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TEIL A: AUFGABE UND METHODE

1. Abgrenzung des Themas

1.1 Eine Arbeit iiber Metaphern

Nannte ich im Freundes- und Bekanntenkreis das Thema dieser Arbeit, wurde ich
anfangs nicht selten mit der Reaktion ,,Oh, Du schreibst eine Arbeit {iber Frauen im
Neuen Testament!* konfrontiert. Auch wenn diese Sicht nicht ganz von der Hand zu
weisen ist — schlieBlich greift ein Autor fiir die bildgebende Komponente' der Metapher
auf die ,Welt des Weib-lichen’ zuriick —, macht die Antwort doch deutlich, dass hier
eine Grundvoraussetzung von Anfang an betont werden muss: In dieser Arbeit werden

zuerst und vor allem Metaphern — also ein Phéinomen der Sprache® — untersucht.

1.2 Eine Arbeit iiber weibliche Metaphern von Gemeinde im Neuen Testament

Das Thema ,,Feminine Gemeindemetaphorik im Neuen Testament™ ist durch drei
Komponenten bestimmt, die ich im Folgenden kurz erldutern und abgrenzen mdochte:

1) Die vorliegende Arbeit konzentriert sich auf Texte des Neuen Testamentes, einem
Teil des biblischen Kanons, der sich in einem ldngeren Prozess des Miteinanderringens
und gegenseitigen Abgleichens als verbindliche Sammlung ,heiliger Schriften’ der
christlichen Glaubensgemeinschaft herausgeschilt hat. Dabei wird nicht {ibersehen, dass
schon im ersten Teil der Bibel hdufig weibliche Bilder verwendet wurden, um die

Erfahrungen des Volkes Israel zu beschreiben und zu reflektieren®. Feminine Gemein-

' Niheres siche unten Teil B 1.3.

2 Das bedeutet allerdings nicht, dass Metaphorik ,,nur noch eine Sache von Worten ist: ,,Menschen

haben keine Sprache, quasi als Attribut zu ihren Gedanken, so wie Méanner Regenschirme, sondern sie
leben in der Sprache (J.M. Soskice, Metapher 76). Es gehort zu den Ergebnissen der
Sprachphilosophie, dass menschliches Wissen und Erkennen primér auf Sprache beruht. Das gilt auch
fiir religiose Sprache und religiése Erkenntnistheorie. Nur wenn wir das Ausmal} unserer eigenen
Sprachgebundenheit anerkennen, konnen wir verstehen, wie religiose Sprache — und das ist vor allem
auch metaphorische Sprache — funktioniert oder, wie J.M. Soskice sagt, ,,wieso religidse Menschen
behaupten konnen, von Gott [und den durch ihn bestimmten GroBen, z. B. der Kirche, M.R.] zu
wissen® (ebd.).

Gerade in den letzten Jahren wurde zu dieser Thematik in der atl Exegese intensive Forschungsarbeit
geleistet. Exemplarisch sei hier genannt B. Bakke Kaiser, Poet 164-182; E.R. Follis, Holy City 173-
184; M.-Th. Wacker, Figurationen; U. Bail, Schweigen bes. 175-193; G. Baumann, Liebe; M. Hausl,
Bilder; U. Sals, Biographie.



demetaphorik des NT ist ohne die Texte des AT (und des Friihjudentums) nicht vor-
stellbar, weshalb in den Einzeluntersuchungen dieser Arbeit auch immer wieder auf
entsprechende Beziige verwiesen wird. Auf eine systematische Erfassung atl Wurzeln
und Vorldufer' wurde jedoch zugunsten einer intensiven Arbeit an den ntl Texten
verzichtet.

2) Mit der Untersuchung weiblicher Gemeindemetaphorik ist nur ein kleiner, aber nicht
unbedeutender’ Teil der ntl Gemeindebilder erfasst, der sich, soweit ich das beurteilen
kann, in Patristik und christlicher Kunst einer breiten Wirkungsgeschichte erfreut.

Am Begriffspaar ,Mutter Kirche — Vater Staat’ sei kurz exemplarisch erldutert, was im
Kontext dieser Arbeit mit femininer Gemeindemetaphorik gemeint ist®: Es geht nicht
darum, alle ntl Sprachbilder zu untersuchen, bei denen weibliche Figuren in
metaphorische Beziehung zur Gemeinde der Glaubigen gesetzt werden. Die Jungfrauen
in Mt 25,1-10 werden hier ebenso wenig beriicksichtigt wie die jungfraulichen 144000
in der Offenbarung (Offb 14,1-5). Vielmehr interessieren jene Beispiele von femininer
Gemeindemetaphorik, bei denen die Glaubensgemeinschaft, die von einem ntl Autor
angeschrieben wird bzw. iiber die er sich in seinem Text duBert, ausdriicklich’ mit einer
einzelnen Frauenfigur bezeichnet, verglichen oder analogisiert wird. Es handelt sich
also um literarische Beispiele weiblicher ,.Kollektivindividuen‘®, um weiblich personi-
fizierende Metaphern, die von ntl Autoren fiir das Sozialgefiige der christlichen Ge-
meinde verwendet werden. Die Wendung ,Vater Staat” macht deutlich: Auch andere
Gemeinschaften werden personal metaphorisiert; zudem muss die Personifikation eines
Personenverbandes nicht zwingend weiblich sein’. Doch kennt unsere Kultur eine
eindeutige Préferenz fiir weiblich personifizierende Darstellungen, wenn es darum geht,
eine Gemeinschaft ins (Sprach-)Bild zu bringen'®. Nicht zuletzt diese Beobachtung war

entscheidend fiir die Eingrenzung des Themas in der dargelegten Weise.

Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 91-152, allerdings unter dem umfassenderen
Blickwinkel der ,,Geschlechtermetaphorik®.

> Vgl. jedoch P.S. Minear, Bilder 52-54, der die weiblichen Bilder zu den ,.sekundiren Bilder[n] der
Gemeinde* [ebd. 25] z&hlt.

Dazu ausfiihrlicher unten Teil B 2. u. 3.

Linguistisch formuliert: Das entsprechende Lexem muss positiv im Text erscheinen. Deshalb werden
hier auch nicht die Texte Mk 2,19f. parr beriicksichtigt, in denen zwar vom Briutigam, von
Hochzeitsgésten und dem Freund des Brautigams die Rede ist, aber nicht von der Braut selbst. Vgl.
allerdings Joh 3,29.

8L Gall, Germania 12.

Gerade bei nationalen Personifikationen sind ,,theriomorphe® Darstellungen duflerst beliebt; vgl. M.
Lurker, Personifikationen 564.

10 Vgl. H. Olbrich, Lexikon V 519f; M. Warner, Gestalt 13; S. Schade u. a., Einfithrung 2. Jiingstes
Beispiel aus dem Alltagsgeschehen: ,,Mutter Allianz verstoft ihre Kinder®, formuliert von der
Betriebsratsvorsitzenden der Kolner Allianz-Niederlassung angesichts drohender Massiv-



3) Wenn im Kommunikationsprozess zwischen Autoren und ihren Adressaten
Gemeina’e-Metaphern11 zum Einsatz kommen, dann tritt der Sonderfall ein, dass sich
das metaphorische Bild nicht auf eine dritte, zwischen oder neben beiden
Kommunikationspartnern stehende Grof3e bezieht, sondern direkt auf die angesprochene
Gemeinde: ,Gegenstand’ der Metaphorisierung und Rezipienten sind gewissermalien
identisch. Metaphorische Rede ist unter diesen Voraussetzungen nie nur in ihrer
schmiickenden, beschreibenden oder wirklichkeitserhellenden Funktion (s. u.) zu sehen,
sondern immer auch im Dienst der rhetorischen Strategie des jeweiligen Autors. Jeder
ntl Autor verfolgt den christlichen Gemeinschaften gegeniiber, an oder fiir die er
schreibt, eine bestimmte Absicht, die mdglicherweise gerade in der verwendeten
Gemeindemetaphorik besonders gut zu greifen ist. In dieser Arbeit soll deshalb auch be-
sonderes Augenmerk darauf gelenkt werden, ob und wie der jeweilige Schreiber durch
die von ithm gewdhlte weibliche Metapher versucht, auf das Selbstverstindnis (und die

Handlungskompetenz) seiner Adressaten einzuwirken.

2. Zum methodischen Vorgehen im Einzelnen

Die Anndherung an das Thema soll in folgenden Schritte geschehen:

o Die Metapher ist ein Phidnomen, dessen GesetzmifBigkeiten seit der Antike
gewlirdigt und beschrieben werden. In jiingerer Zeit wurde auf dem Gebiet der
Metaphorologie mit groBer Intensitit geforscht'’. Wesentliche Erkenntnisse sollen
hier dargestellt werden, um einen Einblick in die Funktionsweise von Metaphern zu
ermdglichen und so fiir die Qualitdt und die ,Leistung’ weiblicher Gemeinde-
metaphorik zu sensibilisieren. Nach einer allgemeinen Einfiihrung legt der Gegen-
stand allerdings nahe, sich auf eine Spielart des Metapherngebrauches besonders zu
konzentrieren: auf die Personifikation. Dabei interessieren v. a. folgende Fragen:
Wie genau funktionieren Personifikationen als Sonderform der Metapher? Lassen

sich Gemeinsamkeiten und Besonderheiten bei weiblichen Personifikationen be-

Entlassungen [Quelle: Informationssendung im Deutschlandfunk am 27.7.06]. Hintergrund des Bildes
ist hier u. a. das bis dato ausgesprochen vertrauensvolle Verhiltnis zwischen Betriebsangehorigen und
Unternehmensleitung.

Einen Uberblick iiber die Vielfalt unterschiedlicher Gemeindemetaphern bieten fiir das N7 u. a. P.S.
Minear, Bilder; H.-J. Klauck, Volk Gottes 279f; Th. S6ding, Blick; B. Heininger, Kraft 105-129; fiir
die Patristik vgl. H. Rahner, Symbole. Zur Bedeutung von Kirchen-Metaphern in der Ekklesiologie
vgl. J. Werbick, Kirche; M. Kehl, Kirche 24-29; M. Miggelbrink, Einfithrung 71-76.

Einen (sehr) kurzen Uberblick iiber diec Themen, Entwicklungen und Ergebnisse in der
Metapherndiskussion der letzten Jahrzehnte bieten U. Link-Wieczorek/ R. Bernhardt, Einleitung 10-
19; R. Zimmermann, Metapherntheorie 112-118.



obachten? Lassen sich aus der weiblich personifizierenden Darstellung von Gemein-
schaften generell Anregungen gewinnen, die zur Analyse weiblicher Gemeinde-
metaphorik im NT herangezogen werden konnen?

Metaphern sind in der Regel nur zu erkennen und zu verstehen, wenn sie im
Verhiltnis zum Kontext wahrgenommen werden. Unter Kontext ist sowohl der
umgebende Text als auch die Situation zu verstehen, in der ein Sprachbild zum
Einsatz kommt'’. Der erste iibergreifende Kontext ist die zugrunde liegende
Kommunikationssituation, ohne die die betreffende Schrift iiberhaupt nicht entstan-
den wére. Aus diesem Grund orientiert sich die Folge der Paragraphen auch nicht an
iibergreifenden Bild-Themen (z. B. das der Braut), sondern hélt sich an die
chronologische Abfolge der einzelnen Schriften des NT, die als geschlossenes Text-
ganzes jeweils aus einem konkreten Anlass heraus fiir eine bestimmte Leserschaft
verfasst wurden. Zur Kldrung der Kommunikationssituation werden in der Regel die
in der Einleitungswissenschaft iiblichen Fragen beantwortet (wer schreibt wem zu
welchem Thema ...?).

Ist der situative Rahmen grob umrissen, richtet sich der Fokus auf das zentrale
,Objekt des Interesses’: die jeweilige Metapher in ihrem néheren sprachlichen Kon-
text. Zu Beginn jeder Analyse wird zunédchst der Teiltext dargeboten, der aufgrund
bestimmter Beobachtungen als eine relative Einheit innerhalb des Gesamttextes
abgegrenzt werden kann. Die Préisentation des Textes erfolgt jeweils auf Griechisch
und Deutsch'* in kolometrischer Form; dabei wurde eine Einteilung in so genannte
AuBerungseinheiten'> vorgenommen. Um den Blick dafiir zu schirfen, welchen
Platz der behandelte Text ,,in der thematischen Progression des Gesamttextes

«l6

einnimmt*“°, wird neben der Textabgrenzung auch die Stellung im Kontext

besprochen.

Niheres siehe unten Teil B 1.2.

Die Ubersetzung bemiiht sich um eine mdglichst groBe Nihe zum Griechischen; die Satzstellung
wurde jedoch in der Regel den Erfordernissen eines gut lesbaren deutschen Textes angepasst (anders
als im MNT). AuBerdem wurden zahlreiche Partizipien in Relativ- und Konjunktionalsitze
iibertragen.

Die Einteilung in AuBerungseinheiten (AE) orientiert sich an den von Harald Schweizer entwickelten
Kriterien; vgl. H. Schweizer, Biblische Texte 38f, und ders., Exegeten 174f. Dabei wird
beriicksichtigt, dass es ,,in Texten immer auch Elemente [gibt], die eine selbstindige Funktion haben
..., die aber keine Sitze sind. Eine AE ist, was eine inhaltlich beschreibbare, in sich abgerundete
Funktion erfiillt“ (ders., Biblische Texte 37f). Im Fall einer Einbettung von Relativ- oder
Konjunktionalsdtzen wird die von H. Schweizer empfohlene Sondernotation mit numerischem Index
(a;, by etc.) praktiziert.

W. Egger, Methodenlehre 58.



Die eigentliche Textuntersuchung legt den Akzent zunéchst auf die ,,Lektiire unter

synchronem Aspekt«!”’

mit den Schritten der sprachlich-syntaktischen und
semantischen Analyse'®. Damit wird auch der Tatsache Rechnung getragen, dass die
Metapher ,,[z]undchst einmal ... ein linguistisches Problem, ein Aspekt des

Sprachgebrauchs«'”

ist (s. 0.). Hier droht allerdings die Gefahr der Zergliederung
des Textes und des Sich-Verlierens im Detail. Meines Erachtens bietet jedoch eine
Methode, die sich zu Beginn der Analyse stark auf textimmanente Strukturen
konzentriert, die Mdglichkeit, sich intensiv mit dem Text zu befassen, ohne (sofort)
festgefahrenen Interpretationsmustern zu erliegen. Sprache genau analysieren heif3t
das Medium ernst nehmen, in dem die Inhalte geboten werden. Die Textrezeption
wird verlangsamt®, schlieflich muss der Text immer und immer wieder gelesen
werden, so dass die eine oder andere Neuentdeckung moglich wird.

Feminine Gemeindemetaphern werden nie nur mit einem Begriff umgesetzt,
sondern werden in den hier behandelten Texten vom jeweiligen Autor — allerdings
auf sehr verschiedene Art und Weise — entfaltet’’. So scheint es sinnvoll, die
einzelnen Bildelemente, die einen engen Zusammenhang mit der weiblichen
Metaphorik aufweisen, genauer zu analysieren. Hier flieBen in der Regel traditions-,
motivgeschichtliche und wortsemantische Erkenntnisse mit ein. Je nach Text wird in
Einzelfdllen besonders auf die Gattung, die metaphorische Technik des Autors und
fiir das Verstindnis bedeutsame religions- und zeitgeschichtliche Hintergriinde
eingegangen. Neben dem Ziel, Bedeutungs-,Spielrdume’ der jeweiligen Metapher

im Text” zu erheben, steht das Anliegen im Vordergrund, den Einsatz der
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Vgl. W. Egger, Methodenlehre 74-158. Uber Bezeichnung und Stellenwert dieses Arbeitsschrittes
sind sich die Exegeten nicht einig. Das hier beschriebene Vorgehen wird bei W. Fenske, Arbeitsbuch
27.89, unter dem Stichwort ,,Linguistik” verhandelt. Die Frage ist, ob und wenn ja, wo dieser
Methodenschritt im Auslegungsprozedere einen Platz finden soll (vgl. dazu ebd. 32). Ich vertrete mit
W. Egger, Methodenlehre 74 Anm. 1, einen ,,Primat der Synchronie®.

Die pragmatische Analyse als dritter Teilschritt der synchronen Analyse widmet sich der Wirkabsicht
eines Textes. Problematisch bei diesem Teil der Analyse ntl Texte ist der Umstand, dass
»~Kommunikations- und Autoritétsstrukturen (W. Egger, Methodenlehre 140) der beteiligten
Sprecher- und Horer/-innen (fast) nur aus den Texten selbst zu erheben sind. Pragmatische Aspekte
des Metapherngebrauchs kommen in dieser Arbeit — in der Regel — im Reslimee zur Sprache.

J.M. Soskice, Metapher 76.
Ein dhnlicher Effekt tritt wohl ein, wenn der Text auswendig gelernt wird.

Hier ein kurzer Ausblick auf die Vielfalt: In 2 Kor geschieht dies durch die Konstruktion eines kleinen
Dramas, in dem die angesprochene Gemeinde die Hauptrolle spielt. In Gal 4 greift Paulus zu einer
allegorisierenden bzw. typologisierenden Deutung atl Vorlagen. In Eph 5 entwickelt sich die
weibliche Personifikation der Ekklesia in der engen Analogisierung des Mann-Frau-Verhéltnisses zur
Christus-Kirche-Relation; auch die Offb entfaltet die weiblichen Bilder in Form eines mythologischen
Dramas, kennt Entwicklungs- und Gegenbilder. Néheres siehe in den einzelnen Paragraphen.

Vgl.dazu H. Steinmetz, Sinnfestlegung 475-482, und unten.



weiblichen Metapher nachzuvollziehen und aus der vorliegenden Situation heraus
zu erkléren.

o Zum Abschluss der jeweiligen Text- und Metaphernanalyse werden im Resiimee die
gewonnenen Erkenntnisse zusammenzufasst und vorsichtig ekklesiologische Konse-
quenzen gezogen. Bei der Analyse der Frauenbilder in der Offb folgt ein eigener
Paragraph, der den Zusammenhang der einzelnen Bilder aufzeigt und die gesamte
feminine Metaphorik der ntl Apokalypse noch einmal eigens auswertet.

o Eine Reihe von Leitfragen, von denen nicht jede einzelne bei jedem Text
Anwendung finden muss, macht die Schritte des Vorgehens noch einmal deutlich:

e Handelt es sich hier iiberhaupt um eine Metapher? Handelt es sich um eine
Metapher von Gemeinde?

e Wie gestaltet der Autor ,technisch’ sein Sprachbild? Welche Begriffe mit
welcher Bedeutung verwendet er? Lassen sich semantische Felder abgrenzen,

,,Sinnlinien“23

ausziehen? Wie sind die Bilder (argumentativ) in den Text
verwoben?

e Welches Bildmaterial greift er auf? Gibt es Ankldnge an Traditionen, an atl
Texte? Sind mythologische Hintergriinde wahrnehmbar? Was wihlt der Autor
aus vorgegebenem Material aus? Wie entwickelt er die Metapher?

e (Gibt es Gegenbilder, verstirkende Bilder im Umfeld, Zusammenhinge einzelner
Bilder untereinander?

e Warum verwendet ein Autor gerade diese weibliche Metapher an dieser Stelle,
d. h.

- in dieser Situation?
- in diesem argumentativen Zusammenhang, in diesem rhetorischen Konzept?
- in dieser Gesamtkonzeption?

e Hat der Autor eine Chance, mit seinem Bild auf die Gemeinde-Realitét
einzuwirken? Wie stark ist die verwendete Metapher auf die Situation und den
Verstiandnishorizont der Adressaten abgestimmt?

e Welche ekklesiologischen Aspekte kann das Bild transportieren bzw. ver-

mitteln?

Zum Schluss noch einige Anmerkungen grundsétzlicher und personlicher Art:

Jede Textanalyse und -interpretation erfolgt auch unter den Bedingungen ihrer Zeit: Wir
fragen als heutige Menschen in ganz bestimmten Kontexten: in unserer Sprache (z. B.
auf Deutsch nach einem griechischen Text), aus unserem Blickwinkel (z. B. als Frau

nach patriarchalen Uberlieferungen), in unsere Welt eingebunden und unseren Para-

»W. Egger, Methodenlehre 97.



digmen verhaftet (z. B. von der Demokratie profitierend, unter Globalisierung leidend,
fiir Gleichberechtigung kédmpfend etc.), in bestimmten Interpretationstraditionen
stehend (z. B. als Mitglied der katholischen Kirche, als Angehorige der exegetischen
Zunft). So unterliegt jede wissenschaftliche Arbeit bestimmten Rahmenbedingungen
und Grundoptionen®*.

Eine Selbstverstandlichkeit, und dennoch héufig nicht bewusst gemacht, ist auch die
Tatsache, dass jede wissenschaftliche Arbeit von bestimmten Interessen motiviert und
geleitet ist (,erkenntnisleitendes Interesse’), die sich natiirlich auch im Laufe der
Bearbeitung verschieben, verdndern und/oder erweitern konnen: So bin auch ich in die
Aufgabe, weibliche Bilder von Gemeinde im NT zu untersuchen, erst langsam
hineingewachsen: Die erste und klare Entscheidung, die getroffen wurde, war die, in der
theologischen Fachdisziplin der Neutestamentlichen Exegese zu forschen. Der
metapherntheoretische Ausgangspunkt des Themas kam der eigenen Interessenlage
entgegen, da ich auf der einen Seite besonders an sprach- und lite-
raturwissenschaftlichen Themen und auf der anderen Seite an Gestaltungsfragen in der
bildenden Kunst interessiert bin. Die Metapher als Sprach-Bild schien mir in beiden
Bereichen ,zu Hause’ und deshalb ein viel versprechendes Forschungsobjekt zu sein.
Dass die zu untersuchenden Bilder zweifach festgelegt waren (weibliche Bilder von Ge-
meinde), brachte Freud und Leid mit sich: Aufschlussreich und in den meisten Fillen
anregend war es, als Frau weibliche Bilder im NT zu untersuchen. Besonders die
Beschiftigung mit den Bildern der Johannes-Offenbarung und der ungewohnlichen
Adressatin von 2 Joh stellte vor viele Fragen, fiihrte aber auch — durch manche
Schwierigkeit hindurch — zu einer Reihe von wertvollen Einsichten (Kontextualitit,
Auslegungsvielfalt und Frauenbild betreffend). Etwas schwieriger gestaltete sich der
Umgang mit der zweiten Komponente des metaphorischen Sprachgebrauchs, der
Gemeinde. Natiirlich steht fiir eine wissenschaftliche Arbeit im Fach Neutestamentliche
Exegese zuerst der Sozialverband christlicher Urgemeinden im ersten Jahrhundert im
Zentrum des Interesses, doch schieben sich hier auch unweigerlich personliche
Erfahrungen mit der Kirche als Ort religiéser Erfahrung und Entwicklung®, als got-

tesdienstfeiernde Gemeinde, aber auch als Institution und Arbeitgeber in den

** Die Rezeptionsisthetik tragt der Tatsache Rechnung, dass der Leser oder die Leserin — auch die oder

der wissenschaftlich Arbeitende — ein ,konstituierendes Element der Bedeutungserzeugung [ist], so
daB3 Texte, die von verschiedenen Rezipienten und in unterschiedlichen Rezeptionssituationen
aufgenommen werden, notwendigerweise Bedeutungsvarianten aufweisen“ (H. Steinmetz,
Sinnfestlegung 477).

3 Vgl. J. Roser, Christen 75: ,Das Christsein griindet nicht allein auf religiése Virtuosen der
Frommigkeit, sondern braucht vor allem die soziale Einbindung des individuellen Glaubenswegs, die
kollektive, die gemeinschaftliche, die institutionelle Identitdt, die gefdhrliche Erinnerung ins gestern
fiir morgen®.



Vordergrund. Nicht zuletzt deshalb schien es mir eine fast uniiberwindliche Hiirde, die
,theologisch-ekklesiologische Dimension’ der Gemeinde-Bilder zu entfalten.

Die Beschéftigung mit weiblichen Kirchenbildern hat unbestritten den Blick geweitet
fiir die Fiille und Reichhaltigkeit ekklesiologischer Entwiirfe im Neuen Testament — und
zugleich zu einem tieferen Verstidndnis der eigenen Zugehorigkeit zur Kirche gefiihrt.
Weibliche Bilder von Gemeinde im NT laden dazu ein, Kirche auch in ihren aktuellen

«26 wahrzunehmen: als Ort des

Auspragungen als ,,unvollkommen und doch kostbar
Lebens mit seinem wechselvollen Lauf, als auf Verheilung vertrauende (und nicht dem
Gesetzesbuchstaben erliegende) Glaubensgemeinschaft, als lebendige Einheit, die in
ithrer einzigartigen und engen Bindung an Christus alle realen Herrschaftsverhéltnisse

relativiert.

% W. Dietzfelbinger, Unvollkommen 149.



TEIL B: SPRACHTHEORETISCHE GRUNDLEGUNG

1. Metaphorik

Gerade in den letzten Jahrzehnten wurden aus den unterschiedlichsten Fachgebieten
zahlreiche Untersuchungen zur Metapher vorgelegt und dabei eine Reihe von Modellen
und Impulsen hervorgebracht, die helfen konnen, das Phianomen der Metapher genauer
zu analysieren, zu verstehen und zu beschreiben. Die folgenden Uberlegungen geben
einen Uberblick iiber einige grundlegende Einsichten der Metapherntheorie mit dem

Ziel, einen besseren Zugang zur femininen Gemeindemetaphorik zu gewinnen.

1.1 Das traditionelle Metaphernverstindnis

Der Fremdworter-Duden bietet unter dem Stichwort ,,Metapher* die Definition ,,sprach-
licher Ausdruck, bei dem ein Wort, eine Wortgruppe aus seinem eigentlichen Bedeu-
tungszusammenhang in einen anderen iibertragen wird, ohne dass ein direkter Vergleich
zwischen Bezeichnendem u[nd] Bezeichnetem vorliegt; bildhafte Ubertragung (z. B. das
Haupt der Familie)*'. Hier sind in Kiirze entscheidende Stichworte genannt, wie sie seit
den Anfingen des systematischen Nachdenkens iiber Metaphern in der Rhetorik’ zur
Erkladrung des Phinomens ,Metapher’ immer wieder verwendet wurden:

Mit der Rede vom eigentlichen Bedeutungszusammenhang (sonst auch: wértlicher oder
usueller Sprachgebrauch) wird im traditionellen Metaphernverstindnis vorausgesetzt,
dass fiir jede in der Welt auftretende Realitét ein bestimmter Begriff ,reserviert’ ist, die
Namen gewissermafien wie Etiketten® an den Dingen haften®. Fiir das oben genannte
Beispiel vom Haupt der Familie stellt sich das folgendermalBlen dar: ,Haupt’ ist der

eigentlich dem Korperteil Kopf zugeordnete Begriff und wird jetzt auf die einer Familie

' Duden VII 514.

2 Aristoteles und Quintilian gelten als die klassischen Theoretiker auf diesem Gebiet. Aristoteles spricht

in seiner Poetik von der ,,Ubertragung eines fremden Nomens* (Poet 21, 1457 b); Quintilian schitzt
die Metapher als ,kunstvolle Vertauschung®, als Bedeutungsiibertragung (translatio) ein und ent-
wickelt — wie vor ihm schon Aristoteles — eine eigene Typologie der Ubertragungsrichtungen (vgl. Inst
Orat VIII 6,8-10).

Vgl. G. Kurz, Metapher 9.11.

Zugrunde liegt das Konzept des ,Philosophischen Realismus’, das davon ausgeht, dass Sprache von
einer Wirklichkeit gesteuert wird, die auBlerhalb ihrer selbst liegt, und sich in ihr abbilden kann. Vgl.
U. Link-Wieczorek/ R. Bernhardt, Einleitung 13f. Vgl. auch G. Kurz, Metapher 11f; G. Wolff,
Sprachgebrauch 12f.



vorstehende Person iibertragen. So wie der Kopf fiir das Tun und Lassen einer Person
verantwortlich ist, so steuert die Mutter oder der Vater, in der Regel ein Erwachsener,
die Geschicke der Familie.

Dass es sich hier um eine bildhafte Ubertragung handelt, leuchtet unmittelbar ein: Der
komplexe Status eines pater oder einer mater familias, der zahlreiche Leitungs- und Or-
ganisationsaufgaben mit sich bringt, wird mit dem einsichtigen Bild des Kopfes, der
mentalen Schaltzentrale des menschlichen Organismus, die jeder Mensch zur Lebens-
bewiltigung benutzen muss, veranschaulicht. Kopflos ist dann auch nicht jemand, der
oder die seinen oder ihren Kopf (etwa bei einer Hinrichtung oder einem Unfall) verloren
hat, sondern ein Mensch, der diese Schaltzentrale nicht mehr richtig steuern kann, sich
also benimmt wie’ jemand, der keinen Kopf zu haben scheint. Und die Rede von der
,Schaltzentrale’ ist natiirlich auch wieder ein Bild, das die fiir uns kaum vorstellbaren
Vorginge im menschlichen Gehirn zu erfassen und in Sprache zu kleiden hilft®. Die
Sichtweise, die davon ausgeht, dass mit der Metapher lediglich das ,eigentliche’ Wort
durch ein in diesem Zusammenhang ,fremdes’ ersetzt ist, wird in der Metapherntheorie
als Substitutionstheorie bezeichnet’. Gerhard Wolff spricht auch vom ,,wortsemant-
ischen Ansatz“, den er Aristoteles und Quintilian zuordnet®. Forschungen jiingeren
Datums haben gezeigt, dass wir mit dieser Metapherntheorie dem Phédnomen nicht
gerecht werden, denn zahlreiche Aspekte, etwa die Polyvalenz der Worte oder der

Kontextbezug jeder AuBerung’ bleiben hier unberiicksichtigt, so dass die Funktionen,

Das Wortchen wie zeigt uns die Ndhe der Metapher zum Vergleich an. Quintilian betrachtet die Meta-
pher als eine Form des Vergleichs: ,,Im ganzen aber ist die Metapher ein kiirzeres Gleichnis und unter-
scheidet sich dadurch, dal das Gleichnis einen Vergleich mit dem Sachverhalt bietet, den wir darstel-
len wollen, wihrend die Metapher fiir die Sache selbst steht. Eine Vergleichung ist es, wenn ich sage,
ein Mann habe etwas getan ,wie ein Lowe’, eine Metapher, wenn ich von dem Manne sage: ,Er ist ein
Lowe’.* (Inst Orat VIII 6,9). Zur Sichtweise des Aristoteles vgl. P. Ricceur, Metapher 31-36.

Spitestens hier diirfte deutlich geworden sein: Sprache funktioniert nicht ohne (Ex-)Metaphern. So
sind in den letzten Sdtzen einige nicht ausdriicklich reflektierte Metaphern benutzt worden (leuchtet
ein, steuern, in Sprache kleiden), um einen — in unserem Fall theoretischen — Sachverhalt ein-sichtig
zu machen. Dabei greifen wir offensichtlich auf Erfahrungen und Sinneseindriicke zuriick, die in der
Regel elementarer oder doch zumindest der menschlichen Spezies vertrauter und unmittelbarer zu-
génglich zu sein scheinen als die neu zu beschreibenden Realititen (Vgl. G. Lakoft/ M. Johnson, Me-
taphors 59). Gerade die Metaphorologie bedient sich zahlreicher Metaphern; Metapher selbst, von
wetedépw = anderswohin tragen oder bringen (Langenscheidts Grofworterbuch 450), ist ein metapho-
rischer Ausdruck (vgl. G. Kurz, Metapher 7).

G. Wolff, Sprachgebrauch 12; G. Kurz, Metapher 7f. Die in diesem Zusammenhang genannte Ver-
gleichstheorie (jede Metapher ist ein um das Wortchen ,wie’ verkiirzter Vergleich) kann als eine Un-
terform der Substitutionstheorie gelten.

¥ G. Wolff, Sprachgebrauch 12-14. Auch fiir G. Kurz, Metapher 11, ruht die aristotelische Theorie auf
einer ,,unhaltbaren Wortsemantik*.

Vgl. G. Kurz, Metapher 13.
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Leistungen und Wirkungen der Metaphern damit nur sehr unzureichend erfasst und

gewiirdigt werden konnen.

1.2 Schwerpunkte heutiger Metaphernforschung

Auch wenn Philosophie, Psychologie und Theologie heute ein grofles Interesse fiir das
Sujet Metapher zeigen'”, ist es nach wie vor die Philologie, und hier speziell die Lingui-
stik'', die sich besonders um eine Weiterentwicklung des traditionellen Verstindnisses
und eine systematische und differenzierte Darstellung des Phdnomens bemiiht. Davon
konnen die tibrigen Disziplinen, auch die Theologie und speziell die Exegese, profitie-
ren. Auf der Basis dieser von der Sprachwissenschaft neu formulierten Einsichten sollen
folgende grundsitzlichen Fragen zum Thema Metapher beantwortet werden:

- Wie kénnen Rezipienten Metaphern als solche identifizieren?

- Wer beniitzt wann und wo Metaphern?

- Aus welchem Grund gebrauchen Autoren und Autorinnen Metaphern?

- Welche Wirkung haben Metaphern bei ihren Rezipienten?

- Was ist eine Allegorie, was eine Allegorese?

a) Wie kénnen Rezipienten Metaphern als solche erkennen?

Eine Metapher ist als solche nur zu identifizieren, wenn sie in einem bestimmten Be-
zugssystem wahrgenommen wird. Hier scheidet sich auch die traditionelle Metaphern-
theorie von der modernen: Erstere betrachtet Metaphern als substituierte Einzelworte
(deshalb Substitutionstheorie), wéhrend letztere das Augenmerk auf die umgebenden
Zusammenhidnge der Metapher, den Kontext lenkt, in dem eine Metapher {iberhaupt erst
realisiert wird. Harald Weinrich hat hier Grundlegendes dargelegt: Jedes Wort wird
durch den ihn umgebenden Kontext determiniert, der bei der Leser- oder Horerschaft
bestimmte Erwartungen evoziert. Dieser Kontext und das als Metapher gebrauchte Wort

(oder die Wortgruppe), das ja aus einem anderen Bedeutungszusammenhang stammt

Wer sich einen kurzen Uberblick dariiber verschaffen mochte, was bedeutende Vertreter einflussrei-
cher Positionen verschiedener wissenschaftlicher Disziplinen — der Rhetorik (z. B. H. Lausberg), der
Philosophie (z. B. P. Ricceur), der Psychologie (z. B. W. Stihlin), der Sprach- und Literaturwissen-
schaft (z. B. H. Weinrich) — und einzelne neutestamentliche Wissenschaftler (z. B. B. Heininger,
G. Rohser) verlauten lassen, sei auf die entsprechenden Passagen in Ch. Miiller, Gottes Pflanzung 9-
26.35-44, verwiesen.

Was die Auseinandersetzung mit der Funktionsweise von Metaphern anbelangt, hat diese mittlerweile
wohl auch der Rhetorik, ,Stiefschwester oder GroBtante“ der Literaturwissenschaft (D. Peil,
Untersuchungen 1), den Rang abgelaufen.
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(vgl. die Duden-Definition), rufen jedoch unterschiedliche, sich zuwiderlaufende De-
terminationserwartungen hervor, so dass es bei dem Leser oder der Leserin zu einem
Uberraschungseffekt kommt. Die Metapher kann damit als ein ,,Wort in einem konter-

12 heschrieben werden.

determinierenden Kontext
Als Kontext haben jedoch nicht nur die das Wort unmittelbar umgebenden Elemente des
Textes (syntagmatischer Zusammenhang auf der Ebene der parole) zu gelten, sondern
auch die im konkreten Text realisierten Beziehungen zum Gesamtsystem der Sprache
(langue), das nach Petra von Gemiinden vor allem in Form von Bildfeldern auf die
jeweilige Metapher einwirkt'’.

Kontext kann auch eine Situation sein, die gelegentlich erst den metaphorischen Ge-
brauch eines Ausdrucks verdeutlicht'*.

Der Abstand, den H. Weinrich zwischen Wort und konterdeterminierendem Kontext
feststellt, entspricht dem Abstand zwischen wdértlicher und metaphorischer Bedeutung,
zwischen Sache und Bild, Bildspender und Bildempfdinger und zahlreichen anderen Be-
griffspaaren, die in den einzelnen Modellen und Theorien gewidhlt wurden, um die in der
Metapher auftretende Spannung zu beschreiben'’, in der die zwei Ebenen, GroBen,
Sinnbezirke etc. stehen, zwischen denen etwas {ibertragen wird. Das bedeutet aber, dass

jede Metapher eine sprachlich gegliederte Ordnung voraussetzt'®, ein Bezugssystem

2 H. Weinrich, Sprache 320.

" Der syntagmatische Kontext des engeren und weiteren Ko-textes und der paradigmatische Kontext

des Bildfeldes stehen dabei in unauflgslicher Interdependenz: wird ein Wort aus seinen paradigmati-
schen Beziigen heraus syntagmatisch realisiert, so bringt es den Bedeutungsgehalt, der ihm aufgrund
seiner Stellung im Paradigma zukommt, mit ins Syntagma ein, setzt sich aber gleichzeitig tendenziell
im Vertextungsprozess einer Verdnderung (Erweiterung, Verengung, Verlagerung) seines Sinnpoten-
tials aus, was wiederum auf das Paradigma zuriickwirkt™ (P. v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 7).
Dazu ein Beispiel (vgl. B. Heininger, Metaphorik16f): Die in der metaphorischen AuBerung ,,Der
Mensch ist ein Wolf* eingebrachten paradigmatischen Beziige gehoren zu einem semantischen Feld,
dessen Inhalte wohl mit Raubtier, gefihrlich, nachtaktiv, Rudel, tédlich etc. zu fassen wiren.
Bildkomponenten dieser Art wirken mit, wenn wir die menschliche Gattung mit der Gattung der Wolfe
vergleichen. Es gilt aber auch: Mensch und Wolf in einem Satz (auf der syntagmatischen Ebene)
zusammenbringen, ,,vom Menschen als Wolf reden heifit gleichzeitig, den Wolf menschlicher sehen,
als er es anders wire” (ebd. 17 Anm. 41) — das Sinnpotential des Wolfes erweitert sich um die
Komponente ,,menschlich®.

Darauf hat schon 1914 unter sprachpsychologischer Hinsicht W. Stéhlin, Psychologie 297-425 hin-
gewiesen. Vgl. dazu Ch. Miiller, Gottes Pflanzung 20; G. Kurz, Metapher 17f; P. v. Gemiinden, Ve-
getationsmetaphorik 18 Anm. 92. Schén illustriert diese Feststellung ein bei B. Heininger, Metaphorik
18, gefundenes Beispiel: ,,Verbrenn dir nicht die Finger!” kann die Warnung einer Mutter oder eines
Vaters an ein Kind sein, das gerade die heille Herdplatte berithren méchte; der gleiche Ausspruch —
metaphorisch verstanden — kann der wohlmeinende Rat eines katholischen Theologieprofessors an sei-
nen Kollegen sein, mit seiner ndchsten Veroffentlichung nicht einen Konflikt mit dem kirchlichen
Lehramt heraufzubeschworen.

Vgl. die umfassende Auflistung solcher Begriffspaare bei O. Schwankl, Licht 33-34, die das ,,me-
taphorische Gespann‘ néher explizieren.

' Vagl. dazu auch W. Ingendahl, Prozef 310.
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(z. B. die gemeinsame Muttersprache, ein in bestimmten — gesellschaftlichen, politi-
schen, kirchlichen — Gruppen praktizierter Code), in dem aufgrund von Konventionen
relative Einigkeit dariiber herrscht, welcher Sprachgebrauch als ,Normalgebrauch’ gilt:
,Der metaphorische Prozefl kommt also erst in Gang, und die Metaphorik gewinnt erst
ihr Profil, auf der Basis eines vorgegebenen ,normalen‘, giiltigen Sprachgebrauchs, von
dem die Metapher abweicht, den sie stort oder irritiert*!”.

Fazit: Ob in einem Satz oder Text eine Metapher vorliegt, kann nur im Zusammenhang
mit zahlreichen anderen GroBen (Kontext, Situation, Bildfeld, sprachliches Weltbild,
Konventionen) festgestellt werden. Deswegen wird die auf dieser Grundtatsache fu-
Bende Theorie auch Interaktionstheorie oder text- bzw. pragmasemantischer Ansatz ge-
nannt: ,,.Die Bedeutung eines sprachlichen Ausdrucks existiert nicht unabhéngig von
seiner kommunikativen Situation, seinem ,Sitz im Leben‘ ... Man kann die Bedeutung
eines sprachlichen Ausdrucks [in unserem Fall der Metapher, M.R.] nicht verstehen,
ohne seinen Kontext zu verstehen, ebenso wenig wie man eine Hand schiitteln kann,

ohne einen Kérper zu beriihren*'®.

b) Wer beniitzt wann und wo Metaphern?

Wihrend Aristoteles metaphorischen Sprachgebrauch der poetischen Rede vorbehalten
sah19, war sich Quintilian durchaus bewusst, ,,dal auch Menschen ohne Schulung und
ohne es zu merken oft von ihr Gebrauch machen ...“*°. Mit anderen Worten: Alle der
(Wort-)*'Sprache michtigen Kommunikationsteilnehmer benutzen immer wieder — und
oft unbewusst — Metaphern®’. Mit dem Hineinwachsen in die eigene Muttersprache er-
wirbt jeder Mensch die Fahigkeit zum Metaphorisieren®. Kleine Kinder, die fiir viele
Gegenstdnde und Erfahrungen noch nicht den geldufigen Ausdruck kennen und beherr-
schen, benutzen bereits bekannte Worte und Vorstellungen, um noch Unbekanntes zu

bezeichnen, so wie die Tochter einer Bekannten, die das kiinstliche Gebiss der Oma als

7" 0. Schwankl, Licht 27.
" G. Kurz, Metapher 11.
¥ Vgl. ebd. 8.

?" Quintilian, Inst Orat VIII 6,4.

I Natiirlich kénnte man auch Gesten und Handlungen als Metaphern betrachten; unsere Verwendung des

Begriffs Metapher soll sich jedoch auf Textphdnomene beschrianken.

** Hier geht es um die Metaphern in der Sprache, also um die ,,Metaphorik als sprachliche[n] Sonder-

zug®, und nicht um den ,,metaphorische[n] Grundzug der Sprache* (O. Schwankl, Licht 18f).

» Vgl. W. Ingendahl, Proze 221: ,.Es ist kein Zeichen besonderer Sprachméchtigkeit oder hoher sprach-

licher Gebildetheit, Metaphern zu schaffen und zu gebrauchen.” Zum Folgenden vgl. ebd. 221-226.
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,Geister-Mund’ bezeichnete®*. Erwachsene sind in der Regel entziickt ob der Kreativitit
thres Sprosslings, der hier (unbewusst) vorfiihrt, wie Menschen iiberhaupt neue Lebens-
bereiche iiber Sprache erschlieBen. Unsere Alltagssprache ist voll von ehemaligen
Sprachschopfungen, deren Herkunft uns zum Teil noch nachvollziehbar (z. B. bei-ste-
hen, be-schrinken), zum Teil aber ginzlich verloren gegangen ist (z. B. scheitern von
,,in Scheiter zerfallen » oder Zweck von ,Nagel, Pflock in der Zielscheibe“26).

Die von Kindern ,,aus Ausdrucksnot und aus spielerischem Verwandlungstrieb?’ ge-
schaffenen Metaphern dienen laut Werner Ingendahl eigentlich nicht der Kommunika-
tion®® und werden nur voriibergehend benutzt, da sie als individuelle Sprachschopfung
dem Druck des normativen Sprachsystems weichen miissen, was — wie oben schon aus-
gefiihrt — die Voraussetzung fiir die Verstdndigung innerhalb eines groferen Bezugs-
rahmens ist.

Von der Norm abweichende Metaphernbildungen gibt es jedoch nicht nur bei Klein-
kindern, sondern auch — und das soll die zweite Art von Sprachgemeinschaft sein, die
hier ndher beleuchtet wird — in Gruppen, die einen bestimmten gruppenspezifischen
Code benutzen: Die hier gebrauchten Metaphern konnen fiir die Gruppenmitglieder pro-
blemlos decodierbar sein, wiahrend sie fiir AuBBenstehende undurchsichtig bleiben, weil
sie ,,nicht an den Sprachspielen der Gruppe partizipieren und folglich nicht den meta-
phorischen Code dieser Gemeinschaft beherrschen“®’. Untersuchungen zu ,,Subkultur
und Sprache®” belegen, dass die sprachliche Absonderung bestimmter gesellschaftli-

cher Gruppen®' immer eine doppelte Funktion erfiillt: ,,Sie bewirkt Abwehr nach auBen,

2 Wahre Fundgruben fiir solche Ausspriiche sind die mit ,,Kindermund* oder Ahnlichem {iberschriebe-

nen Rubriken in Ilustrierten und Familienzeitschriften.
» Vgl. 0. Schwankl, Licht 28.

* Vgl. G. Kurz, Metapher 12.

7w, Ingendahl, Prozel3 226. ,,Héaufiger als aus Ausdrucksnot bedient sich das Kind der Metaphorik, um

seine Umwelt spielerisch zu verwandeln. Es kennt die ,richtigen Namen’ der Dinge, mit denen es um-
geht; fiir die Dauer eines Spiels jedoch ,zaubert’ es, und die Dinge werden voriibergehend zu dem,
wozu es sie macht ... Durch die Metaphorik erhélt das Kind die Mdglichkeit, seine Vorstellungen zu
realisieren, sie zu bestimmten zu gestalten. Wie beim Ausbau der Welt im allgemeinen leistet die Me-
taphorik hier die Gestaltung einer Eigenwelt des Kindes ... Besonders der Metaphernstand der ,Ver-
lebendigung® kommt dem kindlichen Trieb entgegen, die Umwelt zu ,beseelen’, d. h. die Dinge zu
dem Kinde gleichartigen Wesen zu machen, damit es besser mit ihnen umgehen kann, damit es sich
nicht mehr vor ihnen zu fiirchten braucht, oder damit es ihnen einen Sinn abgewinnt* (ebd. 222f).

* W. Ingendahl bezeichnet sie als ,,unsozial“. Dies gilt sicher nicht im Blick auf die nichste Umgebung

des Kindes, die in der Regel gut versteht, was gemeint ist, und eher positiv reagiert.

¥ P.v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 14.

% Vgl. den Titel des Aufsatzes von H. Bausinger, Subkultur 45.

' Heute weniger im Rahmen sozialer Schichten oder Klassen, als vielmehr innerhalb verschiedener

sozialer Milieus zu denken. Vgl. dazu G. Schulze, Erlebnisgesellschaft 169-393.
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Kohision nach innen’?. Es kann zu Missverstindnissen und Ausgrenzungen kommen,
die v. a. dann programmiert sind, wenn gleiche Bildspender unterschiedlich konnotiert
sind.

Nicht nur auf synchroner, ,zeitgendssischer’ Ebene ergeben sich damit Verstandigungs-
schwierigkeiten®®, sondern auch auf diachroner Ebene: Was die eine Gesellschaft noch
,wortlich’ versteht, kann in den nachfolgenden Generationen schon als metaphorischer
Gebrauch — und umgekehrt — interpretiert werden*.

Nicht nur das Alter eines Menschen, seine Zugehorigkeit zu einer bestimmten Gruppe,
das Leben in einer bestimmten Epoche oder Generation entscheiden tiber ,,die Partizi-

pation am Bildfeld einer Gemeinschaft**”

, sondern auch der Umgang mit {iberliefertem
Wissen vor allem in Form von Texten, die einen wesentlichen Anteil an der Tradierung

und Fixierung® von Metaphern haben®’.

¢) Aus welchem Grund verwenden Autoren und Autorinnen Metaphern?

Hier interessiert der Metapherngebrauch von ,textschaffenden” Menschen. Dieser ge-
schieht in der Regel bewusster und gezielter als in den oben genannten Beispielen —
Autorinnen und Autoren verbinden eine bestimmte Absicht mit ihren Schopfungen,
mochten bei der Horer- und Leserschaft eine Wirkung erzielen, einen Sachverhalt auf
besondere Weise sichtbar machen. Im Prinzip stellt sich hier die Frage nach der beson-
deren Leistung einer Metapher, die sich ein Schreiber oder eine Schreiberin zunutze
machen kann — oder auch braucht, um seine oder ihre jeweilige Aussageintention umzu-
setzen.

Was metaphorischer Sprachgebrauch, in diesem Fall eine Personifikation, leistet, l4sst
sich gut anhand eines Gedichtes von Matthias Claudius erldutern®®. Die ersten zwei
Strophen unter der Uberschrift ,Der Friihling. Am ersten Maymorgen® lauten

folgendermallen:

32" H. Bausinger, Subkultur 53. Zu dhnlichen Ergebnissen kommt die Mundartforschung.

3 Allerdings erdffnet sich hier auch die Moglichkeit, bestimmte Gruppen anhand ihres Metapherncodes

zu identifizieren; vgl. P. v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 14, Anm. 76.

¥ Vgl. dazu die Diskussion um personifizierte Gottheiten oder nach Géttervorbild gestaltete Per-

sonifikationen. Siehe dazu unten 2.2 a).

% P.v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 15.

36 Allerdings gilt auch: Texte — und damit auch Metaphern — gewidhren einen ,,Spielraum von Aktu-

alisierungsmoglichkeiten, sonst wiirden sie nicht zu verschiedenen Zeiten von unterschiedlichen
Lesern und Leserinnen immer ein wenig anders verstanden; vgl. W. Iser, Appellstruktur 230.

37" Feminine Gemeindemetaphern im NT giibe es wohl kaum ohne die Schriften des AT, im Fall der Offb
auch nicht ohne (mythische) Uberlieferungen aus anderen Kulturkreisen.

# Vgl. W. Killy, Elemente 101f.
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Heute will ich frohlich seyn,
Keine Weis’ und keine Sitte horen,
Will mich wdlzen, und fiir Freude schrein,

Und der Konig soll mir das nicht wehren;

Denn er kommt mit seiner Freuden Schaar
Heute aus der Morgenrothe Hallen,

Einen Blumenkranz um Brust und Haar
Und auf seiner Schulter Nachtigallen ...

Mit der Figur des duftenden®, blumen- und nachtigallengeschmiickten Kénigs gelingt
es Matthias Claudius, die iippige Friihlingspracht und die damit ausgeloste Woge von
heftigen Gefiihlen in einem Bild zu konzentrieren und zu organisieren; er macht ,,nicht
vorgefalite Begriffe, wohl aber vorgefalite Erfahrungen anschaulich, die sich dem Be-

griff entziehen"!

. Der metaphorische Ausdruck leistet hier also zweierlei: Zum einen
stellt er ein Interpretationsmodell (den duftig-heiteren Jiingling) fiir die lustvolle und
berauschende, alle ,,Sitte* sprengende Friihlingserfahrung (Bildempfinger) zur Verfii-
gung und organisiert alle damit verbundenen Elemente in der Einheit einer fingierten
Person (Bildspender). Zum anderen verleiht das Bild der in der ersten Strophe indirekt
thematisierten Sprachnot42 Worte, hilft zu benennen, was zuvor unbenennbar schien,
und erschliefst damit ein Stiick Realitdt. Metapherntheoretiker sprechen hier von der
semantischen Innovation und der heuristischen Funktion der Metapher™.

Autoren und Autorinnen, die sich bewusst einer Metapher bedienen, sei es (wie oben) in
einem fiktionalen Text, oder (wie nachfolgend) in einem Gebrauchstext, profitieren in
der Regel noch von einem weiteren Aspekt: Indem sie in der Metapher eine neue Kom-
bination von zwei Wirklichkeitsbereichen vornehmen, kénnen sie Verbindungen her-
stellen zwischen Gebieten, die sich auf den ersten Blick fremd zu sein scheinen, aber
dann doch eine Ahnlichkeit oder Verwandtschaft offenbaren. Otto Schwankl bescheinigt
diesem ,, synoptische[n] “ Charakter der Metapher in der von Zergliederung und Diffe-
renzierung beherrschten Gegenwart geradezu |therapeutische* Kompetenz, denn:

,Eine Metapher schlidgt Briicken zwischen verschiedenen Regionen des Denkens; sie

3 M. Claudius, Werke 118.

3. Strophe: ,,Und sein Antlitz ist ihm roth und weis,/ Und er tréuft von Thau und Duft und Seegen —/
Ha! Mein Thyrsus sey ein Knospenreis,/ Und so tauml’ ich meinem Freund entgegen.*

1 W. Killy, Elemente 102.

Zur Linderung der Sprachnot durch Metaphern vgl. O. Schwankl, Licht 9-11.
# Vgl. dazu v. a. P. Ricceur, Metapher 118-251.

# 0. Schwankl, Licht 30. Dort auch das folgende Zitat.
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macht es moglich, den Sachverhalt eines Bereiches in der Sprache eines anderen Berei-
ches zu beschreiben und damit verschiedene Bezugssysteme ,kompatibel’ zu machen®.
Dabei wird auch Vertrautes mit weniger Vertrautem, Konventionelles oder Traditionel-
les mit Innovativem verbunden. Journalisten, die sich mit brisanten gesellschaftlichen
Themen (wie etwa im folgenden Beispiel das der Geschlechtsidentitidt und der im Um-
bruch begriffenen Rollenverteilung zwischen Mann und Frau) auseinandersetzen, nutzen
diese Eigenschaft der Metapher gezielt: Eine Aussage wie ,,Es kracht im Gebélk der
Geschlechterkonstruktion*> hat — neben der Freude am Sprachspiel — den Effekt, dass
Wissen aus dem Bereich der Architektur und dem der Geschlechterforschung sich zu
einer leicht verstdndlichen Wendung verbindet, die den abstraktem und fiir manche noch
befremdlichen Begriff der Geschlechter-konstruktion Anschaulichkeit verleiht*.

Fazit: Dort, wo sich neue, noch schwer einzuordnende Erfahrungen und Realitdten auf-
tun, wo Unsicherheiten herrschen und Zusammenhénge gesucht werden, wo Gedanken
von hohem Abstraktionsgrad einsichtig dargestellt werden sollen, wird die Metapher
zum unentbehrlichen Werkzeug®’ zur Gestaltung von lyrischen, informativen oder ap-

pellativen Texten.

d) Welche Wirkung haben Metaphern bei ihren Rezipienten?

Metaphern reizen. Zum einen ist da der ,,Lieb-reiz** eines schonen Bildes, das aufgrund
seiner dsthetischen Wirkung Leser und Horerinnen erfreut und motiviert. Die klassische
Rhetorik kennt diese schmiickende Funktion der Metapher unter dem Begriff der orna-

. 48
tio .

% Aus: K. Scheithauer, Im Chaos der Geschlechter, in: SZ vom 27./28. Mirz 1999, S. VI der Wo-
chenendbeilage.

% Es muss natiirlich im Gebdilk, sprich: in der Dachkonstruktion, krachen und knacken (und nicht etwa

im ErdgeschoB oder in den Fachwerk-Winden), denn wir haben es ja mit einem ,,geistigen Uberbau*
zu tun ... Hier ist das Problem der notwendigen Ahnlichkeit angerissen (vgl. O. Schwankl, Licht 34).

47 Vereinzelt werden Positionen vertreten, die die Metapher als ,Etikettenschwindel’ ablehnen. ,,Abend

des Lebens* als metaphorischer Ausdruck fiir Alter kann dann nur als euphemistische Verschleierung
der harten Realitdt verstanden werden. Der ,,ikonoklastische Versuch einer metaphernfreien Sprache®
(G. Kurz, Metapher 13) ist jedoch zum Scheitern verurteilt; vgl. dazu ebd. 11-13.

* Dass ein metaphorisch gebrauchtes Bild auch durchaus sthetischen Gesichtspunkten entsprechen

muss, also Geschmack und Stilempfinden nicht grob verletzen sollte, zeigen besonders deutlich die
Missgriffe im Metapherngebrauch. Als Beispiel sei hier eine pastorale Fortbildung fiir Mitglieder einer
Pfarrgemeinde genannt, bei der die Teilnechmenden unter einer Vielzahl leerer (Wein-, Bier- Essig-,
etc.)Flaschen Sinnbilder fiir ihr Selbstverstindnis als Mitarbeiter der Gemeinde auszuwéhlen hatten.
Es steht zu vermuten, dass der Referent der Veranstaltung sich entweder noch nie mit dem Schimpf-
wort ,Du Flasche!” konfrontiert sah oder in diesem speziellen Fall von allen metaphorischen Geistern
verlassen war, als er ,zur Flasche griff’, um den Wert und die Fiille der Geistesgaben in der Gemeinde
zu veranschaulichen.
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Metaphern wollen auch auf emotionaler Ebene anriihren und aufreizen. Dass ihnen dies
gelingt, liegt unter anderem an ihrer Bildlichkeit. Bilder, und damit auch Metaphern,

“49, indem sie ,,die Distanz der Zeit, des

zielen auf ,affektive Vergegenwirtigung
Raumes u[nd] die Distanz des Wortes oder der Schrift aufheben*". Im metaphorischen
Bild wird ein Tatbestand nicht beschrieben und erldutert, sondern gezeigs’'.

Metaphern, speziell Allegorien, reizen natiirlich auch zum Entschliisseln und Verstehen-
wollen. Die Lust am Rdtsel und am (Sprach-)Spiel wird geweckt: ,,Dem Leser ist aufge-
geben, hinter den Verkleidungen der poetischen Sprache den zusammenhédngenden
Ernst wahrzunehmen, mit dem sie [die Allegorie, M.R.] nicht immer vorgetragen wird,
auf den sie aber weist”2. Damit sind Leserinnen und Leser auch auf der kognitiven
Ebene gefordert. Nicht zuletzt dadurch wird die von W. Ingendahl betonte ,,grof3ere
geistige Aktivitit“ > bei Metaphern-Konsumenten hervorgerufen.

Bei der geistigen Aktivitét bleibt es jedoch nicht. Metaphern stellen oft auch einen An-
reiz zum Handeln dar. Sie besitzen ,,eine emotionale Appellqualitit, die persuasiv nutz-

bar zu machen ist>*

. Metaphern kénnen als Handlungsanweisungen fungieren, wurden
und werden in diesem Sinn von zahlreichen politischen Rednern aufgrund ihrer hohen

Suggestionskraft als Machtmittel ge- und missbraucht™.

e) Was ist eine Allegorie, was eine Allegorese?

Die Allegorie ist eine Form der bildhaften Rede, die neben der wortlichen, buchstébli-
chen Bedeutung eine zweite, andere, zusdtzliche Bedeutung transportiert. Diese zwei
Bedeutungen werden nicht ,verschmolzen’ bzw. iibereinander geblendet, sondern ne-

beneinander gehalten. Metaphern verbinden immer zwei Grofen (wir haben sie schon

¥ G. Kurz, Bild 109.
5 Ebd. 110.

31 »Zeigen, nicht erzdhlen® lautet auch der Rat eines zeitgendssischen Autors, der seinen Lesern und

Leserinnen das Schreiben von bestsellerverddchtigen Romanen beibringen mochte (vgl. S. Stein,
Schreiben 181-190).

> W. Killy, Elemente 197. Der Freude am Entritseln auf der Seite der Rezipienten entspricht auf der

Autorenseite der Hang zum Verrétseln. W. Killy sicht dahinter eine in der ,,Natur menschlichen Be-
greifens begriindete Neigung, ,,vom Gegenstand zu reden, indem man vom Gegenstand absieht®. Zur
Begriindung verweist W. Killy auf die Trdume: Sie sprechen iiber wesentliche Verhéltnisse unseres
Daseins in Bilderrétseln, ,,die aufzuldsen man von jeher reizvoll fand* (ebd.).

> W. Ingendahl, Elemente 278.

> P. v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 17. O. Schwankl, Licht 32, spricht von der ,,besondere[n]

affektive[n] Ladung, die das metaphorische Reden besonders wirksam macht™.

> 0. Schwankl, Licht 32, vergleicht an diesem Punkt die Metapher mit einer Droge, die als Doping-

Mittel eingesetzt wird: Auf der einen Seite dient sie der sprachlichen Leistungssteigerung, die kreative
Kapazititen freisetzt, auf der anderen ist in ihr die Mglichkeit zum Missbrauch gegeben.
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,Bildspender’ und ,Bildempfanger’ genannt) auf der syntaktischen Ebene miteinander,
um einen ,Gegenstand’ neu zu qualifizieren, ihm ein ,neues Gesicht’ zu verleihen, so
wie etwa dem beriihmten Achill das ,Image’ eines Lowen. Die Allegorie hingegen, die
eine minimale narrative Entfaltung®® bendtigt, um iiberhaupt als solche identifiziert
werden zu konnen, kann eine in sich bedeutsame Geschichte erzédhlen (oder
Beschreibung liefern) und gleichzeitig eine ganz andere Geschichte darstellen oder
meinen. Modernes Beispiel einer Allegorie ist die Animal Farm von George Orwell, die
— ankniipfend an die dsopische Fabeltradition — eine Tiergeschichte erzdhlt und damit
zugleich die Politik totalitirer Systeme spiegelt und kritisiert.

Damit eine Allegorie als solche von den Lesern und Leserinnen erkannt werden kann,
miissen diese mit dem Autor bzw. der Autorin ein gemeinsames kulturelles Wissen
teilen. Nur dann konnen auch Allegorien, die keine ausdriicklichen Signale der Doppel-
oder Mehrdeutigkeit enthalten (implikative Allegorien®’), als solche verstanden werden.
In sog. explikativen Allegorien werden explizite Hinweise gegeben, dass und wie der
vorliegende Bedeutungszusammenhang allegorisch zu verstehen ist™. Hier ergibt sich
gewissermafen ein flieBender Ubergang zur Allegorese.

Unter Allegorese verstehen Literaturwisensschaftler das Deuteverfahren, das einem er-
sten, vorliegenden Text einen anderen, zweiten Sinn abgewinnt. Es geht um eine nach
bestimmten Regeln ablaufende, schriftliche Form der Textrezeption und -interpreta-
tion”, die in den narrativen bzw. deskriptiven Strukturen eines Textes einen anderen als
den ersten Bedeutungszusammenhang entdeckt und beschreibt. Theologen der frithen
Kirche (v. a. Origenes) haben die Allegorese zu einem regelrechten System ausgebaut®
und mit Leidenschaft biblische Texte einer allegorischen Exegese unterzogen. Hinter-
grund dieses Vorgehens war der Gedanke, dass jeder Text eine Sinnkapazitit aufweist,
die den sog. ,,Literalsinn® weit iibersteigt. Die fiir heutiges Verstehen zum Teil schwer
nachzuvollziehenden allegorischen Identifikationen sollten die Texte der Bibel fiir ver-
schiedene Bereiche menschlichen Lebens aufschlieBen und zur Daseinsbewiéltigung

Hilfestellung geben®'. Dabei wurden Texte, die primér nicht allegorisch verstanden wer-

% Vgl. G. Kurz, Metapher 33£.37.

°7 Ebd. 40. Dort auch der Gegenbegriff der explikativen Allegorien.

¥ Paulus tut dies etwa in Gal 4,21-31 mit einer Form von dAAnyopéw und der wiederkehrenden Formel ,x

isty’.
** Vgl. H. Caucik-Lindemaier/ D. Sigel, DNP I 518, die den Rezeptionscharakter der Allegorese gegen-
iiber der Text-Produktion der Allegorie betonen. Natiirlich ist jede schriftliche Allegorese zugleich
auch eine Form der Text-Produktion.

% Vgl. J.C. Joosen/ J.H. Waszink, RAC I 289,

' Vgl. Th. S6ding, Wege 56. Dazu dienten vor allem die moralische und anagogische Exegese.
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den wollten®, so behandelt, als ob sie eine Allegorie wiren® (und damit zur Allegorie
gemacht): ,,Unter Wahrung des Wortlautes eines Textes wird sein Sinn verdndert, ein
anderer Sinn ,unterlegt‘. Auf den auszulegenden Text wird ein zweites, prinzipiell be-
liebiges System bezogen, etwa eine philosophische oder theologische Dogmatik“®*. So
kann Neues mit alten Kategorien und Begriffen verstanden und erkldrt werden. Neben
dieser Funktion — neue Situationen oder Ideen mit Hilfe alter Texte und Autoritdten den
Horerinnen oder Lesern nahe bringen und rechtfertigen — ist es umgekehrt moglich, alte,
den zeitgenossischen Interpreten oft anstdfig erscheinende Texte, die im Wortlaut nicht
gedndert werden diirfen (,,heilige Schrift“!), durch eine allegorische Auslegung zu
,zdhmen’ und den eigenen Wertvorstellungen anzupassen. Entscheidend ist, dass die
Allegorese immer mit einem schon bestehenden Text umgeht: Sie kann ihn retten, auf-

werten, entméchtigen, abwehren oder integrieren®.

2. Personifikation

Thema der Arbeit ist die sprachliche Verbildlichung bzw. Verkorperung — oder bildliche

Versprachlichung — einer ,.kollektiven Kdrperschaft:

in einer weiblichen Figur. Dabei
handelt es sich um einen Sonderfall der Metaphorik, dem wir uns in weiteren Schritten
ndhern konnen: Zunéchst geht es allgemein um jene Bilder, die, sprachtheoretisch
formuliert, die Bildseite immer mit einer menschlichen bzw. menschendhnlichen Figur
besetzt haben. Neben der Definition, was unter Personifikation zu verstehen ist (2.1),
méchte ich kurz Uberlegungen zur Genese von personifizierenden Metaphern vorstellen
(2.2). Nach einer Reflexion iiber Leistungen und Grenzen der personifizierenden Rede
(2.3) richtet sich der Fokus — dem Thema entsprechend — auf die Besonderheiten
weiblicher Prosopopéie (3.1). AbschlieBend werden einige Beispiele weiblicher Per-
sonifikation von Gemeinschaften nidher betrachtet (3.2).

Nicht nur Rhetorik und Literaturwissenschaft, sondern auch Religionswissenschaft und
Kunstgeschichte haben sich mit dem Phidnomen der Personifikation (aus lat. persona =
Maske, Gestalt, und facere = machen) auseinandergesetzt. In der Sekundérliteratur zeigt

sich immer wieder, dass bei der Behandlung des Themas nicht streng zwischen den ein-

82 Soweit wir das heute beurteilen kénnen.

% Vgl. H. Caucik-Lindemaier/ D. Sigel, DNP I 519.

% Ebd. Allegorese ist allerdings kein Proprium der christlichen Theologie, sondern ist etwa schon aus

der Interpretation der Homer-Mythen bekannt. Vgl. J.C. Joosen/ J.H. Waszink RAC I 283-287.
% Vgl. G. Kurz, Metapher 45.
6 Vgl. L. Lidicke-Kaute/ O. Holl, LCI III 395.

20



zelnen Disziplinen geschieden wird®’. AuBerdem werden ,Personifikation’ und ,Allego-
rie’ hiufig synonym verwendet®. Die folgenden Ausfithrungen beriicksichtigen Aspekte
der genannten wissenschaftlichen Disziplinen, die es ermdglichen sollen, sich dem

komplexen und mehrdimensionalen Phdnomen von verschiedenen Seiten zu néhern.

2.1 Definitionen und Differenzierungen

Die Literaturwissenschaft definiert die Personifikation als eine ,,Art der Metapher“69,
bei der ein abstrakter Begriff oder ein lebloser ,Gegenstand’ aus dem Kosmos ,,in
menschlich beseelter Darstellung als sprechende und handelnde Person zur Belebung
der Rede oder Erzdhlung® eingefiihrt wird — kurz: es geht um eine literarische ,,Ver-
menschlichung®. Damit schlie8t sie an die (antike) Rhetorik an: Eine fictio personae
oder prosopopeia’ liegt dann vor, wenn ,,Unbelebtes in Belebtes, Nichtpersonenhaftes
in Personenhaftes transformiert [wird]. Das Nomen wird Eigenname, verliert aber nicht
seine lexikalische Bedeutung*’".

Diese Vermenschlichung oder besser Verlebendigung (denn es sind nicht nur menschli-
che Ziige, die hier entfaltet werden; vgl. unten das Beispiel von der Fama) kann in einer
unterschiedlichen Intensitit erfolgen: Neben Gero von Wilpert differenzieren auch an-

72

dere zwischen einer ,,vollstindigen ausmalenden Darstellung™’® und einer ,,nur me-

taphor[ischen] Zuordnung von Verben und Adjektiven aus menschl[ichen] Lebens-

bereichen zu Konkreta oder Abstrakta®’

, wie sie etwa in den Wendungen das Auto
streikt, die lachende Sonne, der blinde Zufall, der Glaube besiegt die Furcht auftritt.

Umstritten ist allerdings, ob es sich bei solch einer Formulierung tatsdchlich schon um

7 So befasst sich etwa das ,Lexikon der christlichen Ikonographie* mit religionswissenschaftlichen

Thesen zur Entstehung der Personifikation (vgl. L. Liidicke-Kaute/ O.Holl, LCI III 394), wéhrend die
Literaturwissenschaftler G. v. Wilpert, Sachworterbuch 18, und G. Kurz, Metapher 57, ausdriicklich
die bildende Kunst beriicksichtigen.

% Vgl. G. Kurz, Metapher 57. Vor allem in der kunstwissenschaftlichen Systematik ist dieser Sprach-

gebrauch Usus; vgl. L. Liidicke-Kaute/ O. Holl, LCI I1I 394.

% G. v. Wilpert, Sachworterbuch 674. Dort auch die folgenden Zitate. Vgl. auch A. Wang, Personifika-

tion 562f, und L. Liidicke-Kaute/ O. Holl, LCI 111 394-407.

" Vgl. H. Lausberg, Handbuch 411: ,.Die fictio personae ist die Einfiihrung nichtpersonhafter Dinge als

sprechender sowie zu sonstigem personhaftem Verhalten befdhigter Personen®. Dabei bezieht er sich
auf die Ausfithrungen Quintilians zur prosopopoeia (Inst Orat IX 2,1.29-37).

' G. Kurz, Metapher 58.
™ G. v. Wilpert, Sachworterbuch 675.
" G. Schweikle, Personifikation 347.
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eine Personifikation handelt oder ,nur’ um eine ,,metaphorische AuBerung*’*. G. Kurz
etwa macht am Beispiel des Satzes ,,Ein Geriicht ging durch die Stadt“ deutlich, ab
wann eine metaphorische Wendung als Personifikation zu verstehen ist: dann, wenn
,das Pridikat wortlich verstanden und durch weitere Handlungsverben fortgesetzt“’
wird, so dass der entsprechende ,Gegenstand’ als agierende Person, als fiktive dramatis

persona erscheint, wie es in Vergils Aeneis zur Beschreibung der Fama geschicht’®:

., Nachrede wandert sogleich durch Libyens prdchtige Stddte,

Fama, welcher kein anderes Untier an Schnelligkeit gleichkommt:
Schwatzend Bewegung belebt sie: die Krdfte wachsen im Fortschritt.
Klein ist sie anfangs aus Furcht: gleich erhebt sie sich darauf in die Liifte,
Eilt mit Fiiffen auf Erden und birgt das Haupt in den Wolken .

Es empfiehlt sich also, zwischen unterschiedlichen Graden der Personifizierung zu un-
terscheiden’’. Wird eine (hiufig ,abstrakte’) GroBe, die nicht als (reales, d. h. biolo-
gisch-organisches, einzelnes) Lebewesen gilt, mit menschlichen’® Attributen oder Tatig-
keiten in Verbindung gebracht, kann von einem personifizierenden Vorgehen gespro-
chen werden, das in der Literatur in der Regel auch als Personifikation bezeichnet wird:
Eine Theorie erkldrt mir etwas,; das Leben hat mich betrogen; die Religion verbietet
ihm, Wein zu trinken”.

Davon ist zu unterscheiden eine ,,durchgefiihrte“80 Personifikation, bei der das Bild
einer mit den Ziigen eines (menschlichen) Lebewesens ausgestatteten Gestalt entworfen
wird. Dazu gehdrt z. B. die oben zitierte Metapher des Friihlings®', der ausdriicklich als
Konig mit Gefolgschaft beschrieben wird und der mit Brust, Haar und Schulter einen

Korper ,zugewiesen’ bekommt®. Hier wird tatsichlich eine menschliche bzw. men-

™ G. Kurz, Metapher 58.

7 Ebd. Kurz nennt den hier dargestellten Vorgang der Vergegenstindlichung und Konkretisierung

»Reifikation metaphorischer Bedeutung™.

7 Vergil, Aen 1V; zitiert nach G. Kurz, Metapher 58.

7 A. Bendlin, Personifikation 639, macht darauf aufmerksam, dass die Begriffe ,,Personifizierung® und

»Personifikation” eigentlich Handlungsbegriffe (nomina actionis) sind, die ,,in terminologischer
Schieflage* als nomina rei actae die Ergebnisse solcher Handlungen bezeichnen.

" Oder der Tierwelt entnommenen (z. B. sich in die Liifte erheben, s. 0.) und auf den Menschen iiber-

tragenen Eigenschaften.
7  Beispiele aus G. Lakoff/ M. Johnson, Leben 44.
8 G. Schweikle, Personifikation 347.
1" Vgl. oben 1.2 ¢).

82 Ahnlich und doch anders verhilt es sich bei Vergils Beschreibung der Fama: Der Text imaginiert

ebenfalls ein vitales Wesen mit Begriffen aus dem semantischen Feld der Bewegung (wandern,
Schnelligkeit, sich erheben, eilen) und des organischen Lebens (beleben, wachsen). Doch weitere
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schendhnliche Figur evoziert, im vorherigen Fall nur menschliche Eigenschaften und
Handlungsweisen. Die Uberginge sind flieBend®. Die personifizierte GroBe muss nicht
zwingend explizit mit einem Nomen bezeichnet werden (z. B. als Konig), damit sie als
Gestalt prasent wird; entscheidend ist der Grad der Lebendigkeit™. Fir die
Untersuchung der femininen Gemeindemetaphorik ist vor allem die zweite Gruppe der

Gestalt gebenden, ,durchgefiihrten’ Personifikation relevant® .

2.2 Zur Genese von Personifikationen

Wie kommen Menschen dazu, diese oder jene Erfahrung der Realitit, ein bestimmtes
Geflihl, Wiinsche und Hoffnungen im Blick auf die Zukunft etc. in personifizierenden
Darstellungen zu fassen? Hier sollen kurz zwei Ansétze aus unterschiedlichen Richtun-
gen (religionswissenschaftlich und metapherntheoretisch) vorgestellt werden, die eine

Antwort auf diese Frage (ver-)suchen.

a) Beitrag der Religionswissenschaft

Wenn Personifikation im Rahmen der antiken Weltanschauung reflektiert wird, dann
wird sie als ,,A MODE OF GREEK THOUGHT**® diagnostiziert. Literatur- und religions-

wissenschaftliche Fragestellungen lassen sich oft nicht trennen: Sind die in der antiken

Stichworte, wie das Untier oder das Sich-in-die-Liifte-Erheben legen cher die Vorstellung eines
(Phantasie-)Tieres nahe.

¥ Vgl. G. Schweikle, Personifikation 347.

8 Vgl. T.B.L. Webster, Personification 13-16, der bei antiken Personifikationen in Kunst und Literatur

zwischen ,,deification, strong personification, weak personification, and technical terms* (ebd. 13)
unterscheidet. ,,In literature, however, a distinction can be drawn between personifications in which the
human qualities are clearly seen and personifications in which a single quality suggests that the ab-
stract idea is conceived personally or is given some sort of independent reality* (ebd. 14f). Weiter-
gehende ,,Differenzierungsversuche® finden sich bei G. Réhser, Metaphorik 136-140.

% G. Kurz, Metapher 57-60, unterscheidet fiir die Textwissenschaft zwischen einer Personifikation und

einer Personifikation mit zusdtzlicher allegorischer Bedeutung. Die allegorische Personifikation ist
ein Sonderfall der Personifikation (und zugleich ein Sonderfall der Allegorie), bei dem das personifi-
zierte Subjekt durch die ,,Differenz von Gestalt und Bedeutung® (ebd. 58) eine zweite Bedeutungs-
dimension hat: ,,Eine allegorische Personifikation liegt — mit aller Vorsicht gesagt — dann vor, wenn
das Bewultsein einer Person abhebbar ist vom Bewulitsein, dall diese Person auch eine Personifika-
tion darstellt, oder wenn die Personifikation rezeptionsésthetisch noch eine zweite Bedeutungsdimen-
sion enthilt. Diese Einschidtzungen héngen ... vom kulturellen Wissen ab®. Fiir G. Kurz ist deshalb die
Statue der Justitia keine allegorische Personifikation, da sie einfach Gerechtigkeit und nicht sich selbst
als weibliche Gestalt bedeutet. Im NT kdnnte eventuell die Gestalt der Maria (Joh 19,26f.) als allego-
rische Personifikation verstanden werden.

% So im Titel des Beitrags von T.B.L Webster, Personification 10-21.
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Dichtung dargestellten Personifikationen lediglich die Verlebendigung eines abstrakten
Begriffs (z. B. Nike, Victoria, Justitia), oder kommt ihnen der Rang einer Gottheit zu,
die im Kult verehrt wird? Franz StoB1 wird nicht miide zu betonen, wie ,,schwer die
Grenze zwischen dichterischer Phantasie und Religion zu zichen ist“®’. Karl Reinhardt
erinnert daran, dass ,,die Personifikationen des Theaters und der Fabel urspriinglich und
eigentlich doch Gétter waren* und dass den auf der Biihne gebotenen Personifikationen
,der Gott selbst unter der Maske vorausging“®®. Damit widerspricht er der von Jakob
Grimm begriindeten Vorstellung, ,,die Gotter des Heidentums seien {iberhaupt
hervorgegangen aus den verschiedenen Personifikationen, die der Sinnesart und
Entwicklung jedes Volks zunichst gelegen haben“®. K. Reinhardts These lautet: Im
Griechischen gibt es nicht eine Personifikation, die nicht nachweislich nach dem Vor-
bild der Gotter gestaltet, ausgestattet und benannt ist. Deshalb stellt sich ihm die Frage,
ob iiberhaupt von Personifikation und nicht viel eher von ,,Deifikation* zu sprechen
sei’’. Sicher ist die enge Verbindung zwischen dem Géttlichen und der Personifikation
auch Ausdruck der Tatsache, dass bestimmte Eigenschaften und Gréfen in ihrer abstra-
hierten und idealisierten Form einerseits als numinose, menschlichem Zugriff entzogene
und menschliches Vermogen iibersteigende Krifte erfahren werden, andererseits das Be-
diirfnis besteht, sich diesen Grofen auf ,menschenméfBigem’ Wege zu ndhern und mit
thnen in einen Dialog zu treten, um sie beispielsweise dem eigenen Schicksal gegeniiber
gewogen zu stimmen.

Lore Liidicke-Kaute und Oskar Holl (LCI) bringen die Debatte um die Herkunft der
Personifikationen auf folgenden Nenner: ,,Religionswissenschaftlich ist das Entstehen
der P[ersonifikation] umstritten: Nach vorherrschender Meinung ... ist P[ersonifikation]
... kein willkiirlicher Akt im Bereich verstandesméfiger Abstraktion, sondern bereits im

Bereich des mythischen VorbewuBtseins als beiderseits reversibler ProzeB zu deuten‘’.

b) Personifikation als metaphorisches Konzept

Die Konstruktivisten George Lakoff und Mark Johnson interessieren sich weniger fiir

die im mythisch-religiosen Weltbild verankerten Urspriinge der Personifikation, sondern

87 F. StoBl, PRE 19/1, 1048.

% K. Reinhardt, Personifikation 9. Konkret heift das: Tritt beispielsweise eine Géttin in der Maske der

Gerechtigkeit auf, kann die so gezeigte Figur als eine Erscheinungsweise oder Emanation des Gottli-
chen erfahren werden.

% J. Grimm, Deutsche Mythologie, zitiert nach K. Reinhardt, Personifikation 8.

% Vergleiche K. Reinhardt, Personifikation 9-11. So auch in der neueren Literaturwissenschaft G. Kurz,
Metapher 58, der fiir die Antike ,,Deifikation® und Personifikation in eins setzt.

! L. Ludicke-Kaute/ O. Holl, Personifikation, in LCI III 394.
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mehr flir die empirisch-pragmatische Seite des Phianomens. Sie zdhlen die Personifika-

tionen zu den sog. ,,ontologischen Metaphern‘®?

— das sind Metaphern, die bestimmte
Ereignisse, Aktivititen, Emotionen oder Ideen als Objekte und Materien (,,Entitdten‘)
prasentieren. Die von jedem Menschen gemachten ,,Erfahrungen mit physischen Ob-
jekten (insbesondere mit dem eigenen Korper)” bilden die Basis fiir eine Vielzahl sol-
cher ontologischen Metaphern, die wir benotigen, um ,,nicht eindeutige Einzelgebilde*

oder Dinge ohne ,,scharfe Grenzen**

so einzuordnen, dass sie fiir uns ,handhabbar’
werden. G. Lakoff und M. Johnson verdeutlichen das am Beispiel der Inflation, einem
Phanomen, dessen okonomische und politische Implikationen nur schwer zu durch-
schauen sind: Die Inflation steigt weiterhin, verringert unseren Lebensstandard, treibt
uns in die Enge und muss bekimpft werden’. So von Inflation reden bedeutet, sie quan-
tifizieren, sie als Ursache sehen, sie in unserem Handeln berticksichtigen konnen. Die
metaphorische Rede von der Inflation eroffnet die Moglichkeit, rational mit unseren
diesbeziiglichen Erfahrungen umzugehen’®. Die Personifikation nun verstehen Lakoff
und Johnson als besonders offensichtliche Spielart der ontologischen Metaphern®’: |, Mit
Hilfe dieser Metaphern konnen wir eine Fiille von Erfahrungen mit nicht-personifizier-
ten Entitdten begreifen, indem wir diesen Erfahrungen menschliche Motivationen,
Merkmale und Titigkeiten zugrunde legen.“”® Dabei ist der eigene Korper die un-
mittelbarste Realitét, die dem Menschen zur Verfiigung steht, um sich und die ihn um-
gebende Welt zu erfassen und zu deuten: ,,Vom Korper ausgehen heif3t, von der ersten

Wirklichkeit ausgehen, die wir sind und die wir kennen.*””

2" Daneben unterscheiden sie noch Struktur- und Orientierungsmetaphern. Zur Einteilung vgl. G. Lakoff/

M. Johnson, Leben 22.35.
* Ebd. 35.
** Ebd.
» Vgl. ebd. 36.
% Vgl. ebd.

7 Gerade die ontologischen Metaphern werden hiufig nicht als Metaphern wahrgenommen (vgl. ebd. 39:

,»Ontologische Metaphern ... sind in unserem Denken so selbstverstidndlich und so omnipréisent, dafl
wir sie im allgemeinen fiir fraglose, wortliche Beschreibungen mentaler Probleme halten. Die Tatsa-
che, dass sie metaphorisch sind, kommt den meisten Menschen nie in den Sinn“) oder, um es mit Jean-
Pierre van Noppen, Einleitung 22, zu sagen: Die Metaphern, die im Alltag unser Denken, Reden und
Handeln strukturieren, sind ,,so konventionell [...], dass ihre metaphorische Natur unbemerkt bleibt™.

% J. Lakoff/ M. Johnson, Leben 44.

% 1. Gebara, Korper 14. Vgl. auch M. Warner, Gestalt 445:  Noch immer ist der Korper das kartographi-

sche Bild, auf dem wir unsere Bedeutungen eintragen; von allen Metaphern, deren wir Menschen uns
bedienten, um uns zu begreifen und darzustellen, ist der Kérper die wichtigste.*
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Dabei ist zu beachten, dass immer nur bestimmte Aspekte bzw. unterschiedliche Wahr-
nehmungsweisen einer Person (,,picking out different aspects of a person or ways of

«19%) qufgegriffen und unterstrichen werden'".

looking at a person
Wenig greitbare, komplexe, kaum zu durchschauende, zum Teil auch emotional schwie-
rige Phdnomene werden auf diese Weise ,auf Augenhdhe geholt’, dem menschlichen
Horizont angeglichen und sind damit gefiihlsméBig und/oder intellektuell moglicher-
weise etwas einfacher zu bewiltigen. Was in welcher Gesellschaft als emotional oder
verstandesmifBig schwer fassbares Phdnomen erlebt wird, differiert: ,,Homeric man is
surrounded by things physical, animate, and invisible which are insufficiently under-
stood. Personification is a means of taking hold of things suddenly appear startlingly
uncontrollable and independent — the rolling stone, the blaze of the sunrise, the
incurable disease, the irresistible desire, or the rule by which men conduct their political
affairs. These all seem to have some kind of live and so are in some way human.* '**

Die Bandbreite der moglichen Metaphern, die unter die Kategorie ,,Personifikation*
gefasst werden konnen, ist — angesichts der groBen Anzahl potentieller Merkmale,
Aspekte, Handlungs- und Reaktionsméglichkeiten einer Person — enorm'®. Bei der Un-
tersuchung femininer Gemeindemetaphern ist die Weiblichkeit der Bilder das entschei-
dende und verbindende Merkmal. Dariiber hinaus erscheint die jeweilige Frauenfigur in

verschiedenen Rollen und Beziigen, die im Einzelnen zu untersuchen sind.

2.3 Leistungen und Grenzen der Personifikation

Halten wir fest: Ausgangspunkt fiir die Entwicklung und Verwendung von Personifika-
tionen ist die Fahigkeit, aber auch die Notwendigkeit, uns widerfahrende Realitidten —
vor allem solche, die die Grenzen des Bekannten und Ausdriickbaren zunéchst tiber-

schreiten — mithilfe vertrauter Konzepte, in unserem Fall des eigenen (und im Mitmen-

19" J. Lakoff/ M. Johnson, Metaphors 34.

%" Im Fall der Inflation bedeutet das dann z. B.: Die Inflation ist nicht nur irgendeine Person, sondern sie
ist Gegner, denn sie greift einschrdnkend in unser Leben ein, kann uns sogar vernichten (vgl. die wei-
teren Inflationsmetaphern in J. Lakoff/ M. Johnson, Leben 44f). Auf der anderen Seite setzt die durch
die Metapher vermittelte Sicht auf das Phianomen bestimmte Handlungsmdglichkeiten frei; eine Regie-
rung kann dann beispielsweise die Inflation bekdmpfen, indem sie ihr mit GegenmaBnahmen zu Leibe
riickt.

12 7 B.L. Webster, Personification 10f.

103 Vgl. G. Lackoff/ M. Johnson, Leben 45. T.B.L. Webster, Personification 10, unterteilt diese mensch-
lichen Merkmale bzw. ,,Qualititen, die zur Personifikation herangezogen werden kdnnen, folgender-
mafen: ,,The obvious qualities associated with human beings are (a) physical life and movement, (b)
mental powers and feelings, (c) bodily appearance as a man or woman. In any particular case of perso-
nification only one of these need be present*.
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schen begegnenden) Korper-, Mensch- und Personseins zu erfassen und darzustellen,
und auf diese Weise einen moglichen Umgang mit ihnen zu finden. Diese Nihe zur
eigenen Lebensrealitdt hat weitere Effekte, die sich Autoren/-innen und Kiinstler/-innen

zunutze machen konnen (a,b,c), stoft aber auch an ihre Grenzen (d).

a) Die Unbezweifelbarkeit des Lebendigen

Dem Personifizierten wird eine Lebendigkeit verlichen, der eine besondere Uberzeu-

104 74 eigen ist, die ,,Unbezweifelbarkeit eines Lebendigen“'®®. Wird ein un-

gungskraft
belebtes, abstraktes ,Ding’ als Person prasentiert, verbinden sich mit dem Gegenstand
verstarkt Vorstellungen von Wille, Eigensinn, Selbststdndigkeit usw., die in der Regel
mit der Wahrnehmung einer Person verkniipft sind. Personifikationen scheinen beson-
ders geeignet, die Eigendynamik eines Prozesses, einer Struktur oder eines Vorgangs
einzufangen. Ein Geriicht kann nur schwer aus dem Weg gerdumt werden, entwickelt
ein ,Eigenleben’; das gleiche gilt fiir die Inflation, die kaum zu kontrollieren ist und
nicht abgeschafft werden kann. Rezipienten assoziieren mit einer Grof3e, die in Form
einer Personifikation prédsentiert wird, etwas ,Nicht-Menschen-Gemachtes’,
Organisches, Gewachsenes, das sich menschlicher Willkiir entzieht und als ,lebender
Beweis’ ernst zu nehmen ist. So betont auch T.B.L. Webster, dass es bei einer Vielzahl
von Personifikationen gerade darum gehe, ,,to treat certain ideas as persons in order to
persuade oneself or others of their importance*'%. Diese Funktion diirfte wesentlich zur
Beliebtheit der Prosopopdie als eines literarischen Ausdrucksmittels in der seit dem 5.
Jh. v. Chr. sich herausbildenden griechischen Rhetorik beigetragen haben'””.

b) Besondere An- und Einsicht

Werden wenig greifbare Phinomene unter menschlichen Kategorien betrachtet, resul-
tiert daraus ,,eine einzigartige erkldrende Kraft, die dazu fiihrt, dass ,,die meisten Men-

schen das Phdnomen begreifen”'”. Dazu tragen wohl nicht zuletzt die besonderen

104 Vgl. schon Quint, Inst Orat IX 2,30.
1% G. Kurz, Metapher 59.

1% T B.L. Webster, Personification 18. Die Werbung macht sich diesen Effekt schamlos zunutze; im Be-
reich der Reinigungs- und Waschmittel ist das besonders offensichtlich. Unter Namen wie ,,Meister
Propper, ,,.Der General“ oder ,,Clementine® treten personifizierte Sauberkeits-Anspriiche in Erschei-
nung und machen der lernfahigen Hausfrau im Handumdrehen klar, welche Produkte ihr zu ,,poren-
tiefer” Reinheit und strahlendem Glanz verhelfen.

17 vgl. F. StoB1, PRE 19/1, 1050.

1% G. Lakoff/ M. Johnson, Leben 45; Hervorh. v. M.R. Fiir die Inflation (s. 0.) kann das bedeuten: ,,Wenn
eine Volkswirtschaft grole Verluste hinnehmen muB, die auf komplexe wirtschaftliche und politische
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(Aus-)Gestaltungsmoglichkeiten bei, die bei einer Personifikation gegeben sind: Per-
sonifizierten Groen werden ,,die Merkmale der Personlichkeit verliehen, ... Eigen-
schaften, Gedanken, Gefiihle, Bestrebungen, Handlungen ..., die sonst nur beseelter
Personlichkeit — menschlicher oder gottlicher — zukommen“'®. Neben den Moglich-
keiten des Handelns und Leidens kann eine Personifikation deshalb auch explizit (je
nach Grad der Entfaltung der Metaphorik) mit Name und Alter, Kleidung und Symbolen
versehen werden, die weitere Aspekte ihrer eigentlichen Bedeutung zur Geltung
bringen''’. Personifikationen zielen also in besonderer Weise auf Anschauung, die
,.ohne optische Anteile nicht mdglich“'"" ist. Die sinnliche Wahrnehmung der einzelnen
Bildelemente ist Basis eines intellektuellen Prozesses im Kopf des Rezipienten''?, der
iiber die besondere Ansicht neue Einsichten auslosen kann'">.

Dass und wie bestimmte Inhalte mit entsprechenden Zeichen zum Ausdruck gebracht
werden, setzt bei einer Personifikation zunédchst — wie bei anderen metaphorischen

«ll4

AuBerungen auch — ,.eine substanzielle oder strukturelle Ahnlichkeit voraus. Aller-

dings bergen gerade allegorisierende Personifikationen die Gefahr, sich weitgehend von

Faktoren zuriickgehen, die niemand richtig versteht, dann gibt uns die Metapher Die Inflation ist ein
Gegner zumindest eine kohdrente Explikation dafiir, weshalb die Volkswirtschaft diesen Verlust er-
leidet* (ebd.).

199 F_St3B1, PRE 19/1, 1043.

"% vgl. A. Wang, Personifikation 563. In der Emblematik der christlichen Ikonographie entwickelt sich

ein fester Katalog von Verweisungen. Doch auch in Werken der Dichtung entstehen klare Zuordnun-
gen, etwa in der Psyschomachia des Prudentius: Tugenden und Laster werden mit konkreten Eigen-
schaften und Verhaltensweisen ausgestattet, die sie ,,einwandfrei charakterisieren und identifizierbar
machen und zugleich auch sinnlich fassbar werden lassen, so daf3 sie auch bildlich darstellbar gewor-
den sind* (ders., Prudentius 589).

"1 Ch. Doelker, Bild 37.

12 ygl. ebd.

'3 Wurde mir etwas anschaulich vor Augen gefiihrt, lasse ich mich auch eher davon iiberzeugen; vgl.

T.B.L. Webster, Personification 19: ,,persuasive personifications overlap with explanatory personifi-
cations because the idea to be explained is felt to be so important that other people must be persuaded
of its truth®.

14 0. Schwankl, Licht 34.
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«ll15 116

threm ,,fundamentum in re zu entfernen (s. u.) . Hier ist auch zu berticksichtigen,

aus wessen Perspektive die jeweilige Personifikation vorgenommen wird'"”.

¢) ,Beziehungsfdihigkeit’

Eine Personifikation ldsst sich anreden, ldsst sich in Beziehung setzen zu anderen Figu-
ren innerhalb und auB3erhalb des Textes. In 2 Joh 1.5 spricht der Autor die Gemeinde als
»auserwdhlte Herrin® an; auch Paulus spricht in 2 Kor 11,2f. direkt zur Gemeinde. Im
letztgenannten Beispiel wird die personifizierte Gemeinde aber auch im Text in Bezie-
hungs-Konstellationen positioniert, die weitere Aspekte der Situation verdeutlichen''®.
Als nichtbiblisches Beispiel ist hier etwa die Psychomachia zu nennen, in der personifi-
zierte Tugenden und Laster in lebhafte Interaktion treten und leibhaftig-anschaulich in-

neres Ringen um Seelenheil repriasentieren.

d) Zwischen vertrautem Abbild und erstarrtem Denkbild'"’

Personifikationen spielen eine besondere Rolle, wenn es darum geht, ,,Wirklichkeit in
einen anderen Modus oder Aggregatzustand“'* zu iibertragen. Metaphern als Sprach-
bilder bewegen sich im Grenzgebiet von Bild und Sprache: Mit Hilfe von Worten wer-
den Bilder evoziert, die mir den bezeichneten Gegenstand unter bestimmten, neuen
(Kreativitit der Metapher) oder bekannten (orientierende Funktion der Metapher)
Aspekten einleuchtend machen'?'. Benutzt der Autor oder die Autorin personifizierende
Metaphern, entsteht auf der einen Seite ein besonders vertrautes Bild: Schopfer und

geschaffenes Bild sind sich nirgends so nahe, wie in der Personifikation, denn der Autor

" Ebd

16 Vgl. dazu A. Assmann, Der Wissende 12: ,,Von Lebewesen unterscheiden sich die allegorischen Be-
griffswesen durch ihre Zeichenhaftigkeit. Sie sind niemals auf sich selbst gestellt. Mythologische Figu-
ren stehen den Individuen in diesem Punkt ndher als den allegorischen Verkdrperungen; denn auch sie
verweisen auf ein Selbst, das in einer unverwechselbaren Geschichte, einer Herkunft, einem Geschick
entfaltet ist. Allegorien dagegen stehen so isoliert da wie die Buchstaben auf dem Papier, die erst
sekunddr Verbindungen eingehen und ihre Lesbarkeit gewinnen. Es ist wichtig zu betonen, dafl der
Signifikant der allegorischen Verkorperung, sein erborgtes Fleisch, keine Individualitit, keine Ge-
schichte hat.*

"7 ygl. M. Hausl, Bilder 8f. Siche auch unten 3.1 b).

"% S0 wird die Szenerie einer durch Nebenbuhler bedrohten Verlobung entworfen; s. unten Teil C 1. § 1.

"% Zum Ausdruck ,Denkbild’ vgl. S. Weigel, Weiblichkeit 121; M. Hzusl, Bilder 9.
120°0. Schwankl, Licht 18.

2! vgl. dazu H.-J. Klauck, Allegorie 141, Anm. 42: ,.Ein Bild kann synchron mehrere Sinnebenen zur

Anschauung bringen, die in der Sprache normalerweise nacheinander beschrieben werden miissen —
sofern sie nicht durch eine gegliickte Metapher zum Aufleuchten gebracht werden®.
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schafft ja in gewisser Weise ein Bild ,nach seinem Bild’. Man konnte sagen, dass es
damit wahrnehmungspsychologisch zu einer Art Kurzschluss kommt: Wirklichkeit wird
zwar in einem anderen Modus prasentiert; der jedoch ist Spiegel- oder Abbild der eige-
nen menschlichen (personalen, kérperlichen) Realitit'**.

Das sich besonders am Menschen orientierende Bild stoBt aber auch an seine Grenzen:
1) Notwendigerweise ist jede Personifizierung auch eine Reduzierung. Selbst wenn ein
Autor oder eine Kiinstlerin sich bemiiht, die personifizierte Figur in formaler Analogie
zum Mensch-, Person-, oder Leibsein zu entwerfen, bedeutet dieses ,Kopieren’ doch
einen ,,Abbau von Komplexitdt ..., weil hier der informationsintensive, unverwechsel-
bare individuelle Ausdruck in eine ,glattere’, ,leerere’ Form iiberfiihrt wird“'®.

So sehr bei der Personifikation auf der einen Seite der lebendige Mensch mit seiner
Realitdt Ausgangspunkt der Verbildlichung ist, so sehr scheint auf der anderen Seite
gerade diese Form der Metaphorisierung zu einer starren Bildlichkeit zu neigen, bei der
sich bestimmte Gestaltungsmuster stindig wiederholen und klar definierten Werten und
GroBen zugeordnet sind (z. B. Frauenfigur mit Augenbinde und Waage = Justitia, Sinn-
bild fiir Gerechtigkeit), so dass es zur Aussage kommen kann: ,,Das allegorische Bild ist
entsinnlicht und entlebendigt*'**.

2) Menschen suchen das Vertraute in dem, was ihnen begegnet. Das ermoglicht Orien-
tierung und schenkt Sicherheit. Erkennen wir bestimmte Bilder wieder, konnen wir uns
125 Ahnliches gilt fiir Sprach-

bilder; begegnet mir hier Bekanntes, kann ich auch in Worten und Texten zuhause sein,

auch an Orten, die uns sonst fremd sind, heimisch fiihlen

gewissermafen in eine ,,bewohnte Bildwelt“ hineinschliipfen'*°.

So wie in der Metaphorik allgemein zwischen kreativen (spontanen, innovativen), kon-
ventionellen Metaphern und Exmetaphern unterschieden werden kann'?’, ist es auch bei
Personifikationen moglich, zu differenzieren zwischen akzidentiellen Personifikationen,

die nur in einem bestimmten Kontext vorkommen, und habitualisierten, die fest in die

22 Diese Nihe zwischen Dargestelltem und darstellendem bzw. rezipierendem Subjekt auf der Basis
menschlich-sinnlicher Wahrnehmung, die ja letztlich die ,,verldsslichste und plausibelste Basis ver-
standlicher, fester, ,ubiquitirer’ oder ,archetypischer’ Metaphern ist™ (O. Schwankl, Licht 35), die be-
sondere Vertrautheit des in ,Menschen- oder Person-Form’ gegossenen Bildes konnte ein Grund fiir
die Attraktivitdt und Akzeptanz von Personifikationen durch die Jahrhunderte bis in unsere Zeit (s. u.)
sein.

123 C. Doelker, Bild 35.

'2*'S. Weigel, Weiblichkeit 124 (S. Weigel unterscheidet, dem kunstgeschichtlichen Sprachgebrauch
folgend [s. 0.], nicht zwischen Personifikation und Allegorie). Die feste Verweisung ermdglicht aller-
dings auch die isolierte Verwendung dieser Sinnbilder.

125 ygl. W. Warning, Geist, Manuskript zur Sendung S. 8.
12° ygl. U. Link-Wieczorek/ R. Bernhardt, Einleitung 17, in Anlehnung an D. Ritschl.
27 Vgl. G. Wolff, Sprachgebrauch 17f.
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Vorstellungstradition aufgenommenen sind'*®. Fiir letztere gilt, was P. v. Gemiinden im
Blick auf konventionalisierte Metaphern iiberhaupt festhilt: Diese prisentieren ,,ein
usuell stabilisiertes Interpretationsangebot*!'?. Damit {ibernehmen sie eine |,stabilisie-
rend-versichernde Funktion®, geben Orientierung und Riickhalt im Bekannten. Doch wo
liegt die Grenze zwischen notwendiger Vertrautheit und blockierender Fixierung, die
eine neue Wahrnehmung und/oder einen kreativen Umgang mit Realitdt unmoglich
macht? Wie oben festgestellt, laufen gerade personifizierende Darstellungen und Aufe-
rungen Gefahr, in festen Bild-Bedeutungs-Zusammenhédngen zu erstarren, die weit-
gehend unabhingig vom Kontext bestimmte Inhalte transportieren. So wurde mit Ripas
Iconologia"™' eine der ersten Enzyklopidien der Personifikation herausgebracht, in der
die Bedeutungen von Zeichen, Bildern und Allegorien festgehalten oder neu erfunden
und damit tiber Jahrhunderte fixiert wurden. Zweifellos stand damit den Kunst- und
Literaturschaffenden (und -rezipierenden) ein immenses Repertoire an Ausdrucks- und
Verstindnismoglichkeiten zur Verfiigung. Andererseits wurde durch diese ,konventio-
nalisierten’ Personifikationen die Wahrnehmung von vornherein in bestimmte Bahnen

131

gelenkt, Deutungs- und Handlungsalternativen blieben verdeckt ”', eine Sensibilisierung

fiir andere, neue Erfahrungen und Realititen fand eher nicht statt'*.
Trotzdem bietet die Personifikation — wie oben gezeigt — m. E. Darstellungsmoglich-
keiten, die mit anderen verbalen oder bildnerischen Mitteln kaum in dieser kompri-

mierten und einmaligen Weise realisierbar sind.

«133

3. ,,In weiblicher Gestalt* ”~ — weibliche Personifikationen von

Gemeinschaften

Im Folgenden interessiert uns die ,weibliche Gattung’ der Personifikation. Es geht zu-

ndchst allgemein um weibliche Figuren oder Korperbilder, die in Kunst und Literatur

12 Val. G. Schweikle, Personifikation 347.
12 P_v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 14. Dort auch das folgende Zitat.

139 Diese konnte auch als ,Bibel der Maler bezeichnet werden und ist die beriihmteste der seit dem
16. Jh. veroffentlichten Ikonologien; vgl. A. Wang, Ripa 619f; S. Schade u. a., Einfiihrung 3.

B vagl. P. v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 14.

132 Aber, dieses Erkennen, diese Vertrautheit, das Einordnen birgt eben auch die Gefahr, sich um die
wesentliche Botschaft zu bringen ... Das ist die andere Seite des Einordnens. Wo es nicht ... die
Wirme der Vertrautheit herstellt. Sondern wo es den Blick, das Sehen, das Hinschauen, das mit den
Augen und Ohren Horchen verstellen kann® (W. Warning, Geist, Manuskript zur Sendung S. 9).

133 Vgl. den deutschen Titel von Marina Warners ,,Monuments and Maidens* (hier zitiert als M. Warner,
Gestalt).
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benutzt werden, um eine andere GréBe ins (Sprach-)Bild zu bringen. Aus dem Bereich
der gender studies haben hier Forscherinnen eine Reihe von Beobachtungen und Thesen
zusammengetragen (3.1).

Fiir diese Arbeit besonders relevant sind solche Frauenbilder, die sich auf eine Gemein-
schaft, einen Personenverband oder eine Korperschaft beziehen. Zwei Beispiele sollen

deutlich machen, wie diese Kollektiv-Personifikationen ,funktionieren’ (3.2).

3.1 Anregungen und Thesen aus der Forschung zur Geschlechterdifferenz

,»Laglich haben wir teil am 6ffentlichen oder privaten Austausch ideeller und materieller
Giiter, die in weiblicher Gestalt versinnbildlicht sind“'**. Tatséchlich begegnen uns in
unserer auf Visualisierung ausgerichteten Gegenwartskultur permanent Bilder und Dar-
stellungen von Frauen, die einen ,Bedeutungsiiberschuss’ transportieren. Am auffallig-
sten ist dieses Phdnomen in der Werbung: Nicht nur ausgesprochen ,frauen-spezifische’,
d. h. in der heutigen (westlichen) Gesellschaft {iberwiegend traditionell dem ,weiblichen
Bereich’ zugeordnete Produkte (wie Hautpflege, Waschmittel, Frauenzeitschriften etc.)
werden mit Bildern von strahlend schonen, auf das Wohl der Familie bedachten, mode-
bewussten, verfiihrerischen etc. Frauen an die Kundin gebracht, sondern auch gerade der
méannliche Kunde soll durch — hdufig vor allem auf Erotisches reduzierte und Erotik
provozierende — Abbildungen von Frauen zum Kauf von Autos, Rasierapparaten etc.
bewegt werden: ,,Frauen[gestalten, M.R.] ... erbringen den Nachweis fiir die Identitét
und den Wert einer anderen Person oder Sache, und ihre Wirkung auf den Betrachter ist
die Voraussetzung dafiir, daB die ihnen aufgetragene Botschaft ankommt“'**. Marina
Warner, Sigrid Schade u. a. machen darauf aufmerksam, dass es vorwiegend weibliche
Korperbilder sind, die zu ,, Trigern einer anderen Bedeutung (gemacht) werden“'*®. Aus-
gehend von der Beobachtung, dass es in der Kunstgeschichte zwar ein hohes Interesse
an der Personifikation gibt'”’, die Frage nach dem Geschlecht der Verkdrperung des
jeweiligen Begriffs, der Tugend, der Institution, usw. jedoch lange Zeit eine untergeord-

nete Rolle spielte’*®, haben sich in jiingster Zeit vor allem Forscherinnen aus ver-

4 M. Warner, Gestalt 13.
% Ebd. 446.

136 Vgl. S. Schade u. a., Einfiihrung 2, die mehrfach die ,iiberwiltigende Zahl von allegorischen Dar-
stellungen gesellschaftlicher Instanzen, Institutionen, Werte usw. in weiblicher Gestalt™ betont.

137 Vgl. ebd.

% Val. S. Wenk, Transformationen 222: , Die Ausblendung der weiblichen Personifikationen aus der
theoretischen Debatte geht einher mit einer weitgehend ungebrochenen Kontinuitdt von Bildern des
Weiblichen, die Staat, Nation und Kunst reprasentieren sollten* (vgl. auch S. Schade u. a., Einfiihrung
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schiedenen (geisteswissenschaftlichen) Disziplinen mit der ,,Wahrnehmung der Ge-

schlechterdifferenz*'>’

in personifizierenden Darstellungen auseinandergesetzt. Aus
diesem Diskurs seien hier einige Fragestellungen, Beobachtungen und Thesen heraus-

gegriffen, die fiir unser Thema relevant sein konnen.

a) Zusammenhang ,grammatisches Genus — weibliche Personifizierung’?

Die Frage, warum die meisten Personifikationen weiblichen Geschlechts sind, ist nicht
einfach mit der verbreiteten Meinung'* zu l6sen, das lateinische Genus von abstrakten
Begriffen schreibe das Geschlecht des abgebildeten Korpers vor. Die moderne Lingui-
stik zeigt, dass das grammatische Geschlecht eines Nomens nicht selbstverstandlich auf
die Weiblichkeit oder Minnlichkeit des bezeichneten Gegenstandes verweist. Nur bei
Lebewesen und Personenbezeichnungen korreliert das grammatische Genus mit dem
biologischen, ,,wdhrend die weithin undurchsichtige Zuschreibung von maskulinem
oder femininem Genus an Nomina mit unbelebten und abstrakten Referenten die For-
schung seit der Antike zu vielfiltigen Spekulationen verleitet hat“'*'. Wenn iiber Jahr-
hunderte hinweg die Kiinste, Kontinente, Tugenden etc. immer wieder in Korperbildern
—und damit zwangsldufig entweder als mannlich oder als weiblich — dargestellt wurden,
spiegelt sich darin auch die ,kulturspezifische und historische Bedingtheit von Ge-

142

schlechtsattributen wider. Weniger wahrscheinlich ist die Annahme, dass hier je-

2; E. Ecker, Hortus 171). Das benannte Defizit erkldrt sich moglicherweise aus einer
Strukturgleichheit von Allegorese und Allegorie, bei der die eine auch an den ,,blinden Flecken der
anderen teilhat. Unter ,,blinden Flecken* verstehen S. Schade und ihre Co-Autorinnen ,,die jeweiligen
zeitgendssischen Spuren unbewusster Wiinsche, verstellter Interessen und strategischer Sinngebung®
(Einflihrung 2).

139 Vgl. den Titel eines in Wiirzburg stattfindenden Graduiertenkollegs.

14080 auch M. Agulhon, Republik 17 (s. u.) noch 1996, obwohl er sich in mehreren Verdffentlichungen

sehr ausfiihrlich mit der nationalen Symbolfigur Marianne beschéftigt hat: ,,Doch eine menschliche
Gestalt hat notwendigerweise ein méannliches oder weibliches Geschlecht. Da die Begriffe im Lateini-
schen jedoch iiber ein Geschlecht verfiigen, folgt dem grammatischen Geschlecht logischerweise das
Geschlecht der allegorischen Figur. Wir stellen unsere Nationen als Frauen dar, weil das Lateinische
ihre Namen ins Weibliche setzt (Hervorh. v. M.R.).

