Cf. also Gal. 5.14. wdg vépog is fulfilled in the command
to love one’s neighbour. Cf. J. D. G. Dunn, Romans, p.777. To fulfil means
»properly perform« (not >exhaustively completed).

3 Ttis true that James 2.8-11 also quotes Lev. 19.18, but it moves counter to Paul:
every single command is to be kept. The pericope about the rich young man in
Mk 10.17-22 quotes commandments of the Decalogue, intensifying them in the
addition to give one’s possessions to the poor.

1 Cf. early Jewish thematic analogies to this combination in T. Dan 5.3, T. Iss 5.2;
7.6, LetAris 131; in addition Philo, Spec. leg. 2.63 {two main headings); later
Abot 6.1, 6 (R. Meir, 130-60 CE).

%  The critical thrust of the synoptic passage is not directed against the Torah as
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Is Paul then taking up the tradition behind Mk 12.28-347 To start
with, Paul does not identity his statement as a logion of Jesus. There are
also differences in detail which exist in the connection with Sch®ma (Mk
12.29-30) and the Decalogue (Rom. 13.9) respectively, and this, too, ar-
gues against a direct tradition-historical derivation.** What the two texts
have in common is the significance of Lev. 19.18 in early Christian ethics.
Leviticus 19.18 was probably lying at the ready in the common ethical
»world of discourse«.*2 ’

7. Love of Neighbour and the Torah in Early Judaism

In Rom. 13.9 Paul quotes individual commandments of the Decalogue
from Deut. 5.17-21 LXX (cf, Exod. 20.13-17 LXX),* which function as a
depiction of the entire Torah, and he gives a »summary® of the
Torah with the logion of love of neighbour from Lev. 19.18. In order to
be able to ask the question of where Paul positions himself within early

such, but against a hermeneutics of the Torah which is centred on ritual and cult,
as becomes clear in Mk 12.33. Cf. Wischmeyer, >Gebot, p. 178.

4 Cf. Wischmeyer, »Gebote, pp. 179-80. With greater confidence, Dunn, Theology,
p. 655, counts Rom. 13.8-10 among the »probable allusions to Jesus’ teaching:;
cf. id., Romans, p. 779.

2 Matthew 19.19 (par. Mk 10.17-22) also adds Lev. 19.18 to the given material
(thus to Sch®ma and the Decalogue commandments) which possibly points to
the above-mentioned tradition as well; cf. Wischmeyer, >Gebotc, p. 180. Wolter,
sIdentitits, p. 81, characterizes love understood as a Hellenistic virtue in rela-
tionships among friends and families (cf. Plutarch, Mor. 7de: plhoug dyamdv;
Dio Chrysostomus, Or. 74.12: dAMAoug [udArov] dpethov gyamdv) as a fac-
tor for the reception of speech about love in the New Testament. As much as this
makes it possible to connect the Pauline statement to the Hellenistic environ-
ment, Paul himself refers just as clearly to Lev. 19.18. In contrast, cf. LetAris
229 and Wis. 6.17-18 where love functions as a general ethical principle.

4 Concerning the Decalogue as a meaningful part of the Torah, cf. Rom. 2.21-22
and 7.7-8; concerning its significance in early Judaism, see Berger, Gesetzesaus-
legung, pp. 38-55. 258-77; Wischmeyer »Gebots, pp. 162-3.

#  The verb &vaxepahatdw means to summarize, >to put something in a nutshell<.
As a rhetorical term it can denote the summarizing end of a speech; cf. C.J.
Classen, Rhetorical Criticism of the New Testament (WUNT, 128; Tibingen:
Mohr Siebeck, 2000), pp. 30-1.
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Judaism with Rom. 13.8-10, we must compare relevant contempora-
neous texts in a religious-historical way. The search for summaries of
the Torah is the guide. : .

Summaries of the Torah with respect to the two entities >God: and >the

human being« in terms of worship of God and love of neighbour can be

found rather frequently. They provide a concise linguistic description of

the Torah:

LetAris 131: piety and righteousness

Philo, Spec. leg. 2.63 with the headings eboéBeta and 6616T7¢ or QLAav-
Ypwnia and Stxatectvy (cf. Decal. 108-10; Virt. 95; Her. 168 and
172)

T12P: T. Dan 5.1-3, T. Iss 5.1-2 and 7.6; T. Jos 11.1; T. Benj 3.1-5

Jub. 20.2-3, 7; 36.7-8

In the T. Zeb 5.1, the exhortation to keep the commandments is expli-
cated as mercy towards one’s neighbour. Sifra Lev. 19.18 is chronologi-
cally later where, according to R. Agiba, love of neighbour is a »great
comprehensive principle in the Torah¢ (but among / besides others);
and in Shab. 31a, R. Hillel cites the Golden Rule as the summary of the
Torah, though with the goal of leading one to the study of the Torah.

Additional summaries

Philo, Spec. leg. 4.84: covetous desire with regard to the second tablet of
the Decalogue (as >root sin¢ or >source of all evils)

Cf. Decal. 153; Rom. 7.7; 4 Macc. 2.5-6

LAB 11,10-13: the Golden Rule with regard to the second part of the
Decalogue

LetAris 168 says in summary that the Law commands us >not to injure
anyone either by word or deeds, which is regulated >with a view to
righteousness« in order >to practice righteousness [always] before all
men¢; this also applies to the food laws (169).

1QS 8.2-4, the Torah: truth, justice / law / loving solidarity / prudent
dealings among one another, faithfulness at home, expiation of guilt,
truth, ranking (115]

CD 6.11b - 7.6: conduct in the covenantal community portrayed with
excerpts from the Torah, among others commandments concerning
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maintaining separateness (L. 14) and sloving one’s brother as oneself
(L 20-21)

Cf. T. Jud 18.2-6: negatively formulated, avoidance of harlotry and avar-
ice (in addition T. Dan 5.5-7; T. Reu 3.3-6, 8, a string of seven spirits
who prevent one from understanding the Law)

Emphasis on love of one’s neighbour / brother,* where a universal ex-

pansion to an ethical principle occurs in part: ‘

Sir. 13.15:4 Every living thing loves its own sort, and every man his fellow
man.¥

Jub. 7.20 (et al.); 36.4

T. Reu 6.9; T. Iss 5.2; 7.6 (I loved the Lord, likewise also every man with
all my strength.); T. Zeb 8.4-6; T. Gad 4.2, 6-7; 6.1, 3; 7.7; T. Jos
17.2-3%8

1QS 1.9-11 in the yachad: to love the sons of light and to hate the sons of
darkness

Allusions to Lev, 19.18?

Possibly Jub. 36.4: »let them love each other as their own souls (= as
themselves)«

Possibly CD 6.20-21:>to love his brother as himself

Possibly T. Jos 17.2: common motif with Lev 19.18: overlooking one an-
other’s faults, and T. Gad 4.6-7; 6.2-3: common motif: hate

45 References in Wischmeyer, >Gebots, p. 164f. Additional text material in S8ding,
Liebesgebot, pp. 56-66, and Berger, Gesetzesauslegung, pp. 112-34.

% In Tob. 4.13, love of one’s brother is integrated into a series of additional princi-
ples for life. )

7  Universally envisaged in LetAris 229 (along with 208) and (as love of wisdom,
i.e., of the forming and keeping of the laws of wisdom which results in incor-
ruptibility) Wis. 6.17-18; also Philo, Spec. leg. 2.63 (toward men) and Virt. 116
(concerning enemies).

#  Concerning the double perspective of the commandment to love one’s neigh-
bour in T12P, the perspective on one’s brother and on every person, cf. M. Kon-
radt, sMenschen- oder Bruderliebe? Beobachtungen zum Liebesgebot in den
Testamenten der Zw®dlf Patriarchen<, ZNW 88 (1997): 296-310.
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To conclude: (1) In emphasizing love of neighbour and in summarizing
the Torah (in form and content), Paul situates himself in early Jewish
tradition — the summaries serve to articulate the respective hermeneuti-
cal premises. [116] (2) By directly quoting Lev. 19.18, Paul is in early Chris-
tian tradition (made possible by early Judaism). (3) Distinctively Pauline
is the emphasis on love of neighbour according to Lev. 19.18 as fulfilment
of the (entire) Torah. :

With 13.8-10, therefore, Paul does not want to leave Judaism.*® He
develops instead a specific Torah hermeneutics with which he (pragma-
tically) strengthens love as a distinguishing feature of the followers of
Jesus (to wit, all of them!). While doing so he seeks, on the one hand,
the common ground with other Jewish interpretations of the Torah and
perhaps also a conciliatory tone towards the end of the letter — with the
final mentioning of the Torah in the Letter to the Romans and in view of
his sharp statements in 10.4 and 5. In the context of the preceding poli-
tical aspects (13.1-7), he has the common situation (and shared danger)
for all Jews (including the Jesus-groups) in view.

On the other hand, Paul preserves the foundations of his particular
interpretation of the Law which are based on the Christ event. Love as the
principle of God’s action was visible in the Christ event (e.g., 5.8 and
8.35), so it now becomes the principle of interpersonal behaviour. As a
result, it is structurally analogous to God’s action,® thus fulfilling God’s
being and will and therefore, corresponding to an inner logic, also the
Torah. This view is based on the understanding of the present as eschaton
as it is portrayed in the context of 13.11-14.

In addition, the non-Jew who believes in Jesus is capable of this fulfil-
ment of the Torah! It is independent of Jewish identity markers! From the

% Inopposition to Wischmeyer, Gebot« (pp. 178, 181). Niebuhr, >Toras, pp. 447-8,
stresses the »weitgehende sachliche Identitit der materialen Forderungen:
(p. 447) of the early Jewish and the Pauline Torah-paraenesis (in note 76 also
explicitly for Lev. 19.18).

¢ Cf. in addition 2 Cor. 5.14 and Gal. 2.20. According to Rom. 5.5, the human
person participates in God’s love which »has been poured into our hearts<. John
13.34 and 15.12 explicitly formulate the correlation love of Christ-love of one
another. According to Gal. 6.2, »carrying each other’s burdensc fulfils the >law
of Christc — a further expression of the Pauline hermeneutics of the Torah.
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point of view of contemporary history, Paul tests the limits of what it
means to be Jewish with this stance.’!

8. Group Constellations and Roman Society

At this point the connection of theology with the social-historical cir-
cumstances is to be taken into account to a greater degree. With respect
to the communicative situation of the Letter to the Romans, we are deal-
ing with a very specific constellation of groups. The Roman communities
consist of (1) Jewish Christians and (2) Gentile Christians; as a group
(inner relationship) they stand in very close connection (outer relation-
ship) to (3) the totality of ancient Judaism (prima facie to the Roman
synagogues); and they all live together (4) in the larger realm of Hellenis-
tic-Roman society.

Paul is only writing for the first two groups here. He is not pursuing a
fundamental discussion of the Torah with another Jewish Torah-author-
ity, but creating categories for living, and that means for securing the
identity of his addressees in the face of the political, cultural and social
supremacy of Rome. Paul is not envisaging a general integration of the
Gentiles into Judaism while disregarding the Torah, and he is certainly
not pointing the way towards a separation of the church from Israel. In
this respect, his remarks are completely conditioned by his time and his
situation.

At the same time, Paul resorts to the theological foundation generally
accepted on the Jewish side, the Torah, and promotes its practical imple-
mentation. Of course he has to say how he understands the Torah, and he
does so by means of his summary in the love command. In this respect
his remarks are a theological reflection with a fundamental claim to va-
lidity.

5t Cf differently, for example, LetAris 139, the Law as delimitation (impregnable
ramparts and walls of ironc), and 142, the rules of purity (with respect to food,
drink, contact, etc.); Jub. 20.2-3, where circumcision and refraining from all
impurity and fornication are added to love of neighbour (cf. CD 6.14-21, segre-
gation and love of neighbour); and 1QS 1.9-11, which fortifies the boundary of
the group: to love the sons of light, to hate the sons of darkness.
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9. Conclusions with respect to Paul’s Understanding of
Ethics and the Torah

9.1 Ethics

Pauline ethics in the Letter to the Romans are Torah-ethics. The Torah is
the authority, providing material orientation, and there is a common
ground here with the rest of Judaism. Paul understands the Torah under
the hermeneutical premise (as aim, not as a replacementc) of the com-
mand to love which is taken from the Torah while simultaneously inter-
preting it. The empbhasis is thus placed on the area of direct interpersonal
behaviour,52 :

Love provides the foundation of ethics and points beyond (as
does the entire Torah) to God himself (as source); that is, the one making
love possible is God (or the Spirit, Gal. 5.13-26). On the behavioural
level, this ethics promotes the determination of group identity - love-
ethics strives to be differentiating! The consciousness of being set apart
should result.>* The Jesus-group (communitas) operates in society (socie-
tas) in this way.

52 This corresponds to the context of social behaviour which is the topic in Rom.
12 and 13; that is why the commandments of the Decalogue concerning God are
not represented in v. 9 - essentially the first long section of the letter in this area.
It would be worth considering nioteg (and analogously 8.2 véuos Tol tvedpa-
tog or Gal. 6.2 vp.og ol Xptotol) as a Pauline key word for a hermeneutics of
the Torah in terms of one’s relationship to God; cf. in Rom. 3.27 the formulation
vbyog miatews. Gal. 5.6 establishes the connection: néotig 3t dydmmg évep-
youpéwn; cf. on the connection between faith and love, also Wilckens, Romer
III, p. 70f. Wolter, »Identitit, p.83, sees this combination as »interpretatio
christiana des traditionellen Kanons der zwei Tugenden« (italics in the original).

52 In the areas wopveia / fornication and eldwhoratpia / idolatry, Paul also
achieves his delimitation over against Gentile conduct from a Jewish tradition;
explicitly 1 Thess. 4.3-5 and 1 Cor. 5.1; ¢f. 1 Cor. 10.14 and, in terms of early
Judaism, Wis. 14.11-12, 24-27 and Philo, Decal. 8. Concerning this background
of Jewish ethos, ¢f. also Wolter, »Identitite, pp. 75-6. The Jewish will to mark off
its boundaries is expressed in a significant way in LetAris 139, for example.
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9.2 The Torah

Its validity is not questioned in any way: the Torah remains the author-
ity,54 as a matter of course, as it were. The Torah acquires a specific her-
meneutical principle: the ethical concentration in the love command.
This hermeneutical principle seems (even if not explicitly) to have been
obtained once again — analogous to Rom. 3.21-31 in structure - from the
figure of Christ: love as the centre of the Torah points back to God’s /
Christ’s love. In content (the love command) and form (the hermeneuti-
cal summary), a common base exists here with other Jewish schools of
thought, especially with respect to the external relationship of the group
which is problematical for all.

It is also undisputed that the Torah, when fulfilled in the love com-
mand, has the implicit function of delimiting the group - namely over
against the Hellenistic-Roman world (not over against Judaism). That is
why the Torah is important in the course of the argumentation. It retains
its delimiting function over against Hellenistic-Roman society and the
Hellenistic-Roman state since for Paul as well, the entire >Gentile« world
is not simply taken into the community of God, but only those who tum
to God (and this is JHWH, the God of Israel!) through Christ. Paul
facilitates their (and only their) incorporation. An opening for Gentiles
who believe in Jesus as Christ is integrated into the Pauline hermeneutics
of the Torah because the love commandment is also valid for them and
can be fulfilled by them (and is emphasized instead of identity markers
which are more ethnically and ritually fixed). This opening is made pos-
sible theologically by Pauls assessment of the present as eschaton.

At this juncture, however, there is the possibility of crossing borders,
as is immediately clear when one considers the demarcation practised in
Qumran by emphasizing the ritual purity presented in the Torah.** The
Pauline hermeneutics of the Torah involves extensive implications; in
particular, it relativizes ethnic and ritual markers and opens the eschato-
logical relationship to God to those not born as Jews (:Gentiles). With-

¢ Cf. Wilckens, Romer IIL, p. 71.

5 The martyrs in 2 Macc. 7.1-2, 9, 23 and 37 die in observance of the Law; the
immediate reason here, their refusal to eat pork, stresses the ritual aspect that
sets Jewish identity apart.
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out a doubt, there is need for discussion here since the boundary over
against the power of Hellenistic-Roman culture, which is unanimously
secured by the Torah in early Judaism, is potentially broken open by Paul.
Tf this appears to be a threat to identity, then potential for conflict arises.
In the long term, this theological issue brought about a tangible socio-
logical >effect« in the space of history, producing two distinct groups
(Jews and Christians).

In early Judaism the Torah is theologically one’s access to God, while
it grounds and secures one’s identity sociologically. With Paul, however,
Christ steps in front of the Torah in both instances: in Christ there exists
eschatologically an access to God which does not oppose the Torah, but
points beyond it (since in Christ the conquest of sin and death occur).
This demands an eschatological reassessment of the Torah that leads to
the Pauline hermeneutics of the Torah.5¢

% T thank Martha M. Matesich for doing this translation of my paper.
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Aktualisierung géttlichen Handelns am Pfingsttag
Das friihjiidische Fest in Apg 2,1

Kai v t& oupminpobodat Thv fuépav tiig mevTnxooTijs, so be-
ginnt der Auctor ad Theophilum - ich nenne ihn der Konvention folgend
Lukas - in Apg 2,1 seine Erzihlung von der erstmaligen Geistausgiefung
iiber die Jerusalemer Urgemeinde: »Und in dem Erfiilltwerden des Tages
des Pfingstfestes«. Es folgt die bekannte Schilderung: Ein Getdse wie von
einem gewaltigen Sturm erfiillt das Haus, es erscheinen Zungen wie von
Feuer, die sich verteilen und auf jeden einzelnen niederlassen, die Anwe-
senden werden vom heiligen Geist erfiillt und sprechen - und darin zeigt
sich die wundermichtige Kraft des heiligen Geistes - in anderen Spra-
chen, so dafl sie von Juden aus den verschiedensten Sprachraumen ver-
standen werden.

Ich méchte das Interesse auf die Datierung lenken: Das Pfingstfest,
der erste Pfingsttag nach Jesu Tod.! Das Pfingstdatum kennte eine bis
heute andauernde Wirkungsgeschichte im christlichen Pfingstfest entfal-
ten, die in der Liturgie aktuell zuginglich ist. Was das christliche Ver-
stindnis des Festes betrifft, kann die Interpretation eines bedeutenden
Theologen grundlegende Faktoren aufweisen. Das ist hier am Eingang
der Betrachtung wichtig, damit wir uns iiber unser gewachsenes Vorver-
stindnis im Klaren sind, iber die »Brille¢, durch die wir den Text lesen.
Thomas von Aquin schreibt in einem Kontext, der den Rangunterschied
zwischen dem Kult des alten und des neuen Bundes darlegt:

»Der Sabbat aber, der die erste Schopfung bezeichnete (significabat),
wird umgeindert in den Herrentag, der an die neue Schépfung erinnert,
die in Christi Auferstehung begonnen hat. Und auf gleiche Weise folgen
den anderen Festfeiern des alten Gesetzes Festfeiern des neuen; denn die
jenem Volk erwiesenen Wohltaten bezeichnen (significant) die uns durch
Christus gewihrten Wohltaten. Daher folgt dem Osterfest das Fest des
Leidens und der Auferstehung Christi; dem Pfingstfest, an welchem das

1 Ich verwende das deutsche Lehnwort »Pfingsten« ganz bewufit fir das friih-
jiidische Fest, weil auch Lk von diesem Fest spricht.
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alte Gesetz gegeben wurde, folgt das Pfingstfest, an welchem das Gesetz
des Geistes des Lebens gegeben wurde.«?

Hier wird deutlich: 1. Thomas bestimmt das Verhiltnis von ju-
dischem und christlichem Fest in typologischer Methode (vgl. 2 mal das
Verb significare) so, dafl das jiidische Pfingsten zeichenhaft fitr die christ-
liche Gabe des Gesetzes des Geistes steht und damit vorldufig bleibt.
2. Thomas reflektiert auch den — wie wir heute sagen — religions-
geschichtlichen Hintergrund des Festes: Den jiidischen Festinhalt bildet
die Gesetzesgabe an Israel am Sinai. Damit artikuliert er eine Aus-
legungstradition, die bis heute relevant ist. Die selbstverstindliche Vo-
raussetzung der Feier eines christlichen Pfingstfestes wirft iiberdies die
Frage auf, ob dieser liturgische Bezug bereits von Lk intendiert war.

"An dieser Stelle scheint es mir notwendig, den Stand der exegeti-
schen Forschung kurz darzustellen.

1. Perspektiven der Forschung

Der neueste deutschsprachige Acta-Kommentar von Jacob Jervell von
1998 interpretiert den Pfingsttermin auf der Linie des Thomas von
Aquin: Die Basis bildet der frithjiidische Festinhalt, der des Bundes-
schlusses und der Gesetzgebung am Sinai gedenkt.? Entsprechend ver-
steht Jervell die Theophaniemotive in Apg 2,2f. - é% to0 00pavoD 708,
YAdooar Goel mupds — als »Anspielung auf die Sinaitraditions, die
»ganz Klare sei.* Nach Jervell wollte Lk »offenbar bewusst eine Entspre-
chung zwischen Pfingsten und Sinaioffenbarung darstelien«.® Die bereits
vorgegebene Verkniipfung von Geist und Gesetz — Jervell verweist auf

2 Thomas von Aquin, S. th. I-11 103.3 ad 4: Sabbatum autem, quod significabat
primam creationem, mutatur in diem dominicum, in quo commemoratur nova
creatura inchoata in resurrectione Christi. Et similiter aliis solemnitatibus veteris
legis novae solemnitates succedunt, quia beneficia illi populo exhibita, significant
beneficia nobis concessa per Christum. Unde festo Phase succedit festum passionis
Christi et resurrectionis, festo Pentekostes, in quo fuit data lex vetus, succedit fes-
tum Pentecostes in quo fuit data lex spiritus vitae.

1 ], Jervell, Die Apostelgeschichte (KEK 111), Gottingen (11998, 132f.138¢.

4+ Ebd. 132.

s Ebd.133.
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Eph 4,7f. — setze Lk wahrscheinlich selbst mit Pfingsten in Beziehung ~
fiir seine Theologie sei wichtig, »dass die Kirche als Gottesvolk wegen des
Geistes nun das Gesetz hilt, im Unterschied zum unbekehrten Israel«.6

"Aus dem englischsprachigen Bereich datiert ]. A. Fitzmyer in seinem
Kommentar aus demselben Jahr das Sinai-Gedenken am Wochenfest
wenigstens in Teilen der Bevilkerung bereits in vorchristliche Zeit (wofiir
er Belege [60) in Jub und Qumran findet) und kann so annehmen, »that
Luke was aware of the association of Pentecost with the renewal of that
covenant«.” Theologisch fruchtbar macht Fitzmyer diesen Hintergrund
dann aber kaum; er spricht (235) von Pfingsten als der Gelegenheit (»oc-
casion«) fiir die Geistesgabe.

Diese Verbindung von Pfingstfest und Sinai-Bund wird in der For-
schung hiufig hergestellt. Jacob Kremer datiert in seiner Monographie
itber den »Pfingstbericht« von 1973 diesen Festinhalt bereits ins Juden-
tum des 1. Jh., gelangt aber zu einer Differenzierung: Lk selbst mifit den
spezifischen Inhalten des Pfingstfestes keine besondere Bedeutung bei,
jedoch sei die ihm vorausliegende Tradition iiber das christliche Pfingst-
ereignis von jiidischen Sinai-Uberlieferungen beeinfluft.? Am Beginn
der Tradition stehe ein historisches Ereignis in der Jerusalemer Ur-
gemeinde am ersten Pfingsttag nach Jesu Tod.* Alexander Wedderburn

¢ Ebd. 139; vgl. ebd. 133: Gesetzestreue werde zum wesentlichen Zug der Ik Schil-
derung der Gemeinde - aus der Entsprechung zur Sinaioffenbarung. - Eine Tra-
dition, die Geistempfang und Sinai-Gesetzgebung verbindet, hinter Eph 4,7f.
sehen schon J. Kremer, Pfingstbericht und Pfingstgeschehen. Eine exegetische
Untersuchung zu Apg 2,1-13 (SBS 63/64), Stuttgart 1973, 230-232 und A. Wei-
ser, Die Apostelgeschichte 1 (OTK 5/1), Giitersloh/Wiirzburg 1981, 78.

7 ]. A. Fitzmyer, The Acts of the Apostles (AncB 31), New York u.a. 1998, 233f.
(Zitat 234).

8 Kremer, Pfingstbericht (s. Anm. 6), 18£.94.213.251-253.259{; vgl. ders., Bib-
lische Grundlagen zur Feier der Fiinfzig Tage, Heiliger Dienst 48 (1994) 3-15,
hier: 11 (er aufert sich ebd. 5 vorsichtiger bzgl. einer friihen Verbindung von
Pfingsten und Sinai-Gedenken). Vgl. auch A. Weiser, Art. Pfingsten (L), TRE
26 (1996) 379-382, hier: 380f.

9 Kremer, Pfingstbericht (s. Anm.6), 260f. Vgl. auch J. Roloff, Die Apostel-
geschichte (NTD 5), Gottingen 1981, 39, der den historischen Kern »durch die
Faktoren >Pfingsten< und »>Erfiilltwerden mit Geist« bestimmt« sieht. - P. Len-
hardt/P. von der Osten-Sacken, Rabbi Akiva. Texte und Interpretationen zum
rabbinischen Judentum und Neuen Testament (ANTZ 1), Berlin 1987, 152.2371.
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erneuert Kremers These in einem Aufsatz von 1994, ohne jedoch auf
historische Daten zu schlielen.® Bei dieser Zuweisung der Sinai-Ele-
mente an die Tradition ist freilich Vorsicht geboten: Es droht ein Zirkel-
schluf, der in den redaktionellen Anteilen des Lk keine Sinai-Anspielun-
gen finden will und zugleich zur Differenzierung von vor-lk Tradition
(die inhaltlich von Sinai-Motiven her bestimmt sei) und Redaktion genau
dieses Motivinventar heranzieht.

Auf Georg Kretschmar ist noch hinzuweisen, dessen lingerer Aufsatz
von 1954/55 hiufig rezipiert wurde. Auch er verstand den Sinai-Bund als
In- 61 halt des Wochenfestes in vorchristlicher Zeit, wobei nach Jub 6 der
Bund, noch nicht das Gesetz, im Mittelpunkt steht.1! Das christliche
Pfingstdatum habe einen historischen Haftpunkt (248-253) und sei
schon in der altesten Tradition mit dem Wochenfest verbunden gewesen
(243); das Verhiltnis von Sinai und Pfingsten bestehe fiir Lk darin, daf§
Gottes Plan am Sinai noch nicht ans Ziel gelangt sei, sondern sich erst in
der Kirche zu vollenden beginne (243) - man erinnert sich an Thomas. -
Die meisten neueren Kommentare deuten das Ik Pfingsten von der Sinai-
Tradition her.2

gehen von Sinai-Deutungen in rabbinischen Texten aus und sehen bei Lk an
Pfingsten die endzeitliche Gemeinde aus allen Vélkern begriindet wie in einem
»endzeitlichen Sinaigeschehen« (152). Auf der Basis rabbinischer Auslegungen
zu Ex 20,18 versteht R. Neudecker, »Das ganze Volk sah die Stimmen ...«. Hag-
gadische Auslegung und Pfingstbericht, Bib. 78 (1997) 329-349 »Pfingsten« in
der Apg als Fest der Sinai-Offenbarung, so daf damit vielleicht das dlteste lite-
rarische Zeugnis fiir diesen Festinhalt von Shavuot vorliege. Das Ik Pfingsten
deuten weiter von der Sinai-Tradition her: O. Betz, The Eschatological Interpre-
tation of the Sinai-Tradition in Qumran and in the New Testament, RdQ 6/21
(1967) 89-107, hier: 93; M. Weinfeld, Pentecost as Festival of the Giving of the
Law, Immanuel 8 (1978) 7-18, hier: 14~17; B. Berends, What Do We Celebrate
at Pentecost?, Vox Reformata 63 (1998) 42-66.

0 A.J.M. Wedderburn, Traditions and Redaction in Acts 2,1-13, JSNT 55 (1994)
27-54, hier: 29-39.

1 G, Kretschmar, Himmelfahrt und Pfingsten, ZKG 66 {1954/55) 209-253, hier:
226.229. Ganz shnlich B. Noack, The Day of Pentecost in Jubilees, Qumran, and
Acts, ASTI 1 (1962) 73-93, hier: 79-81.84-86 (zum historischen Ereignis ebd.
91).

12 G.)Lﬁdemann, Das frithe Christentum nach den Traditionen der Apostel-
geschichte. Ein Kommentar, Gittingen 1987, 44.47; E. Haenchen, Die Apostel-
geschichte (KEK III), Gottingen 71977, 177; R. Pesch, Die Apostelgeschichte I
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Die folgenden Ausfithrungen werden zeigen, da sich die Sachlage
keineswegs so eindeutig prisentiert.

Bereits die iltere Forschung in Deutschland bestritt, dafl Pfingsten
vor dem 2. Jh. als Fest der Sinai-Offenbarung gefeiert wurde; man findet
diese Skepsis z.B. im Kommentar von Paul Billerbeck (aus den 20er Jah-
ren), aber auch im Theologischen Wérterbuch zum NT bei Eduard Loh-
se (1959).2 — Man kann die Problematik natiirlich auch ganz umgehen:
So bestreitet Michael Démer itberhaupt jede Verbindung der 1k Darstel-
lung zu den Inhalten der jiidischen Pfingstfeier. Lk verwende die An-
gabe lediglich, »um einen festlichen Rahmen zu schaffen« und eine Be-
ziehung zum Ostergeschehen herzustellen (153); wenn er in diesen
Rahmen noch die vierzig Tage der Himmelfahrt einfiigt, entsteht eine
»ungebrochene Kontinuitdt in dem heilsgeschichtlichen Ablauf« (153).
Auch nach Jiirgen Roloff 148t sich weder eine christliche Sinai-Typologie
noch eine theologische Funktion von »Pfingsten« erkennen.!® Ent-
sprechend kann Werner Eiss'¢ allein den Charakter als Wallfahrtsfest

(EKK V/1), Ziirich/Neukirchen-Vluyn 1986, 101£.108. J. Zmijewski, Die Apostel-
geschichte (RNT), Regensburg 1994, 104 betrachtet das Sinai-Gedenken als
einen Bedeutungsfaktor und interpretiert das Ik Pfingsten als Geburtsstunde
der universalen Kirche als des Gottesvolkes des neuen Bundes. Auch Weiser,
ApgI(s. Anm. 6), 81 scheint diesen Hintergrund vorauszusetzen. - Vorsichtiger
Roloff, Apg (s. Anm. 9), 40, der eine Unsicherheit in bezug auf die Verbreitung
des Festinhalts »Erneuerung des Sinai-Bundes« beim frithjiidischen Pfingstfest
einriumt; er betont einen politischen Charakter des Festes im 1. Jh. (sichtbar am
Aufstand 4 v.Chr. nach Josephus, Ant. 17,254). G. Schneider, Die Apostel-
geschichte T (HThK V/1), Freiburg u.a. 1980, 246f. steht der Maglichkeit, dafl
Lk von einer beginnenden Umdeutung des Festes (durch das Sinai-Gedenken)
Kenntnis hatte, eher skeptisch gegeniiber.

13 Bill. 1L,601; E. Lohse, Art. tevtnxoots, ThRWNT 6 (1959) 44-53, hier: 47f.

% M. Démer, Das Heil Gottes. Studien zur Theologie des lukanischen Doppelwer-
kes (BBB 51), Kéln/Bonn 1978, 152f; éltere Forschungspositionen fithrt Ddmer
ebd. 153 Anm. 45 an. Vgl. auch I. H. Marshall, The Significance of Pentecost,
SJTh 30 (1977) 347-369, hier: 365f. (vgl. 349).

35 Roloff, Apg (s. Anm. 9), 38f.40f.

1 W, Eiss, Das Wochenfest im Jubilienbuch und im antiken Judentum, in: M. Al-
bani u.a. (Hgg.), Studies in the Book of Jubilees, Tibingen 1997, 165-178, hier:
176. —- Wenn R. E O*Toole, Acts 2,30 and the Davidic Covenant of Pentecost, JBL
102 (1983) 245-258 nach Apg 2,30.33 nicht den Sinai-Bund, sondern die David-
VerheiBung (2 Sam 7,12-16) als fiir die Pfingsterzihlung grundlegend bewertet,
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fir die Auswahl des Lk verantwortlich machen, der darin die weltweite
Mission abgebildet sehe.

Fassen wir zusammen. Durchaus unterschiedlich bestimmen die re-
ligionsgeschichtlichen Betrachtungen den Inhalt des friihjiidischen
Pfingstfestes: Wird dabei wirklich nachweislich des Sinai gedacht? Oder
existierten zeitgeschichtlich andere dominierende Inhalte? Wird der
Sinai-Gedanke von den spiteren rabbinischen Texten her ins 1. Jh. einge-
tragen? Die Entscheidung dieser Fragen wirkt sich grundlegend auf die
Beurteilung der Ik Aussageabsicht aus. Meistens wird versucht, den In-
halt des jlidischen Pfingstfestes zu erheben, ohne daf8 sich die Auslegung
daran dann wesentlich orientieren wiirde. Ich sehe daher die Aufgabe, die
lk Angabe des Datums »Pfingsten stirker theologisch fruchtbar zu ma-
chen, als das in der Forschung in aller Regel geschieht.

Meine implizierte Vorentscheidung besteht in der Orientierung mei-
ner Interpretation an den Gegebenheiten der religiésen Umwelt des Lk;
die Berechtigung fiir dieses Vorgehen liegt darin, dafl Lk selbst einen
zeitgeschichtlich belegten Terminus technicus verwendet. Diese Methode
vermeidet eine potentielle Fehldeutung, die die christliche Tradition von
Pfingsten bereits fiir Lk voraussetzt, und betrachtet Lk in seiner Zeit.

Ich stelle zur Orientierung eine doppelte These an den Anfang, die
ich zu begriinden suche.

(1) Lk beansprucht das frithjiidische Fest Pentekoste fiir eine an ge-
prigten Zeiten des jiidischen Jahres festgemachte heilsgeschichtliche
Aussage.

(2) Er kann dabei die Anschlu3fihigkeit einer zeitgendssischen In-
terpretation des Festes nutzen, die neben dem tradierten Erntedankfest
die von Gott gewihrte und zugesagte Verbindung mit seinem Volk auf
der Basis der mit den Vitern begonnenen und in Bundesschliissen be-
siegelten Heilsgeschichte realisiert.

Damit ist zunichst der Festinhalt des frithjiidischen Pfingsten an-

zufragen.

mag dies fiir die Deutung der Petrus-Rede eine Rolle spielen, gilt aber nicht fiir
die Konnotation von »Pfingsten«.
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2. Der Gehalt des friihjidischen Pfingstfestes

Im griechischsprachigen Judentum fungiert die Bezeichnung mevtyn-
%00ty (sc. Hiuépa) als Terminus technicus fiir das Wochenfest. In Tob
2,1 und 2 Makk 12,31f. ist parallel vom »heiligen Fest der siecben Wo-
chen« bzw. vom »Wochenfest« die Rede (jeweils ohne nahere inhaltliche
Bestimmung), wobei [63] die darin enthaltene Erklirung zeigt, daB sich
der Terminus Pentekoste erst einbiirgert. Terminologisch ausdeutend
werden die »sieben Wochen«, die dem Festtag Pentekoste vorausliegen,
explizit genannt in Philo, Decal. 160; Spec.Leg. I1,176;7 Josephus, Bell.
2,42; Ant. 3,252 (»Woche von Wochen«). Ohne weitere Beschreibung
verwendet den Terminus Josephus, Ant. 13,252; 14,337; 17,254; Bell.
1,253; 6,299. Im NT beziehen sich 1 Kor 16,8 und Apg 20,16 mit der
Verwendung des Terminus auf dieses friihjiidische Fest.

Zugrunde liegt in der Sache das alttestamentliche Wochenfest, wobei
die LXX das hebriische Syntagma Ri¥2g i mit dem griechischen Aqui-
valent £opt7, éBdopddwy iibersetzt (Ex 34,22; Dtn 16,10.16; Num 28,26;
2 Chr 8,13; vgl. Lev 23,15). Festgegenstand sind die ersten Friichte von
der Weizenernte, vom neuen Getreide (Ex 34,22; Num 28,26). Als Termin
gibt Dtn 16,9 sieben Wochen nach Erntebeginn an, Lev 23,15 zihlt sieben
Wochen vom Tag nach dem Sabbat an, der in unmittelbarer Nihe zum
Passa steht und an dem die erste Erntegarbe (fiir den Priester) dar-
gebracht wurde, womit das Fest auf den 50. Tag fillt. Dabei sind mit Lev
23,18f. und Num 28,27-30 die Tempelopfer, die zum Ausdruck des
Dankes an Jahwe fiir die Ernte darzubringen sind, detailliert vorgeschrie-
ben. Nach Ex 23,16f. zihlt das Fest zu den drei Wallfahrtsterminen im
Jahr, an denen alle Minner Israels in Jerusalem vor dem Herrn er-
scheinen sollen.®

Im Friihjudentum hilt sich der Termin des Festes durch: Es findet
50 Tage nach dem ersten Passafeiertag statt, so Philo, Spec.Leg. IL,176

v Philo deutet Spec.Leg. I1,176 die »50« im Sinne einer Zahlensymbolik fiir Gottes
Einzigartigkeit und versucht ebd. 177 eine weitere »mathematische« Deutung.
Der Versuch einer Deutung liit auf technischen Gebrauch schlieBen; gegen
Noack, Day (s. Anm. 11), 77£.

18 Der Terminus 37 1ift an sich schon an eine Versammlung am Jerusalemer Hei-
ligtum, also an ein Wallfahrtsfest denken, was Ex 23,16f. explizit aussagt. vgl.
B. Kedar-Kopfstein, Art. 37, ThWAT 2 (1977) 730-744, bes. 740f,
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(vgl. 162); Josephus, Ant. 3,252 (vgl. 250£.); Bell. 2,42.% - Josephus (Ant.
3,252) nennt als hebriische Bezeichnung des Pfingstfestes aoapfa, was
griechische Transkription des aramdischen XR%Y (hebriisch nqgY) ist,
das sich heuristisch mit »Schlufifest« iibertragen 1i8t. In den alttesta-
mentlichen Festvorschriften bezieht sich das vom Verb 23 abgeleitete
Nomen 1% immer auf den letzten [64] Tag einer Festzeit, an dem eine
rituelle Begehung stattfindet.?? Die exakte Bedeutung ist umstritten:
1. (feierliche} Zusammenkunft, 2. Arbeitsruhe angesichts festlicher Be-
gehung, 3. Abschlufifeier bzw. daraus entstanden allgemein Zusam-
menkunft.?! Aufgrund der angefiihrten Verwendung scheint mir eine
Deutung als Feier des Abschlufifestes plausibel.22 Die vom Passafest ab-
héngige Zahlung begiinstigt das Verstindnis von Pfingsten als Schluf3fest
des Passa, womit eine enge Beziehung zum Passa besteht.??

¥ Eine abweichende Terminierung bietet Jub mit dem 15. Tag des 3. Monats (6,17;
15,1; 16,13; 44,1-4), z&hlt also (in einer alternativen Deutung von Lev 23,15f.)
vom ersten Sabbat nach dem siebentigigen Fest der ungesiuerten Brote an; dies
setzt — abweichend vom iiblichen frithjiidischen Kalender ~ einen feststehenden
364-Tage-Sonnenkalender voraus. Dem entspricht die Festdatierung in der
Tempelrolle von Qumran (11Q19 XVII,10-13). Dazu Eiss, Wochenfest (s.
Anm. 16), 168f. — Zur spiteren rabbinischen Diskussion um den Termin des
Wochenfestes, aus der jedenfalls der Bezug zum Passa-Fest deutlich wird, vgl.
Bill. I1,598-600. Den 50. Tag nennen auch TargO Lev 23,15f. und Targjon I Lev
23,11.15; vgl. Bill. I1,600.

% Lev23,36, Num 29,35, Neh 8,18 achter Tag des Laubhiittenfestes; 2 Chr 7,9 ach-
ter Tag der salomonischen Tempelweihe (entspricht dem achten Tag des Laub-

‘  hiittenfestes); Dtn 16,8 siebter Tag von Mazzot.

4 Dazu D, P. Wright/J. Milgrom, Art. 2%p, ThWAT 6 (1989) 333-338.

2 Josephus selbst deutet freilich die Etymologie filschlicherweise als »Fitnfzig«.
Will er damit dem Charakter als Schluf8punkt entsprechen? — Zu Belegen aus
der rabbinischen Literatur, in der das Nomen %Y zur geldufigen Bezeichnung
des Pfingstfestes wird, vgl. Bill. II,597f; ferner Lohse, TRWNT 6 (s. Anm. 13),
46f. - Ohne Diskussion der Problematik legt sich Fitzmyer, Acts (s. Anm. 7), 234
auf die Bedeutung »solemn assembly« fest.

2 gchwierigkeiten bereitet eine Beurteilung des »Wochenfestes« bei den Thera-
peuten, von denen Philo in Vit.Cont. 65 berichtet, sie feierten ihr hochstes Fest
S’ Emed ERSopddwv, also »alle sieben Wochen«. Diese Interpretation favorisie-
ren L. Heinemann, Art. Therapeutai, PRE 5A (1934) 2321-2346, hier: 2331f;
C. Burchard, Art. Therapeuten, KIP 5 (1975) 736-738, hier: 737; O. Betz, Art.
Essener und Therapeuten, TRE 10 {1982) 386-391, hier: 390. Ein Verstindnis
als »nach sieben Wochen« und damit eine Deutung auf das Wochenfest vertritt
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In bezug auf den Inhalt des Festes sind drei Dimensionen zu differen-
zieren.

2.1 Erntefest. An mevtrzoaty) werden die ersten Friichte, die Erstlings-
gaben vom Weizen der neuen Ernte dargebracht,?® woraus die Bezeich-
nung »Fest der Erstlingsfriichte« (Eopt#) mpwtoyevwnpdrtwy)® resul-
tiert. Nach Philo geschieht die Darbringung zum Dank fiir Gottes
Fiirsorge und im Vertrauen auf die weitere Versorgung: Angesichts der
potentiellen Gefihrdung der Nahrung durch Natur- und Menschen-
gewalt erhilt der Dank an Gott fiir seine Bewahrung Bedeutung (Spec.
Leg. 1,184f); die Weizenbrote driicken den Dank an den Geber fir
seine Gunst aus, sie sind Zeichen (o6 Bolov), nicht im eigentlichen Sin-
ne Gabe (Spec.Leg. 11,180). Das Dankopfer besitzt eine doppelte zeitliche
Dimension: Die Vergangenheit lieR den Uberfluf erfahren und erwies
sich frei von Hunger und Bediirftigkeit, fir die Zukunft sind Vorrite
angelegt, die Hoffnung aufgrund angemessener Nutzung und Verteilung
rechtfertigen (Spec.Leg. I1,187). Laut Josephus versammelte sich zum
Fest eine Menge der Landbevolkerung in Jerusalem.? Die Teilnahme
wird aber kaum so zahlreich gewesen sein wie bei den groffen Wallfahrts-

E H. Colson, Philo. Bd. IX (LCL), Cambridge/London 1967 (Reprint), 152f
(»after seven sets of seven days«, 153); offenbar auch G. Bodendorfer-Langer,
Art. Therapeuten, in: LThK? 9 (2000) 1484. Doch ist der Ausgang der Zihlung
nicht vermerkt, was gegen diese Auffassung spricht. Liegt bei den Therapeuten
eine Vervielfachung und damit iiberragende Hochschitzung des Festes vor? Der
terminologische Anklang ist uniberhérbar, inhaltliche Beziige (Ernte-, Bundes-,
Sinaifest) lassen sich, abgesehen von einer ausfithrlichen Beschreibung einer
Mahlfeier mit vorgingiger Schriftauslegung und Hymnengesang -(Vit.Cont.
66-82), nicht erkennen. Eine inhaltliche Auswertung scheint so nicht mdglich.

2 Philo, Decal. 160; Josephus, Ant. 3,252. Die Darbringung geschieht nach Philo,
Spec.Leg. 1,185; 11,179 in Form von zwei Weizenbroten.

2 Philo, Spec.Leg. 1,183; I1,179.

% Josephus, Ant. 14,337; 17,254; Bell. 1,253; 2,42f. Nach Apg 2,5-11 befanden sich
zum Pfingstfest zahlreiche Diasporajuden in Jerusalem, die jedoch dort ansissig
geworden sind (xatoLxobvreg, 2,5). Interessant ist die Angabe des Diasporaju-
den Philo aus Alexandrien, zu seiner Zeit pilgerten unzihlige Juden aus unzéh-
ligen Stidten zu jedem Fest nach Jerusalem (Spec.Leg. 1,69) - sollte Lk von sol-
chem Wissen aus seine Notiz geformt haben?
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festen Passa und Sukkot, die sich jeweils iiber eine Woche erstrecken. In
Ant, 17,254 differenziert Josephus die Menge nach ihrer geographischen
Herkunft aus Galilda, Jdumia, Jericho, Peria jenseits des Jordan und Ju-
dda selbst. ~ :

Die Tempelrolle von Qumran schlieffilich greift die alttestament-
lichen Vorschriften fiir das Wochenfest aus Lev 23,15-21 und Num
28,26-31 auf und gibt Termin und Opferregelungen an (11Q19 XVIIL10
- XIX,9); das Fest wird dort zusammenfassend als »ein Fest von Erst-
lingsgaben zum Gedichtnis fiir ewi[g]« (XIX,9) bezeichnet.?” Als Erst-
lingsfest der Getreideernte handelt es sich um ein Erntefest, das Gottes
Wirken in der Natur feiert. Die Makro-Szenerie bildet dabei die gottliche
Offenbarung der Tora am Sinai, doch bestimmt dieser Inhalt nicht das
Wochenfest, sondern garantiert nur dessen in der Geschichte bestindige
Giiltigkeit.

Die betrachteten Quellen dokumentieren, dafl das Erntedank-Thema
auch im Frithjudentum die dominante Bedeutung des Festes pentekoste
darstellt. Die mit den Termini doap8d (bzw. MM¥L/XNIRY) und wevey;-
%00TY, gegebene Zuordnung zum Passafest signalisiert einen allméh-
lichen Verlust der Eigenstindigkeit des Festes,?® doch muB3 offen bleiben,
ob dieser Prozef bereits im 1. Jh. entscheidende Auswirkungen hatte.
Dieses Ergebnis wird auch durch das Buch der Jubilden bestitigt, erhalt
dort aber noch eine weitere theologische Perspektive.

2.2 Erntefest und Bundesaktualisierung. Die einschldgigen Texte aus
dem Jubilienbuch werden in der Forschung hiufig angegeben, aber in-
haltlich wenig beachtet. Die Makro-Szenerie des Rahmens (Jub 1,1-4.27-
29) gestaltet das Buch als von Gott dem Mose durch einen Engel gege-
bene Offenbarung am Sinai. Dabei werden die Vitergeschichten in die
Sinaioffenbarung integriert, indem Mose - neben der Gesetzesgabe im

7 Die hebriische Bezeichnung »Wochenfest« wird weiter verwendet: 11Q19
XIX,9; 4Q320 Fr. 4, I1L,5; V4. - Ubersetzung von ]. Maier, Die Qumran-Essener.
_Die Texte vom Toten Meer I (UTB 1862). Miinchen 1995, 383. Wenn auch der
zeitliche Ansatz einer Vorlage von 11Q19 nicht exakt bestimmt werden kann
(vgl. ebd. 371f), so dokumentiert die Abschrift aus herodianischer Zeit sowohl
ein Interesse am Wochenfest als auch eine Rezeption der Erntethematik.

2z 7y dieser Entwicklung vgl. Lohse, ThWWNT 6 (5. Anm. 13), 47.
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engeren Sinne — auch Offenbarungen iiber vergangene und zukiinftige
Geschichte empfingt.?®

In Jub 6,1-11 schlieBt Gott mit Noah einen Bund, der u.a. Zusagen
iiber die Fruchtbarkeit und die Erntezeiten der Natur umfafit (6,4).3° Der
mit dem sichtbaren Zeichen des Regenbogens versehene Bund ist als
ewiges Gesetz giiltig und bedeutet die Gewahr, dafl es keine Sintflut mehr
geben wird (6,14.16). Dieser Bund wird nun Inhalt des Wochenfestes, das
einmal jéhrlich zu seiner Erneuerung zu feiern ist (6,17). Noah hielt die-
sen Bund, doch bereits seine Kinder brachen ihn; nur Abraham und seine
Kinder beobachteten das Fest bis zu den Tagen des Mose, in denen Israel
das Fest wiederum vergaf, so daf8 es Gott am Berg (sc. Sinai) erneuerte
(6,18f.). Mose wird angewiesen, Israel das Halten des Festes zu gebieten,
das hier als Fest der Wochen, als Fest der Erstlingsfrucht qualifiziert wird
(6,20f). Deutlich wird nicht das Wochenfest mit dem Sinaigeschehen
gefiillt, sondern die Sinai-Offenbarung. dient der Festschreibung und
Durchsetzung des Festes, das Ernte- und Noahbund-Thematik umfafit.**

Entscheidend fiir dieses Verstindnis erweist sich die Interpretation
der Aussage vom Erneuern des Festes am Sinai in 6,19: Daf kein neuer
Bundesschluf} am Sinai gemeint ist,? geht m. E. aus folgenden Beobach-

»  Vgl. K Berger, Das Buch der Jubilien (JSHRZ II/3), Giitersloh 1981, 280. Die
aufertextliche Situation von Jub ist durch die Zerreifiprobe zwischen konser-
vativem und sich dem Hellenismus éffnendem Judentum gekennzeichnet, wobei
als Trigergruppe des Buches eine gegen hellenistische Einfliisse gewandte, res-
taurative priesterliche Reformbewegung sichtbar wird (ebd. 279-285.298); als
zeilicher Ansatz 158t sich Mitte des 2. Jh. v.Chr. anvisieren (ebd. 300: zwischen
145 und 140 v.Chr.).

3 Der pragmatischen Absicht entsprechend enthilt der Bund auch identitstsstif-
tende Regeln, besonders das Verbot des Blutverzehrs im Kontext tierischer Nah-
rung fiir den Menschen (6,6£.), oder die soziale Mindestforderung, keinen ande-
ren Menschen zu téten (6,7£.).

31 Fbenso besagt der Hinweis auf die Kodifizierung des Noah-Bundes »in den
himmlischen Tafeln« in 6,17 die Anordnung des Wochenfestes im Sinai-Ereig-
nis, aber nicht die inhaltliche Fiilllung des Festes mit dem Sinai-Gedenken. Ein
Ansatz fiir eine spitere inhaltliche Verkniipfung in einem weiteren Interpretati-
onsschritt mag dabei freilich schon gegeben sein.

22 Gegen Kretschmar, Himmelfahrt (s. Anm. 11), 226 mit Anm. 78 und Wedder-
burn, Traditions (s. Anm. 10), 34. Die Erneuerung des Noah-Bundes hilt hin-
gegen Eiss, Wochenfest (s. Anm. 16), 172 fest. — Wenn man den Jk Aufrif8 schen
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tungen her-[67]vor: (1) 6,17 bezieht sich deutlich auf den Noah-Bund, der
in V. 10 als Bund in Ewigkeit charakterisiert ist. (2) Die Sinai-Offen-
barung wird nirgends in Jub als Bundesschluf8 ausgewiesen, sondern er-
hilt ihre Valenz als eigene, ibergeordnete Erzihlebene, die die Anwei-
sung fiir Geschichtsverstindnis, Feste und Sabbate grundlegt. (3) Wenn
Abraham nach 14,20 das Fest erneuerte, wird dort ein Bundesschluf aus-
driicklich genannt. (4) Als Analogie mag das Passa-Fest gelten, das am
Sinai angeordnet wird (49,1.7f.14£.18£.22), ohne daf es das Sinai-Gesche-
hen zum Inhalt erhilt.

Jub 14,1-20 schildert einen weiteren Bundesschlufl, den Gott mit
Abraham betreffs seiner Nachkommenschaft (3-7) und des gottlichen
Heilshandelns beim Exodus (13-16) begeht. Gott vollzieht den Bundes-
schluf (V. 18) mit seiner Gegenwart, die sich in geprigten Theophanie-
motiven manifestiert: »... Und es war eine Flamme. Und siehe, ein Ofen
rauchte. Und eine Feuerflamme ging hindurch, mitten durch das Aus-
~ gebreitete«?® (14,17). Das Feuer verzehrt die Opfergaben, die Abraham

darbringt (V. 19). Auf die motivliche Nihe zur 1k Pfingsterzihlung (Apg
2,3) sei hier schon hingewiesen. Der Bund mit Abraham wird im gleichen
Monat wie der Noah-Bund geschlossen und als Erneuerung des Festes
bestimmt (Jub 14,20), also offenbar mit dem Wochenfest verbunden,
das dadurch den Charakter der je neu wirksamen Bundeserinnerung
trigt. Jub 15,1-21 terminiert den Bund der Beschneidung mit Abraham
in der Mitte des 3. Monats am Erstlingsfest. Der Bund zeigt dann sozusa-
gen »Friichte«: Am gleichen Tag, am Erstlingsfest, wird laut Jub 16,13
Isaak geboren; auch Judas Geburt fillt auf einen 15. Tag des 3. Monats
(28,15). Der exemplarisch mit der Patriarchengestalt geschlossene Bund
bezieht sich jeweils auf die zukiinftige Geschichte des Volkes Israel, das
von Gott her Heil erwarten darf. Das Wochenfest erhilt also einen -
traditionsgeschichtlich betrachtet — neuen Inhalt: Die auf der Viter-
geschichte basierende Bundesfeier und damit die Hoffnung auf Gottes

mit dem Sinai-Geschehen in Verbindung bringen will, liegt von Jub 1,1-4 her
eher die Zeit zwischen Auferstehung und Himmelfahit nahe: 40 Tage lang emp-
fing Mose Offenbarungen von Gott (vgl. Apg 1,3); auffillig ist, daf Mose am
16. Tag des 3. Monats auf den Berg gerufen wird und dort erst sieben Tage spiter
Gottes Herrlichkeit schaut (Jub 1,1-3) - das Wochenfest wird dagegen auf den
15. Tag datiert!

33 Ubersetzung von Berger, Buch (s. Anm. 29), 403.
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heilschaffendes Wirken in der Geschichte seines Volkes. Hinter den Ern-
tegaben steht Gottes Wirken in Natur und Geschichte zugunsten Israels.

Den Charakter des Erntefestes greift Jub 22,1-9 auf, wenn Abrahams
Sohne Isaak und Ismael zu jhrem Vater, dessen Sterben bevorsteht
(Kap. 20-22 enthalten Abrahams letzte Worte), kommen, um mit ihm
das Fest der Wochen zu feiern, das als Fest der Erstlingsfriichte bestimmt
wird (V. 1). Neben der Darbringung von Opfern wird dabei auch Getrei-
debrot aus der ersten Frucht der Erde verzehrt und der Schépfer geprie-
sen, der den Menschen Nahrung schenkt (22,3.6). Die anschliefenden
Worte des sterbenden Abraham 6ffnen den Blick auf Gottes Geschichts-
michtigkeit, indem sie das heilvolle Handeln Gottes an Abraham artiku-
lieren und um dessen Fortsetzung fiir das auserwihlte Volk bitten.

Nach Jub 44,4 feiert Jakob das Fest der Ernte, der ersten Frucht
des Getreides, doch muf er dazu in der Zeit der siebenjahrigen Erntelo-
sigkeit und der diese bedingenden Unfruchtbarkeit des Bodens (vgl.
43,17) altes Getreide benutzen. Die Tatsache, dafl er es trotzdem feiert,
driickt wohl sein Vertrauen auf Gottes heilsgeschichtliche Zuverlissigkeit
aus: Die erfahrene Not stellt Gottes (bundesgemifen) Heilswillen nicht
prinzipiell in Frage. Im Kontext erfolgt darauthin durch eine Erschei-
nung Gottes die Zusage des Beistandes Gottes fiir Jakob in Agypten
(44,51}, was wiederum den heilsgeschichtlichen Willen Gottes dokumen-
tiert. Dem korrespondiert die Bezeichnung Jakobs durch den géttliche
Erwihlung signalisierenden Namen »Israel« in 44,1.8f.

Der Verf. der Jub nutzt das Wochenfest als besondere Festzeit, die die
Nachvollziehbarkeit der damit korrelierten Inhalte erlaubt. Das ent-
spricht seiner an Kalenderfragen interessierten Darstellung und der Be-
griindung aller Feste in bestimmten Ereignissen der Vitergeschichte,3
Offenbar will der Verf. dem Wochenfest eine neue Tiefe der Bedeutung
verleihen.? Er verbindet das traditionelle Erntefest mit Erinnerungen an
Bundesschliisse mit einzelnen Patriarchen und verleiht ihm so heils-
geschichtliche Prigung. In den Gaben der Natur und - vertiefend - im

¥ Vgl. auch Berger, Buch (s. Anm. 29}, 283.

3 Lohse, ThWNT 6 (s. Anm. 13), 48 vermutet, die Verankerung des Pfingstfestes
in der Vitergeschichte in Jub soll die Bedeutung des Festes heben; er betont
dabei die Vorbildfunktion der Viter, wobei diese geschichtliche Situierung des
Textes dann nach 70 n. Chr. Bedeutung erlangte.
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geschichtlich wirksamen Beistand driickt sich Gottes Heilswille fiir sein
Volk aus - ein Gedanke, den Lk dann mit der Geistesgabe aufgreifen
kann, die die Verkiindigung vor den jiidischen Reprisentanten aller V5l-
ker grundlegt.

Schwierig zu beantworten ist die weiterfiihrende Frage, ob der Fest-
inhalt des Viterbundes auch in anderen zeitgendssischen Schriften be-
zeugt ist. Der nach 2 Chr 15,8-15 von Kénig Asa mit dem Volk im drit-
ten (!} Monat erneuerte Bund kénnte eine Parallele darstellen, doch fehlt
ein direkter Bezug auf das Wochenfest (diesen bringt erst das Targum
zum Ausdruck).’® Wenn Josephus, Ant. 17,254 formuliert: £opty) 8¢
U@V E6TLY TATPLOG TOUTO xexhnpévy), werden Alter und Wiirde des
Festes aus der ererbten, angestammten Herkunft von den Vitern deutlich
- vielleicht ein leiser Anklang an den Festinhalt der Vitergeschichte.?”

2.3 Gesetzgebung am Sinai? Eine Verinderung des Festinhalts wird
nach der Zerstorung Jerusalems im Jahr 70 n. Chr. erklirbar, weil ab die-
sem Ereignis Wallfahrt und Opfer am Tempel unméglich waren; rabbi-
nische Texte bezeugen als neuen Inhalt das Gedenken an die Gabe der
Tora am Sinai. Freilich hat man davon auszugehen, dafd eine solche Ver-
dnderung nicht plétzlich vor sich geht, zumal in der Diaspora das Fest ja
auch schon bisher gefeiert wurde (vgl. Philo), ohne daf8 jeder Jude die
Maglichkeit besaf3, zum Jerusalemer Tempel zu pilgern. Solche bestehen-
den Formen liefen sich zunichst aufgreifen. Sichere Belege fiir eine Neu-
filllung des Festes durch das Gedenken der Sinai-Gesetzgebung existieren
erst fiir das 2. Jh. n.Chr;38 Philo und Josephus schreiben davon noch
nichts.3* '

3% Weinfeld, Pentecost (s. Anm. 9), 11 deutet 2 Chr 15,10-15 als Erneuerung des
Sinai-Bundes.

7 Derin 1QS 1,16 - 11,25 thematisierte Eintritt in die Gemeinschaft durch einen
Bundesschluf} lafit keine gesicherte Verbindung zurm Pfingstfest feststellen. Ge-
gen Eiss, Wochenfest (s. Anm. 16), 173-175 (dessen Herleitung zu viele un-
geklarte Verbindungen zwischen verschiedenen Texten voraussetzt); A. Weiser,
Art. mevtyxoot, EWNT 3 (21992) 165f; Kretschmar, Himmelfahrt (s.
Anm. 11), 228; Noack, Day (s. Anm. 11), 89f; T. Elgvin, The Qumran Covenant
Festival and the Temple Scroll, JJS 36 (1985) 103-106.

38 Vgl. Lohse, ThRWNT 6 (s. Anm. 13), 48f,; erster sicherer Zeuge ist Rabbi Jose ben
Chalaphta um 150, ab dem 2. Jh. wird auch Ex 19 als Toralektion gelesen. Auch
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Ansitze dafiir sind (1) die schon bekannte (terminologisch greifbare)
Verbindung mit dem Passa-Fest; nach der relativ offenen Angabe iiber
die zeitliche Distanz zwischen Auszug aus Agypten und Sinaigeschehen
in Ex 19,1 (»im dritten Monat«) konnte das Sinai-Gedenken auf den .
50, Tag festgelegt werden. (2) Auch die Bundestheologie in Jub schafft
eine AnschluBméglichkeit fiir die rabbinische Sinngebung. Diese Ent-
wicklung braucht freilich Zeit. Eine explizite Verbindung von Wochen-
fest und Sinai begegnet nur in Jub 6,19, ohne aber das Fest mit dem Sinai-
Gedenken zu fiillen; dieses dient lediglich der Durchsetzung des Festes.
Die spezifische Ubernahme des Sinai-Bundes als Festgegenstand mufite
erst reflektiert und eingefithrt werden, wofiir ich als zeitliches Minimum
eine Generation ansetzen wiirde. Die tiefgreifenden Umwiélzungen im
Judentum in den Jahrzehnten nach 70 erlauben keine nicht belegbare
Riickdatierung von Vorstellungen des 2. Jh. in das erste.

In diese Ubergangsphase fillt die Abfassung der Apg. Daher ist es zu
dieser Zeit noch nicht méglich, das Sinai-Gedenken stillschweigend un-
ter den Terminus mevty®ooTH zu subsumieren, wenn dieser Gedanke
nicht explizit als Verstindnis des Lk deutlich gemacht ist. Die Ik Pfingst-
erzihlung liegt vielmehr auf der Linie einer Entwicklung, die sich vom
Heilshandeln Gottes in der Natur hinbewegt zur Konkretion des Heils-
willens Gottes in der Geschichte seines erwihlten Volkes.

3. Der Pfingsttermin bei Lukas

Kol 2v 1§ cupmhnpobodar Thv fuépay tiig mevrrootis ... (Apg
2,1). Die Terminierung auf den Pfingsttag steht am Beginn der Ik Dar-
stellung der ersten Geistsendung an die gerade konstituierte Jerusalemer
Ur-[0lgemeinde. Der Satz stellt gleichsam iiberschriftartig? die Szenerie
fiir dieses Geschehen her, wobei aufgrund der Verankerung der Angabe

G. Stemberger, Art. Pfingsten (L.1), LThK? 8 (1999) 187 behilt die volle Ausprd-
gung des Sinai-Gedenkens an Pfingsten der rabbinischen Zeit vor.
»  Philo, Spec.Leg. 11,188 verbindet die Gesetzgebung mit dem Fest der Trompeter.
#©  Den Charakter einer Uberschrift erhilt der als adverbiale Ergédnzung konstruier-
te Infinitiv-Satz durch seine Anfangsstellung und die feierliche, zumindest auf-
fillige Formulierung év + substantivierter Infinitiv.
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des Pfingsttages im jlidischen Festkalender vermutet werden darf, dag
neben einer zeitlichen Konkretisierung eine sachliche und theologische
Konnotation das semantische Profil bestimmt.

34 Lukanische Gestéltung und Sprachkompetenz

Die Konstruktion dieses Satzteils schuf der Schriftsteller Lk wahrschein-
lich selbst, wofiir folgende Indizien sprechen: (1) Die narrative Funktion
der Uberleitung und des zeitlichen Neueinsatzes. (2) Das Verb gupmy-
pbw verwendet im NT nur noch Lk in Lk 8,23 und 9,51, auch dort passi-
visch.#1 (3) Die Formulierung év mit substantiviertem Infinitiv ist ty-
pisch k.42

Auch das Datum »Pfingsten« hat Lk mit grofier Wahrscheinlichkeit
selbst mit einer ersten Geistesgabe verbunden und keiner urchristlichen
Tradition entnommen.*® Das entscheidende Argument dafiir ist die feh-
lende Bezeugung dieses Datums einer ersten Geistsendung in den &ibri-
gen Schriften des NT. Im Gegenteil existieren konkurrierende Traditio-
nen, so wenn in Joh 20,19-23 der Auferstandene unmittelbar bei einer
Erscheinung den Jiingern den Geist verleiht, oder wenn in Eph 4,7f. -
sofern der Text als Anspielung auf die Gabe des Geistes gelesen werden
darf - der Aufstieg Christi in die Hohe und die Geistesgabe korreliert
sind. In der Lk Erzihlung begegnen keine eindeutigen traditionell-friihji-

4 Die Formulierung steht der LXX nahe, vgl. Jer 25,12; Gen 25,24; ferner Lev 8,33.

42 Belege bei Schneider, Apg I (s. Anm. 12), 248 mit Anm. 44; BDR §404,1.

4 Anders Jervell, Apg (s. Anm. 3), 138: Der Pfingsttermin sei »sicherlich keine
lukanische Erfindunge; ein besonderes Geschehen erklire - wie beim Passa -
die Ubernahme des jidischen Festes. Zwischen dem breit bezeugten Passa-Be-
zug und Pfingsten mufl aber historisch differenziert werden, wobei Pfingsten
traditionsgeschichtlich auch als sekundire Bildung erkldrbar scheint. Auch Fitz-
myer, Acts (s. Anm.7), 232 geht von einer vor-lk Tradition Gber eine erste
christliche Verkiindigung in Jerusalem an Pfingsten aus, die Lk als Geistsendung
dramatisch umsetzt; vgl. Kremer, Pfingstbericht (s. Anm. 6), 94.260; Roloff, Apg
(s. Anm.9), 38f; Pesch, Apg I (s. Anm. 12), 107f; Wedderburn, Traditions
(s. Anm. 10), 39. - Offen Weiser, Apg I (s. Anm.6), 79f; Zmijewski, Apg
(s. Anm. 12), 103f; Démer, Heil (s. Anm. 14), 150. - Fiir Ik Bildung Haenchen,
Apg (s. Anm. 12), 176; Liidemann, Apg (s. Anm. 12), 48; jetzt auch A. Weiser,
Art. Pfingsten (1.2), LThK? 8 {1999) 187-189, hier: 188.
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dischen Pfingstmotive, so daf$ die Angabe als fester Bestandteil einer
Tradition stimmig wire. Auch sonst gibt Lk gerne zeitliche Einordnun-
gen, z.B. in Apg 1,3 den Hinweis auf die 40 Tage, wihrend denen Er-
scheinungen stattfanden, oder in 1,15 die Einleitung »in diesen [71] Ta-
gen«. Die Reihe liele sich leicht fortsetzen.* Die Angabe »Pfingsten«
benutzt Lk auch noch in Apg 20,16, freilich ausschlieflich in bezug auf
das jiidische Fest und ohne Hinweis auf ein Geistereignis.

Lk spricht in Apg 2,1 sicher absichtsvoll von der Pentekoste, indem
er den geliufigen Terminus technicus fiir das frithjiidische Wochenfest
wie auch in 20,16 aufgreift und so die Sprachkompetenz seiner Leser
nutzt. Ahnlich bewuft findet in Lk 22,1.7-13.15 Jesu letztes Mahl am
Passa-Fest statt und dient in Apg 27,9 »das Fasten« (verpflichtend nur
am Versdhnungstag nach Lev 16,29-31; 23,27-32; Num 29,7 und daher
bezeichnend fiir diesen Festtag) als jahreszeitlicher Fixpunkt. Damit setzt
Lk den frithjiidischen Festinhalt als gemeinsames auflertextliches Basis-
wissen voraus.

Eine andere Moglichkeit der Ableitung bleibt noch zu bedenken,
nimlich ein Riickgriff auf eine schon bestehende christliche liturgische
Praxis. Eine solche 1ifit sich jedoch nicht nachweisen. Wihrend nach
1 Kor 5,6-8 ein frithes christliches Passafest zumindest als mdglich er-
scheint, bleibt eine spezifisch christliche Filllung des Pfingstfestes fiir das
1. Jh. unsicher. Dagegen sprechen die frithen Belege der altkirchlichen
Zeit. Der ab der zweiten Hilfte des 2. Jh. gebrauchte Terminus wevtnxo-
ot¥ dient zur Bezeichnung der dsterlichen Festzeit, die mit der in der
Osternacht gehaltenen Eucharistie beginnt.# Die 50 Tage stellen eine
einzige Festfeier dar, die die Auferstehung Christi und die Sendung des
Geistes fiir die Kirche beinhaltet - hier scheint eher die in Joh 20,19-23
ausgedriickte unmittelbare Verbindung von Erscheinung des Erstande-
nen und Geistesgabe umgesetzt. In diesen Festrahmen fillt auch die Er-
innerung an Jesu Himmelfahrt,* wobei man sich korrespondierend in

4 Vgl Apg 2,3 (»dritte Stunde«), 3,1 (»neunte Stunde), 4,5 (»am Morgen«), 5.7
(»etwa drei Stunden Abstand«) u.a.

%5 Vgl. z.B. Tertullian, Bapt. 19 (proprie dies festus). Uberblick bei Lohse, ThWNT
6 (s. Anm. 13), 52f; K.-H. Bieritz, Art. Pfingsten (IL), TRE 26 (1996) 382-387,
hier: 383.

% Tertullian, Bapt. 19 bezieht sich auf Apg 1,10f.
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dieser herausragenden Zeit zugleich Jesu Parusie, seine Wiederkunft zur
Errichtung der endgiiltigen Heilszeit erhoffte. Eine seltene typologische
Deutung auf das Erntefest bietet Hippolyt: Christus ist als erster in den
Himmel hinaufgestiegen, um Gott die Menschen als Gabe darzubrin-
gen.”” Erst spiter am Ende des 4. Jh. findet der Terminus wieder fir ein
selbstindiges Fest Verwendung, wenn der letzte Tag der Osterfestzeit sei-
nen spezifischen Inhalt erhilt: Das Pfingstfest gedenkt der Sendung des
Geistes durch den Auferstandenen und Erhéhten.*®

3.2 Die theologische Intention des Lukas

Wenn Lk iiber den Pfingsttermin mit seinen Rezipienten in Kommuni-
kation treten will, kann er das allgemeine und gemeinsame Wissen tiber
dieses Fest abrufen.

3.2.1. Die ilteste Sinngebung ist die des Ernfefestes. Da Lk selbst keine
Hinweise auf eine gezielte Anwendung dieser Bedeutungsebene gibt,
wird die Interpretation zuriickhaltend sein miissen und nur von einem
grundsitzlichen Hintergrund ausgehen diirfen. Ein Fest stellt eine beson-
dere Zeit der Gottesbeziehung des Menschen dar. Der gerade an diesem
Fest gesandte Geist wird theologisch hoch bewertet als entscheidende
Gabe Gottes fiir die Kirche. Da das Ereignis zeitlich konkret fixierbar ist,
wird die Gottesbeziehung »Geschichte«,

Das Erntefest ist der sachlich adiquate Ort, um der heilvollen Zu-
wendung Gottes dankbar zu gedenken. Gott schenkt seinem Volk die
Gaben der Natur. Diese Zuwendung ist in dem durch Christus vermittel-
ten Geist in neuer, endzeitlicher Intensitit erfahrbar.#* Lk fundiert das

7 Hippolyt, Fr. IV (aus dem Buch »Auf Elkana und Anna«, GCS 1/2,122,9£).

% Vgl A.Adam, Art. Pfingsten (IL), LThK® 8 (1999) 189; Bieritz, TRE 26
(s. Anm. 45), 383f; Kretschmar, Himmelfahrt {s. Anm.11), 209-212. Der
50. Tag konnte auch als Fest der Himmelfahrt bzw. als Kombination beider ge-
feiert werden.

#  Dievon Zmijewski, Apg (s. Anm. 12), 104 genannte Interpretation, an Pfingsten
werde der Kirche die erste Emte geschenkt (vgl. Apg 2,41; etwa 3000 Menschen
kommen dazu), verkennt den Skopus der Erzihlung, der den Geist als Gabe vor-
stellt.
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Bewuf3tsein und die Verkiindigung des Handelns Gottes an den »Seinen«
bei seiner Leserschaft.

Eine Frage 1af}t sich vielleicht noch kliren: Sind es Bewohner von
Jerusalem oder Festpilger, die das pfingstliche Sprachenwunder erleben
diirfen? Die meisten Forscher entscheiden sich fiir Bewohner*® und kén-
nen sich auf Apg 2,5 berufen, wo tatsichlich xatotxolvtes genannt
sind; durch die Vélkerliste in 2,9-11 werden diese als Zugezogene aus
verschiedenen Gebieten der Erde qualifiziert, Es ist jedoch ein Wall-
fahrtsfest, das die Kulisse der Szene bietet, und bei einem solchen halten
sich generell zahlreiche Festteilnehmer in Jerusalem auf. Die Frage, ob
Bewohner oder Festpilger, braucht in diesem Zusammenhang nicht ex-
Klusiv entschieden werden. Denn die Nennung von "Toudaia in 2,9 - die
z.B. Ernst Haenchen textkritisch als spateren Einschub entschirfen
wolltes! - erdffnet die Moglichkeit, entsprechend der Festangabe [73] auch
Festpilger aus dem Umland von Jerusalem mitzudenken. Die Erzdhl-
struktur macht dies plausibel, denn sie ist durch das Prinzip der Auswei-
tung des Personenkreises bestimmt: Wihrend in 2,1-4 der engere Kreis
der »Jiinger« die Protagonisten stellt - eine exakte Bestimmung kann hier
offen bleiben —, wird in 2,5-13 der Kreis mit einer neuen Perspektive des
Erzihlers auf in Jerusalem wohnende Juden aus der Diaspora, auf Zuge-
zogene »aus allen Vilkern« ausgeweitet; zu dieser »Menge« (2,6) zihlen
aber auch die Bewohner von »Judia« (2,9), die als Festpilger in Jerusalem
zeitgeschichtlich problemlos mitzudenken sind. Lk gibt also nur Eck-
werte an - eine Menge, Juden, aus verschiedenen Sprach- und Volks-
gruppen - und bezieht durch diese bewufite erzéhlerische Offenheit die
Horenden und Lesenden als Ziel dieser Ausweitung ein, was dem schon

0 Gegen Festpilger Haenchen, Apg (s. Anm. 12), 171; Roloff, Apg (s. Anm. 9), 43;
Weiser, Apg I {s. Anm. 6), 87f; Schneider, Apg I (s. Anm, 12), 251. Jervell, Apg
(s. Anm. 3), 134 spricht nicht von Festpilgern, sondern nur von Bewohnern; er
deutet »Judia« in 2,9 speziell auf die in Jerusalem Geborenen, also auf das Zen-
trum des Weltjudentums. Fitzmyer, Acts (s. Anm. 7), 234.239 denkt dagegen nur
an Festpilger aus der Diaspora; vgl. Noack, Day {(s. Anm. 11), 91f.

st Haenchen, Apg (s. Anm. 12), 173; vgl. Varianten und Konjekturen bei Fitzmyer,
Acts (s. Anm. 7), 241. Auch der Vorschlag von M. Hengel, *Toudaia in der geo-
graphischen Liste Apg 2,9-11 und Syrien als »Grofjudia«, RHPhR 80 (2000}
51-68, »Judda« in Apg 2,9 als »Grof3-Judda« und damxt Syrien zu verstehen, geht
dann an der Absicht des Lk vorbei.
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in Apg 1,8 formulierten Weg entspricht: Der Zeugenschaft in Jerusalem,
in Judia und Samaria und schliefllich bis an das Ende der Erde.5

3.2.2. Bedeutungsvoll ist weiter der chronologische Bezug zum Passa-Fest.
Auf dieser Folie vermittelt Pentekoste den inneren Bezug zwischen dem
Auferstandenen und der nachésterlichen Geistsendung fiir die Ur-
gemeinde ~ von den Ereignissen am Passa filhrt eine Linie, auf der auch
Jesu Himmelfahrt liegt (»40 Tage«), zur Gabe des Geistes. Die Geistesga-
be ist also bsterliches Geschehen, Frucht der Auferweckung Jesu.®* Aus-
fithrlich artikuliert diesen Bezug die anschlielende Pfingstpredigt des
Petrus in 2,14-36, die den erweckten und erhéhten Jesus zugleich als
Empfinger und Geber, also als Mittler des Geistes zeichnet (VV. 32f).
Die gesamte Heilshandlung liegt dabei in den Hénden Gottes (vgl. 2,22~
24), was Ik Theozentrik5* und letztlich auch dem monotheistischen Prin-
zip frithjiidischen Denkens entspricht.

Die fiinfzig Tage signalisieren auf der Metaebene dabei auch einen
zeitlichen Abstand und damit eine qualitative Distanz zwischen der Zeit
Jesu und der Zeit der Christenheit. Die Gemeinden stehen iiber den Geist
weiter mit ihrem Herrn in Verbindung und diirfen auf diesen Beistand
vertrauen, zugleich sind sie aufgefordert, die ihnen entsprechende Ge-
stalt, die ihrem Standort in der Welt - konkret in der vielfiltigen helle-
nistischen Gesellschaft des ausgehenden 1. Jh. - angemessen ist, zu fin-
den. Die Gemeinden miissen sich die {74l Form geben, die zu einem
christlichen Leben und Uberleben tauglich ist. Dazu setzt Gott die Gabe

2 Damit eriibrigt sich die Erklirung von Schneider, Apg I (s. Anm. 12), 254
Anm. 92 fiir die Einfiigung von »Jud#a«, Lk sei von einer Sprachdifferenz zwi-
schen Galildern und Judéern ansgegangen.

55 Auch Zmijewski, Apg (s. Anm. 12), 114 hebt die enge Bezichung der Geistaus-
gieBung zum Christusgeschehen hervor. In Lk 24,50-53 steht Jesu Himmelfahrt
(noch} in engster Verbindung zu den Erscheinungen; ein zeitlicher Abstand ist
nicht markiert.

54 Lk 5,17 Jesus heilt aus der Kraft Gottes; 22,42 Jesus folgt Gottes Willen ins Lei-
den; Lk 4,43; 8,1; 9,11; 16,16 u. d. Jesus verkiindigt Gottes Kénigsherrschaft; Lk
22,29 Jesus empfangt die Basileia von Gott und gibt sie weiter; Apg 2,22 Gott tat
durch Jesus Zeichen und Wunder; 2,24.32 Gott erweckte Jesus; 2,36 Gott machte
Jesus zum Herrn und Christus.
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des Geistes an den »Anfang« — &v apyfj -, wie Lk in Apg 11,15 formu-
liert. .

3.2.3. Das Gedenken des Viiterbundes belegt das Jubilienbuch als Fest-
inhalt. Dieses kann von Lk bewuf3t mitgedacht sein,*s denn moglicher-
weise diirfen die Theophaniemotive »Feuer« bzw. »Feuerzungen« (Flam-
men) in Apg 2,3 (auch) als Anspielung auf Jub 14,17 gelesen werden. Nur
dort findet sich in der zeitgendssischen Literatur die Verbindung der
Motive mit dem Wochenfest. Von dieser - in der Forschung vernachlds-
sigten - Bezichung her fillt die Berechtigung, die Theophaniemotive ex-
Klusiv mit dem Sinai-Geschehen zu verbinden.5¢ Zudem korrespondiert
das Motiv »Feuer« der Verheiflung des Taufers in Lk 3,16. Auch wenn
sich eine direkte Bezugnahme des Lk auf Jub 14 nicht verifizieren 1aft,
bleibt doch eine Tradition wahrzunehmen, die Wochenfest, Viterbund
und Theophaniemotive korreliert. Damit dokumentiert sich eine im
friihjiidischen Raum selbst angelegte Moglichkeit zur Interpretation, zur
inhaltlichen Neufiillung des traditionellen Wochenfestes. Mit der 1k

55 Noack, Day (s. Anm. 11), 90f. sieht dagegen bei Lk keine Anspielung auf den
Bundesgedanken.

s Andere Vorkommen sind auch Ex 3,2 (brennender Dornbusch); Ex 13,21f;
14,20.24; Num 14,14 (Feuersiule beim Exodus); 1 Kén 18,38 (Elia auf dem Kar-
mel); 1 Kén 19,11f. (Elia am Horeb); Ez 1,13f.27 (Berufungsvision); Jer 23,29
(Wort Gottes wie Feuer); Ps 29,7 (Gottes Stimme spriiht flammendes Feuer);
Ps 104,3f. (Sturmwind und Feuer als hoheitliche Insignien Gottes). Sinai: Ex
19,16-19; Dtn 4,11£.36; Philo. Decal. 44.46-49; Hebr 12,18f,; zu spit ist der Be-
leg iiber Rabbi Johanan (1279), der 70 Zungen/Sprachen nennt (Bill. 11,604¢.).
Speziell zu den die Gestalt des Feuers beschreibenden Feuerzungen vgl. Jes 5,24
(mit vernichtender Wirkung); dthHen 14,9£15; 71,5 (gbttlicher Ort); ferner Jes
66,15 LXX; 1Q29 Fr. 1, 3; Fr. 2, 3; 2 Thess 1,8; Philo, Decal. 33.46 (Up pAoyost-
dég; @r6E); auch 4 Esr 13,10 (Feuer und Sturm aus dem Mund des »Menschen«
als quasi gc'jttliché Waffen). - Anders deutet Jervell, Apg (s. Anm. 3), 133.138 die
Motive exklusiv auf der Basis der Sinai-Erzihlung (Ex 19 LXX). ~ Die Parallelen
bei Philo, Decal. 32£.44-49 (puv#, yos, eEnyéw, nlp) verwenden gebrduch-
liches Theophanievokabular und lassen so keine literarische Beziehung zu Apg
2,2-6 erkennen. Vgl. zu diesem Urteil auch Kremer, Pfingstbericht (s. Anm. 6),
245. - P. W. van der Horst, Hellenistic Parallels to the Acts of the Apostles (2,1-
47), JSNT 25 (1985) 49-60, fiihrt 49f. hellenistische Parallelen zum Motiv Feuer
(und Wind) als Zeichen géttlicher Gegenwart an. Diese zeigen, daB die Ik Sym-
bolik auch fiir hellenistische Leser prinzipiell verstindlich war.
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Pfingsterzahlung ist kein Einzelereignis eines bestimmten Bundesschlus-
ses angezielt, sondern die in der Geschichte der Viter Israels grundgeleg-
te Zusage Gottes an sein Volk als solche aufgegriffen. Der wiederholt
erneuerte Bund Gottes mit seinem auserwihlten Volk gilt demnach in
der frithen Christenheit weiter und wird durch die Gabe des Geistes ein
weiteres Mal neu befestigt. Die christliche Gemeinde erwichst in dieser
Hinsicht aus dem Judentum ohne Bruch!

Der Bundesgedanke liflt sich im Kontext des Ik Doppelwerkes
noch prizisieren und zugleich mit dem Bezug zum Passa-Fest kombinie-
ren. Vor dem letzten Mahl Jesu hilt Lk in Lk 22,7 in einer ganz parallelen
Formulierung der Festangabe wie in Apg 2,1 die Zeit fest: Es kam
huépx Tdv albumv, »der Tag der ungesiuerten Brote«, also das hohe
Fest, an dem das Passa geopfert werden mufte. Beim Mahl selbst schliefit
Jesu Deutewort iiber den Becher nach dem Mahl in Lk 22,20 einen »neu-
en Bund« (3} %ottvi) Sadny) in Jesu Blut, wofiir der Becher zeichenhaft
steht. Wenn nun das chronologisch nichstliegende und auf Passa bezo-
gene Fest, ndmlich Pfingsten, frithjiidisch dem Bundesgedanken Raum
gibt, darf eine Verbindung in der Aussage des Lk erwogen werden: Der
an Passa durch Jesus geschlossene neue Bund realisiert sich nach Jesu Tod
und Erweckung - also angesichts und trotz seiner leiblichen Abwesenheit
- an Pfingsten in der Gabe des Geistes;” der neue Bund ist ein endzeit-
lich-endgiiltiger Bund, denn der Geist ist laut der lk Interpretation von
Joel 3,1 in Apg 2,17 (Lk fiigt das Syntagma év talg doydtarg fiudpxts
ein) die Bundesgabe der Endzeit. Gottes Bundestreue wird bereits an
Pfingsten aktualisiert!

3.2.4. Worauf will Lk mit all diesen Beziigen und Anspielungen letztlich
hinaus? Oder, anders gefragt: Wo zeigt sich sein theologisches Proprium?
Ein Signal gibt in Apg 2,1 die auffillige Konstruktion év t§ + Infinitiv,
die die Rede vom »Erfiilltwerden« (cupmAnpolodar) hervorhebt.5 Die-

5 Vgl. den Hinweis von Pesch, Apg I (s. Anm. 12), 108 auf den neuen Bund im
Tod Jesu als Bezug zum frithjidischen Fest der Bundeserneuerung.

58 Was sich erfiillt, ist nicht der Tag (was den Abend bezeichnen wiirde), sondern
das Eintreten des Pfingstfestes: Wie in Lk 1,57; 2,31; 9,51 gibt der beigefiigte
Genitiv den Zeitpunkt an, bis zu dem etwas erfiillt sein wird. Vgl. Kremer,
Pfingstbericht (s. Anm. 6), 93.
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selbe Konstruktion (in Verbindung mit den »Tagen der Hinaufnahme«)
begegnet auch in Lk 9,51, wobei diese Entsprechung einen hermeneuti-
schen Hinweis vermittelt: »Erfilllen« bedeutet also mehr als nur das Er-
reichen eines bestimmten Zeitpunktes - es meint die Erfiillung eines im
Heilsplan Gottes von alters her festgelegten Ereignisses, wodurch die
Heilsbedeutung sichergestellt ist.® Die nun erfiillte VerheifSung des Geis-
tes erging am Anfang, in Lk 3,16, durch den Tiufer und am Ende des
LkEv und zu Beginn der Apg durch den Auferstan-76ldenen selbst (Lk
24,49; Apg 1,5.8); sie greift aber weiter zuriick auf alttestamentliche Ver-
heiflungen wie Joel 3,1-5 {zitiert in Apg 2,17-21). Jesus selbst empfing
den Geist (Lk 3,21f; vgl. 1,35), der in der Darstellung der Apg auch nach
Pfingsten an den Christen wirksam bleibt.® Auf diesem Hintergrund
bietet die Ik Rede von »Pfingsten« in pragmatischer Betrachtung einen
Reflexionsansatz fiir den Gedanken der Heilsgeschichte®! — eine Konkre-
tion, die der frithjiidische Festinhalt erlaubt. Diese gottliche Heils-
geschichte beginnt nach Lk mit der Zeit Israels, findet ihren Hohepunkt
in Leben, Tod und Erweckung Jesu, verlduft kontinuierlich weiter in der
Zeit der christlichen Gemeinden und manifestiert sich an dieser Stelle

3 Heilsgeschichtliche Deutung als Erfiillung von Verheilung auch bei Jervell, Apg
(s. Anm. 3), 132 (die Gemeinde zeige sich als wahres Israel, weil sie das Gesetz
im Geist erfullt); Weiser, Apg I (s. Anm. 6), 81f. (Kontinuitit der Heilsgeschich-
te); Zmijewski, Apg {s. Anm. 12), 103f. (Abschluf und Anfang zugleich; Ent-
sprechung zum Beginn der Hinaufnahme Jesu in Lk 9,51); Fitzmyer, Acts (s.
Anm. 7), 237; Lohse, ThWNT 6 (s. Anm. 13), 50.52; Kremer, Pfingstbericht (s.
Anm. 6), 94£.178.213; ferner Démer, Heil (s. Anm. 14), 151f; Roloff, Apg (s.
Anm. 9), 40; Marshall, Significance (s. Anm. 14), 366f. Anders sieht Schneider,
Apg I (s. Anm. 12), 248 lediglich das Kommen des AbschlufStages (mit Haen-
chen, Apg [s. Anm. 12], 170 Anm. 2), aber keine Erfiillung einer Verheiflung; er
riumt jedoch biblischen Klang der Wendung und die Implikation des Erfiil-
lungsgedankens (vgl. Apg 1,5) ein.