! H. BuBmann, Genus 124. Dort (124-126) auch zu Theorien und Thesen von prominenten deutschen

Vertretern der deutschen Literaturwissenschaft der letzten Jahrhunderte (Johann Gottfried Herder, Ja-
kob Grimm). Fiir die Annahme, dass Genusklassifikationen generell eine semantische Basis haben,
nennt BuBmann als ersten Vertreter der griechischen Antike Protagoras. Dieser soll, laut spéterer
Uberlieferung, die Gleichsetzung von Genus und Sexus so konsequent vollzogen haben, dass er ,,dort,
wo seine geschechtsstereotypen Vorstellungen nicht mit dem im Griechischen vorgefundenen gram-
matischen Genus tibereinstimmten, vor sprachlichen Korrekturen nicht zuriickscheute. So schlug er z.
B. vor, das seiner Meinung nach unangebrachte feminine Genus der griechischen Worter fiir Helm und
Zorn zu maskulinisieren (ebd. 124f).

42 Ebd. 126. Die Konstruktion allegorischer Darstellungen ist immer eng verbunden mit bestimmten
Konzepten von Ménnlichkeit und Weiblichkeit.
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weils Aussagen liber das ,minnliche’ oder ,weibliche Wesen’ einer Sache gemacht wer-
den sollen.

Tatséchlich existieren ménnliche Personifikationen von Begriffen mit weiblichem Ge-
nus, wie die Iconologia des Cesare Ripa vorfiihrt. Ebenso sind ,,Doppelbesetzungen

«l43 71 beobachten. Para-

mit zweierlei Geschlecht und ,,Geschlechtsumwandlungen
debeispiel sind hierfiir die unterschiedlichen geschlechtsspezifisch konnotierten Genus-
zuweisungen an Sonne und Mond, die in den verschiedenen Kulturen als méannliche

und/oder weibliche Gottheit personifiziert werden'*.

b) Thesen zum Ursprung weiblicher Personifikationen

»Warum wird Begriffliches mit Vorliebe Frauenkorpern auf den Leib geschrieben? Was

macht den weiblichen Kérper zur bevorzugten Matrix des Unsichtbaren?'*> So fragt

Aleida Assmann und formuliert im Anschluss an ihre Untersuchung iiber die weibliche

Personifizierung der Weisheit'* drei Griinde, die sie mit den Schlagworten Unmarkiert-

heit (1), Idealitiit (2) und Differenz (3) auf den Punkt bringt'*":

(1) ,,Der weibliche Korper wird zum Zeichentrager durch seine Qualitdt als un-
beschriebenes Blatt®. Da Frauen im 6ffentlichen Raum in der Regel nicht als aktiv
Handelnde wahrgenommen wiirden, nicht als Personen mit einer klar umrissenen

Rolle und Identitdt, konnten sie als ,,unmarkierte Form* des Menschseins gelten:

143 Ebd

4 In den germanischen Sprachen lassen sich ,Doppelbesetzungen’ und ,Geschlechtsumwandlungen’
beobachten: Sonne ist z. B. im Gotischen feminin und neutrum, im Altsdchsischen maskulin als auch
feminin; im Laufe der Sprachgeschichte variiert das Genus von Sonne: im Althochdeutschen ist es fe-
minin, im 11. Jh. maskulin und im Mittelhochdeutschen ist ein schwankender Gebrauch zwischen Fe-
mininum und Maskulinum zu beobachten. Generell erhalten Sonne und Mond in den verschiedenen
Sprachen unterschiedliche Genuszuweisungen; so ist es in den romanischen Sprachen eben der Sonn
(frz. le soleil, ital. il sole, altgr. 6 WAioc) und die Mondin (frz. la lune, ital. la luna, altgr. 7 oeAfvn).
Vgl. H. Bumann, Genus 115f. H. Bulmann verweist auf die verschiedenen Wirkweisen von Sonne
und Mond in den kalten und warmen Klimazonen, die zur unterschiedlichen Genusverteilung in den
germanischen gegeniiber den romanischen Sprachen beigetragen haben kénnten: ,,In nordischen Lan-
dern gilt die Sonne als mit weiblicher Schonheit ausgezeichnete, erquickende, belebende, giitige Fee,
der Mond dagegen als gestrenger Herr und Despot; in den siidlichen Regionen versengt der Sonne ...
mit mannlicher Stirke alles Leben, wihrend die Mond ... mit ihrem schwécheren Licht als die milde,
erquickende Gottin empfunden wird* (ebd. 116 Anm. 3).

45 A. Assmann, Der Wissende 24.

'4®" Anhand von fiinf Abbildungen und Illustrationen (aus einem Kodex, zwei mittelalterlichen Handschrif-

ten, einer Bibelillustration und einem Holzschnitt von Diirer) analysiert Assmann die Weisheit 1) als
Tugend des Herrschers, 2) als gottliche Inspiration, 3) als mittelalterliches Lehrbuchwissen, 4) als die
gottliche Weisheit und 5) als humanistische Naturwissenschaft; vgl. ebd. 13-24.

7 Vgl. zum Folgenden ebd. 24f.
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2)

€)

Im

,Frauen eignen sich zu allegorischen Verkdrperungen in dem Mal3e, als sie weder
Namen, Charakter noch Geschichte haben*!'*%,

Die in der allegorischen Darstellung in der Regel ibermiflig &dsthetisierten Frauen-
korper (Welche Justitia ist nicht schlank, hochgewachsen und wohlproportio-
niert?) sind besonders geeignet, die Idealitit einer Sache zu versinnbildlichen.
Nicht gesehene, sondern geschaute Realitét, visiondre Inhalte, werden ,,vom scho-

«149 mhiillt.

nen Schein anziehender Korper
Die Frau ist ,,das andere Geschlecht“'*’. Der allegorische Frauenkdrper bietet dem
mannlichen Autor oder Kiinstler die Moglichkeit, eigene Ideen und Vorstellungen
aus sich heraus und sich gegeniiber zu stellen, so dass es zu ,,Formen indirekter
Selbstbegegnung® kommt, bei denen dem Mann Eigenes als Fremdes zuriick-
gespiegelt wird. ,,In weiblicher Gestalt konnen mannliche Eigenschaften und Aspi-
rationen als allgemeingiiltige Formen hypostasiert werden*'”'. Auf der Ebene der
Sprachhandlung kommt eine Geschlechterdifferenz in der Weise zum Ausdruck,
dass der kunst- und literaturschaftende leibhaftige Mann einer fiktiven Frauenfigur
gegeniibersteht' 2.

Rahmen von Forschungen zur Geschlechterdifferenz sind die Uberlegungen von

A. Assmann bedenkenswert und aufschlussreich. Auf die Untersuchung weiblicher Ge-

meindemetaphorik lassen sich ihre Ergebnisse allerdings nur bedingt iibertragen. Ohne

den einzelnen Textanalysen allzu weit vorzugreifen, mochte ich an dieser Stelle dazu

Folgendes bemerken:

Geht es um biblische Frauenmetaphern, scheint es mir problematisch, von ,0ffentli-
chem’ oder ,privatem’ Leben zu sprechen. Jedes Leben in der Christengemeinde hat
seine eigene ,Offentlichkeit’, in der Frauen zumindest im Paulus-Umfeld durchaus
eine bedeutsame Rolle spielten. So scheint es mir relativ unwahrscheinlich, dass ntl

Autoren weibliche Metaphern deshalb nutzen, weil ihnen der Frauenkdrper oder

1% Ebd. 24.
9 Ebd.; Hervorh. v. M.R.

%% vgl. den deutschen Titel des gleichnamigen Buches von Simone de Beauvoir (dt. Erstausgabe Ham-

151

burg 1951).

A. Assmann, Der Wissende 25. Aquivalente Beobachtungen werden in der zeitgendssischen Kunst-
kritik gemacht: ,,Auch heute noch findet die ménnliche Dominanz im Reich der Kunstproduzenten ihr
Gegenstiick in der Vielzahl von Frauendarstellungen — oft Aktbildern — auf allen Gebieten der bilden-
den Kunst. Damit gehen komplementér konstruierte Rollen wie Maler und Modell, ménnliches Subjekt
des Blicks und die zum Objekt gemachte Frau, kulturschaffender ménnlicher Kiinstler und die repro-
duktive weibliche Natur einher. Offenbar der Effekt eines jahrhundertealten patriarchalen Diskurses,
dessen Entsprechung auch in den meisten der Exponate unserer Ausstellung nachzuvollziehen ist* (B.

Elsen-Schwedler, Frau 7).
132 vgl. M. Hiusl, Bilder 8.
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Frauengestalten gewissermallen als ,neutrales Trigermaterial’ besonders geeignet
erscheinen. Auch wenn im gesellschaftlichen und politischen Umfeld des rémischen
Reiches Frauen nicht als Mandatstragerinnen agieren konnten, waren sie doch in
verschiedenen (6ffentlichen) Rollen prisent (z. B. als Vereinsvorstinde)'>>. Der
weibliche Korper ist eben kein ,,unbeschriebenes Blatt* (s. 0.), sondern in jeder Ge-
sellschaft und zu jeder Zeit mit bestimmten Konnotationen verbunden. Dabei unter-
liegt die Wahrnehmung dessen, was Frau-Sein bedeutet und worin ihre Rolle gese-
hen wird, natiirlich dem jeweiligen ,Zeitgeist’, hdngt aber auch von personlichen
Erfahrungen mit Frauen im unmittelbaren Umfeld ab. Ob ein Autor eine Frau bei-
spielsweise mit Tatkraft und Zivilcourage assoziiert, hidngt nicht unwesentlich mit
seiner ganz personlichen Sozialisation zusammen.

- Die Frauenbilder, die im NT zur personifizierenden bzw. allegorisierenden Darstel-
lung und Anrede der christlichen Gemeinde verwendet werden, sind zum Teil sehr
konkret und beziehen sich auf Frauen, die zumindest im Textzusammenhang der bi-
blischen Literatur und ihrer Rezeption ,Namen, Charakter und Geschichte’ (s. 0.)
haben (Eva, Sara und Hagar).

- Die Schonheit des idealisierten Frauenkorpers spielt in der ntl Literatur eher eine

3% Rolle, was mdoglicherweise auch mit einem vom

untergeordnete bzw. indirekte
hellenistischen Schonheitsideal grundlegend verschiedenen semitischen Verstiandnis
von Schonheit zusammenhédngt. Meines Erachtens liegt der Akzent eher auf der
,sittlichen und glaubensméBigen Idealitdt’ der ntl Frauenpersonifikationen. In der
Offb scheint aber tatsichlich ein visiondrer Inhalt mit dsthetischen Mitteln, dem
Schmuck und Glanz einer Braut, versinnbildlicht zu werden. Ebenso dient die de-
taillierte Darstellung des Gegenbildes, der Hure Babylon, ihrer Ddmonisierung.

- Die These, Frauenbilder eigneten sich besonders als Projektionsflachen fiir mannli-
che Wiinsche und Eigenschaften, kann weder entkriftet noch belegt werden. Zwei-
fellos gilt die von Ines Stahlmann gemachte Feststellung, dass das ,,kollektiv imagi-
nierte Bild der Frau ,an sich’ in der Antike ... stets durch das Verhéiltnis zum Mann
bestimmt [war], dessen Superioritit auBer Frage stand“'>. Die Auseinandersetzung
mit den konkreten Gemeindmetaphern wird jedoch zeigen, dass bei jedem einzelnen
femininen Bild eine Vielzahl von Faktoren fiir die jeweilige Personifizierung in
Frauengestalt mitverantwortlich ist. Zu bedenken ist allerdings: Wird eine Personifi-

kation bewusst als weibliche oder mdnnliche gestaltet, dann ist immer auch die

53 Siche unten Teil C L. § 4 3.2.

3% Wird von der Braut bzw. der verlobten Jungfrau (2 Kor 11,2) gesprochen, sind damit natiirlich Asso-
ziationen von Schmuck und Schonheit verbunden.

155 1. Stahlmann, Jenseits 52.
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Selbstwahrnehmung als Mann oder Frau und die von der eigenen Geschlechtlichkeit
gepragten Wahrnehmung der Welt — einschlielich ihrer mannlichen und weiblichen
Bewohner — von Bedeutung. Mit anderen Worten: Es ist nicht gleichgiiltig, ob ein
Mann eine Grof3e weiblich personifiziert oder eine Frau. Eine Frau mit der nur ihr
eigenen weiblichen Korper- und Selbsterfahrung (z. B. das Gebiren) wird vermut-
lich weibliche Korper-Bilder anders konnotieren bzw. von vornherein zu anderen
Bildern greifen als ein Mann. Ein Mann als Kunst- und Literaturschaffender mit sei-
ner méannlichen Person- und Korpererfahrung wird méglicherweise anders weiblich
personifizieren als eine Frau. ,,.Die Verweisfunktion auf tatséchliche, reale Weib-
lichkeit kann dabei sehr gering sein und steht nicht im Zentrum des Interesses.*'>°
Bei der Untersuchung femininer (Gemeinde-)Metaphorik ist deshalb auch zu beach-
ten, inwieweit fiir die ,Botschaft’ der jeweiligen Personifizierung nicht nur all-
gemein menschliche Erfahrungen, Motivationen und Merkmale relevant sind, son-
dern ob und wie hier spezifisch weibliche Erfahrungen oder Wahrnehmungsweisen
des Weiblichen zum Ausdruck kommen.

3.2 Weibliche Personifikationen von Gemeinschaften

Im Folgenden konzentrieren wir uns auf eine spezielle Gruppe weiblicher Personifi-
kationen: Die bezeichnete Grofe, die ,Sachhélfte’ ist kein abstrakter Begriff aus dem

Bereich des Wissens, der Tugend oder der Kiinste'’

, sondern eine lebendige Grof3e.
Dabei handelt es sich um eine Gruppe von Menschen, die weniger in ihrer Eigenschaft
als Individuen (,Personen’) wahrgenommen werden, sondern als eine Ansammlung von
Einzelnen, als Kollektiv'>®. Die Verbindung der einzelnen zu einer Gesamtheit erfolgt
unter einem bestimmten Aspekt; dies kann eine gemeinsame Eigenschaft (,deutsch
sein’), eine gemeinsame Aufgabe (Pflege des Brauchtums), eine gemeinsame Aus-
richtung (auf einen bestimmten Gott) oder anderes sein. Héufig ist es nicht nur ein
Faktor allein, der fiir den Zusammenhalt der Gruppe sorgt.

Der durch die Personifikation bezeichnete ,Gegenstand’ ist damit auf der einen Seite die
empirisch fassbare, sinnlich wahrnehmbare Gegebenheit der Menschen-Ansammlung.

Auf der anderen Seite wird die Gruppe durch ein besonderes, gemeinsames Anliegen

1 M. Héusl, Bilder 8.
37 Vgl. die oben unter 2.1 genannte Definition von G. v. Wilpert.

"% Der leicht ideologische Beigeschmack des Begriffes ist durch den einseitigen Gebrauch fiir ,,Arbeits-
und Produktionsgemeinschaften in der sozialistischen Wirtschaftsform bedingt und soll hier nicht st6-
ren.
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verbunden, durch eine Idee oder eine Hoffnung, die sie iiberhaupt erst als Gemeinschaft
konstituiert, sie gewissermallen zur Ver-sammlung werden ldsst. Dem die Individuen
iibersteigenden und sie verbindenden Gemeinsamen — unsichtbar und doch existent —
wird in der Personifikation Ausdruck verliehen.

Um eine Anndherung an das Phinomen der weiblichen Personifikation von Gemein-
schaften aus unterschiedlichen Richtungen zu ermoglichen, stelle ich im Folgenden

zwei Beispiele aus dem Bereich der Kulturwissenschaft und der christlichen Kunst vor.

a) Marianne und Germania als nationale Identifikationsfiguren

159

Stadte, Lander und Provinzen wurden schon in der Antike personifiziert ~ . Aus der jiin-

geren Geschichte und bisweilen aus der Tagespresse sind die personifizierten Darstel-

180 oder Bavaria sind be-

lungen europdischer Nationen geldufig: Marianne, Britannia
kannt durch Bilder, Denkmadler, Biisten oder aus der politischen Karikatur. Germania als
weibliches Sinnbild des deutschen Volkes ist dem 6ffentlichen Bewusstsein eher abhan-
den gekommen'®', war aber im vorletzten Jahrhundert durchaus populir. Die weiblichen
Versinnbildlichungen der beiden Nachbarnationen Deutschland und Frankreich waren
dann auch in den letzten Jahren immer wieder Gegenstand (kunst-)historischen Interes-
ses und wurden ,,als plastische Symbole wachsender Identitdt von nationaler Eigen-

artu.162

miteinander in Bezichung gesetzt und verglichen'®.

Marianne, die u. a. als Vorbild fiir die weiteren im 19. Jh. sich herausbildenden weibli-
chen Nationalpersonifikationen (Helvetia, Polonia, Italia, Mutter Danemark) diente,
kann auf eine lingere Bild-Geschichte verweisen'®*: Ausgangspunkt war die allegori-
sche Darstellung einer Freiheitsfigur; die phrygische Miitze stand ohne bestimmte
geographische Zugehorigkeit fiir den universellen Wert ,Freiheit’. Nach der Revolution
wurde eine weibliche Figur mit eben dieser Miitze als Reprédsentantin der jungen
Republik zum Staatssiegel bestimmt und mit der aus einem politischen Lied bekannten

Marianne identifiziert. Im Verlauf der weiteren franzosischen Geschichte kommt es zu

"% Die Stadtpersonifikationen von Rom und Konstantinopel etwa erleben eine regelrechte Bliitezeit in der
christlichen Spétantike, wie Miinzbilder aus dem 4. und 5. Jh. beweisen; vgl. dazu G. Biihl, Constanti-
nopolis. Weiteres zur Stadt-Personifikation siche unten Teil C II. § 3 2.2.

10 vgl. dazu M. Warner, Gestalt 69-96.

" Anders der deutsche Michel, urspriinglich nach dem Nationalheiligen Michael benannt, besonders in
Karikaturen verwendete méannlich personifizierte Gestalt mit Zipfel- bzw. Schlafmiitze, die seit den
Befreiungskriegen u. a. dazu diente, die politische Trégheit der Deutschen zu spiegeln.

2 M.-L. v. Plessen, Marianne 8.
163 Vgl. L. Gall, Germania; M.-L. v. Plessen, Marianne.
1% vgl. zum Folgenden M. Agulhon, Republik 17-22.
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einer Reihe von Bedeutungsverschiebungen, einem semantischen Wandel des Bildes
,vom urspriinglichen, ganz und gar politischen Sinn der Republik zur Ver-
sinnbildlichung der franzosischen Republik, zum tatsidchlichen franzdsischen Staat, wie
er ist, und letztlich zu Frankreich hin“!®.

Vom revolutiondren hat Marianne sich zum konventionellen Staatssymbol entwickelt;
in der Umgangssprache dient ihr Name heute hauptsidchlich zur Bezeichnung von in
Biirgermeisterdmtern aufgestellten Biisten der Republik und fiir die Darstellung des

Staatssymbols auf Briefmarken'®

. Der lebendigste Gebrauch ist wohl in der politischen
Karikatur zu beobachten'®”.

Ist Marianne bis heute im allgemeinen Alltagsbewusstsein der Franzosen gegenwir-
tig'® so bewahren in Deutschland v. a. an Brauchtumspflege interessierte Kreise
(Schiitzenvereine, Burschenschaften) wenigstens nominell das Andenken an Germania.
Ideengeschichtlich kann sie durchaus als Tochter, Schwester oder Schiilerin der Mari-
anne'® betrachtet werden'”. Entstanden nach dem Vorbild der Marianne — was die

Bildidee anbelangt —, ,,praktisch formuliert und damit sozusagen in der Vorstellungswelt

19 Ebd. 20. M. Augulhon reflektiert auch die interessante Eigenheit, dass die franzosische Symbolfigur
nicht als Francia oder Gallia, sondern unter einem Eigennamen bekannt wurde: Marianne war der
meistgebrauchte weibliche Vorname unter der katholischen Landbevélkerung, und schien daher denk-
bar geeignet, die Frau aus der franzdsischen Provinz und damit ,,die Frau aus dem Volk par excellence
und mit ihr die Revolution in ihrer volkstiimlichen Zielsetzung und Antriebskraft zu beschwdren ...
selbstverstindlich hat man nie aufgehdrt, von ,Republik’ zu sprechen, und dieser Name muf3 auch in
der offiziellen ... Sprache und in seriésen Texten und Reden verwendet werden. Fiir diese Art von Of-
fentlichkeit ist die Republik — ,denkt’ man sie sich als weibliches Wesen — der Gottin nédher als der
Béuerin ... Dem naiven Eifer der {iberzeugten Republikaner — hdufig Arbeiter, vor allem Bauern in der
Mitte des 19. Jahrhunderts noch wenig gebildet — ging der vertraute Name einer Art Volksheiligen
leichter von den Lippen als die schwerfillige und gelehrte Bezeichnung Republik. Auf der anderen
Seite steht die spottische ... Verwendung des Namens durch die Feinde des Regimes: ,Marianne’ war
hier als ,leichtes Madchen’, ,Megire’, ,Bettelweib’ gemeint™ (ebd. 21).

166 Vgl. ebd.

167 Vgl. dazu U.E. Koch, Marianne 69-81. ,In Frankreich gehdrt Marianne, nicht zuletzt dank der Verve
eines Jacques Faizant ..., seit liber drei Jahrzehnten zum téglichen Leben. Fiir jiingere Zeichner ist sie
dagegen eher eine Gedankenspielerei ... In der deutschen Karikatur hat die franzosische Nationalfigur,
oft verbunden mit revolutiondren Reminiszenzen, ihren festen Platz* (ebd. 78).

1% Vgl. M.-L. v. Plessen, Germania 31-36.

169 Vgl. L. Gall, Germania, 8.

7% 'S0 zu sehen auf einer lithographischen Abbildung, die im Sommer 1848 in einer Ausgabe der Diis-

seldorfer Monatshefte erschien. Marianne und Germania stehen hier als junge Frauen Hand in Hand,
versehen mit den typischen Attributen, die sie unschwer als ,,zwei Protagonistinnen und Symbolfiguren
der nach Freiheit und Selbstbestimmung strebenden europdischen Volker™ (ebd. 7.) erkennen lassen.
Beide driicken zum einen die Idee der ,,nation une et indivisible* als maBBgebender Institution der je-
weiligen Volksgemeinschaft aus, der sich die einzelnen sozialen und politischen Gruppierungen un-
terwerfen sollen. Zum andern verleihen sie der Vorstellung von und Forderung nach Freiheit Aus-
druck.
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in Ablehnung und Abwehr Frankreichs (bedingt durch die historischen Kon-
stellationen), wird Germania in einer Reihe von Denkmilern'’? und Gemilden

realisiert, die zum Teil eine breite Wirkungsgeschichte entfalten'”.

b) Ecclesia' ™ und Synagoge als Symbolfiguren religiéser Gemeinschaften

Schon friih finden sich Darstellungen einer als weibliche Figur personifizierten Ecclesia
in der Haltung einer Orans in Katakomben und auf Sarkophagen. Ausgeldst durch die
ntl Metaphern (v. a. 2 Kor 11; Eph 5 und Offb 21) und befordert durch patristische
Kommentare wird Ecclesia gerne als Braut Christi gezeigt; die konkrete Ausgestaltung
wird durch die Rezeption des Hld und des Ps 45 animiert' . Ecclesia wird zunechmend
mit Maria identifiziert; es kommt zu einem wechselseitigen Ubertragungsprozess von
Symbolwerten und Bildelementen. Daneben wird Ecclesia als Mutter (mit entbl6Bten
Briisten), als antike Gottin oder Schwester Mariens (in der Renaissance), als praexi-
stente Ecclesia und als Ecclesia triumphans (thronend, im Triumphzug oder als Siegerin

im Kampf)'’®

prasentiert.

Inspiriert von literarischen ,Vorldufern’ kommt es ab dem 9. Jh. in Buch- und Glasmale-
rei, der Elfenbeinkunst und der plastischen Kunst besonders an Kirchenportalen gehiuft
zur figiirlichen Gegeniiberstellung von Ecclesia und Synagoge'’” — hiufig als fester Be-
standteil einer Kreuzigungsdarstellung: Der mit Krone und/oder Kreuzfahne als Zeichen
des Sieges ausgestatteten Ecclesia steht eine zunidchst von dieser kaum unterschiedene

Frauengestalt ohne Attribute gegeniiber. Spiter wird die Abwendung der Syrnagoge vom

"' Ebd. 8.

172 Das bedeutendste ist das im letzten Drittel des 19. Jh. errichtete Niederwalddenkmal bei Riidesheim
am Rhein.

' Vagl. L. Gall, Germania 26: ,,Fast alle die Figur [Germania] aufnehmenden Denkmiler haben sich seit-

her in der einen oder anderen Form an ihm [dem Niederwalddenkmal] orientiert, und kaum ein Maler
konnte sich der prigenden Kraft dieses steingewordenen Bildgedankens entziehen.* Lothar Gall hat
die ,Realisationen’ der Germania von ihren Anfiangen Ende des 18. Jh. bis zu ihrem Untergang mit
Zusammenbruch des Dritten Reiches verfolgt und damit gewissermafen eine diachrone Analyse dieser
weiblichen nationalen Personifizierung im gesellschaftlichen, politischen und kulturellen Kontext vor-
genommen.

"7 In Abgrenzung zur Rede von der Kirche in den ntl Briefen, die in dieser Arbeit auch ,,Ekklesia“ ge-

nannt wird (v. a. in Teil C § 3), wird hier die personifizierte Darstellung mit der in der Kunstwissen-
schaft {iblichen Schreibweise ,,Ecclesia“ bezeichnet; vgl. z. B. Wolfgang Greisenegger, LCI I 562-578
und J. Seibert, Lexikon 87-90. Hier bezieht sich die Kunstgeschichte auf die im Westen zum Standard
gewordene Vulgata; Hinweis von Mark Hesslinger.

'7> Dabei werden Ecclesia und Christus mit Adam und Eva parallelisiert.
7% Vgl. ebd. 562-569.
"7 Vgl. ebd. 569-578.
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Kreuz betont; hdufig wird sie mit Augenbinde, Schleier oder fallender Krone gezeigt
(gemih Klgl 5,16f)'"®. Der in der Zeit der Kreuzziige sich verschirfende Konflikt zwi-
schen Judentum und Christentum findet weiteren Ausdruck in den bildlichen Darstel-
lungen: Ecclesia und Synagoge sind in ein Streitgesprach (Disputatio) verwickelt; Syn-
agoge wird durch ihre Attribute als Gedemiitigte und Besiegte ausgewiesen' . Das Bild
wird durch weitere Akteure bereichert: Christus greift ein, indem er Ecclesia kront und
Synagoge verstofit; Aaron steht der Synagoge, Jesaja der Ecclesia bei. Der Disput kann
zu einem Turnierkampf ausarten, bei dem die Ecclesia auf einem Tetramorph, die Syn-

agoge auf einem Schwein als besonders verachtenswertem Reittier sitzt'™.

¢) Restimee

Anhand der oben beschriebenen weiblichen Personifikationen sind Aspekte und Pro-
zesse zu beobachten, die moglicherweise auch zum besseren Verstindnis der Entwick-
lung, Verbreitung und Funktionalisierung von Kollektivindividuen im literarischen,
ndherhin ntl-biblischen Kontext hilfreich sein konnen:

1) Die einzelnen Bilder und Figuren zeigen eine Abhéngigkeit untereinander (Germania
ist nach dem Vorbild der Marianne, Synagoge zunachst in Anlehnung an Ecclesia ge-
staltet) und beerben sich gegenseitig. Es gibt Prototypen, deren Bildgedanke in starkem
MafBe stilbildend und motivbestimmend sind'®'.

2) Weibliche Kollektiv-Personifikationen kénnen zusammengestellt, in Beziehung zu-
einander gesetzt und/oder in Handlungsablaufe verwoben werden.

3) Der Symbolwert der Kollektivindividuen entwickelt und verdndert sich. Germania
kann fiir die junge, nach Selbstbestimmung strebende Republik stehen, aber auch fiir

restaurative Tendenzen, die das heilige rémische Reich deutscher Nation beschworen'?.

'8 vagl. J. Seibert, Lexikon 88.

' Dazu dienen Attribute wie die gebrochene Lanze oder Fahnenstange, gesenkte Fahne, herabfallende
Gesetzestafeln; das jiidische Beschneidungsmesser und ein Opfertier als Zeichen des nach dem Tod
Christi nutzlos gewordenen Tieropfers oder auch der typische spitze Judenhut; vgl. ebd.

%0 So im Chorgestiihl des Erfurter Doms, vgl. W. Greisenegger, LCI I 576.

"1 Wie etwa Philipp Veits Germania im Fresko-Triptychon ,,Die Einfithrung der Kiinste durch das Chri-
stentum in Deutschland®, die auf Spielkarten, Einladungen, aber auch im Niederwalddenkmal wieder-
kehrt; vgl. L. Gall, Germania 14.

'8 Diese ihr innewohnende Ambivalenz fiihrte zu politischem Missbrauch und schlieBlich zum Untergang
der Figur im Zusammenhang mit dem Ende des Nationalsozialismus; vgl. dazu M.-L. v. Plessen, Ger-
mania, 31f; L. Gall, Germania, 33-37. Zur politischen Instrumentalisierung der Marianne: L. Hunt,
Symbole, hier besonders 110-147.
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Die Abbildungen der Ecclesia changieren mit Mariendarstellungen. Spéter werden sie
zu Personifikationen des Papsttums'™.

4) Personifikationen haben einen hohen appellativen Wert und oft ein didaktisches An-
liegen'®*: Die Betrachter und Betrachterinnen sollen zur Ein-sicht kommen, sollen visu-
ell oder tastend be-greifen. Uberzeugung erfolgt hier nicht auf der Ebene der logischen
Argumentation, sondern auf der Ebene der Sinnlichkeit und Suggestion'®’.

5) Nuancierte Darstellungen sind moglich, indem Bildhauer/-innen und Maler/-innen an
alte Bildideen ankniipfen, aber Verdnderungen in Auftreten und Haltung, in Mimik und
Gestik, an der Kleidung oder den Attributen, in der Figurenkonstellation oder Um-
gebung vornehmen. Damit stellen sie sich in eine Tradition und nutzen die Vertrautheit
des Gegenstandes (hier die weibliche Figur fiir die Nation bzw. die Religionsgemein-
schaft) und transportieren doch ihre eigenen Vorstellungen und besonderen Interessen
(oder die ihrer Auftraggeber/-innen).

6) Umgestaltungen und Verdnderungen konnen gerade den bleibenden und zentralen
Gedanken der Figur besonders betonen. Lothar Gall beschreibt das im Blick auf Germa-
nia folgendermallen: ,,Gerade weil aber die Bildidee so populdr war, trieb die ... Um-
gestaltung der Figur oder genauer gesagt ihres bildlichen Umfeldes das Zentrale der
ganzen Darstellung besonders klar hervor, das Moment ndmlich, da3 Germania als die
Verkorperung der mit sich selbst identischen Nation das eigentlich Dauerhafte in der
Flucht der Erscheinungen war, der Kern, die Substanz des Prozesses“'®. In den Darstel-
lungen der Ecclesia wird immer deutlicher herausgearbeitet, dass sie die einzige von

Christus Erwihlte ist, triumphierend erhaben iiber alle Gegner und Konkurrentinnen'®’.

'8 Vgl. W. Greisenegger, LCI I 577.

'8 Vgl. L. Hunt, Symbole 115f. Die franzésische Revolution kennt eine grundsitzliche Debatte um die
Verwendung von Bildern, Symbolen und Emblemen. Als ein Argument fiir den Gebrauch des neuen
Staatssiegels mit dem Abbild der Marianne wurde die Sinnlichkeit und Eingéngigkeit des Bildes be-
nannt, das so als Instrument der Erziehung fiir die politische Propaganda genutzt werden konnte.

'%5 Hier sei nur an die durchschlagende Kraft unserer von Bildern dominierten Werbung erinnert (s. 0.).
'8 1. Gall, Germania 19.

87 Ecclesia siegt — auch mit Waffengewalt — iiber den Teufel, die Tiirken, Irrlehrer (Reformation); vgl.
W. Greisenegger, LCI 1 567.
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TEIL C: TEXTAUSLEGUNGEN

1. Briefliteratur

§ 1 Die reine Jungfrau: 2 Kor 11,1-4

2 Kor ist in der Reihe der Briefe, die hier behandelt werden, das &lteste Zeugnisl. In
unserem Textabschnitt begegnet uns ein von heftigen Gefiihlen des Argers und der
Sorge umgetriebener Paulus, der um seine Position innerhalb der Gemeinde kampft. Mit
grofem emotionalen Engagement versucht er seinen Adressaten deutlich zu machen,
wie eng er sich ihnen verbunden fiihlt, warum er selbst in der korinthischen Glaubens-
geschichte eine herausgehobene Stellung einnimmt, in welcher Gefahr die Korinther
sich befinden und welche Rolle ihr eigenes Verhalten dabei spielt. Dies gelingt ihm in
konzentrierter Weise durch metaphorische Rede; erstmalig in seiner gesamten Korre-
spondenz identifiziert er die angeschriebene Gemeinde mit einer Frauenfigur: Als reine
Jungfrau sieht er sie in einem Verlobungsverhéltnis zu Christus, sich selbst in der Rolle
des Ehevermittlers; die eigentliche EheschlieBung steht noch bevor und ist bedroht
durch Rivalen des Paulus. Dem positiven Bild der reinen Jungfrau wird Eva als Ur-Bild
der verfiihrbaren Frau gegeniibergestellt.

Die folgende Untersuchung versucht, die Aspekte der beiden gegensitzlichen Frauen-
metaphern zu entfalten und die von Paulus angezielte Aussageintention im Einzelnen

nachzuvollziehen.

1. Situation und Reaktion

1.1 Die korinthische Korrespondenz des Paulus

Paulus und die korinthische Gemeinde — ,a never ending story’ kdnnte man etwas sa-
lopp behaupten. Jedenfalls verbindet beide eine lidngere und reichlich bewegte Ge-

schichte, der es an Hohe- und v. a. Tiefpunkten nicht fehlt”. Zwischen Paulus und der

' Vgl. U. Schnelle, Einleitung 95.114.

2 Vgl. dazu die Darstellung bei G. Bornkamm, Paulus 85-94.
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Gemeinde bestand ein lebhafter Kontakt, der nicht nur in personlichen Besuchen und
durch Vermittlung Dritter (Timotheus, Titus), sondern auch durch einen ausgiebigen
Briefwechsel aufrechterhalten wurde. Die im neutestamentlichen Kanon als 1 und 2 Kor
erscheinenden Dokumente liefern einige Anhaltspunkte dafiir, dass die korinthische
Korrespondenz des Paulus mehr als zwei Briefe umfasste — wohl mindestens vier.
Nambhafte Vertreter der ntl Forschung® rechnen heute mit einem ,,Vorbrief (auf den
1 Kor 5,9 hinweist), einem ,, Antwortbrief (vermutlich identisch mit dem heutigen
1 Kor), einem ,,Schmerzens-* oder ,, Trdnenbrief* (vgl. 2 Kor 2,4; 7,8) und einem ,,Ver-
sOhnungsbrief* (je nach Forschungslage mehr oder weniger identisch mit 2 Kor, s. u.).
Gerade fiir 2 Kor ist (begriindet) zu vermuten, dass er nicht als fortlaufender Brief ge-
schrieben wurde, sondern dass hier mehrere unter sehr verschiedenen dufleren und inne-
ren Bedingungen und zu unterschiedlichen Zeiten abgefasste Brieffragmente zu-
sammengefligt wurden, und zwar ,,in einer Anordnung, die dem Ablauf der Ereignisse
nicht entspricht**.

Konkret bedeutet das, dass Teile in 2 Kor (besonders der Briefanfang in 1,1 — 2,13 und
7,5-16) eher versohnlich klingen, wihrend gerade in 2 Kor 10 — 13 ein erbitterter —
schriftlicher — Kampf des Paulus gegen von ihm als ,,pseudochristlich® verstandene
Wandermissionare, die sich in der korinthischen Gemeinde betétigen, sichtbar wird’.
Der ganze Sprachduktus in Kap 1 — 9 und Kap 10 — 13 unterscheidet sich so stark, dass
diese beiden Briefteile m. E. nur als Reflex auf unterschiedliche Situationen sowohl des
Verfassers als auch der Gemeinde gedeutet werden konnen. Deshalb vertreten Exegeten
seit laingerem die These, dass die Kap 10 — 13 zu dem in 2 Kor 2,4; 7,8 erwdhnten

. Trianenbrief* zihlen (sog. ,,Vierkapitel-Hypothese*®).

3 Vgl. etwa Ph. Vielhauer, Geschichte 144-146; H.-J. Klauck, 1/2 Kor 153.
* G, Bornkamm, Paulus 247.

»In 10-13 tobt der Kampf in aller Heftigkeit und sein Ausgang ist vollig ungewill* (Ph. Vielhauer,
Geschichte 151).

¢ G. Bornkamm, Paulus 247; vgl. auch H.-J. Klauck, 1/2 Kor 137. In jiingerer Zeit hat U. Schnelle,
Einleitung 97-106, diese Hypothese noch einmal ausfiihrlich diskutiert und sich — wie andere Forscher
auch (W. Bousset, H. Lietzmann, U. Borse, Ch. Wolff, R. Bieringer) fiir die Einheit des 2 Kor ent-
schieden. Den ,,invektivischen® Ton in Kap 10 — 13 erklédrt er mit neuen (im Sinne des Apostels
schlechten) Informationen aus der Gemeinde, die Paulus durch das Eintreffen des Titus und seiner
Begleiter nach Abfassung von 2 Kor 1 — 9 erhalten hat (ebd. 104f). Die generellen Einwinde, die
U. Schnelle gegen Teilungshypothesen vorbringt (vgl. ebd. 91-93), sind durchaus bedenkenswert. ,,In
dubio pro reo konnte hier auch fiir 2 Kor geltend gemacht werden: ,,Bisher wurde aber fiir keinen
Paulusbrief der unbedingte Nachweis erbracht, dass er nur unter Zugrundelegung von Teilungs-
hypothesen sinnvoll verstanden werden kann“ (ebd. 92); m. E. sind jedoch die Argumente fiir die An-
nahme einer redaktionellen Tétigkeit in 2 Kor (vgl. etwa H.-J. Klauck, 1/2 Kor 137f) nach wie vor
iiberzeugender.
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1.2 Der Kampf um die Gemeinde in 2 Kor 10 - 13

Nachdem Paulus eine erste ,korinthische Krise’ — die Auseinandersetzung mit den
charismatischen Enthusiasten, die mit ihrer ,Alles-ist-erlaubt’-Mentalitdt (vgl. 6,12;
10,23) das Sozialgefiige der korinthischen Christengemeinde zu zerstéren drohten —
erfolgreich tliberstanden hat, muss er jetzt mit einer neuen Gefahr kimpfen: Gegner, die
von auflen (0 ¢€pyopevoc; 11,4) in die Gemeinde eingedrungen sind und direkt gegen
Paulus polemisieren, ihm sein Apostelamt absprechen und sich als die wahren Apostel
rihmen (11,5). Sie werfen ihm ein schwichliches Auftreten vor (10,1.10), bezeichnen
ihn als stimperhaften Redner (11,6) und machen wohl deutlich, dass er an himmlischen
Offenbarungen und Wundertaten kaum etwas aufzuweisen hat (vgl. 12,1-5). Offen-
sichtlich haben sie ihren Eindruck in der korinthischen Gemeinde (als Engel des Lichts
und Diener der Gerechtigkeit, vgl. 11,14f.) nicht verfehlt’.

Aber nicht nur sein Ansehen, sondern der Glaube an den von ihm verkiindeten Christus
steht flir Paulus auf dem Spiel (vgl. 11,4). Beides gilt es mit allen Mitteln zu verteidigen
— und diese Mittel sind, da er in einem Brief weder Gestik und Mimik, noch Stimme,
noch #uBeres Erscheinungsbild und Auftreten einsetzen kann®, notwendigerweise
rhetorischer Art. Hier zieht er aber alle Register und hat gewissermallen schriftlich
seinen groBen ,Auftritt’. Dies allerdings nicht in der Rolle des Helden, sondern des
Anti-Helden: ,,Paulus spielt die Rolle des sich selbst lobenden Narren, um auf diese
Weise die Korinther flir sich und d. h. in erster Linie: fiir Christus (11,2) zuriickzu-
gewinnen*”. Offensichtlich kann er dabei auf ein in der Antike und Spéitantike
gebrauchliches Muster zurlickgreifen: Des Narren Rede, zundchst aus Komddien
bekannt und dort vor allem zur prahlerischen Selbstdarstellung genutzt, wurde dann
auch in den philosophischen Schriften eingesetzt, um tiefere Einsichten zu vermitteln'”.
Auf diese Weise wird es Paulus mdoglich, die eigenen Leistungen und Miihen in der

Verkiindigung und Mission aufzulisten (11,23-29) und seine Uneigenniitzigkeit zu be-

Trotzdem bleibt unklar, wer sich eigentlich hinter diesen Gegnern verbirgt; vgl. H.-J. Klauck,
1/2Kor211: ,Man kann .. mit Gewissheit nur entnehmen, dass Paulus eine fundamentale
Verschiedenheit entdeckt, die Kernpunkte der christlichen Verkiindigung beriihrt“. Vgl. auch
V.P. Furnisch, II Cor 500: ,,Who these people are, where they come from, and why they have come
are not indicated“. Ein kurzer Uberblick zu divergierenden Einschdtzunge der Gegner in der
Forschungsgeschichte (als libertinistische Pneumatiker, Gnostiker, urchristliche Missionare, Judaisten
etc.) findet sich bei U. Schnelle, Einleitung 106-108. Vgl. auch D. Georgi, Gegner.

Allerdings werfen Gegner dem Paulus gerade das vor, dass er im direkten Kontakt nicht zu iiberzeu-
gen vermag; vgl. 10,10: Ja, die Briefe, wird gesagt, die sind wuchtig und voll Kraft; aber sein persén-
liches Auftreten ist matt, und seine Worte sind armselig.

?  Ch. Wolff, 2 Kor 208.
Vgl. ebd. Bekannt ist die Lobrede des betrunkenen Alkibiades auf Sokrates in Platons Symposion.

45



teuern (11,8-10), obwohl er kurz vorher im Text jedes Selbstlob zuriickgewiesen hat

(10,17£).

2. Textanalyse

2.1 Text und Ubersetzung
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(NAG yap budg Beod (A,
TPLOCOUNY YOp VUEC €Vl qvdpl

TopOévor ayviy Tapaothioel T¢ XpLoTQ:

Ppopodul 8¢

uf T,

w¢ 0 dpLg EEnmatnoer Ebow év T
Towvovpyle adToD,

$Oapt) TO voruaTe DUAY

amo Tthc amAdTtnrog [kal Thg dyvdtnroc]
¢ el Tov XpLotov.

) \ \ [ ’ 7 5 ~
€L UEV yap O epyopevoc aiiov ‘Incobv
knplooeL
OV o0k eknpUZouey,
| mveduo €tepov AapPavete
0 o0k €raPete,
| edoyyérLov €tepov
© 3 b ’

0 oUK €dekoobe,

KaA®DG Gvéyeobe.

11

la

4a

Q O Q0O

Dass ihr doch ein wenig Unverstand von mir
ertriiget;
doch ihr ertragt mich (ja) auch.

Denn ich eifere um euch mit Gottes Eifer,
denn ich verlobte euch einem Mann,

um (euch) als reine Jungfrau Christus
vorzustellen;

ich fiirchte aber,

dass etwa,

wie die Schlange verfiihrte Eva in ihrer
Verschlagenheit,

verdorben werden eure Gedanken'’,
(weg) von der Einfalt [und der Reinheit]"
gegeniiber Christus.

Denn wenn der, der kommt, einen anderen
Jesus verkiindet,

den wir nicht verkiindeten,

oder ihr einen anderen Geist empfangt,
den ihr nicht empfingt,

oder ein anderes Evangelium,

das ihr nicht annahmt,

ertragt ihr (es) gut.

In einen Nebensatz ersten Grades (dass etwa verdorben werden eure Gedanken) ist hier ein Nebensatz

zweiten Grades eingefiigt (wie die Schlange verfiihrte Eva in ihrer Verschlagenheit). So erklért sich
die Nummerierung der Teilverse mit a, b, by, b. Vgl. auch J. Zmijewski, Stil 86 Anm. 66.

Ob die Wendung kol tfic &yvétnroc zum urspriinglichen Text gehort, ist schwer zu entscheiden. Die

ldngere Lesart findet sich im P46, x*, B, D(2), F, G und in einigen Minuskelhandschriften. Etliche
Majuskeln bezeugen jedoch auch die kiirzere Lesart: Nz, H, ¥, 0121, 0243. Ch. Wolff, 2 Kor 212
Anm. 120, klirt das Problem in Anschluss an J. Zmijewski folgendermaBen: ,,.Das Fehlen von kal tfig
&yvotnrog ... beruht auf Haplographie wegen des Homoioteleutons mit amAdtntoc. Man wird also die
rhetorisch gleichklingende Doppelwendung auf Paulus selbst zuriickzufithren haben®. Andererseits ist
es durchaus vorstellbar, dass ein spéterer Schreiber — angeregt durch nmep8évov ayviy — die dyvdtng

erginzt hat.
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2.2 Textabgrenzung, Stellung im Kontext

Primdrer Gegenstand der vorliegenden Untersuchung soll die Metaphorik in 2 Kor
11,2f. sein. Sie kann jedoch nicht losgelost vom Kontext betrachtet werden. Also ist
zunéchst ein Textabschnitt zu bestimmen, der in sich eine gewisse Sinneinheit darstellt,
zum anderen aber auch ,,einen inhaltlichen Zusammenhang mit dem Gesamtsinn des
Textes erkennen®'? lisst.

Der zur Analyse der Metaphern notwendige Text ist nach vorne leicht abzugrenzen:

In 11,1 kommt es zu einem Neuansatz: Thematisch geht es zundchst nicht mehr um das
Riihmen und das rechte Maf3 (10,12-17), sondern ein neues Stichwort wird eingebracht:
appoovvn — Unverstand, das in den beiden Kapiteln 11 und 12 eine herausragende Rolle
spielt und als erste Ankiindigung der folgenden ,Narrenrede* (11,16 — 12,13)'* zu be-
trachten ist. Der Neuansatz wird auch deutlich durch den hier verwendeten Imperfekt
"Odpelov qrelycodé.

Problematischer ist die Abgrenzung des fiir uns relevanten Textes nach hinten. Ver-
schiedene Bibelausgaben und -iibersetzungen zeigen, dass es sich im Grunde zwischen
zwei Moglichkeiten zu entscheiden gilt: Soll der Teiltext die Verse 1-4'° oder die Verse
1-6'° umfassen? Dass die Entscheidung nicht leicht féllt und in jedem Fall gute Griinde
hat, zeigt auch ein Blick in die Sekundérliteratur: Hans Windisch, Josef Zmijewski,
Friedrich Lang und Christian Wolff behandeln 2 Kor 11,1-4 als eigenen Abschnitt, wih-
rend sich Rudolf Bultmann und Hans-Josef Klauck fiir die Verse 1-6 als eine erste
zusammenhédngende Einheit in Kap 11 entscheiden.

Meines Erachtens ist es sinnvoll, fiir unseren Zusammenhang V 1-4 als Texteinheit
wahrzunehmen. Dafiir spricht die auffdllige Wiederholung des Verbs avéxeofe am Ende
von V 4, die schon deutlich macht, worauf der Fokus dieses Abschnittes (V 1-4)
gerichtet ist: auf Feststellungen zum Verhalten der Korinther (wen oder was sie alles
ertragen; vgl. V 1.4), die die Aussagen des Paulus iiber sein eiferndes und sorgendes
Verhdltnis zur Gemeinde (V 2f.) rahmen. Dagegen steht ab V 5 wieder die Konkurrenz
des Paulus zu den ,,Uberaposteln® (V 5) im Vordergrund: Paulus vergleicht sich, vertei-

digt sich und rechnet mit den Gegnern ab'’.

> 'W. Egger, Methodenlehre 56.

Uber deren genauen Beginn herrscht keine Ubereinstimmung; ist etwa 11,1-15 als ,Prolog’ zu verste-
hen (vgl. Ch. Wolff, 2 Kor 209)?

So etwa im ,,Nestle-Aland*, im Miinchener Neuen Testament oder in der Guten Nachricht.

So im Greek New Testament (Third Edition, corrected, 1983), in der revidierten Lutheriibersetzung, in
der NT-Ubersetzung von U. Wilckens.

Stirkstes Argument fiir eine Abgrenzung V 1-6 ist wohl die Argumentationsstruktur, die sich auch in
der Syntax niederschligt: In V 1 bittet Paulus darum, dass die Korinther seinen Unverstand ertragen
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2.3 Synchrone Analyse des Textes

Betrachten wir zunédchst den Wortschatz: Der hier abgegrenzte Text ist durch ein aus-
gewogenes Verhiltnis von Verben (14) und Nomina (15 bzw. 16'*) gekennzeichnet. Die
Wortwahl ist abwechslungsreich, nicht redundant; auffallig ist allerdings die dreimalige
Wiederholung einer Form von dvéyouat: So findet sich gleich zu Beginn in V 1 die
Wiederholung von dvelyeobé mit dvéxeaé'’, das am Ende des Textes (V 4g) noch ein-
mal auftritt und damit den ganzen Abschnitt rahmt. Der einzige innerhalb der Nomina
wiederholte Begriff ist Xpiotog (V 2¢.3¢), damit ist ein erster Hinweis auf den Dreh-
und Angelpunkt der paulinischen Darlegungen gegeben: die Hinordnung auf und der
Bezug zu Christus. Insgesamt sind auffdllig wenig Adjektive enthalten, lediglich ayvny
(2¢), &Arov (4a) und 2x €tepov (4ce); diese haben allerdings sinntragende Funktion,
sind alles andere als schmiickendes Beiwerk (s. u.). Die Personalpronomina: (2x pou in
V lab, 2x tuag in V 2ab, 1x adtod in V 3b) und die Relativpronomina (6v und 2x 0 in
V 4bdf) sorgen neben den genannten Wiederholungen und den zahlreichen Konjunktio-
nen fiir eine gute Textverkniipfung (Kohirenz).

Die Beobachtung, dass Paulus mehrfach in der ersten Person Singular (ich eifere, ich
verlobte, ich fiirchte, vgl. auch wir verkiindeten in V 4b) und vor allem in der zweiten
Person Plural (ihr ertragt, ihr empfingt, ihr nahmt an) spricht und das Possessiv-
pronomen mein und die Personalpronomina mich und euch verwendet, sind schon auf
der sprachlich-syntaktischen Ebene deutlicher Hinweis auf den dialogischen und kom-
munikativen Charakter des Textes, dem es weniger um Reflexion und Entfaltung einer
bestimmten Lehre geht, als vielmehr um die aktuelle Beziehung zwischen Paulus und
der Gemeinde.

Unter den Stilmitteln®® ist das bedeutendste sicher die metaphorische Wendung, die in
paralleler Konstruktion zweimal das Akkusativ-Objekt (Upa¢ und mapBévov ayvny) dem
Dativ-Objekt (evi avépil, 1@ Xprot®) — im zweiten Fall getrennt durch das Verb
moepootiioet — voranstellt. Auffdllig ist dabei der ,,Bedeutungsebenen-Chiasmus®: das
Gegeniiber der Korinther ist ja eigentlich Christus; das der reinen Jungfrau der eine
Mann; im Text jedoch ist die angesprochene Gemeinde (bpoag) dem €vi ardpl und die

reine Jungfrau dem Christus zugeordnet.

mochten, und nennt in V 2f., in V 4 und in V 5f. jeweils eine durch yap eingeleitete Begriindung; vgl.
R. Bultmann, 2 Kor 200f; H.-J. Klauck, 2 Kor 82.

' Vagl. Textkritik zu V 3c.
Beide Male folgt ein pov, das jedoch unterschiedliche grammatische Funktion hat; in V 1a dient es als

Attribut, in V 1b als Objekt (vgl. auch J. Zmijewski, Stil 77 Anm. 4).

" Dazu ausfiihrlich J. Zmijewski, Stil 77-113. Zu nennen sind etwa noch eine figura etymologica in V

2a oder das alliterative Homoioteleuton in V 3¢ (vorausgesetzt, 4o tfic ayvétnrog zéhlt zum Text-
bestand).
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V 4*! schlieBlich erscheint als eine rhythmische Reihung von Gliedsitzen: V 4ab, 4cd
und 4ef stimmen in der Struktur weitgehend iiberein; in 4c fehlt ein Subjekt, in 4e
dariiber hinaus das Verb; man konnte von einer schleichenden (da kaum auffallenden)
Verkiirzung sprechen, die jedoch dem ganzen Satz Tempo verleiht. Dazu passt der
elliptisch kurze Abschluss in V 4g.

Es fillt auf, dass allein 10 der oben genannten 15 bzw. 16 Nomina Personen bzw. Figu-
ren bezeichnen, weshalb es lohnend erscheint, dem Personeninventar und der Perso-
nenkonstellation des Textes besondere Aufmerksamkeit zukommen zu lassen:

Dabei lassen sich drei Gruppen unterscheiden:

1) die ,gottlichen Personen’ Gott, Christus (2x), Jesus und Geist;

2) die ,menschliche Gattung’ in méannlicher und weiblicher Ausprigung: Mann und
Jungfrau;

3) mythologische Figuren bzw. typologische (aus der Perspektive des Paulus und seiner
Leser vielleicht besser: Figuren, die aus der Tradition der Heiligen Schrift bekannt
sind): die Schlange und Eva.

Der, der kommt (V 4a) ist in dieses Dreierschema nicht einzuordnen; es geht jedenfalls
um eine schwer fassbare Figur, die als einziges Bedeutungsmerkmal das Kommen auf-
weist, die aber, wie sich aus dem Kontext schlieen lésst, ,,exemplarisch ... die Wider-

«22 imschreibt.

sacher des Apostels
Neben den Nomina dienen die Personalpronomina pou (V lab) und tupag (V 2ab) dazu,
zwei weitere Akteure ins Spiel zu bringen: ndmlich Paulus und die Korinther.

Fast alle Figuren treten in — zum Teil oppositionellen — ,Paarungen’ auf: Jeder Akteur
findet (spatestens im folgenden Vers) sein Gegeniiber ausdriicklich genannt: So folgt
der zweimaligen Nennung von pov in V 1 ein zweimaliges Ouéac in V 2. Das Paar euch —
Mann in 'V 2 ist wiederum dem Paar Jungfrau — Christus zugeordnet. In V 3 bilden
Schlange und Eva eine ,gegensitzliche Einheit’. Der Kommende (V 4a) konnte als das
Gegeniiber von Christus (V 3c) gesehen werden, denn er verkiindet ja einen anderen
Jesus™.

Mit Oppositionen und Paarungen allein sind jedoch die im Text vorliegenden Bezie-
hungsmuster noch nicht erschopft: Paulus stellt sich selbst in einer besonderen Rolle

dar, die im nidchsten Abschnitt ndher untersucht werden soll**.

J. Zmijewski, ebd. 92, nennt ihn einen ,,der schwierigsten des ganzen Briefes®.

22 Ch. Wolff, 2 Kor 213; Hervorh. v. M.R.

# Wenn man will, kann man auch noch ‘Incodc (V 4a) und mvedpe (V 4c) als Paar betrachten. Nicht so

Ch. Wolff, 2 Kor 215, der mit J. Zmijewski annimmt, ,,dal die beiden letzten Glieder (,Geist — Evan-
gelium’) aus dem ersten (,anderen Jesus’) folgen®. H. Windisch, 2 Kor 325, dagegen spricht davon,
dass die ,,Zweiheit* Jesus und der Geist sich auch sonst finde (ohne nihere Stellenangaben).

** Siche unten 3.1 a).
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Im Rahmen der Erstellung eines semantischen Inventars® sind im vorliegenden Text
drei Gruppen von Wortern festzustellen, die man einem bestimmten semantischen Feld
zuordnen kann: Eine erste Gruppe kreist um den Bereich der ,(Geschlechter-) Bezie-
hung, Ehe und Sexualitdt’. Dazu zdhlen eifern, Eifersucht, verloben, Mann, Jungfrau,
vorstellen, Eva, verﬁihren%.

Ein zweites semantisches Feld, das sich auffilligerweise ganz iiberwiegend aus Verben
konstituiert, konnte mit ,Empfanglichkeit’ oder ,Aufnahmebereitschaft’ {iberschrieben
werden. Hierzu ist zu rechnen die dreimalige Verwendung von dvéyeobor (V lab.4g),
der zweimalige Gebrauch von Acpfavw (V 4cd) und der einmal auftauchende Begriff
5éopat (V 467

Die weitere Gruppe ist auf den ersten Blick etwas schwieriger zu erkennen, da das ver-
bindende Merkmal ihrer Elemente nicht sofort ins Auge féllt. Doch durch den Kontext
werden die teilweise polyvalenten Begriffe (z. B. 6 6¢Lc) genauer bestimmt, so dass
eine dritte Gruppe unter dem semantischen Merkmalsbiindel ,negativ, bedrohlich,
fremd’ zu fassen wire: Dazu gehoren Schlange®™, verfiihren, Verschlagenheit, ver-
derben, der andere Jesus, ein anderer Geist, ein anderes Evangelium.

Will man mit Wilhelm Egger annehmen, dass solche semantischen Felder sich zu

«“2 ausziehen lassen, aus denen der Text gewoben ist, dann sind damit im

,.Sinnlinien
Blick auf die korinthische Gemeinde, den Gegenstand unseres Interesses, drei zentrale
Gehalte auszumachen:

1. Die Beziehungen der Korinther:

a) zu Paulus, der sich eifrig um sie bemiiht, Griinder der Gemeinde, der sich nach wie
vor in der Verantwortung sieht (V 2c¢) und jetzt aus aktuellem Anlass um ihre Recht-
glaubigkeit fiirchtet (V 3);

b) zu Christus, dem sie von Paulus verlobt wurden (V 2b), dem sie zugefiihrt werden
sollen (V 2c¢), dem sie moglicherweise abspenstig gemacht werden (V 3c: weg von der
Einfalt und Reinheit gegeniiber Christus).

2. Die Empfdinglichkeit der Korinther, die die Moglichkeit des Verfiihrtwerdens in sich
birgt: Sie ertragen Paulus (V 1b), aber auch die Botschaft von einem anderen Jesus,

(Geist, Evangelium). Offensichtlich nicht ganz unberechtigt fiirchtet Paulus, ihre ,gei-

3 Vel W. Egger, Methodenlehre 96-100.

% omotdo hat primér keine sexuelle Bedeutung.

27 Eventuell auch vonuate; vgl. dazu W. Schenk, EWNT II 1154: , Bezeichnet voi¢ die Fahigkeit (das
Organ) sachgemifBer Erfassung von Sachverhalten ..., so meint v[oéw] die entspr. Tétigkeit und vémue

das Ergebnis — doch sind die Ubergiinge flieBend* (Hervorh. v. M.R.).
% Hier als Synonym fiir Satan (s. u.).

¥ W. Egger, Methodenlehre 97.
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stige Empfangsstation’, ihr Denkvermdégen (vonuata) konnte zugrunde gerichtet werden
(V 3b).

3. Die Bedrohung der Korinther: Ein nicht ndher genannter von auBlen kommende
Gegner (0 ¢épyouevoc) gefdhrdet den Glauben an den einen von Paulus verkiindeten
Christus. Voll Hinterlist (¢v 17 moawovpyie)™ erschleichen sie das Vertrauen der
Korinther — so wie die Schlange das der Eva. Sie weisen sich durch eine anders- bzw.
abartige Verkiindigung aus, die sich zwar der gleichen Begriffe (Jesus, Geist,
Evangelium), wohl aber anderer Inhalte (vgl. 1x dAlov, 2x €tepov) zu bedienen

scheint®!.

3. Feminine Metaphorik

3.1 Bildelemente

Paulus arbeitet in unserem Briefabschnitt mit einer Reihe von Bildern, die zum Grofjteil
eine Affinitdt zum Bereich der (zwischengeschlechtlichen) Liebe in ihren emotionalen,
sexuellen und sozialen Aspekten aufweist. Das beginnt mit seiner Selbstdarstellung als
eifersiichtiger Liebhaber, der seine Anstrengungen mit dem eifersiichtigen Liebhaber-
Gott Jahwe vergleicht (V 2a). In der zentralen Metapher, die das Verhiltnis der
Gemeinde zu Christus beschreibt, bemiiht er Ehemetaphorik und greift auf die zwei
Stadien einer EheschlieBung zuriick (V 2b: Verlobung, V 2c: EheschlieBung). Seine
Angste und Sorgen im Blick auf die weitere Entwicklung der Gemeinde illustriert er mit
der Ur-Verfiihrungsgeschichte von Eva und Schlange, die als Bild fiir das befiirchtete
,Verdorbenwerden’ der Gesinnung der Korinther dient.

Dem Gegenstand und der Stimmungslage des Paulus angemessen spielen dabei auch die
negativen Aspekte von Liebe und Sexualitit eine Rolle: Kann man sich bei {(nA& yop
Uuéc 6eod (nMAw noch dariiber streiten, ob doch eher das liebevoll-fiirsorgliche Bemiihen

gemeint sei, als die kontrollierend-iiberwachende Eifersucht eines ,,verschmihten Lieb-

3 Auch auf syntaktischer Ebene reproduziert Paulus gewissermaBen eine Art ,hinterlistiges Einschlei-

chen’ der Gegner: Er nennt in V 3b zunéchst kein Subjekt, sondern nur den moglichen und befiirch-
teten Tatbestand (pOopfi 0 voruata Ou@dv ...); das dndert sich in V 4 — allerdings wird mit
0 épyouevoc (das in seiner Singular-Form eine Entsprechung zu 6 &¢ic darstellen konnte; vgl.
Ch. Wolff, 2 Kor 213; J. Zmijewski, Stil 99) das Subjekt hier nur in Form eines substantivierten
Partizips geboten, wodurch auf inhaltlicher Ebene nicht mehr als Andeutungen geliefert werden (vgl.
J. Zmijewski, Stil 99; H. Windisch, 2 Kor 226). In V 5 dann werden die Gegner ausdriicklich als
UmepAlav dméotodoL ,ge-outet’.

' Zu moglichen Inhalten dieser Verkiindigung und den Gegnern iiberhaupt vgl. H. Windisch, 2 Kor

325-329, R. Bultmann, 2 Kor 204f; Ch. Wolff, 2 Kor 214f.

51



habers**?

, so sind die Konnotationen zum Verfiihren der Eva durch die Schlange in
ihrer Verschlagenheit eindeutig negativ und fithren eher die dunklen Seiten und das
mogliche Scheitern von Liebe und geschlechtlicher Beziehung® vor Augen.

Feminine Gemeindemetaphorik im eigentlichen Sinn begegnet uns im Bild von der
reinen Jungfrau, die dem einen Mann Christus verlobt wurde (V 2ab), und im Vergleich
mit der durch die Schlange verfiihrten Eva (V 3b;). Diese Metaphern stehen nicht iso-
liert als statische Bilder im Text, sondern bilden eine Szenerie34, oder, wie H. Windisch
formuliert: Paulus ,,skizziert gewissermallen ein kleines Drama: die Gemeinde ist die
Braut, Christus der Brautigam, er selbst der Brautvermittler oder Brautvater, dazu tritt
als im Hintergrund agierender Gegenspieler ,die Schlange’, die die Braut, ehe sie dem
Briutigam zugefiihrt wird, zur Untreue zu verleiten droht**>.

Bildelemente dieses Dramas, die flir die Untersuchung der femininen Metaphorik von

Interesse sind, sollen hier ndher beleuchtet werden:

a) Paulus — eifersiichtiger Liebhaber und Ehestifter (V 2)

Paulus liebt seine Korinther und wirbt im 2 Kor um sie mit der Kraft seines weit geoff-
neten Herzens — in der Hoffnung auf ebensolche Antwort (6,11-13: Unser Mund hat
sich fiir euch aufgetan, Korinther, unser Herz ist weit geworden ... Lasst doch als Ant-
wort darauf ... auch euer Herz weit aufgehen! Vgl. auch 7,2-4). Wenn Paulus in 11,2a
davon spricht, dass er um die Angeschriebenen mit dem Eifer Gottes eifert, kann dies
als weiterer Beleg seines flammenden Liebeswerbens®® verstanden werden. Doch wird
{nAdw im NT nicht nur im positiven Sinn von sich eifiig bemiihen um verwendet, son-
dern auch im negativen, ,,schlimmen Sinn*’’ des von Neid und Eifersucht erfiillten Stre-
bens. Beiden Bedeutungsvarianten ist gemeinsam, dass es um eine leidenschaftliche
Parteinahme fiir oder gegen eine Person (oder Sache) geht. Wenn Paulus die Wendung

6eod (Hrw®® gebraucht, spielt er damit auf die im AT hiufig auftretende Selbst-

32 H.-J. Klauck, 2 Kor 83.

33 Zur sexuellen Deutung der Stindenfallgeschichte siehe unter c).

#* H. Windisch, 2 Kor 318, spricht von einem ,,gut durchgefiihrten Bilde*.

33 Ebd.; Hervorh. v. M.R. Vgl. auch H.-J. Klauck, 2 Kor 82.
3% Vgl. H. Windisch, 2 Kor 319.
7w Bauer, Worterbuch 683. Zur Bedeutung von Verb und Substantiv ebd. 683f; W. Popkes, EWNT I

247-250.

** In der exegetischen Literatur werden unterschiedliche Vorschlige gemacht, wie hier der Genitiv 8eod

zu verstehen sei: als Genitivus subjectivus: mit gottlichem Eifer (Ch. Wolff, 2 Kor 211), als Genitivus
qualitatis: wie Gott ihn hat oder wie es Gottes Wille entspricht (R. Bultmann, 2 Kor 202), als Geniti-
vus originis (H. Windisch, 2 Kor 319) bzw. auctoris (Zmijewski, Stil 82): der von Gott stammt.
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bezeichnung Jahwes als eifersiichtigen Gott an, wie sie etwa in Ex 34,14 formuliert ist.
Dieses und andere Beispiele (Ex 20,5; Dtn 5,9; 6,1) zeigen, dass der Anspruch auf
alleinige Verehrung und die Eifersucht Jahwes eng verkniipft sind. Der Hinweis auf
dieses Wesensmerkmal Gottes unterstreicht, begriindet und stiitzt das Gebot der
Monolatrie®. Spricht Paulus von seinem aus Gott stammenden bzw. dem des atl Gottes
vergleichbaren Eifer, dann schwingt hier auch der Anspruch eines Liebhabers mit, der
keine Rivalen duldet: Wie Jahwe gegen fremde Goétter eifert, so vertritt Paulus einen
gewissen ,Alleingeltungsanspruch’ gegen fremde Eindringlinge. So fordert er aber auch
den Glauben an den und die unbedingte Liebe zu dem einen von ihm verkiindeten
Christus und Abkehr von der Botschaft von einem anderen Jesus, die von aullen in die
Gemeinde gebracht wird (vgl. V 4a). Dazu passt die Befiirchtung des Paulus, die
Gedanken der Korinther wiirden weg von der Einfalt (&m0 tfg amiotntog) gegeniiber
Christus verdorben (V 2bc).

Ein gewisser Widerspruch ergibt sich aber, wenn Paulus im fortlaufenden Text erkléart,
dass er die Korinther dem einen Mann verlobt™® habe. Legt das ,,Motiv der ,Eifersucht’,

“41, nahe, dass sich Paulus in

die doch eigentlich dem Brautigam oder Gatten gebiihrt
V 2a zunichst als ,Partner’ der im Bild der Jungfrau personifizierten Gemeinde ver-
steht, kommt es in V 2b zu einem ,Rollenwechsel’**: Paulus schliipft in die Rolle des
Ehestifters*. Dabei oszilliert seine Titigkeit zwischen der Funktion eines Brautfiihrers,
der Braut und Brautigam zusammenbringt, und den Aufgaben eines Brautvaters, der
iiber die Virginitdt seiner Tochter wacht. Es ist nicht eindeutig zu kléren, ,,in welcher
Rolle des Bildspenders ,Heiratsriten’ Paulus sich darstellt**. Fiir die Rolle des
Brautfiihrers spricht die in der rabbinischen Tradition bekannte Hochzeitsmetaphorik,

die Mose als Brautfiihrer des Volkes Israel versteht: Dabei ist das Volk die Braut, die

¥ Vgl. dazu R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 308f.

%" Das verwendete Verb &puéCw, ntl Hapaxlegomenon, bedeutet jemanden mit jemandem zusammentfiih-

ren (vgl. W. Bauer, Worterbuch 216). Einmalig scheinen auch die damit verbundene Tatigkeit und die
Rolle zu sein: Nirgendwo sonst im NT zeigt sich irgendjemand als Brautvater oder Brautwerber oder
wird so bezeichnet (evtl. ist allerdings der ,,Freund des Brautigams* in Joh 3,29 in dieser Rolle ge-
dacht; vgl. Ch. Wolff, 2 Kor 211).

' H. Windisch, 2 Kor 321.

42 Vgl. dazu H.-J. Klauck, 2 Kor 83: ,Man fragt sich unwillkiirlich, ob Paulus sich {iber seine eigene

Rolle im klaren war oder ob er nicht manches verdriangt und rationalisiert hat*.
# Vgl. Ch. Gerber, Krieg 122.

# Ch. Gerber, Krieg 122. H. Windisch, 2 Kor 318, ldsst diese Frage offen; R.Zimmermann,
Geschlechtermetaphorik 315, pliadiert fiir den Brautvater. Ch. Gerber, Krieg 122f, und dies., Paulus
217, sieht Paulus hier in einer bewusst angezielten ,,Doppelrolle®.
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Tora der Ehevertrag und Jahwe geht seinem Volk entgegen wie der Brautigam der Braut
beim Eheritus™.

So betont Paulus nochmals, dass es seiner Initiative zu verdanken ist, dass die Korinther
Kenntnis erhielten vom Glauben an Jesus Christus. Jene, die spiter von diesem Glauben
kiinden, konnen per se nicht dieselbe Relevanz besitzen wie er selbst, der der korinthi-
schen Gemeinde zur Existenz verhalf*®. Indem er diese Anfangsinitiative ausgerechnet
mit dem Bild der Verlobungstdtigkeit beschreibt, unterstreicht er zum einen seine blei-
bende Funktion und andauernde Verantwortung fiir die rechte religio, die giiltige und
dauerhafte Verbindung der Korinther mit Christus: ,Ich habe euch mit Christus zusam-
mengebracht, damit ein Bund gestiftet wird analog dem Bund, den der Gott Israels mit
seinem Volk geschlossen hat.” Andererseits gelingt es ihm auf diese Weise, die zwei
Phasen der im friihjiidischen Recht vorgesehenen EheschlieBung fiir sein eschatologi-

sches Konzept*’ fruchtbar zu machen.

b) Die Korinther als reine Jungfrau (V 2c)

Paulus spricht davon , dass er die Korinther als reine Jungfrau (nap6évog ayvn) Christus
vorzustellen wiinscht. ayvdc bezeichnet im eigentlichen Sinn eine ,,Eigenschaft der

Gottheit u[nd] alles dessen, was zu ihr geht')rt““8

, ist also urspriinglich ein ,,sakrales
Wort*, wird aber im Laufe der Zeit auf das Sittliche tibertragen. Damit ist nicht nur der
sexuelle Bereich gemeint, sondern iiberhaupt lauteres, ehrbares, ,unschuldiges’ Verhal-
ten. Das gilt auch, wenn ayvé¢ im Zusammenhang mit weiblichen Personen verwendet
wird, wie z. B. Tit 2,5 zeigt: Hier sollen sich junge verheiratete (!) Frauen nach dem

Vorbild der ilteren ehrbar bzw. keusch® verhalten.

* DIR 3 (200d); Pirke REliez 41; MEx zu 19,17 (Mose fiihrte es [das Volk] aus dem Lager hinaus Gott
entgegen); Hinweise aus Stauffer, TWWNT I 652. Weitere Beispiele bei R. Zimmermann, Geschlech-
termetaphorik 213. Vgl. auch Ch. Wolff, 2 Kor 211 Anm. 115; H.-J. Klauck, 2 Kor 82.

46 Vgl. 2 Kor 10,14. Dazu H.-J. Klauck, 1/2 Kor 209: ,,Fiir Paulus stellt der tatsdchliche Missionsverlauf
eine Kontrollinstanz fiir alle Anspriiche, die erhoben werden, dar. Sein unstreitiger Anfangserfolg in
Korinth bestitigt seinen Auftrag ... Die zeitliche Prioritdt schitzt man in der Antike allgemein hoch
ein. Sie wiirde fiir die Zuriickweisung von Konkurrenten bereits geniigen®.

47" Siche unter b).

8w, Bauer, Worterbuch 20. Zum Folgenden vgl. ebd. Vgl. auch F. Hauck, ThWNT 1 123f; H. Balz,
EWNT I 52-54.

¥ Die Luther-Ubersetzung greift zu dem in der deutschen Gegenwartssprache mehr oder weniger ausge-

storbenen Begriff , keusch®, der etymologisch auf lat. conscius — ,,mitwissend, eingeweiht, bewusst*
zuriickgeht. Als Zwischenform entstand im Zuge der frithmittelalterlichen Christianisierung der
gotisch-kirchensprachliche Begriff ,,kuskeis* mit der Bedeutung ,,der christlichen Lehre bewusst®, aus
der sich im Laufe der Zeit die Bedeutung ,tugendhaft, sittsam, enthaltsam, rein* entwickelte (vgl.
Duden VII, 340).

54



Meines Erachtens sind in unserem Kontext beide Konnotationen relevant: ayvog 1) in
der Bedeutung von dem Heiligen zugehorig — wobei das oder der Heilige hier sofort im
Anschluss ausdriicklich benannt wird: ndmlich Christus, und 2) in der Bedeutung von

“% sich tugendhaft und sittsam verhaltend. Dass Paulus

,,der christlichen Lehre bewusst
auf der Bildebene auch 3) handfeste sexuelle Assoziationen im Sinn von ,,unberiihrt,
nicht defloriert” mitschwingen lassen mochte, scheint mir auller Frage, wenn wir die
weitere Begrifflichkeit (mapbévog, €amataw, evtl. &yvoc) und tliberhaupt das an-
schlieBende Bild von der Verfiihrung der Eva durch die Schlange beriicksichtigen.
TapOevog ist mit Jungfrau zu tibersetzen. Damit ist in der Bibel allerdings nicht automa-
tisch eine asketisch — im Sinn von sexuell enthaltsam — lebende Frau gemeint, wie es
heutige Sprachkonvention suggeriert; sexuelle Enthaltsamkeit ist nur ein Bedeutungs-
aspekt des griechischen Wortes. Zundchst kann damit auch einfach ein Maddchen oder
ein junger Mann im heiratsfihigen Alter bezeichnet sein (vgl. Mt 25,1-13; Apg 21,9)°".
Die sexuell-sittliche Komponente ,Enthaltsamkeit’ spielt jedoch von Anfang an eine
wesentliche Rolle, wenn AT und NT von jungen Frauen bzw. Jungfrauen sprechen.
Mit map6évoc nennt Paulus ein Stichwort, das in der korinthischen Korrespondenz keine
unbedeutende Rolle spielt; hatten sich die Korinther doch in ihrem Fragebrief auch da-
nach erkundigt, wie es sich mit den Jungfrauen verhalte™. In der Antwort des Paulus
(1 Kor 7,25-38), die sich mit diesem Themenkomplex unter verschiedenen Aspekten
eingehend beschéftigt, fallt der Begriff allein sechsmal. Auch wenn zumindest fiir V 36-
38 nicht ganz klar ist, welcher Personenkreis genau mit den map6évor gemeint ist”*, wird
doch deutlich, dass bei den Korinthern der Stand der ehelos bzw. jungfraulich Lebenden
ein ausgesprochen hohes Ansehen geniel3t, ja, dass er dem Ehestand vorzuziehen sei.
Paulus bestitigt diese Sicht zum Teil — vor allem aus eschatologischen Griinden (vgl.
V 26.28.29-31) —, warnt aber andererseits Ubereifrige davor, den ehelichen
Geschlechtsverkehr zu verteufeln (vgl. V 28).

Fiir das Bedeutungsspektrum von map6évog in 2 Kor 11,2 gilt deshalb: Paulus selbst hat
sich als Brautfiihrer oder -vater prisentiert, so dass zunidchst wirklich an das junge, un-
verheiratete Madchen zu denken ist, das einem Brautigam anverlobt wird. Die Rolle des

Brautvaters bringt es mit sich, auf die ,Unberiihrtheit’ der Braut zu achten (vgl.

%0 Sjche vorherige Anmerkung.

' Vgl. I.A. Fitzmyer, EWNT III 93.

2" Die besondere Wertschitzung der HJungfrau im strengen Sinn“ (ebd. 94) vor der Ehe hat auch den

ganz pragmatischen Hintergrund, dass nur so gewdhrleistet ist, dass der betreffende Brautigam auch
wirklich Vater des in der Ehe erstgeborenen Kindes war, was fiir das Erbrecht erhebliche Konsequen-
zen hatte.

3 1 Kor 7,25: Tlepl 8¢ t@dv mapbévwv ...; vel. dazu H.-J. Klauck, 1 Kor 57.

> Zu den unterschiedlichen Losungsversuchen vgl. ebd. 59-61.
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Sir 42,9-14); Paulus kommt es also beim Einsatz des Bildes auch auf die Konnotation
der sexuellen Enthaltsamkeit an, weshalb er die Jungfrau betont als reine charakterisiert.
Dieser Aspekt wird verstiarkt durch das nachfolgende Gegenbild der verfiihrbaren Eva.
Der Gebrauch von map6évog in unserem Text ist metaphorisch, denn Paulus spricht da-
von, dass er die Korinther als Jungfrau dem Christus verlobt habe. Damit kniipft er an
atl Vorbilder an, die das enge Liebes- u. Treueverhiltnis zwischen Jahwe und seinem
Volk im Bild von der Ehe zwischen Gott und Israel beschreiben, etwa in Jes 49,18;
62,5; Jer 2,2f.; Ez 16; 23; Hos 2,18-2255 . Viele der Zitate belegen, dass die weibliche
Metaphorisierung des Volkes Israel vor allem dann Verwendung findet, wenn es um
eine Krise in der Beziechung des Volkes Israel zu seinem Gott geht, die in der Regel
darin besteht, dass es sich vom einen, einzigen Gott Jahwe abwendet und andern Got-
tern huldigt’®, aber auch, wenn die wieder gewonnene Verbindung beschrieben werden
soll’’. Im rabbinischen Judentum war der Vergleich mit der Braut durch die allegorische
Deutung des Hohenliedes vertraut™®.

Mit der Infinitivkonstruktion map6evor ayvny mapaotioal t@ Xprote wird der Zweck
des paulinischen Handelns angegeben: um (euch) als reine Jungfrau dem Christus vor-
zustellen®. In unserem Zusammenhang ist wohl zunichst die ,Ubergabe’ der Braut an
den Brautigam gemeint, also der ,,Akt, da die Braut vom Vater ins Haus des Brautigams
gefiihrt und diesem vorgestellt wird“®’, der beim eigentlichen Hochzeitsfest erfolgt.

Das jiidische Hochzeitsritual in hellenistisch-romischer Zeit®' kennt im Grunde zwei
Phasen der Ehe: In der Zeit der Verlobung (Quidduschim) lebt die Braut noch im

5 Vgl. H. Windisch, 2 Kor 320f; R. Bultmann, 2 Kor 202f; H.-J. Klauck, 2 Kor 82; Ch. Wolff, 2
Kor 211; F. Lang, 1/2 Kor 335; R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 307-310.314.

% Vgl Jer 3,1; 18,13.15.

7 Vgl. etwa Jes 54,4-6: ... Ja, der Herr hat dich gerufen als verlassene bekiimmerte Frau. Kann man

denn die Frau verstofsen, die man in der Jugend geliebt hat?, spricht dein Gott.

** Etwa in MTaan 4,8, wo der Tag der Hochzeit (HId 3,11) mit der Ubergabe der Tora in eins gesetzt

wird. Weitere Beispiele bei R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 204-207, der auch aufzeigt, wie
diese allegorische Deutung im spéteren Judentum, etwa in MShir (ein exegetischer Midrasch, der das
HId auf geschichtliche Ereignisse und Situationen des praktischen Lebens anwendet; vgl. ebd. 205)
oder TgCant, literarisch gebiindelt wird. Die Beobachtung, dass Hld einerseits von friihjliidisch-rabbi-
nischer Zeit an als leidenschaftliche Liebes-Erotik wahrgenommen wurde, andererseits aber auch eine
konsequent allegorische Deutung erfuhr, ldsst ihn folgern, ,,dass gerade auch die Gottesbeziechung in
einem Malle erotisiert wurde, wie es kaum der prophetischen und weisheitlichen Tradition entspricht.
Die Alternative unerotisch allegorisch oder leidenschaftlich wortlich, wie sie von heutigen Auslegern
oft gestellt wird, kann dann aber kaum zutreffen. Die Beziechung zwischen Jhwh und seinem Volk
wird in der Intimitdt einer Liebesbeziehung gedeutet und gerade deshalb bezeichnet Rabbi Akiba das
Cant als besonders heilige Schrift” (ebd. 208).

% Maplotue kann mit vorstellen, hinstellen, zufiihren iibersetzt werden; vgl. W. Bauer, Worter-

buch 1276f.
" H. Windisch, 2 Kor 320.
' Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 230-248.

56



Elternhaus, ist aber in rechtlicher Hinsicht der spateren Ehefrau gleichgestellt. Bis zur
eigentlichen Hochzeit war sie dem Bréautigam gegentiber zur Treue verpflichtet. Hausli-
che und sexuelle Gemeinschaft sollten erst nach der ,Heimflihrung’ erfolgen. Aufgabe
des Brautvaters war es unter anderem (neben dem Aushandeln des Ehevertrages), in der
Zwischenzeit iiber die sexuelle ,Unversehrtheit’ der Tochter zu wachen. Auch wenn die
Moglichkeit des sexuellen Kontakts vor der Ehe offenbar unterschiedlich gehandhabt
wurde, galt die Virginitdt der Braut doch als hoher Wert (vgl. Dtn 22,13-21), was unter
anderem in einem hoheren Brautpreis fiir die jungfrauliche Tochter Ausdruck fand®.
Mit maplotnue ist an dieser Stelle wahrscheinlich auch ein eschatologischer Sinn ver-
bunden® (vgl. auch 1,14). Dafiir spricht, dass das Verb auch sonst bei Paulus fiir das
Hinstellen der Menschen vor Gott gerade am Ende der Zeiten verwendet wird
(2 Kor 4,14; Rém 14,10; vgl. auch Eph 5,27; Kol 1,22)%.

Fiir jiidische und christliche Eschatologie ist es jedenfalls nicht ungewohnlich, das Ende
der Zeiten mit einem Hochzeitsfest zu vergleichen, bei dem der Briautigam mit dem
Messias identifiziert wird (vgl. Mt 25,1-13; Offb 19-22)®. So kommen in V 2 mehrere
Bedeutungsebenen und Traditionen zum Tragen:

Ausgehend vom (jiidischen) Hochzeitsbrauchtum, bei dem zwischen dem rituellen
Auftakt®® der EheschlieBung in Form einer Verlobung und der eigentlichen Hochzeit zu
einem spateren Zeitpunkt unterschieden werden kann, greift Paulus auf die atl Bildfeld-
tradition®” der Ehe Jahwes mit seinem Volk zuriick. Er iibertrigt das traditionelle Bild —
im NT erstmalig! — auf das Verhiltnis Christus — Gemeinde und spielt durch seine Rede
von der Zufiihrung der Braut auf die Parusie an. Durch das ausdriickliche Benennen
seiner Verlobungstitigkeit betont er seine aktive Mittler-Rolle und seine grof3e Nihe zur

Gemeinde.

62 Vgl. ebd. 304f.

3 Vgl. C. Wolff, 2 Kor 211; F. Lang, 1/2 Kor 335.

% Ob damit im engeren Sinn gerichtliches Handeln gemeint ist, stellt R. Bultmann, 2 Kor 203, in Frage,

wiahrend H. Windisch, 2 Kor 320, ganz selbstverstiandlich fiir V 2¢ von einem ,,Massengericht* — im
Gegensatz zur individuellen Priifung etwa in 2 Kor 5,10 — spricht.

65 Vgl. H. Windisch, 2 Kor 320. Dagegen F. Lang, 1/2 Kor 335, der davon ausgeht, dass der Vergleich
des Messias mit dem Brautigam im antiken Judentum noch nicht bekannt war.

6 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 235.303, pladiert in diesem Zusammenhang auch fiir die

Bezeichnung ,,inchoative Ehe*; der Begriff ,,Verlobung* sei irrefithrend, da er zuwenig die rechtliche
Gleichstellung der Braut mit der Ehefrau deutlich mache.

7 Zum Begriff der ,,Bildfeldtradition vgl. ebd. 41-44.48f.
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Exkurs: 2 Kor 11,2 als askesebegriindende Metapher?

Welche Tragweite hat diese Feststellung, dass die Korinther (Mehrzahl) dem einen
Mann (Einzahl) verlobt werden? Es scheint zunéchst naheliegend, dass das Kollektiv der
korinthischen Gemeinde angesprochen ist, denn noch im selben Satz wird das euch mit
der reinen Jungfrau metaphorisch verkniipft. Annette Merz bringt jedoch einen weiteren
Aspekt ins Spiel: Sie geht wie viele andere auch davon aus, dass Paulus hier eine ekkle-
siologische Brautmetapher aus prophetischer Tradition verwendet. Doch schon bei
Paulus besteht ,,eine eindeutige Analogie zwischen der ekklesiologischen Verlobungs-
metapher und der Beschreibung der individuellen Christusbeziehung als asexueller Be-
zichung mit ehedhnlichem Verpflichtungsgehalt, also einer Art Verlobung ®.
Berticksichtigt man das Vorgehen des Paulus bei der ekklesiologisch wie individuell
gebrauchten Tempelmetapher (vgl. 1 Kor 3,17; 6,19) sowie seine Ausfiihrungen in
1 Kor 7,32-3469 und in 1 Kor 6,12-19, dann kann 2 Kor 11,2 in der Weise verstanden
werden, dass hier auch der einzelne Christ bzw. die einzelne Christin dazu aufgefordert
wird, sich in einmaliger, dem Eheversprechen vergleichbarer Weise an Christus zu
binden”. Eph 5,25-33"" kann dann als ,vereindeutigende’ Wiederaufnahme von 2 Kor
11,2f. verstanden werden und wird damit zum indirekten Beleg dafiir, dass schon im
ersten nachchristlichen Jahrhundert die Jungfrau-Metapher Christen und Christinnen zu
einer ehelosen, auf Christus hin orientierten Lebensweise animiert hat und als sowohl
ekklesiologische als auch individuelle Metapher rezipiert wurde: ,,Wer anders als die
parthenoi, heilig an Geist und Leib (1 Kor 7,34), konnte fiir sich in Anspruch nehmen,
ohne jede Ablenkung durch irdische Bindungen ,ein Geist’ mit Christus zu sein
(1 Kor 6,17) und die Partnerschaft Christi mit seiner jungfraulichen Kirchenbraut auch
korperlich widerzuspiegeln®’>.

Die komplexe Argumentation von A. Merz greift weit iiber unsere Stelle hinaus. Im
Rahmen ihres Konzeptes von der , fiktiven Eigentextreferenz*’> ergibt die Annahme,
hier handle es sich um eine Metapher, die auch individuell verstanden werden konnte,
(das Christus-Verhiltnis des/der einzelnen wird im Bild Braut — Brautigam beschrieben)
durchaus einen Sinn. Ob der Briefautor selbst in 2 Kor 11,1-4 diese Uberlegungen mit

8 A Merz, Reine Braut 158; Hervorh. v. M.R. Zum Folgenden ebd. 158-163.

" Hier zeigt sich, dass Paulus die Christus-Beziehung des bzw. der einzelnen durchaus in Entsprechung

zur Ehe sieht.

" Ebd. 159: »2 Kor 11,2-3 und 1 Kor 6,12-19 zeigen also, dal3 schon bei Paulus die zwischen Christus
und seiner Kirche bestehende enge Beziehung, die in sponsaler oder corporaler Metaphorik eingefan-
gen wurde, die Begriindungsbasis fiir Verhaltensregeln abgab, die die Sexualitit betreffen, wobei
diese in 2 Kor 11,2-3 der Vergleichsebene zuzuordnen sind, 1 Kor 6,12-19 der Verhaltensebene, im-
mer jedoch als Bedrohung der Reinheit/Heiligkeit der Christus-Kirche-Beziehung erscheint®.

"' Naheres dazu siche unter § 3 und v. a. in den Ausfilhrungen von A. Merz, Reine Braut 148-165. Merz

verweist auch auf Clemens von Alexandrien, der bezeugt, dass im 2. Jh. Asketen und Asketinnen
2 Kor 11,2f. als ,,Argument fiir die Verpflichtung der Kirchenmitglieder zu sexueller Enthaltsamkeit™
verwendeten (ebd. 159).

> Ebd. 159f. Fraglich ist allerdings, ob A. Merz’ Hinweis, maplotnut werde auch sonst hiufiger mit

Bezug auf Individuen verwendet (etwa in Rom 6,13.16.19; 12,1; Kol 1,22.28 und 2 Tim 2,15), fiir ein
individuelles Verstdndnis von 2 Kor 11,2d herangezogen werden kann (vgl. ebd. 160 Anm. 26). Das
entscheidende Verb, das den Vorgang der Verlobung meint, ist ja fppooauny in V 2b.

3 Ebd. 156f.
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im Blick hatte, ist kaum zu entscheiden; der engere Kontext legt dies m. E. nicht nahe.
Fiir Paulus diirfte der Bezug auf die gesamte Gemeinde im Vordergrund gestanden
haben. Dafiir spricht formal, wie bereits oben festgestellt, dass noch im selben Satz der
singulidre Priadikatsakkusativ map8évov ayvny folgt, der auf das euch von V 2b bezogen
ist. Traditionsgeschichtlich drangt sich das Bild von dem mit seinem Volk in der Ehe
verbundenen Gott des AT auf. V 4 schlieBlich ldsst keinen Zweifel mehr an der
primdren Wirkabsicht dieses Textes, denn mit seiner dreifachen Aufzdhlung von
anderem Jesus, anderem Geist und anderem Evangelium benennt Paulus konkret den
Horizont, vor dem er sich genétigt fiihlt, die Verlobung der Korinther mit dem einen
Christus zu betonen: Hier geht es um die Gemeinde als ganze, die auf den Glauben an
den einen von Paulus verkiindeten Christus eingeschworen werden soll. Neben diesem
einen Mann kann es keinen anderen Jesus geben, ebenso wenig wie einen anderen
Geist oder ein anderes Evangelium.

¢) Das finstere Gegenbild: Die Korinther als verfiihrbare Eva (V 3f.)

Mit dem Bild von der Verlobung der reinen Jungfrau in V 2 beschreibt Paulus zunéchst
seine ,Ur-Initative’ in Korinth: Ausgangsbasis seines Redens und Handelns ist die durch
ihn erfolgte Gemeindegriindung und die Absicht, die Gemeinde (bis zum Gericht?!) im
rechten Glauben, d. h. in unangefochtener Beziechung zu dem von ihm erstmalig ver-
kiindeten Christus zu bewahren.

Ab V 3 bringt Paulus seine Einschédtzung der momentanen, bedrohten Lage in Korinth

d“™ verfinstert

bzw. der Achaia zur Sprache. Nach ,,dem so traut klingenden Brautbil
sich die Szenerie”. Die endgiiltige Vereinigung der Gemeinde mit Christus bei der
Parusie ist zwar angezielt, doch fiirchtet Paulus, dass es aufgrund der aktuellen Ereig-
nisse zu einer tragischen Wende kommt. Deshalb schreibt er die ,Story’ von der auf
eine gliickliche Hochzeit hin initiierten Verlobung weiter, aber in zuspitzender, dramati-
sierender Weise. Er holt in der Geschichte Gottes mit den Menschen weit aus und geht

zur Ur-Verfiihrung (Gen 3,1-13), dem ,Siindenfall’, zuriick’®. Auf diese Weise bleibt er

™ J. Zmijewski, Stil 88.

7 Schon die adversative Konjunktion 8¢ zeigt an, dass jetzt ein Einwand kommt. Das Vokabular wech-

selt komplett: Neben stark affektgeladenen Verben, ndmlich fiirchten (poPoduct), verfiihren bzw.
tduschen (éamdtaw) und verderben bzw. zugrunde richten (p6dpw), werden auch einige Abstrakta
verwendet: Verschlagenheit (rawvouvpyle), Gedanken (voruw), Einfalt (&mAdtng) [und Reinheit
(&yvétnroc)]. Insgesamt wird ein anderer Ton angeschlagen, der sich zu Beginn von V 3 auch in
einem gehduften Auftreten von dunklen Vokalen ausdriickt: popoduct ¢ pn mwg, wg 6 ddig ...

76 Christliche Theologie hat sich bei der Rezeption der biblischen Urgeschichte (Gen 1-11) im Laufe der

Jahrhunderte in besonderer Weise mit der Rolle der Frau beschiftigt. Dabei wurde der aktive Part der
Frau in der Frage ,Wie kam das Bose in die Welt?’ besonders herausgestellt. Ludger Schwienhorst-
Schonberger, Mann und Frau 27, fasst die sich entwickelnde ,,misogyne Interpretation so zusammen:
,,Zwar wurde die Frau erst an dritter Stelle erschaffen, bei der Siinde aber steht sie in der ersten Reihe.
Sie ist nicht einmal damit zufrieden, selbst zu siindigen, sondern verfiihrt auch noch den Mann. Die
Frau ist letztlich fiir die Vertreibung aus dem Garten Eden verantwortlich®. Atl Exegeten und
Exegetinnen unserer Zeit haben allerdings v. a. anhand altorientalischer Ikonographie auf das
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seinem rhetorischen Vorgehen treu, die Gemeinde an dieser Stelle weiblich zu metapho-
risieren’’. Eva, erste Frau in der — noch ,jungfriulichen’ — Schépfung Gottes, lisst sich
von der Schlange tduschen, verliert dadurch ihre Einfalt und Reinheit und dient damit in
der Konzeption des Paulus als negatives Gegenbild zur reinen Jungfrau.

Die Erwédhnung der Siindenfall-Geschichte aus Gen 3 als dunkle Fortsetzung der von
Gott begonnenen guten Schopfung (Gen 1 u. 2) fiigt sich hier insofern gut ein, als
Paulus mit dem Bild von der Verlobung der Korinther ebenfalls auf den gliicklichen
Beginn einer ,Schopfung’ hinweist, ndmlich auf seinen Gemeindegriindungsakt in
Korinth, der nun einen schlechten Ausgang zu nehmen droht.

Sowohl die Verfiihrung der Eva als auch die Schlange selbst waren schon zur Zeit des
Paulus mit sexuellen Konnotationen versehen. Mit groer Wahrscheinlichkeit spielt der
Gedanke an geschlechtliche Verfiihrung auch bei Paulus eine Rolle’®, auch wenn der
Vergleichspunkt fiir ihn in der Verfithrung des Denkens liegt”’. Wahrscheinlich bezieht
er sich auf die jidische Haggada, in der ,,die Betérung als Verfithrung zur Unzucht, als
Schindung ausgedeutet wurde®*’.

Die Schlange hat eine Vielzahl von zum Teil widerspriichlichen Symbolbedeutungen,
galt aber von alters her — auch aufgrund ihrer Physiognomie — als Sexualsymbol®'; sie
galt als Fruchtbarkeitsddmon (in primitiven Kulturen, aber auch bei den Griechen),
deam Geschlechtsverkehr mit menschlichen Frauen nachgesagt wurde™. Fiir Paulus ist

6 8L vor allem Synonym fiir das Bose®; dafiir spricht, dass er auch sonst, wenn es um

wesentlich breitere Bedeutungsspektrum der Darstellung in Gen 3 aufmerksam gemacht. Helen
Schiingel-Straumann, Genesis 5, verweist z. B. auf die altorientalische Bildtradition von Baum und
Frau bzw. Géttin und auf die enge Verkniipfung von Weiblichkeit und dem ,,Akt des Zu-Essen-
Gebens* (vgl. auch L. Schwienhorst-Schonberger, Mann und Frau 28). Sylvia Schroer, Schlange 36-
38, benennt zahlreiche Abbildungen von Géttinnen in der vorderasiatischen und mesopotamischen
Kunst, die in ihren Hinden Schlangen als vitale, sexuelle Potenz darstellende, aber auch ddmonische,
todbringende Symbole tragen.

7 Fraglich ist, ob Paulus durch die Erwihnung der Eva eine Adam-Christus-Typologie (zum Stichwort

,Typologie’ vgl. unten § 2 3.1 den Exkurs) mit anklingen lassen mochte: ,,dem Adam der Endzeit ist
wie dem Adam der Urzeit eine Braut beigestellt” (H. Windisch, 2 Kor 323. Dagegen Ch. Wolff, 2 Kor
213).

™ Gegen Ch. Wolff, 2 Kor 212f.

7 Auch A. Merz schlieBt eine sexual-ethische Dimension an dieser Stelle aus; es gehe um ,,das Bleiben

bei der paulinischen Lehre* (A. Merz, Reine Braut 158).
" H. Windisch, 2 Kor 323.

1 Vgl. M. Lurker, Schlange 649.

2 H. Windisch, 2 Kor 323, nimmt an, dass dieses ,,Folkloremotiv*“ auf die rabbinische Legende mit

eingewirkt hat.

¥ Die Schlange wird auch im Frithjudentum als Werkzeug und Gestalt des Teufels bzw. Satans verstan-

den. Paulus teilt vermutlich diese Sichtweise; vgl. auch Rom 16,20, wo Paulus wahrscheinlich
Gen 3,15 zitiert.
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die Gegner geht, keine ,zimperliche’ Ausdrucksweise wahlt, nennt er sie doch in V 14f.
direkt Handlanger des Satans. Auch im iibrigen NT wird Schlange immer wieder
bedeutungsgleich mit Satan verwendet; so z. B. auch in Offb 12,9.14f, wo ebenfalls die
Konstellation Schlange — Frau zu finden ist*.

Paulus benutzt das Bild von der Verfithrung im Paradies, um in Form eines Vergleiches
(w¢; V 3by) zu erkldren, was er befiirchtet: ... dass etwa ... verdorben werden eure Ge-
danken. Der Vergleich ist allerdings nicht ganz kongruent®, da auf der Bildseite (im
Vergleichssatz) die Verfiihrerin, die Schlange, als Subjekt aktiv am ,Objekt’ Eva han-
delt, wahrend auf der realen Ebene (im Anwendungssatz) das eigentliche Objekt der
Aktion, die Gedanken der Korinther, jetzt als Subjekt mit der passivischen Formulie-
rung verdorben werden erscheint — und dabei der Verursacher des Verderbens unge-
nannt bleibt. Damit riicken die Gedanken bzw. die Gesinnung (Subjekt des Satzes) der
Korinther und ihre Verfiihrbarkeit in den Mittelpunkt. Nicht der Verfiihrer ist entschei-
dend, sondern das, was in den Adressaten vorgeht*®. Der Vergleich mit der Ur-Verfiih-
rungsgeschichte der Menschheit soll den Korinthern deutlich machen, in welcher
(unseligen) Tradition sie mit threm Verhalten stehen und welche mdéglichen, in ihrem
Ausmal} kaum zu iiberschitzenden Folgen sich daraus ergeben konnen. Denn es sind ja
v. a. die Korinther selbst, die sich das alles gefallen lassen (V 4g: kadd¢ avéxeade), wie
Paulus ironisch betont. Ihr Anteil und ihre Verantwortung liegen in einer allzu groB3en
,Empfinglichkeit’ fiir bestimmte Botschaften. Das deckt sich mit dem Bild, das die
heutige Forschung iiber die Korinther entwirft: In der durch starke Fluktuation von
Menschen, Gedanken und Weltanschauungen gekennzeicheten Situation einer interna-
tionalen Hafen- und Handelsstadt®” hat sich offensichtlich eine grofe geistige® und
spirituelle Flexibilitit entwickelt. Paulus selbst profitiert von dieser interessierten und
offenen Grundhaltung; die Korinther erscheinen in seinen Briefen als ausgesprochen

gute ,Verwerter’ der christlichen Glaubensbotschaft, die sich mit einem gewissen

¥ Im Unterschied zu 2 Kor 11 ist in der Offb die Bedrohung aber wesentlich deutlicher dargestellt;

Aspekte des Verfiihrerischen entfallen vollig. Siehe dazu unten in II § 2.

¥ Vgl. J. Zmijewski, Stil 88.

8V 4a scheint allerdings nachzuholen, was in V 3bc fehlt: Hier wird der Kommende genannt, der einen

anderen Jesus verkiindet und auch sonst Inhalte vermittelt, die Paulus missbilligt. Die generisch
gebrauchte Formulierung (6 épyxouevoc) bleibt allerdings recht unbestimmt. Deutlich wird aber
immerhin: Es gibt eine Einwirkung von auflen, eine der Schlange entsprechende GroBe (vgl. auch
Ch. Gerber, Paulus 217); die Korinther sind auch Opfer einer Aktion von Menschen, die in die
Gemeinde eindringen und in ihr Ubles wirken.

87 Zur geographischen Lage, Geschichte, gesellschaftlichen und religidsen Situation (Entwicklung des

Christentums) von Korinth vgl. etwa E. Wirbelauer, DNP VI 745-748; U. Schnelle, Einleitung 76-79.

% So ist es m. E. kein Zufall, dass Paulus vom Verdorbenwerden der Gedanken spricht und nicht vom

Herzen.
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Enthusisasmus den neuen Lehrern und Formen des Glaubenslebens zuwenden®. Doch
die Kehrseite dieser Begeisterungsfahigkeit bekommt er ebenfalls zu spiiren: Lassen sie
sich doch nur allzu schnell auf neue Inhalte und Personen ein. Wenn also Paulus in V 4
betont, dass die Korinther dies alles so gut empfangen (Aappavete), annehmen (£6¢€0o0¢)
und ertragen (koA avéyeobe als kurzer Hauptsatz in betonter Endstellung), dann
macht er deutlich: Auch Billigen und Zulassen ist ein aktives Handeln und nicht nur ein
,Widerfahrnis’. Diese Art der Verantwortung, die sich eher darauf bezieht, Dinge zu
unterlassen, kann als ein Aspekt ,jungfraulichen’ Verhaltens verstanden werden. Paulus
macht damit klar: Korinther, es ist eure Entscheidung, wen ihr in die Gemeinde einlasst,

wem ihr Aufmerksamkeit schenkt und von wessen Geist ihr euch ,infizieren’ lasst!

3.2 Resiimee

1) Thema des / Kor war die ,,Einheit der Gemeinde angesichts ihrer faktischen Zerris-
senheit“”. Dieser Problematik setzt Paulus dort das Bild vom einen Leib Christi entge-
gen. Eine Gemeinde, deren Mitglieder zu religidser Profilierungssucht und unmaiBiger
Prasentation der eigenen Fahigkeiten neigen, muss daran erinnert werden, dass christ-
liche Freiheit sich nur in gegenseitiger Bezogenheit verwirklichen lasst’'.

In 2 Kor stellt Paulus mehr die Beziehung der Korinther zum Gott Jesu Christi in den
Vordergrund, eine ,Verbindung’, der er aus ganzer Kraft dienen mochte (vgl. 5,11-
21)”%. Diesen Dienst muss er aber gerade jetzt besonders erldutern und verteidigen (vgl.
2,14 — 7,4), nicht zuletzt, weil in die Gemeinde eingedrungene Gegner ihm Legitimitét
und Autoritét seines Apostelamtes absprechen. Durch die personifizierende Anrede der
Gemeinde in 2 Kor 11 bleibt er seinem Anliegen treu, die Korinther als Einheit anzu-
sprechen. Bei dieser im korinthischen Kontext (und in der paulinischen Theologie?)
neuen Form der Metaphorisierung, ndmlich der Personifikation, steht allerdings nicht
mehr das ausgewogene Zusammenspiel der Glieder eines Leibes im Vordergrund, son-
dern das fiir eine Person entscheidende Wesensmerkmal, sich aus freiem Entschluss an
ein Gegeniiber zu binden und eine dauerhafte Beziehung, fiir die beide Partner Verant-

wortung tragen, eingehen zu kdnnen.

% Vgl. H.-J. Klauck, 1/2 Kor 11: ,Man spricht in diesem Zusammenhang gelegentlich von einer ,Uber-

Konversion’, die in Gefahr lduft, des Guten zuviel zu tun.

% U. Schnelle, Einleitung 88.

' An zentraler Stelle findet sich deshalb auch der Lobpreis der Liebe, die alles religids-pneumatische

Leistungs- und Konkurrenzdenken auer Kraft setzt (1 Kor 13,1-13).

92 Vgl. ebd. 108: ,,Paulus versteht sich als Diener des neuen Bundes*.
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2) Paulus wihlt ein weibliches Bild — die reine Jungfrau. Damit kniipft er an die atl

Bildtradition vom Volk Israel als Partnerin (in ihren verschiedenen Erscheinungen von

der Jungfrau bis zur Hure) des Jahwe-Gottes an. Dabei wird Paulus in mehrfacher Hin-

sicht kreativ:

- Die atl-theologische Form des Bundes wird in ein christologisch-ekklesiologisches
Modell iiberfiihrt: Das Gegeniiber der Gemeinde ist Christus.

- Paulus erweitert die aus dem AT bekannte Zweier- bzw. Dreier-Konstellation
(Jahwe — weiblich personifiziertes Volk Israel — evt. Baale als Nebenbuhler) und
bringt sich in seiner Funktion als Gemeindegriinder aktiv ins Bildgeschehen ein. In
der Rolle des Brautvaters oder -vermittlers unterstreicht er nochmals seine Bedeu-
tung, Verantwortung und Autoritidt im Leben der korinthischen Gemeinde.

- Geschickt macht er sich die Phasen eines jiidischen Hochzeitsrituals mit Verlobung
und eigentlichem Hochzeitsfest zunutze, um die Spannung zwischen aktueller
Situation und eschatologischer Dimension zu fassen.

3) Die Rede von der Verfilhrung der Eva durch die Schlange macht das Ausmaf; der

Gefdhrdung der Gemeinde deutlich. Paulus sprengt die positiv konnotierte Hochzeits-

szenerie durch den Hinweis auf ihr mdgliches Scheitern; die Gemeinde der Korinther

lauft Gefahr, der Ur-Frau Eva nachzueifern, die sich verfiihren liefl und auf diese Weise
thren Platz im Paradies verlor. Kaum eine menschliche Tat hatte weiterreichende

Folgen. Das ist ein klarer Impuls an die wankelmiitigen Korinther. Durch den Hinweis

auf die Siindenfallgeschichte und seinen ironischen Verweis auf die Duldsamkeit der

Korinther in dieser Angelegenheit (kaAd¢ avéxeoBe) mochte Paulus zum Gegenteil pro-

vozieren. Seine Botschaft lautet: Lernt ,Nein!’ zu sagen!

Die Metaphorik steht an dieser Stelle also im Dienst der Argumentation und der

Animation. Durch den Vergleich mit der Stindenfall-Geschichte ist es Paulus aber auch

moglich, die Grole, mit der er sich in 2 Kor massiv auseinandersetzt, mit ins Bild zu

holen: Paulus identifiziert die Gegner als unrechtmifBige Buhler, die einen schon
geschlossenen (Ehe-)Bund nicht achten. Wéhrend auf der realen Ebene die Aussagen
iiber seine Kontrahenten eigenartig vage bleiben, benennt Paulus auf der Bildebene klar

die Affinitit der Gegner zu Satan.
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§ 2 ,,Unsere Mutter, das obere Jerusalem*: Gal 4,21-31

In Gal 4,21-31 md6chte Paulus aktuelle Fragen, die Situation in den galatischen Gemein-
den und sein Selbstverstindnis als Gemeindegriinder betreffend, mit Hilfe der Schrift
kldaren und vorantreiben. Dabei benutzt er eine hermeneutische Technik, die im Rahmen
der zeitgendssischen (rabbinischen) Schriftauslegung bleibt und doch eigene Akzente
setzt. Er konfrontiert seine Adressaten mit einer regelrechten Kette von Beziigen und
Bedeutungen, die im Folgenden Schritt fiir Schritt nachbuchstabiert werden sollen. Die
besondere Schwierigkeit, aber moglicherweise auch die besondere Qualitdt des Textes
liegt, wie sich zeigen wird, in einer Vielzahl von weiblichen Bildern, die miteinander in
Verbindung gebracht werden.

Der Text ist insgesamt nicht einfach zu verstehen — Michael Bachmann spricht von dem
,beriihmt-beriichtigten und schwierigen Textsegment Gal 4,21 — 5,1°*. Die Analyse der
von Paulus angewandten exegetischen Methode und der von ihm eingesetzten Bilder

wird — hoffentlich — zur Erhellung seines Sinnes beitragen.