8 Apg4,8.31;6,5; 7,55; 8,15-17; 9,17; 10,44-48; 11,15-17.24; 13,9.52; 19,6.

61 Zmijewski, Apg (s. Anm. 12), 114 faBt den Gedanken der gottlichen Heils-
geschichte (zu kurz) in der typologischen Uberbietung des Sinaigeschehens
und der Erfiillung der VerheiBungen Jesu. Das Theologoumenon der heils-
geschichtlichen Kontinuitit besitzt bei Lk zentrale Bedeutung; vgl. in bezug auf
die erzihlten Wunder des Paulus in der Apg S. Schreiber, Paulus als Wunder-
titer. Redaktionsgeschichtliche Untersuchungen zur Apostelgeschichte und
den authentischen Paulusbriefen (BZNW 79). Berlin/New York 1996, 153-157.

95



Schrift-Hermeneutik

geschichtlich in der Sendung des Geistes. Solche Heilsgeschichte enthilt
eine grundlegende Kontinuitit des Heilswillens Gottes, denn ebenso wie
an Israel und dann in Jesus handelt Gott aktuell an den jungen Christen-
gemeinden.

Genauer gefragt: Inwiefern ist die Geistsendung Heilsgeschichte?
Der Geist wirkt die dauerhafte Beziehung der Glaubenden zum erhohten
Christus und damit zu Gott. Der Geist bleibt gerade in einer Zeit, in der
der irdische Jesus nicht mehr anwesend und der wiederkommende Paru-
sie-Christus noch nicht eingetroffen ist.62 Damit bedeutet Geistesgabe
keine neue, materialiter gegebene Offenbarung. Vielmehr bewirkt der
Geist die Bestindigkeit des Lebens in der Nachfolge Christi (vgl. die an-
schliefende Schilderung des » Alltags« der Urgemeinde 2,42-47) - dazu
den Beistand und die Befidhigung zu vermitteln, ist die pfingstliche Gabe
Gottes. Moglicherweise war diese Betonung der Wirkmacht des Geistes
in pragmatischer Sicht fiir die Zeit des Lk notwendig, da die lebendige
Geisterfahrung verblafit war und gerade darum von Lk eine neue Sensi-
bilitit fiir das Geistwirken intendiert wurde. Daf darin auch Auswirkun-
gen auf das Verkiindigungspotential der Gemeindeglieder gegeben sind -
die die Pfingsterzihlung mittels der Thematik der Sprachengabe an-
vistert (2,5-13) -, bedarf keiner Erorterung.6

Die friihjiidische Feier des Pfingstfestes bedeutet Aktualisierung des
Wirkens Gottes in der Gegenwart zugunsten seines Volkes, sei es in den
Gaben der [77] Natur oder in der Geschichte. Das Fest sensibilisiert fiir die
Erfahrung dieses Wirkens und aktualisiert die noch immer giiltige Zu-
sage Gottes aus der Vergangenheit Israels. Lk kann beide Momente auf-
greifen: Geisterfahrung und Heilsgeschichte. Die je neue Aktualisierung
des Gedenkens — im Sinne »christlichen« Gedenkens - ist damit am
Pfingsttag méglich, doch zielt Lk v.a. auf alltigliches Bewuftsein und
Wahrnehmen. Beides - Geisterfahrung und heilsgeschichtliche Kon-
tinuitidt — durchzieht sein Werk und bleibt durch stetige Wiederholung

62 Weiser, Apg I (s. Anm. 6), 82 bezeichnet den Geist als Garanten der Kontinuitiit

zwischen Jesuszeit und Zeit der Kirche.

62 Wenn man jedoch das christliche Pfingsten mit dem Stichwort » Ausbreitung der
Kirche« beschreibt (so z. B. Noack, Day [s. Anm. 11}, 90), darf nicht tibersehen
werden, dal das Geschehen hier noch ganz und gar innerjidisch bleibt.
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prisent. Die Bindung an ein bestimmtes Fest liegt auBerhalb der Absicht
des Lk.

Aus dem bisher Gesagten geht auch hervor, daf8 Lk kein rituell-litur-
gisches Interesse im Sinne einer »Kultitiologie« verfolgt, also nicht die
Umprigung eines jiidischen Festes in ein christliches intendiert. Nicht
zuletzt bleiben fiir ein solches Ansinnen die liturgisch umsetzbaren Ziige
viel zu blaf, womit sich auch die Entwicklung in der frithen Kirche deckt.
Als entscheidend erweist sich fiir Lk, daB8 die Geistsendung gerade an
dem jiidischen Fest geschieht, denn diese kalendarische Bestimmung ga-
rantiert den heilsgeschichtlichen Willen Gottes auch und besonders fiir
die christlichen Leser des Lk. Anliegen des Lk ist nicht ein christlich
»getauftes« jidisches Fest, sondern die Wahrnehmung des Geistes in
der alltiglichen Lebenssituation derer, die sein Werk lesen, und damit
die Offenheit fir die Erfahrung gottlichen Heils in der Geschichte kon-
kreter Menschen.

97



Politische Diskurse
bei den ersten Christen



Caesar oder Gott (Mk 12,17)?
Zur Theoriebildung im Umgang mit politischen
Texten des Neuen Testaments

Einfiihrung: Zeitgebundenheit

Wenn die weltliche und die geistliche Gewalt in Konflikt miteinander
stehen, ist das fiir uns Geschichte. Unser Verhiltnis als Christen zum
Staat ist geklrt, d. h. rechtlich geregelt. Loyalititskonflikte mit dem Staat
sind vernachlissigbar selten (z.B. im Fall des »Kirchenasyls«} oder treten
auch in entscheidenden Fragen gar nicht zutage (man denke nur an den
Umgang mit menschlichen embryonalen Stammzellen oder den Krieg
gegen den Irak). Das berithmte politische Wort aus Mk 12,17 »Gebt
dem Kaiser, was des Kaisers ist, und Gott, was Gottes ist« 1afit sich so
bequem im Sinne einer Trennung von politisch-éffentlicher und reli-
gios-privater Sphire interpretieren. Hier regt sich jedoch sofort der Ver-
dacht: Die jeweilige Deutung verdankt sich politischen Niitzlichkeits-
erwigungen. Ein Blick auf die Wirkungsgeschichte scheint dies zu
bestitigen. Zwei Extreme verdeutlichen die Zeitgebundenheit: Justin be-
tont etwa um die Mitte des 2. Jh.s angesichts des iibermachtigen Rom
Pflichterfillung und Loyalitit der Christen dem Staat gegeniiber; Steuern
und Abgaben entrichten sie willig (Apol 1,17). Ganz anders Michael
Biinker bei einer Bibelarbeit 1984 in Wien; unter dem Schutz des Rechts-
staates »mutig« schliefit er: »Jesus ruft seine Gegner auf, ihre Kollabora-
tion mit den Romern aufzugeben, dem Kaiser mit der Miinze sein ganzes
Steuersystem und seinen Unterdriickungsapparat zuriickzugeben und
sich damit vom Geld-Gewalt System befreien zu lassen.«? ~ das ist der
Aufruf zur (blutigen) Revolution! Betrachten wir zunéchst den Text.

1 M. Biinker, »Gebt dem Kaiser, was des Kaisers istl« — Aber: Was ist des Kaisers?
Uberlegungen zur Perikope von der Kaisersteuer, in: Kairos 29 (1987) 85-98, 95.
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1. Der Text und seine Deutungen

Das Wort jesu findet sich im Rahmen der kleinen Erzahlemhelt Mk
12,13-17, deren Hohepunkt es bildet.

13 Und sie [sc. die Jerusalemer Autorititen] senden zu ihm einige der Phari-
sder und der Herodianer, damit sie jhn fingen im Wort.

4 Und kommend sagen sie ihm: Lehrmeister, wir wissen, daf8 du wahrhaftig
bist und dich um niemanden kiimmerst; denn du siehst nicht auf das Auflere
von Menschen, sondern du lehrst nach (Mafigabe der) Wahrheit den Weg
Gottes. Ist es erlaubt, den Census dem Caesar zu geben oder nicht? Sollen
wir geben oder sollen wir nicht geben?

15 Er aber, wissend um ihre Heuchelei, sagte zu ihnen: Was priift ihr mich?
Bringt mir einen Denar, damit ich sehe.

16 Sie aber brachten einen. Und er sagt ihnen: Wessen ist dieses Bild und die
Aufschrift? Sie aber sagten ihm: Des Caesar.

17 Jesus aber sagte zu ihnen: Das des Caesar gebt dem Caesar und das Gottes
Gott. Und sie staunten iiber ihn.

Eine kurze Szene wird auf ein Jesus-Wort hin entwickelt, der Dialog, die
»Wort-Handlung« dominiert, die klassische Formgeschichte spricht von
einem Apophthegma? oder einer Chrie3. Im MkEv steht die Szene im
Kontext der letzten Tage Jesu in Jerusalem. Die Situation ist gespannt,
der Konflikt mit der Jerusalemer Fithrung spitzt sich zu, Jesu Gefangen-
nahme droht (vgl. Mk 11,27; 12,12). Innerhalb dieses Handlungsfadens
ist es nur stimmig, wenn Jesus auf die Probe gestellt wird, um eine An-
klage* gegen ihn zu finden. Diesen Erzihlzug tragen die V. 13b - die
‘Absicht, Jesus zu fangen - und 15a - Jesus durchschaut die Heuchelei.®

2 R.Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition (FRLANT 29), Géttin-
gen 91979, 25; ]. Gnilka, Das Evangelium nach Markus IT (EKK 11/2), Zirich/
Neukirchen-Vluyn 31989, 151 (»Schulgesprich mit apoftegmatischem Charak-
ter«); U. Mell, Die »anderen« Winzer. Eine exegetische Studie zur Vollmacht Jesu
Christi nach Markus 11,27-12,34 (WUNT 77), Tiibingen 1994, 212 (Apoph-
thegma, »Form eines rabb. Schulgesprichs«).

3 M. Dibelivs, Die Formgeschichte des Evangeliums, Tiibingen €1971, 150f;
K. Berger, Formgeschichte des Neuen Testaments, Heidelberg 1984, 80-93.

4+ Eine solche politische Anklage vor der romischen Behdrde demonstriert Lk
23,2, wo neben Steuerverweigerung auch Volksverhetzung und Herrschafts-
anspruch (nationalpolitisch: »Christos« und »Kénig«) genannt sind.

5 In 7,6 definiert Markus mit einem Zitat aus Jes 29,13, was er unter Heuchelei
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Die politische Fragestellung eignet sich dafiir sehr gut, denn wenn sich
Jesus gegen die Romer stellt, wire die Anklage perfekt. Befiirwortet er
hingegen - was vom Erzahlduktus [67) unwahrscheinlich gemacht wird -
die Steuerzahlung, liuft er Gefahr, jiidische nationale Interessen zu ver-
raten. Es handelt sich also um eine Fangfrage, deren Beantwortung sich
stets verhangnisvoll auswirkt. Die Anwesenheit der »Herodianer« — Par-
teiginger des herodianischen Herrscherhauses — verleiht der Szene poli-
tisches Kolorit.6

Im Zentrum steht die Frage der Steuer fiir unterworfene Vélker. Der
Census ist eine personenbezogene Zwangsabgabe, eine Kopfsteuer.” Be-
reits Tertullian (Apol 13,6) spricht von den Steuern als notae captivitatis/
Zeichen der Unterdriickung. Diese symbolische Valenz der Steuer fiir die
romische Herrschaft, fiir die romische Friedensideologie verleiht der Fra-
ge generelle politische Relevanz. Der kaiserliche Silberdenar, die ro-
mische Standardmiinze® der Kaiserzeit, dient als Demonstrationsobjekt.
Er ist ein Propagandamedium fiir die politisch-religiés fundierte Kaiser-
ideologie. Doch der Name des Kaisers bleibt ungenannt, fiir den Census
fehlen weitere Angaben.? Damit ist die Szene aus der Zeit Jesu in die Zeit
des Markus iibertragbar: Die erzihlte Situation mischt sich mit der Er-

versteht; vgl. R. Feneberg, Der Jude Jesus und die Heiden. Biographie und Theo-
logie Jesu im Markusevangelium (Herders Biblische Studien 24), Freiburg i. Br.
2000, 280 Anm. 131. Durch diesen Erzihlzug erscheint die Aussage in V. 14 als
captatio benevolentiae, die nicht ernst gemeint ist und nur eine ungeschiitzte
Antwort provozieren soll.

¢  Und schafft zusammen mit 3,6 eine Klammer um Jesu 5ffentliches Wirken. Da-
zu J. P, Meier, The Historical Jesus and the Historical Herodians, in: JBL 119
(2000) 740-746, 744. Die Latinismen “HpwStavol, x¥ivoog und dnvéprov kor-
respondieren mit der Thematik der Rémerherrschaft. Unter den Pharisiern war
die religiose Legitimitit der Steuerzahlung wohl umstritten, vgl. U. Mell, Winzer
(s. Anm. 2) 230-245.

7 Eine solche wurde, fiir die erzihlte Ebene bedeutsam, in Judda 6 n.Chr. einge-
fihrt.

3 Unsicher ist, ob schon zur Zeit des Markus bzw. davor der Denar als reichs-
einheitliche Steuermiinze galt, wie dies nach-mk durch Mt 22,19 belegt ist. Be-
rechtigte Zweifel artikuliert U. Mell, Winzer (s. Anm. 2) 222-227.

$  Nach U, Mell, Winzer (s. Anm. 2) 220f,, ist keine bestimmte Miinzprigung, son-
dern der Typos des kaiserlichen Denars angesprochen; zur Propagandafunktion
des Denars ebd. 218-222.
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zihlsituation, die Antwort Jesu ist auf die Gegenwart des Markus an-
wendbar. - Vielleicht soll die Miinze innerhalb der mk Erzihlung auch
der Provokation der Gegner dienen, weil diese mit dem feindlich be-
setzten Gegenstand Umgang haben, damit die politische Realitit akzep-
tieren,° ja sogar gut davon leben.

Gibt es Hinweise auf die Traditionsgeschichte des Textes? Das Motiv
einer Falle, die Jesus gestellt werden soll, fiigt sich auffallend gut in den
groferen Erzahlzusammenhang; es ist auf zwei Halbverse beschrinkt
(13b.15a) und als eine narrative Sinnlinie zwar priigend, aber nicht not-
wendig, ja es iiberlagert sogar eine andere Sinnlinie, nimlich die eigent-
liche politische Frage. Die Haltung Jesu gegeniiber Rom wire Erzihl-
anlaf genug. Interessant ist nun die Erzihlvariante in EvThom 100:

Sie [sc. die Jiinger] zeigten Jesus eine Goldmiinze und sprachen zu thm:
Die zum Kaiser gehoren, fordern von uns Steuern. Er sprach zu ihnen: Gebt
dem Kaiser, was des Kaisers ist. Gebt Gott, was Gottes ist. Und das, was mein
ist, gebt mir.1?

Sie beschrinkt sich auf die Miinze, die Steuerfrage und das Wort Jesu;
Fragesteller sind die eigenen Leute, die Jiinger (vgl. EvThom 99), keine
Gegner.2? Im Kreis der Jesus-Anhdnger wird die Steuerfrage angespro-
chen. Freilich weist auch die Fassung im EvThom Ziige sekundérer Ent-
wicklung auf: Die genannte Miinze bleibt erzihlerisch ungenutzt, es han-
delt sich nun um eine Goldmiinze, die Antwort ist christologisch auf die
Person Jesu zugespitzt. Dennoch findet die Hypothese eine Stiitze, dafl

0 Vgl. W. Weif, »Eine neue Lehre in Vollmacht«. Die Streit- und Schulgespriche
des Markus-Evangeliums (BZNW 52), Berlin 1989, 214f. - M. Biinker, Gebt dem
Kaiser (s. Anm. 1) 93, hebt die AnstéBigkeit der Miinze fiir fromme Juden (noch
dazu im Tempel) hervor. Die politisch-soziale Semantik der Miinze geniigt aber
vollauf zur Erklirung.

12 (Jbersetzung von H.-G. Bethge, Appendix I: Evangelium Thomae Copticum, in:
K. Aland (Hrsg.), Synepsis Quattuor Evangeliorum, Stuttgart 151996, 519-546,
542.

12 Zweifel an einer vor-mk Adressierung des Wortes an Gegner meldete bereits
W. Schrage, Die Christen und der Staat nach dem Neuen Testament, Giitersloh
1971, 31, an.
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eine iltere Erzihlform existierte, die die Steuerfrage als existentielles Pro-
blem diskutiert und mit dem Wort Jesu beantwortet.2?

Dieses Wort bereitet der Interpretation seit jeher Schwierigkeiten.
Walter E. Pilgrim, der die jiingste Monographie zum Thema »Church
and State in the New Testament« vorgelegt hat, fait die Forschung in drei
Blocken zusammen.

(1) Es gibt zwei legitime Reiche, das Reich Gottes und das Reich des
Kaisers. Beiden gebiihrt Gehorsam, beide besitzen ihren eigenen Zustan-
digkeitsbereich, so dafd sie nicht in Konflikt zueinander stehen, sondern
koexistieren. Diese traditionelle christliche Auslegung findet exponierte
Vertreter in der lutherischen Zwei-Reiche-Lehre und z.B. nach dem
2. Weltkrieg in Oscar Cullmann.?s :

(2) Es gibt nur ein legitimes Reich, das Reich Gottes. Gott allein ge-
biihrt radikaler Gehorsam. Man hat dies im Kontext einer eschatologi-
schen Naherwartung Jesu begriindet: Weil das Ende unmittelbar bevor-
steht, interessiert die staatliche Realitit nicht mehr. Richard A. Horsley
geht so weit, eine totale Ablehnung der Steuerzahlung zu folgernls -
damit riickt Jesus sehr in die B3] Nihe der jiidischen Widerstandsbewe-
gung. Klaus Wengst sieht das Logion als Problemanzeige gegen die reli-
gibsen Fiihrer gerichtet: Da sie im Besitz einer Miinze des Caesars sind,
{iben sie eine bestimmte politische Praxis, deren Konsequenzen sie auch
zu tragen haben; im Hintergrund steht dabei die Problematisierung ihres
Gottesverhiltnisses und die indirekte Aufforderung, ganz vom Besitz ro-

1 W. Weifl, Lehre (s. Anm. 10) 202-234, hingegen versucht eine detaillierte tradi-
tionsgeschichtliche Hypothese, die urspriinglich selbstindige Einheiten (Ge-
sprichsszene V. 14afin15fin.16.17¢, captatio benevolentiae V.14, Logion
V. 17ab) und mk Bearbeitung trennt. - Anders erkennt R. Pesch, Das Markus-
evangelium II (HThK 11/2), Freiburg i.Br. 1977, 225, keinerlei mk Bearbeitung
einer erhaltenen Tradition.

W W, E. Pilgrim, Uneasy Neighbors. Church and State in the New Testament, Min-
neapolis 1999, 66-72.

% Q. Cullmann, Der Staat im Neuen Testament, Tibingen 21961, 13.24-26.37-40;
in diesem Aon sei die Existenz des Staates »von Gott gewellt« (37).

15 R A. Horsley, Jesus and the Spiral of Violence, San Francisco 1987, 306-317.
Vgl. auch M. Biinker, Gebt dem Kaiser (s. Anm. 1) 95.
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mischer Miinzen Abstand zu nehmen?” - das bedeutet freilich eine He-
rausforderung des politischen Systems.

(3) Es gibt zwei legitime Reiche, aber mit einer qualitativen Differenz.
Die politische Wirklichkeit ist notwendig und legitim — ihr gebiihrt Res-
pekt, Formen gewaltsamen Widerstands sind abzulehnen. Die Wirklich-
keit Gottes jedoch besitzt Prioritit: Gottes Anspruch auf den Menschen
steht fiber dem politischen Anspruch, selbst iiber dem Verlangen nach
politischer Freiheit und erst recht iiber allen Formen angemafiter »Ver-
gottlichung« des Staates. Nach Wolfgang Schrage handelt es sich um eine
Art Mittelweg zwischen Revolution und politischer Apotheose.?® Pilgrim
selbst betont die kritische Haltung der Christen gegeniiber den Herr-

7 K. Wengst, Pax Romana. Anspruch und Wirklichkeit. Erfahrungen und Wahr-
nehmungen des Friedens bei jesus und im Urchristentum, Minchen 1986, 76-
80. Die Voraussetzung Wengsts, daf8 sich Jesus und seine Jiinger durch ihren
Lebensstil der Erwerbslosigkeit bereits der Steuerpflicht entzogen haben, trifft
den Sachverhalt angesichts eines durchaus im Erwerbsleben stehenden groferen
Jiingerkreises nicht. - Nach C. Myets, Binding the Strong Man. A Political Read-
ing of Mark’s Story of Jesus, New York 1988, 312, Mk »rejects the option of
political cooperation with Rome, and repudiated the authority of Caesar and
his>coin« Jesus lehne sowohl die rémische Kolonialherrschaft als auch jiidische
Revolten ab und entgeht der Falle »by turning the political challenge back upon
his opponents« (314).

18 W. Schrage, Staat (s. Anm. 12) 35-40; auch K. Haacker, Kaisertribut und Gottes-
dienst. Eine Auslegung von Markus 12,13-17, in: ThBeitr 17 (1986) 285-292,
289.291f. Vgl. R. Pesch, Mk II (s. Anm. 13) 227f; J. Gnilka, Mk II (s. Anm. 2)
153f; ferner M. D. Hooker, The Gospel According to St. Mark (BNTC), London
1991, 280f. U. Mell, Winzer (s. Anm, 2) 253f.265f,, spricht ebenfalls von einer
»Mittelposition« (265): In der Hierarchie der Loyalititsverhiltnisse ist Gott vor-
geordnet, die Steuerzahlung an den Staat geboten, eine gottliche Anmafiung des
Staates jedoch zu verweigern; traditionsgeschichtlich erkennt er ein selbstindi-
ges Logion V. 17, das einem friihjiidischen staatsethischen Idealprinzip (vgl. Koh
8.2; Philo, LegGai 236) entspreche (254-262) und eine doppelte Loyalitit - ge-
geniiber dem Herrscher und dem Schopfer - vertrete (253). D. Dormeyer, Das
Markusevangelium als Idealbiographie von Jesus Christus, dem Nazarener (SBB
43}, Stuttgart 1999, 47-50, hilt zwar »staatsbiirgerliche Loyalitit und gleichzei-
tige religidse Distanz« (47) dem Staat gegeniiber als Verhiltnis der Gemeinde
zum Staat fest, wenn er aber die Indienstnahme der Weltherrscher durch Gott
und die kaiserliche »Gewalt iiber Steuern und Schwert« (50) mit Verweis auf
Rém 13,1-7 zur Interpretation anfiihrt, trigt er dem Text fremde Gedanken
ein und nihert sich der oben genannten Position (1).
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schenden, besonders im Zusammenhang mit Unterdriickung, Gewalt
und Idolatrie; es gibt kein friedliches Miteinander, sondern nur einen
bestindigen Konflikt (bis hin zu zivilem Ungehorsam), der aus dem An-
spruch Gottes erwichst.??

[70] Fassen wir zusammen: M. E fithrt jeder Versuch, zwei Reiche
gegeneinander abzuwigen, in die Aporie, weil der Text keine Kriterien
dafiir anbietet. Aber auch eine Reduktion auf ein Reich scheitert an der
Realitit des Staates. Zu schnell wird iibersehen, dal die Frage der Ge-
sprichspartner Jesu, auch wenn sie als Fangfrage dargestellt ist, nicht
nur ein theoretisches Problem erbrtert, sondern eine Erfahrungswirk-
lichkeit spiegelt. Und ist nicht die unausgesprochene Theoriebasis nach
wie vor die seit Jahrhunderten fest am Christentum haftende Diskussion
um das Verhiltnis von Kirche und Staat? Daher mochte ich einen Per-
spektivenwechsel versuchen.

2. Ein soziologisches Modell

Der amerikanische Soziologe James C. Scott betrachtet in seinem Buch
»Domination and the Arts of Resistance«? das dffentliche Verhalten de-
rer, die weitreichenden, von einem System getragenen Formen sozialer
und politischer Unterordnung unterworfen sind. Das betrifft z.B. das
Verhiltnis des Angestellten zum Chef, des Arbeitnehmers zum Arbeit-
geber, des Pichters zum Landbesitzer, des Sklaven zum Herrn. Vorsicht,
Angst, vielleicht das Streben nach Vorteilen fiihren dazu, dafl die 6ffent-
lichen AuBerungen der Abhingigen daran orientiert sind, den Erwartun-
gen der Machthabenden zu entsprechen. Eine Anpassung in der Offent-
lichkeit findet statt. Sclche &ffentlichen Auflerungen der Abhéngigen im
EinfluBbereich der Machthabenden bezeichnet Scott als public transcript
- eine fiir die Offentlichkeit taugliche Ausdrucksform. Was der Ab-
hingige eigentlich {iber den Michtigen denkt, bleibt im public transcript
ungesagt.

13 W.E. Pilgrim, Uneasy Neighbors (s. Anm. 14) 70-72.
2 ].C. Scott, Domination and the Arts of Resistance. Hidden Transcipts, New
Haven 1990, dort die einfithrende Begriffsfindung 1-16.

107



Politische Diskurse bei den ersten Christen

Damit ist das public transcript nur sehr bedingt geeignet, um die
Ansichten der Abhéngigen zu erfahren.? Es tragt stets die Tendenz in
sich, die dominierenden Werte und Sichtweisen der Machtigen als giiltig
und vorherrschend zu belegen. Bei einer Beschrinkung der Wahrneh-
mung auf das public transcript entsteht unweigerlich der Eindruck, als
ob die Abhingigen die Machtstrukturen akzeptieren, ja bereitwillig mit-
tragen.

Dem public transcript gegeniiber stehen AufSerungen, die Abhéngige
in einem geschiitzten Raum des Vertrauens, also auflerhalb des Zugriffs
der Machthabenden, vornehmen. Scott nennt dies hidden transcript -
»verbor-[7Tlgene AuBerungen«. Diese relativieren, modifizieren oder ne-
gieren das public transcript, wobei der Unterschied zwischen beiden den
Einflufigrad von Machtstrukturen auf den dffentlichen Diskurs spiegelt.

Ich habe versucht, Funktion und Beziehung von public und hidden
transcript in einem Schema darzustellen:

sozialer Kontext \

MACHTHABENDE

public transcript

hidden transcript

ABHANGIGE

Sprechende Beispiele dafiir gewinnt Scott u.a. aus Sklaven-Erzihlungen
aus den amerikanischen Siidstaaten des 19. Jh. Eines sei genannt: Die
Tochter der schwarzen Kéchin Aggy wird von ihrem Herrn geschlagen,
weil er sie, offensichtlich ungerechtfertigterweise, eines unbedeutenden
Diebstahls bezichtigt. Aggy verhilt sich ruhig, sie kann nicht eingreifen.

2 ] C. Scott, Domination {s. Anm. 20) 3: »an indifferent guide to the opinion of
subordinates«. Je grofler das Machtgefille und rigider die Gewaltanwendung,
desto formalisierter - so wird man erwarten - gestaltet sich das public tran-
script. Man denke dabei nur als Extrembeispiel an das Verhiltnis eines in einem
Konzentrationslager Inhaftierten zu Aufsehern und Lagerleitung.
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Kaum hat der Herr den Raum verlassen, und nur noch eine vertraute
Person ist anwesend, bricht es aus ihr heraus:

»Thar’s a day a-comin Thar's a day a-comin’! ... I hear the rumblin ob de
chariots! I see de flashin ob de guns! White folks blood is a runnin on the
ground like a ribber, an de dead’s heaped up dat high! ... Oh Lor! Hasten de
day when de blows, an de bruises, and de aches an de pains, shall come to de
white folks, an de buzzards shall eat dem as dey’s dead in de streets. Oh Lor!
roll on de chariots, an gib the black people rest and peace. Oh Lor! Gib me de
pleasure ob livin’ till dat day, when I shall see white folks shot down like de
wolves when dey come hungry cut o'de woods.«

Der schweigende Gehorsam des public transcript wird durch diese Worte
des hidden transcript komplett widerlegt und modifiziert. Die angestaute
Waut entlidt sich in einem imaginidren Szenarium der Vernichtung der
Unterdriicker. Die Praktiken von Unterdriickung und gewaltsamer Herr-
schaft bewirken Verletzungen der Menschenwiirde, deren psychische
Folgen im hidden transcript z.T. bearbeitet werden. Interessant ist hier
die religidse Grundlage der Sprache, die sich apokalyptischer Bilder be-
dient. Die endgiiltige Rache [72] wird - als Kompensation der eigenen
Machtlosigkeit — dem Lord of the coming day zugetraut. Eine eigene
Sprache, eine eigene Kultur sozialen und religidsen Denkens der gesell-
schaftlichen Gruppe der abhingigen Schwarzen wird ausschnitthaft
sichtbar. Leidet eine ganze soziale Gruppe, vielleicht ein ganzes Volk un-
ter Unterdriickung, wird die Entwicklung von Rache- und Vergeltungs-
phantasien zum kollektiven Kulturgut der Gruppe, das sich gemeinsamer
Erfahrung verdankt.

Werden die Grenzen verletzt, das hidden transcript 6ffentlich, ist in
der Regel eine scharfe, oft gewaltsame Auseinandersetzung zwischen den
machttragenden und abhingigen Gruppen vorprogrammiert.?*

2 ], C, Scott, Domination (s. Anm. 20) 5 (zitiert aus A. ]. Raboteau, Slave Religion.
The »Invisible Institution« of the Antebellum South, New York 1978, 313).

B In einem geschiitzten sozialen Raum entwickelt sich ein ganzer kultureller und
religidser Diskurs, eine eigene Art des wirklichkeitsverstindnisses, die hinter
dem hidden transcript steht (J. C. Scott, Domination [s. Anm. 20] 14).

% Der Fokus der Sozialwissenschaft ruht i.a. auf dem Beobachtbaren, dem public
transcript, also auf den offiziellen und formalen Bezichungen zwischen Michti-
gen und Abhangigen (J. C. Scott, Domination [s. Anm. 20] 13) - die Machtver-
hiltnisse sind damit jedoch nur teilweise - und so unbefriedigend - erfafit.
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Nun ist das hidden transcript jedoch meist nicht véllig unzuginglich,
sondern in verschiedenen Formen und Intensititen im public transcript
enthalten, In verschleierter Form artikuliert sich der Widerspruch der
Abhingigen. Kennt man die Techniken der Verschleierung, kann man
einige Aspekte des hidden transcript aus dem public transcript erschlie-
Ben. Scott unterscheidet zwei Hauptarten: Die Verschleierung des Autors
oder Urhebers der Botschaft - also Schutz durch Anonymitit, wie sie uns
z.B. aus der apokalyptischen Literatur bekannt ist; und die Verschleie-
rung der Botschaft selbst: durch polyvalente Elemente der Sprache wie
Anspielung, Metaphorik, Symbolik, so daf8 eine Doppeldeutigkeit ent-
steht, zwei »Lesarten«, von denen eine immer (relativ) harmlos ist.s

Im weiteren Rahmen soziologischer Theoriebildung erméglicht das public/
hidden-transcript-Modell fiir den speziellen politischen Bereich des Verhlt-
nisses zwischen Machthabenden und Unterdriickten eine Zusammenschau

" zweier grundlegender soziologischer Erklirungsmodelle von Gesellschaft,
nimlich des Ordnungs-Medells (paradigm of order) und des Konflikt-Mo-
dells {paradigm of conflict).?¢ (73] Ordnung und Gegen-Ordnung sind dabei
auf zwei parallelen Ebenen zu erfassen, die zugleich eine duflerliche Ubernah-
me der Ordnung und eine Gewichtung des zentral Eigenen beschreibbar ma-
chen. Damit ist eine neue Wahrnehmung friihchristlicher Aufierungsformen
zum Staat eréffnet.

% 1. C. Scott, Domination (s, Anm. 20) 136-156; als weitere Formen der Ver-
schleierung beschreibt er u.a. Tiererzihlungen und Spott (156-172): »The truly
impossible, the »purely playful< fantasies involving animals ... functions as a
masking mechanism for the dangerous, vindictive, anarchic, >childish.< but ot-
herwise suppressed or unconscious desires which are embedded in the less than
impossible human reversals.« (170, zit. aus D. Kunzle, World Upside Down. The
Iconography of a European Broadsheet Type, in: B. A, Babcock [Hrsg.], The Re-
versible World, Symbolic Inversion in Art and Society, Ithaca 1978, 82.89).

% Dazu L. G. Perdue, The Social Character of Paraenesis and Paraenetic Literature,
in: Semeia 50 (1990) 5-39, 6-9. Weitgehend iibernommen wird dessen Ansatz
von J. Botha, Subject to Whose Authority? Multiple Readings of Romans 13,
Atlanta 1994, 203-212,
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3. Verifizierung fiir Paldstina im 1. Jahrhundert

Die soziologische Unterscheidung von public und hidden transcript muf3
sich nun in der Anwendung auf die Verhltnisse in Palistina im 1. Jh.
bewihren. 63 v.Chr. erobert der rémische Feldherr Pompeius Jerusalem.
Ab diesem Zeitpunkt bestimmen die Romer die politischen Strukturen in
Palistina. Der Eintritt des Pompeius in das Innerste des Jerusalemer
Tempels signalisiert den Status der Besatzung. Abgaben wurden erhoben,
deren Verweigerung die Versklavung z.T. ganzer Dérfer nach sich zog.”
Die Regierungsstrukturen wechselten im 1. Jh. hdufig zwischen direkter
romischer Verwaltung und der Regentschaft jiidischer Vasallenfiirsten,
Ethnarchen, Tetrarchen und Kénige, die aber von Rom abhéngig waren.
Sie wurden mehr als hellenistische Kénige, als Organe Roms, denn als
»Konig Israels« empfunden. Im Hintergrund stand immer Rom, dessen
Einfluf im Land durch militirische und administrative Prasenz doku-
mentiert wurde, Dagegen regte sich Widerstand von jiidischer Seite, der
in gewaltsamen Einzelaktionen und organisierten Erhebungen gipfelte
und blutig unterdriickt wurde. Wiederholt griff der romische Statthalter
der Provinz Syrien ein.?® Die politische Situation war duflerst an-
gespannt.

Die Steuerlast macht den Abhingigen ihr Verhiltnis zu den Macht-
habenden, letztlich zur romischen Fremdherrschaft, bewufit. Gerade die
Frage nach Steuern und Abgaben demonstriert die Spannung zum ro-
mischen Imperium. In diesem Zusammenhang kann eine Steuermiinze
die Unterdriickung und all die religidsen und nationalpolitischen jii-
dischen Aversionen gegen die rémische Herrschaft symbolisieren. Die
6 n.Chr. einsetzende direkte romische Verwaltung (und Besteuerung) Ju-
dias 138t an der Steuerfrage einen Konflikt zwischen der Herrschaft
JHWHSs und der rémischen Weltmacht hervortreten und wirksam wer-
den.? Die Fremdherrschaft wird in akuter [73) Not und Bedriickung so-

7 Finen knappen, aber informativen Uberblick iiber die politische Lage der ro-
mischen Herrschaft éiber Palistina vermittelt J. Maier, Zwischen den Testamen-
ten. Geschichte und Religion in der Zeit des zweiten Tempels (NEB.AT.E 3),
Wiirzburg 1990, 161-176.

2 Was von Rom als Terror betrachtet wurde, konnte selbstredend unter Juden als
national-religids legitimiert gelten.

»  ‘Wihrend in der nachexilischen Zeit eine fremde Vorherrschaft geduldet wurde
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wie gewalttitiger Konfrontation erfahren.’® Je mehr die Anhidnger Jesu
im Laufe des 1. Jh.s zu einer eigenen gesellschaftlichen Gruppe wurden,
desto fragiler wurde auch ihr Verhiltnis zum rémischen Imperium. Ein
beredtes Beispiel dafiir ist die stadtrémische Christenverfolgung unter
Nero, die 64 n. Chr. im Zusammenhang mit dem Brand Roms ausbrach.?!

Wie in dieser Situation das public transcript in der Sprache Roms
aussehen konnte, zeigt Tacitus. Im 5. Buch der Historien3? unternimmt
er - Angehdriger der rémischen Oberschicht ~ einen ethnographischen
Exkurs iiber das jidische Volk, in dem der beriihmte Satz fillt: sub Tibe-
rio quies — unter Tiberius war Ruhe (V 9,2). Auch unter dem umstritte-
nen Prokurator Antonius Felix »dauverte die Duldsamkeit (Subordinati-
on) der Juden dennoch an« (duravit tamen patientia Iudaeis 10,1).
Tacitus sieht nur die »glatte Oberfliche«, das public transcript. Die Un-
terordnung der Juden ist in der Perspektive rémischer Wahrnehmung die
ihnen zukommende Haltung. Grundlage dafiir ist die grundsitzlich ne-
gative Bewertung der Juden, die leider hinlinglich bekannte Motive
nennt: Den Vorwurf der Misanthropie, des allgemeinen Menschenhasses
der Juden {adversus omnes alios hostile ddium 5,1), das Verhafitsein des
judischen Volkes bei den Géttern (deis invisum 3,1) und einen diametra-

(vgl. Jer 27,6.12), kann der romische Provinzialzensus als Infragestellung der
Geltung der Tora als jidischer Rechtsverfassung interpretiert werden, wenn
man - wie Judas Galilaios (s. die folgende Anm.) — das erste Toragebot radikal-
theokratisch versteht; dann steht der Kaiser zwischen JHWH und Israel. Dazu
U. Mell, Winzer (s. Anm. 2) 237.

3 Die dffentliche AuBerung des Widerstands fithrt zur gewaltsamen Erhebung, so
in der Bewegung um den »Radikaltheokraten« Judas Galilaios, die 6 n.Chr. die
Steuerzahlung aufkiindigte (Josephus, Bell 2,118.433; 7,253-259; Ant 18,4-
9.23-25). Die Steuer- und Abgabenpolitik des Prokurators Albinus (62-64) ver-
schirft die Spannungen kurz vor dem Krieg (Bell 2,272f.). Die Lage eskalierte in
den Kriegsereignissen der Jahre 66-70/73; die Prigung eigener jixdischer Miin-
zen ab 66 (Bell 2,422-428) besitzt dabei eine nicht zu unterschitzende symboli-
sche Valenz. Nach der Niederlage mufte sich das Judentum konsolidieren und
zu einer Ordnung finden, die auch in den Augen der R8mer akzeptabel war. Fiir
»Randgruppen« wie die Jesus-Anhinger, die womdglich noch politisch verdich-
tig waren, filhrte dieser Prozefd zu Distanzierungen.

31 Tacitus, Ann XV 38-44,

32 Zum Text: P. Cornelius Tacitus, Historiae. Lateinisch-deutsch, hrsg. von J. Bast
(TuscBii), Miinchen 41979.
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len Gegensatz zwischen den religios-kulturellen Bréuchen der Juden und
der iibrigen Menschen.® (Den Vorwurf der Misanthropie erhebt Tacitus
iibrigens auch gegeniiber den Christen [odio humani 75 generis; Ann XV
44,4]; durch die Abqualifizierung als superstitio [44,3]3 stehen die Chris-
ten den Juden ebenfalls nahe.)

Das sozial-politische Wertesystem des Romers Tacitus basiert auf den
mores Graecorum/den griechischen Sitten und der echten religio der Ro-
mer; dagegen steht die superstitio/der Aberglaube der Juden (Hist V 8,2f.
und 13,1). Dieses Wertesystem gewinnt via negativa Gestalt, wenn Taci-
tus denen, die zum Judentum iibertreten, vorwirft: Sie lernen, die Gotter
zu verachten, das Vaterland zu verleugnen, Eltern, Kinder und Geschwis-
ter gering zu achten (5,2). Gétter, Vaterland, Familie konstituieren auf
religidser, politischer und sozialer Ebene die romische Gesellschaft. Die
Haltung der Juden wird zum Problem, wenn sie sich hier nicht einglie-
dern; das wird auch daran manifest, dal sie dem Caesar die Huldigung
durch Gotterbilder (simulacra) verweigern (5,4). Ein weiterer heikler
Punkt des public transcript wird sichtbar, wenn Tacitus im Kontext des
judaisch-romischen Krieges kritisiert, in ganz Italien herrsche Friede
(pax), allein die Juden fiigten sich nicht (soli Iudaei non cessissent 10,2)
~ die Juden storen die pax Romana, womit sie bei jedem Romer einen
neuralgischen Punkt treffen.3

1 Mose fithrte neue Briuche ein (novos ritus), die mit denen der @ibrigen Sterb- .
lichen im Widerspruch standen {contrariesque ceteris mortalibus); bei den Juden
ist alles unheilig (profana), was bei den Rémern heilig (sacra) ist (V 4,1). Die
jidischen Einrichtungen sind verwerflich und abscheulich (sinistra foeda),
durch Verkehrtheit (pravitas) gekennzeichnet (5,1). Thr Tempel ist leer, daher
die Religion Geheimnistuerei {9,1). Zur Bewertung der Juden bei Tacitus vgl.
P. Schifer, Judeophobia. Attitudes toward the Jews in the Ancient World, Cam-
bridge 1997, 31-33.39-41.185-192.

3 Vgl ebenso Sueton, Nero 16,2; Plinius, Ep X 96.

3 Tacitus weiter: Wie schon die Planer Jerusalems wufSten, wird es bei einem sol-
chen Gegensatz der Sitten (diversitas morum) immer wieder zu Kriegen kom-
men (12,2) - diese sind also legitim, ja notwendig, das Verhalten der Juden hin-
gegen schuldhaft. Die Juden hitten ihr Land einst unter Vertreibung der
bisherigen Bewohner besetzt (pulsis cultoribus obtinuere terras 3,2) - ihr Besitz-
anspruch ist also illegitim, die romische Unterwerfung durchaus legitim. - vl
Cicero, QintFrat 1,1,34: Steuern als erforderliche Bezahlung der Unterworfenen
fiir die romische pax sempiterna.
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Interessant ist schliefflich, wie Tacitus eine jidische Weissagung?3®
behandelt, die offenbar zum Kulturgut der Zeit gehorte - sie wird auch
von Josephus (Bell 6,312f.) und Sueton (Vespasian 4,5) {iberliefert — und
vom Erstarken des Orients und der Herrschaft aus Judia sprach: Selbst-
verstindlich ist diese in Wahrheit (vera) auf Vespasian und Titus zu deu-
ten (13,2) - die romische Herrschaft ist die einzig denkbare und ent-
spricht der géttlichen Ordnung; auf diesen gemeinsamen Nenner lassen
sich alle vorher genannten Aspekte des public transcript bringen.

Verindern wir die Perspektive. Sehen wir auf jitdische AuBerungen.

Die gerade genannte jiidische Weissagung bezieht Josephus Flavius -
jiidischer Schriftsteller am rdmischen Kaiserhaus der Flavier — auf die
Herrscherwiirde des Vespasian, der in Judda zum Kaiser ausgerufen wur-
de (Bell 6,312f.). Er iibernimmt also das rémische public transcript. Da-
mit sichert [78] er seinen Standort am Kaiserhaus. Josephus schliefit aus,
daf dahinter ein jiidisches Verstindnis — etwa als »messianische« Kénigs-
gestalt — stehen konnte. Hans Kippenberg hat freilich gezeigt, daf in der
Weissagung sehr wahrscheinlich eine gesamtvorderasiatische Frontstel-
lung gegen Rom Ausdruck findet: Rom soll durch einen Weltherrscher
aus dem Orient vernichtet werden.” Eine Deutungsalternative, ein von
Josephus gar nicht beabsichtigtes hidden transcript, leuchtet wenigstens
noch ganz schwach auf. Auflerste Vorsicht im Umgang mit der fragilen
Beziehung zur romischen Macht wird zum Verhaltensprinzip.

% Als moglichen atl Hintergrund mag man an die Bileamsweissagung Num 24,17,
den Judaspruch Gen 49,10 und die Menschensohnankiindigung Dan 7,14 den-
ken. Zu dieser Weissagung S. Schreiber, Gesalbter und K6nig. Titel und Konzep-
tionen der kdniglichen Gesalbtenerwartung in frihjiidischen und urchristlichen
Schriften (BZNW 105), Berlin 2000, 307f. _

#  Es handelt sich wohl um eine nicht-biblische Prophezeiung, die aus einer ge-
samtvorderasiatischen Stellung gegen Rom erwichst und die Erwartung der
Vernichtung Roms und der Weltherrschaft des Orients beinhaltet; die jidische
Aufnzhme deutet die Weissagung dann aus der Schrift, vielleicht messianisch im
Sinne einer aus Judia erstehenden Herrschaft. So H. G. Kippenberg, »Dann wird
der Orient herrschen und der Okzident dienen«. Zur Begriindung eines gesamt-
vorderasiatischen Standpunktes im Kampf gegen Rom, in: Spiegel und Gleichnis
(FS J. Taubes), Wiirzburg 1983, 40-48; vgl. H. Schwier, Tempel und Tempelzer-
stdrung. Untersuchungen zu den theologischen und ideologischen Faktoren im
ersten jitdisch-romischen Krieg (66-74 n. Chr.) (NTOA 11), Freiburg i. Ue./G6t-
tingen 1989, 240-242.
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Josephus Liefert auch ein Beispiel dafiir, wie das, was wir als public transcript
bezeichnen, in »seiner« Sprache klingen kann: Weil die jiidischen Aufstin-
dischen zur Zeit des Prokurators Albinus mit so grofier Gewalt agieren, bleibt
vielen Friedliebenden nur »Schweigen« (otwnéy) und »Blenden« (RONAREV-
ewv) (Bell 2,276). Die Aufstindischen sind zwar selbst Juden, ermutigt werden
sie jedoch durch die kiufliche Parteinahme der romischen Obrigkeit in der
Person des Albinus (vgl. 2,274).

In anderen Fillen wird ein hidden transcript von jiidischer Seite bewufit
zu anti-romischen Aussagen verwendet. So z.B. in der apokalyptischen
Literatur, wo das romische Imperium symbolisch verschliisselt angespro-
chen wird.?® Der amerikanische Forscher Neil Elliott liefert weiteres
Material firr hidden transcripts, mit denen sich jiidische Autoren vor
romischem Zugriff schiitzen.3® Der Habakuk-Pescher aus Qumran
(1QpHab) benutzt den Terminus »Kittim« zur verschliisselten Bezeich-
nung der Rémer.* Das 4. Makkabéerbuch verlegt die Handlung zuriick
in die Vergangenheit, in die Zeit des Seleukidenherrschers Antiochos IV.
Epiphanes, und verpackt seine politisch subversiven Aussagen in eine mit
hellenistischen Kategorien gefiihrte Diskussion {iber Tugenden und Be-
herrschung der Leidenschaften.

Etwas ausfithrlicher mochte ich auf Philo von Alexandrien einge-
hen, der im 2. Buch seines Werkes De somniis/Uber die Traume ein schd-
nes Beispiel fiir die Verschleierung politischer Angriffsflichen bietet. Den
Traum Josefs aus Gen 37,7 - Josefs Getreidegarbe richtet sich auf, die
seiner Briider verneigen sich davor - legt Philo in allegorischer Methode
aus und spricht dabei von den »Genossen des eitlen Wahns, die sich iiber
alles hinwegsetzen, iiber Staaten, Gesetze, viterliche Sitten, die jeweiligen
Verhilmisse. Dann gehen sie von der Fithrung des Volkes zu seiner Be-
herrschung iiber, werfen das Eigentum ihrer Mitmenschen nieder (...)«

3 Das vierte Weltreich im Tiersymbol des Adlers in 4 Esr 11,1-12,51 ist ein be-
redtes Beispiel. Vgl. die Anspielung auf den Einmarsch rémischer Truppen in
Jerusalem unter dem syrischen Legaten Quinctilins Varus 4 v.Chr. in AssMos
6,8f.

33 N. Elliott, The »Patience of the Jews«. Strategies of Resistance and Accomoda-
tion to Imperial Cultures, in: Pauline Conversations in Context (FS C. ]. Roetzel)
(JSNT.S 221), Sheffield 2002, 32-41.

©  Vgl, auch die »Sohne Sets« CD VII 20f. oder »Magog« 4Q161 Fr. 8-10, Z. 21.
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(Som 2,78f.).41 Es erfolgt keine Prizisierung, wer damit gemeint ist. »Vor-
sicht« ist die kluge Maf3gabe gegeniiber solcher Unterdriickung, denn der
Erfahrene »weif}, wie stark der Wind der Notwendigkeit, des Zufalls,
giinstiger Gelegenheit, des Zwanges und der Macht zu wehen pflegt (...},
so daf} er die Vorsicht als seinen Schild nétig brauchen wird (...). Denn,
glaube ich, was die Mauer fiir eine Stadt bedeutet, das ist die Vorsicht fiir
jedermann« (Som 2,81f.). Dieser individualethischen Aussage*? kénnte
wohl auch Tacitus thecretisch zustimmen. Offen bleibt, welche Macht
fiir solche Unsicherheit verantwortlich zeichnet. Vorsicht bedeutet frei-
lich nicht Unterordnung unter die herrschende Macht aus innerer Uber-
zeugung, sondern lediglich Schutz vor Unheil und Tod: »Sind nun nicht
alle die verriickt und wahnsinnig, die sich bemiihen, eine unpassende
Freimiitigkeit an den Tag zu legen, und es wagen, Konigen und Tyrannen
bei Gelegenheit zu widersprechen (...). So werden sie denn gestochen,
gegeiflelt und verstiimmelt (...), um schlielich zu sterben« (Som 2,83f.).
Willkiir und Bedrohung charakterisieren die Herrschenden. Entspre-
chend verneigt sich Abraham nach Gen 23,7 tief vor den S6hnen des Het,
»nicht aus Ehrerbietung (...), sondern aus Furcht vor ihrer augenblick-
lichen Macht (...) und auf der Hut davor, sie zu provozieren (...)« (Som
2,89f.) - ein unproblematisches Beispiel, das weit in der Vergangenheit
liegt. Das public transcript beschreibt allgemeine Erfahrungen mensch-
lichen Lebens.

Schlieflich aber wird sichtbar, daf dahinter ein weitaus konkreteres
Verstindnis, ein hidden transcript steht. »Pflegen nicht auch wir, wenn
wir auf dem Markte weilen, auszuweichen vor den Regierenden, aus-
zuweichen aber auch vor den Zugtieren? Doch aus verschiedener (...)
Absicht: vor den Regierenden ndmlich in Ehrerbietung, vor den Zugtie-
ren aber aus Furcht davor, daf} uns von ihnen ein Schade geschehe« (Som
2,91). Die Unterscheidung der Begriindung des Gehorsams wird ange-
sichts des zuvor genannten Abraham-[78]Beispiels letztlich aufgehoben,
die Abwertung der gegenwirtig Herrschenden laf3t sich kaum iiberhéren.

a1 Die Ubersetzungen orientieren sich weitgehend an Philo von Alexandria. Die
Werke in deutscher Ubersetzung. Bd. 6, hrsg. von L.Cohn/l. Heinemann/
M. Adler/W. Theiler, Berlin 21962 (Nachdruck von 1938), 238-241.

2 Philo klassifiziert die genannten Phinomene allgemein als Bestandteil »aller
Dinge in der Welt« (Som 2,81).
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»Public« ist die Legitimitit des rdmischen Imperiums, »hidden« ent-
spricht das Verhalten der Regierenden dem wilder Tiere. Philo benutzt
bewuft die ambivalenten Sprechméglichkeiten, wenn er oben noch von
sunpassender Freimiitigkeit« (83) redet, dann aber mit der unverhiillten
AuBerung schlieBt: »Und wenn es die Gelegenheit erlaubt, so ist es
schdn, zum Angriff iiberzugehen und die Macht der Feinde zu brechen;
1it sie es aber nicht zu, so ist es sicher, sich ruhig zu verhalten« (Som
2,92). Nach all der vorsichtig-ambivalenten Darstellung kann es Philo fiir
einen Augenblick wagen, offen zu sprechen.

Die methodische Unterscheidung von public und hidden transcript
deckt den eigentlichen Standort eines friihjlidischen Textes auf und er-
weist zugleich die Notwendigkeit verschliisselter Sprache. Zutage tritt
eine massive Infragestellung des rémischen Imperiums!

Eine analoge Funktion erfiillt die antike rhetorische Form des o7 paf/schema,
eine verdeckte Redeweise, die lediglich Anspielungen auf das Gemeinte gibt,
und die Demetrius und Quintilian beschreiben.® Sie dokumentiert zugleich,
daB antike Denker Moglichkeiten verschliisselter Sprache reflektierten und
durchaus bewuflt einsetzten. Fiir Demetrius (De elocutione 287-294)* ist das
oyFjwe notwendig bei einer kritischen Auflerung gegeniiber einem Tyrannen
oder einer anderen gewalttitigen Person {289), denn diese »abgesicherte Rede-
weise« (\éyov dogachols) korrespondiert dem Charakter der Michtigen (293);
neben der Demonstration guten Geschmacks dient ihre Anwendung dem Ziel
der »Sicherheit« (ogpdheta) der Sprechenden (287). So bildet sie den »Mittel-
weg« (v wetakb) zwischen Schmeichelei und direkter Kritik (294).

Nach Quintilian (InstOr 1X 2)* handelt es sich beim schema um eine
Gedankenfigur, »bei der wir in einer Art von Argwohn das verstanden wissen

4 Grundlegend zu dieser Redeform F. Ahl, The Art of Safe Criticism in Greece and
Rome, in: AJP 105 (1984) 174-208; knapp H.-]. Klauck, Des Kaisers schéne
Stimme. Herrscherkritik in Apg 12,20-23, in: Ders., Religion und Gesellschaft
im frithen Christentumn. Neutestamentliche Studien (WUNT 152), Tiibingen
2003, 251-267, 265f. Zum Problemkreis rhetorischer Fiktion in der Kaiserzeit
vgl. S. Bartsch, Actors in the Audience. Theatricality and Doublespeak from Ne-
ro to Hadrian, Cambridge 1994 (67.93-96 zum schema, 150f. zur Anwendung
von J. C. Scotts public/hidden-transcript-Theorie auf Plinius’ Panaegyricus).

#  Text: Démétrios, Du Style, hrsg. von P. Chiron, Paris 1993; Demetrius, On Style,
hrsg. von D. C. Innes, (LCL 199), Cambridge 1995, 309-325.

% Text und Ubersetzung: M. E. Quintilianus, Ausbildung des Redners. Bd.2
(TzF 3), hrsg. von H. Rahn, Darmstadt 21988. .
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wollen, was wir nicht sagen, nicht gerade das Gegenteil wie bei der Ironie,
sondern etwas Verstecktes und dem Spiirsinn des Hérers zum Suchen Uber-
lassenes« (65); sie wird u.a. dann verwendet, »wenn es zu unsicher ist, offen
(palam) zu reden« (66). Diese ambiguitas sententiae (68) verdankt sich einer
Reflexion vorsichtiger politischer Sprache, die der Sicherheit der Redenden
gegeniiber »Tyrannen« (wohl eine Anspielung auf die Caesaren, mit der
Quintilian selbst ein Beispiel fiir die Verwen-[Z8ldung des schema einflieflen
lifkt*¢) dient: »denn man kann gut, so offen man will, gegen jene Tyrannen
sagen, was nur auch anders verstanden werden kann, weil man ja nur die
Lebensgefahr, nicht auch den Anstof}, den man erregt, zu meiden hat« (67).
Das schema ist ein telum occultum (75). Diese thetorische Figur ist freilich
bevorzugt auf der éffentlichen Bithne politischer Aufierungen gesellschaftlich
hohergestellter Persénlichkeiten und weniger im Raum der sozialen Unter-
schicht (im Gefille Herrscher — Unterdriickte) angesiedelt, wie Quintilians
priferierte Anwendung auf Rechtsfille (68-80) zeigt.

4. Konsequenzen fiir eine Theorie politischer Texte im
Neuen Testament

(1) Die sozialgeschichtliche Wahrnehmung der au8ertextlichen Situation
wird zur wesentlichen Voraussetzung des Verstehens. Ganz im Gegensatz
zu den heutigen Leserinnen und Lesern sind die Triger der Texte poli-
tisch Unterdriickte bzw. Randgruppen im Raum des Imperium Roman-
um. Sehr genau wird zu priifen sein, ob iberhaupt Ansitze einer theo-
retischen Diskussion des Verhiltnisses zum Staat vorhanden sind.

(2) Die methodische Differenzierung zwischen public und hidden
transcript leitet dazu an, die Sprechpragmatik eines Textes priziser zu
klassifizieren. Der hermeneutische Zugang wird durch den Verdacht ge-
prigt, daB im public transcript politisch Subversives latent zu héren ist.
Zu untersuchen ist, mit welchen sprachlichen Formen und Vorgehens-
weisen das »verborgene Sprechen« geschieht.

, (3) Das erarbeitete hidden transcript zeigt den Grad an Zustimmung
bzw. Ablehnung gegeniiber dem Staat. Es wird auch ersichtlich, welche
innere Haltung der kulturell-religisen Trigergruppe der Aussagen ge-

% Vgl. F Abl, Safe Criticism (s. Anm. 43) 190.
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geniiber dem Staat gefdrdert wird und mit welchen Mitteln das geschieht,
also wie Situationsbewiltigung stattfindet.

5. Anwendung auf das politische Logion Mk 12,17

Die damit gewonnenen theoretisch-methodischen Einsichten lassen sich
nun auf den eingangs problematisierten Textabschnitt anwenden.

Zum ersten Punkt: Die Demonstration der Steuermiinze und die
Nennung des Caesar zeigen: Die Situation, aus der der Text stammt, ist
die der tatsichlichen Unterdriickungserfahrung der jiidischen oder
schon »christlichen« Trager-[B0lgruppe unter dem Imperium Romanum.
Die Miinze steht fiir die harte Faktizitit der realen Verhiltnisse.#” Es geht
nicht um eine theoretische Diskussion iiber das Verhalten gegeniiber
dem Staat,*® sondern um das Leben und die Erfahrungen von Unter-
driickten; Jesus nimmt nicht die Perspektive des Staatstheoretikers ein,
sondern dessen, der inmitten seines jiidischen Volkes unter der rd-
mischen Herrschaft leidet. Hier ist ein sensibler Umgang mit konkreten
Noten gefragt.

Zum zweiten Punkt: Auf Textebene ist das Apophthegma Mk 12,13-
17 problemlos als public transcript zu lesen, das nicht gegen die Werte
des rémischen Imperiums verstoft:

47 P.C. Finney, The Rabbi and the Coin Portrait (Mark 12,15b.16). Rigorism
Manqué, in: JBL 112 (1993) 629-644, verkennt die durch die Miinze symboli-
sierte Situation vollig, wenn er von einem rigoristischen halachischen Bilder-
verbot in Palistina ausgeht (634-638), von dem er die Haltung sowohl des his-
torischen Jesus als auch des Mk abgesetzt sieht, die diese Strenge nicht teilen.
Schon der Hintergrund des Bilderverbots ist unklar, denn nach U. Mell, Winzer
{s. Anm. 2) 246-250, existierte lediglich ein kultisches Bilderverbot (also bzgl.
der Bilderverehrung, z. B. Aufstellen von Kaiserstatuen im Tempel oder in Syna-
gogen),

*8  Dabher ist die Position von J. 5. Ukpeng, Tribute to Caesar, Mark 12,13-17, in:
Neotest. 33 (1999) 433-444, 442, problematisch, der in Jesu Antwort ein »prin-
ciple« vorgegeben sieht, das Gottes Totalanspruch auf das jlidische Volk dem
Anspruch Caesars entgegenstellt, dennoch aber trotz des prinzipiellen Vor-
behalts die faktische Steuerzahlung bestitigt.
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- Die Vergangenheit des Erzihlten, besonders deutlich in den Grup-
pen der Pharisier und Herodianer, entlastet die Erzihlebene von aktuel-
ler Brisanz.

— Das Gesprich dient — angeblich - dazu, Jesus auf die Probe zu
stellen, eine Anklage gegen ihn zu finden, nicht der Kritik am Staat;*’
»Heuchelei« (V. 15), nicht Ernsthaftigkeit bestimmt die Infention; die
romische Miinze ist lediglich » Anschauungsmaterial«. Jesu Antwort er-
scheint als Infragestellung der Gesprichsgegner, deren eigene unzurei-
chende Haltung hinsichtlich ihrer Verantwortung vor Gott aufgedeckt
wird.50

— Hort man das Logion V. 17 im Kontext der rémischen Kaiser-Ver-
ehrung, die apotheotische Ziige aufweist und die engste Verbindung von
Staatsmacht und Religion benutzt, ist man es also gewohnt, den Kaiser als
Vertreter gottlicher Macht zu betrachten, klingen die beiden parallelen
Satzglieder gar nicht antithetisch: Was dem Imperium zusteht*! und
was den Géttern, ist identisch — in rémischen Ohren ist das kein Gegen-
satz; der Kaiser steht fiir eine Staatsform, die die Verehrung der Gbtter als
wesentlichen Bestandteil integriert und zur politischen Identitatssiche-
rung instrumentalisiert.

Ein Indikator fiir ein dahinter zu horendes hidden transcript ist die

_ Bezeichnung Gottes im Singular, was fiir die jiidischen bzw. christlichen
Horerinnen und Hoérer nur den Gott Israels meinen kann. Fiir diese
Gruppe der Vertrauten wird dabei der gesamte Diskurs Jesu zur Basileia
Gottes evoziert:? Die Konigsherrschaft Gottes besitzt ihren eigenen

#  Auf der »6fentlichen Ebene« verbleibt z.B. W. Weifs, Lehre (s. Anm. 10) 234,
der die mk Intention in der Darstellung Jesu als wahrhaftigen, den Gegnern
iiberlegenen Lehrer im Jerusalemer Tempel faBt, der die »Stellung der Gemeinde
zum Rémischen Reich« einer sgrundsitzliche(n) Entscheidung« (233) zufiihrt.

sa Nach A. Dawson, Freedom as Liberating Power. A Socio-Political Reading of the
2 ovoto Texts in the Gospel of Mark (NTOA 44), Freiburg i.Ue./Géttingen
2000, 188f, erhalten die Gegner die Last der Antwort zuriick: ihre Treue, wessen
Macht sie anerkennen, wird zur Frage.

51 Dasin V, 17 verwendete Verbum &modt86var wird in hellenistischer Termino-
logie speziell fiir das Zahlen der Steuern verwendet, ansonsten allgemeiner fiir
die Erfiillung von Untertanenpflichten, Ehrbezeugungen und offentlichen Leis-
tungen; vgl. A. Strobel, Zum Verstindnis von Rém 13, in: ZNW 47 (1956) 67~
93, 87f.

52 Schon W. Schrage, Staat (s. Anm. 12) 29f,, verortet die Kaisersteuer-Perikope im
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Heilscharakter und ihre eigene Macht zur Durchsetzung und fordert die
exklusive Beteiligung des Menschen. Als Beispiel diene das Wort an den
Reichen »Geh, verkaufe alles, was du hast, und gib es den Armen, und du
wirst einen Schatz im Himmel haben« in Mk 10,2153 — der Staat spielt da
keine Rolle mehr. Im unmittelbaren Kontext der Weinberg-Parabel (Mk
12,1-12) 148t sich »das, was Gott geh6rt« dem Anteil von den Friichten
des Weinbergs, der dem Besitzer geschuldet wird (12,2), entsprechend
verstehen, also als die menschliche Antwort im Raum der Basileia, die
gegeniiber allen anderen gesellschaftlichen (und politischen) Niitzlich-
keitserwigungen primir Gott geschuldet wird.>* Plétzlich gewinnt das
Logion politische Brisanz:55 Der Kaiser, der Staat ist nicht mehr als ein
notwendiges Ubel, das hinter die Prioritit des Anspruchs Gottes weit
zuriicktritt. Der Parallelismus der Satzglieder enthilt auf diesem Hinter-
grund eine klare Antithese. Die nach auflen praktizierte Akzeptanz der
imperialen Struktur schafft einen geschiitzten Binnenraum.*¢ Hier
passiert das Wesentliche.

Verstehenshorizont von Jesu eschatologischer Heilsbotschaft (freilich ohne so-
ziologische Bestimmung von Ort und Funktion). — Auch W. R. Herzog, Dis-
sembling, a Weapon of the Weak. The Case of Christ and Caesar in Mark
12,13-17 and Romans 13,1-7, in: PRSt 21 (1994) 339-360, 341-350, wendet
J. C. Scotts Theorie auf Mk 12 an, gelangt aber zu dem m.E. einseitigen Ergeb-
nis, die Hérer hitten verstanden, dafl »dem Caesar zuriickgeben« bedeutet hitte
»mit der Miinze aus dem Land jagen« Das Ergebnis bleibt oberflichlich, weil
Herzogs Rezeption die Einbindung des hidden transcript in den Diskurs inner-
halb der Bezugsgruppe als wesentlichen Funktionsaspekt iibersieht: Eine eigent-
liche Differenzierung der Auferungsform findet nicht statt.

52 Vgl. auch die Gleichnisse vom Schatz und der Perle Mt 13,44f.

% Zudiesem Textzusammenhang vgl. auch T.-S. Liew, Politics of Parousia. Reading
Mark Inter(con)textually (Biblical Interpretation Series 42), Leiden 1999, 84f.,
der damit die rémischen Autorititen (als Kolonialmacht in Israel) in eine letzte
Verantwortung vor Gott gestellt sieht. C. Myers, Binding (s. Anm. 17) 308f,, liest
die Weinberg-Parabel im Kontext der Kaisersteuer-Perikope als politisch sub-
versive Infragestellung der Jerusalemer Autoritéten.

5 Damit ist das Logion doch nicht so »unequivocal«, wie M. D. Hooker, Mk
(s. Anm. 18) 281, meint.

% In diese Richtung weist auch die Deutung des mk Geheimnismotivs bei G. Thei-
Ben, Evangelienschreibung und Gemeindeleitung. Pragmatische Motive bei der
Abfassung des Markusevangeliums, in: Antikes Judentum und frithes Christen-
tum (FS H. Stegemann) (BZNW 97), Berlin 1999, 389-414, 404f,, das eine Ge-
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Zum dritten Punkt: Das hidden transcript arbeitet m. E. auf zweierlei
Weise. Zunichst geschieht — angesichts der Ubermacht des rdmischen
Imperiums und Unterdriickungserfahrungen, deren Realitit die Miinze®’
evoziert - Situationsbewiltigung. In Jesus ist die Konigsherrschaft Gottes
bereits angebrochen (vgl. Lk 11,20). Der Anfang zur Uberwindung von
Machtstrukturen ist gemacht. Wer sich fiir die Zugehérigkeit zu Gottes
Basileia entscheidet, relativiert damit die Bedeutung der staatlichen
Macht. Man kénnte von einer »symbolischen Auflehnung« sprechen,
die nicht auf dem Feld der Gewalt ausgetragen wird, sondern bei der
eigenen Uberzeugung ansetzt: Die Entscheidung fiir Gotfes Macht schafft
eine innere Freiheit gegeniiber dem Staat, die sich in der konkreten Le-
bensgestaltung auswirkt. Mit anderen Worten: Die Art der Konflikt-
bewiltigung - und Konflikte mit dem iiberméichtigen Imperium sind
unvermeidlich - besteht nicht in offenem Widerstand, sondern in einer
eigengearteten Lebenspraxis, fiir die Jesu Verkiindigung der Basileia
Gottes die Erméglichung, den Zuspruch und die MaBstabe liefert.

Dann aber — und das ist der zweite Gesichtspunkt - entsteht eine
Gegen-Welt. Innerhalb der Jesus-Gruppe gelten eigene Regeln.5® Die

heimhaltung der christlichen Identitit angesichts existentieller sozialer Gefahr-
dung den Christen guten Gewissens ermdglicht, andererseits auf den bei der
Attraktivitit der Gemeinden auf die Umwelt unvermeidlichen Konfliktfall bei
Offenbarung der Identitit vorbereitet.

57 Anders deutet D. T. Owen-Ball, Rabbinic Rhetoric and the Tribute Passage (Mt
22,15-22; Mk 12,13-17; Lk 20,20-26), in: NT 35 (1993) 1-14, auf der form-
geschichtlichen Basis eines rabbinischen »pattern of forensic interrogation« Bild
und Aufschrift der Miinze gemif der Tora auf den Menschen als »Abbild« {Gen
1,26) und »Inschrift« (Ex 13,9) Gottes, so daf8 der Mensch Gott gehort und seine
religiésen Pflichten Gott gegeniiber dominieren.

8 Diese Beobachtungen lassen sich in eine Gesamtbetrachtung des MkEv als »ein
Stiick politisch-subversiver Untergrundsliteratur« (399) einordnen, wie sie
G. Theiflen, Evangelienschreibung (s. Anm. 56), bes. 394-399, vorgelegt hat:
Mk schreibe ein Gegen-Evangelium zu den ebayyéha vom Aufstieg der flavi-
schen Kaiser, das Jesus, den »Sohn Gottes« (pointiert in 15,39), als Gegenbild zu
den politischen Herrschern und die christliche Gemeinde als Gegenbild zur po-
litischen Herrschaft zeichnet, Vgl. auch M. Ebner, Kreuzestheologie im Markus-
evangelium, in: A. Dettwiler/]. Zumstein (Hrsg.), Kreuzestheologie im Neuen
Testament (WUNT 151), Tiibingen 2002, 151-168, der u.a. von einer »subver-
sive(n) Revolution auf Gemeindeebene« (166) spricht.
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Wirklichkeit Gottes setzt eine Verinderung des Menschen hin zum radi-
kal Guten in den unmittelbaren Beziehungskontexten der communitas
frei, Im Binnenraum der Gemeinde sollen die geselischaftlich und poli-
tisch wirksamen Herrschafts-[83strukturen aufgehoben sein, wie es in
Mk 10,42-44 heifit: »Thr wilt, dass die, die scheinbar iiber die Volker
herrschen, (als Herren) iiber sie gebieten, und jhre Grofen ihre Macht
gegen sie gebrauchen. Nicht so aber ist es bei euch: Sondern wer immer
grof werden will bei euch, sei euer Diener, und wer immer bei euch
Erster sein will, sei aller Sklave.«®® Mit ihrer im Binnenraum entwickelten
Lebensform wirkt die Gruppe dann nach aufien und betrifft so auch den
Staat. Ein »subversives Element« wird laut. Fiir Vertraute zeigt sich eine
Klare Distanz zur rémischen Besatzungsmacht. Diese Distanz funktio-
niert auf der Basis des Gottesbildes Jesu, ist also eine Funktion der Theo-
logie. Tritt freilich auf irgendeine Weise das subversive Potential an die
behordliche Offentlichkeit, ist der Konfliktfall vorprogrammiert. Im Tod
Jesu durch die imperiale Gewalt steht dieser Fall den Anhéngerinnen und
Anhingern Jesu eindringlich vor Augen.

In der (hypothetischen) vor-mk Erzihlform, die noch nicht als hinterhiltige
Provokation der potentiellen ProzeBgegner Jesu gestaltet war, wiirde das hid-
den transcript weniger verschliisselt hervortreten; die Erweiterung bedeutet
zugleich eine Entschirfung der politischen Brisanz.®

Liegt darin historisches Jesus-Gut vor?¢! Das situativ gebundene Jesus-
Wort entwickelt angesichts der konstanten, stets latent zu empfindenden Un-
terdriickung mit all ihren deprimierenden Folgen fiir die einzelnen weder

$  Diener-Sein ist also nicht die neue Form der Herrschaft, sondern ersetzt diese!

©  Uber die situative Ansetzung dieser Erweiterung kann man freilich nur speku-
lieren, wahrscheinlich geschah sie bereits vor-mk, ob z.B. im Zusammenhang
mit der prominenten Caligula-Krise (ca. 41 n.Chr), lafit sich nicht verifizieren.

sl W. WeiB, Lehre (s. Anm. 10) 222.224, verneint die Frage und betrachtet Logion
und urspriingliches Gesprich als Bildung der Gemeinde, die sich angesichts der
eschatologischen Situation loyal gegeniiber dem Staat zeigt. - Ohne Bezug auf
Mk 12 vertritt G. Theifen, Die politische Dimension des Wirkens Jesu, in:
W. Stegernann u.a. (Hrsg.), Jesus in neuen Kontexten, Stuttgart 2002, 112-122,
die These von einer Symbolpolitik Jesu (im Gegensatz zu einer Gewaltpolitik),
womit zu Recht die politische Tragweite des Auftretens Jesu zur Sprache kommt.
M.E. miifite man aber gegeniiber der Anwendung einer politischen Messias-
erwartung auf Jesus (115f.) vorsichtiger sein.
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apokalyptische Vergeltungsphantasien, noch eine Mértyrerfrémmigkeit, noch
eine zelotische Gegenaggression, noch den Ausweg des totalen Rilckzugs®;
andererseits empfiehlt es auch keine Kollaboration und bietet keine vernunit-
zentrierte Argumentation der Entlastung & la Philo. Vielmehr erdffnet es
einen geschiitzten Raum, indem es notwendige uBere Vollziige der Unter-
ordnung gutheift, fordert und verheifit jedoch auf dieser Grundlage die Kon-
zentration auf Gott. Die politische Frage wird in die Diskussion um die
angebrochene Basileia Gottes verlegt. Die in ihrer zeitgeschichtlichen Ein-
bindung dabei hervortretende Individualitit Jesu spricht eher fiir historische
Ziige der Uberlieferung und die Historizitét des Logions.

6. Folgerungen

(1) Liest man die Perikope und besonders das Logion Jesu auf dem Hin-
tergrund des Verhiltnisses Unterdriickte - Unterdriicker, verliert sie jede
staatstheoretische Kompetenz. Sie enthilt iiberhaupt keine »Staatslehre«,
von zwei verschiedenen Reichen ist nicht die Rede, eine Legitimierung
des Staates nicht ableitbar.

(2) Die Absicht besteht vielmehr — hért man mit den Chren der
Unterdriickten — in der konkreten Situationsbewiltigung angesichts der
Ohnmacht gegeniiber dem rémischen Imperium. Ein Miteinander im
Binnenraum der Jesus-Gruppe unter dem Vorzeichen der Basileia Gottes
stellt die imperiale Macht in Frage.

(3) Zu Ende gedacht, bedeutet dies die véllige Relativierung des Staa-
tes, die Reduzierung auf reine Faktizitit. Eine Aufhebung des Staates aber
bleibt dem Handeln Gottes anheimgestellt. Diese Einsicht erleichtert den
Umgang mit dem politisch Unausweichlichen - psychologisch als Ver-
arbeitung der Unterdriickungserfahrung ~, ohne dafl dabei eine gewalt-
same und hiufig zum Tod fiihrende Auflehnung provoziert werden mus.
So entwirft das Logion, anders als die Apokalyptik, keine Rache- und

& AssMos 9,6 empfiehlt den Riickzug in eine Hohle, was eine offene Konfrontati-
on mit der Kolonialmacht vermeidet und zugleich die Beachtung der mandata
Gottes erlaubt. Bei Jesus dagegen stellt der Lebensvollzug gemiafl der Basileia
Gottes einen &ffentlichen Akt dar.
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Vergeltungsphantasien! Das Zugestindnis der Steuerzahlung erméglicht
und schiitzt die Existenz innerhalb des Staates.®

(4) Zugleich wird damit die Zeitgebundenheit der politischen Aus-
sage iiberdeutlich, die ganz konkrete politische Strukturen voraussetzt
und in ihrem spezifischen Antwortcharakter fest damit verbunden bleibt.
Eine Aktualisierung bedarf einer begriindeten Hermeneutik. Dann ist
aber der aus der Wirkungsgeschichte ablesbare jeweilige Einflufl des
politischen Zeitgeschehens auf die Auslegung im Prinzip legitim und ge-
fordert!

(5) Als Ausblick bieten die methodologischen Uberlegungen Ansit-
ze, um die sozialwissenschaftliche Unterscheidung von public und hid-
den transcript auch fiir weitere ntl Stellen fruchtbar zu machen. Interes-
sant wire die Suche nach verborgenen Anspielungen in Mk 5,1-20, dem
Exorzismus an dem [85) Dimon namens »Legion«,% oder die Frage nach
einer konkreten politischen Stofrichtung der berithmten Paulusaussage
in Rém 13 »Jedermann sei untertan der Obrigkeit«.

(6) Und fiir heute? Bleibt nach der exegetischen Analyse einmal mehr
nur die Fremdheit einer Situation und eines Textes zu konstatieren, die
uns den Zugang verwehren? Nehmen wir die Veranderungen in heutigen

@  Das gilt auch noch fiir die Seitenreferenten: Wihrend Mt 22,15-22 weiter poli-
tisch entlastet (er verstirkt den Vorwurf der Heuchelei durch die explizite An-
rede V. 18 »ihr Heuchler«), steigert Lk 20,20-26 die politische Brisanz, wenn die
Spione der Schriftgelehrten und Phariséer eine Anklage gegen Jesus finden sol-
len, um ihn vor dem rimischen Statthalter anzuzeigen (vgl. dann in 23,2 die
Anklage wegen Steuerverweigerung!) ~ natiirlich ist innerhalb der Erzihlung
die Anklage haltlos, Jesus nicht politisch geféhrlich.

& Zur politischen Valenz dieses Exorzismus vgl. G. Theiflen, Lokalkolorit und
Zeitgeschichte in den Evangelien. Ein Beitrag zur Geschichte der synoptischen
Tradition (NTOA 8), Freiburg i. Ue./Géttingen 1989, 116-118.

65 Ich beabsichtige, zur Problematik von Rom 13 in Kiirze einen eigenen Beitrag
vorzulegen. - Auch die politische Stofrichtung des Ik Doppelwerks, besonders
der Apg, ist noch keineswegs ausdiskutiert. Vgl. zu politisch kritischen Elemen-
ten W. E. Pilgrim, Uneasy Neighbors (s. Anm. 14) 125-143; zu einem Einzelfall
H.-J. Klauck, Stimme (s. Anm. 43) (der freilich hinsichtlich einer politischen
Kritikfunktion insgesamt zuriickhaltend bleibt); zur politischen Herausforde-
rung der Romreise Pauli C. Burfeind, Paulus muf nach Rom. Zur politischen
Dimension der Apostelgeschichte, in: NTS 46 (2000) 75-91 (der iiber die Text-
betrachtung hinaus die Konsequenzen jedoch unberiicksichtigt 1aRt).
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westlichen Staaten wahr: das Prinzip des Rechtsstaates fiir alle Menschen,
Gewaltenteilung, Religionsfreiheit etc. Dennoch bleiben Spannungen,
unterschiedliche Interessen, ein sich vertiefender Lobbyismus verschie-
dener politischer und besonders wirtschaftlicher Krifte. Gefordert ist
eine christliche politische Meinungsbildung, die keine Parteipolitik pro-
pagiert, sondern christliche Bilder von Gott und vom Menschen hdrbar
in die Diskussion bringt. Gefordert ist dariiber hinaus eine christliche
»Gegen-Gesellschaft«, die in alternativen Strukturen des Miteinanders
einen anderen Umgang mit Macht vorlebt.
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Der politische Jesus
Die Jesusbewegung zwischen Gottesherrschaft und
Imperium Romanum

Der Artikel klart zunichst wichtige Voraussetzungen fiir die Frage
nach einem »politischen Jesus«. Er untersucht dann die politischen Im-
plikationen der zeitgendssischen Vorstellung von der Konigsherrschaft
Gottes, die im Zentrum der Botschaft Jesu steht. Zu den politischen
Institutionen seiner Zeit duflert Jesus nur verhiillte Kritik, entwickelt
aber Strategien gewaltfreien Widerstands. Jesu Schiilergruppe selbst er-
scheint als Gegen-Gesellschaft zu den herrschenden soziopolitischen
Verhiltnissen. Erst die direkte Konfrontation mit dem Tempel, dem
Machtzentrum in Jerusalem, fithrt zu Jesu Tod.

1. Der politische Jesus - Frageperspektiven
11 Der Tod eines politischen Verbrechers

Die Frage nach dem politischen Jesus erdffnet eine eher ungewéhnliche
Perspektive, denn in der Regel - und das betrifft kirchliche, kiinstlerische
und wissenschaftliche Zuginge - zieht Jesus als religiose Gestalt, als Got-
tessohn oder Religionsstifter, das Interesse auf sich. Doch in irgendeiner
Weise muss Jesus mit seinem Schilerkreis politisch auffillig geworden
sein, denn sein Auftreten endete in einem tédlichen Konflikt mit der
politischen Elite in Jerusalem. Nach Ausweis der dltesten Quellen wurde
Jesus wohl im Jahr 30 n. Chr. in Jerusalem zusammen mit zwei weiteren
Delinquenten durch die rémischen Behérden hingerichtet,! und zwar in

! Die Datierung auf den Freitag, an dem das Pascha-Fest im Jahr 30 n.Chr. be-
gann, kann heute als weithin anerkannt gelten. Abweichungen um wenige Jahre
sind méglich. Vgl. exemplarisch Theiflen; Merz, Jesus 152-154.
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Form der Kreuzigung, der typisch rémischen Strafe fiir Schwerverbre-
cher, die keine romischen Biirger waren und nicht der Elite zugehérten
(Sklaven und peregrini).2 Den Grund fiir die Hinrichtung wiirden wir
heute als politisch bezeichnen, denn die Tafel mit dem Schuldspruch,
die nach Mk 15,26; Joh 19,19 am Kreuz Jesu befestigt wurde, trug die
Aufschrift: »Kénig der Judenc. Im zeitgeschichtlichen Kontext, auf den
zuriickzukommen sein wird, bedeutet dies den Versuch, gegen die ro-
mische Besatzungsmacht selbst die Herrschaft im Land zu tibernehmen,
also einen versuchten Aufstand, was als politisches Schwerverbrechen
gewertet wurde. Vorausgesetzt, dass in der Causa Jesu iiberhaupt ein for-
meller Prozess durchgefiithrt wurde - was bei einem Aufstindischen nie-
derer Herkunft keineswegs sicher ist -, konnte Jesus im romischen Recht
entweder wegen schweren Landesverrats (perduellio) oder eines Ma-
jestdtsverbrechens (crimen laesae maiestatis) verurteilt worden sein.? Auf
jeden Fall zeigen die Umstinde der Hinrichtung, dass die Romer in Jeru-
salem Jesus als politischen Unruhestifter wahrgenommen haben.
Angesichts dieser romischen Einschitzung stellt sich die Frage, ob
sich ein politisches Handeln Jesu in seinen Worten und seinem Verhalten
in den iiberlieferten Quellen niedergeschlagen hat und inwiefern sich da-
raus ein Bild eines »politischen Jesus« konstruieren lasst. Die Frage steht
freilich vor einer doppelten Schwierigkeit: Zum einen ist ein historischer
Jesus in den iiberlieferten Quellen nicht mehr unmittelbar zugénglich,
zum anderen kann unser Begriff von »Politik« nur bedingt auf das Selbst-
verstindnis der Antike angewendet werden. Beides bedarf der Klirung.

1.2 Der palitische Jesus und seine Biographien

Die wichtigsten Quellen iiber das Auftreten Jesu liegen in den vier Viten
vor, die uns im Kanon des Neuen Testaments iiberliefert sind.# Diese sind

2. Zuden Fakten und rechtshistorischen Hintergriinden vgl. Omerzu, Prozess (mit
Literatur).
3 Dazu TheiBen; Merz, Jesus 401f.; Omerzu, Prozess 315. - Die Bezeichnung »Ka-
" nig der Juden« begegnet auffallend hiufig auch beim Verhér Jesu durch Pilatus
in Mk 15,2.9.12.18.
4 Zur Gattungsbestimmung der Jesus-Erzdhlungen als antike Viten (bioi) vgl.
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von der grundlegenden Intention bestimmt, die theologische Bedeutung
Jesu darzustellen, und erzahlen so ihre je eigenen Jesus-Geschichten, die
keine Antwort auf unsere historische Frage geben wollen. Die frithe
Christologie wird zu einem wesentlichen Einflussfaktor bei der Darstel-
lung des Lebens Jesu, sodass politische und christologische Aspekte eng
zusammenspielen, Im Bekenntnis der ersten Christen erscheint die Per-
son Jesu nach Ostern als zur Rechten Gottes eingesetzter, eschatologi-
scher Herrscher und Reprisentant Gottes, der alle Vollmacht iiber den
Kosmeos und die politischen Strukturen innehat (vgl. nur 1 Kor 15,20-28;
Rom 8,34; Eph 1,20-23; Hebr 1,5-14).

Unsere historische Perspektive wird anders erzihlen als die Stellen
der Jesus-Viten, die bereits den irdischen Jesus als Herrscher zeichnen.
Ein Beispiel dafiir bietet die Geburtsgeschichte in Lk 1-2, wo Jesus als
iiberragender Heilskonig aus dem Kénigsgeschlecht Davids angekiindigt
wird - bezeichnenderweise durch Engel als himmlische Beten (Lk 1,32f.;
2,11). Der Schluss liegt nahe, dass die nachosterliche Perspektive auf
Christus in die Darstellung der Herkunft Jesu Eingang fand.

Interessant ist die Beobachtung, wie vorsichtig die Quellen mit Fra-
gen politischer Kritik umgehen. Das lisst sich bereits bei den christolo-
gischen Bekenntnissen erkennen, die den Kontrast, den Christus als uni-
versaler Herrscher zum Herrschaftsanspruch des rémischen Kaisers
unvermeidlich darstellt, nie direkt zur Sprache bringen. In den Passions-
erzihlungen erscheint der romische Prifekt Pilatus merkwiirdig ambiva-
lent: Stellt Mk 15,6-15 noch recht knapp dar, wie Pilatus das Todesurteil -
auf Dringen des Jerusalemer Volkes fillt, hebt Mt 27,22-26 die Schuld-
verlagerung von Pilatus auf das Volk durch bezeichnende Gesten und
Worte hervor; in Lk 23,4.14-16.22-24 erklirt Pilatus gleich drei Mal die
Unschuld Jesu und will ihn freilassen, und in Joh 18,38; 19,4-6.16 betont
Pilatus ebenfalls drei Mal die Unschuld Jesu und schiebt die Verantwor-
tung fiir seine Hinrichtung ganz den jiidischen Hohepriestern und dem
Volk zu, sodass er ihnen am Ende Jesus gar zur Kreuzigung »itber-
gibt« (19,16). Sosehr Pilatus dadurch auf den ersten Blick von der per-
sonlichen Schuld fiir Jesu Tod entlastet erscheint — freilich auf Kosten der

Burridge, Gospels; Ebner, »Evangelium« 113-116; Schmeller, Historiographie
und Biographie.
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jiidischen Bevolkerung Jerusalemss -, sosehr wird er dadurch, dass er im
vollen Bewusstsein der Unschuld Jesu das Todesurteil fallt, als schwacher,
skrupelloser und nur am eigenen Machterhalt interessierter Politiker dar-
gestellt, der die Gerechtigkeit ignoriert. Diese Kritik an Pilatus wird aber
nur indirekt horbar.

Die Jesus-Viten spielen also nicht, wie hiufig angenommen, alle po-
litisch ansto@igen Ziige an Jesus aus apologetischen Griinden herunter,
aber sie verbergen und verschliisseln ihre politische Kritik. Dieses ambi-
valente Vorgehen entspricht der Lebenssituation der ersten Christen,
denn gegeniiber den romischen Behorden galt Vorsicht, um das ohnehin
von Misstrauen und Ablehnung belastete Verhiltnis nicht weiter zu ge-
fihrden. Wenn also in den Quellen Spuren einer politisch kritischen Hal-
tung Jesu sichtbar werden, gilt diesen meine besondere historische Auf-
merksamkeit.

1.3 Der Begriff »Politik« - Verstindigung iiber die Frageperspektive

Unser Begriff der »Politik« entwickelte sich erst in der Neuzeit und be-
zeichnete im 18. und 19. Jahrhundert die Lehre vom Staat, seinen Zwe-
cken und seiner tatsichlichen Praxis.¢ Die Einsicht in die kulturelle Be-
dingtheit der politischen Strukturen und die vorherrschende Pluralitét
von Wert- und Ordnungsvorstellungen fithrt heute zu pragmatisch aus-
gerichteten Definitionen von Politik. So kann als Politik »jede Form von
Regierung und Herrschaft, jedes Handeln zur Erreichung offentlicher
Zwecke« gelten; der moderne Politikbegriff ist bestimmt »durch die Frage
nach den Mitteln zur Durchsetzung seiner Ziele«, was dann auch rein
technisch-instrumental verstanden werden kann.” Kurz gesagt: Politik

s Im Hintergrund stehen Auseinandersetzungen der ersten Christen mit ihren ji-
dischen Gesprichspartnern um die Anerkennung der Sendung Jesu (vgl.
1 Thess 2,15; Apg 2,23.36; 3,15).

§  Dazu Alemann, Politik 1803.

7 Maier, Politik 431f. Zum Politik-Begriff auch Miinkler, Politik 2. Eine system-
theoretische Definition lautet: »das Politische System ist das Teilsystem der Ge-
sellschaft, in dem die kollektiv verbindlichen Entscheidungen gefillt werdens, so
Schultze, Politik 657.

130



Der politische Jesus

»ist dffentlicher Konflikt von Interessen unter den Bedingungen von
Machtgebrauch und Konsensbedarf«.?

Umfang und Handlungsfelder dessen, was mit »Politik« bezeichnet
werden kann, fichert eine verbreitete Differenzierung auf: Politik besitzt
eine institutionelle Dimension (polity: das politische System, politische
Ordnungen und Institutionen, z.B. Verfassungen, Organe), eine prozes-
suale Dimension (politics: das Austragen von Konflikten, Entscheidungs-
findung, Bildung und Durchsetzung des politischen Willens) und eine
inhaltliche Dimension (policy: Ziele, Aufgaben und Werte des Politi-
schen).?

Fehlt in der Antike auch ein Begriff von Politik, der dem heutigen
entspricht, so finden sich sowohl eine »politische Theorie« im Sinne von
Reflexion und Legitimation politischer Praxis, als auch eine differenzierte
politische Philosophie, die grundsitzliche Reflexionen auf den Menschen
als Gemeinschaftswesen und mégliche Formen der Ge-[[7Zimeinschafts-
bildung anstellt.? Im romischen Sprachgebrauch bezeichnet res publica,
die »dffentliche Sache«, den Staat als auf dem Recht basierende Gemein-
schaft der Biirger, wobei die Quelle des Rechts wiederum die (mora-
lische) Gerechtigkeit darstellt (Cicero). Auch einen Begriff des »Staates«
als eigener Handlungstriger und als abstrakte, vom Herrscher unter-
schiedene Staatsidee kennt die Antike nicht, doch existierten politische
Gebilde, die sich als Staaten bezeichnen lassen, da sie durch ein Volk, ein
Territorium, eine Regierung und Verwaltung, Auflenbeziechungen und
das Ziel des inneren Friedens gekennzeichnet sind; Begriffe wie res pub-
lica, civitas, populus oder politeia sowie Bezeichnungen fiir das Staatsvolk
(»Rémer« etc.) zeigen, dass dabei eher an einen Personalverbund (Biir-
ger) gedacht wurde.?? Konkret wird die Bevdlkerung weniger ein Abs-
traktum »Staat«, sondern einzelne »Herren« — Konige, Kaiser, Fiirsten,
Statthalter, soziale Elite — wahrgenommen haben.

Auf diesem Hintergrund bedeutet die Frage nach dem »politischen«
Jesus die Frage nach Jesu Verhalten gegeniiber dem Staat, seiner Legiti-
mation, seinen Vertretern und Ordnungen, und seiner Einflussnahme

3 Alemann, Politik 1804.

9 Dazu Alemann, Politik 1804.

1 Vgl Neschke, Philosophie; Miinkler, Politik 1-3.
11 Vgl. Eder, Staat 873,
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auf die Gestaltung der Gesellschaft. Seit der Einnahme Jerusalems durch
Pompeius im Jahr 63 v. Chr. stand Paléstina - direkt oder indirekt — unter
romischer Oberherrschaft. Fiir die Zeit Jesu ist dabei zu differenzieren
zwischen der direkten romischen Herrschaft iiber Judda durch einen rit-
terlichen Prifekten ab 6 n.Chr. und der Herrschaft des jiidischen Klien-
telfiirsten Herodes Antipas in Galilda (4 v.Chr. bis 34 n.Chr.). Hinter
beiden steht freilich die rémische Oberherrschaft iiber das Land, verkdr-
pert und zentralisiert im Statthalter der Provinz Syria - und natiirlich
letztlich im Kaiser in Rom. ‘

Wer den Begriff der Politik auf antike Verhiltnisse anwendet, muss
sich bewusst sein, dass damals politisches Handeln eng mit dem verbun-
den war, was wir heute als religioses Handeln bezeichnen. Das richtige
Verhiltnis zu den Gottern betraf unmittelbar das Gemeinwesen und war
nicht auf den Bereich des Privaten beschrinkt. Der korrekte ffentliche
Vollzug bestimmter Kulte zihlte zu den Aufgaben der Herrschenden. Die
Zusammengehérigkeit von Politik und Religion wird fiir die Betrachtung
der Verkiindigung Jesu von der Kénigsherrschaft Gottes wesentlich.

2. Kdnigsherrschaft Gottes und Politik
2.1 Rémische Herrschaft in Palidstina und judischer Widerstand

Die militirische und administrative Prisenz Roms war fiir die Bevolke-
rung Judias und Galilzas in ihrem Alltag deutlich sichtbar. Das romische
Heer war direkt oder indirekt immer prisent.12 Uber dem Eingangstor
zum Jerusalemer Tempel war der Name eines Romers zu lesen: Marcus
Vipsanius Agrippa, seinerzeit der michtigste Mann nach Augustus (Jos.
bell. 1,416); romische Meilensteine (mrilliaria), die den Namen des Kai-
sers trugen, standen regelmifig an wichtigen Strafien; romische Rast-
anlagen machten sicht-[I78bar, wem die Straflen in erster Linie dienen
sollen.’ Die Kapitalgerichtsbarkeit lag exklusiv in rémischer Hand und
wurde auch zu demonstrativen Inszenierungen romischer Uberlegenheit

12 Eck, Rom 102 und 108.
13 Dazu Eck, Rom 75-79. Der friiheste erhaltene Meilenstein in Judia stammt aus
dem Jahr 69 n.Chr. .
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iiber politische Gegner genutzt. Das omniprisente Abgabensystem
(Steuern, Zolle) lieB die jiidische Bevélkerung ihr Abhingigkeitsverhalt-
nis zu den rémischen Machthabenden spiirbar wahrnehmen.?s Jiidische
Aufstandsbewegungen wurden von réomischen Truppen blutig nieder-
geschlagen, Dorfer gepliindert und niedergebrannt, zahlreiche Bewohner
ermordet oder versklavt, sodass die Gewalterfahrungen durchaus »kol-
lektive Traumata« hinterlassen haben diirften.1¢ Die in der Forschung
bisweilen diskutierte Alternative, die Jesusbewegung als Produkt einer
politischen Krise oder als Entwicklung in einer Friedenszeit zu sehen,
greift angesichts dieses Befundes zu kurz, weil die zeitgeschichtlichen
Wahrnehmungen differenzierter ausfielen und weil sich politische und
soziale Faktoren nicht trennen lassen.?” Entfremdungen und Spannun-
gen zur romischen Herrschaft bzw. zum »hellenisierten« Agieren des
Herodes Antipas stellten immer wieder Herausforderungen fiir die sozio-
religiése Identitit der jiidischen Bevlkerung dar.1®

Aufstinde ereigneten sich besonders in Zeiten politischer Macht-
wechsel. Josephus berichtet von Judas ben Ezechias, einem Sklaven Si-
mon und einem Hirten Athronges, Midnner aus dem einfachen Volk, die
in der instabilen Zeit nach dem Tod Herodes’ des Grofien 4 v. Chr. jeweils
eine bewaffnete Gruppe um sich scharten und in Galilda und Judia An-
griffe auf die Machtzentren wie Paliste und Waffenlager veriibten.l® Re-
ligidse, politische und soziale Motivationen lassen sich dabei kaum von-
einander trennen, Josephus weif3, dass sich alle drei Manner als Kénige

1# Massenkreuzigungen belegen Jos. ant. 17,295; bell. 5,449-451; Einzelfille in bell.
7,202; ant. 20,102, Dazu Eck, Rom 103.

13 Vgl. Riedo-Emmenegger, Provokateure 124-139; Horsley, Ordnung; Dunn, Je-
sus 310f; Theiflen, Konflikte 189-191; Stegemann, Jesus 246f. Udoh, Caesar,
kommt in einer neuen Studie zu dem Ergebnis, dass die Steuerlast unter den
Herodéern insgesamt nicht zu einem wirtschaftlichen Niedergang fithrte (Fazit
285). Fiir die drmere Bevélkerung bedeuteten die Steuern dennoch eine spiir-
bare, zum Teil existenzbedrohende Belastung (vgl. die Schilderung bei Philo,
spec.leg. 3,159-162).

16 Horsley, Powers 24f,; Ders., Politics 108f; Ders., Jesusbewegungen 42.

7 Zur Diskussion Stegemann, Jesus 246-248. Vgl. Theiflen, Konflikte.

¥ Historische Daten bei Theiflen, Konflikte 177~183.

¥ Jos. bell. 2,56-65; ant. 17,271-284. Zu diesen Aufstandsfiihrern vgl. Schreiber,
Gesalbter 284-289; Riedo-Emmenegger, Provokateure 232f,, 238f; Jensen, He-
rod {2006) 150f.
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darstellten und damit die gottliche Legitimation -eines Kénigs be-
anspruchten. In der Forschung spricht man von Konigspritendenten,
Banditenkdnigen oder social bandits,?® wobei umstritten ist, ob die »Ko-
nige« auch Messiaserwartungen auf sich bezogen haben.2* Wichtig ist die
religiése Inszenierung der Herrschaft, die dabei sichtbar wird.

Deutliche Konturen gewinnen die religisen Hintergriinde im
Fall des Judas Galilaios.2? Als Judéa im Jahr 6 n. Chr. direkt der rémischen
Verwaltung unterstellt wurde, lieB Quirinius, der zustindige Statthalter
der Provinz Syria, eine Steuerschitzung durchfithren. Als Reaktion for-
derte Judas Galilaios eine strikte Verweigerung der Steuerzahlung und
begriindete diese Haltung aus dem religidsen Uberzeugungssystem Isra-
els: Konig iiber Israel ist allein der Gott Israels. Diese radikal theokrati-
sche Begriindungsstruktur setzte er unmittelbar in politisches Handeln
um; Fiir jeden Juden sei es eine religiose Pflicht, aktiv und durchaus unter
Anwendung von Waffengewalt an der Verwirklichung von Gottes Ko-
nigsherrschaft mitzuwirken.2 Das Problem der Steuerzahlung an Rom
wird auch bei Jesus von Nazaret akut, und ebenso verbindet ihn mit Judas
die Uberzeugung von Gottes Kénigsherrschaft. Er setzt freilich gegen-
iiber diesem andere Akzente.

2 Ausldser dieser Bewegungen waren u.a. Erfahrungen eklatanten sozialen Un-
gleichgewichts in der Landbevolkerung Palistinas. Dazu Horsley; Hanson, Ban-
dits; Hanson, Jesus; Horsley, Politics 121f Das heifit nicht, dass ein genereller
Verarmungsprozess in Galilia anzunehmen wire. Neue archiologische Ergeb-
nisse deuten eine weitgehende wirtschaftliche Stabilitit und eine breitere Strati-
fikation der Dorfgesellschaften an; vgl. Jensen, Calls 218-229; Moreland, Re-
sponse. Doch nicht alle Bevilkerungsteile werden von wirtschaftlicher Expan-
sion profitiert haben, und so ist mit erheblichem sozialen Ungleichgewicht zu
rechnen. '

n  Zur Diskussion Schreiber, Gesalbter 275-317 (bejahend); vgl. auch Horsley, Je-
susbewegungen 40-42; Ders., Powers 81-83.

2 Jos, ant. 18,4-6.9£23-25; vgl. bell. 2,118; 7,253-258.

23 TheifRen; Merz, Jesus 140 sprechen von »revolutionirem Synergismus«; vgl.
Horsley; Hanson, Bandits 193f.
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2.2 Gottes Kénigsherrschaft - ein frithjudisches Theologumenon

Judas Galilaios griff nicht ohne Grund auf die Vorstellung von der Ko-
nigsherrschaft (basileia) Gottes zuriick, denn diese wurde nicht nur »zu
einer zentralen theologischen Kategorie«?* im Frithjudentum, sondern
enthilt bereits in ihrer Semantik politische Implikationen. Sprachlich
basiert die Vorstellung auf einer politischen Metapher: Gott erscheint in
Analogie zu einem antiken (GroB8-)Konig in unermesslicher Machtfiille.
Der Thronsitz Gottes wird dabei im Himmel gedacht, von wo aus Gott
seine stabilisierende und ordnende Macht iiber das gesamte kosmische
Gefiige von Himmel, Erde und Meer ausiibt. Von dieser iiberzeitlichen
Theokratie ist die Erde mittelbar bestimmt; es besteht kein direkter Zu-
gang der Menschen zu Gottes Wirklichkeit, doch kann der Tempel in
Jerusalem in einigen Texten als irdischer Ort der Gottesbegegnung fun-
gieren.? Die monokratische Macht Gottes verbindet sich speziell mit
seinem Heilswillen fiir sein Volk Israel, womit die Beziehung primir als
Herrschaftsverhaltnis gedacht ist. :

In apokalyptischen Weltbildern wird die machtvolle Durchsetzung
der Kénigsherrschaft Gottes auf Erden zu einer Erwartung an die end-
zeitliche Zukunft. Damit verbindet sich die Hoffnung auf Gottes umfas-
send heilvolle Herrschaft in Barmherzigkeit und Gerechtigkeit. Gottes
Herrschaft bedeutet die endgiiltige Manifestation der Macht Gottes und
wird die politischen Gewalten ablésen.?6 Das politische Potential dieser
Vorstellung besteht primidr im Kontrast”” zu den negativen Erfahrungen
mit den bestehenden politischen Machtverhiltnissen. Es lasst sich fiir
eine kritische Haltung gegeniiber den Fremdmichten, die Israel beherr-
schen, und zur Selbstvergewisserung der eigenen Identi-(180]tdt nutzen -

¥ Zenger, Herrschaft 187.

B Textbelege sind z.B. Jes 6,5; die JawH-Konig-Psalmen Ps 47, 93, 96-99; 145f;
PsSal 17,1-3.46 und die sogenannten Sabbatlieder von Qumran 0QShirShab
MsMasada, 4Q400-407, 11Q17. Auswertung der Quellen bei Schreiber, Gesalb-
ter 41-142; Theiflen; Merz, Jesus 226-230; Meier, Jew 237-288.

% Texte: Dan 2,44; 3,33; 4,31; 6,27; 7,14.27; ithHen 25,3-7; 60; 62f.; AssMos 10; Sib
3,46-61a; 3,556-561.616-623.767-795; schon Jes 24,18-23; 25,6-9; 33,17.22.24;
52,7-9; Sach 14,3-17. Dazu Schreiber, Variationen 132-139.

¥ Stegemann, Jesus 314-316 versteht »Konigsherrschaft Gottes« als Kontrast-
begriff.
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aber auch, wie das Beispiel des Judas Galilaios zeigt, zur Motivierung
bewafineter Aufstinde.

2.3 Jesus: Die Kdnigsherrschaft Gottes hat begonnen

Die Spannung zwischen der in (naher) Zukunft erwarteten Vollendung
von Gottes basileia und ihren kleinen Anfingen in der Gegenwart pragte
die Botschaft Jesu von Nazaret. Die Vorstellung von der Gottesherrschaft
bildete wohl die innere Mitte seiner Verkiindigung. Bei dieser Annahme
handelt es sich natiirlich um eine historische Konstruktion, die aber den
Textbefund erkliren und viele Einzelziige der Uberlieferung integrieren
kann und daher heute in der exegetischen Forschung weitgehenden Kon-
sens gefunden hat.? Fiir Jesus ist dabei charakteristisch, dass der fiir die
(nahe) Zukunft erwartete Einbruch der basileia in die Welt? bereits im
gegenwirtigen Auftreten Jesu begonnen hat. Die Uberwindung und der
Sturz Satans im Himmel! bilden dafiir die (mythologisch gedachte) Vo-
raussetzung, die sich in dem visionidren Wort Jesu in Lk 10,18 nieder-
schligt: »Ich schaute den Satan wie einen Blitz aus dem Himmel herab-
stiirzen«. Wenn sich Gottes Herrschaft im Himmel durchzusetzen
beginnt, ist auch auf Erden ihr Anfang schon wirksam.*® Diese Gottes-
erfahrung Jesu wird konkret in der Entmachtung von Dimonen, die sich
als ausfithrende Organe des Satans verstehen lassen: »Wenn ich aber mit
dem Finger Gottes die Dimonen hinauswerfe, kam also zu euch bereits
die Konigsherrschaft Gottes« (Lk 11,20). Die Exorzismen bedeuten so
eine Verwirklichung der basileia Gottes. Nach Lk 10,9 demonstrieren
auch Jesu Heilungen die Gegenwart der basileia. Die Antwort Jesu auf
den Vorwurf, mit Beelzebul (dem Satan) im Bunde zu sein, bringt die
Gegeniiberstellung der beiden Herrschaften auf den Punkt: Die dimo-
nische Macht wird von Gottes basileia bereits jetzt iberwunden (Mk

2 Vgl Theiflen; Merz, Jesus 232-241; Schenke, Botschaft; Meier, Jew 289-506;
Schroter, Jesus 196-213; Wright, Jesus 198-243.463-472; Dunn, Jesus 383-388,

23 Auch dieser Aspekt kommt zur Sprache, vgl. Lk 6,20f,; 11,2; 13,28f; Mk 14,25,

3 Zur Bildwelt vgl. AssMos 10,1; Jub 23,29; TestDan 5,10f; IQM 6,5f; 12,7-9;
17,5-8; Offb 12,7-10. - Zu Historizitit und Bedeutung von Lk 10,18 Theobald,
Satan 188-190; Theiflen; Merz, Jesus 196-198; Ebner, Jesus 100-104.107f;
Schreiber, Variationen 149.
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3,24-27). In der Metaphorik von Mk 3,27 kann man vom einzelnen Ex-
orzismus auf die grundsitzliche Uberwindung des Bésen schliefen:
Wenn der »Starke« (der Satan) bereits »gefesselt« (iiberwunden} ist, kann
sein »Haus« (der vom Diamon besetzte Mensch) »ausgeraubt« (befreit)
werden. Jesus reprisentiert und wirkt die eschatologische Gottesherr-
schaft in der Gegenwart.

Wer in der jiidischen Welt des ersten Jahrhunderts behauptet, die
basileia Gottes sei schon angebrochen, muss sich an den konkreten Ver-
dnderungen der Welt messen lassen, und das betrifft auch den politischen
Bereich. Doch die rémische Oberherrschaft und soziale Ungerechtigkei-
ten bestehen weiter. Welche politischen Konsequenzen zieht also Jesus
aus seiner Uberzeugung, wie verindert sie seine Wahrnehmung der po-
litisch Machtigen, der Krifteverhiltnisse und Wertigkeiten?

2.4 Verhiillte Kritik am galildischen Landesherrn

Dass Jesus seinen Landesherrn Herodes Antipas, von 4 v.Chr. bis 39
n. Chr, Tetrarch von Galilia und Peria, mit kritischen Augen gesehen hat,’
lassen zwei kurze Notizen noch erahnen. Sie zeigen auch, wie vorsichtig
Jesus sich politisch duflerte, denn die Hinrichtung Johannes des Taufers,
mit dem Jesus in engem Kontakt stand, durch Antipas bildete ein ab-
schreckendes Beispiel. In Lk 7,24f. (par Mt 11,7f.} kontrastiert Jesus An-
tipas und Johannes und spricht von einem schwankenden Schilfrobr und
Menschen in weichen Kleidern, die in Konigspaldsten leben. Diese ver-
schliisselte Kritik trifft Antipas, der in seinem Palast in Tiberias einen
feinen Lebensstil pflegte und das Schilfrohr als Miinzsymbol verwen-
dete.3* Den politischen Machtverhiltnissen und der elitiren hellenisti-
schen Lebensart wusste er sich anzupassen. Die prophetische Legitimitit
des Taufers hilt Jesus dabei ausdriicklich fest (Lk 7,26-28/Mt 11,9-11) -
obwohl Antipas diesen hatte hinrichten lassen (Jos. ant. 18,116-118; Mk
6,17-29). Jesus stellt sich auf die Seite des politisch Geéchteten!

31 Vgl. Theiflen, Lokalkolorit 26-41. Zum Verhiltnis Jesus - Antipas auch Ebner,
Jesus 91.122.124f. Kritik an Herodes kénnte auch hinter Mk 8,15 stehen: »hiitet
euch vor [...] dem Sauerteig des Herodes«; dazu Voigt, Jesusbewegung 231-233.
Zur Herrschaft des Herodes Antipas Jensen, Herod (2006); Ders., Herod (2007).
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Die nur in Lk 13,31-33 iiberlieferte Szene deutet einen potentiellen
Konflikt zwischen Jesus und seinem Landesherrn Herodes Antipas an,
der aber wohl deshalb nicht offen ausbrach, weil Jesus die Residenzstadte
Sepphoris und Tiberias mied und sich nur versteckt politisch duflerte. Er
nennt Antipas pejorativ »diesen Fuchs« (13,32) und tadelt ihn mittels der
Tiersymbolik als zu seinem Vorteil schlau und unterwiirfig, also ganz
politischem Kalkiil ergeben. Die Verbindung der Fuchs-Metapher mit
Jesu Dimonenaustreibungen und Heilungen (13,32), in denen sich Got-
tes Herrschaft machtvoll durchsetzt, relativiert die Bedeutung des Lan-
desfiirsten zugunsten der basileia Gottes, von deren Anbruch Jesus Gber-
zeugt war.3?2 Jesus distanziert sich klar von Antipas - ohne ihm z.B. in
Fragen der Steuerpolitik offen Widerstand zu leisten.

3. Der Israclbezug der Gottesherrschaft und das rémische Imperium
31 Der »nationale« Charakter der Gottesherrschaft bei Jesus

Das Verhiltnis der basileia Gottes zu den tatsichlichen politischen Struk-
turen wurde in der Jesus-Forschung mit Schlagworten wie Utopie oder
Heterotopie beschrieben.?* Darin wird eine Spannung deutlich, deren
konkrete Reichweite jedoch genauerer Betrachtung bedarf. Bereits Jo-
hannes Wei} hat klar erkannt, dass die Aufrichtung des Reiches Gottes
das Ende der rémischen Herrschaft impliziert — freilich als Erwartung an
die Zukunft.* In jiingerer Zeit wird der national-politische Aspekt, der in
der geprigten Metapher der basileia Gottes zeitgendssisch hérbar war,
wieder wahrgenommen: die Wiederherstellung der staatlichen Eigen-
stindigkeit Israels. So spricht Ed Parish Sanders von der Restauration
des Zwolf-Stimme-Volkes Israel, die mit der Scheidung der Aus-
erwihlten von den Gottlosen einhergeht.? Nicholas T. Wright sieht eine
nationale Hoffnung fiir Israel, die er als Bundeserneuerung und politische

2 Fiir Awwad, Kingdom 55 ist damit »Herod’s reign as demonic« gekennzeichnet.

3 Utopie: Beavis, Jesus; vgl. Moxnes, Putting 109. Heterotopie: Stegemann, Jesus
323.

M Weill, Predigt 123.

= Sanders, Jesus 61-76.91-119; Ders., Sohn 275-277.
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Befreiung, aber nicht als gewaltsame Revolution versteht. Richard A.
Horsley erkennt in der basileia eine konkrete Frontstellung gegen die ro-
mische Besatzermacht und betont die anti-imperiale Sinnspitze und das
politische Kritikpotential.?”

Dass das Ziel der vollendeten basileia in einem erneuerten, restitu-
ierten Israel besteht, demonstriert Jesus mit der Gruppe der »Zwolf«.3®
Bei der Inszenierung dieser Gruppe aus dem engsten Schiilerkreis ist die
Zwolfzahl entscheidend. Die Zwdlf stehen symbolisch fiir die zwdlf Stim-
me Israels, denn sie treten in die Funktion der zwdlf Stammviter ein, die
die zwdlf Stimme reprisentieren. Faktisch lebten zur Zeit Jesu die zwolf
Stimme langst nicht mehr als staatliche Einheit im Land Israel zusam-
men, sodass deren Restitution als endzeitliches Heilshandeln Gottes an
seinem Volk erhofft werden konnte (vgl. Mi 2,12; Sir 48,10; PsSal 17,26).
Die Symbolgruppe der Zwdlf um Jesus bedeutete also die vorweggenom-
mene Wiederherstellung der politischen Einheit Israels im Zusammen-
hang mit dem Anbruch der Gottesherrschaft. Dieser endzeitliche Israel-
bezug wird auch in der Zusage Jesu an seine Schiiler sichtbar, denen er
das zukiinftige Sitzen auf Thronen und Richten iiber die zwdlf Stimme
Israels verheif3t.>* :

Die politische Tragweite der Konzeption der Zwdlf wird fiir Jesu Zeit-
genossen erkennbar gewesen sein. Sie verbiirgen symbolisch die mit der
basileia erfolgende Restitution Israels, und dies impliziert - unausgespro-
chen — das Ende der romischen Fremdherrschaft. Nur so kann die basi-
leia Gottes als von Gerechtigkeit und Barmherzigkeit geprigte Heilszeit
gedacht werden. Indirekt ist damit die politische Semantik des ewigen
Bestandes des romischen Imperiums, der Roma aeterna,® infrage ge-

% Wright, Jesus 171-174.202-209.4%0-493. Weitere Vertreter bei Beavis, Jesus 79—
81.

¥ Horsley, Empire; Ders., Powers 98-105. - Kritisch dagegen Beavis, Jesus 94-96.

#  Namenslisten liegen vor in Mk 3,16-19; Mt 10,2-5; Lk 6,14-16.

% 1k 22,30; Mt 19,28. Eine Analogie bietet die Gerichtsfunktion des Messias in
PsSal 17,26.29.

4 Zu diesem Topos Verg. Aen. 1,278f; Hor. carm. 1,2,45f; Sen. apocol. 4,1,19-21;
Calp. ecl. 4,144f; Vell. hist. 2,103,4; CIL XI 4170; auch Bildprogramme wie den
Brustpanzer der Statue des Augustus aus der Villa der Livia bei Prima Porta
(heute im Museo Vaticano; Abbildung und Deutung bei Zanker, Augustus
192-194).
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stellt, und damit die Legitimation der rémischen Herrschaft fiberhaupt.
Sie wird als vorliufig und voriibergehend delegitimiert und verliert ihre
universale Relevanz. Diese Relativierung bedeutet fiir die Jesus-Bewe-
gung eine innere Distanz im Bewusstsein, bereits jetzt in der anbrechen-
den basileia des eigentlichen universalen Herrschers zu leben.

Eine schlichte Tatsache darf dabei nicht iibersehen werden. Jesus
sammelte eine Schar von Minnern (und Frauen) um sich, und wenn
diese auch zahlenmifig klein gewesen sein diirfte, bildete sie doch eine
erkennbare Bewegung. Ein solcher Zusammenschluss galildischer Mén-
ner konnte in einer Zeit, die bewaffnete Aufstinde eines Judas Galilaios
und anderer noch in lebendiger Erinnerung hatte (siehe 2.1), potentiell
politisch verdichtig werden. Damit ist die Frage nach der politischen
Selbstdarstellung der Jesusbewegung angesprochen. Welchen Beitrag
leistete sie zur Aufrichtung der basileia? Zeigte sie sich gewaltbereit?

3.2 Gewaltverzicht und politischer Widerstand

Jesus lehnte Gewalt gegeniiber anderen Menschen strikt ab, Ausweis da-
fiir ist das Gebot der Feindesliebe in Lk 6,27f. (Mt 5,43f): »Liebt eure
Feinde, tut Gutes denen, die euch hassen, segnet die, die euch verfluchen,
betet fiir die, die euch schmihen«. Jesus weitet das Gebot der Nichsten-
liebe aus Lev 19,18 aus auf alle religiésen Gegner, politischen Unterdri-
cker und personlichen Feinde.* Feindschaft soll einseitig mit Gutem, mit
Liebe, mit sozialer Akzeptanz beantwortet werden. Das Prinzip der Ver-
geltung wird durchbrochen mit dem Ziel der Uberwindung gewalttitiger
Feindschaft. Dem entspricht auch die Seligpreisung der Friedensstifter in
Mt 5,9 — unabhingig von der Frage, ob das Wort auf den historischen
Jesus zuriickgeht oder eine spitere pointierte Zusammenfassung dar-
stellt: »Gliicklich, die Frieden schaffen, denn sie werden Kinder Gottes

41 Dazu Schottroff, Gewaltverzicht; Konradt, S6hne; Schreiber, Rande 101f. — Der
Plural »Feinde« und die verbreitete Begriffssemantik (vgl. Lk 1,74; AssMos
10,2.10) schlieRen politische Feinde ein; vgl. auch Theiflen, Dimension 117.
Nach Horsley, Jesusbewegungen 50.57; Ders., Powers 138-140 hingegen bilden
die durch soziale Ausbeutung zerriitteten Dorfgemeinschafien Galildas den
Kontext.
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genannt werden«, Der Friedenswille Gottes intendiert die Uberwindung
destruktiver Gewaltstrukturen, die langerfristig fiir alle Beteiligten ver-
nichtende Wirkung besitzen.#? Bedenkt man, dass die Jesusbewegung
im politischen Gefiige keinen Einfluss auf politische Entscheidungen
nehmen konnte, handelt es sich um eine Art »Feindesliebe der Macht-
losen«.®* Doch als Alternative bliebe zeitgeschichtlich nur der Terror.
Der Aufruf Jesu zum Gewaltverzicht bedeutet jedoch keine Passivitat,
kein stummes Erdulden und keine Akzeptanz von Gewalt und Unterdrii-
ckung. Denn Jesus versteht den iiberspitzten Verzicht auf gewalttitige
Vergeltung als bewusste Provokation der Gewalttdter.* In Mt 5,39b-41
par Lk 6,29 greift Jesus konkrete Erfahrungen von umherwandernden
Boten der Gottesherrschaft auf: Der Schlag auf die Wange driickt als
grobe offentliche Beleidigung die Ablehnung der Wanderpropheten aus,
weil diese als Unruhestifter die altbewihrte Ordnung des Dorfes stdren.
Der Raub des Obergewandes weist auf einen bewaffneten Raubiiberfall
auf dem Weg,* der den Wanderer sein ohnehin diirftiges Hab und Gut
kostet. Der Zwang, eine Meile mitzugehen, bezieht sich auf die Praxis der

2 Auch zwei iiberlieferte Notizen &ndern an Jesu ablehnender Haltung zur Gewalt

nichts. Das Schwert, das die Boten Jesu nach Lk 22,36 mitfithren, dient dem

" Selbstschutz der Wandermissionare zur Zeit des Lukas gegeniiber Tieren und
Riubern (vgl. Jos. bell. 2,125f. in Bezug auf die Essener), keiner bewaffneten
Revolte; den Hinweis der Schiller auf zwei Schwerter, mit denen ohnehin kein
Aufstand zu bestreiten wire, wehrt Jesus strikt ab (22,38). Wenn nach 1k 6,15
unter den Zwélf ein »Simon der Zelot« ist, ordnet dies die Jesus-Bewegung nicht
der kriegerischen Zeloten-Gruppe zu, die durch Josephus ohnchin erst fur die
Zeit ab 66 n.Chr. bezeugt ist; denn das identifizierende Attribut »Zelot« hebt
Simon vom Rest des Schiilerkreises ab, und iiberdies besaf es urspriinglich wohl
noch keine kriegerische Bedeutung (vgl. die Selbstbezeichnung des Paulus in Gal
1,14). - Mk 14,47 deutet einen einzelnen {(hilflosen) Gewaltakt (eines Schiilers?)
bei der Verhaftung Jesu an.

4 Schreiber, Rande 107. Daher handelt es sich kaum um eine Ubertragung der
Feindesliebe der Kénige, die ihre Milde beweisen (clementia Caesaris; vgl. Plut.
mor. 218a), auf die Jesus-Gruppe, wie Theiffien, Dimension 121f; Ders., Jesusbe-
wegung (2003) 141f. annimmt.

4 Dazun Dietrich; Mayordomo, Gewalt 203-205, der freilich entschirfend von
»lllustrationen fiir den Verzicht auf Vergeltunge (204) und Ubertreibung
spricht. Vgl. Schreiber, Rande 100f.

% Soin Lk 6,29. Mt 5,40 denkt hingegen an Rechtsstreitigkeiten: an das Pfinden
des Gewandes eines Schuldners durch einen Geldverleiher, womit einem Armen
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rdmischen Besatzungsmacht, dass ein Soldat einen Zivilisten (wenn
notig, mit Gewalt) zum Frondienst, z.B. als Lasttriger, zwingen konnte
(vgl. Mk 15,21).

Die Weisung Jesu fordert extreme Reaktionen: das Hinhalten der
anderen Wange, die freiwillige Abgabe auch des Untergewandes, das Mit-
gehen einer zweiten Meile. Diese demonstrative Selbstauslieferung an die
Unrechtstiiter durchbricht die Gewaltspirale, denn die iibertriebene Be-
reitschaft, das Unrecht hinzunehmen, macht das Gewaltpotenzial und
das Unrecht erst iiberdeutlich sichtbar. Die pointierte Wehrlosigkeit pro-
voziert die Gewalttiter - letztlich zum Einlenken und zum eigenen Ver-
zicht auf Gewalt. Der Unterdriickte ergreift die Initiative und leistet aktiv,
aber gewaltfrei Widerstand — und behalt dadurch seine Wiirde und die
Maglichkeit, gewaltlos politisch zu handeln. Jesus findet damit eine ak-
tive politische Strategie zwischen hilfloser Ergebung und gewalttitigem
Widerstand.* Josephus iberliefert eine Episode, die die Wirksamkeit
dieser Strategie provokativer Selbstauslieferung als Mittel politischer
Durchsetzung bestitigt:#” Der rémische Prifekt Pontius Pilatus lie zu
Beginn seiner Amtszeit 26 n.Chr. militirische Feldzeichen mit Kaiser-
bildern nach Jerusalem bringen. Den mehrere Tage andauernden Protest
einer jiidischen Delegation gegen diese Mainahme versuchte Pilatus mit
militirischer Gewalt zu brechen. Doch die jiidische Gesandtschaft rea-
gierte vollig unerwartet mit einer demonstrativen Selbstauslieferung:
»Die Juden aber warfen sich wie auf Verabredung hin dicht gedréngt auf
den Boden, boten ihren Nacken dar und schrien, sie seien eher bereit zu
sterben, als die viterlichen Gesetze zu iibertreten« (Jos. bell. 2,174). Und
Pilatus gab nach.

die letzte Existenzgrundlage genommen wird (vgl. das Verbot in Ex 22,25-27;
Dtn 24,10-13.17).
4 Wink, Engaging 175-189 spricht von »a third way« Jesu, der als Reaktionen auf
Gewalt sowohl »flight« als auch »fight« iberschreitet; vgl. Ebner, Jesus 171-174.
4 Jos. bell. 2,169-174; ant. 18,55-59. Vgl. bell. 2,184-203; ant. 18,261-309.
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3.3 Konfliktfall: Die Steuerfrage

An der Steuerfrage hatte sich die Widerstandsbewegung des Judas Gali-
Taios entziindet, denn die Steuer verschirfte nicht nur die wirtschaftliche
Not der armen Bevolkerung, sondern machte den Abhéngigen auch ihr
Verhiltnis zur rémischen Fremdherrschaft bewusst; so spricht Tertullian
von den Steuern als notae captivitatis, Zeichen der Unterdriickung (apol.
13,6). Beim Census handelt es sich um eine personenbezogene Kopfsteu-
er, die in Judia ab der direkten Ubernahme der rémischen Verwaltung
im Jahr 6 n. Chr. eingezogen wurde. Im Streitgesprach Mk 12,13-17 wird
nun auch Jesus mit der Steuerfrage konfrontiert. Sieht man von der Kon-
texteinbindung der Perikope im MKEv ab - eine Fangfrage an Jesus im
Konflikt mit den Jerusalemer Autorititen -, bleibt fiir den historischen
Jesus die Steuerfrage als brisantes Politikum seiner Zeit; auf diesen As-
pekt beschrankt sich auch die parallele Fassung in ThEv 100.% Die sym-
bolische Valenz der Steuer zeigt, dass dabei die Legitimation der r5-
mischen Herrschaft {iberhaupt infrage steht. Ein Konflikt zwischen der
Herrschaft Gottes und der rémischen Weltmacht tritt hervor - und
unausgesprochen steht die Frage nach bewaffnetem Widerstand im Hin-
tergrund.

Bezeichnend ist die Antwort Jesu in Mk 12,17: »Gebt dem Caesar,
was dem Caesar gehort, und Gott, was Gott gehdrt«. Sehr geschickt
spricht Jesus aus der Perspektive der beherrschten jiidischen Bevolke-
rung, indem er eine subtile Differenzierung einfiihrt. Es gilt genau ab-
zuwigen, was dem romischen Kaiser und was Gott zukommt.** Auf der
Oberfliche bedeutet diese Aussage eine Befiirwortung der Steuerzahlung
an Rom. Dieses Zugestindnis schiitzt die Existenz der Unterworfenen
innerhalb der politischen Machtverhaltnisse und vermeidet blutige Kon-

#  ThEv 100: »Sie [sc. die Jiinger| zeigten Jesus eine Goldmiinze und sprachen zu
ihm: Die zum Kaiser gehoren, fordern von uns Steuern. Er sprach zu ihnen: Gebt
dem Kaiser, was des Kaisers ist. Gebt Gott, was Gottes ist. Und das, was mein ist,
gebt mir« (Ubersetzung: H.-G. Bethge). Zur Historizitat Schreiber, Caesar 66-68
und 83.

Zur differenzierenden Sprechweise vgl. Schreiber, Caesar 70-83; ferner Herzog,
Onstage 55-59. Als indirekte Ablehnung deutet Voigt, Jesusbewegung 247-252
und 254f, - Hafner, Verkiindigung 97 betont dagegen einseitig die »antizeloti-
sche Position«. '

49
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flikte. Unterhalb der Oberfliche werden aber kritische Tone laut: Was
bleibt noch fiir den Kaiser im Angesicht Gottes? Diese Delegitimierung
der romischen Herrschaft versteht sich im Kontext von Jesu basileia-Bot-
schaft, die die vollige Entmachtung der Machtigen impliziert. In diesem
Bewusstsein ist es maglich, die unumgingliche Steuer zu bezahlen, ohne
die eigene Identitit preiszugeben.

Die damit angestofSene innere Distanz und Freiheit gegeniiber den
politischen Machtverhiltnissen dient der Situationsbewiltigung, indem
sie eine Relativierung der politischen Macht und eine Art »symbolische
Auflehnung« enthilt. Kaiser und romische Herrschaft sind dann nicht
mehr als ein notwendiges Ubel, das hinter die Prioritit des Anspruchs
Gottes zuriickfillt. Die vollige Umgestaltung aller politischen Verhaltnis-
se erwartete Jesus allein von Gottes basileia, die bereits begonnen hat.
Dieses subversive Bewusstsein miindet bei Jesus nicht in offenen Wider-
stand, sondern in eine spezifische Lebenspraxis im Binnenraum seiner
Bewegung. Dies gilt es nun genauer zu betrachten.

4. Die Gegen-Gesellschaft um Jesus
4.1 Integrative Tendenz: Sammlung Israels

Die anbrechende Herrschaft Gottes umfasst die politischen und sozialen
Lebensverhiltnisse in Israel. Dazu besitzt sie bereits in der Gegenwart
Jesu einen konkreten gesellschaftlichen Ort: Jesus sammelt eine Gemein-
schaft um sich. Gruppenbildungen sind in der Antike immer politisch
auffillig, schlieBlich kénnen sie zu politischer Opposition oder gar ge-
waltbereitem Widerstand fithren. Die Jesus-Gruppe fallt vor allem durch
ihre eigenartige Lebenspraxis auf, bei der sie geltende Machthierarchien
relativiert und die vorherrschende gesellschaftliche Ordnung stért. In der
neuen Qualitit des Zusammenlebens findet ein impliziter Wille zur Ver-
inderung und Neugestaltung der Gesellschaft Ausdruck, wodurch die
Gruppe um Jesus mittelbar politische Relevanz besitzt.

In der Antike kénnen Mahlgemeinschaften als Spiegel der sozialen
Struktur einer Gruppe oder der Gesellschaft gelten. Jesus hilt Mah! gera-
de auch mit Zéllnern und Stindern, also sozial Marginalisierten, was ihm
von seiner dérflichen Umwelt mit deutlichen Worten zum Vorwurf
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gemacht wird.3® Zu seiner Gruppe zihlen dariiber hinaus Kranke, die
Jesus heilte und die sich ihm darauthin anschlossen (Lk 8,2; Mk 10,52;
vgl. 5,18). Auch Frauen waren auffallend prisent (Mk 15,40f; Lk 8,1-3).
Genau diese Gruppe stellt nun den erfahrbaren Anfang der neuen Ord-
nung in der Gottesherrschaft dar (vgl. Lk 16,16; 17,20£). Die geltende
religids-soziale Ordnung eines geregelten Erwerbs- und Familienlebens
ist zudem durch den Ausstieg Jesu und seiner Nachfolger aus den wesent-
lichen sozialen Bindungen an Familie und Dorfgemeinschaft und die
Praxis einer {zumindest zeitweisen) Wanderexistenz aufgebrochen.’ In
dieser Gruppe finden auch die AufSenseiter, die Kranken und die Un-
bedeutenden in Israel ihren Platz, womit ihre soziale Isolierung iiber-
wunden ist.

Das Miteinander dieser heterogenen Gruppe deutet Jesus theologisch
als die Sammlungsbewegung der anbrechenden basileia; speziell die
Sammlung der Zerstreuten und Verstoffenen in Israel ist konstitutiver
Bestandteil dieser Bewegung. Die theologische Begriindung fir diese
Entscheidung liefert Jesus mit den Gleichnissen vom »Verlorenen«, vom
Schaf, der Drachme und dem Sohn (Lk 15,4-6.8f.11-24), die jeweils mit
der Freude und der Festfeier angesichts des Wiedergewonnenen enden.
Gerade fiir die Verlorenen hat die basileia als Gottes grofle Heilszeit be-
gonnern, und das grofle Fest, das Hochzeitsfest (Mk 2,19; vgl. Jes 25,6;
62,5) spiegelt die neue Ordnung der Gottesherrschaft. Auf dieser Basis
bildet die Gruppe um Jesus faktisch eine subversive Gegen-Gesellschaft
zu den herrschenden sozialen und politischen Strukturen.

Eine provozierende Ausstrahlung dieser Gruppenstruktur nach au-
Ren war von Jesus offenbar durchaus intendiert, wie die Worte von der
Wiirzkraft des Salzes (Mk 9,50; vgl. Mt 5,13) und der weithin leuchten-

0 Lk 7,34; Mk 2,16. Vgl. Lk 14,12-24; 15,1f; 19,1-10. In den Vorwiirfen scheinen
mit hoher Wahrscheinlichkeit historische Erinnerungen durch.

1 Zur Durchbrechung des gewohnten Dorflebens vgl. Mk 1,16-20; 3,31-35; 6,1-5;
10,28-30; Lk 9,57-62; 14,26 par Mt 10,37; auch das Wort vom Unfrieden und
der Entzweiung innerhalb der Familie Lk 12,51-53 par Mt 10,34-36; ThEv 16.
Dazu Ebner, Jesus 145f, und 153-163; ferner Moxnes, Putting 52. Jesu Forderun-
gen kollidieren mit dem Bestreben der Dorfgemeinschaften, Sicherheit und Sta-
bilitat des geregelten Lebens zu bewahren; vgl. Moreland, Movement, bes. 174
und 177; Jensen, Calls 230.

52 Dazu auch Theilen, Dimension.
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den Lampe (Mt 5,15; Mk 4,21) belegen. Durch ihr soziales Miteinander
strahlt die Gemeinschaft Jesu auf ganz Israel aus.

4.2 Ein Gegenbild zur gesellschaftlichen Hierarchie

Innerhalb der basileia-Gruppe werden die patriarchalen Gesellschafts-
strukturen und die sozialen Autorititen relativiert, wie programmatische
Aussagen zeigen. Jesus kritisiert und delegitimiert das Verhalten der reli-
giosen Elite, der Schriftgelehrten und Pharisder (Mk 12,38-40; Lk 11,39—
43.52). Nur einer ist Lehrer und Vater aller, Gott selbst (Mt 23,8f.). Alle
sind gleichwertige Geschwister (z.B. Lk 6,41f; 17,3; Mk 3,35; 10,15.25),
die Gott als »Vater« ansprechen (Lk 6,36; 11,2.11-13; 12,30; ThEv 3,4;
99). Dieses Miteinander von Menschen, die vor Gott gleichen Status
und Wiirde besitzen, stellt indirekt die politischen Machtverhiltnisse
des romischen Imperiums infrage, was Mk 10,42-44 zusammenfasst:
»Ihr wisst, dass die, die scheinbar iiber die Vélker herrschen, (als Herren)
iiber sie gebieten, und ihre Grofen ihre Macht gegen sie ge-[I87]brau-
chen. Nicht so aber ist es bei euch: Sondern wer immer grof werden will
bei euch, sei ever Diener, und wer immer bei euch Erster sein will, sei
aller Sklave«. Aus der Perspektive der »einfachen Leute« werden gesell-
schaftliche Statushierarchien nivelliert. Ohne Aggressionspotential
oder Waffengewalt, sondern durch die gelebte Praxis des gruppeninter-
nen Miteinanders bezieht die basileia-Gruppe um Jesus politisch Stel-
lung. Daher sprechen die Boten der basileia, die Jesus in ganz Galilda
aussendet, jedem Haus, das sie betreten, zuallererst »Frieden« zu (Lk
10,4£).

Die verinderten sozialen Wertigkeiten innerhalb der basileia duflern
sich auch in ihrem besonderen Bezug zu denen, die um ihre physische
Existenz bangen mitssen. Angesichts der basileia sagt Jesus die Transfor-
mation der Lebensverhaltnisse gerade den absolut Armen, Kranken, Not-
leidenden und denen, die extrem eingeschrinkte Lebenschancen haben,
zu (Lk 6,20f; 7,22). Die géttliche Herrschaft wirkt zugleich eine ver-
anderte, gerechte soziale Ordnung. Diese ist in Einzelfillen in der Grup-
pe um Jesus schon verwirklicht, wenn z.B. der geheilte Bettler Bartimaus

s3 Dazu auch Mk 9,35; Lk 14,8-11.
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aufgenommen wird (Mk 10,46-52). Kritik am Reichtum, genauer am
sozialen Gefille wird laut.5 Zeitgeschichtlich tritt dieses Gefalle beson-
ders in den immensen wirtschaftlichen Unterschieden zwischen wenigen
GrofRgrundbesitzern und vielen kleinen Bauern, Péchtern und Tage-
I6hnern, die sich um ihre Existenz sorgen miissen, hervor.% In der Jesus-
bewegung erhalten die von jeder politischen und wirtschaftlichen Betei-
ligung Ausgeschlossenen eine Stimme und erfahren sich als politische
Subjekte.

Halten wir kurz inne. In der Forschung haben die genannten Text-
befunde zu verschiedenen Akzentsetzungen gefithrt. Dass Jesus nicht als
politischer Revolutionir auftrat, der Waffengewalt anwendet, zeigte Mar-
tin Hengel bereits 1969 gegen anderslautende Versuche; dies ist seit
lingerem anerkannt. Richard A. Horsley deutet Jesus als bauerlichen So-
zialrevolutionir, der soziale Gerechtigkeit in den Dérfern Galildas gegen-
iiber der dkonomischen Ausbeutung durch die jitdische und rdmische
Elite anzielt, und zwar durch Solidaritit der bauerlichen Bevélkerung,
die dem Bund Gottes mit Israel entspricht, und bundesgemifle Erneue-
rung der Familien und Dérfer.5” Wolfgang Stegemann sieht die Jesus-
bewegung als Armenbewegung und beschreibt ihre verinderte Sozial-
form als »Heterotopie«.5® Gerd Theiflen priigt den Begriff der »Symbol-
politik«, mit der Jesus in symbolischen Handlungen (Exorzismen,
Zwolferkreis, Einzug in Jerusalem, Tempelaktion) politisch Stellung be-
zieht, ohne Gewalt anzuwenden. Im Jesuskreis werde ein alternatives an-
tikes Herrscherideal, das humanen Prinzipien folgt und ohne Zwang und
Unterdriickung funktioniert, auf einfache Menschen {ibertragen. Im Ver-
zicht auf Gewalt [188] und Reichtum liege ein » Abwirtstransfer von Ober-
schichtwerten« vor, was eine soziale Wertrevolution bedeute.*

54 Soin Mk 10,17-27; 12,38-44; Lk 16,1-31.

5 Vgl. Stegemann, Jesus 248-257; Kloppenborg, Tenants; Theiflen; Merz, Jesus

164-167; Ebner, Jesus 57-59; Jensen, Calls 2221,

Hengel, Revolutionir.

7 Horsley, Sociology; Ders., Powers 88-105.131-153; Ders., Politics 132-136. Vgl
Oakman, Aims,

58 Stegemann, Jesus 345-348.

59 Theiflen, Dimension; Ders., Konflikte 183-187.193; Ders., Jesusbewegung
(2003); Ders., Jesusbewegung (2004) 248-251. Kritisch zum Begriff »Symbol-
politik« Hifner, Verkiindigung 103.
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Meines Erachtens stellt die anbrechende Herrschaft Gottes das inte-
grierende Moment dar, in dem das soziopolitische Potential der Bot-
schaft Jesu seinen Grund und seine Ermdglichung findet. Die basileia ist
theozentrisch gedacht und erschliefft den gréferen politischen Kontext
allein durch die erwartete machtvolle Durchsetzung Gottes. Diese Macht
fehlt den einfachen Leuten, und so ist deren Feindesliebe nicht Milde,
sondern Mittel zur Uberwindung von Feindschaft. Vorbild ist Gottes
Heilswille fiir alle Menschen. Die basileia beinhaltet auch kein Gesell-
schaftsprogramm, sondern setzt die Erneuerung ganz Israels von Gott
her (bald) durch. Im Vorgriff auf diese Durchsetzung ist verandertes,
gerechtes soziales Handeln motiviert. Die Jesusgruppe selbst fungiert als
gegenwirtiger Vorgriff, als »Symbol« fiir die neue Gemeinschaft Israels in
Gottes Herrschaft und stellt so eine Gegen-Gesellschaft dar. Als Gegen-

. Gesellschaft wird sie selbst zum lebendigen Ausdruck prophetischer Kri-
tik an den sozialen und politischen Verhiltnissen.

4.3 Exorzismen als Bearbeitung politischer Unterdriickung

Kehren wir noch einmal zu Jesu Exorzismen zuriick. In ihnen iibt Jesus
Gewalt aus, wenn er nach antiker Vorstellung in der Vollmacht Gottes die
Macht eines Dimons iiber einen Menschen bricht (so in Mk 1,23-27;
5,1-20; 9,14-27). Ein Exorzismus ist dann ein Machtkampf zwischen
Dimon und géttlicher Macht, dramatisch vollzogen auf der gesellschaft-
lichen Biithne zwischen Dimonisiertem und Exorzisten.

Besessenheit kann im kulturellen Kontext Jesu in kausaler Beziehung
zur politischen Wirklichkeit stehen. Es besteht ein Zusammenhang zwi-
schen politischer Unterdriickung und verstirktem Auftreten von Beses-
senheit in der Bevilkerung, wie z. B. John Dominic Crossan gezeigt hat.€°
Permanente Bedrohung und Angst, die Erfahrung der Folter und 6ffent-
liche Demiitigungen fordern ein vermehrtes Auftreten: von Besessenheit,
von psychischem »Kontrollverlust«. Militirische Besatzung oder Kolo-
nialismus bedeuten eine stindige Negation der eigenen Identitdt der un-

&  Crossan, Der historische Jesus 402-468; Crossan, Jesus 116-124; vgl. Hollen-
bach, Jesus; Kollmann, Jesus 174-215; Schreiber, Rande 102f; Horsley, Powers
113-129.
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terworfenen Volksgruppen und kénnen zu schizoiden Selbst-Erfahrun-
gen bei den Betroffenen fithren. Die extreme psychische Spannung zwi-
schen Widerstand und Anpassung, Hass und Bewunderung, Angst und
Hoffnung findet in Besessenheitsphinomenen eine offentliche, an-
erkannte Sprache und bedeutet eine Art Hilferuf des Betroffenen. In un-
terdriickten Gesellschaften treten so {iberproportional haufig psychische
Identititsstorungen (Spaltung der Personlichkeit) auf, die man in der
kulturellen Semantik als dimonische Besessenheit interpretiert.

Auf diesem Hintergrund gewinnt der Dimon aus der Jesus-Tradi-
tion, der nach eigenen Angaben den Namen »Legion« trigt (Mk 5,9),
politische Konturen., Die Anspielung auf die Truppen der rémischen Be-
satzung ist deutlich.

Die Austreibung und Vernichtung dieses Dimons diirfte dem
Wunsch vieler jiidischer Zeitgenossen entsprochen haben. Der Exorzis-
mus bewirkt eine Befreiung des Besessenen von seiner Traumatisierung
und bildet so eine Form der Heilung von existentiellen politischen Nega-
tiverfahrungen. Wieder wird die Vorlaufigkeit der politischen Kraftever-
haltnisse sichtbar, und deren Uberwindung riickt, zumindest im Einzel-
fall, in greifbare Nihe. Die Gewalt, die den Dimon besiegt, bedeutet eine
Projektion und damit Bearbeitung kollektiver politischer Aggressionen.

5. Das Ende in jJerusalem
51 Mit welchen Erwartungen zog Jesus nach Jerusalem?

Wir wissen nicht, mit welchen Erwartungen Jesus zum Paschafest wohl
des Jahres 30 mit seiner Schiilergruppe nach Jerusalem zog. Kamen sie
einfach der Tradition der Festpilger nach? Oder sollte sich dort die ange-
kiindigte Vollendung von Gottes Konigsherrschaft ereignen? Suchte Je-
sus bewusst die Konfrontation mit dem religiésen und politischen Zen-
trum seines Landes (vgl. Lk 13,33)? Zumindest ist vorauszusetzen, dass
die politische Relevanz der basileia-Botschaft auch dort horbar war. Da
sie letztlich das Ende der politischen und religidsen Institutionen bedeu-
tete, wird die Frage nach ihrer Rezeption in Jerusalem brisant, wo nicht
nur die jiidische Aristokratie ihren Sitz hatte und die rémischen Behor-
den prisent waren, sondern auch zum Paschafest eine grofie Zahl ji-
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discher Wallfahrer die Stadt bevilkerte. Am Fest der Befreiung Israels aus
Kgypten herrschte regelmifig eine angespannte Atmosphire in der
Stadt, die sich bisweilen in Tumulten und blutigen Konfrontationen mit
der rémischen Ordnungsmacht entlud.®!

Zu diskutieren ist, ob sich Jesus eine besondere Rolle beim Anbruch
der basileia in Jerusalem zuschrieb, denn hinter der sog. Einzugsperikope
in Mk 11,8-10, genauer der Erzihlung von der Kénigsakklamation Jesu
vor Jerusalem, vor dem Einzug in die Stadt, konnte die Erinnerung an
eine messianische Erwartung an Jesus bzw. eine symbolische messia-
nische Inszenierung durch Jesus stehen. So jubeln ihm die Begleiter zu
- als dem, der »im Namen des Herrn kommt«, und preisen zugleich die
anbrechende »Konigsherrschaft unseres Vaters David« (11,9f.).€2 Darin
driickt sich eine national-politische Messiashoffnung, die Hoffnung auf
die Restauration des davidischen Reiches, aus. Dem entspricht auch das
Motiv des jungen Esels, auf dem Jesus reitet, als Anspielung auf Sach
9,9f: Der Messias erscheint als demiitiger Friedenskénig, fiir den Gott
selbst die Herrschaft mit Macht gegeniiber den Feinden Israels durch-
setzt. Anspielungen auf die politische Praxis der Einziige von Herrschern
in eine Stadt werden dariiber hinaus horbar.s Uber die Historizitat der
Episode lisst sich freilich nur schwer eine Entscheidung treffen.® Am
ehesten kénnte hinter der Erzihlung eine Erinnerung an eine Atmosph-
re gespannter Erwartung im Schiilerkreis vor der Ankunft in Jerusa-
lem stehen, niherte man sich doch dem Ort der besonderen Prasenz
Gottes in Israel. Der Text lisst offen, wer die »Vielen« (11,8) sind, die
ein messianisches Handeln Jesu erwarteten: der Schiilerkreis, jiidische
Gruppen aus Jerusalem, Pilgergruppen der Landbevélkerung? Unwahr-
scheinlich ist, dass Jesus die Prophetie von Sach 9,9 auf sich selbst bezo-
gen und in Handlung umgesetzt hat,® oder dass er sich als national-
politische Messiasgestalt inszeniert hat. Eher hat urchristliche schriftge-

51 Vgl Jos. bell. 2,223-227.280; 5,244f,; ant. 20,106-112.

2 Erst die Fassungen der anderen Evangelien bringen direkt den Konig-Titel fir
Jesus und dazu weitere, die national-messianische Ebene iiberschreitende Inter-
pretamente. Dazu Schreiber, Gesalbter 433.

63 Material bei Ebner, Jesus 196f.

s  Mit positiver Tendenz Theilen, Dimension 120; Sanders, Jesus 306f. Kritisch
Ebner, Jesus 194-199.

&8 So Schwemer, Jesus 219-221, Voigt, Jesusbewegung 279-285 erkennt eine pro-
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lehrte Reflexion nach Ostern die Besonderheit des Konigseins Jesu als
Friedenskénig, der auf Waffengewalt verzichtet, herausgearbeitet.® Denn
die wenigen Belege in den Jesus-Viten lassen nicht erkennen, dass Jesus
einen messianischen Anspruch erhoben hitte.®

Jesus inszenierte seine Bewegung nicht als messianische Bewegung
im national-politischen Sinne, die Revolutionspotential freizusetzen ge-
eignet ist. Denkbar ist freilich, dass vereinzelt in der Bevolkerung Galildas
und Judias messianische Erwartungen mit Jesu Auftreten verbunden
wurden, doch blieben diese ein Randphdnomen.

5.2 Jesus im Kreuzfeuer der Michtigen

Erst in Jerusalem geriet Jesus in einen scharfen Konflikt mit den Macht-
habern. Mit seiner Kritik am Tempel traf er einen wunden Punkt: Er griff
das Tempelsystem offentlich an.®® Durch sein prophetisches Tempelwort
(MK 14,58; 15,29) und die (in ihrer Historizitit freilich umstrittene) Tem-
pelaktion (Mk 11,15-17) sagte er das Ende des Tempelkults und der
Funktion des Tempels als Reinigungsinstitution und Stitte der kultischen
Gottesbegegnung an. Die Schirfe seiner Tempelprophetie resultierte viel-
leicht aus der direkten Konfrontation mit dem politisch-religidsen

phetische Zeichenhandlung Jesu, die auf die Verwirklichung der basileia in Je-
rusalem gerichtet ist; vgl. Horsley, Powers 169f.

¢ Dazu mit Belegen Ebner, Jesus 195f. :

Vgl. Schreiber, Rande 96-98. Es ist interessant zu sehen, wie man bestimmte
semantische Verschiebungen des Messias-Titels annehmen muss, um ihn Jesus
selbst zuzuschreiben; als Beispiel Hengel, Jesus 69.76f. und 79. Stegemann, Jesus
338-345 konstruiert einen Anspruch Jesu als davidischer Kdnig, der als ir-
discher Stellvertreter des Konigtums Gottes fungiere. Doch Anrufungen Jesu
als »Sohn Davids« (z.B. Mk 10,47f.), die Stegemann anfiihrt, sind sowohl in
ihrer Historizitit als auch ihrer Semantik (salomonischer Heiler? davidischer
Messias?) unklar. Es spiegelt sich darin vielleicht eine zeitgendssische Erwartung
an Jesus — und/oder das nachésterliche Messiasbekenntnis.

8 Zur Konstruktion der historischen Daten vgl. Schreiber, Begleiter 270-274.278-
282; Theiflen; Merz, Jesus 387-410; Ebner, Jesus 178-190. Als Prazedenzfall fiir
das politische Zusammenwirken von jiidischen und rémischen Behtrden vgl.
das Vorgehen gegeniiber dem tempelkritischen Propheten Jesus ben Ananias in
Jos. bell. 6,300-305.
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Machtsystem Jerusalems, das am Tempel haftete. Fiir Jesus war die Zeit
des Tempels abgelaufen, denn mit dem Anbruch der Konigsherrschaft
Gottes richtet Gott selbst neue Moglichkeiten der Gottesbegegnung ein.
Das Tempelwort verhie die Zerstorung des bestehenden Tempels und
die Errichtung eines neuen Tempels, der nicht mehr von Menschen ge-
macht sein wiirde. Dies ist als eschatologisches Handeln Gottes zu den-
ken. Der Tempel als Symbol der »alten Ordnung« wird von der Gottes-
herrschaft abgeldst.

Mit dem Tempel griff Jesus jedoch das Machtzentrum in Israel an.
Der Tempel, die jiidische Priesteraristokratie in Jerusalem und ihre Zu-
sammenarbeit mit der rdmischen Oberherrschaft verkorperten die
herrschende politische Ordnung. Der Tempel garantierte den sozialen
Status und eine gewisse politische Autonomie fiir die jidische Priester-
Elite in Jerusalem. Doch blieb sie von den rémischen Statthaltern abhin-
gig, die auch den Hohepriester einsetzten und kontrollierten. Das Macht-
gefiige zwischen der Priester-Aristokratie und den rémischen Behérden
war mithsam ausbalanciert und blieb fragil und storanfillig, sodass man
sensibel auf Storfaktoren reagierte. Zudem stellte der Tempel einen we-
sentlichen Wirtschaftsfaktor dar. Jesu prophetische Ansage iiber den
Tempel musste so als Angriff auf die Machtbalance in Jerusalem verstan-
den werden, zumal Jesus nicht als Einzelganger auftrat, sondern Anhin-
ger um sich scharte und Riickhalt bei der Landbevélkerung fand. So zog
seine Tempelkritik entsprechende Reaktionen nach sich.

Jesus wurde von der hohepriesterlichen Fithrung verhaftet, verhort
und beim rémischen Prifekten Pilatus als politischer Terrorist angeklagt.
Jeder Angriff auf das Tempelsystem und die davon gewihrleistete Ord-
nung stellte zugleich einen Angriff auf die romische Herrschaft dar. Die
Intention Jesu wird in der Anklage freilich auf eine politische, mit Waf-
fengewalt agierende Handlungsebene verschoben, die Jesus selbst exklu-
siv dem Handeln Gottes vorbehalten hatte. Das Zusammenspiel der po-
litischen Eliten in Jerusalem, der jidischen und romischen Behdrden,
funktionierte: Aus Griinden der Sicherheit und der Abschreckung wurde
Jesus noch vor dem Paschafest als »Konig der Juden« hingerichtet.

In dieser Perspektive ist Jesu Tod das Resultat der politischen Rele-
vanz seiner Tempelkritik. Nicht die basileia-Botschaft als solche, auch
nicht die davon motivierte Bildung einer eigenen Schiilergruppe, son-
dern der konkrete Angriff auf den Tempel als Machtzentrum fithrte zur
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offenen Konfrontation mit den Machthabern und damit zu Jesu Hinrich-
tung.
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Paulus als Kritiker Roms?

Politische Herrschaftsdiskurse in den Paulusbriefen

Kurzinhalt - Summary:

Ausgehend von der politischen Anspie-
lung in 1 Thess 5,3 fragt der Beitrag
nach den Voraussetzungen fiir eine poli-
tische Lektire einzelner Paulustexte.
Erdrtert werden hermeneutische Bedin-
gungen, die sozialgeschichtliche Stellung
der Christen zur Zeit des Paulus, mog-
liche kritische Wahrnehmungen des Im-
perium Romanum und die methodische
Schwierigkeit, verborgene politische
Kritik zu erheben. Die Frage nach der
Intention politisch kritischer Aussagen
schlieit sich an. Die daraus gewonnenen
Einsichten werden abschlieffend an zen-
tralen Texten des Romerbriefs (RSm
L1-7; 8,18-30; 13,1-7) exemplansch
durchgespielt.

Starting at the political allusion in
1 Thess 5:3, the article asks for the re-
quirements to read some Pauline texts
as political statements. It discusses her-
meneutical conditions, the social-histor-
ical position of Christians at the time of
Paul, potential critical perception of the
Roman Empire and the methodical pro-
blem to ascertain hidden political criti-
cism. This is followed by the question
about the intention in politically critical
statemnents. The insight gained from that
is finally applied to some exemplary
texts from the epistle to the Romans
(Rom 1:1-7; 8:18-30; 13:1-7).

Im Zusammenhang mit der Frage, wann der eschatologische »Tag des
Herrn« anbrechen wird, warnt Paulus in seinem iltesten erhaltenen
Brief, dem 1. Thessalonicherbrief, die Adressaten vor vermeintlicher &i-
vy, val dopdActa (»Friede und Sicherheit«, 1 Thess 5,3). Das Syntag-
ma »Friede und Sicherheit« wird in der exegetischen Literatur vielfach als
Bezugnahme auf einen politischen Slogan des rémischen Imperiums ge-
deutet, der die Segnungen der Pax Romana in einem Goldenen Zeitalter
unter dem amtierenden Kaiser bezeichnet. Damit ist aber noch lange

! Z.B. Luckensmeyer, David: The Eschatology of First Thessalonians (NTOA 71),
Géttingen 2009, 290-292 (mit weiterer Literatur in Anm. 60); Witherington,
Ben: 1 and 2 Thessalonians. A Socio-Rhetorical Commentary, Grand Rapids

2006, 146f; vom Brocke, Christoph: Thessaloniki -

Stadt des Kassander und

Gemeinde des Paulus. Eine frithe christliche Gemeinde in ihrer heidnischen
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nicht klar, ob in dieser spezifischen Begriffskombination fiir die Horer/
innen des Briefes eine politische Stolkraft lag, und wenn ja, welche Wir-
kung diese erzielen sollte. Paulus bringt sogleich eine apokalyptische Fal-
sifikation der Schlagworte ins Gesprich. Bedeutet das nun einen scharfen
Angriff auf den Anspruch des Impe-[339]rium Romanum,? oder eher eine
Vergewisserung der Uberlegenheit der christlichen Endzeithoffnung??
Oder stellt das Syntagma iiberhaupt keine Anspielung auf den politi-
schen Diskurs dar und verdankt seine Herkunft der Prophetie Israels
oder der epikureischen Philosophie?* Lasst sich tiberhaupt auf der Basis
von zwei einschligigen Begriffen auf eine politische Intention schlieffen?

Die Reichweite méglicher politischer Aktionen, die sich aus den An-
spielungen ergeben konnten, scheint auch durch eine weitere Aulerung
innerhalb des Briefes eingeschrinkt. In 1 Thess 4,11f. liest man die Auf-
forderung an die Gemeinde in Thessaloniki, unauffillig zu leben und der
eigenen Erwerbstitigkeit nachzugehen, »damit ihr anstindig lebt gegen-
iiber den Auflenstehenden und niemanden nétig habt« (4,12). Eine
christliche Gemeinde ist durch ihren Riickzug von paganen kultischen
Aktivititen gesellschaftlich schon auffillig genug (vgl. 1,9). Die dadurch
entstehenden potentiellen Verdichtigungen gilt es nicht auch noch zu
verstirken, was eine unauffillige und unabhingige Lebensweise erfor-
dert. Eine Haltung politischer Opposition mit einem gewissen Grad an
Offentlichkeit scheint ausgeschlossen, Und doch bleiben die Anspielun-
gen auf die politische Rhetorik Roms hérbar. Steht nun eine politische
Kritik im Vordergrund oder die Anpassung an die geseilschaftlichen Ver-
héltnisse?

In neuerer Zeit wurden die Paulusbriefe vermehrt vor dem Hinter-
grund der politischen Rhetorik Roms interpretiert, was innerhalb der

Umwelt (WUNT I1/125), Tiibingen 2001, 170-184; schon Bammel, Ernst: Ein
Beitrag zur paulinischen Staatsanschauung. In: ThLZ 85 (1960) 837-840.

2 Harrison, James R.: Paul and the Imperial Gospel at Thessaloniki. In: [SNT 25
(2002) 71-96. Vgl. Still, Todd D.: Conflict at Thessalonica. A Pauline Church
and its Neighbours (JSNT.S 183), Sheffield 1999, 261-266.

3 Oakes, Peter: Re-mapping the Universe: Paul and the Emperor in 1 Thessaloni-
ans and Philippians. In: JSNT 27 (2005) 301-322, bes. 318.

4+ So Malherbe, Abraham J.: The Letters to the Theéssalonians (AncB 328), New
York 2000, 303-305. Die wenigen Belege zeigen freilich nur geringe Beziige
zum paulinischen Text,
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Paulusforschung zu einer wachsenden Zahl an Veréffentlichungen fiihr-
te, die eine kritische oder widerstandige Haltung des Paulus gegeniiber
den politischen Institutionen des Imperium Romanum erkannten. Nach
Anfingen in Deutschland in den 1980er Jahren® profilieren besonders im
Kontext der nordamerikanischen SBL-Gruppe »Paul and Politics« seit
Mitte der 1990er Jahre zahlreiche Studien die kritische, ja antiimperiale
Haltung des Paulus gegeniiber Rom.¢ Die Diskussion iiber die Reichweite
solcher Lesarten dauert an.?

Nachdem es sich bei den Paulusbriefen nicht um politische Trak-
tate handelt und Paulus auch an keiner Stelle direkt das romische Impe-
rinm der Kritik unterzieht, stehen wir vor einer hermeneutischen Pro-
blematik: Auf welchen Voraussetzungen beruht eigentlich unsere
Wahrnehmung der paulinischen Aussagen, die moglicherweise eine po-
litische Kritik dulern? Daraus ergeben sich fiir die exegetische Lektiire
zwei Grundfragen: (1) Wie ldsst sich eine politische Dimension in den
Aussagen des Paulus iiberhaupt wahrscheinlich machen? (2) Welche
Wirkung wollen mogliche Anspielungen auf den politischen Diskurs im
romischen Imperium bei den Hérer/innen erzielen? Auf diese beiden

*  Wengst, Klaus: Pax Romana. Anspruch und Wirklichkeit. Erfahrungen und
Wahrnehmungen des Friedens bei Jesus und im Urchristentum, Miinchen 1986;
Taubes, Jacob: Die politische Theologie des Paulus, hg. von Aleida und Jan Ass-
mann, Miinchen 1993 (Vortrige von 1987).

¢  Exemplarisch seien genannt: Horsley, Richard A. (Hg.): Paul and Empire. Reli-
gion and Power in Roman Imperial Society, Harrisburg 1997; ders. (Hg.): Paul
and Politics. Ekklesia, Israel, Imperium, Interpretation, Harrisburg 2000; ders.
(Hg.): Paul and the Roman Imperial Order, Harrisburg 2004; Elliott, Neil: Lib-
erating Paul. The Justice of God and the Politics of the Apostle, Sheffield 1995;
ders.: The Arrogance of Nations. Reading Romans in the Shadow of Empire,
Minneapolis 2008.

7 Strikt gegen eine antiimperiale Paulusdeutung wendet sich z.B. Kim, Seyoon:
Christ and Caesar. The Gospel and the Roman Empire in the Writings of Paul
and Luke, Grand Rapids 2008. Forschungsgeschichtliche Uberblicke und Pro-
blematisierungen bei Strecker, Christian: Taktiken der Aneignung. Politische
Implikationen der paulinischen Botschaft im Kontext der rémischen imperialen
Wirklichkeit. In: Reinmuth, Eckart (Hg.): Neues Testament und Politische Theo-
rie, Stuttgart 2011, 114-161, hier 116-132; Omerzu, Heike: Paulus als Politiker?
Das paulinische Evangelium zwischen Ekklesia und Imperium Romanum. In:
Logos - Logik - Lyrik (FS Klaus Haacker) (ABG 27), Leipzig 2007, 267-287;
ferner Oakes: Re-mapping (s. Anm, 3), 301-307.
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Fragen versucht mein Beitrag eine Antwort zu finden, bevor ich exem-
~ plarisch den Romerbrief mit erhhter Aufmerksamkeit fir politische
Auflerungen lese.

1. Wie ldsst sich eine politische Dimension bei Paulus
wahrscheinlich machen?

11 Hermeneutik

Am Anfang steht wie immer die Frage der Hermeneutik. Dabei ist »un-
sere« Perspektive — die des Grofteils der gegenwirtigen exegetischen
Community - als Biirger demokratischer Staaten in Europa oder Nord-
amerika zu bedenken, die eher zu einer grundsitzlich positiven Wahr-
nehmung des Staates als Garant von ziviler Ordnung, militdrischer Si-
cherheit und sozialer Absicherung tendiert. An einer Grundsatzkritik
an den staatlichen Systemen sind wir in der Regel nicht interessiert. Viel-
leicht ist uns aber im Bewusstsein des politischen Totalitarismus des
deutschen Nazi-Regimes mit seinen katastrophalen Folgen eine Haltung
absoluten biirgerlichen Gehorsams dem Staat gegeniiber ebenso verdach-
tig. Wir miissen uns also unsere politischen Positionen bewusst machen,
um mégliche Erwartungen von unserer Seite an einen politischen Paulus
offenlegen zu konnen. Und wir miissen bereit sein, die grundlegend un-
terschiedlichen politischen Verhiltnisse der ersten Christen im Rahmen
des Imperium Romanum zu thematisieren, die eine Ubertragbarkeit po-
litischer Aulerungen eines Paulus in unsere Gegenwart erschweren. Ent-
scheidend sind dabei die Fragen nach der Teilhabe der ersten Christen an
der politischen Macht und nach ihrer Wahrnehmung des Imperium Ro-
manum.

1.2 Fehlende Teilhabe der ersten Christen an der politischen Macht

Politisches Handeln in den Stidten Griechenlands und Kleinasiens, in
denen die paulinischen Gemeinden lebten, oder auf der Ebene des ro-
mischen Reiches war ausschlieflich auf die gesellschaftliche Elite be-

schrinkt. Zur Elite gehorten das Kaiser-34ilhaus, die aus alten Adels-
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familien stammenden Senatoren und die Angehérigen des Ritterstandes
in Rom sowie die fithrenden Aristokratenfamilien in den Stidten der
Provinzen und Klientelstaaten, die iiber den Grof3teil der wirtschaftli-
chen Ressourcen verfiigten und die politischen Geschicke lenkten, Zur
Elite lassen sich auch Reiche ohne politische Amter und herausragende
Gefolgsleute der Elite, die als Beauftragte ihrer Herren Fithrungspositio-
nen in Politik und Verwaltung bekleideten, zihlen. Zur Zeit des frithen
Prinzipats war in Rom also nur eine schmale Machtelite an der Aus-
tibung politischer Macht beteiligt. Sie monopolisierte Grundbesitz und
Arbeitskrifte, profitierte vom aus Steuern und Eroberungen gewonnenen
Reichtum des Staates, dominierte den Handel entwickelte eine eigene
kulturelle Identitit. Diese Elite war der Staat.®

Zu den Christus-Gemeinden der ersten Generationen und speziell zu
den paulinischen Gemeinden gehérten keine Mitglieder dieser gesell-
schaftlichen Elite.® Die zeitgendssischen urchristlichen und hellenis-
tisch-romischen Quellen enthalten keine Hinweise auf Christen aus der
aristokratischen Oberschicht. Im besten Fall wire denkbar, dass einige
Mitglieder der Gemeinden wie der Hausbesitzer Gaius (R6m 16,23) oder
die »Patronin«® Phoebe {(Rém 16,1f.) zu den Reichen ihrer Stadt und
damit zur lokalen Elite zahlten; der eigentlich machthabenden Aristokra-
tie gehorten freilich auch sie nicht an. Angesichts ihrer gesellschaftlichen
Stellung konnten die ersten Christen nicht als Akteure auf der politi-

®  So als Ergebnis seiner sozialgeschichtlichen Studie Mann, Michael: Geschichte
der Macht. Zweiter Band: Vom Rémischen Reich bis zum Vorabend der Indus-
trialisierung (Theorie und Gesellschaft 20), Frankfurt/New York 1994, 24-45,
bes. 38.44.

®  Zum antiken Gesellschaftsmodell und der Stellung der ersten Christen vgl. Ste-
gemann, Ekkehard W./Stegemann, Wolfgang: Urchristliche Sozialgeschichte.
Die Anfinge im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterranen
Welt, Stuttgart 21997, 70-80.249-271; zur neuesten Forschung Schmeller, Tho-
mas: Der erste Korintherbrief. In: Ebner, Martin/Schreiber, Stefan (Hg.): Einlei-
tung in das Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart 2008, 303-325, hier 318. Spe-
ziell zu den romischen Gemeinden Lampe, Peter: Die stadtromischen Christen
in den ersten beiden Jahrhunderten (WUNT 11/18), Tiibingen 21989, bes. 135-
153.

1 Dazu Klauck, Hans-Josef: Junia Theodora und die Gemeinde von Korinth. In:
Ders., Religion und Gesellschaft im frithen Christentum. Neutestamentliche
Studien (WUNT 152), Tiibingen 2003, 232-247, :
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schen Biithne ihrer Lebenswelt titig werden. Sie besalen keine Méglich-
keit zur aktiven Mitgestaltung politischer Prozesse. Es ist wichtig zu se-
hen, dass Paulus und seine Gemeinden die politischen Verhiltnisse ihrer
Zeit aus der Perspektive einer Nicht-Elite-Gruppe betrachteten und dass
mégliche Aulerungen zur politischen Situation nicht den Bedingungen
des politischen Diskurses der Elite entsprechen. An die Entwicklung
einer eigenen christlichen Theorie des Politischen ist unter diesen Bedin-
gungen nicht zu denken.!!

1.3 Mégliche Wahrnehmungen des Imperium Romanum

Was die einzelnen Christus-Anhénger/innen in den paulinischen Ge-
meinden iiber die politischen Verhiltnisse ihrer Zeit und speziell iiber
die Vorziige der Pax Romana dachten, wissen wir mangels Quellenmate-
rial nicht. Es ist aber offensichtlich, dass es in der frithen Kaiserzeit nur
unter Einsatz des eigenen Lebens méglich war, grundlegende Kritik am
Kaiser und seiner Regierung offentlich zu duf8ern.2 Bezeichnenderweise
hat die antike Rhetorik iiber eine spezielle Redeweise reflektiert, die in
verdeckter Form kritische Anspielungen auf die politische Wirklichkeit
enthilt - das sogenannte oyFjua/schema.l* Demetrios sicht diese »abge-
sicherte Redeweise« als notwendig bei einer kritischen Auflerung gegen-

11 Leppin, Hartmut: Politik und Pastoral - Politische Ordnungsvorstellungen im
friihen Christentum. In: Graf, Friedrich W./Wiegandt, Klaus (Hg,): Die Anfinge
des Christentums, Frankfurt a. M. 2009, 308-338, zeigt, dass das Christentum in
den ersten Jahrhunderten keine eigenen politischen Ordnungsvorstellungen
kennt.

12 Ich weise auf die Viten hin, die iiber die oppositionellen Senatoren Paetus Thra-
sea (unter Nero) und Helvidius Priscus (unter Vespasian) zur Zeit Domitians
verfasst wurden und die Domitian sicher nicht ohne Grund als Angriff auf seine
Alleinherrschaft las, was die Autoren Arulenus Rusticus und Herennius Senecio
das Leben kostete; unsere Quelle fiir diese Vorginge ist Tac. Agr. 2,1. Dazu Ma-
litz, Jirrgen: Helvidius Priscus und Vespasian, Zur Geschichte der »stoischen«
Senatsapposition. In: Hermes 113 (1985) 231-246.

13 Grundlegend Ahl, Frederick: The Art of Safe Criticism in Greece and Rome. In:
AJP 105 (1984) 174-208; auch Klauck, Hans-Josef: Des Kaisers schone Stimme.
Herrscherkritik in Apg 12,20-23. In: Ders., Religion und Gesellschaft im frithen
Christentum. Neutestamentliche Studien (WUNT 152), Tiibingen 2003, 251-
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iiber einem Tyrannen oder einer anderen gewalttitigen Person an; die
Sicherheit des Sprechenden ist das Ziel.** Quintilian beschreibt das
schema als Redeweise, die hinter einem wértlichen Verstindnis weitere
Verstehensdimensionen erffnet, »nicht gerade das Gegenteil wie bei der
Ironie, sondern etwas Verstecktes und dem Spiirsinn des Horers zum
Suchen Uberlassenes«, und empfiehlt das schema fiir Fille, in denen eine
offene Aussage politisch zu unsicher erscheint; die doppeldeutige Spra-
che dient der Sicherheit gegeniiber Tyrannen.!s Freilich ist bei den An-
wendern dieser Redeweise in erster Linie an die gesellschaftliche Elite in
politischer Offentlichkeit gedacht.

Kritik an den politischen Verhiltnissen war aber nicht nur eine An-
gelegenheit der Oberschicht. Ein Spottgedicht auf Kaiser Tiberius, das
offenbar in der Bevélkerung tradiert wurde, zeigt, dass keineswegs alle
Bewohner des romischen Reiches das Goldene Zeitalter unter dem Nach-
folger des Augustus als gewinnbringend erfuhren:

Die goldenen Jahrhunderte des Saturn hast du verdorben, Caesar:
Denn solange du existierst, werden immer eisern sie sein.¢

(343] Mogliche Griinde fiir eine kritische Haltung gegeniiber der als Pax
Romana stilisierten Herrschaft Roms legt der Geschichtsschreiber Taci-
tus den Fiirsten unterworfener Volksstimme in den Mund.” Dass die
Anfiihrer feindlicher Vélker solche Kritik aussprechen, steht zu erwarten

267, hier 265f; Bartsch, Shadi: Actors in the Audience. Theatricality and Dou-
blespeak from Nero to Hadrian, Cambridge 1994, 67.93-96.

¥ Demetrios, Ilept Eppnvetas (»Uber den Stil«) 287-294, Zitat 293. Die Datie-
rung des Werkes ist umstritten (3. Jh. v.Chr. bis Anfang 2. Jh. n.Chr.). Edition:
Innes, Doreen C. (Hg.): Demetrius. On Style (LCL 199), Cambridge 1995, 309-
525.

% Quint. inst. 9,2,65-80, Zitat 65. Edition: Rahn, Helmut (Hg.): M. F. Quintilianus.
Ausbildung des Redners. Band 2 (TzF 3), Darmstadt 21988.

¢ Suet. Tib. 59: Aurea mutasti Saturni saecula, Caesar: / incolumi nam te ferrea
semper erunt. Edition und Ubersetzung: Martinet, Hans (Hg.): C. Suetonius
Tranquillus. Die Kaiserviten/De Vita Caesarum. Berithmte Minner/De Viris II-
lustribus (Sammlung Tusculum), Diisseldorf 322006. Spottverse auf Nero tradiert
Suet. Nero 39; vgl. Tac. ann. 14,48,1.

¥ Zur rémischen Inszenierung der Pax Romana in der frihen Kaiserzeit vgl.
Schreiber, Stefan: Friede trotz Pax Romana. Politische und sozialgeschichtliche
Uberlegungen zum Markusevangelium. In: Inquire Pacem. Beitrige zu einer
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— Tacitus selbst ist damit vor dem Vorwurf politischer Insubordination
geschiitzt. So benennt der Bataverfiirst Civilis die Kehrseite des ro-
mischen Friedens aus der Perspektive Unterworfener:

Zugleich erinnerte er sie in vertraulichen Gespréchen an die Leiden, die sie so
viele Jahre ertragen hitten: und deshalb bezeichneten sie ihre armselige
Knechtschaft mit falschem Namen als »Frieden,*®

Und den Britannier Calgacus lisst Tacitus die totale Ausbeutung des bri-
tannischen Volkes durch die Rémer unter dem Deckmantel des Friedens
brandmarken:

Wegschleppen, morden, rauben nennen sie mit falschem Namen Herrschaft,
und wo sie eine Einéde schaffen, sprechen sie von Frieden. Kinder und An-
gehorige (...) werden uns durch Aushebungen weggenommen, um anderswo
als Sklaven zu dienen. Frauen und Schwestern werden (...) geschindet. Unser
Hab und Gut wird fiir Abgaben, die Ackerertrige fiir Getreidelieferungen,
unsere Leiber schliefflich und unsere Arbeitskraft beim Anlegen von Wegen
(...) aufgezehrt. Zur Knechtschaft geborene Sklaven werden einmal verkauft
und dann von ihren Herren selbst ernahrt: Britannien dagegen kauft seine
Knechtschaft tiglich, ernihrt sie tiglich.”®

Nicht alle Bevélkerungsteile profitierten in gleicher Weise von der ré-
mischen Herrschaft, und selbst wenn die als Pax Romana stilisierte mi-
litarische Errungenschaft des romischen Prinzipats insgesamt sicher eine
Stabilisierung der innen- und aufRenpolitischen Verhiltnisse und damit
auch wirtschaftliche Prosperitit mit sich brachte, so bedeuteten die
Zwangsmafnahmen und die Steuerpolitik Roms fiir Teile der Unter-
schicht schlicht wirtschaftliche Not. Steuern und Abgaben konnten fiir
Armere zur existentiellen Bedrohung werden und im Extremfall sogar
zur Versklavung fithren.? Unter der Regierung Neros drohten Unruhen
in der Bevolkerung Roms wegen der driickenden Steuerlast und der will-
kiirlichen Ubergriffe von Steuerpichtern, so dass der Kaiser sogar iiber

Theologie des Friedens (FS Viktor J. Dammertz), Augsburg 2004, 85-104, hier
85-92,

18 Tac hist. 4,17,2. Ubersetzung: Vretska, Helmuth (Hg.): P. Cornelius Tacitus.
Historien, Stuttgart 1984.

3 Tac, Agr. 30.4-31,2. Ubersetzung: Stidele, Alfons (Hg.): P. Cornelius Tacitus.
Agricola. Germania (Sammlung Tusculum), Miinchen 1991.