1. Situation und Reaktion

1.1 Die Situation: Paulus und die Galater

Paulus schreibt den Gal an eine Gruppe von Gemeinden, die er selbst gegriindet hat
(vgl. Gal 4,13.19; auch 1,8f.). Ob dies auf der so genannten ersten oder zweiten Missi-
onsreise geschehen ist, ldsst sich nicht definitiv entscheiden. Die Apg enthilt nur
wenige Informationen iiber Paulus’ Besuch in Galatien (lediglich Apg 16,6 und 18,23
machen sehr ungenaue Angaben), und Paulus selbst gibt keine Hinweise, wann er die
Gemeinden der Galatia (Gal 1,2) zum ersten und moglicherweise zweiten® Mal
besucht hat.

Fraglich ist auch, wo genau diese Gemeinden lokalisiert sind, denn das in der adscriptio

des Gal genannte I'wAatiec kann geographisch eine Landschaft in der Mitte Kleinasiens

% M. Bachmann, Die andere Frau 127. Dass es dabei zu stark divergierenden Auslegungen kommt, kann
nicht verwundern: ,,No passage in the letter had a more interesting — and a more misleading — history
of interpretation than 4:21 — 5:1° (J.L. Martyn, Gal 450 Anm. 168). Gerade auch dieses Textstiick
muss sich immer wieder den Vorwurf gefallen lassen, dass es einem biblischen Antijudaismus,
Sexismus oder Patriarchalismus Vorschub leistet; entsprechend wurde es in der Rezeptionsgeschichte
fiir diverse Argumentationen und Ideologien verwertet und missbraucht; vgl. B. Kahl, Brief 603.

" In Gal 4,13 konnte ein solcher zweiter Aufenthalt angedeutet sein.
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bezeichnen oder eine romische Provinz, die neben der erwdhnten Landschaft noch wei-
tere Gebiete (Pisidien, Phrygien, Pamphylien u. a) im Siiden von Asia Minor umfasst®.
Doch aller Wahrscheinlichkeit nach befanden sich die galatischen Gemeinden auf der
Zentralhochebene Kleinasiens, die im 3. Jh. v. Chr. von Keltenstimmen besiedelt wor-
den ist (PeAdtor = Kéitar = Kelten’).

Paulus scheint zunichst sehr gute Erfahrungen bei den Galatern gemacht zu haben:
Obwohl er zum Zeitpunkt seiner Galatien-Mission krank ist (4,13), stoft er mit seinem
Evangelium auf offene Ohren und Herzen und kann viele fiir sich und seine Sache
begeistern (4,14f.). Umso hérter treffen ihn die Verdnderungen, die sich in den Gemein-
den seit seinem letzten Besuch ergeben haben: Christliche Missionare, die ein anderes
Evangelium (Gal 1,6) verkiinden, diskreditieren seine Person und seine Lehre. Er kann
sie deshalb nur als Gegner’’ und nicht als Kollegen oder Nachfolger empfinden. Das
Wissen iiber diese Personengruppe beschriankt sich auf die Informationen, die wir aus
dem Gal selbst erhalten’®: Neben Paulus und den galatischen Gemeinden zéhlt sie zu

den ,,.Dramatis Personae”’ des Gal und spielt fiir das Verstdndnis unseres Textes eine

% Entsprechend wird eine Landschafis- oder nordgalatische Hypothese gegen eine Provinz- oder

siidgalatische vertreten. Beide haben Argumente fiir und gegen sich; in der Forschung hat sich jedoch
ein gewisser Konsens fiir die Landschaftshypothese herausgebildet. Eine Auflistung der Argumente
findet sich bei H. Schlier, Gal 15-17; Ph. Vielhauer, Geschichte 106-108; H.D. Betz, Gal 37-39;
J.L. Martyn, Gal 15f. Die Genannten kommen alle zum selben Schluss (dass hier Gemeinden in
Zentralanatolien angeschrieben sind), divergieren allerdings ziemlich in der Einschitzung der
Argumente: Wéhrend Vielhauer die von ihm aufgelisteten sprachlichen Argumente fiir ,,zwingend*
halt (108), sind sie fiir Betz lediglich ,,spekulativer Art* (39). Mit Heinrich Schlier, Gal 17 Anm. 1,
konnen wir festhalten, dass die ganze Frage ,,exegetisch langst nicht die Bedeutung hat, die ihr oft
zugeschrieben wird*.

% Vgl. Ph. Vielhauer, Geschichte 104. J.L. Martyn, Gal 16f, geht sogar noch einen Schritt weiter und

lokalisiert die galatischen Gemeinden in den hellenisierten Keltenstidten Ankyra und Pessinius
(eventuell auch noch im Handels-Knotenpunkt Tavium). In diesen Stddten konnten fiir die Zeit Mitte
des 1. Jh. n. Chr. bisher keinerlei jiidische Zeugnisse nachgewiesen werden. Das fiigt sich auch zu der
Beobachtung, dass Paulus in seinem Brief an die Galater nur Unbeschnittene, also Nichtjuden,
anspricht.

7 Zur Terminologie: Martyn nennt diese Gegner durchgehend ,,the Teachers® mit dem Anliegen, ,,not to

identify them solely on the basis of their relationship with Paul“ (Gal 117). Analog sind sie bei
F. Vouga, Gal (bes. 159-162), die ,,Lehrer®. Ich schlieBe mich dieser Nomenklatur nicht an, sondern
bevorzuge das klassische ,,die Gegner* oder ,,Fremdmissionare* (vgl. auch J. Becker, Gal 12), da ich
die Opposition zum paulinischen Evangelium als das herausragende Kennzeichen dieser Gruppe
wahrnehme. Als weitere Formulierungen werden angeboten: ,, Konkurrenten* (F. Vouga, Gal 159f)
oder ,,Gegenpropagandisten* (B. Kahl, Brief 608).

% Zu Moglichkeiten und Grenzen, aus Texten Riickschliisse auf die ,,impliziten Gegner* zu ziehen, vgl.

D. Mitternacht, Forum 38-49. Vgl. auch K. Berger, Gegner 373-400.

% Vgl. dazu J.L. Martyn, Gal 13-15: Er vergleicht den Gal mit einem Biihnenstiick, dem die Zuschauer

und Zuschauerinnen erst ab dem dritten oder vierten Akt beiwohnen konnen. Dem Gal voraus-
gegangen ist eine bewegte Geschichte (das sind gewissermaflen die ersten — nicht verschriftlichten —
Akte dieses Stiickes) zwischen Paulus, den Galatern und einer Reihe von nicht namentlich genannten
Personen (die Gegner und ihre Anhénger und die von Paulus eingesetzten Katecheten; vgl. 6,6). Zu
diesen Dramatis Personae z&hlt Martyn aulerdem als ,,Stimmen aus dem offstage* (vgl. ebd. 14) die

65



100

zentrale Rolle. Im Brief werden diese Personen nur indirekt'® und anonym'®' prasen-

% in 1,7 und interrogativ mit ti¢ in 3,1 und 5,7) und durch

tiert (unpersonlich mit tivec'”
,Beurteilungen dessen, was sie tun, was sie getan haben und was sie wollen“'”. Dem
Brief ist zu entnehmen, dass diese Gegner sehr an der Heidenmission interessiert sind,
dabei aber eine strenge Gesetzesobservanz einfordern, die sich vor allem in der
Beschneidung — als entscheidendes Merkmal der zu den Nachkommen Abrahams Geho-
renden — manifestieren soll. Moglicherweise stehen sie in guter Verbindung zu einem

194 Offensichtlich sind sie von ihrem weltanschaulichen

Teil der Jerusalemer Gemeinde
Hintergrund her (Diaspora-)Juden'® (vgl. Gal 6,13), die an den Messias Jesus glauben,
zugleich aber die Prioritdt der Tora betonen. Das von Paulus verkiindete Evangelium
muss ihnen suspekt sein und bedarf ihrer Ansicht nach einer an der Tora orientierten
Korrektur.

Paulus erhilt Nachricht von den Umtrieben dieser Leute in den urspriinglich von ihm
gegriindeten Gemeinden und sieht sich gendtigt, sein Apostolat, sein Evangelium und
seine Theologie mit aller Deutlichkeit den beunruhigten (5,12), verwirrten (5,10), wenn
nicht gar verblendeten (3,1) Galatern vor Augen zu stellen. Da er nicht personlich in den
galatischen Gemeinden auftreten kann und/oder will, greift er zu einem der Kommuni-
kationsmittel, die ihm bei Abwesenheit fiir sein Wirken in den Gemeinden zur Verfii-

gung stehen, und schreibt den Brief an die Galater'®®.

Jerusalemer Kirche (4,25) mit ihren Sdulen Jakobus, Kephas und Johannes (2,9), die yevdadeidor (vgl.
2,4) und die Antiochenische Gemeinde.

10 paulus ,kann auch anders’, denn die galatischen Gemeindeglieder spricht er direkt an (3,1; 4,21).

J.L. Martyn, Gal 120, folgert daraus, dass die Fremdmissionare Auflenseiter (,,outsiders®) sind, die
erst seit kurzem in der Gemeinde wirken und nicht richtig dazugehoren.

%" Wenn Paulus keine Namen nennt, kennt er diese moglicherweise nicht. Vielleicht mochte er aber auch

eine gewisse Geringschiatzung zum Ausdruck bringen; damit wére die ungenaue Bezeichnung ein Teil
seiner Strategie, ,,das Ubel* erst gar nicht ,,beim Namen zu nennen* (F. MuBner, Gal 11).

192 Es scheint sich also um eine ,,verhltnismiBig geringe Zahl*“ (F. Mufiner, Gal 11) von Gegnern zu

handeln.

19 F. Vouga, Gal 160. Vgl. Gal 4,17; 5,10.12; 6,12f.

1% Aus sprachlichen Griinden ist v. a. eine Nihe zu den JevddderdoL zu vermuten, die in 2,4 vorgestellt

werden als jene, die sich eingeschlichen hatten, um unsere Freiheit, die wir in Christus Jesus haben,
zu belauern, damit sie uns zu Sklaven machen. Um Freiheit und Skave-Sein kreist auch unser Text
(4,21-31), in dem der Unterschied betont wird zwischen der Sklavin und der Freien, zwischen dem
oberen Jerusalem, das frei ist, und dem jetzigen, das mit seinen Kindern als Sklave dient. Néheres
siehe unter 3.2.

105" Als solche verstehen sie sich wahrscheinlich immer noch, vgl. J.L. Martyn, Gal 121 Anm. 102, der

ausdriicklich zwischen Judenchristen und christlichen Juden unterscheidet; die Gegner zéhlen zur
letztgenannten Kategorie. Zur religidsen, ethnischen und lokalen Einordnung der Gegner wurden in
der Forschung zahlreiche Hypothesen entwickelt. Eine Ubersicht findet sich beispielsweise bei
F. MuBner, Gal 14-24, der alleine elf ,Ldsungsversuche’ aufzéhlt.

1% Da sich im Gal selbst keine Hinweise auf die Entstehungssituation finden (wie sonst in anderen Brie-
fen, etwa durch Griifle oder namentlich genannte Mitabsender), konnen iiber Zeit und Ort der Abfas-
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1.2 Die Reaktion: Der Galaterbrief als Kampfschriftlo7

Mit verschiedenen rhetorischen Mitteln — u. a. beilender Polemik, Fluch, Schrift-

198 _ setzt Paulus sich gegen die

Exegese, rhetorischen Fragen aus der stoischen Diatribe
Ansicht zur Wehr, dass die Ubernahme des Gesetzes und der Beschneidung zu den un-
abdingbaren Voraussetzungen des christlichen Glaubens gehdrt. In der Forschung ist
deshalb der Gal nicht nur — mit recht unterschiedlichen Ergebnissen'?”” — unter epistolo-
graphischen Gesichtspunkten analysiert worden, sondern v. a. auch unter rhetori-

schen'!?

. Man kann diskutieren, inwieweit es sinnvoll ist, den schriftlichen Text eines
Briefes nach fiir die miindliche Rede geschaffenen Regeln und Konventionen der Rheto-
rik zu analysieren''!. Mit Dieter Mitternacht halte ich es allerdings insofern fiir hilf-
reich, als eine rhetorische Analyse Aufschluss gibt iiber die moglichen Funktionen der
einzelnen Textabschnitte''?. Es zeigt sich, dass Paulus zu rhetorischen Mitteln greift, die
sich sehr gut mit denen einer Verteidigungsrede bei einer Gerichtsverhandlung verglei-

chen lassen'". Das Szenario birgt Aspekte, die dieses ,forensische Vorgehen’ des

sung lediglich begriindete Vermutungen angestellt werden. Die Diktion des Briefes legt nahe, dass er
in keinem allzu groflen zeitlichen Abstand zu Paulus’ (letztem) Besuch bei den Galatern geschrieben
wurde. Er diirfte deshalb ungefahr um das Jahr 55 n. Chr. zu datieren sein (vgl. etwa Ph. Vielhauer,
Geschichte 111; U. Schnelle, Einleitung 114). Die Forschung nennt Ephesus (z. B. Vielhauer), Make-
donien oder Korinth (fiir beide z. B. Martyn) als moglichen Abfassungsort: ,,All diese Orte sind mog-
lich, aber andere sind es ebenso* (H.D. Betz, Gal 51).

107 Vgl. Ph. Vielhauer, Geschichte 112f, der mehrfach vom ,,Kampfbrief* spricht.

1% vgl. dazu etwa V. Jegher-Bucher, Galaterbrief 87-93; D. Mitternacht, Forum 233-313.

19" Antike Epistolographie bietet ein enormes Repertoire an Brieftypen, die auf bestimmte Situationen

reagieren und anhand bestimmter Formulare und Motive identifiziert werden konnen; vgl. dazu
H.-J. Klauck, Antike Briefliteratur, bes. 71-180. V. Jegher-Bucher, Galaterbrief 46, erkennt im Gal
einen ,,akzidenticllen Brief* und betont seinen offiziellen Charakter. H.D. Betz, Gal 54-72, zihlt den
Gal zu den ,,apologetischen Briefen®; bei ihm findet sich auch der Hinweis, dass das Motiv des
Fluches und des Segens (vgl. Gal 1,8f.; 6,16) eine Zuordnung zur Kategorie der ,,magischen Briefe*
ermogliche; vgl. ebd. 70f. D. Mitternacht, Forum 207-232, versteht den Gal als einen ,halb-
offizielle[n], frei gestaltete[n] Petitionsbrief™.

1o Vgl. V. Jegher-Bucher, Galaterbrief; H.D. Betz, Composition 353-379; F. Vouga, Rhetorische
Gattung 291f; D. Mitternacht, Forum, bes. 153-168.

" vgl. dazu auch U. Schnelle, Einleitung 119. In diesem Zusammenhang ist zu bedenken, dass die

paulinischen Briefe in der Regel vorgetragen wurden (vgl. 1 Thess 5,27; Kol 4,16). Umgekehrt wur-
den und werden Reden schrifilich fixiert.

"2 ygl. D. Mitternacht, Forum 155; vgl. auch W. Egger, Gal 9, der den Gal ,,als theologisch reflektierte

Handlungsanweisung* verstanden wissen mochte, bei der sich die einzelnen Abschnitte — neben den
von Paulus selbst gegebenen Gliederungssignalen — vor allem durch ihre ,,Wirkabsicht voneinander
trennen lassen.

1 Vgl. H.D. Betz, Gal 55.69. J. Becker, Paulus 288, bezeichnet den Gal als einzigen Brief, der ,,als gan-
zer — wenn auch in gebrochener Form — das Grundmodell einer Gerichtsrede nachbildet, also ein
eigentiimliches Ineinander von Briefformular, Briefstil und Verteidigungsrede abgibt* (Hervorh.
v. M.R)).
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Paulus verstindlich machen''*: Paulus mdchte seine Leser und Leserinnen fiir die
eigene Position gewinnen und gegen die feindliche Position einnehmen. Es herrscht
eine Konkurrenz zwischen Paulus und den gegnerischen Missionaren; beide Parteien
vertreten eine unterschiedliche Sicht, wie sich Evangelium, Glaube und Gesetz
zueinander verhalten. Die Gemeinden miissen sich entscheiden, was sie fiir richtig
halten'"®. Tatséchlich lassen sich in der Abfolge der einzelnen Briefabschnitte Elemente

116

einer Gerichtsrede "~ entdecken; so identifiziert Hans Dieter Betz in seiner rhetorischen

Analyse des Gal das exordium in 1,6-11, die narratio in 1,12 — 2,14, die propositio in
2,15-21 und die probatio in 3,1 — 4,31'"".

2. Textanalyse

2.1 Text, Ubersetzung und textkritische Anmerkungen

Aéyeté pot, 21la  Sagt mir,

oL OTO vopov Bérovteg elvat, b die ihr unter (dem) Gesetz sein wollt,
TOV VOUOV 0Dk GKOVETE; c  hort ihr das Gesetz nicht?

YéYpaATTAL YOP 22a  Denn geschrieben ist,

0tL "ABpadg 8Vo violg éoyev, b  dass Abraham zwei S6hne hatte,

€vo &k Thg maLdlokmg c  einen von der Magd

Kol éve €k Thc €rcuBépac. d  und einen von der Freien.

QAL O pev ek Thg mawdlokng ket oapke  23a  Aber der von der Magd ist ,nach Fleisch’
yeyévumtal, gezeugt
0 8¢ éx Thg Ercubépag BL” Emayyerlag. b der von der Freien durch Verheifung.

14 ygl. dazu auch J. Becker, Gal 11.

"5 Allerdings gilt das nicht fiir alle Passagen und Wendungen: In Gal 3,1-5 etwa werden die Galater
beschimpft und ermahnt. Die Galater erscheinen an dieser Stelle eher in der Rolle von Schiitzlingen;
Paulus, der sich selbst als Vater oder Schirmherr versteht, spricht zu ihnen aus einer autoritativen
Position heraus; vgl. D. Mitternacht, Forum 163.

"® Die antike Rhetorik kennt drei verschiedene Genera: das genus iudiciale (Gerichtsrede), das genus

deliberativum (politische Rede) und das genus demonstrativum (Fest- oder Prunkrede). Die fiinfglied-
rige Disposition einer Gerichtsrede sieht folgende Schritte vor: 1. exordium (Einleitung), 2. narratio
(Erzdhlung, Darlegung des Sachgehaltes), 3. propositio (These), 4. argumentatio bzw. probatio
(Argumentation) und 5. peroratio (Redeschluss); vgl. dazu K.-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung
200f; D. Mitternacht, Forum 156-158.

Vgl. H.D. Betz, Gal 57-66. Aus dem Rahmen (einer Verteidigungsrede) fillt allerdings die in 5,1 —
6,10 diagnostizierte exhortatio (Aufmunterung, Ermahnung), die ein typisches Merkmal des genus
deliberativum ist. 5,1-12 kann allerdings auch zur probatio gezéhlt werden; so J. Becker, Gal 11
(siehe unten 2.2).

117

"8 Das im griechischen Text verwendete yevvdw kann mit zeugen oder gebdren iibersetzt werden — je

nachdem, ob Mann oder Frau die Nachkommenschaft hervorbringt (vgl. W. Bauer, Worterbuch 310f).
In unserem Text wird das Verb dreimal gebraucht (V 23a.24d.29a). In 23a und 29a liegen Passiv-
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25a

Dieses ist allegorisch gesprochen:
Denn diese sind zwei Testaments-
verfligungen ~,

die eine’~" vom Berg Sinai,

die zur Sklaverei gebiert,

welche ist Hagar.

Das (Wort) Hagar aber ist (der) Berg Sinai
in der Arabia;

es'?! gehort aber in eine Reihe mit dem
jetzigen Jerusalem,

denn es “* dient als Sklave mit seinen
Kindem.

Das obere Jerusalem aber ist frei,
welches ist unsere Mutter;

denn geschrieben ist:

Freue dich,

Unfruchtbare, die du nicht gebierst,

brich aus und schreie,

die du nicht Geburtswehen leidest;

denn viele (sind) die Kinder der Einsamen,
mehr als jener, die den Mann hat.

Ihr aber,
Geschwisterm,
seid gemél Isaak Kinder (der) VerheiBSung.

formen vor, die eine eindeutige Entscheidung, wie das Wort zu {iibersetzen ist, schwer machen.
W. Bauer, Worterbuch 311, sieht in V 23 , . den ménnlichen Faktor mit éx eingef[iigt] und z&hlt
deshalb den Vers zu den Belegstellen mit der Bedeutung zeugen. Auch aus inhaltlichen Griinden — es
geht um den Impuls, die ,,Zeugung® durch die machtvolle VerheiBung bzw. den Geist, den Gott in die
Herzen der Galater gesandt hat (vgl. 4,6); siche dazu J.L. Martyn, Gal 434f — scheint es mir sinnvoll,
hier mit zeugen zu iibersetzen. Anders U. Borse, Gal 168f (unter Verweis auf weitere Exegeten wie

H. Lietzmann, O. Kuss, D. Lithrmann).

9 Hier schlieBe ich mich dem Vorschlag von U. Borse, Gal 168f, an, der in einer eigenen Ubersetzung
konsequent das Genus berticksichtigt und durch entsprechende Wendungen im Deutschen wieder-
zugeben versucht (aus Testament wird dann beispielsweise die Testamentsverfiigung, aus Arabien die

Landschaft Arabien).

120 Tst mit ple in V 24c die eine Frau oder die eine Testamentsverfiigung gemeint? Grammatikalisch ist
beides moglich; die meisten deutschen Ubersetzungen (EU, MNT u. a.) entscheiden sich fiir die
zweite Variante (anders J. Becker, Gal 70). Meines Erachtens muss dies nicht entschieden werden,
denn der Text ,sucht’ hier gerade die Uberblendung von Frau/Hagar und Testamentsverfiigung.

121" Auch hier ist im Griechischen die Zuordnung unklar: Bezieht sich cuotolyel auf Hagar, den Berg oder
Arabien? Der gesamte Textsinn legt m. E. eine Entscheidung fiir to &¢ ‘Aydp nahe.

122 Unklar ist auch das Subjekt zu Sovieler in 25¢, welches das jetzige Jerusalem oder Hagar sein kann.
Aufgrund der nachfolgenden Nennung des oberen Jerusalem ist jedoch sehr wahrscheinlich das
Jetzige Jerusalem gemeint; vgl. J.L. Martyn, Gal 439. Naheres dazu siehe unter 3.2 b).

12 Das griechische deA¢ol wird in der Regel im Deutschen mit ,,Briider iibersetzt. Zu beachten ist
jedoch, dass ddeddol ,,auch Geschwister verschied[enen] Geschlechtes bedeuten kann (W. Bauer,
Worterbuch 28). Das gilt auch fiir die metaphorische Bedeutung, bei der die Mitglieder einer
religiosen Gemeinschaft mit ¢8eApol bezeichnet werden. Wenn unser Wort fiir die in einer ,,geistigen
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QAL domep TOTE O kath oupke yevwnBelg  29a  Aber wie damals der ,nach Fleisch’

Edlwker OV Kath mredua, Geborene den ,nach Geist’ (Geborenen)
verfolgte,

outwe Kol viv. b  soauch jetzt.

GAAL TU Aéyel T ypadn; 30a  Aber was sagt die Schrift?

"ExPoie Ty moeLdlokny b Wirf die Magd hinaus

Kal TOV vlov adThg und ihren Sohn,

00 Y&p U7 KAMPOVOUNoeL O LLOG Thg ¢ denn ganz bestimmt wird der Sohn der

TaLdlokng petd tod viod Thg EAcvbépac. Magd nicht mit dem Sohn der Freien erben.

510, 31a  Deshalb,

aderdot, b  Geschwister,

00K €OUEV ToLSLOKNG TEKVL c  sind wir nicht einer Magd Kinder,

QAL TR EAevBépac. d  sondern der Freien.

Textkritische Anmerkungen

Zu V 25a liegen mehrere Textvarianten'** vor; zwei grofere Gruppen kénnen unter-

schieden werden:

1.

Nestle-Aland geht mit zahlreichen und wichtigen Zeugen'”® davon aus, dass der

urspriingliche Text Hagar enthielt: t0 yap/ d¢ ‘Ayap Ziva Opog éotwv ev 1§ "Apafie/

denn (bzw. aber) das (Wort) Hagar ist Berg Sinai (oder Sinaigebirge) in Arabien.

2. In etlichen Textvarianten kommt ‘Aydp nicht vor'?. In diesem Fall bezieht sich das

\
TO

am Satzanfang auf 6poc. V 25a heiit dann: ©0 yap/ 8¢ Zwa Opog éotiv év T

"Apaplo/ denn der Sinai-Berg ist in Arabien'*’. Zur Deutung dieser Textvariante gibt es

124

125

126

127

Gemeinschaft Stehenden* und die ,,Christen in ihrem gegenseitigen Verh[alten]* (ebd. 29) verwendet
wird, sind natiirlich auch — und gerade bei Paulus — die Frauen mitgemeint. Dann scheint es mir
sinnvoll, fiir die Ubersetzung ins Deutsche den Begriff zu verwenden, der beide Geschlechter sichtbar
macht: ,,Geschwister”. Nicht immer haben wir den gliicklichen Fall, dass ein entsprechender
Ausdruck fiir den inklusiven Sprachgebrauch zur Verfligung steht. ,.Briider* ist im zeitgendssischen
Deutsch eindeutig fiir die ménnliche Spezies reserviert und findet lediglich in liturgischen Texten eine
(scheinbar) beide Geschlechter umfassende Verwendung; vgl. dazu K. Richter, Luft 173: ,,Als die
heute benutzten liturgischen Texte geschaffen wurden, gab es die Frage nach einer frauengerechten,
sogenannten inklusiven Sprache in der Liturgie noch nicht ... Die Rede von den Briidern und vor
allem die Anrede als Briider wird auch bei uns immer problematischer. Was im Lateinischen
unbedenklich fratres heifit, weil es dort soviel wie Geschwister bedeutet, gilt fiir die deutsche Sprache
nicht®.

F. MuBner, Gal 322, listet sechs Varianten auf.
A, B, D¥,88,330,K,P, ¥, 062, 33.
P* R, C, F, G, it"™? cop™, 1241, 1739.

Dass es sich bei Hagar um eine spitere Zufiigung handelt, lieBe sich auch aus dem Gleichklang zwi-
schen yap und der zweiten Silbe von “Avyap erkliren. Nachdem der vorausgehende Satz (V 24¢) mit
Hagar abschloss, konnte das nachfolgende yap am Beginn von V 25a leicht als “ Ayap missverstanden
werden, eine Annahme, die z. B. auch A.M. Schwemer, Himmlische Stadt 200, als ,,sekundire Bana-
lisierung® verwirft. Mdglich scheint aber auch eine Dittographie, also eine versehentliche Doppelung,
die zur Nennung von Hagar in V 25a fiihrte; vgl. U. Borse, Gal 170.
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interessante Ansitze'>*; doch spricht einiges dafiir, die auf den ersten Blick ,kantigere’

Version, fiir die sich auch Nestle-Aland entschieden hat, als die urspriingliche zu

betrachten'?.

2.2 Textabgrenzung und Stellung im Kontext

Gal 4,21-31 befindet sich innerhalb der Kapitel, die dem argumentativen Nachweis der

paulinischen Position dienen, also innerhalb der argumentatio oder probatio'™*. Bei

dieser argumentatio sind zwei Géange zu unterscheiden: Ein erster eher heilsgeschichtli-

cher Durchlauf, der einen ,,Bogen von der VerheiBung an Abraham bis zur Sohnschaft

der christlichen Gemeindeglieder* schligt (3,1 — 4,7 bzw. 4,11), und ein zweiter Argu-

mentationsgang, der eher an einer ,sachlichen Gegeniiberstellung von gesetzlicher
Knechtschaft und geistlicher Freiheit“"’' interessiert ist (4,8 — 5,12'°%). Beide Argu-

128

129

130

131

132

Nicht ausreichend erscheint mir der Hinweis, es habe — weil der Ort des Gesetzes nicht mehr Sinai,
sondern Jerusalem sei — eines geographischen Briickenschlags zwischen Sinai und Jerusalem bedurft
(vgl. F. MuBner, Gal 324). Einleuchtender ist die Erkldrung von H. Schlier, dass ,,die Lage des Berges
Sinai auferhalb Paléstinas, des Schauplatzes der Heilsgeschichte, und im Lande von unterjochten
Volkerschaften, die sich selbst auch als Nachkommen der Hagar bezeichnen (Ps 83,6f.; 1 Chron 5,19),
die Zusammengehorigkeit der Hagar mit dem Berg Sinai erweise® (H. Schlier, Gal 219f). Damit liegt
der Ton auf Arabien als Land aufserhalb der Verheifsung. Eine andere mdgliche Deutung kommt von
U. Borse. Er rekurriert auf das weibliche Geschlecht aller in V 24f. zueinander in Entsprechung
gebrachten GroBen. Dagegen stelle das Sinaigebirge, das die Entsprechung fiir das irdische Jerusalem
abgibt, ein Neutrum dar. ,,Wie aber soll etwas neutrisch Bestimmtes in Allegorie zu gebérenden
Frauen bzw. Miittern treten konnen? (U. Borse, Gal 171). Borse vermutet, dass Paulus einen Wider-
spruch empfand und sich zur Klérung genétigt sah. Deshalb betonte er, dass der Sinai-Berg év tj
"Apafie/ in der Arabia liegt, also in einem Gebiet, fiir das die griechische Sprache ein Femininum
verwendet: ,,Wegen seiner Lage in der Arabia nimmt der Berg Sinai an ihrer weiblichen Bestimmtheit
teil, so daB3 er von daher mit Hagar, mit der ihr zugeordneten Testamentsverfiigung und mit der irdi-
schen Stadt Jerusalem — alles weibliche Groflen — in Verbindung gebracht werden kann. Paulus
argumentiert ... sprachlich, im Hinblick auf das Geschlecht der Begriffe, die zu den beiden Frauen in
Beziehung gesetzt werden. Der Apostel stellt klar: Weil der Sinai zur (weiblichen) Arabia gehort,
kann er der irdischen (Stadt) Jerusalem entsprechen* (ebd.). Vgl. dazu auch Gal 3,16, wo Paulus
scharfsichtig den (generischen) Singular von oméppa registriert und interpretiert und sich damit im
Rahmen rabbinischer (und philonischer) Allegorese bewegt, die sich durch eine ,,Sensibilitit fiir
Numerus, Kasus und andere sprachliche Details* (H.-J. Klauck, Allegorie 116) auszeichnet.

Zur Bedeutung siehe unten 3.2 a).
Vgl. H.D. Betz, Gal 66-68 und oben 1.2.

J. Becker, Gal 45. Vgl. auch Ph. Vielhauer, Geschichte 111f. Anders H.D. Betz, Gal 61-66, der den
Galaterbrief geradezu minuzids nach rhetorischen Gesichtspunkten zergliedert. Er stellt sechs Argu-
mente innerhalb der probatio fest.

J. Becker, Gal 11, ldsst, anders als H.D. Betz (s. 0. 1.2), die probatio bis 5,12 reichen. In jedem Fall
hat 5,1-12 eine zusammenfassende und iiberleitende Funktion. Die Zuordnung zur probatio scheint
mir sinnvoller, da die eigentliche Pardnese doch eher in 5,13 beginnt; vgl. auch U. Schnelle,
Einleitung 118.
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mentationsginge beinhalten eine Schrift-Interpretation des Paulus; 3,6-14 ist das
Kernstiick des ersten, 4,21-31 des zweiten Argumentationsganges.

Die Abgrenzung unseres Textstiickes nach vorne scheint relativ klar: Nachdem Paulus
ab Gal 4,12 die vormals gute Begegnung mit den Galatern — in diesem Fall mit den
Motiven eines Freundschaftsbriefes — beschworen hat, stellt er fest, dass ihn der Gesin-
nungswandel der Gemeinde gegeniiber seiner Person ratlos macht (4,20: amopoluat v
Ouiv). Dieser eher resignativen AuBerung folgt in V 21 ein schon fast aggressiv wirken-
der neuer Auftakt fiir das nachfolgende Argument aus der Schrift (vgl. V 22.27.30). In
V 22-30 interpretiert Paulus mehrere Zitate bzw. Inhalte aus der Abraham-Sara-Hagar-
Tradition und zieht dann in V 31 einen zusammenfassenden Schluss aus dem vorher
Dargelegten.

Es lasst sich diskutieren, ob 5,1 noch zum vorausgehenden Abschnitt zu zdhlen ist'?3.
Die Stichworte éAcvBeple, éAcvBepow und (LYo dovielag fiigen sich gut zu den Inhalten
von 4,21-31. Der Aufruf, sich nicht unter das Joch der Knechtschaft zu stellen, ist aller-
dings inhaltlich schon abgestimmt auf die nachfolgende Warnung an die Galater, sich
mit der Beschneidung nicht wieder dem Gesetz zu unterwerfen. In den Versen 5,1-12
nimmt Paulus direkten Bezug auf die konkrete Situation in der Gemeinde, die von den
gesetzestreuen Gegnern zur Beschneidung gedringt wird. Das Vokabular wechselt;
zentrale sich wiederholende Begriffe sind jetzt Xpiotog (5,1.2.4), verschiedene Formen
von mepLtepvw (5,2.3.6.11) und das Gegensatzpaar vopog und miotig (bzw. Gnade,
Geist, Gerechtigkeit, Hoffnung, Liebe).

2.3 Synchrone Textanalyse

Auftilliges (Gliederungs-)Merkmal und zugleich bedeutender semantischer und prag-
matischer Hinweis ist die mehrfache Erwéhnung der Schrift. In V 22a und V 27a wird
stereotyp die Zitationsformel yéypantal yoap gebraucht, um ein Zitat aus der LXX bzw.
die zusammenfassende Wiedergabe eines Schrifttextes einzuleiten. Der Abschnitt 4,21-
31 ist gerahmt von der Frage nach der Stimme der Schrift, die zu horen Paulus die
Galater in V 21¢"* auffordert und die er in V 30a noch einmal mit der einleitenden
Frage Was sagt die Schrift? ausdriicklich zu Wort kommen ldsst. Zu diesen ,,meta-

«135

argumentativen Sitzen zahlt auch V 24a (dtwo €0ty aAAnyopolueve), der auch

durch seine w«-Alliteration als Gliederungssignal auffillt. Paulus will also eine Aus-

1380 J.L. Martyn, Gal 431; F. Vouga, Gal 113.
% Hier wird erstmals im Gal véuoc in der Bedeutung von ypa¢r] verwendet.

133 ygl. W. Stenger, Methodenlehre 53f.
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legung von Schriftpassagen liefern, die den Galatern als Nichtjuden moglicherweise
durch seine Erstverkiindigung, aber vielleicht auch durch das Wirken der Fremd-
missionare bekannt waren.

Ist die Makrostruktur bestimmt von Schriftzitaten und Auslegungen, so féllt in der
Mikrostruktur auf, dass eine Reihe von aufeinanderfolgenden Sétzen bzw. Satzteilen
parallel gestaltet sind, so in V 22¢d.23.27b-¢.30c.

Wihrend in V 27 ein synonymer Parallelismus vorliegt'*®

, sind die iibrigen Parallelis-
men antithetisch strukturiert. Das gilt vor allem fiir die fast gleich lautenden Formulie-
rungen in V 22¢d, in V 23 und in V 30c:

V 22c¢d éva ¢k Thc ToLdLokNG KoL €ve ek Thc EAeLBépac
V23 O pev &k Thg meLdlokng 0 ¢ ek Thc EAeuBépac
V30c 0 viog ¢ meLdlokng wetd tod viod g EA€LBEPQC

In den zitierten Versen sind es immer die beiden Nachkommen der Sklavin und der
Freien, die einander gegeniibergestellt werden. Doch die antithetische Strukturierung
setzt sich im gesamten Text fort, so dass eine Reihe von Oppositionen"’ ausgemacht

werden kann. Im Text stehen sich explizit gegeniiber:

V 22cd die Magd die Freie

V 22b-d der Sohn der Magd der Sohn der Freien
V 23ab ,hach Fleisch’ durch Verheifung

V 25bu.26a  das jetzige Jerusalem das obere Jerusalem
V27cu.e die Unfruchtbare die Kinderreiche

V 271fg die Einsame die den Mann hat

V 29a ,nach Fleisch’ ,nach Geist’

V 3lcd die Kinder der Magd die Kinder der Freien

Neben den explizit ausgefiihrten Gegensédtzen gibt es einige, die im Text nur durch den
einen Pol der Opposition ausdriicklich vertreten sind. Dazu gehort der Hagar-Bund vom
Berg Sinai, tiber den Paulus verhéltnismiBig ausfiihrlich schreibt (V 24c¢-25¢), wéihrend
er liber einen ,Bund der Sara’ keine Worte verliert. AuBBerdem nennt er die Magd bei
threm Namen Hagar (24d, evtl. 25a), ebenso den Sohn der Freien: Isaak (28c). Sara und
Ismael bleiben ungenannt. SchlieBlich fallt der Begriff Mutter nur im Zusammenhang

mit dem oberen Jerusalem (V 26c).

¢ In V 27b-e wird die mit verschiedenen Synonymen als Unfruchtbare bezeichnete zweimal nach-
einander zu Jubel aufgefordert. Der Vers gibt sich dadurch, aber auch durch die besondere Wortwahl
und die Aorist-Imperativ-Formen, als ein wortliches Zitat aus Dtjes (54,1) zu erkennen; Néheres dazu
unten 3.2 d).

37 Mit dem Verb ovotoLyel (= mit, zusammen, in derselben Reihe stehen; zu derselben Reihe, Ordnung,
Art gehoren; vgl. W. Bauer, Worterbuch 1586) ordnet der Autor Personen und Begriffe bewusst ein-
ander zu und zeigt, dass das ,,Reihen-System® gewollt ist.
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Zentraler Begriff des Textes ist éAeuvBépa, das insgesamt fiinfmal vorkommt
(V 22d.23b.26a.30c.31d). Damit erhalten wir einen ersten Hinweis auf einen thema-
tischen Schwerpunkt des Textes. Der Autor verwendet das substantivierte Adjektiv, um

B% 2 bezeichnen; das Abstraktum

die Figur der Freien (im Gegensatz zur Sklavin)
érevBepla ist in unserem Text nicht zu finden'?’.
Betrachtet man den Text im Hinblick auf das auftretende Personal ndher, so kann man
eine ,numerische Zweiteilung’'*’ beobachten: Der erste Teil des Textes spricht von Ein-
zelpersonen: Aus Abraham gehen zwei S6hne hervor, die zwei verschiedene Miitter
haben. Dies zentralen Figuren sind in ,dualen Systemen’ miteinander verbunden bzw.
einander gegeniibergestellt: Zwei Sohne sind zwei Miittern zugeordnet — und zwei
Mutter-Kind-Paare stehen einander gegeniiber. Dazu passt auch, dass es zwei verschie-
dene Arten von Geburt oder Erzeugung gibt: namlich ,nach Fleisch’ und ,nach Geist’.
Einen ,echten Plural’ (eben keinen Dual) haben wir erstmalig in V 25¢, wenn von den
Kindern des jetzigen Jerusalem die Rede ist, die zusammen mit diesem in Knechtschaft
leben. Danach wird fast in jedem Vers eine Mehrzahl benannt'*! Im zweiten Teil weitet
sich also die Darstellung vom exemplarischen Geschehen um die Stamm-Miitter hin zu
den mittlerweile zahlreich gewordenen Nachkommen der beiden Frauen. War es vorher
ein Sohn, ,,durch VerheiBung gezeugt“ (V 22f.), so sind es jetzt viele Kinder der
Einsamen (V 27f), Kinder der VerheiBung (V 28c) und Kinder der Freien (V 31cd). Der
zweite Textteil stellt also ausdriicklicher den Bezug zur Mehrzahl der Gemeindeglieder
her; indem er dieselben Stichworter nun in Verbindung mit Pluralformen verwendet,
macht Paulus die von ihm gewollte Identifikation auch auf der grammatischen Ebene

explizit'*%.

138 EretBepoc ist hier als Standesbezeichnung zu verstehen und meint die in politischer und sozialer Frei-

heit (vgl. W. Bauer, Worterbuch 505) lebende Frau im Gegensatz zur unfreien Sklavin. Die Freie und
die Sklavin erscheinen jeweils dreimal ausdriicklich, und zwar dort, wo mit leichten Variationen die
Soéhne der beiden Frauen durch die Wendung (éx) tAg maldiokng und (ék) thig éAevdépeg charakteri-
siert werden. Das Gegensatzpaar taucht auch sonst bei Paulus auf (vgl. 1 Kor 7,21; 12,13).

39 Anders direkt im Anschluss an unseren Text, in 5,1: T éAcvBepia fudc XpLotdg Hrevbépwaer. Vgl.

auch 2,4; 5,13.

140 vgl. Werner Stengers Hinweis auf die textgliedernde Funktion des Numerus (W. Stenger, Metho-

denlehre 51).

! In V 26b iiber das Possessivpronomen unsere, in V 27f wieder durch die tékve (auch in V 28c.31c).

In V 28a wird ein [hr mit dem Vokativ ddeAdol angerufen und als Kinder der Verheiffung (V 28c¢)
bezeichnet. In V 31c wird das /47 zum Wir; Paulus spricht erneut emphatisch die Geschwister (V 31b)
an, bezieht sich aber selbst mit ein, wenn er zusammenfassend festhilt: Wir sind nicht Kinder einer
Magd, sondern Kinder der Freien.

2 Die Zweiteilung des Textes wird von einer weiteren Beobachtung unterstiitzt: Die erste Hilfte (V 21-

26) weist eine fiir die Kiirze des Textes doch beachtliche Zahl von (zum Teil indeklinablen) Namen
auf, seien sie von Personen (CAPpadu in V 22a, ‘Aydp in V 24e.25a) oder von Orten (Zwa in V
24¢.25a,” ApaPie in V 25a, IepovoaAny in V 25b.26a). Auch wenn hier schon ,urpaulinische’ Begriffe
wie Gesetz (V 21bc), Fleisch (V 23a.29a) oder Verheifsung (V 23b.28c) mehrfach genannt werden,
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Nach einem ,maskulinen’ Auftakt, in dem drei mannliche Personen genannt werden
(V 22b: dass Abraham zwei Séhne hatte)'®, finden sich iiberraschenderweise im
,Inventar der Personen und Personifikationen’ insgesamt tiberwiegend weibliche
GroBen. Das bestitigt eine Beobachtung zum Wortschatz: Von 44 Nomina haben 24
feminine, 10 maskuline und 10 neutrale Endungen; beriicksichtigt man nicht die
Wiederholungen einzelner Worter, dann zeigt sich, dass das Verhéltnis noch ungleich-
gewichtiger ist: 14 Femina stehen fiinf Maskulina und vier Neutra gegeniiber. Es geht
um die Sklavin und die Freie, die Hagar, die jetzige und die obere Stadt Jerusalem, um

die eine und die andere Testamentsverfiigung, die Unfruchtbare und die Kinderreiche'*.

Insgesamt lassen sich anhand von Gruppen bedeutungsverwandter Lexeme mehrere
Themengebiete beobachten, um die unser Textabschnitt kreist:

1. Familie bzw. Nachkommenschaft hervorbringen (Sohn/ Sohne, zeugen bzw. gebdren,
Kinder, Mutter, Unfruchtbare, Geburtswehen leiden, einen Mann haben)145;

2. Selbstbestimmtheit bzw. Abhangigkeit (Sklavin, Freie, zur Knechtschaft gebdrend,
mit ihren Kindern Sklavin sein, erben, Hagar als dgyptische Sklavin, vgl. Gen 16,1);

3. Horen und Verstehen der ,,Schrift”, mit anderen Worten: ,,Hermeneutik* (Gesetz,
geschrieben ist, horen, allegorisch sprechen/meinen, in einer Reihe stehen, die Schrift
sagt);

4. Namen und Orte aus Israels Patriarchen- bzw. ,Matriarchinnengeschichte’ (4braham,
Hagar, Sinai, Arabien, Jerusalem, Isaak).

Abschlieend zu einigen Aspekten der pragmatischen Analyse: Mit Wilhelm Egger

gehe ich davon aus, dass der vorliegende Text vor allem der ,,Handlungsorientierung*'*®

stehen im ersten Teil des Textes doch (konkrete) Gestalten und Orte aus der Geschichte Israels im
Vordergrund.

'3 Alle im Brief vorher genannten Personen sind Mianner: Kephas, Jakobus, Titus, Johannes, Abraham,

Abrahams S6hne, S6hne Gottes, Erbe, Sklave.

% Wir konnen fast von einer ,weiblichen Enklave® in einem von androzentrischem Denken bestimmten

Text sprechen.

45 Das Kreisen um ,familidre Reproduktion’ auf der Bildebene ldsst sich auch in der Textstruktur

nachvollziehen: Genau im Zentrum des Textes (82 Waorter davor, 81 Worter nachfolgend) findet sich
V 26, in dem das freie obere Jerusalem als unsere Mutter bezeichnet wird. Auffalligerweise gruppie-
ren sich die anderen Begriffe aus dem Bildfeld (Kinder, zeugen/gebdren, Séhne) konzentrisch um
diesen zentralen Begriff: V 25 und V 27f. nennen die Kinder (tékva) bzw. die (nicht) Gebdrende (00
tiktovow), V 23f. und V 29 gebrauchen die Verbformen von yvevvaw und zu Beginn und am Ende des
Textes (V 22 und V 30) werden jeweils die Sohne (viot bzw. vidc) genannt. Einzige Ausnahme in
dieser konzentrischen Verteilung ist das abschlieBende wir sind Kinder der Freien in V 31, das
inhaltlich genau das Pendant zu der zentralen Feststellung die Freie ist unsere Mutter ist. Neben dem
oben schon erwihnten antithetischen Gliederungsprinzip des Textes gibt es also quer dazu eine kon-
zentrische Strukturierung des Textes durch die Nachkommenschafts-Thematik. M. Bachmann, Anti-
judaismus 141, nimmt ebenfalls eine ,,Ringkomposition* wahr, ldsst allerdings zwischen V 25 und
V 26 eine ,,Symmetricachse® verlaufen.

4% W. Egger, Gal 10.
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der Leser und Leserinnen dient. Zweimal tritt der Autor mit seinen Rezipienten in einen
sehr unmittelbaren Kontakt, indem er die Angeschricbenen direkt mit adeidpol
(V 28b.31b) anredet; in V 28 wird diese Anrede noch durch das Personalpronomen
Uueic verstirkt. Paulus benutzt Fragen (V 21.30a) und, wie oben erwéhnt, an herausra-
gender Stelle Imperative'’. Diese sind zwar zum Teil ausdriicklich als Schrift-Zitate
gekennzeichnet, werden aber nicht umsonst wortlich (und nicht in indirekter, berich-
tender Rede) genau an dieser Stelle angefiihrt. Meines Erachtens haben die Zitate in
V 27 und V 30 weniger belegende als vielmehr motivierende Funktion. Paulus steuert
mit seiner Auslegung diverser Schriftstellen ein bestimmtes Handeln und Verhalten der
Galater an, ndmlich die Entscheidung fiir eine durch Abraham und Sara gewirkte
Gotteskindschaft, die sich nicht am Zeichen der Beschneidung orientiert.

Die direkteste Handlungsanweisung erfolgt in V 21, wo die Rezipienten ausdriicklich
aufgefordert werden, auf die Worte der Schrift zu horen und ihren besonderen, anderen
Sinn (vgl. V 24a) wahrzunehmen. Nicht mit Hilfe der expliziten Benennung von
Sprechakten (wie ich bitte, ermahne, ermutige euch), sondern mit der autoritativen alle-
gorischen Deutung der Schriftstellen auf die aktuelle Situation in den galatischen Ge-
meinden, macht Paulus deutlich, was er will: Die Galater sollen sich als Kinder der
Freien, der Sara, des oberen Jerusalem verstehen. Die rhetorisch gestellte Frage am
Ende des Textes (V 30) ist ebenfalls als Appell gemeint: Paulus fordert hier ,,ohne viele

Umwege die Galater auf, die ,judenchristlichen‘ Prediger hinauszukomplimentieren*'*®.

3. Metaphorik in Gal 4,21-31

3.1 Allegorese bei Paulus

Mit Jiirgen Becker konnen wir im vorliegenden Text zunichst den géngigen Dreischritt
einer traditionellen Schriftauslegung mit atl Zitat, Interpretation und abschlieender

Folgerung ausmachen'*’. Nach einer iiber- und einleitenden rhetorischen Frage, die das

7 ygl. W. Egger, Methodenlehre 140: ,,Imperative sind namlich eine besonders deutliche Anweisung zu
bestimmten Denk- und Verhaltensweisen®.

8 F. Vouga, Gal 119.

149 7. Becker, Gal 71: ,Dieser Dreischritt ist bei einiger Variationsbreite oft Strukturprinzip der
Schriftbenutzung®. Ich teile allerdings nicht Beckers Ansicht, dass es sich hier um feste
antiochenische Traditionen handelt, sondern gehe davon aus, dass Paulus hier selbstindig exegetisiert.
Zum tradierten Bestand rechnet Becker V 22 (Schriftbasis mit typischer Zitationsformel), V 23-27
(Exegese mit entsprechender Einleitung) und V 31 (abschlieBende Folgerung als Ziel der
Schriftauslegung). V 28-30 betrachtet er als paulinischen Einschub, der das unmittelbare Interesse des
Paulus am aktuellen Thema der Verfolgung (vgl. 5,11 und 6,12) widerspiegelt.

76



fiir den Gal entscheidende Stichwort unter dem Gesetz sein wieder aufnimmt (V 21),

159 der atl Tradition, auf die er sich

liefert Paulus in V 22 und 23 eine Zusammenfassung
im Folgenden bezieht. Mit ativa éotiv aAinyopotpeve (V 24a) beginnt er eine explizite
Deutung. Um die von ihm propagierte Interpretation plausibel zu machen, zieht Paulus
ein weiteres Schriftzitat heran: V 27 ist die recht wortliche Wiedergabe von Jes 54,1, ein
Wort, das er auf die Stammmutter Sara deutet. V 28 prisentiert die Folgerung fiir die
Adressaten: Die Gemeindeglieder sind Kinder der Verheiffung, gehoren zu Sara, und
damit zum oberen Jerusalem. Damit sind die drei Schritte einer (paulinischen) Schrift-
Exegese vollzogen.

Paulus schlieB3t allerdings eine weitere Analogie an (V 29f.), indem er eine Episode zwi-
schen den AbrahamsOhnen Isaak und Ismael mit dem Geschick ihrer gegenwértigen
Nachkommenschaft vergleicht (doch wie damals ..., so auch jetzt). Er bezieht sich hier
auf eine in der jiidischen Haggada weiterentwickelte Interpretation von Gen 21,9f., die
das Spiel der Sohne in ein feindliches (Verfolgungs-)Verhiltnis umdeutet'>'. V 31
wiederholt von der Sache her die schon in V 28 getroffene Aussage'>* und kann als ab-
schlieBendes Resiimee der Schriftauslegung gelten.

Der Text gliedert sich dann folgendermal3en:

V21 iiberleitender Auftakt
V 22a Zitationsformel 1. Schriftbasis
V 22b-23  kurzgefasste und selektive Wiedergabe von Gen
16f.
V 24a Einleitung der Exegese 1l. Exegese
V 24b-26  Deutung des Paulus
V27 Schriftzitat von Jes 54,1
V 28 Zusammenfassung der Deutung 1II. Folgerung
V29 Aufnahme einer auBerbiblischen Interpretation Analogie
von Gen 21,9
V30 Schriftzitat aus Gen 21,10 mit Veridnderungen
V31 Fazit Wiederholung der
Folgerung

130" Auch wenn diese in V 22a mit der typischen Zitationsformel beginnt, handelt es sich doch nicht um

ein wortliches Zitat, sondern um eine zusammenfassende Darstellung von Inhalten aus Gen 16-21.

5! In TSota 6,6 (304) wird geschildert, wie R. Jischmael (gest. um 135 n. Chr.) durch einen ,,Vergleich

dhnlicher Worte* (,,gezerah savah* = eine jiidische Auslegungsmethode; vgl. H.D. Betz, Gal 429
Anm. 113) zu dieser Interpretation kommt. Auch in GenR 53 (34a) ist eine Parallele zu dieser Art von
Auslegung zu finden: ,,Und Ismaél nahm Bogen u[nd] Pfeile u[nd] schoB in der Richtung auf Isaak
u[nd] stellte sich als ob er scherzte™ (Bill. III 575f).

132 Allerdings bezieht sich Paulus hier selbst ausdriicklich mit ein: éopév.
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Die Schriftauslegung des Paulus kann noch genauer bestimmt werden: ndmlich als Alle-
gorese' ™. Unter Allegorese verstehen wir, wie oben festgehalten'**, ein Deuteverfahren,
das einem ersten, vorliegenden Text einen anderen, zweiten Sinn abgewinnt. Eine nach
bestimmten Regeln ablaufende, schriftliche Form der Textrezeption und -interpretation
entdeckt und beschreibt in den narrativen bzw. deskriptiven Strukturen eines Textes
einen anderen als den ersten Bedeutungszusammenhang.

In Gal 4,21-31 konnen wir einige untriigliche Zeichen einer Allegorese registrieren:

Paulus greift, wie oben schon erwihnt, Inhalte aus der Schrift auf'>®

, zundchst Elemente
aus Gen 16f. Schon in V 23 setzt er zur zusammenfassenden Deutung an, indem er das
Geschehen um Sara und Hagar auf den Gegensatz kata odpke — 81 émayyeileg kom-

primiert. Mit dem Verb dAlnyopéw, (anders sagen bzw. deuten'™

) nennt er ein
hermeneutisches Stichwort und signalisiert explizit, dass er den Genesis-Text in einem
anderen, bisher nicht bekannten Sinn versteht und interpretiert. Worauf bezieht sich
jedoch dieser andere Sinn, von welchem ersten Bedeutungszusammenhang setzt er sich
ab? Gemeint sein konnte der sog. Literalsinn, in unserem Falle ein historisches Ver-
stindnis der in Gen geschilderten Ereignisse um die beiden Stammmiitter und ihre
Sohne. Die oben beschriebene Gemeinde-Situation ldsst allerdings vermuten, dass sich
Paulus mit seiner Deutung auch von einem Textverstindnis abgrenzen mochte'’, das

seine Gegner geliefert haben. Diese hatten sehr wahrscheinlich die Geschichten um

133 H.-J. Klauck, Allegorie 121f, verortet Paulus mit der hier von ihm betriebenen Art von Exegese
methodisch (und motivgeschichtlich) in der pharisdisch-rabbinischen Schriftauslegung des 1. Jh.
n. Chr: ,,Von der paulinischen Allegorese gilt zunéchst dhnliches wie von der rabbinischen. Sie ist
nicht vorherrschend, aber vorhanden®. Paulinische Allegorese zeichnet sich durch zwei Charakteri-
stika aus: 1) Das Moment des Geheimnisvollen und Mysteriosen fehlt. Es geht immer darum, die
Schrift auf eine konkrete Situation hin zu aktualisieren; 2) Verstdndnishorizont, der vorausgesetzte
Bedeutungszusammenhang, der sog. ,,Praetext* (vgl. G. Kurz, Metapher 41f), ist das Christusereignis:
»Die judische Schriftauslegung findet im ganzen AT die Torah, Paulus endeckt iiberall Christus
(R6m 10,6-8). Torahzentrik wird abgelost durch Christozentrik (H.-J. Klauck, Allegorie 122).
»Allegorese* wurde regelrecht zum Terminus technicus fiir die christologisch begriindete Auslegung
des AT; vgl. R. Voderholzer, Einheit 225.

3 ygl. Teil B 1.2 ¢).

155 Dabei muss ihm der Text nicht materialiter vorliegen; es ist durchaus denkbar, dass Paulus aus dem
Gedéchtnis zitiert.

136 ygl. W. Bauer, Worterbuch 75; A. Kretzer, EWNT I 149f; F. Biichsel, ThWWNT I 260-64. In jiingster
Zeit kritisch zu F. Biichsel St. di Mattei, Paul’s Allegory 106, der aufgrund seiner Quellenstudien
dafiir pladiert, dAAnyopéw nur mit allegorisch sprechen zu libersetzen (ebd. 104-109).

157" Anders B. Strenge, Sara 81f.
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Abraham, Sara und Hagar ebenfalls interpretiert'>®, doch mit ganz anderen Folgerungen

als der Apostel'™.

Im Einzelnen nimmt Paulus zahlreiche allegorische Identifizierungen vor — in der Regel

mit Hilfe einer Form von eivo'®:

- Die beiden Frauen sind zwei Testamentsverfiigungen (V 24b).

- Die Sklavin Hagar (ist) der Bund'®' vom Berg Sinai (V 24e).

- Das [Wort] Hagar gehort in eine Reihe mit/ entspricht dem jetzigen Jerusalem
(V 25b).

- Das obere Jerusalem ist die Freie und ist unsere Mutter (V 26).

- Die Geschwister, also die Briefadressaten, sind die Kinder der Verheifsung (V 28).

- Die Adressaten sind — zusammen mit Paulus (¢éopév) — die Kinder der Freien (V 31).

Paulus beldsst es also nicht bei Andeutungen und Anspielungen, sondern macht —

zumindest im ersten Teil seiner Exegese (V 24-26) — klar, welche (nach unserem Ver-

stindnis zweite) Bedeutung aus den Uberlieferungen der Schrift rekonstruiert werden

muss.

Wenn wir mit der modernen Allegorie-Forschung bei Paulus zwischen einem eher

deskriptiven und einem eher narrativen Teil unterscheiden'®?, hat die von G. Kurz

getroffene Feststellung ,,Haufig ist die deskriptive Allegorie eine explikative Allego-

rie“'® auch in Gal 4,24-26 ihre Giiltigkeit: In V 22f. spricht Paulus von den beiden

Miittern der Abrahamsohne, der Sklavin und der Freien. Diese stellen zwei Bundes-

schliisse dar (V 24). Hier wird die allegorische Bedeutung explizit erldutert. Es folgt

eine weitere Situationsbeschreibung: Zum Sinaibund gehort das jetzige Jerusalem

(V 25). Wenn Paulus festhilt, dass das obere Jerusalem — als Aquivalent zum jetzigen

Jerusalem — unsere Mutter ist; macht er wieder eine explizite Angabe zur allegorischen

Bedeutung und {iiberlésst es nicht den Lesern und Leserinnen, den Text in der von ihm

gewlinschten Weise zu interpretieren.

158 H.-J. Klauck, Allegorie 120f, vermutet, dass die Gegner ihre exegetische Methode selbst ,,allegorisch
nannten. Moglicherweise ,,adoptierten* Jerusalemer Judaisten auf griechischem Boden die Vokabel
dAAnyopéw und kamen damit gewissen Vorlieben der Galater entgegen.

159 Etwa in der Weise, dass die Abrahamsgeschichte den Christen nahe legt, das Gesetz zu ibernehmen

und sich beschneiden zu lassen; vgl. ebd.120.

160" Ausnahmen: In V 24e fehlt das Verb und in V 25b benutzt Paulus den Ausdruck ovotoLyet.

' Neben der — aus vorwiegend grammatikalischen Griinden gewihlten, aber etwas umstindlichen —

Ubersetzung mit ,,Testamentsverfiigung®™ verwende ich auch den Begriff ,,Bund* — allerdings mit der
Einschriankung, dass es sich nicht um ein Abkommen zwischen Gleichberechtigten handeln kann;
sieche dazu unter 3.2 a).

12 ygl. G. Kurz, Metapher 50. Wihrend die deskriptive Allegorie beispielsweise ein Gebdude oder eine
Situation beschreibt, weist die narrative Allegorie eine Handlungsstruktur auf; es wird z. B. eine
Reise, Suche oder Jagd geschildert.

163 Ebd.
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Von dieser deskriptiven (und zugleich explikativen) Allegorie ist V 29 als narrative
Allegorie zu unterscheiden, wo in knappen Worten die Verfolgung des Isaak durch
Ismael geschildert wird. Hier wird nicht erklért, was diese Verfolgung bedeutet; es fin-
det keine Substitution (wie in V 24-26) statt, die ein Element des Textes mit einem
anderen (dahinter entdeckten) Bedeutungszusammenhang ausdriicklich gleichsetzt.
Paulus beschriankt sich auf die Feststellung so auch jetzt (V 29b) und gibt damit den
Hinweis, dass in der geschilderten Episode um die beiden Briider gegenwirtiges
Geschehen dargestellt ist. So fordert er zur allegorischen Deutung auf, flihrt sie aber
nicht selbst im Text durch. Ohne explizite Deutung bleiben auch das Jesaja-Zitat in V 27
und die auf Gen 21 fullende Tradition in V 29f. Dabei verldsst sich Paulus darauf, dass
seine Leser und Leserinnen ,,aufgrund des vorausgesetzten gemeinsamen Wissens“'®* in

der Lage sind, den anderen, tieferen Sinn seiner Worte zu verstehen.

Exkurs: Gal 4,21-31 als Typologie?

Gal 4,21-31 wird héufig als eine Mischform aus Typologie und Allegorie betrachtet'®> —

deshalb kann hier nicht auf eine kurze Erlduterung zum Stichwort Typologie verzichtet
werden.

In der Literatur werden Typologien'®® sehr unterschiedlich definiert und bewertet'®’.
Strittig ist erstens, ob es sich bei der Typologie, oder besser: der typologischen Exegese,
um einen eigenstindigen hermeneutischen Ansatz handelt'®®, und zweitens, ob dieses
Vorgehen auf den theologischen (christlichen) Bereich, insbesondere auf eine
bestimmte allegorische Interpretation des AT beschréinkt ist. Hier scheint es mir sinn-
voll, zwischen einem engeren, theologischen (vgl. dazu Rudolf Bultmanns Defini-
tion'®”) und einem weiteren, literaturwissenschaftlichen Typologie-Verstindnis, das

164 Ebd. 62.

165 Vgl. etwa H. Schlier, Gal 218f; R. Bultmann, Typologie 377; H.D. Betz, Galaterbrief 411; F. MufB3ner,
Gal 320 Anm. 20; U. Luz, Bund 320.

1% Der Begriff selbst hat sich erst im 18. Jh. (vgl. G. Kurz, Metapher 44. H.-J. Klauck, Allegorie 124,
nennt das 19. Jh.) in Abgrenzung zur in Misskredit geratenen Allegorese aus dem im NT im Sinn von
»Abdruck, Muster gebrauchten tomoc (1 Kor 10,6.11; 1 Petr 3,21; R6m 5,14) entwickelt; vgl.
H.-J. Klauck, ebd.

17 ygl. K.-H. Ostmeyer, Typologie 131; H.-P. Mathys, EKL *IV 998f.

168 Vgl. H.-J. Klauck, Allegorie 123-125: Klauck kann im NT, anders als etwa Rudolf Bultmann, keine
eigene typologische Methode ausmachen. Auch bei den Vitern und im Mittelalter sei die typologische
Deutung nie eine eigenstandige Form der Auslegung, sondern selbstverstindlich in die allegoria inte-
griert gewesen. Die Rede von ,,Typologie® konne unter Umsténden hilfreich sein, um Akzente zu
setzen, aber niemand solle davor zuriickschrecken, ,,Allegorese zu nennen, was Allegorese ist™ (ebd.
125). Auch K.-H. Ostmeyer, Typologie 129, betont in seiner Untersuchung zum Typos-Begriff: Ein
»oesonderes ,hermeneutisches Verstindnis® des Begriffes begegnet weder im NT noch in der frith-
christlichen Literatur®.

1 R. Bultmann, Typologie 569: ,,Unter Typologie als hermeneutischer Methode versteht man die seit

dem Neuen Testament in der Kirche geiibte Auslegung des Alten Testaments, die in Personen, Ereig-
nissen oder Einrichtungen, von denen dieses berichtet, Vorabbildungen, Vorausdarstellungen entspre-
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Formen von Typologie auch in auBerchristlicher Literatur ausmachen kann'"

scheiden.

Die Brisanz der innertheologischen Typologie-Diskussion liegt wohl darin, dass hinter
den Kontroversen um den Typologiebegriff eine bestimmte Sichtweise des AT steht'”".
Gibt es eine qualitative Differenz zwischen AT und NT, zwischen ,Urbild” und ,Ab-
bild’ (wie sie von der traditionellen Typologie-Deutung vertreten wird)? Karl-Heinrich
Ostmeyer bestreitet dies, da er den Typos-Begriff im profanen Schrifttum der Antike,
bei den Apostolischen Vitern und Apologeten und im NT als ,,Funktionsbegriff* analy-
siert: ,,Kein Mensch (oder Gegenstand) ist an sich Typos, sondern er wird situations-
bezogen dann als Typos bezeichnet, wenn durch ihn oder in ihm etwas unmittelbar
sichtbar wird. ... tOmo¢ bezeichnet gerade nicht einen Unterschied zwischen den in
Bezichung gesetzten GroBen, sondern steht fiir die Identitdit der Vergleichsaspekte™' .
Bilder, die als tomou gelten, wollen auf etwas hinweisen und es unmittelbar sichtbar
werden lassen. Thre ,bildgebende Funktion“'” steht im Vordergrund und nicht die
Frage, ob es sich um Original oder Kopie handelt, wie Ostmeyer anhand des im deut-
schen Sprachgebrauch verwendeten Wortes ,,Denkmal® illustriert'”. Er warnt deshalb
davor, eine hierarchisierende und damit abwertende Typologieauffassung zu zementie-
ren, d. h. atl Typoi nur als ,,Schatten*, Vorstufen des Eigentlichen oder minderwertige
Andeutungen zu interpretieren' .

Halten wir fiir unser Typologie-Verstandnis fest: Wenn zwei Ereignisse oder Gestalten
(héufig in einem zeitlichen Nacheinander) miteinander verglichen werden in der Weise,
dass das bzw. die eine als Modell, Muster oder Vorbild des bzw. der anderen betrachtet
werden kann, dann ist es sinnvoll, von einer Typologie zu sprechen. Personen und
Geschehnisse der einen Geschichte B werden zu Personen und Geschehnissen einer
anderen (vorausgehenden) Geschichte A in Beziehung gebracht, und zwar in der Weise,

, Zu unter-

chender Personen, Ereignisse oder Einrichtungen der mit dem Kommen Jesu Christi angebrochenen
Heilszeit findet.*

170 ygl. etwa G. Kurz, Metapher 44f, der auf Vergil (Aeneas als figura von Augustus) und Werke von

Holderlin, Herder und Hamann verweist.

'"1'So war es beispielsweise nicht wenigen christlichen Theologen in der Zeit des Nationalsozialismus

wichtig, die Distanz des NT zum AT zu betonen und jiidische Einfliisse auf ntl Texte zu leugnen; an-
dere, wie L. Goppelt, steuerten bewusst dagegen; vgl. K.-H. Ostmeyer, Typologie 131.

172 Ebd. 129; Hervorh. v. M.R. K.-H. Ostmeyer féhrt fort: ,,Was jeweils timog und was Abbild ist, ist eine

Frage des Aspektes und der Intention: ein Mensch kann fiir einen Bildhauer timog einer zu verferti-
genden Statue sein. Eine Statue kann aber auch als timog eines Menschen gelten, wenn es ihre Funk-
tion ist, diesen Menschen sichtbar werden zu lassen. Ein iiberbietender oder iiberbotener timoc ist eine
contradictio in adjecto”. Dazu ein Beispiel aus der gotischen Bildhauerei und Malerei: Kiinstler
nahmen ihre Frauen, Tochter oder Miitter gerne als Modell fiir die Darstellung von (weiblichen) Hei-
ligen. Die Gesichter und Figuren der Frauen spiegelten etwas wider, was die Kiinstler in ihren Statuen
darstellen wollten, sie hatten gewissermallen ,bildgebende Funktion® (s. u.), konnten schon jetzt
zeigen, was der jeweilige Kiinstler oder die Kiinstlerin gestalten wollte, und waren damit Typoi der
Kunstwerke.

173 Ebd. 117.

" Ein im Deutschen mit dem Wort ,,Denkmal* belegtes Objekt werde auch nicht als Selbstzweck

verstanden, sondern als Verweis auf das von ihm Abgebildete. Vgl. ebd.: ,,Es hiele, die Funktion
eines Denkmals zu verkennen, wollte man es als ,bloBes Abbild® eines hoherwertigen Originals
kritisieren.*

175 ygl. ebd. 131.
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dass A4 als die Vorausdarstellung von B verstanden werden und umgekehrt Geschichte B
bzw. ihre Elemente als Erfiillung und Vollendung der A-Geschichte gelten konnen'’®.
Entscheidend ist der Gedanke: Was wir hier finden, finden wir auch dort. Das
Urspriingliche, zeitlich Friihere ist nicht hoher- oder minderwertig dem Zweiten, Nach-
folgenden gegeniiber.

Unter diesem Aspekt erscheint es mir moglich, in Gal 4,21-31 von typologischer Deu-
tung'”” zu sprechen: Denn hier wird ein aktuelles Ereignis — die Auseinandersetzung um
die paulinische Mission in Galatien — als in einer biblischen Geschichte, ndmlich in der
Geschichte von Sara und Hagar und ihren S6hnen, (voraus-)dargestellt wahrgenommen.
Paulus beansprucht Motive und Traditionen aus der Schrift, um Verhéltnisse und Er-
eignisse in den galatischen Gemeinden zu beschreiben und zu veranschaulichen. Thm ist
allerdings nicht an einer Uberbietung'™® (,Das war Sara und das obere Jerusalem und
wieviel mehr seid ihr als Gemeinden von Galatien’), sondern am ,Sichtbarmachen’
gelegen. In Gal 4 ist nicht die Kontrastierung zwischen Vergangenheit und Gegenwart
entscheidend, sondern der Gegensatz von Saras Kindern und Hagars Kindern, von
oberem und jetzigem Jerusalem, von Freier und Sklavin, von Verheifsung und Fleisch
als Abbild oder Vorbild der uniiberbriickbaren Gegensitze zwischen seiner Auffassung
von Mission bei den heidnischen Galatern und derjenigen seiner Gegner. Die von Pau-
lus aus der Schrift herausgearbeiteten Oppositionspaare bezieht er auf Gegensitze im
gegenwirtigen Kontext der Auseinandersetzung mit den Galatern.

Paulus nennt das obere Jerusalem frei (V 26a) und identifiziert es so mit der Freien,
nidmlich Sara. Mit typologischen Termini gesprochen: Die zundchst unfruchtbare, dann
kinderreiche Sara ist Typos des oberen Jerusalem; dieses wiederum wird von Paulus als
die ihm und den Adressaten gemeinsame Mutter allegorisiert.

Typologisch ist auch die Art und Weise, wie Sara zu ihrer Nachkommenschaft kam: So
sind auch die galatischen Christengemeinden zum Glauben gekommen, ndmlich durch
Verheifsung, d. h. durch den Glauben an das Wirken des Geistes — und nicht durch
Beschneidung.

176 S0 etwa bei G. Kurz, Metapher 43; H.-P. Mathys, EKL v 996f; R. Bultmann, Typologie 569.

"7 Typologie und Allegorese hingen eng zusammen, so dass es keinen Grund gibt, die beiden
»gegeneinander auszuspielen (R. Voderholzer, Einheit 225).

178 ygl. K.-H. Ostmeyer, Typologie 131: ,.Die Kategorien der Erfiillung und Uberbietung spielen im NT
eine wichtige, aber nicht eine exklusive Rolle. Der Stellenwert der ntl. Aussagen kann ebenso durch
Parallelisierung deutlich gemacht werden. Die Giiltigkeit eines ntl. Motivs wird untermauert durch
seine Teilhabe an einer Figur des AT, gerade dadurch gewinnt fiir Christen das AT einen unver-
gleichlichen Rang: in ihm kommt Christus selbst zur Sprache*.
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Die folgende Tabelle will einen Uberblick iiber die vorausgehenden Darlegungen

geben, indem sie die einzelnen Schritte der paulinischen Allegorese bzw. typologischen

179

Exegese nachvollzieht .

Schritte der Allegorese

Vers Aussagen in Gal 4,22-31 Vorgehen des Paulus bzw. typologischen
Deutung
22 u. | Abraham hat S6hne von Situationsbeschreibung durch Textbasis mit impliziter
23 verschiedenen Frauen, Zusammenstellung verschiedener | Aufforderung zur Deu-
diese S6hne wurden auf Schriftinhalte tung (Kot O0pKL;
unterschiedliche Weise 8L emayyerlag)
gezeugt
24a | dies ist allegorisch Ausdriicklicher Anstof3 zur explizite textinterne
gesprochen Deutung Ankiindigung der nach-
folgenden Allegorese
24b | die zwei Frauen bedeuten | Allegorische Deutung der Frauen
zweil Bundesschliisse in Opposition zueinander
(I'und II)
24c- | Hagar steht-fiir. Qen Bugd Allegorlsc.he Deutung der deskriptive und
25a | vom Berg Sinai in Arabien | Hagar (Seite I des Gegen- .. .
explizite Allegorie bzw.
satzpaares) T .
ypologie
25bc | der Sinaibund gehort mit | Zuordnung einer weiteren
dem jetzigen Jerusalem GrofBle zu Seite |
zusammen
26a | das obere Jerusalem ist Typologische Deutung der Sara
Sara (¢AcvBépar) (Seite 1I)
26b | Das obere Jerusalem ist Allegorisierung des oberen
unsere Mutter Jerusalem (Seite II)
27 Die Unfruchtbare wird Textzitat aus der LXX, das die allegorisches Schrift-
kinderreich sein (Jes 54,1) | Ereignisse um Zion als Abbild | zitat, das ohne explizite
der Geschichte Saras versteht Deutung bleibt =
(Seite II) implikative Allegorie
28 Thr, Galater, seid — wie Anwendung auf die Adressaten | Fortfithrung der
Isaak — Kinder der mit Hilfe einer Analogie (kato expliziten Allegorie
VerheiBung Tooak)

' Die linke Spalte benennt den jeweiligen Inhalt von Gal 4,21-31; die mittlere Spalte zeigt, wie Paulus
die allegorische Bedeutung durch ,,analogische und identifikatorische Reflexion* (G. Kurz, Metapher
64) aus den von ihm angefiihrten Texten entwickelt. Die rechte Spalte nennt die literaturwissenschaft-
lichen Fachbegriffe fiir die einzelnen Schritte.
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29a | Ismael verfolgte Isaak Beschreibung einer narrative Allegorie

Verfolgungsszene
29b | so auch jetzt Bezug zur Gegenwart explizite Aufforderung
zur typologischen
Deutung

30 Die Schrift spricht: wirf Leicht verandertes Schriftzitat implikative
hinaus ... er wird nicht von Gen 21,10 als implizite An- | Allegorie
erben ... weisung fiir die Adressaten

31 Wir sind nicht Kinder der | Abschluss der Beweisfiihrung Folgerung aus den ge-

Magd, sondern der Freien | durch zusammenfassende botenen Texten und
Gegeniiberstellung ihren allegorischen und
typologischen
Deutungen

3.2 Interpretation der einzelnen Bilder

180 Kommt Paulus in Gal 4 auf die ersten beiden Séhne'®! des Abra-

Recht unvermittelt
ham'®? und iiber diese auf deren Miitter Hagar und Sara zu sprechen. Dabei bezieht er
sich auf die sog. ,,Viter-“ oder ,,Patriarchen-Erzéhlungen“ aus dem Buch Genesis, die

«“I183 Hennen mochte, da

ich mit Irmtraud Fischer besser die ,,Erz-Eltern-Erzdhlungen
Frauen zu den tragenden Figuren der Handlung zéhlen. Um die Bedeutung der zentralen
Frauenfiguren in Gal 4,21-31 besser einschitzen zu konnen, hier kurz noch einmal die
wichtigsten Daten aus dem Sara-Hagar-Zyklus'**:

185, erste Frau Abrahamsl%, will sich mit ihrem Schicksal der Kinderlosigkeit

(Gen 11,30) nicht abfinden und hilt Abraham an, mit der Magd Hagar einen Sohn zu

Sara

180 Vorher (3,17) hat er ausdriicklich von dem einen Nachkommen Abrahams (Jesus Christus) ge-
schrieben.

81 Dass Abraham mehr als diese zwei (Ismael und Isaak) hat, wird hier im Text nicht beriicksichtigt.
Vgl. Gen 25,1f., wo die S6hne von Abrahams dritter Frau Ketura aufgezihlt werden.

'8 Abraham spielt in der theologischen Argumentation des Paulus eine bedeutende Rolle; im Gal taucht
der Name im Kap 3 immer wieder auf; dort rithmt Paulus seinen vorbildlichen Glauben an die Verhei-
Bung Gottes, die mehr als das sowieso erst spéter wegen der Ubertretungen (Gal 3,19) hinzugekom-
mene Gesetz (vgl. Gal 3,18) zihlt.

183 Fischer, Genesis 12f; eine ausfiihrlichere Argumentation findet sich in: dies., Gottesstreiterinnen 14-
19.

'8 Zur Bezeichnung vgl. G. Jankowski, Gal 87. In der Forschung werden die Inhalte von Gen 12 — 24 in
der Regel unter ,,Abraham-Erzihlkreis* gefasst.

'8 Thr Name lautet eigentlich zunichst Sarai und wird erst im Zusammenhang mit der VerheiBung eines
eigenen leiblichen Sohnes in Sara umgewandelt; vgl. Gen 17,15f.

186 Eigentlich Abram; ab Gen 17,5 Abraham = ,,Vater der Menge*“.
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zeugen (16,1-3). Jahre nach der Geburt des Ismael verheiit Gott erneut zahlreiche
Nachkommenschaft; die schon 90-jdhrige Sara soll noch Mutter werden: Ich will sie
segnen und dir auch von ihr einen Sohn geben. Ich segne sie, so dass Vélker aus ihr
hervorgehen, Konige tiber Vélker sollen ihr entstammen (17,16). Isaak wird geboren
und wichst zusammen mit Ismael auf. Sara kann Hagar und ihren Sohn Ismael nicht in
der Sippe dulden und veranlasst Abraham, beide ,in die Wiiste zu schicken’ (21,9-14).
Dort werden sie auf wunderbare Weise von einem Engel vor dem Verdursten bewahrt
(21,17-19); spater wird Hagar zur Stammmutter einer gro3en Fiirstenschar (vgl. 25,12-
18). Die zunidchst unfruchtbare Sara steht in einer Reihe mit anderen bedeutenden
Frauen Israels, die nach lidngerer Kinderlosigkeit einen Sohn gebdren, der dann zu
einem der Helden Israels heranwichst; zu ihnen gehoren z. B. Hanna, Rahel, Lea 187,
Aus diesem Abraham-Sara-Hagar-Kreis greift Paulus folgende Motive auf:
- Die beiden Frauen (V 22cd.24b.31)

Erstmalig im Gal stellt er den gegengeschlechtlichen Part zu Abraham — allerdings

vermittelt liber die Nachkommenschaft von Sara und Hagar — ins Zentrum des

Interesses' s

. Dabei nennt er zunéchst jedoch weder die S6hne noch die Miitter mit
Namen, sondern charakterisiert sie mit Begriffen, die im gesamten Gal eine bedeu-
tende Rolle spielen (éAcvbépa, odpt, émayyerin) und als typisch paulinisch'® gelten
konnen.

- Das Sklavinsein der Hagar (V 22c.23a.24de.25.30bc.31c) und das Freisein der
Sara (vgl. V 22d. 23b.26a.30c.31d)

Sara und Hagar werden antithetisch als Sklavin'”

und Freie bezeichnet. Die
Standesbezeichnung (frei oder unfrei) interessiert Paulus — nicht die Frage, ob erste
oder zweite Frau, ob alt oder jung, schon oder hésslich. Damit kniipft er an das im
Gal mehrfach gebrauchte Motiv vom Sklavesein und an die Thematik der Freiheit
in Christus an (vgl. z. B. 2,4; 4,1-7; 5,1.13).

187 Vgl. L. Schottroff, Freue dich 34f: ,Die Leiden der unfruchtbaren Frau und ihre Rettung durch die
Geburt eines Sohnes sind ein immer wiederkehrendes Motiv der Darstellung des Geschickes des Vol-
kes Israel bzw. einzelner fiir Israel wichtiger Miitter. Zugespitzt lisst sich sagen: Viele Helden Israels
sind S6hne unfruchtbarer Miitter (sic!) bis hin zu Johannes dem Taufer nach Lk 1.

'8 Vgl die bei der synchronen Analyse (2.3) erhobene Haufigkeit von weiblichen Nomina und
Pronomina.

1% Vgl. H.D. Betz, Gal 417.

190 matdiokn kann mit ,,Magd* oder ,,Sklavin® {ibersetzt werden. Meines Erachtens ist es nicht einfach,

sich fiir eine Ubersetzungsmoglichkeit zu entscheiden, da beide Begriffe im Deutschen mit recht
unterschiedlichen Konnotationen verbunden sind. In der Ubersetzung (siche oben 2.1) habe ich mich
fiir ,,Magd entschieden, um den Unterschied zu SovAete. (= Knechtschaft, Sklaverei, V 24d) und
doudedw (= als Sklave dienen, V 25¢) deutlich zu machen. Bei der Besprechung des Gegensatzpaares
wihle ich den Begriff ,,Sklavin“, da dieser den Aspekt der Unfreiheit noch stirker betont.
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- Die Art, wie die beiden ersten Nachkommen Abrahams bzw. der Erz-Eltern ent-
stehen: ,,nach Fleisch‘ und ,,durch Verhei/)’ung“191 (V 23.28¢.29a)
Paulus fasst kurz zusammen, was er als wesentliches Merkmal der Abraham-Nach-
kommenschaft wertet: Nicht die leibliche Kindschaft (kate oopke) ist ausschlag-
gebend, sondern dass ein Kind durch Verheiffung (61" émayyerloc) entstanden ist'*%.
Damit bezieht er sich auf die an Sara ergangene Verheilung eines Sohnes in einem
Alter, in dem eine Frau nach menschlichem Ermessen keine Kinder mehr bekom-
men kann (vgl. Gen 18,11)'%".

- Die Unfruchtbarkeit und spdtere Fruchtbarkeit der Sara (V 27)
Vieles spricht dafiir, dass Paulus Jes 54,1 u. a. auch deshalb zitiert, weil er den
Vers, wie andere jiidische Ausleger, mit der Sara-Tradition in Verbindung bringt'**.
Allerdings unterscheidet sich die Wortwahl des Paulus vom urspriinglichen
Genesis-Text: In der LXX-Fassung der Gen wird tiktewv verwendet, um die Geburt
der Sohne zu beschreiben, Paulus gebraucht aber in unserem Text konsequent das
Verb yevvaw, so in V 23a (6 pev ... kot oapke yeyevvntet), in V 24d (elg
Sovrelow yevv@dow) und in V 29a (6 ke odpke yevvmPerc)' .

- Das ,,Herumtollen* des Isaak (V 29)
Bei Paulus wird aus dem Spiel ,bitterer Ernst’. Er bezieht sich hier auf eine in der
jidischen Haggada entwickelte Interpretation von Gen 21,9, die das Verhiltnis der
beiden Briider zueinander feindlich und kiimpferisch deutet'*°.

- Die Vertreibung und ,, Enterbung “ von Hagar und Ismael (V 30)
Paulus zitiert hier fast wortlich Gen 21,10, unterschldgt aber, dass es sich um eine
Anweisung Saras an Abraham handelt. Aus mein Sohn Isaak im Genesis-Text wird

deshalb der Sohn der Freien.

1 enoyyerio/ Verheifung war schon in Kap 3 (V 14.16.17.18.[2x].19.21.22.29) ein zentrales Stichwort
und wird jetzt wieder von Paulus aufgenommen.

2 Im Dienst der plakativen Kontrastierung vernachlissigt Paulus, dass Sara zunichst nicht der Verhei-
Bung traut, dass Hagar und ihre Nachkommen ebenso gesegnet sind, dass beide Séhne eigentlich
Kinder der Verheiung und des Fleisches sind (denn warum sonst die starke Betonung der Unfrucht-
barkeit der Sara und ihres Alters).

193 In Rém ist der Gedanke dhnlich ausgefiihrt: ... auch sind nicht alle, weil sie Nachkommen Abrahams
sind, deshalb schon seine Kinder, sondern es heifst: Nur die Nachkommen Isaaks werden deine Nach-
kommen heifsen. Das bedeutet: Nicht die Kinder des Fleisches sind Kinder Gottes, sondern die Kinder
der Verheifsung werden als Nachkommen anerkannt; denn es ist eine Verheiffung, wenn gesagt wird:
In einem Jahr werde ich wiederkommen, dann wird Sara einen Sohn haben (R6m 9,7-9).

19 Niheres dazu unter 3.2 d).
195 Vgl. dazu unten 3.2 ¢) und J.L. Martyn, Gal 434.

1% S0 etwa in GenR 53 (34a). Vgl. H. Schlier, Gal 226; F. MuBner, Gal 329f; H.D. Betz, Gal 429
Anm. 113.
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a) Zwei Frauen — zwei Testamentsverfiigungen (V 24.25a)

Paulus versteht die beiden Frauen Abrahams als zwei Groflen, die tiber sich hinaus-

weisen, und stellt eine allegorische Gleichung auf, die Sara und Hagar mit 600

Srodfka'’ identifiziert'”®.

dLadnkn kann zweierlei bedeuten: Zum einen ist damit die ,,(letztwillige) Verfiigung, das

«199

Testament gemeint; so verstanden gehort der Begriff zu den erbrechtlichen

Termini’”. In der Regel schlieBt sich Paulus jedoch der LXX an, wo 6ie6fkn als
Ubersetzung von berit (= Bund) verwendet wird. Bund ist hier allerdings so zu verste-
hen, dass es dabei nicht um eine Abmachung zwischen zwei gleichberechtigten Ver-
tragspartnern geht, sondern nach dem Modell altorientalischer Vasallenvertrige um die
Willenserklirung eines einzelnen™'. Siafrkn ist dann am besten mit ,,Verfiigung®,

202

,»Willenskundgebung® oder ,,Anordnung*“~"“ zu iibersetzen. Man konnte hier im Gegen-

satz zum oben genannten rechtlichen von einem ,,religisen Begriff d1a6kn“*®® spre-
chen. Auf jeden Fall hat der Begriff tabnkn — wie Heinruch Schlier formuliert — bei
Paulus ,.eine groBe Spannweite****.

Vor dem Hintergrund der Genesis-Tradition, die in V 22f. anklingt, ist es zunéchst eini-
germaflen iiberraschend, wenn nun in V 24b von 6o dwabfikar die Rede ist. Gibt es
nicht gerade hier den einen Bund, den Gott mit Abraham und seinem Nachkommen
Isaak schlieBt (vgl. Gen 17,19.21)? Von einem Hagar-Bund*”, wie ihn Paulus ab V 24c

beschreibt, ist in Gen 17 nirgends die Rede**’.

197 33 Belege im NT, davon acht bei Paulus (R6m 9,4; 11,27; 1 Kor 11,25; 2 Kor 3,6.14; Gal 3,15.17;
4,24).

198 Anders Philo, der die beiden atl Frauen ebenfalls allegorisch deutet: Sara ist da die ,,(vollkommene)
Tugend®, Hagar die ,,(mittlere) Bildung®; vgl. Congr 23; Mut Nom 255; Poster C 130.

19 W. Bauer, Worterbuch 366; vgl. auch J. Behm, ThAWNT II 127-137.

20 11 diesem Sinne kommt das Wort in Gal 3,15-17 vor, wo die VerheiBung Gottes an Abraham mit dem

Testament eines Menschen verglichen wird, das unumstdé8lich gilt und nicht im Nachhinein geédndert
werden kann.

2! Dieser Aspekt war nach Einschitzung W. Bauers, Worterbuch 366, ein wichtiger Grund fiir die

Septuaginta-Autoren, berit mit S8k zu iibersetzen.

292 ygl. ebd. Ich verwende deshalb die Ubersetzung mit 7. estamentsverfiigung und Bund synonym.

29 J Behm, ThRWNT II 132. Hierher gehort auch die prophetische dadnkn-Idee (vgl. Jer 31,31-34), die
sich bei Paulus beispielsweise in 2 Kor 3,6 niederschlégt.

204 Y. Schlier, Gal 146 Anm. 4.

25 Im Gen-Text wire analog zur Zusage von Gen 17,21 (Meinen Bund aber schliefie ich mit Isaak ...)

eher nach einem Ismael-Bund zu suchen.

26 Paul does not draw the thought of two covenants from a literal reading of Genesis 16-21. Nothing is

clearer in those stories than the singularity of the covenant God made with Abraham and the passing
down of that covenant through Isaac and not through Ishmael“ (J.L. Martyn, Gal 463).
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Doch Paulus konzentriert sich in diesem Punkt nicht auf den vorgegebenen Schrifttext,
sondern auf die aktuelle Situation. Diese interpretiert er aus seiner Uberzeugung heraus,
dass mit Christus als dem einen und einzigen Nachkommen Abrahams (vgl. Gal 3,16)
der Bund der Verheifsung in Kraft getreten ist. Damit bleibt er hermeneutisch im Rah-
men dessen, was Allegorese leistet: Sie orientiert sich nicht vorrangig an der Logik des
vorliegenden Textes (und seinem reellen und kontextuellen Hintergrund), den sie neu

oder anders interpretiert, sondern an dem vorgegebenen Sinnhorizont, aus dem heraus

die Deutung erfolgt™”’.
Paulus benennt also zwei Testamentsverfiigungen — ,,surely against all of his Pharisaic
training“**® — und beschreibt die eine vom Berg Sinai, die zur Sklaverei gebiert, welche

ist Hagar, wesentlich ausfiihrlicher als die andere (vgl. V 24c-25c¢).

Dass Paulus hier (und nur hier) vom Sinai spricht, hdngt vermutlich damit zusammen,
dass die Gegner schon vorab versucht hatten, die Galater auf ihre Zugehorigkeit zum
»Sinai-Bund* einzuschworen. Paulus stellt deshalb den urspriinglich einen Bund Gottes

mit seinem Volk**

als zweigeteilten dar: Wihrend seine Gegner die Gesetzestreue in
den Vordergrund riicken und einen Beschneidungs-Bund reklamieren, nimmt Paulus die
Verheifsung als entscheidenden ,,Bundesgegenstand* wahr. Paulus will den Bund, bei
dem es nicht mehr ums ,,Fleisch* (Beschneidung) geht, sondern um den Geist; nicht um
den Buchstaben, sondern um die Gesinnung (vgl. 2 Kor 3,6) — wer auf die
Beschneidung und die buchstabengetreue Befolgung der Bundesvorschrift besteht,
versklavt sich und andere und l4sst keinen Raum fiir Gottes verheilenen Geist. Er spitzt
diese Uberlegungen zu, indem er sich erlaubt, von zwei Biinden zu reden'® — der eine
versklavend und der andere befreiend; der eine reprasentiert in Hagar und ihren Nach-
kommen, der andere in Sara und ihren Kindern. Der Hagar-Bund hat seinen Ursprung
nicht in Gott, sondern steht unter seinem Fluch (vgl. 1,8f.). Er steht fiir ein von Men-
schen untereinander geschlossenes Biindnis, das gleichzeitig und parallel zum Sara-

Bund existiert’!".

27 paulus entdeckt im Text gewissermalflen eine ,,vorausgehende und vorausgesetzte Bedeutung*, die
G. Kurz im Anschluss an M. Quilligan ,,Praetext* nennt (vgl. G. Kurz, Metapher 41-43).

28 J L. Martyn, Gal 455.

209 Der Bund, den Gott in Gen 17 mit Abraham und seinen Nachkommen schlie3t, umfasst gleicher-
mafen das Gebot der Beschneidung als auch die VerheiBung zahlloser Nachkommen.

219 yol. dazu J.L. Martyn, Gal 436: ,,Paul boldly finds two covenants in the genesis stories, polar
opposites of one another, one of them having to do with the circumcision of the flesh, the other repre-
senting the power of God’s promise. Paul’s thought of two covenants is a novum, introduced by the
apostle himself as he composed the letter.*

21 Vgl. auch Ps 83,6f., wo von einem Biindnis der Feinde Gottes — unter ihnen Ismaeliter und Hagariter
(1) — die Rede ist.
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Paulus erwahnt zwar zwei Testamentsverfligungen, fiihrt aber die mit plo uév (V 24c¢)
begonnene Gegeniiberstellung nicht fort und verzichtet auf eine direkte Beschreibung
des zweiten Bundes, bringt ihn nicht einmal ausdriicklich mit Sara in Verbindung®'’.
Doch der befreiende Bund gehort — folgt man dem Strukturprinzip oppositioneller Rei-
hen oder Spalten, das sich im Text abzeichnet (s. 0.) — auf die Seite der freien Sara, die
Kinder durch Verheiffung hervorbringt (V 23b.28b) und damit auf der Seite des oberen
Jerusalem steht, das Paulus unsere Mutter nennt (V 26).

Meines Erachtens geht es bei der Rede von den 0o Suabfiker um einen ,,innerkirch-
lichen“ Konflikt*"? am Ubergang zur umfassenden Mission, die alle Vélker miteinbe-
zieht. Eine urspriinglich rein jiidische Gruppierung ist dabei, sich fiir nichtjiidische
Mitglieder zu 6ffnen, muss deshalb neu ihre Identitdt finden; ihre Mitglieder ringen
untereinander um ihr Selbstverstdndnis. Die filhrenden Kopfe sind sich einig, dass die
Kategorie duabnkn Giiltigkeit hat — Dissens besteht iiber die Prioritdten, die in diesem
Bund gelten. Fiir Paulus gilt der Abraham-Bund nach wie vor, aber unter anderen
Bedingungen. So ist es vor allem ein rhetorischer Schachzug seinerseits, das
Bundeskonzept der Gegner als Hagar-Bund zu beschreiben.

In V 25a nimmt Paulus eine ,.kithne Identifikation‘'*

vor: Denn Hagar ist der Berg
Sinai in der Arabia*". Sehr wahrscheinlich greift Paulus hier auf eine Lokaltradition
zuriick, die den Sinai mit dem ,Hausberg’ der in Arabien gelegenen Metropole Hagar
bzw. Hegra identifiziert. So wie Zion und Jerusalem wechselseitig verwendet werden
konnen, sind dann auch der Stadtname Hagar bzw. Hegra mit Sinai austauschbar’'®.
Wenn Paulus schreibt, der Berg Sinai gehore in eine Reihe mit Jerusalem, dann kann

dies zundchst auch ganz wortlich, ndmlich als geographische Angabe verstanden wer-

12 L. Martyn, Gal 440, sieht dies folgendermafBlen begriindet: ,,The resason of this grammatical
asymmetry is easily discerned. Paul’s chief interest does not lie with the two covenants, but rather
with the two contrasting Jerusalems.

13 Nicht wenige Ausleger gehen ganz selbstverstindlich davon aus, dass mit den &0o Siabfikar die

mehotd Suednkn und die kalvn Suadnkm gemeint seien, wie sie Paulus auch in 2 Kor 3,6.14 benennt;
vgl. z. B. H. Schlier, Gal 219 (nennt nur maAowd dtadrkn); H.D. Betz, Gal 419. U. Luz, Bund 319-322,
beispielsweise sieht die Biinde ,,in diametralem Gegensatz zueinander* (319), beobachtet dariiber
hinausgehend ein ,,typologisches Gegeniiber der beiden Biinde* (320), deren Beziehung zueinander
»eine rein negative* (321) ist. J. Becker, Paulus 115, rdumt zumindest ein, dass sich unser Text u. a.
wegen der ,.theologische[n] Gegeniiberstellung von altem und neuem Bund® nicht ,,glatt in das pauli-
nische Denken® einordnen lasse. Da hier jedoch nirgends vom Alten und Neuen Bund gesprochen
wird, halte ich es nicht fiir sinnvoll, diese Kategorien in den Text einzutragen. Denn nur zu héufig und
selbstverstindlich wird der Alte Bund mit dem Judentum oder dem jiidischen Glauben identifiziert, so
wie dann der Neue Bund fiir das Christentum steht. B. Kahl, Brief 603f, macht darauf aufmerksam,
wie sehr unsere Paulus-Lesarten festgeschrieben sind durch die geschichtlichen Entwicklungen und
die Interpretation von gewichtigen Theologen wie Luther.

214 A M. Schwemer, Himmlische Stadt 200.
215 7ur Textkritik siehe oben 2.1.

216 vol. A.M. Schwemer, Himmlische Stadt 200.
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den: Nach friihjiidischem Verstindnis®'’ fand sich der Sinai siidlich in gerader Linie

vom irdischen Jerusalem?'®,

b) Das jetzige und das obere Jerusalem (V 25bc.26a)

Uber die Sklavin Hagar stellt Paulus die Testamentsverfiigung, die zur Sklaverei gebiert
(V 24d), in eine Reihe mit dem jetzigen Jerusalem (V 25b). Es scheint klar, dass mit 1
viv Tepovoainu die Stadt Jerusalem in Paldstina gemeint ist und nicht eine spirituelle
oder abstrakte Grof3e, wie sie der Begrift des oberen Jerusalem vermuten léasst. Fraglich
ist jedoch, welche Konnotationen in unserem Kontext mit diesem irdischen Jerusalem
verbunden sind: Meint Paulus mit dem jetzigen Jerusalem ,,die politisch-religiose Ein-
richtung des Judentums, fiir die die heilige Stadt als Symbol steht“*'*? In der Forschung
wurde lange die Sichtweise vertreten, die beiden als jetziges und oberes Jerusalem
qualifizierten Stddte seien Repridsentanten der in unversOhnlichem Gegensatz zuein-

220

ander stehenden jiidischen und christlichen Glaubensgemeinschaft™". Doch spricht eini-

ges dafiir, dass gerade die polarisierende Erwéhnung auf einen rein innerchristlichen
Konflikt hindeutet: Mit dem jetzigen Jerusalem aus V 25b ist die Jerusalemer Christen-

gemeinde und nicht das Judentum gemeint™'

. Analysiert man ndmlich den paulinischen
Gebrauch von ’IepovoeAfdy in Rom und 1 Kor*?%, dann zeigt sich, dass er diesen Begriff
in der Regel zwar als geographischen Ausdruck benutzt, ihn jedoch in iiberwiegend

ekklesiologischen Zusammenhingen erwihnt**

— dies gilt iibrigens auch fiir andere
Ortsbezeichnungen, die dann als Metonymie der jeweiligen Ortskirche fungieren®*.

Auch in Gal 1,17f. und 2,1f. ist Jerusalem fiir Paulus nur als die Stadt interessant, in der

27 Jub 8,19. Zion und Sinai entsprechen sich im Buch der Jubilden von der Lage her, aber auch als heili-
ger Berg und alter Kultort; vgl. ebd.

218 Vgl. AM. Schwemer, Himmlische Stadt 200: ,,Hagar/Sinai liegt auf derselben Linie (cuotoiyel),
gewissermallen dem gleichen Lingengrad, wie Jerusalem®. Moglicherweise hatte sich Paulus bei
seinem Arabien-Aufenthalt selbst ein Bild machen konnen.

29 H.D. Betz, Gal 422.

20 H.D. Betz, Gal 423, beispielsweise versteht mit Blick auf die Wertung, die Paulus fiir n viv
"TepovoaAny mit seiner Wendung Sovieler yap petd v tékvwy adtfic (V 25¢) vornimmt, Gal 4,21-31
als ,,eine[n] der schérfsten Angriffe des Paulus auf die Juden®.

21 ygl. J.L. Martyn, Gal 439.457-466. Dort auch zum Folgenden.
222 1 Kor 16,3-4; Rom 15,19.24-26.31f. Nur hier wird ’TepovoaAnu, auBer im Gal, von Paulus verwendet.

22 ygl. J.L. Martyn 458: ,,Paul’s interest in geography is thoroughly ecclesiological. Jerusalem is the
place from which the gospel has commenced its march into the rest of the world, and that is in itself a
strong hint that, when he uses the word ,Jerusalem®, Paul thinks in the first instance of the Jerusalem
church, not of the city as such, and certainly not of the Jewish cultus with its temple, its priests, and its
traditions.”

24 7. B. Mazedonien und Achaia in Rém 15,26.
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die Jerusalemer Kirche mit ihren Vertretern lokalisiert ist*> ; den Galatern diirfte also
der metonymische Gebrauch von ’Tepovoainu schon vor 4,25 vertraut sein®%’. So ist es
sehr wahrscheinlich, dass mit dem jetzigen Jerusalem die Stadt ,,nicht als das geistliche
Zentrum der Judenschaft, sondern der Judenchristenheit angesprochen ist, deren
radikale Exponenten sich zur Autorisierung ihrer Gegenpredigt auf Jerusalem als den
maBgebenden ,Vorort* der Christenheit und des wahren Evangeliums beriefen**?.

Das jetzige Jerusalem wird ndher beschrieben: Es dient als Sklave mit seinen Kindern
(V 25¢)***. Damit unterstellt Paulus der Jerusalemer Kirche, dass sie durch ihre
Unterstiitzung der gesetzesobservanten Heidenmission nicht der Freiheit in Christus
dient, sondern Sklaven hervorbringt (V 24f.). Das ist ein hartes Urteil, das sich nur aus
Paulus’ besonderer Erfahrung mit den yevdadeipor und ihrem Dringen auf Beschnei-
dung verstehen lésst. Es ist anzunehmen, dass diese ,Beschneidungspartei’ in Jerusalem
zunehmend an Einfluss gewann (vermutlich durch Jakobus; vgl. 2,12) und eine wichtige
Gruppe innerhalb der Jerusalemer Gemeinde darstellte®”, die sich offensiv fiir strenge
Einhaltung der Gesetze und Beschneidung der Heiden einsetzte®’. Wahrscheinlich
unterstiitzte diese Gruppe eine gesetzesobservante Heidenmission in Galatien; Paulus
konnte jedenfalls bei der Konfrontation mit den Gegnern aufgrund der Inhalte ihrer
Mission und ihrer Vorgehensweise (subversive) Aktivititen der Jerusalemer Gemeinde

Vermuten23 ! .

3 In 1 Kor, Gal und Rom bezieht er Jerusalem kein einziges Mal auf das Judentum oder die jiidische
Religion.

226 yg]. J.L. Martyn, Gal 459.
27 R, MuBner, Gal 325, der diese These schon von H.J. Holtzmann vertreten fand.

2 Dem Satzgefiige V 25a-c ist nicht klar zu entnehmen, wer Subjekt des 25c-Satzgliedes ist, da dieser
nicht mit einem Relativpronomen (wie etwa in V 24e) an das vorausgehende Nomen angeschlossen
ist. Drei Beobachtungen sprechen jedoch dafiir, das jetzige Jerusalem als Handlungstriger des Satzes
in V 25¢ zu betrachten: a) Der antithetische Parallelismus von V 25¢ und V 26a: er/sie/es dient mit
seinen Kindern vs. das obere Jerusalem ist frei; b) von Hagar wurde schon in V 24d gesagt, dass sie
zur Sklaverei gebiert; ¢) in V 22 wird deutlich: Hagar hat einen Sohn, Sara hat einen Sohn. Im weite-
ren Text wird Sara als Mutter zahlreicher Kinder erscheinen, jedoch nicht direkt, sondern iiber das
obere Jerusalem vermittelt (V 26f.). Erst in V 31 sind die Adressaten zusammen mit dem Absender
(wir) die Kinder der Freien, also der Sara. Hagars Nachkommen ,,vervielfaltigen* sich ebenfalls: Aus
dem Sohn der Magd (V 22bc) werden die Kinder einer Magd (V 31c); ,,dazwischengeschaltet ist das
Jetzige Jerusalem, SoudeteL yop petd t@v tékvwr (V 25 be).

229 ygl. J.L. Martyn, Gal 460.

2% Schon bei der Schilderung des Apostelkonzils in 2,1-10 kommen die drei Motive zur Sprache, die
dann auch in 4,21-31 wieder auftauchen: a) Die evdadeidor fordern, dass die aus dem Heidentum
zum Christentum Ubergetretenen beschnitten werden sollen (2,3f.); b) Paulus verurteilt schon hier
dieses Ansinnen und Vorgehen als Freiheitsberaubung und Versklavung (2,4), und c) das Ganze ereig-
net sich in der Jerusalemer Gemeinde.

3! Keine neue Erfahrung, wenn man an die Auseinandersetzungen um die auf dem Apostelkonzil
beschlossene gesetzesfreie Heidenmission durch Paulus denkt.
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Damit ist Gal 4,21-31 (und der Gal iiberhaupt) ein Text, in dem sich die ambivalenten
Gefiihle des Paulus gegeniiber der Jerusalemer Gemeinde®? duBern.

Das gegenwirtige Jerusalem hat sein Gegeniiber im oberen Jerusalem, das im folgen-
den Vers als frei bezeichnet wird (V 26a).

Mit dem Gegenbegriff des davw’ Iepovoainu greift Paulus auf ein Motiv zuriick, das
innerhalb des Judentums eine lange Tradition hat. Im Prinzip sind es vor allem zwei
Uberlieferungsstrange™”, die hier eine Rolle spielen:

a) Die prophetische Tradition, die angesichts der briichigen Existenz der realen Stadt
Jerusalem auf eine kiinftige, unbezwingbare, wunderbare Stadt, auf ein neues Jerusalem
hofft**. Diese Stadt, errichtet aus unzerstorbaren Edelsteinen (vgl. Jes 54,11f.), wird
Gott selbst als eschatologischen Neubau des irdischen Jerusalem erstehen lassen.

b) Die apokalyptische Tradition kennt darliber hinaus ein prdexistentes Jerusalem, das
in der Endzeit auf die Erde herabkommen wird (vgl. Offb 3,12; 21,2.10). Jetzt noch
unsichtbar im Himmel verborgen (vgl. 4 Esr 7,26), ist es Sinnbild fiir den neuen Aon
und damit nicht mehr Erfiillung oder Vollendung des alten Jerusalem; vielmehr tritt es
als Gegensatz an die Stelle des irdischen.

Hintergrund fiir Paulus’ Gebrauch des oberen Jerusalem dirften eher die apokalypti-
schen Vorstellungen sein®. Letztlich ist nicht zu entscheiden, ob er damit vor allem

236

den neuen Aon”>° meint, die neue Schopfung (ko tiowg; vgl. Gal 6,15), oder kon-

kreter eine himmlische Kirche™', die im Kontrast zur irdischen Kirche (von Jerusalem)
steht™®. Gemeinsam ist all diesen Deute- oder Synonymisierungsversuchen, dass sie das
obere Jerusalem als einen Ort nahe bei Gott auffassen, als eine transzendente Grofle, die

sich menschlichem Zugriff entzieht®’.

2 Fiir Paulus ist und bleibt Jerusalem der Ort, von dem das Evangelium ausgeht. Er fiihlt sich Zeit seines
Lebens der Jerusalemer Gemeinde tief verbunden und sieht die Vélker in der Schuld der Jerusalemer.
Deshalb ist ihm die Kollekte fiir die Heiligen in Jerusalem ein groBes Anliegen, das er mit Eifer ver-
folgt. Ob ihn die Jerusalemer Autorititen anerkennen, ist ihm keineswegs gleichgiiltig; dennoch
beharrt er auf seiner von den Jerusalemer Aposteln unabhédngigen Stellung (Gal 1,16f.). Zu den
Gefiihlen des Paulus gegeniiber Jerusalem vgl. auch J.L. Martyn, Gal 459-462.

3 ygl. H. Schlier, Gal 221f.

% val. z. B. Jes 49,16f.; 60,10.15; 61,4; 62,7; Ez 48,30-35; Mi 7,11; Sach 1,16; 14,10.
3 ygl. H. Schlier, Gal 222; E. Lohse, ThWWNT VII 336; L. Hartman, EWNT °II 438.
2% ygl. H. Schlier, Gal 223.

#7 Vgl. J.L. Martyn, 440f, der hier einen apokalyptischen Kontrast zwischen der Jerusalemer Kirche auf
der ,,irdischen Bithne* und der wahren Kirche Gottes auf der , himmlischen Biihne* sieht.

% Vehement gegen die genannten Deutungsversuche wendet sich P. Sollner, Jerusalem 161-169, der in
der ,,priasentischen Relevanz von évw’ Iepovoaiiy keinen Hinweis auf zukiinftiges Heil entdecken
kann und stattdessen die ,,legitimierende Funktion fiir den paulinischen Standort als auch eine identi-
tétsstiftende fiir den Status der Adressaten® (ebd. 169) betont.

#% Ausfiihrlich zur Vorstellung vom oberen Jerusalem in der frithjiidischen Literatur A.M. Schwemer,
Stadt 207-219.
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Von Interesse ist allerdings, warum Paulus diese GréB3e hier ins Spiel bringt und in wel-
ches Verhéltnis er das obere Jerusalem zur galatischen Gemeinde setzt. Dies soll im

folgenden Punkt (c) ausgefiihrt werden.

Exkurs: Antijudaismus in Gal 4,21-31?

Wie schon erwihnt, wurde Gal 4,21-31 im Laufe seiner Interpretationsgeschichte haufig
so verstanden, dass es hier um den Kontrast zwischen Juden und Christen, Synagoge
und Kirche gehe. Gerade Gal 4,29 wurde und wird immer wieder als die Darstellung der
Verfolgung der christlichen Gemeinde durch die Synagoge gedeutet**’; zugleich musste
diese Interpretation — v. a. angesichts des Holocaust — als sehr problematisch
empfunden werden. Neben der oben genannten Position findet sich noch eine Reihe
anderer Stimmen, die zu diesem Problem Stellung nehmen:

So betont etwa Ulrich Luz, dass der Text aus der Situation heraus verstanden werden
miisse, in die hinein Paulus spricht: ,,Paulus steht hier vor der Notwendigkeit, die Radi-
kalitdt und Einzigkeit der gottlichen Gnade in einer Situation klar zu machen, wo sich
das Gesetz als zweiter, besserer oder zusétzlicher Weg zum Heil anzubieten schien. In
der Konsequenz dieser Ausfiihrungen lige: Das Judentum ist verworfen“**.