# Vgl z.B. Plut. Galba 4.
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eine Abschaffung der indirekten Steuern nachdachte.? Auch die (ré-
mischen) Christen werden die Steuern als mehr oder weniger grofie Be-
lastung empfunden haben.

Die meisten literarischen und epigraphischen Zeugnisse aus der frii-
hen Kaiserzeit stammen aus dem Umkreis der Eliten und geben entspre-
chend keine »objektive« Einschitzung der Strukturen der rémischen
politischen Ordnung. Je nach der Beteiligung an der politischen und ge-
sellschaftlichen Macht und nach der Zugehérigkeit zu politisch einfluss-
reichen Gruppen werden die Urteile tatsichlich sehr verschieden aus-
gefallen sein. Bedeutende Errungenschaften der rmischen Politik im
frilhen Prinzipat werden von unterdriickten, randstindigen oder unter-
privilegierten Bevdlkerungsgruppen unter Umstinden als einschrinkend
und bedrohlich wahrgenommen worden sein. Die ideologische Einheit
des Reiches,?? die sich vielleicht am umfassendsten in den vielfiltigen
Formen der Kaiserverehrung und des Kaiserkults manifestierte,? hatte
auch ihre kaum literarisch artikulierten Schattenseiten: Ausgrenzung,
Unterdriickung und Gewalt angesichts Devianz-Phinomenen in einzel-
nen Bevilkerungsgruppen, die ihrerseits wieder Taktiken der Anpassung
bzw. der Abgrenzung und des inneren Widerstands praktizierten,2*

Je mehr die Christus-Gemeinden im Laufe des 1. Jh. zu eigenstindi-
gen gesellschaftlichen Gruppen wurden, umso fragiler wurde ihr Verhilt-
nis zur rémischen Gesellschaft und zu den Behorden. In den Augen eines
Romers aus der gesellschaftlichen Elite waren Juden und »Christen« (so-
fern er beide Gruppen tiberhaupt differenzierte} Anhanger eines orienta-
lischen Aberglaubens (superstitio), die die traditionellen Werte der ro-
mischen Gesellschaft missachteten und insofern politisch verdichtig

2 Tac. ann. 13,50-51; vgl. Suet. Nero 10.

% Dazu Ando, Clifford: Imperial Ideclogy and Provincial Loyality in the Roman
Empire, Berkeley 2000; Lobur, John A.: Consensus, Concordia, and the Formati-
on of Imperial Ideology, New Yerk/London 2008.

2 Einen Uberblick iiber den aktuellen Forschungsstand zur Frage des rémischen
Kaiserkults bietet Strecker: Taktiken (s. Anm. 7), 137-144.

¥ Vgl. auch Elliott: Arrogance (s. Anm. 6}, 27f.33-36. — Fundamentale Kritik an
der Regierung Neros entfaltet in aller Offenheit - freilich erst nach Neros Tod -
die (Seneca sekundir zugeschriebene) Tragédie Octavia; dazu Manuwald, Ge-
sine: Fabulae Praetextae. Spuren einer literarischen Gattung der Rémer (Zete-
mata 108), Miinchen 2001, 259-339.

165



Politische Diskurse bei den ersten Christen

waren.?? Tacitus z. B. wirft denen, die zum Judentum iibertreten, vor: Sie
lernen, die Gotter zu verachten, das Vaterland zu verleugnen, Eltern,
Kinder und Geschwister gering zu achten (hist. 5,5,2); dem Kaiser ver-
weigern sie die Huldigung durch Gétterbilder (5,5,4). Konstitutive Ele-
mente romischer Gesellschaft sind verletzt. Der negative Hohepunkt der
Entwicklung wurde einstweilen im Jahr 64 erreicht, als Nero im Zusam-
menhang mit dem Brand Roms eine stadtrémische Christenverfolgung
initiierte.2¢ Bereits im Jahr 49 lief§ Kaiser Claudius Juden, die Unruhe
stifteten, aus Rom ausweisen; den Anlass bildeten wohl heftige Auseinan-
dersetzungen zwischen Juden und Judenchristen in Rom um die Bedeu-
tung Jesu und die Frage der Heidenmission, und faktisch mussten wohl
die fithrenden Képfe der Judenchristen die Stadt verlassen.?” Zuneh-
mend werden sich die Christen dem Misstrauen der rémischen oder hel-
lenistischen Bevolkerung ihrer Heimatstidte und Prozessen der sozialen
Ausgrenzung ausgesetzt erfahren haben, was wiederum kaum ohne Fol-
gen auf ihre eigene Wahrnehmung der gesellschaftlichen und politischen
Verhiltnisse geblieben sein diirfte.

1.4 Verborgene politische Kritik ~ eine methodische Erméglichung

Die vorgestellten Uberlegungen erlauben m. E. die Schlussfolgerung, dass
eine kritische Wahrnehmung der politischen Verhiltnisse seitens der ers-
ten Christen durchaus wahrscheinlich ist. Damit ist auch die Suche nach

»  Misanthropie wirft Tacitus Juden (hist. 5,5,1) wie Christen (ann. 15,44,4) vor;
beide Bewegungen bewertet er als superstitio (hist. 5,13,1; ann. 15,44,3f). Zur
superstitio der Christen auch Plin. ep. 10,96,8; Suet. Nero 16,2. Zur negativen
Bewertung der Juden bei Tacitus Schreiber, Stefan: Caesar oder Gott (Mk 12,17)?
Zur Theoriebildung im Umgang mit politischen Texten des Neuen Testaments.
In: BZ 48 (2004) 65-85, hier 74f; Schifer, Peter: Judeophobia. Attitudes toward
the Jews in the Ancient World, Cambridge 1997, 31-33.39-41.185-192.

% Tac, ann. 15,38-44.

¥ Dassogenannte Claudius-Edikt iiberliefert Suet. Claud. 25,4. Zu Rekonstruktion
und Bedeutung Schreiber, Stefan: Der R8metbrief. In: Ebner, Martin/Schreiber,
Stefan (Hg.): Einleitung in das Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart 2008, 277~
302, hier 289f; Alvarez Cineira, David: Die Religionspolitik des Kaisers Claudius
und die paulinische Mission (HBS 19), Freiburg i. Br. 1999, 194-216.
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moéglichen Niederschligen einer politisch kritischen Haltung in den ur-
christlichen Schriften berechtigt, ja gefordert. Zugleich wird man sich vor
Augen halten miissen, dass aus Griinden der eigenen Sicherheit kaum
mit einer direkt und offen geduferten Kritik am Kaiser oder an der Herr-
schaft Roms zu rechnen ist. Dies bringt die methodische Schwierigkeit
mit sich, auf Anspielungen und versteckte AuSerungen héren zu miissen,
die sich nur mittelbar als politische Kritik verifizieren lassen. Die Suche
nach lediglich angespielten und daher weithin verborgenen Ténen in den
Texten droht in die methodische Aporie zu fithrei1, das Nichtgesagte be-
haupten zu miissen. Aber genau diese Ambivalenz zwischen offenen und
verborgenen Aussagen entspricht der politischen Lage der ersten Chris-
ten. Bezieht man die sozialgeschichtlichen Voraussetzungen der Textent-
stehung als wesentlichen Faktor in das methodische Instrumentarium
ein, wird das Auffinden verborgener politischer Kritik nicht zur exegeti-
schen Willkiir, sondern ist gerade im Rahmen der konstruierbaren Kom-
munikationssituation der Briefverfasser bzw. -adressaten gefordert. Dass
man auf der Basis dieser hermeneutischen Option mit Hypothesen ar-
beiten muss, liegt ebenso auf der Hand, wie es unvermeidlich ist. Die
Aufgabe der exegetischen Arbeit besteht dann darin, politische Interpre-
tationen als sprachlich mdglich und historisch wahrscheinlich zu erweisen.

Die hermeneutische Option fiir eine politische Kontextualisierung
der Paulusbriefe muss freilich auch die Grenzen einer politischen Inter-
pretation ausloten. Ob die zentrale Intention der Paulusbriefe sach-
gerecht erfasst ist, wenn man sie von Anfang bis Ende als oppositionelle
Schriften gegeniiber der Politik Roms liest, scheint mir fraglich. Richard
Horsley z.B. folgert nach einem kurzen Durchgang durch die Paulusbrie-
fe: »In Paul’s Letters, Christ and Gospel events stand opposed to Caesar
and the Roman imperial order«.2 Damit verschiebt Horsley in for-
schungsgeschichtlicher Hinsicht den Fokus von der Frontstellung des
Paulus gegeniiber dem Judentum seiner Zeit hin zur Opposition gegen-

#  Horsley, Richard A Introduction. In: dets. (Hg.), Roman Imperial Order (s.
Anm, 6), 1-23, Zitat 4. Vgl. auch Elliott, Neil: Paul and the Politics of Empire.
Problems and Prospects. In: Horsley (Hg.), Paul and Politics (s. Anm., 6), 17-39,
hier 25f. Kritisch gegeniiber einer politischen Uberinterpretation Omerzu: Pau-
lus (s. Anm. 7), 285f; Qakes: Re-mapping (s. Anm. 3), 314£.321f; Strecker: Tak-
tiken (s. Anm, 7), 152-161.
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iiber der politischen Macht.?* Diese Entgegensetzung der beiden Sto8-
richtungen der Paulusbriefe ist aber kaum gerechtfertigt, da Paulus so-
wohl eine Auseinandersetzung um das rechte Tora-Verstindnis und die
Anwendung der jiidischen Tradition fiihrt, als auch die Stellung des
Evangeliums von Christus innerhalb der politischen Wirklichkeit seiner
Zeit in den Blick nimmt. Einzelbegriffe der urchristlichen Sprache wie
Euangelion, Kyrios oder Soter werden auch in der politischen Rhetorik
Roms in Bezug auf den Kaiser verwendet. Aber haben sie deswegen die
zeitgendssischen Horer/innen der Paulusbriefe sogleich als politisch kri-
tisches Gegenmodell verstanden? :

Die Suche nach politischen Anspielungen in den Paulusbriefen fin-
det einen methodisch fassbaren Ansatz, wenn sie sich auf Texteinheiten
konzentriert, die Herrschaftsdiskurse fithren, d.h. Fragen von globalen
Herrschaftsstellungen und Machtausiibung beriihren oder Motive ent-
halten, die in der politischen Rhetorik des rémischen Imperiums konsti-
tutiv fiir solche Diskurse sind. Es treten also weniger Einzelbegriffe denn
Konzeptionen in den exegetischen Fokus. Grundlegend diirfte dabei die
verbreitete urchristliche Konzeption von Christus als eschatologischem
Herrscher und Richter sein, die sich apokalyptischer Kategorien bedient.
Durch seine Erweckung gelangte Christus in die himmlische Herrscher-
stellung, und mit seiner Erweckung beginnt schon jetzt die Endzeit Got-
tes, die zukiinftig eine politisch-kosmische Neuschaffung der irdischen
Verhiltnisse bringen wird. Christus fungiert dabei als eschatologischer
Herr. Die Darstellung der mit Christus verbundenen Endzeitereignisse
in 1 Kor 15,20-28.51f, bildet ein anschauliches Beispiel dafiir. Diese Kon-
zeption bedeutet, zumindest theoretisch, tatsichlich einen weltanschau-
lichen Gegenentwurf zur romischen Kaiserideologie, denn sie verankert
alle politisch-kosmische Macht allein im Gott Jesu Christi, dem Gott
Israels, und versteht Christus als einzigen Reprisentanten dieser Macht

»  Horsley versteht diesen Ansatz als Weiterfithrung der sogenannten New Per-
spective on Paul, die Paulus nicht linger im Gegensatz zum Judentum, sondern
in einer Auseinandersetzung innerhalb des Judentums zu verstehen sucht. Zur
New Perspective vgl. die Uberblicke bei Strecker, Christian: Paulus aus einer
»neuen Perspektive«. Der Paradigmenwechsel in der jingeren Paulusforschung.
In: Kul 11 (1996) 3-18; Wolter, Michael: Eine neue paulinische Perspektive. In:
ZNT 14 {2004) 2-9; Schreiber, Stefan: Paulus und die Tradition. Zur Hermeneu-
tik der »Rechtfertigung« in neuer Perspektive. In: ThRv 105 (2009) 91-102.
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~ und nicht den Kaiser als irdischen Stellvertreter der rémischen Got-
ter.3 Es bleibt die Frage, ob ein solcher theoretischer Gegenentwurf
auch faktisch politisch intendiert und von den Briefadressaten rezipiert
wurde.

In 1 Kor 15 wendet Paulus das Christus-Endzeit-Modell auf ein aku-
tes Problem der Gemeinde in Korinth an: dem Dissens iiber Gegenwart
bzw. Zukunft der Totenerweckung und deren konkrete Form; eine poli-
tische Stofirichtung kann ich dabei nicht erkennen.? Fiir die eingangs
angesprochene Wendung »Friede und Sicherheit« aus 1 Thess 5,3 lsst
sich eine politische Intention jedoch wahrscheinlich machen. Drei Indi-
zien sind dafiir wesentlich: (1) Die Redeeinfithrung »wenn sie sagen« in
5,3 erweist das Syntagma »Friede und Sicherheit« als Zitat, (2) Nur in 5,3
steht die 3. Person Plural, wihrend in den Sitzen davor und danach die
Adressaten in der 2. Person Plural angesprochen werden - die Schlag-
worte »Friede und Sicherheit« werden offenbar als typisch fiir auflerhalb
der Gemeinde stehende Bewohner Thessalonikis gekennzeichnet. (3) Die
Begriffe begegnen, auch in Kombination, in der politischen Sprache des
frithen rémischen Prinzipats’? und bezeichnen dabei wesentliche Ele-
mente der Konzeptionen von Pax Romana und Goldenem Zeitalter, die
umfassende politisch-religiose Wirklichkeitsdeutungen beinhalten:3? Die
von den Géttern legitimierte und in der Person des Kaisers konzentrierte

% Im romischen Kaiserkult findet dieser Zusammenhang rituellen Ausdruck. Die
Paulusbriefe lassen freilich keine Konflikte um den Vollzug dieses Kultes erken-
nen. Die ersten Christen konnten direkten Konfrontationen mit dem Kaiserkult
offenbar weitgehend aus dem Weg gehen. Niheres dazu bei Oakes: Re-mapping
(s. Anm. 3), 311-314. Eine »innere« kulturelle Distanz zum Kaiserkult war si-
cher grundlegend und bereits vom friihjiidischen Gottesbild gefordert; vgl. Rom
1,23-25 auf dem Hintergrund von Weish 14.8-31.

3 Zu einem ganz hnlichen Ergebnis gelangt Omerzu: Paulus (s. Anm. 7), 281-
284.

iz Z.B. Vell. hist. 2,98,2; 2,103,5; 2,126,3; Sen. ep. 91,2; clem. 1,19,8; Calp. ecl. 1,42;
Tac. hist. 2,12,2; 2,21,2; 4,74,4; PsSal 8,18; Jos. ant. 14,158-160.247; OGIS 613;
eine Inschrift aus Alexandria Troas (bei vom Brocke: Thessaloniki [s. Anm. 1],
179 Anm. 64). Weitere Belege bei Konradt, Matthias: Gericht und Gemeinde.
Eine Studie zur Bedeutung und Funktion von Gerichtsaussagen im Rahmen
der paulinischen Ekklesiologie und Ethik im 1 Thess und 1 Kor (BZNW 117),
Berlin/New York 2003, 145 Anm. 672-673.

¥ Zu diesen Konzeptionen vgl. nur Schreiber: Friede (s. Anm. 17), 85-92; vom
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Herrschaft Roms bedeutet politischen Frieden und Sicherheit fiir die Re-
gierten. _

In 1 Thess 5,1-11 werden die »Zeitrdume und Stunden« des »Tages
des Herrn« (5,1£.), also die Vollendung der Endzeit mit der Parusie Chris-
ti, und damit die grundsitzliche Frage nach der Berechtigung der escha-
tologisch ausgerichteten Lebensweise der Christen in Thessaloniki zum
Thema.3 Bereits in 4,13-18 behandelte Paulus die Totenerweckung im
Kontext der Parusie Christi. Paulus stellt also die politischen Schlagworte
Roms in einen christologisch-eschatologischen Horizont, Er ruft damit
genau die christliche Basiskonzeption wach, die quer zum rémischen
Herrschaftskonzept der Pax Romana bzw. des Goldenen Zeitalters steht.
Auf dieser Basis wird ein Grundpfeiler romischer Herrschaftsdiskurse als
eschatologisch iiberholt und damit hinfillig dargestelit: Der Tag des
Herrn wird erweisen, dass es sich um eine falsche, triigerische Sicherheit
handelt. Auf der Grundlage des christlichen Weltbildes iibt Paulus Kritik
an politischen Konzepten Roms.33

2. Die Intention politischer Anspielungen

In 1 Thess 5,3 nimmt Paulus eine konfrontative Haltung zu wesentlichen
Schlagworten der rémischen Politik ein. Damit findet eine rhetorische
Konfrontation zweier Wahrnehmungen der politisch-gesellschaftlichen
Wirklichkeit statt. Doch welche pragmatischen Folgerungen sollen nun

Brocke: Thessaloniki (s. Anm. 1), 172-182; Schreiber, Stefan: Weihnachtspolitik.
Lukas 1-2 und das Goldene Zeitalter (NTOA 82), Gottingen 2009, 25-62.

# Vgl auch Konradt: Gericht (s. Anm. 32), 147f. An die Bildung von Gruppen-
identitit denkt Luckensmeyer: Eschatology (s. Anm. 1), 314-317.

33 Weniger deutlich fassbar wird eine solche Kritik im Abschnitt zuvor (4,13-18),
in dem die ebenfalls politisch besetzten Begriffe x0gtog, tapousta und dmav-
Tnots; eine eher beschreibende Funktion bei der Darstellung des kommenden
Christus erfiillen. Auch dabei steht das christliche Weltbild (der eschatologisch
herrschende Christus) dem des romischen Imperiums entgegen. Es bleibt aber
unsicher, ob hier eine bewusste Entgegensetzung gehort werden sollte. Zur Dis-
kussion Oakes: Re-mapping (s. Anm. 3), 315-317. Eine politische Frontstellung
betont hingegen Donfried, Karl P: The Imperial Cults and Political Conflict in
1 Thessalonians. In: Horsley (FHg.): Paul and Empire (s. Anm. 6), 215-223, hier
217, '
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die Hérer/innen aus ihrer Lektiire ziehen? Soll das Fanal zum Aufstand
(»resistance«) geblasen werden, mit dem die eigenen christlichen Interes-
sen vielleicht sogar unter Gewaltanwendung durchgesetzt werden??
Allein schon die besprochenen sozialgeschichtlichen Verhiltnisse einer
kleinen Christus-Gruppe in einer romischen Grofstadt lassen diese Op-
tion als aussichtslos und undenkbar erscheinen. Paulus scheint genau
diese Einschitzung der sozialen und politischen Lage der thessaloniki-
schen Gemeinde zu teilen, wie der erwihnte Aufruf zum gesellschaftlich
unauffilligen Leben in 1 Thess 4,11f. signalisiert. Dessen Intention stellt
die Gewihrleistung der Lebensmdglichkeit im Rahmen der von der 16-
mischen Politik gepragten stiddtischen Gesellschaft in Thessaloniki dar, in
der die kleine Christus-Gruppe ihren Ort finden muss. Gewaltsamer Wi-
derstand wire dabei kontraproduktiv, im Gegenteil wird es fiir die Ge-
meinde geraten sein, Angriffsflichen fiir Verdichtigungen und Diskrimi-
nierung weitgehend zu vermeiden. Durch die Erwerbsarbeit fiigen sich
die Christen in den Rahmen threr Lebenswelt ein und bewahren zugleich
ihre wirtschaftliche Unabhangigkeit.

Das bedeutet freilich keine Abstriche bei der eigenen Gemeindeiden-
titdt. Vielmehr unterstiitzt Paulus die Selbstvergewisserung des eigenen
eschatologischen Standorts der Gemeinde?¥ als »Endzeit-Gruppe, die
durch Gottes Erwdhlung unter allen Vélkern ausgezeichnet ist (1,9) und
daher hohes Selbstwertgefiihl besitzt. Wenn im Binnenraum der Ge-
meinde eine neue, eschatologische Ordnung, d.h. eine alternative soziale
Praxis, bereits anfanghaft umgesetzt ist, bedeutet dies in keiner Weise
eine politische Revolution. Es bedeutet jedoch eine innere Distanz, eine
kritische Haltung gegeniiber der politischen und gesellschaftlichen Um-
welt. Dabei stehen Wahrnehmungen des Politischen zur Debatte: Wie
versteht man das Imperium, den Kaiser, seine Verbindung zu den Got-
tern, wenn man im Alltag stindig mit symbolischen Représentationen
der romischen Weltsicht und Herrschaft konfrontiert ist, die bewusst

% Smith, Abraham: »Unmasking the Powers«. Toward a Postcolonial Analysis of
1 Thessalonians. In: Horsley (Hg.): Roman Imperial Order (s. Anm. 6), 47-66,
interpretiert 1 Thess 5,1-11 als Kritik an der pro-rémisch eingestellten Aristo-
kratie in Thessaloniki (63-66); seine Behauptung, dass Paulus »the diction of
resistance« spricht (65), lisst die konkrete Umsetzung jedoch unerdrtert.

3 Von »reassurance« spricht Fee, Gordon D.: The First and Second Letters to the
Thessalonians (NICNT), Grand Rapids 2009, 190.
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oder unbewusst Einfluss auf die Stadtbewohner ausiiben. Durch Bauten
und Statuen, durch Inschriften und Miinzen, durch Kaiserkult und
Kult der rémischen Goétter, durch die Prisenz von Militir und Amts-
tragern, durch soziale Mechanismen wie 6ffentliche Ehrungen,® Patro-
nage und Statushierarchien sind Reprisentationen der romischen Kultur
und Herrschaft omniprisent. Die politische Kritik des Paulus schafft
demgegeniiber symbolische Gegenmodelle, die das kritische Bewusstsein
fiir die politische Ideologie schulen und dazu beitragen, dass die Gemein-
de in ihrer sozialen Praxis nicht die Werte und Statushierarchien der
romischen Gesellschaft Gibernimmt.

3. Politik im Rémerbrief

Fiir eine Erprobung und Anwendung dieser Einsichten bietet sich die
Lektiire des Romerbriefs erstens deswegen an, weil der Brief an die
Christus-Gemeinden in der Hauptstadt des Reiches selbst gerichtet ist
und so die politische Wirklichkeit, mit der die romischen Gemeinden
tiglich unmittelbar konfrontiert sind, kaum ausblenden kann. Und zwei-
tens enthilt der Rmerbrief in 13,1-7 eine explizite Stellungnahme des
Paulus zum politischen Verhalten der Menschen. Ein Bewusstsein fiir die
in der christlichen Uberzeugung angelegte Konfrontation mit der rd-
mischen Gesellschaft und Kultur spiegelt der Aufrufin Rém 12,2 in aller
Deutlichkeit: »Und gestaltet euch nicht diesem Aon gleich, sondern ver-
wandelt euch durch die Erneuerung des Verstandes, auf dass ihr priift,
was der Wille Gottes ist, das Gute und Wohlgefillige und Vollkommenex.
Drei Probebohrungen an zentralen Stellen sollen aufweisen, wie der R6-
merbrief zu politisch besetzten Motiven Stellung bezieht. Dabei wihle ich
das Briefpriskript (Rém 1,1-7), die Ausfithrungen zur Vorliufigkeit der
gegenwirtigen Welt (8,18-30) und natiirlich den Abschnitt iber das Le-
ben unter der politischen Herrschaft des Imperium Romanum (13,1-7)
als Referenztexte. Zu allen drei Texten liegen Studien vor, die ihre politi-
sche Sprache und Intention untersuchen und auf die ich mich beziehen

kann.

38 Smith: Unmasking (s. Anm. 36), 54-58.
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3.1 Ein alternatives Evangelium im Briefpraskript

Gerd Theiflen hat mégliche Anspielungen auf Sprache und Ereignisse
der politischen Zeitgeschichte im ersten Kapitel des Romerbriefs dis-
kutiert.?® Ich konzentriere mich auf das Priskript des Briefes, da dieses
als Erofinung der Kommunikation grundlegende Parameter des Briefdis-
kurses einspielt. Im Praskript Rém 1,1-7 stellt sich Paulus den Adressa-
ten als »Paulus, Sklave des Christus Jesus, berufener Gesandter, ausgeson-
dert zum Evangelium Gottes« (1,1) vor. Das Evangelium Got-[350]tes
beschreibt er inhaltlich niher als »iiber seinen Sohn, der aus dem Ge-
schlecht Davids entstand nach dem Fleisch, der eingesetzt wurde als
Sohn Gottes in Macht nach dem Geist der Heiligkeit aus der Auferste-
hung der Toten, Jesus Christus, unseren Herrn« (1,3£). Diese Aneinan-
derreihung von Titeln und Attributen der Personen Paulus und Jesus
erinnert an die Amtssprache kaiserlicher Edikte, die mit einer ausgespro-
chen plerophoren Rhetorik die Bedeutung des Kaisers hervorheben. Als
Beispiel kann die Absenderangabe in einem Brief des Kaisers Claudius
nach Agypten dienen: »Tiberius Claudius Cisar Augustus Germanicus
Imperator, Pontifex Maximus, im Besitz der tribunizischen Gewalt, de-
signierter Konsul, griifit die Stadt Alexandria«.*® Die Autoritit des Brief-
absenders ist uniiberhorbar.

Wenn Paulus das Christus-Ereignis als »Evangelium« bezeichnet,
kénnten die Hérer/innen unwillkiirlich an die Sprache rémischer Kaiser-
propaganda gedacht haben. Seit Beginn des Prinzipats wurde der Begriff
edayyéha (im Plural) in der politischen Sprache Roms als Terminus
technicus fiir den Herrschaftsantritt bzw. den Geburtstag des neuen Kai-
sers verwendet.” Eine andere »Frohbotschaft« bildet die Basis fiir die

% Theiflen, Gerd: Auferstehungsbotschaft und Zeitgeschichte. Uber einige politi-
sche Anspielungen im ersten Kapitel des Romerbriefs. In: Auferstehung hat
einen Namen. Biblische Ansté8e zum Christsein heute (FS Hermann-Josef Ve-
netz), Luzern 1998, 59-68. Vgl. Elliott: Arrogance (s. Anm. 6), 44-46.62-72.

“  CPJ 1,153 (PLond 1912). Deutsch bei Barrett, Charles K./Thornton, Claus-Jiir-
gen (Hg.): Texte zur Umwelt des Neuen Testaments (UTB 1591), Tiibingen
21991, 52.

1 Vgl. das Kalenderdossier aus Kleinasien (sogenannte Inschrift von Priene) OGIS
458, mit Erginzungen bei Dreyer, Boris/Engelmann, Helmut: Augustus und
Germanicus im ionischen Metropolis. In: ZPE 158 (2006) 173-182; jos. bell.
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christliche Existenz, womit eine kulturelle Konfrontation angedeutet
ist.#2 Und der »Friede, den Paulus in der brieflichen Grufiformulierung
den romischen Christen zuspricht (R6m 1,7), hat in Gott und Christus
andere Ursachen und Wirkungen als die Pax Romana.

Im Priskript des Romerbriefs finden sich iiber begriffliche und stilis-
tische Anspielungen hinaus auch Ansitze eines Herrschaftsdiskurses,
wenn man die Darstellung Jesu in 1,3f. als machtvolle Gestalt in eschato-
logischer Herrscherstellung beriicksichtigt:# Die davidische Abstam-
mung Jesu weist ihn als Messias Israels aus, doch seine Inthronisation in
eine Herrscherstellung findet erst nach seinem Tod und seiner Erweckung
statt und modifiziert so frithjiidische Messiaserwartungen.* Wenn Jesus
nun »in Macht« zum Sohn Gottes eingesetzt ist, besitzt er bereits in der
Gegenwart eine (himmlische) Herrscherposition in der Vollmacht Gottes.
Impli-[35T)zit wird Christus damit auf einer tieferen Wirklichkeitsebene
zur Kontrastfigur zum romischen Kaiser, indem er die Herrschaft Gottes
als Alternative zum so als vorliufig charakterisierten Imperium Roma-
num verkdrpert. Die Herrschaft des Christus endet nicht mit seinem
Tod - so wie dies beim rémischen Kaiser {trotz aller Versuche einer Apo-
theose)*s der Fall ist -, sondern beginnt damit erst richtig.

4,618.655f; verbal Phil. Legatio ad Gaium 18.99-102.231. Zur politischen Kon-
notation des Begriffs »Evangelium« Ebner, Martin: »Evangelium«. In: ders./
Schreiber, Stefan (Hg.): Einleitung in das Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart
2008, 112-124. ‘

#  Eine Konfrontation kultureller Mafstibe wird dann in Rém 1,16 deutlicher hor-
bar, wenn Paulus sagt, er schime sich des Evangeliums nicht. Nach rémischen
MaRstiben einer vom honor and shame-Prinzip durchwirkten Gesellschaft
muss ein Evangelium von einem am Kreuz (als politischer Verbrecher) hinge-
richteten Retter als unsinnig und schindlich erscheinen. Paulus hilt die Kon-
frontation aufgrund seiner Uberzeugung aus.

4 Paulus greift in Rém 1,3b.4a eine traditionelle Formel auf. Zum Nachweis vgl.
Jewett, Robert: Romans. A Commentary (Hermeneia), Minneapolis 2007,
97£.103-108.

s 7y frithjiidischen Messiaserwartungen vgl. Schreiber, Stefan: Gesalbter und Ké-
nig. Titel und Konzeptionen der kéniglichen Gesalbtenerwartung in friihji-
dischen und urchristlichen Schriften (BZNW 105}, Berlin/New York 2000;
Chester, Andrew: Messiah and Exaltation. Jewish Messianic and Visionary Tra-
ditions and New Testament Christology (WUNT 207), Titbingen 2007.

4 Theiflen: Auferstehungsbotschaft {s. Anm. 39), findet einen konkreten histori-
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In R6m 1,5 erkldrt Paulus seine »Gesandtschaft« (drtootoA7n) mit
dem Ziel, »Gehorsam im Sinne von Beziehungstreue unter allen Hei-
denvolkern fiir seinen (Christi) Namen« zu bewirken. Wenn der Gesand-
te des endzeitlichen Herrschers Christus auf alle Vélker ausgreift, um -
unter ihnen Menschen in eine existentielle Beziehung mit Christus zu
fithren, wird das romische Modell umfassender, durch die géttliche Bin-
dung an die Person des Kaisers garantierter Weltherrschaft# durch diese
Menschen unterlaufen, die sich der Herrschaft des Christus iiber den
Kosmos zugehorig wissen. Die Haltung des Gehorsams steht als Kenn-
zeichen eines Untergeordneten oder Sklaven quer zum sozialen Werte-
system von Ehre und Geltung in der romischen Elite;*® Paulus konnotiert
»Gehorsam« im Sinne der Beziehung zu Christus als dem eigentlichen
Herrn der Welt positiv und definiert damit zentrale Werte der rémischen
Gesellschaft neu.

schen Haftpunkt im Tod des Kaisers Claudius im Jahr 54: Christus aber lebt -
eine erneute Proklamation der Erweckung Jesu kénnte die Folge sein. Theiflen
erkennt strukturelle Parallelen zwischen Kaiserapotheose und Erweckung Jesu
(64); die grofie Skepsis im Volk gegeniiber der Apotheose des Claudius (vgl. Sen.
apocol.) kénnte auch die Botschaft von der Erweckung Jesu betroffen haben,
weswegen Paulus die Wirklichkeit der Erweckung betone (»in Macht«). Freilich
muss fraglich bleiben, ob die Apotheose des Claudius von den rémischen Chris-
ten iberhaupt als bedeutsam wahrgenommen wurde.

*  Die Genitivverbindung braxe? niotews wird hier als Genitivus epexegeticus
aufgefasst, so dass die Pistis den Gehorsam semantisch eingrenzt und bestimmt.
»Pistis« verstehe ich nach allgemeinem griechischen Sprachgebrauch im Sinne
von »Beziehungstreue, »feste, verlissliche Beziehungs, >Trauen«; dazu Schuma-
cher, Thomas: Der Begriff niotig im paulinischen Sprachgebrauch. Beobach-
tungen zum Verhiltnis von christlicher und profangriechischer Semantik. In:
Schnelle, Udo (Hg.): The Letter to the Romans (BEThL 226), Leuven 2009,
481-495. Speziell an die romische Institution der deditio in fidem, im Kontext
militirischer Operationen die véllige Unterwerfung der Besiegten im Vertrauen
auf den zugesagten Schutz durch den Sieger gegeniiber Dritten, denkt Strecker,
Christian: Fides - Pistis — Glaube. Kontexte und Konturen einer Theologie der
»Annahme« bei Paulus. In: Bachmann, Michael (Hg.): Lutherische und Neue
Paulusperspektive (WUNT 182), Tibingen 2005, 223250, hier 244f.

4 Zum Gedanken der Herrschaft iiber den ganzen orbis ferrarum, die oikoumene,
im politischen Diskurs des frithen Prinzipats vgl. Schreiber: Weihnachtspolitik
{s. Anm. 33), 59f.63f.

¢ Vgl. Jewett: Romans (s. Anm. 43), 110f.
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Angesichts dieses Textbefundes lisst sich die These aufstellen, dass
das Priskript eine kritische Hintergrundfolie wachruft, auf der die poli-
tische Bedeutung des Christus-Ereignisses und der Christus-Gemeinden
als solcher in der rémischen Hauptstadt Konturen gewinnt. Die Frage, ob
Christus (im Vergleich zum Kaiser) {iberhaupt michtig ist, kann unaus-
gesprochen im Hintergrund stehen. Der Text gibt eine eindeutige Ant-
wort, indem er Christus als Kontrastfigur zum Kaiser zeichnet: Christus
ist als Mitherrscher (»Sohn Gottes«) der universalen Herrschaft Gottes
im Zuge seiner Erweckung eingesetzt, so dass von ihm die endzeitliche
Herrschafts-[352]iibernahme berechtigt erwartet werden kann. Es geht
bei diesem Gegenentwurf in erster Linie um eine kritische Wahrneh-
mung der Grenzen rémischer Politik und Kultur und um eine Bewusst-
machung des eigenen politischen Gewichts der rémischen Gemeinden -
gleichsam als »Vorposten« der alternativen Herrschaft Gottes.

3.2 Die Vorldufigkeit der gegenwirtigen Welt -
und der politischen Macht Roms

Mit dem Prinzipat des Augustus, das die unheilvollen Jahre der Biirger-
kriege abschloss, trat fiir das rémische Reich eine Zeit der politischen
Stabilisierung und des Friedens ein, in der sich die Lebensverhiltnisse
weiter Bevolkerungsteile tatsichlich zum Besseren wandelten. Zur Be-
schreibung dieser neuen Zeit fand verschiedentlich die alte Vorstellung
eines umfassend heilvollen, paradiesischen Goldenen Zeitalters (aurea
aetas, saeculum aureum) Verwendung, das man als mit der Herrschaft
des Augustus wiedergekehrt pries.*® Dichtung und Literatur, symbolpoli-
tische Inszenierungen (Sikularfeiern), mediale Prisentationen wie
Miinzabbildungen, kiinstlerische Darstellungen und grofie goldene Bau-

#  Wichtige Belegtexte sind: Verg. ecl. 4; Aen. 6,788-807; Hor. carm. saec.; epod.
16; carm. 4,5; 4,15; Inschriften von Halikarnassos und von Priene; Vell. hist.
2,89.126. Darstellung und Texte bei Schreiber: Weihnachtspolitik (s. Anm. 33),
25-62.106-129, Zur Ikonographie Zanker, Paul: Augustus und die Macht der
Bilder, Miinchen 42003. Vgl. auch Alkier, Stefan: Leben in qualifizierter Zeit.
Die prisentische Eschatologie des Evangeliums vom rémischen Novum Saecu-
lum und die apokalyptische Eschatologie des Evangeliums vom auferweckten
Gekreuzigten. In: ZNT 22 (2008) 20-33, hier 20-27.
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inschriften in Rom trugen erheblich zur Verbreitung der Idee eines »gol-
denen« Neuanfangs als Interpretationsmuster des politischen Herr-
schaftswechsels bei. Auch nach Augustus lebte die Vorstellung vom Gol-
denen Zeitalter fort. Besonders unter Nero wurde sie wieder aufgegriffen
und blieb dann Bestandteil der Herrscherpanegyrik bis in die Spétanti-
ke.*® Das »Goldene Zeitalter« wird zu einer politischen Leitidee.

Interessant ist fur den Vergleich mit Rom 8,18-30 besonders der
Sinnzusammenhang zwischen der tatsichlichen Erfahrbarkeit des Gol-
denen Zeitalters und seiner Riickbindung an den Willen der Gétter iiber
die Person des Princeps. Eine (rhetorisch iibersteigerte) Uberfiille in der
Natur stellt ein wesentliches Kennzeichen des Goldenen Zeitalters dar;5
sie zeigt sich im paradiesischen Tierfrieden ebenso wie in einer Gippigen
Fruchtbarkeit, die schwere landwirtschaftliche Arbeit iiberfliissig macht.
Die Voraussetzung fiir ein gefahrloses, idyllisches Landleben bildet um-
fassender politischer Friede, der Sicherheit vor Kriegen und Biirgerkrie-
gen schafft. Dieser Neubeginn, diese Bliitezeit des Gliicks und der Freude
hingt untrennbar mit der Person des rdmischen Princeps zusammen. Der
Herrscher regiert nach dem Willen der Gétter, wird teilweise selbst
als gottlich angesprochen, und bietet so die giittliche Garantie und Legi-
timation der Weltherrschaft.

Auf dem Hintergrund des rémischen Goldenen Zeitalters liest Ro-
bert Jewett den Briefteil R6m 8,18-30.52 Mit 8,18 lenkt Paulus den Blick
auf die Realitit des Lebens: Die »Leiden der gegenwirtigen Zeit« spiegeln
die Alltagserfahrung der rémischen Gemeinden in ihrer gesellschaftlich-
politischen Umwelt. Wenn dieser Erfahrung die Hoffnung auf die kom-

% Sen.apocol. 4,1f,; clem. 2,1,3f; Calp. ecl. 1; 4; 7; Lucan. 1,33-66; carm. Einsid. 2;
Suet. Aug. 94f. Texte bei Schreiber: Weihnachtspolitik (s. Anm. 33), 128-159.

5t Ein ikonographischer Ausdruck dafiir ist das Motiv des Fiilthorns. Vgl. Galin-
sky, Karl: Augustan Culture. An Interpretive Introduction, Princeton 1996, 115-
118; Castriota, David: The Ara Pacis Augustae and the Imagery of Abundance in
Later Greek and Early Roman Imperial Art, Princeton 1995, 126-132; zur
Miinzsymbolik Alfldi, Andreas: Der neue Weltherrscher der vierten Ekloge
Vergils. In: Hermes 65 (1930) 369-385.

2 Jewett, Robert: The Corruption and Redemption of Creation. Reading Rom
8,18-32 within the Imperial Context. In: Horsley (Hg.): Roman Imperial Order
(s. Anm. 6), 25-46; ders.: Romans (s. Anm. 43), 508-520.
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mende Herrlichkeits? gegeniiber steht, spielt der Text implizit ein apoka-
lyptisches Zwei-Aonen-Schema ein, das zwei Wirklichkeiten - politische
Herrschaft und Gottesherrschaft - einander kontrastiert. Die in 8,19-22
zum Ausdruck gebrachte Sehnsucht der Schépfung, mit der hier wohl die
auflermenschliche Schépfung, die Natur, gemeint ist,* fingt die Erfah-
rung der Nichtigkeit und der Verginglichkeit des Lebens ein; die Schop-
fung ist »unterworfenc, sie steht in »Sklaverei«, sie »stéhnt und liegt in
Wehen bis heute«’'~ ein krasses Kontrastbild zu den Freuden des Golde-
nen Zeitalters: Wiahrend hier die personifizierte »Mutter Erde«% ihr
Gliick genieft, bleibt nach Rém 8,19-22 die ebenfalls personifizierte
Schépfung bedriickt. Die als Hoffnung verheiflene »Freiheit« von aller
Vorliufigkeit und Unterdriickung winkt den Christen, weil sie »Kinder
Gottes« sind. Alle Christen sind als Kinder Gottes Triger der endzeitli-
chen Befreiung; nicht mehr der als dei filius, als »Sohn Gottes« gewiirdig-
te Kaiser erscheint als Heilsbringer. Die in 8,23-25 angesprochene Hoff-
nung der Christen, die selbst (als Teil der Schépfung) noch »stéhnen«
und die »Kindschaft« und die leibhaftige, gesellschaftlich relevante »Be-
freiung« erst noch erwarten, unterstreicht zugleich, dass die vorfindliche
Wirklichkeit in Natur und Politik erst noch der Befreiung bedarf. Die
Berufung der Christen durch Gott macht 8,28-30 am »Sohn« fest — und
das ist hier eindeutig Jesus Christus und nicht der romische Kaiser.

Die Wahrnehmung der Wirklichkeit, die hinter Rém 8,18-30 steht,
ldsst sich als Gegenbild zum Goldenen Zeitalter lesen. Statt paradiesi-
schem Uberfluss seufzt die Schépfung und ist der Verganglichkeit unter-
worfen, statt umfassendem Frieden steht die Befreiung aus den Geféhr-
dungen der Existenz noch aus; ein Neuanfang zeichnet sich eher in
»kleinen« Erfahrungen, im Geist und im Gebet, ab (8,26f.), und er steht
auch in Zusammenhang mit einem neuen Herrscher, doch ist dieser
nicht der Kaiser, sondern der von Gott zum endzeitlichen Herrscher ein-
gesetzte Christus. Damit wird in gewisser Weise der im Praskript begon-

5% In prophetischen Verheiflungen kann Gottes sichtbare »Herrlichkeit« mit der
Aufrichtung seiner zukiinftigen Herrschaft verbunden sein, so in Jes 24,23; 40,5;
60,1-3. Vgl. Jewett: Corruption (s. Anm. 52), 33.

4 Vgl Wilckens, Ulrich: Der Brief an die Rémer. Band 2 (EKK VI1/2), Ziirich/Neu-
kirchen-Vluyn 1980, 152f.

55 Ein sprechendes Beispiel bietet das sogenannte Tellus-Relief an der Ara Pacis in
Rom. Dazu Schreiber: Weihnachtspolitik (s. Anm. 33), 38f. (mit Abbildung).
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nene Herrschaftsdiskurs fortgesetzt und in einer politischen Utopiekritik
entfaltet, die implizit die universale Bedeutung des Kaisers radikal
nivelliert und stattdessen die Christen in ihrer Bedeutung als Hoffnungs-
triger fiir die Schopfung ins Zentrum riickt. Der Diskurs starkt einerseits
das Selbstbewusstsein der romischen Christen und fordert andererseits
zu einer niichternen und kritischen Perspektive auf die Wirklichkeit ro-
mischer Gesellschaft, Kultur und Politik auf der Basis des an Christus
orientierten (und apokalyptisch grundierten) Weltbildes auf.

3.3 Unterordnung und kritische Distanz - die Diskussion um »R&mer 13«

An der politischen Aussage in Rém 13,1-7 scheiden sich in der gegen-
wirtigen Auslegung die Geister.>® Legitimiert Paulus an dieser Stelle ganz
im Sinne des zeitgendssischen politischen Diskurses mit theologischer
Uberzeugung »prinzipiell Herrschaft und fordert die Beherrschten
grundsdtzlich zur Unterordnung, d. h. konkret zum Gehorsam gegeniiber
den Herrschenden, auf«?%” Verlangt Paulus in den ruhigen ersten Jahren
der Regierung Neros die Erfiillung der legitimen Forderungen der Regie-
rung?*® Oder stellen die Verse ein situationsbedingtes Zugestindnis des
Paulus an die christlichen Gruppen in Rom dar, die in der rémischen
Verwaltung titig sind und deren Unterstiitzung bei der geplanten Spa-

%6 Zur Forschungsgeschichte Schreiber, Stefan: Imperium Romanum und r6-
mische Gemeinden. Dimensionen politischer Sprechweise in Rém 13. In: Busse,
Ulrich (Hg.): Die Bedeutung der Exegese fiir Theologie und Kirche (QD 215),
Freiburg i.Br. 2005, 131-170, hier 133-138; Krauter, Stefan: Studien zu Rém
13,1-7. Paulus und der politische Diskurs der neronischen Zeit (WUNT 243),
Tiibingen 2009, 5-51. Zur ilteren kirchlichen Tradition Wilckens, Ulrich: Der
Brief an die Romer. Band 3 (EKK V1/3), Ziirich/Neukirchen-Vluyn 1982, 43-66.

57 Krauter: Studien (s. Anm. 56), 238 (kursiv im Original), vgl. 272-283. Zu hn-
lichen Ergebnissen gelangt Blumenfeld, Bruno: The Political Paul. Justice, De-
mocracy and Kingship in a Hellenistic Framework (JSNT.S 219), Sheffield 2001,
389-396.411-414, auf dem Hintergrund der griechisch-rémischen politischen
Philosophie.

%8 Fir viele Witherington, Ben: Paul’s Letter to the Romans. A Socio-Rhetorical
Commentary, Grand Rapids/Cambridge 2004, 312; vgl. Haacker, Klaus: Der
Brief des Paulus an die Romer (ThHK 6), Leipzig 22002, 264-270; Lohse, Edu-
ard: Der Brief an die Rémer (KEK 4), Géttingen 2003, 353.358.
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nien-Mission Paulus gewinnen will?s® Oder schreibt Paulus mit Blick auf
die politisch duflerst unsichere Situation der Gemeinden im Zentrum des
Imperium Romanum und spielt dabei unterschwelligé kritische Téone
ein? Die kirchliche Tradition entnahm dem Text bis ins 20. Jh. die von
Gott gegebene Autoritiit des Staates, der sich Christen grundsitzlich un-
terzuordnen haben. Diskutiert wurden dabei die sogenannte »Schwertge-
walt« des Staates und das Verhiltnis von Staat und Kirche (»Zwei-
Schwerter-Theorie«).

Beim ersten Lesen von Rém 13,1-7 kann sich unwillkiirlich der Ein-
druck einstellen, Paulus fordere ohne jede Differenzierung die Unterord-
nung unter die staatliche Macht. Er begriindet die staatliche Macht
schlicht als (1) von Gott stammend {13,1b.2) und (2) dem Guten dienend
(13,3.4). Als Konkretion des staatstragenden Verhaltens nennt er in
13,6.7 ausgerechnet das Steuerzahlen. Es fillt freilich auf, dass kein spezi-
fisch christlicher Gedanke in die Argumentation eingeht. Ganz zufrieden
ist man mit dieser Lektiire von Rém 13,1-7 nicht, setzt sie doch ein weit-
gehend unkompliziertes Verhiltnis zwischen romischen Gemeinden und
Imperium Romanum voraus. Genau das war aber keineswegs gegeben,
wie verschiedene MaBinahmen der Behdrden in Rom gegen die jiidischen
Synagogen, mit denen die Christen anfangs im Verbund lebten, und
dann auch direkt gegen Christen zeigen. Wir wissen von Vertreibungen
romischer Juden unter Tiberius 19 n. Chr.,6! einem Versammlungsverbot
fiir romische Juden im Jahr 41,8 Ausweisungen von Juden(christen) im
Jahr 49 durch das sogenannte Claudius-Edikt (s. oben 1.3) und der stadt-
romischen Christenverfolgung im Jahr 64 unter Nero.s® Paulus selbst
spricht in R6m 12,14 die Begegnung der Gemeinden mit »Verfolgenden«
(Btérovrteg) an, was sich zwar kaum auf institutionelle Verfolgungen,
wohl aber auf soziale Spannungen innerhalb verschiedener Bevdlke-
rungsteile der Grofistadt Rom beziehen diirfte. Und der bereits zitierte
Aufruf in 12,2 unterstreicht noch einmal, dass die Distanzierung zwi-

59 So Jewett: Romans (s, Anm. 43), 786-803.

&  An Ironie denkt Carter, T. L.: The Irony of Romans 13. In: NT 46 (2004) 209-
228.

61 Tac. ann. 2,85; Suet. Tiberius 36; Cass. Dio 57,18,5.

62 Cass. Dio 60,6,6. '

8 Tac. ann. 15,44; ferner Suet. Nero 16.
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schen Gemeinden und romischer Geselischaft durchaus bewusst voll-
zogen wurde.

Wir miissen also damit rechnen, dass die rémischen Gemeinden den
Schutz unter den rechtlichen Privilegien der Synagogen allmahlich ver-
loren, dass sie Misstrauen und Antipathie seitens der romischen Magis-
trate und vielleicht sogar des Kaisers auf sich zogen, dass sie gesellschaft-
lich isoliert, verdichtigt, angefeindet und diskriminiert waren, kurz: Es
handelte sich um eine marginale, rechtlose Minderheit, die keine »staats-
biirgerliche« Stellung in Rom und keinen Riickhalt in der Elite besafi.

Um Roém 13,1-7 unter Beriicksichtigung der sozialgeschichtlichen
Verhiltnisse der romischen Gemeinden angemessen interpretieren zu
kénnen, ist ein soziologisches Modell hilfreich, das der amerikanische
Soziologe James C. Scott entwickelt hat.#* Am Beispiel von Sklavenkultu-
ren in den amerikanischen Siidstaaten untersucht Scott das dffentliche
Verhalten von Abhingigen gegeniiber den Machthabenden und unter-
scheidet dabei zwei Sprechebenen, die speziell in Kontexten politisch-
sozialer Unterdriickung wirksam werden. Als public transcript bezeich-
net er die »angepasste«, d. h. fiir die Offentlichkeit taugliche Ausdrucks-
weise, von der sich das hidden transcript, die offene Meinungsiuflerung
in einem geschiitzten Raum des Vertrauens innerhalb der Binnengruppe,
signifikant unterscheidet. Das public transcript entspricht den Erwartun-
gen der Machthabenden und spiegelt deren Werte- und Organisati-
onssystem. Dabei ist das hidden transcript teilweise subtil in das public
transcript eingearbeitet und so latent mitzuhdren. Man fiihlt sich an die
erwihnte Redeform des schema in der antiken Rhetorik erinnert. Die
soziale Funktion der differenzierten Sprechweise besteht in der Bewdlti-
gung einer gesellschaftlich stark eingeschrinkten oder bedriickenden Le-
benssituation, zu der fiir die unterdriickte Gruppe keine politische Alter-
native besteht, so dass sie sich gezwungen sieht, sich an die duferen

& Scott, James C.: Domination and the Arts of Resistance. Hidden Transcipts, New
Haven 1990. Vgl. meine Darstellung in Schreiber: Imperium (s. Anm. 56), 138-
140. Eine Anwendung der Theorie auf neutestamentliche Schriften erproben die
Beitriige in Horsley, Richard A.: Hidden Transcripts and the Arts of Resistance.
Applying the Work of James C. Scott to Jesus and Paul (SBL.Semeia Studies 48),
Atlanta 2004; fiir den Rémerbrief Elliott: Arrogance (s. Anm. 6}, 21£30-43; er
interpretiert 152-156 den Text jedoch so, dass sich darin die nicht auflésbaren
Spannungen spiegeln, die sich aus dem ideologischen Zwang Roms ergeben.
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Bedingungen anzupassen. Durch das hidden transcript erhilt sich die
Gruppe einen Raum der inneren Freiheit, in dem die eigene Identitdt
siiberleben« und gruppenspezifischen Ausdruck finden kann.

Diese Theorie lisst sich nun auf Rém 13,1-7 anwenden, indem sie
fiir eine potentiell verborgene Sprechebene sensibilisiert. Zunéichst lasst
sich der Text unschwer im Sinne des rémischen public transcript lesen.
Wenn er pointiert gleich zu Beginn néiou uyn/»jeden Menschen« an-
spricht, wird klar, dass die anschliefenden Ausfithrungen tatsachlich fir
alle Bewohner des romischen Reiches gelten — und nicht speziell fur
Christen.® Dann entfaltet der Text eine rémische »Weltordnunge, indem
er Terminologie und soziale Muster aufgreift, die im politischen, gesell-
schaftlichen und verwaltungstechnischen Denken Roms prigend sind:
Unterordnung unter die Machthabenden (¢ousiat), Magistrate (&p-
yovtes) und untergeordnete »Beamte« (Aettoupyol) ist die Norm,
schliefllich sind diese gottlich legitimiert; Lob, vielleicht in Form einer
offiziellen laudatio, erhilt man fiir 6ffentliches Wohlverhalten, indem
man z.B. ein offentliches Projekt finanziert; die Diskussion um das gute
bzw. schlechte dffentliche Verhalten festigt soziale Rollen; das »Schwert«
verkdrpert die berechtigte staatliche Gewalt; Steuern und Zélle (popog/
téhoc) fordert das Imperium zur Deckung seiner Ausgaben fiir den
Erhalt der Ordnung und der Pax Romana; Ehrfurcht (pofog) und Ehre
(ttun) gebithren nach dem honor-shame-Prinzip denen, die die ge-
sellschaftlichen Normen, z.B. als 6ffentliche Wohltiter, vorbildlich er-
filllen.ss Alle diese Verhaltenselemente tragen zur Stabilisierung der rd-
mischen Gesellschaftsordnung bei.

Bedenkt man nun, wer in Rém 13,1-7 spricht und wer den Text liest,
werden die leisen Tone eines hidden transcript horbar. Vielleicht werden
sich die romischen Christen beim Horen der Zeilen gefragt haben, was
dieser Aufruf zur Eingliederung in das politische System eigentlich spe-
ziell mit ihnen zu tun hat — und wurden so aufmerksam fiir Zwischen-

6 Formal fillt auf, dass die Verwendung der 3. Pers. bzw. der 2. Pers. Singular dem
Text den Charakter einer allgemeinen ethischen Erérterung verleiht - anders als
andere parinetische Stellen bei Paulus, die gewdhnlich eine direkte Anrede in
der 2. Pers. Plural praktizieren.

¢ Zu den terminologischen und sozialgeschichtlichen Hintergriinden vgl. Schrei-
ber: Imperium (s. Anm. 56), 146-155; ferner Jewett: Romans (s. Anm. 43), 787-
803 passim; Krauter: Studien (s. Anm. 56), 170-237.
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tone. Sie kénnten daran gedacht haben, dass die Einsetzung der Herr-
schenden durch Gott (13,1f.4) auch eine Kehrseite besitzt, nimlich die
Riickbindung der Herrschenden an Gott verlangt und so offen fiir
eine kritische Perspektive auf die Herrscher ist. Weish 6,3f. ist ein spre-
chendes Beispiel:¢

Der Herr hat euch [sc. den Kénigen] die Gewalt gegeben, der Hochste die
Herrschaft, er, der eure Taten priift und eure Pline durchforscht. Ihr seid
Diener seines Reichs, aber ihr habt kein gerechtes Urteil gefillt, das Gesetz
nicht bewahrt und die Weisung Gottes nicht befolgt.

Fiir die gemeindlichen Binnengruppen werden weitere kritische Tdéne
hérbar, Der Gott, von dem in Rom 13,1-7 im Singular (!} die Rede ist,
kann nur der Gott Israels sein — und nicht die romischen Gotter.$® An
offentlichen Belobigungen hatten die Christen keinen Anteil, da sie
mehrheitlich nicht zur Elite zihlten. Uber Gut und Bése und die Mafista-
be ihres »Gewissens« (13,5) diirften die Christen anders geurteilt haben
als die (elitire) rémische Gesellschaft. Wenn die politischen ausfiihren-
den Organe als »Diener Gottes« (13,4.6) bezeichnet werden, dringt sich
die Frage auf, ob sie diesem Anspruch auch gerecht werden - oder eher
gewaltbereit und zur eigenen Bereicherung vorgehen. Die »Notwendig-
keit« (&vayxy), sich unterzuordnen, kénnte auch schlicht in den milita-
rischen Machtverhiltnissen begriindet liegen. Die Berechtigung der Steu-
erzahlung kénnten die Christen aus ihrer Erfahrung mit dem rémischen
Steuersystem heraus hinterfragt haben. Und die Begriffe »Ehrfurcht« und
»Ehre« lassen das Objekt offen: Gebiihren sie dem Kaiser - oder allein
dem Gott Israels?

Wenn die rémischen Christen die »doppeldeutige« Sprache in Rom
13,1-7 wahrgenommen haben, impliziert die Sprachform bereits die
Wirkabsicht des Textes: Er stellt fiir die praktische Umsetzung bei der
Gestaltung des gesellschaftlichen Lebens der Gemeinden eine doppelte
politische Handlungsanweisung bereit. (1) Im Verhiltnis der Gemeinden
nach aufen muss das Ziel die Vermeidung von Konflikten mit den Be-
hérden und von Reibungsflichen mit der umgebenden Bevélkerung sein.

& Vgl. Sir 4,27; 10,1-18; Dan 5,21; dthHen 46,5; ferner Arist 196.219.224; Jos. ant.
15,374f.

¢  Das schen z.B. auch Jewett: Romans (s. Anm. 43), 789f; Haacker: Brief (s.
Anm. 58), 266.
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Dies dient dem Schutz ihrer Lebensmoglichkeiten. Ihre »Loyalitét« wird
sichtbar, wenn die Gemeindeglieder anstandslos ihre Steuern bezahlen.
(2) Die eigene gruppenspezifische Wahrnehmung blendet freilich die
staatliche Willkiir und die eigene Ohnmacht nicht aus. Dagegen setzt
die Gemeinde einen inneren Widerstand, eine innere Distanz, die Gott
als letzte Instanz auch der politischen Elite wahrnimmt und von ihm die
Durchsetzung politischer Gerechtigkeit erhofft. Wenn die Wandlung der
politischen Verhiltnisse von Gott erwartet wird, ist kein gewaltsamer
Widerstand im Blick. Im geschiitzten Binnenraum der Gemeinden sind
andere Strukturen des Zusammenlebens als die in der rémischen Gesell-
schaft iiblichen méglich, wie Rom 12,2-8 veranschaulicht: Wenn die Ge-
meinde eine besondere Qualitit des sozialen Zusammenlebens pflegt und
damit ihre Identitit entfaltet, wirkt sie lingerfristig auch politisch sub-
versiv,

Die differenzierte Sprechweise in Rém 13,1-7 will also die theo-
logisch gebotene kritische Perspektive auf das Imperium Romanum mit
der fiir das Uberleben der Gruppe notwendigen Einordnung in die
Gesellschaft (zumindest an der Oberfliche) verbinden - als Bedingung
der Méglichkeit, im Binnenraum der Gemeinden eine Lebensweise zu
praktizieren, die der Beziehung zum erweckten Christus entspricht.

4. Unser Verstehen politischer Paulus-Texte

Der Ort des Verstehens politischer Texte aus den Paulusbriefen sind die
heutigen Leser/innen. Sie entscheiden dariiber, ob sie die Texte im Sinne
einer Kritik an den politischen Zeitverhalinissen des 1. Jh. verstehen wol-
len. Es ist wichtig, sich diese an sich einfache Tatsache bewusst zu ma-
chen: Textverstehen bedeutet nie eine »objektive« Lektiire von Texten,
sondern ist immer von individuellen oder kollektiven Voraussetzungen
abhingig. Es ist die Aufgabe einer biblischen Hermeneutik, die Wechsel-
wirkungen zwischen dem geschichtlich interpretierten Text und den
heutigen Interpret/innen mit ihren je eigenen kulturell bedingten Vo-
raussetzungen zu reflektieren. Grundlegend fiir eine politische Lektiire
ist die Voraussetzung unserer eigenen Wahrnehmung von Politik: die
Einsicht, dass wir in den westlichen Demokratien unserer Gegenwart
politische Strukturen, die zumindest grundsatzlich in breiten Bevolke-
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rungsschichten verankert sind, und verschiedene Partizipationsmdglich-
keiten am politischen Geschehen besitzen, und dass durch die gesetzlich
festgeschriebene Religionsfreiheit und das Recht auf freie Meinungs-
duflerung die christliche Existenz politisch gesichert ist. Damit sind die
politischen Verhiltnisse heute gegeniiber der Antike wesentlich ver-
andert.

Mein Beitrag hatte die Absicht, ein politisches Verstehen der Paulus-
Texte plausibel zu machen. Eine historische Lesart politisch diskursiver
Texte der Paulusbriefe im Rahmen der politischen Bedingungen und
Sprechméglichkeiten ihrer Zeit eréffnet neue Sinndimensionen in be-
kannten Texten. Die Strategien der Paulusbriefe zur Artikulation von
politischen Haltungen werden wir heute nicht mehr nutzen. Doch die
geschichtliche Fremdheit der Paulus-Texte kann Verinderungen fiir un-
ser Textverstehen und Anregungen fiir unsere politische Wahrnehmung
bewirken. Die so interpretierten Texte kénnen uns herausfordern, die
politisch-gesellschaftlichen Geschehnisse in unserer Gegenwart kritisch
zu beobachten und die Moglichkeiten 6ffentlicher Kritik wahrzunehmen.
Sie konfrontieren uns mit der Frage, auf der Basis welches Gottesbildes,
welches Menschenbildes wir Politik heute beurteilen. Sie konnen uns bei-
spielsweise sensibel machen fiir die Wahrnehmung von Unterdriickung
von Minderheiten, sozialer Ungerechtigkeit und Verletzungen der Men-
schenwiirde. Es ist sicher schwierig, dabei auch heute noch Christus als
endzeitlichen Herrscher iiber alle Wirklichkeit zum Maf3stab zu machen,
denn zu sehr sind heutige Menschen gegen Alleinherrschaften und ab-
solute Autorititen allergisch. Und dennoch ist es wesentlich fiir das
christliche Gottesbild, dass Gott die endgiiltige Herrschaft iiber alle
Wirklichkeit in Hianden hilt und dass diese Herrschaft eine gute Herr-
schaft ist, geprigt von Gottes Gerechtigkeit, die alle Strukturen von Un-
terdriickung und Unheil letztlich iiberwindet. In Christus findet die-
ses Gottesbild seinen Reprisentanten. Christliche Gemeinschaften
konnten die politische Relevanz dieses Gottesbildes glaubwiirdiger ver-
kiinden, wenn sie - orientiert am Vorbild der paulinischen Gemeinden -
in der Gestaltung ihrer sozialen Ordnungs- und Leitungsstrukturen
einen alternativen Umgang miteinander selbst praktizieren wiirden. Da-
mit innerhalb der Gesellschaft eine Vorreiterrolle einzunehmen, ist viel-
leicht die bleibende politische Aufgabe der Jesus-Anhénger/innen.
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Politische Perspektiven der
lukanischen Geburtsgeschichte

Sowohl der kirchlichen Rezeption als auch der Exegese gilt Lukas als
der neutestamentliche Schriftsteller, der einen Ausgleich zwischen Chris-
ten und rémischem Imperium herstellt, der Rom positiv beurteilt und
die Christen als vorbildliche Staatsbiirger zeichnet.! Augustus werde in
der Geburtsgeschichte nur erwihnt, um Jesu Geburt in einen grofieren
geschichtlichen Rahmen zu stellen.? Dagegen méchte mein Beitrag zei-
gen, dass die lukanische Geburtsgeschichte hoch politisch gelesen wer-
den kann - wenn man wahrnimmt, dass sie die frithkaiserzeitliche ro-
mische Rhetorik des Goldenen Zeitalters konterkariert. - Drei Vor-
bemerkungen seien vorausgeschickt. -

(1) Zur Gattungsfrage: In der Forschung mehren sich die Stimmen,
die das Lukasevangelium der antiken Literaturgattung der Vita, der Bio-
graphie, zuordnen.? Je nachdem, wessen Vita erzihlt wird (und wie sie

1 Vgl. Franois Bovon, Das Evangelium nach Lukas. Bd. 1 (EKK 1/ 1), Zirich/
Neukirchen-Vluyn 1989, 23; Walter Radl, Das Evangelium nach Lukas. Erster
Teil, Freiburg i.Br. 2003, 21; Martin Meiser, Lukas und die rémische Staats-
macht, in: M. Labahn / J. Zangenberg (Hg.), Zwischen den Reichen. Neues Tes-
tament und rémische Herrschaft (TANZ 36), Tiibingen 2002, 175-193; mit Be-
zug auf die Apostelgeschichte Udo Schnelle, Einleitung in das Neue Testament,
Géttingen 52007, 318f.

2 Radl, Evangelium, 110f; Michael Wolter, Das Lukasevangelium (HNT 5), Tii-
bingen 2008, 119.121; dhnlich Hans Klein, Das Lukasevangelium (KEK 1/3),
Géttingen 2006, 126. Ausnahmen bilden z.B. Rainer Dillmann / Cesar Mora
Paz, Das Lukas-Evangelium. Ein Kommentar fir die Praxis, Stutigart 2004, 23;
Walter E. Pilgrim, Uneasy Neighbors. Church and State in the New Testament
(Overtures to Biblical Theology), Minneapolis 1999, 135-143; André Myre,
Christmas and the Confrontation of Empire, in: The Way 44 (2005) 21-32.

3 Richard A. Burridge, What are the Gospels? A Comparison With Graeco-Ro-
man Biography, Grand Rapids 22004, 185-212; Dirk Frickenschmidt, Evange-
lium als Biographie. Die vier Evangelien im Rahmen antiker Erzéhlkunst (TANZ
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erzahlt wird), konnen Viten durchaus politische Brisanz besitzen. Be-
kannt ist das antike Beispiel der beiden Viten iiber die Senatoren Thrasea
Paetus und Helvidius Priscus, zwei stoisch inspirierte Kritiker Neros bzw.
Vespasians: Domitian las diese Viten als versteckten Angriff auf seine
Alleinherrschaft, was die Verfas-[B4lser Arulenus Rusticus und Herennius
Senecio das Leben kostete.* Lisst sich auch die Jesus-Vita des Lukas als
politische Herausforderung lesen? Geburtsgeschichten sind jedenfalls in-
nerhalb einer Vita programmatisch: Sie zeigen bereits die spitere Bedeu-
tung des jungen Helden.?

(2) Zur Bedeutung von Zeitschemata: Hiufig wurde in der Antike ein
politischer Wechsel als Beginn einer neuen Zeitrechnung und damit als
epochales Ereignis interpretiert.® Die politische Signifikanz ist eindeutig:
Die neue Herrschaft bedeutet einen politischen Qualititssprung. Augus-
tus z,B. inszenierte im Jahr 17 v.Chr. eine Sikularfeier, und das heifit:

22), Tibingen 1997, 478-500; Detlev Dormeyer, Augenzeugenschaft, Ge-
schichtsschreibung, Biographie, Autobiographie und Evangelien in der Antike,
in:J. Schriter / A. Edelbiittel (Hg.}, Konstruktion von Wirklichkeit. Beitrige aus
geschichtstheoretischer, philosophischer und theologischer Perspektive (TBT
127), Berlin / New York 2004, 237-261. Innerhalb der Viten-Gattung betont
Maria Ytterbrink, The Third Gospel for the First Time. Luke within the Context
of Ancient Biography, Lund 2004, die Eigenart des Lukasevangeliums. Skepti-
scher bleibt Christoph Gregor Miiller, Avfjynotg nach Lukas. Zwischen historio-
graphischem Anspruch und biographischem Erzihlen, in: T. Schmeller {Hg.),
Historiographie und Biographie im Neuen Testament und seiner Umwelt
(NTOA 69), Géttingen 2009, 95-126.

*  Tac. Agr. 2,1; vgl. Tac. ann. 14,49; 16,34f; hist. 4,5. Dazu Holger Sonnabend,
Geschichte der antiken Biographie. Von Isokrates bis zur Historia Augusta,
Darmstadt 2003, 139-141.

5 Ein Beispiel bildet die Metareflexion bei Suet. Aug. 94,1, nach dem bereits die
Geburt des Augustus seine grofie Karriere erkennen ldsst.

¢ Sowurden z.B. in der makedonischen Stadt Thessaloniki wiederholt neue Zeit-
rechnungen eingefithrt: 148 v.Chr,, als Makedonien romische Provinz und
Thessaloniki deren Hauptstadt wurde, 42 v.Chr. nach der Schlacht bei Philippi
(dem Sieg Antonius’ und Octavians iiber die Caesar-Mdrder) und 31 v.Chr.
nach dem Seesieg von Actium, als Octavian (der spitere Augustus) faktisch die
Alleinherrschaft fibernahm und der Stadt eine Zeit innenpolitischer Ruhe und
Stabilitat brachte. Vgl. Christoph vom Brocke, Thessaloniki - Stadt des Kassan-
der und Gemeinde des Paulus. Eine frithe christliche Gemeinde in ihrer heid-
nischen Umwelt (WUNT I1/125), Tibingen 2001, 14-18.
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seine Herrschaft stellt ein neues Zeitalter mit politischem Frieden und
gesellschaftlicher Erneverung dar.’ Die in der Provinz Asia 9 v.Chr.
durchgefithrte Kalenderreform liefd das Jahr mit dem Geburtstag des Au-
gustus beginnen, wie u. a. die beriihmte Inschrift von Priene bekannt gibt
- der Anbruch der neuen Zeit ist nun in der alltaglichen Zeitmessung
sichtbar.®

(3) Zur Hermeneutik: Fiir eine politische Lesart ist die Perspektive
der Gruppe, in der ein Text entsteht und rezipiert wird, entscheidend.
Eine gesellschaftliche Elite-Gruppe, die mehr oder weniger stark an der
Macht partizipiert, nimmt die politische Lage anders wahr als eine Grup-
pe Unterprivilegierter, Ohnmichtiger oder Unterdriickter. Eine unter-
schiedliche Sprachgestalt politischer AuBerungen ist notwendig die Fol-
ge.® Das trifft fiir die zeitgenéssische Rezeption des Lukasevangeliums
ebenso zu wie fiir unsere heutige Lektiire. Daher will ich den Charakter
des Textes Lk 1-2, der aus der Zeit gegen Ende des 1. Jh.s und aus dem
politischen Raum des Imperium Romanum stammt, genauer zu erfassen
suchen. Ich komme am Ende des Beitrags auf die hermeneutische Frage
und unsere Leseperspektive zuriick.

1. Strukturen der lukanischen Geburtsgeschichte

Die Grundstruktur der lukanischen Geburtsgeschichte bilden, orientiert
man sich an Personen, Orten und Zeit der Handlung, zwei Erzéhlstringe,

7 Zur Sikularfeier vgl. Karl Galinsky, Augustan Culture. An Interpretive Intro-
duction, Princeton 1996, 100-106; Dietmar Kienast, Augustus. Prinzeps und
Monarch, Darmstadt 21999, 116-118.223-225; Mary Beard / John North / Si-
mon Price, Religions of Rome. Vol. I. A History, Cambridge 1998, 201-206;
Werner Eck, Augustus und seine Zeit, Miinchen 42006, 61f. Die zentralen Motive
spiegelt das eigens zur Feier verfasste carmen saeculare des Horaz.

8 Der in den griechischen Stidten Kleinasiens iibliche lunisolare Kalender wurde
unter dem Prokonsul Paullus Fabius Maximus auf den romischen Solarkalender
umgestellt. Funde des sog. Kalenderedikts stammen neben Priene aus Apameia,
Maionia, Eumeneia, Dorylaion und neuerdings Metropolis; vgl. Stefan Schrei-
ber, Weihnachtspolitik. Lukas 1-2 und das Goldene Zeitalter (NTOA 82), Gét-
tingen 2009, 43£.122-127.

s Dazu Stefan Schreiber, Caesar oder Gott (Mk 12,17)? Zur Theoriebildung im
Umgang mit politischen Texten des Neuen Testaments, in: BZ 48 (2004) 65-85.
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die sich neben- und miteinander entwickeln. Sie enthalten auffallende
Parallelen: zwei kinderlose Frauen, zwei Ankiindigungen der Geburt
eines Jungen durch einen Engel, zwei Geburten und deren Umstinde.
Narrativ verbunden sind die beiden Stringe durch die Begegnung der
werdenden Miitter in Lk 1,39-56. Diese Begegnung legt das Kompositi-
onsprinzip der Erzihleinheit offen: die Entsprechung der beiden Jungen
Johannes und Jesus. Lukas stellt sie in Form einer antiken Synkrisis, eines
Vergleichs, einander gegeniiber,!® und es geht dabei nicht um eine Ab-
wertung des Johannes, sondern um eine vergleichende Hervorhebung
Jesu.1! Fortsetzung findet nur der Jesus-Erzihlstrang, der Jesus zweimal
im Tempel in Erscheinung treten lisst: als Sdugling und als Zwélfjahriger.
Die ganze komplexe Erzihlung hat freilich ein Ziel: die Freude iiber den
Neuanfang, das neue Heil, das mit den beiden Geburten beginnt.

Ein wesentliches Strukturmerkmal der gesamten Geburtsgeschichte
ist der »Wechsel zwischen Prosa und lyrischen Abschnitten«.’2 In jedem
Erzihlabschnitt und immer an zentraler Position steht ein »lyrisches«
Stiick, eine Engelsbotschaft, ein Hymnus, eine Prophetie, wie ein Schema
zeigt:

Geburtsankiindigung Johannes

Lk1,5-25 Engelbotschaft 1,13-17
Geburtsankiindigung Jesus 1,26-38 Engelbotschaft 1,30-33
Begegnung Maria/Elisabet 1,39-56  Lied der Maria 1,46-55 (Magnifikat)
Geburt Johannes 1,57-80 Lied des Zacharias 1,68-79 (Benediktus)
Geburt Jesus 2,1-21 Lied der Engel 2,14 (Gloria)
Siugling Jesus im Tempel 2,22-40  Lied des Simeon 2,29-32 (Nunc Dimittis)

10 In Plutarchs Parallelbiographien wird der Vergleich einer griechischen und einer
romischen Persdnlichkeit zum Strukturprinzip. Vgl. Christoph Gregor Miiller,
Mehr als ein Prophet. Die Charakterzeichnung Johannes des Tdufers im luka-
nischen Erzihlwerk (HBS 31), Freiburg i.Br. 2001.

1 In Lk 1,41-44 kann die freudige Bewegung des Kindes im Mutterleib der Elisa-
bet beim Besuch der Maria als erstes prophetisches Zeugnis des Johannes tiber
Jesus gedeutet werden, und wenn Elisabet Maria und deren Kind preist und als
»Mutter meines Herrn« bezeichnet, tritt ein Bedeutungsgefille hervor.

2 Radl, Evangelium, 39. Die Geburtsgeschichte greift das alttestamentliche Form-
schema der Geburtsankindigung und Geburt eines Sohnes (z.B. 1 Sam 1-2) auf
und verbindet es mit Elementen einer Berufungserzihlung (z. B. Ex 3,7-12); vgl.
ebd. 43f.
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Die Funktion dieser »lyrischen« Stiicke — ich spreche von »Liedern«,
ohne eine exakte formgeschichtliche Einordnung vorzunehmen* - hebt
sie aus dem Erzihlfluss heraus: Die Sprecher sind Engel oder vom
Geist Inspirierte, und entsprechend bieten sie Deutungen und Sinn-
dimensionen, die iiber das reine Geschehen hinausweisen - soz. die gott-
liche Sichtweise auf das Geschehen. Die Leser/innen werden in den Lie-
dern mit einer zweiten Ebene der Darstellung konfrontiert, die bereits
mehr sieht, als die Handlung allein erkennen ldsst.4

Wenn man die einzelnen Aussagen der Lieder (die ich hier nicht im
Detail anfiihren kann) zusammenzufassen versucht, zeigt sich als Haupt-
sinnlinie: der Anbruch der neuen, endzeitlichen Herrschaft JHWHs fiir
Israel und die Welt. Verbunden sind Befreiung und Rettung fur Israel
und die Vélker (vgl. 1,68), Friede und Freude. Das Vorbild, auf das die
Texte zurtickgreifen, ist die Herrschaft Davids — der Herrscher {(in dem
die Horer/innen unschwer Jesus vorausgedeutet sehen) ist von Gott
selbst eingesetzt als »Sohn Gottes«, und er bewirkt die Umkehrung der
sozialen und politischen Verhdltnisse (vgl. 1,51b-53). Das sind hochgra-
dig politische Aussagen!’s Und ihre Verwirklichung beginnt mit der Ge-
burt eines Jungen, die der Text erzédhlt.

1 Die Psalmensprache prigt die lukanischen Lieder. Zur formgeschichtlichen Dis-
kussion vgl. Giinter Kennel, Frithchristliche Hymnen? Gattungskritische Stu-
dien zur Frage nach den Liedern der friihen Christenheit (WMANT 71), Neu-
kirchen-Vluyn 1995, 1-65 und Ulrike Mittmann-Richert, Magnifikat und Bene-
diktus. Die #ltesten Zeugnisse der judenchristlichen Tradition von der Geburt
des Messias (WUNT I1/90), Tiibingen 1996, 181-188, sowie die grundlegende
Kritik an einer Gattung »Hymnus« bei Ralph Brucker, »Christushymnen« oder
»epideiktische Passagen«? Studien zum Stilwechsel im Neuen Testament und
seiner Umwelt (FRLANT 176), Gottingen 1997.

1 Esfinden sich im Ablauf der Lieder inhaltliche Doppelungen bzw. Entwicklun-
gen, eine Art lexematische Verkettung, die den Eindruck einer eigenen Lied-
ebene innerhalb der Erzihlung verstirkt; dazu Norbert Lohfink, Die Lieder in
der Kindheitsgeschichte bei Lukas, in: C. Mayer u.a. (Hg.), Nach den Anfingen
fragen. FS G. Dautzenberg (GSTR 8), Gieflen 1994, 383-404, hier 3991

15 Zur gesellschaftskritischen Auslegung des Magnifikat in der Befreiungstheologie
vgl. den Uberblick bei Elisabeth Géssmann, Zur Deutung des »Magnifikat« (Lu-
kas 1,46-55) in Geschichte und Gegenwart, in: J. Flemming u.a. {(Hg.), Lesarten
der Geschichte. Lindliche Ordnungen und Geschlechterverhiltnisse (Studia
Castellana 14), Kassel 2004, 133-151, hier 149-151.
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Die Frage, der ich nun nachgehen will, ist: Wie konnten die Horer/
innen der Geburtsgeschichte diese politisch aufgeladenen Aussagen
wahrnehmen? Auf welchem zeltgeschlchthchen Hintergrund haben sie
diese (méglicherweise) verstanden?

Einen ersten Hinweis, ein Rezeptionssignal, gibt der Text selbst, in-
dem er in Lk 2,1 Caesar Augustus ins Gespréch bringt und dessen Be-
fehlsgewalt »itber die ganze Oikumene / den ganzen Erdkreis« anfiihrt.
Augustus, ein Meister der politischen Propaganda, feierte seine Weltherr-
schaft als Wiederkehr des Goldenen Zeitalters. Kennt man dieses Rezep-
tionsmilieu, werden im lukanischen Text politische Téne horbar.

2. Das Goldene Zeitalter des Augustus (und seiner Nachfolger)
2.1 Der Kontext

Die rdmischen Biirgerkriege nach Iulius Caesars Tod brachten fiir die
Bevolkerung eine Zeit der politischen Instabilitdt und existentiellen Be-
drohung; der Wunsch nach Frieden und Restauration wurde dringend.
Mit der Alleinherrschaft des Augustus ab 31 bzw. 27 v. Chr, dnderten sich
die Verhiltnisse tatsichlich zum Besseren, doch die neue Form eines
souverin regierenden, [87] starken Princeps bedurfte - gegeniiber den
Ordnungsvorstellungen der rémischen Republik — der Legitimation. Da-
zu griff die Gruppe um Augustus auf eine Vorstellung zuriick, die bereits
in dlteren Theorien iiber Kulturentwicklung und Geschichtsepochen pri-
sent war (z.B. bei Hesiod, Platon): das heilvolle, paradiesische Goldene
Zeitalter — aurea aetas, saeculum aureum ~, mit der Innovation: Dieses
ist nun mit der Herrschaft des Augustus wiedergekehrt.

2.2 Die Verbreitung

Bertihmt geworden ist ~ gerade auch wegen der Anklinge an die luka-
nische Geburtsgeschichte — Vergils 4. Ekloge. Der Dichter preist die Ge-
burt eines Jungen als Neuanfang in Natur und Gesellschaft. Umstritten
ist, ob mit dem Lied, das 40 v. Chr. entstand (im Konsulatsjahr des in 4,11
erwihnten Asinius Pollio), {iberhaupt Augustus gemeint war; spiter, in
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Aen. 6,792f,, identifizierte jedenfalls Vergil selbst Augustus als Restitutor

goldener Zeiten.
Verg. ecl. 4,1-316 setzt betont ein mit der Aufforderung zu singen;
Assoziationen an bukolisches Milieu deuten auf ein Hirtenlied:

Auf, ihr Sizilischen Musen, nun lasst uns Hoheres singen!
Nicht einem jeden geniigt ja Gebiisch und niederes Knieholz -
Sing ich von Wildern, so seien die Wilder wiirdig des Konsuls.

4,4-10 preist den zyklisch wiederholten Beginn einer neuen Zeit mit der
Geburt eines Knaben:¥

Jetzt ist die letzte Zeit nach dem Lied der Sibylle gekommen,

Und es beginnet von neuem der Zeiten geordnete Folge,

Jetzt kehrt wieder die Jungfrau, es kommt das Reich des Saturnus,
Jetzt steigt nieder ein neues Geschlecht aus himmlischen Hohen.
Du nur blick’ auf des Knaben Geburt mit gnidigem Auge,
Welcher ein Ende der eisernen bringt und den Anfang der goldnen
Zeit fiir die Welt, Lucina:!8 jetzt herrscht dein Bruder Apollo.

Der Knabe ist »Juppiters Spross« und daher ein »géttliches Kindlein«
(4,48); er verkorpert gottliche Kraft und kann so Frieden fiir die Welt
garantieren (4,15-17): _

Er wird leben als Gott und die Helden der Vorzeit erblicken
‘Wandelnd unter den Géttern; ihn werden sie staunend betrachten.
Frieden bringt er der Welt, mit des Vaters Kraft sie regierend.

Die gottliche Sendung erweist sich in der »automatischen« Uberfiille der
Natur (4,21£.28-30.42-45):

Selber kommen nach Hause mit schwerem Euter die Ziegen,
Nicht mehr fiirchten den Léwen der Rinder weidende Herden. (...)

16 {Jbersetzung: Hans Lietzmann, Kleine Schriften I. Studien zur spitantiken Reli-
gionsgeschichte (TU 67), Berlin 1958, 27f; leicht zuginglich in: J. Leipoldt /
W, Grundmann (Hg.), Umwelt des Urchristentums II. Texte zum neutestament-
lichen Zeitalter, Berlin 1967, 108f. Text: P. Vergilius Maro. Bucolica. Hirtenge-
dichte. Studienausgabe. Lateinisch/Deutsch, iibers. und hg. v. M. von Albrecht,
Stuttgart 2001, 36-41.

7 Die ganze Welt freut sich iiber die begonnene Goldene Zeit, die im Willen des
Schicksals, verkirpert in den Parzen, bestimmt ist (4,46£.50-52).

18 Gemeint ist luno Lucina, so angesprochen in ihrer Funktion als Geburtsgdttin.
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Bald bedecket das Feld mit weichem Golde die Ahre,

Rings im wilden Gestriipp erglitht die dunkelnde Traube,

Honig tauen die Blitter der alten, knorrigen Eiche. (...)

Nicht mehr lernet die Wolle, die Farben kiinstlich zu tduschen,
Nein, auf der Wiese verwandelt dem Widder in lieblichen Purpur
Bald sich das Vlies, bald schmiickt ihn des Safrans prichtige Farbe,
Rétliche Wolle bekleidet von selbst die weidenden Limmer.

Entsprechend begegnet in der Ikonographie der spiten Republik und der
Kaiserzeit hiufig das Symbol des Fiillhorns. Es diirfte die Betrachter an
eine Zeit der Fruchtbarkeit, der Fiille und des Wohlstands erinnert haben
und fungierte so als Chiffre fiir das Goldene Zeitalter, das ursichlich mit
der Regierung des romischen Princeps verbunden war. Gerade auch ver-
schiedene Miinzprigungen, die durch die Hande breiter Bevolkerungs-
teile liefen, trugen zur Verbreitung des Motivs bei.??

Die weite Verbreitung der Konzeption des Goldenen Zeitalters ist
gesichert durch weitere Lieder, v.a. von Horaz, und durch Hinweise in
Inschriften und im Geschichtswerk des Velleius Paterculus aus der Zeit
des Tiberius, des Nachfolgers des Augustus.2® Erhalten ist auch ein Spott-
gedicht auf Tiberius, das fiir sich spricht: »Die goldenen Jahrhunderte
des Saturn hast du verdorben, Caesar: Denn solange du existierst, werden
immer eisern sie sein« (Suet. Tib. 59). Symbolpolitische Inszenierungen
wie die Sikularfeier des Jahres 17 v.Chr. verankern den Anbruch des
Goldenen Zeitalters im Bewusstsein einer breiten Bevolkerungsschicht,
und mediale Prisentationen wie Miinzabbildungen mit Fiillhorn oder
grofle goldene Bauinschriften in Rom tragen ein Ubriges dazu bei.?!

Interessant sind zwei Bildprogramme, die die Konzeption des Golde-
nen Zeitalters ikonographisch umsetzen.

3 Vgl literarisch Hor. carm. saec. 60. Zum Motiv des Fiillhorns und ikonographi-
schen Beispielen Schreiber, Weihnachtspolitik 39-42. Zur{ickhaltender bewertet
die Aussagekraft des Motivs Galinsky, Augustan Culture, 111-118.

®  Hor. carm. saec.; epod. 16; carm. 4,5; 4,15; Verg. Aen. 6,788-807; Inschriften von
Halikarnassos und kleinasiatisches Kalenderdossier (Inschrift von Priene); Vell.
hist. 2,89.126. Texte bei Schreiber, Weihnachtspolitik, 106-129.

% Sieche Anm. 7.20; zu den Bauinschriften Géza AlfSldy, Augustus und die In-
schriften: Tradition und Innovation. Die Geburt der imperialen Epigraphik, in:
Gymnasium 98 {1991) 289-324; Kienast, Augustus, 263.
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(1) Das sog. Tellusrelief an der Ara Pacis Augustae in Rom, dessen
Tkonographie eine Symbolwelt zum Thema Fruchtbarkeit, Friede, Fiille
der neuen Zeit enthilt.2?

Die miitterliche Figur einer Géttin? in klassisch stilisiertem Gewand mit zwel
Sauglingen, die auf ihrem Schof spielen bzw. nach der Brust verlangen, do-
miniert die Darstellung. Umgeben ist sie von vielfiltiger Natursymbolik, die
Fruchtbarkeit und Gedeihen und damit die Segnungen der Pax Augusta ver-
mittelt: Rind und Schaf als Chiffren fiir das Gliick des béuerlichen Lebens,
Friichte, Ahren, Mohn und andere Pflanzen als Zeichen der Uberfiille der
Natur. Allegorien des Meer- und Landwindes symbolisieren die umfassende
Geneigtheit der Natur.

(2) Die Panzerstatue des Augustus aus der Villa der Livia bei Prima Porta
nérdlich von Rom, deren Bildprogramm nach dem »Parthersieg« (der
diplomatischen Einigung mit den Parthern, miisste man sagen) 20 v. Chr.
eine umfassende »heilsgeschichtliche« Darstellung des Goldenen Zeit-
alters entfaltet.?* -

Der Partherkdnig, der dem rémischen Feldherrn die Feldzeichen und den
Legionsadler Roms iibergibt, steht im Zentrum des Reliefs. Die zu beiden
Seiten davon sichtbaren Allegorien weiterer unterworfener Vlker symboli-
sieren die Pax Romana, Kosmische Weite und ewige Dauer der augusteischen
Herrschaft werden durch die Erdgéttin mit Fiillhorn, Apollo und Diana im
unteren Bildteil, Sol, Luna und Caelus im oberen Bildteil zum Ausdruck ge-
bracht - die Gétter garantieren die segensreiche Herrschaft. Das Bildpro-
gramm befindet sich auf einem Brustpanzer, den kein Geringerer als Augus-
tus, den die Statue reprisentiert, selbst trigt — er ist Motor und Garant des
neuen Zeitalters. Als Zeichen der langen Ankiindigung und Erwartung der
neuen Zeit sind zwei Sphingen auf den Schulterklappen des Brustpanzers an-
gebracht.

2 Abbildung: Paul Zanker, Augustus und die Macht der Bilder, Miinchen 2003,
175.179 {Abb. 135.136). Zur Ikonographie Daniel Castriota, The Ara Pacis Au-
gustae and the Imagery of Abundance in Later Greek and Early Roman Imperial
Art, Princeton 1995, 124-144. Das Relief ist heute restauriert zu sehen im neu
konzipierten Ara Pacis-Museum am Tiberufer (Lungotevere in Augusta) in
Rom. : :

B Die Ikonographie der Frauengestalt weckt Assoziationen an Venus (Gewand),
Ceres (Schleier, Ahren) und Tellus (Felsensitz, Umgebung).

M Abbildung: Zanker, Augustus, 193f. (Abb. 148a.b); zum Bildprogramm ebd.
192-196.
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Die Vorstellung des in der romischen Herrschaft verkérperten Goldenen
Zeitalters entwickelt sich unter Augustus, um eine Formulierung von
Paul Zanker zu gebrauchen, zu einer Art »neuer Staatsmythos«.?> Diese
Vorstellung bricht auch nach Augustus nicht ab. Besonders unter Nero
wird sie wieder aufgegriffen und bleibt dann Bestandteil der Herrscher-
panegyrik bis in die Spitantike. Das »Goldene Zeitalter« wird zum poli-
tischen Schlagwort. Hier sind Texte bei Seneca, bukolische Dichtungen
eines Calpurnius Siculus und in den Carmina Einsidlensia, aber auch
eine Passage in Lukans Biirgerkriegsepos und Suetons Augustus-Vita ein-
schlagig.¢

Noch einmal méchte ich ein Textbeispiel vorstellen, jetzt aus den
wenig bekannten Eklogen des Calpurnius Siculus. Die 1. Ekloge steht im
Kontext des Regierungsantritts des jungen Nero und stammt aus der Zeit
Ende 54/Anfang 55 n. Chr. Interessant ist daran bereits die Beobachtung,
dass Calpurnius innerhalb des Liedes eine zweite Liedebene einzieht: Am
Anfang (1,1-32) schildert der Dialog zweier Hirten (1), wie die beiden ein
divinum carmen, ein gottliches Lied, eingeritzt in die Rinde einer heiligen
Buche, finden - ein »Lied im Lied«, kénnte man sagen. Der Hirte Orny-
tus triagt das Lied sogleich vor, und wir finden darin wesentliche Ziige des
Goldenen Zeitalters wieder, das mit Nero von neuem beginnt. Einige
Texteindriicke:#

Freuet euch! Alles Vieh darf ohne die Sorge des Wichters

dsend sich ringsum zerstreuen; und nicht mehr soll dngstlich der Hirte
nachts mit hélzernem Gatter die Hiirden verschlieflen; kein Riuber

wird es mehr wagen, nach Schafen in ihren Stillen zu lauern,

nicht wird heimlich die Halfter er 16sen und Rinder entfiihren.

Goldene Zeit (aurea aetas) mit gefahrlosem Frieden wird wiedergeboren.
Huldreich kehrt endlich zur Erde zuriick, ohne Zeichen der Trauer,
Themis, die Gttin; es folgen gliickliche Zeiten dem Jiingling,

der durch die julischen Ahnen der Mutter den Sieg hat errungen. (...)

% Zanker, Augustus, 171.

% Sen.apocol. 4,1f; clem. 2,1,3f; Calp. ecl. 1; 4; 7; Lucan. 1,33-66; carm, Einsid, 2;
Suet. Aug. 94f. Texte bei Schreiber, Weihnachtspolitik, 128-159.

¥ Calp.ecl. 1,37-45.52-57.69-76.84-86; Ausgabe und Ubersetzung: Dietmar Kor-
zeniewski (Hg.), Hirtengedichte aus neronischer Zeit. Titus Calpurnius Siculus
und die Einsiedler Gedichte (TzF 1), Darmstadt 1971, 12-17.
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Jeglicher Krieg wird dann in den Kerker des Tartarus stiirzen,

wird in Finsternis hiillen sein Haupt und das Tageslicht scheuen.

Strahlend erscheint dann die Géttin des Friedens (Pax), nicht strahlt nur ihr
Antlitz,

so wie dfters zuvor, als sie, frel von Kriegserklirung,

Zwietracht mit heimlichem Schwert unter Biirgern verbreitete, wihrend
drauflen die Feinde besiegt, aber drinnen die Waffen noch tobten. (...)

Nicht mehr den Schein und den Schatten des Amtes erhandelt der Konsul,
nicht mehr empfingt er leere Biindel der Ruten noch schweigend
machtloses Amt im Gericht; die Gesetze kehren dann wieder,

wieder gilt Recht, und ein besserer Gott gibt dem Forum Gesittung,

alte Gestalt dann zuriick und behebt den fritheren Schaden.

Alle Vlker sollen sich freuen, die unten im Siiden

wohnen und oben im Norden, gen Osten und Westen sich dehnen

oder die unter der Mitte des Himmels vor Hitze erglithen. (...)

Sicher wird selber der Gott?® die Last der romischen Masse
ohne ein Beben mit kraftvollen Schultern so iibernehmen,
dass nicht ein Dréhnen erschallt, wenn die Weltmacht wird iibertragen.

2.3 Die Form

Gerade am letzten Beispiel wurde deutlich, dass die Form eines lyrischen
Stiickes, eines Liedes, offenbar als besonders geeignet empfunden wurde,
um die Inhalte des Goldenen Zeitalters zu transportieren. Freude und
Feierlichkeit, Lobpreis und Jubel vermitteln intuitiv die Heilsbedeutung
des Goldenen Zeitalters fiir die ganze Welt. Mehr noch: Die Form der
Dichtung trigt im Verstindnis der Zeit das Moment géttlicher Inspira-
tion in sich; im Lied findet Kundgabe des géttlichen Willens statt.??

2.4 Die Topoi

Bestimmte Gedanken und Motive bilden wie ein semantisches Netzwerk
das Grundgeriist der textlichen und bildlichen Darstellungen des Golde-

% Gemeint ist Nero, dessen »Gottlichkeit« die Weltherrschaft ermdglicht.
3 Mit Textbelegen dazu Schreiber, Weihnachtspolitik, 54-56.
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nen Zeitalters. Diese Topoi lassen sich mittels eines Textvergleichs un-
schwer zusammenstellen:

(1) Umfassender Friede prigt das Goldene Zeitalter, verstanden als
Sicherheit vor Kriegen und Biirgerkriegen (Zeitgeschichte!) und als ge-
fahrloses, idyllisches Landleben - ein Neubeginn, eine Zeit des Gliicks
und der Freude.

(2) Es herrscht Gerechtigkeit; die alte romische Ordnung ist verwirk-
licht, die Eintracht der Gesellschaft gewahrleistet.

(3) Die rémische Weltherrschaft - ihre Grofle und z.T. ewige Dauer -
hingt untrennbar mit der Person des Princeps zusammen. Der Herrscher
regiert nach dem Willen der Gétter, wird teilweise selbst als gottlich an-
gesprochen,*® und bietet so die gottliche Garantie und Legitimation der
Weltherrschaft. Das ist auch der Grund dafiir, dass der Princeps als cw-
T¥,p/Retter bezeichnet werden kann. Besonders deutlich bringt Sueton in
seiner Augustus-Vita den Willen der Gotter zum Ausdruck: Vorzeichen,
Orakel und Traume verbinden sich mit der Geburt des Augustus.3!

(4) Das Goldene Zeitalter ist eine konservative Angelegenheit, d. h. es
verwirklicht in seiner sittlichen und rechtlichen Ordnung die alten ré-
mischen Werte. Das zweite Einsiedler Gedicht spricht von der Wieder-
kehr der »alten Sitten« / antiquos mores,3 und Horaz buchstabiert diese
aus:

Schon wagen es Treue/fides und Friede/pax und Ehre/honos und Scham/pudor,
die uralte, und die missachtete Tugend/virtus zuriickzukehren (...).*?

3% Z.B.Calp. ecl. 4,142-145.

3t Suet. Aug. 94,4-6.8-12; 95. - Stefan Alkier, Leben in qualifizierter Zeit. Die pri-
sentische Eschatologie des Evangeliums vom rémischen Novum Saeculum und
die apokalyptische Eschatologie des Evangeliums vom auferweckten Gekreuzig-
ten, in: ZNT 22 (2008) 20-33, hier 20-27, hebt die positive Konnotation des
Goldenen Zeitalters als plausibles religiéses Deutungsmuster hervor. Vgl. seinen
Beitrag in diesem Band.

#  Carm. Einsid. 2,24.

3 Hor. carm. saec. 57f. (Ubersetzung: Q. Horatius Flaccus. Oden und Epoden. La-
teinisch-deutsch {Sammlung Tusculum], hg. und dbers. v. G. Fink, Diisseldorf
2002, 267); vgl. 17-19; auch carm. 4,15,9-14.25-32 (12: veferes revocavit artis).
Vgl. zur Riickkehr der alten Ordnung Vell. hist. 2,89,3f; Hor. carm. 4,5,20; Sen.
clem. 2,1,4 (pietas, integritas, fides, modestia). Spiter Aristeid. or. 26,106.
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Der Junge in Vergils vierter Ekloge wird den Erdkreis gemifl den
altrémischen Wertvorstellungen, den viterlichen Tugenden (patriis vir-
tutibus), lenken, und was virtus bedeutet, lernt er von den Vorbildern der
Heroen und der Vorviter.? Die mores maiorum, die alten sittlichen Wer-
te leiten die Identititskonstruktion der romischen Gesellschaft.?

(5) Weil gottlich gesegnet, spendet das Goldene Zeitalter eine Uber-
fillle in der Natur. Das Motiv des Fiillhorns ist ikonographischer Aus-
druck dafiir. Dazu gehdrt ein paradiesischer Tierfriede ebenso wie eine
iippige Fruchtbarkeit, die schwere landwirtschaftliche Arbeit iiberfliissig
macht. Der Wohlstand der Bevilkerung erweist die Regierung des
Princeps als gottlich.

3. Der Neubeginn bei Lukas - Jesu Geburt

Blicken wir von hier aus auf die lukanische Geburtsgeschichte, entdecken
wir, gerade in den lyrischen Passagen, erstaunliche inhaltliche Uberein-
stimmungen: eine neue Herrschaft, mit ihr verbunden Friede und Freu-
de, Heiligkeit und Gerechtigkeit, Befreiung und Rettung nicht nur fiir
Israel, sondern fiir die ganze Welt; Gott selbst bindet diese neue Herr-
schaft an einen neu geborenen Jungen, der in unmittelbarer Nhe zu Gott
steht und so als »Sohn Gottes« bezeichnet werden kann (Lk 1,32.35).

Die literarische Vermittlung dieser Inhalte geschieht mittels der
Form des Liedes, das géttliche Inspiration signalisiert. Nicht zufillig sind
es gerade Hirten, an die sich die Botschaft von Jesu Geburt zuerst richtet
— wie in der bukolischen Dichtung des Calpurnius Siculus erfahren sie als
erste vom Anbruch der neuen Zeit. Auf diese Koinzidenz hat bereits vor
einigen Jahren Michael Wolter aufmerksam gemacht.?

Auf dem Hintergrund des Goldenen Zeitalters gelesen, erhebt die
lukanische Geburtsgeschichte einen ungeheuren Anspruch: Die Herr-

¥ Verg. ecl. 4,17.26f.

5 Sie wurden von Augustus gezielt gefordert; zum Programm der mores maiorum
vgl. Zanker, Augustus, 161-170.172; Castriota, Ara Pacis, 144-169.

3 Michael Wolter, Die Hirten in der Weihnachtsgeschichte (Lk 2,8-20), in: A. v.
Dobbeler, Religionsgeschichte des Neuen Testaments. FS K. Berger, Tiibingen
2000, 501-517 (jetzt auch in: ders., Theologie und Ethos im frithen Christentum
[WUNT 236], Tiibingen 2009, 355-372).
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schaft des neugeborenen Juden Jesus soll eine Alternative zur Kaiserherr-
schaft Roms darstellen! Dazu werden die Topoi des Goldenen Zeitalters
in einen neuen Zusammenhang gestellt, der die politische Rhetorik des
frithen romischen Prinzipats neu buchstabiert und auf diese Weise indi-
rekt, aber grundlegend in Frage stellt.?”

Dabei ist, wie in den Vorbemerkungen bereits angedeutet, die
Wahrnehmungsperspektive der Rezipierenden entscheidend. M.E. han-
delt es sich bei der sog. lukanischen Gemeinde um eine gesellschaftliche
Minderheit, die sich in signifikanter Distanz zum politischen und gesell-
schaftlichen Zentrum des Imperium Romanum erfahrt. Ausgrenzung ge-
schieht einerseits durch den eigenen Verzicht der Gruppe auf die »Beset-
zung« von sozialen Orten, die fiir die gesellschaftliche Identitit relevant
sind (z.B. die verschiedenen Formen des Kaiserkults), andererseits durch
Misstrauen und Distanzierung seitens der Bevélkerung und der Behdr-
den (Magistrate etc.) in der unmittelbaren Umgebung gegeniiber einer
Gruppe, die einen fremden Gott verehrt und eine auffillige Exklusivitit
pflegt. Einige Aussagen der erzihlten Welt des Lukasevangeliums schei-
nen fir die realen Lebensverhiltnisse der Erzdhlebene transparent zu
werden, Wenn in Lk 6,22 die Anhinger/innen Jesu, die von den Men-
schen gehasst, ausgestofien und geschmiaht werden, gliicklich gepriesen
werden, stehen dahinter wohl Erfahrungen sozialer Beargw6hnung, Aus-
grenzung und Anfeindung. Spannungen zu den rémischen Behérden
konnen die Folge gewesen sein; nicht ohne Grund diirfte die Aufforde-
rung zu furchtlosem Bekenntnis vor den Synagogen, Anfiihrern und
Machthabern in Lk 12,4-12 ergehen.®

Fiir diese Gruppe entwirft Lukas ein Kontrastszenario zur romischen
Politik. Wesentlich sind folgende Akzente, die eine Topologie der politi-
schen Sinnspitzen in Lk 1-2 bilden:

¥ Anders versteht Allen Brent, Luke-Acts and the Imperial Cult in Asia Minor, in:
JThS 48 (1997) 411-438, die Anspielungen auf das aureum saeculum als Versuch
zur Integration der Christen in die romische Gesellschaft.

3% Vgl Lk 21,12-19. Ein Beispiel fiir eine potentielle Wahrnehmung der luka-
nischen Gemeinde bietet die Steuerschitzung, die fiir die Erzdhlung in Lk 2,1-
5 wichtig ist: Aus der Perspektive unterworfener Volker oder sozialer Randgrup-
pen erscheint die Steuer als Instrument politischer Unterdriickung, die das Ab-
hingigkeitsverhaltnis gegeniiber den Machthabern bewusst macht.
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(1) Jesus wird narrativ als Kontrastfigur zu Augustus inszeniert: Au-
gustus besitzt die Herrschaft iiber alle Welt (Lk 2,1), Jesus besitzt nur
»Insignien der Ohnmacht«: geboren in dérflicher Armut (2,7), sind seine
»Zeichen« die Windeln und der Futtertrog (2,12). Doch die Erzihlung
weif}, dass Jesus der eigentliche Kénig iiber alle Welt ist, weil Gott selbst
hinter ihm steht. Am Rande der Macht beginnt Gottes neue Herrschatft.
Diese narrative Umkehrung der realpolitischen Verhltnisse enthilt ein
hohes Kritikpotential.

(2) Das Gottesbild Israels bildet die Basis: Gott vollzieht sein Erbar-
men mit Israel (1,49f,54.72.78), er setzt seinen Heilswillen fir Israel um
(1,55.72f). Durch die Doppelung der Hauptakteure — zwei Miitter und
zwei Shne - greifen verschiedene Personen und Handlungen absichts-
voll ineinander und zeigen Gottes planvolle Heilsgeschichte. Formal ist
die gesamte Geburtsgeschichte von Einspielungen alttestamentlicher Be-
ziige geprigt.® ‘

(3) Lukas bietet auch ein alternatives Herrschermodell: Jesus er-
scheint als Messias Israels, dessen Herkunft weit in die Kénigsdynastie
Davids zuriickreicht.# Im Messias-Modell erklirt sich die spezifische

%  Zur LXX-Nachahmung in Lk 1-2 vgl. Fearghus O’Fearghail, The Imitation of
the Septuagint in Luke’s Infancy Narrative in: PIBA 12 (1989) 57-78; zu alttes-
tamentlichen Beziigen in Magnifikat und Benediktus Frederick W. Danker, Jesus
and the New Age. A Commentary on St. Luke’s Gospel. Completely revised and
expanded, Philadelphia 1988, 42-45.47-51; Mittmann-Richert, Magnifikat, 7~
33; Thomas Hicke, Ein Psalm, der von der Zuverlissigkeit der Lehre iiberzeugt:
Das Magnificat (Lk 1,46-55) als Briickentext zwischen zwei Geschichten Gottes
mit seinem Volk, in: TThZ 116 (2007) 1-26, hier 6-23; Wolter, Lukasevangeli-
um, 101-105.112-118; Schreiber, Weihnachtspolitik, 71f.

4 Vgl. die Riickbindung Jesu (iiber den Vater Josef) an das Haus Davids in Lk
1,27.32.69; die Geburt findet in der »Davidstadt« Betlehem statt (2,4.11}; 1,32f.
spielt auf die Natan-Prophezeiung tber den ewigen Bestand der David-Dynastie
(2 Sam 7,12-16) an - und iiberbietet sie sogar, denn Jesus an sich wird nun
ewiger Konig sein, was zuvor nur der ganzen Dynastie verheifien war (Lk
1,48.50). Den Titel yptotos verwendet Lk 2,11.26. Zur davidischen Linie frithji-
discher Messiaserwartung Stefan Schreiber, Gesalbter und Kénig. Titel und
Konzeptionen der koniglichen Gesalbtenerwartung in frithjidischen und ur-
christlichen Schriften (BZNW 105), Berlin / New York 2000, 543.552f. Vgl. die
messianische Deutung von 2 Sam 7,12-16 in PsSal 17,21; 4Q174 3,10-13; Test-
Jud 22,3; dazu ebd. 167f.224-226.253f. Zur Aufnahme des Modells eines davi-
dischen Messias in Lk 1-2 vgl. Graham Stanton, Messianism and Christology:
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Nihe Jesu zum Gott Israels. Es bildet so faktisch ein Gegenmodell zur
Vergottlichung romischer Kaiser.

(4) Neu definiert wird die gesellschaftlich tragende Traditionsbin-
dung {man denke an die rémischen mores maiorum): Es ist die Tradition
Israels, die hohes Alter besitzt und so mit der romischen Tradition
durchaus identititsbildend konkurrieren kann. Die gesamte Geburts-
geschichte ist von Identititsmerkmalen Israels geprigt: Die beiden Pro-
tagonistenfamilien zeichnen sich durch Tora-Treue aus, lassen ihre Kin-
der beschneiden und verkehren im Tempel bzw. in Jerusalem; Zacharias
ist Priester; Identitatsfiguren Israels wie Jakob, Abraham und die Pro-
pheten werden aufgeboten.®

(5) Ein Motiv freilich muss als Totalausfall verzeichnet werden: die
Uberfiille der Natur. Warum? Vielleicht falsifiziert Lukas damit indirekt
die imperiale Ideologie. Auf jeden Fall schafft er damit eine Konzentrati-
on auf die soziale Wirklichkeit — auf die realen Lebenserfahrungen seiner
Gemeinde in der romischen Gesellschaft. Statt Stabilisierung verheifit
Lukas die Umkehrung der Macht- und Besitzverhiltnisse: Gott »hat
Hochmiitige (...) zerstreut, Michtige vom Thron gestiirzt und Niedrige
erhoht, Hungernde mit Giitern gefiillt und Reiche leer weggeschickt« (Lk
1,51-53; vgl. 1,48.79). Gott ergreift Partei — sein erstes Interesse gilt den
Deklassierten und Benachteiligten, sein Wille ist »soziale Gerechtigkeit«.

4. Die politische Pragmatik des Lukas

Wenn die vorgelegten Beobachtungen und Folgerungen richtig sind, bie-
tet die lukanische Geburtsgeschichte eine politische Theologie in Erzdhl-
form. Diese entwirft ein Gegenmodell zur imperialen Rhetorik des Gol-
denen Zeitalters. Bleibt die Frage, wie sich dieses kritische Potential
praktisch auswir-@5]ken soll, also die Frage nach der Pragmatik der Er-

Mark, Matthew, Luke and Acts, in: M. Bockmuehl / J. Carleton Paget (Hg.), Re-
demption and Resistance, The Messianic Hopes of Jews and Christians in Anti-
quity, London 2007, 78-96, hier 87-90.

1 Tora-Treue in Lk 1,16f.54.68.80; 2,10.32.34.38; Beschneidung in 1,59; 2,21; Tem-
pel 1,9; 2,27.37.46; Jerusalem 2,22.25; Jakob 1,33; Abraham 1,55.73; Propheten
1,70; 2,36.
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zihlung. Was sich m. E. durch die Erzihlung verindert, ist nicht die po-
litische Lage an sich (etwa gar durch Stimulierung einer gewaltbereiten
Revolution), sondern die Haltung und Wahrnehmung der Rezipierenden.
Die Jesus-Vita richtet sich nicht an die rémische Elite (um diese zur
Konfrontation herauszufordern), sondern stellt cum grano salis ein Stiick
»subversiver Untergrundliteratur« dar. Und das hat Folgen:

(1) Die erste Folge ist primir individuell-psychologischer Art: Politi-
sche Aggressionen, wie sie bei Erfahrungen von Unterdriickung auftreten
kénnen, werden kompensiert, indem der Anspruch des Princeps vollig
relativiert wird: Gott selbst »stiirzt die Michtigen vom Thron« (Lk 1,52),
wie der Lobgesang der Maria verheifit.

(2) Die zweite Folge betrifft die soziale Handlungsebene: Der kon-
krete Ort zur Verwirklichung des Gegenmodells ist die Gemeinde. In
der Sozialgestalt der Gemeinde ist die neue Zeit, die Endzeit Gottes be-
reits anfanghaft verwirklicht. Diese Uberzeugung muss das soziale Rol-
lenverhalten innerhalb der Gemeinde prigen. Programmatisch formu-
liert Lk 22,25f.:

Die Kénige herrschen iiber ihre Vélker, und ihre Machthaber werden Wohl-
titer genannt, Thr aber nicht so! Sondern der Gréfite unter euch soll sein wie
der Jiingste, und der Anfiihrer wie der Diener.

Gegeniiber seiner Vorlage in Mk 10,42-44 verwendet Lukas Begriffe, die
noch direkter die politisch-gesellschaftlichen »Normalstrukturen« der
romischen Welt spiegeln: Kénige (= Kaiser), ebepyétat/Wohltiter (Be-
zeichnung einer sozialen Ehren-/Elitestellung*?), vewtepot/Jiingere (den
»Alteren« untergeordnet), St&xovot/Diener. In der Differenz zu den zeit-
geschichtlichen politischen Standards gewinnt das lukanische Programm
Konturen. Das Rollenverhalten von Personen mit einem vergleichsweise
hohen sozialen Status soll in der Binnengruppe dem von Personen mit
niederem Status entsprechen;** das bedeutet die faktische Nivellierung
von Statusgrenzen und damit eine alternative Praxis von Herrschaft und
Umgang mit Macht, die auf Vorrangstellungen verzichtet.

42 Vgl. Wolter, Lukasevangelium, 712.

4 Die soziologischer Theorie verdankte Differenzierung von »Status« und »Rolle«
bringt Wolter, Lukasevangelium, 712, in seiner Auslegung der Stelle zur Gel-
tung.
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5. Lk 1-2 und die Zukunft des Pclitischen

Die Vorstellung des Goldenen Zeitalters zur Charakterisierung der poli-
tischen Wirklichkeit erscheint uns heute eher fremd. Wir spiiren die tief-
greifende Verinderung der politischen Bedingungen zwischen dem ro-
mischen Reich und den westlichen Demokratien der Gegenwart. Damit
hat sich auch die politische Position der Christus-Gruppe verandert: Die
christlichen Kirchen besitzen eine stabile rechtliche Verankerung im Ge-
meinwesen, die in {96) Deutschland bis zur Kooperation mit dem Staat in
Fragen der Kirchensteuer und des Religionsunterrichts reicht. Die ge-
wandelten Verhiltnisse erdffnen christlichen Gemeinschaften auch neue
Maglichkeiten politischer Mitgestaltung. Bei Lukas blieb im Grunde nur
eine radikal kritische Sicht des Politischen: die Infragestellung der beste-
henden politischen Machtverhiltnisse. Bei ihm standen die Existenz und
die Identitit der Gruppe schlechthin auf dem Spiel; die Méglichkeit kon-
struktiver aktiver Mitgestaltung der Zukunft des Politischen gab es
nicht.#

Treten wir also in eine Lektiire von Lk 1-2 ein, so bewegen wir uns in
einem hermeneutischen Prozess, der von unseren eigenen Voraussetzun-
gen und Voreinstellungen, von unseren Erwartungen und Erfahrungen
im Bereich des Politischen seinen Ausgang nimmt, Der Leseprozess ver-
mittelt uns Impulse fiir die Wahrnehmung des eigenen Lesekontextes
und der eigenen Positionen. Momente der Selbstbestitigung und der
Selbstverinderung kénnen sich einstellen. Eine historische Lesart von Lk
1-2, wie ich sie durchgespielt habe, zeichnet den Text in die politischen
Diskursbedingungen seiner Zeit ein und lasst die sozialen und politi-
schen Strukturen, die in der Erzihlung favorisiert werden, auf der Folie
des zeitgeschichtlich Bekannten und Normgebenden Konturen gewin-
nen. Gerade wenn uns in diesem historisch konstruierten Zusammen-
spiel von Textwelt und Zeitgeschichte die Fremdheit des Textes bewusst
wird, kann eine historische Lesart dazu beitragen, neue Sinndimensionen
in dem aus vorgingigen (eigenen und/oder in der Tradition vermittelten)

“  Hartmut Leppin, Politik und Pastoral — Politische Ordnungsvorstellungen im
frithen Christentum, in: E W. Graf / K. Wiegandt (Hg.), Die Anfinge des Chris-
tentums, Frankfurt a. M. 2009, 308-338, zeigt, dass das Christentum in den ers-
ten Jahrhunderten keine eigenen politischen Ordnungsvorstellungen kennt.
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Lektiiren bekannten Text zu erschliefen.s Aus der Kenntnis der Her-
kunftssituation kann der Text Tiefenschirfe gewinnen (z.B. im Wissen
um geprigte Metaphern), Lektiiren kénnen auf mehr oder weniger stark
gegebene Textplausibilitit hin befragt werden. Verinderungen des eige-
nen Textverstehens kénnen sich anbahnen.

Ein erster Impuls der vorgetragenen historischen Lesart von Lk 1-2
betrifft im akademischen Binnendiskurs die Lukasforschung. Mir scheint
eine Neubewertung der politischen Haltung des Lukas der Exegese heute
aufgegeben: Das Bild des romfreundlichen, politisch-apologetischen Lu-
kas bedarf der Revision.4

Dariiber hinaus enthilt der Text Impulse fiir eine christliche Haltung
in der Frage der Zukunft des Politischen.

- (1) Gleichgerichtete Erfahrungen: Die im Text auch heute noch
»spiirbare« Sehnsucht nach besseren Lebensverhiltnissen fiir alle Teile
der Bevolkerung, nach Frieden und Gerechtigkeit kann emotional ge-
firbtes Interesse an der Rezeption der lukanischen Geburtsgeschichte
wecken und erdffnet Anschluss-[97]fihigkeit. In dem damit verbundenen
Eindruck, dass die Vertreter der politischen Macht dieser Sehnsucht nur
bedingt gerecht werden, liegt Potential zur politischen Kritik und Ver-
inderung.

(2) Analoge Topologien des Politischen: Die unter 3. entwickelte To-
pologie des Politischen in Lk 1-2 verdankt ihre historische Tiefenschirfe
der darin artikulierten Differenz des Textes zu seinem geschichtlichen
politischen Horizont (Goldenes Zeitalter). An dieser Topologie kénnen
Uberlegungen zu einem christlichen Beitrag zur Gestaltung der politi-
schen Zukunft anschlieBen. Anwendungen des biblischen Gottesbildes
und des damit verbundenen alternativen Herrschermodells fordern da-
bei eine kritische Wahrnehmung und Reflexion gegenwirtiger politischer
Machtstrukturen. Die Konfrontation mit dem Bild Gottes als des Herrn
der Schépfung und Geschichte und dem Bild des Christus als seines
machttragenden Reprisentanten sensibilisiert das Bewusstsein fiir die

4 Zur Fremdheit der neutestamentlichen Texte und der darin liegenden Chance
des Verstehens vgl. Eckart Reinmuth, Hermeneutik des Neuen Testaments. Eine
Einfiihrung in die Lektiire des Neuen Testaments (UTB 2310), Gattingen 2002,
32-35.

4 Dazu Schreiber, Weihnachtspolitik, 84-96.
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Grenzen der politischen Macht und gibt Anstof zur Kritik an politischen
Ideologien jeder Art. Die lukanische Erzihlung vermittelt hinsichtlich
der konkreten Gestaltung von Gesellschaft auf der Basis des (jiidisch-
christlichen) Gottesbildes als wesentliches Grundmuster die »Option fiir
die Armenc, den Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit. Diese Option lisst sich
von der lukanischen Erzdhlung her inhaltlich mit Konkretionen fiillen,
um dem Eindruck einer sozialromantischen Utopie oder einer reinen
Schlagwort-Politik vorzubauen: Sichtbarer Ausweis sind die konsequente
Relativierung der sozialen Statusdefinitionen innerhalb der Christus-Ge-
meinde (s.o0. unter 4. zu Lk 22,25£.47) und der freiwillige Ausgleich von
Giitern (ausgehend von der Schilderung der Jerusalemer Gemeinde in
Apg 2,42-45; 4,32-5,16). Flankierend dazu kann der lukanische Verzicht
auf das Motiv der »Uberfiille« bedeuten, dass von Lk 1-2 her Wohlstand
als politisches Ziel angesichts der weltweiten Knappheit an Ressourcen
relativiert werden muss; ein gesellschaftliches Ethos, das von materialis-
tischen Werten dominiert wird, zieht daher Kritik auf sich. Diese soziale
Option kann dort politisch werden, wo eine vom biblischen Gottesbild
inspirierte Gruppierung an der Durchsetzung im politischen Raum ge-
genwirtiger Demokratie arbeitet.

Zur Verwirklichung von Optionen kénnen Christen heute beitragen,
ohne dass ihnen von Lukas her ein eigener christlicher Entwurf des Poli-
tischen méglich wire. Und fiir die Gestaltung von Kirche bleibt die He-
rausforderung, im christlichen Binnenraum ein lebendiges Beispiel fiir
eine Verwirklichung sozialer Gerechtigkeit und den Abbau gesellschaft-
licher Barrieren zu entwickeln, Dabei eine Vorreiterrolle im Hinblick auf
die Entwicklung der Gesellschaft einzunehmen, fordert die Lektiire von
Lk 1-2 die Kirchen unserer Tage mit Nachdruck auf.

Diese Uberlegungen sind weit davon entfernt, eine eigene - christli-
che — Theorie des Politischen zu entwerfen. Aber sie wollen einige Mar-
kierungen setzen, die einen Raum fiir den hier unbedingt notwendigen
interdisziplindren Diskurs erdffnen. '

4 Vgl. auch die Uberlegungen zu Handlungsimpulsen bei Dillmann/Paz, Lukas-
Evangelium, 383.

205



Kennzeichen und Struktur der
friihen Christus-Gemeinden



Die Diaspora-Situation als Lebenskontext der ersten
christlichen Gemeinden

Mein Beitrag zum Europakongress blendet zuriick zu den Anfingen
des Christentums im 1. Jahrhundert. Die ersten Christen bildeten damals
eine verschwindend kleine Minderheit in der griechisch-rémisch geprag-
ten Welt. Das erinnert von fern an die Situation heutiger christlicher
Diaspora-Gemeinden in Europa und fithrt zu der Frage, welchen kultu-
rellen Mehrwert, welchen Einfluss eine solche religiose Minderheit iiber-
haupt haben kann.

1. Die ersten Gemeinden als Minderheiten

Die Anfinge christlicher Gemeinden lassen sich in Jerusalem und Galilda
verorten, wo sich nach dem Tod Jesu und den Oster-Erfahrungen zu
Beginn der 30er Jahre des 1.Jh. n.Chr. kleine Christus-Gruppen neu
konstituierten. Bald setzte die weitere Ausbreitung mit Gemeindebildun-
gen in Damaskus und Antiochia in Syrien ein. In Antiochia begann die
»Heidenmission«, weil in die jiidisch gepréagte Christus-Gemeinde ganz
bewusst Nichtjuden, Menschen aus den »Heidenvdlkern«, aufgenommen
wurden (Apg 11,19-26). Die Gemeinde in Antiochia sandte Barnabas
und Paulus zu Gemeindegriindungen in die siidlichen Gebiete Klein-
asiens aus (Apg 13-14). Die guten Reisemdglichkeiten im Imperium Ro-
manum auf ausgebauten Straflen und mit dem Schiff trugen zur Ausbrei-
tung des Christentums bei. Wir wissen aus den 50er Jahren von weiteren
Gemeinden in Ephesus, Philippi, Thessaloniki, Korinth und Rom, die
auch viele Heidenchristen umfassten. Paulus und sein Team trugen ent-
scheidend zur Verbreitung christlicher Hausgemeinden im ostlichen
Mittelmeerraum bei (Koch 2014, 249-317). Am Anfang umfassten diese
wohl nicht mehr als 20 bis 30 Personen und konnten sich in einem klei-
nen Privathaus, einer Wohnung oder einer Werkstatt versammeln -
kleine Minderheiten in einer nichtchristlichen Umwelt.

Neu war die Diasporaerfahrung fiir die Gemeinden nicht. Sie lebten
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nidmlich in néchster Nihe zu den schon linger existierenden jiidischen
Diasporasynagogen. Der Begriff »Diaspora« bedeutet Zerstreuung und
bezeichnete seit dem babylonischen Exil im 6. Jh. v. Chr. die Zerstreuung
Israels unter die Volker. Dabei hat Israel wesentliche Merkmale seiner
Existenz als Volk Gottes verloren: das Land, das Gott ihm gegeben hat,
den Tempel und die davidische Monarchie, also die Eigenstaatlichkeit.
Die judische Diaspora begreift sich als Interimszustand und wartet auf
die erneute Sammlung Israels durch Gott. Im 1. Jh. lebten im ganzen
ostlichen Mittelmeerraum jiidische Gemeinden als Minderheiten (Bar-
clay 1996; Kriiger 2011). Bestimmte Privilegien, die die romischen
Behérden ihnen zuerkannten, schiitzten ihre Existenz und ermdglichten
judisches Leben: die Befreiung vom Militirdienst und vom Herrscher-
kult, die Erlaubnis zur Einhaltung des Sabbat (an dem Juden z.B. nicht
vor Gericht erscheinen mussten) und eine eigene Verwaltung. Durch Ab-
grenzungen bewahrten die Synagogen ihre jiidische Identitit. Neben der
Beschneidung hielten sie Speise- und Reinheitsvorschriften sowie den
Sabbat ein und orientierten sich an einer hochstehenden Ethik (z.B. in
Ehefragen, wodurch Mischehen vermieden werden sollten).

Paulus selbst war ein Diaspora-Jude, der aus Tarsus stammte und
sowohl mit der hellenistisch-romischen als auch der judischen Kultur
bestens vertraut war (Schreiber 2018, 300-305). Seine Muttersprache
war Griechisch, die damals geldufige Weltsprache. Als die ersten Christen
als eigenstindige Bewegung wahrgenommen wurden, verloren sie die
Privilegien der Synagoge. Als Folge der Konversion und ihrer neuen Le-
bensweise gerieten sie immer wieder in soziale Bedrangnis. »Bedringnis«
meint z.B. in 1 Thess 1,6 und 3,3f. die Erfahrung von Misstrauen, Ableh-
nung und sozialer Isolation, die Christen seitens ihrer Familie, der Nach-
barschaft im Stadtviertel und der Magistrate der Stadt machen mussten.

Erst spit im 1. Jh. wenden Christen den Begriff »Diaspora« auf ihre
Lebenssituation an (Jak 1,1; Joh 7,35). Der 1. Petrusbrief beginnt mit den
Worten: »Petrus, Apostel Jesu Christi, den erwihlten Fremden in der
Diaspora in Pontus, Galatien, Kappadokien, der Provinz Asia und Bithy-
nien ...« (1 Petr 1,1). Die rdmischen Provinznamen weisen auf eine be-
triachtliche Ausdehnung hin, »Diaspora« ist hier keine historische Be-
schreibung - die Gemeinden waren nicht zuvor znsammen und sind
nun zerstreut -, sondern eine theologische Qualifikation: Die Gemein-
den verstehen sich nach dem Modell der Zerstreuung Israels. Die Erwih-
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lung durch Gott bedingt ihre Aussonderung aus der Welt, in der sie nun
als »Fremde« leben. Sie diirfen aber darauf hoffen, einst in der Gottes-
herrschaft ein neues Zuhause zu finden.

2. Das Leben in der Diaspora-Situation

Die Paulusbriefe, die dltesten christlichen Schriften, geben uns Hinweise
darauf, wie die ersten Gemeinden ihre Diaspora-Erfahrung bewiltigten.
Die Gemeinden vor Ort versammelten sich in privaten Riumen. Solche
Hausgemeinden (1 Kor 16,19; Phlm 2; Rom 16,7; Kol 4,15; Apg 2,46)
boten einen geschiitzten Lebensraum innerhalb der Stadtgesellschaft, in
dem die Gemeinden ihre eigenen christlichen Lebensformen praktizieren
kennten.

Daritber hinaus waren die einzelnen Gemeinden untereinander ver-
netzt. Sie pflegten Kontakte, wussten voneinander und hatten das Be-
wusstsein, nicht allein in einer fremden Welt zu leben. So hielt Paulus
z.B. von Athen bzw. Korinth aus Kontakt zu der neu gegriindeten Ge-
meinde in Thessaloniki, indem er seinen Teamkollegen Timotheus zu ihr
sandte (1 Thess 3,1-10). In enger Verbindung mit Paulus wirkte das
eigenstindige Missionspaar Priska und Aquila in Korinth, Ephesus und
Rom und stellte Kontakte zwischen den Gemeinden her.? Zudem dienten
Paulus seine Briefe als wichtiges Kommunikationsmittel.

Verbindungen zwischen den Gemeinden ergaben sich auch iiber be-
kannte Persénlichkeiten wie Petrus, den Herrenbruder Jakobus oder Pau-
lus, die Gemeinden besuchten und so zu ihrem Zusammenhalt beitrugen.
Der Verfasser der Offenbarung, Johannes, kannte die Gemeinden, fiir die
er schrieb, weil er sie wohl mehrfach als Wanderprophet besucht hatte.

Theologische Uberzeugungen machten die Identitit der Gemeinden
aus. Die ersten Christen hatten z.B. eine attraktive Antwort auf die
(auch) in der Antike bedringende Frage nach dem Tod. Sie wussten sich
Christus zugehdrig und vertrauten darauf, jetzt schon Anteil an der zu-
kiinftigen Herrlichkeit Gottes zu besitzen. Im Romerbrief sagt Paulus,

1 Wie Paulus iibten sie den Beruf des Zeltmachers aus. Sie besafien einen kleinen
Betrieb in Rom und Kontakte nach Korinth und Ephesus. Vgl. Apg 18,1-3.18~
21.26; 1 Kor 16,19; Rém 16,3f.
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»dass die Leiden der gegenwirtigen Zeit nichts bedeuten im Vergleich zu
der Herrlichkeit, die an uns offenbar werden soll. (...) Denn auf Hoff-
nung hin sind wir gerettet« (Rom 8,18.24). Diese Hoffnung tiber den Tod
hinaus basiert auf der Uberzeugung, dass die Christen an der Erweckung
Christi teilhaben. Daher nennt Paulus Christus auch den »Erstling der
Entschlafenen« (1 Kor 15,20). Die christliche Verkiindigung geschah je-
doch nicht in der Offentlichkeit, etwa auf dem Marktplatz oder in einer
Philosophenschule. Es ist bezeichnend, dass in Apg 17,22-34 die Rede,
die Paulus in Athen éffentlich vor dem Areopag, dem Stadtrat, gehalten
haben soll, von einem Misserfolg gekrdnt wird. Uber personliche Kon-
takte wirkten die ersten Christen in die Gesellschaft hinein.

In den meisten Lebensbereichen nahmen die Christen ganz normal
am Leben ihrer Stadt teil, z. B. als Handwerker, Hindler oder Sklaven. Die
romische Gesellschaft zeichnete sich durch weitgehende Offenheit und
Toleranz gegeniiber der Verehrung verschiedenster Gotter und der Zu-
gehorigkeit zu philosophischen Schulen wie der Stoa oder dem Mittel-
platonismus aus, Die Christen ~ wie auch die Juden - fielen allerdings
aus dem religiésen Raster heraus, da sie nicht als Kult erkennbar waren:
Sie hatten keine Priester, keinen Opferaltar und keine Opfer. Stattdessen
organisierten sie sich dhnlich wie antike Vereine, die ebenfalls Versamm-
lungen und Mahle abhielten. Konflikte konnten besonders dort auf-
treten, wo die jungen Gemeinden ihre eigene Identitit sichtbar von der
Stadtgesellschaft abgrenzten. Zwei Problemfelder werde ich exemplarisch
beleuchten: das Essen von Gétzenopferfleisch und die Glaubwiirdigkeit

des Paulus,

3. Das Problem des Gotzenopferfleischs

Unter »Gotzenopferfleisch« verstanden die ersten Christen Fleisch, das
beim Schlachten mit einem Ritus einer heidnischen Gottheit geweiht
wurde. Sie konnten bei Vereinsfeiern der Handwerker oder Kaufleute,
bei privaten Einladungen oder beim Einkauf auf dem Fleischmarkt damit
in Beriihrung kommen. Bei stidtischen Festen kam es nach einem
Schlachtopfer hiufig zu 6ffentli-2Zchen Fleischverteilungen, die, da
Fleisch in der Antike sehr teuer war, fiir die Armeren oft die einzige
Gelegenheit zum Fleischverzehr boten. In der Gemeinde von Korinth
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war der Verzehr von Gétzenopferfleisch umstritten: Bedeutete er nicht
eine Verletzung der Grenze gegeniiber den paganen Géttern, gegeniiber
der »fremden« Kultur? (1 Kor 8-10) (Schreiber 2018, 136.138; Ebner
2012, 122-131). ,

Fiir Paulus ist dies eine Frage des Gottesbildes. Er ist davon iiber-
zeugt, dass die paganen Gétter keine wirklichen Gottheiten sind, auch
wenn sie als solche verehrt werden. Die theologische Grundlage bildet
fiir ihn der Glaube an den einen Gott, den Gott Israels, der Macht iiber
die ganze Schoépfung besitzt (1 Kor 8,6). Und dieser Gott hat nun in
Christus den Menschen einen Zugang zu sich eroffnet. In Christus als
dem Herrn, nicht in den paganen Gottern begegnet man Gott. Dann ist
auch Gotzenopferfleisch letztlich belanglos, und Paulus hat keine theo-
logischen Bedenken gegen den Verzehr (1 Kor 10,25-27). Aus Griinden
der Abgrenzung sollen die Christen nur dort verzichten, wo Fleisch ein-
deutig als Gétzenopferfleisch kenntlich ist (1 Kor 8,10; 10,28). Allerdings
erganzt Paulus ein typisch christliches Kriterium: »Wenn eine Speise fiir
meinen Bruder (und meine Schwester) zur Falle wird, esse ich sicher kein
Fleisch mehr bis in Ewigkeit, damit ich meinem Bruder (und meiner
Schwester) nicht zur Falle werde« {1 Kor 8,13). Das Wohl der anderen
bedingt die Anwendung der theologischen Uberzeugung - und hilt die
Gemeinde zusammen.

4. Die Glaubwiirdigkeit des Paulus

In einer antiken Stadt existierten viele Heilsangebote und Heilsvermittler,
sodass sich die Frage der Glaubwiirdigkeit stellte. Paulus macht in
1 Thess 2,3-9 seine Glaubwiirdigkeit an den neuralgischen Punkten Be-
trug, Habgier, Ehrsucht und Schmeichelei fest. Solches Verhalten kann er
guten Gewissens zuriickweisen. Dafiir betont er die personliche Zuwen-
dung zur Gemeinde: »Wie wenn eine Amme ihre eigenen Kinder hegt
und pflegt« (1 Thess 2,7), so verzichtete Paulus auf professionelle Routine
und Gewinn. Den Beweis dafiir bildete der Verzicht auf Unterhalt, den
eine Gemeinde den Verkiindern eigentlich schuldete, Fiir ihren Unterhalt
sorgten die Missionare selbst, »indem wir Tag und Nacht arbeiteten, um
niemandem von euch zur Last zu fallen« (2,9).

Stand damals die persdnliche Glaubwiirdigkeit der Apostel auf dem
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Spiel, ist es heute die der Institution Kirche. Besonders die in jiingerer
Zeit bekannt gewordenen Missbrauchsfille stellen die Glaubwiirdigkeit
von Priesteramt und Zolibat massiv in Frage. Sexueller Missbrauch steht
im Zusammenhang mit Missbrauch von Macht. Es diirfte kein Zufall
sein, dass im Neuen Testament so hiufig der Verzicht auf Status und
Macht innerhalb der Gemeinden zum Thema wird. Wenn Jesus z.B. in
Mt 18,1-5 als Antwort auf die Frage seiner Schiiler, wer »der Grofite im
Himmelreich« sei, ein Kind in die Mitte stellt, fordert er Unterordnung
statt Hierarchie als Strukturprinzip der Gemeinden. Ein Kind besa83 in
der Antike einen niederen sozialen Status, war den Eltern Klar unter-
geordnet, angewiesen und hatte zu dienen. Wenn in der Gemeinde alle
die-23Inen und damit auf einen hoheren Status verzichten, ist jede Hie-
rarchie und jeder Machtapparat grundsitzlich ausgeschlossen.

5. Alternative Sozialformen

Damit kommen die charakteristischen Sozialformen der ersten Gemein-
den in den Blick (Schreiber 2018, 340-343). Die theologische Grundlage
bildete die Uberzeugung von der Teilhabe an Christus bzw. dem Geist-
empfang bei der Taufe. In der Beziehung zu Christus galten alle Chris-
tinnen und Christen als grundsitzlich gleichwertig, was sie zugleich von
ihrer Umwelt unterschied. »Es gibt nicht mehr Juden und Griechen,
nicht Sklaven und Freie, nicht minnlich und weiblich; denn ihr alle seid
einer in Christus Jesus, hilt Paulus in Gal 3,28 programmatisch fest. Die
typischen Status- und Rollenmuster der Gesellschaft sind relativiert. Of-
fenbar konnte man genau das in den paulinischen Gemeinden erleben.
Nach 1 Kor 12 besitzen dort alle die Mdglichkeit, alle Funktionen und
Aufgaben auszuiiben. Denn alle in der Gemeinde verfiigen itber »Charis-
meng, Geschenke des Geistes, der in den Begabungen jedes Gemeinde-
gliedes wirkt. Aus diesen Geist-Begabungen resultieren die Funktionen
in der Gemeinde, die alle trotz ihrer Verschiedenheit in gleicher Weise
wichtig und bedeutsam sind. Die Charismen bestimmen die Funktionen
in der Gemeinde.

Paulus beschreibt Gemeinde im Bild des Leibes Christi, der durch die
einzelnen Glieder und ihre Charismen gebildet wird (1 Kor 12,12.27).
Die Gemeinde als ganze, als Einheit eines Leibes, reprasentiert Christus

214



Die Diaspora-Situation als Lebenskontext der ersten christlichen Gemeinden

in ihrer Stadt, in ihr als Ganzer ist Christus gegenwirtig. Eine Engfiih-
rung dieser Reprisentationsfunktion auf eine Einzelperson nimmt Pau-
lus nicht vor, sodass die Gemeinde auch als Ganze die Verantwortung fiir
ihr Glaubensleben selbst trigt. Das macht ihre besondere Bedeutung und
Wiirde aus.

Einen besonderen Ort, an dem eine Gemeinde die Einheit mit Chris-
tus und untereinander erfuhr, stellte das Herrenmahl dar. Der Ablauf des
Mahls dhnelte einem jitdischen Festmahl: Ein Sittigungsmahl wurde von
zwei rituellen Elementen gerahmt, dem Brotbrechen mit Segenswort und
dem Trinken eines Bechers Wein mit Dankgebet. Fiillte man die Gebete
mit christlichen Inhalten, brachten sie das Selbstverstindnis der Gemein-
de zum Ausdruck. Die Besonderheit des Herrenmahls wurde aber in der
sozialen Gestalt der Mahlgemeinschaft sichtbar. Armere und Wohl-
habendere, Sklaven und Freie saflen gemeinsam an einem Tisch und
alen zusammen dieselben Speisen. Gesellschaftliche Statusunterschiede
waren in der Christus-Gemeinschaft aufgehoben. Wird diese Einheit ge-
stort, droht die Eigenart des Herrenmahls verloren zu gehen. Genau die-
se Gefahr erkannte Paulus in Korinth. In 1 Kor 11,17-34 kritisiert er die
Gemeinde scharf dafiir, dass sich bei ihrer Herrenmabhlfeier die sozialen
Unterschiede wieder eingeschlichen haben. Die einen bringen reich-
haltige Speisen mit und tafeln iippig, die anderen direkt daneben sehr
bescheiden. Die Armeren bleiben hungrig und werden vom Uberfluss
der Wohlhabenderen beschimt. Fiir Paulus zerstort dieser Gegensatz
das Wesen von Gemeinde. Er will der Gemeinde klar machen, dass die
Gemeinschaft mit Christus, der sein Leben fiir die Seinen ohne Unter-
schied hingegeben hat, ein Festhalten an [24] Statusunterschieden aus-
schliet. Diese theologische Uberzeugung muss in der sozialen Wirklich-
keit der Gemeinde konkret werden. Die Fragen nach dem Vorsitz des
Herrenmahls oder nach moralischen Ausschlusskriterien spielen dem-
gegeniiber keine Rolle.

6. Anpassung an gesellschaftliche Strukturen: die Pastoralbriefe
In den Jahrzehnten nach Paulus wurden die Gemeinden gréfier, bekann-
ter und dauerhafter. Die Frage wurde dringend, ob und wie sie sich in die

Gesellschaft ihrer Zeit integrieren sollten. Die Pastoralbriefe ~ 1. und
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2. Timotheusbrief und Titusbrief - entwerfen dazu eine Gemeindestruk-
tur, die das iibliche, patriarchal orientierte Gesellschaftsmodell aufgreift.
Dazu schreiben sie die Tradition des Paulus fiir ihre Zeit fort. Als Bild fir
die Ortsgemeinde verwenden sie das Haus, d.h. die antike Hausgemein-
schaft oder Familie (1 Tim 3,15), und iibertragen dessen hierarchische
Struktur auf die Gemeinde: Wie dort ein Hausvorstand, der pater fami-
lias, die oberste Autoritit darstellt, soll auch ein Episkopos (» Aufseher«)
die Gemeinde représentieren und leiten. Eine Art Standesordnung regel-
te die Stellung der einzelnen Gemeindeglieder und ordnete jedem seine
Aufgaben zu: Fiir Episkopen und Diakone, die Leitungsimter in der Ge-
meinde, gelten die fiir antike Funktionstriger iiblichen Anforderungen
(1 Tim 3,1-13). Die Rolle der Frauen wird auf die Aufgaben im Haus und
Kindererziehung eingeschrinkt, wobei sie nicht mehr selbstindig lehren,
sondern sich ihrem Mann unterordnen sollen (1 Tim 2,9-15). Sklaven
sollen sich ihren Herren unterordnen (1 Tim 6,1f.).

Als einziges Charisma findet eine Art »Amtscharisma« Erwdhnung,
das den Amtstrigern bei der Einsetzung durch Handauflegung vom Al-
testenkollegium iibertragen wird (1 Tim 4,14). Das Amt ist vorgegeben
und zu besetzen — anders als bei Paulus, wo die Begabungen aller ihre
Funktionen in der Gemeinde bestimmten. In den Pastoralbriefen garan-
tiert das Amt den Bestand und die Identitit der Gemeinden in der Dias-
pora-Situation. Das hat den Vorteil, dass weniger Abgrenzung gegeniiber
der Umwelt erforderlich ist. Die Integration der Christen und ihre Teil-
nahme am gesellschaftlichen Leben sind so leichter méglich. Die Ge-
meinden kénnen fiir Aulenstehende leichter zuginglich werden, was
der Verbreitung des Evangeliums dient. Auf der anderen Seite geht je-
doch gegenitber Paulus die Vielfalt der Charismen und die gleichberech-
tigte Rolle von Frauen und damit ein wesentliches christliches Proprium
verloren, Die Spannung zwischen Charisma und Amt sollte die weitere
Kirchengeschichte prigen.?

2 Die Spannung zwischen Anpassung an die Gesellschaft und prophetischer Kri-
tik prigt die Offenbarung des Johannes, die Thema meines Workshops auf dem
Furopakongress war. Der Prophet Johannes greift im Sendschreiben nach Per-
gamon in Offb 2,12-17 eine Gruppe von Christen, die sog. Nikolaiten, scharf an,
weil sie sich der romischen Kultur und Wirtschaft anpassen und das spezifisch
Christliche aufgeben. Johannes selbst fordert ~ in der Tradition jiidischer apo-
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Die christlichen Gemeinden wuchsen rasch und breiteten sich aus. In
ihrer Zerstreuung unter die Volker konnte die Kirche ihre Sendung auf
die gesamte Menschheit ausdehnen. Zugleich halt die Diaspora-Existenz
das Bewusstsein der Kirche wach, dass erst Gott selbst sein Volk
sammeln und aus der Fremdheit der Welt herausfithren wird.
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Das Herrenmahl als Spiegel der Gemeinde
Die Kritik des Paulus in 1 Kor 11,17-34 in ihrer Zeit

Einflihrung

Plutarch, ein jiingerer Zeitgenosse des Paulus, erzihlt in seiner Biogra-
phie des griechischen Staatsmannes Lykurg, wie dieser in Sparta die Sys-
sitien einfiihrte: gemeinsame Mahlzeiten der Polis-Biirger. Damit waren
die Biirger (und nur diese) verpflichtet, tiglich gemeinsam zu speisen
(Plut. Lycurgos 10-12). Plutarch deutet dies als Mafinahme gegen die
gesellschaftliche Bedeutung des privaten Reichtums, denn dieser wird
durch die gemeinsamen Mahlzeiten mit einfacher Kost offentlich »un-
sichtbar« und damit schlicht nutzlos. Dahinter wird die soziale Relevanz
antiker Mahlfeiern erkennbar, bei denen wesentliche Normen und Werte
der Gesellschaft Ausdruck finden - hier die Gleichheit der Birger, die
alle den gleichen Anteil am Mahl erhalten, und der Unterschied zu den
Nicht-Biirgern, die von der Teilnahme ausgeschlossen bleiben.! Das
Mah! spiegelt die Struktur der Gesellschaft. Es wird zum Ausdruck der
sozialen, skonomischen und politischen Organisation und Struktur der
Gemeinschaft, die es feiert, und wirkt durch seine Inszenierung wieder
auf diese zuriick. Literarische Idealisierungen und Problematisierungen
gesellschaftlicher Strukturen kénnen an den allgemein vertrauten Prakti-
ken des Mahles ankniipfen.? Die Reaktion auf die Einfithrung der Syssi-
tien, die Plutarch erzihlt, bestitigt, wie sensibel die Biirger von Sparta das
Mahl als zentralen sozialen Ort und die dabei von Lykurg erzwungene

1 Dazu P. Schmitt-Pantel, Art. Gastmahl II. Griechenland, in: DNP 4 (1998), 798-
803, hier 799f.

z D, Pauling, Das Mahl als Spiegel: Aspekte utopischer Reflexion in athenischen
und rémischen Mahlschilderungen, in: M. Klinghardt/H. Taussig (Hrsg.), Mahl
und religiése Identitit im frithen Christentum (TANZ 56), Tiibingen 2012, 57~
77, etldutert als Beispiele Plat. rep. 2,372b-374a; Aristoph. Eccl. 675-686; Pe-
tron. cena Trimalchionis. - Eine strenge Rangordnung und Hierarchie spiegelt
sich z.B. im Mahl des Jahad, wie es 1QS 6,2-6 und 1QSa 2,11-22 beschreiben:
Priester als Vorsteher, festgelegte Sitzordnung.
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Egalitit wahrgenommen haben. Denn gerade die Wohlhabenden gerie-
ten in Zorn iiber Lykurgs Ma@nahmen und griffen ihn verbal und titlich
an, so dass ihm sogar ein Auge ausgeschlagen wurde (Plut. Lycurgos 11).

Kein literarisches Ideal, sondern handfeste Kritik an der Praxis
des Herrenmahls in Korinth entfaltet Paulus in dem Briefauszug 1 Kor
11,17-34, der zum ersten Mal im Jahr 54 oder 55 n.Chr. in Korinth vor-
gelesen wurde. Er diirfte damals einigen Diskussionsbedarf ausgeldst ha-
ben, denn Paulus spricht mit deutlichen Worten Unregelméfigkeiten
beim Herrenmahl an: Die Versammlung der ganzen Gemeinde (€xxAv-
ola, 11,18) von Korinth dient »zum Schlechteren« (11,17), »Spaltungen«
(oxtopata, alpéoets), d.h. Gruppenbildungen und Ausgrenzungen,
treten dabei auf (11,18f), so dass Paulus der Gemeinde gar abspncht
wirklich das »Herrenmahl« (xugLaxdv detmvov) zu halten (11,20). Das
im Neuen Testament einzigartige Syntagma xuptaxodv detmvoy verweist
aber bereits sprachlich darauf, dass in der Gemeinde das gesellschaftlich
iibliche Mahl durch den erhéhten Herrn besonders bestimmt sein muss.
Die weiterreichende Bedeutung der Gruppenbildungen deutet Paulus an,
wenn er sie als Notwendigkeit (»muss«/3e?) qualifiziert und als ihre
Funktion angibt, dass die Bewihrten sichtbar werden (11,19). Damit
stellt er das Fehlverhalten in einen eschatologischen, apokalyptisch ge-
prigten Denkhorizont, der von einer unausweichlichen Scheidung unter
den Menschen angesichts des Endes ausgeht;® mit dem »Urteilsspruch«
und der erforderlichen Selbstpriifung wird er den Gedanken in 11,28f.34
aufgreifen.

In 1 Kor 11,17-34 liegt also keine Beschreibung, sondern eine Kritik
vor, und nur gebrochen im Spiegel des Paulus erscheint ein Schlaglicht
auf das korinthische Herrenmahl. Daher fehlen uns wichtige Hinter- -
grundinformationen, die fiir die Ersthorerinnen und -hérer aufgrund
ihrer eigenen Teilnahme daran selbstverstindlich waren: Wir kennen
den genauen Ablauf des Herrenmahls nicht, wir wissen nicht, wo und
wie man sich versammelte und wer den Vorsitz iibernahm. Um die theo-
logische Antwort des Paulus verstehen zu kénnen, ist also zuerst eine
historische Konstruktion des korinthischen Herrenmahls und des Pro-
blems, das Paulus sieht, erforderlich. -

3 Zum Kontrast zur gegenwirtigen Welt vgl. Gal 1,4; Rom 12,2, zum eschatologi-
schen »Muss« 1 Kor 15,25,53; 2 Kor 5,10.
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1. Ein Text mit Leerstellen, oder: Wie feierte man in Korinth
das Herrenmahl?

Der Text enthilt Andeutungen und viele Leerstellen. Er lasst aber zwei
Bestandteile des Herrenmahls erkennen: (1) Die Versammelten essen
und trinken, es handelt sich also um ein Sittigungsmahl (1 Kor
11,21£.33£). (2) Man kann »unwiirdig« vom Brot essen und aus dem
sBecher des Herrne trinken (11,27f.); offenbar wurden also beim Mahl
ein Brot-Ritus und ein Becher-Ritus vollzogen.

In der Forschung ist jedoch umstritten, wie man aus diesen
Grunddaten den genauen Ablauf des Herrenmahls und mogliche Pro-
bleme konstruieren kann.* Denn die Semantik der entscheidenden Ver-
ben ist mehrdeutig. So lisst sich mpohapBaver in 11,21 iibersetzen mit
»nimmt (seine eigene Mahlzeit) ein«;® man kann aber auch mit der ver-
breiteten temporalen Konnotation iibertragen: »nimmt (sein eigenes
Mahl) vorweg«. Entsprechend kann man das Verb éx3é)mode in 11,33
iibersetzen mit »wartet aufeinander« oder »nehmt euch gastlich auf/
nehmt einander an«.¢ Drei wichtige Positionen der Forschung haben sich
herausgebildet:

(1) Zuerst findet ein Sittigungsmahl statt, dann die bereits kom-
binierte Symbolhandlung mit Brot und Becher.” Letztere weist schon ge-
wisse Ahnlichkeiten mit der heutigen Eucharistie auf. Das Problem dabei

+  Zur Forschung vgl. den Uberblick bei M. Konradt, Gericht und Gemeinde. Eine
Studie zur Bedeutung und Funktion von Gerichtsaussagen im Rahmen der pau-
linischen Ekklesiologie und Ethik im 1 Thess und 1 Kor (BZNW 117), Berlin/
New York 2003, 403-416 {votiert fiir die zweite Position, 411~416); T. Schmeller,
Der erste Korintherbrief, in: M. Ebner/S. Schreiber (Hrsg.), Einleitung in das
Neue Testament (KStTh 6), Stuttgart 2008, 303-325, hier 319f; H. Merklein/
M. Gielen, Der erste Brief an die Korinther. Kapitel 11,2-16,24 (OTK 7/3),
Giitersloh 2005, 79-83 (Priferenz der dritten Position).

5 So im neuen Kommentar von D. Zeller, Der erste Brief an die Korinther
(KEK 5), Gottingen 2010, 364.

§  D. Zeller, Brief 364 lisst dies bewusst offen.

7 Z.B. G. Bornkamm, Herrenmahl und Kirche bei Paulus, in: Ders., Studien zu
Antike und Urchristentum (BEvTh 28), Miinchen 21970, 138-176; H.-J. Klauck,
Herrenmah! und hellenistischer Kult. Eine religionsgeschichtliche Unter-
suchung zum ersten Korintherbrief (NTA 15), Minster 1982, 292-297; Ders.,
1. Korintherbrief (NEB 7), Wiirzburg 1992, 81-83.
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wire dann, dass die wohlhabenden Gemeindeglieder mit Mufe ein reich-
haltiges Sattigungsmahl halten, wihrend die Armeren, z.B. Sklaven, erst
spiter zur Symbolhandlung kommen kénnen; dann gilt der Satz von
11,21: »der eine hungert, der andere ist betrunkenc.

(2) Auch bei der zweiten Position halten die Bessergestellten vorab
ein eigenes Mahl. Wenn dann alle versammelt sind, findet erst das eigent-
liche Gemeindemahl statt, gerahmt von Brot- und Becher-Ritus, und mit
Brot und Wein (und vielleicht einer Zukost) als einfachen Speisen.® Das
Problem wiire dann, dass beim eigentlichen Gemeindemahl nur Brot und
Wein (bzw. die Reste vom vorangehenden Mahl) verzehrt wurden,
wihrend die Bessergestellten schon vorher ein iippiges Mahl bekamen.®

(3) Die dritte Position geht von nur einem gemeinsamen Mahl aus,
das vom Brot- und Becher-Ritus gerahmt wird, bei dem aber jeder seine
eigenen Speisen mitbringt; die einen tafeln dann tippig, die anderen di-
rekt daneben sehr bescheiden.’® Das Problem des Paulus besteht dann
darin, dass die Armeren hungrig bleiben und vom Uberfluss der Wohl-
habenden beschamt werden.

M.E. spricht die grofite Wahrscheinlichkeit fiir die dritte Position,
denn damit folgt der Ablauf des Herrenmahls der Mahlform, die in der
gesamten hellenistisch-romischen Kultur (einschlieflich jiidischer Pra-

8 W. Schrage, Der erste Brief an die Korinther. Bd, 3 (EKK V11/3), Ziirich/Neukir-
chen-Viuyn 1999, 14f.; G. Theissen, Scziale Integration und sakramentales Han-
deln. Eine Analyse von 1 Cor. XI 17-34, in: Ders., Studien zur Soziologie des
Urchristentums (WUNT 19), Tiibingen 21983, 290-317; P. Lampe, Das korin-
thische Herrenmahl im Schnittpunkt hellenistisch-romischer Mahlpraxis und
paulinischer Theologia Crucis (1 Kor 11,17-34), in: ZNW 82 {1991) 183-213
(als mensae secundae/Nachtisch). Die Abfolge von 1 Kor 11,23-25 wird dabei
direkt auf die konkreten Verhiltnisse bezogen.

®  Die Losung des Paulus sei es dann, die Sittigung fiir alle zwischen Brot und
Becher zu integrieren.

¥ O. Hofius, Herrenmahl und Herrenmahlsparadosis. Erwigungen zu 1 Kor
11,23b-25, in: Ders., Paulusstudien (WUNT 51}, Tiibingen 1989, 203-240, hier
216-223; M. Klinghardt, Gemeinschaftsmahl und Mahlgemeinschaft. Sozio-
logie und Liturgie frithchristlicher Mahlfeiern (TANZ 13), Titbingen 1996,
275-301; offenbar auch D. Zeller, Brief 367£.379; Zeller schliefit aber auch die
zeitliche Komponente nicht aus. Dass es Paulus freilich »in erster Linie darum
(geht), den Symbolcharakter der eucharistischen Gaben zu wahren« (ebd. 368),
unterbewertet m. E. die Bedeutung der sozialen Form.
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xis) iiblich und verbreitet war (siche 3.). Auch die in 1 Kor 11,23-25
zitierte Erinnerung an Jesu letztes Mahl entspricht diesem Ablaufschema.
Das Verb mpoAapfBdvet in 11,21 muss dann mit »einnehmen« tibersetzt
werden.!! Das Grundproblem ist aber bei allen drei Positionen dasselbe:
Soziale Unterschiede zerstoren die Einheit beim Herrenmahl. Verschie-
dene Gruppen in der Gemeinde halten unterschiedlich reichhaltige Mah-
ler - sei es in zeitlichem Nacheinander, sei es raumlich nebeneinander.
Wie konnte es dazu kommen? Eine sozialgeschichtliche Analyse kann
zeigen: Beim Herrenmahl treffen Gruppen mit unterschiedlichem sozia-
lem Status aufeinander, die in der rémischen Gesellschaft nicht zueinan-
der passen. Dies bedarf genauerer Betrachtung.

2. Die soziale Schichtung der korinthischen Gemeinde

Sozialgeschichtliche Forschungen zu den paulinischen Gemeinden ha-
ben wahrscheinlich gemacht, dass es sich nicht um statushomogene Ge-
meinschaften handelte. Demnach miissen wir fiir die korinthische Ge-
meinde von einer relativ weiten sozialen Schichtung ausgehen. In der
Gemeinde trafen Menschen aus unteren Schichten wie Sklaven und ar-
mere Freigelassene (die aber weitgehend iiber dem [21] Existenzminimum
lebten) mit wohlhabenderen Menschen wie (kleinen) Handwerkern und
Handlern sowie einigen wenigen sogenannten »Gefolgsleuten« der Ober-
schicht (die im Auftrag ihrer Herren hohere Positionen in Politik und
Verwaltung bekleideten) zusammen.?

1 Pexikalisch ist diese Bedeutung moglich, aber selten. Hier wird sie durch den
Zusatz »beim Essen«, der ein gemeinsames (nicht zeitversetztes) Mahl be-
schreibt, nahegelegt. Eine Inschrift aus Epidauros bildet den einzigen paganen
Beleg (SIG 1170, Z. 7-9.15; zur Diskussion iiber diese Inschrift W. Schrage, Brief
24 Anm. 429). Auch in Gal 6,1 verwendet Paulus das Verb ohne temporalen
Aspekt.

2 Vgl das Modell bei E. W. Stegemann/W. Stegemann, Urchristliche Sozial-
geschichte. Die Anfinge im Judentum und die Christusgemeinden in der medj-
terranen Welt, Stuttgart 21997, 70-74.249-261. Zur Diskussion, die auch Ein-
winde gegen diesen »neuen Konsens« nennt, vgl. T. Schmeller, Korintherbrief

318.
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Hinweise auf unterschiedliche Statusgruppen enthilt auch der Text
1 Kor 11,17-34. In 11,22 stellt Paulus zwei Personengruppen in Opposi-
tion zueinander: »Habt ihr denn nicht Hiuser () yap olxiag odx Eye-
7€)« bezieht sich wohl auf Leute, die Hiuser oder Wohnungen besitzen
bzw. dauerhaft gemietet haben,1? was einen gewissen Wohlstand voraus-
setzt; die Formulierung hebt sich von einem einfachen »zu Hause« (so in
11,34: év oix) ab und deutet damit auf geeigneten Wohnraum, um zu
essen und zu trinken. Die »nicht Habenden (u) €yovtag)« wiren dem-
gegeniiber Gemeindeglieder, die nur unzureichend iiber solchen Raum
verfiigen und lediglich die grundlegendsten Nahrungsmittel aufbringen
kénnen, also vergleichsweise arm sind.* Wenn diese Gruppen jeweils fiir
sich essen, tritt ein unterschiedlicher Grad an Sittigung und Genuss ein,
was Paulus rhetorisch zuspitzt: »der eine hungert, der andere aber ist
betrunken« (11,21). Die in diesen Aussagen. angedeuteten sozialen Ge-
gensitze resultieren aus der gemischten sozialen Zusammensetzung der
Gemeinde und brechen offenbar beim Herrenmahl merklich auf,

In der Antike spiegeln Mahlgemeinschaften gesellschaftliche Status-
strukturen. Umso interessanter ist die Frage, ob die Verhiltnisse in der
korinthischen Gemeinde ihre Ursache in vertrauten Modellen und Struk-
turen von Mahlgemeinschaften haben, die von den ersten Christen ganz
selbstverstindlich iibernommen wurden.

B Zu korinthischen Beispielen solcher Hauser oder Wohnungen vgl. D. G. Horrell,
Domestic Space and Christian Meetings at Corinth. Imagining New Contexts
and the Buildings East of the Theatre, in: NTS 50 (2004) 349-369. Zu Versamm-
lungsméglichkeiten von Hausgemeinden auch D. E. Smith, Hospitality, the
House Church, and Early Christian Identity, in: M. Klinghardt/H. Taussig
(Hrsg.), Mahl und religitse Identitit im frithen Christentum (TANZ 56), Tiibin-
gen 2012, 103-117; H. ]. Stein, Frithchristliche Mahlfeiern. Ihre Gestalt und Be-
deutung nach der neutestamentlichen Briefliteratur und der Johannesoffen-
barung (WUNT 11/255), Tiibingen 2008, 124-127. - Nach D. Zeller, Brief 368
wire »V. 22a ein Zynismus, wenn er den Armen gesagt wire«.

¥ Dass Arme oft nur das Geld fiir eine (bescheidene) Mahlzeit am Tag (oder
manchmal auch gar keine) aufbringen konnten, ist in der Antike keine Selten-
heit; vgl. A. Gutsfeld, Art. Mahlzeiten, in: DNP 7 (1999), 705-707, hier 706.
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3. Antike Festmihler als kultureller Hintergrund

Die wenigen Hinweise, die aus 1 Kor 11,17-34 iiber den Ablauf des Her-
renmahls in Korinth zu entnehmen sind, erinnern im hellenistisch-ro-
mischen Kontext an private Gastmahler und Vereinsmihler. Als Form
der Gemeinschaftsbildung stellten beide eine verbreitete gesellschaftliche
Praxis in der romischen Kaiserzeit dar und prigten selbstverstindlich
auch die Struktur christlicher Mihler. Diese Beobachtung erlaubt zwei
Folgerungen fiir die Herrenmahl-Praxis in Korinth.

(1) Das Herrenmahl f()lgt in seinem Ablauf der iiblichen Form der
Hauptmahlzeit des Tages, des abendlichen Mahls — griechisch deipnon,
lateinisch cena -, wie es von den stidtischen Eliten der hellenistisch-r6-
mischen Gesellschaft vorgeprigt war. Besonderen Aufwand trieb man bei
festlichen Gastmahlern in Privathdusern (syndeipnon, symposion; lat.
convivium), wobei dem eigentlichen Mahl ein Trinkgelage (symposion,
lat. comissatio) folgte. Gerade das private Gastmahl als wesentlicher so-
zialer Knotenpunkt erfuhr eine starke Ritualisierung, wozu formliche
Einladungen und feste Sitzordnungen zihlten.’* Man kann davon aus-
gehen, dass die Grundform solcher Méhler reichsweite Verbreitung er-
fuhr.26 Das Mahl pflegte mit einer Trankspende (Libation) fiir bestimmte
Gotter oder — beim romischen Mahl - fiir die Hausgeister {Laren) und
den Kaiser beschlossen zu werden, bevor sich der Nachtisch bzw. das
Trinkgelage mit unterhaltenden Einlagen oder Gesprachen (Symposion)
anschloss. Beim Ritus der Libation tranken alle Teilnehmer auch selbst
Wein. Die Libation wird von einem Paian, einem Loblied auf die Gotter,
begleitet. In den Gemeinden kénnte die Stelle des Symposions durch
Schriftlesung, Auslegung, prophetische Verkiindigung etc. besetzt wor-
den sein - eine Art »Wortgottesdienst« (vgl. 1 Kor 14,26-31).

15 Vgl. A. Gutsfeld, Mahlzeiten; B. Heininger, Tischsitten, in: NTAK 2 (2005), 34-
37; M. Ebner, Die Stadt als Lebensraum der ersten Christen (GNT 1,1), Géttin-
gen 2012, 180-184.

16 So das Ergebnis der Studien von M. Klinghardt, Gemeinschaftsmahl 45-129;
D. E. Smith, From Symposium to Eucharist. The Banquet in the Early Christian
World, Minneapolis 2003, 1-172; K. Vissing, Mensa Regia. Das Bankett beim
hellenistischen Kénig und beim romischen Kaiser (BzA 193), Miinchen 2004,
187-264. Vgl. E. Stein-Hélkeskamp, Das romische Gastmahl. Eine Kultur-
geschichte, Miinchen 2005.
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Auch friihjiidische Festmihler folgten der iblichen zweiteiligen
Mahlstruktur. Man nutzte allerdings die Freiraume, um den eigenen
Charakter des Mahles zum Ausdruck zu bringen: Man begann das Mahl
iiblicherweise mit dem rituellen Brechen eines Brotfladens und einem
Segenswort (beracha); iiber den Schlussbecher wurde ein Dankgebet
(kiddusch) gesprochen. Beides geschah in der Regel durch den Hausvater.
Dazwischen fand das Sittigungsmahl statt.)” Natiirlich richten sich
die Gebete an Juwn, den Gott Israels, und die damit gedeuteten ein-
fachen rituellen Elemente sind fiir das Selbstverstindnis wesentlich: Sie
stiften die Identitit der jiidischen Mahlgemeinschaft; es findet nicht ir-
gendein Mahl statt. Die beiden Riten lassen sich von den ersten Jesus-
Anhingern leicht »christlich« konnotieren — es miissen Z. B. lediglich die
beiden Gebete christlich gefiillt werden. Dann stiften Brot- und Becher-
Ritus christliche Gemeindeidentitit, das Mahl wird zum »Herrenmahl«
(11,20).

(2) Freilich waren es die wirtschaftlich Bessergestellten, die wohl-
habenden Eliten (zu denen seit der frithen rdmischen Kaiserzeit auch
reiche Freigelassene gehoren konnten), die das Gastmahl pflegten.!® Da-
bei trafen sich in der Regel Freunde, Verwandte und Standeskollegen,
also eine weitgehend statusgleiche Gruppe, zum Mahl. Horaz erwihnt
in einem Einladungsbrief, dass beim Mahl »Gleiche« Gemeinschaft pfle-
gen und dieses so »unter Freunden« (inter amicos) stattfindet (Hor. epist.
1,5,24-26). Und nach Lukian ist die Gemeinschaft beim Mahl Ausweis
dafiir, dass jemand als »treuer Freund« (rtatog glhog) gelten kann (Lu-
kian. Par. 22; vgl. noch Juv. 11,60-62.129-131).

Einerseits besaf die Gemeinschaft unter Freunden, Geschiftspart-
nern und Einflussreichen die wichtige soziale Funktion, Solidaritdt im

7 Die Quellen zum frithjidischen Mahl flielen sparlich. Brot und jungen Wein als
rituelle Elemente, die gesegnet werden, nennen 1QS 6,4-6 und 1QSa 2,17-21;
vgl. das gesegnete Brot und den gesegneten »Becher der Unsterblichkeit« in
JosAs 8,5.9; 15,5; 16,16; 19,5 {als rituellen Ausdruck jiidischer Identitit). Brote
zu Beginn und Gebete vor und nach dem Mahl nennt Tos. bell. 2,130f. (beim
Mahl der Essener). Segensgebete werden als wichtiges rituelles Element deutlich
(vgl. christlich Did 9-10). Rabbinisches Material bei Bill. IV.2, 611-639. Vgl
E. W. Stegemann/W. Stegemann, Sozialgeschichte 192f.

1 Vgl, P. Schmitt-Pantel, Gastmahl 802; G. Binder, Art. Gastmah! III. Rom, in:
DNP 4 (1998), 803-806, hier 803f.
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politischen und dkonomischen Leben zu pflegen. Andererseits stellte das
Bild des Speisens unter Freunden auch ein die Realitit iiberhohendes
Ideal dar. Denn »privat im heutigen Sinne waren Gastmiahler in Kreisen
der gesellschaftlichen Elite nicht. Haufig waren die Eingeladenen Klien-
ten, die von ihrem Patron gespeist wurden; und eingeladene Giéste konn-
ten iiblicherweise wiederum einige Abhingige (sog. umbrae/Schatten)
mitbringen, was zur sozialen Differenzierung der Mahlgemeinschaft
fiihrte.”® Bei Gastmihlern, gerade wenn sie in grofleren Dimensionen
gefeiert wurden, blieb die gesellschaftliche Rangordnung prisent und
wurde auch deutlich abgebildet: durch Ehrenplatze, bei mehreren Speise-
zimmern durch die ranggemiRe Verteilung der Giste, durch qualitativ
unterschiedliche Speisen und Getrinke.?® So wurde schnell deutlich, wer
zum inneren Zirkel, zum engsten Freundeskreis zihlte. In der rémischen
Gesellschaft galt gerade das Mah! als sensibler 24 Ort fiir die Pflege so-
zialer Bezichungen und die Wahrung gesellschaftlicher Hierarchien.?*

Insofern ist es durchaus bemerkenswert, wenn beim Herrenmahl in
Korinth, das wohl in privaten Riumlichkeiten stattfand, » Armere« selbst-
verstindlich eingeladen sind. Sie kommen mit den Wohlhabenderen zu-
sammen (1 Kor 11,17f.20), treten also nicht als Klienten oder »Schatten«
auf, die sich einmal sattessen wollen, sondern zihlen als vollgiiltige Gaste
zur Mahlgemeinschaft. Dariiber gibt es offenbar innerhalb der Gemeinde
keinerlei Diskussion. Freilich darf dabei nicht vergessen werden, dass die
Christen nicht zur gesellschaftlichen Elite zéhlten. Ihre programmatische
Abweichung von der gesellschaftlich normierten Praxis bleibt aber
gleichwohl auffillig.

Vielfaltiger ist das Erscheinungsbild der antiken Vereine (collegia),
die in den Stidten der romischen Kaiserzeit eine bedeutende Rolle spiel-
ten, da sie auch Menschen, die nicht zur Elite (Senatoren, Ritter, Deku-
rionen) zihlten, also Freien, Freigelassenen und teilweise auch Sklaven,
einen gesellschaftlichen Ort boten.?? Es lassen sich Vereine mit wohl-

B Vgl K. V3ssing, Mensa Regia 195.240-244.

»  Dazu D. E. Smith, Symposium 44£57f; M. Ebner, Stadt 182-184; K. Véssing,
Mensa Regia 222-234.253-260.

2 Ip Petrons cena Trimaichionis gilt es als Tabubruch, wenn sich am Ende des
Mahls die Sklaven und Bediensteten zu den Gésten legen (Petron. 70,8-13).

22 R3mische Vereine sind mittlerweile in einer umfangreichen Literatur aufgear-
beitet; vgl. T. Schmeller, Hierarchie und Egalitit. Eine sozialgeschichtliche Un-
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habenden Mitgliedern von solchen aus der drmeren Bevdlkerung, auch
von Sklaven, unterscheiden. Aber auch in ihrer inneren Statusstruktur
und Hierarchie wiesen Vereine deutliche Unterschiede auf: Es existierten
solche mit einer ausgeprigten egalitiren Struktur wie auch solche, in
denen die gesellschaftlichen Hierarchien weiter dominierten. Gerade in
Kultvereinen finden sich hiufig flache Hierarchien und ein bemerkens-
wert hoher Anteil an Sklaven, wihrend in Berufsvereinen kaum Sklaven
als Mitglieder erscheinen und die Hierarchien stirker dem gesellschaft-
lichen Status folgen. Denn gerade in Berufsvereinen von Héndlern oder
Handwerkern war das Interesse an Einfluss und Anerkennung in der
Gesellschaft auf Grund der 6konomischen Ausrichtung grof, was sich
z.B. auch in der Suche nach Patronen aus der Elite spiegelt. Solche Ver-
eine fungierten als wichtige soziale Netzwerke, in denen z. B. Preisabspra-
chen und die Pflege von Geschiftsbeziehungen stattfanden.?* Zentrale
Bedeutung fiir das Vereinsleben besafl das gemeinsame Mahl, das mit
einer gewissen RegelmifRigkeit abgehalten wurde und an dem alle Mit-
glieder teilnahmen, Rangordnungen 23] innerhalb des Vereins konnten
dabei in der Sitzordnung oder in gréferen Essensrationen fiir Amtsinha-
ber zum Ausdruck kommen,# Hiufig regelten die Vereinsordnungen die
Menge der mitzubringenden Speisen und Getranke und die Anteile des
Einzelnen am Mahl - gerade wenn es sich um Vereine mit weniger wohl-
habenden Mitgliedern handelte.?s

Vielleicht ohne viel zu iiberlegen, behielten die Bessergestellten in
der Gemeinde manche Rollenmuster des gesellschaftlichen und berutli-
chen Lebens bei. Fiir sie war es uniiblich, mit Sklaven und Armen Mahl
zu halten. Ihre dhnlich gelagerten Interessen fithrten nahezu »auto-

tersuchung paulinischer Gemeinden und griechisch-rémischer Vereine (SBS
162), Stuttgart 1995, 11-53; J. S. Kloppenborg/S. G. Wilson (Hrsg.), Voluntary
Associations in the Graeco-Roman World, London 1996; R. S. Ascough, Paul’s
Macedonian Associations. The Social Context of Philippians and 1 Thessaloni-
ans (WUNT 1I/161), Tiibingen 2003, 47-70; E. Ebel, Die Attraktivitit frither
christlicher Gemeinden, Die Gemeinde von Korinth im Spiegel griechisch-ré-
mischer Vereine (WUNT I1/178), Tiibingen 2004, 12-150; M. Ohler, Antikes
Vereinswesen, in: NTAK 2 (2005), 79-86; M. Ebner, Stadt 190-235.

B ygl. M. Ohler, Vereinswesen 80; M. Ebner, Stadt 204£.223f.

% M. Ebner, Stadt 195.213-215; M. Klinghardt, Gemeinschaftsmahl 90-97.

% M. Ohler, Vereinswesen 80f; M. Ebner, Stadt 194.
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matisch« zu Gruppenbildungen, die sich nicht im Ausschluss der ande-
ren, aber in einem erkennbaren Nebeneinander beim Herrenmahl aus-
formten. Es ist durchaus denkbar, dass die Wohlhabenderen grofere Por-
tionen oder qualitativ hochwertigere Speisen fiir sich vorsahen, wie dies
auch der Praxis von Wohltitern oder Patronen zeitgendssischer Vereine
entsprach.?s Die Gruppenbildung der Wohlhabenderen diirfte Paulus im
Blick haben, wenn er schreibt: »jeder {(ExaoTog) nimmt sein eigenes
Mahl (t6 t3rov SeTmvov) ein« (11,21);7 die Gruppe bleibt beim Mahl
unter sich, grenzt sich faktisch ab. Die Elemente des gewohnten Sozial-
verhaltens schlugen dabei durch: Miahler unter Ihresgleichen diirften fiir
die Bessergestellten schlicht notwendig gewesen sein, um private und
berufliche Kontakte zu pflegen. Das weif$ auch Paulus, und er will ihnen
diese Moglichkeit auch gar nicht nehmen. Aber er verweist sie dazu auf
ihre eigenen »Hauser« (so in 11,22.34). Denn beim Herrenmahl der Ek-
klesia gelten neue Rollenmuster. Wenn hier die gesellschaftlichen Status-
unterschiede dominieren, wenn die einen festlich tafeln und die anderen
»hungerne,?® machen die hierarchischen Mahlkonventionen der Gesell-
schaft das Wesen, die Identitit der Gemeinde unsichtbar. Fiir Paulus ist
das soziale Problem ein theologisches Problem. Um dies klar zu machen,
greift er auf die Tradition vom letzten Mahl Jesu zuriick.

% Vgl. E. Ebel, Attraktivitdt 176; sie zieht ebd. 152-180 Vergleiche zwischen den
Textaussagen von 1 Kor 11,17-34 und den Gepflogenheiten bei Vereinsmahlern.

7 Das Exoatog ist hier, wie in 1 Kor 1,12; 14,26, offen zu verstehen. Anders geht
D. E. Smith, Symposium 195f,, von individuellem Verhalten (nicht Gruppen-
bildungen) aus.