Luise Schottroff, die sich grundsitzlich um Forschungen zu Feminismus und Anti-
judaismus verdient gemacht hat**?, gibt in diesem Zusammenhang allerdings zu beden-
ken: ,,Die Grenze zwischen situationsbedingtem, moglicherweise nicht grundsitzlich
gemeintem und strukturalem Antijudaismus ist im Gal hauchdiinn“***. Dabei nimmt sie
durchaus zur Kenntnis, dass die AuBerungen des Paulus, die antijiidisch interpretiert
werden konnen, nicht in der Konfrontation mit der jiidischen Religion, sondern in der
Auseinandersetzung mit Judenchristen entstanden sind. Nicht ganz unproblematisch
erscheint mir ihre urséchliche Herleitung des Antijudaismus: Diesen sieht sie ndmlich
begriindet in der ,,Aufspaltung des Geschickes der Menschen auf zwei Frauen und durch
die unsolidarische Darstellung des Geschickes der Hagar®, so dass sie zu der Fest-
stellung kommt: ,,Die Unsensibilitdt des Paulus dem Geschick von Frauen gegeniiber,
also sein massiver Sexismus, ist die Ursache fiir seinen nicht reflektierten Ansatz zum
Antijudaismus****. Begrenztes Einfiihlungsvermogen des Paulus fiir die Situation von
Frauen kann mitunter im Corpus Paulinum konstatiert werden — in diesem Falle scheint
mir der Einwand deplatziert, denn hier wird vollig von den Mechanismen und Eigen-
gesetzlichkeiten einer Allegorese abgesehen: Nicht emphathisches Nachempfinden der
urspriinglichen Geschichte (in unserem Fall des atl Sara-Hagar-Zyklus) ist ein Anliegen
dieser Textform, sondern das Plausibelmachen der eigenen Intention und theologischen
Ansichten mit Hilfe schon bekannter Figuren und Motive. Ob dies eine Form des
gewaltsamen Umgangs mit Texten ist, kann diskutiert werden und hat ja auch im Laufe

24080 7. B. bei J. Becker, Paulus 115f, der eine Ndhe zu 1 Thess 2,15f. mit seiner harten antijiidischen
Polemik diagnostiziert.

2y, Luz, Geschichtsverstidndnis 285.

242 Vgl. etwa L. Schottroff, Antijudaismus; dies., Gesetzesfreies Heidentum.
* L. Schottroff, Freue dich 39.

*** Ebd. 40.
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der Literaturgeschichte zu entsprechender Einschitzung und Ablehnung von allego-
rischen Vorgehensweisen gefiihrt**.

Mit der Mehrzahl heutiger Exegeten und Exegetinnen (MuB3ner, Martyn, Kahl) gehe ich
davon aus, dass es sich bei dem geschilderten Konflikt, wie oben beschrieben, um einen
innerchristlichen handelt**® und Paulus im Gal v. a. daran lag, ,die Stellung der
Nichtjuden gegeniiber den Anspriichen jiidischer Jesusanhinger zu sichern“**’.

Auch wenn sich die zeitgendssische Forschung einig ist, dass aus Gal 4 kein ,,anti-
jiidisches Kapital zu schlagen“**® sei, wurden die Aussagen des Gal in der frithen

Kirchengeschichte doch zunehmend als wichtige ,,Abgrenzungsmarkierungen‘**’ zwi-

schen werdender Kirche und synagogalem Judentum verstanden®’.

¢) Die Mutter und ihre Kinder (V 26.31, auch V 23.29)

In V 26 stellt Paulus fest, dass das freie obere Jerusalem ,,unsere Mutter sei. Diese
Aussage steht genau im Zentrum von Gal 4,21-31%".

Wie kommt Paulus zu dieser Aussage?

Im Hintergrund steht zunichst die einfache anthropologische Tatsache, dass jede Stadt
fir ihre Einwohner schiitzende und nihrende, also miitterliche Qualititen bietet®?. Die
biblischen Schriften reden ausdriicklich davon, dass die Einwohner Jerusalems zu ihrer
Stadt in einem Verhéltnis stehen wie Kinder zu ihrer Mutter (vgl. Jes 49,22f.; 50,1;
51,18-20; 66,7-9.11f.; Mt 23,37). Jerusalem zdhlt zu den bedeutenden ,Miittern’ der

5 7ur Problematik allegorischer Interpretationen vgl. E. Castelli, Allegories 228-250.

2 Dazu passt auch die Beobachtung, dass Paulus, wann immer er das Wort "Tovdalog im Gal verwendet
(2,13.14.15; 3,28), nicht von den Juden der Synagoge, sondern von Judenchristen spricht, mit denen
er sich kritisch auseinandersetzt (vgl. J.L. Martyn, Gal 38).

7 K .-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung 246.

% G. Jankowski, Gal 93. Nach Jankowski handelt es sich hier vielmehr um heftige Polemik des Paulus
gegen zelotische Propaganda in Galatien: Der Hagar-Bund (V 24) meine jene, ,,die glauben, mit der
Beschneidung Israel machen und sichern zu kénnen (ebd. 91). Konkret versteht Jankowski darunter
jiidische Zeloten, die auch in Galatien ihren eigenen Weg zur Befreiung Israels verfolgen: ,Fiir die
zelotischen Gruppen lag der Weg einmal im bewaffneten Kampf gegen die Romer und zum anderen
in der scharfen Abgrenzung von den Gojim oder in der Judaisierung der Gojim, und das hief3, daB sie
zu Juden gemacht wurden, indem sie beschnitten wurden (ebd. 92). Mit Gal 4,21-31 polemisiere
Paulus als ,,messianisch gesinnter Jude gegen andere, ebenfalls messianisch gesinnte Juden (ebd. 93),
die eine vollig andere Strategie als er selbst verfolgen.

9 K .-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung 246.

20 9o lieferte die Terminologie des Paulus dann auch erste Ansatzpunkte fiir eine begriffliche
Unterscheidung zwischen Judentum und Christentum; vgl. ebd. 246f. War diese erst gefunden, konnte
der Gal ,,um so mehr zur Untermauerung des Bruchs zwischen Christentum und Judentum dienen*
(ebd. 247).

51 ygl. oben 2.3.
32 ygl. L. Hartman, EWNT I 438.
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Geschichte Israels®>. AuBerdem wird in der jiidisch-rabbinischen Tradition die Figur
der Sara mit Zion bzw. Jerusalem verwoben, so dass es z. B. in PRK 22,1 zur Aussage
kommt, dass eines Tages Sara-Jerusalem die Heidenvolker mit ihrer Milch erndhren
wird®".

Paulus kniipft an diese Tradition der ,Mutter-Stadt’ an; ihm ist es wichtig zu betonen,
dass das obere Jerusalem Mutter der vormals heidnischen Galater ist — und nicht das
jetzige. Ziel dieses Vorgehens ist zum einen die Abgrenzung von den Gegnern, die ihre
Herkunft aus der rechtméBigen, weil gesetzestreuen Jerusalemer Gemeinde {iber die
Mallen betonten. Paulus hélt dagegen: Nicht die gegenwartige Jerusalemer Kirche ist
eure Mutter! Auch ihr habt eine Mutter-Kirche (oder besser: Kirchen-Mutter?), aber die
ist in Gottes Hand — und nicht in der Hand der evdaméotorol™”.

Zum anderen liegt Paulus daran, Selbstwertgefiihl und Zuversicht der Galater zu
stiarken, indem er ihnen deutlich macht: Thr seid ,aufgehoben‘ im Himmel: Dort liegt
eure Herkunft und Identitdt. IThr gehort zum oberen Jerusalem, das euch schiitzen und
ndhren wird — gerade auch als Heidenvolk (das sich nicht der Beschneidung unterzogen
hat), wie es schon Sara tat! Leitet sich die Herkunft der Galater von einer ,himmlischen’
GrofBe ab, wird dadurch nochmals die Sichtweise der Gegner relativiert, denen vermut-
lich daran liegt, die eigene (religiése) Abstammung in einer ununterbrochenen Folge auf
Abraham zuriickzufiihren. J. Louis Martyn nimmt an, dass die Gegner die Galater einla-
den, Abraham als ihren Vater und die Jerusalemer Kirche als ihre Mutter zu betrach-

ten256

; auf diese Weise werden sie Mitglieder im Volk Gottes. Paulus hilt dagegen,
indem er betont, wie wenig es der biologischen Abstammung bedarf, um sich der
Mutterschaft Saras zu erfreuen. Entscheidend fiir die Zugehorigkeit zum Volk Gottes
ist, wie schon bei den Erz-Eltern, der Glaube. Dabei darf allerdings nicht iibersehen
werden, dass fiir Paulus dieses Volk Gottes immer auch ein endzeitliches ist, da mit
Kreuzigung und Auferweckung bereits der neue Aon begonnen hat. So ist das obere

Jerusalem hier auch in einem eschatologischen Sinn zu verstehen, denn fiir Paulus

253 Vgl. G. Jankowski, Gal 87: ,,Wenn die Weisen iiber die Miitter Israels nachdenken, zéhlen sie sieben
Frauen auf: Sara, Rebekka, Rahel, Lea, die Mutter des Schimschon, Hanna und Zion. Zion oder Jeru-
salem gilt in dieser Reihe als Frau. Diese Frauen haben eins gemeinsam: sie waren alle unfruchtbar
und bekamen dennoch Séhne. Und gerade deswegen gelten sie als Miitter Israels.

234 Vgl. dazu J.L. Martyn, Gal 441. ,Here [in PRK 22,1; M.R.], a typological link is drawn between
Sarah and Jerusalem, and the link has to do with the eschatological mothering of Gentiles. As Sarah
nursed Gentile children at the request of Abraham, so Jerusalem will do the same, when God comes to
her* (ebd. 463).

5 Ob Paulus phmmp auch als pmtpémoc verstanden hat, scheint mir nicht ganz so klar, wie

A.M. Schwemer, Himmlische Stadt 206, annimmt: ,,Wie das irdische Jerusalem als Metropolis der
weitgestreuten judischen Diaspora gesehen wurde, erscheint das obere Jerusalem als Metropolis der
weitgestreuten christlichen Gemeinden®.

26 ygl. J.L. Martyn, Gal 126.
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,bilden ,zeitliche Zukunftshoffnung und rdumliche Himmelssphéarenvorstellungen’ und
,Heilsgegenwart und Heilserwartung’ gerade bei der Vorstellung vom ,oberen Jerusa-
lem’ keine sich ausschlieBenden Gegensitze“*’. Wenn Paulus betont, dass das obere
Jerusalem frei ist und als solche Mutter der Christen, dann kann dies auch in der Weise
gedeutet werden, dass die Kinder dieser Mutter ihr Dasein einer Art ,,eschatologischen
Geburt“ aus dem neuen Aon verdanken®"®.

Besonderes Augenmerk richtet Paulus auf die Entstehung der Kinder, die er als gezeugt
bzw. geboren®’ ,nach Fleisch’ und durch Verheifung/ ,nach Geist’ (V 23.29)
beschreibt. Dabei kommt das Verb yevvaw zum Einsatz. 'evvaw in Verbindung mit
,Kind“ oder ,,Kindern* wird von Paulus nur verwendet, wenn er von der Griindung
christlicher Gemeinden bzw. der Gewinnung einzelner fiir den christlichen Glauben
spricht, so z. B. in 1 Kor 4,14f. oder Phlm 10. I'evvaw ist also ein ,,mission-oriented
Verb“260, das deutlich macht, worum es Paulus in Gal 4 geht, nimlich um zwei verschie-
dene Arten, Gemeinden zu griinden: ,Paul speaks of two different ways in which
churches are being begotten among Gentiles at the present time, and thus of two diffe-

rent Gentile missions**¢!

. Wenn die Galater zum Glauben gekommen sind, d. h. als
Kirche Gottes geboren wurden, dann deshalb, weil der Geist Gottes — angestofen durch

die freie Mission des Paulus — bei ihnen zur Wirkung kam.

d) Die mit Kindersegen beschenkte Unfruchtbare (V 27)

Wie ein Fremdkorper wirkt V 27, der sich im Verhéltnis zum iibrigen Text durch eine
ganz andere Diktion (Wortwahl, Hdufung von Imperativen, mehrfacher Gebrauch von
Aorist) auszeichnet. Mit der Formel yéypantar yap wird hier das langste und wort-
getreueste Zitat in Gal 4,21-31 eingeleitet, das sich aufgrund des Wortlauts als ein
kurzer Abschnitt aus dem Buch Jesaja zu erkennen gibt.

Dort steht es zu Beginn des 54. Kapitels (54,1) und zihlt damit zur Uberlieferung des
Dtjes. Jes 54 gehort zu den VerheiBungen und Heilsankiindigungen, die der Prophet in
der letzten Phase des babylonischen Exils, als sich der Aufstieg des Kyrus und der Un-
tergang Babylons abzeichnen, dem Volk Israel zukommen ldsst. Nach der nationalen

Katastrophe steht dem Volk nun eine neue Heilszeit bevor, in der der Wiederautbau des

27 AM. Schwemer, Stadt 219.

28 ygl. ebd. 202: ,,Das eschatologische Geschehen von Tod und Auferweckung Jesu ... bringt die
Befreiung aus der Knechtschaft unter Gesetz, Stinde und Tod, und zugleich sind Tod und Auferste-
hung Jesu Grund der eschatologischen Geburt zur Freiheit, zur Freiheit als Neuer Schopfung.*

29 zur Ubersetzung siehe 2.1.
260 J L. Martyn, Gal 451.
%! Ebd. 452.
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zerstorten Jerusalem und das Wiedererstarken des Volkes in den Blick genommen wer-
den’®. Dabei greifen die Autoren von Jes in auffilliger Weise zu weiblichen Meta-
phern, um ihre Botschaft ,an den Mann’ und ,die Frau’ zu bringen’”. Wihrend in
Jes 1 — 39 Jerusalem als Tochter Zion beschrieben wird, verschiebt sich in Dtjes die
Metaphorik: Aus der Tochter wird die erwachsene Frau Zion. ,,Jm Kontrast zur (noch)
sorglos dahinlebenden Tochter Babel sieht Zion sich als eine kinderlose, unfruchtbare,
verlassene und versto3ene Frau (49,21b; 54,1b.4b.6), die von JHWH, ihrem Ehemann,
geschieden (50,1) und von ihm vergessen wurde (49,14).*** Durch bestindigen Zu-
spruch kann Jahwe diese Frau wieder zu seiner Braut machen: Aus der Verlassenen
wird die Ehefrau, aus der Unfruchtbaren die kinderreiche Mutter. Dtjes (ebenso auch
Trtjes) greift gewissermallen alle fiir eine erwachsene Frau mdéglichen Standesangaben
auf (Braut, Ehefrau, Mutter, vom Ehemann Verlassene, Unfruchtbare, Geschiedene,
Witwe), so dass die verschiedenen Bilder und Metaphern regelrecht zu einer Biographie
Zions zusammengesetzt werden konnen (wie das etwa in Bar 4,5 — 5,9 geschehen ist).
Jes 54 spiegelt einen Teil dieser Lebensgeschichte: Jerusalem und damit Israel wird als
Jugendliebe Jahwes angesprochen (V 6), die eine kleine Weile verlassen war, jetzt aber
wieder heimgeholt wird (V 7). Die Schande der Jugend und die Schmach der Witwen-
schaft ist vorbei (V 4), denn der Schopfer selbst ist als Gemahl zurtickgekehrt (V 5).
Deshalb soll sich Zion freuen und jubeln, denn die Zeit der Unfruchtbarkeit ist zu Ende
— stattdessen wird es jetzt mit reicher Nachkommenschaft gesegnet (V 1).

Im ersten Moment scheint die Aufforderung zum Jubel angesichts der benannten
Unfruchtbarkeit allerdings paradox. In dieser Not der unfruchtbaren Frau und der ,ver-
rickten’ Zumutung, doch noch an Kinderreichtum zu glauben, besteht eine Ndhe zum
Sara-Geschick. Sara war in einer Reihe von Erzmiittern die erste, die entgegen eigener
Erfahrung und wider besseres Wissen aufgerufen war, der VerheiBung reicher Nach-
kommenschaft zu trauen. Es ist nicht ausgeschlossen, dass der Autor von Dtjes selbst
eine Beziehung zwischen diesen Geschichten sah und anklingen lassen wollte (vgl. Jes
51,2, wo Abraham, Sara und die vielen Nachkommen genannt werden). So vermuten
auch die Exegeten Grimm und Dittert zu Jes 54,1: ,,... verhei3t Dtjes zwar schier
Unglaubliches, aber eben dieses Unglaubliche zu glauben war schon Sara zugemutet
worden ... So hilft Dtjes die Erinnerung an die Viter und Miitter Israels, eine verwe-

gene Hoffnung ins Herz eines jetzt schiitteren Lebens zu pflanzen‘?®’.

%2 ygl. z. B. R. Smend, Entstehung 151f.

263 ygl. dazu L. Fischer, Jesaja 246 (Fischer wéhlt deshalb auch fiir ihren Beitrag iiber das Buch Jesaja
den Untertitel ,,Das Buch der weiblichen Metaphern®). Zum Folgenden siehe ebd. 246-257.

** Ebd. 253.
25 W, Grimm/ K. Dittert, Deuterojesaja 438; Hervorh. v. M.R.
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Paulus fiigt Jes 54,1 in unseren Text ein, weil das Zitat die vorher schon angeklungenen
Themen der Nachkommenschaft und der Verheifsjung (V 22.23.26b) mit dem anti-
thetischen Motivpaar Unfruchtbarkeit bzw. Kinderlosigkeit und Kinderreichtum entfal-
tet. Zion, das obere Jerusalem, ist — wie Sara — zu reicher Nachkommenschaft berufen.
Paulus schlieft damit an die jiidische Tradition an, Jes 54 auf Gen 16 zu deuten und

damit Sara und Zion in Verbindung zu bringen**’.

AbschlieBend eine Paraphrase®®’ von Gal 4,21-31, die das durch die exegetische Arbeit
am Text gewonnene Verstdndnis zum Ausdruck bringen soll:

Thr Galater, hort doch genau hin, und nehmt euch zu Herzen, was das Gesetz, das euch
ja so viel bedeutet, sagen will:

Ihr kennt die Geschichte von der Familie Abrahams. Dieser hatte zwei Frauen, die
jeweils einen Sohn zur Welt brachten. Die beiden Frauen waren sehr verschieden: Die
eine war eine dgyptische Magd, Hagar, der Befehlsgewalt ihrer Herrin vollkommen
unterworfen. Die andere Abrahams erste Frau, schon und frei, Sara — unsere Ur-Ahnin.
So verschieden diese beiden Frauen waren, so verschieden war auch die Art und Weise,
wie sie zu thren Nachkommen kamen: Der Sohn der Sklavin, Ismael, ist ein Kind, das
,gemacht’ wurde — von Menschen aus dem menschlichen Bediirfnis heraus, die Zeit und
Not der Unfruchtbarkeit und Kinderlosigkeit zu beenden. Sara aber bekam ihr Kind,
weil es ihr von Gott verheifsen war — und sie bekam es, obwohl alle Menschenvernunft
dagegensprach.

Thr konnt diese Geschichte noch in einem anderen Sinn verstehen:

Die beiden Frauen sind wie zwei Arten von Vertrigen, die Gott mit den Menschen
schlief3t: Der erste ist der vom Berg der Gesetzgebung, vom Sinai; er fiihrt zu nichts
anderem als zu neuer Abhdngigkeit und Unfreiheit. Fiir diesen Vertrag steht Hagar,
denn ihr Name ist gleichbedeutend mit dem Ort der Sklaverei.

JAuf der gleichen Linie’ liegt das heutige Jerusalem. Unfreiheit, (blinder) Gesetzes-
gehorsam und Jerusalem gehoren ndmlich alle auf eine Seite.

Wir aber halten uns nicht an das jetzige Jerusalem. Wir sind nicht seine Nachkommen,
sondern wir gehdren zu dem Jerusalem, das am Ende der Zeiten von oben auf uns

herabkommen wird. Dieses Jerusalem ist unsere Mutter, wir sind seine Kinder.

266 Das ldsst sich auch den Leseordnungen entnehmen, die fiir den Vortrag aus der Schrift am Sabbat
gelten. Nach einer Lesung aus der Tora wird jeweils ein Abschnitt aus den Propheten vorgetragen (die
sog. Haftara = Abschluss), der inhaltlich eng mit dem vorausgehenden Text zusammenhdngt und
gewissermallen schon eine erste Auslegung des Torastiickes darstellt. Schon sehr frith wurde Jes 54
als Haftara zu Gen 16 gelesen; vgl. G. Jankowski, Gal 87.

267 Eingedenk der Tatsache, dass jede metaphorische Rede nur bedingt iibertragbar ist und jeder
Paraphrasierungs-Versuch immer nur eine Annéhrung an das Gemeinte darstellen kann.
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Es schien unfruchtbar wie unsere Frau Zion, wie das alte Jerusalem, das von Babylon
erobert und seiner Einwohner beraubt wurde. Wie eine Frau, die keine Kinder
bekommt, ja, wie Sara harrte es aus, bis sich Gott seiner annahm. Doch jetzt gibt es
zahlreiche Nachkommen unter denen, die der Verheiffung Glauben schenken, die auf
das Evangelium von Christus horen — mehr als unter denen, die sich auf das Gesetz und
menschliche Autoritdten verlassen.

Ihr, Galater, gehort zu denen, die aus dem Glauben an Verheifsjung zu Kindern der
freien Sara wurden.

Doch jene, die meinen, sie gehéren zur Kirche, weil sie das ganze Gesetz halten und
sich beschneiden lassen, verfolgen jene, die durch den Geist zum Glauben kamen.
Horen wir, wie die Schrift uns empfiehlt, mit diesen zu verfahren:

Wehrt sie ab und haltet euch die vom Leib, die eure Freiheit durch Gesetz und Be-
schneidung einengen wollen, denn sie werden nicht als neue Schopfung zum Israel
Gottes gehdren.

Wir sind nicht Angehorige einer unfreien und unfrei machenden Kirche, sondern wir
sind Kinder der freien Sara, des oberen Jerusalem, iiber das niemand Verfiigungsgewalt

hat (auch nicht die Geschwister aus der Jerusalemer Kirche), aufler Gott alleine.

3.3 Resiimee

Paulus schreibt an eine zu Beginn seines Wirkens sehr fiir seine Botschaft aufgeschlosse
Gemeinde, in der wir ,,an kultureller und religidser Emanzipation interessiert[e]***®
Kreise vermuten konnen. Hier musste seine Botschaft von der ,Freiheit in Christus’ auf
Widerhall treffen. Nach einem vielleicht sogar euphorischen Aufbruch scheint aller-
dings eine Art Gegenbewegung eingetreten zu sein, ausgelost oder verstarkt durch die
judaisierenden Wandermissionare, die mit ihrer Forderung nach unbedingter Treue zur
Tora auf offene Ohren stieBen. Ahnlich dem Volk Israel in der Wiiste, das aus der
Knechtschaft in die Freiheit aufgebrochen war, sehnen sich die jungen Gemeinden
offensichtlich zuriick nach Sicherheit, (geistiger) Nahrung, moglicherweise auch nach
einer klaren Identitit (,wissen, wo man hingehort’). Paulus geht auf die Bediirfnisse der
Galater ein und erldutert zundchst ausfiihrlich, dass sie wahre Nachkommen und Erben
Abrahams sind (3,6-18.29). In 4,21-31 greift er dann zum rhetorischen Mittel der
Allegorese, um seine Anliegen bei den Adressaten voranzubringen. Textbasis seiner
allegorischen Deutung ist die in Gen iiberlieferte Geschichte von den beiden Stamm-

miittern Sara und Hagar und ihren Nachkommen Isaak und Ismael. Ausschlaggebend

%8 U. Schnelle, Einleitung 118.
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fiir den Riickgriff auf diese Geschichte diirfte die Konstellation Herrin — Sklavin gewe-
sen sein, die es Paulus ermdglicht, sein mit groBem Engagement verfolgtes Thema von
der christlichen Freiheit mit traditionellem Material zu veranschaulichen und als in der
Geschichte Israels vorausdargestellt wahrzunehmen. Aullerdem ,nutzt’ er den in Gen
21,10 formulierten Appell, die Magd mit ihrem Sohn zu verstof3en, als direkte Hand-
lungsanweisung an die Galater, die dem Beschneidungsgebot verpflichteten Missionare
aus ihrer Mitte zu entfernen.

Die allegorische und typologische Deutung der in Opposition zueinander stehenden
Stammmiitter, die Betonung der durch sie représentierten Arten der ,Reproduktion’ (als
zweier moglicher Wege, zu missionieren) sowie die Einbeziehung der Episode von der
,Verfolgung’ des Isaak durch Ismael ermdglichen es Paulus, sich klar von seinen Geg-
nern abzugrenzen, die er v. a. durch die Rede von den zwei Testamentsverfiigungen als
sklavische Gesetzesanhénger diskreditiert.

Vor allem gelingt es ihm aber, die wahre Identitdt der Galater zu bestimmen und so ihr
Selbstwertgefiihl zu stirken: Sie sind rechtmadfige Nachkommen der freien Sara, leben-
diges Zeugnis fiir die Erfiillung der an die Stammes-Mutter ergangenen Verheiflung.
Dabei bekommen die Galater von Paulus nicht nur genealogisch®® (Kinder der Freien)

einen Ort>”°

zugewiesen, sondern auch kosmologisch-eschatologisch, wenn er an die
prophetische Rede von der personifizierten Stadt Zion ankniipft und ausdriicklich das
obere Jerusalem zur Mutter erkldrt. Vom oberen Jerusalem ,bemuttert’” werden heif3t
dann: sich in der Gewissheit wiegen diirfen, mit in die endzeitliche Heilsgemeinschaft
aufgenommen zu sein.

Indem sich Paulus selbst zusammen mit den Angeschriebenen zu den Kindern der
Freien zhlt (V 31) und das obere Jerusalem zur gemeinsamen Mutter erklart (V 26)*"",
vermag er sich an die Seite der Galater zu stellen und die alle Differenzen iibersteigende
tiefe Verbundenheit zu betonen, die ja gerade durch die Gegner gefihrdet zu sein
scheint®’.

In Gal 4 findet sich keine direkte Metaphorisierung oder Personifikation der Adressaten

2% Diese Genealogie ist aber von besonderer Art: ,,The identity of the Galatian churches is not deter-
mined by a line of descent from any entity that is earthly and past. For the heavenly Jerusalem church,
not the earthly church in Jerusalem, is the mother of the Galatian churches* (J.L. Martyn, Gal 441).

1% Beachte in diesem Zusammenhang die zahlreichen lokalen Bestimmungen in unserem Text: V 21b:

unter dem Gesetz; V 25a: in der Arabia; V 25b: in derselben Reihe stehen; V 26a: das obere Jerusa-
lem; V 30b: wirf hinaus.

2! Damit begibt er sich allerdings in eine gewisse metaphorische Inkohédrenz zur Aussage in 4,19: ...

Tékve pou, olg TaAy Wdivw ... Hier spricht er von Geburtswehen, die er von neuem erleidet, und
betont so seine Stellung als Erzeuger der Gemeinde und die daraus resultierenden Anspriiche gegen-
iiber den Galatern.

72 Die gemeinsame Mutterschaft unterstreicht er auch dadurch, dass er die Adressaten zweimal als

Geschwister anspricht (V 28b.31b).
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in eine weibliche Figur, wie wir sie aus 2 Kor 11 kennen (V 2: ich habe euch als reine
Jungfrau ...). Dennoch spricht Paulus mit weiblicher Metaphorik von den galatischen
Gemeindemitgliedern, wenn er sie (in Anspielung auf Sara) Kinder der Verheiffung
nennt (V 28), wenn er sich und die Galater als Kinder der Freien bezeichnet (V 31) und
entsprechend das obere Jerusalem als unsere Mutter tituliert (V 26). Der Text greift in
auffilliger Weise auf bedeutende Frauen aus der Geschichte Israels zuriick, allegorisiert
diese, schlie3t an weibliche Typologisierungstraditionen des AT (Sara — Zion) an und
nimmt in konzentrierter Weise die weiblichen Motive des Gebarens und Hervorbringens
von Nachkommen, Unfruchtbarkeit und Kinderreichtum, Mutterschaft und Kindschaft
auf’”. Auf diese Weise aktiviert er Konnotationen von Geborgenheit, Sicherheit und
Nahrung und veranschaulicht so die Zugehdrigkeit der — durch ihn ohne Beschneidung

missionierten — Galater zum endzeitlichen Gottesvolk der Christusgldubigen.

23 S0 spielen Genealogien, Eltern-Kind- und Gebar-Metaphern im Gal iiberhaupt eine herausragende
Rolle; vgl. Ch. Gerber, Paulus 456f.
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§ 3 Die Kirche — geliebte Ehefrau Christi: Eph 5,21-33

Nach dem sehr konkreten Ringen mit Anfragen, Argumentationen und Anfeindungen
des Paulus in seiner Korrespondenz mit der korinthischen und galatischen Gemeinde
legt der Autor des Eph grofleren Wert auf eine kosmologisch-theologische Einordnung
und christologische Verankerung der Ekklesia. Ihm geht es nicht mehr um eine einzelne
Gemeinde, sondern um die ,,universale Gemeinschaft aller Gemeinden an jedem denk-
baren Ort, die sich auf Jesus Christus griinden“*’*. So thematisiert er eindringlich die
Einheit der Kirche aus Juden und Heiden, doch ohne den kdmpferischen Impetus eines
mit den Adressaten um seine Autoritit oder die Gesetzesproblematik kdmpfenden
Paulus®”®. Dafiir kennt das NT ,,nirgends eine so tief angelegte und wirksam hervor-
tretende Ekklesiologie wie im Epheserbrief’®.

Eph 5,21-33 ist zundchst ein parénetischer Text, der das Ziel verfolgt, das eheliche Mit-
einander von Mann und Frau (im Rahmen eines antiken Oikos, s. u.) zu regeln. Die
besondere Aussage und Qualitdt des Textes, aber auch seine Brisanz beruhen auf der
Analogie zwischen dem Verhiltnis von Mann und Frau und der Christus-Kirche-

Relation, der im Folgenden unsere besondere Aufmerksamkeit gilt.

1. Einleitungsfragen

1.1 Der Verfasser und die Adressaten

Der Textbefund ist zundchst eindeutig: In der Superscriptio wird Paulus als Absender

77 Dennoch gibt es eine Reihe von Griinden, die eine Verfasserschaft des

genannt (1,1)
Paulus zumindest fraglich erscheinen lassen®’: Eph zeigt sprachliche Eigenarten, wie
eine verhéltnismaBig groBBe Anzahl von ntl Hapaxlegomena, die Ersetzung typisch pau-

linischer Ausdriicke durch andere und die im Vergleich zum paulinischen Stil iiber-

2" K .-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung 253.

5 Stellungnahmen und Aussagen zum Thema Kirche ,.fehlt ... die paulinische Dialektik und Spannung*
(Ph. Vielhauer, Geschichte 214).

276 R. Schnackenburg, Eph 299.

27 Der Name taucht nochmals in 3,1 auf, wo sich der Schreiber als der in Gefangenschaft befindliche
Apostel darstellt (vgl. 4,1), der schlieBlich am Ende des Briefes die Sendung seines Mitarbeiters
Tychikus ankiindigt (6,21f.).

"8 ygl. zum Folgenden U. Schnelle. Einleitung 349-451.
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27 AuBerdem diente der Kol nachweislich als literarische Vorlage®’. Der

langen Sétze
im Eph sich préisentierende Paulus ist anerkannte Autoritdt und muss in keiner Weise
um sein Apostolat kimpfen, wie wir es aus anderen unangefochtenen Paulusbriefen
kennen (z. B. in 1 Kor 9)*'. Alle Argumente zusammengenommen, liegt es nahe, den
Eph als deuteropaulinische Schrift zu verstehen. Ihr Verfasser bediente sich der literari-
schen Methode der Pseudepigraphie, um sich das Ansehen des Paulus als Apostel und

€282

»erleuchteten Theologen (vgl. bes. 3,1-13) fiir seine Anliegen zunutze zu machen.

Uber seine Herkunft und sein Umfeld kénnen nur (begriindete) Vermutungen angestellt
werden: Rudolf Schnackenburg nimmt an, dass der Autor ein aus dem Judentum stam-

283

mender Christ ist™". Die eigenstindige Entwicklung einer iiber Paulus hinausgreifenden

Theologie und besonders Ekklesiologie deute auf einen Mann hin®™?, der ,.selbst als
Lehrer in einer Gemeinde titig war, wahrscheinlich in einer fithrenden Position‘?*’.
Als Adressaten sind die Heiligen, die in Ephesus sind (1,1), angegeben. Doch in den

dltesten und besten Handschriften fehlt év "Edéow”™. Da es unwahrscheinlich ist, dass

279 pp, Vielhauer, Geschichte 208, nennt den Stil des Eph ,;schwerfallig, iiberladen und schwiilstig*. Fiir
die Annahme eines unbekannten Verfassers gewichtet Vielhauer die stilistischen Eigenheiten starker
als das besondere Vokabular.

280 Vgl. z. B. Ph. Vielhauer, Geschichte 209f; K.-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung 250; R. Schna-
ckenburg, Eph 26-30.

21 Die Position des Paulus wird schon ,in ihren kirchengeschichtlichen Dimensionen® (U. Schnelle,

Einleitung 349) gewiirdigt. Als weitere Argumente gegen eine paulinische Verfasserschaft konnen
geltend gemacht werden: * Verfasser und Adressaten scheinen sich nur vom Hoérensagen zu kennen
(vgl. 1,15; 3,2), was sich schwer mit einem lingeren Aufenthalt des Paulus in Ephesus vereinbaren
lisst (zwei Jahre, vgl. Apg 19,1.9f.; 20,17f.); vgl. ebd. 350. * Im Eph zeichnen sich andere Amter- und
Gemeindestrukturen (vgl. 4,11f.) ab, als sie aus den echten Paulinen bekannt sind; vgl. ebd. 349f.
* Vor allem theologisch sind starke Unterschiede zu den unbestrittenen Paulusbriefen zu beobachten:
in der Vorstellung von der kosmischen Herrschaft Christi (1,20.22f.), in der Ekklesiologie (2,13£.16)
und in der présentischen Eschatologie (2,5£.8.19; 3,12); vgl. R. Schnackenburg, Eph 23-25. Auflerdem
klingt das Rechtfertigungsthema nur sehr leise an, eine Theologie des Kreuzes tritt vollig zuriick,
Parusie-Erwartungen fehlen.

2 R. Schnackenburg, Eph 33.

2 yal. R. Schnackenburg, Eph 32f. Dafiir spricht seines Erachtens die mit dem jlidischen Denken

verbundene Theologie (vgl. 1,3-14; 3,20f. u. a.), seine Schriftkenntnis, seine dem jiidischen Midrasch
verwandte Methode der Schriftauslegung (vgl. 2,17; 4,8; 5,31) und die den Qumranschriften nahe-
stehende Diktion. Schriftanspielungen beziehen sich in der Regel auf die LXX; Berithrungen mit
Philo und griechisch-stoischer Ethik konnen als Hinweis auf ein hellenistisch gebildetes Judentum
gewertet werden. Anders A. Lindemann, Bemerkungen 247, der den Eph-Autor fiir einen gebiirtigen
Nichtjuden halt.

284 Einige Indizien sprechen eher fiir eine ménnliche Abfassungsperspektive; vgl. H. Melzer-Keller,

Brief 612f.
5 R. Schnackenburg, Eph 34.

2% 1n P*, B*, X* und in den Minuskeln 1739 und 424. Markion (um 140) hat diese Angabe vermutlich
nicht gelesen, denn Tertullian polemisiert gegen ihn, weil er den Brief mit der Uberschrift ,,ad
Laodicenos® versieht und ihn dadurch mit dem in Kol 4,16 erwihnten ,Brief aus Laodikeia“
identifiziert ; vgl. Ph. Vielhauer, Geschichte 205; U. Schnelle, Einleitung 352.
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eine schon vorhandene Adresse ersatzlos gestrichen wurde, gleichzeitig das Fehlen der
Ortsangabe als Manko empfunden wurde, ist diese wohl im Nachhinein ergénzt
worden®®’,

Weil der Autor des Eph den Kol kannte, der fiir Gemeinden in der Asia geschrieben
worden war, gehen etliche Exegeten davon aus, dass auch Eph fiir einen Kreis von
Gemeinden im westlichen Kleinasien verfasst wurde®®®. Hauptstadt der Provinz Asia
war Ephesus; dort gab es eine von Paulus gegriindete Gemeinde — deshalb konnte
schlieBlich doch ,.die wichtigste Gruppe, die der Epheserbrief erreichen sollte**, die
Gemeinde in Ephesus gewesen sein. Insgesamt ist im Schreiben selbst wenig iiber die
Adressaten zu erfahren”’. Eph 2,1.11f.14f,; 3,1 legen nahe, dass sie gebiirtige Heiden
waren. Sie miissen von Paulus gewusst und seine Autoritit geschitzt haben®'. Die
Situation, in die hinein der Brief geschrieben ist, setzt andere kirchengeschichtliche
Verhiltnisse voraus als die echten Paulinen: Es geht nicht mehr um den Zugang der
Heiden zum Gottesvolk, wie etwa in Gal, sondern um den Umgang™” untereinander; die
ehemaligen Heiden werden aufgefordert, die aus Heiden und Juden hervorgegangene

Kirche als Einheit zu betrachten®>.

287 pp, Vielhauer, Geschichte 215, vermutet, dass die ephesenische Adresse bei einer Sammlung der
Paulusbriefe entstand: Im 2 Tim taucht ein Tychikus auf, der nach Ephesus geschickt wurde (4,12).
Dieser wird auch in Eph 6,21 erwéhnt. Durch Kombination der beiden Notizen schien es nun moglich,
die fehlende Ortsangabe in Eph einzutragen — ,,so kam auch Ephesus zu einem Brief des Paulus und
die Kirche zum ,Epheserbrief™*.

288 Vgl. R. Schnackenburg, Eph 26; U. Schnelle, Einleitung 353; P. Pokorny, Eph 37; J. Gnilka, Eph 6.

% p. Pokorny, Eph 37.

2% Vgl. dazu R. Schnackenburg, Eph 30: , Mangels konkreter Anhaltspunkte mu man der inneren Lage

kleinasiatischer Gemeinden im ausgehenden 1. Jh. grofere Aufmerksamkeit schenken®. Beriicksich-
tigt man die Darstellungen in den Sendschreiben der Offb und die Ignatiusbriefe, dann erhilt man den
Eindruck von vielfdltigen Schwierigkeiten: A. Lindemann, Bemerkungen 242f, mochte diese in einer
Verfolgungssituation ausmachen, die sich v. a. in Eph 6,10-20 niederschlage (dagegen R. Schnak-
kenburg, Eph 30; P. Pokorny, Eph 44f). K.M. Fischer, Tendenz 79-94, sicht das Problem in der
bedriickenden Lage der Judenchristen in den iiberwiegend heidenchristlichen Gemeinden und im
Inkrafttreten einer neuen episkopalen Kirchenordnung in Kleinasien, die die Struktur des paulinischen
Missionsverbandes zu zerstoren drohte.

1 ygl. K.M. Fischer, Tendenz 18.

2 Vgl. K.-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung 251.

293 Als Abfassungsort wird ebenfalls Kleinasien vermutet; vgl. U. Schnelle, Einleitung 351. Da Kol vom

Autor des Eph als Vorlage benutzt wird, andererseits der Eph in den Ignatiusbriefen schon bekannt ist,
wird der Zeitraum, in dem die Abfassung wahrscheinlich erfolgte, auf 80 — 110 n. Chr. angesetzt; vgl.
R. Schnackenburg, Eph 30; P. Pokorny, Eph 43; U. Schnelle, Einleitung 351.
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1.2 Der Brief an die Epheser: Aufbau und literarischer Charakter

Gerahmt von einem Briefprdskript (1,1f.) und einem Briefschluss (6,20-24) bietet der
Eph nach einem zweiteiligen Proomium®* (Teil I: 1,3-14; Teil II: 1,15-23) ein ebenfalls
zweigegliedertes Briefkorpus: Im ersten Hauptteil (2,1 — 3,21), den man auch als /ehr-
haften Teil bezeichnen konnte, stehen ,,das zuriickliegende Christusgeschehen und die
Befreiung der Glaubenden von ihrem fritheren Lebenswandel“*” im Mittelpunkt des
Interesses; der zweite Teil (4,1 — 6,20) stellt eine ausfiihrliche Gemeindepardnese dar.
Es ist also zwischen einem auf Erinnerung zielenden Teil und einem der Gegenwart und
Zukunft gewidmeten Teil zu unterscheiden™®.

Am Ende fehlen Griifle, Besuchsplédne und personliche Nachrichten, was den ,,zeitlosen
Charakter“”’ des Briefes unterstreicht. Daneben fiihrten der ,,cher allgemein gehaltene
Inhalt, dem sein sicher vorhandener Situationsbezug nur schwer abzugewinnen ist“>*,
der hymnische Stil und der Gebrauch liturgischer Sprache immer wieder dazu, den lite-
rarischen Charakter des Eph anders zu bewerten, als er sich dem duf3eren Rahmen nach
gab: Eph wurde als theologischer Traktat, Weisheitsrede, (Tauf-)Homilie, Meditation

und predigtartige Abhandlung in brieflicher Verkleidung®”

gedeutet. Diesen Annahmen
steht vor allem der lange Paraklese-Teil entgegen, der ein iliber die Darlegung von
theologischen Gedanken hinausgehendes pastorales Interesse verrdt. Mit R. Schnacken-
burg gehe ich deshalb davon aus, dass der ,,spekulativ veranlagte, zu theologischer

«300 einen ,,katholischen Brief* als

Besinnung und mafBvollem Zuspruch neigende Autor
Zirkularschreiben verfasst hat — , katholisch® verstanden im Sinne eines Schreibens an

ein Kirchengebiet, hier die paulinischen Gemeinden in Kleinasien.

% Mit U. Schnelle, Einleitung 354; K.-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung 248f. Gegen R. Schna-
ckenburg, Eph 17; fiir ihn durchbricht die groe Eulogie in 1,3-14 die Form eines Gemeindebriefes.
Fiir Vielhauer ist der ganze erste Teil (1,3 — 3,21) das Prodmium.

% K .-W. Niebuhr, Paulusbriefsammlung 248.

2% ygl. ebd. 248f.

7 U. Schnelle, Einleitung 354.

28 Hq.J. Klauck, Briefliteratur 239.

299 ygl. die Zusammenstellungen bei R. Schnackenburg, Eph 18, und U. Schnelle, Einleitung 354f.
3% R. Schnackenburg, Eph 19.
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2. Textanalyse

2.1 Text und Ubersetzung

“YTOTo00UevoL GAANAOLS
&v poPw Xprotod,

€ ~ ~ bl ’ b ’
ol yuveikeg Tolg LOLOLG avdpaoLy
W¢ TG KLPLW,

OTL avnp €oTLy KkedaAn TAS YuVoLKOg
W¢ kol 0 XpLotog kedan Thg ekkAnotlog,
a0TOC owTNp 10D oWuKTog:

GAML WG T) EKKAMOLO, DTOTHOOETOL

T XpLOT®),

oUTWE Kol ol YUVIIKEG TOLG GUSpAoLY €V
ToVTL.

Ol dwdpec,

AYQTETE TOC YUVEIKOC,

keBwe kol 0 XpLotodg Nyamnoer thy
éxkAnoloy

Kol €0UTOV Topédwkey LTep adTAC,

v adtny ayLeon

keBaploag T¢ Aovtpy Tod Vbatog év
e/

priuectL,

4 ’ b \ € ~ \
lvee TopooTNom o0TOG €XUTEH €VdoLov TNV
ékkAnolay,

\ ’ N e ’ b4 ~
UN €xouoay omiiov 1 putide N TL TOV
ToLoUTWY,

) y & I o
AL Ly 1) oyLer Kol OLOG.

oltwg odelrovoLy [kal] ol &vdpeg dyomay
TOG €XVTAY YOVULKOG

WG TO ENUTAY CWULTH.

0 GYaTOV THY €XUTOD YUVaIK

€UTOV Ay

OvdeLg yap TOTE TNV €XLTOD COPKO
éuionoev,

QAL EkTpédeEL Kol BaATeL adTh,
keBwe kal 0 XpLotog Thy ékkAnolav,

OTL WéAn éoper tod owpatog adtod.

2la

22a

23a

24a

26a

27a

30

Ordnet euch einander unter
in Furcht Christus gegeniiber,

die Frauen den eigenen Ménnern
wie dem Herrn,

denn (der) Mann ist (das) Haupt der Frau
wie auch Christus Haupt der Kirche,

er, Retter des Leibes;

doch™! wie die Kirche sich unterordnet
Christus,

so auch die Frauen den Ménnern in allem.

. 302
Ihr Ménner™ -,

liebt die Frauen,
wie auch Christus die Kirche liebte

und sich hingab fiir sie,

damit er sie heilige,
(sie) reinigend durch das Wasserbad im
Wort,

damit er selbst sich hinstelle glanzvoll die
Kirche,

die nicht einen Flecken oder eine Runzel
oder etwas Derartiges hat,

sondern damit sie heilig und untadelig sei.

So miissen [auch] die Méanner ihre (eigenen)
Frauen lieben

wie ihre (eigenen) Leiber.

Der seine (eigene) Frau liebt,

liebt sich selbst.

Denn keiner hasste jemals sein (eigenes)
Fleisch,

sondern er erndhrt und pflegt es,
gleichwie auch Christus die Kirche,

denn wir sind Glieder seines Leibes.

30 zur Ubersetzung des ¢AAd an dieser Stelle mit ,,doch® vgl. W. Bauer, Worterbuch 75 (s. v. 6.).

%2 Der Vokativ wird aus pragmatischen Griinden als eigene AE behandelt; vgl. H. Schweizer,

Exegeten 175.
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avtl ToUTOL KateAellel avbpwmog [tov] 31a Deshalb wird ein Mensch [den] Vater und

ToTépa Kel [tr] pntépa [die] Mutter verlassen,

Kol TPOOKOAANONOETHL TPOC THY YUVKLK b und wird sich eng anschlieBen an seine Frau,
o0ToD,

Kol €oovtol ol 600 €lg oapka Wioy. c und die beiden sollen®” ein Fleisch sein.
1O pvotnpLov To0T0 péye €oTiv: 32a Dieses Geheimnis ist grof3;

eyw 8¢ Aéyw eig XpLotov b ich aber sage (es) auf Christus

Kol €lg Ty €kkAnolow. und auf die Kirche (hin).

TANY Kol DUELS ol kad éve, 33a Jedenfalls auch ihr, einzeln,

€K0OTOG TNV €0UTOD YUVIIKOL b jeder soll seine (eigene) Frau so lieben
0UTWE AYATATW

we equtoy, c wie sich selbst,

7N 6¢ yuvn o poPfital tov dawdpe. d die Frau aber soll den Mann flirchten.

2.2 Einordnung in den Kontext und Textabgrenzung

Unser Abschnitt gehdrt zum zweiten Hauptteil des Briefes, der Parénese. Dort steht er
im letzten Drittel, einer sog. Haustafel (5,21 — 6,9)°*". Unmittelbar voraus geht ein
lingerer Abschnitt mit Einzelmahnungen®®.

Es kann diskutiert werden, ob V 21 noch zur Analyse mit herangezogen werden soll. Im
Grunde geht er den Ermahnungen an die einzelnen Adressatengruppen als ,,nicht grup-

3% yoraus und bildet damit den Ubergang zwischen den

penspezifische Mahnung
Einzelmahnungen und dem nachfolgenden Text. Obwohl der Vers gewissermal3en
,Uberschrift’®"” zur gesamten Haustafel ist, soll er hier beriicksichtigt werden®®, weil er
zum einen das Verb fiir den folgenden V 22 enthilt*®” und zum anderen das fiir die
Semantik der Haustafeln und damit auch fiir unseren Abschnitt zentrale OmotaooopaL

einfiihrt’'°,

303 Zum jussivischen Gebrauch des Futurs vgl. F. Blass/ A. Debrunner/ F. Rehkopf, Grammatik § 362.
3% Niheres dazu siche unten 2.4.

395 Vgl. U. Schnelle, Einleitung 354; P. Vielhauer, Geschichte 204.

*% M. Gielen, Tradition 205.

307 Vgl. ebd. 239-241. R. Schnackenburg, Eph 249, spricht von einem ,,Leitsatz* fiir die ganze Haustafel.

3% So die iiberwiegende Zahl der Forscher; vgl. die Auflistung bei M. Gielen, Tradition 240 Anm. 102.
Es gibt allerdings auch Griinde textkritischer (vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 328f)
und syntaktischer Art — mit bmoteooduevor, dem ersten Wort von V 21, setzt der Verf. eine Reihe von
Partizipien aus 5,19f. fort (Aalodvteg, &Sovteg, YaAdlovteg, ebyopLotodvteg) — V 21 noch zum
vorausgehenden Abschnitt 5,15-20 zu rechnen.

3% In V 22 wird kein eigenes Pridikat genannt; hier ist aus V 21 Oroteoobuevol zu erginzen.

319 Vgl. M. Gielen, Tradition 206.
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Die Abgrenzung nach hinten ist durch die klare Struktur der Haustafel bedingt: Mit 6,1
wechselt die Adressatengruppe zu den Kindern (6,1) und Vitern (6,4), die ebenso wie
die vorher genannten Manner (5,25) im Vokativ angesprochen werden. Davor wird in

<311 einschlieB-

5,32f. das erste und fiir unsere Untersuchung relevante ,,Mahnungspaar
lich seiner Beziige auf Christus und die Kirche noch einmal gemeinsam in den Blick
genommen. Bei den folgenden Aufforderungen an Kinder, Viter, Sklaven und Herren
ist keine metaphorische Rede oder Bezugnahme zur Kirche zu beobachten, so dass

dieser Teil fiir die weitere Untersuchung auler Acht gelassen werden kann.

2.3 Sprachlich-syntaktische, semantische und argumentative Strukturen

Uber den ganzen Text verteilt erscheinen die beiden am hiufigsten gebrauchten

Nomina®'?, yovf und dvijp, die auch das Rahmenthema unseres Textabschnittes bestim-

313

men: Das Verhiltnis von Mann und Frau (im Oikos™ °). Beide treten immer als

Begriffspaar auf; in jeder AuBerungseinheit, in der eine Form von yuvs} genannt wird,

314 Nicht anders verhilt es sich

315
1

ist auch ein ménnliches Subjekt oder Objekt zu finden
mit Xprotdg und ékkAnole, die ebenfalls paarweise insgesamt fiinfma im Text
erscheinen, Xpiotog dariiber hinaus noch in V 21b und ékkAnoie zusitzlich in V 27a.
Einige Beobachtungen zur Verteilung der Lexeme und zur Text- bzw. Argumentations-
struktur legen zundchst nahe, Eph 5,21-33 in zwei grofere ,, Blocke'® einzuteilen, die
ungefdhr identisch sind mit den an die Frauen und Ménner gerichteten Pardnesen einer
Haustafel®'”:
- So kommt Umotaooopat nur zweimal (V 21a.24a) im ersten Teil des Textes vor.
Dafiir tritt ab V 25 das Verb ayemav in groBer Dichte auf (V 25b.25¢.28a.28c.

28d.33b).

311 Ebd. 205.

312 vuvf kommt im gesamten Text in verschiedenen Flexionsformen neunmal vor, davon viermal im

Plural (V 22a.24b.25a.28a) und fiinfmal im Singular (V 23a.28c.31b.33bd). Nicht ganz so hiufig ist
dvnp genannt, nimlich viermal im Plural ( V 22a.24b.25a.28a) und zweimal im Singular (V 23a.33d).
Gemeint ist der méinnliche Part der Beziehung aber auch mit dem Partizip dyardv in V 28b, dem
avbpwmog des Gen-Zitates (V 31a) und dem éxaotog im V 33b.

313 Nheres dazu unter 3.4.

*1* Niamlich in V 22a.23a.24b.25ab.282.28¢.33b.33d. Ausnahme: das LXX-Zitat in V 31ab, wo die aus-
driickliche Nennung von Mann und Frau auf zwei parataktisch angeordnete Sitze verteilt ist.

315 v 23b.242.25¢.29¢.32b.

316 So M. Theobald, Heilige Hochzeit 232. Das Zweiteilung greift aber etwas zu kurz, wie sich weiter
unten zeigen wird.

317 Naheres unter 2.4.
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- Auch die auBlergewohnlich langen Satzgefiige deuten auf eine Zasur am Ende von
V 24 hin: Das erste Satzgefiige erstreckt sich, bestehend aus einer Mahnung an die
Frauen mit nachfolgender Begriindung, von V 21 bis V 24. Der nachfolgende Satz
umfasst ebenfalls 4 Verse (25-28), zeigt sich als Mahnung an die Ménner und
zeichnet sich durch eine dem ersten Textteil vergleichbare argumentative Struktur
aus (Niheres s. u.).

- Jeder Block ist gekennzeichnet durch die anfangliche Forderung (V 22a.25a), beste-
hend aus der im Plural vorgenommenen Nennung®'® (V 22a) bzw. Anrede (V 25a)
der Adressatengruppen (erst Frauen, dann Méinner), einem Partizip (in V 22a zu
erginzen aus V 21a) bzw. einem Imperativ (V 25b) und dem dazugehdrigen Objekt.
Nach einer ausfiihrlichen christologisch-ekklesiologischen Begriindung bzw. Moti-
vation wiederholt sich diese Anweisung nochmals (V 24b.28a)*".

Untersuchen wir zunéchst die Aufforderung an die Frauen (V 22-24) néher:

Diese wird so entfaltet, dass nach der Mahnung im engeren Sinn (V 22a) mit Hilfe der

Vergleichpartikel &¢ eine erste ,,christologische Riickbindung***°

erfolgt. Ein kausaler
Nebensatz aus zwei einander korrelierenden Teilen schlieBt sich an, in dem das
Hauptsein des Mannes der Frau gegeniiber mit dem Hauptsein Christi der Kirche
gegeniiber wiederum mit w¢ verglichen wird (V 23ab). Die beiden Teile von V 23 sind
parallel gebaut, lediglich das Verb fillt in V 23b weg, so dass sich dieser Teilsatz ellip-
tisch an den vorherigen anfiigt — dafiir folgt noch eine Apposition zu Christus: er, Retter
des Leibes (V 23c).

Auch die Teilverse 24a und 24b sind parallel gestaltet: Subjekt ist in V 24a die Kirche,
die sich Christus unterordnet; hier wird wieder das in V 21a (dort als Partizip) verwen-

dete Umotaooopat aufgegriffen. Die Kirche dient als Vorbild und Vergleichspunkt fiir

3% Hier liegt wohl eher kein Vokativ vor, sondern el yuvaikeg prizisiert zusammen mit dem nachfolgen-
den Dativ den iibergeordneten Imperativ; vgl. M. Theobald, Heilige Hochzeit 231 Anm. 47. Vgl. etwa
auch die Ubersetzung bei R. Schnackenburg, Eph 247. Anders dagegen die EU, die V 22 parallel zu
V 25 mit dem Vokativ beginnen lésst (/ir Frauen, ...).

3% Neben diesen formalen Parallelen liegen inhaltlich—theologische Ubereinstimmungen in der Argu-

mentation der beiden Abschnitte vor (zum Folgenden vgl. A. Merz, Braut Christi 152f): Denn sowohl
die Frauen- als auch die Ménnerparénese wird ,,durch die Entfaltung einer in Schépfung und Erlésung
grundgelegten Mimesis-Beziehung* (ebd. 152) in zwei parallelen Gedankengéngen bestétigt. Gemeint
ist Folgendes: In der Frauenmahnung wird das wortlich aus 1 Kor 11,3 iibernommene
schopfungstheologische Axiom, dass der Mann Haupt der Frau sei, durch den Vergleich mit Christus,
der das Haupt der Kirche und der Retter des Leibes (V 23bc) ist, begriindet. Analog wird bei der For-
derung an die Méanner argumentiert. Auch hier wird zur Bestirkung oder Bestitigung der Mahnung
ein Axiom benutzt: Die Frau ist Fleisch bzw. Leib des Mannes, den er nicht hassen, sondern ndhren
und pflegen wird (V 28b.29ab). Begriindet wird das wieder schopfungstheologisch durch die Vor-
stellung vom Ein-Fleisch-Sein, den pia-odpé-Gedanken aus Gen 2,24. Zugleich ist dies Abbild der
Christus-Kirche-Beziehung.

320 R, Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 331. M. Gielen, Tradition 209, spricht von einer ,,liber-
greifenden Motivation®.
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die Frauen, die sich den Ménnern gegeniiber genauso zu verhalten haben wie die Kirche
Christus gegeniiber: w¢ 1 ékkAnole ... obtwg kel ol yuvaikec. Auch in V 24 erfolgt,
wie in V 23ab, der Anschluss der Vergleichs-Ebene an den vorherigen Satz ohne Verb.
Mit der fast wortlichen Wiederholung der urspriinglichen Mahnung (aus V 22a) an die
Frauen®>' kommt dieser Abschnitt in V 24b schlieflich zu seinem Ausgangspunkt
zuriick. Erginzt wird allerdings év mowt(**, weggelassen das eigentlich iiberfliissige
5lolc®.

Dieser erste Mahnungsblock ist also sprachlich kunstvoll gestaltet: Neben den schon
benannten — der Analogie dienenden — Parallelismen in V 23ab und V 24ab und der
Inklusionstechnik, die durch die Wiederholung der Einzelweisung an die Frauen
(V 22a.24b) den ganzen Abschnitt rahmt, ist noch eine Alliteration in der an V 23b an-
gehingten Apposition zu beobachten: aitdc cwthp t0b ouaroc’. Uberhaupt bildet
dieses Syntagma (V 23c) den Kern eines doppelten Chiasmus, der dem ganzen (der Be-
griindung der ersten Mahnung dienenden) Segment eine gro3e Geschlossenheit verleiht:

Schematisch dargestellt sieht das folgendermal3en aus:

V 23a Mann ist Haupt der Frau
V 23b Christus Haupt der Kirche

V 23c¢ er, Retter des Leibes

V 24a wie Kirche sich Christus unterordnet

V 24b so auch die Frauen den Mdnnern in allem

Der zweite ,,Block* ist umfangreicher und beginnt mit der Mahnung an die Mdnner. Im
Einzelnen stellt sie sich folgendermallen dar: In V 25ab ergeht nach dem Vokativ mit

einem echten Imperativ’>>

die Aufforderung an die Minner, die Frauen zu lieben. Dies
wird wiederum (vgl. V 23b) sofort mit dem Verhalten Christi der Kirche gegeniiber
verglichen (V 25cd): Fiir beide, die Manner und Christus, verwendet der Autor das Verb

ayamaw, wahlt allerdings fir die vergleichende Feststellung kebog kel 0 XpLotog

321 Tdentisch in beiden Versen: ol YUVKLKEG TOLG GrdpdoLy.

322 Mit M. Gielen, Tradition 259, kann man von einer ,,Verschiarfung der Mahnung* sprechen (J. Gnilka,
Eph 278, spricht von Radikalisierung), die jedoch kein Indiz fiir eine generelle Verschérfung patriar-
chaler Tendenzen sei, sondern sich aus der Analogie des Christus-Kirche-Verhiltnisses erklart:
,»Ebenso wie die Kirche sich Christus als ihrem Ursprung selbstverstidndlich und vollkommen unter-
ordnet, wird analog ein entsprechendes Verhalten der Frauen gegeniiber ihren Ménnern erwartet*.

33 Der Text wendet sich an Ehepartner und nicht an Ménner und Frauen allgemein; vgl. unten 2.4 zur
Gattungskritik.

324 M. Theobald, Heilige Hochzeit 234 Anm. 58, spricht dem Autor des Eph einen ,,Sinn fiir die phone-
tisch-stilistische Gestaltung seines Textes* zu (vgl. 1,3.23b; 4,1b.10b), der wohl auch hier zum Aus-
druck kommt.

325 Im Gegensatz zu V 21f., wo die Partizipform verwendet wird.
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fyammoer Ty ékkinoloav den Aorist und erginzt den Satz durch kel €xvtOV Tapédwkey
Umep adtiic. Subjekt ist Christus, Objekt die Kirche.

Christi Liebe und Hingabe wird weiter mit Hilfe dreier Finalsdtze nédher erldutert: ...
dass er sie heilige ... die Kirche sich glanzvoll hinstelle ... sie heilig und untadelig sei
(V 26a.27ac). Finalsatz eins und zwei werden jeweils durch eine Partizipialkonstruktion
erginzt: Die Erginzung in V 26b (kabaploag t@ Aovtp@ tod Udatog év pruati) bezieht
sich auf das Subjekt Xpiotog, die zweite in V 27b (un €yovoer omidov f) putide 4 TL
T&v tolovtwy) auf das Objekt ékkAnolav.

In V 28a folgt die Wiederholung der Mahnung an die Ménner; der Imperativ ayomate
wird allerdings durch das Syntagma odellovoly ayamav ersetzt. Diese zweite Auffor-
derung an die Minner, ihre Frauen zu lieben, ist weniger Abschluss der vorausgehenden
Mahnung (wie in V 24) als ein neuer Ansatz’>®; denn das obtwc in V 28a weist nach
vorne auf das korrespondierende w¢ im zweiten Teil des Satzes in V 28b. Die Kon-
struktion so lieben ... wie wiederholt sich in V 33a-c (hier allerdings im Singular:
ayomatw). In V 28cd.29ab schlieBit nochmals eine Begriindung an (der seine Frau liebt,
liebt sich selbst, denn keiner hasst jemals sein eigenes Fleisch, sondern erndhrt und
pflegt es), die wieder mit dem Verhalten Christi der Kirche gegeniiber verglichen wird
(V 29c: kabw¢ kol 6 Xprotog tny ékkinolav). In V 30 folgt eine eigene Begriindung
fiir V 29¢, die — nach der bisher abwechselnd anredenden und referierenden Rede-
weise®?” — ausdriicklich in der ersten Person Plural die Adressaten inkludiert: denn wir
sind Glieder seines Leibes.

Die Entscheidung, das Zitat aus Gen 2,24 und den anschlieBenden Hinweis auf das
rechte Verstidndnis ausschlieBlich der Mannermahnung zuzuschlagen®®, scheint mir
fragwiirdig. SchlieBlich ,,schwankt“’** der Adressat durch das in V 30 alle Gemein-
deglieder miteinbeziehende ,,wir* zwischen den von V 25.28 gezielt angesprochenen
Minnern, die sich auch in dem Vater und Mutter verlassenden ,,Menschen® erkennen
konnen, und der ganzen Gemeinde, die in V 31c (und die beiden werden ein Fleisch

sein) anvisiert ist>>"

. Die Einteilung des Textes in zwei grofle Abschnitte sollte deshalb
differenziert werden®®':
V21 Mahnung an alle Gemeindeglieder

V 22-24  Frauenpardnese

326 Vgl. R. Schnackenburg, Eph 249; M. Theobald, Heilige Hochzeit 232 Anm. 50.
327 Vgl. A. Merz, Braut Christi 153.

328 S0 M. Theobald, Heilige Hochzeit 232.

329 Vgl. A. Merz, Braut Christ 154.

30 Vgl. ebd.

31 Vgl. R. Schnackenburg, Eph 248.
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V 25-30 Ménnerpardnese

V 31f. Schriftzitat mit Auslegung

V33 Mahnung an beide Eheleute
Minner- und Frauenmahnung stimmen darin {iberein, dass die beiden dominanten
Begriffspaare, nimlich Mann — Frau und Christus — Kirche, sowohl in der Frauen- als
auch in der Ménnerweisung eng miteinander verbunden und aufeinander bezogen sind,
was u. a. durch den hdufigen Gebrauch der Vergleichspartikel w¢ (V 22b.23b.24a),
obtwe (V 24b.28b) und kebde (V 25b.29¢) bewerkstelligt wird®*>. Eine enge Ver-
schrankung der beiden Dimensionen wird auch dadurch erreicht, dass jeweils das zweite
Begriffspaar elliptisch (ohne eigenes Verb) an das vorherige angeschlossen wird, so in
V 23b.24b.29¢c. Der Autor ,springt’ also in beiden Mahnungen zwischen den Aus-
sagekreisen Mann — Frau und Kirche — Christus hin und her; es ergibt sich eine ,,0szil-
lierende Bewegung >, bei der sich die Ebene der Ehepardinese mit der Ebene der

Christus-Kirche-Beziehung permanent durchdringt®>*.

2.4 Gattungskritik: Eph 5,21-33 als Bestandteil einer christlichen Haustafel

«335

Neben den literarischen ,,Grof3formen oder Gattungen des NT wie Brief, Evange-

lium oder Apokalypse unterscheidet die ntl Wissenschaft auch ,,Kleinformen* wie

Waundergeschichten, Gleichnisse, Abschiedsreden, Hymnen oder eben Haustafeln®**.

337
k

Der Begriff ,,Haustafel* geht in dieser Bedeutung auf Martin Luther zuriick™’ — gemeint

sind Verhaltensanweisungen an die Mitglieder des zeitgendssischen antiken Haushaltes,

32 Q¢ und obtwe auBerdem noch an weiteren Stellen (V 28b.33¢), aber nicht zur Verbindung der oben

genannten Begriffspaare.

3 Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 330.

3% Nahezu alle Exegeten, die sich mit dem Text befassen, thematisieren die beiden Ebenen unter

verschiedenen Schlagworten. So spricht C. Bussmann, Begriindungen 259, von der ,,empirischen® und
»theologischen Ebene®, M. Gielen, Tradition z. B. 229, von der ,,zwischenmenschlichen Ebene® und
der ,christologisch-ekklesiologischen Ebene”, M. Theobald, Heilige Hochzeit 230, von Mahnungen
und ,,Vergleichsebene®, J. Adna, Liebesbeziehung 437, von ,untere[r] und obere[r] Textebene*.
Diese Ebenen verdeutlichen die genannten Autoren von vornherein durch eine bestimmte Text-
anordnung der Ubersetzung; vgl. M. Theobald, Heilige Hochzeit 231f; R. Schnackenburg, Eph 247f;
R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 330; M. Gielen, Tradition 231. Problematisch erscheint mir
dabei, dass einzelne Textpartien, die auf beiden Ebenen eine Bedeutung haben (konnen), eindeutig
zugeordnet werden; vgl. z. B. R. Schnackenburg, Eph 257, der zwar erldutert, dass in den Ausfiihrun-
gen V 28f. der Gedanke an den sich liebevoll um die Kirche kiimmernden Christus mitschwingt, ohne
diese Beobachtung allerdings in der gebotenen Textanordnung (ebd. 247) zu beriicksichtigen.

3% M. Reiser, Sprache 38-130.

33 H. Conzelmann/ A. Lindemann, Arbeitsbuch (132000) 144-146, zédhlen die Haustafel zu den ,,Formen
der Pardnese®; M. Reiser, Sprache 151-180, ordnet sie den ,,Redeformen* zu.

37 Vgl. M. Reiser, Sprache 167 Anm. 178.
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die den gegenseitigen Umgang betreffen. Es geht um das wechselseitige Verhéltnis von
Ehefrauen und -ménnern, von Kindern und ihren Vitern, von Sklaven und ihren Herren.
,»In allen drei Relationen bleibt nur ein Pol identisch: Es ist der Hausherr, der pater
familias, in seinen drei verschiedenen sozialen Rollen als Ehemann, Inhaber viterlicher
Autoritit und Sklavenbesitzer, was die zugrundeliegende patriarchale Struktur hin-
langlich belegt**®.

Stoff und Gegenstand der Haustafeln finden sich schon seit Xenophon und Aristoteles in
Texten, die sich mit dem in einem Haus (olkog) zusammenlebenden Familienverband
und seiner Ordnung (oikovopie) als ,.Keimzelle und Urbild des Staates“**® beschiftigen.
Analysiert man Quellentexte aus dem Bereich der Oikonomik genauer’*, dann lassen
sich im Blick auf das Verhéltnis Mann — Frau folgende tibereinstimmenden Punkte
festhalten: 1) Es gibt eine klare Fiihrungsrolle des Mannes: ,,An der patriarchalen
Ausrichtung von Ehe und Haus wird unverriickbar festgehalten“**'; 2) Grund und Ziel
der Vorherrschaft des Mannes sind der gemeinsame Nutzen der Ehepartner und das
gelingende Zusammenleben innerhalb des Oikos. Die Herrschaft des Mannes ist immer
gekoppelt mit seiner Verantwortung flir Frau und Haus; 3) das Eheverstiandnis zielt ab
auf eine Gemeinschaft, die sich durch ,,ein Teilen aller Lebensbereiche, Harmonie und
letztlich sittliche Gleichwertigkeit ... sowie gegenseitige[ ] Achtung und Liebe**
auszeichnet.

Zur Gestaltung der Rollen und Beziehungen gab es allerdings unterschiedliche Auffas-
sungen, wie sie sich in divergierenden AuBerungen antiker Autoren niederschlagen®*.

Besonders zwischen dem 1. Jh. v. und dem 1. Jh. n. Chr. zu Beginn der Kaiserzeit trafen

33 M. Theobald, Augen 165.

3% H. Conzelmann/ A. Lindemann, Arbeitsbuch ('*2000) 145. Bei Arisoteles, Pol 1 12 (1259a), sind
,,Herrenverhiltnis®, ,,Vaterverhiltnis“ und ,,Eheverhéltnis“ als die drei Teile in der Kunst der Haus-
verwaltung genannt; vgl. M. Reiser, Sprache 168 Anm. 179. Ein gut funktionierender Haushalt war
auch Voraussetzung dafiir, dass der Hausherr iiber den nétigen Freiraum zur Ausiibung seiner politi-
schen Tétigkeiten verfiigte. Die praktische Bedeutung der Fiihrung des Oikos fiir politische Belange
filhrte dazu, dass die Oikonomik ins politische Schrifttum eingegliedert wurde. Hier zeigt sich die
Lurspriinglich wirtschaftlich und politisch motivierte Intention der Oikonomiktraktate (M. Gielen,
Tradition 58). Auch fiir das christliche Gemeindeleben vor Ort sind die ,,Hauser* die pragende sozio-
logische Grofie: Sie ermdglichen die Durchfiihrung von Gottesdiensten, stehen reisenden Zeitgenos-
sen und Missionaren als Unterkunft zur Verfiigung, stellen materielle Mittel bereit. Die christlichen
Haustafeln enthalten deshalb einen ,,indirekten politischen Anspruch® (H. Conzelmann/ A. Lindemann
['¥2000] 145), weil es ihnen um die Ordnung und Organisation der christlichen Gemeinden und um
das Verhalten der Christen untereinander geht.

30 Vgl. M. Gielen, Tradition 129-135.

*1 Ebd. 135.

*2 Ebd.

33 Beispiele bei K. Miiller, Haustafel 305.308.
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griechisch-hellenistisch geprigte Liberalisierungstendenzen und altrémische Vorstel-
lungen von der potestas patriae zusammen®**.

Wenn die christlichen Haustafeln die antiken Oikonomiktraktate aufgreifen, dann haben
sie sich im Rahmen des gesamtgesellschaftlichen Diskurses fiir eine eher konservative
Haltung345 entschieden; dennoch scheint hier eine ,realistisch-humane Mittelposi-

<346

tion vertreten, die keine bedingungslose Unterwerfung fordert. So ist die in Eph

gebotene Haustafel eine ,,bewulite, maBvolle Stellungnahme zur Frage der Gesell-
schaftsordnung zwischen extrem patriarchalischen und liberalen Entwiirfen*’.

Kann die Herkunft der Inhalte christlicher Haustafeln, ndmlich aus der Tradition der
antiken Oikonomik, nachvollzogen werden, so doch nicht der Ursprung ihrer pardne-

48

tischen Form®®, in der die einzelnen Stinde nacheinander direkt angesprochen wer-

den’®. Dabei handelt es sich wohl um eine ,christliche Spezialitit™*°.

Im NT finden wir Haustafeln in Kol 3,18 — 4,1; Eph 5,21 — 6,9 und 1 Petr 2,13 -3,7. Die
Haustafel in Eph ist an sechs Adressatengruppen gerichtet, die paarweise einander zu-
geordnet sind: Manner und Frauen, Kinder und Eltern, Sklaven und Herren werden im
Blick auf ihren Stand bzw. ihre Stellung im patriarchalen Familiensystem zu rechtem
Verhalten aufgefordert. Die Gruppen entsprechen in Anzahl und Reihenfolge der
Haustafel in Kol 3,18 — 4,1.

Eph 5,21-33 beinhaltet die Mahnungen an Frauen und Ménner und bildet damit den
ersten und umfangreichsten Teil (mehr als die Hélfte) der Haustafel; die Mahnungen an
die Eheleute wurden gegeniiber Kol von zwei auf zwolf Verse erweitert. Damit ist das
Gewicht, das im Kol auf der Sklaven- und Herrenpardnese (vgl. Kol 3,22 — 4,1) lag, in
der Eph-Haustafel auf die Eheparénese verschoben®'. Insgesamt liegt in Eph ein stirker
hypotaktischer und argumentativer Stil vor als in den pridgnanten und parataktischen

Anweisungen der Kol-Haustafel.

344 Vgl. M. Gielen, Tradition 58-60; K. Thraede, Historischer Hintergrund 359-368.

3% Politische und soziale Verdnderungen sind nicht angestrebt. Das Prinzip der Unterordnung soll fiir
Frauen, Kinder und Sklaven verbindlich gemacht werden, wie K. Miiller, Haustafel 275-277,
nachweist.

346 M. Gielen, Tradition 60. Vgl. auch K. Miiller, Haustafel 318.
¥ M. Gielen, Tradition 61.

¥ Die Oikonomikkonzeptionen erscheinen literarisch ,,im popularphilosophischen, nicht aber im
pardnetischen Gewand“ (ebd. 124).

39" Auch wenn in Oikonomiktraktaten eine Dreierstruktur vorlag, waren die Hausherren die alleinigen
Adressaten; vgl. ebd.

330 Da es keinerlei Belege fiir auBerchristliche Haustafeln gibt, ist es eher unwahrscheinlich, dass sich
diese Form stufenweise entwickelt hat, wie es etwa K. Miiller, Haustafel 278-280, postuliert.
Vgl. dazu die Position M. Gielens, Tradition 122-125.

31 Vgl. M. Gielen, Tradition 208.
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3. Ekklesiale Metaphorik in Eph 5,21-33

3.1 Die Metaphern in der Eheparinese des Epheserbriefes

Fiir die vorliegende Arbeit sind natiirlich besonders jene Abschnitte und Motive von
Interesse, in denen und durch die die Kirche in weiblicher Personifikation priasentiert
wird. Dabei fallen zwei Dinge auf: Diese ,,Frau Kirche* wird in Eph 5 immer nur in
Relation zu Christus gezeigt: Er ist ihr Haupt, sie ordnet sich ihm unter; er handelt an
ihr, indem er sie heiligt, reinigt, sie als Glanzvolle hinstellt, sie néhrt und pflegt. Zum
anderen kommt es zu Uberschneidungen und Vermischungen von verschiedenen
Kirchenbildern. So lassen sich zwar einzelne Abschnitte durch die vorherrschenden
Motive oder die Wortwahl einem bestimmten Bild zuordnen — Kirche begegnet als
Geliebte (eventuell als Braut) vor allem in V 25-27, als Ehefrau in V 23£.29.32 und als
Leib in V 23.30 —, doch insgesamt iiberwiegt der Eindruck, dass hier eigentlich eine Art
Doppelmetapher®™ Verwendung findet, bei der Kirche zugleich Ehefrau und Leib
Christi ist.

a) Kirche als Leib und Frau (V 23f.)

Analog zur Feststellung, dass der Mann das Haupt der Frau sei, wird Christus als das
Haupt der Kirche (xkepadn tfig ékkAnoleg) bezeichnet. Im Kontext des Eph iiberrascht
diese Formulierung nicht, denn schon in 1,10.22f.; 4,15f. wird die Position Christi der
Welt und der Kirche gegeniiber mit dem Lexem kedaAr beschrieben®: Christus ist von
Gott als Haupt gegeniiber dem Kosmos und der Kirche eingesetzt (1,22); die Kirche ist
sein Leib (1,23), und dieser wird als solcher wiederum durch Christus zusammengefiigt
und gefestigt in jedem einzelnen Gelenk (4,16). Die Kirche als Leib, das ist das im Eph
insgesamt vorrangig benutzte ekklesiologische Bild. Schon im Kol (vgl. 2,10.19) war
diese Metapher im Einsatz, wird aber im Eph noch stérker ausgebaut®>*.

Als religionsgeschichtlicher Hintergrund der auf Christus und die Kirche bezogenen

o@po-kedai-Formulierungen wird allgemein®> eine Kombination der Vorstellung vom

332 Vgl. A. Merz, Braut Christi 148.
353 In 1,10 mit dem Verb avaxedaiaidw.

3% Vgl. R. Schnackenburg, Eph 308. Im Grunde geht die Konzeption auf Paulus zuriick, der von der
Gemeinde als Leib Christi spricht, ohne allerdings eine Unterscheidung zwischen dem Haupt Christus
und dem Leib Gemeinde zu kennen. Fiir Paulus sind alle Korperteile gleichrangig; der Kopf nimmt
keine herausgehobene Stellung gegeniiber dem Leib ein (vgl. 1 Kor 12,12-27).

3% Zur Forschungslage vgl. die zahlreichen Literaturangaben bei M. Gielen, Tradition 245 Anm. 133.
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b*® — mit dem Glauben an den

All-Gott, der im griechischen Kulturkreis mit Zeus oder Aion gleichgesetzt wurde™’,

Vermutet3 58.

,Makroanthropos* — die ganze Welt ist ein grofler Lei

Interessant ist in unserem Zusammenhang, wie sich diese organische Haupt-Leib-Meta-
phorik einfiigt in bzw. sich wandelt zu einer personalen Metaphorik, welche die Kirche
als weibliches Gegeniiber von Christus begreift. Versuchen wir im Einzelnen nachzu-
vollziehen, wie auf der semantischen Ebene die Bezilige hergestellt werden: Der
Abschnitt beginnt mit der Weisung an die Frauen, sich den eigenen Mannern unterzu-
ordnen. Das aus V 21 zu erginzende Verb Umotaooecbo ist der in der Haustafel-Pari-
nese gidngige Begriff zur Bestimmung des Verhiltnisses der einzelnen Gruppen des

antiken Oikos (Frauen, Kinder, Sklaven) dem Hausherrn gegeniiber®>’

. Komplementér
zu der von den Frauen geforderten Unterordnung wird in der folgenden AE (V 23a) die
Uberlegenheit des Mannes ausgedriickt durch das Bild des Hauptes. Der Eph-Autor
greift dabei vermutlich auf ein Paulus-Zitat aus dem ersten Korintherbrief (11,3) zuriick,
aus dessen Kontext hervorgeht, dass die Nachordnung®® der Frau aus der Schépfung
abzuleiten sei. Fir den Eph-Verfasser ist die Haupt-Stellung des Mannes also

schopfungsmaBig begriindet und dartiber hinaus mit einem Fiihrungsanspruch verbun-

336 Diese Vorstellung geht auf die dltesten kosmogonischen Mythen zuriick und findet sich in den unter-
schiedlichsten Kulturkreisen; vgl. K.M. Fischer, Tendenz 69-71. Vgl. auch J. Gnilka, Eph 101f.

337 Vgl. K.M. Fischer, Tendenz 72-74; R. Schnackenburg, Eph 307.

%% Philo greift dies auf und verbindet es mit der Logos-Lehre. Fiir ihn ist der Kosmos der ,,vollkom-

menste Mensch® (Migr Abr 220) oder der ,,grole Mensch® (Rer Div Her 155), der durch den Logos
mit Gott verbunden ist. Vgl. J. Gnilka, Eph 101f.

Vgl. M. Gielen, Tradition 135-137.223.240f. Gielen betont den ,,Ordnungsaspekt von Omotdooecbut,
das wortlich bedeutet: ,,sich unter eine Ordnung stellen®, in V 22a ,,sich dem Mann unterstellen als
dem Garanten der tafic im Haus* (ebd. 137). Gielen warnt davor, den Mahnungen der Haustafel einen
genuin christlichen Sinn zuzuschreiben; vmotaooecBor bezeichnet ,,weder das Verhalten der Frau, das
ihr gleichsam in einer schopfungsméBig vorgegebenen Ordnung des Hauses zukommt, noch 146t es
sich deuten als die christliche Tugend der Demut, noch bezeichnet es ein ,freiwilliges Sicheinordnen,
wie es Christus selbst gegeniiber dem Vater iibt (1 Kor 15,28)¢.... Vielmehr fangen die aufeinander
bezogenen Imperative vmotaooeoBe einerseits und dyarndte ... andererseits gleichsam in knappen, skiz-
zenhaften Federstrichen die typischen Grundlinien der oikonomischen Eheauffassung ein, die in den
vorhandenen Vergleichstexten ausfiihrlich und veranschaulicht durch eine Fiille von Bildern und Ver-
gleichen in mehr lehrhafter Weise ausgefiihrt werden® (ebd. 136); Hervorh. v. M.R.

3% Die Frau wurde aus dem Mann (nimlich aus seiner Rippe, vgl. Gen 2,21f) und fiir ihn (ndmlich als

Gehilfin; vgl. Gen 2,18) geschaffen; damit ist der Mann Ursprung der Frau und sie ihm nachgeordnet.
In seiner Interpretation des ersten und zweiten Schopfungsberichtes in 1 Kor 11 zeigt Paulus (wie
auch die friihjiidische Exegese), dass die Frau ,,dem Mann ihre Existenz verdankt und aus ihm ihr Sein
hat“ (M. Gielen, Tradition 251); deshalb kann sie als 66¢x des Mannes (11,7) bezeichnet werden.
Wenn in 1 Kor 11,3 zu lesen ist, der Mann sei Haupt der Frau, dann geht es Paulus nicht so sehr
darum, ,,die Uberordnung des Mannes iiber die Frau im Sinn eines Herrschaftsanspruchs als vielmehr
seine schopfungsmiBige Vorordnung® (ebd. 252) herauszustellen.
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den®®'. Wenn er nun das Hauptsein des Mannes gegeniiber der Frau mit der Aussage,
dass Christus Haupt der Kirche sei’®?, parallelisiert, reflektiert er damit auf den Grund
des Hauptseins Christi der Kirche gegeniiber: Christus ist ndmlich ihr Ursprung, so wie
der Mann Ursprung der Frau ist. Marlis Gielen zieht hier eine Verbindung zur
,ckklesiologischen Kernstelle des Eph**® in 2,14-18: Durch den Tod Christi am Kreuz
kommt es zu ,,einem Akt eschatologischer Neuschopfung**®*: Christus erschafft aus
Juden und Heiden in seinem Leib einen einzigen neuen Menschen (V 15: Tva tolg 600
KTLOn €V alt® €lg éva kalvov avbpwtov). Mit der Wendung Christus (ist) das Haupt
der Kirche (V 23b) wird die Vorstellung von der Kirche als Leib und das Bild von
Kirche als neuer Mensch (2,15) miteinander verbunden, indem das Haupt-Leib-Modell
von Kirche zur Interpretation des personalen &v6pwmoc-Bildes herangezogen wird>®.
Am Kreuz wurde Christus zum Ursprung der Kirche; die Kirche verdankt ihm ihre
Existenz. Dieses Ursprung-Sein bedeutet fiir den Eph-Autor aber immer ein Uber--
geordnet-Sein, weshalb die mit dem Haupt-Leib-Bild interpretierte Metaphorik vom
neuen Menschen eine hierarchisch strukturierte Einheit von Christus und Kirche bietet.
Der Rahmen der traditionellen Haustafel-Pardnese (mit seiner patriarchalischen Sicht
auf das Verhéltnis von Frau und Mann) stellt die Mdglichkeit zur Verfiigung, die
Relation Christus — Kirche in Analogie zur Ehe darzustellen und feminine Kirchen-
metaphorik zu verwenden, um eine Reihe von theologisch-ekklesiologischen Motiven
miteinander zu verkniipfen (Ursprung aus Christus, eschatologische Neuschopfung,
hierarchische Zuordnung von Christus und Kirche).

366

In V 23c¢ folgt nach dem bisher Geschriebenen eine {iberraschende™” Apposition: a)tog

owtnp Tod owpatoc. Da der Leib in Eph synonym fiir Kirche gebraucht wird (vgl.
1,221.; 4,4.12.16; 5,30), scheint der Sinn von V 23c zunéchst ganz klar: Gemeint ist der

Kirchenleib, der wiederum komplementir zum Haupt in V 23b eingefiithrt wird®®’.

381 Nicht so bei Paulus in 1 Kor 11, dem es im korinthischen Kontext zwar wichtig ist, Verschiedenheit
der Geschlechter zu betonen (was sich beispielsweise in der Notwendigkeit einer bestimmten Kleider-
ordnung niederschléigt), der daraus aber keinen Herrschaftsanspruch des Mannes ableitet, da er fak-
tisch die praktizierte funktionale Gleichberechtigung von Mann und Frau im Gottesdienst nicht
antastet; vgl. M. Gielen, Tradition 253.

362 Was thetisch ja schon aus 1,22f. und 4,15f. bekannt ist.
** M. Gielen, Tradition 247.

*** Ebd. 255.

365 Vgl. ebd. 255f.

366 Vgl. H. Schlier, Eph 254: Die Apposition ,,stort den einfachen Gedankengang®. Mit cwtp ist ein
Begriff gewihlt, der sonst im Zusammenhang mit Ehe nicht vorkommt; vgl. Pokorny, Eph 222.

367V 23c bietet neben V 25cd in der Literatur immer wieder Anlass zu Spekulationen iiber die Prd-
existenz der Ekklesia, denn wie sonst sollte eine Rettung durch den Tod Christi an der (nach histo-
risch-logischer Denkart) zu diesem Zeitpunkt noch nicht existierenden Kirche erfolgen? Vgl. dazu
K.M. Fischer, Tendenz 176; H. Schlier, Eph 256. Allerdings mdchte der Verfasser des Eph keine Aus-
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Doch warum wird diese Aussage gerade hier getroffen? Ist sie eher als Beitrag zur Ek-
klesiologie oder zur Ehepardnese zu werten? Eine eindeutige Antwort ist hier wohl
kaum zu geben. Die Einschédtzungen sind unterschiedlich: Michael Theobald nimmt an,
dass der Eph-Autor hier tatsidchlich etwas iiber die Kirche sagen will. Es gehe darum,
»falsche mit der Metaphorik von Braut und Briutigam verbundene Assoziationen von
vornherein auszuschalten: Die Kirche steht nicht als die von ihrem Liebhaber angetrof-
fene Frau in einer urspriinglichen Selbstindigkeit ihm gegeniiber, sondern verdankt
alles, was sie ist, nicht nur ihre Entstehung, sondern auch ihr gegenwartiges und zu-
kiinftiges Leben, seinem rettenden und bewahrenden Wirken“*®®. Petr Pokorny dagegen
ist der Ansicht, dass diese Formulierung ,,wegen der Frauen‘ gebraucht wird, ,,damit sie
sich den Minnern freiwillig unterordnen“*®. Rudolf Schnackenburg wiederum lehnt es
ab, die Retterfunktion auch auf den irdischen Ehemann zu iibertragen®”’. Jedenfalls liegt
ein ,,eigentiimlicher Ausdruck [vor], der viel dazu beigetragen hat, hinter der Konzep-
tion der ,Ehe‘ zwischen Christus und der Kirche einen Einflufl des gnostischen Erlo-
sermythus anzunechmen*>"".

Mit V 24a (doch wie sich die Kirche Christus unterordnet) stoflen wir auf eine im NT
singulire Wendung®’?, die sich offensichtlich aus der Analogisierung des Ehe- und des
Christus-Kirche-Verhiltnisses ergibt. Dabei wird ,,aus dem bisher Gesagten allein der
Gedanke der Uberordnung — realisiert durch kepaAr} — herausgenommen und ergéinzend
hierzu nun die Unterordnung der Kirche unter Christus zum Ausdruck gebracht**”.

Wir konnen festhalten: Eine erste Texteinheit, identisch mit der an die Frauen gerichte-
ten Mahnung, ist vor allem bestimmt durch die Analogisierung des hierarchischen Ver-
hiltnisses zwischen Mann und Frau und Christus und der Kirche. Dabei spielt die im

Eph auch sonst bedeutende Leib-Metaphorik eine wesentliche Rolle.

sage iliber das historische Problem ,Jesus und die Kirche’ machen, sondern spricht als Theologe, der
die Kirche als eine aus dem Tod Christi hervorgegangene sieht (vgl. 2,14-18); vgl. dazu J. Gnilka, Eph
279f; R. Schnackenburg, Eph 253f, und M. Theobald, Heilige Hochzeit 234f, die sich alle aus-
driicklich gegen den Priexistenzgedanken aussprechen.

368 M. Theobald, Heilige Hochzeit 234.
3% p. Pokorny, Eph 222.

70 ygl. R. Schnackenburg, Eph 252 Anm. 627. Die nicht ganz iiberzeugenden Begriindungen lauten,
dass es ,,der Sache nach unwahrscheinlich* sei und dass dabei das betonte o0tdc, das Christus in seiner
Besonderheit hervorhebe, nicht beachtet wiirde.

7' R. Schnackenburg, Eph 252. Zu mdglichen Einfliissen durch einen gnostischen Mythos vgl. unten
3.1e).

372 Vgl. M. Gielen, Tradition 234.259.
33 Ebd. 227.
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b) Christi Liebe und Hingabe fiir die Kirche (V 25cd)

War in 23b ein erster Ansatz zur personalen Metaphorik gegeben, bietet V 24a die
Uberleitung zur nachfolgenden fast szenisch zu nennenden Ausgestaltung des Verhilt-
nisses zwischen Christus und der Kirche als geliebtem und umsorgtem weiblichem
Gegeniiber. Nach der anfinglichen Aufforderung an die Ménner, ihre Frauen zu lieben
(V 25ab: OL &vdpeg, dyamate tag yuvaikeg; wortlich identisch mit Kol 3,19a), schlief3t
sogleich die Analogie Christus — Kirche an. In einer fiir das NT einmaligen Wendung®”*
wird die Kirche als Geliebte Christi bezeichnet. Christus liebte die Kirche und gab sich
hin; die auffillige Verwendung des Aorist an dieser Stelle fiihrt zu einem ,,eigentiimli-
che[m] Ineinander von Geschehenem und Geschehendem**”. Hier wird fast wértlich
wiederholt, was schon in Eph 5,2 formuliert war, wo es um die Selbsthingabe als Opfer
geht:

5,2bc keBwe kol 0 XpLotog NYAToer Huag Kol TOPESWKEY €XUTOV DTEP MUV

5,25cd  kabag kol 6 XpLotog Nydmnoey

\ b ’ \ € \ ’ < \ 3 ~
NV EKKANOLOY KoL €QLTOV TLPEOWKEY LTEP KUTTC

Dabei greift der Verfasser auf traditionell geprigte Redeweise zurilick, denn die Aus-
sagen in V 25cd stellen eine sog. Dahingabeformel dar, die formal wohl auf das helleni-
stische Judenchristentum, inhaltlich moglicherweise sogar auf die Urgemeinde zuriick-

37 Diese Formel wird hier mit der Liebesaussage erweitert’’’ und kommt damit der

geht
paulinischen Formulierung von Gal 2,20 am ndchsten. Inhaltlich passt die Hingabe mit
dem Rettungsgedanken aus V 23c zusammen. Das Besondere an der vorliegenden
Stelle: Objekt der Hingabe ist die kollektive GroBe der ékkAeole und sind nicht, wie
sonst — z. B. auch in Eph 5,2 — die Gemeindeglieder oder Adressaten. Fiir M. Theobald
ist es diese traditionelle Formel, ,,aus der die Geschichte von der Liebe Christi zu seiner

46378 Wird.

Braut, der Kirche, wie aus einer Urzelle heraus entwickelt
Zahlreiche Theologen und Theologinnen deuten diese Passage als Hinweis auf Jesu Tod
und ,,erkennen entsprechend die theologische Pointe des Textes in der Sithne Christi fiir

die Kirche*’”. Diese Annahme scheint nicht unberechtigt, wenn man zur Kenntnis

™ Vgl. J. Gnilka, Eph 279.

37 H. Schlier, Eph 258. Der Riickgriff auf das geschichtliche Ereignis der Heilstat Christi verhindert ein
»Abgleiten in die Zeitlosigkeit eines mythischen Denkens* (M. Theobald, Heilige Hochzeit 238).

376 Vgl. M. Gielen, Tradition 262, unter Verweis auf K. Wengst. Schlier, Eph 256, erinnert an die Verbin-
dung zu den Gottesknecht-Aussagen in Jes 53,4f.12.

377 Umgekehrt geht H. Schlier, Eph 256, davon aus, dass mapédwker das fydmoev erldutert; er spricht
dem ket zwischen den beiden Verben einen ,,explikativen Sinn“ zu.

37 M. Theobald, Heilige Hochzeit 239.

37 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 367.
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nimmt, was der Autor an anderer Stelle formuliert; wie oben schon erwihnt, macht er in
2,14-18 deutlich, dass die Einheit der Kirche im Kreuzestod Christi griindet. Damit
,fugt sich diese Aussage [5,25d] nun aber nahtlos in das ekklesiologische Konzept des

Verfassers>®’.

Voraussetzend, dass die Christus-Kirche-Beziehung Vor- und Urbildfunktion hat381,
verfolgt R. Zimmermann einen anderen Ansatz. Es scheint ihm wenig sinnvoll, dem
Ehemann die opfernde Selbsthingabe Christi als Vorbild vor Augen zu stellen’®?. Des-
halb schlégt er vor, in dem hier gebrauchten Verb nmopadiéwul eine Anspielung auf die
im griechischen (und in hellenistisch-romischer Zeit auch jiidischen) Eheritus ge-
brauchliche Rede von der €kéooic, mit der die EheschlieBung bezeichnet wurde, zu
verstehen: Eine Ubergabe erfolgte in verschiedener Hinsicht: Brautpreis (zumindest
symbolisch) oder Mitgift wurden {ibergeben und im Gegenzug zu diesem materiellen
Transfer auf personaler Ebene die Braut. Ist nun von der Selbsthingabe bzw. -iibergabe
Christi die Rede, dann wird nach Ansicht R. Zimmermanns ,,der iibliche Brautritus
durchbrochen bzw. metaphorisiert*®: Neben der Feststellung, dass keine materiellen
Giiter gegeben werden, tritt die Beobachtung, dass hier ausschlieBlich der mannliche
Teil der Gebende ist: Allein der Brautigam gibt sich selbst in einem Akt der Selbst-
hingabe®**. Zimmermann sicht sein Verstindnis auch in dem in V 31 gebotenen Zitat
aus Gen 2,24 fortgefiihrt, das den engen Anschluss des Mannes an seine Frau beschreibt
(TpookoAAnOnoetaL mPoOg T yuvalke o0tod). Andererseits: Durch die autoritative Aus-
sage in V 32 wird wiederum deutlich gemacht, dass es hier auch um ein Hangen Christi
an seiner Frau Kirche geht. Die Eltern verlassen und sich seiner Frau anzuschlieBen
wire dann die Form der Selbsthingabe, die ,,gleich bedeutend [wire] mit dem Aufgeben
von Hoheit und Abgeschlossenheit zu Gunsten einer neuen Einheit“**’. Diese Sicht-
weise erscheint mir unter zwei Vorbehalten bedenkenswert: Zundchst muss hier noch
der Nachweis gefiihrt werden, dass in dem Textabschnitt der metaphorische Kontext des

386

Brautritus gegeben ist™". AuBlerdem halte ich es fiir problematisch, alle christologisch-

ekklesiologischen Aussagen auf die zwischenmenschliche Ebene iibertragen zu wollen,

3% M. Gielen, Tradition 264.

381 Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 367. Dagegen M. Gielen, Tradition 275; J. Adna,
Liebesbeziehung 463.

382 »Wire ein Martyrium ein hilfreiches Vor- oder Urbild fiir die Liebe des Ehemannes? (R. Zimmer-

mann, Geschlechtermetaphorik 367).

3% Ebd. Dort auch zum Folgenden.

% _Eine solche provozierende Formulierung wirkt nun andererseits auch auf die Eheparinese in

unverminderter Deutlichkeit. Die Liebe des Mannes wird gerade als aktive Gabe und Hingabe der
ganzen Existenz aufgefasst™ (ebd. 368).

385 Ebd

3% Dazu siche unten 3.1 ¢).
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wie es Zimmermann tut, wenn er etwa nach dem Sinn eines Martyriums fiir den Ehe-
mann fragt. Die Beziehungen Christus — Kirche und Mann — Frau werden zwar in
Analogie zueinander dargestellt und zeugen so von einem personifizierten Verstindnis
der Kirche als Frau, aber es scheint doch offen, ob die Gegeniiberstellungen der Aus-
sagen des zwischenmenschlichen und des christologisch-ekklesiologischen Bereiches
primidr der Motivation der Haustafelmahnungen gilt oder der Interpretation des Verhélt-

nisses zwischen Christus und der Kirche®®’.

¢) Liebevoller Umgang des Brdutigams mit der Braut (V 26f.)

Es folgt ein ldngerer Abschnitt, der sich ganz auf die ,metaphorische Ebene’ konzen-
triert. Die Kirche soll geheiligt werden und zwar durch die Reinigung im Wasserbad im
Wort. Die Bedeutung dieser im NT ebenfalls singuldiren Wendung bleibt zunéchst in
sich rétselhaft, da hier innerhalb eines Syntagmas zwei semantische Bereiche mitein-
ander verkniipft werden, namlich die des ,,Wortes* und die des ,,Bades®, die auf den
ersten Blick wenig miteinander gemeinsam haben. In jedem Fall liegt hier eine Form
der Bildrede vor.

Es gibt verschiedene Ansitze, diesen rétselhaften Vers zu verstehen: a) als Bild fiir die
Reinigung durch das Wort’™®; b) als szenisches Detail der Hochzeitsvorbereitungen
einer Braut oder ¢) als Hinweis auf die Taufe.

zu a): Aussagen wie in Joh 15,3 und 13,10 belegen die Vorstellung, dass Jesu Wort
reinigende Wirkung hat. Das ,,Bad im Wort*“ wire dann eine Kompositionsmetapher,
die genau diesen Aspekt der reinigenden Kraft des Wortes herausstreicht und veran-
schaulicht. Es fragt sich allerdings, ob diese Interpretation im Blick auf den Kontext
einen Sinn ergibt, denn fiir die weitere metaphorische Entfaltung spielt das semantische
Konzept des Wortes keine Rolle mehr.

zu b): Moglicherweise handelt es sich hier um eine Anspielung auf das zu den Hoch-
zeitsvorbereitungen einer (jidischen) Braut der Antike dazugehorige Bad (Aouvtpov
vupdLkov). Dieses wurde bei paganen hellenistischen EheschlieBungen am Vorabend

oder am Morgen des Hochzeitstages urspriinglich in einem heiligen Fluss genommen

7 Gehen wir davon aus, dass der Verfasser mit seinen Aussagen zum Verhiltnis Christus — Kirche vor
allem ein Stiick Ekklesiologie formulieren wollte, dann konnte er die Analogie zur Ehe nur deshalb
herstellen, weil ,,die eheliche Relation nach den Vorstellungen der Haustafelethik und ihrer Wurzeln,
der Oikonomik, patriarchalisch strukturiert ist“ (M. Gielen, Tradition 276). Die vom Eph-Autor
gegeniiber Kol vorgenommenen Verdnderungen fiithren allerdings nicht dazu, dass die pragmatische
Intention der Mahnungen und das typische Haustafelschema in seiner Reziprozitit aufgegeben wer-
den. Die ntl Haustafel-Tradition erweist sich als ,,flexibel genug ..., unbeschadet ihres eigentlichen
Anliegens, der Gestaltung der zwischenmenschlichen Beziehungen im Oikos, eine Tragerfunktion fiir
ein ihr fremdes Thema zu {ibernehmen* (ebd. 315).

¥ Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 370.
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und diente wohl unterschiedlichen Zwecken (Reinigung, Fruchtbarkeitsritus)*®. Spiter
wurde Wasser in einem speziellen Gefall (Aovtpodopog) von einer heiligen Quelle her-
beigetragen, um fiir ein eher symbolisches Brautbad Verwendung zu finden™’. Auch
zum jiidischen Brautritus gehorte ein Bad, das Mikwebad.

Dass es hier um ein Brautbad geht, liegt nahe, wenn man mitberiicksichtigt, dass die
beschriebene Frau in ihrem Aussehen eigentlich einer strahlenden Braut gleichen soll:
herrlich anzusehen, ohne Runzel und Flecken. Problematisch bleibt, dass der Brautigam
Subjekt der Reinigung ist, was sich mit den Brautriten wohl schwerlich vereinbaren
lasst. Gegen eine Deutung auf das Brautbad spricht auch die syntagmatische Verbin-
dung mit év prjuete, die es unwahrscheinlich macht, dass es hier nur um die szenische
Entfaltung des Hochzeitsrituals auf der Bildebene geht.

zu ¢): Deshalb verstehen nicht wenige Exegeten und Exegetinnen das Wasserbad im
Wort als einen Hinweis auf die 7. aufe”l, obwohl kaBapiletv sonst im NT nicht
ausdriicklich im Zusammenhang mit Taufe vorkommt. Fiir diese Interpretation kann
Tit 3,5 in Anspruch genommen werden. Hier, dem einzigen weiteren ntl Beleg von
Aovtpov, wird die Taufe als Bad der Wiedergeburt bezeichnet, das Rettung fiir die
Christen bedeutet. Auch dass Justin®** spiter das Bad als Taufe deutet, konnte als Hin-
weis gewertet werden, dass diese Moglichkeit der Interpretation schon fiir die ersten
Rezipienten naheliegend war. Tatsdchlich lésst sich letztlich nicht kldren, ob hier Was-
ser und Wort die beiden ,konstitutive[n] Element[e] der Heilsveranstaltung der
Taufe*” bezeichnen.

Im nachfolgenden Finalsatz ist es Christus selbst, der sich die Kirche als glanzvolle hin-
stellt (V 27a). Das Verb maplotnut erinnert an den Gebrauch in 2 Kor 11,2, wo Paulus
»dem Christus [die Gemeinde] als reine Jungfrau® zufiihrt bzw. hinstellt. Der Begriff
scheint hier allerdings einer Bedeutungsverschiebung zu unterliegen®’*: Es geht nicht so

sehr um das Vorfiihren oder Darstellen einer Braut®”’ , den Akt des Brautfiihrens beim

389 Vgl. M. Haase, DNP V 649; J. Heckenbach, PRE 8/2 2129; R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik
250.

3% Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 250f.342, M. Theobald, Heilige Hochzeit 229
Anm. 39.

! Vgl. H. Schlier, Eph 256; J. Gnilka, Eph 280; R. Schnackenburg, Eph 255; M. Gielen, Tradition 266f.
%2 7. B. Apol 1 61,3.

3% H. Schlier, Eph 257. Wenn Schlier etwa im Blick auf Eph 5.25f. von ,,Christi Tod und der
sakramentalen Heiligung in der Taufe als das Heil begriindenden und vermittelnden Ereignisse[n]*
(ebd. 256) spricht, kann das nur nachvollzogen werden, wenn eine Reihe von exegetisch-theologi-
schen Vorentscheidungen geteilt werden: mapadidwpt muss dann als Hinweis auf Christi Tod gelesen
werden, loutpov év priuatt als Hinweis auf das sakramentale Ereignis der Taufe.

3% Vgl. I. Gnilka, Eph 282; R. Schnackenburg, Eph 256; R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 354.
3% S0 etwa H. Schlier, Eph 258.
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Hochzeitsfest, wie er in 2 Kor 11,2 gemeint ist, sondern mapiotnuL hat in unserem Zu-
sammenhang wohl eher die Bedeutung von ,,herstellen, bereiten, machen‘>*°.

Besonders auffdllig und plastisch erscheint die folgende Formuliereung pn €youvoov
oTiAov 1 putide f) TL TAV ToroUtwy, welche die Kirche auf eine einmalige Weise cha-
rakterisiert. Rein formal koénnte man ohne Fleck und Runzel als eine oratio variata®™ ' zu
dem im vorherigen Teilsatz genannten €vdofoc bezeichnen; auf der semantischen und
metaphorischen Ebene haben wir es jedoch m. E. mit zwei sehr verschiedenen Arten der
Kirchen-Darstellung zu tun: ,herrlich, glanzvoll“ gehort in die Sphiare des Himmli-
schen398; Flecken, Falten und Runzeln sind eher dem irdisch-menschlichen Bereich

399 Auch wenn eine Kirche ohne Flecken und Falten zunichst als ein Ideal-

zuzurechnen
bild erscheint, beschrinkt sich der Verfasser nicht auf die positive Darstellung mit den
Begriffen, die den Bezug zum Transzendenten betonen, wie évdofoc (V 27a), ayLog
(V 27¢) und é&pwpog( (V 27c), sondern verwendet zur Beschreibung der Ekklesia
bewusst anthropomorph-sinnliche Ausdriicke. Passend zum Leib-Bild wéhlt er eine
organische Metapher, die nichts Entriickt-Unantastbares an sich hat, sondern Moglich-
keiten einer Entwicklung andeutet'™. Runzeln und Falten kann nur ein Organismus
haben. Ahnlich plastisch, den Aspekt des Organischen hervorhebend, wird der Leib
Kirche noch in Eph 4,16 beschrieben, wo die sich gegenseitig unterstiitzenden und den
Leib zusammenhaltenden Gelenke genannt werden.

Vielleicht darf man aus dieser Beobachtung auch folgende Uberlegung ableiten: Hier
geht es nicht nur um die makellose Schénheit und Jugend*' der Ekklesia, die sich ja
auch gut zum gingigen Bild einer (meist jungen) Braut fligt. Dass Runzeln {iberhaupt

erwiahnt werden, konnte auf einen Neuanfang hindeuten — einen Neuanfang mit einem

3% Vgl. W. Bauer, Worterbuch 1268.
37 Vgl. z. B. J. Gnilka, Eph 283.

398 Vgl. ebd. Gnilka schreibt zu évdotoc: ,,Jm Kontext des Briefes darf man aber auch hier eine Anspie-
lung darauf erblicken, daB3 die Ekklesia in der Ndhe Gottes ist“. Nach W. Bauer, Worterbuch 531,
wird €véofoc gern als ,,schmiickendes Beiwort* fiir Tugenden, Abstrakta und geistige Grofien
verwendet.

3% omiroc sonst noch in 2 Petr 2,13 und in Jak 3,6 (als Verb) in ausgesprochen negativen Kontexten:

Einmal werden die falschen Propheten als Schandflecken bezeichnet; im Jak ist es die Zunge, die nicht
im Zaum gehalten werden kann und deswegen als Befleckerin des Leibes dargestellt wird. putic ist
singuldr im NT.

% Die Entwicklungsfahigkeit der Ekklesia ist auch in 4,13 angesprochen: Alle sollen zur Einheit des

Glaubens und zur Erkenntnis des Gottessohnes gelangen; auf diese Weise werden sie zum ,,vollkom-
menen Mann®. Die personifizierende Kirchen-Darstellung greift hier — seltener Fall! — zu einem dezi-
diert mdnnlichen Bild: ,Kirche als Organismus ist einem Wachstumsproze3 unterworfen, an dessen
Ende das Erwachsensein, der reife Mann steht* (J. Gnilka, Eph 215).

1 ygl. H. Schlier, Eph 259 Anm. 3: ,,Jm Zusammenhang unserer Stelle ist die Jugend der Kirche nur ein

Zeichen der Brautlichkeit und erlaubt keine weitere Ausdeutung.
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,,aesicht, das frei ist von den Zeichen der alten Existenz**>. M. E. schldgt sich hier
wieder das ekklesiologische Anliegen des Verfassers nieder, der ja das Erstehen der

Kirche auch als eine Neuschdpfung beschreibt’®: ... damit er die zwei [Juden und Hei-

den] schaffe in ihm zu einem einzigen neuen Menschen (Eph 2,15)*.

d) Die Liebe zur Frau als Liebe zum eigenen Fleisch (V 28-30)

V 28a wiederholt die Aufforderung an die Ménner, diesmal aber mit dem ,schérferen’
odelrovo™®. Mit oc & ovtdv oduate (V 28b) wird ein Argument auf schdpfungs-
theologischer Basis geliefert’’®: Der Verfasser hat hier vermutlich Gen 2,21f. im Blick,
wo von der Erschaffung der Frau aus der Rippe des Menschen berichtet wird. Die aus
adam hervorgegangene Frau ist ein Teil von ihm, so dass er in ihr sich selbst liebt*"’.

V 28cd bringt im Grunde denselben Gedanken zum Ausdruck: Der seine Frau liebt,
liebt sich selbst. Fir 1o €xvt@r owpate (V 28b) wird synonym exvtov verwendet. Auch
V 29 bleibt inhaltlich auf der gleichen Linie und driickt das vorher Gesagte zunichst
negativ aus, indem er den zum Wortfeld ayanav gehérenden Oppositionsbegriff wioetv
gebraucht (V 29a). Die eigenen Leiber (V 28b) und das selbst (V 28d) werden jetzt
durch das eigene Fleisch substituiert — vermutlich schon im Gedanken an das
nachfolgende Zitat aus Gen 2,24*®. Denn keiner hasste jemals sein eigenes Fleisch
klingt wie eine allgemein giiltige Sentenz und fiigt sich gut ein in den Rahmen einer

,oetont allgemeinen Argumentationsweise in 5,28-33, [die] ... den normativen und

402 A Ernst/ V. Herbst, Kursbuch 490.
43 Vgl. 2,14f. mit der dort gebrauchten Schopfungsterminologie (Toielv, ktilewv).

404 Wir diirfen fragen, ob das eine Relevanz fiir die Eheparidnese hat, denn schon im néchsten Vers wird
die an die Méanner ergehende Aufforderung zur Liebe wiederholt. Vielleicht wird die Analogie tiber-
strapaziert, aber mir drangt sich folgender Gedanke auf: Auf der Bildebene geht es darum, dass die
Liebe und Hingabe des Partners (hier Christus) ein von Flecken und Falten freies Aussehen ermdgli-
chen. Konnte das auf der Sachebene zumindest darauf anspielen, dass es Aufgabe des Mannes ist, sei-
ner Frau keine ,,Flecken® und ,,(Kummer-)Falten* zuzufiigen bzw. nach Kriften danach zu streben,
diese von ihr fernzuhalten? Vgl. dazu eine Stelle aus Augustinus, Confessiones 9,19, die ein Licht auf
eine mogliche Realitdt im Ehealltag der Antike wirft, die im starken Kontrast zum sonst gepriesenen
Ideal der Selbstbeherrschung stand: ,,Und wenn da viele Matronen, die handsamere Ménner hatten,
Spuren von Schldgen im entehrten Gesicht trugen, im vertrauten Gesprach dem Lebenswandel ihrer
Gatten die Schuld daran gaben, ... (Ubersetzung zitiert nach Ch. Kunst, Eheallianzen 50).

495 ygl. R. Schnackenburg, Eph 257; M. Gielen, Tradition 278. Nach Gielen entspricht diese Verschir-
fung der Radikalisierung, die die Frauenmahnung in V 24b durch den Zusatz von é&v mavti erféhrt.

496 vol. M. Gielen, Tradition 278.

Y7 Diese Art der Argumentation liegt schon dem V 23a zugrunde; hier wird der zweite Schopfungs-

bericht ,,im Sinne einer schopfungsmifBig verankerten Unterordnung der Frau® (M. Gielen, Tradition
279) ausgewertet (vgl. oben 3.1 a).

%8 Vol. Gnilka, Eph 284: ,,Ohne das folgende Bibelzitat hitte der Verf. den Begriff Sarx gewiB nicht ins
Spiel gebracht®. Vgl. auch M. Gielen, Tradition 279.
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universalen Anspruch der himmlischen Ehe zur Beschreibung der Geschlechter-
verhiltnisse**"”” bestitigt.

In V 28 hiuft sich der Gebrauch von ayamayv (dreimal, semantischer Oppositionsbegriff
in V 29a), und so liegt der Gedanke an das Gebot der Nichstenliebe aus Lev 19,18 nicht
ganz fern*'. Offensichtlich gab es eine jiidische Tradition, den ,,Nichsten® vor allem

auf die Ehefrau bzw. die Geliebte zu beziehen*'

. Moglicherweise war dem Verfasser
von Eph diese Anwendung des Liebesgebotes vertraut.

In V 29b wird erldutert, wie sich die Liebe zu sich selbst, zum eigenen Leib bzw.
Fleisch und damit zur eigenen Frau ausgestaltet: éktpéder kol 6dATeL adtiv’'?. Genau
das ist es, was Christus mit der Kirche macht, wie im anschlieBenden Vergleichssatz
auch ausdriicklich festgestellt wird: Mit V 29c ist wieder nominell die personifizierte
Kirche ins Spiel gebracht, doch schon bei den vorherigen Ausfiihrungen (V 28c-29b)
diirfte der Verfasser in Anschluss an V 25-27 und im Blick auf das nachfolgende Gen-
Zitat Christi Verhalten der Kirche gegeniiber im Blick gehabt haben*". Die Pflege
konnte sich im Wasserbad mit seinen verschonernden Folgen konkretisieren (V 26b-
27¢); gendhrt muss werden, was wachsen soll. Dass dies flir die Kirche bzw. ihre Mit-
glieder gilt, wird auch an anderer Stelle im Eph ausgedriickt, ndmlich in 2,21, wo die
Kirche als Bau wdchst zum heiligen Tempel im Herrn; in 4,14f. werden die Christen
davor gewarnt, sich als vimior (Unmiindige; Kinder) zu verhalten; vielmehr sollen sie
wachsen in allem auf Christus hin. Damit hat das hier gebrauchte Bild fiir das Verhalten
Christi der Kirche gegeniiber semantische Beziige zum engeren und weiteren Kontext.
Christi fiirsorgliches Handeln bezieht der Autor im néchsten Satz (V 30) durch die
inklusive Formulierung in der ersten Person Plural auf sich und die Adressaten und
weitet damit die Aussage von den Eheleuten auf alle Christen und Christinnen hin
aus''*: 81 pén Eoptr tod odpatoc adtou. Hier wird die Leib-Metaphorik um den Zug
der Leib-Glieder-Vorstellung erweitert*'®, der ja aus paulinischen Schreiben gut bekannt
ist (vgl. 1 Kor 6,15; 12,12-27; Rém 12,5), im Eph aber nur noch einmal in 4,25

409 A Merz, Braut Christi 153.
419 Dazu passt besonders die imperativische Formulierung in V 33a-c.

#11'7. B. in ARN 26. Vgl. J.P. Sampley, And the Two 30-34; R. Schnackenburg, Eph 258;
R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 361, der noch besonders auf die Tannaiten verweist
(bYeb 26b, bSan 76b).

2 tetpédewy, ndhren, auf-, groB- und erzichen (W. Bauer, Worterbuch 497) und 6dAmelv, hegen und

pflegen (ebd. 712) sind Ausdriicke, die im Kontext von Kindererziehung (vgl. Eph 6,4), aber auch im
Rahmen von Ehevertridgen gebraucht werden; vgl. Gnilka, Eph 285; R. Schnackenburg, Eph 258.

13 ygl. R. Schnackenburg, Eph 257.
414 ygl. R. Schnackenburg, Eph 259; A. Merz, Reine Braut 153f.

415 Vgl. R. Schnackenburg, Eph: ,,Das Leib-Modell bietet die Mdglichkeit, zwischen Leib, Fleisch oder
auch Gliedern zu wechseln®.
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vorkommt.

Eine friihe Interpretation sieht in V 30 — auch im Blick auf das nachfolgende Zitat aus
Gen 2,24 — eine Anspielung auf das Erschaffenwerden der Eva aus der Rippe Adams:
So wie Eva aus Adam genommen ist, also eigentlich ein Glied seines Leibes ist
(Gen 2,21-23), so sind wir, alle Christen, Glieder des Leibes Christi — ist der Leib der
Kirche aus dem Leib Christi hervorgegangen. Eva in ihrer Entstehung aus Adam wiére

dann typologisches Vorbild der aus Christus hervorgegangenen Kirche*'®.

e) Das grofie Geheimnis (V 31f.)

In V 31 folgt das schon erwéhnte Zitat aus Gen 2,24, das — mit kleinen Abweichungen —
aus dem Schopfungsbericht der LXX iibernommen ist. Im Judentum, im NT und in den
gnostischen Mythen wird dieses Zitat gerne gebraucht, wenn es um Unterweisungen zur
Ehe geht, besonders bei Scheidungsfragen zur Begriindung der Unaufl6slichkeit der Ehe
(vgl. Mk 10,6-9; Mt 19,4-6)*'". Wie das betonte &yd) signalisiert, vertritt der Eph-Autor
aber ein ganz bestimmtes Verstindnis dieser Schriftstelle: éyw ¢ Aéyw ei¢ Xprotov
kel elc thy éxkanolov*'®. Den in Gen 2,24 beschriebenen ,Vorgang’ versteht er als
Ereignis zwischen Christus und der Kirche, der zum Vorbild der Beziechung von Mann
und Frau in der Ehe wird: ,,V 32 ist nicht eine nachtragliche Umdeutung des urspriing-
lich auf die Schépfung von Mann und Frau beziiglichen Zitats, so da3 die Ehe erst im
nachhinein auf das Verhéltnis von Christus — Kirche gedeutet wiirde, sondern von vorn-
herein als Schliissel zu dem Verstdndnis anzusehen, das der Verf[asser]| der Schriftstelle
geben will«*"?,

Eine Variante dieser Sichtweise findet sich bei Heinrich Schlier*?’: Er nimmt an, dass
der Eph-Autor in Gen 2,24 das Verhéltnis des ersten Menschen Adam zu Eva im Blick
hat. Adam aber ist Typos Christi; so kann das Mia-sarx-Wort als Vorausdarstellung des

416 Diese Sichtweise schldgt sich in einer erweiterten Lesart von V 30 nieder, wo ék Tfic oapkoOg Kol €k
TGV d0Téwv adtod/ aus seinem Fleisch und seinen Knochen (z. B. in 8%, D, F, G) in Anlehnung an Gen
2,23 erginzt wird; vgl. R. Schnackenburg, Eph 259; J. Gnilka, Eph 286. Moglicherweise lassen sich
noch weitere Ziige der Urgeschichte der Menschwerdung und der Entstehung der Kirche bzw. ihrer
Relation zu Christus parallelisieren: So wie Eva aus dem in todgleichen Schlaf gesunkenen Adam
hervorgeht, geht die Kirche aus dem Tod Christi hervor; vgl. Eph 2,14-18; 5,25d.

417 ygl. R. Schnackenburg, Eph 260.

% Vermutlich kannte er andere Auslegungen, von denen er sich bewusst abgrenzt; vgl. H. Schlier,
Eph 262; R. Schnackenburg, Eph 261; M. Theobald, Heilige Hochzeit 247. Wovon er sich hier kon-
kret absetzt, ist nicht klar — moglicherweise von zeitgendssischen Hieros-Gamos-Vorstellungen; vgl.
J. Gnilka 290f.

19 R. Schnackenburg, Eph 260.
420 ygl. H. Schlier, Eph 262.
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Verhiltnisses von Christus zu seiner Kirche verstanden werden**'. In jedem Fall vertritt
der Eph-Autor hier eine Deutung von Gen 2,24, die man typologisch oder allegorisch**
nennen konnte. Allerdings wird nicht Zug um Zug iibertragen, was mit den einzelnen
Elementen gemeint ist. Der vorausgehende V 30 und der gesamte Kontext legen jedoch
nahe, dass es primdr um die Liebe Christi zur Kirche geht: ,,Was den Verf[asser] faszi-
niert, das ist der leibhaftige und organische Zusammenschlufl des Hauptes und Bréuti-

“4  Eine abgewandelte Zitation von

gams Christus mit seiner Braut, der Kirche
Gen 2,24 in 1 Kor 6,16f. unterstiitzt diese Interpretation424: In 1 Kor 6,16 werden die
Adressaten gewarnt, als Glieder Christi sich mit einer Prostituierten zu verbinden, da
der sich an die Dirne Hingende ein Leib (mit ihr) ist. Statt dessen ist der, der sich mit
Christus verbindet (0 koAAwpevog), ein Geist (mit ihm). Hier wird ebenfalls Gen 2,24 im
Zusammenhang mit der Leib-Metaphorik gebraucht und dabei metaphorisch verstanden.
In der Forschung®’ wurde diskutiert, ob das Zitat ein deutlicher Hinweis auf einen
gnostischen Erloser-Mythos ist. Karl Martin Fischer hat den Nag-Hammadi-Traktat
,.Exegese iiber die Seele analysiert*®, der den Werdegang der als Frau personifizierten
Seele beschreibt (aus der urspriinglichen Paargemeinschaft herausgefallen, wird die
Seele in der Welt entehrt und erst im Brautgemach durch den Bréautigam errettet, wobei
die Taufe eine Rolle spielt). Doch neben innertextlichen Vorbehalten machen es vor
allem zeitliche Griinde unwahrscheinlich, dass hier gnostisches Material im Hintergrund

steht*?’.

! Dabei ist V 31 nicht auf die Parusie zu beziehen, bei der die endgiiltige Vereinigung von Christus und
seiner Kirche stattfinden wird. Dies ist im Blick auf die prasentische Eschatologie und die sonstige
Ekklesiologie des Eph eher unwahrscheinlich; vgl. J. Gnilka, Eph 288.

422 Auch bei Philo wird die Stelle allegorisch gedeutet (Leg All IT 49): Der Mann ist die Seele, die ihre
Geist-Eltern (Vater = Gott, Mutter = Weisheit) verldsst, um sich in Sinnesfreuden zu verausgaben;
vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 358.

2 J. Gnilka, Eph 288.

424 Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 358f. Fiir A. Merz, Braut Christi 157, ist Eph 5,31f.
ein Beispiel fiir ,,fiktive Selbstreferenz* hinsichtlich 1 Kor 6,16f.

25 Nach eher kiirzeren Statements bei H. Schlier, Eph 272-276, und R. Batay, Nuptial Imagery 36f, setzt

sich ausfiihrlich K.M. Fischer, Tendenz 173-200, mit gnostischen Einfliissen im Eph auseinander.
R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 344-347, referiert die einzelnen Positionen und nimmt
kritisch Stellung. Er kommt, wie vor ihm M. Theobald, Heilige Hochzeit 247, zu dem Ergebnis, dass
in Eph 5,21-33 ein ,,narrativ ausgestalteter Gesamtmythos [nicht] erkennbar wird* (R. Zimmermann,
Geschlechtermetaphorik 346).

426 K M. Fischer, Tendenz 186-191. Kritisch dazu J. Adna, Liebesbezichung 442f; M. Theobald, Heilige
Hochzeit 245f.

7 Das gesamte Phdnomen einer vorchristlichen (frithjiidischen) Gnosis ist nach neuerem Forschungs-

stand eher zweifelhaft und kann kaum als Traditionshintergrund zu den so frithen Schriften wie den
paulinischen und deuteropaulinischen Briefen angenommen werden® (R.Zimmermann, Ge-
schlechtermetaphorik 347).
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Bedingt durch die lateinische Ubersetzung von puotfiplov mit sacramentum (in der Vul-
gata) wurde V 32 in der katholischen Kirche zur Begriindung der Sakramentalitét der
Ehe herangezogen®®; es scheint jedoch ratsam, wie H. Schlier den sakramentalen
Charakter der Ehe aus der Gesamtaussage von Eph 5,21-33 abzuleiten*”.

3.2 Religions- und traditionsgeschichtliche Bezugspunkte

,Die Deutungsoffenheit der Bildrede in Eph 5,21-33 forderte mannigfaltige Uber-
legungen hinsichtlich traditions- und religionsgeschichtlicher Hintergriinde und Anspie-
lungen geradezu heraus.“**® Neben der schon erwihnten Vorstellung vom Makro-
anthropos™' und dem oben genannten gnostischen Erldser-Mythos, spielt auch die
prophetische Tradition des AT eine Rolle. Hier ist besonders auf die Schilderung des
liebevollen Umgangs Gottes mit dem Findelmddchen Jerusalem in Ez 16,9-13 zu
verweisen, die in einzelnen Ziigen an Eph 5,26f. erinnert: Jerusalem wird gebadet,
schon gekleidet und geschmiickt®

Hieros-Gamos-Mythos**

. Auf den religionsgeschichtlichen Hintergrund des
und die traditionsgeschichtliche Beziehung zu 2 Kor 11 soll

hier kurz néher eingegangen werden.

2 Durch die Jahrhunderte der NT-Rezeption hinweg wurde der Text kontrovers interpretiert und disku-
tiert: Wéhrend die patristische Exegese noch kein Interesse am sich erst langsam herausbildenden
Sakramentsbegriff zeigte, sondern v. a. die Wertschitzung der Ehe gegen tiberzogene asketische Ten-
denzen hervorhob, wurde V 31 in Scholastik und Reformation diesbeziiglich vollig unterschiedlich
beurteilt; vgl. R. Schnackenburg, Eph 344-348.

2% ygl. H. Schlier, Eph 276; auch R. Schnackenburg, Eph 261f.

#9 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 344.

#1 vgl. oben 3.1 a).

432 Vgl. ebd. 351-353. Fir Zimmermann sind die ,Strukturdhnlichkeiten konkreter und damit

iiberzeugender als bei allen mythischen Hintergriinden* (ebd. 353). Allerdings lassen sich zwischen
LXX-Fassung und NT-Text keine sprachlichen Verbindungen nachweisen (abgesehen von Uéwtoc);
auflerdem steht bei den Darstellungen in Ez 16 die Untreue Jerusalems im Vordergrund, so dass ich
die Beziehung zwischen Ez 16 und Eph 5 nicht so eng einschétze wie Zimmermann.

3 In der einschldgigen Literatur wird immer wieder auf diesen Mythos hingewiesen; vgl. H. Schlier,

Eph 265-275; J. Gnilka Eph 290-294; K.M. Fischer, Tendenz 179f, M. Theobald, Heilige Hochzeit
220-230; M. Gielen, Tradition 269; J. Adna, Liebesbezichung 439f; R. Zimmermann, Geschlech-
termetaphorik 347-251.
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a) Der Hieros Gamos™*
Beim Hieros-Gamos-Mythos geht es um die universal verbreitete Vorstellung einer
Analogie zwischen der geschlechtlichen Vereinigung von Mann und Frau bzw. der

menschlichen Ehe und der Vereinigung zweier GroBen auf einer ,héheren Ebene’*.

Das konnen zwei Gétter (Zeus und Hera**®

) oder kosmische GréBen (z. B. Himmel und
Erde®’) sein; gemeint ist aber auch die Verbindung eines Gottes oder einer Géttin mit
einem menschlichen Wesen. Kult und Mythos sind in der Antike eng verbunden; Hoch-
zeitsrituale und -brauche, wie z. B. das Brautbad, finden in den Erzédhlungen der Hieros-
Gamos-Mythen ihren Niederschlag®®. Meines Erachtens ist es wenig sinnvoll, mogliche
Strukturanalogien und (scheinbare) Differenzen zwischen Eph 5 und Ausformungen des
Hieros-Gamos-Mythos gegeneinander abzuwigen®”, da es wegen der antiken Omni-
prisenz des Mythos gewissermalBlen unmoglich ist, Anspielungen auf den Mythos aus-
zuschlieBen; fiir die iiberwiegend heidenchristlichen Adressaten des Eph diirften sich in

jedem Fall Ankniipfungspunkte und Assoziationen in diese Richtung ergeben haben**.

¢) Die reine Jungfrau aus 2 Kor 11,1-4

Es liegt nahe, eine enge Beziehung zwischen der Rede von der reinen Jungfrau in
2 Kor 11,2 und der Braut und Frau Christi zu vermuten.
In 2 Kor 11 wird die Ekklesia der jungen Christengemeinde erstmalig in den echten

Paulusbriefen feminin metaphorisiert. Wie in Eph 5 wird Christus als Partner benannt,

#4 Zum Hieros Gamos generell vgl. sehr ausfiihrlich J. Schmid, RAC II 528-564; auch J. Bauer/
M. Lurker, Hieros gamos 303f.

3 Vgl. dazu J. Gnilka, Eph 291: Der ,,Bezug von heiliger und irdischer Ehe diirfte ... einem verbreiteten
und dauerhaften Empfinden entsprechen.*

436 Vgl. J. Schmid, RAC II 530f; M. Theobald, Heilige Hochzeit 226-228; R. Zimmermann, Geschlech-
termetaphorik 349.

7 Die ja auch gottlich personalisiert gedacht werden konnen; vgl. J. Bauer/ M. Lurker, Hieros

gamos 303 (,,Die Vorstellung von dem die Erde durch Regen, Tau oder auch Sonnenstrahlen
befruchtenden Himmelsgott ist heute noch bei verschiedenen Naturvolkern [z. B. im Sudan]
nachweisbar*; ebd.); auch J. Schmid, RAC II 532f.

8 Vgl. M. Theobald, Heilige Hochzeit 229 Anm. 39; R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 349.

9 R, Zimmermann, ebd. 350, tut dies und betont v. a. die Differenzen: Das Verhiltnis von Kirche und

Christus wird nicht als ,,Prototyp* der Ehe eingefiihrt; dafiir seien ,,Adam und Eva im jiidischen
Milieu ldngst typologisch vereinnahmt* (Anm. 86); die Darstellung der Christus-Kirche-Relation
dient nicht zur Begriindung eines christlichen EheschlieBungsrituals, ,,sondern erldutert die Qualitét
einer schon bestehenden Beziehung®; das in Eph 5 sehr wahrscheinlich anklingende Brautbad muss
nicht zwingend Assoziationen an einen Mythos hervorrufen, sondern konnte lediglich auf das géngige
hellenistische Eheritual zuriickgehen.

440 Vgl. J. Gnilka, Eph 294; M. Theobald, Heilige Hochzeit 250; R. Zimmermann, Geschlechter-
metaphorik 350f.
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die Kirche mit seinem weiblichen Gegeniiber identifiziert. Vokabular und Inhalte wei-
sen auf weitere Beziehungen zwischen den beiden Perikopen hin: So wird in Eph 5,27a

1 und in beiden Texten spielt die

und in 2 Kor 11,2¢ das Verb maplotnuL gebraucht
Reinheit eine Rolle, die hergestellt bzw. erhalten werden soll.

Es ist sehr wahrscheinlich, dass die Brautmetaphorik in 2 Kor 11 fiir die feminine Me-
taphorik in Eph 5 bewusst rezipiert wurde. SchlieBlich ist der Autor des Eph Paulus-
Schiiler und lehnt sich eng an die Gedankenwelt seines Meisters an. Wiahrend der
Akzent des Paulus aber vor allem auf der AusschlieBlichkeit der monogamen
Eheverbindung lag, diirfte fiir den Eph-Autor das ,,Geheimnis® (V 32a) der zu einer
Einheit sich verbindenden (V 31c: ein Fleisch) Partner entscheidend gewesen sein, da
ihm insgesamt die Uberwindung der Zweiheit bzw. Uberfilhrung der zwigespaltenen
Christenheit in den ,,einen neuen Menschen® (2,15) ein Anliegen ist.

Natiirlich diirfen die Unterschiede zwischen beiden Texten nicht {ibersehen werden: In
2 Kor 11 geht es um die korinthische Ortsgemeinde, in Eph 5 um die Gesamt-Ekklesia;
im echten Paulusbrief ist von der map8évog die Rede, im Deuteropaulinen von der yuvn,
die zudem nicht direkt mit der Kirche identifiziert wird, sondern iiber die Analogie des
Christus-Kirche-Verhiltnisses zum Eheverhéltnis. AuBerdem fehlt der ,,Aspekt der

442

Gefahrdung bzw. der Appell an die Reinheit der Braut*“""*, und schlieBlich spielt Paulus

als Brautvater im Eph iiberhaupt keine Rolle mehr**.

Dennoch, so meine ich, iiberwiegen die Argumente, die 2 Kor 11,1-4 als traditions-
geschichtlichen Bezugspunkt von Eph 5,21-33 erscheinen lassen:

Neben den oben genannten Ubereinstimmungen spricht dafiir, dass beide Texte einen
engen Bezug zur Schopfungsgeschichte aufweisen (2 Kor 11: Gen 3; Eph 5: Gen 2).
AuBerdem diirfen Uberlegungen zur Pragmatik veranschlagt werden: Es ist mdglich,
dass der Eph-Autor einer iibertriecbenen Wertschitzung der Jungfraulichkeit Einhalt
gebieten mdochte, die ihm neben anderen deutlichen AuBerungen zur Ehe- und
Ehelosigkeitsthematik in der korinthischen Korrespondenz auch durch die Brautmeta-
phorik in 2 Kor 11,2 motiviert scheint. Deshalb schenkt er im Rahmen der christlichen
Haustafel dem ehelichen Miteinander besondere Aufmerksamkeit und verkniipft es ge-
zielt mit christologisch-ekklesiologischen Darlegungen — auf diese Weise ,mutiert’ die

reine Braut zur Ehefrau Christi***.

! Beachte allerdings die Bedeutungsverschiebung; vgl. oben 3.2 c).
#2 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 254.

3 Der ,,Brautvater ist angesichts der beherrschenden Gestalt des Brautigams von der Biihne abgetreten,
hitte in der Analogie zu den Eheleuten auch keine Funktion* (M. Theobald, Heilige Hochzeit 240f).

444 Vgl. dazu A. Merz, Braut Christi 148-165, die sich darauf konzentriert, ,,eine antiasketisch ausgerich-
tete Apologie der Ehe* als ,,positionellen Nebenzweck® (149) von Eph 5,21-33 aufzuweisen. Siehe
dazu auch den Exkurs unter § 1 3.1.
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3.3 Resiimee

5 (aus Juden und Heiden, mit

Dominantes Thema des Eph ist die Einheit der Kirche
Christus). Dieses Thema hat auch im parédnetischen Teil des Briefes seinen Platz. So
ergreift der Eph-Autor in der Ehepardnese in 5,21-31 — dem typischen Bestandteil einer
christlichen Haustafel — ,die Gelegenheit’ und stellt eine Verbindung her zwischen dem
einzelnen christlichen Haushalt und dem tiibergeordneten ,Hauswesen’ der Kirche, von
der er an dieser Stelle im Bild des Leibes (zum wiederholten Male; vgl. 2,16; 4,12.16)
und im Bild der geliebten Braut/ Frau Christi spricht.

Ausgehend von der Wahrnehmung, dass Mann und Frau nirgends so eng aufeinander
bezogen sind wie in einer ehelichen Gemeinschaft und so die Urzelle und Basis des
antiken Haushaltes bilden446, stellt der Autor die Relation zwischen Christus und der
Kirche als innige, aber von klaren hierarchischen Verhéltnissen bestimmte Liebesbe-
ziehung dar. Umgekehrt dient ihm das Bild vom Haupt Christus, der seinem Leib, der
Ekklesia, iiber- und vorgeordnet ist, als Vorbild und Begriindung des geforderten Ver-
haltens der Eheleute zueinander: Wie Christus und die Kirche aufeinander hingeordnet
sind, so sind es auch Mann und Frau im christlichen Oikos.

Es ist nicht klar zu entscheiden, ob der Eph-Autor vorrangig Ehepardnese betreiben will
oder grundsdtzliche Aussagen tiber die Kirche und iiber das Verhéltnis Christus — Kir-

che treffen mochte*’

. Die christologisch-ekklesiologischen Aussagen bringen eine
Ebene ins Spiel, ,,die parallel zu den gattungstypischen Anweisungen an Mann und Frau
den ganzen Abschnitt 5,21-33 durchzieht“***. Doch wird das Formschema der Haus-
tafel-Tradition nicht vollig aufgesprengt, so dass wir folgern miissen: Eheparédnese und
Fortschreibung seiner eng mit Christologie verkniipften Ekklesiologie sind dem Autor
so wichtig, dass er beide Anliegen mit Intensitit und Engagement verfolgt. Ekklesiolo-
gischer und pardnetischer Aspekt konnen nicht gegeneinander ausgespielt werden, son-
dern interpretieren sich gegenseitig.

Zum Gebrauch femininer Kirchenmetaphorik in Eph 5,21-33 konnen wir abschlieBend

festhalten:

5 Vgl. W. Niebuhr, Grundinformationen 253.

46 Der antike Haushalt wiederum war ,,als autarke Lebens- und Produktionsgemeinschaft die wichtigste
elementare Sozial- und Wirtschaftseinheit der hellenistischen Gesellschaft“ (M. Theobald,
Augen 167).

447 Vgl. M. Theobald, Heilige Hochzeit 232: ,Versucht man ... die Frage zu beantworten, was dem
Verfasser hier mehr am Herzen lag: die Ehebelehrung oder die Kirche, dann fallt ein Entweder-Oder
schwer.*

#% J. Adna, Liebesbezichung 437.
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In Eph 5,21-33 wird erst- und einmalig innerhalb des Eph die Relation Christus —
Kirche als Paarbeziehung priasentiert. Die Analogisierung des Verhéltnisses Chris-
tus — Kirche mit dem Verhéltnis Mann — Frau in der Eheparidnese einer christlichen
Haustafel bildet die semantische Basis der weiblichen Personifizierung der Kirche.

Das Braut-Bild ist ein Ausschnitt aus einer Vielzahl von Bildern, die in Eph zur Be-
schreibung kirchlicher Realitit verwendet werden'®. Die Personifikation als Ehe-
frau Christi ist nicht die einzige personifizierende Metapher in Eph: In 2,15 bilden
Juden und Heiden einen ,,neuen Menschen®, in 4,13 sind alle Christen aufgefordert,
zum ,,vollkommenen Mann“ heranzureifen. In 5,21-33 sind Braut-, Ehefrau- und

Leib-Metaphorik so verwoben, dass eine ,.eigenstindige und originelle Symbiose**™°

entsteht™!

. Die feminine Metaphorik in Eph 5 ist im Rahmen ekklesiologischer
Metaphorik des Eph am stirksten entfaltet und ,ausgemalt’ und bildet ihren ab-
schlieBenden Hohepunkt.

Die besondere Mischmetaphorik in Eph 5 steht am Wendepunkt von einer apostoli-
schen, dynamischen Vorstellung von wanderndem Gottesvolk und eschatologischer
Glaubensgemeinschaft hin zu einem eher ,,bestandsorientierten Modell“**? der
christlichen Gemeinde. Der Autor verwendet das Leib-Bild (Assoziationen: orga-
nisch, beweglich, vergénglich) und das Oikos-Bild — das allerdings in seiner perso-
nalen Dimension: Oikos ist eben nicht nur das Gebdude mit Fundamenten, Mauern
etc., sondern das lebendige Miteinander verschiedener Mitglieder und Gruppen der

antiken Hausgemeinschaft*>

. Aus der Oikosgemeinschaft wéhlt der Eph-Autor das
Eheverhiltnis als Nukleus jeden Familienverbandes, um die zentrale, innige und
schopferische Beziehung zwischen Christus und ,seiner’ Kirche zu verdeutlichen.
Das Herr-Sein Christi iiber die Kirche, seine unumschrinkte Souveranitdt und Ho-

heitsgewalt, kommt im Bild vom Haupt zum Ausdruck (V 23f.). Dabei geht es aber

449

450

451

452

453

Vgl. R. Schnackenburg, Eph 299-317; J. Gnilka, Eph 99-111.
M. Theobald, Heilige Hochzeit 240.

Welches Bild in Eph 5 an welcher Stelle zum Einsatz kommt, hdngt auch davon ab, wer gerade
angesprochen wird: In der Frauenmahnung steht die von Paulus ibernommene und weiterentwickelte
Haupt-Leib-Metaphorik im Vordergrund. Die Mahnung an die Mdnner nimmt Elemente aus der
Brautmetaphorik auf und konzentriert sich zunédchst auf das Verhalten Christi als liebenden Brauti-
gam, der — in eigentiimlicher Abwandlung des antiken Rituals des Brautbades — seine Kirchenbraut
reinigt, heiligt und in makellosem Glanz erstrahlen liasst. Ab V 28 werden die beiden Bildbereiche des
Leibes und des ehelichen Mit- und Zueinanders auf der Grundlage schopfungstheologischer Aussagen
vermischt.

R. Miggelbrink, Einfithrung 15.

Hier ist moglicherweise der Beginn der ,,normativen Orientierung der christlichen Gemeinde am
spéatantiken Familienbetrieb” (R. Miggelbrink, Einfithrung 15) am Text festzumachen. Dem entspricht
auch der Einsatz der besonderen pardnetischen Form der Haustafel: ,,Die Haustafel ist der erste Ver-
such der christlichen Gemeinde, sich selbst als ein geschlossenes Hauswesen zu verstehen und die Be-
ziehungen untereinander zu ordnen‘ (K.M. Fischer, Tendenz 162; Hervorh. v. M.R.).
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nicht um eine auf Uber- und Unterordnung reduzierte Beziehung, sondern um eine
von Liebe und Zuwendung gepriagte Partnerschaft, die ganz das Wohl der Geliebten
im Auge hat. Selbst- und Nichstenliebe sind nicht mehr zu trennen.

Die Kirche ist ,Geschopf’, hervorgegangen aus Tod und Auferstehung Christi. Ist
Gott der Weltenschopfer, so Christus der Schopfer der Kirche; umgekehrt die Kir-
che die eigentliche eschatologische Neuschdpfung der Welt. Die organischen und
lebendigen Aspekte der Kirche werden ernst genommen. Die Kirche in Eph ist keine
perfekte, fertige, rein himmlische Grofle (vgl. 2,5f.), sondern wird gezeigt als vom
Bréautigam geliebter Korper, der gepflegt und entwickelt werden will (vgl. auch
4,13), als Leib, der angewiesen ist auf die liebevolle Zuwendung und Erndhrung
durch Christus. Indem der Eph-Autor in V 26f29c¢ detailliert und irdisch-
anschaulich darstellt, wie Christus sich um die Kirche kiimmert, schliefit er an atl
Vorgaben an, die Jahwe in liebevoller Fiirsorge um die Jungfrau Israel zeigen (z. B.
in Ez 16), und wehrt iiberméfBigen Idealisierungen einer geistlich-weltlichen Grof3e.
Mit dem in V 31f. auf Christus und die Kirche gemiinzten Zitat aus Gen 2,24 ver-
leiht der Eph-Autor der erstmals von Paulus als personales Paarverhéltnis beschrie-
benen Beziehung zwischen Christus und der Kirche eine neue Qualitéit: Hier steht
nicht mehr die Reinheit der Kirche im Mittelpunkt, fiir die Paulus auch mit Hinweis
auf die Siindenfallgeschichte kdmpft, sondern die geheimnisvolle Einheit des Kir-
chenleibes mit Christus: Sie ist so eng, ausschlieBlich und schopferisch, wie das in

liebend-sexueller Vereinigung realisierte Verhéltnis von Mann und Frau.

Abschlieend einige Bemerkungen zum Umgang mit dem Text in unserer Zeit:

Heutige Rezipienten werden durch Eph 5,21-33 mit einer Reihe von Aspekten konfron-

tiert, die durchaus ambivalente Gefiihle hervorrufen:

Freuen konnen sich alle Christen und Christinnen {iiber ein Stiick bedeutender
(deuteropaulinischer) Ekklesiologie und Christologie mit einem klaren Bekenntnis
zu Christus als dem Herrn der Kirche. Der Text ldsst keinen Zweifel: Christus ist
das Haupt der Kirche, ist ihr eng verbunden und kiimmert sich verantwortungs- und
liebevoll um die Gemeinschaft der Glaubigen®*.

Dem evangelischen (vgl. Mk 12,31 parr) Grundgebot der Néchsten- und Selbstliebe
entsprechen die Anweisungen an die Mdnner, werden aber von der in Eph 5 enfal-
teten Analogie zum Verhiltnis Christus — Kirche noch iiberboten: Es scheint aus
christlicher Sicht ein naheliegendes, allerdings in der Praxis noch bei weitem nicht

eingeholtes und deshalb immer wieder einzuschérfendes Gebot, dass in der Ehe die

4 Die Freude iiber die »theologische Tiefe und Fiille* 16st bisweilen Begeisterung aus: ,,Hoffentlich

bleibt jedoch bei aller Distanz und allem Befremden heutigen Leserinnen und Lesern dieses Textes die
einmalige Faszination, die er ebenso ausstrahlt, nicht verschlossen (J. Adna, Liebesbeziechungen 435;
Hervorh. v. M.R.).
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Mcdinner ihre Frauen lieben sollen wie ihre eigenen Leiber (V 28): ,,Statt von patri-
archaler Anspruchshaltung oder der Zementierung einer Herrscherrolle lesen wir ...
in Eph 5 eine umfassende Aufforderung an die Ménner, ihren Frauen in Liebe zu
begegnen“*>. Hier findet ein Eheideal Ausdruck, das — auch im Vergleich mit ande-
ren Kulturen und Religionen, z. B. dem Islam*® — von einem ausgesprochen
wertschdtzenden Verhidltnis des Ehemannes zu seiner Partnerin ausgeht. Nach
R. Zimmermann sei im Grunde besonders der Ehemann aufgefordert, sich ,,in
vermehrter Intensitdt und mit hoherem Einsatz um seine Frau [zu] bemiihen ...
Innerhalb einer patriarchalen Gesellschaft musste und muss eine solche Mahnung an
die Minner als Zumutung oder aber als revolutionire Vision aufgefasst werden**””.
Gleichzeitig muss auch er einrdumen, dass die in Richtung einer gleichberechtigten
Partnerschaft wirkenden ,katalysatorische[n]* Impulse ,,wirkungsgeschichtlich
leider allzu wenig wahrgenommen und fruchtbar gemacht wurden‘*®.

Vielleicht hat dies auch zu tun mit der Konzentration der Rezipienten auf die an die
Frauen gerichteten Mahnungen. Diese bleiben fiir Frauen und Ménner einer westli-
chen Demokratie des 21. Jahrhunderts, die sich einem partnerschaftlichen, auf
Gleichberechtigung abzielendem Verstindnis von Ehe verpflichtet fiihlen, hochst
problematisch — trotz ,mildernder Umsténde’, die immer wieder (zu Recht) ange-
fiihrt werden: Die Haustafel-Ethik beziehe sich auf ein Sozialgefiige, das es heute so
nicht mehr gibt, nimlich den antiken Oikos, und miisse deshalb als iiberholt gel-
ten® 9; alle Stinde des christlichen Oikos seien in V 21 zum Unterordnen bzw. sich
Einordnen in die Hausgemeinschaft aufgerufen*®’; Ménner und Frauen wiirden, an-
ders als in zeitgendssischen Vergleichstexten, angesprochen®'; die Weisungen an
die Frauen seien weniger personal als sozial gemeint***; die Ehe erfahre gegeniiber
sonstiger paulinischer Theologie besondere Wertschitzung und Aufwertung’®; die
Weisungen atmeten zwar einen konservativen patriarchalen Geist, der aber humane

Ziige trage’®®. Denn namentlich werden nur die Frauen zur Unterordnung®® — und

#5 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 382.

46 ygl. H.-P. Raddatz, Allahs Frauen.

#7 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 384.
% Ebd.

9 Vgl. M. Gielen, Tradition 561.

460 vgl. ebd. 383.

“! Siehe oben 2.4.

%62 ygl. M. Theobald, Augen 171f.

43 Vgl. F.J. Schierse, Einleitung 107.

4% Vgl. M. Theobald, Augen 168.
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zwar in allem (V 24b)*° — aufgefordert. Dazu kommt die ,,Verwunderung dariiber,
dass er [der Eph-Autor, M.R.] die Hinwendung der Frau zu ihrem Mann nicht
genauso wie die des Mannes zu seiner Frau mit dem einen Wort der Liebe

bezeichnet*“*®’

, sondern die Ehefrau vielmehr anweist, ihren Mann zu fiirchten (iva
bopftar tov dvdpa)*®®. So muss auch M. Theobald, der hier immerhin den ,,Entwurf
einer attraktiven Ehetheologie in Grundziigen* zu erkennen glaubt, zu Eph 5,21-33
lakonisch einrdumen: ,,Sein patriarchales Denken ist {iberholt“**°. Die feministische
Theologie formuliert noch schérfer: Hier werden ,,patriarchale Strukturen durch die
christologisch-ekklesiologische Abbildung des Geschlechterverhiltnisses religios
legitimier[t]*’°. M. Gielen folgert dann deshalb m. E. zu Recht, der ,zeitge-
nossische[n] Ehekonzeption der Oikonomik, die vom Urchristentum ... verbindlich
rezipiert wurde, keine iiberzeitliche Giiltigkeit™ [zuzusprechen]. Vielmehr muf} ...
aufgrund der Zeitgebundenheit der Darstellungsform in wesentlichen Punkten heute
nach neuen Anschauungshilfen fiir das dem geschichtlichen Wandel nicht

unterworfene Verhiltnis von Christus und Kirche gesucht werden*’".

465

466

468

469

470

Zur Diskussion um den Begriff der Unferordnung vgl. K. Miiller, Haustafel 292-298. Die Haustafel
des Kol — und ebenso die des Eph — verlangt ,,von den Frauen soziale ,Unterordnung’ unter ihre Ehe-
manner* — trotz ,,alle[r] Kunstfertigkeit einer christlichen Semantik (ebd. 298).

Eine gestandene Ehefrau, Leiterin eines Haushaltes und (Mit-)Erzieherin der Kinder (in der ntl
Haustafel geht es um einen christlichen Haushalt mit ,Anhang’), wird sich schon in ntl Zeiten
schwerlich ,,in allem® ihrem Ehegatten untergeordnet haben, diirfte sie doch in vielen den Oikos un-
mittelbar betreffenden Angelegenheiten ihrem Gatten an Kompetenz und Erfahrung voraus gewesen
sein.

Ebd. 171. Zu beachten ist allerdings, dass die Aufforderung an die Ménner, ihre Frauen zu lieben,
»hicht im modernen Sinn mit emotionalem Pathos belegt werden* darf (R. Zimmermann, Geschlech-
termetaphorik 382).

Gefordert ist also ein Verhalten, mit dem der Untergebene dem ihm Ubergeordneten begegnet (wie
etwa auch in Eph 6,5); vgl. H. Melzer-Keller, Brief 622.

M. Theobald, Augen 174.

A. Merz, Braut Christi 148. Oder wie Claus Bussmann, Begriindungen 259, formuliert: Das ,,Ver-
trackte der hier vorliegenden Argumentation ist, daB eine Anderung im empirischen Bereich, in den
Beziehungen zwischen Mann und Frau, in Richtung auf eine ,Gleichberechtigung’ der Frau unmdog-
lich erscheint, da auf der theologischen Ebene eine Anderung ausgeschlossen ist.

M. Gielen, Tradition 564. Doch bleibt das Problem, dass auch Eph 5,21-33 zu den heiligen Schriften
der Christenheit zdhlt und nicht ohne Weiteres mit einem Verweis auf die historischen Entstehungs-
bedingungen ehe-ethisch ,neutralisiert” werden kann. Noch heute wird der Text fiir Trauungszeremo-
nien in der (katholischen) Kirche vorgeschlagen (und verwendet?). ,,Aufgrund dieser religiosen Legi-
timierung eines hierarchisch strukturierten Geschlechterverhéltnisses kann die Norm der Haustafel
letztlich bis in unsere Tage hinein ihre unheilvolle Wirkungsgeschichte entfalten — wenn nédmlich
Frauen in der Ehe noch heute zur Unterordnung genotigt werden oder sich selbst gendtigt fithlen und
ihnen dadurch letztlich verwehrt wird, gleichberechtigte Subjekte ihrer Partnerschaft zu sein®
(H. Melzer-Keller, Brief 622).
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§ 4 Die auserwihlte Herrin: 2 Joh 1

Der zweite Johannesbrief ist im NT — abgesehen von seiner Kiirze, die er mit einigen
wenigen anderen Briefen teilt — schon deshalb ein besonderes Dokument, weil hier ein-
malig ein Brief an eine feminine Adresse gerichtet wird — ékAektfi kvplg kol TOLG
Tékvolg altfic —, die nicht selbstverstindlich mit einer angeschriebene Gemeinde
identifiziert werden kann (vgl. z. B. 1 Kor 1,2; 2 Kor 1,1; Gal 1,2). Dies geschieht
dariiber hinaus mit dem Begriff kvpila, der sonst nirgends im gesamten ntl Schrifttum
Verwendung findet.

Methodisch wird hier ein etwas anderer Weg als in den iibrigen Paragraphen
eingeschlagen. Eine separate synchrone Textanalyse erfolgt nicht; vielmehr flieBen
einzelne Beobachtungen direkt in die Argumentation und Interpretation mit ein. Die
Gattungskritik zeigt, dass es sich bei 2Joh um einen typischen, wenn nicht
vorbildlichen, antiken Brief handelt, dessen ritselhafte adsriptio allerdings einer
genaueren Untersuchung bedarf. Im Gegensatz zu den sonstigen in dieser Arbeit
behandelten Gemeindemetaphern muss hier zunédchst gekldart werden, inwieweit
tatsdchlich eine weibliche Metapher zum Einsatz kommt, ob also die Angabe der
Adresse und Anrede im Brief im wortlichen oder iibertragenen Sinn gebraucht ist. Die
Bedeutung und Verwendung des Begriffes kvple in der Antike und die damit
verbundene Realitit werden nédher analysiert, um die ,Aussagekraft’ der adscriptio
besser zu erfassen. Zuletzt sollen die Funktionen und die Leistungen der als Metapher
erwiesenen ékiektn-kupla-Wendung beschrieben werden: Warum greift der Autor zu
diesem Bild? Was vermittelt das Herrinnen-Bild an Informationen, Zusagen und
Aufforderungen an die angeschriebene Gemeinde? Was verrdt der Autor damit iiber

seine ,Ekklesiologie’, sein Verstindnis von Christengemeinschaft?

1. Der Text

1.1 Text und Ubersetzung

‘0 mpeaPitepog la  Der Alteste

EKAEKTR KLPL Kol TOLG TéKVoLg aThg, b  an (eine) auserwéhlte Herrin und ihre
Kinder,

olg €Y® ayam® év aAndely, c  dieich liebe in Wahrheit,

Kol 00K €YW UOvog d  und nicht ich allein,

GAAL KoL TEVTEC e  sondern auch alle,

oL €YVwKOTEG THY aAndeLay, die die Wahrheit erkannt haben,
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wegen der Wahrheit, die in uns bleibt
und mit uns wird sie sein in Ewigkeit.

Es wird mit uns sein Gnade, Erbarmen,
Friede

von Gott (dem) Vater

und von Jesus Christos, dem Sohn

des Vaters,

in Wahrheit und Liebe.

Ich freute mich sehr,
dass ich (welche) gefunden habe von deinen
Kindern,

die wandeln in (der) Wahrheit,
gleichwie ein Gebot wir empfingen
vom Vater.

Und nun bitte ich dich,

Herrin,

nicht als einer, der dir ein neues Gebot
schreibt,

sondern welches wir hatten von Anfang,
dass wir einander licben.

Und dies ist die Liebe,

dass wir wandeln nach seinen Geboten;
dies ist das Gebot,

gleichwie ihr hortet von Anfang,

dass ihr darin wandelt.

Denn viele Verfiihrer gingen aus in die
Welt,

(das sind) die, die Jesus Christus nicht als
im Fleisch kommend bekennen;

dieser ist der Verfiihrer und der Antichrist.

Schaut auf euch,

damit ihr nicht verliert,

was wir bewirkten,

sondern vollen Lohn empfangt.

Jeder, der weitergeht

und nicht in der Lehre Christi bleibt,

hat Gott nicht;

der, der in der Lehre bleibt,

dieser hat sowohl den Vater als auch den
Sohn.

Wenn einer zu euch kommt
und diese Lehre nicht bringt,
nehmt ihn nicht ins Haus
und sagt ihm keinen Gruf;



0 Aéywv yop adTtq xolpely 11a denn der ihm einen Gruf} sagt,

KOLVWVEL TOLG épyoLg adTod Tolg b hat Anteil an seinen bosen Werken.

TOVNPOLC.

[ToAAd €y VULV ypodeLy 12a Vieles hitte ich euch zu schreiben,

00K €BoLANOMY SLi YoPTOL Kol WEAVOG, b (doch) nicht wollte ich (es) durch Papier
und Tinte,

AL EATLC ¢ sondern ich hoffe

yevéoBuL TPOG VUAC d zu euch zu kommen

Kol OTOR TPOG OTOWe AdAfowL, e und (von) Mund zu Mund zu reden,

v 1) yopl MUY TETANPWUEVN 1. f damit unsere Freude erfiillt sei.

Aomaletal oe TO TéKVOL 13 Es griiBen dich die Kinder

TR 4beAdfic oov Thg EkAekTRC. deiner auserwahlten Schwester.

1.2 Gattungskritik: 2 Joh als antiker Brief

2 Joh scheint, neben 3 Joh, wie kein anderer neutestamentlicher Brief geeignet zum
Vergleich mit antiken Papyrusbriefen’’”. Er hilt sich streng an das fiibliche
Briefformular mit Prdaskript (V1-3), Proémium (V 4), Briefkorpus (V 5-11) und Schluss
(V 12f.). Der Eingangsteil wiederum ist nach dem dreigliedrigen Formschema gestaltet,
das die Nennung des Absenders, die superscriptio, im Nominativ (6 Tpeopitepog; V 1a),
des Empfangers, die adscriptio, im Dativ (ékAextf) kuple kel tol¢ tékvoirg adtiic; V 1b)
und einen GruB, die salutatio (éotor pe®’ UGV ydplc ...; V 3), vorsieht. Der Alteste
wendet sich an die Herrin und ihre Kinder, die im Relativsatz gleich als vom Presbyter
(und von allen, die die Wahrheit erkannt haben) Geliebte ndher bestimmt werden
(V 1b-d).

Im Briefkorpus finden sich ebenfalls einige Details, die so oder dhnlich in den Papyri
auftreten, z. B. wenn in V 5 nochmals eine Anrede der Adressatin im Vokativ erfolgt
oder die Aufforderung zur wechselseitigen Liebe hoflich mit ich bitte dich (V 5a)
eingeleitet wird*”®. Auch der Briefschluss entspricht den Konventionen: Zwar ist er sehr

474 . .
7 , wird aber mit

kurz und wéhlt die eher seltenere Form des ,,third-person-type‘“-Grufles
einer Besuchsankiindigung (V 12) eingeleitet, die H.-J. Klauck als ,,Dutzendware ... in

Privatbriefen**”> beschreibt.

472 Vgl. J. Lieu, Epistles 37; H.-J. Klauck, Analyse 216; ders., Briefliteratur 42.
43 ygl. J. Lieu, Epistles 40.
4 Vgl. T.Y. Mullins, Greeting 421f.

45 Y. Klauck, Analyse 217. Offensichtlich war es aber auch moglich, Stddte und Gemeinden in der
hier beschriebenen klassischen Form anzuschreiben. Offizielle romische Briefe, wie sie Mark Anton
an die Stidte Plarasa und Aphrodisias geschickt hat, orientieren sich an denselben Regeln wie Privat-
briefe; vgl. J. Lieu, Epistles 50. Lieu lehnt es deshalb auch ab, aufgrund der unterschiedlichen
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Legt man die Einteilungen der antiken Brieftheoretiker zugrunde’’®, dann lassen sich
verschiedene Elemente aus pardnetischen, Bitt- und Empfehlungsschreiben erkennen;
die eindeutige Zuordnung zu einem speziellen Brieftyp ist allerdings kaum moglich*”’.

Meines Erachtens konnte 2 Joh als eine Mischform aus personlichem und ,Ge-
schiftsbrief” betrachtet werden. Zwar wird hier kein Vertrag geschlossen oder eine
Rechtssache verhandelt; dennoch hat der Brief einen gewissen offiziellen Charakter:
Zum einen nennt der Absender in der superscriptio nicht seinen Eigennamen, sondern
wihlt die Bezeichnung Presbyter, die zwar kaum als Amtsbezeichnung gedeutet werden
darf, aber doch von einem gewissen auf Autoritit und Verantwortung gegeniiber den

Adressaten griindenden Selbstverstindnis zeugt®’®

. Dem entspricht, dass der Briefautor
zum anderen im Briefkorpus sehr deutliche Anweisungen formuliert, die regelrecht an
eine ,Verordnung’ erinnern (vgl. V 10). Zu den Anforderungen, die sowohl von
personlichen als auch von geschiftlichen Briefen erfiillt sein miissen, gehort eine hohe
kommunikative Funktion. Wahrend es bei personlichen Briefen allerdings eher darum
geht, Beziehungen herzustellen, zu definieren und aufrechtzuerhalten (vielleicht auch
noch darum, Informationen zu iibermitteln), liegt der Zweck des Geschéftsbriefes v. a.
darin, den (Geschifts-)Partner iiber einen Vorgang zu informieren und/oder diesen zu
einer bestimmten Handlung zu veranlassen. Der Presbyter bittet (V 5f.), informiert
(V 7), mahnt (V 8f.), fordert bzw. empfiehlt (V 10), d&ullert Besuchsabsichten und griifit
(durch die Kinder der Schwester, V 13) — damit scheint er sowohl das Anliegen der

9

Bezichungspflege'”® als auch einen sehr konkreten Zweck zu verfolgen, nimlich die

Durchsetzung eines bestimmten Umgangs mit irrenden Wandermissionaren.

2. Zu den Adressaten des 2 Joh

480
h

Ist der Autor von 1, 2 und 3 Joh wahrscheinlich identisch™", so gilt dies doch nicht fiir

die Adressenangabe in den drei Briefen: Die in 2 Joh angegebene Adresse féllt sowohl

Adressaten (Privatperson oder Gemeinschaft) eine Einteilung in ,,Privat-“ und ,,Gemeindebrief™
vorzunchmen.

476 Vgl. P. Schmidt, KP II 325; H. Gérgemanns, DNP IIT 1162f; H.-J. Klauck, Briefliteratur 157-164.
477 Vgl. H.-J. Klauck, 2/3 Joh 16, der Joh 2 (mit Einschrinkungen) als pardnetischen Brief einordnet.
478 Vgl. R. Schnackenburg, Johbr 306; H.-J. Klauck, Briefliteratur 43.

479 Vgl. hierzu H.-J. Klauck, 2/3 Joh 131: ,Fiir sich einzunehmen vermdgen die beiden kleinen
Johannesbriefe nicht zuletzt durch ihre Herzlichkeit, mit der die Binnenbeziehungen ausgestaltet
werden.*

480 Dagegen sprechen keine gewichtigen Griinde; vgl. H.-J. Klauck, 2/3 Joh 21, der fiir eine
Differenzierung zwischen dem Verfasser des 1 Joh und dem Presbyter von 2 und 3 Joh keine
ausreichenden Textindizien ausmachen kann. Anders dagegen K. Wengst, Johbr 230f, der den
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h h

im Vergleich mit 1 Jo als auch mit 3 Jo aus dem Rahmen. Wéhrend es mdglich
ist, sich von der Position und dem Handeln des in 3 Joh angeschriebenen Gaius anhand
des Textes eine gewisse Vorstellung zu machen, bleibt die Haupt-Adressatin von 2 Joh
ratselhaft und unbestimmt. Der Autor wendet sich zwar im Briefkorpus in Form einer
Bitte nochmals direkt an die kvple (V 5a), spricht dabei aber recht allgemein von dem
auch im 1 Joh (vgl. 2,7f.) angemahnten Liebesgebot, das fiir alle Christen und
Christinnen Giiltigkeit hat, so dass der Brief zunédchst keine Hinweise darauf gibt, wer
mit ékAektn kuple gemeint sein konnte. Handelt es sich hier um eine reale Frau mit
thren Kindern oder tatsdchlich um eine Grofe, vorzugsweise eine Gemeinde, die
weiblich metaphorisiert wird? Im Folgenden sollen zunédchst Varianten eines
individuellen Verstiandnisses benannt und in threr Wahrscheinlichkeit abgewogen wer-
den (2.1). In einem zweiten Punkt werden Argumente zusammengetragen, die dafiir
sprechen, in der Wendung ékAektf] kuple kol tolg tékvolg abtfic die personifizierende
Anrede einer konkreten Gemeinde zu erkennen (2.2). Warum ein Autor gerade diese
Gemeinde als Herrin anspricht, kann besser verstanden werden, wenn der mit der
Metapher bezeichnete ,Gegenstand’ ndher bekannt ist; deshalb wird in einem dritten
Abschnitt kurz der situative und theologische Kontext der angeschriebenen Gemeinde —

soweit er sich erheben ldsst — umrissen (2.3).

2.1 é&kAektn kupie als Person: Der Presbyter schreibt an eine Frau

Auch wenn gerne betont wird, dass heute seltene FEinigkeit herrsche tiiber die
metaphorische Bedeutung der Anrede (V 1b.5b) und des GruBes (V 13)*°, ist der Fall
nicht so eindeutig; waren doch nicht wenige Exegeten im 19. Jh. davon iiberzeugt, bei
der Herrin handle es sich um eine Frau aus Fleisch und Blut*™®. So sahen einzelne
Exegeten durchaus die Moglichkeit, einen der beiden Begriffe aus éxiektn kvplo als

Eigennamen zu identifizieren, so dass entweder eine ,,Herrin ELECTA oder eine ,,edle

unterschiedlichen Umgang mit den theologischen Gegnern als Hauptargument gegen einen
identischen Verfasser von 1 u. 2 Joh anfiihrt.

11 Joh verzichtet véllig auf eine briefliche Rahmung.
2 3 Joh nennt eine konkrete Person namentlich, nimlich Gaius.

A S I Klauck, Kuvplo ékkAnoter 135, spricht von ,,Gemeingut der neueren Exegese®. Vgl. auch
M. Hengel, Herrin 247: ,Dariiber besteht ein breiter Konsens, wie man ihn selten in der
neutestamentlichen Disziplin findet®.

44 7. B. H. Grotius, J.J. Wettstein, H. Ritmeier etc. Vgl. die Auflistungen von Vertretern dieser
Deutungsvariante bei M. Hengel, Herrin 247 Anm. §, und H.-J. Klauck, 2/3 Joh 33f Anm. 97 und 103.
Auch heute wird in der feministischen Forschung eher eine individuelle Interpretation der Herrin
vertreten; vgl. etwa E. Schiissler Fiorenza, Gedéchtnis 301; K. Ruoff, Brief 716.
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KYRIA* angeschrieben sei. Sprachlich-syntaktische Indizien sprechen allerdings gegen
diese Annahme: Geht man von einer ,,herrlichen ELECTA* aus, bietet sich der Vergleich
mit 3 Joh an, der an einen geliebten Gaius, eine ebenfalls durch ein Attribut niher
bestimmte Einzelperson, gerichtet ist. Allerdings: Ialw t@ dyemr® folgt den

485

grammatikalischen Regeln™", die zwischen dem Substantiv und dem nachgestellten

Adjektiv einen Artikel vorsehen. Abgesehen davon ist der Eigenname ELECTA,

griechisch ékiekts, kaum belegt*™

. Die gegen diesen moglichen Namen vorgebrachten
Argumente gelten im Prinzip auch fiir die Auffassung, es konnte eine Frau mit Namen
KYRIA angeschrieben sein: Wortstellung, fehlender Artikel und seltene Bezeugung
machen es duBerst unwahrscheinlich, wenn auch nicht unméglich, dass der Alteste hier
mit einer KYRIA schriftlich kommuniziert. Dagegen spricht auch die in Papyrusbriefen
bezeugte Tradition, die Adressatin mit kvplo anzusprechen®.

In Verbindung mit den weiter unten genannten Argumenten, die sich auf das Briefganze
beziehen, sind diese beiden Moglichkeiten der namentlichen Identifizierung so gut wie
auszuschliefen.

Bleibt die Annahme, dass es sich um eine (nur fiir uns?) anonyme Frau handelt, die der
Presbyter — analog zu der von ihm gewéhlten Selbstbezeichnung — mit Ehrerbietung und
Respekt als auserwdhite Herrin betitelt™®. Da von ihren (V 1b) bzw. deinen Kindern
(V 4b) sowie von einer Schwester und wiederum deren Kindern (V 13) die Rede ist,
scheint es nicht abwegig, in der ékAektn kupla eine matrona, eine christliche Mutter im

489

Kreis ihrer Familie™", zu vermuten. Die Vorstellung, hier handle es sich um einen Brief

«490 1®! — zumal in einem ntl Schrifttum, fiir das die

,von Frau zu Frau“"", ist reizvol
kirchliche Tradition nur ménnliche Autoren kennt. Nimmt man allerdings an, dass hier
eine Schwester an die andere schreibt, dann ist der Absender 0 TpeaPitepog, der sich ja

auch in 3 Joh 1 zu Wort meldet, kaum einzuordnen. Fraglich bleibt dann auch, warum

5 Vgl. F. Blass/ A. Debrunner/ F. Rehkopf, Grammatik § 270.
46 vgl. H.-J. Klauck, 2/3 Joh 34.
7 Siche unten 3.1.b).

Al S I Klauck, 2/3 Joh 34: ,Der Spekulation iiber ihren wirklichen Namen sind damit Tiir und Tor
geoffnet. Als Briefempfiangerinnen wurden ins Spiel gebracht: Maria, die Mutter des Herrn, ... oder
Martha ...“.

*9 Eine der drei Moglichkeiten, die E. Gaugler, Johbr 283, referiert.

0 9o fragend im Untertitel K. Ruoff, Brief 715. Ruoff spielt damit wohl auf die in V 13 genannte
Schwester an; bei der in V 1.5 genannten kuplo denkt sie allerdings eher an eine Person, die sich der
Gemeinde gegeniiber in leitender Position befindet; vgl. ebd. 716.

®1 Anders K. Ruoff, ebd. 715, die im 2 Joh ein Klima der Verhirtung und Konkurrenz diagnostiziert, so
dass es ihr ,,wenig attraktiv* scheint, ,,ausgerechnet diesen Brief einer Frau zuzurechnen®.
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in V 13 lediglich die Kinder der Schwester (also Nichten und Neffen) ihre Tante griiBen
und nicht die Schwester selbst*’>.

Wahrscheinlich geht es bei der Adressatin jedoch nicht um eine christliche matrona, die
zur Liebe (V 5e), zum Halten der Gebote (V 6b) und zum Abweisen von Irrlehrern
(V 10) aufgefordert wird. Zu viele theologische Leitbegriffe, die schon aus dem 1 Joh
bekannt sind (lieben, Wahrheit, Gebot), weisen weniger auf eine familidr-hdusliche
Situation hin als vielmehr auf die Situation innerhalb einer namentlich nicht genannten
Christengemeinde, so dass unter der ékiektr kvple durchaus die Herrin, sprich die
Leiterin, einer Hauskirche oder Ortsgemeinde verstanden werden konnte*””.

Ein Blick auf den vorliegenden Gebrauch von tékva konnte diese These unterstiitzen:
Die Kinder werden auller in der adscriptio (V 1b) noch im Proomium (V 4b) genannt;
wo sie nicht angeredet werden, sondern iiber sie gesprochen wird***. Die inklusive
Formulierung in der ersten Person Plural (wie wir empfingen ein Gebot vom Vater), die
schon vorher fiir Gott zweimal verwendete Vater-Metapher (vgl. V 3bc) und die
spezifisch christliche Rede vom In-Wahrheit-Wandeln lassen keinen Zweifel daran,
dass der Presbyter sich iiber die gottgemale christliche Lebensfiihrung eines Teils der
Gemeindeglieder duBert — und nicht {iber das Wohlverhalten der leiblichen Nachkom-
men einer christlichen Hausherrin und des dazugehorigen pater familias. Mit den
Formulierungen in V 4 bleibt der Autor konsequent im eingangs ,eingeblendeten® Bild
(die Herrin und ihre Kinder), macht aber spétestens hier deutlich, dass es nicht um reale
Kinder (im Sinne von minderjdhrigem Nachwuchs) geht, sondern um die Angehorigen
einer Gruppe®”’. Allerdings eher selten findet sich im NT tékve zusammen mit dem
Possessivpronomen der zweiten Person Singular (vgl. Mt 23,37 par Lk 13,34; Lk 19,44:

hier werden jeweils das personifizierte Jerusalem und seine Einwohner angesprochen)

#2 ygl. dazu allerdings die Tradition der . third-person-type“-GriiBe am Briefschluss (T.Y. Mullins,
Greeting 421).

493 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Gedéchtnis 301; K. Ruoff, Brief 716.

% Der Autor bekundet seine Freude iiber das Verhalten einiger der Kinder der angeschriebenen Herrin
(& TGOV TékVOY OOV ...).

5 tévo und tekvie finden auch in den beiden anderen Joh-Briefen Verwendung. Dabei wird im 1 Joh

tekvia (,,Kindchen® oder ,,Kindlein*), vom Sprecher als vertrauliche bis zértliche Anrede benutzt und
lasst auf eine viterlich-iiberlegene Position des Schreibers den Angeredeten gegeniiber schlieen. In
diesem Zusammenhang ist auch die Wendung & éud téxve in 3 Joh 4 einzuordnen: Hier spricht einer
iiber seinen ,,Glaubensnachwuchs® (R. Schnackenburg, Johbr 307), den sein missionarisches Wirken
oder seine Lehrtatigkeit hervorgebracht haben. Auch sonst in der ntl Briefliteratur wird das Motiv von
der ,geistigen Kind- und Vater- bzw. Mutterschaft selbstverstindlich und héufig gebraucht
(vgl. W. Bauer, Worterbuch 1612f); Paulus erleidet regelrecht ,,Geburtswehen® fiir seine abtriinnigen
Galater (Gal 4,19). Wenn der Briefautor in 1 Joh 3,1f.10 von tékva 6eod spricht, bei denen er sich
ausdriicklich mit einschlieBt, geht es weniger um die Beziechung Absender — Adressaten als um die
Identitdt der Christen als Gotteskinder. Im Hintergrund steht das Bundesverhéltnis zwischen Gott und
seinem Volk, das mit einer Eltern-Kinder-Beziehung verglichen wird (etwa in Dtn 14,1). Tékvo wird
hier zur feierlichen Anrede, zum Titel, zum Wiirdenamen der Christen.
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oder der dritten Person Singular Femininum (Mt 2,18; 1 Thess 2,7; Offb 2,23), durch
die die Verbindung zu einer Frauenfigur hergestellt wird. Zum direkten Vergleich bietet
sich hier am ehesten Offb 2,20.23 an, wo die Anhdnger der Prophetin Isebel als ihre

Kinder bezeichnet werden®®

. Wenn Exegeten und Exegetinnen sich fiir eine personale
Deutung entscheiden, dann meist in der Form, dass sie die Adressatin des 2 Joh als eine
zwar namentlich nicht genannte, aber (wenigstens den tékvo als Gemeindegliedern
gegeniiber) in herausragender Position befindliche Frau betrachten. "ExAektr kvple und
analog adeAdn 7 ékAéktn konnen dann als ,,Ehrenbezeichnungen fiir Leiterinnen von
Hauskirchen**’

vertritt*’®

verstanden werden. Elisabeth Schiissler Fiorenza, die diese Annahme
, sieht sich darin bestdrkt durch die generell bedeutsame Stellung, die Frauen

nachweislich im antiken Kleinasien innehatten*”’

. Monumente und Inschriften belegen,
dass Frauen als Priesterinnen und Beamtinnen im religidsen und sozialen Leben nicht

selten in leitender Position fungierten®.

2.2 éxAektr kuplo als Personifikation: 2 Joh als Brief an eine Gemeinde

Doch, wie schon angedeutet, spricht eine Reihe von Griinden gegen ein wortliches
Verstiandnis der adscriptio (Kyria meine eine Frau — namentlich bekannt oder anonym,
matrona oder Gemeindeleiterin). Nicht wenige Beobachtungen und Argumente legen
stattdessen nahe, dass es sich hier um die personifizierende Anrede einer Ortsgemeinde
handelt:

1) In zahlreichen Begriffen und Wendungen greift der Presbyter Inhalte und Anliegen
auf, die schon aus 1 Joh bekannt sind. Dazu gehoren Wahrheit, (neues) Gebot, von
Anfang an, lieben. Vor allem die Verkniipfung von ,,(alt-neuem) Gebot halten* und
,Geschwisterliebe (vgl. v. a. 1 Joh 2,7-11) wird in 2 Joh 5f. in verkiirzter Form™"
nochmals dargeboten. Damit kommt ein ureigenes Anliegen des Verfassers von 1 Joh

zur Sprache, der im Blick auf die doketischen®” Irrlehrer die soziale Relevanz des

4 Vgl. D. Pezzoli-Olgiati, Gericht 75-78.

7 B, Schiissler Fiorenza, Gedéchtnis 301. Vgl. auch E. Gaugler, Johbr 283: ,,Die natiirlichste Erklarung
ist doch wohl, da kupie am ehesten an eine Einzelperson denken 14Bt und doch gemeindliche
Verhiltnisse vorausgesetzt sind, an eine Frau zu denken, um die eine Hausgemeinde sich scharte®.

4% Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Gedichtnis 302f.

9 Das westliche Kleinasien gilt als der wahrscheinliche Abfassungsort der johanneischen Briefe; vgl.
unter 2.3.

%0 Zur Stellung der Frauen in Kleinasien siche unten 3.2 c).
' Namlich ohne die antithetische Entfaltung von 1 Joh.

302 ygl. U. Schnelle, Einleitung 490; die Forschung spricht aber auch von Gnostikern, z. B. R. Schna-
ckenburg, Johbr 314. Uber die genaue Bestimmung der in 1 und 2 Joh genannten Irrlehrer herrscht
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Christusglaubens in seiner Bedeutung fiir die Gemeinde einschirfen will. Dem Autor
geht es weniger um eine innige Verbindung zwischen ihm als aullenstehender Autoritit
und den Adressaten, sondern mehr um das Verhalten der Gemeindeglieder unter-
einander. Die Aufforderung, einander zu lieben (1 Joh 4,7.11), kann nur innerhalb einer
konkreten Lebensgemeinschaft verwirklicht und muss im téglichen Miteinander der
Christen vor Ort gelebt werden. Das gilt auch fiir 2 Joh 5f.: Die Bitte um gegenseitige
Liebe ist hier ebenfalls an eine Mehrzahl von Christen gerichtet, die dieses Gebot
gemeinsam und aneinander umsetzen miissen.

Dem entspricht auf formaler Ebene der zunidchst iiberraschende Wechsel von der
Anrede in der zweiten Person Singular (V 4b.5ab: ... von deinen Kindern ... und jetzt
bitte ich dich, Herrin, nicht als ob ich ein neues Gebot dir schriebe) zur zweiten Person
Plural in 6de (so wie ihr gehdért habt von Anfang an, dass ihr in ihr wandelt).
Abgesehen von V 5ab wendet sich der gesamte Brietkorpus (V 5-11) einschlieBlich des
Besuchswunsches in V 12 bei direkter Ansprache der Adressaten in den Verbformen
(V 6de.8.10) und Pronomina (V 8a.10a.12ad) an eine Gruppe™™.

2) Auch wenn der in 2 Joh 1 gebrauchte Ausdruck auserwdhite Herrin einmalig ist,
kann allgemein auf die anderen Beispiele von femininer Gemeindemetaphorik im
biblischen Kontext hingewiesen werden. Auffillig ist die am Ende von 2 Joh genannte
Schwester und ihre Kinder, diese konnte moglicherweise ebenfalls eine (weiter entfernt
gelegene) Nachbargemeinde bezeichnen™™, zu der offensichtlich ein geschwisterliches
Verhiltnis besteht. Dazu findet sich bei Ezechiel eine verbliiffende Analogie: Samaria
und Sodom werden als dltere und jiingere Schwestern Jerusalems bezeichnet, die mit
ihren Tochtern (vgl. die Kinder der Schwester in 2 Joh 13) links und rechts von
Jerusalem wohnen (Ez 16,46).

3) Als mogliches Indiz fiir den metaphorischen Gebrauch von kupte im 2 Joh kann auch
der ntl Gebrauch des ékiektog gewertet werden, der an die traditionelle atl Rede vom
auserwahlten Volk Israel ankniipft. Die Glaubenden werden als Auserwéhlte bezeich-
net, so an zahlreichen Stellen in den spiteren Briefen (I Tim 5,21; 2 Tim 2,10;
Kol 3,12). Frappierend Ahnliches findet sich im Briefrahmen des 1 Petr: Hier schreibt
der Autor an die Auserwdhiten (1,1) und ldsst sie am Schluss (5,13) durch die
Miterwdhlte in Babylon griiien: ,,Die Miterwéhlte als Gemeinde vor Ort ... in 5,13 steht
zu den Erwihlten in der Adresse in einem &hnlichen Verhdltnis wie die auserwéhlte

Schwester aus 2 Joh 13 zur auserwihlten Herrin in 2 Joh 1a.°%

keine Einigkeit; vgl. U. Schnelle, Einleitung 492. Ich verwende beide Begriffe. Entscheidend ist die
Glaubenshaltung dieser Gruppe; vgl. dazu unten 2.3 und 3.3 a).

°% Erst im SchlussgruB kehrt der Text wieder zu einem singuliren Du zuriick: Es griifen dich ...(V 13).
°* Die, in der sich der Schreibende gerade aufhalt?

395 H.-J. Klauck, 2/3 Joh 36.
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4) Eine weitere interessante Parallele findet sich noch in der friihchristlichen Literatur
auBerhalb des Kanons, ndmlich im Hirt des Hermas (PH): In dieser apokalyptisch-
allegorischen®” Schrift aus der ersten Hilfte des zweiten nachchristlichen Jahrhunderts
hat der Protagonist Hermas, ein freigelassener Sklave, mehrere aufeinander folgende
Visionen, in denen ihm erst seine ehemalige romische Besitzerin Rhode und spéter eine
zunéchst nicht niher identifizierte alte Frau begegnet. Beide spricht er mit ,,Herrin* an.
Wihrend Rhode im folgenden Text nicht wieder auftaucht, wird in der zweiten Vision
die Identitdt der Greisin geliiftet: Es handelt sich nicht, wie von Hermas vermutet, um
die Sibylle, sondern um die Kirche’. Die Alte fungiert als Offenbarungsvermittlerin,
mit der sich im Rahmen der folgenden Visionen ein intensiver Dialog entspinnt. Hermas
benutzt bei seinen Griilen (,,Herrin, sei gegriilft“ in 2,2; 23,2), seinen ,W-Fragen’
(,,Herrin, an welcher Stelle des Ackers ...7* in 9,3; ,,Herrin, was niitzt es mir ...?* in
11,1; ,,... wer sind sie, Herrin?* in 12,1) und seinen Bitten um Erklarung (,,Ich mochte

13

gerne wissen, Herrin, ... in 16,6; vgl. auch 24,1) immer wieder den respektvollen
Vokativ kuple, wie er uns auch in 2 Joh 5b begegnet. Es zeigt sich, dass im PH kvple in
allen 24 Belegstellen ausschlieBlich in der wortlichen Rede des Hermas verwendet wird.
Diese Anrede belegt, dass es im christlichen Schrifttum durchaus moéglich war, die als
Frau personifizierte Kirche respektvoll als ,,Herrin® anzusprechen®.

5) Offensichtlich gibt es auch einige wenige Belege’” fiir die personifizierende

Verwendung von kuple im profanen Bereich, namlich dann, wenn es um die

3% Die problematische Bestimmung der Gattung hat N. Brox, Hirt 33-43, breit thematisiert. Dabei kommt
er zu dem Schluss: ,,H[ermas] schrieb in erster Linie ein Allegorien-Buch, und dieses rahmte er als
Apokalypse. Der weit tiberwiegende Teil aller Perikopen und Teiltexte ist allegorisch angelegt™ (ebd.
381).

07 pH 8,1: Ein sehr gut aussehender junger Mann, Briider, sagte zu mir, als ich schlief, in einer

Offenbarung: ,, Was glaubst du, wer die alte Frau ist, von der du das kleine Buch bekamst? " Ich
sagte: ,, Die Sibylle.” Er sprach: ,,Du irrst Dich, sie ist es nicht.” ,, Wer ist sie dann?“ fragte ich.
,,Die Kirche*, sagte er. Da sprach ich zu ihm: ,, Warum ist sie eine Greisin?“ Er sagte: ,, Weil sie
friiher als alles andere geschaffen wurde. Darum ist sie eine Greisin, und ihretwegen wurde die Welt
erschaffen“ (zitiert nach N. Brox, Hirt 104).

% Fiir weitere Interpretationen von 2 Joh ldsst sich jedoch der PH kaum heranziehen; zu grof3 sind die

Unterschiede zwischen dem ntl Brief und der episch breiten Hermas-Schrift, die viele Details, etwa
auch das Aussehen der Herrin Kirche, genau schildert; vgl. etwa PH 23,1. N. Brox, Hirt 34,
bescheinigt dann auch dem Hermas ,.,eine unbindige Lust am Erzéhlen und eine grole Neigung zum
Personifizieren, zum Inszenieren, Imaginieren, Illustrieren, Dramatisieren und Allegorisieren®.

% Die geringe Zahl der Beispiele kann leider nicht durch den Beitrag erhoht werden, den W. Bauer,

Worterbuch 931, unter dem Stichwort ,xupie, ag, 1 leistet. H.-J. Klauck, kvpla ékkinote 135-138,
hat die bei Bauer aufgelisteten Beispiele, die einen angeblich ,,iibertragenen* Gebrauch von kupia
auflerhalb des jlidischen und christlichen Bereiches — also eine personifizierende Verwendung im
Blick auf eine politische Gemeinde — belegen sollen, mit Akribie verfolgt und dabei Unregel-
méaBigkeiten nachgewiesen. Die genauere Analyse der genannten Stellen zeigt ndmlich, dass nicht nur
zweimal derselbe Beleg (in jeweils unterschiedlichen Editionen) gebracht wird, sondern alle Stellen
sich auf das Athen der klassischen und nachklassischen Zeit beziehen. Quellentexte und
altphilologische Sekundérliteratur machen deutlich, dass mit ,kuvple ékkAnole nicht die ,,Herrin
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Bezeichnung einer politischen Gemeinde geht. F.J. Dolger fiihrt zwei Inschriften auf®',

die bezeugen, dass jeweils ein méannlicher Sponsor ,der Herrin Heimatstadt* ein
Standbild ,.fiir das Heil der Kaiser* errichtet habe.

Inschrift 1:

Ubersetzung:
vmep Thc LePaotdr ow- Fiir das Heil der Kaiser
tplag Titog Aaoviog PAxoviov hat Titus Flavius, der Sohn des
Keprariov viog Kuplve ®@Adakkoc ™ Flavius Kerialius, Kyrina Flakkus
KUpLE ToTPLOL GVeBmKey der Herrin Heimatstadt (dieses

Bild) errichtet

Inschrift 2:

" Aya®fy TOym-
Umep The TV Zefaotdv owtnpleg FATOAAWVLOC
Anuntplov tod Zepariwvog lepwpevog €€ émayyeila(c)
T Kuple THTPLdL TO dyedpe €k TOV Ldlwy avédnkev.

Ubersetzung:
Der guten Tyche:
Fiir das Heil der Kaiser hat Apollonius,
(Sohn) des Demetrius, (Enkel) des Sarapion, verpflichtet durch Geliibde,
der Herrin Heimatstadt das Bild errichtet aus eigenen (Mitteln).

Dolger nimmt an, dass es sich bei den Tragern der Inschrift — rechteckigen Steinblocken
aus Marmor, die auf den Beginn des 2. Jh. n. Chr. datiert werden — um die Sockel’"'
einer personifizierten Darstellung der Stadt Gerasa als Gliicksgottin Tyche®'? handelt.
Die Anrede mit kuvpla bewertet er als feierliche Bezeichnung, die sich gehobener

°13 Er vermutet, dass sich das Sprachmuster, eine biirgerliche

Rhetoren-Sprache bedient
Gemeinde als Herrin zu betiteln, ,,von der profanen Kultur her auch in die religiose

verpflanzt™ hat.

Gemeinde* gemeint ist. Vielmehr geht es um die einmal monatlich stattfindende ,,Haupt-
versammlung®, die unter den vier ordentlichen Volksversammlungen die wichtigste ist: ,jx0pioc wird
hier in seiner ganz normalen adjektivischen Bedeutung gebraucht* (H.-J. Klauck, kvple ékkinole
138).

>19F J. Ddlger, Domina 214f. Délger zitiert nach A. Jones, Inscriptions from Jerash: Part IT = The Journal
of Roman Studies 20 (1930) von Seite 47 Nr. 64 und Seite 52 Nr. 70. Ubersetzung in Anlehnung an
Délger, Domina 214f.

> Fundort war jeweils die Georgskirche von Gerasa.
12 M. Hengel, Herrin 253, spricht von der,,numinosen Verkorperung® der im Standbild gemeinten Stadt.

13 Dies im Vergleich zu dem sonst eher gebrduchlichen xpnotq (Gute) oder kutatn (SiiBeste); vgl.
F.J. Délger, Domina 215. Dort auch das folgende Zitat.
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2.3 Die Adressaten und ihre Situation

Die aufgefiihrten Argumente sprechen dafiir, ékiektr kuplee nicht als Einzelperson
(eventuell in herausragender Position), sondern als Sinnbild fiir eine Christengemeinde
zu begreifen. Letzte Sicherheit in der Deutung gibt es jedoch nicht, so dass wir lediglich
mit Judith Lieu festhalten konnen: ,,it is more likely that this is a personification of the
church*',

Informationen iiber die Adressaten des 2 Joh konnen iiber die Korrespondenz des
Presbyters gewonnen werden. Um die historische Situation, in der und fiir die 2 Joh
geschrieben wurde, zu beleuchten, werden in der Regel 1 und 3 Joh mit herangezogen.
Da 2 Joh in Vokabular und Inhalt starke Ahnlichkeiten zu 1 Joh aufweist, andererseits
aber — was Angabe des Absenders, Linge und Aufbau anbelangt — gut mit 3 Joh
verglichen werden kann, vertreten die meisten Forscher und Forscherinnen die Ansicht,
dass alle drei Johannesbriefe im selben (lokalen) Umfeld in zeitlicher Néhe zueinander
(wenn auch nicht gleichzeitig) entstanden sind’">. Vermutlich handelt es sich bei den
Adressaten von 2 Joh um eine eher kleine Gemeinde im Umland der wahrscheinlich in
Ephesus zu lokalisierenden groferen Gemeinde, fiir die der 1 Joh verfasst wurde.
Zumindest miissen rdumliche Distanzen iiberwunden werden — nicht nur von den
umherziehenden Missionaren oder ,,Verfiihrern®, also Irrlehrern (vgl. 2 Joh 7a.10ab;
3 Joh 3-5.10), sondern auch vom Presbyter, der in 2 und 3 Joh seine Besuchsabsichten
signalisiert (2 Joh 12cd; 3 Joh 14). Nicht ganz auszuschlieBen ist die Moglichkeit, dass
der Brief von einem Boten zu einer Reihe von Gemeinden gebracht werden sollte’'®, da
das Auftreten von Irrlehrern sicher kein Einzelfall war. Vielleicht ist die Wendung
¢kAekTn kuple, in der ein bestimmter Artikel fehlt und die deshalb wortlich mit ,,an eine
auserwihlte Herrin“ zu ilibersetzen ist, so zu verstehen, dass hier eben ,eine von
mehreren’ gemeint ist. Die Gesamtkirche liegt jedenfalls auBlerhalb des Horizonts des

Verfassers’'’. AuBlerdem wird ja auch in V 13 deutlich, dass eine Ortsgemeinde die

314 J. Lieu, Epistles 65.

*!3 Nicht in allen Punkten herrscht Einigkeit. So ist umstritten, ob die drei Briefe vom selben Verfasser
stammen und in welcher Reihenfolge sie verfasst wurden. U. Schnelle, Einleitung 484, geht davon
aus, dass 1 Joh nach 2 und 3 Joh geschrieben wurde; alle Briefe aber vor dem Joh-Evangelium. Ich
schliefe mich der mehrheitlichen Meinung (Vielhauer, Wengst, Schnackenburg, Klauck, Schwankl,
u. a.) an, dass die Briefe nach dem Evangelium (wahrscheinlich aber vor dessen Endredaktion) in der
kanonischen Reihenfolge entstanden sind.

316 Anders z. B. R. Schnackenburg, Johbr 301: 1 Joh sei ,,an einen groferen Kreis von Gemeinden, 2 Joh
an eine Einzelgemeinde und 3 Joh an eine Privatperson® gerichtet.

317 Vgl. H.-J. Klauck, 2/3 Joh 35.
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andere griift>'®.

Uberwiegender Konsens besteht in der Forschung dariiber, dass Hintergrund aller drei
Briefe das sog. ,johanneische Schisma’ ist: Mitglieder johanneischer Gemeinden sind in
threr Glaubenshaltung und -praxis zu iiberzogenen bis héretischen Positionen
,fortgeschritten* (vgl. 2 Joh 9a); sie glauben und bekennen nicht (mehr) Jesus Christus
als kommend im Fleisch (V 7b) und handeln gegen das Gebot der Geschwisterliebe, das
in 1 Joh und 2 Joh eingeschérft wird (vgl. 1 Joh 4,19-21; 2 Joh 5f.).

Wihrend 1 Joh sich prinzipiell, theologisch-argumentativ mit der Gemeindesituation
auseinandersetzt, behandelt 2 Joh den konkreten Fall® 19, dass wandernde Irrlehrer in der
Gemeinde auftauchen (konnten). Vermutlich handelt es sich um die falschen Propheten
(evdompodfitat) aus 1 Joh (4,1), die jetzt von aullen in die in 2 Joh angeschriebene
Gemeinde eindringen und dort ein doketisches Christentum lehren, das der Presbyter
nicht dulden kann. Das sehr hart anmutende Haus- und GruB3verbot in 2 Joh 10f. steht
scheinbar im Gegensatz zur Klage des Presbyters in 3 Joh 10 dariiber, dass seine
eigenen Leute selbst nicht in der Gemeinde des Diotrephes aufgenommen werden (olte
>0 Wihrend Diotrephes sich aber offensichtlich dafiir

entschieden hatte, allen Wandermissionaren die Tiire zu weisen, orientiert sich der

a0TOG €mLbEyeTaL Toug adeAdoug)

Presbyter am Kriterium der Rechtgldubigkeit. Thm war es wichtig, sich gegeniiber
anderen (johanneischen) Christen zu distanzieren, die sich zwar auf die gleiche
Tradition wie er und seine Anhédnger berufen konnten, aber aufgrund ihrer gnostischen
Tendenzen zu seinen Gegnern zidhlen mussten.

Betrachtet man 2 Joh im Kontext der beiden anderen Johannesbriefe, 1dsst sich trotz
seiner Kiirze fiir die angeschriebene Gemeinde festhalten: Sie wirkt vertraut mit
johanneischem Gedankengut, scheint im Gegensatz zu den im 1 Joh genannten Gegnern
in der Lehre Christi zu bleiben (V 9¢) und soll vor umherziehenden Irrlehrern mit

Nachdruck gewarnt werden.

318 Vgl. dazu auch J. Lieu, Epistles 66f: ,,The reference to ,your elect sister with her children in V. 13
suggests that an individual church is intended as the recipient of the letter, although the absence of any
more specific characterisation of the church speaks against such a restriction®.

319 Vgl. ebd. 100: ,,2 John thus meets a gap left by 1 John, which, although it introduced the escatological
interpretation of false teaching, had not really dealt with the problem of how to counter it™.

520 7u den unterschiedlichen Deutungen (,kirchenrechtliche’ und ,dogmatische’) des Konflikts zwischen
Diotrephes und dem Presbyter vgl. etwa Ph. Vielhauer, Geschichte 479f.
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3. Die Metapher von der ,,auserwihlten Herrin“

Die folgende Untersuchung néhert sich der Metapher von zwei Seiten: Zunichst (3.1)
wollen wir uns einen kurzen Uberblick dariiber verschaffen, welche Bedeutung der
Begriff kvple zur Zeit der Abfassung des 2 Joh hat und in welchen Kontexten er
verwendet wird. Dabei interessiert natiirlich besonders: Inwieweit ist er als Anrede in
der Briefliteratur bekannt und wer ist damit jeweils gemeint?

In einem zweiten Schritt (3.2) geht es darum, eine genauere Vorstellung davon zu
gewinnen, was unter einer Herrin ca. 100 n. Chr. im von der roémischen Weltmacht und
von orientalischen Wurzeln gepriagten Raum Kleinasiens verstanden wurde. Dabei stof3t
die historische Forschung an Grenzen vielfiltiger Art; geht es um weibliche
Lebenswelten, sind die Moglichkeiten, verbindliche Aussagen zu machen, nochmals
reduziert.

Der letzte Abschnitt (3.3) bemiiht sich um ein ndheres Verstdndnis fiir die vom Autor
getroffene Entscheidung, die angeschriebene Gemeinde ausgerechnet mit dem Bild der
auserwahlten Herrin (und ihrer Kinderschar) zu bedenken. Was kann einen antiken
Autor dazu bewegen, eine im Brief angeschriebene Gemeinde mit kupte anzusprechen?
Was gewinnt eine Gemeinde, wenn sie mit diesem Bild ,bedacht’ wird? Oder anders
gefragt: Was ,leistet” die Metapher in unserem Zusammenhang — also in der adscriptio
eines Briefes, geschrieben von einem Alten oder Altesten an eine oder mehrere

Christengruppierungen?

3.1 ,xvpia* — Bedeutung und Verwendung des Begriffs

a) Paganer und religioser Gebrauch des Begriffs

Das Substantiv kupte hat sich vermutlich erst im 1. Jh. n. Chr. aus dem dlteren Adjektiv
kUpLog, -la, -tov mit der Bedeutung ,verfligungsberechtigt, giiltig, maBgebend*
entwickelt. Uberpriift man griechische Texte vom 2. Jh. v. Chr. bis zum 2. Jh. n. Chr.*?!,
dann zeigt sich, dass kvple bzw. kUprog liberwiegend adjektivisch gebraucht wird und
erst in den jlingeren Texten als Substantiv, und dann vor allem in der ménnlichen Form,

522

vorkommt™*~. Worterblicher und Lexika behandeln den Gebrauch von kiptog und kupio

21 So geschehen mithilfe des Computerprogramms Thesaurus Linguae Graece und der Thesaurus-
Ausgabe von H. Stephanus. Mein Dank gilt Herrn Albrecht Leitz (1), der mich bei der Durchforstung
und Ubersetzung der entscheidenden Belege tatkriiftig unterstiitzt hat.

%22 Deshalb wird man in den einschligigen Worterbiichern fiir unseren Zweck auch nicht unter dem
Lemma ,kvple, 1 fiindig.
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grundsitzlich gemeinsam. Langenscheidts GroBwdrterbuch Altgriechisch iibersetzt
kuptoe mit ,,Herrin, Gebieterin, Beherrscherin, Herrscherin, insb. Hausfrau>>. Einige
Lexika unterscheiden zwischen einem profanen und einem religiosen Gebrauch. Kuplo
— griechisches Aquivalent von semitisch rabbat’** — bedeutet dann in der

«525

Alltagssprache ,Hausfrau, Hausherrin und meint die Frau als weiblichen Haus-

vorstand, auch in ihrer Eigenschaft als Herrin den Sklaven und Sklavinnen ge-

geniiber’”.

In der religiosen Sprache wird kvpla (ebenso wie kUprog) als Epitheton bedeutender
Gottheiten verwendet. Hier ersetzt es seit der spithellenistischen Zeit den auch im

521 Als formelhafter Zusatz, der auf

kultischen Bereich tiblichen Gebrauch von &éomoLve
das machtvolle Wirken der jeweiligen Gottin abzielt, wurde es besonders fiir
orientalische, spater fiir grazisierte (urspriinglich orientalische) Gottheiten verwendet. In
Agypten®® ist es Isis, in Kleinasien Artemis von Ephesus, die bevorzugt diesen Titel
trigt. kuple bringt als ,,Sakraltitel>*’ vor allem den Respekt eines religiosen Anhéngers

530

oder einer Anhédngerin (,,a deity’s servant™"") seiner oder ihrer Gottin gegeniiber zum

Ausdruck®!.

>3 Langenscheidts GroBworterbuch 411.
524 Vgl. W. Fauth, KP III 413.

B W, Pape, Handworterbuch 1536. Vgl. auch Liddel/ Scott, Lexikon 1013: , mistress, lady®. In der Vita
Aesopi finden sich massenhaft Belege zu kvpie als Hausfrau. Im folgenden Zitat wird der Begriff aber
auch als Anrede der Gottin Aphrodite gebraucht: eloed@av odv 6 Zavboc ¢molv ,kuple, odkétL pou
KaTayoyyolelg kol Aéyely €xelg OtL GmO TOV v modilokaplwy vmmpétnoot ...¢ T &€ yurn Tod
Havou ,ehyeplot® ool, kuplo *Adpoditn. peydAn fg aAnduwd cov Tt évimvia’ (aus: Thesaurus-
Computerausgabe, Vita Aesopi G 29,7). Ubersetzung: Xanthos ging hinein und sagte: Frau, du wirst
nicht mehr gegen mich murren und sagen konnen, dass du von meinen Sklavinnen bedient wirst ... “
Da sagte die Frau des Xanthos: , Ich danke dir, Herrin Aphrodite. Grofs bist du, wahr (sind) deine
Trdaume “.

326 Kuple kann hier als ein Synonym von &éotolve: gelten (vgl. dazu auch Plut, Quaest Rom 30). Fiir den

kUprog gilt tiber den Aspekt des Eigentumsrechts (Gilitern und Sklaven gegeniiber) hinaus noch die
rechtliche Gewalt als Vormund gegeniiber Minderjéhrigen und den weiblichen Verwandten. Vgl. dazu
G. Thiir, DNP VI 1012f: ,,Der Ehemann ist k[yrios] seiner Ehefrau, der ndchste ménnliche Verwandte
k[yrios] einer unverheirateten Frau. Doch wird die damit verbundene ,Geschlechtsvormundschaft’ im
griech[ischen] Bereich nicht iiberall strikt beachtet®.

527 Vgl. F. Graf, DNP VI 1011.

5% Gerade aus Agypten sind hunderte von Inschriften und Papyri bekannt, in denen kupio oder klpioc als

Titel dem Namen einer individuellen Gottheit beigefiigt wird; vgl. D. Zeller, DDD 493.
** W. Fauth, KP III 413.
% D. Zeller, DDD 492.

3! Spiter lassen sich auch romische Kaiser (Nero, Domitian) mit kUpioc betiteln und anrufen

(appellativer Gebrauch: kipie). Die Verwendung in der Konigstitulatur beurteilt F. Graf, DNP VI
1011, weniger als ,,Ausdruck des Herrscherkultes®, denn als Ausdruck der Erfahrung, dass ,.eine tiber-
menschliche Gewalt das individuelle Leben machtvoll und oft uniibersehbar direkt beeinflufit®.
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In der Septuaginta ist kupte nur relativ selten zu finden; wird der Begriff gebraucht,
dann immer im Gegeniiber zu einer Magd oder Sklavin®?. Im NT erscheint kvp{o nur in
2 Joh, hier allerdings gleich zweimal (V 1b.5b). kUpro¢ dagegen wird im gesamten NT
719 mal>* verwendet. Dabei fillt auf, dass sehr hiufig die Vokativ-Form klpie benutzt
wird — und zwar nicht nur als Anrede fiir Jesus oder den Auferstandenen, sondern auch
allgemein als respektvolle, hofliche Anrede einer Autoritdtsperson, wie z. B. in

Joh 12,21, wo Philippus so angesprochen wird™**.

b) kupla (und xbprog) in der Briefliteratur

Offensichtlich war es nicht uniiblich, in antiken Briefen eine Privatperson mit k0pLog
oder kvpla anzusprechen. Dies geschah in der Regel in der adscriptio, wie etwa in dem

535
f

im 1.Jh. v. Chr. geschriebenen Oxyrhynchos-Papyrusbrie des dgyptischen Lohn-

arbeiters Hilarion an seine Frau, in dem er auch eine Berus als seine Herrin griifit>*°:
oo TAELOTO YotlpeLy kel Bepodti T kuple pov ... Oft waren die mit ,,Herrin® oder
,Herr* Bezeichneten sehr vertraute Bezugspersonen, wie ein Elternteil oder der Bruder.
Ebenfalls im EingangsgruB, aber dann auch noch im Briefschluss, spricht der Agypter
Sempronius seine Mutter Saturnila als ,,(Mutter und) Herrin“ an: , Xepmpwviog
Yotovpride TH UNTPEL Kol KUpLo TAELOTO YOLPELY ... €PPWOO MOL, T KLPL WOV,
6Lomowrég“538. Moglicherweise ist der Gebrauch von kuple in den Briefen schon als
metaphorisch zu bezeichnen, denn die Mutter ist ja nicht mehr ,verfiigungsberechtigt’

(s. 0.) dem erwachsenen Mann gegeniiber.

%32 S0 dreimal in der Erzdhlung von Ismaels Geburt, in der Sara und Hagar um die Herrinnen-Position
rivalisieren (Gen 16,4.8.9), aulerdem in 2 Kon 5,3; Ps 123,2; Spr 30,23 und Jes 24,2. Nur in der
Erzdhlung von der Witwe von Sarepta (1 Koén 17,17) wird vom kranken Sohn der Frau, der Haus-
herrin (tiig kuplag ToD olkov) gesprochen.

33 Vgl. R. Morgenthaler, Statistik 115. 53 Belege finden sich im Johannesevangelium; interessanterweise
jedoch kein einziger in den Johannesbriefen.

334 Eine metaphorische Verwendung von kiproc kann man wohl bei Mt 6,24 par Lk 16,13 im Spruch iiber
den Dienst an zwei Herren — ndmlich an Gott und dem Mammon — oder in Jesu Wort iiber den Herrn
des Sabbat (Mk 2,28 parr) erkennen; vgl. J.A. Fitzmyer, EWNT II 813. In Gleichnissen und
Beispielerzdhlungen erscheint der Herr als Besitzer eines Hauses (Mk 15,35), Weinberges (Mt 20,8),
der Ernte, von Bediensteten, Tieren usw. Davon abzusetzen ist der Gebrauch von kipiog als
Gottesname oder Anrede fiir den (auferstandenen) Jesus Christus.

35 Dieses und weitere Beispiele aus den Papyrusbriefen (POxy 112.1; 300,1) bei H.-J. Klauck,
2/3 Joh 34.

36 Die Art der Beziehung zwischen Hilarion und Berus bleibt hier allerdings unklar.
337 Zitiert nach A. Deissmann, Licht 134.

3% Ebd. 160f. Sempronius hat einen weiteren Brief an seinen Bruder Maximus verfasst, in dem er,
diesmal im Briefkorpus, iiber die ,,Herren Eltern® (im Deutschen vielleicht besser mit die ,,Herr-
schaften* wiederzugeben) schreibt.
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A. Deissmann ist der Meinung, dass es sich bei den zitierten Beispielen um eine
,,briefliche Hoflichkeitsanrede wie im 2. Johannesbrief 1 u. 5% handelt. Franz Joseph
Dolger greift diese Anregung auf und fiihrt weiter aus, dass kUpro¢/ kvple oder im
Lateinischen dominus/ domina in griechischer und romischer Kultur als hofliche
Wendung formelhaft vielerorts auch auferhalb von Briefen gebraucht wurde: Die

Geliebte wurde als ,,Herrin“ bezeichnet™*

, aber auch weniger vertraute Personen, denen
man auf der StraBe begegnete oder eine Widmung schrieb™*'.

Aus dem 2. und 3. Jh. sind weitere Beispiele von Papyrusbriefen bekannt, in denen sich
Geschwister mit ,,Herrin Schwester oder ,,Herr Bruder* anreden. Laut F.J. Dolger war
die ,,Hoflichkeitsformel im Geschwisterbrief ... so geldufig geworden, da3 man sie auch
dem geistigen Brudernamen der Christen beifiigte*>**.

Die Verwendung dieses Begriffes als Metapher an dieser prominenten Stelle im
Briefganzen ist jedoch unkonventionell und kénnte auf einen sehr (selbst-)bewussten

Umgang des Autors mit den Regeln der antiken Briefschreibekunst hindeuten™®.

Fazit: Die Bedeutung und der Gebrauch von kvple in der paganen griechischen
Literatur ist uneinheitlich und flieBend, wie der Uberblick iiber Angaben in
Worterbiichern und Lexikonartikeln zeigt. Die Bandbreite erstreckt sich von der Gottin
und der hohen, edlen Frau (Adelige, Konigin), die aufgrund ihres herausgehobenen
Status Herrin ist, liber die Hausherrin (,Hausfrau’? Haus-Besitzerin?) bis zur géngigen,
,,Volkstiimlichen“544 Anrede als Frau generell ohne besondere Adels-, Herrscher- oder

Besitz-Implikationen®*’. In der LXX ist der Begriff kupia so gut wie gar nicht zu finden;

5% Ebd. 134 Anm. 5.

S0 in einem Graffito aus Pompei aus der Zeit vor 79 n. Chr., wo ein Amerimnos ,seiner Herrin
Harmonia“ gedenkt; vgl. A. Deissmann, Licht 237.

' Vgl. F.J. Dolger, Domina 211.

2 Ebd. 212. Dort auch Belege und Beispicle, wie etwa der Hinweis auf die Passio Perpetuae, in der

Vater und Bruder der Perpetua sie mit ,,Herrin“ ansprechen, oder einen Briefwechsel zwischen einem
romischen Celerinus und einem afrikanischen Lucianus, die sich gegenseitig mit ,,Herr Bruder” und
»Herr geliebter Bruder anreden. F.J. Ddlger rdumt ein, dass all diese Beispiele einen ,,guten kul-
turgeschichtlichen Beleg™ fiir die These liefern kénnten, dass mit der auserwahlten Herrin in 2 Joh
»eine im Leben der Christengemeinde hervorragende Personlichkeit™ (ebd. 214) gemeint sei; er
stimmt mit dieser Ansicht jedoch nicht liberein und untersucht deshalb Inschriften, in denen politische
Gemeinden als ,,Herrin* angesprochen werden (siche unter 2.2).

3 Vgl. J. Lieu, Epistles 66.

>4 F.J. Dolger, Domina 212f.

% Moglicherweise ist die Entwicklung des Begriffs kupie mit der des deutschen Wortes ,,Frau® zu

vergleichen, das ja auch aus einer weiblichen Form von ,Herr* hervorgegangen ist. Unter dem
Stichwort ,,Frau® ist im Duden VII 202f, zu lesen: ,,Dieser Herkunft geméaB ist ,Frau® im Dt. lange
Zeit vor allem die Bezeichnung der Herrin und der Dame von Stand gewesen, wovon heute noch die
Gegeniiberstellung mit Herr in der Anrede ... ebenso zeugt, wie die Anrede Marias als ,Unsere [Liebe]
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wenn liberhaupt, dann gekoppelt mit dem Oppositionsbegriff der Magd bzw. Sklavin.
Im NT erscheint kvpla — abgesehen von 2 Joh — nicht, wihrend die ménnliche Form
sehr haufig auftritt. kuple wird als hofliche Anrede in der auBBerbiblischen Briefliteratur
verwendet (hdufig in der adsciptio), um vertraute, zum Teil verwandte Personen
anzusprechen, allerdings nicht im {ibertragenen Sinne als Anrede einer Gemeinschaft.
Wo auf dieser Bedeutungsskala ist der Gebrauch von kupie in 2 Joh anzusetzen? Dient
die Verwendung von kuvpie — zumal im Brief — nur als ,,Ht')ﬂichkeitsﬂoskel“546 oder
,transportiert’ der Begriff eine Botschaft, wie sie noch im urspriinglichen Adjektiv
steckt?

3.2 Die Herrin in der Spatantike — historische Informationen

Die bisherigen Informationen zur kuvpie haben viele Fragen offen gelassen. Da der
Begriff im NT auBler in 2 Joh nicht vorkommt, koénnen wir dort iiber seine nicht-
metaphorische (eigentliche, urspriingliche) Verwendung und die Wirklichkeit, auf die er
referiert, nichts erfahren.

Metapherntheoretisch formuliert ergibt sich folgendes Problem: Ich kann erst verstehen,
warum und mit welcher Intention ein Autor oder eine Autorin gerade dieses Bild als
Transportmittel (,vehicle’) oder ,Filter’ benutzt, wenn ich eine Vorstellung davon habe,
an welche auBlersprachliche Wirklichkeit der Begriff anschlieBt — und zwar in der
historischen Kommunikationssituation des Produzenten und der urspriinglich ange-
zielten Rezipienten. Die Welt — also die iibergreifenden historisch-sozialen Lebens-
zusammenhinge und ihre Interpretation durch die Zeitgenossen®!’ —, in der die Meta-
pher eingesetzt wird und in der sie ithre Wirkung entfaltet, ist ein wichtiger Faktor im

548

Prozess der Metaphernbildung. Den Kontext eines Begriffes™ oder Bildes zu analy-

sieren bedeutet deshalb auch, die damit verbundene Realitét wahrzunehmen™®’.

Frau® ... Als Standesbezeichnung ist Frau seit dem 17. Jh. von ,Dame* verdrangt worden, andererseits
ist es in der Bed[eutung] ,,erwachsene weibliche Person, Ehefrau®“ an die Stelle von mhd. wip
getreten®.

36 M. Hengel, Herrin 255.
7 Vgl. P. v. Gemiinden, Vegetationsmetaphorik 17.

¥ Vgl. dazu H. Conzelmann/ A. Lindemann, Arbeitsbuch (1983) 5: ,,Um den griechischen Text wirklich
verstehen zu konnen, bedarf es einer sorgfiltigen Analyse der konkreten kulturellen, politischen und
sozialen Lebensformen jener Zeit, aus der der Text stammt. Mit anderen Worten: fiir die Bestimmung
des Sinns eines einzelnen Begriffes bedarf es ebenso sehr einer sorgfiltigen Kontextanalyse wie einer
lexikalischen Einordnung*.

> Damit wird eine rein strukturale, nur auf den Text bezogene Betrachtungsweise, die die Referenz von
Wortern und Sprachbildern auf ihre aulersprachliche Wirklichkeit ignoriert, aufgesprengt. Vgl. dazu
J.S. Petdfi, Thematisierung 291, der Kontext als Zuordnung von ,Welten‘ zu Texten versteht.
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Autor und Empfanger des 2 Joh teilen sich einen Kulturraum mit eigenen Gesellschafts-
formen, sozialen Schichten und geschlechtsspezifischen Rollenzuweisungen, die dem
mitteleuropdischen Menschen des 21. Jahrhunderts nur bedingt vertraut sind. Mit dem
Begriff ,,Herrin* oder ,,Hausherrin“ verbinden sich heute andere Realitdten und Vor-
stellungen als vor zweitausend Jahren. Deshalb soll hier ein Ausschnitt aus der Welt der
Spdtantike néher beleuchtet werden, ndmlich die Situation der Frauen als Herrin. Wie
gestaltete sich das Leben einer antiken kupta? Wie war ihre rechtliche Stellung? Wel-

chen Handlungsspielraum hatte sie?

Wer Informationen iiber weibliche Lebensrealitdten der Antike erheben mochte, sollte
allerdings bedenken:

1) Vorschriften und Gesetzestexte konnen nur sehr bedingt als Spiegel der realen gesell-
schaftlichen Verhiltnisse verstanden werden. Nicht selten verraten sie mehr iiber die zu
bekdmpfende oder zu reglementierende Praxis, um derentwillen sie erlassen wurden. Sie
sind also weniger deskriptiv als priskriptiv zu verstehen”".

2) Unter den antiken Chronisten findet sich eine ganze Reihe ausgesprochen partei-
ischer Schreiber, die an politischen Ereignissen aktiv beteiligte Frauen (riickblickend)
verunglimpfen, vor allem wenn es sich um Partnerinnen oder Miitter verfemter Ménner
oder politischer Gegner handelt™': | Der politische EinfluB von Frauen, zumal aus Elite-
familien, wird in der antiken Literatur duBerst kritisch kommentiert und meistens tiber-

tricben dargestellt>>>

. Das Gegenteil ist allerdings auch moglich: Miitter oder Tochter
beriihmter und verdienstvoller Minner werden zu wahren ,Heiligen’ oder ,Ubermen-
schen’ emporstilisiert (etwa die Mutter des Caesar oder Cornelia, Tochter des Scipio
Africanus).

3) Es gibt offensichtlich nur wenige schriftstellerische AuBerungen von Frauen selbst.
Die Stimme der Betroffenen ist also kaum zu vernehmen, sondern in der Regel Stim-
men ziber ,die’ Frau oder bestimmte Frauen. Natiirlich kann Pseudonymitit und Mitar-
beit von Frauen an den Werken von Minnern vermutet werden, doch dazu wéren noch

eingehendere Forschungen notwendig™™”.

550 Vgl. A. Jensen, Tochter 26 Anm. 17. Siehe dazu auch K. Thraede, RAC VIII 201, im Blick auf die
Stellung der Frau in Griechenland: ,,... es wire falsch, Teilbefunde, insbesondere der Literatur,
prinzipiell zu deuten (dazu gehort auch die soziologische Auswertung normativer oder tendenzbe-
dingter Sitze in Drama u. Beredsamkeit ...; verbreitete Forderungen, die F[rau] habe den Mund zu
halten, im Haus zu bleiben usw. ... besagen keinesfalls, die Haus-F[rau] sei tatsdchlich zum Schwei-
gen verurteilt oder an den Herd gefesselt gewesen; das Gegenteil ist eher der Fall*.

51 Vgl. etwa Sallust iiber die Aristokratin Sempronia; Plutarch {iber Fulvia, Gattin Marc Antons; Tacitus

bei der Schilderung der Livia, Mutter des Tiberius. S. Pomeroy, Frauenleben 284, bewertet diese Art
der Darstellung folgendermaBen: ,,Die Feindseligkeit, die sie [hier: Livia, M.R.] hervorrief, ist ein
Gradmesser fiir die reale politische Macht, die Frauen ihres Schlages, sei es durch Reichtum oder
ihren Einflufl auf wichtige politische Personlichkeiten, ausiibten®.