% Maglicherweise brachten die Teilnechmer wie beim antiken Freundschaftsmahl
(Eranos} eigene Speisen mit; so P. Lampe, Herrenmahl 194-197; M. Klinghardt,
Gemeinschaftsmahl 31-33; J. Schroter, Das Abendmahl. Frithchristliche Deu-
tungen und Impulse for die Gegenwart (SBS 210), Stuttgart 2006, 32f. Vielleicht
luden aber auch wohlhabendere Gastgeber die ganze Gemeinde ein, oder einige
»Wohltiter« stifteten die Speisen {dhnlich wie in Vereinen, vgl. T. Schmeller,

Hierarchie 72).
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4. Tradition und Situation: Die theologische Antwort des Paulus
41 Erinnerung an das letzte Mahl Jesu

Nachdem Paulus seine Kritik an der Mahlpraxis der Gemeinde damit
bekriftigt hat, dass er sie ganz und gar nicht loben kann (11,22), beginnt
er mit der theologischen Argumentation. Dabei zitiert er nach seinen
eigenen Worten eine Tradition, die auf den Herrn selbst zuriickgeht -
was er sonst ausgesprochen selten tut. Mit dieser Tradition, die er in
11,23-25 wiedergibt, verortet Paulus den Ursprung des Herrenmabhls in
der Erinnerung an Jesu letztes Mahl; diese fungiert als Atiologie des Her-
renmahls. Die Tradition vom letzten Mahl Jesu wird damit zum Meta-
Text firr die Mahlfeier in Korinth, Das heifit nicht, dass die Worte Jesu
iiber Brot und Becher auch tatsichlich bei den Mahlfeiern der Gemeinde
rezitiert wurden.

Die gottesdienstliche Verwendung dieser Worte ist zum ersten Mal im 3. Jh.
durch die Traditio Apostolica bezeugt.?? Die Lob- und Dankgebete, die beim
judischen Mahl iiblicherweise zum Brot- und Becherritus gesprochen wurden,
konnten auch ohne diese Worte als frei formulierte Gebete christlich kon-
notiert werden, um dem Herrenmahl seine spezifische Identitit zu verleihen.
Die Tradition vom letzten Mahl Jesu enthalt demgegeniiber einen soteriologi-
schen »Uberschusse, der mit der einmaligen geschichtlichen Situation des
Abends vor Jesu Tod verbunden und so nicht auf Wiederholung angelegt ist;
die »Erinnerung« daran geschieht im Brot- und Becherritus, aber nicht not-
wendig durch Nachsprechen der Worte Jesu. Gegen eine Rezitation beim ko-
rinthischen Herrenmahl spricht, dass Paulus in 11,27-29 die Elemente Be-
cher, Leib und Blut des Herrn erst auf die- aktuelle Gesprichssituation
appliziert. Der argumentative Mehrwert ist jedenfalls grofler, wenn Paulus
die Bedeutung des letzten Mahls Jesu fiir das Verstindnis des Herrenmahls
neu in Erinnerung ruft.3 )

¥ Dazu ]. Schroter, Die Funktion der Herrenmahlsiiberlieferungen im 1. Korin-
therbrief, Zugleich ein Beitrag zur Rolle der »Einsetzungsworte« in frithchrist-
lichen Mahltexten, in: ZN'W 100 (2009) 78-100, hier 79-81.

% Die Forschung ist heute {iberwiegend skeptisch gegeniiber einer Rezitation beim
Mahl; vgl. J. Schréter, Funktion 94£.99f; O. Hofius, Herrenmahl 229; D. Zeller,
Brief 374; G. Rohser, Vorstellungen von der Prasenz Christi im Ritual nach 1Kor
11,17-34, in: M. Klinghardt/H. Taussig (Hrsg.), Mahl und religidse Identitit im
frithen Christentum (TANZ 56), Titbingen 2012, 131-158, hier 148f. - Die
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Die itberlieferten Worte Jesu {iber Brot und Becher beim letzten Mahl
haben als Meta-Text die Funktion, die tiefere, die symbolische Bedeutung
des Herrenmahls zu reflektieren. In der Tradition vom letzten Mahl Jesu
erhalten die typischen Ritus-Elemente des friihjiidischen Mahls eine ganz
spezielle Zeichenhaftigkeit.?!

(1) Das gebrochene Brot bezeichnet im Sinne einer Metonymie3?
den getdteten Leib Jesu (»das ist mein Leib fiir euchs, 11,24) und repri-
sentiert?® so das in Jesu Tod vermittelte Heil, Im antiken Freundschafts-
ideal bedeutet das »Sterben fiir« einen anderen die hochste Form der
Liebe, die man einem Freund schenken kann.3* In Jesu Sterben »fiir« die
Seinen wendet Gott ihnen seine heilschenkende Liebe zu, denn hinter
dem Sterben des Christus als des Reprisentanten Gottes steht letztlich
Gottes Liebe selbst (vgl. Rém 5,5-8). Also — so wiire zu folgern - stellt
die Gemeinde, die sich zur Erinnerung an Jesu Tod versammelt und das
Brot isst, die Gemeinschaft der geliebten Freunde Jesu dar. Alle haben in
gleicher Weise an Jesu Heilstod Anteil und sind daher gleichwertig, Sta-
tusunterschiede diirfen keine Rolle mehr spielen.

(2) Der Becher bezeichnet den »neuen Bunde« in Jesu Blut (11,25),
den der Gott Israels im Sterben Jesu - dafitr steht das »Blut« — mit den
Seinen geschlossen hat. Mit dem »neuen Bund« spielt Paulus auf Jer
31,31 (= 38,31 Lxx) an, wo der neue Bund Gottes mit Israel als eschato-
logischer, im Inneren der Menschen selbst verankerter und nicht mehr
zerstorbarer Bund verheiflen ist. Damit reprisentiert der Becher die um-
fassende eschatologische Heilsbedeutung des Todes Jesu als Initiation des
neuen Bundes, der damit gegenwirtig wirksam ist. Das wiederholte Trin-

Uberlieferung an sich war den Korinthern nicht neu, wie der Hinweis auf die
Weitergabe (beim Erstbesuch) in 11,23a zeigt.

31 Den Zeichencharakter von Brot und Wein betont D. Zeller, Brief 379f.

2 Vgl. M. Wolter, Paulus. Ein Grundriss seiner Theologie, Neukirchen-Vluyn
2011, 283.

3 So als Interpretation des Verbs éatev; vgl. W. Schrage, Brief 35€; G. D. Fee, The
First Epistle to the Corinthians (NIC), Grand Rapids 1987, 550; M. Konradt,
Gericht 419.

1 Belege bei M. Wolter, Paulus 104; J. Schréter, Sterben fiir die Freunde. Uber-
legungen zur Deutung des Todes Jesu im Johannesevangelium, in: Religions-
geschichte des Neuen Testaments (FS K. Berger), Tibingen/Basel 2000, 263-
287, hier 272-274.282f.
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ken aus dem Becher dient der Erinnerung und gewiéhrt zugleich Anteil
daran. Also - so wire wieder zu folgern - stellt die Gemeinde die escha-
tologische Bundes-Gemeinschaft dar, in die alle Gemeindeglieder durch
das Sterben Jesu in gleicher Weise hineingenommen sind.

Weil die Ritus-Elemente des Mahls auf diese Weise symbolisch auf-
geladen werden, verleiht das Essen und Trinken auf einer tieferen Ebene
die Gemeinschaft mit dem Tod Jesu; es wird — in den Worten des Paulus -
zur Verkiindigung des Todes des Herrn (11,26). Erst in der Erinnerung
an das Heilsgeschehen des Todes Jesu wird das Mahl zum xuptaxoév
dztmvov, zum Herrenmahl, in dem dieses Heilsgeschehen vergegenwar-
tigt wird. Die Gemeinde hat darin teil an Jesu liebender Zuwendung und
erfihrt sich als eschatologische Gemeinschaft mit dem erhdhten Herrn.
Nur in der Gemeinde als Ganzer findet die Vergegenwirtigung des Heils
Jesu und damit dessen »Verkiindigung« beim Mahl statt. Wihrend {ibli-
cherweise zum antiken Gastmahl nur die statushomogene Gruppe der
Bessergestellten getaden ist, nehmen daher am Herrenmahl alle Christen
als Geladene teil -Z8] worin ihr neuer eschatologischer Status auch tat-
sichlich sozial umgesetzt wird.3s Die Mahlgemeinschaft wird zum Spie-
gel der Gemeinde und ihres besonderen Selbstverstindnisses, das im Tod
Jesu begriindet ist: Sein Tod stiftet Gemeinschaft — mit Jesus und unter-
einander.

Die gesamte Mahlfeier in ihrer durch Rituale, Gebete und Tischgemeinschaft
bestimmten Gestalt stellt also die Verkiindigung des Tedes Jesu dar und spie-
gelt dabei die Identitit der Gemeinde. Damit hilt Paulus die Einheit des gan-
zen Mahles als Ort der Gemeinschaft mit Christus und untereinander fest.
Der Akzent, den 11,23-25 auf den Ritus mit Brot und Becher und die dabei
gesprochenen Worte legt, hebt deren Sinnpotential fir das Verstindnis der
Mahlfeier als Ganzer hervor. Damit ist aber gerade keine Isolierung des Ritu-

3 Sprachlich spiegelt der Gegensatz von xuptoxdv einvoy und t8tov Sctmvov in
11,20f. die soziale Unterscheidung zwischen der Gemeinde und einem hellenis-
tisch-rémischen Gruppenmahl.

% H, Taussig, In the Beginning was the Meal. Social Experimentation and Early
Christian Identity, Minneapotlis 2009, 131£.137f. hért beim Brot- und Becherri-
tus politische Unterténe (wobei er zu Unrecht den Becherritus als Libation be-
schreibt); doch steht dies kaum im Vordergrund, denn Paulus verwendet nicht
das Vokabular von Hinrichtung oder Kreuz.
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als und keine Relativierung des Sittigungsmahls mit dem Ziel, dieses in Pri-
vathduser auszulagern, intendiert.?”

Diese Theologie der Partizipation am Heilstod Jesu beim christlichen
Mahl muss aber auch praktisch verwirklicht werden, namlich in der tat-
sichlichen Einheit unterschiedlicher gesellschaftlicher Status-Gruppen
beim Herrenmahl. Der dritte Abschnitt der Texteinheit dient der Anwen-
dung auf die konkrete Situation in Korinth.

4.2 Anwendung auf das Herrenmahl in Korinth

In 11,27-32 greift Paulus die Deuteworte Jesu zu Brot und Becher beim
letzten Mahl aus 11,23-25 wiederholt auf. Damit bringt er eine neue oder
zumindest vertiefende Perspektive ins Gesprich. Der Brot- und Becher-
ritus, den die Gemeinde beim Herrenmahl bereits pflegt, wird vertieft
christologisch aufgeladen, indem er mit dem Sterben Jesu verbunden
wird. Paulus folgert daraus fiir die Situation in Korinth: Wer »unwiirdig«
das Brot isst und den »Becher des Herrn« trinkt — und das bedeutet im
Kontext: wer die Einheit beim Herrenmahl zerstort -, »wird schuldig sein
am Leib und am Blut des Herrn« (11,27). Das Verbrechen, dessen man
sich schuldig macht, besteht darin, dem Leib und Blut des Herrn und
damit seinem Sterben die Bedeutung fiir die Gemeinde zu nehmen.3*

Paulus formuliert hier sehr genau: Vom Essen und Trinken spricht er nur
in Bezug auf das Brot und den Becher (nicht auf Leib und Blut des Herrn); erst
auf einer zweiten gedanklichen Ebene verbindet er damit das Schuldigsein am
Leib und Blut des Herrn. Man steht also im Essen und Trinken von Brot und
Wein in Gemeinschaft mit Christus und der Heilsbedeutung seines Sterbens;
diese Heilsbedeutung wird metonymisch in Leib und Becher ausgesagt. Im
Mahl als solchem vollzieht sich die Gemeinschaft mit Christus und seinem
Heilstod.?

¥ Gegen H. J. Stein, Mahlfeiern 138.146-149; S. Al-Suadi, Essen als Christusgldu-
bige. Ritualtheoretische Exegese paulinischer Texte (TANZ 55), Tubingen 2011,
300-308.

33 Das Futur diirfte sich der Sprache eines Rechtssatzes verdanken, wo es die logi-
sche Rechtsfolge eines Verhaltens angibt; vgl. D. Zeller, Brief 376.

33 Dariiber hinaus erwigt G. Réhser, Vorstellungen, eine realsymbolische Prisenz
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Es wird deutlich, dass die Identitit der Gemeinde als Gemeinde des
Herrn gerade darin sichtbar wird, dass die gesellschaftlich prigenden
Unterschiede beim Herrenmahl aufgehoben sind.* Die Gemeinde findet
ihre Identitit allein im Heilshandeln ihres Herrn und muss daher die
sozial eingespielten Identititsfaktoren iiberwinden. Um sich davor zu
bewahren, schuldig am Leib und Blut des Herrn zu werden, empfiehlt
Paulus eine Selbstpriifung, bevor man vom Brot isst und aus dem Becher
trinkt (11,28). Die folgenden Gedanken bedienen sich forensischer Me-
taphorik und zielen auf eine Unterscheidung des »Leibes«.

In der Forschung werden 11,29-32 meist so interpretiert, dass das
Fehlverhalten beim Herrenmahl in Korinth zum »Gericht« fithrt und
dieses sich konkret als »Ziichtigung« in Form der Prisenz von Schwa-
chen, Kranken und Toten in der Gemeinde auswirkt. Doch ist damit
ein sachliches Problem verbunden. Zumindest Schwache und Kranke
werden gemif antiken Ernidhrungs- und Hygienebedingungen vermehrt
in den Kreisen der drmeren Bevélkerung zu suchen sein. Dann wiirde
sich das Gericht genau an der Personengruppe verstarkt auswirken, die
ohnehin vom sozialen Ungleichgewicht beim Herrenmahl betroffen ist:
an den Armeren.* Bezahlt Paulus den theologischen Preis, sie als Objekt
des Gerichts darzustellen, nur um die Wohlhabenderen aufzuriitteln?
Mutet er ihnen diese Instrumentalisierung ihres Geschicks zu, die schnell
in die Nihe des Zynismus gerit? Dariiber hinaus wire die Schlagkraft des
Arguments duferst gering, da es sich leicht falsifizieren lasst: Kranke und
Verstorbene wird es in der Gemeinde immer geben, unabhingig davon,
wie sie das Herrenmahl feiert.

Die Semantik des Textes erlaubt auch eine andere Interpretation. In
11,29 meint der Begriff #ptpea nicht das Gericht im Sinne des Gerichts-
vollzugs, sondern das Urteil, den Urteilsspruch. In 11,30 kénnen mit

Christi in den Mahlgaben; von »sakramental qualifizierten Gaben« spricht
D. Zeller, Brief 377.

¥ Vgl. M. Wolter, Paulus 284.

4 7.B. M. Konradt, Gericht 439-451 (der Ziichtigungs- und Vernichtungsgericht
differenziert); D. Zeller, Brief 378; W. Schrage, Brief 52-55; H. Merklein/M. Gie-
len, Brief 100-102; H. J. Stein, Mahlfeiern 139.

4 Auch ein korporatives Verstindnis der Krankheits- und Todesfdlle (11,30) als
die ganze Gemeinde betreffend (so u.a.M. Konradt, Gericht 442.450; W. Schra-
ge, Brief 54; G. D. Fee, Epistle 565) neutralisiert den Einwand nicht.
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&oevelg sozial Schwache und Unvermdgende bezeichnet sein und mit
&ppworor Menschen, die nicht stark, krif-Boltig und michtig sind.*
Diese Bedeutung stimmt genau mit dem Kontext des sozialen Ungleich-
gewichts beim Herrenmahl iiberein.# Das Verb »pive schlieflich in
11,31f bedeutet nicht nur >richtens, sondern auch »zur Verantwortung
ziehen, anklagens, wobei besonders das Partizip 6 xptvéuevos fiir den
»Angeklagten« verwendet wird.* Damit lasst sich eine neue Ubersetzung
der Passage 11,29-32 versuchen:

»2Denn wer isst und trinkt, isst und trinkt sich selbst den Urteilsspruch, wenn
er den Leib nicht unterscheidet. *Daher sind unter euch [= gehdren zur Ge-
meinde] viele sozial Unvermégende und Schwache, und etliche entschlafen.
3'Wenn wir uns aber selbst beurteilen,* werden wir nicht angeklagt. Als
Angeklagte vom Herrn aber werden wir erzogen, damit wir nicht zusammen
mit der Welt verurteilt werden.«

Die Argumentation des Paulus erscheint stringent. Leib/o@iya besitzt im
Kontext eine doppelte Semantik, mit der Paulus spielt: Leib des Herrn ist
das Brot, in dem Christi Tod beim Mah! metonymisch gegenwirtig ist,
Leib des Herrn ist aber auch die Gemeinde, die christologisch begriindet
ist. Dies illustriert 1 Kor 10,16f,, wo Paulus in Bezug auf das Herrenmahl
von der »Gemeinschaft des Leibes Christi« spricht und fortfdhrt: »Denn
ein Brot {ist es), ein Leib sind wir vielen; denn alle haben wir Anteil aus
dem einen Brot«. Danach sollten die Adressaten wissen, was es heifit,
den Leib zu unterscheiden (11,29): Das Brot ist als Leib des Herrn ein

# Vgl. F. Passow, Handwérterbuch der Griechischen Sprache. 2 Doppelbde., Neu
bearbeitet von V. C. F. Rost u.a., Leipzig 51841-1857, Nachdruck Darmstadt
2008, 1/1 413.400; I1/2 1356f. (zum Verb pavvupe).

% Auchin 1 Kor 1,26-29 wird im Kontext sozialer Statusgruppen (Weise, Méchti-
ge, Angesehene) das, was schwach ist vor der Welt, und das, was nichts ist vor
der Welt, genannt (in 8,7.9-12 sind dagegen die Schwachen in der Erkenntnis
angesprochen).

4 F. Passow, Handwbrterbuch I/2 1827f.

%  Avaxpive heift nicht nur >unterscheidens, sondern auch sbeurteilen<; vgl.
F. Passow, Handwarterbuch I/1 642.

#  Zur Metaphorik der Gemeinde als Leib vgl. dann ausfiihrlich 1 Kor 12,12-30.
Den »Leib« bezieht z.B. M. Klinghardt, Gemeinschaftsmahl 306-315, auf die
Gemeinde. Dagegen D. Zeller, Brief 378, Christologisches und ekklesiologisches
Verstindnis verbinden M. Konradt, Gericht 436f; W. Schrage, Brief 51f.
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besonderes Brot, weil es die Gemeinschaft mit dem Heilstod Jesu be-
zeichnet. Und die Gemeinde ist als Leib Christi eine besondere Gemein-
schaft — sie ist ein Leib, wenn sich gleichrangige Freunde zum Mabhl tref-
fen.4® Wer diese Unterscheidung ignoriert, zieht sich selbst den Urteils-
spruch in der angesprochenen Frage zu (11,29), konkret: Wer die Einheit
beim Herrenmahl zerstort, fillt selbst das Urteil iiber sein Verhalten.

Mit »daher«/81& Tolto greift 11,30 auf die am Ende von 11,29
genannte Unterscheidung des Leibes zuriick und formuliert deren kon-
krete Sichtbarkeit in der Gemeinde. Dem Leib des Herrn entspricht eine
besondere Konstellation der Gemeinde, in der die gleichwertige und
gleichberechtigte Partizipation sozial Unvermégender und Schwacher,
die sonst in der Gesellschaft am Rand stehen, wesentlich ist. Die volle
Teithabe dieser Statusgruppen macht die Differenz der Gemeinde zu
ihrer gesellschaftlichen Umwelt erfahrbar. Etwas iiberraschend zdhlt Pau-
lus auch Entschlafene dazu. Uber den Tod Jesu, der als »Erstling der Ent-
schlafenen« bei Gott lebt (15,20), bleiben auch die Toten iiber die Hoff-
nung auf Auferweckung (15,12-19) weiterhin mit der Gemeinde
verbunden. In Korinth wird das u.a. darin sichtbar, dass sich einige fiir
ihre (offenbar noch ungetauften) Toten taufen lassen (15,29). Die ge-
nannten Gruppen stellen also die Existenz der Gemeinde nicht in Frage,
sondern gehdren wesentlich zu ihr!

Auf dem Hintergrund der spezifischen Zusammensetzung der Ge-
meinde rit 11,31 ein weiteres Mal dazu, sein eigenes Verhalten selbst zu
beurteilen, so dass keine Anklage nétig ist. Wer die potentielle Klage
fithrt und mit welchem Ziel, gibt 11,32 an. Der Herr selbst klagt an, weil
er ja in seinem Tod fiir die Seinen beim Herrenmahl prisent ist - und
missachtet wird. Vermutlich denkt Paulus bei der Anklage konkret an die
nicht zu iibersehenden Spaltungen beim Herrenmahl in Korinth, die als
solche das Fehlverhalten der Wohlhabenderen offenlegen, und an seine
eigene Kritik daran. Die Funktion der Anklage besteht jedenfalls in der

“  Fiir Paulus ist die Gleichwertigkeit aller in der Ekklesia grundlegend; in Gal 3,28
erklirt er programmatisch, dass Statusunterschiede, wie sie in der Gesellschaft
selbstverstindlich sind, in der Ekklesia keine Rolle mehr spielen; und in 1 Kor 12
fithrt er aus, wie bei aller Vielfalt der gemeindlichen Begabungen die Einheit des
Leibes unter der Voraussetzung grundiegender Gleichwertigkeit aller Gaben des
Geistes wesentlich bleibt.
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»Erziehung« der Angeklagten. Im frithjiidischen Kontext bedeutet Erzie-
hung des Volkes durch Gott die Zurechtweisung beim Abweichen vom
rechten Weg, mit der die Umkehr des Volkes intendiert ist.#> Dabei kann
das erfahrene Leiden des Volkes als Strafe fiir dessen Siinden verstanden
werden, die aber gerade die Bewahrung vor dem vernichtenden Gericht
bewirken will (z.B. 2 Makk 6,12-16). Erzichung kann aber auch mehr
»geistig« im Herzen oder der Seele der Menschen ansetzen (Sir 23,2f;
PsSal 16). Die pragmatische Funktion besteht in der Motivation zur Ver-
haltensinderung. Dies ist auch bei Paulus das Ziel: »Damit®® wir nicht
zusammen mit der Welt verurteilt werden«. Erst hier tritt die mdgliche
Wirkung des Endgerichts in den Blick. Das negative Urteil iiber die Welt
steht offenbar fest und ist — so kénnte man aus Rom 1,18-32 ergdnzen —
in ihrer schuldhaften Gottferne begriindet; es betrifft auch ihre sozialen
Strukturen und Hierarchien und kénnte insofern auch die Gemeinde
treffen, wenn sie sich nicht von der romischen Gesellschaft unterschei-
det, wenn sie mit den sozialen Differenzen beim Herrenmahl nicht ganz
anders umgeht. Diese katastrophale Moglichkeit will die Wohlhabende-
ren aufriitteln, ihre Praxis beim Herrenmahl in der Gegenwart zu iiber-
denken.

Die den ganzen Text abschlieBende Folgerung in 11,33f. macht
dies klar und zeigt die Lésung in der Praxis: Beim Zusammenkommen
zum Mahl sollen die Gemeindeglieder »einander annehmenc. Sie sollen
wirklich gemeinsam Mahl halten, und das heifit auch, die Speisen in
gleicher Weise allen zukommen zu lassen.®! Paulus betont den Charakter
des Gemeinsamen in Bezug auf das Gemeindemahl, ldsst aber gleichzei-
tig Raum fiir die Bediirfnisse Einzelner und die gesellschaftlichen Voll-
ziige, die fiir einzelne Gruppen notwendig sind: »Wenn einer hungert,
soll er zu Hause essen«. Doch das Herrenmahl besitzt eine spezifische
Qualitit, die die sichtbare Gemeinschaft der Teilnehmer auf Augenhdhe
christologisch zwingend voraussetzt. Dass dies im Zentrum steht, schirft

% Vgl PsSal 16,11; Offb 3,19. Material und Auswertung bei M. Konradt, Gericht

443447,

o Die Konjunktion [vu ist in 11,32 final zu verstehen.

st E, Ebel, Attraktivitat 174f., verweist auf die integrative Kraft solcher Praxis bei
Vereinsmihlern.
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Paulus am Ende nochmals ein: »Damit ihr nicht zum Urteilsspruch zu-
sammenkommte.

5. Das Herrenmahl als Spiegel der Gemeinde - ein Fazit

Die Wirklichkeit der gemeinsamen Mahlfeier in der Gemeinde von Ko-
rinth, wie sie die Kritik des Paulus zeichnet, spiegelte offensichtlich auf
deutlich sichtbare Weise die Statusstrukturen und gesellschaftlichen Hie-
rarchien, die fiir die Stadtgesellschaft itblich waren. Die Kritik des Paulus
ist scharf: Im Grunde handelt es sich nur um ein ganz normales antikes
Gastmahl oder Vereinsmahl, aber nicht um ein Herrenmahl. Die Begriin-
dung fiir diesen Tadel bleibt Paulus nicht schuldig, und aus seiner Argu-
mentation wird nicht nur deutlich, was sich an der konkreten Gestalt der
Mahlfeier seiner Meinung nach indern miisste, sondern auch, welches
Bewusstsein von Gemeindeidentitit dazu erforderlich wire ~ ein echtes
Herrenmahl spiegelt eine besondere Gemeinschaft. Fiir diese sind fol-
gende Aspekte wesentlich.

Alle, die zur Gemeinde gehéren, sind zum Mahl eingeladen und neh-
men sich gegenseitig als »Freundes, als »Geschwister« an und ernst. Sta-
tusunterschiede spielen dann keine Rolle mehr, werden unsichtbar. Das
macht das Profil der feiernden Gemeinde aus.

Die Mahlfeier der Gemeinde partizipiert an den {iblichen Formen
eines antiken Gastmahls oder Vereinsmahls. Das Mahl gewinnt aber sei-
ne ihm eigene Identitit durch die spezifischen Gebete zu den rahmenden
Riten und durch das echte, auf Augenhéhe stattfindende Miteinander der
Mahlgemeinschaft.

Das Mahl an sich und damit die feiernde Gemeinde stellt fiir Paulus
den Ort dar, an dem eine existentiell bedeutungsvolle Gemeinschaft mit
dem Herrn besteht. Im Mahl findet Erinnerung an den Herrn3? und spe-

2 Eine zeitgeschichtliche Analogie dazu stellt das Gedenken an den verstorbenen
Stifter beim Mah! von antiken Vereinen dar; vgl. schon H. Lietzmann, An die
Kotinther I/11 (HNT 9), Tiibingen 51969, 58.91-94; und z.B. H.-J. Klauck, Her-
renmahl 315-317.331f; M. Ebner, Stadt 228. Dabei konnte der Verstorbene so-
gar als beim Symposion anwesend gedacht werden; vgl. S. R. Stehmeier, Ge-
meinschaft dber den Tod hinaus. Grabtriklinien als Festplitze rémisch-
kaiserzeitlicher Collegia, in: I. Nielsen (Hrsg.), Zwischen Kult und Gesellschaft.
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ziell an die soteriologi-[33]sche Relevanz seines Sterbens fiir die Seinen
statt, die fiir die Identitit und das Selbstverstindnis der Gemeinde als
Gemeinschaft der Freunde Christi und des neuen Bundes wesentlich ist.

Beim Herrenmah! der Gemeinde sind keine hierarchischen Struktu-
ren sichtbar. Paulus erwihnt den Vorsteher des Herrenmahls nicht ein-
mal,®® geschweige denn, dass er ihn als ordnende Instanz ins Gesprich
bringt — die Gemeinde als Ganze trigt die Verantwortung fiir die Gestalt
ihres Herrenmahls. Es existiert keine {ibergeordnete Autoritit, die Giber
wiirdig oder unwiirdig entscheidet und Zulassungsbedingungen zum
Mahl festsetzt — jeder und jede Einzelne entscheidet, und das Kriterium
ist die sichtbare Gleichrangigkeit und Einheit aller. Genau hier — wo Sta-
tusungleiche im antiken Sinne zu »Freunden« werden - lag zur Zeit des
Paulus auch eine bedeutende Anziehungskraft der Gemeinde auf Auflen-
stehende,

An einen Ausschluss bestimmter Personen wird bei Paulus gar nicht
gedacht. Unwiirdig ist nicht ein anthropologisch als »siindig« qualifizier-
ter Einzelner, sondern ein bestimmtes Verhalten beim Mahl, das das
inklusive Ethos, das der Gemeinde von Gottes endgiiltiger Heilszuwen-
dung her entspricht, nicht praktiziert, das heifit konkret: das Mitchristen
ausschlielt oder abwertet.

Kosmopolitische Zentren des antiken Mittelmeerraumes als Aktionsraum von
Kultvereinen und Religionsgemeinschaften (Hephaistos Themenband 24),
Augsburg 2007, 215-223, hier 218.

53 Ublicherweise wird der Gastgeber oder die Gastgeberin den Vorsitz iibernom-
men haben, d.h. die Riten mit den entsprechenden Gebeten durchgefiihrt ha-
ben. Im Ubrigen handelt es sich beim Herrenmahl nicht um einen Kult im anti-
ken Verstindnis: Es gibt keinen Priester, keinen Opferaltar, kein Opfer.
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Arbeit mit der Gemeinde (R6m 16,6.12).
Zur versunkenen Méglichkeit der Gemeindeleitung
durch Frauen*

Seit Adolf von Harnack wird die Bedeutung der von Paulus verwen-
deten Begrifflichkeit des >Sich-Miihens¢ in weitgehend unspezifischer
Weise als Missionsarbeit und Wirken innerhalb der Gemeinde verstan-
den, doch lafit sich dies fiir die vier in Rom 16.6, 12 genannten Frauen
prizisieren. Im Blick auf weitere Verwendungen des Verbs xomtéw an
textpragmatisch verwandten Stellen der Paulusbriefe (1 Kor 16.15-18;
1 Thess 5.12-13a) laf3t sich als Denotation der Terminologie in R6m 16.6,
12 eine in der romischen Gemeinde praktizierte charismatische Lei-
tungsfunktion von Frauen wahrscheinlich machen. Zugleich mit dieser
Beobachtung wird ausschnitthaft der Proze8 der Entwicklung genuin
paulinischer Gemeindesprache zur Bezeichnung typischer Sozialstruktu-
ren innerhalb der Gemeinden erkennbar.

»Griifit Maria, die sich viel mithte um euch. ... Griit Tryphina und Tryphosa,
die sich Mithenden im Herrn. Griifit Persis, die Geliebte, die sich viel miihte
im Herrn¢ (Rém 16.6, 12).

Harmlose Griifte an fleiige Frauen? Es sind vier Frauen, die Paulus hier
griien lift, und gemeinsam ist ihnen die Charakterisierung als Frauen,
die sich miihten, wofiir im Griechischen jeweils das Verb xomtaw steht.
Welche Titigkeiten erfiillten diese vier Frauen, so daB sie sich damit
kennzeichnen lassen? Sorgten sie fiir Erndhrung und Kleidung, fiir
Kiiche und Kinder, in Unterordnung gegeniber ihren Minnern, oder
trigt die Begrifflichkeit eine spezifischere Bedeutung im Hinblick auf
die romische Gemeinde? Eine iibertragene Bedeutung ist uns fremd, aber
wir diirfen nicht ungefragt unsere Voraussetzungen an einen »alten« Text
anlegen, dessen Kultur und Sprachsystem zu uns in geschichtlicher Dis-

*  Geringfiigig bearbeitete Fassung meines Habilitationsvortrags vom 21. Juli 1999
an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit Augsburg
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tanz stehen, wir miissen unser Vorverstindnis als von der Erfahrung ge-
prigt wissen, dafl Frauen in der katholischen kirchlichen Offentlichkeit
weit weniger als Filhrungspersonen in Erscheinung treten als Manner
und innerhalb der kirch-[205]lichen Weiheamts-Reprisentanz génzlich
fehlen. Die Einheitsiibersetzung jedenfalls gibt sich alle Miihe, um jeden
Gedanken an eine technische Verwendung der Terminologie von vorn-
herein auszuschlieRen, indem sie das gleiche Verb je verschieden iiber-
setzt: >viel Mithe und Arbeit haben, »arbeitens, »sich viel gemiiht habenc.
Die Antwort auf die Frage nach dem Inhalt des »Sich-Miihens« liegt in
der spezifischen Semantik des Verbs xomtéew bzw. auch des Substantivs
»émog, die in der Forschung mehrfach Beachtung fand, freilich, wie ich
meine, nicht immer in wiinschenswerter Prizision.

1. Zum Stand der Forschung

Der Sinn der Wortgruppe in der griechischsprachigen Umwelt des NT ist
klar. Im Griechischen der Kaiserzeit und schon vorher bezeichnet das
geliufige Wort x6mog - nach Ausweis der Lexika — schwere Mithsal und
harte Arbeitsanstrengung, durchaus im Sinne schwerer kirperlicher Ar-
beit wie grober Erdarbeiten, aber auch als geistige und seelische Anstren-
gung.! Eine kaiserzeitliche Grabinschrift aus dem Stidwesten Kleinasiens
lobt den Girtner Daphnos dafiir, daf er viel gearbeitet hat, und mit einer
Inschrift in Rom wiirdigt eine Frau ihren Gatten, »der viel gearbeitet hat
fiir mich«. Die Verbformen meinen korperliche Arbeit, die Lebensunter-
halt und Wohlstand sicherte.? Der Gebrauch der LXX erweist sich weit-
gehend bedeutungsiquivalent; speziell spricht Jes 49.4 LXX in Ubertrage-

1 Zur Bedeutung der Wortgruppe in der griechisch-romischen Umwelt des NT
und in der LXX vgl. F. Hauck, TWNT 3 (1938) 827-8; A. von Harnack, »Kéoz
im frithchristlichen Sprachgebrauche, ZNW 27 (1928} 1-10, hier 1; W. Bauer,
Griechisch-deutsches Wérterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und
der frithchristlichen Literatur (ed. K. und B. Aland; Berlin/New York: W. de
Gruyter, 61988) 901.

2 Die Inschriften finden sich bei A. Deissmann, Licht vom Osten: Das Neue Tes-
tament und die neuentdeckten Texte der hellenistisch-rémischen Welt (Tiibin-
gen: Mohr, 41923) 265-6: peta To nohhx vomeioar und tetg (= 6oTLg) ot
rohh& éxonlocey.
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ner Bedeutung vom Gottesknecht, der sich um sein Volk miiht, und Jes
65.23 LXX deutet auf die Heilszeit voraus, in der entgegen der mensch-
lichen Erfahrung von Miihsal und Leiden des pessimistisch verstandenen
Lebens keine vergebliche Mithe mehr zu erwarten ist.

Die sich abzeichnende hellenistische Verwendung gibt den Sinn des
Lexems »émoc zu erkennen. Davon unterscheide ich die Denotation als
die konkrete Bedeutung des Lexems in der Kommunikationssituation
zwischen Paulus und den Briefadressaten.* Die Situation ist entscheidend
fir das Textverstehen, denn sie verursacht die vom Autor intendierte
Wirkung seines Textes. Gerade fiir die Griifie an die arbeitenden Frauen
fehlt uns jedoch das situative Feld als Textbedingung Daher wird die
Denotation von »émog erst aus den semantischen Relationen deutlich,
in denen die Begrifflichkeit innerhalb der paulinischen Briefe begegnet.

Kein Geringerer als Adolf von Harnack hat sich bereits 1928 mit der
paulinischen Verwendung der Begriffe x6mog/xomidv beschiftigt.® Da
der neutestamentliche Verwendungsschwerpunkt uniibersehbar bei Pau-
lus liegt, schluRfolgert von Harnack, dafl Paulus die Begrifflichkeit in den
christlichen Sprachgebrauch einfiihrte, um als technischer Ausdruck fiir
Missions- und Gemeindearbeit zu fungieren ~ die Bestimmung als Mis-
sions- und Gemeindearbeit blieb fiir die Forschung prigend. Dabei
kann Paulus zum einen auf seine eigene schwere Handarbeit innerhalb
seiner missionarischen Titigkeit Bezug nehmen, was — nach von Har-
nack - das paulinische Selbstverstandnis in der Weise prigt, daf8 Paulus
einen Arbeitsertrag seiner Mission erwirtschaftet, den er am Gerichtstag
aufzuweisen hat.” Zum anderen verwendet Paulus die Begrifflichkeit

5 Vgl. auch Jes 33.24 LXX.

¢ Zu dieser sprachwissenschaftlichen Differenzierung vgl. meine Habilitations-
schrift Konig und Gesalbter. Titel und Konzeptionen der kéniglichen Gesalbten-
erwartung im Frithjudentum. Mit einer lexikographischen und forschungs-
geschichtlichen Einfithrung zum Kénig-Titel im Johannesevangelium, 49-53;
J. Lyons, Semantik I (Minchen: Beck, 1980) 190-224.

5 Von Harnack, Kémoge, 1-10.

¢ Von Harnack, *Kémocy, 5; vgl. Hauck, TWNT 3.828; ferner H. Fendrich, EWNT
2 (1992) 760-1.

T Mir scheint der Gerichtsaspekt deplaziert; anstelle dieser forensischen Perspek-
tive meine ich, den Ertrag intentionell ekklesiologisch, also im Blick auf Entste-
hung und Leben christlicher Gemeinden als Selbstwert aus dem Evangelium,
angemessen zu situieren. :
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auch fiir die Missions- und Gemeindearbeit anderer, wobei die Basis da-
fiir nach 1 Thess 1.3 in der Liebe besteht. Nach Paulus erlosch der tech-
nische Gebrauch fiir das urchristliche Wirken sehr bald.? Von Harnack
geht noch einen Schritt weiter, wenn er die »Sich-Mithenden« in 1 Thess
5.12 bereits als » Amtstragers, als »bestellte Gruppe< und >Beamte« versteht,
wenn auch noch nicht in einem formal-rechtlichen Sinn, sondern aus
dem Charisma entstanden, die in spezieller Wertschitzung aus der Ge-
meinde hervorgehoben sind; es habe sich dabei iiberwiegend um Presby-
ter gehandelt.? Diese Einsicht macht von Harnack freilich in keiner Weise
fiir die sich mithenden Frauen aus Rém 16 fruchtbar; zudem ist die These
verbeamteter Leitung in 1 Thess 5.12 generell anzufragen.

Ganz im Sinne von Harnack faflt auch Wolf-Henning Ollrog in sei-
ner Heidelberger Dissertation von 1979 iiber die Mitarbeiter des Paulus
die Bedeutung von %omidw als Terminus technicus fiir Missionsarbeit,
die von Paulus als Schwerarbeit, die die ganze Existenz beansprucht,
betrachtet wird; eine weitere inhaltliche Spezifikation finde sich nicht.1

Ich bringe lediglich schlaglichtartig noch weitere signifikante For-
schungspositionen. Adolf Deissmann scheint in seinem klassischen Werk
Licht vom Osten von 1923 das Lob der Maria in R6m 16.6 ganz im Rah-
men koérperlicher Arbeitsanstrengung zu verstehen, die die auch zum
Erwerb des Lebensunterhaltes dienende Arbeit als Wert an sich dar-

8 Sovon Harnack, Kémoc, 6-7; als Grund vermutet er, daf§ das geistliche Wirken
nicht mehr als »Sklavenarbeitc empfunden wurde, besonders »als die Geistlich-
keit zu einem iibergeordneten Stande wurde« (7). Der Sprachgebrauch der Wort-
gruppe xomtde in der ersten Halfte des 2. Jh. belegt das Erldschen einer tech-
nischen Bedeutung: Barn. 10.4 (Arbeitsanstrengung zur Nahrungsbeschaffung),
19,10 (Miihe christlicher Ermahnung); Ign. Pol. 6.1 und 2 Clem. 7.1 (allgemein
christliches Leben; in semantischer Nahe zu »kiimpfend; Herm. 11.2; 59.2 und
81.8 (schwere Arbeitsanstrengung als Bild); 27.4 und 101.2-3 (Erwerbsarbeit).

$  Von Harnack, »)Kémoce, 7-10; vgl. auch Hauck, TWNT 3.828. Die Past verwen-
den die Begrifflichkeit fiir Amtstriger: 1 Tim 5.17. '

1 W.-H. Ollrog, Paulus und seine Mitarbeiter: Untersuchungen zu Theorie und
Praxis der paulinischen Mission (WMANT 50; Neukirchen-Vluyn: Neukirche-
ner, 1979) 71, 75. Vgl. B. Byrne, Romans {Sacra Pagina 6; Collegeville: Liturgical,
1996) 451 (>apostolic activity<; weites Aufgabenfeld). M, Theobald, Romerbrief
11 (SKK 6.2; Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 1993) 228, 233, ordnet das
sMiihen« der urchristlichen Missionsterminologie zu, die hier auf Arbeit in der
Gemeinde bezogen sei.
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stellt.1? Ernst von Dobschiitz fiillt den Begriff xomtéw im Sinne einer die
Mission begleitenden Handarbeit und konkretisiert mit dem Hinweis auf
Armen- und Krankenpflege.?? In seinem Paulus-Buch von 1996 begniigt
sich Joachim Gnilka mit der lapidaren Auskunft, daf§ die in Rém 16
Gegriifiten und als >Sich Mithende« Bezeichneten als »Missionshelfer«
des Paulus in Frage kommen, betrachtet diese also ganz aus der Perspek-
tive der Zuordnung zu Paulus;®? das Verb xo7tué&e betone den Aspekt der
Miihe der Arbeit (144-5), eine weitere Bedeutungsebene {iber diesen
Wortsinn hinaus erkennt Gnilka offenbar nicht, fiigt aber spiter noch
an, dafl andere Mitarbeiter »gleichrangig und selbstindig neben: Paulus
wirkten (145).

Alfons Weiser zitiert Ollrog, wenn er das Verb >sich mithen« mit der
Missionsarbeit als sschwere, die ganze Existenz beanspruchende Arbeit
in Beziehung setzt;!4 die spezielle Bedéutung in Rom 16.6, 12 sei im ein-
zelnen undeutlich, man kénne aber »an einen verschiedene Dienstarten
umfassenden missionarischen Einsatzc denken, dhnlich wie bei Paulus
selbst;15 Weiser merkt an, daf nicht gleich Gemeindevorsteher anzuneh-
men [208] seien. ¢ Ahnlich unspezifisch klassifiziert Gerhard Dautzenberg

1 Deissmann, Licht, 226. P. Richardson, *From Apostles to Virgins: Romans 16
and the Role of Women in the Early Church¢, TJT 2 (1986) 232-61, bes. 239
mit Anm. 22, fasst xomtde nicht als technischen Begriff und sieht eine bedeu-
tende, aber unspezifische Funktion bezeichnet. Ganz aligemein bleiben auch
O. Michel, Der Brief an die Romer (KEK 4; Gottingen: Vandenhoeck & Ru-
precht, 31963) 379, 381; D.]. Moo, The Epistle to the Romans (NIC; Grand
Rapids/Cambridge: Eerdmans, 1996) 921, 925; W. Schmithals, Der Rémerbrief:
Ein Kommentar (Giitersloh: Mohn, 1988) 577-8 (Maria sei nicht besonders ein-
flufreich gewesen); J. A. Fitzmyer, Romans (AB 33; New York: Doubleday, 1993)
737, 741.

12 E. von Dobschiitz, Die Thessalonicher-Briefe (KEK 10; Gottingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht, 1909; Nachdruck 1974) 216.

13 J. Gnilka, Paulus von Tarsus: Apostel und Zeuge (Freiburg: Herder, 1996) 143
u. d.

14 A, Weiser, Die Rolle der Frau in der urchristlichen Mission¢, Die Frau im Ur-
christentum (QD 95; ed. G. Dautzenberg u.a.; Freiburg: Herder, 1983) 15881,
hier 178.

15 Ebd, 178-9, Zitat 179.

1% Ebd., 179 Anm. 63. Auch T. R. Schreiner, Romans (Baker Exegetical Commen-
tary on the NT 6; Grand Rapids: Baker, 1998) 793-4, deutet als aktiven Dienst in
der Mission, nicht aber als Leitungsaufgabe. Betont wendet sich N. Baumert,
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das »Sich-Abmiihen« als Missionsarbeit.” Schon nach Ernst Kisemann
meint das Verb xomt&e rtechnisch die mit der Missionsarbeit verbunde-
ne Miihes, der Sprachgebrauch sei aber nicht sicher auf Paulus selbst
riickfilhrbar.?® Auch Ulrich Wilckens geht nicht iiber die allgemeine
technische Bedeutung fiir Missionsarbeit hinaus, Persis bezeichnet er als
»Missionsgehilfin«.2? Mit Akzent auf Gemeindefunktionen deutet Walter
Radl, wenn er in bezug auf Rém 16 von Frauen spricht, die Gemeinden
griinden oder verantwortlich in ihnen arbeiten;?® das Verb xomeaw be-
zeichne bei Paulus allgemein >die Missionsarbeit und das Wirken in der
christlichen Gemeinde« {228), in Rom 16 begegnet >eine ganze Reihe von
Frauen in amtlichen Funktionens, diese »arbeiten gleichrangig neben und
mit Mannernc« (232).

Frau und Mann bei Paulus: Uberwindung eines Mifiverstindnisses (Wiirzburg:
Echter, 1992) 183, gegen eine durch »miihen: bezeichnete Leitungsfunktion.

77 G. Dautzenberg, »Zur Stellung der Frauen in den paulinischen Gemeindens, Die
Frau im Urchristentum (QD 95; ed. G. Dautzenberg u.a; Freiburg: Herder,
1983) 182-224, hier 185. T. Holtz, Der erste Brief an die Thessalonicher (EKK
13; Zirich: Benziger/Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 1986) 242, fafit unter
»sich mithene jeglichen Einsatz um die Gemeinde; ein solcher ist als harte Arbeit
zu begreifen. B. Witherington, Women in the Earliest Churches (SNTSMS 59;
Cambridge: Cambridge” University, 1988) 114, gibt in bezug auf Maria (R6m
16.6) nur an, dafd ihr Tun nicht auf karitative Arbeit zu beschrinken ist.

2 In bezug auf Priska (R8m 16.3) spricht Kisemann vom >Anteil der Christin an
der frithesten Gemeindebildunge. E. Kdsemann, An die Romer (HNT 8a; Tiibin-
gen: Mohr, 41980) 397.

¥ U, Wilckens, Der Brief an die Rémer (EKK 6; 3 vols; Ziirich: Benziger/Neukir-
chen-Vluyn: Neukirchener, 1978-82) 3.135, 136-7.

2 W. Radl, »Nur Minner als Priester? Zu einem Argument im Apostolischen
Schreiben »Mulieris Dignitatem«, Sendung und Dienst im bischoflichen Amt
(FS J. Stimpfle; St Ottilien: EQS, 1991) 219-39, hier 227. E. Schiissler Fiorenza,
Zu ihrem Gedichtnis ... Eine feministisch-theologische Rekonstruktion der
christlichen Urspriinge (Giitersloh: Mohn, 21993) 217, wendet sich gegen die
Klassifizierung als »Gehilfinnenc; dies., »Missionaries, Apostles, Coworkers: Ro-
mans 16 and the Reconstruction of Women’s Early Christian History<, Word and
World 6 (1986) 420-33, hier 430, spricht von missionarischen Mitarbeitern und
»leaders of the community<, wobei in dem vorausgesetzten je unterschiedlichen
Aktionsbereich eine gewisse Unausgeglichenheit iiegt. J. D. G. Dunn, The Theo-
logy of Paul the Apostle (Grand Rapids/Cambridge: Eerdmans, 1998) 588, stellt
eine Verbindung zu Diensten und Leitungsfunktionen her.
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Resiimierend stellt man fest, da8 heute die Bedeutung des Verbs »o-
w4 allgemein und unspezifisch als missionarische Arbeit und Wirken
innerhalb der Gemeinde verstanden wird. Ich meine, unter Beriicksich-
tigung der Wortverwendung an sachlich und formal verwandten Stellen
der Paulusbriefe eine prazisere Denotation der Begrifflichkeit erheben zu
konnen, die zu der These fiihrt: die Terminologie des xomt&v in Rom
16.6, 12 bedeutet eine in der Urchristenheit praktizierte charismati-
sche Gemeindeleitung durch Frauen. Diese These muf ich nun begriin-
den. Ich frage dazu die Bedeutung des Verbs xomiao in seinen semanti-
schen Relationen an, zunichst im immanenten Kontext der Grufiliste
Rém 16.1-16, bevor ich die Untersuchung auf den Makrokontext der
paulinischen Briefe ausweite; eine Ergebnisformulierung beinhaltet zu-
gleich einen Ausblick auf die damit verbundene Problematik.

2. Sich-Miihen: im Kontext der Grufdliste R6m 16.1-16

2.1 Die einzelnen GruBaufirige in Rom 16.6, 12, die das Verb xomidw
enthalten, bilden kurze syntaktische Einheiten, die auf den ersten Blick
kaum weitere Informationen iiber die Bedeutung des Verbs vermitteln.
Die Rufnamen Maria, Tryphina, Tryphosa und Persis?* referieren ein-
deutig auf Personen weiblichen Geschlechts. Die exponierende Pradizie-
rung der Persis als ¥ dyanyty, »Geliebte, wendet ein in der Grufliste
hiufig eingesetztes Pridikat an (vgl. 16.5, 8, 9), um in der gemeinsamen
Titigkeit aus dem Evangelium eine besondere, personliche Beziehung zu
Paulus anzuzeigen.?? Zweimal wird das »Sich-Miihen< durch das Adverb
ol /viel gesteigert (VV. 6, 12b), was grofles personliches Engagement

2 Der Name »Persis« ist typisch fir eine Sklavin (vgl. Michel, RGmer, 381; Theo-
bald, Rémerbrief, 243), auch Tryphina und Tryphosa deuten auf Sklavenmilieu
{Moo, Romans, 925), was aber nicht ausschliellich zu fassen ist (Gegenbeispie-
le!); es kann sich auch um Freigelassene handeln; darin spiegelt sich die Mdg-
lichkeit fiir Sklaven und Freigelassene, innerhalb der christlichen Gemeinde fiih-
rende Funktionen zu erlangen. Eine prosopographische Analyse der Namen in
R6m 16.1-16 bietet P. Lampe, Die stadtromischen Christen in den ersten zwei
Jahrhunderten (WUNT 2/18; Tiibingen: Mohr, 21989) 135-53.

2 In Rom 16.8 spricht Paulus vom >Geliebten im Herrne. Zum Pridikat dyarmtog
vgl. auch Ollrog, Paulus, 77.
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voraussetzt, Das Partizip Prisens xomtacas (V. 12a) bezeichnet gegen-
wirtiges Tun, die finite Aoristform éxomiacev (VV. 6, 12b) lenkt den
Blick auf vergangene Aktivitiit der jeweiligen Frauen zuriick, wovon Pau-
lus Kenntnis hat — im Fall der Persis sicher, im Fall von Maria méglicher-
weise aus eigener Erfahrung. Das verwendete Tempus des Aorist schlief3t
aber keineswegs eine in der Gegenwart andauernde Fortsetzung der Ta-
tigkeit aus, denn der Vergangenheitsaspekt betrifft in erster Linie die Er-
fahrung oder Kenntnis des Paulus. Als Objekt der Mithe bestimmt V. 6
mit elg uds die Adressaten, also die angeredete romische Gemeinde;??
die Miihe steht in funktionalem Bezug zur Gemeinde. In V. 12ab
erfolgt eine Qualifizierung der Mithe durch die Prépositionalphrase év
»upte/im Herrn, so dafl die gemeindliche Titigkeit der Frauen in ur-
sichlichem Zusammenhang mit der Verkiindigung Jesu als des erhohten
Herrn erfolgt.

In diesen Beobachtungen deutet sich bereits an, daf die verbale For-
mulierung »sich mithen« geprigte Sprache darstellt, die eine Tatigkeit im
Raum der Gemeinde und mit Bezug auf den erhhten Herrn konnotiert;
die Verwendung in Rém 16 beschrinkt sich exklusiv auf Frauen, ohne
daf inhaltliche Titigkeitsmerkmale prazisierend genannt werden. Die
angeschriebene Gemeinde kennt offensichtlich die Bedeutung der pau-
linischen Terminologie, und sie kennt die genannten Frauen, so dafl
keine Erlduterung nétig ist.

2.2 In der Gruflliste Rém 16.1-16 finden sich weitere Aussagen iiber
herausragende gemeindliche Titigkeiten von Frauen. Diese Einsicht ist
wichtig; sie zeigt ein situatives Textfeld, einen sozialen Kontext, in den die

2 Rsm 16.1-23 ist am sinnvollsten als urspriinglicher Bestandteil des Rom zu be-
trachten und als solcher an die rémische Gemeinde gerichtet. Dazu U. Schnelle,
Einleitung in das Neue Testament (UTB 1830; Géttingen: Vandenhoeck & Ru-
precht, 21996) 143-7; Wilckens, Romer, 1.24-7; 3.133-4; Theobald, Rémerbrief,
218-20; W.-H. Ollrog, »Die Abfassungsverhilinisse von Rdm 16« Kirche (FS
G. Bornkamm; Tiibingen: Mohr, 1980) 221-44; M. Miiller, Vom Schluff zum
Ganzen: Zur Bedeutung des paulinischen Briefkorpusabschlusses (FRLANT
172; Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1997) 210-11, 214-16; J. A. D, Wei-
ma, Neglected Endings. The Significance of the Pauline Letter Closings
(JSNTSup 101; Sheffield: JSOT, 1994) 215-17. Anders z.B. Kisemann, Romer,
393-400; Schmithals, Romerbrief, 544-53 (16.1-20 als selbstindiger Empfeh-
lungsbrief nach Ephesus).
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Bedeutung des >Sich-Miihens« passen muf. Die in 16.1-2 ausgesproche-
ne Empfehlung der Phoebe bezeichnet diese als »Schwester« des Paulus
und redet sie darin als Christin an, die durch ihre innere Verbindung mit
Christus in Beziehung zu Paulus und der rémischen Gemeinde steht.
Zudem wird sie als Std&xovos der Gemeinde in Kenchrei, einem der bei-
den Hifen von Korinth, klassifiziert, wobei sich die berechtigte Frage
stellt, ob damit bereits ein Gemeindeamt denotiert ist,** etwa im Sinne
von Phil 1.1, wo Paulus aus dem Kreis der Gemeinde speziell Episkopen
und Diakone hervorhebt. Die als Femininum zu fassende Form duéxo-
voz wire dann als Titel fiir ein funktionell fest umschriebenes Amt ver-
wendet. Fiir eine feste Funktion spricht jedenfalls die Naherbestimmung
durch den objektiven Genitiv >der Gemeinde in Kenchred¢, die einen
exklusiven lokalen Bezug zu einer bestimmten Ortsgemeinde herstellt,
innerhalb deren die genannte Funktion ausgeiibt wird. Bringt man dies
mit dem Wortsinn des »Dienstese, der allgemein einen Einsatz fiir andere
meint, in Verbindung, kénnte Phoebe die Unterstiitzung Bediirftiger und
die Aufnahme von Fremden organisiert haben.?s Walter Radl denkt wei-
ter an Phoebe als 211} Kontaktperson der Hafengemeinde, vielleicht sogar
als deren Leiterin, wobei die Amtsbezeichnung freilich inhaltlich undeut-
lich bleibe.26 Ganz offenbar bedeutet Stdxovog hier eine einigermafien

#  Der Begriff »Amt Liflt sich durch folgende Merkmale charakterisieren: (1) einen
festgeschriebenen Kompetenzbereich, (2) eine auf (eine gewisse} Dauer iibertra-
gene Titigkeit, (3) eine Sonderstellung innerhalb der Gruppe (Gemeinde), die
Autoritit impliziert und Anerkennung verlangt, (4) eine offizielle Ubertragung
der Funktionen und (5) die Einbettung in das Gesamt der Gemeinde als Siche-
rung der Kontinuitit und Kontrolle der Amtsausiibung. Dazu U. Brockhaus,
Charisma und Amt; Die paulinische Charismenlehre auf dem Hintergrund der
frithchristlichen Gemeindefunktionen (Wuppertal: Brockhaus, 21975) 24-5
Anm. 106.

3 Vgl. Wilckens, Rémer, 3.131; Radl, »Nur Ménners, 229-3¢; Ollrog, Paulus, 31
Anm. 136, Schmithals, Rémerbrief, 555 schriinkt zu sehr ein auf eine »Kirchen-
dienerine, zustindig fr die Ausrichtung des Abendmahls.

#  Radl, >Nur Minner., 229-30, Wilckens, Rémer, 3.131 spricht von einer >festen
Amtsbezeichnung:; vgl. Radl, »Nur Minner¢, 229-30. Wilckens, Romer, 3.131
spricht von einer »festen Amtsbezeichnunge; vgl. dhnlich Witherington,
Women, 113 (>a definite church office«); nach Weiser, >Rolle, 175-7 iibte Phoebe
einen >stindigen, anerkannten Fiirsorge-, Verkiindigungs- und Leitungsdienst
in der Gemeinde« (176) aus, was eine Vorstufe zum Amt darstelle. Zur Leitungs-

247



Kennzeichen und Struktur der friilhen Christus-Gemeinden

fest umrissene Gemeindefunktion, die ich aber noch nicht als Amt be-
zeichnen michte, da iiber eine offizielle Einsetzung der Phoebe in diese
Funktion nichts bekannt ist; Rém 12.7 kann vielmehr die Staxovia unter
die Charismen zihlen, womit die theologisch als Gabe des Geistes quali-
fizierte Begabung die Basis fiir die Ausiibung der Titigkeit darstellt.
Phoebe iibte also eine charismatisch begriindete, mit ihrer Person ver-
bundene gemeindliche Titigkeit der Organisation und Reprasentation
aus und zeigt sich damit als christliche Frau in verantwortlicher, fiihren-
der Stellung in der Gemeinde.

Direkt im Anschluf8 griifit Paulus Priska und Aquila (16.3-5a).”
Priska ist ein weiblicher Name, und so diirfte es sich bei den beiden um
ein Paar, wohl um Eheleute handeln. Paulus kann sie als seine cuvepyol/
Mitarbeiter in Christus Jesus bezeichnen, was sie im Blick auf die sons-
tige paulinische Verwendung des Lexems deutlich als prinzipiell gleich-
gestellte Mitarbeiter in der missionarischen Titigkeit des Apostels, in der
Verkiindigung des Evangeliums, erweist; man kénnte von apostolischen
Mitarbeitern sprechen.?® Auffillig ist die uniibliche Voranstellung der

funktion auch Schiissler Fiorenza, Gedachtnis, 218-19, 232-3; dies., »Missiona-
ries¢, 425-6; Miiller, Schluf, 215; Theobald, Rémerbrief, 225-6; Byrne, Romans,
447-8; Dunn, Theology, 587. Baumert, Frau, 186-7 will dagegen den Titel
»Diakonc« geschlechtsspezifisch differenzieren. Auch E. Lohse, Paulus: Eine Bio-
graphie (Miinchen: Beck, 1996) 136 spricht nur vom schristlichen Liebesdienst«
der Phoebe; zuriickhaltend auch Moo, Romans, 914.

Vielleicht darf die Bezeichnung Tpoatéteg in V.2 im technischen Sinne des
romischen Patronatssystems als patrona einer grofieren Hausgemeinschaft ver-
standen werden, was eine Leitungs- und Schutzfunktion denotiert; dazu C.F.
Whelan, »Amica Pauli: The Role of Phoebe in the Early Church, JSNT 49 (1993)
67-85; Schiissler Fiorenza, Gedichtnis, 232-3; dies., »Missionaries:, 426-7; fer-
ner Miiller, Schluf}, 215; Byrne, Romans, 448; Fitzmyer, Romans, 731; R. Jewett,
»Paul, Phoebe, and the Spanish Missior, The Social World of Formative Chris-
tianity and Judaism (FS H. C. Keg; Philadelphia: Fortress, 1988) 142-61, hier
149-50. Zu Phoebe als Gesandter des Paulus zur Vorbereitung der Spanien-Mis-
sion vgl. Jewett, »Paul¢, 142-61. Eher aber verfolgte Phoebe eigene Anliegen.

7 Naheres zu diesem Missionarspaar bei Ollrog, Paulus, 24-7; Wilckens, Rémer,
3.134; Theobald, Romerbrief, 226-7; Schiissler Fiorenza, »Missicnariess, 428-30;
jiingst (hypothesenfreudig) G. K. Barr, JRomans 16 and the Tent Makers, IBS 20
{1998) 98-113, bes. 101-5, 108-9.

28 Dazu Ollrog, Paulus, 63-72: Mitarbeiter ist, >wer mit Paulus zusammen als Be-
auftragter Gottes am gemeinsamen » Werk« der Missionsverkiindigung arbeitet<
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Frau Priska vor dem Mann Aquila, was den Schlufl nahelegt, in
Priska die bekanntere, in ihrer Tatigkeit bedeutendere Mitarbeiterin zu
sehen.? Eine die konkrete Titigkeit des Missionarspaares spiegelnde No-
tiz bietet der korrelierte Gruf§ der christlichen Gruppe im Haus von Pris-
ka und Aquila in V. 5a. Der gemeinsame Besitz eines Hauses deutet wie-
derum auf ein Ehepaar, das angesichts dieser riumlichen Voraussetzung
wohl als Leiter der entsprechenden Hausgemeinde fungierte.?® Eine sozi-
al gewachsene Rolle bedingt die Funktion in der christlichen Gemeinde.
Die beiden waren als Paar in der Urchristenheit bekannt (vgl. noch 1 Kor
16.19; 2 Tim 4.19; Apg 18.2, 18, 26), ragten also gewif’ durch die enga-
gierte Erfiillung ihrer Aufgabe hervor. Auch sonst konnte Paulus Frauen
als apostolische Mitarbeiterinnen betrachten, wie das Beispiel von Euo-
dia und Syntyche aus Phil 4.2-3 zeigt, die Paulus mit anderen Mitarbei-
tern fiir das Evangelium gleichstellt.3!

In 16.7 grifit Paulus Andronikus und Junia. Junia ist eine Frau. So-
wohl Einheitsiibersetzung als auch Lutherrevision vermitteln den fal-
schen Eindruck, dafl es sich um zwei Minner handelt, deren zweiter
Junias heilt, Die Absicht ist klar: die beiden werden als Apostel bezeich-
net, und Apostel kénnen natiirlich nur Ménner sein. Die Ursache der
Mifdeutung liegt in der fehlenden Akzentsetzung der dltesten grie-
chischen Majuskeln, die theoretisch sowohl maskuline als auch feminine
Betonung der vorliegenden Akkusativ-Form erlaubt. Entscheidend je-
doch ist, daB in der Antike lediglich der weibliche Name Junia bezeugt

{67, Original kursiv). In 2 Kor 6.1 bezeichnet sich Paulus selbst als Mitarbeiter
Gottes. Zu den >Mitarbeitern« auch Weiser, >Rolle, 177; J. Hainz, Ekklesia:
Strukturen paulinischer Gemeinde-Theologie und Gemeinde-Ordnung (BU 9;
Regensburg: Pustet, 1972) 34-7, 48-51, 295-310. Anders spricht Baumert, Frau,
184-5 gegen eine Gleichheit der sMitarbeiter«.

3 So schon A.von Harnack, »Uber die beiden Recensionen der Geschichte der
Prisca und des Aquila in Act.Apost. 18.1-27¢, SPAW (10. Januar 1900) 2-13.

3 Vgl. auch 1 Kor 16.19; 2 Tim 4.19: Besaflen in Ephesus ein Haus, in dem sich

eine Hausgemeinde versammelte. Das Ehepaar mufte nach Apg 18.2-3 wegen

des Claudius-Edikts Rom verlassen und arbeitete zusammen mit Paulus in Ko-

rinth als Missionare; es ging dann mit Paulus nach Ephesus und missionierte

dort (Apg 18.18-19, 26).

Withetington, Women, 112 votiert fiir die Beteiligung der beiden Frauen an der

missionarischen Evangeliumsverkiindigung; vgl. auch Schiissler Fiorenza, Ge-

dichtnis, 217-18. :
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ist und die kirchliche Tradition von den Vitern bis zu den Kommentaren
des Mittelalters von Junia als einer Frau ausgeht; der lateinische Name
»Juniac ist zeitgendssisch geliufig. Das ist in der gegenwirtigen For-
schung lingst aufgewiesen und nahezu Allgemeingut.3? Vermutlich han-
delt es sich um ein Ehepaar, das Paulus persénlich 213] gut kennt und in
besonderer Bezichung zu sich selbst beschreibt: Sie sind >Stammver-
wandte, also wie er selbst Judenchristen hellenistischer Prigung, und
»Mitgefangenes, die ebenfalls um ihres Christus-Glaubens willen Verfol-
gungen zu erleiden hatten. Andronikus und Junia werden als &régTohot
Klassifiziert, die Frau Junia ist Apostel!

Den speziellen Titel »Apostel< legt sich Paulus selbst in allen erhalte-
nen Briefen bei. Der Apostelbegriff wird nun freilich in den paulinischen
Briefen nicht véllig einheitlich gebraucht.?3 Auf Boten in Gemeindeange-

2 Vgl. Wilckens, Rémer, 3.135-6 mit Anm.647; Radl, >Nur Ménner, 230;
B. Brooten, »»Junia ... hervorragend unter den Aposteln« (Rém 16.7)«, Frauen-
befreiung: Biblische und theologische Argumente (ed. E. Moltmann-Wendel;
Miinchen/Mainz: Kaiser, 31982) 148-51 {ebd. 149: zuerst spricht Aegidius von
Rom [1245-1316] von zwei Minnern; Durchsetzung mit Martin Luther);
Witherington, Women, 115; Richardson, »Apostles¢, 238-9; E. Schiissler Fioren-
za, Die Rolle der Frau in der urchristlichen Bewegungs, Concilium 7 (1976) 3-9;
Baumert, Frau, 187; Moo, Romans, 922-3; Schmithals, Rémerbrief, 557; Theo-
bald, Rémerbrief, 228-30; Byrne, Romans, 453; Dunn, Theology, 587 mit
Anm, 114; Schreiner, Romans, 795-6. Minuskelhandschriften ab dem 9. Jh. le-
sen dann bereits die maskuline Form (bemerkenswerte Ausnahme: Minuskel
33); vgl. P. Lampe, »Junia/Junias: Sklavertherkunft im Kreise der vorpaulinischen
Apostel (Rém 16.7)<, ZNW 76 (1985) 132-4, hier 132. Der alte Papyrus 46 liest
den Frauennamen »Julia«, ohne eine Frau im Kontext von Rém 16.7 als proble-
matisch zu empfinden. Die bedeutendsten Zeugen bieten die feminine Akzent-
setzung: B? (6./7. Jh.), D? (9. Jh.), 33 (9. Th.). Die Transkription der koptischen
Uberlieferung deutet ebenfalls eher auf eine Frau. Dazu U.-K. Plisch, »Die Apos-
tolin Junia: Das exegetische Problem in Rém 16.7 im Licht von Nestle-Aland”
und der sahidischen Uberlieferunge, NTS 42 (1996) 477-8; J. Thorley, »Junia, a
Woman Apostle, NT 38 (1996) 18-29: R. S. Cervin, >A Note Regarding the
Name »Junia(s)« in Romans 16.7¢, NTS 40 (1994) 464-70.

3 Vgl. zum Folgenden auch Radl, »Nur Minners, 225-6, 231-2. Zum Gegenstand
des urchristlichen Apostelbegriffs auch Wilckens, Rémer, 3.135; R. Schnacken-
burg, »Apostles Before and During Paul’s Time, Apostolic History and the Gos-
pel (FS E. F. Bruce; Exeter: Paternoster, 1970) 287-303. Mco, Romans, 923-4 will
einschrinken: der Titel »Apostel« bedeute hier nur >travelling missionary« (924).
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legenheiten bezieht sich der Terminus in 2 Kor 8.23 und Phil 2.25, doch
geniigt dieser allgemeine Gebrauch hier nicht. Nach 1 Kor 9.1 und 15.7-
10 setzt die Berufung zum Apostel die Erscheinung des auferstandenen
Herrn voraus, doch kann daraus nicht mit Sicherheit gefolgert werden,
daR dies generell fiir jeden Apostel gilt. Solite es fiir Andronikus und
Junia zutreffen, wiren sie schon vor Paulus Apostel gewesen, vielleicht
sogar zu den vor ihm berufenen Aposteln (Gal 1.17: 7pd éuol) in Jeru-
salem zu zihlen; beweisen it sich dies nicht. Inhaltlich zentral ist fiir
den Triger des Terminus >Apostel in jedem Fall der missionarische
Dienst am Evangelium, der aus einer von Gott her verstandenen Beru-
fung folgt (vgl. 1 Kor 4.9) und sich in Gemeindegriindung und -aufbau
erweist. Durch den auf sie angewandten Apostelbegriff zihlen Androni-
kus und Junia zu den fithrenden Missionaren, die als Apostel besondere
Autoritit besitzen, und sind auch durch die Tatsache ihrer Ehegemein-
schaft* durchaus mit den anderen Aposteln vergleichbar (vgl. 1 Kor 9.5
das Recht der Apostel, eine >Schwester als Frauc auf die Missions-
reisen mitzunehmen). Die apostolische Titigkeit besitzt einmalig wichti-
ge, da fundamentale Bedeutung, denn der Apostel bringt das Evangelium
erst zu den Menschen,? das dort seine gemeindegrindende Kraft entfal-
tet; durch das Evangelium wird Gemeinde erst zur Gemeinde. Daher er-
scheint das Charisma des Apostels in der Charismenliste 1 Kor 12.28
auch ausdritcklich an die erste Position gesetzt. Und ein solcher Apostel
war auch die Frau Junia!

Aber gerade die Verkiindigung des Evangeliums ist die fundamental wichtige
Aufgabe des Apostels! Auch Schreiner, Romans, 7967 spielt die Bedeutung un-
sachgemif herunter auf Wandermissionare und Frauenmission als bevorzugtes
Aufgabenfeld, so daf§ er behaupten kann, Frauen besaen keine Autoritit iiber
Minner (797). Schmithals, Rémerbrief, 557 deutet im Sinne des urspriinglichen
Apostelbegriffs (Berufung durch den Auferstandenen, Gemeindegriindung);
vgl. Brooten, >Junia¢, 151; Theobald, Romerbrief, 230-1; Byrne, Romans, 453;
Dunn, Theology, 587 mit Anm. 115; Schiissler Fiorenza, »Missionaries,, 430-1.

3*  Die am besten als Eheleute erklirten Paare Andronikus und Junia sowie Priska
und Aquila sprechen deutlich gegen die Annahme von H. Moxnes, »Sccial Inte-
gration and the Problem of Gender in St. Pauls Letterss, ST 43 (1989) 99-113,
hier 106, 111, der die Fithrungsrollen von Frauen von 1 Kor 14.33b-36 her auf
unverheiratete Fraven eingeschrinkt sieht.

35 2 Kor 5.18-20 ortet den apostolischen Dienst in der Aufgabe, den Menschen die
Botschaft der Vershnung zu bringen.
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Mehr noch: Paulus beschreibt Andronikus und Junia als étoruor/
hervorragend unter den Aposteln, was auf eine besonders verdienst-
volle Weise der Evangeliumsverkiindigung hindeutet. Beide waren schon
vor Paulus év Xptot), was sie als Christen der ersten Generation aus-
zeichnet.

Die pragmatische Situierung der Texte 1ift sich unschwer erkennen:
Paulus will sich mit seinem Brief an die romische Gemeinde dort einfiih-
ren (vgl. Rém 15.23-4).3¢ Er empfiehlt dazu seine Vertraute Phoebe und
richtet {iber die Gemeinde als ganze Griiffe an ihm personlich oder vom
Horensagen Bekannte in Rom aus, womit er sein Verhiltnis zu den Rezi-
pienten auf eine personliche Basis stellt und mittels exemplarischer
Gruflauftrige die Nihe zur gesamten Gemeinde insinuiert.

Ziehen wir ein kurzes Fazit. In der GruBiliste von Rém 16.1-16 setzt
Paulus wiederholt eine selbstindige, verantwortliche T4tigkeit von Frauzen
in der Verkiindigung des Evangeliums voraus, was eine herausragende
Stellung innerhalb der Gemeinde impliziert. Diese Erkenntnis erdffnet
einen Fragehorizont in bezug auf eine technische Bedeutung des Verbs
%omtdw im Sinne der Funktion der Gemeindeleitung. Um eine begriin-
dete Antwort zu finden, sind nun die anderen paulinischen Briefe auf die
Verwendung der Terminologie des »Sich-Miihens¢ hin zu befragen. Da
Texte situationsbedingte Sprechhandlungen darstellen, gebiihrt dabei
den Texten der Vorrang, die in eine vergleichbare Situation sprechen,
nimlich Verhiltnisse von Einzelpersonen oder Subgruppen innerhalb
der Gemeinde zur gesamten Gemeinde beriihren.

3. Der Makrokontext des paulinischen Schrifttums

3.1 Mit 1 Kor 16.15-18 liegt eine Texteinheit in thematischer Kohdrenz
vor, in der Paulus in seiner Diktion deutlicher wird. Gegenstand der Er-
mahnung an die Gemeinde in Korinth ist das »Haus des Stephanas, eine
christliche Hausgemeinschaft in Korinth, deren Angehérige als >Erst-
lingsgabe der (Provinz) Achaia« bezeichnet werden und damit zu den

36 Dazu Schnelle, Einleitung, 135-8, 145-6; sowie die Kommentare. Auch Weima,
Endings, 222-30 (Paulus erweist seine Autoritit als Apostel und damit die Legi-
timitit seines Evangeliums).
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ersten gehérten, die dort den Glauben annahmen. Diese haben sich selbst
(¢avtovs) in den Dienst (Sraxovio) der Heiligen, also der christ-
lichen Gemeinde gestellt.?” Die Folgerung, die Paulus (mit finalem tva)
daraus zieht und die gleichzeitig eine Niherbestimmung dieses Dienstes
impliziert, besteht in der Mahnung an die korinthische Gemeinde, sich
diesen unterzuordnen (Omotdconode). Semantisch entsteht eine Ge-
geniiberstellung von Leitung und Unterordnung, die aber in keiner Wei-
se hierarchisch qualifiziert wird. Paulus weitet den Gedanken im unmit-
telbaren Anschluf auf alle aus, die mitarbeiten und sich miihen (ravti
T cuvepyolvTt xal %omeévtt) — das von Paulus hier verwendete Vo-
kabular ist uns bereits aus der Grufiliste Rém 16 bekannt, was auf eine
zumindest in der Sprache des Apostels bereits geprigte Terminologie
schliefRen Iaf3t.

Das Verhiltnis des Hauses des Stephanas zur Gemeinde in Korinth
besteht demnach darin, dafl die Mitglieder dieses Hauses ihren Dienst an
der Gemeinde ausiiben, der in etwa dem Mitarbeiten und Sich-Miihen
entspricht, und die Gemeinde sich ihnen unterordnet. Die Tatigkeit des
Dienens, des Mitarbeitens und des Sich-Miihens beinhaltet eine ge-
meindliche Fithrungsaufgabe, also Funktionen der Gemeindeleitung.3?

¥ Qllrog, Paulus, 100 bezieht dagegen den >Dienst« auf die Reise der drei Mdnner
zu Paulus. Die selbstindige Ubernahme einer Titigkeit »fiir die Heiligen« klingt
in V. 15 aber allgemeiner, die Mahnung zur Unterordnung in V. 16 ergibt nur im
Blick auf eine innergemeindliche Funktion Sinn und die Ausweitung auf die, die
»mitarbeiten und sich mithen« deutet ebenfalls auf eine gemeindliche Fithrungs-
und Verkiindigungstitigkeit. Anders werden dann in 1 Clem 42.2 die >Erstlinge:
als Bischife und Diakone eingesetzt.

#  Qllrog, Paulus, 86 spricht gegen Stephanas als Gemeindeleiter, da seine Tétigkeit
die Sraxovix sei, wobei er ~ unsachgemif} - einen Gegensatz zwischen Leitung
und Dienst aufbaut; statt Leitung bevorzugt er die Rede von »Autoritétspositio-
nen, was aber in der Sache keinen Unterschied darstellt, da Leitung auch erst
inhaltlich zu fiillen ist. H.-]. Klauck, 1. Korintherbrief (NEB 7; Wiirzburg: Ech-
ter, 31992) 126, erkennt die Funktionen von >Fithrungskriften:. Vgl. ferner Wi-
therington, Women, 108, 110; S. ]. Kistemaker, Exposition of the First Epistle to
the Corinthians (NTC; Grand Rapids: Baker, 1993) 606-8; C. Wolff, Der erste
Brief des Paulus an die Korinther (HTK 7; Berlin: Evangelische Verlagsanstalt,
1996) 435; G. D. Fee, The First Epistle to the Corinthians (NIC; Grand Rapids:
Eerdmans, 1987) 829-30, 833; F. Lang, Die Briefe an die Korinther (NTD 7;
Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1986) 248. J. Kremer, Der Erste Brief an
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Es zeichnet sich ein semantisches Feld ab, das zur Denotation gemeind-
licher Leitungsfunktionen zur Verfiigung steht. Mitarbeiten und Sich-
Miihen scheinen nahezu synonym gebraucht, doch wird im Kontext des
paulinisches Schrifttums eine gewisse Differenzierung plausibel: der Be-
griff »Mitarbeiten< 1iit mehr an die missionarische Verkiindigung, das
»Sich-Mithen« stirker an die innergemeindliche Anwendung des Evan-
geliums und damit an Fithrung und Weisung der Gemeinde denken.*
Die entsprechende Haltung gegeniiber dem Sich-Miihen ist also das
SmotdoaeoBar, was die Denotation des Begriffs xontdo im Sinne der
Aufgabe der Gemeindeleitung pragt.

Vom Haus des Stephanas spricht Paulus durchgingig im Plural, es
umfaflt damit eine ganze Hausgemeinschaft, wozu selbstverstindlich
auch Frauen zihlen. Die bedeutende Funktion der Gemeindeleitung wird
also auch von Frauen ausgeiibt. Die sich mithenden Frauen in R6m 16.6,
12 lassen sich auf diesem Hintergrund unter Annahme einer technischen
Bedeutung des Verbs %omt&w als Gemeindeleiterinnen wahrnehmen. Die
folgenden Sitze in 1 Kor 16.17-18 bestitigen dieses Verstdndnis gemein-
deleitender Funktionen, wenn Paulus am Ende der Sinneinheit iiber das
Haus des Stephanas nochmals zu deren Anerkenntnis mahnt (¢rtytveoo-
vete). DaR diese Aufforderung sich nicht exklusiv auf diese spezielle
Hausgemeinschaft beschranken 18t, sondern generell derartige Funk-
tionstriger erfaBt, zeigt die Formulierung mittels des verallgemeinernden
Demonstrativpronomens totobrot/solche Leute (VV. 16, 18).4° Interes-
sant ist der Hinweis in V. 18, die Genannten haben Paulus und die Ge-

die Korinther (RNT; Regensburg: Pustet, 1997) 376, 380, spricht von Autorititen
der Gemeinde, denen seitens der Gemeinde die Haltung der Unterordnung ent-
spricht, ohne daf schon eine Amtsstruktur zugrundelige.

% Nach Radl, »Nur Minners, 228 erliutern sich cuvepyéw und xomtée in 1 Kor
16.16 gegenseitig und weisen auf verantwortliche Mitarbeiter. Witherington,
Women, 111 erwiigt Aquivalenz der Begriffe. Fee, 1 Corinthians, 831 fiillt beide
Begriffe als Dienst am Evangelium.

#©  Stephanas und zwei andere Gemeindeglieder (die vielleicht auch der Haus-
gemeinschaft angehdren) halten sich zur Zeit der Abfassung des 1 Kor bei Pau-
lus auf und ersetzen ihm die persénliche Anwesenheit der ganzen Gemeinde.
Als herausragende Gemeindeglieder erfiillen sie eine gewisse Reprasentations-
funktion fiir die korinthische Gemeinde.
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meinde erquickt« (&vamadw); demzufolge hitte Leitung etwas mit Freu-
de-Bereiten und Aufbauen zu tun.

Und noch ein weiterer wichtiger Aspekt wird aus der Mahnung zur
Unterordnung unter das Haus des Stephanas in 1 Kor 16 erhebbar. Es
stellt sich doch unwillkiirlich die Frage, auf welcher Grundlage die Uber-
nahme leitender Aufgaben innerhalb der Ortsgemeinde erfolgt, wobei als
eine potentielle Antwortalternative die gemeindliche Einsetzung in ein
bestehendes Amt vorstellbar wire. Das Zeugnis des Paulus erhellt jedoch
einen fundamental andersgearteten Hintergrund. Die Mitglieder der
Hausgemeinschaft haben sich selbst (Exutois) zum Gemeindedienst be-
reitgestellt, sind also weder von einer hoheren Instanz berufen noch von
der Basis demokratisch gewahlt worden. Dann aber handelt es sich um
eine charismatische Leitungsfunktion, die in erster Linie von einer vor-
handenen Begabung - die theologisch als Gabe des Geistes zu verstehen
ist — ausgeht, diese erkennt® und zum Wohl der Gemeinde einsetzt. Nach
1 Kor 12 versteht Paulus Gemeinde in diesem charismatischen Sinn, wo-
bei die unterschiedlichsten Charismen zum Aufbau und zur Auferbau-
ung der Einheit Gemeinde jeweils in ihrer Eigenart grundlegend beitra-
gen* So nennt Paulus denn auch innerhalb der Charismenliste
1 Kor 12.28 xuPepvioetg/Leitungsgaben als ein Charisma unter zahlrei-
chen anderen. Auch wenn die Begrifflichkeit sich unterscheidet, wird
inhaltlich im Sinne organisatorischer und weisungsgebender Aufgaben
an dquivalente Funktionen zu denken sein,

Damit 1a8t sich festhalten: die mit dem Verb xomtdw als Terminus
technicus umschriebene Titigkeit kann nach 1 Kor 16.15-18 als charis-
matische Gemeindeleitung bestimmt werden, fir die eine einschligige

41 Die Differenzierung zwischen charismatischer Wirkung und eigener Entschei-
dung der Funktionstriger, die Holtz, 1 Thess, 248 aufrichtet, ist sachlich falsch,
denn das Charisma (die Begabung) setzt zu seiner gemeindlichen Anwendung
voraus, daf es erkannt, akzeptiert und praktiziert wird.

©2  Zum paulinischen Gemeindeverstindnis auf der Basis der Charismen vgl. z.B.
T. Soding, »Kooperation in den paulinischen Gemeinden: Eine neutestament-
liche Perspektives, BiLi 71 (1998) 108-16, hier 109-11; H.-J. Klauck, Gemeinde
zwischen Haus und Stadt: Kirche bei Paulus (Freiburg: Herder, 1992) 83-92;
S. Schreiber, Paulus als Wundertiter: Redaktionsgeschichtliche Untersuchungen
zur Apostelgeschichte und den authentischen Paulusbriefen (BZNW 79; Berlin/
New York: W. de Gruyter, 1996) 176-84.
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Begabung zu dieser Aufgabe das entscheidende Kriterium bildet. Hinzu
konnen weitere personliche Qualifizierungsmerkmale - wie im Falle des
Stephanas-Hauses die lokale Erstbekehrung - oder korrelierte soziale
Strukturen - wie die Verfiigung iiber den Versammlungsraum eines Hau-
ses — treten.*3 Die Autoritit resultiert aus der qualifizierten Ausiibung des
Dienstes; ihr korrespondiert die freiwillige Unterordnung und Anerken-
nung der Gemeinde, Organisation, Reprisentation und aktuelle Weisung
aus dem Evangelium bezeichnen inhaltliche Titigkeitsmerkmale. Wie die
verschiedenen Termini und die Zuweisung an eine ganze Hausgemein-
schaft zeigen, liegen gemeindeleitende Funktionen in Korinth in den
Hinden mehrerer Personen, deren Begabungen dazu befihigen. Eine in
einer Person konzentrierte Leitung 1af}t sich nicht wahrnehmen.

3.2 Auch die kleine Texteinheit 1 Thess 5.12,132, mit der Paulus ge-
gen Ende des 1 Thess seine Mahnungen in bezug auf das Zusammenle-
ben der Gemeinde in Thessalonich einleitet, enthilt eine Partizipform
des Verbs %orttéw. Paulus bittet die Gemeinde, die sich um sie Mithen-
den anzuerkennen (ei84va), wobei die pripositionale Bestimmung €v
oulv deutlich den wesentlichen Bezug der Miihenden zur Gemeinde
kommuniziert. Daran schlieft Paulus mit der kopulativen Konjunktion
xal zwei weitere Partizipialkonstruktionen parataktisch an, die das Vor-
stehen der Gemeinde im Herrn (mpototapat) und deren Anleitung und
Zurechtweisung (vouSetéw) beinhalten. Unwahrscheinlich ist dabei eine
Abgrenzung dreier verschiedener Gruppen, also von Sich-Mithenden,
Vorstehern und Anleitern, da sich diese drei Funktionen nicht strikt von-
einander abheben und die bisher eruierte Bedeutungsbreite von xomedw
die Titigkeit des Vorstehens und Anleitens einzuschlieffen scheint; der
bestimmte Artikel vor xomL@vras, der vor den anderen Partizipien
nicht wiederholt wird, weist ebenfalls auf eine einzige Gruppe.* So fasse
ich die Konjunktion »at als xal explikativum, wobei die beiden Partizi-

4 Im Kontext der sich anschlieRenden Griifle begegnet in 1 Kor 16.19b @ibrigens
ein Hinweis auf das Paar Priska und Aquila, das die korinthische Gemeinde
vielmals griifen 1a8t, was mit den Grilen der Gemeinde in threm Haus ver-
bunden wird. Auch hier finden wir - dhnlich wie in Rém 16.5a — einen Hinweis
auf eine im Haus von Priska und Aquila versammelte Hausgemeinde, der die
beiden offenbar vorstehen; wiederum erscheint eine Frau mit Leitungsaufgabe.

4 Vgl. von Dobschiitz, Die Thessalonicher-Briefe, 215; Holtz, 1 Thess, 241; von
Harnack, »Kémogs, 8.
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pialkonstruktionen erliuternden Charakter tragen und der Konkretisie-
rung des >Miihens« dienen. Es handelt sich um eine Gruppe von Per-
sonen, die in ihren Funktionen niher erklrt wird. Die Sich-Miihenden
sind also diejenigen, die der Gemeinde vorstehen im Herrn und die sie
anleiten und zurechtweisen.

Welche Titigkeit beschreibt das mpotatapat, das ich bisher ohne
Begriindung mit >vorstehen« wiedergab? Die Sache ist umstritten. Trau-
gott Holtz favorisiert in seinem Kommentar zum 1 Thess die alleinige
Bedeutung als Fiirsorge fir andere, doch dagegen spricht die vorauf-
gehende Mahnung zur Anerkennung.*¢ Warum sollte einer Farsorge,
von der man doch nur profitieren kann, die Anerkennung verweigert
werden? In der griechischsprachigen Umwelt des NT ist sowohl die Be-
deutung von Fiirsorge und Schutz als auch von Vorstehen und Leiten
belegt, letztere findet auch titulare Verwendung im hellenistischen Ver-
einswesen.¥’ Diese Sinnelemente miissen auch fiir den paulinischen

s Auch Holtz, 1 Thess, 242 sieht eine Uberordnung des >Mithenss, begriindet aber
anders: da dieses das umfassendste Pridikat darstelle; die beiden anderen Pradi-
kate heben dann lediglich zwei wichtige Teilgebiete heraus, sollen aber nicht das
»Miihen« inhaltlich niher bestimmen. Anders fafit Ollrog, Paulus, 87 die Kon-:
struktion als gemeinsame Erginzung der drei Bestimmungen untereinander,
steht aber in der Auffassung der Autoritit als Ermahnen, Trosten und Zurecht-
weisen meiner Sicht nahe, ‘
Holtz, 1 Thess, 243; Holtz riumt aber ein, daB sich aus der Sorge >auch eine
reprisentierende und leitende Funktion« ergeben konnte, was hier nicht im
Blick sei; das leitende Amt diirfte sich aus der Fiirsorgefunktion svorziiglich he-
rausgebildet habens, hier aber sei die Funktion noch nicht fest mit Einzelper-
sonen verbunden (244). Das Gegenteil ist der Fall: die Begabungen einzelner
bestimmen ihre Funktion, die dann gerade von diesen ausgeiibt wird. Sonstige
Merkmale eines Amtes aber fehlen noch. Gegen von Harnack, >Kémoge, 7-10.
Hervorhebung der Bedeutung der Fiirsorge auch bei B. Reicke, TWNT 6 (1959)
701-2. Vgl. R. E. Collins, »The Function of Paraenesis in 1 Thess 4.1-12; 5.12-
22¢, ETL 74 (1998) 398-414, hier 411 (mit weiterer Literatur in Anm. 66). Oll-
rog, Paulus, 87 spricht von »Autorititen der Gemeinde«.
4 Belege bei Reicke, TWNT 6.700-1, der »vorstehen« als wichtigste {ibertragene
Bedeutung nennt (700); auch bei Bauer/Aland, Worterbuch, 1415-16, wo fiir
1 Thess 5.12 beide Bedeutungen erkannt werden. Zum Vereinswesen M. Hengel,
»Proseuche und Synagoges, Tradition und Glaube (FS K. G. Kuhn; Géttingen:
Vandenhoeck & Ruprecht, 1971) 157-84, hier 171 mit Anm. 60. Vgl. spiter
1 Tim 3.4-5, 12 (Episkopen und Diakone, die dem eigenen Haus gut vorstehen).

257



Kennzeichen und Struktur der frihen Christus-Gemeinden

Wortgebrauch vorausgesetzt werden. Die tpototauevor erfiillen dem-
nach eine Funktion des Vorstehens und der Fithrung nicht im Sinne von
Machtausiibung und Herrschaft iiber andere, sondern als seelsorgerliche
und karitative Sorge um die Gemeinde, als Anleitung zum christlichen
Leben, Ermahnung und Rat in Problemfillen, auch Organisation prak-
tischer Hilfeleistungen und Reprisentation nach auflen. Ohne eine sach-
liche Autoritit ist die Erfiillung dieser Aufgaben nicht vorstellbar.
Solche Fiihrungspersonen verdienen Anerkenntnis durch die Gemeinde.

In Rém 12.8 wird das »Vorstehen« ausdriicklich als Charisma, also als
vom Geist verliehene Gabe zum Wohl der Gemeinde, angefiihrt. Der
mpolaTapevog steht dabei zwischen einem Gebenden (uetadtdols
und einem Barmbherzigkeit Ubenderi (8Aedv), also bei sozialen Hilfs-
diensten. Will man die Bedeutungen nicht vdllig ineinander aufgehen
lassen, kann der mpotoTdpevog allein vom Wortsinn her von den beiden
anderen Gruppen darin unterschieden werden, daff ihm besonders Ord-
nung und Organisation der Hilfeleistungen obliegen, was sich als prak-
tisch orientierte Fithrungsaufgabe innerhalb der Gemeinde verstehen
148t.4¢ Damit werden Aufgaben der Gemeindeleitung wiederum als cha-
rismatische Funktionen innerhalb des Gesamtgefiiges Gemeinde deut-
lich, Die pripositionale Apposition »im Herrnc¢ in 1 Thess 5.12 verbali-
siert dabei das wesengebende Fundament, auf dem sowohl Leitende als
auch alle anderen Gemeindeglieder gemeinsam stehen.

Das dritte Verb in 1 Thess 5.12, voudetely, zielt auf Ansprache des
volg, des Verstandes und der Gesinnung, und will diese in eine bestimm-
te Richtung lenken; es beinhaltet entsprechend die Elemente von Zu-
rechtweisung, Ermahnung und Lehre.#? Grundlage dafiir ist das Evan-
gelium, dessen Kenntnis und Verstehen die Qualitit der Lehre
ausmacht. In den Charismenlisten von Rém 12.6-8 und I Kor 12.8-10,

4 Gegen das Element des Vorstehens und fiir Fiirsorge und Schutz als Denotation
in Rém 12.8 spricht Holtz, 1 Thess, 243; Wilckens, Rémer, 3.15 tendiert eben-
falls zu dieser Bedeutung. Reicke, TWNT 6.701-2 sicht eine neutestamentliche
Verbindung beider Bedeutungen, favorisiert aber hier »Fiirsorge« Klauck,
Gemeinde, 89 erkennt einen >Vorsteher¢; auch Schreiner, Romans, 659-60
(leader:), da die Liste keine thematisch geordnete Struktur aufweist; vgl. Fitz-
myer, Romans, 649. Zur technischen Bedeutung patronus vgl. Byrne, Romans,
370, 373-4.

% Zum Begriff vgl. Holtz, 1 Thess, 244.
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28-30 spielt der weite Bereich des Lehrens jeweils eine bedeutende Rolle,
wenn er auch terminologisch differenziert artikuliert wird.5® Nach
1 Thess 5.12 umfaf}t das »Sich-Mithenc um die Gemeinde also eine cha-
rismatische Leitungs- und Lehrfunktion innerhalb der Ortsgemeinde.*'
Die paulinische Formulierung ist dabei so unspezifisch gehalten, dafl
eine Bezugnahme auf minnliche oder weibliche Personen in diesen
Funktionen nicht deutlich wird und damit offen bleibt; von Rém 16.6,
12 her darf an Beteiligung von Frauen gedacht werden. '

In 1 Thess 5.13a erweitert Paulus die Infinitivkonstruktion von V. 12
mit einem weiteren dem Hauptverb épwtépev untergeordneten Infini-
tiv, so daf die geduRerte Bitte iiber die Anerkennung der Sich-Miihenden
hinaus deren funk-R20jtional begriindete Wertschitzung intendiert.
Geistbegabung realisiert sich in der praktischen Titigkeitsausiibung, die
so von Paulus als wahrnehmbares Qualifikationsmerkmal akzentuiert
wird. Die in V. 13b angeschlossene Mahnung an die Gemeinde, unter-
einander’? Frieden zu halten, deutet an, daf8 die sich entwickelnden
Strukturen der Gemeindeorganisation keineswegs unumstritten sind.
Friede wird zur charakteristischen Qualitit des Gemeindelebens auf der
Basis des Evangeliums, und diesem Frieden dient die Anerkennung der
Sich-Miihenden, die selbstverstandlich auch zur Einheit der Gemeinde
zihlen.5?

% Rom 12.7-8: Sudaoxadla, mapdxdnots; 1 Kor 12.8, 10: Aéyos coplag, Aoyos

Yvasews, Spunveia YAwooiy.
st Vagl. sachlich shnlich auch Ollrog, Paulus, 87, der freilich die Begriffe zu wenig
differenziert, Eine leitende Funktion im weiteren Sinne sieht auch Witherington,
Women, 111.
Von Harnack, JKémogs, 8 Anm. 1 bevorzugt aus inneren Griinden (die themati-
sche Aufeinanderfolge 5.12-13 und 5,14-15) die Lesart adtoig, da sonst der
Zusammenhang unterbrochen werde. Die Variante éxutolg kann als schwieri-
gere Lesart verstanden werden, da sie unerwartet einen gewissen Neueinsatz
bringt. Andererseits ist der Zusammenhang zum Voraufgehenden darin gege-
ben, da die Mahnung zum Frieden die Gemeinde als ganze betrifft, wobei auch
die Leitenden zur Gemeinde gehoren. Fiir diese Variante auch Holtz, 1 Thess,
245,
Zum Gedanken der Einheit der Gemeinde, die die Funktionstriger integriert
und die sich in der Ubernahme vergleichbarer Aufgaben durch die ganze Ge-
meinde dufert, vgl. Holtz, -1 Thess, 249. Collins, »Functione, 411-12 legt den
Akzent auf die Gegenseitigkeit der Sorge der Gemeindeglieder fiireinander.
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Die Leitung wird dabei als Charisma54 verstanden, noch nicht als
Amt, denn auch wenn es sich um eine personell klar abgrenzbare Gruppe
mit charakteristischen und regelmiBigen Funktionen handelt - was von
Harnackss als Berechtigung versteht, von »Amtstriigern< zu sprechen -,
fehlt jede rechtliche Struktur und institutionelle Bestellung in bezug auf
die Leitenden. Genau das aber wire fiir ein festes Amt vorauszusetzen.
Beim Charisma begriindet hingegen einzig die spezifische Begabung die
Ausiibung der entsprechenden Titigkeit, die sich aus Situation und Be-
gabung selbst konstituiert.

3.3 Eine dhnliche Explikation oder Erweiterung des Begriffs xomtae
begegnet in Rom 16 nicht, so daf sich zur Erklirung dieses Textbefundes
die Folgerung nahelegt, in der Verwendung der paulinischen Gemeinde-
sprache habe in den Jahren zwischen beiden Briefen eine gewisse
Entwicklung und Festigung stattgefunden. Die begriffsgeschichtliche
Entwicklung tritt an den besprochenen Texten zutage. Wéhrend sich in
1 Thess die technische Bedeutung von xomt&e erst langsam im Sinne
von praktizierter charismatischer Gemeindeleitung als Organisation
und Anleitung herausbildet und noch der stiitzenden Explikation bedarf,
weiter im speziellen Fall des Stephanas-Hauses in 1 Kor 16 in Verbin-
dung mit flankierenden Begriffen begegnet, geniigt in Rém 16 das Stich-
wort allein zur Bezeichnung einer bestimmten Titigkeit und belegt so
eine fortgeschrittene semantische Prigung als Terminus technicus der

5 Vgl auch Holtz, 1 Thess, 247-8.
5 Von Harnack, 'Kémnoge, 8-10. Gegen von Harnack ist weiter festzuhalten, dafl

der Begriff Zgyov allgemein fiir Missionsarbeit gebraucht wird und kein Amt
voraussetzt; auch die Funktion des vouDetely ist charismatisch begriindbar;
daf es sich um eine bestelite Gruppe und vorwiegend um Presbyter handle (10),
ist reine Phantasie. Freilich riumt auch von Harnack das Fehlen des formal-
rechtlichen Attributes und das Stehen und Fallen der Funktion mit dem Charis-
ma ein, spricht aber trotzdem von »Beamten« und »Amtspersonen« (10). Damit
aber verwischt ein klarer Amtsbegriff, und das Wesen des Charismas als konsti-
tutive Begabung fiir eine bestimmte Aufgabe geht verloren. Von Dobschiitz, Die
Thessalonicher-Briefe, 215-17 hingegen fafit die Denotation im Sinne »frei-
williger Sonderleistungen« (215) einzelner, nicht als Gemeindeleitung, da »Vor-
stehen« als koordinierte Funktion zu >Mithen«< zu verstehen sei. Beide Verben
bezeichnen richtiger eine weder amtlich noch institutionell strukturierte Fiith-
rungsaufgabe, Gegen ein Amt der Leitung auch Holtz, 1 Thess, 2434, 246-7,

248-9. ) :
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Leitung. Auch die situativ zugrundeliegende Notwendigkeit in 1 Thess
und 1 Kor, zu Anerkennung und Unterordnung zu mahnen, deutet auf
einen erst begonnenen Durchsetzungsprozef und ein Entwicklungssta-
dium der hinter den Begriffen stehenden Titigkeitsformen.

Die in ihrer inhaltlichen Fiillung nicht strikt voneinander abgrenz-
baren Sprachformen des xomté&v, der cuvepyot und der dtarovot lassen
keine damit bezeichneten feststehenden Tatigkeitsformen im Sinne aus-
gebildeter Amter der Gemeinde in rechtlich fixierter Aufgabenbeschrei-
bung und institutioneller Einordnung erkennen. Vielleicht entspricht es
den Wirklichkeitsverhiltnissen der paulinischen Zeit am ehesten, von
Vor-Strukturen verbeamteter gemeindlicher Leitungsformen zu spre-
chen, an denen Frauen jedenfalls nennenswerten Anteil besafen. Und
um nochmals klarzustellen: Leitung meint nicht in einer Person konzen-
trierte Herrschaft und Ausiibung institutioneller Autoritit, sondern
praktische Arbeit in Lehre und Beratung, in Organisation und Fiirsorge,
wobei Autoritit aus der gelungenen Ausiibung der Tatigkeiten resultiert.

Diese offene Vorstellung gemeindlicher Leitungsstrukturen ent-
spricht der spezifischen paulinischen Gemeindesituation, denn in den
charismatischen Gemeinden begegnet eine sowohl fiir jiidische als auch
fiir hellenistische Verhiltnisse ungewohnte, ja neuartige Sozialform, die
sich auf der Basis des Evangeliums von Jesus als heilbringendem Herrn
der Gemeinde entwickelte, theologisch konstitutiv fiir diese Form zeigt
sich die Aussage in Gal 3.27-8, die den existentiellen Wirklichkeits-
wandel durch die Taufe auf Christus mit dem Bild des Anlegens eines
Gewandes beschreibt und als Konsequenz die Uberwindung ethnisch-
religidser, sozialer und geschlechtsspezifischer Fundamentaldifferenzie-
rungen der hellenistischen Welt in der neuen Gemeinschaft Christi pro-
grammatisch formuliert: >Es gibt nicht mehr Juden noch Griechen, nicht
mehr Sklaven noch Freie, nicht mehr mannlich und weiblich« (Gal 3.28).
Die auf Gleichrangigkeit basierende Einheit der neuen Gemeinde steht
im Vordergrund.* In der christlichen Gemeinde ist die neue Welt in
Christus im Sinne einer neuen Schépfung bereits angebrochen,®

% Vgl auch 1 Kor 12.4-31a; R5m 12.4-6a, 16.

57 Vgl. 2 Kor 5.17; Gal 6.15. Das letzte Gegensatzpaar in Gal 3.28 zitiert deutlich
Gen 1.27 LXX, so daB innerhalb der eschatologischen neuen Schépfung die Un-
terschiede der alten iiberwunden sind; dazu auch Radl, »Nur Ménners, 232-3,
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was die Voraussetzung fiir die Uberwindung geschlechtlich fundierter
Unterordnung innerhalb der Gemeinde bildet. Die so im Evangelium
grundgelegte neue Sozialform fordert addquate Binnenstrukturen und
entsprechend eine neue Terminologie zur Bezeichnung der praktizierten
Aufgaben. Die Begrifflichkeit des >Sich-Miihens wirft Licht auf einen
Ausschnitt dieser Entwicklung und gewihrt Einblick in einen Prozef,
der kirchenhistorisch erst mit der Ausbildung und Festschreibung kirch-
licher Amter und Organisationsstrukturen zu einem gewissen Abschlufl
gelangt.

3.4 Einige weitere lexikographische Beobachtungen zur Wortfamilie
des >Mithens« in den Paulusbriefen miissen noch genannt werden. Mittels
des Verbs »omtéw beschreibt Paulus auf der Linie des gingigen grie-
chischen Wortgebrauchs in 1 Kor 4.12 seine eigenhindig verrichtete Ar-
beit zum Erwerb seines Lebensunterhaltes. Die drei weiteren Belege pau-
linischer Verwendung lassen sich in der Bedeutung des Sich-Miihens im
Rahmen der Evangeliumsverkiindigung als Apostel zusammenfassen
(1 Kor 15.10; Gal 4.11; Phil 2.16). Der Gemeindebezug ist deutlich: Pau-
lus miiht sich auf der Basis des Evangeliums um die Gemeinde, die spezi-
fisch vorliegende Situation ist die der apostolischen Mission. — Das Sub-
stantiv %6mog ist in seiner Bedeutung breiter gestreut. Wiahrend in
1 Thess 2.9 wiederum die korperliche Arbeit des Paulus fiir seinen Le-
bensunterhalt gemeint ist, bleiben die »Miihen« des Apostels in 2 Kor 6.5
und 11.23, 27 recht unbestimmt, wobei die um Christi bzw. Gottes willen
erlebten Gefahren und Notlagen den Kontext bilden. Drei Belege entfal-
len nachweisbar auf die Missionsarbeit des Paulus, also seine Evangeli-

der von der Aufhebung der unterschiedlichen Behandlung der Gruppen im Ge-
meindeleben spricht; Dautzenberg, »Stellungs, 214-21 denkt an Gleichrangigkeit
und Gleichberechtigung innerhalb der Gemeinde. Theobald, Romerbrief, 244
liest Gal 3.28 von R6m 16.1-16 her und erkennt ausgeglichene Relationen zwi-
schen Frauen und Minnern (vgl. ebd. 248). Zu eingeschrinkt Witherington,
Women, 76-8, der 77 den Skopus der Aussage darin faft, daf Frau und Mann
nicht notwendig zum Zwecke der Vermehrung verbunden sein miissen, sondern
eine Frau auch auf8erhalb der Funktionen von Ehefrau und Mutter Rollen in der
Gemeinde einnehmen kann. Moxnes, »Social Integrations, 106, 109-10 Gbersieht
die theologische Begriindung mit der Taufe als neue Schépfung. Baumert, Frau,
264-76 lehnt eine soziale Gleichstellung ab und beschriinkt sich auf die Bedeu-
tung fiir die Beziehung zu Christus.
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umsverkiindigung innerhalb einer konkreten Ortsgemeinde (1 Kor 3.8;
2 Kor 10.15; 1 Thess 3.5). In zwei weiteren Texten denotiert das Substan-
tivx6mog in allgemeiner Weise das Leben im christlichen Glauben inner-
halb der Gemeinde, wobei es beidemale in Parallelitit zu £pyov steht
(1 Kor 15.58; 1 Thess 1.3). Die Anwendung der Wortgruppe auf Paulus
selbst und auf gemeindliche Funktionstriger 1ift eine prinzipielle
Gleichwertigkeit der Funktionen erkennen, die auf ejne strukturell
adiquate Plazierung innerhalb der Gemeindeorganisation hinweist.

Damit bahnt sich insgesamt beim Gebrauch der verbalen Form eine
technische Prigung der Denotation an, die ausgehend von der apostoli-
schen Erstverkiindigung des Evangeliums eine gemeindliche Leitungs-
aufgabe umfaflt, zu der die auslegende Verkiindigung des Evangeliums
als Basis des Gemeindelebens zihlt. Nicht mehr auf Paulus selbst, son-
dern auf gemeindliche Funktionstrager angewandt, nimmt das Verb die
spezifische Bedeutung leitender Aufgaben an. Die Verwendung des Sub-
stantivs v.6mog bleibt offener.

3.5 Ein Ausblick auf die erst etwa zwei Generationen nach Paulus
verfafiten Past zeigt, daB§ die spezifische Bedeutung des »omtdw fiir ge-
meindliche Fithrungsaufgaben auch nach Paulus nicht v5llig in Verges-
senheit geraten ist. In 1 Tim 5.17 hebt der Auctor.ad Timotheum die-
jenigen Mitglieder des Altestenkreises hervor, die der Gemeinde gut
wvorstehens, wobei eine Form des schon besprochenen Verbs mpotloTa-
par Verwendung findet. Die damit thematisierte leitende Gemeinde-
arbeit® wird niher qualifiziert als Tatigkeit derer, die sich >mithen in
Wort und Lehre«.? Anders als in 1 Thess 5.12, wo das >Vorstehen« das
»Mithen« erldutert,$® wird hier die Leitungsaufgabe durch die gemeind-
liche Lehraufgabe bestimmt. Leitung ist also bereits eine feste Funktion

8 Niheres dazu bei ]. Roloff, Der erste Brief an Timotheus (EKK 15; Ziirich: Ben-
ziger/Neukirchen-Viuyn: Neukirchener, 1988) 307-8, der die Aussage im Rah-
men des von ihm als firr die Past grundlegend beschriebenen Modells des Epis-
kopenamtes, an das der Verfasser des 1Tim auch die Altesteninstitution
angleichen will, erklart. Reicke, TWNT 6.702, hebt die Fiirsorge als Bedeutungs-
inhalt hervor. Doch davon ist hier gegeniiber einer stirker autoritativ geprigten
Funktion nicht die Rede. Vgl. weniger spezifisch 1 Tim 4.10.

9 V. 17b: of nomeivreg #v Moye xal Sudaoxnahix.

©  Zu Unrecht beschreibt Roloff, 1 Tim, 307 das zomntiv in 1 Thess 5.12 als Funk-
tion der npototayevor.
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mit amtlichem Charakter und kann inhaltlich definiert werden. Die
Lehre bedarf offenbar eindringlicher Betonung, was auf einen Mangel
hinweist. Die Verwendung des Verbs >mithen« greift paulinischen Sprach-
gebrauch auf und konnotiert damit eine Fithrungsaufgabe der Gemeinde
mittels des Instrumentes der Lehre. Dal das wesentliche Element der
Fiihrung in der Weitergabe, Auslegung und Anwendung des Evange-
liums besteht, ist auch paulinischem Denken nicht fremd, wchingegen
die Funktion der Fiirsorge und Hilfeleistung zuriickzutreten scheint.
Die Verheiflung »doppelten Lohnes« fiir die sich so Mithenden reprisen-
tiert ein Ubergangsstadium zu einer hauptamtlichen Titigkeit, zum Be-
ruf des Verkiindigers, des Theologen, der damit seinen Lebensunterhalt
verdient, Eine charismatische Grundlegung lifit sich nicht mehr er-
kennen, Frauen kommen fiir die Ubernahme des Amtes nicht mehr in
Betracht.

4. Ergebnis und Ausblick

4.1 Wir gingen von der Frage aus, welche konkrete Titigkeit hinter dem
»Sich-Miihen« verschiedener Frauen in der Gruflliste Rom 16 steht. Die
Betrachtung einschligiger Parallelverwendungen des Verbs xomtdw zeig-
te eine zunehmende technische Bedeutung des Begriffs im Sinne charis-
matischer Gemeindeleitung. Diese Leitungsfunktion wurde nach Rém 16
von Frauen ausgeiibt,®! und zwar auffallenderweise nur von Frauen, denn
nur auf diese wird eine entsprechende Verbform bezogen. Darf man da-
raus schlielen, dafd die rémische Gemeinde ausschlieflich von charisma-
tisch dazu begabten Frauen geleitet wurde? Geben die erhaltenen Zeug-
nisse auch ein so weitreichendes Ergebnis nicht her, wird doch ein
Vorrang von Frauen als Gemeindeleiterinnen innerhalb der Sozialstruk-
tur der rémischen Gemeinde erkennbar, und das in einer vorherrschen-
den Gesellschaftsstruktur, deren Ordnung des 6ffentlichen Lebens patri-

€1 Nimmt man diese terminologische Prézisierung ernst, wird man vorsichtig sein
gegeniiber Auferungen wie der von Theobald, Rémerbrief, 2445, daf§ in der
romischen Gemeinde (neben einzelnen Hausgemeinden und anders als in
1 Thess 5.12-13; 1 Kor 16.15-16) keine iibergreifenden Leitungsfunktionen

sichtbar seien.
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archal bestimmt war.$2 Sollten sich Frauen etwa besser fitr diese Aufgabe
geeignet erwiesen haben, sollte diese Vermutung gar eine Erfahrung des
Paulus aus der personlichen Bekanntschaft mit den genannten Frauen
spiegeln und sollte die sich daraus ergebende strukturelle Eigenart der
romischen Gemeinde vom Aposte! selbst gebilligt und geférdert worden
sein? Die Angaben der Grufliste lassen ein solches Verstandnis durchaus
u.

Es waren mehrere Frauen, die innerhalb der rémischen Gemeinde
eine leitende Funktion ausiibten. Demnach handelt es sich noch nicht
um ein in seinen Ausiibungsformen institutionell festgeschriebenes Amt
in monepiskopaler Struktur, sondern um eine charismatisch geprigte
Leitungstitigkeit, die sich an aktuellen Fahigkeiten, Begabungen und
Notwendigkeiten orientiert, je neu auftritt und situativ um die konkrete
Form zu ringen hat. - In jedem Fall enthalt die Grufiliste aus Rém 16 alte
Uberlieferung, die von der urchristlichen Praxis der Gemeindeleitung
durch Frauen Zeugnis gibt. Rudimente dieser Uberlieferung haben sich
indirekt auch in der Notiz vom Haus des Stephanas 1 Kor 16.15-18 er-
halten. Selbst die gerade das 6ffentliche Sprechen der Frau im Gottes-
dienst verbietende nach-paulinische Anweisung in 1 Kor 14.33b-36 -
das bekannte mulier taceat in ecclesia — deutet via negativa auf eine ge-
genteilige urchristliche Praxis.

4.2 Sehr bald jedoch sind die offenen Leitungsstrukturen der paulini-
schen Gemeinden, die selbstverstindlich auch Frauen integrierten,
im Fortgang der Geschichte versunken. Dieser Prozef findet seinen Nie-
derschlag bereits im NT. Er zeigt sich sehr deutlich in der nach-paulini-
schen Interpolation 1 Kor 14.33b~36, die angesichts des inneren Wider-
spruchs zu 1 Kor 11.2-16, wo das &ffentliche Sprechen von Frauen im
Gottesdienst selbstverstindlich vorausgesetzt wird, mit hoher Wahr-
scheinlichkeit sekundir ist.6? Er zeigt sich weiter an all den Aussagen

2 Vgl. nur folgende rémische Grabinschrift: Incomparabilis coniux, mater bona,
avia piissima, pudica, religiosa, laboriosa, frugi, efficaxs, vigilans, sollicita, univi-
ra, unicuba, [tjotius industriae et fidei matrona. Text und Ubersetzung: Ro-
mische Grabinschriften (Gesammelt und ins Deutsche Gibertragen von H. Geist;
Miinchen: Heimeran, 1969) 31 (Nr. 22).

$  Dazu die sorgfiltige Untersuchung von Dautzenberg, »Stellung, 193-205 (mit
griechisch-romischen, jiidischen und christlichen Parallelen); auch Schnelle,
Einleitung, 86; Roloff, 1 Tim, 128-30; Klauck, 1 Kor, 105-6; ders., »Vom Reden
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nach-paulinischen Briefe, die zur Unterordnung der Frauen gegen-

iiber ihren Minnern mahnen, so in Kol 3.18; Eph 5.21-4; 1 Tim 2.11-15;
Tit 2.3-5 und 1 Petr 3.1-6. Es entsteht eine patriarchal strukturierte Ge-
meindeordnung, in der eine leitende Funktion von Frauen nicht mehr
moglich ist. Das »Sich-Miihen« bestimmter Frauen in der Grufiliste Rom
16.6, 12 erfuhr - anders als der Name der Junia - keine spitere Korrektur.
Der Wortsinn konnte offenbar so allgemein ausgelegt werden, und er
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und Schweigen der Frauen in der Urkirche, Gemeinde — Amt — Sakrament:
Neutestamentliche Perspektiven (ed. ders.; Wiirzburg: Echter, 1989) 232-45;
ders., Gemeinde, 62~9; Fee, 1 Corinthians, 699-708 (bzgl. 14.34-5); Lang, Brie-
fe, 199-200; A. Strobel, Der erste Brief an die Korinther (ZBK 6.1; Ziirich: Theo-
logischer Verlag, 1989) 222-4; H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther
(KEK 5; Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 21981) 289-90.

Etliche neuere Arbeiten vertreten freilich wieder die Urspriinglichkeit des Text-
stiicks 1 Kor 14.33b-36. So z.B. Witherington, Women, 90-104 (bes. 101-4):
Als Situation konstruiert er respektlose Fragen von Frauen, die den Gottesdienst
unterbrechen und Chaos erzeugen; gegen diese Unordnung im Gottesdienst
verbietet Paulus nun die Fragen der Frauen, die im Rahmen der Beurteilung
von Prophetie stehen, so da sich die Frauen nicht iiber die Ménner erheben;
der Ehemann wird zum alleinigen Fragepartner. Der Autor unterbewertet die
allgemeine Formulierung des Schweigegebotes und die sachliche Nihe zu
nach-paulinischen Briefen (bes. 1 Tim 2.11-12); in VV. 28, 30 ist das »Schwei-
genc< konditional bestimmt, in V. 34 dagegen allgemein gehalten. Schiissler Fio-
renza, Gedichtnis, 287-90 hilt an der Authentizitit fest mit der Annahme, die
Verse seien nur auf christliche Ehefrauen bezogen, stehen also nicht in Wider-
spruch zu 1 Kor 11.2-16, sondern fiigen sich in die paulinische Bevorzugung des
ehelosen Standes (1 Kor 7.32-35); ganz dhnlich Dunn, Theology, 591-2. Der
Text sagt diese Spezifizierung aber in keiner Weise aus. Nach Baumert, Frau,
178-80 gilt 1 Kor 14.33b-36 fiir 6ffentliche Beratungen, 1 Kor 11.2-16 hingegen
fiir den Gottesdienst. Fiir Authentizitit auch A. C, Wire, The Corinthian Wo-
men Prophets: A Reconstruction Through Paul’s Rhetoric (Minneapolis: Fort-
ress, 1990) 149-58, 229-32; E. E. Ellis, Pauline Theology: Ministry and Society
{Grand Rapids: Eerdmans/Exeter: Paternoster, 1989) 67-71; Kremer, I Kor,
311-14 (betreffe nur Glossclalinnen und Prophetinnen); Wolff, 1 Kor, 341-5
(nur auf Dazwischenfragen und eigenmichtiges Reden bezogen). Alle diese Ver-
suche zur Begriindung der Urspriinglichkeit miissen eine eingeschrinkte Gel-
tung des Schweigegebotes postulieren, die der Text selbst jedoch nicht hergibt;
daher resultiert auch die Vielzahl der Losungsvorschlige. M. E. bleibt entschei-
dend, daf das generell formulierte Schweigegebot in die Zeit nach Paulus einge-
ordnet werden muf3.
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wird bis heute so interpretiert, daf keine Leitungsfunktion von Frauen
sichtbar wird. Die erkennbare Tendenz der Verdringung berechtigt und
nétigt dazu, selbst kleinste Hinweise auf den praktizierten Leitungs-
dienst von Frauen innerhalb der Gemeinde historisch als verifikable In-
dizien auszuwerten. Das erhaltene Material muf8 als »Spitze des Eis-
bergs«$ als Minimum an Information betrachtet werden und erlaubt
den Schluf auf eine wesentlich breiter angelegte urchristliche Praxis.

Geschichtlich betrachtet, haben sich die nach-paulinischen Briefe in
ihrer jeweiligen Situation mit Bezweiflern und Gegnern des Gemeinde-
glaubens auseinanderzusetzen, und die darauthin entstehende Ordnung
dient der sozialen Sicherung und Stabilisierung des Glaubens angesichts
von Fehldeutungen. Der Druck der Geschichte bewirkt die Abwendung
von der anfinglichen Gemeindegestalt, der Druck der Geschichte ver-
andert aus dem Evangelium erwachsene Sozialformen christlicher Ge-
meinden. Aber — und mit dieser Frage muf§ ich schliefen - verschwindet
mit dem Versinken gemeindeleitender Titigkeiten von Frauen nicht ein
wesentliches Element der sozialen Verwirklichung des Evangeliums aus
dem Raum der Kirche? Verzichtet die Kirche nicht auf eine Moglichkeit,
die gesellschaftliche Relevanz des Evangeliums auch in ihrer Sozialstruk-
tur sichtbar zu zeigen?

Context is King! Ein Nachtrag

In der Biblischen Zeitschrift von 2016 hat Hildegard Scherer eine Kritik
an meiner These aus dem Jahr 2000 vorgelegt.s* Sie bringt folgende Ein-
winde (269-272): 1. Die Belege, die ich fiir ein Verstindnis des Verbs
womtde als terminus technicus fiir Gemeindeleitung anfiihre, sind nicht
geniigend eindeutig. 2. Paulus charakterisiert besondere Titigkeiten von
Frauen in der Grufiliste von R6m 16 sonst genau, bei den vier Frauen, die
sich miihen, aber nicht. 3. Der Begriff »Gemeindeleitung« beinhaltet die

s Vgl auch Schiissler Fiorenza, »Missionariess, 422-3, die angesichts héufig
»inklusiver« neutestamentlicher Sprache eine sehr dhnliche Bewertung des iber-
lieferten Textmaterials anrit. . .

65 H. Scherer, Die Mithe der Frauen. »Charismatische Gemeindeleitung« in Rom
16,6.12, in; BZ 60 (2016) 264-276.
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Gefahr einer Riickprojektion heutiger Verhiltnisse, da der Begriff Lei-
tung sowohl im katholischen Kirchenrecht als auch in (pastoralen) Ma-
nagementdiskursen mit hierarchisch strukturierten Groffinstitutionen
verbunden sei. In den paulinischen Gemeinden liegt keine Leitung vor,
die eine »Richtlinienkompetenz mit Sanktionsmacht gegenitber einer
Gemeinde« besitzt (270). Das Verb xomtdw bezeichne die »Qualitit eines
Tuns, nicht seinen Inhalt« (272). Um einen Alternativvorschlag zu ent-
werfen, greift Scherer auf einige antike Inschriften und Texte zuriick, die
das »Miihen« fiir das eigene Auskommen bzw. fiir das Gemeinwohl als
Ideal stilisieren (272-275). Die Belege zeigen, dass das »Miihenc fiir das
Gemeinwesen positiv besetzt ist und ein vorbildliches Verhalten darstellt.
Nach Scherer will Paulus dieses Ideal in Rém 16,6.12 auch in seinen
Gruppen etablieren. Sie restimiert, »dass uns nicht mehr zuginglich ist,
was die Frauen getan habenq; entscheidend sei, dass Paulus die Frauen
»wegen der Intensitit ihres Engagements« hervorhebe (275, kursiv
i.0.).%¢

Uberzeugt bin ich davon nicht. Dass der Begriff der »Leitung« nicht
anachronistisch von den Leitungsstrukturen heutiger Groflinstitutionen
her zu verstehen ist, sollte selbstverstindlich sein. Ich verwende ihn so
unspezifisch wie Paulus in 1 Kor 12,28 den Begriff der »Leitungsfunk-
tionen« (xuBepvioetg). Nur: »Leitunge meint im Gegensatz zur Zu-
arbeit oder zur Ausfiihrung von Anordnungen eine eigenverantwortliche
Titigkeit in den Gemeinden. Diese Bedeutung ist gerade in Bezug auf die
Titigkeit von Frauen wichtig, weil sie signalisiert, dass weibliche Rollen-
muster der Unterordnung, wie sie in der antiken Welt iiblich waren, in
den Gemeinden nicht reproduziert wurden. Das »Engagements, das
Scherer betont, ist an der Matrix antiker Ideale orientiert. Bedeutet es
eine Anpassung an die {iblichen sozialen Strukturen? Einmal mehr zeigt
sich, dass der Kontext der Aussagen fiir das Verstindnis entscheidend ist.
Standen die Belege von Scherer im Kontext des »Miihens« um das eigene
Auskommen oder des &ffentlichen Engagements fiir das Gemeinwohl,
stellt Rém 16 das »Mithen« in den Kontext des Lebens der romischen
Gemeinden. Was das »Miihen« dabei niherhin bedeutet, kann man von

¢ M. Wolter, Der Brief an die Rmer. Band 2 (EKK V1/2), Ostfildern — Géttingen
2019, 472 mit Anm. 39 schliefit sich - gegen meinen Vorschlag - ausdriicklich
der Kritik und dem Ergebnis von Scherer an.

268



Arbeit mit der Gemeinde (Rém 16,6.12)

den urchristlichen Texten her beleuchten, die das Verb zont&w in einem
vergleichbaren Kontext der Gestaltung frither Gemeinden verwenden:
1 Thess 5,12, 1 Kor 16,15f. und 1 Tim 5,17. In der Anwendung des »Mii-
hens« auf vier Frauen in den rémischen Gemeinden wird dariiber hinaus
deutlich, dass nicht nur das Ideal 6ffentlichen (oder privaten?) Engage-
ments hervorgehoben wird, sondern gerade Frauen die damit umrisse-
nen Titigkeiten ausiiben. In Scherers Belegen sind dies allesamt Manner!
Es wire nicht das erste Mal, dass sich in Christus-Gemeinden Gegen-
strukturen zu gesellschaftlichen Rollenmustern etablierten (vgl. nur Gal
3,28). Frauen iiben in den Gemeinden nicht die typischen, d.h. auf das
Haus konzentrierten Rollen aus, sondern iibernehmen eigenverantwort-
liche Funktionen fiir die Gemeinden - eben im weiteren Sinne Leitungs-
funktionen.

Es greift zu kurz anzunehmen, Paulus hebe die Frauen »wegen der
Intensitit ihres Engagements« hervor, das »den anderen als yorbildliches
Verhalten vor Augen gefiihrt« wird (Scherer 275). Paulus will in Rom 16
nicht zur Hochleistungsethik anstacheln und kein Sich-Verausgaben als
Ideal zeichnen. Der im Wirken des Geistes begriindete charismatische
Entwurf von Gemeinde in 1 Kor 12 und Rém 12,3-8 spricht eine andere
Sprache. Natiirlich liegt in dem spezifischen Gru8 eine gewisse »Aus-
zeichnung« (274) der vier Frauen, aber die primdre Intention der Gruf3-
liste besteht in der Beziehungspflege des Paulus mit den Gemeinden in
Rom, die er nicht gegriindet hat, die ihm grofitenteils persdnlich unbe-
kannt waren, die er aber fiir sein Anliegen einer handfesten Unterstiit-
zung seiner Missionspline im Westen gewinnen will. Die vier Frauen,
deren Titigkeiten in den romischen Gemeinden lingst anerkannt und
fitr Paulus mit den Syntagmen »miihen fiir euch/im Herrn« hinreichend
charakterisiert sind, nennt er im Kontext der langen Gruflliste um zu
zeigen, dass er von ihrer besonderen Titigkeit innerhalb der Gemeinden
weif. Es liegt also gerade kein » Anerkennungsdiskurs« (Scherer 274) vor.
Vielleicht gewinnt Paulus diese einflussreichen Frauen als Fiirspreche-
rinnen fiir seine Sache. Fiir uns hebt sich durch die Bemerkungen des
Paulus der Schleier der Geschichte nur ein Klein wenig — aber er enthiillt
im Kontext der Grufliste doch mehr, als dass Paulus nur ein griechisch-

romisches Ideal gesellschaftlichen Engagements in die Gemeinden ein-
tragen will.
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Die Demokratisierung der Christologie
in der Offenbarung des Johannes

Am Anfang soll eine These stehen: Die Christologie der Offenbarung
zielt nicht auf eine theologische Beschreibung des Wesens und der Be-
deutung Christi um ihrer selbst willen, sondern auf die Begegnung mit
dem erhéhten Christus - also auf seine Bedeutung fiir die Seinen. Auf die
Person des Verfassers, des Propheten Johannes, fokussiert, bedeutet die
ausfithrlich geschilderte Beauftragungsvision in Offb 1,9-20 eine person-
liche, visionire Begegnung mit einer Gestalt, die »dhnlich einem Sohn
eines Menschen« erscheint (1,13) und hinter der die Horer Christus er-
kennen. Aus dieser visioniren Begegnung gehen unmittelbar die sieben
Sendschreiben an die Gemeinden in Ephesus, Smyrna, Pergamon, Thya-
tira, Sardes, Philadelphia und Laodizea hervor, die von dem Menschen-
sohn-Ahnlichen diktiert werden (2,1-3,22), und lingerfristig die gesam-
ten Visionen der Offenbarung. Der Verfasser denkt »Christologie« also in
der Kategorie der Beziehung zwischen Christus und sich selbst.

Diese Christus-Beziehung reflektiert Johannes aber auch im Hinblick
auf alle Adressaten seiner Schrift, fiir deren Lebenssituation die Gestalt
des Christus unmittelbar Bedeutung gewinnt. An drei Stellen innerhalb
seiner Schrift setzt Johannes diesen Gedanken in spezifischer Weise um.
Die Formulierungen sind sprachlich unspektakuldr und unaufféllig, so
dass man sie fast iiberlesen konnte. In der Sache freilich sind sie knall-
hart: Er schreibt den Christen eine endzeitliche (K6nigs-)Herrschaft und
ein Priestertum zu. Nur an den drei Stellen 1,6; 5,10 und 20,6 erwihnt die
Offenbarung »Priester« (hiereis), und zwar immer als Wiirdebezeich-
nung fiir die Christus-Anhinger, und immer in Kombination mit einer
Herrschaftsfunktion, die mit dem Wortstamm basileu- sprachlich aus-
gedriickt wird. Kénigsherrschaft und Priesterwiirde sind Metaphern fiir
die einzigartige Bedeutung der Christus-Anhinger, und sie verbinden
diese unmittelbar mit der Gestalt des Christus selbst. Denn Christus wird
in der Offenbarung in erster Linie als Herrschergestalt gezeichnet - frei-
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lich als Herrscher von durchaus eigener Art. Eine Untersuchung der drei
Belege wird die Zusammenhinge beleuchten.

In der Offenbarung geschieht alles in Bildern - so auch die
Christologie.! Mag man dieses Charakteristikum als Schwiche oder Stdr-
ke bewerten, es erfordert jedenfalls eine bestimmte Art der Rezeption, die
sich auf metaphorische Sprache innerhalb der »Theologie« einlasst und
mit Phantasie und Vorstellungskraft die Bildwelten vor dem geistigen
Auge lebendig werden lisst und nach ihrer Deutung fragt. Meine Be-
obachtungen versuchen, einen kleinen Ausschnitt dieser Bildwelten auf
ihrem historischen Rezeptionshintergrund zu verstehen. Damit griifle
ich den geschitzten Kollegen Claus-Peter Mirz herzlich, den ich mir
angesichts seiner Fachkompetenz in den angesprochenen Fragen der
Christologie und Priester-Metaphorik als kritisch-interessierten Erstleser
vorstelle. :

1. Der Herrschaftswechsel in Offb 1,4-6

Nach dem Vorwort {1,1-3) gibt Johannes seine Schrift als Rundbrief an
die genannten sieben Gemeinden in der rémischen Provinz Asia zu er-
kennen, indem er mit einem typischen Praskript in 1,4-8 ein wesent-
liches Formelement eines Briefes einspielt.2 Dabei geht Johannes mit
einer umfangreichen Erweiterung des GruBes iiber die tibliche Briefform
(Absender, Adressat, Gruf) hinaus.? Als stilistisches Gestaltungsmittel
des Grufes (1,4b.5a) und der sich anschliefenden christologischen Do-
xologie (1,5b.6) wihlt er syntaktische Reihen von drei Gliedern, von de-
nen manche wieder mit drei Elementen gefiillt sind, so dass ein komple-

! Vgl nur Huber, K., Jesus Christus - der Erste und der Letzte. Zur Christologie

der Johannesapokalypse, in: Frey, J./Kelhoffer, ]. A./Té6th, E. (Hg.), Die Johan-

nesapokalypse. Kontexte - Konzepte - Rezeption (WUNT 287), Tiibingen 2012,

435-472; Karrer, M., Sprechende Bilder. Zur Christologie der Johannesapoka-

lypse, in: Frey, ]./Rohls, ]./Zimmermann, R. (Hg.), Metaphorik und Christologie

(TBT 120), Berlin - New York 2003, 111-125.

Dem korrespondiert am Ende in Offb 22,21 ein Schlussgrufl.

3 Anders erkennt Satake, A., Die Offenbarung des Johannes (KEK 16), Gottingen
2008, 127, Anklinge an Wechselrede im Gottesdienst. - Vgl. die Erweiterung der
Absenderangabe in Rém 1,1-7.
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xes Satzgefiige entsteht, Eine Segmentierung veranschaulicht die Struk-
tur: ‘

4Johannes den sieben Gemeinden, die in der Asia sind.
Gnade euch und Friede von:
der Seiende und der war und der Kommende,
und von den sieben Geistern, die vor seinem Thron sind,
sund von Jesus Christus, :
der treue Zeuge,
der Erstgeborene der Toten
und der Herrscher der Kénige der Erde.
Thm, '
der uns liebt
und uns aus unseren Siinden 1dste in seinem Blut
sund uns zu einer Kénigsherrschaft, zu Priestern machte fiir seinen

Gott und Vater,
sei die Herrlichkeit und die Gewalt in die Aionen der Aionen. Amen.

Der Gnaden- und Friedenswunsch entspringt im innersten Zentrum des
Thronsaals Gottes; Offb 4-5 wird dieses Bild, das hier nur angedeutet ist,
detaillierter entfalten. Der Gott Israels, durch die sog. Drei-Zeiten-For-
mel als universaler, Zeit und Geschichte und Eschaton umgreifender und
damit unbegrenzter Herrscher ausgewiesen,? ist umgeben von sieben
Geistern, den sieben Thronengeln,® die seine obersten Exekutivorgane
und damit seine direkte Wirkmacht iiber die Erde verkérpern. Auch
Christus ist nahezu selbstverstindlich in diesen innersten Machtbereich
Gottes integriert. Seine Bedeutung wird allerdings durch drei Pradikate
niher erliutert und dabei auf seine eschatologische Funktion zugespitzt;
die Formulierungen konnen sich an Ps 89,28.38 (LXX) anlehnen, die
Bedeutung ergibt sich aber aus dem Christus-Ereignis: (1) Als treuer
Zeuge hat er Zeugnis gegeben von der endzeitlichen Wirklichkeit Gottes
und dies in Treue durchgehalten - trotz des drohenden Todes durch die

4 Der Formelcharakter ist deutlich durch die undeklinierten Nomina nach der
. Préposition apo. Dass dabei auf das kulturelle Weltwissen der Hdrer zuriick-
gegriffen wird, zeigen religionsgeschichtliche Parallelen wie Plut. De Iside et
Osiride 9, die sog. Isisformel von Sais: »Ich bin alles, was geworden ist, was ist
und was sein wird«; Paus. 10,12,5: »Zeus war, Zeus ist, Zeus wird sein, o grofier
Zeus«; Ov. met. 1,517: Apollon als Enthiiller dessen, was sein wird, war und ist.

5 Vgl. Tob 12,15; dthHen 20,1-7/8; auch Sach 4,2.10.
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ablehnenden Michte in Gesellschaft und Politik, wird man ergénzen dir-
fen. (2) Mit ihm als dem »Erstgeborenen der Toten« hat die Endzeit
Gottes bereits begonnen. Denn nach einem apokalyptischen Denkmodell
steht am Anfang der Aufrichtung eines neuen Aons, der Kdnigsherr-
schaft Gottes, die Totenerweckung, die das endzeitliche Gericht ermog-
licht, in dem Gott seine Gerechtigkeit zugunsten der Getreuen verwirk-
licht (z.B. Dan 12,2). (3) Als »Herrscher der Kénige der Erde« kommt
Christus die endzeitliche Macht iiber alle politischen Herrscher (und da-
mit iiber alle stadtischen, provinzialen und rémischen Eliten) zu. Bei der
end-Za0)zeitlichen Herrschermacht Christi handelt es sich um ein Leit-
motiv der Offenbarung, das gerade in der konkreten Lebenssituation der
Adressaten wichtig ist.

Diese Adressaten treten in der anschlieenden Doxologie ins Zen-
trum: Der Lobpreis Christi ergeht wegen seiner Funktion fiir »uns.
Theologisch gesprochen, geht die »Christologie« sogleich in »Soteriolo-
gie« und »Ekklesiologie« iiber. Wieder beschreiben drei Aspekte die Zu-
sammenhinge. (1) Dass Christus »uns« liebt, bedeutet seine unbedingte
Annahme der Seinen in der Gegenwart. Lieben (agapein) meint im Ge-
brauch des antiken Judentums ein leidenschaftliches Interesse am ande-
ren, Engagement fiir ihn.” (2) Zugespitzt wird das Lieben im Tod Jesu -
das »Blut« bezeichnet metonymisch den gewaltsamen Tod. In der Ver-
bindung von Liebe und Sterben klingt das Modell des antiken Freund-
schafts-Ideals an, das das Sterben fiir einen Freund als hochste Form der

Vgl. Roloff, J., Die Offenbarung des Johannes (ZBK 18), Ziirich 32001, 33. An-
ders A. Satake, Offenbarung, 130: Christus als Zeuge der heilschaffenden Offen-
barung, die im Buch des Johannes verkgrpert ist; vgl. Miiller, U. B., Die Offen-
barung des Johannes (OTK 19), Giitersloh — Wiirzburg *1995, 73; Schiissler
Fiorenza, E., Priester fiir Gott. Studien zum Herrschafts- und Priestermotiv in
der Apokalypse (NTA 7), Miinster 1972, 238-248. Dagegen spricht im Kontext
die Rede vom »Blut« {1,5), die logische Folge der drei Pridikate und die Prag-
matik des Textes, der zu Standhaftigkeit in der eigenen Uberzeugung motivieren
will.

Agapé begegnet v.a. in der Septuaginta und in anderen frithjiidischen Schriften
und bezeichnet in seiner Grundbedeutung die erotisch-emotionale Liebe als
menschliche Grundkraft; davon ausgehend findet eine Ethisierung im Sinne
von Nichsten- oder Bruderliebe und als Tugend statt; dazu Wischmeyer, O.,
Vorkommen und Bedeutung von Agape in der aufierchristlichen Antike (1978),
in: dies., Von Ben Sira zu Paulus (WUNT 173), Tibingen 2004, 91-115.
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Liebe versteht.? In den Vordergrund tritt aber eine andere Bildwelt. Das
Verb lyein mit der Grundbedeutung >l6sen< konnotiert besonders rlosma-
chen, befreien< aus Gefangenschaft, iibertragen aus Not und Ubel, auch
Jloskaufen< von Gefangenen bzw. Sklaven um einen bestimmten Preis.’
Die Metapher der Befreiung, des Loskaufs greift die antike Praxis des
Freikaufs von Kriegsgefangenen oder Sklaven auf und liefert mit diesem
Hintergrund eine Interpretation des Sterbens Jesu in theologischer Per-
spektive: Jesu gewaltsamer Tod bedeutet die Befreiung aus der Verskla-
vung durch »unsere Siinden«, durch die Verstrickung in die Strukturen
und Michte des Bosen in Politik und Gesellschaft. Im Blick ist ein per-
_sonales Handeln Christi (kein Opfer- oder Sithnetod), das im Auftrag
Gottes geschieht und so Gottes Willen fiir »uns« umsetzt. Die Befreiung
bedeutet einen Herrschaftswechsel, wie das dritte Glied der Reihe aus-
fithrt. (3) »Zu einer Konigsherrschaft, zu Priestern fiir seinen Gott
und Vater« machte Christus die Adressaten. Die Zusage bedeutet eine
ungeheure eschatologische Statusaufwertung bereits in der Gegenwart.
Alle sind sie Priester - ohne Unterscheidung ihrer gesellschaftlichen Stel-
lung oder ihres Geschlechts. Das ist im antiken Kontext auffallig.
Priester sind sowohl in der jiidischen Tradition des Zweiten Tempels
(515 v.Chr. bis 70 n.Chr.) als auch in der rémischen Kultur immer eine
besondere gesellschaftliche Gruppe, die durch Abstammung oder Einset-

8 Vgl Gal 2,20; Rom 5,5-8; 8,32; 2 Kor 5,14; Joh 15,13. Prominentes Vorbild fiir
die Hingabe des Lebens als hochste Form der Liebe ist Euripides’ Tragddie Al-
kestis. Dazu Breytenbach, C., »Christus starb fiir uns«. Zur Tradition und pau-
linischen Rezeption der sogenannten »Sterbeformelns, in: NTS 49 (2003) 447-
475, hier 457f; Bremmer, J. N., The Atonement in the Interaction of Greeks,
Jews, and Christians, in: ders:/Garcia Martinez, F. (Hg.), Sacred History and
Sacred Texts in Early Judaism (Contributions to Biblical Exegesis and Theo-
logy 5), Kampen 1992, 75-93. Zum griechisch-rémischen Hintergrund des
»Sterbens fiir« Speyer, W., Religionen des griechisch-rémischen Bereichs. Zorn
der Gottheit, Vergeltung und Siihne, in: ders., Frithes Christentum im antiken
Strahlungsfeld (WUNT 50), Tiibingen 1989, 140-159, bes. 154f.

» Vgl Passow, F, Handwérterbuch der Griechischen Sprache. 2 Doppelbde. Neu
bearbeitet von V.C. F. Rost u.a., Leipzig 51841-1857, Nachdruck Darmstadt
2008, 1171, 99-101. Zur rémischen Praxis des Freikaufs von als Sklaven betrach-
teten Kriegsgefangenen Elert, W., Redemptio ab hostibus, in: ThLZ 72 (1947)

265-270.
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zung in die priesterliche Funktion aus der Gesellschaft herausgehoben ist
und spezifische Aufgaben im Bereich des Kultischen bzw. Sakralen iiber-
nimmt, Thnen obliegt in besonderer Weise der dffentliche Kontakt mit
den Géttern. Durch seine éffentlichen Funktionen besitzt das Priester-
amt hohen gesellschaftlichen Status, so dass es zum Symbol firr die poli-
tische Macht der fiihrenden Familien - in Jerusalem wie in Rom - wer-
den konnte. Der Hohepriester in Jerusalem konnte als Mittler zwischen
Gott und Israel gelten (Leév 16£.). In der romischen Kultur war der Staat
fir die Beziehungen zwischen Géttern und Menschen verantwortlich
und regelte daher Kompetenzen und Verpflichtungen der Priester, die
als »bedienstete Vermittler dieser Beziehung galten«.2® In der Stadt Rom
besaflen die traditionellen Priester-Kollegien (v.a. pontifices, augures und
[quin]decemviri) hohes Ansehen. Thre Organisation wirkte auch in die
Provinzen des Ostens hinein, denn die Ubernahme der romischen Kon-
zeption der Priester, ihrer Rollenmodelle und gesellschaftlichen Funktio-
nen, besonders im Zusammenhang mit dem Kaiserkult, férderte und ver-
stirkte die Anschlussméglichkeiten der Stidte im Osten an das politische
Zentrum. So gab es in jeder groferen Stadt (municipium) ein Kollegium
von ponitifices, und der Zugang dazu galt hiufig als Hohepunkt einer
lokalen Karriere in einer Stadt.1

Die soziale Herkunft und Stellung der Christen in Kleinasien schloss
sie von priesterlichen Funktionen in ihren Stadten aus; sie gehorten nicht
der stadtischen Elite an,12 und selbst wenn dies in Einzelfillen denkbar
wire, hitte die Konversion zur Christus-Gemeinde die Ausiibung eines
paganen Priesteramtes unmoglich gemacht. Umso mehr ist es von Be-
deutung, wenn nun alle Adressaten als Priester und damit in je eigener
Unmittelbarkeit und Niihe zu Gott ange-[42]sprochen sind. Sie bediirfen

1 Gordon, R.L., Art. Priester. V. Griechisch-Rémisch, in: Der Neue Pauly 10,
Stuttgart 2001, 319-322, hier 319.

Vgl. Gordon, R. L., Art. Pontifex, Pontifices, in: Der Neue Pauly 10, Stuttgart
2001, 135-138, hier 137f.

Dazu Stegemann, E. W./Stegemann, W., Urchristliche Sozialgeschichte. Die An-
finge im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterranen Welt, Stutt-
gart 21997, 70-80.249-271; zur neuesten Forschung Schmeller, T., Der erste Ko-
rintherbrief, in: Ebner, M./Schreiber, S. {Hg.), Einleitung in das Neue Testament
(K5tTh 6), Stuttgart 2008, 303-325, hier 318.

1
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nicht mehr der Vermittlung durch Priester,3 ja sie sind selbst autorisierte
Mittler Gottes vor der Welt.

In der Forschung wird hiufig auf Ex 19,6a LXX als traditions-
geschichtlichen Hintergrund hingewiesen: Nach der Befreiung aus Agyp-
ten erhilt Israel die gottliche Zusage: »Ihr aber sollt fiir mich ein konig-
liches Priestergemeinwesen und ein heiliger Volksstamm sein«.!*
Wihrend in Ex 19,6 die Zeitform des Futurs steht, benutzt Offb 1,6 den
Aorist und signalisiert damit die bereits umgesetzte Status-Transforma-
tion durch Christus, die auf der Basis der Erwihlungszusage an Israel
erfolgt. Die Verheiffung an Israel erfiillt sich eschatologisch in den Ge-
meinden - und zwar ohne interne Statusdifferenzierung!®
, Bei der zweiten Zusage fillt die Formulierung auf: Es ist nicht - pa-

rallel zu den »Priestern« - personal von »Kénigen« die Rede, sondern
von einer »Kénigsherrschaft«. Das Substantiv basileia bezeichnet hier
den Bereich, in dem Christus seine Herrschaft ausiibt.’ Die Christen
leben in seinem Herrschaftsbereich, wo sie sind, hat jetzt schon die end-

B §o existiert im endzeitlichen Jerusalem kein Tempel mehr, da Gottes Thron un-
mittelbar im Zentrum der Stadt steht (Offb 21,22). Zu den Implikationen dieses
Bildes Ebner, M., Spiegelungen: himmlischer Thronsaal und himmlische Stadt.
Theologie und Politik in Offb 4f. und 21f, in: Heininger, B. (Hg.), Michtige
Bilder. Zeit- und Wirkungsgeschichte der Johannesoffenbarung (SBS 225).
Stuttgart 2011, 100-131, hier 125-129. Zur Gottesnahe der Priester auch Ha-
sitschka, M., Die Priestermetaphorik der Apokalypse als Ausdruck der Verbun-
denheit der auf Erden lebenden mit den zur Auferstehung gelangten Christen,
in: SNTU 29 (2004) 179-192. Kowalski, B., »... sie werden Priester Gottes und
des Messias sein; und sie werden Konig sein mit ihm - tausend Jahre lang.«
(Ofib 20,6). Martyrium und Auferstehung in der Offenbarung, in: SNTU 26
(2001) 139-163, hier 160, akzentuiert die liturgische Bedeutung des Priester-
seins.

14 (bersetzung: Septuaginta Deutsch. Das griechische Alte Testament in deutscher
Ubersetzung, hg. von W. Kraus/M. Karrer, Stuttgart 2009, 75. Niher im Wort-
laut sind die Versionen bei Theod. und Sym.; dazu E. Schiissler Fiorenza, Pries-
ter, 78-90. Vgl. auch Jes 61,6.

5 Vorsicht gilt gegeniiber der Annahme von U. B. Miiller, Offenbarung, 76, die
Priesterwiirde, die »einst den Juden galt«, komme »nun den Christen zu«. Eher
handelt es sich um eine Fokussierung des Erwihlungsgedankens, dessen Vo-
raussetzung und Basis Israel bleibt.

16 Karrer, M., Die Johannesoffenbarung als Brief. Studien zu ihrem literarischen,
historischen und theologischen Ort (FRLANT 140), Gattingen 1986, 115£.; Roo-
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zeitliche Herrschaft und Neuschépfung Gottes begonnen. Die auffallige
Formulierung impliziert, dass es innerhalb der Gemeinden gerade nicht
mehr einen Konig gibt, der iiber die anderen regiert, sondern die Ge-
meinde als Kollektiv besitzt die Wiirde, aber auch die Aufgabe der Re-
prisentation der Konigsherrschaft Gottes in der Wirklichkeit ihrer poli-
tischen und sozialen Welt.

Der Zusammenhang dieser Reprisentationsaufgabe mit der Herr-
scherfunktion Christi selbst — der der einzige eschatologische Herrscher
tiber die Erde ist! - lasst sich als »Demokratisierung« der Christo-
logie charakterisieren — im Wortsinn verstanden: Das Volk Gottes
herrscht mit Christus! Die Bedeutung der Christen verdankt sich ihrer
Partizipation an der Herrschaft des Christus iiber die Konige der Erde
(1,5). Sie sind Teilhaber der Herrschaft Christi, und in dieser Weise ge-
winnt die Herrscherfunktion Christi Bedeutung fiir sie. Sie sind darin
mit Christus verbunden und erfahren eine enorme eschatologische Sta-
tusaufwertung, die ihr Bewusstsein und ihre Identitit pragt. Und dieses
Bewusstsein wird auch gesellschaftlich sichtbar: Die Gemeinden verwirk-
lichen in ihrem faktischen Zusammenleben ein Kontrastmodell zur hie-
rarchisch strukturierten romischen Gesellschaft und Politik. Ausweis da-
fiir ist das vollige Fehlen jedweden Hinweises auf gemeindliche Amter in
der Offenbarung (die es sicher am Ende des 1. Jh. in Kleinasien gab, vgl.
die Pastoralbriefe oder Apg 20,17); Johannes entwirft sein (ideales) Bild
der Christus-Gemeinden unter Verzicht auf alle Formen einer Statusdif-
ferenzierung und Hierarchie.?

se, H., Eschatologische Mitherrschaft. Entwicklungslinien einer urchristlichen
Erwartung (NTOA 54), Géttingen 2004, 174.

In seiner Selbstbezeichnung in Offb 1,9 als »euer Bruder und Mitteilhaber an
Bedringnis und Kénigsherrschaft und Ausharren in Jesus« stellt sich Johannes
Klar auf die gleiche Ebene mit den angeschriebenen Gemeinden; er beansprucht
keinen Titel und kein gemeindliches Amt, bezeichnet sich nur als »Knecht
(Sklave}« wie alle anderen Gemeindeglieder auch (1,1), was sich als bewussten
Verzicht auf Amtsautoritit lesen ldsst.

17
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2. Die Vorhut der Endzeit in Offb 5,9f.

Die christologische Struktur von Offb 1,4-6 findet eine narrative Entfal-
tung in Offb 4-5. In einer grofd angelegten Thronsaalszene wird zundchst
der in hochster himmlischer Herrlichkeit und Macht thronende Gott
Israels vor das geistige Auge der Horer gestellt (4,1-11), bevor in der
symbolischen Gestalt eines Lammes Christus auf den Plan tritt (5,1-14).
Doch dieses Lamm ist eine Figur der Kontraste. Sucht der himmlische
Thronrat nach einer messianischen Herrschergestalt — dem Lowen aus
dem Stamm Juda und der Wurzel Davids (5,5) -, die die Funktion der
endzeitlichen Herrschaftsaufrichtung im Auftrag Gottes iibernehmen
kann, tritt tatsichlich ein unschuldiges, wehrloses und verletzliches
Lamm vor Gottes Thron, das noch dazu »wie geschlachtet« dasteht
(5,6).18 Natiirlich entdecken die Hoérer hinter dem »geschlachteten«, aber
wieder (lebendig) »stehenden« Lamm problemlos den getoteten und er-
weckten Christus und hinter der Ubergabe der versiegelten Buchrolle das
aus urchristlicher Tra-[24d]dition?® geliufige Motiv der endzeitlichen
Herrschaftsiibertragung auf Christus. Dennoch bleibt die Lamm-Gestalt
schillernd. Ihre eigentliche Bedeutung ist nicht an der Oberfliche sicht-
bar, sondern wird erst dem tieferen Blick auf die Absicht Gottes deutlich.
Diesen Blick verkdrpert in 5,8-14 die anschwellende Akklamation des
Lammes durch den ganzen Kosmos, der schon mehr weif}: In drei kon-
zentrischen Kreisen — angefangen vom himmlischen Hofstaat iiber alle
himmlischen Wesen bis hin zur gesamten Schépfung - breitet sich der
Lobpreis des Lammes als des universalen Herrschers der Endzeit aus.

- Wieder dringt hier die »Christologie« der Offenbarung durch, und
wieder sind die Christen damit unmittelbar verbunden. Denn in dem
»neuen Lied«, das der Chor der 24 Altesten in 5,9f, dem Lamm singt,
wiederholt sich der Zuspruch an die Christen von 1,6:

18 Zum Lamm als Bild fiir einen unschuldig verfolgten, wehrlosen Propheten oder
Gerechten vgl. Jer 11,19 LXX; PsSal 8,23 (wie in Offb 5 arnion); Jes 52,13-53,12
LXX (amnos). Dazu Schreiber, S., Die Lamm-Perspektive. Bemerkungen zu Offb
5, in: Hauser, L./Prostmeier, F. R./Georg-Zéller, C. (Hg.), Jesus als Bote des
Heils. Heilsverkiindigung und Heilserfahrung in frithchristlicher Zeit. Fest-
schrift D. Dormeyer (SBB 60), Stuttgart 2008, 294-307.

1 Vgl. Rém 1,3f; Phil 2,9-11; 1 Kor 15,23-25; Apg 7,55f.
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»Wiirdig bist du, die Buchrolle zu empfangen und seine Siegel zu 6ffnen, weil
du geschlachtet wurdest und fiir Gott durch dein Blut Menschen gekauft hast
aus jedem Stamm und Sprache und Volk und Nation und sie gemacht hast fiir
unseren Gott zu einer Konigsherrschaft und zu Priestern, und sie werden
herrschen auf der Erde.«

Das Bild des Kaufens (griechisch: agorazein) korrespondiert dem Frei-
kauf versklavter Kriegsgefangener von 1,5 und interpretiert Jesu Tod wie-
der personal mittels der Metaphorik eines ffentlichen Kaufgeschiftes
(vgl. 14,3f), das im Auftrag und Dienst Gottes geschieht (»fir Gott«).
Das Kaufobjekt sind Menschen ~ die Christen als »Losgekaufte«: Die
aus allen Vilkern gesammelte Christus-Gemeinde steht durch den Frei-
kauf unter einer neuen Herrschaft, was in soteriologischer Hinsicht ihre
endzeitliche Rettung beschreibt. Sie weif8 sich dem Lamm und Gott als
den wirklich herrschenden Michten zugehérig (und keiner politischen
Macht).?0 Die damit verbundene Statusaufwertung wird wie in 1,6 im
Bild der »Kénigsherrschaft« und der »Priester« formuliert. Hinzu kommt
die futurische Perspektive am Ende des Liedes, die nun ganz auf die
Christen fokussiert ist. Sie leistet eine Differenzierung zwischen dem ko-
niglichen und priesterlichen Status der Christen in der Gegenwart und
ihrer Herrscherfunktion in der eschatologischen Vollendung der Zu-
kunft.2? Die spezifische Existenz der Christen in der gegenwirtigen Welt
bildet so gleichsam die [245] Vorhut der vollendeten Herrschaft Gottes, die
schon in die Gegenwart der stidtischen Gesellschaft in Kleinasien hi-
neinreicht. Zugleich stellt sie einen lebendigen Kontrast zur herrschen-
den politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Macht des romischen
Imperiums dar. Politisch Ohnmichtige erhalten einen neuen, eschatolo-
gischen Status. Der Text impliziert auf der auflertextlichen Ebene (zu-
mindest als Idealzustand) eine konkrete Form des Miteinanders, bei der
die Gleichwertigkeit aller vor Gott sichtbare Gestalt annimmt. Die Un-
mittelbarkeit zu Gott, die im Bild der »Priester« kommuniziert wird,

»  Die Aufzihlung »Stamm, Sprache, Volk, Nation« wiederholt sich exakt in 13,7;
Uber sie besitzt das Monster aus dem Meer Macht, womit die Unterdriickung
militarisch Besiegter durch Rom benannt ist. Das Lamm dagegen befreit! Zu
diesem Kontrast auch M. Ebner, Spiegelungen, 115.

2 Das Motiv der eschatologischen Mitherrschaft, iiber das die Christen wieder un-
mittelbar mit Christus verbunden werden, entfalten die Zukunftsverheilungen
in Offb 2,26-28; 3,21; 20,4.6; 22,5. Dazu H., Roose, Mitherrschaft, 169-209.
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Klingt direkt zuvor in 5,8 bereits in einem anderen Bild an: Die 24 Altes-
ten, die obersten Thronratsmitglieder, halten Weihrauchschalen in den
Hinden, die mit den »Gebeten der Heiligen« identifiziert werden.?2 In
ihr Niederfallen vor dem Lamm nehmen sie, die selbst priesterliche
Funktionen erfiillen,?? die Gebete der Heiligen unmittelbar mit hinein.

3. Die Rehabilitation der Standhaften in Offb 20,6

Anders als in den bislang betrachteten Aussagen treten in Offb 20,4.6
spezielle christliche Personengruppen in den Vordergrund. Die Auswahl
hingt eng mit ihrer eschatologischen Verortung zusammen: Sie erhalten
eine besondere Stellung im zukiinftigen, der endgiiltigen Vollendung vo-
rangehenden tausendjihrigen Reich. In 20,1-6 wird dieses als befristete
Heilszeit errichtet, in der der Satan fiir tausend Jahre gebunden und da-
mit unschidlich gemacht wird. In einer erneuten Thronrats-Szene wird
das gottliche Gerichtsurteil?* iibergeben, das die Rehabilitation der Be-
wihrten freisetzt (20,4); der Seher sicht

die Seelen derer, die wegen des Zeugnisses von Jesus und wegen des Wortes
Gottes gekopft worden sind, und diejenigen (kai hoitines), die nicht das Tier
verehrten noch sein Bild und nicht das Prigezeichen empfingen auf der Stirn

2 Zum Motiv vgl. Offb 8,3f. und Ps 141,2 »Mein Gebet steige vor dir auf wie ein
Weihrauchopfer«. Gebetsmittlerschaft der Engel kennt Tob 12,12. Alle sind Hei-
lige: Offb 11,18; 13,7.10.

# . Namlich die Darbringung von Riucherwerk. Vgl. die 24 Priesterklassen nach
1 Chr 24,4-19. Die priesterliche Pragung der 24 Altesten betont Téth, F, Der
himmlische Kult. Wirklichkeitskonstruktion und Sinnbildung in der Johannes-
offenbarung (Arbeiten zur Bibel und ihrer Geschichte 22), Leipzig 2006, 211-
216. :

2 [n 20,4 meint krima die richterliche Entscheidung, das Gerichtsurteil. Vgl. die
Thronrats-Szene Dan 7,9£.22 LXX/Theod., wo ein Gerichtshof auftritt und das
Urteil den »Heiligen des Hochsten« iibergeben wird. Strukturell ahnelt der Sze-
ne in Offb 20,4 die Gerichtsszene in 20,11f. ~ Zu Dan 7 als Hintergrund vgl.
H. Roose, Mitherrschaft, 188f; die Thronrats-Szene in Offb 20,4 ist nicht mit
der tausendjihrigen Herrschaft der Standhaften nach 20,4.6 zu identifizieren
{ebd. 187f). Vgl. auch Bauer, T. ], Das tausendjihrige Messiasreich der Johan-
nesoffenbarung. Eine literarkritische Studie zu Offb 19,11-21,8 (BZNW 148),
Berlin - New York 2007, 179.190-192.
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und 338 auf ihrer Hand. Und sie wurden lebendig und herrschten mit Chris-
tus eintausend Jahre. -

Die abschliefende Aussage wird in 20,6 erweitert wiederholt:

Sie werden Priester Gottes und des Christus sein und sie werden herrschen
mit ihm [die] eintausend Jahre.

Die verheiflene Herrschaft der Christen ist an beiden Stellen als Mitherr-
schaft mit Christus charakterisiert. In 2,26-28 und 3,21 war den treuen
Christen diese eschatologische Mitherrschaft verheifien worden. In der
erzihlten Welt erfillt sich diese Verheiung nun - zumindest fiir eine
bestimmte Gruppe. Dies sind auf jeden Fall die Mirtyrer, die unbeirrt
Zeugnis von Jesus gegeben haben.? Wahrscheinlich ist die Satzkonstruk-
tion jedoch so zu verstehen, dass zwei unterscheidbare Gruppen, die
Mirtyrer und die Verweigerer des Kaiserkults,? die Mitherrschaft erhal-
ten. Das Relativpronomen hoitines, das hier mit kai angeschlossen wird,
kann demonstrativ gebraucht sein?’ und bezeichnet dann (wie auch in
Offb 1,7) eine zweite Personengruppe. Entscheidend ist die Perspektive:
Gott verschafft denen Recht, die wegen ihrer konsequenten Christus-Zu-
gehorigkeit an den Rand der Gesellschaft gerieten, gedemiitigt oder gar
ermordet wurden.

Das feste Durchhalten dieser Zugehorigkeit zahlt sich in der tausend-
jahrigen Herrschaft Christi schliefilich aus.?® Diese Herrschaft wird als

% So fiir viele T. ]. Bauer, Messiasreich, 168.275f; H. Roose, Mitherrschaft, 187f.
mit Verweis auf die gerichtliche Differenzierung der Erweckten in 20,11-15,
die voraussetze, dass die standhaften, aber nicht ermordeten Christen noch
ohne Urteil geblieben sind. Doch da in 20,4 offen bleibt, was mit den »lauen«
Christen geschieht, kénnen diese nach einer erneuten Zeit der Bedréngnis und
der Bewihrung dann in 20,11-15 ihr Urteil empfangen. - Zum »Zeugnis« von
Jesus vgl. Aune, D. E., Following the Lamb. Discipleship in the Apocalypse, in:
ders., Apocalypticism, Prophecy and Magic in Early Christianity (WUNT 199),
Tiibingen 2006, 66-78, hier 76f.

So mit anderen Giesen, H., Die Offenbarung des Johannes (RNT), Regensburg
1997, 433f,; ]. Roloff, Offenbarung, 193 (die gesamte Heilsgemeinde); B. Kowals-
ki, Priester, 156. Vielleicht steht hinter den Mirtyrern die Erinnerung an die
Opfer der neronischen Verfolgung in Rom im Jahr 64.

Vgl. Blass, E/Debrunner, A., Grammatik des neutestamentlichen Griechisch,
bearbeitet von E. Rehkopf, Géttingen 182001, $293,3c.

Religionsgeschichtlich integriert die Vorstellung einer zeitlich begrenzten mes-

2%

27

28
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Gegenbild zu den politischen Herrschaftsstrukturen des romischen
Imperiums gezeichnet. Darauf weisen die Erzihlelemente vom Bild des
Tieres und seinem Prigezeichen hin: Sie dienen als intertextuelle Refe-
renzen auf die beiden monstrésen Tiere von Offb 13, die die rémische
Herrschaft in ithrer dimonischen Macht reprisentieren. Die Verweige-
rung des Kaiserkults kann im Extremfall nicht nur im Martyrium enden,
sondern fiihrt im gesellschaftlichen Alltag zu existentiellen Skonomi-
schen Nachteilen. Ohne das Prigezeichen kann nimlich kein Handel,
kein Kaufen und Verkaufen, stattfinden, wie 13,15-17 beschreibt.?® Die
Mitherrschaft im tausendjihrigen Reich kehrt diese Verhaltnisse total um
und privilegiert nun die Christen, die aufgrund ihrer konsequenten Ver-
‘weigerung des Kaiserkults politische und soziale Nachteile erfahren
mussten.’® Thre konsequente Haltung erweist sich lingerfristig als ge-
winnbringend.

Die unauffilligen Formulierungen in 20,4.6 vom »Herrschen mit
Christus« deuten an, dass Christus seine Herrscherfunktion mit allen
konsequenten Christen teilt. Die Einschriankung auf die Standhaften pri-
vilegiert ja keine einzelne Standesgruppe, keine Amtstriger oder Charis-
matiker, sondern motiviert alle Christen zum konsequenten Leben als

sianischen Herrschaft vor der endgiiltigen Vollendung des Eschaton die natio-
nal-messianische Eschatologie (z. B. PsSal 17) in die apokalyptische Konzeption;
vgl. diesen Prozess etwa gleichzeitig auch in 4 Esr 7,28f; 12,34; syrBar 29,2-30,1;
40,2; 71,1. In der Offenbarung ersetzt die gruppenspezifische Erwartung die na-
tional-jiidische. Zum friihjidischen Hintergrund vgl. Schreiber, S., Gesalbter
und Kionig. Titel und Konzeptionen der koniglichen Gesalbtenerwartung in
frithjiidischen und urchristlichen Schriften (BZNW 105), Berlin - New York
2000, 383-385. Die Erzihlstruktur in Ez 37-48 kennt die Reihenfolge Auferste-
hung (37,1-14), heilvolles Kénigreich (37,22-28), neues Jerusalem (40-48); da-
zu A. Satake, Offenbarung, 384f.

2 Zur Verbindung von Kaiserverehrung und Wirtschaft im rémischen Prinzipat
vgl. Schreiber, S., Attraktivitit und Widerspruch. Die Dimonisierung der r&-
mischen Kultur als narrative Strategie in der Offenbarung des Johannes, in:
Schmeller, T./Ebner, M./Hoppe, R. (Hg.), Die Offenbarung des Johannes. Kom-
munikation im Konflikt (QD 253), Freiburg/Br. 2013, 74-106; Kraybill, J. N,
Imperial Cult and Commerce in John's Apocalypse (JSNT.S 132), Sheffield 1996,
58-86.

%  Insofern bleibt das Millennium gerade nicht »inhaltlich leer und unbestimmt«,
wie T. ]. Bauer, Messiasreich, 254 meint.

282



Kénige und Priester

Christus-Anhinger. Die gemeinsame Teilhabe an der tausendjihrigen
Christus-Herrschaft, die der Blick in die nahe Zukunft erdffnet, bedeutet
auch fiir die Zukunft eine weitgehende Demokratisierung der Herrscher-
funktion Christi, an der seine Gemeinden teilhaben.

Es bleibt freilich noch die Frage, warum auch an dieser Stelle wieder
von Priestern die Rede ist. Anders als in den strikt theozentrischen For-
mulierungen 1,6 und 5,10 wird hier neben Gott auch Christus genannt;
in deren Dienst stehen die Priester. Der Messias ist als Reprasentant Got-
tes in die »priesterliche« Konstellation engster Zugehorigkeit integriert.

4. Die Mitherrscher als Priester

Die Horer der Offenbarung rezipierten die Aussage von ihrer Teilhabe an
Christi Kénigsherrschaft und ihrem Priestersein mit dem Weltwissen des
friihjiidischen und des rémischen Kulturkreises. Dort finden sich ver-
schiedene Kombinationen von Herrschaft und Priestertum.

Zuerst mag man an die Konzentration herrscherlicher und pries-
terlicher Funktion in der Hasmonierdynastie denken. Nach den siegrei-
chen Aufstinden der Makkabier-Briider gegen die seleukidische Ober-
herrschaft iibernahm der Makkabder Simon, der ab 142 v.Chr. die
Regierung fithrte, offiziell die alleinige Herrschaft iiber das Land. Im Jahr
140 wurde ihm die oberste politische, militarische und hohepriesterliche
Gewalt @ibertragen; die Bekleidung mit Purpur und Gold war seitdem
ihm vorbehalten (1 Makk 14,41-44). Seine Urkunden trugen die Titel
»grofler Hoherpriester, Feldherr und Fiirst der Juden« (1 Makk 13,42).
Diese Konstruktion bestimmte die politische Form der Hasmonderzeit
(142-63 v,Chr.).2

Auch in romischer Zeit waren in Jerusalem die (Hohen-)Priester eng
mit der politischen Herrschaft verbunden: Der Hohepriester wurde von
der rémischen Autoritit eingesetzt bzw. bestitigt. In Rom war ohnehin der
Staat fiir die Beziehungen des Reiches zu den Gttern zustindig und setzte

51 Vgl. Schifer, P, Geschichte der Juden in der Antike (UTB 3366), Tubingen
22010, 73-96. Anders bleiben nach Sach 6,9-15 priesterliches und kdnigliches
Amt personal getrennt. Vgl. die beiden Messias-Gestalten in Schriften vom To-
ten Meer; dazu S. Schreiber, Gesalbter, 200-214.
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so Priester ein. Hochste priesterliche und herrscherliche Funktion fallen
im romischen Princeps zusammen. Augustus {ibernahm im Jahr 12 v.Chr.
die Funktion des pontifex maximus (R. gest. div. Aug. 5,20-6,6), die bis in
die Spitantike fester Bestandteil der kaiserlichen Wiirden blieb.32

Niher an der Lebenswelt der Adressaten stehen freilich Entwicklun-
gen in Kleinasien. Wenn in der rémischen Provinz Asia der Kaiserkult
unter Domitian (81-96) eine Bliite erlebte ~ man denke nur an den gro-
Ben Flaviertempel in Ephesus, der 89/90 errichtet wurde -,* besafl auch
die Rolle der Priesterschaft fiir die Durchfiihrung des Kaiserkults grofie
Bedeutung und Sichtbarkeit. Dabei spielte immer auch die politische
Bindung der Stidte, in denen der Kaiserkult an einem offentlichen Hei-
ligtum gepflegt wurde, an das politische Zentrum Rom eine Rolle. Nicht
zuletzt der Bund griechischer Stidte in der Asia, das Koinon, wurde auf
seinen Provinziallandtagen zum Triger des Kaiserkults und iibte dabei
zugleich aktiv Politik aus.* Das Koinon, an dessen Spitze ein archiereus
stand, organisierte auf Provinzebene den Kaiserkult - Kaiserfeste, [249]
Kultorte, Spiele — und pflegte damit zugleich die diplomatischen Bezie-
hungen der Provinz mit Rom. Politisches Handeln geschah in religi6ser
Formsprache.?s

Mit diesen héchsten politischen und religidsen Instanzen diirfen sich
die ersten Christen, politisch einflusslose Mitglieder gesellschaftlich mar-
ginaler Gemeinden, auf einer Ebene begreifen, ja mehr noch: Sie gehéren
in ihrer Herrschafts- und Priesterfunktion dem einen wahren Gott zu,
der allein Macht iiber den gesamten Kosmos besitzt und die neue Welt
der Endzeit zu errichten vermag. Da sie an Gottes bereits beginnender

1 Vgl R. L. Gordon, Art. Pontifex, 137.

n Vgl Pfeiffer, S., Die Zeit der Flavier. Vespasian - Titus — Domitian (Geschichte
kompakt), Darmstadt 2009, 124f.

3  Zum Koinon vgl. Gizewski, C., Art. Concilium, in: Der Neue Pauly 3, Stuttgart
1999, 114f; Edelmann-Singer, B., Die Provinzen und der Kaiserkult. Zur Ent-
stehung und Organisation des Provinziallandtages von Asia, in: Ebner, M./
Esch-Wermeling, E. (Hg.), Kaiserkult, Wirtschaft und spectacula (NTOA 72),
Géttingen 2011, 81-102.

5 Die 6ffentliche Bedeutung eines provinzialen Kaiserpriesteramtes war grof3; dazu
Ameling, W,, Der Kleinasiatische Kaiserkult und die Offentlichkeit. Uberlegun-
gen zur Umwelt der Apokalypse, in: Ebner, M./Esch-Wermeling, E. (Hg.), Kaiser-
kult, Wirtschaft und spectacula (NTOA 72), Géttingen 2011, 15-54, hier 35f.
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Endzeit teilhaben, sind sie in einer hintergriindigen Wahrnehmung den
irdischen Funktionstrigern fiberlegen.

Die Rezeption lebt von Kontrastierungen: Den hellenistisch-rd-
mischen Géttern steht der iiberlegene, weil wahre und lebendige Gott
Israels gegeniiber; und den paganen Priestern in Elite-Funktionen stehen
die »demokratisierten« Priester Gottes, die gerade keine Elite bilden, son-
dern alle Gemeindeglieder umfassen, gegeniiber.

Die Priester-Anrede in der Offenbarung bleibt freilich insofern me-
taphorisch, als nirgends von konkreten kultischen oder sakralen Funk-
tionen dieser Priester die Rede ist. Es handelt sich also um einen spezi-
fischen Ausdruck der neuen Wiirde und des eschatologischen Status, der
den Christen eignet und ihre prinzipielle Gleichwertigkeit begriindet. Ist
damit das Potential der Priester-Anrede erschopft? Denkt man in der
Kategorie der »Demokratisierung« der Christologie, fillt auf, dass Chris-
tus selbst gerade nicht als Priester angesprochen ist. Warum also die
Christen? Ein Antwortversuch kann von den wesentlichen Aspekten der
Darstellung Christi in Offb 5 ausgehen. Die dort ins Bild gesetzte end-
zeitliche Herrscherfunktion des Christus lasst sich ohne Probleme auf die
Adressaten iibertragen, indem diesen virtuell Anteil, Teilhabe an der Ko-
nigsherrschaft zugesprochen wird. Thre »Herrschaft« verwirklichen sie
bereits in der Gegenwart (zumindest ansatzweise) im konkreten Zusam-
menleben innerhalb der Gemeinden, wenn sie sich als Vorhut der voll-
endeten Basileia verstehen und auf Hierarchie und Machtstrukturen ver-
zichten - solche Strukturen sind iiberholt, wenn sich alle als Teilhaber an
der Herrschaft Gottes begreifen.

Doch wie lisst sich die Unmittelbarkeit des Christus zu Gott, seine
himmlische Prisenz am Thron Gottes selbst itbertragen? Diese Ubertra-
gung leistet — im Sinne der Demokratisierung der Christologie - das
Priester-Motiv: Wie Priester (und zumindest ansatzweise vergleichbar
mit Christus) besitzen die Christen eine besondere Beziehung zu Gott
und Stellung vor ihm, die durch grofite Nihe gepragt ist. So kann
nun am Ende wieder eine These stehen, die der These am Anfang meines
Beitrags korrespondiert: Wie in der Bildwelt der Offenbarung Christus
im Himmel unmittelbar bei Gott existiert, leben die Christen auf Erden
wie Priester dieses Gottes und sind ihm alle dadurch so nahe, dass sie ihn

in ihrer Stadt prisent werden lassen und vermitteln kénnen - ein neues
Selbstbewusstsein der Gemeinden.
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Zum historischen Bild der
dritten christlichen Generation

Sowohl in den Pastoralbriefen als auch in der Offenbarung des Jo-
hannes nimmt die Auseinandersetzung mit »Gegnern« breiten Raum ein.
Dabei iibernehmen Exeget/innen — bewusst oder unbewusst — meist
mehr oder weniger die Perspektive der Schrift, die sie interpretieren,
und schliefRen sich deren negativer Bewertung der »Gegner« an. Einem
altkirchlichen Bewertungsschema folgend, konnen diese als Hiretiker
abqualifiziert werden, wobei impliziert ist, dass ihre »falschen« Positio-
nen zu Recht keinen Eingang in den christlichen Kanon gefunden haben.
So beschreibt, um nur ein Beispiel zu nennen, Howard Marshall nach
einer eingehenden Sichtung der Textaussagen in seinem Kommentar zu
den Pastoralbriefen von 1999 die Gegner als Judenchristen, vielleicht
Wanderlehrer, mit asketischen Ziigen, und fasst ihre Hiresie (vheresy«)
theologisch so zusammen: »The effect of their teaching was to remove
Christ from his central position as the Saviour and the mediator between
God and humankind. Their religion had become a matter of speculations
and discussions which were diverting people from what in the eyes of the
author really mattered«?

Wenn wir nach historischen Ereignissen, Personen und Gruppen-
konstellationen fragen, arbeiten wir immer mit Modellen. Aus den punk-
tuellen Angaben der Quellentexte konstruieren wir Zusammenhinge, ein
Bild der Geschichte einer bestimmten Zeit. Die postmoderne Geschichts-
theorie hat das Postulat einer »objektiven« Geschichtsforschung grund-
legend in Frage gestellt und die Vorentscheidungen und Vorausset-
zungen seitens des einzelnen Geschichtsforschers als entscheidende
Verstehensfaktoren profiliert.? Dabei wurde deutlich, dass sich Ge-

1 I H. Marshall, The Pastoral Epistles (ICC), Edinburgh 1999, 40-51, Zitate auf

S.51.
2 Prominent und kontrovers diskutiert wurden die Arbeiten von H. White, Meta-
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schichte nicht nach einem ontologischen System, einem »Master-
plan« vollzieht, sondern unser Bild von Geschichte aus Zuschreibungen
und sozialen Konstruktionen entsteht.> Wir selbst sind es, die Fakten und
Fiktionen verbinden® und Sinnzusammenhinge zwischen einzelnen Da-
ten herstellen, um so Vergangenheit anzueignen. Dies bedingt den kon-
struktiven Charakter der Geschichtsschreibung, so dass auf der Basis der
Quellen verschiedene Geschichtserzahlungen méglich sind, die ihre eige-
nen Bilder einer vergangenen Zeit und Ereignisfolge zeichnen.