2 E.u. W. Stegemann, Sozialgeschichte 313. Dort in Anm. 14 auch weiterfithrende Literaturhinweise.

53 Vgl. A. Jensen, Tochter 33 Anm. 47.
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Jeder Autor und jede Autorin wird vom eigenen berechtigten Interesse®* geleitet, wenn
es darum geht, Informationen auszuwédhlen oder fallen zu lassen, Fakten aus einer be-
stimmten Perspektive zu schildern und andere Sichten zu vernachldssigen. Bei der
Analyse von antiken Texten bleibt also die heikle Frage: Was ist Phantasie, Projektion,
Wunschdenken, Idealisierung und Verteufelung — und was spiegelt wirklich das Leben
der Frauen zu dieser Zeit wider?

a) Die romische Matrone

Eine mit Herrin angesprochene Frau mit eigenen Kindern konnte am ehesten auf eine

535 zielen. Ihr zentraler Lebens- und Wirkbereich war in der

matrona (= mater familias)
Regel das Haus™® — doch war dies durchaus ein Ort ,,von politischer Bedeutung und
nicht einfach nur ein privater Raum jenseits von 6ffentlichen Diskursen bzw. ohne Ein-
fluB auf sie“>>’. Von den Lebenszusammenhingen der matronae in der spiten Republik

38 _ also dem Zeitraum, der auch fiir unseren Text relevant ist

und der frithen Kaiserzeit
— ldsst sich ein komplexes Bild zeichnen:

Vor dem Gesetz waren Frauen generell — unabhédngig von Alter und sozialem Status —
in einer eindeutig untergeordneten Position: Sie hatten kein offizielles Recht, aktiv an
der Politik teilzunehmen, konnten weder wahlen noch gewéhlt werden und somit keine
politische Funktion ausiiben. Familienoberhaupt war der pater familias, dessen unum-
schrankte Macht iiber alle Familienmitglieder bei seinem Tod an den ndchsten ménnli-
chen Verwandten (4Agnaten) iiberging. Der pater familias bestimmte iiber die Form der
EheschlieBung seiner Tochter, die auch in der ehelichen Verbindung noch seiner Vor-

mundschaft unterstellt waren™”.

3% Vgl. zu diesem Stichwort S. Heine, Frauen 45-49.

5% Nach M.-L. Deifimann-Merten, DNP VII 1030, driickt der Begriff gesellschaftlich ,,die Funktion der
ehrbar verheirateten Ehefrau in der Offentlichkeit aus, die in der Friihzeit moglicherweise den Funk-
tionen des patronus entsprach®. Seit Augustus werden ,,matrona“ und ,,mater familias“ zumindest in
Rechtstexten synonym verwendet.

%6 Vgl. E. Stegemann/ W. Stegemann, Sozialgeschichte 311.318f. Das Haus und die in ihm anfallenden

Aufgaben wurden in der Antike als der eigentliche Wirkbereich der Frauen erachtet; die Erziechung der
Maidchen sollte nur innerhalb des Hauses erfolgen; faktisch wurde diese ,rdumliche
Geschlechtertrennung® (ebd. 318) jedoch nicht durchgehalten, denn zum einen waren Frauen aus
o6konomischen Griinden zu Tétigkeiten auBerhalb des Hauses gezwungen (Marktfrauen, Biuerinnen),
zum anderen waren 6ffentliche Aktivititen von Frauen der Oberschicht vorgesehen und erwiinscht.

557 Ebd. 311.

% Vgl. S. Pomeroy, Frauenleben 227-291.

> Unklar ist, ob er selbst in einer sog. manus-Ehe mehr Macht als der jeweilige Gatte seiner Tochter

hatte. Die manus-Ehe galt als die verbindlichste Form mit weitreichenden rechtlichen Folgen: Die
Frau wurde Mitglied der Familie ihres Ehemannes und hatte, was etwa die Eigentumsrechte anbe-
langte, denselben Status wie eine Tochter. Livius (X,23) berichtet, dass Frauen in fritheren Epochen
bei einer manus-Heirat zur Familienreligion ihres Mannes wechseln mussten.

155



Eheverbindungen dienten hdufig politischen und finanziellen Zwecken; in der spéten
Republik wurden viele Ehen zur Befestigung politischer Biindnisse geschlossen®®.

Gerade die Augusteische Gesetzgebung hatte ein hohes Interesse an EheschlieBung und
Mutterschaft moglichst vieler Frauen. Fiir die Heirat wurde das Mindestalter fiir Mad-
chen auf 12 (bei Jungen auf 14) Jahre festgesetzt; erste Sanktionen fiir unterbliebene
EheschlieBung und Kinderlosigkeit drohten ab einem Alter von zwanzig Jahren (bei

Maiénnern mit ﬁinfundzwanzig)561

. Die Gesetze des Augustus wurden unter Domitian
noch verscharft und ab dem 2. Jh. neu in Kraft gesetzt.

Heiratspraxis und Gesetzgebung erwecken zunichst den Anschein, die Rolle der Frau
habe sich auf strategische (moglichst politisch vorteilhafte Verbindungen zu einfluss-
reichen Familien herstellen) und reproduktive (mdglichst viele Kinder gebédren) Zwecke
beschrankt. Doch damit sind die Aufgaben und Mdglichkeiten einer romischen Frau
nicht ausreichend erfasst:

Als matrona stand sie einem (groBen) Hauswesen vor’®, dem eine Vielzahl von mannli-

chen und weiblichen Sklaven®®

angehoren konnte; die Familie im engeren Sinn und
Sklaven bildeten zusammen den antiken Sozialverband des Oikos™**. Da Sklaven und
Freigelassene eine grole Anzahl der im Haus anfallenden Tétigkeiten iibernahmen,
blieb der wohlhabenden (!) romischen Frau Spielraum fiir eine Teilnahme am 6ffentli-
chen Leben.

Diese beschriankte sich jedoch nicht nur auf die repriasentative Begleitung ihres Gatten,
sondern lie Frauen auch in eigener Regie etwa als Dichterinnen und Leiterinnen von
literarischen Zirkeln (kulturelles Leben®®), als Begriinderinnen 6ffentlicher Stiftungen
(Wohlfahrtswesen”® 267

), Liebhaberinnen und politische Beraterinnen™ " aktiv werden.

360 Vgl. dazu S. Pomeroy 239f: ,Die Sitte, daB Ménner in der Antike ihre weiblichen Verwandten
benutzten, um politische Verbiindete zu gewinnen, war in der Welt der Antike nichts Neues ... Bei den
Romern kam jedoch noch ein neuer Zug hinzu: In spatrepublikanischer Zeit ergriffen auch die Frauen
die Initiative. Sie fadelten vorteilhafte Allianzen ein und trafen eine sorgfaltige Auswahl unter ihren
Liebhabern, stets mit dem Wohl ihrer eigenen Familie vor Augen® (z. B. Valeria, die nach Plutarch
den Diktator Sulla fiir sich gewinnt). Hier deutet sich schon ein groferer Handlungsspielraum an, als
die Gesetzgebung mit ihren radikalen Vormundschafts- und Erbgesetzen vermuten lésst.

361 Vgl. ebd. 250.254.

362 Vgl. dazu Plutarch, Quaest Rom 30 (271E): ,.6mov ob kipLog kol oikodeomdtne, kel &y kuple kel

H / "
olkodeaToLva'".

3 Sje war es auch, die iiber die Freilassung der weiblichen Sklaven zu entscheiden hatte; vgl.

S. Pomeroy, Frauenleben 312f. Freigelassene Frauen oder Miénner standen iibrigens weiterhin in
einem Abhingigkeitsverhdltnis zu ihrem ehemaligen Patron oder ihrer Patronin und kamen selten in
die Lage, als ,,Herrinnen* oder ,,Herren* aufzutreten (nur, wenn sie einen so hohen Status erreichten,
dass er ihnen selbst Sklavenbesitz ermoglichte).

364 Vgl. oben § 3 2.4.
565 Vgl. dazu S. Pomeroy, Frauenleben 260-269; K. Thraede, RAC VIII 222.
366 Beispiele bei E. u. W. Stegemann, Sozialgeschichte 319; S. Pomeroy, Frauenleben 319f.
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Nicht wenige Oberschicht-Rémerinnen mussten oder wollten ihr Hauswesen und ihre
Angelegenheiten selbstindig verwalten. Darunter zdhlten Witwen, wie die vielgerithmte
Cornelia, Tochter des Scipio Africanus, aber auch Frauen, deren Ménner sich iiber lén-
gere Zeit zur Kriegsfithrung oder Verwaltung in entlegenen Regionen des Reiches auf-
hielten. Waren diese Frauen dann zu Erbinnen ihrer Méanner oder Viter geworden, stand
ihnen nicht selten immenser Reichtum zum persénlichen Gebrauch zur Verfiigung®®.

569

Politisch einflussreich waren vor allem auch die Gattinnen™ der romischen Herrscher,

wie etwa zwei der Ehefrauen Mark Antons, ndmlich Fulvia und Octavia®.

Fazit: Worin besteht nun das Herrin-Sein der matrona?

Zunéchst ist sie als Haus-Herrin faktisch weiblicher Vorstand eines mehr oder weniger
groBen Haushaltes, der in der Regel auch eine groBere Dienerschaft umfasst’’'. Sie hat
die Moglichkeit, diesen Haushalt fiir gesellschaftliche Kontakte zu 6ffnen und eine Art
Salon-Wesen zu betreiben. Als Eigentiimerin bisweilen gro3er Besitzstinde kann sie als
Wohltiterin agieren’’*, Grundbesitz und Produktionsstitten (Ziegelherstellung, Woll-

574

verarbeitung)’”® verwalten, als Schirmherrin von Zinften’”* auftreten. Auch wenn

%7 Etwa Sempronia bei Catilina oder Cornelia bei ihren Séhnen Tiberius und Gaius Gracchus; vgl.
S. Pomeroy, Frauenleben 228.284.

%% Luxus und Prachtentfaltung sollten durch das oppische Gesetz (Lex Oppia) im zweiten Jahrhundert
v. Chr. eingeschrankt werden. Livius u. a. berichten hier von der ersten ,Frauendemonstration’ der
Geschichte (Liv XXXIV,1-8).

% In der fiir uns relevanten Zeit gibt es nur eine selbstindige Regentin im hellenistisch-rémischen

Raum: die letzte ptoleméaische Herrscherin Kleopatra, die in der romischen Geschichte aufgrund ihrer
Verbindungen mit Julius Caesar und Mark Anton eine bedeutende Rolle spielte; vgl. dazu B. Kytzler,
Frauen 91-95.

°70 Die Urteile der Geschichtsschreiber iiber diese beiden Frauen sind extrem gegensitzlich: Wihrend

Octavia als vorbildliche romische Mutter geriihmt und nach ihrem Tode mit zwei Grabreden bedacht
wird, wird Fulvia als iibertrieben ehrgeiziges und skrupelloses, herrschsiichtiges ,Mann-Weib’
beschrieben. Vgl. dazu S. Pomeroy, Frauenleben 284: ,,Obwohl keine der drei Ehen Fulvias kinderlos
blieb, wurde ihr in {ibelmeinenden Quellen nachgesagt, ihr Korper sei das einzig Weibliche an ihr.
Ihre ,Ménnlichkeit® bestand darin, daB3 sie beharrlich in politische Bereiche einzudringen suchte, die
den Minnern vorbehalten waren®. Pomeroy nimmt an, dass alle Berichte {iber Fulvia von der
politischen Propaganda Octavians beeinflusst oder von dezidierten Gegnern des Marc Anton verfasst
worden sind (vgl. ebd. 283). Das positive Bild von Octavia hingegen ist u. a. dadurch bestimmt, dass
sie die Schwester des Siegers und spéteren Herrschers Augustus war.

M Vgl. E. u. W. Stegemann, Sozialgechichte 311: ,,... in den Haushalten [scheint] — bei aller de jure

bestehenden Dominanz der Méanner — die Kompetenz- und Rollenverteilung zwischen Frauen und
Minnern eher auf ein komplementires Verhiltnis der Geschlechter hinauszulaufen®.

12 Vgl. ebd. 319. Die Autoren erkennen in der sozialen und kulturellen Sponsoren-Tatigkeit der

begiiterten Frauen einen Beweis fiir das von ihnen vertretene Schichten-Modell, wonach ,,Reichtum in
mancherlei Hinsicht den Mangel an direkter politischer Machtausiibung kompensieren konnte*. Zum
Schichten-Modell und dem ,,Problem der Beriicksichtigung von Frauen® vgl. ebd. 62-74, bes. 69f.

>3 Vgl. ebd. 320. Bekannt sind mehrere Grundbesitzerinnen in Ostia und zahlreiche inschriftliche Belege

fiir Ziegel- und Bleirohrmanufakturen unter weiblicher Fithrung.

™ Vgl. S. Pomeroy, Frauenleben 311.
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Frauen generell von der Fiihrung 6ffentlicher Amter ausgeschlossen waren — sie konn-
ten weder als Senatorin noch als Richterin oder in sonst einer (auch untergeordneten)
Position agieren —, waren sie nicht aus dem 6ffentlichen Raum ins Haus verbannt, selbst

wenn dies einzelne Autoren (z. B. Philo von Alexandrien’”

) durchaus wiinschenswert
fanden. Die notwendige Selbstdndigkeit vieler Frauen aufgrund der politischen Lage
(Abwesenheit oder Tod der Ménner), die selbstbewul3te Haltung von Frauen, die ihre
eigenen Interessen zu vertreten wiinschten, sowie juristische Kunstgriffe, die entgegen
geltenden Erbschafts- und Vormundschaftsgesetzen reiche Vermogensbildung gestatte-
ten’’®, lieBen Frauen Spielraum, sich als Herrin zu betitigen und vor allem im hausli-
chen, aber auch im auBBerhduslichen, 6ffentlichen Machtgefiige der Zeit einen Platz ein-
zunehmen. Allerdings bleibt es bei einem ,,gegeniiber Médnnern deutlich restringierten
Zugang zu den verschiedenen politischen, 6konomischen und sozialen Ressourcen des

offentlichen Lebens”’.

b) Gottinnen und vergéttlichte Frauen

> 78, wurden Gottinnen teilweise ausdriicklich als ,,Herrinnen® ver-

Wie schon dargestellt
ehrt bzw. als ,,Herrin“ angerufen. In Titeln und Anreden wurde ihr jeweiliger Herr-
schaftsbereich genannt (Isis = Herrin des Meeres). Gerade die Gottin Isis erfreute sich
als orientalische ,Import-Gottin® grofer Beliebtheit im rémischen Imperium und wurde
besonders von Frauen verehrt’””.

Ver-herr-lichende Verehrung wurde nicht nur den genannten Goéttinnen zuteil, sondern
auch weiblichen Angehérigen von Kaiserhdusern®®. Herrscher-Gattinnen und -Miitter
konnten ,vergottlicht” werden, was teilweise zur Verehrung in Tempeln fiihrte (speziell
in der Provinz Asia wurden Tempel fiir Livia und ihren Sohn Tiberius gebaut) oder aber

seinen Niederschlag in der Miinzpragung fand. Hier dienten die ,first ladies’ des Staates

°” Vgl. Spec Leg 3,169-177.

376 Vgl. S. Pomeroy, Frauenleben 249. Dionysius von Halikarnass spricht iiber die Herrin als Erbin:
Wenn sie nun verniinftig war und in allem dem Ehemann gehorchte, war die Frau Herrin im Haus
(yovn kuple tob olkov) genauso wie der Mann, und wenn der Mann verstarb, wurde sie Erbin des
Vermogens, wie die Tochter bei dem Vater, und wenn er kinderlos starb und ohne ein Testament zu
machen, war sie Herrin iiber die ganze Hinterlassenschaft (xvple. tov dmoreidpbévtwr) (Ant Rom
2,25,5 [Thesaurus-Coputerausgabe].

>77 E. u. W. Stegemann, Sozialgeschichte 311.
™ Vgl. oben 3.1 a).

" Vgl. dazu K. Thraede, RAC VIII 20: ,,Daf die F[rau] bei den groBen staatlichen Festen gemeinhin
zuriickstand, mag ihre Neigung zu Ostlichen Kulten, zu den Mysterien oder gar zu magischen Prak-
tiken gefordert haben®.

3% Vgl. zum Folgenden S. Pomeroy, Frauenleben 280-283.
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ganz offensichtlich als Personifikation von alten romischen, traditionell besonders mit
Frauen in Verbindung gebrachten Tugenden (Pietas, Fides, Pudicitia) oder von Aspek-

581

ten der kaiserlichen Herrschaft (wie Justitia, Pax, Fortuna)™” . Haufig fand auch eine

Identifikation der weiblichen Kaiserverwandten mit alten rémischen Géttinnen statt™.
An erster Stelle geschah dies mit Ceres, die fiir Fruchtbarkeit und Miitterlichkeit steht,
seltener mit Vesta, Juno, Venus oder Diana.

Die fiir solche Miinzpragungen verantwortlichen Herrscher konnten mit diesem Vorge-
hen zwei Ziele verfolgen: Das Procedere diente zundchst dem eigenen Ansehen, da die
als personifizierte Tugenden oder Tugend-Goéttinnen priasentierten Schwestern, Gattin-
nen und Miitter ja die ndchsten Verwandten des Kaisers waren. Zum anderen waren
Darstellungen der Ceres oder kinderreicher Kaisergattinnen oder -miitter sicher geeig-
net, im Volk das Ideal der Fruchtbarkeit anzumahnen und damit die unter Augustus be-

ginnende Familien- und Sittenpolitik zu unterstiitzen.

c) Herrinnen in Kleinasien

Vermutlich sind die johanneischen Briefe in Kleinasien, wahrscheinlich in oder bei
Ephesus5 83 , entstanden. So ist es sinnvoll, die besondere Situation der Frauen in diesem
Gebiet ins Auge zu fassen’™. Forschungen haben ergeben, dass in Kleinasien Frauen in
besonderem MaBe an 6ffentlichen Amtern beteiligt waren. Otto Braunstein hat schon
1911 eine Vielzahl von Inschriften im Blick auf die 6ffentlich-rechtliche Stellung von
Frauen im griechisch-romischen Bereich untersucht. Er forschte nach ,,Féllen, in denen
Frauen tatséchlich als Liturgen oder Magistrate einen, sei es auch noch so geringen An-

585

teil an der Staatsverwaltung, an der dpyn, erlangten“’*, und kam zu dem Ergebnis, dass

»Kleinasien zur Kaiserzeit hinsichtlich der Wertschitzung der Frau im Staatsrecht eine

581 Vgl. ebd. 280: ,,Da diese Abstrakta im Lateinischen durch Nomina femininen Geschlechts bezeichnet

werden und auBlerdem als weibliche Gottheiten verehrt wurden, konnten sie ohne weiteres von den
Frauen der Kaiserfamilie verkorpert werden®. Zum grammatischen Genus als Grundlage weiblicher
Personifikationen siehe oben Teil B 3.1 a).

82 Moglicherweise auch als Gegenimpuls gegen das (gerade unter Frauen) starke Interesse an den neuen

orientalischen Kulten.

58 Siehe oben 2.3. Vgl.auch K. Wengst, Johbr 30; R. Schnackenburg, Johbr 39f; H.-J. Klauck, Gemeinde
201.

S84 Vgl. dazu G. Mayer, Jiidische Frau 7, der auf die Gefahr der ,,Verwechslung von zusammenfassender

Betrachtung und Einheitswahn* hinweist und sich deshalb bemiiht, bei seinen Darstellungen zur
jiidischen Frau in der Antike immer wieder geographisch-historische Eigenheiten der einzelnen
Gebiete zu beriicksichtigen. Vgl. auch K. Thraede, RAC VIII 198.

%% 0. Braunstein, Wirksamkeit 11. Von diesen 6ffentlichen Amtern grenzt er rein liturgische und prie-

sterliche Amter auf der einen Seite, die Ubernahme von freiwilligen Stiftungen und Spenden auf der
anderen Seite ab.
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Sonderstellung in der griechischen Welt und im imperium Romanum einnahm***. Eine
sehr aktive Rolle scheinen Frauen auch im Bereich der Religion und Gétterverehrung

> 87, aber vor allem als Priesterinnen®®

innegehabt zu haben. Frauen waren im Kaiserkult
im Kult der Artemis, die im Tempel von Ephesus verehrt wurde, titig. Wie bedeutsam
dieser Kult fiir die Biirger und Biirgerinnen war, ldsst noch Apg 19,21-40 erkennen’™.
Offensichtlich brachte die Artemis-Verehrung™® weitreichende dkonomische Verflech-
tungen mit sich, so dass die Besetzung des Hohepriesterinnen-Amtes am Artemis-Tem-
pel nicht der politischen Brisanz entbehrt haben diirfte.

Frauen iibten Berufe aus’ 91, lieBen Bédder und Gymnasien bauen und unterhalten, finan-

592

zierten Spiele und kultische Veranstaltungen™ . Mit Klaus Thraede konnen wir also

zusammenfassend feststellen: ,,Die volle Wahrnehmung des Biirgerrechts durch die

593

F[rau] findet man am ausgeprigtesten in Kleinasien“””” — eine Sonderentwicklung, fiir

die unterschiedliche Griinde veranschlagt werden, z. B. die Verbreitung des Isis-Kultes

9 oder ein aus hethitischer Zeit stammendes ,Mutterrecht’5 .

von Agypten her
Eine eher selbstbewusste und aktive Rolle scheinen auch die Frauen der jiidischen Syn-
agoge oder Frauen aus ihrem Umfeld (Gottesfiirchtige) gespielt zu haben. E. Schiissler
Fiorenza weist darauf hin, dass ,,Frauen angesehene Mitglieder der jiidischen Gemeinde
in Kleinasien waren“’*®. Titel und Bezeichnungen zeigen eine herausgehobene Stellung

der Frauen an. So wird in einer Grabinschrift aus Smyrna die Jidin Rufina als

% Ebd. 64.
*¥7 Vgl. E. u. W. Stegemann, Sozialgeschichte 316.

588 Vgl. B. Witherington, Women 17. Namentlich bekannt sind Aurelia Harnastia, Priesterin der Hera,
und Aristodama, eine Priesterin aus Smyrna.
589

Der Text beschreibt einen Aufruhr der ganzen Stadt (19,29), bedingt durch die Sorge der Silber-
schmiede, die sich durch das Wirken des Paulus und seiner Mitarbeiter in ihrer wirtschaftlichen
Existenz bedroht fiihlen.

% Im Apg-Text wird sie zweimal (19,28.34) in einer Akklamation gepriesen: Grof3 ist die Artemis von

Ephesus!

391 Kleinasien war bis in die Kaiserzeit ,fiir seine Arztinnen bekannt* (K. Thraedes RAC VIII 204, vgl.

auch ebd. 222).
Vgl. B. Witherington, Women 18.
** K. Thraede, RAC VIII 198.

594

592

Vgl. B. Witherington, Women 17, der Agypten als ,.country, where women were allowed unpre-
cedented freedom®, klassifiziert.

595 Vgl. O. Braunstein, Wirksamkeit 69-88, der die Beobachtung macht, dass Inschriften, die auf

weibliche Amtsinhaber hindeuten, immer wieder aus denselben Gegenden stammen, ndmlich aus
Kleinasiens siidostlichen Gebieten Lykien und Karien. Er vermutet hier den Einfluss eines
vorgriechischen Mutterrechts; dieses sei iiber das Volk der Hethiter in den besagten Raum gelangt,
wo sich die Griechen nur punktuell ansiedeln oder gar nicht Ful3 fassen konnten.

3% E. Schiissler Fiorenza, Gedéchtnis 303, unter Hinweis auf A.T. Kraabel.
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&pyLovvdyoyoc bezeichnet®’. Es ist gut vorstellbar, dass Frauen in Kleinasien mit einer
gewissen — an anderen Orten nicht vorhandenen — Selbstverstindlichkeit wichtige
Positionen und Aufgaben nicht nur im religiésen Leben des Judentums, sondern auch

5% Wer ein ein individuelles Verstindnis der in

des Christentums, iibernehmen konnten
2 Joh 1.5 angesprochenen kvpla vertritt, kann diesen Tatbestand als gewichtiges

Argument ins Feld fiihren.

Fazit: Unter einer zusammen mit ihren Kindern angesprochenen Herrin konnte zur Zeit
der Abfassung des 2 Joh eine erwachsene verheiratete Frau verstanden werden, die in
besonderer Weise fiir die inneren Belange des Oikos, dem unserer heutigen Familie
grob vergleichbaren Sozialverband der Antike, zustdndig war. Allerdings ,,brachte das
soziale Umbruchklima des Hellenismus einen neuen Frauentyp hervor, ndmlich die vom
Mann emanzipierte und innerhalb der Familie und Gesellschaft geachtete Oberschicht-
frau*>”’, die auch Funktionen in der Offentlichkeit begleidete.

Als Herrinnen Verehrung fanden antike (Mutter-)Gottinnen ebenso wie die Gemahlin-
nen weltlicher Herrscher. Dabei repriasentierten Gottinnen und Kaisergattinnen fiir Staat
und Volk (Iebens-)wichtige Ideale.

Besonders in Kleinasien waren Frauen in Rollen und Funktionen tétig, die sonst in der
Antike nur Ménnern vorbehalten waren, iibernahmen u. a. auch leitende Aufgaben im
Kult.

3.3 EkKklesiologische Interpretation der kvplo-Metapher

Die Anrede einer Gemeinschaft mit ékAektn kupie ist im Kontext der ntl und der zeit-

gendssischen Briefliteratur iiberhaupt einmalig®®. Briefe an Gemeinschaften sind be-

97 Fraglich ist allerdings, ob es sich dabei um einen Ehrentitel (ohne entsprechende Funktion), die
Bezeichnung der Gattin eines Synagogenvorstehers oder um die Nennung eines weiblichen Vorstehers
der Synagoge von Smyrna handelt; vgl. B. Brooten, Women Leaders 5-33.

598 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Gedichtnis 304: ,,Vor allem wohlhabende Frauen [in Kleinasien, M.R.]

diirften ihren EinfluB in der Gemeinde als selbstverstindlich vorausgesetzt haben, da ihre Kultur und
Religion sie fiir die Ubernahme bedeutender Positionen im biirgerlichen Leben und in religidsen
Institutionen sozialisiert hatte*“. Auch H.-J. Klauck, Gemeinde 210-212, erkennt in verschiedenen
Erzdhlungen des Joh-Evangeliums (4,1-42; 11,20-27; 20,11-18) deutliche Hinweise darauf, dass
Frauen als Missionarinnen und Prophetinnen im Gemeindeleben titig waren — ,,lénger als in anderen
urchristlichen Traditionsbereichen® (ebd. 212).

39 Ch. Urban, Rollen 18f.

600 Anders die spekulative Einschitzung von F.J. Délger, Domina 216: ,,DaBl der Ehrenname [kuple,

M.R.] in der Anwendung auf eine Christengemeinde im griechischen Schrifttum des frithen
Christentums bisher nur in dem zweiten Johannesbrief nachgewiesen ist, beweist weder eine
Absonderlichkeit noch eine Seltenheit dieser Ausdrucksform. Wahrscheinlich war die Bezeichnung
weiter verbreitet, als dieses zufillige Zeugnis nahelegen mochte®.
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kannt, ebenso wie der Gebrauch von kuvple in der adscriptio — nicht aber diese Kombi-
nation. Was hat diesen Autor, der sich selbst mpeoBitepoc nennt, veranlasst, die in 2 Joh
angeschriebene Gemeinde im Brief als ,,Herrin® (als auserwéhlte, als eine, die Kinder
und eine Schwester hat) anzusprechen?

Dass der Presbyter zu dieser Metapher greift, sehe ich auf dreifache Weise motiviert:

— Als antiker Zeitgenosse kennt er die epistolographische Konvention, geschitzte und
geachtete (geliebte) Personen oder Personengruppen (etwa die eigenen Eltern) mit
kupLa, kOpLoc oder kiprot anzusprechen®'.

— Als Judenchrist kennt er das metaphorische Konzept®”

, eine Glaubensgemeinschaft
weiblich zu personifizieren, aus dem AT. Sehr wahrscheinlich waren ithm auch die
weiblichen Gemeindemetaphern aus den paulinischen Briefen bekannt (2 Kor 11,2f;
Gal 4,26).

— Als Autoritdtsperson im johanneischen Kreis verfolgt er ein bestimmtes Anliegen, hat
eine Botschaft an die Gemeinde, die er auf mehreren Ebenen vermitteln will. Diese Bot-
schaft lautet: Steht zueinander in Liebe! Haltet am rechten Glauben fest! Grenzt euch
gegen die ab, die zwar von Christus sprechen, aber nicht die Lehre von Christus Jesus
bringen! Der Presbyter agiert auf der Ebene der Bitten, Information, Mahnung und An-
weisung mit Sprechhandlungen, wie sie fiir antike Briefe konventionell sind. Daneben
wihlt er die Ebene der Metaphorik, um die Gemeinde auf originelle Art zu umwerben
und zu lenken. In einer unsicheren Situation (,johanneisches Schisma’, Auftreten von
Irrlehrern, kirchenorganisatorische Probleme) findet ,,der Alte“ mit kvple eine neue
Moglichkeit des Ausdrucks, die zwar von der im AT und NT verwendeten femininen
Metaphorik inspiriert sein mag, sich jedoch zugleich deutlich von dieser unterscheidet.
Die kupta-Metapher ermdglicht es ihm, eine Reihe von Assoziationen, Aspekten und
Impulsen ins Spiel zu bringen, die seinen Vorstellungen von Kirche in besonderer

Weise entsprechen.

a) kuplo — die souverdne Hausherrin

,Herrin“ wird dann von einem Sprecher oder einer Sprecherin einer Frau gegentiber
verwendet, wenn er oder sie dieser aufgrund ihrer Autoritdt und ihres Status besondere

Hochachtung und Ehrerbietung bezeugen méchte. Die erwachsene®”, entscheidungs-

' Vgl. oben 3.1 b). M. Hengel, Herrin 249, betont in diesem Zusammenhang allerdings, dass die Anrede
selten sei und sich v. a. ,,auf enge Familienangehorige und auf Briefe von Sklaven® beziehe; vgl. auch
ebd. 248 Anm. 10.

602 ygl. J. Lieu, Epistles 65: Die Personifikation in 2 Joh bewertet sie als ,,part of a rich conceptual
tradition with firm biblical roots®.

693 Nach Epiktet, Ench 40, wird kuplo in der Regel fiir Frauen ab 14 Jahren verwendet.
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und heiratsfdhige, in der eigenen Lebensplanung kompetente, mit Verfiigungsgewalt
(Hausherrin, mogliche Arbeitgeberin und Sklavenbesitzerin) ausgestattete Frau ist
kuple. Wenn der Briefautor ékAektn kuplo als Metapher gebraucht, verwendet er damit
ein rhetorisches Mittel, das ihn in seinem Anliegen unterstiitzt, das Selbstbewusstsein
der treuen (orthodoxen) Gemeindeglieder zu stirken, ihren Zusammenhalt zu fordern,
moglichen Trends zur Individualisierung entgegenzuwirken und sie in ihrer Handlungs-
kompetenz zu ermutigen.

Wie bereits angeklungen®®, befinden sich die Adressaten der Johannesbriefe in einer
prekéren Situation: Aus ihren eigenen Reihen (vgl. 1 Joh 2,19) hat sich eine betrichtli-
che Gruppe® von Christusglaubigen zusammengefunden, die sich als ,,wahre Sachver-
walter des Evangeliums® verstehen und dabei einzelne johanneische Gedanken ,,radika-
lisieren und iiberspitzen“**®. Uber ihren Irrglauben ist in den Briefen nicht allzu viel zu
erfahren, doch offensichtlich verkennen sie die (theologische) Bedeutung des leibhafti-
gen Jesus: Christus, der Sohn Gottes und Jesus, der irdische Mensch, sind nicht iden-
tisch bzw. nur zeitweilig verbunden (vgl. 1 Joh 4,2). Diese auf der einen Seite ,,steile*

«607

bzw. ,,senkrechte*””’, auf der anderen Seite reduzierte Christologie fiihrt auch zu Einsei-

tigkeiten im sozialen Miteinander: ,,Die stark ,enthusiastische’ und pneumatische Ori-
entierung 148t den ekklesialen Sensus ... und die soziale Sensibilitit verkiimmern“®®.
Vermutlich haben Einfliisse aus dem religiosen Umfeld Kleinasiens diese Entwicklun-

gen unterstiitzt®"’

. Vor diesem Hintergrund muss es dem Autor besonders wichtig sein,
die verbleibende Gemeinde in ihren zwischenmenschlichen Beziigen zu stirken gegen
die individualistischen Bestrebungen der Héretiker. Notig ist bodenstindiges Wirken im

«610 verlo-

eigenen ,Haus’, nicht ,abgehobenes’ Schwirmertum, das die ,,Bodenhaftung
ren hat. Mit der vom Autor vorgenommenen Personifikation als Herrin erhélt die Ge-
meinde das Angebot, sich im Bild der souverdnen Frau wiederzufinden, die fiir die ,in-
neren Belange’ des Oikos zustdndig ist und in diesem Bereich ,schalten und walten’
kann. Als ,,Hausherrin“ hat sie auBerdem Entscheidungsgewalt dariiber, wer ins Haus
(vgl. V 10c) eingelassen wird und wer drauflen bleiben muss, kann notfalls den Irrleh-

rern die Tiire weisen.

604 Vgl. oben 2.3.

55 Den orthodoxen Christen gegeniiber waren sie vermutlich in der Uberzahl; offensichtlich war ihr
Auftreten in der Welt (vgl. 1 Joh 4,2f.) recht erfolgreich; vgl. H.-J. Klauck, Gemeinde 202.

596 0. Schwankl, Licht 282.

%7 Ebd. 284 bzw. 287.

58 Ebd. 285.

69 Vgl. H.-J. Klauck, Gemeinde 203; O. Schwankl, Licht 287.
619 Ebd. 287.
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Die Metapher unterstreicht den Wunsch, die Gemeinde in solidarischer, aufeinander
bezogener Einheit wahrzunehmen und verstérkt das explizit formulierte Anliegen, diese
Einheit durch gegenseitige Liebe herzustellen (vgl. V 5f.). Die vom Presbyteros ge-
brauchte Anrede wird zum Platzhalter seiner Hoffnung, dass die Gemeindeglieder ,wie
eine Frau” zusammenstehen; sie ist Zusage und Aufforderung in einem.

Als kleinasiatische Biirger und Biirgerinnen haben die Gemeindeglieder vermutlich vor
dem oben beschriebenen sozio-kulturellen Hintergrund, der einen erweiterten Hand-
lungsspielraum fiir Frauen vorsah®'', noch weitere Aspekte der Souveranitit und Potenz
mit dem Bild der kvpie verbunden. In diesem Szenario halte ich es auch nicht fiir un-
wahrscheinlich, dass sich gerade die weiblichen Mitglieder der Gemeinde stark ange-
sprochen fiihlten, denn mit kupte findet ein Begriff Verwendung, der die positiven

machtvollen Seiten weiblicher Lebenswelten konnotiert.

b) Die Mutter, ihre Kinder und die Schwester

Die in 2 Joh genannte Herrin ist aber auch zugleich als Mutter prasentiert, denn sie wird
schon in der Adress-Angabe zusammen mit ihren Kindern angeschrieben.

Dadurch kommen die einzelnen Gemeindeglieder in den Blick; sie sind es, die die Wei-
sungen des Presbyters aneinander (V 5f.) und gegen die Irrlehrer (V 10f.) im konkreten
Einzelfall umsetzen miissen. Diese ,Kinderschar’ ist allerdings nicht homogen: Nur von
einem Teil kann gesagt werden, dass er in der Wahrheit wandelt®'. Die Anrede der Ge-
meindeglieder als Mutter einer Anzahl von Kindern hat somit eine einende Funktion; sie
ist inklusiv verwendet und dient dazu, iibereifrige Gemeindeglieder einzubinden.

Nicht nur innerhalb der einzelnen Gemeinde sollen sich die Christen geschwisterlich
lieben, sondern auch untereinander von Ortsgemeinde zu Ortsgemeinde. Der Gru3 am
Ende des Briefes macht deutlich, dass der Briefautor keineswegs einer vollkommenen
strikten Abkapselung nach aulen das Wort redet. Nur wer die rechte Lehre nicht bringt,
wer hidretischen Glauben verbreitet, gehort nicht zum Haushalt der johanneischen Ge-
meinden. Zu anderen orthodoxen Gemeinden, die es durchaus gibt, sind verwandt-

schaftliche Gefiihle der Zugehorigkeit, der urspriinglichen Verbindung und der gottge-

11 vgl. 3.2 ¢).

612 Versteht man diese Formulierung dass ich welche von deinen Kindern (é&k t@v tékvwy oov) gefunden
habe, die in der Wahrheit wandeln (V 4bc) nicht als ,nachldssige oder auch konventionelle
Redeweise* (H.-J. Klauck, 2/3 Joh 45), dann gibt es zwei Moglichkeiten der Interpretation: Entweder
kennt der Presbyter nur einen Teil der Gemeinde — sei es durch Boten, die ihm berichten, sei es von
einem eigenen Besuch her —, und nur iiber diesen will er sich &uBlern. Wahrscheinlicher ist jedoch:
Nicht alle Gemeindeglieder ,,wandeln in Wahrheit*. Eine Gruppe scheint im Glauben gefdhrdet und
soll moglicherweise gerade deshalb durch eine scharfe Abgrenzung von den Irrlehrern eindeutig
Stellung beziehen; vgl. K. Wengst, Johbr 238; H.-J. Klauck, 2/3 Joh 45.
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wollten Schicksalsgemeinschaft erwiinscht und werden durch den Gruf3 der Schwester
und ihrer Kinder gefordert. Der ,,Ausbau der Binnenbeziehungen* °"* diirfte der johan-
neischen Gemeinde aufgrund ihrer angespannten Lage, die von religidser, wirtschaftli-
cher und sozialer Ausgrenzung gekennzeichnet war, grundsétzlich ein grofles Anliegen
gewesen sein.

Die mit den Kindern und der Schwester eingefiihrte Familienmetaphorik entfaltet und

erginzt die Metapher von der auserwéhlten Herrin.

¢) Christologischer Sinn der Metapher?

Martin Hengel nimmt ,.einen tiefen christologischen Sinn“ der kvpila-Personifikation in
der Weise an, dass der Briefautor die Gemeinde als ,,endzeitliche Braut des Kyrios*
ansprechen will®'*. Sein Hinweis auf pagane Parallelen aus dem Ostjordanland (wie die

von Délger erstmals zitierten Inschriften, s. 0.)°"

und auf judaisierende Weihein-
schriften Kleinasiens®'® sind nur insofern erhellend, als hier Beispiele vorliegen, in de-
nen ein politisches oder religioses Kollektiv als Herrin weiblich personifiziert wird. Die
Stadtgdttin ist aber keineswegs automatisch Gemahlin eines Stadtgottes, ebenso wenig
wie der personifizierte Gebetsraum (mpooevyn)) als weibliches Pendant zu (einem) Gott
verstanden wird. Bedenkenswerter erscheint mir die Behauptung Hengels, dass ausge-
rechnet das Corpus Johanneum die atl Brautmetaphorik aufnehme®'’, wozu er auf Joh
3,29 und die einschlidgigen Belege in der Johannesoffenbarung®'® verweist. Doch relati-
viert sich diese Feststellung dadurch, dass zum einen die Verbindungen der Offb zum

619
d

Corpus Johanneum umstritten sind” ~, zum andern Brautmetaphorik in der Ekklesiolo-

gie des Joh-Evangeliums keine bedeutende Rolle spielt®*

. Dagegen spricht aullerdem,
dass die ntl Belege, die Hengel anfiihrt, ausdriicklich den ,Partner’ der Frau bzw. Braut

benennen (2 Kor 11,2 und Eph 5,25.32: Christus; Joh 3,29: Brdutigam; Oftb 19,7.9;

613 H.-J. Klauck, Gemeinde 201.

614 M. Hengel, Herrin 260. Dagegen H.-J. Klauck, 2/3 Joh 37, allerdings vorsichtig: ,,... droht hier
vielleicht doch schon die Gefahr einer Uberinterpretation®.

615 Vgl. M. Hengel, Herrin 253-256; dort auch weitere Beispiele.
616 Ebd. 256-259.

7 Ebd. 260.

618 Vgl. ebd. 264-270. Dazu siche unten in Teil C. IL.

619 Vgl. U. Schnelle, Einleitung 482.560-562.

620 Zur johanneischen Ekklesiologie vgl. H.-J. Klauck, Gemeinde 195-222; J. Roloff, Kirche 290-309;
K. Scholtissek, Kinder 184-211. Scholtissek nennt die Schwerpunkte johanneischen Kirchen-
verstdndnisses im Titel seines Aufsatzes: ,,Kinder Gottes und Freunde Jesu“. Die sonst in den Johbr
verwendete Familienmetaphorik kreist eher um das Vater-Sohn-Verhéltnis und die Geschwisterliebe.
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21,9: Lamm)®*', der allerdings auch in keinem Fall als k0pLoc bezeichnet wird.

Dennoch konnte im kvpta-Titel der Gemeinde auch eine assoziative Anspielung auf den
kUpLog Jesus Christus mitschwingen, namlich eher in einem pragmatisch-ethischen Sinn:
Die Gemeinde soll sich den Herrn zum Vorbild nehmen. Schon 1 Joh fordert die ange-
schriebenen Christen mehrfach auf, ihren Lebenswandel an ,jenem‘ zu orientieren
(1 Joh 2,6; 3,3.7.16)%**. Wihrend der Vokativ von kiptoc im Joh-Ev hiufig als Anrede

«623 ind besonders

fiir Jesus Christus (wohl iiberwiegend auch in einem ,titularen Sinn
gerne in den Auferstehungserzdhlungen) gebraucht wird, vermeidet der Presbyter in
allen drei Johannesbriefen das Wort kOpioc. Moglicherweise geschieht dies ganz
bewusst, weil seine Verwendung einmal mehr die doketische Sicht der Adressaten
unterstiitzen wiirde, die ja gerade nicht mehr den irdischen Jesus im Blick haben,
sondern v. a. den erhohten Herrn. Wenn er dagegen ausgerechnet die angeschriebene
Gemeinde mit kvple anredet, ist es ihm moglicherweise ein Anliegen, alle
Gemeindeglieder, die in der Wahrheit wandeln, die Gebote befolgen und sich
gegenseitiger Liebe befleifligen, als die wahren Nachfolger des richtig verstandenen

KopLog zu qualifizieren, namlich des Menschen Jesus und des Heilsbringers Christus.

d) Begegnung auf Augenhéhe

Ob und wie die kupta-Metapher bei den Adressaten einen Effekt hervorruft, hdngt nicht
unwesentlich vom Verhéltnis des Autors zur angeschriebenen Gemeinde ab. Dieses
Verhiltnis ist schwer zu beurteilen; vom ,Ton’®** her ist der Brief eigenartig ambiva-
lent: Wéhrend er in V 5 sich freundlich-werbend mit einer Bitte an die Adressatin wen-
det (Und nun bitte ich dich, Herrin, nicht als einer, der dir ein neues Gebot schreibt ...)
und in V 8 eher sorgend mahnt (Schaut auf euch, damit ihr nicht verliert ...), werden in
V 10 deutliche Worte gesprochen (... nehmt ihn nicht ins Haus und sagt ihm keinen
Gruf3!). Je nachdem, welchen Aspekt der Leser oder die Leserin bevorzugt wahrnimmt,

kommt er oder sie zu sehr unterschiedlichen Einschitzungen iiber Position und Be-

621 »Jesus Christus® wird in 2 Joh zwar zweimal genannt, aber in der Rolle des Sohnes (V 3c) bzw. als
Inbegriff des wahren Glaubens, an dem sich orthodoxer Christ von Antichrist scheidet (V 7b; vgl.
auch V 9be).

622 Vgl. U. Schnelle, Einleitung 511.
623 J.A. Fitzmyer, EWNT II 814.

624 Statt vom ,Ton’ kénnte hier auch vom ,Briefstil” gesprochen werden. Dieser ist unmittelbar abhingig
von den verschiedenen Aspekten der Kommunikation, also auch von dem Verhéltnis der
Kommunikationsteilnehmer untereinander. Zur Bedeutung der Kommunikation fiir die Stilistik vgl. U.
Fix, Stiltheorie 10.

166



625 Beriick-

fugnisse des Presbyters der im 2 Joh angeschriebenen Gemeinde gegentiber
sichtigt man die Wortwahl und die verschiedenen Sprechakte des Autors, entsteht m. E.
das Bild eines vertrauten und doch distanzierten, eines respektvollen und doch auf
Autoritit®*® beruhenden Verhiltnisses zwischen Autor und Adressaten. Beide kennen
sich: Die Angeschriebenen miissen um die Person und Stellung des Presbyters wissen,
da sie ihn sonst ohne Namensnennung nicht identifizieren kénnten; der Alteste muss um
Vorginge in der Gemeinde wissen, etwa darum, dass Irrlehrer kommen (kénnen) —
wenn auch offen bleibt, ob je eine personliche Begegnung zwischen ithm und den
Adressaten stattgefunden hat.

Die zweimalige Anrede mit kuple. konnte — ebenso wie die im Prodmium formulierte
Freude des Autors liber den Lebenswandel eines Teils der Gemeindeglieder (eine an

627
) —

dieser Stelle hdufig vorkommende captatio benevolentiae von den Adressaten als

Zeichen von Wertschidtzung und Achtung verstanden werden. In gewisser Weise ist sie

ein Aquivalent zur Absenderangabe des Briefautors, der sich mpeofitepoc nennt®®,

Beide Bezeichnungen werden ,titelartig” verwendet und weisen doch auf kein ,Amt’ im

engeren Sinne hin®*’

630

, machen aber deutlich, dass sich hier zwei Grofen ,auf Augen-
hohe’ begegnen™". Der Presbyter ist sich seiner Bedeutung bewusst, da er auf das Nen-
nen eines Eigennamens verzichtet, doch indem er an ,,die auserwéhlte Herrin und ihre
Kinder* schreibt, macht er deutlich, dass er keinen exklusiven Autorititsanspruch

erhebt™', der sich etwa auf die Griindung der Gemeinde durch ihn beziehen konnte®?.

625 pp. Vielhauer, Geschichte 476-478, dullert sich erstaunt dariiber, dass ,,der Presbyteros mit seinem
Brief und dem angekiindigten Besuch derart in eine fremde Gemeinde hineinregieren kann®; seines
Erachtens verbietet der Alteste der Gemeinde regelrecht, die Irrlehrer aufzunehmen, ,.er untersagt also
jeden Verkehr. Da der Presbyter ,.konkrete Anordnungen zur Bekdmpfung gnostischer Doketen®
trifft, kann er ,,sich des Gehorsams der Gemeinde offenbar sicher sein“ (Hervorh. v. M.R.). Diametral
entgegengesetzt ist die Einschitzung von E. Schiissler Fiorenza, Gedéchtnis 302: ,,Der Presbyter, der
den Brief schreibt, hat nicht die Macht, der Leiterin dieser Hauskirche [personale Deutung der kupic,
M.R.] Befehle zu erteilen, sondern wendet sich mit einer Bitte an sie. Er erinnert sie an die Gebote
und warnt sie vor doketischen Predigerlnnen, kann sie aber nicht daran hindern, solchen
PredigerInnen Gastfreundschaft zu gewédhren* (Hervorh. v. M.R).

626 Vgl. H.-J. Klauck, Briefliteratur 43: ,Er [der Presbyter, M.R] verfiigt iiber eine charismatische

Autoritét, die in seiner Personlichkeit begriindet ist und in der gemeinsamen Geschichte, die er mit
den Glaubenden teilt.*

627 Vgl. H.-J. Klauck, Briefliteratur 46.

2 Im Blick auf die Autoritits- und Ehrenbezeichnung 6 mpeofitepoc macht sich R. Schnackenburg,

Johbr 306, Gedanken iiber das Alter des Autors und bescheinigt ihm in diesem Zusammenhang eine
,,viterliche Schreibweise®.

629 Vgl. K. Wengst, Johbr 232; R. Schnackenburg, Johbr 296.306.

630" Anders als im PH (siche oben 2.2): Hier spiegelt sich in der Anrede ,,Herrin“ eher ein devotes Verhalt-

nis des Sprechers zur Angeredeten, das sich auch aus seiner Position als freigelassener Sklave erklért.
63

Vgl. G. Strecker, Johbr 318: ,,... besitzt er [der Presbyter, M.R.] in der Gemeinde Autoritét, so macht
er solche Rangstellung doch nicht autoritér geltend*.
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Fazit:

Die adscriptio des 2 Joh lehnt sich an antike Hoflichkeitskonventionen beim Brie-
feschreiben an, sprengt diese aber sogleich durch die in der Briefliteratur uniibliche Per-
sonifikation der Adressaten. Die respektvolle Anrede ist auf keinen Fall nur eine ,,sach-
lich belanglose Hoflichkeitsformel“®*. Vielmehr ist die kupla-Metapher v. a. durch die
Situation in der Gemeinde motiviert. So spricht der Briefautor den angeschriebenen
Christen und Christinnen durch die Herrinnen-Metapher ,haushalterische’ Fahigkeiten
zu. Dabei geht es um den Sozial-Haushalt der Gemeinde, das Geflige von Menschen,
das miteinander ,wirtschaften” muss. Die Beziechungen der Gemeindeglieder unterein-
ander sind Basis und wichtigstes Guthaben im Oikos. Garantin und Reprisentantin des
Miteinanderauskommens im antiken Haushalt war wohl eher die Hausherrin als der pa-
ter familias, der aus juristischer Sicht zwar eindeutig das Haupt des antiken Oikos war,
zur Versinnbildlichung des Gesamtgefiiges aber moglicherweise gerade deshalb nicht

pridestiniert war®*

. Der Autor will fiir Einheit und Einigkeit sorgen, greift deshalb zum
integrativen Bild der Mutter®, deren Kinder nur teilweise mit Engagement den rechten

Glauben vertreten, und ldsst eine Nachbargemeinde als Schwester griien.

632 Anders bei Paulus, der gerne von den Gemeindegliedern als seinen Kindern (vgl. z. B. Gal 4,19)
spricht und so u. a. Familienmetaphorik verwendet, um seine Vorrangstellung geltend zu machen; vgl.
Ch. Gerber, Paulus 503f.

633 M. Hengel, Herrin 260.

634 Der Vergleich mit einem anderen weiblichen Gemeinschaftsbild der Moderne sei erlaubt: Die 1886

feierlich enthiillte Freiheitsstatue von New York wurde (und wird?) als Sinnbild der USA deswegen
akzeptiert, weil sie ein wesentliches Attribut des (damals) jungen Staates Amerika verdeutlicht: Die
Féhigkeit, sich selbst zu behaupten und frei und unabhéngig von allen Mutterstaaten das eigene Licht
in die Welt zu tragen. Dies liel sich ohne weiteres mit dem politisch-rechtlichen Tatbestand
vereinbaren, dass zum Zeitpunkt der Errichtung der Statue nur Ménner den Staat leiteten und
reprasentierten. Zur New Yorker Freiheitsstatue vgl. M. Warner, Gestalt 23-42.

635 Auch der amerikanischen Freiheitsstatue ,wurden bald die Eigenschaften einer Mutter zuerkannt, sie

wurde zur ,Mutter der Exilierten’* (ebd. 33). Bedenkt man, dass die Angehorigen der johanneischen
Gemeinde im Grunde auch ,Exilierte’ sind (zur Situation im Ostjordanland und in Kleinasien vgl.
H.-J. Klauck, Gemeinde 199-203), zeigt sich eine zeit- und raumiibergreifende Attraktivitdt der
Mutter-Metapher besonders fiir von Entwurzelung bedrohte Minoritéten.
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II. Die Offenbarung des Johannes

§ 1 Einleitungsfragen

1. Zu Abfassungs-Situation und zeitgeschichtlichem Hintergrund

Der Verfasser der Offb schreibt als Bruder und Mitteilhaber an der Bedrdngnis und
dem Konigtum und dem Ausharren in Jesus (1,9). Mit dieser Wendung gibt er einen
ersten Hinweis auf die der Abfassung der Offb zugrunde liegende Situation: In einem
Atemzug nennt er die Bedrdngnis (6Alyig, vgl. auch 2,9f; 7,14) und die mit dem
Wirken Jesu angebrochene Gottesherrschaft (Buoiiein); beides steht offensichtlich in
einer Diskrepanz zueinander.

Die Abfassungssituation ist dadurch gekennzeichnet, dass die kleinasiatischen Gemein-
den, an die sich der Autor der Offb wendet', in der Regierungszeit des Kaisers Domitian
(81-96 n. Chr.)” in besonderer Weise mit den Auswirkungen des zunehmenden Kaiser-
kultes konfrontiert waren’: Der vor allem im Osten des Romischen Reiches schon friih
auftretende Herrscherkult* diente urspriinglich dem Erweis von Loyalitit und der Siche-
rung kaiserlicher Zuwendung, etwa in Form von Privilegien fiir einzelne Stadte. Der
Kaiserkult erfolgte urspriinglich auf freiwilliger Basis (auch wenn die Staatsraison eine
kontinuierliche Pflege dieses Kultes nahelegte). Dies dnderte sich unter der Herrschaft
Domitians: ,,Der Kaiserkult wurde zunehmend zum wirksamen Mittel bei der Uberprii-
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fung der Loyalitit einzelner Personen*”. Wer sich weigerte, den Kaiser als gottlich zu

verehren oder iiberhaupt den Géttern zu opfern, lief Gefahr, denunziert zu werden®. In

Der Empfangerkreis diirfte sich nicht nur auf die sieben im Text genannten Gemeinden (vgl. 1,4 und
die Sendschreiben in 2,1 — 3,22) beschrénkt haben; vgl. H. Giesen, Offb 42-44.

Die Entstehungszeit der Offb wird in der Regel auf die letzten Regierungsjahre von Kaiser Domitian
angesetzt; vgl. U.B. Miiller, Offb 40-42; J. Roloff, Offb 17-19; H. Giesen, Offb 41f.

Gerade die sieben vom Verfasser der Offb genannten Stddte Ephesus, Smyrna, Pergamon, Thyatira,
Sardes, Philadelphia und Laodicea waren Zentren des Kaiserkultes; vgl. H.-J. Klauck, Sendschreiben
157; B. Kowalski, Verhéltnis 60; M. Gielen, Satanssturz 165.

Die kultische Verehrung des Herrschers im Osten, reich bezeugt durch archdologische und literarische
Funde, reicht bis zu Alexander dem Grof3en zuriick und wurzelt im Wohltéterkult, bei dem Privatper-
sonen, Stadte oder Volker jenen gottliche Ehren erwiesen, die ihnen Unterstiitzung in einer Notsitua-
tion hatten zukommen lassen. Vgl. M. Gielen, Satanssturz 165; dort auch zum Folgenden.

> Vgl. ebd.
6 Vgl. H. Giesen, Offb 25-30.
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Einzelfdllen hatte dieses Vorgehen in den Adressatengemeinden schon Menschenleben
gekostet (vgl. 2,13: Antipas in Pergamon).

Auch wenn der Autor der Oftb weitere Martyrien erwartete (vgl. 2,10; 6,11; 20,4), lag
das Hauptproblem eher in alltdglichen Vollziigen, die es beispielsweise mit sich brach-
ten, dass Héndler und Kaufleute im Rahmen von gesellschaftlichen Verpflichtungen mit
dem heidnischen Kult in Berithrung kamen’. Die in den Sendschreiben an Ephesus und
Pergamon genannten ,,Nikolaiten* (2,6.15) waren sehr wahrscheinlich Christen, die
nach einer ,,praxisorientierten‘ Losung suchten und nicht davor zurtickschreckten, etwa
im Rahmen von Festméhlern oder Geschéftsessen so genanntes Gotzenopferfleisch zu
verzehren. Dieses Verhalten verurteilt der Seher®, indem er ,,gegen christliche Haltun-
gen an[geht], die in der gegebenen Krisensituation (entweder) aus pragmatischen oder
aus prinzipiellen Griinden GroBziigigkeit walten lassen.

In der Exegese ist es iiblich, zwischen duBerer und innerer Krise der Gemeinden zu un-
terscheiden'’, doch hingen beide eng zusammen; letztere ist gewissermaBen die
,,Innenseite“11 der durch die Entwicklung des Herrscherkultes bestimmten Situation der
Christen in den kleinasiatischen Gemeinden: Nicht alle reagieren mit der vom Seher
geforderten radikalen Verneinung und klaren Abgrenzung gegeniiber der heidnischen
Gesellschaft, so dass der Verfasser der Offb in den Sendschreiben bittere Vorwiirfe der
Gleichgiiltigkeit (an die Gemeinde in Ephesus: Aber ich habe gegen dich, dass du deine
erste Liebe verlassen hast; 2,4) und der Lauheit (an die Gemeinde in Sardes: Ich kenne
deine Werke, dass du weder kalt noch heifs bist; 3,15) erhebt.

Dieser Verfasser nennt sich — nur in den Rahmenteilen der Offb — viermal mit dem Na-

men Johannes (1,1.4.9; 22,8)'%. Aus dem Text heraus ist sonst nur wenig iiber ihn zu

Fiir das tdgliche Miteinander schmerzhaft und in den wirtschaftlichen und sozialen Auswirkungen
nicht zu unterschéitzen war der Ausschluss von offentlichen Festméhlern, bei denen Gotzenopfer-
fleisch verzehrt wurde; vgl. H. Giesen, Offb 25-30; B. Kowalski, Verhéltnis 65. K. Backhaus, Vision
18, formuliert es so: ,,Christen, die sich durch das erste Gebot und den Exklusivititsanspruch ihres
Bekenntnisses gehindert sehen, an manchen Selbstverstindlichkeiten in einer von pagan-religidsen
Vollziigen durchtrankten Lebenswelt ... teilzunehmen, erleiden das tibliche Schicksal kognitiver Min-
derheiten: kultureller Anpassungsdruck, soziale Ausgrenzung, spontane Ausschreitungen, strafrechtli-
che Maflnahmen wie Exil (vgl. 1,9), Haft (2,10), mitunter Hinrichtung (vgl. 2,13).

Mit seinem Vorwurf der Hurerei (vgl. 2,14.20) ist weniger ,,sittliche[r] Libertinismus“ im Sinne ,,ge-
schlechtliche[r] Verirrungen™ (W. Hadorn, Oftb 66) gemeint; vielmehr kniipft der Verfasser der Offb
damit an atl Metaphorik an, die wiederholt den Abfall vom Jahwe-Glauben im Bild der Unzucht dar-
stellt; vgl. U.B. Miiller, Oftb 383f.

M. Bachmann, Johannesoffenbarung 363.
1050 etwa W. Hadorn, Offb 65f; Ph. Vielhauer, Geschichte 502f; K. Backhaus, Vision 18-25.
K. Backhaus, Vision 22.

Dabei handelt es sich weder um den Zebedaiden Johannes noch um den Autor des Johannes-
evangeliums oder der Johannes-Briefe. Schon Dionys von Alexandrien (gest. 264/65) hat zahlreiche
Beobachtungen gemacht, die diese Behauptung widerlegen. Ob die Offb trotzdem zu den ,,Johanne-
ischen Schriften” zu zdhlen ist, ist umstritten (dafiir z. B. M. Bachmann, Johannesoffenbarung 357;
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erfahren: Er versteht sich als Zeuge (1,2) und Schreiber (1,11.19) und bezeichnet sich
selbst als Glaubens- und Leidensgenosse seiner Adressaten (1,9). Er ist offensichtlich
eine bekannte und angesehene Personlichkeit, die mit einer gewissen, nicht der Legiti-
mierung bediirfenden Autoritdt in die Situation der sieben Gemeinden hineinspricht,
deren Verhiltnisse er ziemlich genau zu kennen scheint. Obwohl er sich selbst nirgends
direkt ,,Prophet* nennt und auch sonst keinerlei Titel beansprucht, trifft das sein Selbst-
verstdndnis doch am besten: Zum einen bezeichnet er sein Werk als Worte der Prophe-
tie (1,3; 22,7.10.18.19), zum anderen nennt er sich Knecht (dodroc) und stellt sich damit
in den Kreis frithchristlicher Propheten (1,1; 10,7; 22,6; vgl. auch Am 3,7)13.

Sprache und Gedankenwelt lassen auf einen paléstinischen Judenchristen schlieBen, der
sehr wahrscheinlich nach der 70 n. Chr. erfolgten Zerstérung Jerusalems in die Provinz
Asien einwanderte'.

Aus welchem Grund er auf der Insel Patmos weilt, ist unklar. Die Ansicht, dass er dort-

«lS sei, stiitzt sich auf Offb 1,9 und ist schon in der Alten Kirche vertreten

hin ,,verbannt
worden'®; moglicherweise handelt es sich aber auch um einen freiwilligen Aufenthalt,

der dem ,,Offenbarungsempfang*'’ diente.

2. Zur Gattung: Brief oder Apokalypse?

Die vom ,,Seher“18 Johannes in die oben beschriebene Situation hinein verfasste Schrift

hat im NT einmaligen Charakter. Zunichst erscheint sie im Gewand eines Briefes: Nach

dagegen U.B. Miiller, Offb 48f), denn es gibt nicht wenige Beriihrungen inhaltlicher und termino-
logischer Art. Vermutlich lassen sie sich jedoch am besten aus der Annahme einer gemeinsamen Tra-
dition, die jeweils selbstiandig entfaltet wurde, erkliren; vgl. U.B. Miiller, Offb 48f.386-390.

13 Vgl. M. Bachmann, Johannesoffenbarung 357; U.B. Miiller, Offb 49f.

14 Vgl. J. Roloff, Offtb 17, U.B. Miiller, Offb 51f; M. Bachmann, Johannesoffenbarung 357f;
K.-W. Niebuhr, Grundinformation 357.

Vgl. R. Kampling, Vision 128: ... wird man annehmen miissen, da3 er im Zusammenhang mit seiner
Tatigkeit auffdllig, strafrechtlich verfolgt und verbannt wurde*.

' Vagl. Eus, Hist Eccl I 18,1.
"7 Ph. Vielhauer, Geschichte 497.

Die Frage, ob Johannes als ,echter’ Visionér die von ihm beschriebenen Bildfolgen gesehen und die
Stimmen gehort, oder ob er sich als hochkreativer Schriftsteller betétigt hat, erdffnet m. E. nur eine
scheinbare Alternative, denn visiondres Geschehen und schriftstellerische Tatigkeit bedingen sich ge-
genseitig: So schaut ein kreativer Autor hinter vordergriindige Wirklichkeiten, entwickelt Bilder, um
Wabhrheiten der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft aufzudecken (vgl. unter 3.3). Auf der anderen
Seite ist sein In-Worte-Fassen des Geschauten konstitutiv fiir die Visionen selbst. Denn erst das Sich-
Mitteilen in Wort und Schrift ermoglicht es dem Visiondr, die von ihm geschauten Bilder und Visio-
nen einem ,Publikum’ zuginglich zu machen. Welchen Sinn hétte die Offenbarung von Wahrheiten
und kiinftigen Ereignissen, wenn diese nicht ,eingespeist’ wiirden in einen Rezeptionsprozess, der bei
Lesern/-innen und Horern/-innen eine Wirkung entfalten kann und muss. Kurz gesagt: Ohne den Se-
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einer Uberschrift, dem .,Incipit"® in 1,1-3, folgen Verse (4-8), die offensichtlich in
Anlehnung an das paulinische Briefformular gestaltet sind®. Bei weiterer Lektiire stoft
der Leser oder die Leserin — nach einem Bericht iiber die Beauftragungsvision des Jo-
hannes (V 9-20) — auf sieben ,,Briefe im Brief*!, die so genannten Sendschreiben (2,1 —
3,22), die den brieflichen Charakter der Offb zu bestitigen scheinen. Der Schlussgruf3
am Ende der Schrift (22,21) ist das Pendant des Brietkopfes zu Beginn, so dass

insgesamt von einem ,,brieflichen Rahmen“*

gesprochen werden kann. Mit Adela
Yarbro Collins kénnen wir deshalb lapidar feststellen: ,,Abgesehen vom Vorwort (1,1-
3) hat die A[pokalypse des Johannes] die Form eines Briefes mit einem Briefanfang
(1,4-6) und einem BriefschluB (22,21)“*.

Der grofite Teil des Schriftwerkes zeigt aber Merkmale, die mit anderen atl, friihjiidi-
schen und auBerkanonischen Schriften iibereinstimmen, den Apokalypsen**. Fast das
ganze Buch, vor allem der so genannte apokalyptische Hauptteil (4,1 — 22,5), besteht
aus einer durch Zahlenschemata stark rhythmisierten Abfolge von Visions- und Auditi-
onsberichten, die sich mit der Offenbarung himmlischer Phinomene, der Aufdeckung
des wahren Charakters der irdischen (v. a. der politischen und gesellschaftlichen) Ver-
hiltnisse und der Vorhersage des allein von Gott herbeigefiihrten Endes und der zu er-

wartenden Neuschopfung befassen”.

her Johannes kein Autor Johannes und ohne den Schriftsteller Johannes keine Visionen fiir die Um-
und Nachwelt, keine Rezeption und Wirkung(sgeschichte). Zum Thema Text und Vision vgl. auch
R. Kampling, Vision 122-124.

Diese Anfangsworte konnen auch als ,,Vorwort“ verstanden werden; vgl. M. Bachmann,
Johannesoffenbarung 356.

2 Vgl. U.B. Miiller, Offb 70f; U. Schnelle, Einleitung 568. Die einzelnen Elemente des Briefeingangs
und zusétzliche Erweiterungen (v. a. V 7f.) lassen sich folgendermaBen abgrenzen: V 4a: superscrip-
tio und adscriptio; V 4b-5a: erweiterte salutatio; V 5b-6: Doxologie anstelle einer Danksagung; V 7:
Prophetenspruch; V 8: Selbstpriadikation Gottes (vgl. ebd. bei Miiller und Schnelle).

?l vgl. H. Conzelmann/ A. Lindemann, Arbeitsbuch ('*2000) 391.
22 E. Schiissler Fiorenza, Buch 43.

3 AY. Collins, RGG *I 594. Vgl. auch M. Karrer, Johannesoffenbarung.

2 Ausgewihlten Personen wurden durch ,,Visionen, ekstatische Erlebnisse, Trdume von ehrwiirdigen

Griindergestalten ..., Himmelsreisen und Engelbelehrungen Geheimnisse iiber die Schopfung, den
Lauf der Geschichte (Vergangenheit, Zukunft und bes[onders] das Weltende) oder das Jenseits mit
seiner ganzen Geographie (himmlisches Jerusalem, Paradies, usw.) mitgeteilt ... Diese Lit[eratur], die
oft in Krisenzeiten entstand, will trosten und retten in dem Sinne, dass sie mit dramatischen und duali-
stischen Untertdnen die Macht Gottes iiber die Geschichte und seinen Sieg {iber die widrigen Krifte,
die momentan anscheinend triumphieren oder drohen, verkiindet™ (B. Ego, DNP I 851f). In der Oftb
fehlen allerdings einige typische apokalyptische Ziige: Der Verfasser Johannes benutzt kein Pseudo-
nym aus der Vorzeit (etwa Abraham oder Henoch); periodisierte Geschichtsiiberblicke in Futurform
entfallen; die Offb wird nicht versiegelt und einer Geheimhaltungspflicht unterworfen; vgl. Ph. Viel-
hauer, Geschichte 497. Die Gattung der Apokalypsen ist benannt nach dem ersten Wort der Offb, die
mit "AmokaAviiic ‘Inocod Xprotod beginnt; vgl. ebd. 486.

» Zur Auflistung dieser Themen vgl. ebd. 595.
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Meines Erachtens muss hier nicht entschieden werden, ob es sich bei der Offb um einen
Brief mit apokalyptischen Ziigen oder eine Apokalypse in Briefform handelt’®. Der
Verfasser hatte gute Griinde, Stilziige beider Gattungen zu verwenden: Auf der einen
Seite erhoht die von Johannes gewihlte briefliche Rahmung die Wahrscheinlichkeit,
dass das Schreiben in den christlichen Gemeinden rezipiert wird, da die Gattung ,Brief’
offensichtlich zur Zeit des Autors mehr Wertschiatzung und Aufmerksamkeit erhielt als
ein apokalyptisches Schreiben’’. Auf der anderen Seite lag dem Seher die Form einer
Apokalypse nahe, weil er sich vor dem Hintergrund der Gefahrdung der kleinasiatischen
Gemeinden besonders mit der Frage nach dem Ausgang der Geschichte (Eschatologie)

beschiftigen wollte.

3. Zur Bildersprache

Typisches Stilelement der apokalyptischen Literatur ist neben der Pseudonymitit und
den Geschichtsiiberblicken in Futurform®’ vor allem die iiberaus reichhaltige Bilder-
Sprache®®. Auch die Texte der Johannnes-Offb sind von einer ausgeprigten
Metaphorizitidt. Im Folgenden sollen kurz einige Merkmale (3.1 u. 3.2), Entstehungs-
griinde (3.3) und Moglichkeiten der methodischen Anndherung an die Metaphern der
Oftb (3.4) beschrieben werden.

2 Apokalypse oder Brief? J. Roloff, Offb 15, bringt es auch auf den Nenner ,,Monolog* oder ,,Dialog*.

Allerdings iiberzeugt Roloffs These nicht, dass die Form der Oftb ,,vorwiegend durch den Zweck
brieflicher Kommunikation gepragt™ sei. Es ldsst sich ndmlich nicht erkennen, dass es (wie etwa in
lund 2 Kor) zu einem echten wechselseitigen schriftlichen oder miindlichen Austausch kam
(dialogos!). Die von M. Karrer, Johannesoffenbarung 221-224, behauptete durchgéngige ,,Leser- und
Horerorientierung™ ldsst sich ebenfalls nicht ohne weiteres nachvollziehen. So sind die zahlreichen
Anreden an die Rezipienten der Offb (vgl. die Auflistung bei M. Koch, Drachenkampf 321 Anm. 73)
— von sehr wenigen Ausnahmen abgesehen — auf die Sendschreiben beschriankt.

7 Vgl. UB. Miiller, Offb 28: ,Eine Apokalypse, die als Brief erscheint, konnte am chesten erwarten,

ebenfalls [so wie Briefe im Gottesdienst der frithen Christenheit, M.R.] vorgelesen zu werden®; zum
Vorlesen siche Offb 1,3; vgl. auch E. Schiissler Fiorenza, Buch 53; I. Broer, Einleitung 664; Ph. Viel-
hauer, Geschichte 500.

% ygl. U.B. Miiller, Offb 25.

¥ Diese beiden Merkmale kénnen im Fall der Johannes-Offb allerdings nicht veranschlagt werden.

30 Als weitere stilistische Eigenschaften apokalyptischer Schriften werden auflerdem genannt: Visions-

und Auditionsberichte, Systematisierung mit Hilfe von Ordnungsschemata, Jenseitsschilderungen,
Pardnesen; vgl. Ph. Vielhauer, Geschichte 487-490; 1. Broer, Einleitung 659-661.
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3.1 Traditionelles Bild-Material

Johannes gebraucht vor allem Bilder aus dem Bereich des (Herrscher-)Kultes®', der
Naturerscheinungen®, der Tierwelt®® und des Bauwesens®*. Dazu greift der Seher iiber-
wiegend auf traditionelles Material zuriick, namlich auf Bilder und Motive aus den Bii-
chern des AT* — und zwar in einer derartigen Hiufung, wie sie sonst bei keinem ntl
Autor zu finden ist*®. Dabei werden die atl Motive in der Regel punktuell und losgelst
von ihrem urspriinglichen literarischen Kontext in die Visionen eingebaut, so dass es
zum Teil duBerst schwierig ist, einzelne Motive klar einem konkreten Text im AT zu-
zuweisen®’. Als weitere Quelle fiir die berauschende Bilderfiille der Offb dienen mythi-
sche Uberlieferungen: Die Sprachbilder der Offb stammen aus babylonischen, zoroastri-
schen, griechisch-romischen und kleinasiatisch-mythologischen Traditionen®®. Gerade
Oftb 12 ist ein im NT einmaliges Beispiel dafiir, wie mythische Bildelemente (Mytho-
logeme) aus Agyptischen und griechischen Uberlieferungen aufgegriffen, verschmolzen

und neu interpretiert werden.

3.2 Kreative und strukturierte Kompilation der Bilder

Besonderes Kennzeichen der Offb ist aber vor allem die Art und Weise, wie diese Bil-
der in ihren Kontext eingebaut, wie sie zusammengestellt und ,organisiert’ sind. Sie
sind, wie Philipp Vielhauer zunéchst allgemein fiir apokalyptische Schriften feststellt,
,von der Sache her, die sie versinnbildlichen, oft sehr kiinstlich konstruiert>”; damit

wiirden sie in gewisser Hinsicht der oben® dargestellten Definition einer Allegorie ent-

' Vgl. z. B. die Thronsaalvision in 4,1-11.

32 Besonders beliebt: (imposante Un-)Wettererscheinungen wie Donner, Blitz und Wolken.

33 Zur Beschreibung sowohl himmlischer (vgl. 4,6-8) als auch satanischer (wie das Tier aus dem Meer

und vom Land in Kap 13) Lebewesen.

3 Z. B. bei der Beschreibung des himmlischen Jerusalem (21,12-18).

3% Bevorzugte atl Inspirationsquelle der Offb sind die prophetischen Schriften; vgl. hierzu etwa B. Ko-

walski, Rezeption, die die Beziehungen zwischen Oftb und Ez analysiert.

36 P. Trummer, Aspekte 281, konstatiert im Anschluss an Hubert Ritt ca. 580 Anspielungen auf das AT.

37" Dies u. a. deshalb, weil die Motive hiufig ,.eine vielgestaltige Entwicklung® (D. Pezzoli-Olgiati, Tu-
schung 188) im AT und in der jiidischen Literatur durchlaufen haben.

3% Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 50.

* Ph. Vielhauer, Geschichte 488; Hervorh. v. M.R.

% vgl. Teil B. 1.2 ¢).
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sprechen’'. Der Umgang des Johannes mit Sprachbildern ist jedoch nicht ohne weiteres
mit Kategorien eines allegorischen Textverstindnisses zu fassen. Denn hiufig kommt es
zu einer Art Cluster von Assoziationen, einem ,mind-map-artigen’ Anlagern von Bild-
komponenten, die eine Vielzahl von Aspekten, Verweisungen, Anspielungen und inter-
textuellen Beziigen® anhdufen und einbezichen. Die exegetische Zunft greift deshalb
auch selbst immer wieder zu (neuen?) Metaphern, um diesen speziellen Charakter der
Bild-Verkniipfung und -Uberlagerung zu beschreiben: Daria Pezzoli-Olgiati erscheint
die Sprache der Visionen als ,,eine Collage verschiedener Materialien®, deren ,,Patch-

43

work-Charakter*™ sie erldutert; Elisabeth Schiissler Fiorenza sieht einen Mosaik-Kiinst-

ler am Werk*; das Ergebnis wiederum ,,muB als eine Symphonie von Bildern gelesen
und betrachtet werden, will man die ganze emotionale Kraft des Buches erleben**.

Gleichwohl unterliegt das kreativ-assoziative Vorgehen des Sehers bestimmten Gestal-
tungsmustern, die einen ausgepragten Willen zur bewussten Komposition und Systema-

tisierung®® verraten. Zahlen, vor allem die Zahl Sieben®’

, spielen als strukturierende
Ordnungsschemata eine herausragende Rolle und dienen der Gliederung und Rhythmi-
sierung des Visionswerkes. Dariiber hinaus werden aber auch Reihungen und Bildfol-
gen aus dem AT iibernommen, wie etwa die dgyptischen Plagen aus Ex 7,1 — 11,10 in

den Plagenreihen der Siegel-, Schalen- und Posaunenvisionen™®.

3.3 Zu Motivation und Intention

Die (Hinter-)Griinde und Motive, die zur Abfassung eines solch opulenten Sprach-Bild-

werkes fiihrten, sind unter verschiedenen Gesichtspunkten bedacht worden. Es ist un-

1 Vgl. Ph. Vielhauer, Geschichte 488.
2 Vgl. M. Koch, Drachenkampf 307.

# D. Pezzoli-Olgiati, Tduschung 188f; Hervorh. v. M.R.

* E. Schiissler Fiorenza, Buch 51: , Johannes gibt seinem Werk rhetorische Kraft, wenn er traditionelle

Symbole und mythologische Bilder aus ihrem urspriinglichen Kontext herausnimmt und sie wie Mo-
saiksteine in die neue literarische Komposition seiner symbolisch-narrativen Bewegung einfiigt.*

* Ebd. Vgl. auch ebd. 52: ,,Jedes angemessene Erforschen und Verstehen der Johannesoffenbarung muf

daher die déiberwiltigende Kraft und evokative Musikalitit des Buches wiirdigen; eines Buches, das ur-
spriinglich als ein dramatisches Gedicht verfafit worden ist* (Hervorh. v. M.R.).

% Moglicherweise ist diese Systematisierung ein Versuch, der iiberbordenden Fiille an dunklen, aus den

Abgriinden des Unbewussten emporsteigenden Bildern Herr zu werden. Gerne wird die rhetorische
Macht und Fahigkeit des Sehers geriihmt; vielleicht ist sie aber auch die Kehrseite einer von ihm er-
fahrenen Not. Die Ordnungsschemata wéren dann eine Gestaltungshilfe, die verhindern soll, dass der
Seher von der Bilderflut tiberrollt wird.

# 7.B.in5,1.5;6,1;15,7.8; 16,3.4. Vgl. dazu unter § 2 2.1 ¢).
* Vgl. dazu H. Giesen, Symbole 263-266; ders., Offb 179-182.
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moglich, einen einzigen Faktor fiir den Einsatz einer so exzessiven Symbolsprache an-
zunehmen. Bedenkenswert sind m. E. mehrere Aspekte:

Zum einen ist die Offb in einem bestimmten zeitgeschichtlichen Kontext geschrieben,
der gekennzeichnet ist durch ein restriktives Klima fiir die eher kleinen Christengemein-
schaften. Kritik am dominierenden System, der romischen Herrschaft mit ihrem
ausgepragten Kaiserkult, konnte deshalb kaum offen gedufert werden. Apokalyptische
Schriften, wie z. B. das Buch Daniel, stellen schon in fritherer Zeit eine Mdglichkeit
dar, sich literarisch mit einer Situation der Bedrdngnis auseinanderzusetzen, indem sie

eine nur ,Insidern’ bekannte ,,Ge:he:imsprache“49

<50

verwendeten. Es mag also auch
,politische Vorsicht“”” gewesen sein, die dazu fiihrte, dass der Autor der Oftb gerade
diese bildreiche Form des Ausdrucks wihlte”'.

Erkenntnistheoretisch-rhetorisch deutet Hildegard Gollinger in Anlehnung an Robert
H. Charles die Bilderfiille der Offb in der Weise, dass ,,die dem Apokalyptiker geoffen-
barten Wahrheiten alle menschliche Vorstellungskraft iibersteigen und daher das Sym-
bol die einzige mdgliche Form der Beschreibung darstellt>>. Die im AT und in
verschiedenen Mythen zur Verfiigung stehenden Bilder sind wie ein symbolisches Uni-
versum, aus dem Johannes schopft, um bestimmte, im Grunde unverstindliche Zustédnde
verstandlich und unbegreifliche Vorginge begreiflich zu machen. Dies geschieht auf
Ebenen, die das menschliche Bewusstsein {ibersteigen — oder unterlaufen — und andere,
tiefere Schichten des menschlichen Daseins, etwa das so genannte Unbewusste,
ansprechen.

Fraglich erscheint mir allerdings das Insistieren auf einen ,,ewigen Bedeutungsgehalt
der apokalyptischen Bilder”, den zu entdecken Eugen Drewermann nicht nur fiir mog-
lich, sondern fiir ,,geradewegs notwendig*>* hilt.

Nicht zu unterschitzen ist die emotionale Kraft der apokalyptischen Bilderwelt: ,,Durch

seine Sprachpoesie erreicht er [der Seher, M.R.] die LeserInnen auf ihrer intuitiven,

* Vgl. H. Gollinger, Zeichen 14: ,,Wegen der Gegnerschaft der staatlichen Behorden konnte man nicht

einfach — wie es heute in demokratischen Staaten moglich ist — durch Flugblatter offen zur MiBach-
tung staatlicher Gesetze aufrufen®. Vgl. auch H. Giesen, Symbole 256.

" E. Drewermann, Tiefenpsychologie 549, der dies als Schreib- und Metaphorisierungsmotiv des Sehers

nicht gelten lasst.

' Auch in der Moderne ist es iiblich, Politisches in metaphorische — gerne speziell in allegorische —

Rede zu ,verpacken’. Hingewiesen wurde schon auf das Beispiel von George Orwells Animalfarm
(Teil B Punkt 1.2); weitere Beispiele siche G. Kurz, Metapher 28-30.36.48f. Erinnert sei hier auch an
die urspriingliche Bedeutung von ,,Allegorie*: anders als offen oder dffentlich (ndmlich auf dem
Marktplatz) reden (vgl. ebd. 31).

> H. Gollinger, Zeichen 15.

E. Drewermann, Tiefenpsychologie 550.
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emotionalen Ebene.“>* Nur ein Autor, dem es gelingt, ,,pathos hervorzurufen, ...[erzielt]

55

den gewlinschten Effekt bei der Horerschaft™ .

Meines Erachtens ist ein zentraler Grund im, wie ich es nennen mdchte, prosopopoeti-

schen’® Charakter apokalyptischer Sprache zu suchen, wie ihn Lucia Sutter Rehmann

folgendermalBien beschrieben hat:

»wApokalyptein heilt aufdecken, enthiillen, entlarven, offenbaren. Apokalyptische
Sicht will ganz genau wahrnehmen. Etwas fiir wahr nehmen, auch wenn es viele
andere nicht sehen konnen, etwas ernst nehmen, auch wenn es leicht wegge-
wischt werden konnte, ja es solange analysieren, bis ,es’ einen Namen be-
kommt, ein Gesicht, Farben. Oft sind es Angste, die in der Apokalyptik benannt
werden. ... Manchmal gibt es gar keine konkreten Namen fiir komplexe Zu-
sammenhdnge, die Angst machen. Dann versuchen die apokalyptischen Weisen
oder Propheten Bilder zu finden, damit sie dem, was angstigt, ein Gesicht geben
kénnen. Darum ist die apokalyptische Sprache bildreich und farbig. Wenn wir
sie nur auf ihren Informationsgehalt hin befragen wiirden, hétten wir ihr Ziel
verfehlt. ... Apokalyptik stiftet an zu imaginieren, zu bebildern. Nicht mit fixen
Bildern die Welt zuzudecken, sondern mit flexiblen, in einander flieBenden Bil-
dern dem, was uns bewegt (oder blockiert), Gestalt zu geben. Damit 6ftnen sich
Réume im Inneren. Die apokalyptische Sprache will Hoffnung finden, erfinden
und erdffnen, was wir fiir geschlossen halten. Das Offnen entwickelt eine Dy-
namik, eine Kraft, die zum Handeln fiihren kann.«’

L. Sutter Rehmann beschreibt hier im Grunde, wie Personifikationen®® entstehen und

welche tragende Rolle sie im Kontext der Oftb spielen. Dem bleibt wenig hinzuzufiigen

— abgesehen von der Tatsache, dass es eben nicht nur Angste sind, die hier ein Gesicht

erhalten, sondern bisweilen auch andere Emotionen wie Sehnsucht nach Geborgenheit,

Hass oder Rachegeliiste, Trdume von Gemeinschaft und Frieden.

3.4 Zum Umgang mit den Bildern™

Wahrscheinlich war und ist kein Buch des NT derart stark umstritten wie die Offb. Dass

es liangere Zeit fraglich war, ob die Johannes-Apokalypse liberhaupt Teil des Kanons

L. Sutter Rehmann, Offenbarung 728.

E. Schiissler Fiorenza, Buch 47.

Vgl. Teil B 2.1.

L. Sutter Rehmann, Mut 64; Hervorh. v. M.R.

Vgl. in Teil B 2.2 u. 2.3 die Darlegungen zur Genese von Personifikationen und zu deren Leistungen.

Vgl. hierzu auch die Ausfithrungen bei J. Frey, Bildersprache 165-170; B. Kowalski, Verhéltnis
57-60; M. Koch, Drachenkampf 62-92.
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werden wiirde, hingt auch mit der Bildersprache des Sehers zusammen®. Wie kann
diese Bilderflut der Offb angemessen rezipiert werden?

Die Auslegungsgeschichte®® der Offb ist beachtlich: Ihre Anfinge sind bei den griechi-
schen Kirchenvétern der ersten nachchristlichen Jahrhunderte zu suchen; seither haben
sich diesem Werk bis in unsere Zeit zahllose Menschen — keineswegs nur theologisch
gebildete Fachleute — zugewandt, hdufig getrieben von dem Anliegen, Informationen
iiber die ,letzten Dinge’ zu erhalten. Von Anfang an gibt es unterschiedliche Meinungen
dariiber, wie das Werk zu interpretieren sei®’. Schon bei Wilhelm Bousset ist ein Pli-
doyer fiir einen gewissen, wenn auch noch beschriankten, Methodenpluralismus zu fin-
den: ,,Die traditionsgeschichtliche und religionsgeschichtliche Betrachtungsweise soll
nicht an Stelle, sondern neben die zeitgeschichtliche und literarkritische Methode tre-

ten «63

Daneben setzen Exegeten und Exegetinnen im Laufe der jiingeren
Auslegungsgeschichte weitere Akzente: Hildegard Gollinger fordert im Anschluss an
Anton Vogtle und Alfred Wikenhauser (neben den oben genannten Methoden) eine
endgeschichtliche Deutung®; Elisabeth Schiissler Fiorenza und andere® sind besonders
an der narrativ-rhetorischen Qualitdt und Struktur des letzten Buches in der Bibel inter-
essiert. Michael Koch lenkt (am Beispiel von Offb 12) sein Augenmerk auf die mythi-
schen Strukturen der Oftb, wihrend Rita Miiller-Fieberg sich u. a. um eine Anndherung

tiber die Literatur bemiiht.

%" Schon innerhalb des Textes findet die Tatsache ihren Niederschlag, dass die einzelnen Bilder oder
Bildfolgen nicht ohne weiteres zu verstehen sind: Zum einen werden die Leser und Leserinnen zum
(tiefsinnigen) Verstehen explizit aufgefordert (vgl. 13,18; 17,9); zum anderen tritt einige Male ein En-
gel als ,Zeiger’ bzw. ,Sehhilfe’ auf (17,1; 21,9; 22,1.6), der im Einzelfall auch zur Erklarung der Zei-
chen bereit ist: Ich werde dir das Geheimnis der Frau und des Tieres sagen ... (17,7).

' Vgl. schon W. Bousset, Offb 49-119; seine Darlegungen reichen von den Anfingen der Auslegungs-

geschichte bis zur Bliitezeit der religionsgeschichtlichen Forschung (Wende 19./20. Jh.). Aktueller
vgl. G. Maier, Johannesoffenbarung.

62 7u allen Zeiten haben sich auch bildende Kiinstler und Kiinstlerinnen bemiiht, die Inhalte der Offb in

Form und Farbe umzusetzen. Wie jede Art der Transformierung hat auch die Malerei und Bildhauer-
kunst ihre eigenen Qualitdten und Moglichkeiten. Meines Erachtens miissen die Ausdrucksmoglich-
keiten bildender Kunst nicht so negativ eingeschétzt werden, wie L. Sutter Rehmann, Mut 66, es tut:
»Ich bin skeptisch gegeniiber diesen Versuchen, weil die Sprache dynamisch und offen ist — das Um-
setzen dieser Sprachbilder wird dieser Dynamik meist nicht gerecht. Aus dem Umsetzen wurde oft ein
Versetzen der Schwerpunkte des Textes, ein Zersetzen der befreienden, hoffnungsstiftenden Kraft™.
Doch riihrt Sutter Rehmann an die fiir Sprache und bildende Kunst gleichermallen existierende
Grundproblematik der Erstarrung und ,Ent-Lebendigung’ (vgl. den Hinweis zu ikonologisch fixierten
Personifikationen und Allegorien in der Malerei in Teil B 2.3), die dann eintritt, wenn ein Autor oder
eine Kiinstlerin darauf festgelegt ist, einen Gegenstand bzw. eine Wirklichkeit in exakt diesem einen
Bild wiedergeben zu wollen.

8 w. Bousset, Offb 119.

 Vgl. H. Gollinger, Zeichen 18f.

85 E. Schiissler Fiorenza, Buch 39-58. So auch in jiingerer Zeit H. Ulland, Vision 5-15, der sich mit

seinem Interesse, das vor allem ,,der Rhetorik der Bilder im Rahmen der Apk* (ebd. 5) gilt, in eine
Reihe stellt mit J. Ellul, A.Y. Collins und E. Schiissler Fiorenza.
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Einen — nicht unproblematischen — Sonderweg geht Eugen Drewermann: Wihrend die
meisten Ausleger und Auslegerinnen sich von vornherein um eine ausgewogene Me-
thodenvielfalt bemiihen oder — auch im Zuge aktueller Strémungen innerhalb der Bi-
belwissenschaft — eine besondere Option neben anderen verfolgen, besteht Drewermann

“66, sondern konstru-

nicht nur auf der ,,Notwendigkeit einer psychologischen Deutung
iert einen Gegensatz zwischen historischer und psychologischer, religionsgeschichtli-
cher und religioser Interpretation der Texte, zwischen bewusster Aussageabsicht und
notwendiger EntiduBerung des Unbewussten®’. Ohne Zweifel hat E. Drewermann auf
einen wichtigen Aspekt der Bildsprache des Sehers Johannes aufmerksam gemacht — so
ist es m. E. angemessen und sinnvoll, gerade bei den in der Offb gebotenen Bildern und
thren Mustern der Verkniipfung traumdhnliche Strukturen zu diagnostizieren, die Ein-
blicke in Personlichkeitsschichten und Entwicklungsmoglichkeiten geben. Diese Ebene
kann durch die historisch-kritische Analyse mit ihrem klassischen Methodenkatalog®
der diachronen und synchronen Textanalyse kaum erfasst werden. Indem Drewermann
aber auf die ,allein selig machende’ Kraft der tiefenpsychologischen Deutung insistiert,
blendet er zu viele Faktoren eines in der Geschichte (Gottes mit den Menschen durch
Menschenhand) entstandenen Textes aus: Eine Interpretation der Johannes-Offenba-
rung, die den fast 2000-jdhrigen Abstand zur Abfassungszeit nicht beriicksichtigt, kann
dem Text nicht gerecht werden. Dieser ist, so phantastisch und reich an mythologischen,
,uberzeitlichen’ Bildern er auch sein mag, von einem konkreten Autor mit den sprachli-
chen Mitteln seiner Zeit in einer konkreten Situation mit einer bestimmten Absicht fiir
(eine) bestimmte Gemeinde(n) verfasst worden. Ohne Beriicksichtigung dieser zeit-
geschichtlichen und soziokulturellen Rahmenbedingungen kénnen auch die in der Apo-
kalypse verwendeten Bilder nicht hinreichend gedeutet und gewiirdigt werden®.

Dabei ist es keineswegs irrelevant, in welcher Form die zum Teil archetypischen Bilder
Gestalt gewinnen, sich gewissermallen in der Materie der Buchstaben, Worter und Sitze

niederschlagen; jeder Text darf und soll daraufhin iiberpriift werden, wie er Wahrheiten

E. Drewermann, Tiefenpsychologie 546; vgl. auch ebd. 550.

7 Vgl. ebd. 550 ,,... statt das Augenmerk auf die ,bewusste Aussageabsicht’ des Autors, dieses stindig

iiberforderten ,Kronzeugen’ der historisch-kritischen Exegese, zu richten, sollte man vielmehr verste-
hen, warum die Verfasser apokalyptischer Schriften sich nicht anders zu helfen wufSten, als die reale
Geschichte ... dhnlich dem Traum ... mit Hilfe archetypischer Symbole aus dem Unbewussten zu
deuten (Hervorh. v. M.R.).

68 Textkritik, Literarkritik, Form- u. Gattungskritik, Traditionskritik, zeit-, sozial- und religions-

geschichtliche Beziige, Redaktionskritik, Frage nach dem Sitz im Leben, u. a.; vgl. die entsprechenden
Kapitel in Th. Soding, Wege; W. Egger, Methodenlehre; W. Fenske, Arbeitsbuch; M. Ebner/
B. Heininger, Exegese.

% Vgl. die oben gemachte Feststellung (Teil B 1.2), dass Metaphern immer als kontextbezogene Phino-

mene zu behandeln sind — nicht nur in Bezug auf ,,die unmittelbare literarische Umgebung ..., sondern
auch [auf] die konkrete Sprechsituation® (Ch. Miiller, Gottes Pflanzung 30).
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iiber Gott und Mensch ,ins Wort bringt’; nur so kann den gerade in kirchlichen Sonder-
gruppen und Konventikeln (,Sekten’) wild wuchernden Allegorisierungen, die vor
allem dem je eigenen Anliegen dienen sollen’’, Einhalt geboten werden.

Deshalb bleiben wir methodisch bei der bisher eingeschlagenen Abfolge der Analyse:
Nach Darstellung der zeitgeschichtlichen Hintergriinde und der Besonderheiten der lite-
rarischen Gattung ,,Apokalypse* folgen nun Textanalysen auf der synchronen Ebene.
Dort, wo es notig ist (bes. in Offb 12), sollen religions- und motivgeschichtliche Er-
kenntnisse einbezogen werden. Auf diese Weise hoffe ich, eine solide Grundlage zu

Erhebung und Deutung der femininen Gemeindemetaphorik in der Offb zu erhalten.

" Vgl. dazu W. Thiede, Siifies Biichlein 213-242,
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§ 2 Die Himmelsfrau: Offb 12,1-18

Innerhalb der Offb iibt gerade das zwdlfte Kapitel eine gewisse Faszination auf Leser
und Leserinnen aus; denn hier wird eine Geschichte erzihlt, die schon auf den ersten
Blick sehr urtiimlich und mythisch anmutet. Als ,Erzdhlung’ unterscheidet sich Offb 12
formal von der iibrigen Offb, die in groflen Teilen aus Briefen (den sieben Sendschrei-
ben), Hymnen, Gebeten, Reihungen von Visionen und Auditionen besteht und nur selten
eine so konzentrierte und zugleich dynamische, mit zahlreichen Ortswechseln verbun-
dene Handlungsfolge zeigt wie in Oftb 12.

Auch die Wirkungsgeschichte des zentralen Bildes in Offb 12, der apokalyptischen
Frau’', ist einmalig: Kein Motiv aus der Offb hat wohl so hiufig Ausdruck gefunden in
der christlichen Kunst’*; bekannt ist etwa der Typus der ,Mondsichel-Madonna’, die
Darstellung einer Frau mit einem einer Gloriole gleichenden Sternenkranz iiber dem
Kopfund dem Mond bzw. der Erde mit einem lindwurmartigen Tier unter den Fii3en.
Mit Tiefenpsychologie und besonders mit der Analytischen Psychologie von C.G. Jung
Vertraute fragen sich unwillkiirlich, ob hier nicht in besonderer Weise archetypische
Bilder zum Einsatz kommen, die Ur-Angste oder Ur-Sehnsiichte ihren Ausdruck finden
lassen.

Ob es sich hier um ein Beispiel von femininer Gemeindemetaphorik handelt, ist nicht so
klar”, auch wenn es Indizien gibt, die dafiir sprechen. Die vielen Einzelziige animieren
zu teilweise sich widersprechenden Deutungen. Explizite Allegorisierungen fehlen, und
scheinbar klare Verweisungen werden durch weitere Motive in Frage gestellt. Damalige
Leser und Leserinnen verfiigten zwar iiber Kenntnisse (die uns heute nicht ohne
weiteres priasent sind und erst wieder aktiviert werden miissen), die ihnen ein ihrer
Situation angemessenes Verstindnis erleichterten. Trotzdem sollte nicht unterschétzt

werden, dass auch Zeitgenossen in Offb 12 mit ungewohnten Bildkombinationen und

"' In der Literatur finden sich verschiedene Bezeichnungen bzw. Namen fiir die doch eigentlich namen-

lose (vgl. M. Koch, Drachenkampf 160) Frau aus Offb 12: Die Rede ist vom ,,Sonnenweib*
(W. Bousset, Offb 343), von der ,,Sonnenfrau” (M. Koch, Drachenkampf; R. Bergmeier, Altes und
Neues — bei beiden jeweils im Titel), dem ,,groBe[n] Zeichen* (H. Gollinger, Zeichen; im Titel), dem
»Weib“ (H. Kraft, Bilder 137, als zeitgendssischer Autor neben vielen élteren Exegeten wie T. Zahn,
F. Boll), der ,glorreichen Frau“ (E. Schiissler Fiorenza, Buch 102). In gewisser Weise bleiben alle
Benennungen ,Notldsungen’, denn mit jedem Begriff kann nur ein Teilaspekt der Frauengestalt in
Offb 12 benannt werden. Ich entscheide mich fiir die Wendungen ,,Himmelsfrau und ,,apokalyptische
Frau“. ,Himmelsfrau® transportiert eine Aussage iiber die Herkunft der Frau (die Isotopie des
L»Himmlischen* spielt eine herausragende Rolle in der Darstellung und schliet die Sonne mit ein); mit
»apokalyptischer Frau® soll zum Ausdruck kommen, dass es sich um die Frauenfigur in der
Apokalypse des Johannes handelt.

2 Vgl. J. Fonrobert, LCI I 145-150. Vgl. auch M. Woelk, LThK °I 805-807.
7 Diese Unsicherheit verbindet Offb 12 mit 2 Joh (I. § 4).
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Bildfolgen konfrontiert wurden, die ihnen wahrscheinlich ritselhaft und nicht eindeutig

auflosbar schienen.

1. Textanalyse

1.1 Text und Ubersetzung

Kol onuelov péya odon &v 16 obpavd,

yuun TepLBePAnuévn Tov Hilov,

Kal 1) 0eANYN DTOKATW TAV TodDY ahThg
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GoTéPWY dLddeK,
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\ ’ b ’ \ ’
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kol €Porer adtole elg Ty yiv.

Kol 6 Spakwr éotnkey evamor Thg
YUVaLLKOG
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Und ein groBes Zeichen erschien am
Himmel:,

eine Frau, bekleidet mit der Sonne,

und der Mond unter ihren Fiilen

und auf ihrem Kopf ein Kranz von zwolf
Sternen,

und sie ist schwanger,
und sie schreit in Geburtswehen und in
Schmerzen zu gebéren.

Und es erschien ein anderes Zeichen am
Himmel,

und siehe,

ein grofer, feuerroter Drache,

der sieben Kopfe und zehn Horner hat
und auf seinen Kopfen sieben Diademe;

und sein Schwanz fegt das Drittel der Sterne

des Himmels weg
und er warf sie auf die Erde.
Und der Drache stellte sich vor die Frau,

die daran war zu gebéren,
damit,

sobald sie geboren hatte,
er ihr Kind auffresse.

Und sie gebar einen Sohn, ein ménnliches
(Kind),

der weiden wird alle Vo6lker mit eisernem
Stab.

Und fortgerissen wurde ihr Kind zu Gott
und zu seinem Thron.

Und die Frau floh in die Wiiste,
wo sie dort einen Ort hat,
bereitet von Gott,

damit man sie dort erndhre
tausendzweihundertsechzig Tage.

Und es entstand ein Krieg im Himmel,
Michael und seine Engel (mussten)
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Krieg fithren mit dem Drachen.
Und der Drache fiihrte Krieg
und seine Engel.

Und er bekam nicht die Ubermacht
und ihr Ort wurde nicht mehr gefunden
im Himmel.

Und geworfen wurde der grofe Drache,
die alte Schlange,

der Teufel und der Satan genannt wird,

der den ganzen Erdkreis irrefiihrt,
geworfen wurde er auf die Erde,

und seine Engel wurden mit ihm geworfen.

Und ich horte eine laute Stimme

im Himmel sagen:

Jetzt entstand das Heil und die Kraft

und das Konigtum unseres Gottes

und die Vollmacht seines Christus,

denn geworfen wurde der Ankléger unserer
Geschwister,

der sie anklagte vor unserem Gott Tag und
Nacht.

Und sie besiegten ihn

durch das Blut des Lammes

und durch das Wort ihres Zeugnisses,

und sie liebten ihr Leben nicht bis zum Tod.

Deswegen freut euch,

[ihr] Himmel und die ihr in ihnen zeltet!
Wehe der Erde und dem Meer,

denn der Teufel ist zu euch herabgekommen
und hat grofie Wut,

denn er weil3,

dass er wenig Zeit hat.

Und als der Drache sah,

dass er auf die Erde geworfen war,
verfolgte er die Frau,

die das ménnliche Kind geboren hatte.

Und gegeben wurden der Frau die zwei
Fliigel des groflen Adlers,

damit sie in die Wiiste fliege

zu ihrem Ort,

wo sie dort gendhrt wird eine Zeit und
Zeiten und eine halbe Zeit,

(fern) vom Angesicht der Schlange.



kol €Badev 6 6¢Lc €k tod otouatoc adtod 15a  Und die Schlange warf aus ihrem Maul

oTlow ThC yuvalkog Déwp WG TOTHOV, hinter der Frau Wasser (her) wie einen
Strom,

e adtny motaodpopmTor TOLNOT). b um sie mit dem Strom fortzutragen.

kel €Bondnoer M YA TH yuveikl 16a Und die Erde half der Frau,

kol frolgev 1 yf 0 oTope adTig b  und die Erde 6ffnete ihr Maul,

KoL KOTETLEY TOV TOTOUOV c und sie trank den Strom auf,

oV €Parer O Spakwy €k ToD OTORITOG d den der Drache aus seinem Maul warf.

ohToD.

Kl WpyLlodn 6 Spokwy €Tl Tf yuvelkl 17a  Und der Drache wurde zornig tiber die Frau,

Kol amiAber b  und er ging fort,

ToLfonl TOAEUOV UETR TOV AOLTAY TOD ¢ Krieg zu fiihren mit den Ubrigen ihrer

OTEPUITOS DTG Nachkommenschaft,

TRV TNPOUVTWY TEG €VToAdG ToD Beod d  welche die Gebote Gottes halten

Kol €xOvTwr Ty daptuplay Inood. e und das Zeugnis Jesu haben.

Kal éotafn éml v dupov tfg Goddoong. 18 Und er stellte sich auf den Sand des Meeres.

1.2 Stellung im Kontext und Textabgrenzung

Ein tragendes Ordnungsprinzip der Offb ist die Zahl Sieben, wie u. a. die Gestaltung der
drei groBen Visionsreihen im Hauptteil der Offb (4,1 — 22,5) erkennen lésst: Auf die
sieben Siegel (6,1 — 8,1) folgen die sieben Posaunen (8,2 — 11,19) und schlieBlich die
sieben Schalen (15,1 — 16,21). Doch nicht alle Visionen gehen in diesem Siebener-
schema auf; so auch die Kap 12 — 14, die zwischen die zweite und dritte Siebenerreihe
eingeschoben sind und damit eine Sonderstellung innerhalb der Offb einnehmen. Dabei
ist der Beginn von Kap 12 klar vom vorhergehenden Text abzugrenzen: Nachdem in
11,19 als Folge des siebten Posaunensignals (11,15) unter Blitz, Donner und Hagel die
Bundeslade sichtbar wird, erfolgt in 12,1 mit kal onpetlov péye don év 16 odpave ein
Neuansatz'*. Zugleich werden in 12,1-4b neue, in der bisherigen Darstellung der Offb
noch nicht genannte Akteure (mit ihren Eigenschaften, s. u.) vorgestellt. Von den nach-

folgenden ,,individual visions*’

ist Kap 12 abzugrenzen, denn dieser Textabschnitt
stellt mit der Auseinandersetzung zwischen Drachen und Frau eine in sich geschlossene

Handlungseinheit dar — allerdings unterbrochen vom Sturz des Drachen auf die Erde

™ Die Wendung wird in leichter Variation in V 3 wiederholt. Das bedeutet jedoch nicht, dass hier gleich

wieder eine neue Vision beginnt; vielmehr geht es darum, dass die beiden Hauptakteure parallel ein-
gefiihrt werden; vgl. A.Y. Collins, Combat Myth 14. Ndheres dazu unten.

7 Ebd. Gemeint sind die einzelnen Visionen in Kap 12 — 14, die sich nicht ohne weiteres in das

Siebenerschema einordnen lassen. Anders allerdings Austin Farrer, der auch zwischen den Trompe-
ten- und Schalenreihen genau sieben Visionen ausmachen will; vgl. A.Y. Collins, Combat Myth 13f.
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(V 7-12, s. u.). 12,18 bildet den Abschluss der Vision von Frau und Drache, leitet aber
durch den Ortswechsel (auf den Sand des Meeres) schon zu neuen Inhalten tiber: In
Kap 13 wird das satanische Gegeniiber der Frau durch die beiden Tiere (beginnend mit
dem Tier aus dem Meer in 13,1) konkretisiert; in Kap 14 werden Gericht und Heil
vorwegnehmend proklamiert.

Offb 12 befindet sich nicht nur formal’® im Zentrum des apokalyptischen Hauptteils’’,
sondern nimmt auch im konzeptionellen Aufbau der Offb eine zentrale Stellung ein,
denn hier wird gewissermallen die irdische mit der himmlischen Wirklichkeit verbun-
den: Das Kapitel steht ,,erklédrend-vermittelnd zwischen den Extremen der irdischen
Wirklichkeit, wie sie sich in den Sendschreiben présentiert, und der himmlischen Wirk-
lichkeit, wie sie die Thronsaalvision zeigt*’®. Kap 12 hat einen engen Bezug zu den
vorher und nachher dargestellten Visionen’”, auch deshalb, weil diese ,,den Weg [schil-
dern], der zur Authebung des diametralen Gegensatzes zwischen irdischer und himmli-
scher Wirklichkeit fiihrt**’.

1.3 Sprachlich-syntaktische Analyse und Struktur des Textes

Zunichst einige Beobachtungen zum Wortschatz: Der ganze Text enthdlt einen hohen
Anteil an Nomina®', die sich iiberwiegend auf die handelnden Personen beziechen: Am
haufigsten erscheinen die beiden Hauptakteure: die Frau und der Drache, ndamlich je-
weils achtmal®®. Unter den handelnden Personen werden auBerdem mehrfach genannt:
fiinfmal Gort (V 5c¢.6¢.10¢f.17d), dreimal seine Engel (V 7bd.9f)®, zweimal das Kind,

tékvov (V 4e.5¢), das in der pleonastischen Wendung viov dpoev (V 5a) als Sohn und

6 Vgl. H. Gollinger, Zeichen 119.
7 Vgl. U.B. Miiller, Offb 225.

M. Gielen, Satanssturz 175. Zur niheren Argumentation (die hier nicht im Einzelnen nachvollzogen

wird, um nicht die in den folgenden Abschnitten gebotene Textanalyse vorwegzunehmen) siche dort
172-175.

” Zur Einbettung in das Gesamtwerk und zum ,organischen Zusammenhang’ von Kap 12 mit der gan-

zen Offb vgl. auch H. Gollinger, Zeichen 119-126.

% M. Gielen, Satanssturz 175.

1 In jedem Vers — ausgenommen V 2 — finden sich von dieser Wortart mehr Vertreter als etwa Verben.

82 yuvm erscheint in V 1b.6a.13¢.14a.15a.16a.17a im Nominativ, Dativ und Akkusativ. spdxov wird in

V 3c.4c.7bc.9a.13a.16d.17a genannt, und zwar in der Regel (bis auf eine Ausnahme in V 7b) im No-
minativ — syntaktischer Niederschlag der Agilitdt und Dominanz des Drachen?

% Obwohl es sich bei ol &yyeror adtod in V 7b und V 7df um dieselbe Wortverbindung handelt,

transportiert das Syntagma doch sehr verschiedene Inhalte: In V 7b sind die Engel des Michael, die
,himmlischen Heerscharen’ gemeint, in V 7df die Gefolgschaft des Drachen, also der teuflische Hof-
staat.
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Mdnnliches (so auch in V 13d) prazisiert wird. Auch die Erde, 1 yn, gehort in diese
Reihe, agiert sie doch als Helferin der Frau in V 16a-c. In V 12c ist sie — zusammen mit
dem Meer — Adressatin des Weherufes; sowohl in V 12 als auch in V 16 erscheint sie
deshalb als personifiziert®.

Bei der Analyse der Verben® fillt auf, dass zwei Begriffe iiberdurchschnittlich hiufig
erscheinen, ndmlich verschiedene Formen von paAietr® und von tiktew®’.

Die teilweise etwas eintonige Verwendung bestimmter Verben®® und die Tatsache, dass
der Autor in zwei Fillen unmittelbar hintereinander Substantiv und Verb(en) vom
selben Wortstamm gebraucht (in V 7a-c kol €yéveto mOAepog ... toD ToAepfiont
émoréunoer und in V 10ef 6 katnywp TOV 4deAp@dr M@y, 6 katnyopdr adtolg), fiihren
zu einer gewissen lexikalische Monotonie — die moglicherweise, ebenso wie die
stereotype Aneinanderreihung der Sétze mit kal, vom Seher und Autor Johannes
bewusst im Rahmen seines Sprachkonzeptes® eingesetzt wird.

Umso iiberraschender mutet die Beobachtung an, dass unser Text doch auch eine Reihe
von Begriffen aufweist, die in der gesamten Offb nur hier im 12. Kapitel vorkommen.
Dazu gehoren die Wendung év yaotpl €youvoe (V 2a), die Verben déivw (V 2b),
apmalw (V 5¢) und tpédpw (V 6d.14c), das Substantiv tékvov (V 4e.5c), das Adjektiv

¥ In V 4b.9¢.13b dagegen dient die stereotype Wortverbindung eic v yfv als rdumliche Zielangabe
der Wurf- und Sturzaktionen des Drachen bzw. des Michael und seiner Engel; insgesamt wird 1 y1
jedoch sechsmal genannt, so dass der Begriff in der Statistik der Nomina an dritter Stelle (nach
Drache und Frau) steht.