Auch die neutestamentliche Exegese arbeitet mit Geschichtsmodel-
len, wenn sie aus einzelnen Schriften Gruppenkonstellationen konstru-
iert. Oft geschieht die Ubernahme grundlegender Modelle unbewusst,
weil sie sich langer exegetischer Tradition verdankt und so nicht mehr
eigens reflektiert wird. Das implizierte Geschichtsmodell, fir das Mar-
shall nur ein Beispiel unter vielen darstellt, arbeitet mit einer innerchrist-
lichen Dichotomie und nimmt dabei eine klare theologische Bewertung
vor: Rechtglaubig ist der Verfasser der Pastoralbriefe; die Haretiker, die

history. Die historische Einbildungskraft im 19. Jahrhundert in Europa, iibers.
von P. Kohlhaas, Frankfurt a. M. 1991; ders., Tropics of Discourse. Essays in Cul-
tural Criticism, Baltimore (MD) 1978; ders., The Content of the Form. Narrative
Discourse and Historical Representation, Baltimore (MD) 1987. Dazu M. May-
ordomo/P.-B. Smit, The Quest for the Historical Jesus in Postmodern Perspecti-
ve: A Hypothetical Argument, in: T. Holmén/S. E. Porter (Hrsg.), Handbook for
the Study of the Historical Jesus, Vol. 2: The Study of Jesus, Leiden/Boston 2011,
1377-1409. ’

Die Zufalligkeit und Einmaligkeit geschichtlicher Ereignisse treten stark in den
Vordergrund. Andererseits existieren auch Analogien zwischen geschichtlichen
Ereignissen, die uns wenigstens prinzipiell einen Zugang zum Vergangenen er-
mdglichen. Zur historischen Relativitit vgl. G. Theiflen/A. Merz, Der histori-
sche Jesus. Ein Lehrbuch, Géttingen 42011, 121£.

Vgl. H.R. Jauss, Der Gebrauch der Fiktion in Formen der Anschauung und
Darstellung der Geschichte, in: R. Koselleck/H. Lutz/]. Risen (Hrsg.), Formen
der Geschichtsschreibung (Beitréige zur Historik 4), Miinchen 1982, 415-451;
H. White, Auch Klio dichtet oder Die Fiktion des Faktischen. Studien zur Tro-
pologie des literarischen Diskurses, Stuttgart 1991; H.-]. Goertz, Umgang mit
Geschichte, Eine Einfithrung in die Geschichtstheorie, Reinbek 1995; ders., Un-
sichere Geschichte. Zur Thecrie historischer Referentialitit, Stuttgart 2001;
J. Schréter, Zum gegenwiirtigen Stand der neutestamentlichen Wissenschaft:

Methodologische Aspekte und theologische Perspektiven, in: NTS 46 (2000)
262-283,274-281.
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Falschlehrer, stehen auBlerhalb der Gemeinschaft der Glaubenden. In den
Kanon gelangt sind dann (wir wiirden sagen: zu Recht) nur die Schriften
der Rechtgliubigen. Fast scheint es, als stehe ein (in der alten Kirche
verankertes) Geschichtsbild Pate, das neben der orthodoxen {Gro83-)Kir-
che sektiererische, hiretische Kleingruppen verortet, die eine Gefahr fir
den Glauben darstellen und bekimpft werden miissen. Solche Modelle,
gewonnen an einzelnen Schriften, bedingen dann auch unser Bild der
Geschichte der ersten Christen, genauer der dritten christlichen Genera-
tion.

Das Problem dieses implizierten Modells wird deutlich, wenn man
neben die Pastoralbriefe die Offenbarung des Johannes stellt. Beide
Schriften entstanden nach den gingigen Datierungen etwa zur selben
Zeit — die Offenbarung Mitte der 90er Jahre des 1. Jh., die Pastoral-
briefe um 100.5 Und sie verorten ihre Adressaten in derselben geographi-
schen Region: um Ephesus, in der romischen Provinz Asia. Die sieben
Sendschreiben in Offb 2,1-3,22 richten sich kritisch an die sieben Ge-
meinden in Ephesus, Smyrna, Pergamon, Thyatira, Sardes, Philadelphia
und Laodizea. Romische Strafien verbinden diese Stidte, so dass die Of-
fenbarung gleichsam zum »Rundbrief« fiir diese Region wird.® Auch die
Pastoralbriefe nennen hiufig Ephesus bzw. die Provinz Asia; dort hilt
sich der (fiktive) Adressat Timotheus auf.”

Ebenso wie die Pastoralbriefe wendet sich auch die Offenbarung
scharf gegen Gegner, die sogenannten »Nikolaiten« (2,6.15). Nimmt
man die Daten zusammen, ergibt sich ein komplexes historisches Modell
fiir die dritte christliche Generation in Kleinasien. Es enthlt insgesamt
vier Gruppen, nimlich die Adressaten der Offenbarung und der Pastoral-

5 Vgl. nur U. Schnelle, Einleitung in das Neue Testament (UTB 1830), Géttingen
82013, 410£.600-602; G. Héfner, Die Pastoralbriefe, in: M. Ebner/S. Schreiber
(Hrsg.), Einleitung in das Neue Testament (KStTh &), Stuttgart 22013, 456~-479,
468f, (der selbst auch eine Ansetzung um 140 fiir mdglich hilt); S. Schreiber, Die
Offenbarung des Johannes, in: M. Ebner/Ders. (Hrsg.), Einleitung in das Neue
Testament (KStTh 6), Stuttgart 22013, 566-593, 576 (mit Hinweis auf spétere
Datierungen unter Trajan [J.-W. Taeger] bzw. Hadrian [T. Witulski]).

¢ S Schreiber, Offenbarung (s. Anm. 5) 573.576.

7 Ephesus: 1 Tim 1,3 2 Tim 1,18; 4,12; Asia: 2 Tim 1,15. Auch der in 2 Tim 4,12;
Tit 3,12 genannte Tychikus ist laut Apg 20,4; Eph 6,21; Kol 4,7 mit Ephesus ver-
bunden. :
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briefe und jeweils eine Gegner-Gruppe.® Das Bild Lisst sich in einem
Schema visualisieren (Abb. 1).

. Gemeinde der
" Pastoralbrief

?'VI-‘al’s'chlehfér =

L

Abb. 1: Gingiges Modell - Kleinasien/Ephesus um 100 n. Chr.

Dieses Modell prigt - meist unausgesprochen - die exegetische Ge-
schichtsschreibung iiber die dritte christliche Generation. Doch es wirft
zwei grundsiitzliche Fragen auf: (1) Geniigt die innerchristliche Perspek-
tive zur Erklirung der historischen Entwicklung? Sind die Gruppengren-
zen durch die theologische Unterscheidung von Orthodoxie und Hiresie
sachgem3B markiert?® Die gleiche Frage richtet sich auch an die auf der
Basis soziologischer Theorien konstruierte Konkurrenz zwischen einer

Nach J. Roloff, Der erste Brief an Timotheus (EKK XV), Ziirich/Neukirchen-
Vluyn 1988, 238f,, wiren es nur drei Gruppen, da die Gegner-Gruppen weit-
gehend identisch seien; vgl. ferner U. Schnelle, Einleitung (s. Anm. 5) 419, Fir
Ephesus nimmt P. Trebilco, The Early Christians in Ephesus from Paul to Igna-
tius (WUNT 166), Tiibingen 2004, 347-350.626{716, eine Vielfalt verschiede-
ner christlicher Gruppen an; vgl. ferner M. Tiwald, Frithchristliche Pluralitit in
Ephesus, in: R. von Bendemann/Ders. (Hrsg.), Das frithe Christentum und die
Stadt (BWANT 198), Stuttgart 2012, 128-145.

Ausgeprigt ist diese Unterscheidung erst bei den Kirchenvitern. Vgl. schon die
Formulierung aipetindv &vSpurnov in Tit 3,10,
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institutionellen und einer enthusiastisch-thaumaturgischen Stromung
in den nach-paulinischen Gemeinden, die L. K. Pietersen als Hinter-
grund der Pastoralbriefe vorschligt.1? Welche Rolle spielt dabei die Front
nach auflen, zur gesellschaftlichen Umwelt? (2) Die vier Gruppen leben
alle im geographischen Raum Ephesus/Kleinasien. Das fillt auf, wenn
man bedenkt, dass die Grélen der Ortsgemeinden am Ende des 1. Jh.
immer noch iiberschaubar waren, vielleicht nicht mehr als 200 Personen
umfassten. Und dabei ist noch gar nicht beriicksichtigt, dass auch weitere
Schriften aus derselben Zeit und Region wie das lukanische Doppelwerk
oder der 1. Petrusbrief mit spezifischen Gemeinden (und Gegnern?) in
Verbindung gebracht werden kénnen. Wie viele unterschiedliche Grup-
pen lassen sich hier angesichts dieser Groenordnungen eigentlich un-
terbringen?

Damit sind Storfaktoren fiir das gingige Modell genannt, Daher
lohnt es sich, ein neues Modell zu entwickeln und die Formen religiéser
Gruppenbildung in der Offenbarung und den Pastoralbriefen neu zu be-
schreiben. Um die Vergleichbarkeit zwischen beiden Schriften bzw.
Schriftkorpora zu gewihrleisten, organisiere ich meine Untersuchung
nach den Kategorien Narration, Rollenideal und historische Bedingun-
gen. Unter Narration verstehe ich die erzihlte Welt, die die jeweilige
Schrift entwirft und entfaltet, um die Rezipient/innen in Zuschreibung
und Abgrenzung fiir ihr Weltbild, ihre Sicht des Christlichen und der
umgebenden Welt, zu gewinnen. Dazu bieten sie auch mittels erzahlter
Figuren Rollenideale zur Vergewisserung und Ubernahme an. Das ldsst
nach den historischen Bedingungen fragen, die dem Weltbild der
Schriften zugrunde liegen und die aus ihnen sichtbar werden. Mit diesen
Kategorien werden die zentralen Anliegen und sozialen Konstellationen
der Schriften beschreibbar. Erst nach diesen Arbeitsgingen frage ich
nach den sogenannten Gegnern.

Die Untersuchung tangiert drei exegetische Problemkreise, zu denen
sie neue Perspektiven anbieten will, nimlich (1} die Bestimmung von
»Gegnern« neutestamentlicher Schriften, (2) unser Bild der dritten
christlichen Generation im Rahmen einer Geschichte des Urchristen-

¥ L. K Pietersen, The Polemic of the Pastorals. A Sociclogical Examination of the
Development of Pauline Christianity (JSNT.S 264), London 2004, besonders 33-

36.110f.

290



Hiresfie im Kanon?

tums und (3) theologisch die Frage nach dem Verstindnis und der Ein-
heit des neutestamentlichen Kanons.

1. Narrationen, Rollen und Kontexte in der
Offenbarung und den Pastoralbriefen

11 Offenbarung

Die Narration der Offenbarung enthilt einen apokalyptischen Grof3-
angriff, eine Gegen-Erzihlung zur Politik, Gesellschaft und Kultur Roms.
Sie entwirft eine ddmonische Projektion Roms als Schreckensmacht. Das
komplexe Ensemble dimonisierter Erzahlfiguren fasst die vielfiltigen
Zusammenhinge romischer Kultur und Gesellschaft ins Bild: Hinter der
Realitéit Roms steht der Drache, der Satan (Offb 12), der das erste Tier
ermichtigt, ein wildes Monstrum, das den Kaiser und die oberste politi-
sche Elite chiffriert (Offb 13,1-8); dieses nimmt gesellschaftlichen Ein-
fluss {iber (a) das zweite Tier, das fiir den organisierten Kaiserkult bzw.
die Kaiserverehrung als gesellschaftliches Integrationspotential steht
(13,11~17), und (b) die Stadtfrau Babylon, gezeichnet als verfiihrerische
und deswegen gefihrliche Prostituierte, die die wirtschaftliche Elite
Roms symbolisiert und dem Untergang geweiht ist (Offb 17~18).11 Bilder
und Szenen voller Schrecken und Gewalt verweisen auf die Grée der
Gefahr, die in der Sicht des Sehers von der Kultur Rom:s fiir die Gemein-
den Klein-[I9T]asiens ausgeht.’? Im Gegenzug entwirft die Offenbarung

11 Dazu ausfithrlich S. Schreiber, Attraktivitit und Widerspruch. Die Dimonisie-
rung der rdmischen Kultur als narrative Strategie in der Offenbarung des Johan-
nes, in: Th. Schmeller/M. Ebner/R. Hoppe (Hrsg.), Die Offenbarung des Johan-
nes. Kommunikation im Konflikt (QD 253), Freiburg i. Br. 2013, 74-106, Zum
sozio-religiosen Konflikt hinter der Offenbarung vgl. auch M. B, Stephens, An-
nihilation or Renewal? The Meaning and Function of New Creation in the Book
of Revelation (WUNT 11/307), Tiibingen 2011, 146-156; ferner G. Carey, Symp-
toms of Resistance in the Book of Revelation, in: D. L. Barr (Hrsg.), The Reality
of Apocalypse. Rhetoric and Politics in the Book of Revelation (SBL Symposium
Series 39}, Atlanta (GA) 2006, 169-180, 173175,

12 Eine politische Verfolgung der Christen in Kleinasien, die man frither angenom-
men hat, ist in den antiken Quellen nicht belegt; zur Diskussion S, Schreiber,
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aber auch positive Bilder, die den Heilsaspekt darstellen und zur Identi-
fikation einladen. So steht dem Tier von Offb 13 bereits in Offb 5 das
Lamm, das »wie geschlachtet« erscheint, gegeniiber, und die Stadtfrau
Babylon von Offb 17f, wird durch die neue Stadt, das himmlische Jerusa-
lem Gottes, in Offb 21,1-22,5 abgel$st.13 Mit der Gestalt des Lammes
bietet sich eine alternative, nicht im Tod endende Beziehung als Heils-
perspektive an, und die Gottesstadt eréffnet einen Lebensraum,* der die
endliche Enge Roms wetit iibertrifft.

Das Rollenideal der Offenbarung verkdrpert der Verfasser Johannes
selbst: Er versteht sich als Prophet,’® der von Christus berufen ist (Offb
1,9-20). Als Prophet durchschaut er kritisch die angeblichen Segnungen
der romischen Kultur und tritt in scharfe Distanz dazu. »Wegen des Wor-
tes Gottes und des Zeugnisses Jesu« hilt er sich auf der wenig bevolkerten
Insel Patmos auf {Offb 1,9), nimmt also Abstand von den lebendigen, von
der hellenistisch-rémischen Kultur gepragten Stidten, in denen die sie-
ben angeschriebenen Gemeinden leben, und erfihrt gerade dort eine
prophetische Vision und Audition des machtvollen himmlischen Chris-
tus (1,10-20). Johannes besitzt prophetische Autoritit gegeniiber den

Offenbarung (s. Anm. 5) 577-581. Es ist aber wahrscheinlich, dass die Erfahrun-
gen der stadtrdmischen Christenverfolgung unter Nero im jahr 64 und des ji-
disch-romischen Krieges 66-70 verarbeitet sind; vgl. auch (um 100) 4 Esr 11,42;
12,44-48. In Einzelfillen waren Anzeigen aus der Bevélkerung gegen Christen
méglich, die im Extremfall zur Todesstrafe fithren konnten; Offb 2,13 nennt als
einzigen Fall Antipas, der als »treuer Zeuge« in Pergamon getdtet wurde.

13 Das Tier erscheint als Anti-Lamm; dazu A. Satake, Die Offenbarung des Johan-
nes (KEK 16), Géttingen 2008, 293f; H. Giesen, Die Offenbarung des Johannes
(RNT), Regensburg 1997, 300f. Die auffallende Entsprechung der Eingangs- und
Schlusswendungen in Offb 17,1-3a/21,9-11 und 19,9f/22,6-9 zeigen das
himmlische Jerusalem als Gegenbild zur Stadtfrau Babylon; dazu A. Satake, ebd.
317.342.

1 Dazu B. R. Rossing, The Choice between Two Cities: Whore, Bride, and Empire
in the Apocalypse (HTS 48), Harrisburg (PA) 1999; vgl. M. Ebner, Spiegelungen:
himmlischer Thronsaal und himmlische Stadt. Theologie und Politik in Offb 4f.
und 21f, in: B.Heininger (Hrsg.), Michtige Bilder. Zeit- und Wirkungs-
geschichte der Johannesoffenbarung (SBS 225), Stuttgart 2011, 100-131, 120-

130.
3 ygl. Offb 1,3.10-12; 19,10; 22,6-10.18f. Dazu S. Schreiber, Offenbarung (s.

Anm. 5) 573f.
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Ortsgemeinden, von denen er unabhingig bleibt (vielleicht als Wander-
prophet); ein Rundbrief dient ihm als Kommunikationsform.

Den historischen Kontext sehen wir nur gebrochen durch die Wahr-
nehmung des Johannes. Die Gemeinden in Kleinasien drohen in seinen
Augen dem Assimilationssog der rémischen Kultur und Politik zu ver-
[192lfallen. Denn diese Kultur ist attraktiv: Sie bietet nicht nur ein politi-
sches und religioses Ordnungskonzept und Muster geselischaftlicher
Identitdt, sondern garantiert sowohl Frieden im Inneren und an den
Grenzen als auch, damit verbunden, Wohlstand und Aufstiegsméglich-
keiten, also lokale und soziale Mobilitit.!* Die Offenbarung betreibt
durch ihre Strategie der Dimonisierung Roms eine kulturelle Auseinan-
dersetzung: Sie propagiert sichtbare Distanz und Abgrenzung von der
romischen Kultur. »Geht hinaus aus ihr (sc. der Stadt), mein Volk, dass
ihr nicht teilhabt an ihren Siinden!«, fordert Offb 18,4 die Rezipient/in-
nen auf. Selbst wenn es nur um »Mitmachen« bei einer Weinspende fiir
den Kaiser beim Mahl des Hindlervereins oder bei éffentlichen Prozes-
sionen geht — fiir Johannes ist Christsein keine Privatsache: Christliche
Identitit muss sich im Alltag zeigen! Daher ist fitr Johannes strikte Dis-
tanz geboten, um sich nicht in den Sog der romischen Kultur hineinzie-
hen zu lassen.

Dabei steht Johannes in einer bestimmten Tradition. Er betont die
jiidischen Wurzeln, die hinter den apokalyptischen Mustern stehen, und
ibernimmt eine judenchristliche Tradition,?” die in der urchristlichen
Uberlieferung auf den Herrenbruder Jakobus in Jerusalem zuriickgefiihrt

¥ Dazu §. Schreiber, Attraktivitit {s. Anm. 11) 91-100; W. Ameling, Der kleinasia-
tische Kaiserkult und die Offentlichkeit. Uberlegungen zur Umwelt der Apoka-
lypse, in: M. Ebner/E. Esch-Wermeling (Hrsg.), Kaiserkult, Wirtschaft und
spectacula (NTOA 72), Gottingen 2011, 15-54, 15-44; C. Strecker, Taktiken
der Aneignung. Politische Implikationen der paulinischen Botschaft im Kontext
der romischen imperialen Wirklichkeit, in: E. Reinmuth (Hrsg.), Neues Testa-
ment und Politische Theorie. Interdisziplinire Beitrige zur Zukunft des Politi-
schen (ReligionsKulturen 9), Stuttgart 2011, 114-161, 140-148; I. Gradel, Em-
peror Worship and Roman Religion, Oxford 2002; C. Ando, Imperial Ideology
and Provincial Loyalty in the Roman Empire, Berkeley (CA) 2000; S. R. E. Price,
Rituals and Power. The Roman Imperial Cult in Asia Minor, Cambridge 1984.

Y Dagegen spricht nicht die abwertende Bezeichnung »Synagoge des Satans« in
Oftb 2.9; 3,9, weil damit vermutlich deren (von Johannes so wahrgenommene)
Kollaboration mit der rémisch geprigten Elite gebrandmarkt werden soll; damit
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wird. Nicht zufillig spricht Offb 2,24f. vom Festhalten an der »Last« (B&-
po¢), die die Gemeinden bereits haben, und problematisiert im Kontext
Unzucht und das Essen von Gétzenopferfleisch (2,14.20). Das erinnert an
Apg 15,28f.: »... euch keine weitere Last aufzuerlegen als diese Notwen-
digkeiten: sich zu enthalten von Gétzenopferfleisch, Blut, Ersticktem und
Unzucht«. Es handelt sich um die sogenannten Jakobus-Klauseln (Apg
15,20.29), die auf dem Hintergrund von Lev 17£.18 Speise- und Ehe-
regeln anfiihren und damit Bedingungen fiir die Heidenmission formu-
lieren. Der Begriff »Last« meint diese der Tora entsprechenden Mindest-
anforderungen, an die sich die Heidenchristen halten und die das
Zusammenleben von Juden- und Heidenchristen ohne Verletzung der
jiidischen Identitit regeln sollen. Damit demonstrieren sie ihre Abgren-
zung gegeniiber der paganen Welt!

1.2 Pastoralbriefe

Auch die Pastoralbriefe haben eine Narration, wenn man sie als »Brief-
buche, als aufeinander bezogene Brieffolge liest.?? In der Zusammen-

sind nicht allgemein jiidische Synagogengemeinden abgewertet, sondern kon-
krete Synagogen in Smyrna und Philadelphia kritisiert.

8 Diese spiter als noachitische Gebote bezeichneten Mindestanforderungen wa-
ren fiir Heiden gedacht, die in Israel leben wollten, und regelten ein Zusammen-
leben, das die Heiligkeit des Landes nicht verletzte. Die Distanz der Offenbarung
zu Paulus zeigt ].-W. Taeger, Begriindetes Schweigen. Paulus und paulinische
Tradition in der Johannesapokalypse (1998), in: Ders., Johanneische Perspekti-
ven (FRLANT 215), Géttingen 2006, 121-138 (der freilich 130f. den Bezug von
"Offb 2,24 auf die Jakobus-Klauseln bestreitet).

1 Im Sinne antiker Briefromane deutet T. Glaser, Paulus als Briefroman erzihlt.
Studien zum antiken Briefroman und seiner christlichen Rezeption in den Pas-
toralbriefen (NTOA 76), Gottingen 2009; er schligt als urspriingliche Reihen-
folge Tit - 1 Tim ~ 2 Tim vor (170-193.327); anders z. B. M. Wolter, Die Pasto-
ralbriefe als Paulustradition (FRLANT 146), Gottingen 1988: 1 Tim - Tit -
2 Tim. Zur Einordnung als Briefroman vgl. schon R. I Pervo, Romancing an
Oft-Neglected Stone: The Pastoral Epistles and the Epistolary Novel, in: Journal
of Higher Criticism 1 (1994) 25-47; auch H.-J. Klauck, Die antike Briefliteratur
und das Neue Testament (UTB 2022), Paderborn 1998, 244; G. Hifner, Pastoral-
briefe (s. Anm. 5) 460.464f. — Gegen eine einheitliche Konzeption der drei Briefe
]. Herzer, Juden - Christen — Gnostiker. Zur Gegnerproblematik der Pastoral-
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schau der drei Briefe entsteht durch die interpretierende Arbeit der Le-
ser/innen eine Geschichte, die in einzelnen Aspekten der Biographie des
Paulus griindet. Der fiktive Paulus beauftragt seine treuen Mitarbeiter
Titus und Timotheus, um in den Gemeinden Ordnungsstrukturen ein-
zurichten, Gegner abzuwehren und die apostolische Tradition weiter-
zugeben. Dabei ist 2 Tim als Testament des Paulus gestaltet. Der Ab-
schied nehmende Paulus regelt in der Brieffiktion die Fortfilhrung
seines Werkes und entwirft eine Lebensordnung fiir seine Gemeinden.
Diese Ordnung orientiert sich am Vorbild des antiken Hauses, des olxoc
(1 Tim 3,15). Dessen hierarchische Struktur wird auf die Gemeinden
iibertragen: Wie im Haus der pater familias, so soll in den Gemeinden
ein Amtstriger, der Episkopos, an der Spitze stehen. Die Stellung der
einzelnen Gemeindeglieder regelt eine Standesordnung, die jedem seinen
Platz und die entsprechenden Verhaltensweisen zuordnet (Tit 2,1-10).
Besonders deutlich wird dies bei der Rolle der Frauen: Offentliche Funk-
tionen der Lehre ste-[I94]hen ihnen nicht zu, sie finden ihre Aufgabe im
Haus und in der Kindererziehung und sind ihrem Mann untergeordnet
(1 Tim 2,9-15).2 »Witwens, d.h. eigenstindig lebende Frauen, werden
stark reglementiert (1 Tim 5,3-16). Sklaven haben sich ihren Herren un-
terzuordnen (1 Tim 6,1f.). Und auch fiir Episkopen und Diakone gelten
Kataloge mit typischen Anforderungen fiir antike Amtstriger (1 Tim
3,1-13).2 Durch ihre soziale Ordnung, die den Werten und Rollenmus-
tern der stidtischen Gesellschaft in ihrem Umfeld entspricht, gliedern
sich die idealtypischen Gemeinden der Pastoralbriefe in ihre gesellschaft-
liche Welt ein. Wie in der paganen Antike stellt die Familie den Ort dar,
an dem die Einiibung in die eigenen kulturellen Werte und Uberzeugun-
gen stattfindet — in 2 Tim 1,5; 3,15 exemplifiziert am fiktiven Adressaten
Timotheus.

briefe, in: BThZ 25 (2008) 143-168; ]. W. Aageson, Paul, the Pastoral Epistles,
and the Early Church (Library of Pauline Studies), Peabody (MA) 2008, 86-89;
L. T. Johnson, The First and Second Letters to Timothy (AncB 35a), New York
(NY) 2001, 145-147.

¥ Sie konnen wohl noch als Diakone fungieren (1 Tim 3,11), nicht aber als Epis-
kopen. .

2 Dazu B. A. Paschke, The cura morum of the Roman Censors as Historical Back-
ground for the Bishop and Deacon Lists of the Pastoral Epistles, in: ZNW 98
(2007) 105-119.
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Das Rollenideal der Pastoralbriefe ist der Episkopos, der Leiter der
Ortsgemeinde, der die gute Ordnung und die »gesunde Lehre« (1 Tim
1,10; 2 Tim 1,13; 4,3) garantiert. Die Koppelung von Leitung und Lehre
verstirkt die Verpflichtung auf eine bestimmte paulinische Lehrtradition.
Durch Handauflegung wird dem Episkopos das »Amtscharisma« iiber-
tragen (1 Tim 4,14; 2 Tim 1,6); er wird also regelrecht in sein Amt einge-
setzt, das ihm Autoritit und Legitimation vermittelt, d.h. das Amt ist
vorgegeben und zu besetzen. Dem Episkopos kommt die Aufgabe zu,
die Gemeinde als solche zu reprisentieren und ihre Orientierung im
christlichen Leben zu gewihrleisten. Daher wird dieses Amt besonders
hoch bewertet.?? Riickgebunden wird dieses Ideal an die Figur des Paulus,
der v.2. in 2 Tim als Vorbild fiir die Treue zum Evangelium stilisiert wird,
selbst wenn diese Treue »Leiden« mit sich bringt (2 Tim 1,8.10-14; 2,8f;
3,10-12). Damit werden auch Spannungen zur Gesellschaft nicht igno-
riert, sondern in das Gesamtbild eingebunden. Exemplifiziert wird das
Ideal indirekt auch an den fiktiven Briefadressaten Timotheus und Titus,
die als vorbildliche Apostelschiiler erscheinen.

Die Begriindung fiir diese Ordnung verrit den historischen Kon-
text: Ziel ist es, ein »ruhiges und stilles Leben« fithren zu kénnen, d.h. die
Reibungsflichen zur Gesellschaft zu verringern (1 Tim 2,2; 3,7).% Es geht
um Integration in die rémische Gesellschaft durch ein unauffilliges Le-
ben und die Ubernahme sozialer Konventionen (Tit 2,2~9.12).2* Die Ge-
meinde soll sich den politischen Magistraten und Machthabern unter-

2 $o tritt der Episkopos - im Sinne eines »Aufstiegs« - aus dem Altestenkellegium
hervor (1 Tim 3,13). Auch eine »Besoldung« soll ihm laut 1 Tim 5,17f. gewahrt
werden: Fiir Alteste, die »gut vorsteheng, ist »doppelte Ehre« vorgesehen (be-
grandet mit Dtn 25,4 »du sollst dem Ochsen beim Dreschen keinen Maulkorb
umlegen«; QLk 10,7 »der Arbeiter ist seines Lohnes wert«). Dies entspricht einer
gingigen Praxis in hellenistisch-romischen Vereinen: Funktionire erhalten
mehrfache Anteile beim Vereinsmahl oder bei Geldausschiittungen (sie Gben
trotzdem einen Beruf aus, der sie erndhrt); vgl. Th. Schmeller, Hierarchie und
Egalitit. Eine sozialgeschichtliche Untersuchung paulinischer Gemeinden und
griechisch-romischer Vereine (SBS 162), Stuttgart 1995, 39; M. Ebner, Die Stadt
als Lebensraum der ersten Christen. Das Urchristentum in seiner Umnwelt 1
{GNT 1,1), Géttingen 2012, 194.214.

3 ygl. G. Hifner, Pastoralbriefe (s. Anm. 5) 467. .

2 Vgl Y. Redalié, Paul aprés Paul. Le temps, le salut, la morale selon les épitres 4
Timothée et A Tite (MoB 31), Genf 1994, 403-420.
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ordnen (Tit 3,1f), sie soll fiir den Kaiser und seine Amtstriger beten
(1 Tim 2,1f.).%5 Es geht um Inkulturation, die sozial und wirtschaftlich
lebenswichtig ist. Sie wird auch theologisch untermauert — mit dem Ver-
weis auf Gottes universalen Heilswillen: »Die ganze Schépfung Gottes ist
gute (1 Tim 4,4f); »den Reinen ist alles rein« (Tit 1,15). Eine scharfe
Abgrenzung gegeniiber der Welt ist in der Sache gar nicht nétig: Christ-
sein ldsst sich in und mit der Welt leben.

Das Traditionsprinzip der Pastoralbriefe basiert auf Paulus als Iden-
titdtsfigur, der sich in der Brieffiktion iiber seine Meisterschiiler Timo-
theus und Titus an die Christen seines Missionsgebiets wendet. Dieser
Paulus autorisiert sein Evangelium als allein giiltig, als tapa®nxy, als
»anvertrautes Gut«,2¢ das es zuverldssig zu bewahren gilt. Vor seinem
Tod iibergibt er es Timotheus als sein Verméchtnis zur Bewahrung und
Weitergabe. Die Riickbindung des Evangeliums an Paulus als seinen au-
toritativen Ursprung sichert die unverfilschte Weitergabe und begriindet
die »gesunde Lehre« fiir die Gegenwart. Die Pastoralbriefe selbst verkor-
pern als spezifische Auslegung des paulinischen Denkens die gesunde
Lehre und damit die »richtige« Paulus-Tradition.

Fasst man die bisherigen Ergebnisse zusammen, bieten Offenbarung
und Pastoralbriefe villig unterschiedliche Entwiirfe in den Narrationen
(apokalyptischer Angriff auf die rémische Kultur - Ubernahme ihrer
Gesellschaftsordnung), den Rollenidealen (Prophet — Amtstriger) und
den Traditionsgrundlagen (jiidisch gepriigte Tradition - bestimmte Pau-
lus-Tradition). Sie konvergieren freilich in der historischen Situation.
Denn fiir beide steht das Verhaltnis zur romischen Gesellschaft in Frage,
mit der man unweigerlich konfrontiert ist, gleich, ob man den Weg der
An-[196]passung oder Abgrenzung wihlt. Sie propagieren unterschiedli-
che, ja fast gegensitzliche Antworten auf vergleichbare situative Heraus-
forderungen.

% Das eschatologische Erscheinen Jesu tritt zurlick: Es findet erst »zu seiner Zeit«
statt (1 Tim 6,15). .

#  Derin 1 Tim 6,20; 2 Tim 1,12.14 verwendete Begriff mopaS7xy, lateinisch de-
positum, stammt aus dem antiken Depositalrecht bzw. spezifisch dem Erbrecht
und meint die zuverlissige, unversehrte Aufbewahrung eines anvertrauten Gu-
tes; Niheres bei A. Weiser, Der zweite Brief an Timotheus (EKK XV1/1), Diissel-
dorf/Neukirchen-Vluyn 2003, 125f.
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Spannend wird die Konstruktion der innerchristlichen Gemengelage,
wenn man dazu noch die »Gegner«, gegen die beide Schriften polemisie-
ren, einbezieht. Betrachten wir also die innergemeindlichen Gruppendif-
ferenzierungen, die in der Offenbarung bzw. den Pastoralbriefen sichtbar
werden.

2. Gruppendifferenzierung in der Offenbarung
und den Pastoralbriefen

Hier ist eine methodische Voriiberlegung nétig. Soziologische Konflikt-
theorien haben gezeigt, dass im Konfliktfall eine Gruppe ein iibertrieben
negatives Bild ihrer Kontrahenten entwickeln kann. Dieses »results in a
stereotypical perception and portrayal of outsiders by insiders«.?” Sozio-
logisch betrachtet konnen Feindbilder eine spezifische Funktion bei der
Konstitution der eigenen Identitit einer Gruppe erfiillen: Sie dienen der
Vergewisserung der eigenen Position, des eigenen Weltbildes und leisten
so einen Beitrag zur kognitiven Strukturierung und Organisation der
Erfahrungswelt.

Feindbilder lassen sich als iibertrieben negative Einstellungen gegen-
iiber einer anderen Gruppe verstehen.? Sie resultieren aus einem dichoto-
mischen Wahrnehmungsmuster, das sozial vermittelt ist. Man wird dem
Phinomen von Feindbildern daher nicht gerecht, wenn man es nur als

2 T D.still, Conflict at Thessalonica. A Pauline Church and its Neighbours (JSNT.
§ 183), Sheffield 1999, 121£;; er fasst damit einschlagige Arbeiten zusammen, vgl.
R. A. LeVine/D. Campbell, Ethnocentrism: Theories of Conflict, Ethnic Attitu-
des and Group Behavior, New York (NY) 1972, 32; M. Deutsch, Resolution of
Conflict: Constructive and Destructive Processes, New Haven (CT) 1973, 75f;
L. H. Kidder/V. M. Stewart, The Psychology of Intergroup Relations: Conflict
and Consciousness, New York (NY) 1975, 26-35.

% Zum Folgenden C. Weller, Warum gibt es Feindbilder?, in: J. Hippler/A. Lueg
(Hrsg.), Feindbild Islam oder Dialog der Kulturen, Hamburg 2002, 49-58; zum
Begriff »Feindbild« ders., Feindbilder - zwischen politischen Absichten und wis-
senschaftlichen Einsichten, in: Neue Politische Literatur 54 (2009) 87-103; vgl.
auch G. Schlee, Wie Feindbilder entstehen. Eine Theorie religioser und eth-
nischer Konflikte, Miinchen 2006, 24-66.
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Abweichungen von der Realitit beschreibt.?? Vielmehr leisten Feindbilder
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 zeigen Feindbilder
die Tendenz zu Verzerrungen der Realitit, einseitigen Beurteilun-[[97]gen
und {ibertriebenen Abwertungen der Fremdgruppe. Doch dafiir unter-
stlitzen sie den Aufbau der eigenen kollektiven Identitdt, indem sie hel-
fen, Gruppenmitgliedschaften zu definieren. In sozialen Konfliktsituatio-
nen ist die Vergewisserung der eigenen Gruppenzugehorigkeit besonders
wichtig, was die Entstehung von Feindbildern begiinstigt.

Solche Verzeichnungen oder Feindbilder der anderen sind in der an-
tiken Literatur hiufig. Daher sind die Gegner der Offenbarung bzw. der
Pastoralbriefe nur gebrochen hinter den polemischen Textaussagen
wahrnehmbar, Weil die Auseinandersetzung in den eigenen Reihen der
christlichen Gemeinden stattfindet und zur Bildung konkurrierender
Gruppen innerhalb der Gemeinden fithrt, wird sie fiir die Existenz der
Gemeinschaft als ganzer bedrohlich. Das erkldrt die scharfe, polemische
Sprache, die gegeniiber den »Gegnern« zum Einsatz kommt. Pauschale
Diskreditierungen dienen der emotionalen Abgrenzung von den »ande-
ren«. Diese rhetorische Strategie gilt es unbedingt zu beachten, um die
Polemik nicht unkritisch als historischen Spiegel zu iibernehmen.

2.1 Die Gegner der Offenbarung

Die Konkurrenten, die in den sieben Sendschreiben in Offb 2-3 sichtbar
werden, bezeichnet Offb 2,6.15 als »Nikolaiten«. Sie treten innerhalb der
Ortsgemeinden auf. Die Vorwiirfe gegen sie sind freilich chiffriert und
bediirfen so der Entschliisselung. Zunichst stehen die Nikolaiten in Pa-
rallele zur »Prophetin Isebel« (2,20) und zur »Lehre Bileams« (2,14), wo-
mit zwei Gestalten aus Israels Geschichte aufgegriffen werden, die Israel
zum Gétzendienst, zur Baal-Verehrung, verfithrten.?® Die Erinnerung an

»  Vgl. A. Zick, Vorurteile und Rassismus. Eine sozialpsychologische Analyse (Tex-
te zur Sozialpsychologie 1), Miinster 1997, 212.224.

¥ Zur Prophetin Isebel vgl. 1 Kon 16,29-33; 18,19: Isebel, die Frau Kénig Ahabs,
verfithrte den Konig und das Volk Israel zur Baal-Verchrung. Zu Bileam vgl.
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diese Gestalten hilt fest: Wie seinerzeit Israel verletzen nun die Nikolai-
ten die ethnisch-religiésen Grenzen! Dann folgen konkretere Vorwiirfe:
Als Gegenstand der Verfithrung werden in 2,14.20 jeweils Unzucht (rop-
veboar) und das Essen von Gotzenopferfleisch (payetv eldwiéBurta)
genannt; ver-[198]stirkt wird die Unzucht durch die Drohung gegeniiber
denen, die zusammen mit der Prophetin Isebel die Ehe gebrochen haben
(woryevovteg pet’ adtig; 2,22). Unzucht begegnet bei den Propheten
als Metapher fiir den Abfall von Juws und betrifft alle sozialen Lebens-
bereiche.3! Unzucht bedeutet also, die Grenzziehung zur paganen Welt
zu verletzen. Vielleicht kann man dabei konkret an Verwandten- oder
eher noch Mischehen (mit paganen Partnern) denken. Mischehen zwi-
schen Juden und Heiden konnten in der Situation der jiidischen Diaspo-
ra, verschirft nach der Zerstorung des Tempels 70 n. Chr., als Verletzung
jiidischer Identitit verstanden werden. Drohende sozio-religiése Kon-
sequenzen veranschaulicht die auf Num 25,1f; 31,16 basierende Erzih-
lung iiber die Midianiterinnen in Jos Ant 4,129-140, die — auf den Rat
Bileams () hin - die jungen Ménner Israels von der Verehrung JawHs
abbrachten und zur heidnischen Kultur fithrten.32 So kénnte auch Johan-

Num 31,16; Jos Ant. 4,129f; LAB 18,13f.: Er veranlasste die T6chter der Midia-
niter, Israel zu verfithren und zur Baal-Verehrung anzustiften. In Jud 11; 2 Petr
2,15f; Philo Vit Mos [,296-299 wird Bileam zum Prototyp des Irrlehrers, der aus
dem niederen Beweggrund der Habgier agiert (vgl. noch 4Q339). Zu dieser
Gruppe vgl. S. Schreiber, Offenbarung (s. Anm. 5) 583-585; neuerdings U. B.
Miiller, »Die Tiefen des Satans erkennen ...«. Uberlegungen zur theologie-
geschichtlichen Einordnung der Gegner in der Offenbarung des Johannes, in:
W. Kraus (Hrsg.), Beitrige zur urchristlichen Theologiegeschichte (BZNW 163),
Berlin/New York 2009, 465-478; H. Giesen, Christlicher Glaube in Anfechtung
und Bewahrung. Zur zeit- und religionsgeschichtlichen Situation der kleinasia-
tischen Gemeinden im Spiegel der Johannesoffenbarung, in: B. Heininger
(Hrsg), Michtige Bilder. Zeit- und Wirkungsgeschichte der Johannesoffen-
barung (SBS 225), Stuttgart 2011, 9-38, 23-26.

% Vgl Jer 2,20-28; 3,1-4.4; Hos 2,5; 3,1f;; 4,12.15; 5,3; hiufig wird die Metapher
auf die Zuwendung Jerusalems zu fremden Gottern bezogen (Jes 1,21; Ez 16,15-
63; 23,1-49). Dazu H. Giesen, Offenbarung (s. Anm. 13) 369; A. Satake, Offen-
barung (s. Anm. 13) 343f.

2 Mischehen kdnnen auch hinter Offb 14,4 stehen: Gerettet werden die, »die sich
mit Frauen nicht befleckt haben«. Gegen Mischehen richten sich Neh 13,23-27;
Jub 20,4-7; 22,20; 25,1; 30,7.11-14; 41,1f; Tob 6,10-18; TestLev 9,10; Testjud
13,3-8. Die Existenz von Mischehen zwischen Christen/innen und paganen
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nes gemischte Ehen zwischen Christen und Heiden als Gefahr fiir die
christliche Identitit sehen. Gotzenopferfleisch ist der polemische Begriff
fiir Fleisch, das den paganen Géttern geweiht wurde (z. B. bei einem Kult-
akt oder durch einen Ritus bei der Schlachtung). Mit solchem Fleisch
konnte man bei Gastméhlern in Beriihrung kommen, z.B. beim Treffen
eines Berufsvereins oder privaten, fiir Geschiftsbeziehungen unerldss-
lichen, Einladungen (vgl. 1 Kor 8-10). Wieder steht die chiristliche Iden-
titdt auf dem Spiel.

Fragen wir nach dem historischen Kontext hinter den polemischen
Vorwiirfen, so geht es um die fehlende Abgrenzung der Nikolaiten ge-
geniiber der paganen Welt.?? Es ist sicher kein Zufall, dass der Vorwurf
der »Unzucht« die Gegner ebenso trifft (2,14.20) wie die grofie Hure
Babylon, also die wirtschaftliche Potenz Roms (17,2.4; 18,3.9; 19,2), und
dass die Prophetin Isebel die Christen ebenso »tiuscht« (TAavan; 2,20),
wie es das zweite Tier tut {13,14; 19,20). Genau diese Abgrenzung von
der rémischen Kultur war offenbar zwischen Johannes und den Nikolai-
ten strit-[199)tig.3 In der Sicht des Johannes drohen die Nikolaiten der
Attraktivitit der hellenistisch-romischen Kultur zu verfallen. Dabei han-
delten die Nikolaiten offenbar nicht unreflektiert, sondern folgten einer
theologischen Begriindung, die Offb 2,24 so wiedergibt: »Sie erkannten
die Tiefen des Satans, wie sie sagen«. Dieses Erkennen bezieht sich wohl
auf den paganen Kaiser- und Gétterkult; weil dieser letztlich nichtig ist,

Partnern belegt etwa gleichzeitig fiir Kleinasien 1 Petr 3,1. Zur Thematik vgl.
B. Heininger, Kaiserkult in Thyatira. Eine Besichtigung der Inschriften, in: Ders.
(Hrsg.), Michtige Bilder. Zeit- und Wirkungsgeschichte der Johannesoffen-
barung (SBS 225), Stuttgart 2011, 60-99, hier 64-68.

3 Dazu passen auch die von Johannes diagnostizierten Verhaltensweisen der Ge-
meinden: Lauheit (3,15f.), Verlassen der ersten Liebe (2,4f), fehlende Kraft und
Totsein (3,1.8) - alles sprachliche Muster fiir mangelnde Entschiedenheit und
Abgrenzung der Gemeinden.

¥ Vgl H.-]. Klauck, Das Sendschreiben nach Pergamon und der Kaiserkult in der
Johannesoffenbarung, in: Bib. 73 (1992) 153-182, 164-170; M. Gielen, Satans-
sturz und Gottesherrschaft (Offb 12). Das Verhiltnis von Macht und Religion in
der pragmatischen Konzeption der Johannesoffenbarung, in: M. Gielen/]. Kiig-
ler (Hrsg.), Liebe, Macht und Religion. Interdisziplinire Studien zu Grund-
dimensionen menschlicher Existenz {Gedenkschrift H. Merklein), Stuttgart
2003, 163-183,169-171; U. B. Miller, Die Offenbarung des Johannes (OTK 19),
Giitersloh/Wiirzburg 21995, 96-99.112f,
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geht von ihm auch keine Gefahr aus, und eine strikte Abgrenzung wird
unnétig. Damit diirften sich die Nikolaiten in die Tradition des Paulus
stellen, der die faktische Bedeutungslosigkeit der paganen Gotter festhielt
(1 Kor 8,4-6) und, zumindest auf der Ebene theologischer Begriindung,
eine »liberale« Haltung zur Frage nach dem Essen von Gotzenopfer-
fleisch einnahm (1 Kor 8-10); auch Mischehen konnte er in 1 Kor 7,12~
14 positiv sehen, da der nichtgliubige Partner durch den gliubigen ge-
heiligt wird.3s Und so sehen die Nikolaiten auch kein Problem darin, sich
der romischen Kultur zu $ffnen und, um ein mégliches Beispiel zu nen-
nen, vielleicht beim Treffen eines Berufsvereins auch einem Ritus zur
Kaiserverehrung beizuwohnen.3 Die gréfere Offenheit gegeniiber der
Umwelt vermeidet Reibungsflichen und erleichtert die gerade fiir die
Wohlhabenderen wichtigen beruflichen Kontakte. Sie partizipieren an
den Chancen und Méglichkeiten der rémischen Kultur, ohne deshalb
ihr Christsein aufzugeben.

Der Name »Nikolaiten« gibt Ritsel auf. Haufig wird er nicht als pole-
mische Zuschreibung des Johannes, sondern als Selbstbezeichnung der
Gruppe gedeutet, die einen programmatischen Riickverweis auf den Pro-
selyten Nikolaos aus Antiochia enthalte.”” Dieser zihlte zur Leitung der
Gruppe der »Hellenisten« in der Jerusalemer Urgemeinde (Apg 6,5),

3 Sie schreiben auch Paulus fort, wenn sie eine freie Anwendung der Tora wie den
Verzicht auf abgrenzende Verhaltensmuster propagieren (vgl. nur R6m 7). Auch
die Aussage »das Gesetz ist gut« in 1 Tim 1,8 klingt an R6m 7,12.16 an. - Nichts
spricht dafiir, dass es sich um Gnostiker handelt; so aber ]. Roloff, Die Offen-
barung des Johannes (ZBK 18), Zitrich 32001, 49.54; M. Karrer, Die Johannes-
offenbarung als Brief. Studien zu ihrem literarischen, historischen und theologi-
schen Ort (FRLANT 140), Gottingen 1986, 99.102.

3 7Zu unterschiedlichen Graden der Partizipation kleinasiatischer Christen in pa-
ganen Vereinen vgl. P. A. Harland, Honouring the Emperor or Assailing the
Beast: Participation in Civic Life among Associations (Jewish, Christian and
Other) in Asia Minor and the Apocalypse of John, in: JSNT 77 (2000} 99-121.

3 Z.B. H.J. Klauck, Sendschreiben (s. Anm. 34) 169f; N. Walter, Nikclaos, Pro-
selyt aus Antiochien, und die Nikolaiten in Ephesus und Pergamon. Ein Beitrag
auch zum Thema: Paulus und Ephesus, in: ZNW 93 (2002) 200-226; M. Sto-
wasser, »Dies spricht fiir dich, dass du die Werke der Nikolaiten hasst« (Oftb 2,6)
- ein frithes Zeugnis fir den Konflikt um Anpassung oder Widerstand?, in:
R. Klieber/Ders. (Hrsg.), Inkulturation, Wien 2006, 203-227, 205-208. Die Ver-
bindung sieht schon Iren Haer 1,26,3.
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die eine kritisch-offene Haltung gegeniiber Tora und Tempel pflegten
(Apg 6,11.13f.), daher Jerusalem verlassen mussten (8,1) und in Antio-
chia eine Gemeinde aus Juden- und Heidenchristen griindeten (11,19-
26). Diese Gemeinde wurde auch die geistige Heimat des Paulus. Enthilt
also der Name das Programm einer Offnung zur paganen Kultur in radi-
kalisierter paulinischer Tradition? Warum dafiir freilich gerade Nikolaos
Pate steht, bleibt unklar. Bedenkt man, dass es sich bei Nikolaos um einen
verbreiteten griechischen Mannernamen handelt,*® kann auch die Mog-
lichkeit nicht ausgeschlossen werden, dass ein fithrender Kopf der Bewe-
gung gerade diesen Namen trug. Vielleicht formte erst Johannes daraus
eine Gruppenbezeichnung, um die Zugehorigkeit der Anhinger ~ als
Gegensatz zur echten Zugehérigkeit zu Christus! - zu formulieren.?

2.2 Die Gegner der Pastoralbriefe

Zwei Textausschnitte illustrieren die Polemik der Pastoralbriefe gegen
eine konkurrierende Gruppe innerhalb der Ortsgemeinden. Der fiktive
Verfasser Paulus wendet sich an die fiktiven Adressaten Timotheus bzw.
Titus;

3 ... damit du gewissen Leuten gebietest, keine anderen Lehren zu verbreiten,
4 und sich nicht an Mythen und endlose Genealogien zu halten, die Streit
beinhalten, mehr als den Heilsplan Gottes im Glauben. 5 Das Ziel aber der
Weisung ist Liebe aus reinem Herzen, aus gutem Gewissen und ungeheuchel-
tem Glauben; 6 von diesen irrten einige ab und wandten sich hin zu leeren
Worten; 7 sie wollen Gesetzeslehrer sein und bedenken nicht, was sie sagen
und worauf sie sich versteifen. 8 Wir wissen aber, dass das Gesetz gut ist ...
(1 Tim 1,3-8).

10 Denn es gibt viele Ungehorsame, leere Schwiitzer und Verfiihrer, be-
sonders die aus der Beschneidung, 11 denen man den Mund stopfen muss, die

¥ Vgl. W. Pape/G. E. Benseler, Worterbuch der griechischen Eigennamen, Bd. 2,
Braunschweig 1911, 1006. Fir jiidische Namenstréger bringt T. [lan, Lexicon of
Jewish Names in Late Antiquity. 4 Bde. (TSAJ 91.126.141.148), Tiibingen 2002~
2012, 1299; III 343 sieben Belege (inklusive des Hellenisten aus Apg 6,5).

¥  Dass Johannes nicht von »Paulinern« spricht, liegt insofern nahe, als sich der
Gruppenkonflikt auf eine bestimmte Paulus-Interpretation richtet. Die Offen-
barung lehnt nicht grundsitzlich die paulinische Tradition ab.

303



Kennzeichen und Struktur der friihen Christus-Gemeinden

ganze Hiuser zerstéren, indem sie lehren, was sich nicht gehért, um schmut-
zigen Gewinnes willen. ... 13 ... Darum tiberfithre sie streng, damit sie gesund
sind im Glauben, 14 sich nicht an jiidische Mythen und Gebote von Menschen
hal-P0Ilten, die die Wahrheit verwerfen. 15 Den Reinen ist alles rein; den
‘Befleckten aber und Ungldubigen ist nichts rein ... (Tit 1,10-15).

Viele solcher Vorwiirfe sind schlicht pauschale Abwertungen und stereo-
type Polemik, wie sie in der Antike gerne gegeniiber Konkurrenten ver-
wendet wird, um sie moralisch zu disqualifizieren: andere Lehren, Streit,
abirren, leere Worte; Ungehorsame, Schwitzer, Verfiihrer, Gewinn-
sucht.* Die Schirfe der Polemik zeigt die (subjektiv wahrgenommene)
Brisanz des Problems, sagt aber nichts iiber die faktische Erscheinung der
Gegner. An manchen Stellen sind die Vorwiirfe jedoch so konkret und
spezifisch, dass Umrisse einer geschichtlichen Gruppe, die als Konkur-
renz empfunden wird, sichtbar werden.®

Ein Merkmal dieser anderen Gruppe wird deutlich. Die Gruppen-
mitglieder berufen sich besonders auf die jiidische Tradition: Sie stam-
men aus der Beschneidung (Tit 1,10), verstehen sich als »Gesetzeslehrer«
(vouodidéonador; 1 Tim 1,7) und legen das Gesetz, die Gebote aus (Tit
1,14; 3,9). Sie berufen sich auf »jiidische Mythen« und »Genealogien«

# Vgl noch: falsche, damonische Lehren 1 Tim 1,3-7; 4,1; 6,3-5; 2 Tim 4,3f; leere
Worte 1 Tim 6,20; 2 Tim 2,16; Abirren von der Wahrheit 2 Tim 2,18; 4.4; ver-
fithren und tiuschen 1 Tim 4,1f; 2 Tim 3,13; Betriiger/Goéten 2 Tim 3,13; Ge-
winnsucht 1 Tim 6,5; von Siinden beherrscht und von Begierden getrieben
2 Tim 3,6; eigenes Begehren 2 Tim 4,3. Vgl. auch die Lasterkataloge 1 Tim 6,4f;
2 Tim 3,1-5; Tit 1,16, deren polemische Topoi sich v.a. der hellenistischen Po-
pularphilosophie verdanken; dazu A. Weiser, Brief {s. Anm. 26) 241-244; ]. Ro-
loff, Brief (s. Anm. 8) 229. Zu Stereotypen in der philosophischen Polemik auch
L. T. Johnson, Letters (s. Anm. 19) 145£.391£410f. Vgl. auch weitere Diskurse
um Glaubwiirdigkeit, z.B. 1 Thess 2,1-12; Dio Chrys Or 32,10-12; dazu
S. Schreiber, Aus der Geschichte einer Beziehung. Die Funktion der Erinnerung
in 1 Thess 2,1-12, in: ZNW 103 (2012) 212-234.

a4 T Glaser, Paulus (s. Anm. 19) 324, wendet ein, die Polemik kénnte im Rahmen
der Gattung »Briefroman« fiktiv sein, so dass reale Konflikte erst erwiesen wer-
den miissten. Der Vergleich mit der Offenbarung trigt zu diesem Erweis bei,
und die Beispiele, die Glaser fiir antike Briefromane anfithrt, sprechen insgesamt
stirker fir historische Situierungen (ebd. 50-156). Die durchgehende Domi-
nanz der Gegnerpolemik in der Brieffiktion der Pastoralbriefe deutet ebenfalls
auf historische Referenz hin.
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(Tit 1,14; 3,9; 1 Tim 1,4). Der Begriff yeveahoytat bezieht sich z.B. bei
Plat Tim 21a-25c¢; Resp 9,1,4; 9,2,1; Philo Vit Mos 11,45-47; Jos Ap 1,16
auf die Geschichte bestimmter Geschlechterfolgen.*? Weil diese Genealo-
gien in 1Tim 1,4 das Gegeniiber zum Heilsplan Gottes (olxovopia
Do) bilden, kann dahinter eine bestimmte Geschichtsdeutung stehen,
die Zeiten- und Ereignisfolgen unterscheidet, im jiidischen Kontext auch
eine apokalypti-202]sche Zeiteinteilung, die auf die Aonenwende zu-
l3uft.** Eine fithrende Perstnlichkeit der Gegner wird als »Prophet« an- -
gesprochen (Tit 1,12),* und die Gegner »schleichen sich in Héuser ein«
(2 Tim 3,6). Bilden umbherzichende Propheten ihre Kerngruppe? Von
Wanderpropheten und der kritischen Distanzierung der Ortsgemeinden
diesen gegeniiber handelt etwa zeitgleich auch Did 11.

In der Forschung zu den Pastoralbriefen wird der jiidische Hinter-
grund der Gegner allgemein wahrgenommen. Dennoch sind die Aus-
leger/innen bei der Identifizierung der Gegner gespalten: Wahrend man
im englischen Sprachraum eher an judenchristliche Gegner denkt,* do-

4 Zu den Belegen E. Schlarb, Die gesunde Lehre. Haresie und Wahrheit im Spiegel
der Pastoralbriefe (MThSt 28), Marburg 1990, 85-87.

* W. Thiessen, Christen in Ephesus. Die historische und theologische Situation in
vorpaulinischer und paulinischer Zeit und zur Zeit der Apostelgeschichte und
der Pastoralbriefe (TANZ 12), Tiibingen 1995, 322, denkt an die Abstammung
aus Israel. Anders erkennt L. Oberlinner, Die Pastoralbriefe. Kommentar zum
Titusbrief (HThK X1/2), Freiburg i. Br. 1996, 63, gnostische Kosmos-Spekulatio-
nen; vgl. G. Hafner, Pastoralbriefe (s. Anm. 5) 470: die Gnosis verbindet My-
then, Geschlechtsregister und Gesetz »wenigstens in sachlichem Sinn«: als Spe-
kulationen iiber Archonten- und Aonenreihen, die auf Urgeschichte und
Geschlechtsregister der Genesis zuriickgreifen; ders., »Niitzlich zur Belehrung«
(2 Tim 3,16). Die Rolle der Schrift in den Pastoralbriefen im Rahmen der Pau-
lusrezeption (HBS 25), Freiburg i. Br. 2000, 34-41.

#  Mit W. Thiessen, Christen (s. Anm. 43) 327f. Vgl. die einleitende Formel in
1 Tim 4,1 »der Geist sagt«, die an die prophetische Offenbarungsformel in Ofib
2,7 u.6. erinnert; begegnet 1 Tim damit dem prophetischen Anspruch der Geg-
ner?

4 1. H. Marshall, Epistles (s. Anm. 1) 40-51; L. K. Pietersen, Polemic (s. Anm. 10)
107-137; R. E. Collins, 1 & 2 Timothy and Titus. A Commentary (NTLI), Louis-
ville (KY)/London 2002, 24-31.332-336; P. Trebilco, Christians (5. Anm. 8)
228-232; fir 1 Tim und Tit auch J. L. Sumney, »Servants of Satane, »False
Brothers«, and Other Opponents of Paul {JSNT.S 188), Sheffield 1999, 253-302;
J. W. Aageson, Paul (s. Anm, 19) 64-66. Vgl. aber auch U. B. Miiller, Zur friih-
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miniert in der deutschsprachigen Forschung immer noch die Meinung,
die Gegner vertreten eine frithe Form von christlicher Gnosis.* Es sind
jedoch nur wenige Stellen, auf die man sich dabei berufen kann.

(1) 1 Tim 6,20: »Wende dich ab von den gottlosen leeren Worten
und den Entgegenstellungen der falsch benannten Erkenntnis (yv&otg)«.
Der Begriff yvéoug kann dafiir aber kein Indiz bilden, da er hier einfach
»Erkenntnis« bedeutet und damit die Qualitit der theologischen Einsicht
meint; er dient noch nicht als terminus technicus fiir eine bestimmte
religiése Gruppierung.¥

Besondere Einsicht in die gottliche Welt besitzen im jidischen Den-
ken auch Propheten und Triger apokalyptischer Offenbarungen. Be-
ziehen sich die genannten »Mythen« auf offenbarte Lehren, die diese
Personen vermitteln? Steht der Anspruch tieferen, von Gott gegebenen

christlichen Theologiegeschichte. Judenchristentum und Paulinismus in Klein-
asien an der Wende vom ersten zum zweiten Jahrhundert n.Chr., Giitersloh
1976, 58-75 (judenchristliche Wandermissionare und pneumatisch-enthusiasti-
sche Pauliner); K. Berger, Theologiegeschichte des Urchristentums, Tibingen
1994, 513-515; W. Thiessen, Christen (s. Anm. 43) 317-338 {judenchristliche
Wanderprediger [337f], vertreten radikale jidische Reinheitsvorschriften
[319f.326f], stehen in Paulus-Tradition [328-334]). :

4% G. Hifner, Pastoralbriefe (s. Anm.5) 469-471; U.Schnelle, Einleitung (s.
Anm. 5) 418f; A. Weiser, Brief (s. Anm. 26) 210-225; L. Oberlinner, Titusbrief
(s. Anm. 43) 52-73; ]. Roloff, Brief (s. Anm. 8) 228-239; W. Pratscher, Die Aus-
einandersetzung mit Gegnern in den Pastoralbriefen, in: SNTU 33 (2008) 5-24;
C. Schifer, Judentum und Gnosis? Die Gegnerpolemik im Titusbrief als Element
literarischer Konstruktion, in: H.-U. Weidemann/W. Eisele (Hrsg.), Ein Meister-
schiiler. Titus und sein Brief (FS M. Theobald) (SBS 214}, Stuttgart 2008, 55-80;
H. Stettler, Die Christologie der Pastoralbriefe (WUNT 11/105), Tiibingen 1998,
301-307; M. Wolter, Pastoralbriefe (s. Anm. 19) 257-267. Unwahrscheinlich ist
eine dreifache Gegnerfront, wie sie J. Herzer, Juden (s. Anm. 19) diagnostiziert:
Tit - Juden; 2 Tim - Christen (Auferstehungsfrage); 1 Tim - Gnostiker; Diffe-
renzierungen auch bei L. T. Johnson, Letters (s. Anm.19) 145-147.245-
247.390-393.

7  Vgl. auch 2 Tim 3,7; Tit 1,16. Auch in R6m 2,20 steht z.B. yviotg — im Kontext
von Gesetz und Wahrheit. Dass die dvti@éoerg in 1 Tim 6,20 (abwertend) auf
eine Form von Schriftauslegung referieren, ist moglich (so K. Berger, Theologie-
geschichte [s. Anm. 45] 515), aber nicht beweisbar; der Beleg Philo Leg Gaj 110
bezieht sich auf den Widerstreit zwischen Orakeln.
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Wissens hinter der Aussage in Tit 1,16, »sie bekennen, Gott zu
kennen«?48

(2) 2 Tim 2,18: Die Gegner sagen: »Die Auferstehung ist schon ge-
schehen«. Wer an die Gnosis denkt, versteht diesen Satz als Zitat der
zentralen Lehre der Gegner und deutet ihn auf die Idee einer geistig-see-
lischen Auferstehung, wie sie besonders in gnostischen Texten aus Nag
Hammadi - die aber erst aus dem 2./3. Jh. stammen! - greifbar wird.+
Doch der Begriindungszusammenhang ist hermeneutisch anzufragen:
Wenn die Ausleger/innen die Feindbild-Strategie der Pastoralbriefe, die
die Gegner als Hiretiker abwertet, ohne die nétige Sachkritik iiberneh-
men, suchen sie Parallelen zur Lehre der Gegner auch in hiretischen
Schriften. Dann wird man in spiteren gnostischen Schriften aus dem 2./
3. Jh. fiindig und liest deren Diskurse in 2 Tim 2,18 ein. Handelt es sich
aber weniger um eine Parole der Gegner denn ein karikierendes Schlag-
wort als Bestandteil des Feindbildes, mit dem der Verfasser der Pastoral-
briefe die Position der anderen fokussiert, muss neu nach der eigent-
lichen Lehre gefragt werden. Und dann kann dahinter eine apokalyptisch
geprigte Uberzeugung stehen: Die Endzeit ist bereits angebrochen, was
in apokalyptischen Bil-[204]dern gedacht werden kann und Konsequen-
zen fiir die Deutung der Gegenwart besitzt. Zu diesen Bildern zihlt auch
die Erweckung der Toten (Dan 12,1-3; Mt 27,52f; Offb 14,13), die mit
Jesus bereits begonnen hat (1 Kor 15,20). Schon Paulus verstand die Tau-
fe als Teilhabe der Getauften an Tod und Erweckung Christi und damit
als Gabe neuen, endzeitlich geprigten Lebens (R6m 6,1-11;5 vgl. Kol

*8  Ein Moment jiidischer Abgrenzung von Heiden besteht in dem Vorwurf, die
Heiden kennen - anders als die Juden - Gott nicht; vgl. LXX Jer 10,25; Ps 78,6;
Tjob 18,21; Weish 13,1; 14,22; 16,16; LAB 11,2; JosAs 21,15; 1 Thess 4,5; 1 Kor
1,21; Gal 4,8. ‘

¥ A. Weiser, Brief (s. Anm. 26) 216-219 (Texte); vgl. L. Oberlinner, Titusbrief (s.
Anm. 43) 56f; G. Hifner, Belehrung (s. Anm. 43) 28f. Belege sind z. B. NHCII 3
(PhilEv) 63¢,90a; NHC I 4 (Rheginus-Brief) p.49; Iren Haer 2,31,2. Anders er-
kennt W, Thiessen, Christen (s. Anm. 43) 330f, in der Aussage jiidische Mis-
stonstheologie (Bekehrung als Auferstehung).

0 H.-U. Weidemann, Titus, der getaufte Heide - Uberlegungen zu Tit 3,1-8, in:
Ders./W. Eisele (Hrsg.), Ein Meisterschiiler. Titus und sein Brief (FS M. Theo-
bald) (SBS 214), Stuttgart 2008, 31-54, 44f,, erwigt eine »Fortschreibung der
Tauftheologie von Rém 6« durch die Gegner.
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2,12f; 3,1-4; Eph 2,4-6; 5,14). In 2 Tim 3,1-9 werden die Gegner den
»letzten Tagen« (3,1), der Endzeit und ihren Verfiihrungen, zugeordnet.
Auch 1 Tim 4,1 - »der Geist sagt«, »in spiteren Zeiten« ~ greift apoka-
lyptisches Kolorit auf und wendet es gegen die Gegner selbst, die »vom
Glauben abfallen werden«, Zu vermuten ist ein gesteigertes endzeitliches
Bewusstsein der Gegner, das zu radikalen Konsequenzen fiir das eigene
Verhalten in der Gegenwart fithren kann.

(3) 1 Tim 4,3: »... die hindern zu heiraten, (fordern) sich zu enthal-
ten von Speisen, die Gott schuf zur Annahme mit Danksagung fur die,
die glauben und die Wahrheit erkannt habenc. Vertreter der Gnosis-The-
se deuten diese Aussagen als asketische Forderungen, die der Abwertung
des Korperlichen, des Materiellen in der Gnosis entsprechen. Wieder ist
jedoch die polemische Ubermalung des Verfassers zu beriicksichtigen,
der nicht einfach zitiert; offensichtlich geht es in der Aussage nicht um
allgemeine Askese, sondern um bestimmte Speisen. Dann ldsst sich bei
der Position der »Falschlehrer« an ein jiidisches Modell der Abgrenzung
unter Berufung auf Identititsmerkmale aus der Tora denken: Es sollen
keine Ehen zwischen nahen Verwandten oder Mischehen mit paganen
Partnern geschlossen werden;s! Mahlgemeinschaften mit Heiden sollen
unterbleiben, da dort potentiell Speisen, die nicht den Speiseregelungen
der Tora entsprechen und unter denen auch »Gétzenopferfleisch« sein
kann, aufgetragen werden. Erkennt man darin eine Nihe zu den so-
genannten Jakobus-Klauseln in Apg 15,20.29, wird der judenchristliche
Traditionshintergrund der Gegner deutlich. Die Stirkung der eigenen
Identitit durch sichtbare Abgrenzung von der paganen Gesellschaft ist
das Ziel.

Folgt man nicht vorschnell der Strategie der Pastoralbriefe, die Geg-
ner zu »hiretisieren«, sicht man eine jiidisch, prophetisch-endzeitlich
orientierte Gruppierung, die eine klare Abgrenzung gegeniiber der feind-
lichen, [205] gefihrlichen heidnischen Welt sucht.®? Die wenigen gruppen-

51 Sexuelle Beziehungen von Verwandten verbietet Lev 18,6-18; zur jidischen Kri-
tik an Mischehen vgl. Anm. 32. An Mischehen denkt K. Berger, Theologie-
geschichte (s. Anm. 45) 514.

2 Zum judischen Hintergrund vgl. auch die liturgischen Formeln 1Tim 1,17;
6,15f, den alttestamentlichen Vergleich 2 Tim 3,8 und das Altestenamt. G. Haf-
ner, Belehrung (s. Anm. 43) 268-270, schliefit aus dem Schriftgebrauch der Pas-

308



Hdresie im Kanon?

spezifischen Aussagen {iber die Falschlehrer in den Pastoralbriefen ver-
weisen auf jiidischen Hintergrund. Es finden sich auch Ansitze einer
Diskussion itber Fragen des Gesetzes (1 Tim 1,7-11), iiber (reine und
unreine) Speisen, die gute Qualitdt der Schopfung (1 Tim 4,3-5) sowie
iiber das Verstindnis der Gebote und der Reinheit (Tit 1,14-16). Die
Streitursache liegt nicht in der Christologie (wie bei den spiteren chris-
tologischen Kontroversen, von denen in den Pastoralbriefen jede Spur
fehlt), sondern in der Herausforderung von auflen, durch die starke ré-
mische Kultur. Diese Gruppe hat eine klare Losung zu bieten: die be-
wihrte jiidische Abgrenzung. Der Gruppe um die Pastoralbriefe er-
scheint sie als existentielle Gefahr, denn sie entfaltet betrichtlichen
Einfluss, gewinnt ganze Hausgemeinden (Tit 1,11) und wirkt v.a. auf
wohlhabendere, d. h. eigenstindige, Frauen attraktiv (2 Tim 3,6).

Die Attraktivitét fiir Frauen ldsst sich mit groflerer Freiheit und Selb-
stindigkeit von Frauen in prophetisch geprigten Bewegungen erkliren.
Ebenso wie Minner kénnen sie dort die Verkiindigung der christlichen
Uberzeugung, die »Lehre« iibernehmen. Dieser Einsatz kann es mit sich
bringen, dass sie gesellschaftlich iibliche Rollenmuster wie die eheliche
Bindung an einen Mann und die Konzentration auf das eigene Haus
sowie die Geburt und Erziehung von Kindern nicht oder nur einge-
schrankt verwirklichen. In Reaktion darauf schirft 1 Tim 2,11-15 den
Verzicht von christlichen Frauen auf Lehrtitigkeit, die Unterordnung
unter jhren Ehemann und die Aufgabe des Aufziehens von Kindern ein.
Ein gnostischer Hintergrund fiir die Rolle von Frauen bei den »Gegnern«
wird nicht sichtbar,’® zumal das verbreitete Bild eines stirker egalitiren
Status von Frauen in gnostischen Gruppen so nicht zutrifft und der Dif-
ferenzierung bedarf.>

toralbriefe, dass auch die Gegner (fiir ihn freilich judenchristliche Gnostiker) die
Schrift beanspruchten.

33 So auch A. Merz, Die fiktive Selbstauslegung des Paulus. Intertextuelle Studien
zur Intention und Rezeption der Pastoralbriefe (NTOA 52), Gottingen/Fribourg
2004, 303-333 (die eher an die Tradition in Act Pl et Thecl 5b-6 denkt, die
Askese und Lehre verbindet).

% Vgl. A. Marjanen, How Egalitarian was the Gnostic View of Women? Mary
Magdalene Texts in the Nag Hammadi and Related Documents, in: M. Immer-
zeel/]. van der Vliet {(Hrsg.), Coptic Studies on the Threshold of a New Millen-
nium (OLA 133), Leuven 2004, 779-791; ders., The Woman Jesus Loved. Mary

309



Kennzelchen und Struktur der friihen Christus-Gemeinden

3. Das Bild der dritten christlichen Generation:
Ein neues Modell

In der Zusammenschau der Einzeluntersuchungen fillt auf, dass (1) die
Gegner der Offenbarung Grundlegendes mit den Pastoralbriefen und
(2) die Gegner der Pastoralbriefe Grundlegendes mit der Offenbarung
gemeinsam haben. Meine These nimmt jeweils eine Identifizierung der
beiden Gruppen, die iiber weitreichende Gemeinsamkeiten verfiigen, vor.
Damit werden zwei grofere, verbreitete Strdmungen in der dritten
christlichen Generation im Raum Kleinasien sichtbar. Bei Strémung (1)
{iberwiegt die Offnung gegeniiber der rémischen Kultur, die Tendenz zu
Anpassung und Distanzreduzierung, zur Integration in die gesellschaft-
liche Ordnung; man beruft sich dabei auf eine bestimmte Paulus-Tradi-
tion. Die Amter- und Standes-Ordnung wird zum zentralen Element der
Struktur und Identitit der Gemeinde. Bei Stromung (2) {iberwiegt die
Abgrenzung gegeniiber der rémischen Kultur, der Widerstand gegen An-
passungstendenzen in prophetischer Radikalitit; man beruft sich auf ju-
denchristliche Tradition.ss Amter und Strukturen spielen keine Rolle. Die
beiden Strémungen favorisieren unterschiedliche Losungen fiir ein ge-
meinsames Problem, das in der historischen Lebenswelt virulent war:
Wie lasst sich christliche Identitit im Raum und unter den Bedingungen
der hellenistisch-rémischen Gesellschaft leben? Wie kann man die Kon-
tinuitit mit den normativen Anfingen sachgerecht bewahren und in der
konkreten Gestaltung des Gemeindelebens umsetzen?

Aus diesen Beobachtungen ldsst sich fiir die Geschichtsschreibung
{iber die dritte christliche Generation ein neues Modell christlicher
Gruppenbildungen in Kleinasien am Ende des 1. Jh. entwickeln (Abb. 2).

Magdalene in the Nag Hammadi Library and Related Documents (NHS 40),
Leiden 1996, 220-224; S. Petersen, »Zerstdrt die Werke der Weiblichkeit!« Maria
Magdalena, Salome und andere Jingerinnen Jesu in christlich-gnostischen
Schriften (NHS 48), Leiden 1999, 298.

55 Das schliefit eine Berufung auf eine stirker jiidisch interpretierte Paulus-Tradi-
tion nicht aus. A. Merz, Selbstauslegung (s. Anm. 53) 214-220, sieht zwischen
den Pastoralbriefen und ihren Gegnern einen »Kampf um das richtige Verstind-
nis des pln Erbes« (218); vgl. K. Liger, Die Christologie der Pastoralbriefe
{Hamburger Theologische Studien 12), Miinster 1996, 147-152; L. K. Pietersen,
Polemic (s. Anm. 10) 138-141.
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Stromung (1) Stromung (2)

Abb. 2: Neues Modell - Kleinasien/Ephesus um 100 n. Chr.

Im Vergleich zum alten Modell konstruiert das neue Modell nicht mehr
vier Einzelgruppen in zwei Gruppenpaaren (jeweils eine Schrift und ihre
Gegner), die weitgehend unverbunden nebeneinander stehen, sondern
zwei breite Stromungen, deren Grenzen flieflend sind. In den Haus-
und Ortsgemeinden am Ende des 1. Jh. in Kleinasien iiberschneiden sich
die beiden Strémungen und sind gerade nicht durch klare lokale bzw.
soziologische Gruppengrenzen getrennt. Das geistige Zentrum jeder
Stromung bildet eine Art »Kerngruppe«, zu der die Verfasser der Offen-
barung und der Pastoralbriefe gehiren. Die beiden Textkorpora bearbei-
ten sich nicht gegenseitig, sondern die jeweils andere Stromung, d.h. es
wird keine literarische Abhingigkeit erkennbar. Systemtheoretisch
gedacht bedeutet das neue Modell eine Komplexitatsreduktion: Der An-
lass fiir den Konflikt und die beteiligten Gruppierungen und Konstella-
tionen werden iibersichtlicher und lassen sich leichter in ihrem histori-
schen Raum unterbringen. Damit lisst sich nicht nur der Befund in den
einzelnen Schriftkomplexen Offenbarung bzw. Pastoralbriefe, sondern
auch in der zeitlichen und geographischen Kombination beider Biicher
stimmig erkliren. Nimmt man Verbindungen zwischen den in den
Schriften sichtbaren Gruppen an, stehen differenzierte Quellentexte zur
historischen Konstruktion innerchristlicher Kontroversen und Gruppen-
bildungen in der dritten christlichen Generation in Kleinasien zur Ver-
figung, und die vorgeschlagene historische Situierung erhéht die Plausi-
bilitit der »Gegner«-Konstruktionen.
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Die vorgetragene These, dass sich die Gegner der Pastoralbriefe in
der Stromung, die hinter der Offenbarung steht, spiegeln - und umge-
kehrt -, erméglicht einen Paradigmenwechsel hinsichtlich der iiblichen
Gegner-Modelle in der exegetischen Literatur. Dieser Paradigmenwech-
sel eroffnet auch neue Einzelinterpretationen schwieriger Textpassagen.
Dafiir méchte ich abschlieBend zwei Beispiele besprechen.

In 2 Tim 3,8 findet sich eine Anspielung auf eine biblische Episode,
die im Modus des Vergleichs zur negativen Charakterisierung des abwei-
chenden Verhaltens der Gegner dient: Wie Jannes und Jambres Mose
Widerstand leisteten, so leisten die Gegner der »Wahrheit« Widerstand
— und damit implizit dem rechtmiRigen Gemeindeleiter (2 Tim 2,15; vgl.
1 Tim 2,7). Im Hintergrund dieser Polemik steht eine jiidische Tradition,
die die in Ex 7-9 geschilderte Konfrontation zwischen Mose und Aaron
und den igyptischen Zauberern fortschreibt, indem letztere als Briider-
paar mit Namen Jannes und Jambres identifiziert werden.>s Warum greift
2 Tim 3,8 gerade diese Tradition auf*” und nennt die Namen, die in
Ex 7-9 fehlen? Weil das Briiderpaar die Gegner reprisentiert, darf viel-
leicht vermutet werden, dass im Namen »Jannes eine subtile Anspielung
auf »Johannes« gehort werden sollte, womit die biblische Tradition zur
Abwertung eines bedeutenden Gegners, der sich selbst grundlegend auf
biblische Traditionen beruft, funktionalisiert wird. Freilich kann dies nur
eine unbeweisbare Hypothese sein. Aber der Anklang an den Namen
Johannes liegt nahe und findet sich in der Uberlieferung bestitigt. Dass
man beim Namen Tévvng leicht an Tadvvrg denken konnte, zeigt der
ilteste Beleg fur die Jannes-Tradition: In CD 5,18f. steht fiir Jannes das
hebriische Nomen 1717 (»Jochana«), das dem griechischen Twdvvrg ent-
spricht.® Die Abwertung des Gegners fillt dann freilich vernichtend aus,
da er mit einem Heiden, einem #gyptischen Zauberer, der gegen JHWH
agiert, verglichen wird. Es ist nicht unwahrscheinlich, dass Horer/innen,

5 Belege bei A. Weiser, Brief (s. Anm. 26) 245f; G. Hafner, Belehrung (s. Anm. 43)
175-182. Das narrative Element der Magie wird dabei nicht aufgegriffen.

57 Griinde erdrtert G. Hifner, Belehrung (s. Anm. 43) 184-186; vgl. A. Weiser,
Brief (s. Anm. 26) 258f; L. Oberlinner, Die Pastoralbriefe. Kommentar zum
sweiten Timotheusbrief (HThK XI/2), Freiburg i.Br. 1995, 131f. Die Maglich-
keit der Anspielung auf den Namen »Johannes« wird dabei nicht erwihnt.

s . Vgl Apul apol. 90, der mit offenkundigem Bezug zur biblischen Episode Mose
und »Johannes« als magi zusammenstellt.
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denen die Person des Propheten Johannes in Kleinasien bekannt war,
diese Verbindung herstellen konnten.

An einer weiteren Stelle legt sich eine neue Interpretation nahe. Tit
L,12b zitiert einen offenkundig bekannten Spruch, der lautet: »Kreter
sind immer Liigner, bdse Tiere, faule. Bauche«.? Den Kretern werden
damit Unwahrhaftigkeit, Brutalitit und Sucht nach Genuss und Luxus
vorgeworfen, was eine scharfe Kritik an ihrer Lebensweise bedeutet.
Wer ist der Sprecher dieses Spruches? Laut 1,12a »einer von ihnen, ihr
eigener Prophet«. Da sich die vorangehende Polemik in 1,10f. auf die
Falschlehrer bezieht, erscheint der Sprecher als einer der Falschlehrer,
und zwar eine fithrende Person, die als Prophet auftritt. Das erinnert
nun stark an Johannes, den prophetischen Verfasser der Offenbarung
(siche oben 1.1). Seine scharfe Kritik an der romischen Politik und Ge-
sellschaft kénnte in dem Spruch eingefangen sein. Da es sich um einen
kulturell bekannten Spruch handelt, wird diese Kritik als alt, langst be-
kannt und letztlich als tiberholt und unpassend disqualifiziert; in 1,13b
wird sie unmissverstindlich zurlickgewiesen. Die »Kreter« korrespondie-
ren der Nennung der Insel »Kreta« in 1,5 als Aufgabengebiet des Titus:
Die Bevidlkerung, um die sich Titus (und damit auch die Gemeindeleiter
der Pastoralbriefe) positiv bemithen soll, machen die Gegner nur
schlecht. Darf man die »Kreter« als Chiffre fiir die hellenistisch-r6-
mische Gesellschaft iiberhaupt verstehen, spiegeln sich die unterschiedli-
chen Einstellungen der Pastoralbriefe und der Offenbarung gegeniiber
ihrer romisch geprigten Lebenswelt.

4. Konsequenzen fiir eine Geschichte der
dritten christlichen Generation

(1) Der sozio-kulturelle Kontext, also die Beziehung »nach auflen, ist
wesentlich, um den innerchristlichen Konflikt zu verstehen: Er entziindet
sich an der Frage nach Nihe und Distanz zur hellenistisch-rémischen
Kultur, nach Integration und Abgrenzung. Der Streit geht also weder
um die Christologie noch um die Gnosis, sondern um die kulturelle

¥ Zum Hintergrund und zur Diskussion L. Obetlinner, Titusbrief (s. Anm. 43)
38-41.
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und gesellschaftliche Verortung der Gemeinden. Die Christus-Gemein-
den wurden in der dritten Generation gréfer, eigenstindiger und sozial
differenzierter, spiirten aber auch stirker den Assimilationssog ihrer Um-
welt. Dieser als bedringend wahrgenommene Konflikt begiinstigt die
Entstehung starker Feindbilder zwischen christlichen Gruppierungen.

(2) Die konkurrierenden Gruppierungen berufen sich auf unter-
schiedliche christliche Traditionsstrome. Dabei spielt auch in der dritten
Generation die jiidische Tradition noch eine entscheidende Rolle — was
entgegen manchen Geschichtsbildern einer frithen Trennung von »Ju-
dentum« und »Christentum« zu betonen ist. Diese Einsicht bewahrt auch
davor, dort Antijudaismen in die Texte einzulesen, wo im historischen
Kontext jiidische Abgrenzungsstrategien gegeniiber der paganen Welt
zur Diskussion stehen.® Die Konkurrenz der Traditionsstréme schligt
sich, soziologisch betrachtet, auch in divergierenden Typen religioser Pra-
xis nieder: Prophetie und Amt, oder (mit Max Weber) Charisma und
Amt.

(3) Daran lisst sich unter Riickgriff auf die Konflikttheorie des So-
ziologen Lewis A. Coser eine weitere These zur Erkldrung anschlieffen.
Es besteht eine Korrelation zwischen der inneren Struktur der Gemein-
den und ihrer Haltung gegeniiber der Gesellschaft:6! Weil die Pasto-
ralbriefe Grenzziehung nach aufien durch feste innere Strukturen schaf-
fen, ist ihnen ansonsten eine groflere Offenheit gegeniiber der Gesell-
schaft in anderen Bereichen moglich. Die Offenbarung dagegen findet

© M.E. erkliren sich jiidische Elemente im Feindbild nur im Kontext der Aus-
einandersetzung mit der romischen Kultur. Eine Deutung »in einem Kontext
der Trennung von Ekklesia und Synagoge samt der Marginalisierung des Juden-
christentums innerhalb der Ekklesia« — so H.-U. Weidemann, Titus (s. Anm. 50}
53 — droht schnell antijiidische Zige in den Text einzulesen; so bei C. Schifer,
Judentum (s. Anm. 46) 68f., der pauschale Judenpolemik nur noch als Mittel der
Abgrenzung durch Vorurteile eingesetzt siecht. Dabei demonstrieren bereits die
fir die Adressatenfiktion gewihlten Personen - Timotheus als Judenchrist (Apg
16,1.3: Sohn einer Judenchristin, beschnitten), Titus als Heidenchrist (Gal 2,3:
unbeschnitten) - die aktuelle Prisenz beider Gruppen im Referenzraum der Pas-
toralbriefe.

¢ Vgl dazu grundlegend L. A. Coser, Theorie sozialer Konflikte (Klassiker der So-
zialwissenschaften), {ibers. von S. und H. Herkommer, Wiesbaden 2009, 115f.

(engl. Original 1956).
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Identitit in strikter, in wesentlichen Lebensbereichen sichtbarer Abgren-
zung; dafiir braucht die Gruppe keine fixierte Binnenstruktur.

(4) Die Kategorien Hiiresie und Orthodoxie werden den Gruppen-
konstellationen in der dritten christlichen Generation nicht gerecht.
Vielmehr erkennen wir Suchbewegungen innerhalb einer Pluralitit
christlicher Strémungen, die um die Bewahrung des christlichen Erbes
und seine Umsetzung in der konkreten Gestaltung christlichen Lebens
ringen, Die Offenbarung und die Pastoralbriefe markieren dabei Optio-
nen, die der Kirche bleibend aufgegeben sind - denn beide finden sich im
Kanon.

Ausblick

In das Bild der dritten christlichen Generation in Kleinasien, das sich aus
den historisch konstruierten, in ihrer Position zur dominierenden Gesell-
schaft konkurrierenden Strémungen ergibt, lassen sich andeutungsweise
weitere Schriften integrieren, So konnte der 1. Petrusbrief als Versuch
eines Ausgleichs der beiden Positionen gelesen werden: Er nennt Rom
»Babylon« wie in Offb 17-18 (1 Petr 5,13) und arbeitet die spezifisch
christliche Identitat heraus (1,3-2,17), {ibernimmt aber zugleich - 4hn-
lich den Pastoralbriefen - gesellschaftlich gingige Ordnungs- und Stan-
desstrukturen (2,18-3,17; 5,1-11). Und die wohl deutlich spiter (nach
der Mitte des 2. Jh.) entstandenen Theklaakten verbinden die der pro-
phetischen Stromung der Offenbarung nahestehende Moglichkeit fiir
Frauen, selbststindig aufzutreten und zu lehren, mit dem Frauenbild
der Pastoralbriefe, das die gesellschaftliche Unterordnung von Frauen
unter ménnliche Autoritit favorisiert.s?

¢ Zur differenzierten Beschreibung von Frauenrollen in ActThecl vgl. E. Esch-
Wermeling, Thekla ~ Paulusschiilerin wider Willen? Strategien der Leserlen-
kung in den Theklaakten (NTA 53), Miinster 2008, 64-67.304-308. - Kritisch
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Hist 5,13,2
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Hist 2,89
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Hist 2,103,4
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Hist 2,126
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18081
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114

1874
16419
18041
1652
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113, 166%
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Zum Thema Der vorliegende Band vereinigt ausgewihlte Aufsitze,

die alle das Z.iel haben, die Schriften und die Lebenswelt der ersten
Christen im Rahmen der hellenistsch-romischen bzw. frithjiidischen
Kultur threr Zeit zu verstehen. Sie ste

llen Beispiele fiir eine historische
Exegese dar. Drei verschiedene

Bereiche kommen dabei zur Geltung:
Schrift Hermeneurik, politische Diskurse bei den ersten Christen

und Kennzeichen und Strukrur der frithen Christus-Gemeinden.
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