% Wenn man das allgemeine Urteil W. Boussets, Offb 169 (,,Vulgire Vermischung der Tempora des

Aorist und Perfekts ... ist Charakteristikum der Apk®), zum Einsatz von Verben in der Offb beriick-
sichtigt, liegt beim Tempusgebrauch in Offb 12 eine auffillige Konsequenz vor: Der iiberwiegende
Teil der Verben wird in einer Aoristform verwendet. In der Regel diirfte es sich dabei um historischen
oder effektiven Aorist handeln. Gerade bei den mehrfach benutzten Aoristformen von Baiiev sind
beide Gebrauchsvarianten vorstellbar: Das Hinabstiirzen des Drachen kann als in der Vergangenheit
erfolgte Handlung berichtet werden (historischer Gebrauch); in der Aussage diirfte jedoch auch
mitschwingen, dass mit diesem Sturz ein ,,Tag und Nacht“ (vgl. V 10f.) wihrendes Geschehen end-
giiltig zum Abschluss gebracht wurde (effektiver Gebrauch).

% Insgesamt sicbenmal, namlich in V 4b.15a.16d im Aor. Akt. und in V 9a.9¢.10e.13b im Aor. Pass.

¥ Insgesamt fiinfmal: in V 2b.4d im Infinitiv, in V 4e; im Konjunktiv und in V 5a.13d im Indikativ.

8 Es ist offensichtlich, dass der Autor sich, gerade was BaAielv angeht, nicht um einen abwechslungs-

reichen Sprachduktus bemiiht. ,,Zum Schluss wire noch zu erwdhnen, dass der Stil der Apk sein
Geprige durch eine gewisse monotone und namentlich in Wiederholungen sich ergehende Breite
erhilt” (W. Bousset, Offb 177).

8 Vgl. dazu E. Schiissler Fiorenza, Buch 50: ,,Obwohl Johannes richtiges Griechisch zu schreiben ver-

mag, verfalt er das Buch in einem hebraisierenden Dialekt, der seiner Sprache einen hieratischen
traditionellen Charakter verleiht®. H. Conzelmann/ A. Lindemann, Arbeitsbuch 19, driicken es in der
7. Aufl. ihres Buches von 1983 noch so aus (anders dagegen etwa in der 13. Aufl.): ,.... die Johannes-
apokalypse sprachlich vollig aus dem Rahmen féllt: Sie schreibt — grob gesagt — Semitisch mit
griechischen Vokabeln®. Damit lassen Conzelmann/ Lindemann offen, ob es sich um ein bewusst ein-
gesetztes Stilmittel oder schlichtweg sprachliches Unvermdgen des Autors handelt.
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gpoev (V 5a.13d), und die Ortsangabe eic thy épnuov (V 6a.14b)°. Ein ntl Hapax-
legomenon ist der Begriff motoapopopntoc (V 15b). Insgesamt fallt auf, dass diese beson-
deren Begriffe nicht gleichmafig iiber den Text verteilt sind, sondern sich auf das erste
und letzte Drittel des Kap 12 konzentrieren®".

Der Satzbau erscheint in der Regel nicht ungewoOhnlich; Haupt- und Nebensitze
wechseln sich ab und sind durch Konjunktionen oder Relativpronomina verbunden.

Ein besonderes syntaktisches Stilmittel ist in den Versen 1-4b zu beobachten: Die
beiden ersten Satzreihen, ndmlich V 1-2 und V 3-4b, die die zentralen Figuren des
Kap 12 (Frau und Drache) vorstellen, sind weitgehend parallel konstruiert (Paral-
lelismus membrorum)®*: Die mit yout) mepipepAnuévn (V 1b) und dpdxwy péyec (V 3c)
eingeleiteten Satzteile sind beide Male als prizisierende Apposition zum in V la und
V 3a genannten Subjekt Zeichen (onuelov) zu verstehen. Es folgt in beiden Satzreihen
eine genauere, von der Form her identische, Beschreibung dieses Subjektes — zunéchst
mit einer Partizipialkonstruktion (V1b: mepiefAnuevn tov Hitov, V 3c: €xwv kebodig
enta kol képata déko) und dann mit durch kel angebundenen elliptischen Sétzen, denen
das Pridikat (moglich wire eine Form von elval oder éxewv) fehlt: V 1cd: und der Mond
unter ihren Fiifsen und auf ihrem Kopf zwolf Sterne; V 3e: und auf seinen Kopfen sieben
Diademe. Die letzten Teilsdtze der beiden Satzgeflige sind jeweils wieder mit einem
finiten Verb (bzw. zwei Verben) konstruiert: in V 2b kpaler und in V 4ab oiper und
€Barev. So spiegelt schon die parallele Konstruktion der ersten Satzgefiige auf
syntaktischer Ebene die Konkurrenz der beiden Hauptakteure.

Bei der Wortstellung innerhalb des Satzes fallt auf, dass im ersten Teil des Textes
iiberwiegend die Abfolge Subjekt” — Pridikat dominiert™. Ab V 10 folgen Pridikat-
Subjekt-Sitze”. Meines Erachtens entspricht diese Beobachtung einer im Text sich
entwickelnden Dynamik der Ereignisse: Im ersten Teil des Kap 12 geht es iiberwiegend

um die Prdsentation der Ausgangslage. Der Text beantwortet die Frage: Wer agiert in

% Ausnahmen: tékvov wird noch einmal im Sendschreiben an die Gemeinde in Thyatira (2,23) und
€pnuog in der Einleitung zur Vision tiber die Hure Babylon (17,3) verwendet.

°' Dieser Befund ist ein wichtiges Indiz, wenn es darum geht, Textgenese und Traditionsgeschichte von

Offb 12 eingehender zu beleuchten. So ist anzunehmen, dass die V 1-6 und 13-16 eine urpriinglich zu-
sammenhédngende Einheit bildeten, die dem Verfasser moglicherweise sogar in miindlicher Gestalt
vorlag; erst nachtriaglich wurden die V 7-12 eingefiigt (vgl. U.B. Miiller, Offb 241f).

Dabei wird allerdings die Abfolge der Satzglieder von V 1la (Subjekt — Attribut — Priadikat — lokale
Adverbialbestimmung) in V 3a umgekehrt (Chiasmus); lediglich die Adverbialbestimmung é&v 1¢
obpav@ bleibt als ,,zuverldssige” Ortsangabe an ihrem Platz am Ende des ersten Teilsatzes.

92

% Natiirlich vorausgesetzt, ein Subjekt ist explizit genannt.

* So etwa in V la: ein grofles Zeichen erschien; V 4a: sein Schwanz fegte; V 4c: der Drache stand,

V Of: seine Engel wurden geworfen.

% So etwa in V 10b-d: Jetzt entstand das Heil und die Kraft ...; V 15a: es warf die Schlange; V 17a:
zornig wurde der Drache.
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welcher Konstellation®? Nachdem die in diesem Kontext Jletzten’” bedeutenden
Handlungstrager (Michael und seine Engel) eingefiihrt sind, ereignet sich das
Entscheidende”’. Wenn nun im zweiten Teil des Kap 12 das Pradikat fast durchgingig®®
vorangestellt wird”’, betont dies den Handlungscharakter des Textes und unterstiitzt den
Eindruck von immer schneller abrollenden Ereignissen.

Insgesamt deutet zunéchst eine Reihe von Indizien darauf hin, dass es sich bei Kap 12
um eine kohdrente Texteinheit handelt: Hingewiesen wurde bereits auf die hdufigen
Wiederholungen von bestimmten Substantiven (allen voran Frau, Drache, Erde), Ver-
ben (werfen und gebdren) und Wortstimmen (moiep-, katnyop-), die wesentlich zum
inneren Zusammenhang beitragen. Ein weiteres Mittel ist die Verbindung durch Kon-
junktionen, die sich der Autor in iiberreichem Malle zunutze macht — v. a. was die Ver-
wendung des beiordnenden kai anbelangt: Jeder neue Vers'* wird damit eingeleitet und
auch innerhalb eines Satzgefiiges findet das kleine Wort so hdufig Verwendung, dass es
mit 46 Nennungen mehr als zehn Prozent des gesamten Wortbestandes ausmacht'®'.
Auch die hiufig verwendeten (Possessiv-)Pronomina stehen im Dienste der Kohdrenz:
Fiinf Begriffe werden ausdriicklich mit a0tfic der Frau zugeordnet (V 1c: ihre Fiifie;
V 1d: ihr Kopf: Vée.5c: ihr Kind;, V 14b: ihr Ort; V 17c: ihre Nachkommenschaft)'*.
avtod wird fast ebenso hdufig verwendet und kennzeichnet Kopf (V 3e), Schwanz
(V 4a), Engel (V 7d) und Rachen (V 15a.16d) als dem Drachen bzw. der Schlange

103 Auffillig ist auBerdem, dass in V 10c-f dreimal fudv verwendet wird (das

zugehorig
Konigtum unseres Gottes ... der Ankldger unserer Geschwister ... vor unserem Gott) —

dieses Personalpronomen in der ersten Person Plural bezieht sich auf keine in unserem

% Vgl. Zeichen, Schwanz, Drache, Frau, Michael, Drache, Ort, Engel als vorangestellte Subjekte.

7 Bestitigt durch den Hymnus in V 10: Jetzt entstand das Heil und die Kraft und das Konigtum unseres

Gottes und die Vollmacht seines Gesalbten ...Ab hier geht es um das, was die Gegenwart (,,jetzt“!) der
Hoérerinnen und Horer bestimmt und in den folgenden Versen mit den Bildern der Verfolgung und Er-
rettung in der Wiiste und dem Krieg des Drachen gegen die Nachkommenschaft auf der irdischen
Ebene dargestellt wird.

% Mit einer Ausnahme: V 11a.

% Das ist allerdings auch die Norm im NT. Vgl. dazu F. Blass/ A. Debrunner/ F. Rehkopf, Grammatik

401 (§ 472.1): ,,Es hat sich im NT (namentlich bei den Erzdhlern) aber eine gewisse Normalstellung
herausgebildet: Konjunktion (Satzanfang) — Pradikat — Subjekt — Objekt — Ergénzungen ... Sobald
jedoch irgendein Nachdruck auf einem Satzteil liegt, bewirkt das sofort dessen Voranstellung*.

1% Ausnahme: V 12. Hier erfolgt die Verkniipfung mit dem vorhergehenden Text durch i todro.

1% Neben dem ebenfalls beiordnenden o06¢ (V 8b) finden sich noch unterordnende Konjunktionen wie

v (V 4e.6d.14b.15b), rav (V 4ey), 6tv (V 10e.12dg.13b) und 6te (V 13a).

12 1n V 6d und V 15b steht das feminine Personalpronomen im Akkusativ Singular a0ty fiir yov; in

V 13cd bezieht sich das Relativpronomen auf die vorher genannte Frau (¢5lwfev v yuveike #rig
€teker TOV dpoeva).

1% In V 11a ist mit adtév (Akk.) ebenfalls der Drache gemeint.
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Text ausdriicklich genannte Personengruppe und diirfte vor allem dem Zweck dienen,

die den Text rezipierenden Christusgldubigen anzusprechen und einzubezichen'*,

Einige Beobachtungen aus dem Grenzgebiet von sprachlich-syntaktischer und seman-
tischer Analyse zeigen, dass der Text in drei Einheiten aufgeteilt werden kann:

1) Dazu gehort die Verteilung der vom Autor gewdhlten Begriffe und Wendungen
innerhalb des Textes. Speziell die Nomina, die als belebte Subjekte figurieren — auf
semantischer Ebene also die Handlungstrager —, treten in Kap 12 keineswegs konti-
nuierlich auf: So erscheinen insgesamt nur zwei Figuren {iberhaupt im ganzen Text,
nimlich der Drache und Gott'”. Ein erster Abschnitt (V 1-6) zeichnet sich durch ein
konzentriertes Personeninventar aus: Frau, Drache, Kind und Gott agieren. Eine zweite
Textsequenz (V' 7-12) grenzt sich dadurch ab, dass Frau und Kind keine Rolle spielen,
dafiir aber — neben den ,Dauerakteuren’ Gott und Drache — Michael, Engel und Teufel
auftreten, die in einem dritten Textteil (V 13-18) wieder ausgeblendet werden; dafiir
sind hier noch einmal Frau und Kind und eine Reihe neuer Mitspieler genannt: Adler,
Erde, Nachkommen und Jesus.

Schematisch kann dies folgendermaBen dargestellt werden'*’:

V 1-6 (I) V7-12 (1) | V 13-18 (I1I)
Frau XXX XXXXX
Drache, Schlange XX XXXX XXXX
Volker X
Gott XX (X)(X) X
Kind, Ménnlicher (Sohn) XXX X
Michael X
Engel XXX
Satan, Teufel XXX
Christus (X)
Ankléger X)
Geschwister X)
Lamm (X)
Himmel 000 00 X
Zeltende X

104 Vgl. M. Karrer, Johannesoffenbarung 216, der die V 10b-12 als Kommentar einordnet.
19 Ein erster Hinweis darauf, wer die eigentlichen Gegenspieler sind.

1% X steht jeweils fiir eine Nennung, (X) meint je eine Figur in der ,,besprochenen Welt“ (in der Rede
tiber die Ereignisse; vgl. H. Weinrich, Tempus 44-69). 0 bedeutet: Der Begriff erscheint hier, aber
nicht als Akteur, sondern als Ortsangabe.
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Erde 0 0X 0 XX
Meer X 0
Adler X
Nachkommen X
Jesus X

Dem entspricht die oben gemachte Feststellung zur Verteilung der offenbarungsinternen
Hapaxlegomena.

Eine weitere Beobachtung zur Wortwahl unterstiitzt die hier getroffene Einteilung: Ab-
schnitt I spricht nur vom Drachen als Widersacher. In Abschnitt II wird dieser aus-
driicklich mit der alten Schlange, dem Teufel und dem Satan identifiziert (V 9a-c). Zu
den zahlreichen Synonymen fiir 6pakwv gehdren auch noch die Partizipialverbindung
der den ganzen Erdkreis Irrefiihrende (0 mhovav thy olkougévny 0Anv, V 9d) und die
Wendung der Ankliger unserer Geschwister (0 katiywp TtV &beAddr Mudv, V 10e).
Abschnitt IIT beschrénkt sich wieder auf die Verwendung von épakwv und das seman-
tisch naheliegende 0 ddLc.

2) Auch die hédufig wechselnden Ortsangaben bestirken die Einteilung in drei Text-
segmente. Hier wird ndmlich eine parallele Struktur der einzelnen Abschnitte deutlich:
Das Zeichen, die Frau, erscheint in V la im oder am Himmel (v 16 olpov®), die
Handlungssequenz endet aber mit der Flucht der Hauptfigur in die Wiiste (eic tnv
€pnuov). Abschnitt IT beginnt ebenfalls mit év 1@ obpav® und endet in V 12 mit der
Feststellung, dass der Teufel (= Drache) auf die Erde hinabgestiegen sei (6tL katépn 0
dLaBorog mpog Luag). Nachdem sich in den ersten beiden Abschnitten eine Oben-Unten-
Dynamik entwickelt hat (die Entriickung des Kindes in V 5S¢ lésst sich hier gut mit ein-
ordnen)'”’, befinden sich nun im dritten Abschnitt die beiden Gegenspieler wieder auf
einer Ebene — der weitere Handlungsverlauf scheint zunéchst auf der Horizontalen zu
spielen, deutet dann aber doch wieder eine vertikale Bewegung an: Der Wasserstrom
wird von der Erde hinuntergeschluckt (katémiev; V 16c), so dass der Drache sich von
der Frau abwendet und auf den Sand des Meeres (émL iy &upov tig Baddoong; V 18)

tritt, aus dessen Untiefen in der nédchsten Szene (ab 13,1) ein Tier heraufsteigen

197" Auf der inhaltlichen Ebene schafft die Entriickung des Kindes zum Thron Gottes eine Verbindung zur
Thronsaalvision in 4,2 — 5,14 und damit ,,zur himmlischen Realitét der schon angebrochenen endzeit-
lichen Herrschaft Gottes. In Erginzung dazu stellt die entgegengesetzte Bewegung von Frau und Dra-
che auf die Erde und der dort mit Hilfe der beiden Tiere ausgetragene Krieg mit ihren Nachkommen
den Bezug zur irdischen Realitdt der Gemeinden dar, die sich von der Herrschaftsideologie des romi-
schen Imperiums bedroht sehen* (M. Gielen, Satanssturz 174). An dieser Stelle wird im Text mani-
fest, was eingangs (siche oben 1.2) zur zentralen Stellung von Kap 12 innerhalb der gesamten Oftb
gesagt wurde: Die gegenldufige Bewegung im Text verkniipft gewissermaflen die irdische
Wirklichkeit der Sendschreiben (Kap 2 und 3) mit der himmlischen Realitdt der Thronsaalvision
(Kap 4 und 5). Vgl. ebd. 172-175.
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(avapaivov) wird. Jeder der drei Abschnitte ist also von zwei Ortsangaben gerahmt, die
jeweils den Ausgangs- und den davon verschiedenen Endpunkt der einzelnen Hand-
lungseinheiten benennen. Da es sich hier um ein fiir diesen Text wichtiges struktur-
schaffendes Prinzip handelt, muss m. E. V 18 mit einer erneuten und letzten Ortsangabe
zum Textcorpus dazugerechnet werden.

Unterschiedliche Figurenkonstellationen, wechselnde Ortsangaben und wechselnde

108

Handlungssequenzen ™ sind deutliche Gliederungsmerkmale, so dass wir schlielich

199 konstruiert. Die drei

festhalten konnen: Oftb 12,1-18 ist in Form einer Einschaltung
genannten Abschnitte verhalten sich zueinander in der Weise, dass der dritte Abschnitt
eng mit dem ersten verkniipft ist und das dort beschriebene Geschehen fortfiihrt. Der
zweite Abschnitt ist eingeschoben, als ,Blick hinter die Kulissen’ dazwischengeblendet.
Auch wenn der Bruch bzw. Ubergang in V 7 sehr deutlich zu spiiren ist (unvermitteltes
Auftreten Michaels und seiner Engel), bemiiht sich der Autor doch, in V 13ab auf das in
Abschnitt II Geschilderte zu rekurrieren (ki 6te €ldev 0 Spokwy OTL €PANON €l TV
yfiv) und mit V 13cd.14bc an Abschnitt I — die Geburt des Kindes durch die Frau und

ihre Flucht in die Wiiste — wieder anzuschlieBen''’.

1.4 Semantische Analyse

Ausgangspunkt fiir die semantische Analyse soll die im Anschluss an die sprachlich-

syntaktische Untersuchung erhobene Gliederung sein, die ,,semantisch gefiillt und er-

«lll

probt werden* " will. Die folgende Analyse orientiert sich deshalb an der Gliederung in

drei Textsequenzen.

a) Zentrale Bedeutungsebenen in V 1-6

2 3

Mit yuv''? ist eine der Hauptisotopieebenen'"” im ersten Textabschnitt erdffnet, die

unter dem semantischen Merkmal ,,menschlich® gefasst werden kann. Zu dieser Ebene

"% Diese orientieren sich im Grunde an den hier besprochenen Handlungstrigern. Zur ,, Textgliederung
anhand von Handlungssequenzen® vgl. P. Busch, Drache 42-44.

' Ein von Johannes hiufig verwendetes kompositorisches Mittel, das nach E. Schiissler Fiorenza, Buch
54, fiir das Verstehen der Offb entscheidend ist.

"% So kommt es gerade in V 14 zu zahlreichen wortlichen Wiederholungen von Elementen aus V 6: eic
™y €pnuov, témov, 6mov, ékel und — leicht abgewandelt: statt tpédpwoLy — Tpédetat.

"1 AL Stock, Umgang 34.

"2 yuur, in der gesamten Offb 19x verwendet, kommt hier zum dritten Mal vor: In 2,20 war von der Frau
Isebel die Rede, die als reale Person in der Gemeinde Thyatira wirkt und vom Seher als Liigen-
prophetin gebrandmarkt wird; 9,8 beschreibt die Heuschreckenmonster, die nach der fiinften Posaune

191



gehoren mepLBePAnuévn, Tov moddY wadtiic und éml thg kebarfic adthc (V 1b-d). Das
Possessivpronomen adtfi¢ in V 1cd und die nachfolgenden Begriffe in V 2, ndmlich év
yaotpl €xelv, Wdivewy und tiktew (auch in V 4de;.5a), ebenso wie tékvov (V 4e.5¢),
vibe/ dpony (beide in V 5a) spezifizieren''* diese erste semantische Ebene in der Weise,
dass als gemeinsames Merkmal jetzt ,,weiblich, gebdrend“ oder ,,die Frau in der
Eigenschaft als Gebédrende* festzuhalten ist.

In dieses erste semantische Feld ,,Frau‘ ist eine weitere Isotopieebene eingelagert, die
syntagmatisch und syntaktisch eng mit ihr verkniipft ist: die semantische Ebene der
Himmels-Korper Sonne, Mond und Sterne in V 1b-d, die mit der Frau iiber mept-
BePAnuevn und otépavog in eine unerwartete semantische Korrelation gebracht werden.
Wihrend bekleidet (mit) und Frau semantisch kongruent sind, zahlt HAtog im gidngigen
Sprachgebrauch nicht zu der Klasse von Lexemen, die an mepiBefAnuévn anschlieBbar
sind'"”. Spitestens hier wird deutlich, dass es sich bei der Frau um eine Metapher, ein
Sprachbild handelt — oder wie der Autor selbst in V la in diesem Sinn verkiirzt
formuliert: ein Zeichen. Durch die Verkniipfung der beiden disparaten Sinnbezirke
entsteht eine neue Sinnebene, die ihre lexikalische Entsprechung in onuetov findet, dem
ersten bedeutungstragenden Lexem des Textes, das dem Ganzen ein semantisches

Vorzeichen verleiht.

auf die Menschheit losgelassen werden, als Wesen mit Menschengesichtern und Haar wie Frauenhaar
(tplyac w¢ tplyag yuvaik@dv). Im Kap 12 erscheint Frau achtmal (s. 0.); erst in Kap 17 ist wieder von
einer blutriinstigen und mit Kostbarkeiten prunkenden Frau mit dem Namen ,,Babylon, die Grofie
(sechs Nennungen von yuvr|, dreimal mopvn = Hure) die Rede (dazu unter § 3). In Kap 19 und
Kap 21f. wird die Frau des Lammes, die auch als Braut bezeichnet wird (19,7; 21,9; 22,17), genannt
(dazu unter § 4). Bestitigt sich diec Annahme, dass die Frau von Kap 12 ein Sinnbild der Christen-
gemeinde darstellt, bleibt der Begriff yuvm also im GroBen und Ganzen reserviert flir die Darstellung
der beiden GroBen, nimlich Gemeinde und ,Welt’, um die moglicherweise das zentrale Interesse der
Offb kreist.

' Der Begriff ,Isotopie” stammt von A.J. Greimas (vgl. J. Link, Literatursemiotik 20) und wird hier

synonym zu (einheitliches) semantisches Feld bzw. gleiche semantische Ebene verwendet. Vgl.
O. Schwankl, Sadduzderfrage 104: ,,.Die Elemente des Textes, die sich durch ein ,rekurrentes Sem’
[ein sich wiederholendes Bedeutungsmerkmal, M.R.] zu einer Gruppe zusammenfassen lassen, bilden
eine semantische Ebene, die man Isotopie nennt”. In der Textlinguistik, die sich mit sprachlichen
Feldern befasst, herrscht keine einheitliche Terminologie; ebenso variieren die verschiedenen Kon-
zeptionen; vgl. dazu etwa 1. Kitzberger, Bau 10-16. W. Egger, Methodenlehre 74-158 vermeidet vollig
den Begriff ,,Feld* und spricht lieber von ,,Sinnlinien* (ebd. 97).

14 ygl. W. Kallmeyer, Lektiirekolleg 151-153. Die Rezipienten der Offb diirften durch diese Zusammen-

stellung nicht allzu irritiert sein, auch wenn das gewohnte Wahrnehmungsmuster gestort ist, denn
ihnen ist diese Art der Kombination schon aus vorausgehenden Texten der Offb bekannt.

'3 vgl. W. Kallmeyer, Lektiirekolleg 121-127.
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Eine weitere wichtige Isotopie des Textes ist unter dem Begriff ,,Ungeheuer* zu fassen.
Dazu gehdren Spakwv''®, muppde, Exwr keporde emtd kel képate déke in V 3cd, 1) olpl
adtod ovpel in V 4a und katadoyn in V 4e.

Frau und Drache erscheinen als klar abgetrennte Sinnbezirke und sind einander doch
kontrastierend zugeordnet. In der sprachlich-syntaktischen Analyse wurde bereits auf
die weitgehend identische Konstruktion von V 1-2 und V 3-4b hingewiesen. Auf der
semantischen Ebene wird dieser grammatische Parallelismus in der Weise wiederholt,
dass die beiden Protagonisten in vergleichbaren semantischen Beziligen prasentiert wer-
den: Sowohl Frau als auch Drache sind im Text zu Beginn ihrer Darstellung als Zeichen
klassifiziert (V 1a.3a), beide werden zundchst in ihrem duferen Erscheinungsbild be-
schrieben (V1b-d.3cd) und dann durch ihr Handeln als lebensschaffende (tikteiv/ gebd-
ren in V 2b) versus (lebens-)vernichtende (sein Schwanz fegt das Drittel der Sterne des
Himmels weg und warf sie auf die Erde in V 4a, damit er ihr Kind auffresse in V 4e)
GrofBen gekennzeichnet.

Die Himmels-Korper wurden schon im Zusammenhang mit der Kleidung der Frau ge-
nannt (s. 0.); sie zdhlen zur Isotopie ,,Himmel* im Sinne von Firmament oder Himmels-
gewoOlbe. Neben dieser manifesten Ebene des wortlichen Sinns gibt es aber in unserem
Text — wenig verwunderlich bei einem Abschnitt aus der ,Heiligen Schrift’ — die ,,kon-
notierte (religidse) Isotopie''’, bei der Himmel als Ort der Gottesnihe bzw. des gottli-
chen Hofstaates verstanden wird''®, Die Nominalverbindungen mpog tov 6eov kal TpOg

119

tov Opovor altod (V 5cd) ~ zédhlen hierzu, aber wohl auch einige Pradikate, namlich

apon (V 1a), npmacdn (V 5¢) und tpédpworr (V 6¢), die nicht unmittelbar erkennen las-
sen, wer der eigentliche Urheber der Handlung ist'*’.
Die Klassifizierung als ,,Zeichen* 21 14dt zu dem Versuch ein, im Text die semiotischen

Grundkategorien SIGNIFIKANT, SIGNIFIKAT und REFERENT auszumachen'??: Der Autor

" In der ersten Textsequenz viermal explizit genannt in V 3c.4c.7bc. Vgl. oben unter 1.3.
"7y, Link, Literatursemiotik 20.

"8 Es sollte allerdings bedacht werden, dass im antiken Weltbild gerade bei ,Himmels-Erscheinungen’
aller Art religiose Konnotationen wesentlich ndher lagen als im sékularisierten 21. Jh., so dass in die-
sem Fall schwer zwischen dennotierter (,,direkter”) und konnotierter (,,indirekter) Bedeutung zu un-
terscheiden ist.

19 ¢y 1§ odpavd (V 1a.3a) ist eher nicht dazuzurechnen.

"% Die genannten Verben verfiigen nicht iiber das semantische Merkmal des Géttlichen ,,an sich, der

Kontext legt allerdings nahe, dass jeweils Gott und/ oder seine Engel handelndes Subjekt sind. Die
Isotopieebene des ,,Gottlich-Himmlischen wird sich durch rekurrenten Gebrauch von Gott
(V 10cf.17d) und Himmel (V 7a.8b.10a.12b) und weitere an den gleichen Sinnbezirk anschieBende
Lexeme wie Michael (V 7b) und Engel (V 7bd.9f) vor allem im zweiten Textabschnitt fortsetzen.

121 gnuelov taucht innerhalb der Apokalypse in Offb 12,1 erstmals auf und wird in V 3 gleich nochmals

aufgegriffen, um das Gegenbild der Frau, den Drachen, einzufiihren. Danach erscheint onpeiov noch
finfmal im Text der Offb: zum einen im selben Sinn wie in Kap 12 als himmlisches Zeichen, das von
Gott kommt (ndmlich in 15,1), und zum andern in 13,13f,; 16,14; 19,20 als ,,Scheinwunder widergdtt-
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der Offb operiert mit den SIGNIFIKANTEN yuvr und 8pakwy und erlautert, klart und pra-
zisiert das Konzept, die Idee, das jeweilige SIGNIFIKAT, das zu den SIGNIFIKANTEN Frau
und Drache gehért, durch die nihere Beschreibung der beiden GroBen'>, namlich ihrer
duBeren Erscheinung und ihrer Handlungen, die im Fall der Frau lebensschaffend-
schopferisch, beim Drachen jedoch destruktiv-lebensvernichtend dargestellt werden.

Damit stellt er ,,Inte:rpretanten“124

zur Verfiigung, so dass eine bestimmte Vorstellung
iiber die den SIGNIFIKANTEN Frau und Drachen zugehorigen SIGNIFIKATE — verkiirzt
konnen wir hier in Abschnitt I von Lebensspenderin und Lebenszerstorer sprechen —
gewonnen werden kann. Offen und unklar bleibt fiir beide GroBen allerdings (noch?)
der jeweilige REFERENT, auf den sie sich beziehen — ja, es ist sogar zundchst fraglich, ob

125

es iiberhaupt fiir Frau und Drache einen REFERENTEN gibt ©°. Wenn der Autor Frau und

Drache Zeichen nennt, spricht er damit nicht nur an, dass im Folgenden ein himmlisches

Zeichen, eine Vision, beschrieben werden soll'%

, sondern macht genau diese Problema-
tik explizit: Den Sprachzeichen Frau und Drache (die auf der semantischen Ebene als
optisch wahrnehmbare Zeichen geboten werden) sind nicht die konventionellen Inhalte
zugeordnet; sie verweisen vielmehr auf andere GroBen, die durch (verbal erlduterte)
visuelle Interpretanten in Erscheinung und Wirkung zwar erkldrt werden, deren Ent-

sprechung in der Realitdt jedoch ritselhaft ist und vielleicht auch bleiben soll.

licher Miachte* (H. Gollinger, Zeichen 73). Im gesamten NT sind diese beiden, aber auch noch weitere
Bedeutungen vertreten: onpelov kann ,Kennzeichen* (Lk 2,12), ,,Anzeichen (Mk 13,4), ,,War-
nungszeichen” (1 Kor 14,22), ,,Wahrzeichen* (2 Kor 12,12), ,,Wunder* (Mt 12,38) und ,,schreck-
I[iche], nie gesehene Himmelserscheinungen® (Lk 21,11.25) meinen; vgl. W. Bauer, Worterbuch
1495-1497.

122 ygl. U. Eco, Zeichen 28f. Eco zufolge ,.gibt es einen Konsensus des gesunden Menschenverstandes

zwar iiber die Dreiteilung, aber nicht iiber die Namen, mit denen man die drei Pole bezeichnen soll*
(ebd. 30). Im Gegensatz zu F. de Saussure, der unter Zeichen eine Verbindung aus SIGNIFIKANT und
SIGNIFIKAT versteht, benutzt Eco Zeichen als Synonym fiir SIGNIFIKANT.

123 U. Eco, ebd. 28f, erklirt dieses Vorgehen am Beispiel Pferd: ,,Der Signifikant /Pferd/ designiert nichts

fiir einen Eskimo, der kein Deutsch kann (also unseren Kode nicht zur Verfligung hat). Will ich ihm
das Signifikat von /Pferd/ erkldren, so kann ich das Wort in seine Sprache iibersetzen, kann ihm eine
Definition von Pferd geben, so wie ein Worterbuch oder eine Enzyklopédie es tut, oder ich kann ihm
ein Pferd zeichnen. Wie wir spiter sehen werden, haben alle diese Losungen gemeinsam, daf3 ich ihm
anstelle des zu erkldrenden Signifikanten andere (verbale, visuelle usw., die wir als die Interpretanten
des Zeichens bezeichnen) anbiete.

124 ygl. ebd. 29.171f.

'2 U. Eco macht am Beispiel Einhorn deutlich, dass hier sehr wohl Signifikant und Signifikat auszuma-

chen sind, wihrend es einen Referenten ,,Einhorn* nie gegeben hat (ebd. 29f).

126 7ur Bedeutung von onuetov siehe unter 2.1.
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Schematische Darstellung:

SIGNIFIKAT: SIGNIFIKAT:
Lebensspenderin Lebenszerstorer
SIGNIFIKANT: REFERENT: SIGNIFIKANT: REFERENT:

Zeichen ,,Frau“ ?? Zeichen ,,Drache* 2?7

b) Semantische Strukturen in V 7-12

Mit Krieg in V 7a ist das Stichwort fiir einen neuen Sinnbezirk gegeben, der die isoto-
pen Elemente moAepfioal peta (V 7b), émoréuncer (V 7c¢), ook loyvoer (V 8a), €BAnem
(V 9ae.10e) und éviknoav (V 1la) enthilt, die unter dem gemeinsamen semantischen
Merkmal ,,in Auseinandersetzung, um Macht ringend“ gefasst werden konnen. Die
Antagonisten sind der aus Abschnitt I bekannte Drache und der bis zu diesem Zeitpunkt
noch nicht erwéhnte Michael und seine Engel. Der Text nimmt damit eine unerwartete
Wendung, denn die zu Beginn breit dargestellte Opposition Drache — Frau spielt keine
Rolle mehr, sondern hat sich vielmehr verlagert zu einem Konflikt zwischen der
,himmlischen Allianz’ um Michael und dem Ungeheuer, das in V 9 mit zahlreichen
synonym gebrauchten Begriffen als alte Schlange (V 9b), Teufel (V 9c.12d), Satan
(V 9¢) und den ganzen Erdkreis Irrefiihrender (V 9d) ,geoutet’ wird. Wéhrend die Frau
also tiberhaupt keine Erwdhnung mehr findet, erhilt der Drache Namen, wird mit ver-
trauten GroBen identifiziert'?’.

In V 10f. fallt die Haufung bedeutungsschwerer Theologumena wie owtnple, d0voyiLc,
Baoiiele, €Eovole oD ypLotod, TO alpa Tod dpriov, Adyog Thg paptuplag, Yuyn und
Bavatog auf. Zu den Geschehnissen im Himmel (V 7-9) bringt der Autor in V 10-12 mit
Hilfe der grofien Stimme (fixovon ¢wrny peyainy; V 10a) einen Kommentar, der ver-
deutlicht, was sich hier ereignet und welche Konsequenzen dies fiir Erde und Meer hat.
Abschnitt II schldgt gewissermallen die Briicke zwischen dem himmlisch-géttlichen und
dem irdischen Bereich (der jetzt primér durch die Herabkunft des Teufels qualifiziert
ist; V 12c-g). Wie eng Himmel und Erde verbunden sind, wird in V 10 deutlich, wenn
die himmlische Stimme den Satan als Ankliger unserer Geschwister bezeichnet: Der

Gebrauch von &deAdpol zusammen mit der nachfolgenden Erlduterung (V 11: und sie

127 Textlinguistisch formuliert: Das Lexem Drache wird in eine Isotopieebene integriert, die eine
»semantische Spezifikation ermdglicht, so dass genauere Referenzanweisungen dariiber zustande
kommen, wer oder was unter Drache zu verstehen sei. Vgl. W. Kallmeyer, Lektiirekolleg 150-153.
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besiegten ihn durch das Blut des Lammes und durch das Wort ihres Zeugnisses ...)
macht deutlich, dass es hier um die Christusgldubigen geht, die sich auf der Erde be-
wiahren miissen, die aber iiber ,familidre Bande’ mit der himmlischen Gemeinschaft
verbunden sind'**.

Semantisch auffillig ist schlieBlich noch der an die Himmel gerichtete Jubelruf
(V 12ab), dem unmittelbar ein Weheruf an Erde und Meer folgt (V 12c). Himmel, Erde
und Meer werden hier durch die direkte Anrede personalisiert'”’; im Fall des Himmels
werden ausdriicklich die Bewohner (und die in ihnen Zeltenden, V 12b) zuséitzlich

genannt.

c) Semantische Auffdlligkeiten in V 13-18

Der dritte Abschnitt fiihrt Sinnlinien aus den ersten beiden Textsequenzen fort. Mit Ty
yuveike 1rig €tekev tov dpoeve (V 13cd) kniipft er an die die (gebarende) Frau betref-
fende Isotopieebene an, wihrend Wpyiodn (V 17a) und moifjoar morepov (V 17¢) an das
in V 7a-11a bereits mit einigen Elementen entfaltete semantische Feld der Auseinander-
setzung (s. 0.) anschlieen. Dabei spielt Wasser bzw. der Wasserstrom eine herausra-
gende Rolle, denn alleine in V 15-16 erscheint zweimal motopudg, einmal das Komposi-
tum Totopodopnroc und einmal Vdwp.

Dazwischen wird eine neue Isotopie aufgebaut, die sich mit dem Stichwort ,,hilfreiche
Aktionen® beschreiben ldsst. Dazu gehoren kol €606moav (V 14a), tpédetar (V 14c),
éBonbnoev (V 16a). Die Hilfe kommt von oben (xi 800 mtépuyeg T0D @Getod TOD
peyaiov; V 14a) und unten (1 yfj; V 16ab); Objekt ihrer Unterstiitzung ist die Frau (tf
yovaikl; V 14a.16a)" .

d) Den gesamten Text umfassende Isotopien

Ein rekurrentes semantisches Merkmal zieht sich wie ein roter Faden durch den Text: In
allen drei Textabschnitten spielen Oppositionen auf den verschiedensten Ebenen (s. u.)
eine Rolle: So sind in einigen Syntagmen Kontrastbegriffe unmittelbar nebeneinander
geordnet wie Tag und Nacht (V 10f), Leben und Tod (V 11d), Erde und Meer

128 Vgl. auch U.B. Miiller, Offb 238: ,,.Der Chor der vollendeten Christen preist gerade dieses Heils-
faktum [des erfolgten Satanssturzes, M.R.], weil er sich hierin mit den noch auf Erden weilenden
Gléaubigen verbunden weil3*.

12 vgl. oben 1.3.

130 Weitere Beobachtungen zur Textsemantik in V 7-12 siehe im nachfolgenden Abschnitt d).
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(V 12¢)"!. Gegeniiberstellungen finden sich auch in Form von Lexemverbindungen, bei

denen jeweils ein Nomen konstant bleibt:

groles Zeichen (V 1a) anderes Zeichen (V 3a)'*?
Michael und seine Engel (V 7b) Drache und seine Engel (V 7cd)
kein Ort fiir Drache und Gefolge (V 8b) ein Ort fur die Frau (V 6b.14b)
Maul der Schlange (V 15a.16d) Maul der Erde (V 16b)

Die entscheidende Opposition jedoch ist die des Drachen zu diversen ,,Kontrahenten®;

dabei nimmt die Gegnerschaft zur Frau im Text den breitesten Raum ein:

V 1-4d.13.15.17a: Drache vs. Frau

V 4e: Drache vs. Kind

V7. Drache und Engel  vs. Michael und Engel
V 151 Drache VS. Erde"

V17: Drache vs. die Ubrigen

threr Nachkommenschaft

Die im fortlaufenden Text stindig wiederkehrenden oppositionellen Beziehungen des
Drachen weisen auf ein weiteres Paradigma des gesamten Textes hin, das mit ,,Bewe-
gung, Verdnderung® zu bezeichnen ist. Hierzu gehoren die zahlreichen Orts- und vor
allem Richtungsangaben, wie év ¢ odpav® (V 1a.3a.7a.8b.10a), ei¢c v yfv (V 4b.9e.
13b), ei¢ v épnuov (V 6a.14b), aber auch mpog tov Oeov kal Tpog TOV Bpovov alhtod
(V 5¢) und amod mpoowmov tod Odews (V 14d). Nachdem zu Beginn Drache und Frau —
zumindest was die duBlere imposante Erscheinung und die Fihigkeit, Leben zu geben
oder zu vernichten, betrifft — als gleichwertige Gegner gegeneinander Stellung beziehen
(s. 0.), dndern sich im weiteren Text die Macht-Verhéltnisse immer wieder, indem ein
oder mehrere Akteure dem jeweils stirkeren Gegeniiber weichen. Dynamik und
Verdnderung finden auch ihren Niederschlag in einer Reihe von Verben, die Bewegung
ausdriicken: fegen (V 4a), sich hinstellen (V 4c), fortreiffen (V 5c¢), fliehen (V 6a),
herabkommen (V 12d), verfolgen (V 13c¢), fliegen (V 14b), fortgehen (V 17d) und die
aktiven (V 4b.15a.16d) und passiven (V 9ae.10e.13b) Formen von werfen.

B! Die genannten Verbindungen werden hier allerdings weniger gegensitzlich als komplementér
gebraucht; Hinweis v. O. Schwankl.

132 Eine Opposition im engeren Sinn liegt hier nicht vor. Doch auf der Ebene der Sprachanalyse spricht
man auch dann von einer Opposition, wenn eine ,,paradigmatische Relation einer sprachlichen Einheit
zu einer anderen [vorliegt], gegen die sie in gleicher Umgebung ausgetauscht werden kann® (Duden V
5721).
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Es ergibt sich ein sich permanent wiederholendes Handlungsmuster, das abstrakt so
beschrieben werden konnte: X dem Y weichend bewegt sich nach bzw. zu Z. In dieses

Schema fallen folgende Handlungssequenzen:

X Y Bewegung VA
V 5c Kind (vs. Drache) | wird entriickt | zu Gott und seinem
Thron
V 6a Frau (vs. Drache) | flieht in die Wiiste
V 9.13ab | Drache (vs. Michael | wird auf die Erde
und und Engel) | geworfen
Engel
V l4ab Frau (vs. Drache) | fliegt in die Wiiste
V 17ab Drache (vs. Frau) geht weg zu den Nachkommen

Mehrfach in Folge (fiinfmal) 16st sich eine oppositionelle Konstellation durch den
Ortswechsel eines Akteurs bzw. mehrerer Akteure (im Fall des Drachen und seiner En-
gel). Dennoch bleibt die Spannung erhalten, da immer wieder neue Konfrontationen
geschildert werden. Der Konflikt verschiebt sich nur, findet aber keine endgiiltige L6-
sung.

Unter dem Aspekt der sich verlagernden Konfrontationen betrachtet, zeigt sich flir den
Gesamttext eine konzentrische (semantische) Struktur: Zentral und dreimal (V 9.12d.
13ab) genannt ist der Sturz bzw. Abstieg des Drachen/ Teufels auf die Erde; vorher
(V 6a) und nachher (V 14ab) wird jeweils die Flucht der Frau in die Wiiste an ihren Ort
berichtet; zu Beginn der Geschichte wird das Messias-Kind vor dem Drachen zu Gott
gerettet (V 5ac) — dem entspricht strukturell am Ende der Aufbruch des Drachen mit der
Absicht, gegen die Anhédnger Jesu Krieg zu fithren (V 17).

Es fillt auBerdem auf, dass in allen drei Abschnitten Angaben zu Zeit-Rdumen gemacht
werden: In V 6d wird die Spanne von /260 Tagen genannt, in denen die Frau in der
Wiiste erndhrt wird; V 10ef spricht vom Ankldger, der Tag und Nacht die Geschwister
verklagte; in V 12g ist es nur eine kurze Zeit, die dem zu Erde und Meer hinab kom-
menden Teufel zur Verfiigung stehen; V 14c¢ greift schlieBlich nochmals die Zeit der Er-
ndhrung in der Wiiste auf, diesmal aber in der zunichst ritselhaften Formulierung von

KOLPOV Kol KoLPOUG KoL TULOU KolpoD.

e) Ergebnisse im Blick auf das Zeichen ,, Frau“

1) Im fortlaufenden Text kommen Begriffe aus dem semantischen Feld ,,Frau als Mutter

bzw. Gebdrende” in unterschiedlicher Intensitit zum Einsatz: schwanger sein, Wehen
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haben, gebdren, Kind, Sohn, Mdnnliches, Nachkommenschaft begegnen nur in Ab-
schnitt [ und III. In Abschnitt II spielt die Frau keine Rolle.

2) Frau und Drache werden in enger Relation dargestellt: Die Frau wird als Gegeniiber
des Drachen geschildert, nicht nur was ihre ,Zeichenhaftigkeit’ anbelangt, sondern auch

ihre duBere Erscheinung und ihr Verhiltnis zum Leben'

. Weitere Korrelationen erge-
ben sich im Verhéltnis zum Himmel und zur Erde: Wihrend die Frau Unterstiitzung
,von oben’ (ihr Kind wird entriickt; sie erhdlt Nahrung in der Wiiste; Michael und seine
Engel kdmpfen gegen den Drachen und sein Gefolge; die Fliigel des groBBen Adlers
werden ihr gegeben) und ,von unten’ (die Erde schluckt den Wasserstrom) erhilt,
stehen himmlische Méachte und irdische Kréifte zum Drachen in unverséhnlichem Ge-
gensatz. Fiir die Frau ist die Erde potente Helferin. Dem Drachen gegeniiber wird sie
einerseits zum beklagenswerten Ort, wenn nicht Opfer (V 12c-e: Wehe, Erde und Meer,
denn der Teufel ist zu euch herabgekommen und hat groffe Wut ...), andererseits kampft

sie effektvoll gegen seine Attacken (V 16).

Frau Drache

Zeichen am Himmel »grofles Zeichen* ,,anderes Zeichen!3*
duflere Erscheinung - bekleidet mit - rot

- schwanger - groB

- in Wehen - 7 Kopfe
Verhdltnis zum Leben - schenkt Leben - zerstort Leben

- gebiert Kind - bedroht Leben

- hat Nachkommen
Namen ? alte Schlange, Satan ....
Verhdltnis zum Himmel Unterstiitzung von oben Opposition, Ausgrenzung
Verhdltnis zur Erde Erde als Helferin Erde = Opfer und Gegnerin

Auch die um die Hauptfiguren herum entwickelten Handlungsmuster weisen Analogien

auf: Wie der Drache die Frau, so attackiert Michael den Drachen'®”; der Drache muss

'3 Bei der Analyse der Verben fiel auf, dass zwei Begriffe iiberdurchschnittlich héufig erscheinen, nim-
lich verschiedene Formen von BaAlewv/ werfen und von tiktew/ gebdren: Mit dem Sturz Satans wird
gewissermallen auch eine ,Geburt’ eingeleitet, ndmlich die einer Zeit des Unheils. Wenn man, wie
H. Gollinger, die Geburt des Kindes als Anbruch einer neuen Heilszeit interpretiert (s. u.), dann kann
das Werfen als unmenschliches (,tierisch-drachiges’, Tod und Unheil hervorbringendes) Pendant zum
Leben schenkenden Gebdren der Frau betrachtet werden. Interessanterweise wird im Deutschen ,wer-
fen’ auch fiir den den Geburtsvorgang bei Tieren verwendet (die Sau wirft Ferkel).

134 a0 onuelov konnte natiirlich auch mit ,,ein weiteres Zeichen® iibersetzt werden; dabei bleibt offen,

ob es groB ist.
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den himmlischen Bereich verlassen ebenso wie die Frau; der Drache hat keinen Ort
mehr, wihrend die Frau ihren Ort findet; die Zeit der Wut des Drachen ist begrenzt
ebenso wie die Zeit der Erndhrung der Frau in der Wiiste.

3) An einem Punkt unterscheidet sich das Darstellungsmuster der beiden GréBen aller-
dings erheblich: Das Zeichen Drache steht fiir ein Konzept, das innerhalb des Textes
beim Namen genannt (V 9¢) wird: alte Schlange, Teufel, Satan ... Semiotisch gespro-
chen'®: Das zum SIGNIFIKANT Drache gehdrige SIGNIFIKAT wird auch mithilfe von
Synonymen (aus atl Kontext) naher erklirt. Nicht so beim Zeichen Frau'’.

4) Dennoch bleiben die Lesenden nicht ohne Hinweise zum Verstdndnis: Auch wenn
,Frau®“ in unserem Kontext nicht ausdriicklich mit einer Grofle identifiziert wird,
begegnet das Lexem doch in einer Vielzahl von Kontexten, ist in eine Reihe von
Isotopieebenen integriert: Die Frau wird présentiert als Himmlisch-Strahlende, Be-
drohte, Gebirende, Fliechende, Gerettete, Verortete (vgl. V 6b.14b), Erndhrte, Um-
kampfte, Verfolgte, Unterstiitzte und als Erzeugerin (vgl. V 17)"*.

Doch all diese SIGNIFIKATE liegen auf einer narrativ-mythologischen und in diesem
Sinn metaphorischen Ebene. Um die Frage nach mdglichen REFERENTEN zu beantwor-
ten, also nach der aullertextlichen Realitdt, auf die sich das Zeichen ,,Frau® bezieht,
miissen weitere Informationen herangezogen werden, die die textinterne Ebene einer

semantischen Struktur-Analyse iibersteigen.

2. Motive, Mythen und Metaphern

Die weitere Untersuchung widmet sich der Priasentation der apokalyptischen Frau und
dem Geschehen um sie in drei Bildern, man konnte auch sagen: szenischen
Momentaufnahmen, die allerdings eng zusammenhidngen und sich auch auseinander
heraus entwickeln. Die Beschrinkung auf drei Bilder ist Ergebnis der sprachlich-

syntaktischen und semantischen Analyse, die auf zentrale Isotopien und ihre

135 In beiden Fillen wird das Verb paAdelv eingesetzt: Der Drache wirft einen Wasserstrom hinter der
Frau her (V 15a), wird aber selbst (mit Anhang) aus dem Himmel geworfen (V 9aef.10e.13b).

13 vgl. oben unter 1.4 a).

7 Allerdings: Die in V 9 gebotenen Namen und Bezeichnungen helfen zwar, die Identitit des Drachen
aufzudecken; trotzdem bleibt offen, was der eigentliche REFERENT ist. Vgl. L. Sutter Rehmann, Gebé-
rerin 218: ,,Bei der Erkldrung, der Drache sei der Satan, scheint mir lediglich eine Unbekannte mit
einer anderen ersetzt zu werden. ... Aber wer oder was diese negative Macht ist, ist nicht geklart. Wer
ist denn der Teufel?

138 Ebenso werden Interpretationshilfen fiir das Verstindnis des Drachen-Teufels gegeben: Er ist der, der
den ganzen Erdkreis irrefiihrt (V 9b), der Tag und Nacht die Geschwister vor Gott anklagt (V 10ef),
der in kurzer Zeit mit grofier Wut gegen die Nachkommen der Frau vorgeht (V 12.17).
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Verkniipfungen untereinander aufmerksam gemacht hat'*. Jedes der drei Bilder zeigt

die Frau jeweils kurz vor einem Umbruch'*:

1) die ,himmlische’ Frau, schwanger und (vom Drachen) bedroht;

2) die Gebdrende (und Mutter zahlreicher Nachkommen);

3) die Fliichtende (mit Adlerfliigeln, in die Wiiste) und Gerettete (von Gott Bewahrte
und Gendhrte; von der Erde Geschiitzte und Unterstiitzte).

Da die apokalyptische Frau sehr facettenreich préisentiert wird, hatten Exegeten und

Exegetinnen eine reiche Auswahl an Gesichtspunkten zur Verfligung, die sie jeweils in

besonderer Weise beriicksichtigen, verkniipfen oder vernachldssigen konnten; in der

Folge entstand eine Vielzahl von Deutungen, auf die hier jedoch nur am Rande verwie-

sen wird'*!.

2.1 Erstes Bild: Die Himmelskonigin — schwanger und bedroht (V 1-4)

Sprachlich-syntaktisch und semantisch eng miteinander verwoben, so dass sie in einem
Bild zusammengefasst werden konnen, sind folgende Aspekte der Frauenmetapher:
- astrale Attribute, die sie als Himmelskonigin kennzeichnen (a);
- die Frau als Hochschwangere, die sich in Wehenschmerzen kriimmt und die
schreit (b);
- die Frau, die in dieser Situation vom Drachen bedroht wird (c)'**.

AuBlerdem wird das Frauenbild von vornherein als onuelov/ Zeichen charakterisiert

(s. 0.).

13 Hier geht es nicht mehr um die Textanalyse, sondern um das Frauenbild, weshalb sich die Einteilung
nicht an Handlungssequenzen (vgl. P. Busch, Drache 42-44) oder der Verwendung von mythischen
Schemata (z. B. das ,,Muster Gebdren — Bedroht werden — Fliehen*; vgl. L. Sutter Rehmann, Gebére-
rin 222), sondern an semantischen Einheiten orientiert. Analysiert werden die durch die Isotopien
generierten Frauen-Metaphern — inhaltliche Schwerpunkte, die durch die Akkumulation von
bestimmten semantischen Einheiten entstehen (,um die Frau herum’ aufgebaut bzw. angelagert).

19 Sollte das in Offb 12 erzihlte Geschehen um die Frau graphisch oder phototechnisch festgehalten

werden, dann wéren diese drei ,Aufnahmen’ bzw. Abbildungen wohl diejenigen, die die markanten
Aspekte der Frauenfigur innerhalb der Vision beleuchten bzw. ,einfangen’.

141 Zusammenstellungen (und kritische Abwégungen) der einzelnen Interpretationsméglichkeiten finden

sich bei H. Gollinger, Zeichen 25-72; U.B. Miiller, Offb 229-231; H. Giesen, Oftb 271-275; M. Koch,
Drachenkampf 161-211. Grob kann zwischen einem individuellen (mariologischen), einem kollektiven
und einem astralmythologischen Deutungstyp unterschieden werden.

2 Ohne Wehen keine Bedrohung? Hier schlieft sich die Frage an, wer eigentlich bedroht wird: das Kind

oder die Frau? Textsyntax und -semantik machen allerdings deutlich, dass an erster Stelle die hoch-
schwangere Frau Ziel der Drachen-Aggression ist. Vielleicht spricht dies auch fiir die von H. Gollin-
ger, Zeichen 157-167, referierte Deutung, die Geburt des Kindes als Symbol fiir endzeitliches
Geschehen bzw. die anbrechende Heilszeit zu verstehen.

201



Es ist bemerkenswert, dass der Seher hier im Gegensatz zu zahlreichen vorausgehenden
und nachfolgenden Visionseinleitungen nicht eine der sonst bei ihm {iblichen Wendun-
gen'* benutzt, sondern erstmals eine Vision mit kel onuelov péye &dpon'** beginnen

45 aus dem

lasst. Mit dieser Formulierung bleibt er selbst als wahrnehmendes Subjekt
Spiel; unterstrichen wird dafiir, dass es sich um eine auBlergewohnliche Erscheinung
handelt, die dem Zugriff der Menschen vollkommen entzogen ist. Zugleich wird durch
die Verwendung von onpelov der Zeichencharakter des Bildes betont und implizit zur

Deutung aufgefordert.

a) Sonne, Mond und Sterne — die astralen Attribute der Frau (V 1)

Wie an anderer Stelle (z. B. 10,1'*) auch beschreibt Johannes hier eine Gestalt mit teils
menschlichen (sie hat FiiBe und Kopf, ist bekleidet), teils iibermenschlichen, irrealen
Zigen, indem er die Frau mit der Sonne ummantelt, ihre Fiiffe auf den Mond stehend
und ihren Kopf mit einem Sternenkranz umgeben wahrnimmt.

Religionsgeschichtliche Untersuchungen zeigen, dass diese Art der Darstellung typisch
ist fiir einige weibliche Gottheiten in Kleinasien, Syrien und Agypten'*’: Die Mutter-
gbttin Artemis von Ephesus, die weniger bekannte syrische Gottheit Atagartis'*® und
vor allem die alte dgyptische Gottheit Isis, die von Griechen und Romern im gesamten
Mittelmeerraum verehrt wurde, werden mit solchen astralen Attributen dargestellt, wie
sie die apokalyptische Frau in Offb 12 kennzeichnen'*. A.Y. Collins kommt deshalb zu
dem Schluss: ,,A history-of-religions approach leads to the conclusion that the woman is

presented as a goddess'*’.

5 ol €ldov 32 mal, et tadte €ldov viermal in der Offb.

14 3p0fivaL bezeichnet im NT durchgéngig eine ,,von Gott gewirkte iibernatiirliche Erscheinung®
(H. Gollinger, Zeichen 74) und ist hier im Passivum divinum gebraucht.

'3 Erst in V 10 tritt er (in der Einleitung zur nachfolgenden Audition) in Erscheinung: Und ich hérte eine
laute Stimme ...

'4¢ Wihrend in 10,1 allerdings der gewaltige Engel mit Natur- und Wettererscheinungen ausgestattet
antritt (bekleidet mit einer Wolke, und der Regenbogen auf seinem Haupt), sind die Attribute der apo-
kalyptischen Frau rein astraler, kosmologischer Art.

47 Pionierarbeit leistete hier F. Boll, Offenbarung 89-124, in seinem mit ,,Regina Caeli* iiberschriebenen

Kapitel zu Oftb 12.
'8 Thr Name ist eine Kombination aus Astarte und Anat; vgl. A.Y. Collins, Symbolism 21.

149 Vgl. AY. Collins, Combat Myth 71-76; dies., Symbolism 20f; R. Bergmeier, Altes und Neues 103;
U.B. Miiller, Offb 232; H. Giesen, Offb 277.

130" Symbolism 20.
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In den Metamorphosen des Apuleius (ca. 170 n. Chr.) wird Isis ,,Himmelskonigin®

(regina caeli) genannt''

. Obwohl zunichst als Mondgéttin verehrt, finden sich spéte
agyptische Tempelinschriften, in denen sie als ,,weibliche Sonne®, ,,zweite Sonne®,
,Himmelsherrin®“, ,,Herrin der Sterne* und ,,Herrin der vier Himmelsregionen* bezeich-
net wird'">%. Da der Kult um Isis in Kleinasien weit verbreitet war, ist es wahrscheinlich,
dass sich die Wahrnehmung und Beschreibung der apokalyptischen Frau in Oftb 12 an
Isis-Darstellungen anlehnt.

Das Sonnenkleid kann aber auch als Anspielung auf Ps 104,1f. verstanden werden: Hier
wird der mit Hoheit und Pracht bekleidet(e) Schopfergott beschrieben als einer, der sich
in Licht wie in ein Kleid hiillt. So ist die Erscheinung der mit der Sonne bekleideten Frau
zwar als eine einmalige, besonders prachtig und machtig wirkende Vision gestaltet, re-
lativiert sich aber auch wieder durch den sonstigen Gebrauch von fAto¢ im gesamten
Kontext der Offb'>>.

T oeAfun, der Mond, spielt wie in allen ntl Schriften'®*

so auch in der Offb'> eine
untergeordnete Rolle. Fiir die Darstellung einer Gestalt, speziell einer Frau, die auf dem
Mond steht, gibt es in der jiidischen, biblischen und paganen Literatur keine Parallele'*.
Nabheliegend ist es, die zwdolf Sterne, die die Frau bekrdnzen, mit den zwolf Stimmen
Israels (vgl. Oftb 7,4-8) oder den zwolf Aposteln (vgl. Oftb 21,14) in Verbindung zu
bringen. Die Zahl Zwdélf jedenfalls ist mit Sicherheit — im Rahmen der exzessiven
Zahlensymbolik der Offb">” — an dieser Stelle bewusst gewihlt: Als Symbol der Fiille

und Vollkommenheit wird sie von Johannes gerne in Verbindung mit himmlischen Ge-

! Die in Apul, Met 11,3-4, vorgenommene Beschreibung der Isis orientiert sich an dem Schema Kopf —
Leib — Fiile; vgl. dazu P. Busch, Drache 50, der den lateinischen Text zitiert.

132 ygl. A.Y. Collins, Symbolism 21, unter Berufung auf Jan Bergmanns Studien zu den Isis-Aretalogien.

'35 Das Sonnengewand ist Kleidung besonders Auserwihlter, wie zahlreiche jiidische und christliche

Parallelen zeigen (z. B. Mt 13,43; Weis 3,7 oder dthHen. 58,3); vgl. P. Busch, Drache 51f. Der Seher
spricht in der Offb dann von 6 fAiog, der Sonne, wenn er ein besonders strahlendes Aussehen (des
Menschendhnlichen in 1,16; des starken Engels mit dem kleinen Buch in 10,1) beschreiben mdchte,
lasst aber zugleich auch keinen Zweifel daran, dass dieses Gestirn fiir ihn lediglich ein Teil der Schop-
fung ist, der zerstort werden kann (vgl. 8,12) oder selbst als zerstorerisches Werkzeug fungiert (16,8).
Das neue Jerusalem schlieBlich ist ein Ort, der der Sonne nicht mehr bedarf (vgl. 21,23).

5 Im gesamten NT nur neun Nennungen, davon allein vier in der Offb (6,12; 8,12; 12,1; 21,23).

155 In 6,12 wird er rot wie Blut; in 8,12 verfinstert er sich; in 21,23 im neuen Jerusalem ist er als Licht-

quelle nicht mehr nétig — er erlischt gleichsam im Fortgang der Offb.

156 R. Bergmeier, Altes und Neues 104-105, rechnet allerdings mit der Moglichkeit, dass der Seher Isis-

Darstellungen kannte, die die Gottin auf dem Globus stehend zeigen. Damit kritisiert er F. Bolls
»Fehlurteil, der die apokalyptische Frau mit einer auf dem Mond stehenden Isis (die in antiken Bil-
dern und Texten nicht nachgewiesen werden kann) vergleicht. Boll unterlag vermutlich Einfliissen aus
der Marien-Ikonologie; vgl. ebd. 104.

37 Vgl. dazu H. Gollinger, Zeichen 83-89; H. Giesen, Offb 156f.
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stalten und GroBen eingesetzt, ..die ihren Platz in der Vollendung bei Gott haben*'*®, so

etwa in 7,4-8; 14,1 oder 21,12-21.

Fraglich ist, inwieweit der in der exegetischen Literatur immer wieder genannte zweite
Traum des atl Joseph, in dem er Sonne, Mond und (11!) Sterne sich vor ihm verneigen
sieht (Gen 37,9), als impulsgebend fiir die Gestaltung der apokalyptischen Frau in
Oftb 12 gedacht werden kann. Johannes benennt vor allem deshalb die Himmelsgestirne
in ihrer Vollstindigkeit, um die GroBe, Schonheit (vgl. Hld 6,10"°) und glanzvolle Er-
scheinung'® — und damit auch die himmlische Herkunft des Frauenbildes — zu betonen.
Es fallt auf, dass die Frau ,der Linge nach’ erfasst wird; mithilfe der Gestirne, die den

Leib der Frau umgeben (um sie herum — unten — oben'®")

, ,tahmt’” der Seher gewisser-
malen die Gestalt der Frau, die so zur zentralen Erscheinung am Himmel wird. Indem
die machtvollen Gestirne (Astrologie!) funktional (als Mantel, Schemel und
Kopfschmuck) auf die Frau bezogen sind, unterstreichen sie ihre Position als

Herrscherin.

b) Die hochschwangere Frau (V 2)

Zu dem strahlenden und machtvollen Auftreten der am Himmel erscheinenden Frau in
V 1 steht ihre weitere Darstellung in V 2 in deutlichem Gegensatz: Dieselbe Frau wird
hier als Hochschwangere gezeigt, die im Begriff ist, ein Kind zu gebéren. In einer

Lrealistische[n] Schilderung*'®*

stellt der Seher den schmerzhaften Geburtsvorgang kon-
zentriert und eindrucksvoll vor Augen. Nach Wilhelm Hadorn tut er dies in ,,sehr
schwerfilliger Form*'®, die wohl dem geschilderten Ereignis entspricht.

wotvewy und das dazugehorige Substantiv werden im NT in der Regel im eschatologi-
schen Sinn gebraucht, um die ,Wehen’ der Endzeit darzustellen (vgl. Mk 13,8 par;

Apg 2,24; 1 Thess 5,3)'*". Auch ti{ktewv muss nicht auf eine reale Geburt bezogen sein

"% H. Gollinger, Zeichen 86.

%9 H1d 6,10: Wer ist, die da erscheint wie das Morgenrot, wie der Mond so schon, strahlend rein wie die
Sonne, prdchtig wie die Himmelsbilder?

10 Das Licht ist das Charakteristikum der erhdhten Gerechten bzw. der Seligen im Himmel, die, wie
etwa in Weish 3,7 oder Dan 12,3, als strahlende Lichtgestalten gezeigt werden; vgl. H. Gollinger, Zei-
chen 81.

161 Zu weiteren Figuren (in der Offb), die mit Hilfe des Schemas ,,Gewand — Haupt — Fiile* dargestellt
werden, vgl. P. Busch, Drache 53f.

1% A. Wikenhauser, Offb 92.
' W. Hadorn, Offb 129. Der Autor benutzt drei verschiedene Partizipialkonstruktionen in Reihe.
1% vgl. H. Gollinger, Zeichen 90.
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(wie in Mt 1f. und Lk 1f.), sondern kann ebenfalls im tiibertragenen Sinn gebraucht
werden (z. B. in Gal 4,27; Hebr 6,7 oder Jak 1,15)165.

Schon die Propheten des AT wussten dieses eindriickliche Bild im Rahmen ihrer Ver-
kiindigung zu nutzen. Die teilweise erschiitternde Erfahrung und Beobachtung des
Geburtsschmerzes, der kaum zu lindern und nur durch die Geburt selbst zu ,beheben’
ist, drangten sich als Sinnbild fiir erfahrene Not auf: So wird in Mi 4,9f. ,,Tochter Zion*
mit einer Frau verglichen, die sich stohnend in den Wehen windet; auch in Jes 26,16-18
wird auf den Vergleich mit einer schwangeren Frau zuriickgegriffen, die nahe daran ist,
ein Kind zu gebédren, aus deren Geburtsqual jedoch nichts hervorgeht. Jes 66,7-9 dage-
gen spricht von extrem kurzen Wehen, die gewissermallen von der eigentlichen Geburt

,iberholt’ werden'®®

. Allen genannten Texten ist gemeinsam, dass sie das Volk Israel
oder Jerusalem in der Gestalt einer schwangeren, in Wehen liegenden und gebédrenden
Frau personifizieren'®’.

Als Anzeichen und Auftakt der einsetzenden Geburt werden die Wehen am Ende der
Schwangerschaft mit Sehnsucht erwartet und dennoch von den gebdrenden Frauen
hochst ambivalent erlebt: Heftige Schmerzen, groBe Anstrengung, Vorfreude, Angste
vor dem Unbekannten (zumal bei einer ersten Geburt) kennzeichnen diese Phase. Trost-
lich ist das Wissen darum, dass die Zeit der Wehen in der Regel nur von kurzer Dauer
ist. Ohne Wehen keine Geburt. Sie sind damit Inbegriff eines not-wendigen Ubergangs.
Ist die Zeit der Schwangerschaft ,erfiillt’ und das Kind zur Welt gebracht, riicken die
qualvollen Schmerzen und ambivalenten Gefiihle dieser letzen Phase vor der Geburt
wieder in den Hintergrund und haben in Anbetracht der Freude und/oder Herausforde-
rung durch das Neugeborene keine Relevanz mehr'®®.

Das Bild von den Wehen ist also hervorragend geeignet, Zeiten der Not in einen grof3e-

ren Bedeutungszusammenhang einzuordnen und mit Sinn ,aufzuladen’: Die Schmerzen

195 ygl. W. Bauer, Worterbuch 1628.

166 Jes 66,7-8: Noch ehe die Frau ihre Wehen bekommt, hat sie schon geboren. ehe die Wehen iiber sie
kamen, brachte sie einen Knaben zur Welt. ... Wird ein Land an einem einzigen Tag geboren, kommt
ein Volk auf einmal zur Welt? Doch Zion, kaum in den Wehen, hat schon ihre Kinder geboren (Her-
vorh. v. M.R.). Man beachte die Parallele zu Offb 12: Auch hier wird zunichst von der Geburt eines
ménnlichen Kindes berichtet (V 5) und dann von weiteren Nachkommen (V 17).

1" Das Bild der Wehen wird vor allem dann verwendet, wenn ein Strafgericht Jahwes angekiindigt wird

(z. B. Jes 13,8; Jer 30,6), wenn das Volk Gottes sich in einer historischen Notlage befindet (Jes 37,3)
oder in einer (End-)Zeit, die dem Anbruch einer Zeit des Heiles vorausgeht (Jes 26,16-18; 66,7-9);
vgl. H. Gollinger, Zeichen 134f. Vgl. auch B. Bakke Kaiser, Poet 166-174, die ausfiihrlich darstellt,
wie Jeremia in die Rolle einer erstgebdrenden Frau (Jer 4,19-26.31) schliipft, um das Leid der
Israeliten mit groBer Intensitit und Uberzeugungskraft darzustellen: ,,Jeremiah adopts the persona of a
woman in childbirth to impel his audience to experience the intensity of the communitiy’s agony*
(ebd. 167).

18 Keine Geburtsanzeige unserer Zeit enthdlt einen Satz wie ,,Unter grofien Schmerzen erfolgte die Ge-

burt unserer Tochter/ unseres Sohnes®. Dieser Aspekt spielt bei der Bekanntmachung einer Geburt,
die gliicklich verlaufen ist, keine Rolle.
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der messianischen Wehen

etwa miissen sein, denn nur, wenn eine ,letzte bose Zeit’
(vgl. Dan 12,7) dem Ende unmittelbar vorausgeht, kann die Heilszeit anbrechen.

Oftb 12 weist zahlreiche Elemente auf, die sich in das Bild von den Wehen als letzte
Not- und Ubergangszeit einfiigen: Als den ganzen Text umgreifendes semantisches Feld
wurde die Isotopie ,,Verdnderung® ermittelt'’’. Das Motiv der 1260 Tage bzw. der
dreieinhalb Zeiten (V 6d.14c) ist Ausdruck der zeitlichen Befristung' "', doch diese Frist
ist in Offb 12 noch nicht abgelaufen. Es wird zwar knapp die Geburt eines ménnlichen
Kindes festgestellt (V 5a), doch wird diese Geburt nicht als ,freudiges Ereignis’, als
Abschluss der Leidenszeit gezeigt. Not und Bedréngnis der Frau setzen sich auch nach
dem Geburtsereignis fort, die ,wehe’ Zeit bzw. Zeit der Wehen ist mit Abschluss der

Erzéhleinheit in 12,18 definitiv noch nicht voriiber!

¢) Die vom Drachen bedrohte Frau (V 3f.13c.15)

Die ,Einblendung’ des Drachen entfaltet das Bild der Frau um einen weiteren Aspekt:
Nachdem der Seher sie zunéchst als himmlische, dann als hochschwangere, in akuten
Wehen liegende Frau gezeigt hat, erhilt sie jetzt ein Gegentiber: Die diversen Attribute
des Drachen charakterisieren ihn als feindliche und gefahrliche Macht: Im Gegensatz

zur Frau ist er feuerrot (muppéc)'

und zeichnet sich durch die phantastische Abnormitét
von sieben Kopfen (gekront von sieben Diademen) und zehn Hornern'” aus. Auch die
Zahlensymbolik wird in den Dienst der Gegeniiberstellung genommen: Die Zahl
Sieben'"™, urspriinglich die Zahl der von Gott gegebenen guten Ordnung der Schopfung,
ist in der Offenbarung vor allem die Zahl der Endereignisse'””. Wird diese Zahl in Zu-

sammenhang mit dem Drachen genannt, dann kann dies durchaus als Ausdruck von

19 vgl. H. Gollinger, Zeichen 135f; P. Busch, Drache 56.

170 vgl. oben 1.4 d).

7! Siehe auch unten 2.3 a).

72 Mit dem feuerroten Pferd in 6,4 bricht ein todlicher Krieg iiber die Menschen herein.
'3 Vermutlich ein bewusster Kontrast zum Zwolf-Sterne-Kranz der Frau.

174 Sieben Siegel (5,1.5; 6,1), sieben Posaunen (8,2.6), sieben letzte Plagen (15,1.6), sieben goldene Scha-
len (15,7.8; 16,1; 17,1; 21,9), sieben Donner (10,3; 16,3.4), aber auch sieben Gemeinden und deren
Engel, an die der Seher schreibt (2,1 — 3,22), sieben Leuchter, die die Gemeinden bei Gott reprisentie-
ren (1,12), sieben lodernde Fackeln und sieben Geister in der Thronsaalvision (4,5).

175 Ahnlich wie die Deutung der Schopfung in ihrem Bezug zu Gott am Anfang der Bibel mit Hilfe der
Zahl Sieben erfolgte (vgl. Gen 1), steht jetzt auch am Ende des Kanons ein Entwurf, der den Sinn (und
nicht das Ende!) der Geschichte mit Hilfe derselben heiligen Zahl des Judentums zu begreifen sucht
(P. Trummer, Offenbarung 183). Vgl. auch H. Gollinger, Zeichen 85.
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angemafte[r] Macht und Nachiffung Gottes*'"®

der himmlischen Machte kennzeichnen.

verstanden werden, die den Antipoden

Die zehn Horner des Drachen gehen sehr wahrscheinlich auf Dan 7,7.24 zuriick; hier
gehoren sie zu den Attributen des besonders schrecklichen vierten Tieres in den néchtli-
chen Visionen des Daniel. Ein mehrkopfiges Seeungeheuer kennt Ps 74,14 — die einzel-
nen Attribute des Drachen lassen aber auch Einfliisse aus orientalischen Mythen in der
Umwelt des AT und NT erkennen: So ist die rote Farbe des Drachen vom &dgyptischen
Wasserungeheuer Typhon her bekannt; in der babylonischen Mythologie gibt es eben-

77 Die zehn Hérner sind sehr wahrscheinlich aus der

Beschreibung des vierten Tieres im Danielbuch entnommen (Dan 7,7)" .

falls einen siebenkopfigen Drachen

Der Drache wird im weiteren Text noch genauer identifiziert: V 9 nennt ihn 6 6¢pLg 6
dpyoioc, 6 Audforoc, 6 Zatavac und 6 mhavdy Ty oikoupémy Samv'”. Der Ur-
Verfiihrer der Menschheit (vgl. Gen 3,1), Widersacher Gottes, Inbegriff alles Bosen, ist
also Gegner der Frau und ihres Kindes. Diese Gegnerschaft macht die wahren Ausmalie
des Konflikts deutlich, denn der Urfeind Gottes selbst ist Feind der Frau'®.

Als gefdhrlichen Antipoden, der ohne Zogern bereit ist, seine Angriffslust in die Tat
umzusetzen, erweist den Drachen auch die aggressive Geste in V 4ab: ... und sein
Schwanz fegt das Drittel der Sterne des Himmels weg. Damit greift er in gottliches ,Ho-
heitsgebiet’ ein (vgl. auch Dan §,10); denn allein Gott ist Herr iiber die Gestirne und
kann sie im Zuge der Endereignisse vom Himmel stiirzen lassen, wie Johannes vorher
im Text mehrfach beschrieben hat (6,13; 8,12; 9,1)181.

17 Ebd. Vgl. auch die Charakterisierung des Tieres vom Land: Es hatte zwei Horner wie ein Lamm, aber
es redete wie ein Drache (13,11). Mit dem &dufBeren Erscheinungsbild soll eigentlich das Christuslamm
(5,6) imitiert werden, doch dieese Imitation ist von vornherein zum Scheitern verurteilt, da das
Christuslamm sieben Horner trigt, so dass das Tier vom Land nur wie irgendein Lamm und nicht wie
das Lamm aussieht.

17 Vgl. H. Gollinger, Zeichen; H. Giesen, Oftb 279.

178 Auch das Tier aus dem Meer ist mit sieben Kopfen und zehn Hérnern ausgestattet (13,1), ebenso wie

das ,Reit-Tier’ der Hure in Kap 17. Die dort vorgenommene Deutung der Képfe und Horner auf
Konige (V 9-12) wurde oft herangezogen, um die Entstehungszeit der Offb zu ermitteln; vgl.
J.H. Ulrichsen, Haupter 1-20; A. Strobel, Abfassung 433-445.

' Hier scheint mir eine ziemlich deutliche Anspielung auf das den ganzen Erdkreis — d. h. nach damali-

gem Verstindnis die gesamte bewohnte Welt — regierende Romische Reich vorzuliegen, das mit sei-
nem religios orientierten Herrscherkult fiir die Gemeinden in Kleinasien als Irrefiihrer par excellence
erschien.

'8 Meines Erachtens unterstreicht dies auch die Bedeutsamkeit ihrer Gestalt (vgl. die Redewendung

,Viel Feind, viel Ehr’).

181 ygl. auch die synoptische Apokalypse Mk 13,24f. par, in der die Verfinsterung von Sonne und Mond

und das Herabfallen von Sternen als eschatologische Zeichen vor der Wiederkunft des Menschensoh-
nes angekiindigt werden. Johannes kniipft damit an die apokalyptische Tradition an, die die Selbst-
iiberheblichkeit des bdsen Widersachers als ein Sich-zum-Himmel-Erheben und Die-Sterne-vom-
Himmel-Holen darstellt, wie etwa in Dan 8,10; vgl. H. Gollinger, Zeichen 96f.
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In V 4c¢ bezieht der Drache Position vor der Frau (€éotnkev évamiov thig yuvaikog); seine
Zerstorungswut gilt ihr und dem Kind, das sie hervorbringen wird. Der Himmel wird
zum iiberdimensionalen Kreif3saal, doch die Szenerie ist grausig: Statt der Hebamme
steht das Drachenmonster vor der Frau — im Augenblick groBter Hilfsbediirftigkeit
herrscht die furchtbarste Bedrohung'™.

Auch wenn sich diese erste Konfliktkonstellation (Drache vs. Frau mit Kind) so aufldst,
dass Frau und Kind dem Drachen entkommen, bleibt die Gegnerschaft zur Frau im
Fortgang der Ereignisse erhalten und wird durch weitere Konfliktpartnerergénzt: Der
Drache kdmpft im Folgenden gegen den Voélkerarchonten Michael und seine Engel
(V 7) und gegen die iibrigen Nachkommen der Frau (V 17)'®,

Um die Frau doch noch zu vernichten, speit er schlieBlich — im Anschluss an V 9 als
Schlange bezeichnet (V 14f.) — nicht Feuer, sondern einen Wasserschwall oder -strom
(Udwp w¢ motapov) hinter der Frau her. Das Motiv ertrinkender Wassermassen ist aus
der Exodustradition bekannt'**: Die Wasser, die die Agypter verschlungen haben, sind
nun dazu bestimmt, das Volk Gottes bzw. die Kirche zu vernichten'®. Im Hintergrund

stehen wohl auch Vorstellungen von einem im Wasser lebenden Ungeheuer'®®.

'8 Kaum eine Erfahrung wird von Ménnern und Frauen so grausam erlebt, trifft sie bis ins Mark und
weckt Gefiihle des ohnméchtigen Hasses wie das Niedermetzeln und Morden der eigenen Nachkom-
men, dem sie im schlimmsten Fall tatenlos zusehen miissen. Vgl. auch die sehr plastische Beschrei-
bung einer in Siidamerika gefolterten hochschwangeren und in Gefangenschaft gebérenden Frau in L.
Sutter Rehmann, Gebérerin 232f, die die Bedrohung durch folternde Militirs in Bildern eines ihren
Sohn verschlingenden Ungeheuers erlebt. Nach wie vor ist die Vernichtung von Frauen und Kindern
weltweit ein Mittel der Kriegsfiihrung, wie Meldungen iiber das Vorgehen von Hutu-Rebellen gegen
Angehorige des Tutsi-Stammes belegen (Frauen und Kinder eines Dorfes wurden in Hiitten zusam-
mengetrieben und verbrannt — vor den Augen ihrer Ménner und Viter, die von den Mdrdern als
hilflose Beschiitzer verhohnt wurden [Information im Deutschlandfunk im Juli 2005]).

' Vgl. oben 1.4 d). Die Erde (vgl. V 16) ist am Kampf indirekt beteiligt, indem sie sich eindeutig auf die

Seite der Frau schldgt und die Aktion des Drachen vereitelt; sie z&hlt also ebenfalls zu seinen Feinden.
'8 ygl. J. Kalms, Sturz 93.

185 Vgl. J. Ellul, Apokalypse 81. Vgl. auch J. Roloff, Offb 132, der vor allem in der Rettung durch die
Erde eine Anspielung auf die Rettung Israels vor den Wasserfluten des Schilfmeeres (Ex 14,16) fiir
moglich hilt. Dagegen duBert sich ziemlich unwirsch W. Bousset, Offb 344f: , Parallelen wie ... der
Durchzug der Israeliten durchs rote Meer ... sind vollig nichtssagend®.

186 Vgl. Jes 27,1; Ps 74,14 und die ausdriickliche Zeichnung Seths als Wasserdrache im Isis-Mythos;
dazu U.B. Miiller, Offb 244. In Ijob 7,12 wird das Meer selbst als Drache bezeichnet.
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2.2 Zweites Bild: Die Gebéarerin und Mutter (V 5.13d.17)

Die Frau wird nicht nur als die in Wehen sich Windende gezeigt'®’

188

, sondern auch als
erfolgreich Gebdrende ™ und damit als Mutter eines ménnlichen Kindes (V 5). Als
Mutter tritt sie (implizit) nochmals am Ende des Kapitels in Erscheinung, wenn der
Drache sich aufmacht, voll Zorn iiber seine missgliickten Attacken gegen die Frau, um
die Ubrigen ihrer Nachkommenschaft zu bekiampfen (V 17).

Fiir die Wahrnehmung des Frauenbildes in Offb 12 ist es nicht unerheblich, wie die
Geburt des Sohnes zu verstehen ist. In der exegetischen Literatur sind verschiedenste
Deutungen des Geburtsvorgangs bzw. des Kindes zu finden(s. u.). Mehr Einigkeit
herrscht {iber die Identitdt der Nachkommenschaft. V 17 kommt deshalb eine besondere
Bedeutung zu, wenn die Frage erortert wird, ob die apokalyptische Frau ein Bild fiir die
Kirche sei'®. Doch was bedeutet es, dass die Frau zugleich Mutter des einen mit

messianischen Ziigen ausgestatteten Kindes und der iibrigen Nachkommen ist?

a) Die Gebdrerin (V 5.13d)

Nach einer einpragsamen und realitdtsnahen Schilderung der notvollen (Wehen-)Zeit im
Angesicht der Schlange (vgl. V 4cd) wird die eigentliche Geburt des Kindes in einer
knappen Notiz festgestellt, allerdings mit einer Betonung, dass es sich um einen Sohn,
ein Mdnnliches handle': kal &texev vidv #poev (V 5a). Der Text charakterisiert den
Sohn als einen, der alle Volker mit eisernem Stab weiden wird (V 5b). Dieser Teilvers
spielt auf Ps 2,8f. an und zeichnet sich durch messianische Konnotationen aus: Das
Kind wird als Rettergestalt wirken; auch in der Beschreibung der Parusie Christi in
19,11-21 wird genau dieser Vers zitiert (19,15). Die Frau wird damit als Mutter des
Messias Jesus Christus gezeigt'".

Deuten wir die Frau als Sinnbild fiir die Christengemeinde und den Messias als Jesus
Christus, konnte sich hier eine gewisse Aporie ergeben, die H. Gollinger so formuliert:

Wenn ,,die apokalyptische Frau in irgendeiner Weise mit der christlichen Kirche und

187 Vgl. Jes 13,3; Mi 4,9f; hier stehen die qualvollen Schmerzen im Vordergrund und nicht der
Geburtsvorgang oder gar die erfolgreiche Geburt.

'8 Vgl. auch die Unterscheidung bei H. Gollinger, Zeichen 134-136.
189 Vgl. H. Gollinger, Zeichen 64; M. Koch, Drachenkampf 177; P. Busch, Drache 186.

% In V 4e war nur das Kind, to tékvov, genannt; so auch in V 5c. Die pleonastische Doppelung viov
&poev wird zum Teil als Hebraismus erklért, der an Jer 20,15 erinnert; vgl. etwa W. Hadorn, Offb 130;
A. Wikenhauser, Oftb 94; H. Gollinger, Zeichen 97; E. Lohse, Oftb 72.

! Dem entspricht der mythische Befund, der die groBe Nihe von Offb 12 zu paganen Uberlieferungen
deutlich macht, in denen eine (gottliche) Frau eine bedrohte Rettergestalt gebiert. Siehe unten 2.4.
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zugleich ihr Kind mit dem — irdischen oder erhohten — Messias Jesus gleichgesetzt wird,
ist die Kirche bzw. die Heilsgemeinde in jedem Fall vor ihrem Griinder und Herrn da,
und dieser geht aus ihr hervor. Somit ergibt sich eine Umkehrung der zeitlichen Reihen-
folge des Erscheinens von Messias und Kirche — auch dann, wenn das Geschehen in die
Endzeit verlegt wird“'**.

Diese Argumentation gegen eine mogliche Deutung des Sohnes auf Christus, so
treffend sie im ersten Moment scheint, ist m. E. jedoch nicht ohne weiteres mitzuvoll-
ziehen: Zum einen wird hier zu wenig die Frage beriicksichtigt, wie sich aus der Sicht
des Autors das Verhiltnis der Christen- zur Synagogengemeinde der Israeliten gestaltet.
Johannes versteht die von ithm angeschriebenen Gemeinden nicht im Sinne einer heute
gingigen Vorstellung'” als eine Kirche der Christen, die sich von der Synagoge geldst
und sich vom jiidischen Volk distanziert hat. Vielmehr nimmt er die Christusgldubigen

in ,legitime[r] Kontinuitit zu Israel“'**

wahr. Das zeigt sich allgemein in der
selbstverstindlichen Rezeption des AT, das von der eigenen Christuserfahrung her
gelesen wird. Auch die Bezeichnung der jiidischen Gemeinden in Philadelphia und
Smyrna (2,9; 3,9) als Synagoge des Satans birgt keine generelle Ablehnung'®® der
Juden, wird im Kontext doch deutlich, dass der Autor ’Iouvdalov als ,,Ehrentitel*«!®
versteht, den es zu schiitzen gilt. Wenn in 7,4-8 und 21,12 das eschatologische
Gottesvolk bzw. das neue Jerusalem mit Hilfe der zwolf Stimme Israels charakterisiert
werden, zeigt sich hier einmal mehr, dass der Seher mit seinem Kirchenverstindnis
ohne zu zogern an die Traditionen und Hoffnungen Israels anschlieBt und die

k*“!”7 versteht.

Christusgldubigen als ,,endzeitliches Gottesvol
Dann aber ist es durchaus moglich, die Frau als Mutter des Messias und der Christen-
gemeinden und gleichzeitig als Sinnbild der Kirche zu verstehen. Zum Zweiten funktio-

niert die Bildwelt des Johannes in weiten Teilen nicht nach Gesetzen linearer und

192 Ebd. 162. Gollinger entscheidet sich u. a. deshalb dafiir, in der Geburt des Kindes den Anbruch der
messianischen Gerichts- und Heilszeit zu erkennen; vgl. ebd. 164-167. Ausschlaggebend sind dafiir
eine weitere Reihe von Argumenten, die ihres Erachtens gegen die Deutung auf den Messias sprechen
(z. B. sei eine individuelle Deutung des Kindes nicht vereinbar mit einer kollektiven Deutung der
Frau; vgl. ebd. 159), und traditionsgeschichtliche Untersuchungen von Micha- und Jesajatexten (allen
voran Jes 66,7-9), die zeigen, dass das Bild von der Gebérenden als Metapher fiir eine durch Feindes-
not hervorgerufene Krise gebraucht werden kann; vgl. ebd. 165. Allerdings rdumt Gollinger eine ,,ver-
anderte Perspektive des christlichen Apokalyptikers® (ebd. 166) ein, der ja um die tatséchlich erfolgte
Geburt des Messias weil3.

19 Vgl. M. Gielen, Satanssturz 178. Vgl. 3,9: Leute aus der Synagoge des Satans, die sich als Juden
ausgeben, es aber nicht sind, ...

194 M. Gielen, Satanssturz 178. Vgl. auch J.M. Niitzel, Gottesvolk 458-478.

195 ygl. B. Kowalski, Verhiltnis 70-74.

196 J M. Niitzel, Gottesvolk 465.

7 Vgl. ebd.478.
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kausaler Logik. Ist mit einem zeitlichen Vorher oder Nachher {iberhaupt zu rechnen?
Welche Aspekte des Bildelementes ,Geburt eines messianischen Kindes’ sollen eigent-
lich ,libertragen’ werden? Die Geburt an sich? Das Kind? Gibt es Elemente im Kontext,
die deutliche Verstehenshilfen anbieten? Konnte nicht die Geburt des Messias aus der
Christengemeinde heraus auch in der Weise verstanden werden, dass sie ithn durch ihren
Glauben als Messias hervorbringt und in der Welt bekannt macht'**? So ,gebiert’ die

% Diese

Kirche, die die Botschaft von Christus weitertrdgt, diesen immer wieder neu
Interpretation trdgt zum einen der Tatsache Rechnung, dass in Offb 12 nicht das Kind,
sondern die apokalyptische Frau und das Geschehen ,um sie herum’ im Zentrum des
Interesses stehen. Zum anderen wird diese Deutung eher der ,mythologischen Machart’
von Offb 12 gerecht’®; denn dem Mythos geht es nicht um die Darstellung eines
historischen Ereignisses, sondern er ,,erzéhlt von Ereignissen, durch welche der Mensch
sich die Herkunft der fundamentalsten Welt- und Lebensgegebenheiten vergegenwér-
tigt“’*!. Das ,Zur-Welt-Bringen’ des Messias konnte der Seher als eine solche
fundamentale Gegebenheit (der Endzeit) verstehen; Christus ,zur Welt bringen’ bedeu-
tet dann fiir ihn, das Zeugnis von Jesus (V 17¢) zum gesamten Erdkreis, zu den Bewoh-
nern der Erde bringen, denn er vertritt ein universalistisches Verstindnis von der Kirche
der Endzeit, wie seine Vision von den geretteten Glaubigen (7,1-17) zeigt: Und siehe,
eine grofle Volksmenge, die zu zdihlen niemand vermochte, aus jeder Nation und
Stimmen und Vélkern und Sprachen, die standen vor dem Thron des Lammes (V 9).

Die Deutung der Geburt des apokalyptischen Kindes auf die historische Geburt Jesu
und seine Erhohung ist weniger naheliegend””; dagegen spricht auch die Tatsache, dass
das Heilsgeschehen um Jesus sich kaum mit den beiden Daten der Geburt und Erh6hung

bzw. Entriickung zu Gott einfangen lasst*”.

198 S0 deutet H. Lilje, Letztes Buch 191-193, z. B. die Geburt des Kindes in 12,5 als Offentlichmachen
des Messias: ,,... die Offentlichkeit der Geburt des Messias, die Sichtbarmachung des messianischen
Weltherrschers vor der Welt geschieht dadurch, dafl er aus dem Schof3 der Heilsgemeinde heraustritt*
(ebd.193). Vgl. auch H. Gollinger, Zeichen 158.

1% vgl. H. Gollinger, Zeichen (BiKi) 67.
% Niheres dazu unter 2.4.
21 A. Ignatov, Mythos 511.

202 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 103; U.B. Miiller, Offb 234. Vor allem H. Gollinger, Zeichen 151-
157, trigt eine Vielzahl sehr plausibler Griinde zusammen, die diese Deutung fiir den zeitgendssischen
Rezeptionshorizont der Offb mehr als unwahrscheinlich machen.

3 Psalmzitat und abrupte ,Entriickung’ sprechen vielmehr dafiir, die eschatologische Funktion des
Christus in den Blick zu nehmen: ,Mag die Frau als Bild fiir die Heilsgemeinde noch Verfolgung
erleiden, fiir Johannes zeigt der prophetische Ausblick in Vers 5, dal Christus die gottlosen Volker
vernichten wird — dies um so mehr, als er schon wihrend der endzeitlichen Notzeit auf Erden sich bei
Gott bereithdlt* (U.B. Miiller, Offb 235).
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b) Die Mutter der Ubrigen ihrer Nachkommenschaft (V 17)

Die apokalyptische Frau wird nicht nur als Gebdrerin eines Mdnnlichen (vgl. V 13cd)
charakterisiert, sondern auch als Mutter weiterer Kinder: In V 17 bricht der Drache auf,
um mit den Ubrigen ihrer Nachkommenschaft Krieg zu fiihren™. onépue, wortlich:
Same, ist hier in der iibertragenen Bedeutung verwendet und bezeichnet den Nach-
wuchs®™® . Dieser ist durch zwei Partizipialwendungen niher gekennzeichnet: haltend die
Gebote Gottes und habend das Zeugnis Jesu (V 17de), so dass Horer/innen bzw.

206 Damit ist die Frau

Leser/innen unschwer die Christusgldubigen identifizieren konnen
nicht nur Mutter des Messias-Kindes, sondern auch Mutter der Christen®”’.

Diese ,doppelte Mutterschaft’ wird in der exegetischen Literatur zum Teil als proble-
matisch empfunden. Um einen ,Identitétsbruch’ in der Gestalt der apokalyptischen Frau
zu vermeiden, wird deshalb hdufig auf unterschiedliche Ebenen der Darstellung und
damit auch notwendig der Deutung verwiesen"®.

209

Doch da sich die kleinasiatischen Gemeinden, wie oben dargestellt™ ", in Kontinuitét

zum Zwolf-Staimme-Volk Israel sechen?'’, bereitet es keine groBen Schwierigkeiten, die

2% Dass es sich in V 17 um dieselbe Frau handelt wie in V 5, ist — nach dem Einschub der Michael-
Sequenz und des Hymnus — durch den Anschluss in V 13f gewihrleistet, wo zahlreiche Wendungen
aus V 5f. aufgegriffen werden. Die Frau ist in V 13cd ganz klar als die Frau, die das mdnnliche Kind
geboren hatte, identifiziert.

205 Sjehe W. Bauer, Worterbuch 1521f1.

206 1 1,2.9; 6,9; 12,11 und 20,4 finden sich vergleichbare zweigliedrige Ausdriicke, die iberwiegend auf

die von Johannes angeschriebenen Christen in ihrer Situation der Bedrdngnis und Verfolgung abzie-
len; vgl. P. Busch, Drache 186.

Im Gegensatz zur ersten Mutterschaft wird hier allerdings nicht erzéhlt, unter welchen Umstinden
diese Nachkommenschaft entstanden ist; vgl. A. Vogtle, Mythos 413. Ganz ohne Informationen dies-
beziiglich bleibt der aufmerksame Leser dennoch nicht. Denn durch das Stichwort éyévtov thv
peptupler “Inood (V 17¢) wird er zuriickverwiesen auf V 10f. Hier preist eine nicht niher genannte
Schar im Himmel den Anbruch der K&nigsherrschaft Gottes, der sich zweifach dufiert: 1) Der Teufel
als Ankldger ihrer Geschwister vor Gott (6 katiywp TAV AOEADOY MUV .... évadmior Tod Beod) ist
entmachtet. 2) Die genannten Geschwister haben ihren Anteil am Sieg durch das Blut des Lammes
und das Wort ihres Zeugnisses (V 11). Wer also am Zeugnis Jesu festhilt (wie der Seher selbst in 1,9
oder die Seelen derer, die enthauptet wurden, in 20,1) und sein Leben nicht liebt (12,11), ist Bruder
und Schwester derer, die im Himmel jubeln, gehort also zu den Ubrigen ihrer Nachkommenschaft.
Geschwister der Himmlischen — einschlie8lich des zum Thron im Himmel Entriickten —, entstehen’
also durch das Festhalten an den Geboten Gottes und am Zeugnis fiir Jesus.

2% S0 fragt schon H. Gollinger, Zeichen 175: ,,Liegt die Deutung der beiden GroBen — Kind und ,Ubrige’

— nicht auf zwei vollig verschiedenen Ebenen, wenn das Kind, das ,alle Volker mit eisernem Stab
weiden soll’, Symbol fiir den Anbruch einer Zeit ist, die ,Ubrigen’ dagegen konkrete Menschen, die
Christen auf Erden sind?“ Peter Busch, Drache 187 Anm. 466, unterscheidet zwischen der ,,mythi-
schen Erzdhlebene™ in V 5 und der ,,pragmatischen Ebene der Adressatensituation in V 17. Auch
U.B. Miiller, Offb 242, empfindet einen Bruch zwischen vorausgehendem Text und V 17, der ,,nicht
einfach Fortsetzung der Erzéhlung {iber das Geschick der Frau* sei, weshalb er den Vers als redaktio-
nelle Ergdnzung des Verfassers zu einer ihm (miindlich) iiberlieferten Vorlage wertet.

2 Vgl. 2.2 a).
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Frau gleichzeitig als Mutter des Messiaskindes und der Christusgldaubigen zu verstehen.
Das ist ja nicht die einzige ,spannungsvolle’ Darstellung der Frauenfigur: Sie ist zu-
gleich Hoheitsgestalt und Leidende, Verfolgte und Bewahrte, Mutter des einen Mit-
eisernem-Stab-Herrschenden wund jener, die sich zu Christus bekennen und ihm
nachfolgen.

Ist die Frau Sinnbild fiir die Christengemeinde und sind mit ol Aotmol toD omépuatog
avtfic die Christen gemeint, dann drangt sich eine weitere Frage auf: Wie ist dieses
,.doppelte Auftreten der Gemeinde**'" in V 17 zu beurteilen?

Es ist unwahrscheinlich, dass hier eine Aufteilung in Juden- und Heidenchristen voll-
zogen ist (die Offb trifft diese Unterscheidung auch sonst nicht)*'?. Vielmehr ist
anzunehmen, dass hier ein Motiv aus dem ,Schopfungsmythos’ der Bibel seinen Nie-

derschlag gefunden hat: In Gen 3,15°"

wird Feindschaft zwischen der Schlange und der
Ur-Mutter Eva, zwischen deren und ihrer Nachkommenschaft, angekiindigt. So wie Eva
als Ur-Sinnbild allen Lebens, das sich in ihren Nachkommen realisiert, mit der lebens-
zerstorenden Schlange in Feindschaft liegt, so wird auch die in der apokalyptischen
Frau vorgestellte Ur-Mutter christlichen Lebens einschlieBlich ihrer Nachkommen vom

214 Dass

Drachen, der alte Schlange, Teufel und Satan genannt wird (V 9a-c), bekdmpft
es moglich ist, das Kollektiv der Gemeinde und die einzelnen Angehdrigen dieser Ge-
meinschaft in einem Atemzug zu nennen, kennen wir auch aus dem zweiten Johannes-
brief, der an die auserwdhlite Herrin und an ihre Kinder (2 Joh 1) adressiert ist*"”.

V 17 legt aber auch nahe, die Frau als kollektives himmlisches Eben- und Vorbild der
christlichen Gemeinde zu verstehen, deren Glieder (die {ibrigen Nachkommen) sich als
Individuen auf Erden noch bewihren miissen’'®. In Gal 4,26f. liegt, wie bereits darge-
stellt’!”, ebenfalls eine Tradition vor, bei der das himmlische Gegenbild der Christenge-
meinde — vorgestellt im Bild des oberen Jerusalem — als deren Mutter bezeichnet wird.

Diese Interpretation bringt es mit sich, dass zwischen dem Geschick der Frau und dem

1 Vgl. auch R. Kampling, Vision 148: , Die Himmelsfrau ist das Israel Gottes, das sich gegenwirtig in
den Kirchen realisiert. Damit ist kein Gegensatz von Alt und Neu, von Wahr und Falsch gegeben,
sondern Israel und die Kirche sind eins ... Die Kirche lebt als Israel, so wie Israel als Kirche lebt*.

' U.B. Miiller, Offb 240.
12 Vgl. ebd. und P. Busch, Drache 186.
213 ygl. J. Roloff, Offb 132; P. Busch, Drache 186.

214 M. Gruber, Apokalyptische Frau 412-417, interpretiert dann auch Offb 12 als ,,prophetisch-eschato-
logische Relecture der Urgeschichte in Gen 3 (ebd. 412.416), die die Himmelsfrau als tibergeschicht-
liche Symbolgestalt, nimlich als ,,Repridsentantin der Menschheit, der die Geburt des Messias ge-
schenkt ist“ (ebd. 416), zeigt.

215 Siche oben I. § 4.
*16 vgl. J. Roloff, Offb 132f; H. Gollinger, Zeichen 179.
217 Siehe oben L. § 2.
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threr Nachkommen unterschieden wird: ,,... die Frau in der Wiiste verkorpert die
Gesamtheit der irdischen Kirche, das Kollektiv, und als solche ist sie grundsdtzlich vor
den Anschligen Satans geschiitzt. Die ,Ubrigen ihres Samens’ sind dagegen die
einzelnen Christen als Individuen, ihre geistigen Kinder. Auf ihre Verfolgung stiirzen
sich Satan und seine beiden Funktionire, nachdem er selbst der Gesamtheit der Kirche

weder im Himmel noch auf der Erde etwas anhaben konnte**'%.

2.3 Drittes Bild: Die Verfolgte und Bewahrte (V 6.13-16)

Im dritten Bild wird die Frau gezeigt, wie sie vor der Bedrohung durch den Drachen in

die Wiiste flieht, von diesem verfolgt. Was in V 6 ,,kurz und vorgreifend erwahnt**" ist

wird in V 13-16 genauer geschildert: Nach der Erzdhlung {iber den Kampf Michaels mit
dem Drachen und dessen Sturz auf die Erde (12,7-9) und dem daran anschlieBenden
hymnischen Lobpreis im Himmel, der mit einem Weheruf liber Land und Meer endet
(12,10-12), beschreibt der Seher eine surreal anmutende Verfolgungsjagd, in der beiden
Parteien — dem Verfolger und der Gejagten — immer neue Mittel und Methoden zur Ver-
figung stehen, die der Vernichtung dienen bzw. das Uberleben gewihrleisten sollen®?.
Auch wenn U.B. Miiller — leider ohne Begriindung und etwas kategorisch — feststellt:
,Fir die Interpretation von Vers 13ff. ist zu beachten, dall diese Erzdhlelemente nicht

einzeln allegorisch auszulegen sind, sondern zusammen den Schutz symbolisieren sol-

28y, Gollinger, Zeichen 179f; Hervorh. v. M.R. Vgl. auch U.B. Miiller, Offb 240: ,,Bei der Darstellung
des Geschicks der Frau in Vers 13-16 blickt Johannes in grundsitzlicher Weise auf die Kirche als
ganze, deren Bewahrung er demonstrieren will. In Vers 17 sind jedoch die einzelnen Glidubigen
stirker im Blick, die den Angriffen der gottfeindlichen Macht ausgesetzt sind und gegebenenfalls das
Martyrium erleiden miissen.

> U.B. Miller, Offb 239. V 14 nimmt wdrtlich und inhaltlich Elemente von V 6 auf und wird deshalb
etwa von F. Boll, Offenbarung 107, als ,,wirkliche Dublette* bezeichnet. H. Gollinger, Zeichen 178f,
beurteilt diesen Sachverhalt vollig anders und sieht hier eine bewusste theologische Entscheidung des
Erzéhlers, der die eigentliche Verfolgung durch den Drachen erst beginnen lésst, nachdem 1) die Frau
in der Wiiste — in Sicherheit (?) — und 2) der Drache durch Michael und seine Engel seiner himmli-
schen Machtposition beraubt ist: ,,Gottes Plan kommt also dem des Drachen immer zuvor. ... Die
entscheidende Aussage des Apokalyptikers lautet also: Gott hat die Geschichte in der Hand. Er, nicht
Satan oder irgendeine weltliche Macht, bestimmt das Schicksal seiner Kirche. Deshalb muss die Frau
schon in der Wiiste sein, als Satan vom Himmel gestiirzt wird. Daher ist Vers 6 an seiner Stelle
ebenso notwendig wie die ausfiihrlichere Darstellung von Flucht und Wiistenaufenthalt der Frau in
den Versen 14-16%.

220 Der Vergleich mit Action-Thrillern (z. B. mit James-Bond-Filmen) dréngt sich auf, in denen der Ver-

folgte oft auf ebenfalls phantastische Weise — im Film allerdings dank wunderbarer neuer Techniken
oder gliicklicher Zufidlle — vor den Verfolgern bewahrt wird. Hier gilt, was Gerold Dommermuth-
Gudrich in Bezug auf Mythen feststellt: ,,Auch in der Alltagssprache leben die Mythen fort, und so
mancher Fantasy-Roman oder Western-Film erweist sich bei ndherem Hinsehen als neu eingekleideter
Mythos oder in eine neue Umgebung iibertragene klassische Tragodie* (Mythen 19).
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len, den die christliche Gemeinde in Gestalt der Frau erfahrt“**!

, scheint es mir doch
gewinnbringend, den einzelnen Motiven der Flucht und der Unterstiitzung durch ver-
schiedene Helfer nachzuspiiren; u. a. deshalb, weil sich hier — im Rahmen des allgemei-

nen prosopopoetischen Grundzugs apokalyptischer Sprache”

— mit der Schilderung der
grofmaéulig wasserschliirfenden Erdmutter (s. u.), die der Frau beispringt, eine der deut-

lichsten und zugleich ritselhaftesten weiblichen Personifikationen der Offb findet.

a) Die in die Wiiste Fliehende und dort Gendhrte (V 6.14bc)

Die Gegnerschaft der Frau zum Drachen hat auch dann noch kein Ende, nachdem ihr
Kind entriickt wurde. Sie weicht der iiberméchtigen Bedrohung, indem sie sich an einen
traditionellen Ort der Zuflucht und des Schutzes fiir Verfolgte™ begibt.

€pnuog/ Wiiste ist eine Gegend, die nur selten freiwillig aufgesucht wird: Thre extremen
Witterungsbedingungen lassen das Leben dort zu einem Kampf ums Uberleben werden,
ihre Einsamkeit wirft Menschen auf sich selbst zuriick und zwingt sie zur Auseinander-
setzung mit ithrer Verantwortlichkeit, ihren Sehnsiichten und Schatten und zum Riick-
griff auf die eigenen Ressourcen (des Glaubens und Vertrauens). Damit ist épnuog nicht
nur ,Not-Unterkunft’ und Ort der Verdammnis, sondern stellt einen Raum zur Verfii-
gung, der hilft, in Situationen des Umbruchs zur Kldrung und Entscheidung zu gelan-
gen”**. Von glaubigen Menschen wird die Wiiste auch als ein Ort der besonderen Nihe
und des Schutzes durch Gott (vgl. Apg 13,18) erfahren; sie ist die von den Propheten

erwartete Stitte des kiinftigen Heils**

und in ntl Zeit Ausgangspunkt messianischer
Bewegungen226.

Die Ur-Wiistenerfahrung der biblischen Menschen schldgt sich in den Erzéhlungen von
der 40-jdhrigen Wanderung des Gottesvolkes durch die Sinaiwiiste nieder: Wiiste steht
in diesem Zusammenhang fiir Entbehrung und Priifung, aber auch fiir wunderbare Be-
wahrung und Speisung (vgl. Dtn 8,2f.). ... Tva ékel tpédwory adtny in V 6d konnte

227

deshalb auf die Versorgung des Exodus-Volkes mit Manna anspielen™’. Mdglicher-

weise liegt hier auch eine Reminiszenz an die wunderbare Speisung des Elija

2! U.B. Miiller, Offb 239.

222 Siche oben § 1 3.3.

2 Wie etwa Elija in 1 K6n 19,3f.

2% ygl. Mk 1,12f. parr.

225 ygl. Jes 40,3; Jer 31,2; Ez 34,25; Hos 2,16.

226 Vgl. Mt 24,26; Apg 21,38; Mk 1,3f; 1QS 8,12-14; 9,19f. Zum Wiistenmotiv insgesamt vgl. H. Giesen,
Offb 284; H. Gollinger, Zeichen 101.

27 ygl. H. Giesen, Offb 284.
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(1 Kon 19,3-8) vor, der durch einen Engel gendhrt wird. Noch deutlicher dréngt sich die
Gestalt der Hagar auf, die — allerdings mit Sohn — von Abraham in die Wiiste geschickt
und dort durch Gottes unmittelbares Eingreifen Rettung erfahrt (Gen 21,14-19). Obwohl
mit tpépwory das handelnde Subjekt in V 6d unklar bleibt und auch in V 14c die
Passivform gewdhlt wird, darf vor diesem traditionsgeschichtlichen Hintergrund, aber
auch aufgrund des unmittelbaren Kontextes (V 6bc), auf Gott und/oder seine Engel als
nihrende Helfer geschlossen werden®®.

Kannte der Autor der Offb den Letho- bzw. Isis-Mythos*?, dann ist mit U.B. Miiller der
Zufluchtsort Wiiste ,,am ehesten als jiidische Umformung* zu verstehen, ,,da fiir jiidi-
sches Denken die Wiiste heilsgeschichtliche Bedeutung hatte**°.

Die Frau soll fiir /260 Tage erndhrt werden (V 6d). In V 14c¢ wird diese Zusage wieder-
holt, dort allerdings in der Formulierung eine Zeit und [zwei] Zeiten und eine halbe
Zeit™'. In der Offenbarung ist sie als Teil der Zahlensymbolik ,, Typos der Dauer der
eschatologisch verstandenen Verfolgungszeit iiberhaupt“***. Als die Hilfte von sieben
symbolisiert sie eine heillose, jedoch auch begrenzte Zeitspanne im Rahmen der Ender-
eignisse.

Auffillig ist die Betonung der Lokalitdt durch dmov €xeL ékel TOTOV MTOLUKOWEVOV GTO
100 6eod (V 6bc)™. Hier geht es nicht nur darum, Gott als Retter und Bereitsteller der
Zufluchtsstitte zu nennen; das zeigt die Wiederholung von toémov in V 14. Die dort
gewihlte Formulierung — tov témov in Verbindung mit dem Possesivpronomen a0tfig —
vermittelt den Eindruck, als sei hier ein Ort fiir die Frau reserviert, als habe sie hier

ihren Platz gefunden, sei da angekommen, wo sie eigentlich hingehdrt™*.

28 Anders L. Sutter Rehmann, Gebérerin 225: ,,Gott greift eben nicht ein, und dennoch ist Stiarkung
erfahrbar. In der Wiiste erlebt die Frau rettende Solidaritét, die sie ndhrt“.

% Darstellung des Mythos unter 2.4. Im Mythos flieht allerdings die schwangere Letho bzw. Isis, die den
Horus geboren hatte, vor der Bedrohung durch Python bzw. Typhon-Seth nicht in die Wiiste, sondern
eher zu einem im oder am Wasser gelegenen Ort (s. u.).

20 U.B. Miiller, Offb 244.

211260 Tage ergeben dreieinhalb Jahre (vgl. V 14c); diese Zeitangabe stammt hochstwahrscheinlich aus
Dan 7,25; 12,7 und diirfte dort auf die tatsdchlich circa 3,5 Jahre dauernde Phase der Unterdriickung
der Juden unter Antiochus I'V. Epiphanes anspielen. Vgl. zur Zeitangabe eine Zeit und Zeiten und eine
halbe Zeit M. Koch, Drachenkampf 282-285.

2 H. Gollinger, Zeichen 89.

3 Eine Art Oase? Jedenfalls ein Raum zum Uberleben, u. a. gekennzeichnet durch den entscheidenden
Faktor ,Nahrung in unfruchtbarem Geldnde’ (V 6d).

% Im Gegensatz dazu heiBt es vom Drachen (und seinen Engeln) in V 8: Und er bekam nicht die Uber-
macht, und ihr Ort wurde nicht mehr gefunden im Himmel.
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b) Helfer und Helferin der Frau: Adler und Erde (V 13-16")

Wie die fliichtende Isis (s. u.) erhélt auch die Frau in Oftb 12 wunderbare Hilfe durch
die Fliigel des grofien Adlers: €860noov tf) yuvalkl al 800 mtépuyec Tod detod Ttod
ueydiov (V 14a)>°. Der Adler”’ kann im AT und in der auBerkanonischen jiidischen
Literatur in verschiedenen Bedeutungen erscheinen, ndmlich als Symbol der Herrschaft
gerade auch feindlicher Michte (Dtn 28,49; Ez 17,3-9), als Symbol des Géttlichen
(Ez 1,10; vgl. Offb 4,7) oder als Bote Jahwes (syrBar 77,19-26). Gelegentlich wird das
rettende und bewahrende Handeln Jahwes an Israel mit dem Verhalten eines Adlers
verglichen (Dtn 32,11; Jes 40,31), bzw. Gott sagt von sich selbst, dass er das Volk auf
Adlerfliigeln getragen habe (Ex 19,4). Im heidnischen Kontext ist der Adler als Symbol
des hochsten Gottes bekannt; oft steht er fiir den Sonnengott oder die Sonne™*. Offen-
sichtlich kniipft Johannes hier an ein bei den verschiedenen Vdlkern der Antike
bekanntes Bild an. Die Prézisierung, dass es sich um die Fliigel des grofien Adlers
handle, kann moglicherweise als Abgrenzung gegeniiber anderen, nichtchristlichen
Adlerdarstellungen verstanden werden®’. Nach U.B. Miiller sind ,hier die Fliigel eines
bestimmten mythischen Adlers gemeint“**’, der als Bote und Werkzeug Gottes fiir die
Rettung der Frau eingesetzt wird**.

So wie der Drache seinen Rachen (éx tod otouatog adtod) benutzt, um hinter der Frau

her Wasser zu spucken, so 6ffnet die personifizierte Erde ihr Maul, um der verfolgten

> Sind Michael und seine Engel auch zu den Helfern zu zihlen? Als Volkerarchont und himmlischer
Beschiitzer des Gottesvolkes Israel im Buch Daniel (10,13.21; 12,1) ist der Engelsfiirst pradestiniert
fiir diese Rolle; vgl. U.B. Miiller, Oftb 236; H. Gollinger, Zeichen (BiKi) 71. Im Fortgang der Erzah-
lung erscheint sein unvermittelter Auftritt zusammen mit seiner Gefolgschaft (V 7) nach Bedrohung
der Frau durch den Drachen und ihrer Flucht vor ihm zunéchst wie eine Intervention zum Schutz der
Frau. Vgl. auch M. Gielen, Satanssturz 178f. Doch der Sieg Michaels im Himmel und der von ihm
und seinen Engeln verursachte Sturz des Drachen fithren zur Verfolgung der Frau auf Erden (V 13),
werden Auftakt zu weiterer Not und Pein (V 15.17).

2% Im Prinzip wird hier eine zweite ,Entriickung’ (nach der des messianischen Kindes in V 5) geschildert

— diesmal jedoch anschaulicher und auch nicht zu Gott und seinem Thron hin, sondern, wie schon aus
V 6a bekannt, in die Wiiste.

»7 zum Folgenden vgl. H. Gollinger, Zeichen 103-105.

28 1n der frithchristlichen Literatur und Kunst wurde er zum Bild fiir Gott und Christus; vgl. M. Lurker,

Adler 6.

9 So wird z. B. Jupiter auf Feldzeichen der rémischen Soldaten als Adler gezeigt; vgl. H. Gollinger,

Zeichen 105. Vgl. auch H. Giesen, Oftb 293.

0 Offb 239. Miiller erwihnt allerdings nicht, welchen mythischen Adler er meint.

! Der Auftritt eines Adlers konnte auch an das alte Motiv anschlieBen, das — gewissermafen als

metaphorisches Allgemeingut — eng mit der Adlersymbolik verbunden ist und sich hier hervorragend
in das Geschehen um die apokalyptische Frau einfligt: die Gegnerschaft zur Schlange, gegen die er
sein Nest, seine Jungen, verteidigen muss; vgl. H. Gollinger, Zeichen 104.
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Frau zu Hilfe zu kommen und den gefdhrlichen Drachen-Wasserstrom zu trinken:
frolker M yi 10 oTope adTh¢ kol katemiey Tov motapov (V 16bc).

Die Erde ist hier als handelndes Subjekt geschildert, ausgestattet mit einem Mund bzw.
Rachen* und der Fihigkeit, wie ein Lebewesen zu trinken (oder im Blick auf den Was-
serstrom wohl eher zu saufen); ihr Vorgehen wird — noch vor Beschreibung der eigent-
lichen Aktion — als absichtsvolle, die Frau unterstiitzende Tat gekennzeichnet:
kol €Bondnoer n yi th yuvaikl (V 16a).

Die den Schlund o6ffnende Erde ist im AT durchaus bekannt** ; doch die
anthropomorph-metaphorische (die Erde reifit ihren Schlund auf und verschlingt ...)
und ohnehin schon sehr plastische Darstellung®** der Vernichtung Aufstindischer und
der Feinde Isracls wird in der Offb iibertroffen®®® durch eine personifizierende
Darstellung, die die Erde als mythische Figur priasentiert. Schon W. Bousset war der
Ansicht, dass ,,das spezifisch Mythologische unseres Textes gerade hier wieder ganz

<246

deutlich heraus[trete]“"™. Auch Jirgen Roloff nimmt wahr, dass sich in V 15f.

«247 mischt. Ist hier

»alttestamentliche Typologie seltsam mit mythologischen Motiven
also mit der Neugestaltung eines Mythologems zu rechnen, das in gewisser Weise eine
Art Antitypos zu den gingigen griechischen und romischen Mythen darstellt, bei denen

Gaia®®, die Urmutter, oder eine andere Muttergottin wie Demeter”* eine herausragende

2 W. Bauer, Worterbuch 1535, gibt die Bedeutung von otéue folgendermaBen an: ,,Mund v[on] Men-
schen od[er] solchen Wesen, deren Erscheinung man sich menschendhnlich denkt“ (Hervorh. v.
M.R.). Die Ubersetzung mit ,,Maul* oder , Rachen“ empfiehlt sich korrespondierend zum Maul des
Drachen (ebenfalls otdua in V15a und 16d), auch im Blick auf die beschriebenen Wassermassen, die
geschluckt werden miissen. Andererseits wiirde die Ubersetzung mit ,,Mund* den personhaften Cha-
rakter der Erde an dieser Stelle deutlicher hervortreten lassen und eventuell weitere Reminiszenzen an
eine mythische (Helfer-)Figur evozieren.

243 Vgl. Num 16,30-33; 26,10; Dtn 11,6; in diesen Beispielen allerdings in strafender und nicht in helfen-

der Funktion. Nur im Lied des Mose (Ex 15,12) wird das verschlingende Handeln der Erde beim
Durchzug durch das Rote Meer als Hilfsaktion fiir die vor den Agyptern flichenden Israeliten geschil-
dert.

24 ygl. die sprachtheoretischen Ausfithrungen zu moglichen Abstufungen personifizierender Rede in

Teil B. 2.1.

25 ML Koch, Drachenkampf 172, spricht hier von einer ,,Uberbietungstendenz“ im Umgang mit atl Bild-

Material, die er auch sonst als ,,besondere Eigenschaft der Bildbehandlung in Apk 12 diagnostiziert.
*° W. Bousset, Offb 345.

247 7. Roloff, Offb 132.

28 Im Mythos von Gaia macht Uranos ,,Mutter Erde* fruchtbar, indem er ihr Regen und milde Winde

schenkt. Auch in Offb 12 wird Wasser von einer vom Himmel stammenden Gestalt hervorgebracht
(und von der Erde aufgenommen), aber nicht als lebensspendender Regen, sondern als vernichtender
Strom, den die Erde wegtrinken muss, um das Leben der Frau und Mutter derer, die die Gebote Gottes
halten und das Zeugnis Jesu haben (V 17de), zu retten.

9 Demeter als Mutter- und Fruchtbarkeitsgdttin hat nicht nur lebensspendende, sondern auch bedrohli-

che und zerstorerische Seiten (vgl. Darstellungen der Schakti im Hinduismus): Auf der verzweifelten
Suche nach ihrer in den Hades entfiihrten Tochter Persephone bedroht sie die Welt mit einer Hungers-
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Rolle spielen? Im Grunde handelt ja die Erde in ihrer Eigenschaft als Urmutter alles
Lebenden, indem sie den Strom der Zerstorung abfangt. So sieht A.Y. Collins in dieser
Darstellung auch einen moglichen Reflex auf die ,,Erdnatur der Grofien Mutter™", die
sie in der apokalyptischen Frau verkorpert sieht: ,,Her originally earthy nature is perhaps
reflected in the fact that the earth is her ally in the struggle with the dragon“®'. In V 16
kommen m. E. allerdings weniger die mit erdhafter Miitterlichkeit verbundenen
ndhrenden Aspekte zum Zug als vielmehr die kdmpferische Seite einer ihre Kinder
verteidigenden Mutter. Mit der Erde als Helferin®” liegt in jedem Fall eine weitere
weibliche Personifikation vor, die sich zwar ,von den anderen genannten
Frauengestalten dadurch unterscheidet, dass sie nicht ausdriicklich als yuvr bezeichnet
wird“*>, die aber im Rahmen des Frau-Drachen-Kampfes an entscheidender Stelle eine

ausgesprochen aktive und fiir die Bewahrung der Frau segensreiche Rolle spielt®*.

2.4 Mythologie in Offb 12

Viele der hier beschriebenen Bildelemente finden sich, wie schon angeklungen ist, in
mehr oder weniger starker Abwandlung auch in einer Reihe von antiken Mythen.

So werden fiir den Kampf Michaels mit dem Drachen und dessen Sturz (V 7-9)**° und
fiir die Geschichte der vom Drachen verfolgten Gebarerin (V 1-6.13-17) zwei verschie-

dene mythische Traditionsstringe angenommen. Uns interessieren vor allem die Uber-

not. Auch hierzu steht die helfende Erde in 12,16 im krassen Gegensatz, denn ihr Eingreifen will
(Menschen- bzw. Christen-)Leben bewahren, statt es zu vernichten.

2% ygl. A.Y. Colllins, Symbolism 31: ,,The woman of ch[apter] 12 is the Great Mother in her protective,

good aspect*.

21 Epd.

52 Sie ist die einzige Figur, deren Aktion ausdriicklich als Hilfe bezeichnet wird; vgl. V 16a.

3 M. Koch, Drachenkampf 172.

234 Vgl. schon W. Hadorn, Offb 136, zur kiampferisch-schiitzenden Kraft von ,Mutter Natur“ — ohne

Beriicksichtigung der hier vorliegenden weiblichen Metaphorik: , Naturkrifte gehéren zu den schutz-
spendenden Dienern Gottes* (Hervorh. v. M.R.).

3 ygl. dazu A.Y. Collins, Combat Myth 57-100; U.B. Miiller, Offb 241-245; J. Roloff, Offb 123-126;
H. Giesen, Offb 295-299; L. Sutter Rehmann, Offenbarung 728f; M. Koch, Drachenkampf 138-157.

% Hier steht wohl der Mythos vom Gétterkampf im Himmel und vom Satanssturz im Hintergrund, der

uns in seiner dltesten Gestalt aus ugaritischen Texten bekannt ist: E/ Eljon, vom Hofstaat umgeben,
sitzt auf dem Weltenberg; sein Gegner Helel will ihn vom Thron stiirzen, scheitert jedoch und wird in
die Unterwelt geworfen. In der griechischen Variante tiirmen die Erdriesen die hochsten Berge Grie-
chenlands (Ossa und Olympos) aufeinander, um den Himmel zu erreichen, doch Apoll totet sie mit
seinen Pfeilen; vgl. J. Roloff, Offb 123f; H. Giesen, Offb 296. ,.Das eigentliche Anliegen dieses My-
thos ist der Nachweis, daf3 es der obersten Gottheit gelungen ist, die chaotischen Méchte, die gegen
die Weltordnung gerichtet sind, zu iiberwinden (ebd.). Im AT sind Motive dieses Mythos zu finden,
die aber entmythisiert und vergeschichtlicht sind (vgl. Jes 14; Ez 28,11-19).

219



lieferungen, in denen sich der zur Zeit des Johannes international bekannte ,,Mythos der
Himmelskonigin mit dem gottlichen Kind“**’ widerspiegelt. An erster Stelle ist hier der
griechische Mythos von der Geburt des Apoll durch die Géttin Leto zu nennen®®: Der
Drache Python erfihrt, dass er vom Sohn der Leto getdtet werden soll. Um diesem
Schicksal zu entgehen, verfolgt Python Leto und versucht sie zu vernichten. Boreas, der
Nordwind, bringt Leto auf Geheill des Zeus zu Poseidon, der sie auf der Insel Ortygia
verbirgt. Dort kommt Apoll (zusammen mit seiner Schwester Diana) zur Welt; am
vierten Tag nach seiner Geburt nimmt er Rache an Python und tétet ihn.
Beeindruckende Parallelen bestehen zu der von Plutarch (De Iside et Osiride) iiberlie-
ferten dgyptischen Fassung des Mythos™’: Géttermutter Hathor-Isis wird von dem als
Schlange oder Drache dargestellten Typhon-Seth verfolgt. Isis gebiert den Sonnengott
Horus und flieht auf die schwimmende Insel Chemnis, wo sie das Kind in Einsamkeit
aufzieht. Spéter totet Horus den Seth, der als Wasserdrache gezeichnet ist.

Griechischer und dgyptischer Mythos verdeutlichen, dass in Offb 12 sehr wahrschein-
lich ein mythologisches Grundmuster seinen Niederschlag fand, das als universell ange-
sehen werden kann®: ,,Der gemeinsame Plot von einem Bedrohungsszenario, das auf
den Retter verweist, baut sich stets auf der gleichen Figuren- und Konfliktkonstellation
auf und handelt ... immer wieder von der Gefdhrdung und Errettung des neugeborenen
Kindes und seiner gottlichen Mutter durch eine iiberméchtige Drachengestalt, bevor
sich das wehrlose Kind nach einer gelungenen Flucht zum kiinftigen Bezwinger der
Chaosmacht entwickelt*°".

Doch der Umgang des Sehers mit dem mythischen Muster ist eigenwillig; denn be-
stimmte Motive der heidnischen Mythen verdndert er (Kind und Frau werden an unter-
schiedlichen Orten in Sicherheit gebracht), ldsst er ganz weg (der Sohn erhélt keine
ruhmreiche Rolle im Kampf gegen den Drachen) oder verstirkt er (die Geburtswehen
der Frau). Mythische Traditionen und Mythologeme stellt er so zusammen, dass er eine

eigene mythische Erzihlung im Dienste seiner Aussageabsicht gestaltet™*.

»7 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 50.

8 Zum Vergleich wird in der Literatur die dem C. Tulius Hyginus (vermutlich 2. Jh. n. Chr.) zugeschrie-
bene Textfassung in Fabulae 140 herangezogen (so etwa bei H. Gollinger, Zeichen 129; U.B. Miiller,
Oftb 243f; A.Y. Collins, Combat Myth 64; M. Koch, Drachenkampf 146).

29 Vgl. W. Bousset, Offb 354f; U.B. Miiller, Oftb 244; H. Giesen, Oftb 296; M. Koch 145.

260 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 50f, M. Koch, Drachenkampf 151; A. Vogtle, Mythos 412;
A.Y. Collins, Combat Myth 57-71.

' M. Koch, Drachenkampf 144f.
2 Vgl. M. Gielen, Satanssturz 176.
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Dabei reinterpretiert er nicht nur heidnische Mythen ,,in Begriffen jiidischer Erwar-

tungu263

, wie das z. B. besonders durch die Betonung der Geburtswehen geschieht,
sondern greift ebenso auf zahlreiche Motive des AT zuriick, die im Grunde selbst
mythischen Charakter haben®®*, wie etwa die oben dargestellten Elemente, die aus den
zentralen Ur-Geschichten des Volkes Israel entlehnt sind oder auf diese anspielen®®.
Deshalb scheint es sinnvoll, — ganz abgesehen von einer ,,interpretatio Christiana“*®® —
nicht nur von einer ,,interpretatio Iudaica“*®’ des heidnischen Mythos zu sprechen,
sondern mit Michael Koch auch von einer ,,Interpretatio mythica hinsichtlich der

durchgingigen Referenz zum Alten Testament‘*®®,

Welche Ziele verfolgt der Verfasser, wenn er diese mythische Ausdrucksform wéhit***?
Was bedeutet das im Hinblick auf die apokalyptische Frau?

Wenn Mythen dazu dienen, einer Gruppe, einem Volk oder einem Kollektiv einen ge-
meinsamen Bezugspunkt zur Verfiigung zu stellen, das Gemeinschaftsgefiihl zu stirken
und Orientierungshilfen zu geben”°, dann hat Johannes durch Offb 12 dazu einen
wesentlichen Beitrag geleistet. Die Geschichte um die apokalyptische Frau bietet eine
Hilfe zur Bewiltigung der in den kleinasiatischen Gemeinden geltenden Realitdt mit
thren Zumutungen, Unabdnderlichkeiten und Widerspriichlichkeiten, der erfahrenen
Diskrepanz zwischen verheilenem Reich Gottes und trostloser, von Ausgrenzung

bedrohter Gegenwart, die unter den Anspriichen romischen Herrscherkultes von

263 B Schiissler Fiorenza, Buch 51.

% Vgl. M. Koch, Drachenkampf 152. Koch wehrt sich deshalb auch gegen eine Einteilung in Motive,
die im AT vorkommen, und mythische Elemente. Bei einer ganzen Reihe von Mythologemen der
Offb, die auch biblisch hergeleitet werden konnen, sei die Trennung von ,alttestamentlich’ und ,my-
thisch’ nicht durchzuhalten.

5 Der Wasserstrom auf die Sintflut, vgl. oben 2.1 ¢); die Nachkommen der Frau auf den Siindenfall; vgl.
oben 2.2 b); die Rettung durch die maulaufreiende Erde auf den Exodus; oben 2.3 b). ,,Die Errettung
der Frau wird auf diese Weise unmittelbar auf das ,Rettungsgeschehen der Urzeit” bezogen und durch
die Mischzitation in ein weitreichendes und sinnstiftendes Beziehungsgefiige eingeordnet. Dabei
greift der Verfasser nicht einfach auf beliebige Traditionen zuriick, sondern reaktiviert das alt-
testamentliche Verschlingungs-Motiv und #ibertrdgt es in angereicherter Form in seine eigene mythi-
sche Konzeption, wobei die eigenstindige Neukonzeption mitsamt ihren sinnstiftenden Beziigen in
einem spannungsvollen Verhdltnis zwischen Kontinuitit und Diskontinuitdt zu stehen kommt®
(M. Koch, Drachenkampf 133f; Hervorh. v. M.R.).

26 A, Vogtle, Mythos 415,

27 So R. Bergmeier, Altes und Neues 106. Niheres dazu ebd. 106-108. Auch U.B. Miiller, Offb 242f,
geht davon aus, dass dem Autor der Oftb bereits eine jiidische Umprigung der urspriinglich heidni-
schen Mythen vorlag.

268 M. Koch, Drachenkampf 153.

269 Vgl. M. Koch, Drachenkampf 155: ,,Die offen hervortretende Mythisierung des Kapitels kann jedoch
exegetisch nur fruchtbar gemacht werden, wenn ,Mythos’ gleichermaflen als eine spezifische sowie
vom Verfasser absichtsvoll angewandte Ausdrucksform erkannt wird®.

7% Vgl. G. Dommermuth-Gudrich, Mythos 14-17.
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Verfolgung und Tod geprigt sein konnte. Wihlt der Autor Mythenmuster, die den aus
der paganen Bevolkerung stammenden Christen vertraut sind, konnen diese an bekannte
Bilder einschlieBlich ihrer emotionalen Qualitidten ankniipfen. Die Geschichte von einer
gottlichen Frau, die Leben schenkt im Angesicht {iberméchtiger und unheimlicher
Bedrohung, die von einem Ungeheuer verfolgt wird und doch iiberlebt, die (durch
Récher und Helfer) an ihren Platz und letztlich ,zu ihrem Recht’ gelangen wird (vgl.
Kap 21), stellt ein positives Identifikationsangebot zur Verfiigung und stérkt — trotz des
zundchst offenen Endes — die Hoffnung auf ein ,Happy End’. Dass es eine
Hauptdarstellerin ist, die da agiert, ist m. E. mehrfach motiviert:

- durch die im ,Einzugsgebiet des Johannes’ lebendige Verehrung bedeutender
weiblicher (Mutter-)Gottheiten (Isis, Astarte)’’!, deren Attribute auf die
apokalyptische Frau iibertragen werden;

- durch das im Kulturraum der Offb geldufige Mythenschema von Mutter — Kind
— Drachen;

- durch die antik-jiidische Tradition, Zion bzw. das Volk Israel weiblich zu
metaphorisieren;

- moglicherweise durch lebendiges Fortleben paulinischer Uberlieferungen (die
kleinasiatischen Gemeinden des Johannes lagen im ,,paulinischen Traditionsbe-
reich*?’?

4,26;

- durch die einmalige Moglichkeit, in Bildern genuin weiblicher Existenz, nim-

) wie der Vorstellung einer himmlischen Mutter der Christen in Gal

lich den Wehen und der Geburt, fundamentalanthropologische Erfahrungen von
Schmerz, guter Hoffnung, zeitlicher Befristung und Anbruch neuen Lebens zu

symbolisieren, zu konzentrieren und zu transportieren.

2.5 Resiimee

Die apokalyptische Frau begegnet im Rahmen einer umfangreichen Bildfolge, die dem

Traum nicht undhnlich und deshalb auch stark von unbewussten und irrationalen Ziigen

273

bestimmt ist”"". Anders als etwa in den paulinischen Briefen setzt hier nicht ein rheto-

risch geschulter Autor gezielt ein Bild ein, um dem eigenen Anliegen grof3ere Anschau-

21 A.Y. Collins, Symbolism 24: ,,Mother goddesses were very prominent in Asia Minor®. Fiir Collins ist
der Riickgriff des Johannes auf Mythen, in denen weibliche Gottheiten eine Hauptrolle spielen,
zugleich ein Hinweis darauf, dass er gezwungen war, sich mit der weiblichen Seite des Goéttlichen zu
,arrangieren’ (,,... he was forced to come to terms with the feminine aspect of the divine*; ebd.).

72 M. Karrer, Johannesoffenbarung 291.

3 ygl. oben § 1 3.4.
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lichkeit und Durchsetzungskraft zu verleihen. Das Bild der Frau in Offb 12 ist nicht
punktuell platzierter stilistischer Kunstgriff oder wesentlicher Bestandteil eines Argu-
mentationsganges, sondern Teil und konstitutiver Wesenszug der apokalyptischen
Redeweise, die ihre Wurzeln in orientalisch-atl-prophetischer Bildrede hat. Dazu gehort,
dass das Bild in vielen verschiedenen Einzelziigen prasentiert wird; es kommt zu einer
kontrastreichen bis ambivalenten®'* Darstellung der Frauenfigur:

Deutlich wird das schon im ersten Bild von der hochschwangeren Himmelskonigin, die
vom Drachen bedroht ist: Hier ist die apokalyptische Frau ganz zu Beginn ihres Auf-
tretens in einer Mischung aus anthropomorphen und ,astromorphen’ Merkmalen als
maéchtige iiberirdische Figur (Gottin, Sternbild) gezeichnet.

Ihre ,hoheitliche’ und (irdischen) Ndéten enthobene Erscheinung wird aber sofort kon-
terkariert durch die plastische Beschreibung von quélenden Geburtswehen. Die per se
gefahrvolle und, zumal in der Antike fiir Mutter und Kind in stirkerem Mal als heute,
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lebensgefihrliche Situation der Geburt™” wird zur volligen Ohnmachtserfahrung gestei-

gert durch das Auftreten des Drachen, der das in miihevoller ,,Geburtsarbeit“276
hervorgebrachte Kind verschlingen will. Mit Bedacht hat der Seher dieses alte mythi-
sche Erzdhlmuster gewédhlt, um Erlebnissen des hilflosen Ausgeliefertseins und der
zihneknirschenden Ohnmacht ,ein Gesicht zu geben’>"”.

Vor diesem diisteren Hintergrund erscheinen die erfolgreiche Ent-bindung des Kindes
und seine sofortige Aufnahme in den Thronsaal Gottes im zweiten Bild umso befreien-
der und trostlicher. Ist der die Frau und ihren Nachwuchs bedrohende Drache Inbegriff
der drohenden Vernichtung von Hoffnung und Leben, kann die erfolgreich gebdirende
Frau und Mutter iibriger Nachkommen als Sinnbild fiir Fruchtbarkeit und neues Leben
mit weiteren entsprechend positiven Konnotationen?’® verstanden werden®””.

Die Frau, die zugleich Mutter des Messias und der iibrigen Nachkommenschaft ist,
bringt Christus und die Gemeinden in eine enge ,geschwisterliche’ Verbindung. Diese

,funktioniert’ nicht nur iiber die Tatsache, dass sowohl der Messias als auch die (klein-

M Vgl. dazu auch D. Pezzoli-Olgiati, Gericht 90.
> Vgl. L. Sutter Rehmann, Gebérerin 225-233.
%7 Ebd. 248£.251.

217 Vgl. oben § 1 3.3.

278 1, Sutter Rehmann, Gebérerin 249, sieht beispielsweise im Gebéren der Frau einen ,,Ausdruck fiir die
widerstandige Arbeit* gegeniiber lebenszerstorerischen Méchten.

2 Kontrastierende Erzihlziige sind in diesem Bildsegment nicht in der Gestalt der Frau vereint, sondern
auf die zwei Figuren Frau und Drache verteilt. Tiefenpsychologische Interpretationen (hier nach der
Tradition der Analytischen Psychologie von C.G. Jung) nehmen die Spaltung wieder zuriick und
deuten beide Figuren intrapsychisch als Anteile der sich entwickelnden Psyche: Dann kann der
Drache die zerstorerische Seite der Grofien Mutter symbolisieren, von der sich das Ich in seinem
Prozess der Selbstwerdung befreien muss; vgl. A.Y. Collins, Symbolism 28f.
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asiatischen) Christengemeinden, flir die der Seher schreibt, beide aus dem Volk Israel

hervorgegangen sind”®

, sondern auch iiber die ,Schicksalsgemeinschaft’, in der sich
beide befinden: Wie der Drache Christus zu vernichten drohte, so auch die Christen.
Doch so wie Christus gerettet wurde, so gelangen die Geschwister ebenfalls zum Sieg
(... denn hinabgeworfen wurde der Ankldger unserer Geschwister ... und sie besiegten
ihn ...; V 10e-11). Auf diese Weise macht Johannes deutlich, dass ,,die Heilsgemeinde
mit ihrem Herrn unmittelbar zusammen[hingt]“*®', auch wenn sie an dessen
unangreifbarer Position und dem tiiber den Drachen errungenen Triumph noch nicht
sichtbaren Anteil hat.
Eine zwiespiltige Erfahrung spiegelt auch das dritte Bild von der ,,Fliichtlingsfrau**®,
die Unterstiitzung und Unterschlupf findet. Nicht nur die Frau ,fillt aus allen Wolken’,
verldsst ithren himmlischen Ausgangspunkt (V 6a), sondern auch der Drache (V 7-9),
der voller Wut zu ,,Erde und Meer* herabkommt (V 12). Die Bedrohung der Frau endet
eben nicht mit der Geburt des Messias-Kindes; vielmehr folgt eine Wiisten-Zeit, in der
es zu einer ,,satanische[n] Wiederholung der Sintflut**®> kommt***. Mit der ,,Platzie-
rung“*® (ein von Gott bereiteter, ,,ihr Ort; V 6bc.14b) und Erndhrung der Frau in der
Wiiste kniipft der Seher an die Exodustradition als Ur-Rettungs-Erfahrung des Volkes
Israel an.
Die anfangs von Gott unmittelbar gewéhrte Hilfe wird durch das Einbringen von
speziellen — pagan wie biblisch aus mythischen Zusammenhangen bekannten — Helfern
in das Erzdhlgeschehen mythisch-narrativ entfaltet und zeigt, dass die Frau respektive
die Kirche nicht wehrloser Spielball ddmonischer Méchte ist, die Herrschaftsanspriiche
weltlicher Herrscher symbolisieren und fiir eine Welt stehen, ,,die sich selbst genug ist

und Gott nicht die Ehre gibt“**®. Eine besondere Rolle spielt dabei die personifizierte

20 yg]. M. Gielen, Satanssturz 178.
31 1. Roloff, Offb 125.
282 1. Sutter Rehmann, Gebérerin 223.

2 J. Ellul, Apokalypse 80. Hier liegt moglicherweise schon eine Verbindung zu 17,1 vor, wo Babylon
als jene bezeichnet wird, die an vielen Wassern sitzt (siche unten § 3), und zum Beginn der Endvision
vom himmlischen Jerusalem, wo in 21,1 betont wird, dass das Meer — als Ort widergéttlicher Méchte
— nicht mehr ist (siche unten § 4); vgl. J. Kalms, Sturz 93.

* Die Tsunami-Flutwellen Ende 2004 und die durch den Hurrikan Katrina hervorgerufenen

Uberschwemmungen im Siidwesten der USA im August 2005 geben Menschen unserer Zeit eine
neue, reale Vorstellung von den mdglichen Dimensionen einer Bedrohung durch Wassermassen und
deren katastrophalen Folgen (Tausende von Opfern; gigantisches Ausmal an Zerstorung der Lebens-
grundlagen).

% Die Bedeutung des jeweiligen ,,Platzes® ist fiir Offb 12 nicht zu unterschitzen: Zum einen spielen rein

quantitativ Ortsangaben und Ortswechsel — wie oben in 1.4 d) beschrieben — eine herausragende
Rolle, zum anderen sind Pldtze und Platzwechsel eng miteinander verbunden und aufeinander abge-
stimmt; vgl. dazu M. Gielen, Satanssturz 176f.

%6 . Frey, Bildersprache 181.
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Erde als Helferin der Frau®®’. Als Fundament und Basis allen irdischen Daseins ist sie
die Helferin schlechthin, gibt der Frau wieder ,,festen Boden unter den FiiBen“zgS, ist
damit nicht nur Ort und Adressatin des Unbheils (vgl. V 12¢), sondern auch Ort der Un-
terstiitzung. Dieser prosopopoetische Einsatz der Erde als weiblicher Figur erginzt nicht
nur ,,das Spektrum der Personifikationen um den Bereich des Naturhaften* und ,,rei-

“289, sondern hat in der

chert ... die mythische Aussagequalitdt von Apk 12 zusétzlich an
Darstellung ihrer (erd-)miitterlich-weiblichen Kampfbereitschaft ausgesprochen trost-
vollen Charakter flir Christengemeinden, die sich schwer tun, in der vom paganen romi-
schen Imperium dominierten Welt Kleinasiens als Gemeinde auszuhalten und ihren
Platz zu behaupten.

Die apokalyptische Frau wird in zahlreichen ,Rollen’ présentiert, die nur sehr schwer
einer einheitlichen Deutung zuzufiihren sind. Poly- oder Multivalenz, ,Mehr-wertig-

keit’, wird der Frauenfigur vielfach bescheinigt®”’

. Doch spricht eine Reihe von Indizien
— die Zwolfzahl, die dargestellte Verfolgungssituation, der Einsatz des Volkerarchonten
Michael®!, die Rede von den Ubrigen ihrer Nachkommenschaft und schlieBlich der
292 _ tatsichlich dafiir, dass die Frau als Sinnbild fiir die

Gemeinschaft der Christusgldubigen verstanden werden kann. Die kontrastreiche Dar-

christliche Gesamtkontext

stellung der Frauenfigur und die Anordnung der einzelnen Bild- und Erzédhlziige um die
Frau sind Folge der Aussageabsicht des Verfassers: Mit der von ihm erzdhlten mythi-

schen Geschichte mochte er das, was die durch ein ,,Zusammengehorigkeitsbewulft-
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sein verbundenen kleinasiatischen Gemeinden erfahren, auf Moglichkeiten von

Kirchesein hindeuten. Im Einzelnen zeigt er
- die Frau als leuchtendes Vor- und Urbild von Kirche am bzw. im Himmel, das

in seinem kosmischen Glanz die Gottinnen Kleinasiens und Roms iibertrifft294;

%7 An dieser Stelle sei die Bemerkung erlaubt, dass das Motiv von der im Kampf um die Frau wasser-
trinkenden Erde in der Exegese ausgesprochen stiefmiitterlich behandelt wird. Vgl. dazu P. Busch,
Drache 176: ,,Es ist auffallig, dafl V.15f. bei der Erklarung des Kapitels sehr wenig Raum zubemessen
wurde*.

288 . Sutter Rehmann, Gebirerin 224.

% M. Koch, Drachenkampf 172. Moglicherweise als ein Abglanz matriarchaler Mythenschichten? Vgl.
dazu das Kapitel ,,Muttergéttinnen in G. Dommermuth-Gudrich, Mythen 182-189.

20 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 51: ,,Das spannungsreiche, multivalente Symbol der ,Frau, bekleidet
mit der Sonne’, hat zu sehr verschiedenen Interpretationen Anlall gegeben®.

1 ygl. dazu M. Gielen, Satanssturz 178.
22 Vgl. M. Koch, Drachenkampf 174-182; M. Gielen, Satanssturz 177f.
3 M. Karrer, Johannesoffenbarung 291.293.

2% ygl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 51: ,.Die Anspielung auf den Herrscherkult und die Géttin Roma ist
vermutlich in Apk 12 beabsichtigt, da die ,Frau, bekleidet mit der Sonne’, ganz offensichtlich ein
Gegenbild zu Babylon darstellt, das in Kapitel 17 und 18 aller Wahrscheinlichkeit nach Rom und
seine Verbiindeten repréisentiert™.
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- die Frau als Urmutter christlichen Lebens, als Bild fiir eine Kirche, die neuem

Leben Raum gibt*”

, und zwar im Angesicht lebensvernichtender Krifte;

- die Frau als Bild fiir ein Glaubenskollektiv, das sich in ,familidrer’ (geschwi-
sterlicher) Gemeinschaft mit dem aus Tod zum Sieg gelangten Christus versteht;

- die Frau als Sinnbild einer Kirche, welche die Urerfahrungen des Exodusvolkes
teilt (Flucht in die Wiiste; Schutz vor Wasserfluten);

- die Frau als Bild fiir eine Kirche, die ihren Platz auf Erden hat, beschiitzt (nicht
vor, aber in Katastrophen) und genéhrt (durch die wunderbare Hilfe Gottes, fern

vom Angesicht der Schlange; V 14d).

Der Seher weil um die grundlegende Wahrheit, dass der Glaube an den Gott Jesu
Christi nur in einer Glaubens-Gemeinschaft, einem Glaubens-Volk, der Kirche, der
Gemeinschaft von Gemeinden generiert wird, bestehen und fortleben kann. Deshalb
sucht und findet er das Zeichen ,,Frau“ am bzw. im Himmel, das ihm neben einer Reihe
von anderen Bildern fiir die Gemeinden (Sterne, Leuchter, Engel der Gemeinden; vgl.
1,16.20; 2,1) immense Ausdrucksmoglichkeiten eroffnet: Im narrativen Gesamt-
zusammenhang einer mythosartigen Erzdhlung kann er auf alte Muster zurlickgreifen,
um Konstellationen der Gegnerschaft und der Unterstiitzung deutlich werden zu lassen.
Mit seiner apokalyptischen Frau kniipft er einerseits an beeindruckende weibliche Bild-
traditionen seiner Zeit und seines Kulturraumes an und schopft andererseits die mit der
Weiblichkeit gegebenen moglichen Sinnbeziige von Schwangerschaft, Gebdren und
Nachwuchs — aber auch von Verletzlichkeit und Schutzbediirftigkeit**® — aus.

Auch wenn Johannes das Zeugnis jedes Einzelnen wiirdigt (vgl. 2,13: Antipas, mein
treuer Zeuge), denn dieses Zeugnis bedeutet Sieg (vgl. 12,11), scheint er fest davon
iiberzeugt, dass die Gemeinschaft der Christusgldubigen als Gemeinschaft, obwohl von
unmenschlicher Drachen-Drangsal bedroht, weder ihre Handlungsfdahigkeit noch die
Unterstiitzung von himmlischer und irdischer Seite vollig verlieren kann. Die
apokalyptische Frau ist ihm Inbegriff eines lebendigen Kollektivs, das zwar, um zu

iiberleben, einem méachtigeren Gegner weichen muss, doch dabei nicht seine Fahigkeit

% Bei der kiinstlerischen Rezeption von Offb 12 fillt auf, dass eine Kirche im Bild der werdenden Mut-
ter (mit den deutlichen Zeichen einer Hochschwangeren) praktisch nicht vorkommt.

2% Vgl. L. Sutter Rehmann, Gebérerin 224: , Die Frau wird als sehr verletzlich und im Grunde ohnméch-

tig offenbart™. L. Sutter Rehmann macht die Beobachtung des erheblichen Machtverlustes der Frau
(von der erhabenen Himmelskonigin zur verfolgten Fliichtlingsfrau) zum Ausgangspunkt ihrer ,,Ab-
wiarts-Theologie® (vgl. ebd. 223-225) und vergleicht die theologische Perspektive des Johannes mit
einer Kreuzestheologie, die eine Absage an jede theologia gloriae erteilt: ,,Wie uns Jesus in der
Passionsgeschichte zuerst als méchtiger Held, der den Tempel reinigt und als gefeierter Messias-
pritendent in Jerusalem einzieht, geschildert wird, um nur wenige Tage spater als gefolterter Staats-
feind auf Golgotha zu sterben, so erleidet die Frau hier das Schicksal von himmelhoher Bewunderung,
Kraft und Souverdnitit, das aber in Ohnmacht, Folter und Flucht umschligt (Vgl. dazu auch
Phil 2,6-11)* (ebd. 225).
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verliert, neues Leben hervorzubringen — und dies nicht nur einmal, sondern als ,,Mutter*
zahlreicher Nachkommen (vgl. 7,4-9).
AbschlieBend mochte ich noch einen Seitenblick auf das mariologische Verstindnis von

Oftb 12 werfen, das zusammen mit der ekklesiologischen Interpretation zu den dltesten
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Auslegungstraditionen in der christlichen Kirche zdhlt™'. Zahllose Exegeten und Exege-

tinnen haben sich bemiiht, Argumente zusammenzutragen, die fiir oder wider eine

Deutung der apokalyptischen Frau auf Maria sprechen®”®

299

. Unbestritten spielen in dieser
Frage konfessionelle Pragungen eine grofe Rolle™. Auf der anderen Seite entsteht bis-
weilen der Eindruck, dass die Eigenheiten metaphorischer Ausdruckweise zu wenig
beriicksichtigt werden. Es sei daran erinnert, dass Metaphern nicht in einfache Glei-
chungen aufgelost werden konnen (z. B. die apokalyptische Frau ist die Kirche oder is¢
Maria), sondern einen Bedeutungsraum er6ffnen, der durch Definitionen, Zuschreibun-
3% Die Darstellung der Frau in Offb

12 enthélt Elemente (vor allem die Geburt des Messias-Kindes in V 5), die unweigerlich

gen oder Vergleiche nicht eingeholt werden kann

Assoziationen an die reale Mutter Jesu wecken. Auch wenn m. E. die Indizien iiberwie-
gen, die die Frau als Sinnbild einer kollektiven GroBle erscheinen lassen, enthélt die
Fraugestalt ein Sinnpotential, das eine mariologische Deutung zur Geltung bringen kann
— allerdings im Sinne einer entfalteten Mariologie, die Maria als Inbegriff und Urbild
der Kirche versteht. Ob dies vom Verfasser intendiert war, ist fraglich. Viel hdngt hier
an der Einschédtzung, ob schon in ntl Zeit Maria als Urbild, Archetyp oder einfach
Verkorperung der Kirche verstanden wurde (Joh 19,26 als ein moglicher Beleg?), sie
also ,,uberindividuell ﬁgurier‘[e“3 ot

So haben mariologische, aber auch israelogische und eschatologische Deutungsversuche
durchaus ihre Berechtigung: ,,Die unterschiedlichen Deutungen und Namen, die ihr [der

Himmelsfrau, M.R.] dabei zugedacht wurden, ergénzen sich vielmehr ihrerseits erst zu

21 Vgl. M. Koch, Drachenkampf 163; H. Giesen, Offb 171f.; H. Gollinger, Zeichen 28f. Als einer der
ersten Interpreten, die diese Auslegung vertraten, wird Epiphanius von Salamis (gest. 403) genannt.

298 Vgl. H. Gollinger, Zeichen 27-41; M. Koch, Drachenkampf 163-168; J.U. Kalms, Sturz 101f;
H. Giesen, Offb 271-273.

% So stieg etwa im Anschluss an die Verkiindigung des Dogmas von der Unbefleckten Empfingnis
Mariens durch Pius IX. (1854) die Zahl der katholischen Exegeten, die Offb 12 mariologisch deuteten,
sprunghaft an; vgl. H. Gollinger, Zeichen 28. Andererseits bemiihten sich gerade katholische Ausleger
und Auslegerinnen in den letzten Jahrzehnten, exegetische Sorgfalt walten zu lassen, um nicht in den
Ruf zu kommen, aufgrund weltanschaulicher Vorentscheidungen wissenschaftlichen Standards nicht
Geniige zu tun. Natiirlich gehen auch in die Ablehnung der mariologischen Deutung weltanschauliche
Vorentscheidungen ein (Hinweis von O. Schwankl).

3% vgl. dazu Teil B 1.2.
3 Wendung von O. Schwankl.
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einem Gesamtbild, das die unterschiedlichen Facetten einander zuordnet, die ldngst in

dem komplexen Bildgefiige von Apk 12 angelegt sind***%.

3% M. Koch, Drachenkampf 225.

228



§ 3 Die Hure Babylon: Offb 17,1 — 19,5

In Kap 17 stofBen wir auf eine weitere Frauengestalt, die metaphorische Bedeutung hat:
In einer umfangreichen Vision zeigt einer der sieben Schalenengel dem Seher eine kost-
bar gekleidete Frau, die auf einem (an den Drachen aus Offb 12 erinnernden) Tier reitet.
Wihrend allerdings die apokalyptische Frau Schritt fiir Schritt in teils kontrastreichen
Bildern prisentiert wird, sich ein Verstindnis ihrer Identitdt erst langsam aus der Zu-
sammenschau zahlreicher Einzelbilder herausschilt, erhilt die Frau in Offb 17,1 — aus
dem Mund des Engels — sofort ein ,Etikett’: Es ist die grofle Hure, die sogar einen
Eigennamen tragt, der sie noch weiter qualifiziert: Und auf ihrer Stirn (war) ein Name
geschrieben, ein Geheimnis, Babylon, die grofle, die Mutter der Huren und der Grduel
der Erde (V 5).

Es scheint sinnvoll, den Text, in dem die Hure Babylon eine Rolle spielt, mit in unsere
Untersuchung zur femininen Gemeindemetaphorik einzubeziehen. Dafiir spricht neben
der Tatsache, dass es sich um eine weibliche Personifikation handelt, die in enger
Beziehung zur Braut des Lammes in den Schlusskapiteln (und moglicherweise auch zur
apokalyptischen Frau in Offb 12)°®
BuB3- und Reformprediger des spdten Mittelalters haben sich immer wieder der Huren-

steht, auch die Auslegungsgeschichte des Textes:

Metapher bedient, um die Missstinde der rémischen Kirche zu kritisieren®*.

Offb 17,1 — 19,5 selbst nimmt Identifikationen und Verweisungen vor, die nahe legen,
die Hure als (Sinn-)Bild fiir die von den jungen Christengemeinden Kleinasiens als
bedrohlich erlebte Weltmacht des Romischen Reiches zu deuten. So zielt die Haupt-
aussage des Hurenbildes zwar nicht unmittelbar auf die Gemeinden, doch ist nicht
auszuschlieBen, dass Johannes mit seiner Schilderung der Hure auch Kritik am

Verhalten einzelner Gemeinden iiben wollte*®.

3% Zu den Verkniipfungen und dem Zusammenhang der grofen Frauenbilder in der Offb siche unten § 5.

304 Vgl. J. Werbick, Kirche 228-231. Bekannt ist Luthers Polemik, der Papst selbst sei der Anti-Christ,
der sich die Kirche zur Hure genommen habe und sie in ,Babylonischer Gefangenschaft’ halte. Dazu
Werbick: ,,Luthers grobe Polemik warf freilich nur in &uflerster Zuspitzung die Fragen auf, die vor
ihm schon viele Theologen des spiten Mittelalters bewegten: Wie weit reicht die Verheerung der
Kirche? Hat sie die ganze Kirche ergriffen, oder wird nicht doch an ihr auch noch Gottes unbeugsa-
mer Heilswille fiir die Menschen greifbar? Ist sie immer noch erkennbar die von Gott geheiligte Braut,
oder ist das, was man ihr ansehen kann, nur noch ihre Dirnenexistenz?* (ebd. 230).

3% Siehe unten 2.4. In dieser Arbeit liegt der Schwerpunkt auf der Darstellung der Hure Babylon als

Gegenbild zum himmlischen Jerusalem.

229



1. Der Text

1.1 Text und Ubersetzung’*®

Kol fA0ev €lg €k TOV emti ayyérwy
TV EYOVTWY TOC EMTO PLOANG

Kl EAGANOEY peT’ Euod

Aéywv-

oebpo,

SL€Ew ooL TO Kplpe Thg mOpYNG TAC
peyding

Thg KaONuEVNG €Ml DOATWY TOAARDY,

ned’ Mg emdprevoar ol Buoiielc The YAg
kel Euedlodnoor ol kotolkodrteg Thy yAY
&k tod olvov Thg moprelag abThC.

Kol amjveykér pe elg épnuov év
TVEOUOTL.

Kal €ldov yuvaiko

kaOnuévny €mi Bnplov KOKKLVOV,
véuov[ta] ovopate PAaopmuleg,
EQwv KepaAdc ETTO Kl KEPATO OEKO.

Kol 1 yovn fv mepLBefAnuévn mopdupody
Kol KOKKLVOV

KoL KEXPUOWWEVT XPUOLw Kol ALBw TLulw
kel popyopltele,

&y ouoa TOTNPLOV ¥ PLOODV

&v Th yewpl abrfg

Yépov BOEAVYLATWY Kol T GkaBopTa

g Toprelag abtiic

Kal éml 10 wétwmov abtic dvopuw
Yeypappévov,

HuoTNpLOY,

Bapuiov 1 peyoin,

N UATNP TOV Toprdy Kol TV
BoeAVYLaTWY THE YAG.

Kol €lov thv yuvalike Ledbovoow
€k 10D aipatog TV aylwv

Kap 17

1

O QOO

Q0

O Q QO

0.0

Und es kam einer von den sieben Engeln,
die die sieben Schalen hatten,

und redete mit mir

und sagte:

Komm,

ich werde dir das Gericht liber die groB3e
Hure zeigen,

die an vielen Wassern sitzt,

mit der die Konige der Erde hurten,
und die Bewohner der Erde sind vom Wein
ihrer Hurerei trunken geworden.

Und er trug mich fort in (die) Wiiste im
Geist.

Und ich sah eine Frau,

die auf einem scharlachroten Tier saf3,

das voll mit Namen der Lésterung war
(und) sieben Kdpfe und zehn Horner hatte.

Und die Frau war umkleidet mit Purpur und
Scharlach

und vergoldet mit Gold und wertvollem Stein
und Perlen

und hatte einen goldenen Becher

in ihrer Hand,

der gefiillt war mit Graueln und dem Unrat
ihrer Hurerei.

Und auf ihrer Stirn (war) ein Name
geschrieben,

ein Geheimnis,

Babylon, die grofle,

die Mutter der Huren und der Grauel der
Erde.

Und ich sah die Frau betrunken
vom Blut der Heiligen

3% 1ch beschriinke mich bei der Textprasentation auf 17,1-7.9.15-18; 18,1-10, weil hier m. E. relevante
Zige der Huren-Stadt-Schilderung und ihres Schicksals deutlich werden. In diesem Zusammenhang
soll noch ausdriicklich auf 18,16.23 hingewiesen werden: In V 16 wird die Stadt — analog zur
Bekleidung der Hure in 17,4 — beschrieben als umkleidet mit Byssus-Leinen und Purpur und Schar-
lach und vergoldet mit Gold und wertvollem Stein und Perlen; in V 23 ist sie der Ort, an dem kein
Licht einer Lampe mehr scheinen wird. Beide Verse sind bei einem Vergleich der Hure mit der
apokalyptischen Frau aus Kap 12 und mit der Braut des Lammes, dem neuen Jerusalem (Kap 19 —22)

zu beriicksichtigen. Nédheres dazu unter § 5.
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kel €k tod aipatog TV peptipwy Inood.
Kol éBoipoon

Loov adthv

Badue péya.

Kol elmév pou 0 &yyeroc:
dL T EBolpaoog;
EY® €pK 0OL TO HLOTNPLOV TAC YUVELKOG
kel Tod Onplov
100 Bootaovtog abThy

~ \ € \ \ \ \ ’
T0D €X0OVTOC TG €MTO KEDUANC KoL Tor SeKe
KEPULTO.

und vom Blut der Zeugen Jesu.
Und ich staunte,

als ich sie sah,

ein grofles Staunen.

Und der Engel sprach zu mir:

Warum stauntest du?

Ich werde dir das Geheimnis der Frau und
des Tieres sagen,

das sie trégt,

das die sieben Kopfe und die zehn Horner
hat.

(V 8: Deutung des Tieres)

®oe 0 voldg 6 éxwv codlav.

Al emtd keaial €t dpn elolv,
0mov 1 yurn kadnTaL € abTAY.
kel PooLA€lG €mTa, eloLy”

9 a
b

c
d

Hier (ist) der Verstand (notig), der Weisheit
hat.

Die sieben Kdpfe sind sieben Berge,

wo die Frau auf ihnen sitzt,

und sieben Konige sind sie.

(V 10-14: Deutung des Tieres)

Kol Aéyel por
\ A
O LOALTO
© o
o €ldec
o0 1 mopYN KabNTOL,
Aol kol dyxAoL eloly
kol €0un kol YAGoowL.

Kol o déke képato

0 €LdeC

kel TO Onplov

00TOL WLOTIo0LOLY THY TOPUNY

Kel PNUWUEVTY TOLHOOLOLY DTNV
Kol YOuVny

Kel TOC oapkeg 0T payovtal
kel 0TV KotakeDoouoLy év Tupl.

€ \ \ b4 b \ ’ 3 ~
0 yop Be0c €0wkKeV €LC TOC KopdLug aLTAV
moLfjoal Ty yrduny «dtod

kel ToLfjoal plow yvauny

kel dodval thy Paotielor adT@Y TQ
nplw

b 4 € ’ ~ ~
aypL terecBnoovtaLl ol AoyoL tod Beod.

Kal 1 youn

NV eldeg

€0TLY 1) TOALG T) LEYAAN

1N &ovon Baoiieloar €Ml TV Baoliéwy Thg
yne.

Meto tadto €ldov &Aiov dyyelov
ketofeivovta ék tod odparod

17a
b
c
d

e

18a
ai

1 a

231

Und er sagt zu mir:

Die Wasser,

die du sahst,

wo die Hure sitzt,

sind Volker und Volksmengen
und Volkerschaften und Zungen.

Und die zehn Horner,

die du sahst,

und das Tier,

diese werden die Hure hassen
und werden sie verwiistet

und nackt machen

und ihr Fleisch werden sie essen
und sie im Feuer verbrennen.

Denn Gott gab in ihre Herzen,

seine Absicht auszufiihren

und eine (einzige) Absicht zu tun

und ihre Herrschaft dem Tier zu geben,

bis die Worte Gottes erfiillt sein werden.

Und die Frau,

die du sahst,

ist die grof3e Stadt,

die Herrschaft hat tiber die Konige der Erde.

Kap 18

Danach sah ich einen anderen Engel vom
Himmel herabsteigen,



&ovto €Eovoiay peyoany,
kel 1) YR €bwtiobn ék TR 86Eng adtoD.

kol ékpafer év Loxvpd pwri

Aéywv-

émeoev €mecer BaPudov 1 peyain,

Kol EYEVETO KOTOLKNTNPLOV SOLUOV LWV
Kol GUACKT) TEVTOC TVEDUNTOS GKoBOPTOL

\ \ \ bl ’ b ’
Kol GLANKT TVTOC OpYEOL kB pPTOU

[kl puiakn Towtog Onplov akedapTou]
KoL HERLONUEVOU,

0tL ék tod olrov Tod Buuod thc Toprelag
a0TAC TéTWKOY Tavte T €0un

kol ol Paotielc Thg yhg pet’ adtfic
émdprevoar

kel oL éumopol Thg YAc €k ThHg Suvapeng
100 oTprvoug alThg EmAolTnooy.

Kal fikovoo &AAnY dwirmy ék tod odpavod
Aéyovoow-

EEEMBaTe O Aodg pov €€ adThc

o un) ouykoLVwYHonTe Tl GUaPTLOLS
avtic,

Kl €k TV TANYQVY adtic Tvee pn AdPnte,

4 b 4 b ~ € 3 ’ b
OTL €KOAANBMOOY aUTHC ol oLopTLoL oYpL
10D 0Dpovod

\ b /4 € \ \ b 4
KoL ELUTLOVEVLCEY O B€0C T LOLKMLOTOL
aOTfC.

amodote aOTH
WG KoL 0TT) ATESWKEY
AY ’ \ ~
Kol SLTAWONTE To OLTAR
KTl TO €y aOTAC,
&V TQ) TOTNPLY
Q) EKEPULOEV
kepaoute aOTR dLTAody,

194 b ’ b \
000, €00E00EV QLTNY
Kol éotpnyinoev,
t0000TOV 80TE 0TH Paroaviopov kel
Tévhoc.
194 b ~ ’ b ~ !’
OTL €V Tf) kopdly aUTHG A€yeL
OTL kaBnuol Paoiiioon
Kol YMpo OUK €lpl
AY ’ b \ b4
kel mEvBog 0b un 18w.

O 000w Qo

[

4 a

Q O o

Q O Q.
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der hatte gro3e Macht,
und die Erde wurde von seiner Herrlichkeit
erleuchtet.

Und er schrie mit starker Stimme

und sprach:

(Es) fiel, (es) fiel Babylon, die grof3e,

und wurde eine Wohnstétte der Ddmonen
und ein Geféngnis eines jeden unreinen
Geistes

und ein Geféngnis eines jeden unreinen
Vogels

und ein Geféngnis eines jeden unreinen und
gehassten Tieres,

weil vom Wein der Leidenschaft ihrer
Hurerei alle Volker getrunken haben
und die Koénige der Erde mit ihr hurten

und die Kaufleute der Erde aus der Macht
ihrer Schwelgerei reich wurden.

Und ich horte eine andere Stimme aus dem
Himmel sagen:

Kommt heraus, mein Volk, aus ihr,

damit ihr nicht teilhabt an thren Siinden,

und damit ihr nicht von ihren Plagen
empfangt,

denn aufgetiirmt wurden ihre Siinden bis zum
Himmel,
und Gott gedachte ihrer Unrechttaten.

Vergeltet ihr,

wie auch sie vergolten hat,
und verdoppelt das Doppelte
gemél ihren Werken!

In dem Becher,

den sie mischte,

mischt ihr doppelt!

Wieviel sie sich verherrlichte
und schwelgte,
soviel Qual und Trauer gebt ihr.

Denn in ihrem Herzen sagt sie:

Als Ko6nigin throne ich

und bin keine Witwe,

und Trauer sehe ich bestimmt nicht.



8L ToDTO €V pLl Muépe HEouvoLy ol 8 a  Deswegen werden an einem (einzigen) Tag

TANYol adTig, ihre Plagen kommen,

Bavatog kel mEVOoc Kol ALuoc, b Tod und Trauer und Hunger,

Kol €V TUpl KOTKoLOTOETOL, ¢ und im Feuer wird sie verbrannt werden,

0TL Loyupog kOpLog O Bedg d  denn stark (ist der) Herr, der Gott,

0 kplveg adtny. e  der sie gerichtet hat.

Kol kAoadoovoLy kel koyovtel €m ahthy 9 a  Und weinen und (in Trauer) iiber sie werden

oL Paotieic thg Yic sich (an die Brust) schlagen die Konige der
Erde,

oL pet’ adthc mopvelourteg Kol b die mit ihr hurten und schwelgten,

OTPNVLAOOVTEG,

OTow BAETWOLY TOV KATVOV THG TUPWOEWS c  wenn sie den Rauch ihres Brandes sehen;

a0,

amO HoKPOBEY €0TNKOTEG BLi TOV BoPov 10a  von weitem stehend aus Furcht vor ihrer

700 PBooaviopod adThg Qual

Aéyovtec: b  sagen sie:

oval olal, c  Wehe, wehe,

N TOALG M) MeyaAn, d  du grofBe Stadt,

Bapuiov 1 moALC T Loyupa, e  Babylon, du starke Stadt,

0TL pLl Wpe MABev 1) kploLg oov. f  denn in einer (einzigen) Stunde kam dein

Gericht.

1.2 Textabgrenzung und Stellung im Kontext

Der Textabschnitt, der sich ausfiihrlich mit der Hure Babylon und ihrem Niedergang
befasst (17,1 — 19,5), leitet das letzte Drittel des apokalyptischen Hauptteils (4,1 —22,5)
ein und schlieBt an die Sieben-Schalen-Reihe (15,1 — 16,21) an. Sechs Engel haben
nacheinander sechs Schalen mit den verschiedensten Plagen iiber die Erde und ihre
Bewohner ausgegossen. Unter gewaltigen Begleiterscheinungen der Natur (Blitz,
Donner, Erdbeben; vgl. 16,17f.) vollzieht sich nun der schaurige Inhalt der siebten
Schale (16,17-21), zu der auch das Ende der groffen Stadt, des grofien Babylon, zihlt,
dem Gott den Becher mit seinem Zornwein reicht (16,19). Offb 17,1 — 19,10 entfaltet
diese Ankiindigung und kann deshalb von der Bildlogik her noch zum AusgieBen der
Schalen gerechnet werden®””. Doch handelt es sich bei 17,1 — 19,10 auch um eine
eigene groflere thematische Einheit, die um das Gerichtshandeln Gottes am grofien
Babylon kreist. Deshalb ist der hier relevante Text als eigener Visionsbericht zu verste-

hen, der ebenso wie Offtb 12 — 14 und 19,11 — 22,5 durch einen inhaltlichen Spannungs-

7 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 118.
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308 309
d . (13

bogen zusammengehalten wir 19,1-10 als ,,hymnisches Finale zum vorher
geschilderten Gericht ist gewissermallen Bindeglied zwischen der Proklamation des
Gerichts an Babylon, das in V 1-5 nochmals ausdriicklich konstatiert wird, und dem
Inhalt der nachfolgenden Vision, die der Hymnus durch den Hinweis auf das Hoch-
zeitsmahl des Lammes (V 9) antizipiert’'°. Fiir die folgenden Untersuchungen zur Hure

Babylon wird deshalb lediglich der Text bis einschlieflich 19,5 beriicksichtigt.

1.3 Einige Bemerkungen zu Form und Inhalt

Unser Text bedient sich zahlreicher Motive, die schon aus der vorhergehenden Lektiire
bekannt sind, so gleich zu Beginn die sieben Engel mit den sieben Schalen, die vorher
bei der Erdffnung der letzten Plagenreihe auftraten (15,7; 16,1)*'". Allerdings tritt hier
erstmalig ein einzelner Engel als Angelus interpres in Aktion, um dem Seher das
Gericht iiber die grofse Hure zu zeigen. Dieses war schon in 14,8 ausdriicklich erwéhnt
worden und wird jetzt detaillierter in den Blick genommen. Ebenfalls in 14,8 war auch
vom (Zorn-)Wein ihrer Hurerei die Rede. Die Frau, die jetzt geschildert wird, hilt einen
Becher in der Hand, der mit den Grdueln und dem Unrat ihrer Hurerei (17,4d) gefiillt
istm, und wird als Mutter der Huren und Grduel der Erde bezeichnet® .

Bekannte Elemente sind auBBerdem das Tier aus dem Meer mit seinen sieben Kopfen und
zehn Hornern, versehen mit Ldsternamen (13,1), und die Farbsymbolik: das scharlach-

rote Gewand der Frau (17,4a), das der Farbe des Tieres entspricht (17,3c), aber auch an

3% Vgl. U.B. Miiller, Offb 30. In 19,11 setzt mit dem gattungsspezifischen Und ich sah den Himmel
gedffnet ein neuer Visionsbericht ein, der den endgiiltigen Sieg iiber die widergdttlichen Machte und
die anbrechende Heilszeit beschreibt.

39 Vgl. ebd. 314.

319 B Schiissler Fiorenza, Buch 118, erkennt in der narrativen Abfolge von 17,1 — 19,10 ein ,,Tryptichon
[sic!] aus drei Fligeln“, dessen erster Fliigel (nach einer Einleitung in 17,1f)) die Welthauptstadt
Babylon beschreibt und interpretiert (17, 3-18), dessen Mittelteil die Klage iiber die zerstorte Stadt
wiedergibt (18,1-24) und dessen dritter Fliigel (19,1-10) in einer ,,himmlischen Liturgie* das gerechte
Gericht Gottes preist und das Hochzeitsfest des Lammes ankiindigt.

' Die Zahl Sieben erscheint, wie in der Offb iiberhaupt, auch in Kap 17 sehr hiufig: sieben Engel
(V 1a), sieben Schalen (V 1b), sieben Konige (V 9d), sieben Kopfe (V 3e.9b), sieben Berge (V 9b);
vgl.oben § 13.2und § 2 2.1 ¢).

312 1n 18,3 wird nochmals der Wein des Zorns ihrer Hurerei genannt, diesmal allerdings in einem
Begriindungszusammenhang: Babylon fiel, weil die Vilker diesen Wein tranken und die Konige der
Erde mit ihr hurten.

313 Schon in den Sendschreiben an Pergamon und Thyatira zu Beginn der Oftb war Unzuchttreiben ein
Thema und wurde dort als ein Fehlverhalten in einem Atemzug mit dem Essen von Gotzenopfer-
fleisch erwidhnt (vgl. 2,14.20).
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den feurigen Drachen aus 12,3b erinnert und farblich auch zum ,,in Blut getauchten
Gewand* (19,13)’"* des Erlosers passt.

Ein Uberblick iiber den Aufbau von Kap 17 zeigt, dass das Hauptinteresse des Autors
zunédchst der Deutung des Tieres und seiner Attribute gilt — auch wenn die weibliche
Figur insgesamt zehnmal benannt wird (dreimal als mopvn, V le.15¢.16b; einmal als 1)
untnpe Tev moprav, V 5d; sechsmal als yuvn, V 3b.4a.6a.7¢.9¢c.18a). Dort, wo die Frau
bzw. Hure im Text zur Sprache kommt, greift der Autor zu einer kontrastreichen Dar-
stellung mit Elementen der Steigerung: Kontrastiert wird das prachtvolle Aussehen der
Frau (kostbare Kleidung und ,Requisit’ goldener Becher) und ihr Verhalten (reitet auf
einem monsterhaften Tier, ist betrunken); Glanzendes und Schmutziges, ndmlich Gold,
Edelstein und Perlen und Grduel und Unrat werden in einem Atemzug genannt
(V 4bd)*". Steigerungen finden sich in V 2: Nicht nur die Kénige der Erde, sondern die
Bewohner der Erde iberhaupt huren mit der Frau; die Frau trdgt nicht nur ein kostbares
Gewand (Purpur und Scharlach), sondern reichlich Schmuck (vgl. V 4); sie ist nicht nur
Hure, sondern Mutter der Huren (V 5d), die zehn Horner und das Tier werden die Frau
nicht nur hassen, sondern sie verwiisten, entkleiden und sie schlieBlich physisch ganz
vernichten durch Fressen und Verbrennen (V 16).

Zentrum des 18. Kapitels bilden die Klagen®'

der vom Untergang betroffenen Berufs-
stinde (V 9-19), die nach vorne von einer Engelsproklamation (V 1-3) und einer
Himmelsbotschaft (V 4-8) und nach hinten von einem Kommentar des Autors (V 20)
und einer Symbolhandlung samt Deutewort (V 21-24) gerahmt sind”'’. Insgesamt sind
mehrere Kleingattungen aneinander gereiht, die von der prophetischen Leichenklage
(18,2) tiber den Hoffartsmonolog (18,7d-g) bis zur Zeichenhandlung (18,21) reichen.

Unzihlige Motive und Partien aus dem AT sind aufgenommen und verarbeitet’'®.

31 Vgl. allerdings 7,14.

315 Nicht nur kontrastiv, sondern pervers und paradox ist das Betrunkensein der Hure vom Blut der Heili-
gen und Zeugen Jesu (V 6).

316 Uberwogen in Kap 17 die Textsignale, die den Charakter einer Vision unterstrichen, verlauft jetzt die
Kommunikation der Inhalte tiberwiegend iiber das Gehor. Verschiedene Stimmen und Personen
(-gruppen) kommen zu Wort: In V 2a schreit ein (zweiter) Engel mit starker Stimme, in V 4a hort
Johannes eine andere Stimme aus dem Himmel; in V 9-19 erklingt nacheinander die Klage der
Konige, der Kaufleute und der Seefahrer. In V 21 folgt das Deutewort zur entsprechenden Zeichen-
handlung eines (weiteren?) starken Engels.

37 Hier liegt gewissermaBen ein Triptychon im Triptychon vor: Die Reihe der Klagen (V 9-19), die

ebenfalls in einem Dreischritt erfolgt und die zentrale Klage der Kaufleute in ihrer Mitte tragt, wird
von zwei Gerichtsankiindigungen (V 1-8 und 21-24) gerahmt. Diese kunstvolle Komposition der
Schachtel-Technik vergleicht E. Schiissler Fiorenza, Buch 122, mit einer russischen Puppe, die
mehrere Puppen in sich tragt.

3% Das Motiv der Totenklage ist beispielsweise der Klage iiber den Niedergang der phonizischen

Handels- und Seemetropole Tyrus in Ez 26f. entnommen. Dort wird von denselben betroffenen
Gruppen geklagt — den Konigen (Ez 26,16; 27,33), den Héndlern (Ez 27,15.17.24) und Seeleuten
(Ez27,27-31), wobei die Klage der Kaufleute — genau wie in Offb 18 — den meisten Raum einnimmt.
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Entscheidend ist, dass das Gericht als vollzogenes dargestellt wird, was durch den
himmlischen Lobpreis in 19,1-5 bestétigt wird: Ein vielstimmiges Halleluja ertont iiber
das Ende der groen Hure und gibt damit Antwort auf die Aufforderung (vgl. 18,20),
sich an diesem Untergang zu erfreuen (eddpaivov én’ wdtf)). Gottes gerechtes Han-
deln®” wird gepriesen; dieser Lobpreis findet in der Proskynese des himmlischen
Hofstaates einen Hohepunkt; schlieBlich erfolgt in V 5 die Aufforderung an die 6o0Aot,
ebenfalls in den Jubel einzustimmen.
Gliedern lésst sich 17,1 — 19,5 am besten wie folgt:
17,1-3a  Einleitung der Vision mit Ankiindigung des Gerichts
17,3b-6b  Vision von der Frau auf dem Tier
17,7a-9a  Uberleitung zur Deutung
17,9b-18b Deutung - der sieben Kdopfe des Tieres (V 9b-10)
- des Tieres (V 11)
- der zehn Horner des Tieres (V 12-14)
- der Wasser (V 15)
- nochmals der zehn Horner (V 16f.)
- der Frau (V 18)
18,1-8 Gerichtsankiindigung
18,9-19  Klage der Berufsstiande: - der Konige (V 91.)
- der Kaufleute (V 11-17a)
- der Seeleute (V 17b-19)
18,20-24  Gerichtsankiindigung
19,1-4 Himmlischer Siegesjubel

19,5 Aufruf vom Thron aus

2. Die Metaphorik in Offb 17f.

2.1 Babylon — eine Hure, eine Stadt®”

Semantisches Hauptmerkmal der Frauenfigur ist zundchst ihr Hure-Sein®?'. Dafiir

spricht zum einen, dass dies die erste Bezeichnung ist, mit der die Frauengestalt in V 1f.

Die in Offb 18,12f. genannte Warenliste lehnt sich ebenfalls an die in Ez 27,12-24 aufgefiihrten
Waren an, erféahrt aber eine Modifizierung auf kleinasiatische Verhéltnisse hin; vgl. H.-J. Klauck,
Sendschreiben 178. Vgl. dagegen G. Glonner, Bildersprache 95, der die in Offb 18 gebotene
Warenliste auf das ,,Luxusaufkommen der romischen Herrschaftsschicht abgestellt sieht.

319 Vgl. die Rede von den Gerichten in V 2a und dem Réchen Gottes in V 2d.
320 Zur Uberschrift vgl. D. Pezzoli-Olgiati, Tauschung 142.
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eingefiihrt wird, und zweitens die Beobachtung, dass der Begriff Hure insgesamt vier-
mal (17,1e.5d.15¢.16b), der Ausdruck Hurerei dreimal (17,2b.4d; 18,3a) und das ent-
sprechende Verb dreimal (17,2a; 18,3b.9b) verwendet wird®*%. AuBerdem weisen die
gebotenen Inhalte in diese Richtung: Beschrieben wird eine auBlerordentlich prachtig
gekleidete und geschmiickte Frau (Purpur, Scharlach, Gold, Edelsteine, Perlen), die
moglicherweise auch durch den Namen auf der Stirn als Hure gekennzeichnet ist’>. Sie
sitzt an vielen Wassern. An den Wassern liegen aber auch die Hafenstadte, die fiir ihre
ausgepragte Prostitution bekannt sind (vgl. nur Korinth), weshalb sich dieser Zug gut in
das Bild der Dime fiigt’**. Offensichtlich gehoren auch Rausch und Trunkenheit zu
thren Kennzeichen (17,2b.6a); sie passen ebenfalls gut zur Hurerei, denn bei Festen und
im Bordell diirften Trinkgelage nicht tabu gewesen sein. Dabei hélt sie einem goldenen
Becher, der mit Grdueln und Unrat ihrer Hurerei gefiillt ist (17,4cd), in der Hand.
Dieser Becher hat doppelte Bedeutung: Zum einen ist er eine konventionelle Metapher
fir das Gericht™”, zum anderen dient er der Entfaltung des Hurenbildfeldes.
Ehebrechen und Huren sind im AT hidufig mit religioser Bedeutung belegt. Die in den
Nachbarvilkern Israels praktizierte sakrale Prostitution, in Israel selbst verpont, ist
moglicherweise realer Hintergrund fiir den metaphorischen Gebrauch von Hurerei als
Bild fir Goétzendienst (vgl. Dtn 31,16; Jer 3,1-6; Ez 20,30; Hos 1,2); Israel bzw.
Jerusalem selbst wurden von den Propheten als Hure bezeichnet, wenn sie sich Gott
gegeniiber treulos verhielten (vgl. Jes 1,21; Ez 16,30-43). Der mit ta BéeAvypote Kol To
akabopte  Thg Toprelag altfc gefiillte Becher konnte Sinnbild des ,,gesamten

«326 sein.

synkretistischen Religionsbetrieb[s] in Kleinasien
Anhand der Daten, die Kap 17 zur Verfiigung stellt, ldsst sich also ein regelrechter
Steckbrief erstellen, der Aussehen, Beruf, Aufenthaltsort, Auftreten®”” und ,Delikt’328

der Frauenfigur umfasst. Das gebotene Bild ist farbig und opulent, wirkt aber im

2! Die GroBe, um die es geht, ist im Text vorher schon genannt worden (s. 0.), auch wenn die Bezeich-
nung als Hure erst in Kap 17 gebraucht wird. Die Leserinnen und Leser sind also nicht unvorbereitet,
wenn jetzt von einer zundchst noch nicht ndher bezeichneten Hure die Rede ist.

322 Insgesamt wird also zehnmal ein Begriff mit dem Wortstamm mopy- gebraucht.
32 Romische Dirnen tragen ihren Namen auf einem Stirnband; vgl. U.B. Miiller, Offb 289.
% Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 403.

325 Vgl. Jer 25,15f. in den Gerichtsworten iiber die Volker (vgl. auch Jer 51,7: Hier ist Babel selbst in der
Hand des Herrn ein goldener Becher, der die ganze Erde berauschte. Von seinem Wein haben die
Volker getrunken ...); vgl. dazu auch J. Roloff, Offb 179. In der Offb erscheint das Motiv des Bechers
voller Zornwein, den Babylon zu trinken hat, erstmals in Offb 16,19.

*2° H. Giesen, Offb 372.
327 Sje reitet auf einem Tier (17,3c¢), ist betrunken (17,6a).

328 Sie hurt mit den Konigen der Erde (17,2a, 18,3b), betrinkt sich mit dem Blut der Heiligen und Zeugen
Jesu (17,6a); ihre Taten werden in 18,4¢ als Siinde bezeichnet.

237



Gegensatz zu Offb 12 eher statisch. In Kap 17 ist keine Handlung geschildert, kommt
nichts in Bewegung. Die dargestellte Frauenfigur ist vor allem Objekt der handelnden
Personen: Die Konige der Erde hurten mit ihr (V 2a), die zehn Horner (ebenfalls Sinn-
bild fiir Konige; vgl. V 12a) werden sie mit ihrer Zerstdrungswut vernichten (V 16¢)*%.
In 17,18 erfolgt die explizite Identifikation mit der grofen Stadt™: Und die Frau, die
du sahst, ist die grofie Stadt, die Herrschaft hat iiber die Konige der Erde>".

Ab 18,1 tritt die Bezeichnung als Hure vollig zuriick. Dafiir wird der Stadtname Baby-
lon mehrmals genannt (18,2.10.21), das Syntagma 1 ToAlc 1 peyain alleine fiinfmal
gebraucht (18,10.16.18.19.21). Babylon wird hier v. a. als Lokalitdt begriffen, die sich
frither vor allem durch ihre wirtschaftlichen Vorziige auszeichnete, nun aber in einen
Ort der Verdammnis verwandelt hat (vgl. V 2de: Wohnstdtte der Ddimonen, Gefdngnis
unreiner Wesen).

332 findet sich eine Reihe

Doch auch in der Klage iiber den Untergang der Stadt Babylon
von personifizierenden Ziigen: Die Stadt wird dreimal mit dem Vokativ (V 10d.16c.
19¢) und in weiteren Versen in der zweiten Person Singular angeredet, so z. B. in V 22:
Und der Klang von Harfenspielern ... wird nicht mehr gehort werden in dir ... (vgl.
auch V 14ab.23a-c). AuBlerdem wird sie in Kap 18 — im Gegensatz zu Kap 17 — eher als
handelnde Person beschrieben: Dies geschieht durch den Hinweis auf ihre Taten (ihre
sich bis zum Himmel tiirmenden Siinden in V 5a, ihre Unrechttaten in V 5b, ihre Werke
in V 6c, ihr Becher-Mischen in V 6d). Am auffilligsten im Blick auf die personale
Darstellung ist die Selbstreflexion in V 7c-f: Babylon bezeichnet sich selbst als
thronende Konigin (Baoiiioon), die keine Witwe ist (yfpe otk eipl) und keinen Grund
zur Trauer hat (kal mév6og o0 un 18w).

Uberwiegen also zu Beginn der Passage iiber die Hure Babylon (v. a. in der eigentlichen

Vision in 17,1-6) Elemente und Motive, die die groBBe Hure als Frauengestalt zeigen,

329 Beides wird nicht im Bild gezeigt, sondern nur aus der Vergangenheit berichtet (V 2a im Aorist:
émdprevoav) oder fiir die Zukunft angekiindigt (V 16b-e Futur: uionoovoiv, moijoovoiy, dayoviat,
KaTekeDooVoLY).

3% Die Rezipienten haben auch schon durch die Stichworte Gericht (17,1f) und Wein ihrer Hurerei

(17,2b) in den ersten Versen Hinweise erhalten, wer oder was mit dieser Frauenfigur zu verbinden sei,
denn schon 14,6-20 schildert vorausgreifend das Gerichtshandeln Gottes, wobei Babylon unmittelbar
im Kontext von Gericht und Hurerei genannt wird (V 7f.; vgl. auch 16,19).

3! Dass Frau und Stadt identisch sind, belegen auch der auf die Stirn der Hure geschriebene Name

(17,5a), aber auch die parallelen Lexemverbindungen 7 moAg M peyain (oder | peyain moALc) und
Bafuiwr 7 peyadn, die alternativ (in 17,5; 18,2: Babylon, die grofie; in 18,16.18.19: die grofie Stady),
zum Teil aber auch im selben Satz unmittelbar hintereinander erscheinen (so in 18,10.21; vgl. auch
16,19).

332 Deutliches Signal ihres Untergangs ist das Feuer, mit dem die Stadt verbrannt wird (18,8c), und der

Rauch dieses Brandes, der schon von weitem zu sehen ist (18,9¢.18b.). Damit kann als vollzogen
gelten, was schon in 17,16 fiir die Hure angekiindigt wurde: Urspriinglich Verbiindete (die zehn Hor-
ner, das Tier) werden die Hure hassen ... und sie mit Feuer verbrennen.
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folgen im weiteren Text zahlreiche Elemente, die zum Bildfeld ,,Stadt” zdhlen. Im
himmlischen Kommentar zum Gericht iiber Babylon werden endgiiltig beide Bilder
miteinander verwoben, indem die Zerstorung Babylons als Eindscherung der Hure
beschrieben wird, die gewissermallen als {iberdimensionales Brand- und Rauchopfer
Gott dargebracht wird (19,2f.: ... denn er richtete die grofsfe Hure ... und ihr Rauch
steigt hinauf in die Ewigkeiten der Ewigkeiten). Frauenbild und Stadtbild schieben sich
iibereinander, iiberlagern und durchdringen sich gegenseitig. Hier zeigt sich eine auftil-
lige Parallele zur Vision vom neuen Jerusalem in Kap 21, in dem die heilige vom Him-

mel herabsteigende Stadt Jerusalem als Braut des Lammes gezeigt wird.

Einiges spricht dafiir, die Hure Babylon an dieser Stelle als allegorische Umschreibung
der romischen Weltmacht zu verstehen. Etymologisch bedeutet Allegorie ja: ,anders als
auf dem Marktplatz’, d. h. 6ffentlich sprechen (von gr. &Alog und ayopeveiv). Allegorie
meint also eine Rede, der {iber die vordergriindige, wortliche Bedeutung hinaus eine

zweite, dahinterliegende entnommen werden kann>.

Wer sich auskennt, die
Kommunikationssituation mit dem Autor teilt, kann die relevanten Textelemente (Zug
um Zug) in einen anderen Zusammenhang iibertragen und in einer anderen Bedeutung
verstehen®*. In Offb 17f. werden zahlreiche Motive geboten, die regelrecht zur Suche
nach einer zweiten, anderen Bedeutung einladen. AuBBerdem wird an einigen Stellen
ausdriicklich eine Deutung vorgenommen>": Die sieben Kopfe sind sieben Berge ... und
sieben Konige sind sie (17,9), die Wasser ... sind Vélker und Volksmengen ... (17,15),
die Frau ist die grofie Stadt ... (17,18). Dass nicht nur eine ,,initiale***® Bedeutung des
Textes vorliegt, legen die surrealen Uberzeichnungen nahe. Christliche Zeitgenossen
konnten die Hure als ein Bild von der sicher im Sattel sitzenden GroBmacht des
Romischen Reiches verstehen, die durch 6konomische und religiose Potenz verfiihrt.
Um dies zu erkennen, mussten Leser/innen bzw. Horer/innen allerdings ein gewisses

Vorwissen mitbringen®’.

33 Vgl. oben Teil B 1.2.¢).

3% Durch diese Redestrategie konnen zum einen unerwiinschte Horer und Horerinnen ausgeschlossen
werden, zum anderen wird eine eingeweihte Horerschaft durch das gemeinsame Wissen enger zu-
sammengeschweift: , Kultursoziologisch liefert die Allegorie Moglichkeiten der Selbstbestitigung,
indem man sich den wenigen Auserwéhlten zugehdrig weil* (G. Kurz, Metapher 40).

335 Hier findet das statt, was G. Kurz, Metapher 40f, als ,,explikative Allegorie* bezeichnet.

3¢ G. Kurz bevorzugt diesen Begriff, ,,um Missverstdndnisse des Ausdrucks ,wortlich’ zu vermeiden®
(vgl. ebd. 31).

37 Vgl. ebd. 39: ,,Als direkt-indirekter Sprechakt verlangt auch die Allegorie ein stabiles und von Autor
und Leser gemeinsam geteiltes oder erinnerbares stillschweigendes Wissen.*
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2.2 Traditionsgeschichtlicher Hintergrund: Stidte und Volker
als Frauengestalten338

Bereits in den dltesten Zeugnissen des alten Orients begegnen weibliche Personifikatio-
nen von Stiddten, v. a. im westsemitischen Raum existiert schon friih die Vorstellung
von einer Stadt-Gottin, die vermutlich als Gemahlin des Stadt-Gottes verstanden

3% Offensichtlich waren die Grenzen zwischen dieser Stadt-Gottin und der Stadt

wurde
als gottlich-koniglicher Person zunéchst flieBend, doch zeigen Skulpturen und Reliefs,
die einen Frauenkopf mit Zinnenkrone abbilden®®, und vor allem die Bilder von
Stadttychen auf phonikisch-hellenistischen und rémischen Miinzen®"', ,.dass die
Bildkombination von Stadt/ Bauwerk und Frau/ Figurationen des Weiblichen als festes
Bildfeld angesehen werden kann, das die ganze Antike bestimmte***>. Im AT (bei Jer,
Ez, Dtjes und Trtjes) wird Babylon, Samaria oder Jerusalem als Tochter, Jungfrau, Ehe-
frau, Mutter etc., also vor allem als durch die familidre Beziehung bestimmte Frau
metaphorisiert. Daneben gibt es aber auch die politische Kategorie, bei der Zion uns als
Konigin oder Gefangene (oder Gebeugte) begegnet. Zum Teil manifestiert sich in den
gewihlten Metaphern das Verhiltnis Zions (und damit Israels) zu seinem Gott**: Die
Darstellung als Witwe, Verlassene oder Hure zeigt die gebrochene Beziehung zu Jahwe,
in der sich etwa die Exilserfahrungen widerspiegeln, wéihrend in der positiv geschilder-
ten Verbindung zu Gott als Ehefrau oder Braut geschichtliche oder zu erwartende Heils-
erfahrungen ihren Ausdruck finden®**.

345
k

So wird etwa in Ez 16 die Beziechung Jahwes zu seinem Vol in der Geschichte von

einem Findelméadchen dargestellt, das zur Frau heranwéchst und sich trotz liebevoller

3% Zur Personifikation von Stidten vgl. den Forschungsiiberblick bei M. Hiusl, Bilder 17-26.
39 Vgl. O. Steck, Zion 274f,

30 vgl. O. Keel, Blicke 126 (Abb. 7 u. 8).

31 Vgl. O. Steck, Zion 275.

32 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 119.

3 Vgl. ebd. 119.144f.

*** Im Unterschied zu mesopotamischen oder westsemitischen Stadt-Gottinnen scheint sich Zion aber
durch die Besonderheiten auszuzeichnen, dass es nicht als Gottin prisentiert und ebenso wenig als mit
Jahwe ebenbiirtig dargestellt wird; vgl. O. Steck, Zion 275. Der Auffassung Odil Stecks, die Be-
schreibung des Jahwe-Verhéltnisses verzichte auf die Verwendung erotischer Metaphern, ist aller-
dings mit Ruben Zimmermann zu widersprechen. Dieser macht darauf aufmerksam, dass eine starke
Differenz besteht zwischen der Darstellung der Zeit der Untreue Jerusalems (diese wird nédmlich ,,in
drastischer — oder gar pornografischer — Derbheit ausgefiihrt) und der Verbildlichung der positiven
Jahwe-Beziehung, bei der ,feinflihlige Brauterotik™ zum Einsatz kommt, die es den atl Propheten
ermoglicht, ,,dem Glauben an die Einzigartigkeit und einseitige Bestindigkeit der Jhwh-Zions-Rela-
tion Ausdruck [zu] verleihen (R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 145f).

* Hier wird zwar ausdriicklich von Jerusalem gesprochen (Ez 16,2: Menschensohn, mach Jerusalem

seine Grdueltaten bewusst!), doch in der Ausfithrung wird deutlich, dass die Stadt als pars pro toto fir
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Behandlung durch Jahwe von diesem abwendet und sich der Hurerei hingibt. In
Ez 16,14-43 wird dieses Treiben ausfiihrlich beschrieben und Jerusalem mehrfach als
Dirne bezeichnet oder angesprochen (V 15.30.31.35) bzw. seine Taten ausdriicklich als
Unzucht und Gréuel bezeichnet (V 22.25.34). In V 37-41 findet sich auch das Motiv,
dass die (ehemaligen) Liebhaber selbst zur Vernichtung der Hure beitragen (vgl. Oftb
18,16). Hintergrund ist die religiése Bedeutung von Unzucht, die in diesem Zusammen-
hang Gotzendienst und Treuebruch gegeniiber Jahwe meint.

In Offb 17f. ist allerdings nicht das eigene Volk, sondern zunichst v. a. die fremde und
feindliche Macht als Dirne bezeichnet. Dieses Motiv findet sich in Jes 23,15-18, wo
Tyrus mit einer Dirne verglichen wird: Die Stadt wird wieder ihren Dirnenlohn erhalten
und mit allen Konigreichen der Welt, die es auf Erden gibt, Unzucht treiben. Aber ihr
Gewinn und ihr Dirnenlohn wird dem Herrn als heilige Gabe gehéren (V 17f.). Der
Kontext macht deutlich, dass hier Handel und Wohlstand von Tyrus als (Lohn der)
Hurerei verstanden wird>*.

Als verfemte Frau wird auch Babylon in Jes 47 dargestellt. Dort wird die ,,Tochter
Babel*“ aufgefordert, sich selbst zu erniedrigen und sich gewissermallen wie eine Hure
zu verhalten (V 2f.: ... Weg mit dem Schleier! Heb deine Schleppe hoch, entbldfie die
Beine, ... Deine Scham wird entbl63t, man sieht deine Schande ...). Refrainartig wieder-
holt wird in Jes 47,6-10 der auch in Offb 18,7c-f beobachtete Hoffartsmonolog: Du
dachtest: Ich bleibe fiir immer und ewig die Herrin ... und in deinem Herzen denkst: Ich
und sonst niemand! Niemals sitze ich da als Witwe, Kinderlosigkeit kenne ich nicht ...
Deine Weisheit und dein Wissen verleiten dich, in deinem Herzen zu denken: Ich und
sonst niemand!**".

Doch muss in diesem Zusammenhang auch festgehalten werden, dass es fiir die weibli-
che Metaphorisierung von Stddten und Volkern keinen einheitlichen Vorstellungs-
hintergrund gibt, obwohl in der Forschungsgeschichte immer wieder darum gerungen
wurde™®®. Allerdings lassen sich Kontexte eruieren, die zeigen, dass in bestimmten
Situationen bevorzugt auf weibliche Bilder zuriickgegriffen wird: So wird etwa im

Kontext von Stadtzerstorung und der Klage dariiber gerne von ,,Jungfrau‘ und ,,Toch-

das ganze Volk verwendet wird, was vor allem die Anspielungen auf den Exodus und die Wiistenzeit
nahelegen. Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 122.

346 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Offb 119.

37 AuBerdem ist die Rede von der Zauberei (Jes 47,9.12.15 — vgl. Offb 18,23d), von der Vernichtung
durch Feuer (Jes 47,14 — vgl. Offb 17,16e; 18,8c.9¢c) oder von der Plotzlichkeit des Untergangs
(Jes 47,9.11 — vgl. Offb 18,8a.10f.17a.19g) — alles Motive, die auch in Offb 17 und 18 wieder
auftauchen, so dass die Ankiindigung zum Sturz Babels in Jes 47 als deutlichste (literarische) Vorlage
von Offb 17f. zu greifen ist; vgl. J. Fekkes, Isiah 118-120. Fekkes erkennt hier in der Aufnahme von
Jes 47 eines der besten Beispiele fiir die literarische Abhéngigkeit der Offb vom AT (ebd. 218). Vgl.
auch R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 406.

3 Vgl. M. Hiusl, Bilder 24f.
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ter gesprochen (vgl. Klgl 1,6.15; 2,2.11.13 etc.)*®. Als Hure werden Stidte dann
bezeichnet, wenn sie ,,auf irgendeine Weise zu Verrdterinnen geworden sind; die Art
des Verlassens und Betriigens, obwohl immer wieder anders, betrifft stets ihr religioses,

soziales und politisches Verhalten>".

2.3 Einfliisse aus dem heidnisch-religiosen Umfeld der Offb

Die Hure wird auf einem Tier reitend dargestellt. Moglicherweise liegt hier eine Remi-
niszenz an die Muttergottheit Kybele vor, die ab dem 6. Jh. v. Chr. an der Westkiiste
Kleinasiens verehrt wurde. Die ikonographische Darstellung erfolgte in der Regel

zusammen mit ein oder zwei Lowen>>!

. Wahrscheinlich ist jedoch ein Bezug zur Dea
Roma, der z. B. in Pergamon in einem ab 29. v. Chr. erbauten Tempel zusammen mit
Augustus als Personifikation des romischen Staates gehuldigt wurde®>”. In den 8stlichen
Provinzen des romischen Reiches konzentriert sich ab dem 2. Jh. v. Chr. die kultische
Verehrung der rémischen Macht zunichst nur auf die Gottheit der Dea Roma®>, in
spaterer Zeit wird diese jedoch neben dem Kaiser als Staats-Reprisentantin verehrt. Das
fiigt sich gut zur doppelten Darstellung in Offb 17, in der das Tier, geschaffen nach dem
Vorbild der vier Tiere aus Dan 7,1-8 (die dort vier Weltreiche symbolisieren), und die
Hure (die auf sieben Hiigeln sitzt, vgl. Offb 17,9, die sich unschwer als Anspielung auf

Rom erkennen lassen) fiir das Romische Imperium stehen.

2.4 Pragmatische Deutung des Hurenbildes: Kritik an der Gemeinde?

Interessanterweise tauchen im Erscheinungsbild der Hure (vgl. 17,4ab; 18,16de) fiinf

der in der Warenliste der Kaufleute (18,11-13) genannten Luxusgiiter auf: Gold, Edel-

** Vgl. ebd. 358. Im Hintergrund steht die Erfahrung vergewaltigter junger Frauen und Tochter, deren
Zukunft zerstort ist. Nach Héusl spiegelt die Tochter-Metapher die Perspektive der ménnlichen Be-
volkerung, die den Schutz der ihnen Anbefohlenen nicht mehr gewéhrleisten kann.

30D, Pezzoli-Olgiati, Tauschung 149. Auch heutige Journalistik greift gerne zu personifizierender Rede,
wenn sie sich mit Vorgéngen zwischen bzw. in internationalen GrofBstddten befasst, wie die folgenden
Formulierungen belegen: ,,Wenn irgendwo auf chinesischem Boden sich zwei Stiddte mit einer
Mischung aus leisem Miftrauen, Uberheblichkeit und Konkurrenzangst bedugen, dann sind das
Hongkong und Shanghai (aus: Kai Strittmatter, Chinesische Malereien fiir Hongkong, SZ vom
7.6.1997; Hervorh. v. M.R.) oder ,,Verloren im Bauch der Stadt“ (Uberschrift eines Beitrags iiber
StraBenkinder in Bukarest von Thorsten Schmitz, SZ vom 15.9.2000).

31 Vgl. S.A. Takacs, DNP VI 951f.
%2 Vgl. H.-J. Klauck, Sendschreiben 158.
3 Vgl. S. Price, DNP X 1106f.
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steine, Perlen, Byssus-Leinen und Purpur. Hier kommt auch die 6konomische Bedeu-
tungsvariante von Hurerei zum Zug: Der Handelsverkehr mit heidnischen Landern wird
auch als Unzucht bezeichnet — wohl u. a. deswegen, weil auf diesem Weg Kontakt zur
334 (vgl. 18,3c¢). Die im Handel mit fremden

(heidnischen) Méchten erworbenen Giiter dienen der Ausstattung und Présentation als

Verehrung fremder Gotter hergestellt wurde

Hure; Handeltreibende und heidnische Staatsmacht sind eng verquickt. Nimmt man die
Sendschreiben am Anfang der Offb mit in den Blick und registriert dort, dass es die
meisten Probleme in der reichen Gemeinde von Laodizea gibt (2,17f.), bedenkt man,
wie ausfiihrlich die Klage der Kaufleute und Schiffsbesitzer (18,11-19)*> geschildert
wird, und erinnert man sich daran, dass Christen und Christinnen am Handel beteiligt
waren (wie aus dem Beispiel der Purpurhédndlerin Lydia in Apg 16,14 hervorgeht), dann
lasst sich durchaus folgern, dass der Verfasser der Offb hier ,,verdeckte Kritik an

Gemeindegliedern***

iibt, die sich durch ihre Handelstitigkeit zwar einigen Wohlstand
erwarben (18,3c.15b), sich dabei aber zu sehr auf die Bedingungen der heidnischen Ge-
sellschaft einliefen (z. B. durch den Verzehr von Gotzenopferfleisch bei offentlichen

Mihlern).

3% Schon Jes 23,17 spricht vom ,,.Dirnenlohn®, der aus den Geschéftsbeziechungen der Stadt Tyrus hervor-
geht; vgl. H. Giesen, LThK 3X 450.

355 Diese konnen »ihr vielfiltiges Warenangebot, das die Verse 12-14 detailfreudig katalogisieren, nicht
mehr an den Mann und die Frau bringen* (H.-J. Klauck, Sendschreiben 178).

356 Ebd
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§ 4 Die Braut des Lammes — das neue Jerusalem (Offb 19 — 22)

In den letzten Kapiteln der Offb, die sich mit der Befreiung vom Bosen, der Wiederkunft
Christi und der Vollendung befassen®’, wird nochmals eine weibliche Metapher
gebraucht, namlich das Bild der Braut (wechselnd mit yuvs und vip¢n bezeichnet®™). In
19,6-9 wird die Braut erstmals erwihnt als jene, die sich fiir ihren Brautigam bereitet, in
21,1-5¢ wird die Erscheinung des himmlischen Jerusalem mit einer Braut verglichen, in
21,9-14 werden Braut und ,,heilige Stadt“ durch Engelsrede direkt identifiziert, und in
22,16-20, am Ende der Offb, ruft die Braut zusammen mit dem Geist nach der Wieder-
kunft Christi*’. In zweien der vier Belege wird das Brautbild mit dem von Johannes
geschauten vom Himmel herabkommenden Jerusalem verbunden. So entsteht ein Dop-
pelbild, das der Seher auch als Kontrast zum Huren-Stadt-Babylon-Bild entwirft*®.

Ob und wie eng die verschiedenen Referenzen der Braut-Metapher in der Offb unter-
einander zusammenhéingen, ist in der Forschung umstritten. Ebenso wenig herrscht
Einigkeit dariiber, ob es sich bei den Jerusalem-Braut-Metaphern tatsdchlich um Sinn-
bilder fiir die christliche Gemeinde (in ihrer eschatologischen Gestalt) handelt*'.

Die Untersuchung der Texte wird zeigen, dass zwischen den einzelnen Braut-Bildern
durchaus eine Verbindung besteht. Auflerdem wird eine Reihe von Beobachtungen fest-
gehalten, die deutlich machen, dass der Seher im Bild der Braut sein Verstindnis von
idealer (endzeitlicher) Gemeinde verbalisiert, um damit stirkend auf die zeitgendssi-

schen Adressaten-Gemeinden einzuwirken.

357 Vgl. die Uberschriften in den Gliederungen von E. Schiissler Fiorenza, Buch 9, und U.B. Miiller,
Offb 9.

%% Siehe unten 1.1.4 a).

¥ Damit kommt die Braut-Metapher in den Kap 19 — 22 mehrfach zum Einsatz — ganz dhnlich der
Huren-Metapher in den Kap 17f. Das unterscheidet sie von anderen femininen Gemeindemetaphern
im NT, die innerhalb einer Schrift jeweils nur einmal genannt werden (etwa die reine Jungfrau in
2 Kor 11,2).

360 Naheres siche unten § 5 1.1.

36! Unterschiedliche Akzente setzen beispielsweise Jiirgen Roloff (Offb 198f: ,.Es geht hier also letztlich
nicht um ein Stiick endzeitlicher Topographie, sondern um das In-Erscheinung-Treten der vollendeten
Heilsgemeinde®) und Peter So6llner, der betont: ,,Auf eine unilaterale Identifizierung der Stadt mit der
Heilsgemeinde ... sollte unter allen Umsténden verzichtet werden® (P. Sollner, Jerusalem 261).
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1. Textanalysen

Im Folgenden wird das Brautbild — geméfl dem bisherigen Schema — jeweils im Kontext

der es umgebenden Textpassagen analysiert (1.1-1.4).

Durch den Vergleich des Metapherngebrauchs in den jeweiligen Texten sollen Ergeb-

nisse zusammengefasst und Linien auf der sprachlich-syntaktischen und semantischen

Ebene nachgezeichnet werden (2.1). Die beiden nachfolgenden Abschnitte wiirdigen

das umfassende Repertoire an metaphorischen Vorgehensweisen des Sehers (2.2) und

versuchen, den ekklesiologischen Impulsen der Texte nachzuspiiren (2.3).

1.1 Die Braut des Lammes: Offb 19,6-9

1.1.1 Text und Ubersetzung

Kal fkovon w¢ pwrny dxAov moilod

Kl ¢ UMY DATWY TOAAGY

kol W¢ pwrny Ppovtdr Loxupadv
Aeyovtov:

aAAnAovid,

4 b ’ / € \ € ~ e
otL €Pfaciievoer kupLog 0 Beog [MUAOV] o
TOVTOKPLTWP.

xolpwuey
\ b ~
Kol oyoAALOUEY
\ ’ \ 14 3 ~
Kol dwowpey Y 60y oLT®,
0TL NABer O yopog tod apviov
Kl 1 yovn adtod MTollaoey €autny

\ b ’ b ~
Kol €600m oUTH
4 ’ / \
Lo mepLPaAntol PuooLvor Aapmpov
kB pov-
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Kol Aéyel por
ypajov:
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Und ich horte (etwas) wie eine Stimme einer
groflen Volksmenge

und wie eine Stimme vieler Wasser

und wie eine Stimme starker Donner,

die sprachen:

Halleluja,

weil (der) Herr, [unser] Gott, der Allherr-
scher, Konig wurde.

Wir wollen uns freuen

und jubeln

und wir wollen ihm die Ehre geben,

weil die Hochzeit des Lammes gekommen ist
und seine Frau sich bereitete.

Und gegeben wurde ihr,

dass sie sich umwerfe strahlendes reines
Byssus-Leinen,

denn das Byssus-Leinen sind die Rechtstaten
der Heiligen.

Und er sagt zu mir:

Schreibe:

Selig, die zum Mahl der Hochzeit des
Lammes gerufen sind.

Und er sagt mir:

Diese sind die wahren Worte Gottes.



1.1.2 Stellung im Kontext und Textabgrenzung

Im hymnischen Finale (19,1-10)*** der Sequenz 17,1 — 19,10 findet Gottes Gerichts-

handeln an Babylon seinen Abschluss®®

. Durchsetzt mit zahlreichen hymnischen Stiik-
ken, gliedert es sich in zwei Teile: Lobpreis und Dank fiir das Gericht iiber die Hure
(V 1-5) wandeln sich zur Freude angesichts der anbrechenden Heilszeit, die hier im Bild
der ,,Hochzeit des Lammes* (V 7-9) beschrieben wird.

Es scheint mir sinnvoll, fiir die Untersuchung der weiblichen Metaphorik die Verse 6a-
9e abzugrenzen: Mit der gleichen Wendung wie in V la setzt V 6a neu an (... fikovow
w¢ ¢wvny ...), um in drei Bildern (Volksmenge, Wasser, Donner) die Stimmgewalt
einer groBen Gruppe einzufangen. Dieser umfangreichen Redeeinleitung entsprechen im
folgenden Vers drei Selbstaufforderungen im adhortativen Konjunktiv (V 7ab). Die
direkte Rede ist maximal bis V 8¢*** anzusetzen; ab V 9a kommt ein neuer einzelner
Sprecher zu Wort. Die Kohédrenz zum vorherigen Text ist dennoch gegeben, da der

Sprecher (der Schalenengel aus 17,12°%

) einen Makarismus mit dem schon in V 7c¢
genannten Motiv der ,,Hochzeit des Lammes* formuliert. V 9de unterstreicht als ,,Legi-
timationsaussage*>°® die vorherige VerheiBung, bezieht sich aber auch auf den ganzen
Hymnus und damit auf die vorangehenden Kap 17 und 18. V 10 ist eine eigene kleine

367

(,,merkwiirdige*”") Szene, die sich dhnlich in 22,8f. wiederholt und zum Verstindnis

der Braut-Hochzeit-Metaphorik nicht relevant ist.
1.1.3 Sprachlich-syntaktische Beobachtungen und Gliederung des Textes

Konzentrieren wir uns auf die Besonderheiten des Textes und die Prasentation der Frau-

enmetapher:

362 Vgl. oben § 3 1.2.

35 Dabei wird gerade 19,1-10 durchaus nicht einheitlich zugeordnet. So zihlt z. B. M.E. Boring, Revela-
tion 191, der die Offb in drei groe Abschnitte gliedert (Part One: God speaks to the Church in the
City, 1,1 — 3,22; Part Two: God Judges the “Great City”, 4,1 — 18,24; Part Three: God redeems the
“Holy City”, 19,1 — 22,21), den Text zum dritten Teil, wihrend die meisten Exegeten einen groBeren
Einschnitt zwischen 19,10 und 19,11 wahrnehmen, so z. B. U.B. Miiller, Offb 321.

364 Innerhalb der komplexen Stimmenvielfalt der Offb (vgl. M.E. Boring, Voice 334-359) haben wir es
bei V 8 vermutlich mit verschiedenen Sprechern zu tun: V 8ab ist eine Fortsetzung der in V 6e ein-
setzenden Rede, wiahrend V 8c wohl eher als ein Kommentar des Autors zu verstehen ist.

365 Vgl. U.B. Miiller, Offb 319; W. Bousset, Offb 428.
366 U.B. Miiller, Offb 319.
367 Ebd.
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Sofort fallt ein hdufiger Subjektwechsel auf: Ich (V 6a), Gott (V 6f), wir (dreimal in
V 7abc), die Hochzeit des Lammes (V 7d), die Frau (V 7e), ,es’ (V 8a), das Leinen
(V 8c), er (V 9a), du (V 9b), die zum Mahl Geladenen (V 9c) sind die handelnden (bzw.
erleidenden, vgl. V 8a) und sprechenden ,Personen’ in diesem Textabschnitt.

368 und Prisens-

Auftillig ist auch der Wechsel zwischen der Vergangenheit (Aorist)
formen. Prédsens findet sich in den zitierten Selbstaufforderungen V 7a-c und in der
Beschreibung und Interpretation des Aussehens der Braut des Lammes (V 8bc).

Dieser hiaufige Wechsel in Subjekt- und Tempusgebrauch wird kontrastiert durch die
zwei Dreier-Reihen in den V 6f.; gemeint ist die dreifache Nennung von ¢wvn und der
dreifache Adhortativ (dreimal in der ersten Person Plural Konjunktiv).

Das in V 6e ausgesprochene Halleluja wird in 7a-c expliziert: Halleluja, wortlich iiber-
setzt ,,preist den Herrn®“, bedeutet genau das: sich freuen, jubeln und Gott die Ehre
geben. Auf das Halleluja sowie auf die Selbstaufforderung folgt beide Male eine
Begriindung: weil Kénig wurde (der) Herr, [unser] Gott, der Allherrscher, (V 6f) und
weil die Hochzeit des Lammes gekommen ist und seine Frau sich bereitete (V 7de). Die
parallele Konstruktion stellt eine enge Beziehung zwischen den beiden Ereignissen,
dem Beginn der Herrschaft Gottes und der ,,Hochzeit des Lammes*, her.

Der fiir die Untersuchung der weiblichen Metaphorik relevante Begriff 1} yuvn findet

3% nach der

sich in diesem zweiten mit 06t. eingeleiteten Nebensatz (V 7cd)
Selbstaufforderung zum Jubel. Zwar ist die Frau bzw. Braut Subjekt des Satzes®”’, doch
wird sie — syntaktisch gesehen — eher am Rande eingefiihrt: als zweites Glied in einem
untergeordneten Nebensatz, als Bestandteil einer Begriindung. Im nachfolgenden Teil-
satz (V 8a) findet sie nochmals Erwdhnung in Form eines Personalpronomens im Dativ

(«0tf)), im darauf folgenden mit lve. eingeleiteten Satz ist sie wieder Subjekt (V 8b).

Der Text kann in folgende Einheiten gegliedert werden:

V 6a-d  Erzdhlreferat Einleitung zu einer (weiteren) Audition

V 6ef Wértliche Rede Halleluja-Ruf mit Begriindung

V Ta-c Selbstaufforderung zum Jubel mit Begriindung
Vv 7d Feststellung iiber das Bereitsein der Braut

V 8ab Einkleidung der Braut

V 8c Kommentar Deutung des Aussehens der Braut

3% Dabei ist zu iiberlegen, inwieweit bei éuciicuoer, aber auch bei fA8ev der ingressive Aspekt des
Aorist-Gebrauchs eine Rolle spielt: Gott hat begonnen zu herrschen (V 6e), so wie die Hochzeit des
Lammes (V 7c) begonnen hat.

369 ¥z1 wird in unserem Zusammenhang mit ,,weil“ libersetzt, kann aber auch ,,denn‘ bedeuten und leitet

dann einen Hauptsatz ein. M. E. ist erstgenannte Ubersetzung in Abgrenzung zum in V 8c gebrauch-
ten yop sinnvoller.

37 Und nach der Aktantentheorie damit ,,Erstaktant*.
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V 9a Erzihlreferat Einleitung der Engelsrede

V 9b Wértliche Rede Schreibbefehl

V 9c Makarismus iiber die zum Hochzeitsmahl Gerufenen
VvV od Erzihlreferat Redeeinleitung

V 9¢ Wértliche Rede Legitimationsaussage

1.1.4 Semantik®”!

a) Zur Hochzeit des Lammes und seiner Frau (V 7cd)

yalpoper kel dyediiduer, O ydpoc, 1 yovs %, frrolpacer, Blooivor Aaumpdy kadapdv,
10 detmvov Tod yopou, kekAnuévol — all diese Begriffe zahlen zu einer Isotopieebene, die
unter dem Schlagwort ,,Hochzeit* gefasst werden kann®".

Die zweimalige ausdriickliche Erwdhnung dieser Hochzeit (V 7d.9c) flankiert gewis-
sermaflen die fiir unsere Untersuchung entscheidenden Verse, die sich mit der Braut
befassen (V 7e-8c): In V 7d wird das Gekommensein der Hochzeit als Anlass fiir
Freude und Jubel angegeben; in V 9¢ werden die zum Hochzeitsmahl geladenen Géste
gliicklich gepriesen.

Eigenartig ist allerdings die Bezeichnung 0 yauog tod dpviov, ein Ausdruck, der im NT
nur an dieser Stelle gebraucht wird und zunéchst einigermal3en ritselhaft erscheint.

Ein erster Zugang ergibt sich aber, wenn wir beriicksichtigen, dass apviov die in der
Offb am hiufigsten verwendete Bezeichnung fiir Christus ist’’*. Hier handelt es sich
gewissermallen um eine ,Offb-interne’ konventionelle Metapher, vom Autor als Chri-
stus-Name bevorzugt und konsequent durchgehalten. In deutschen Ubersetzungen wird
in der Regel der Begriff ,,Lamm® verwendet; dies ldsst an die im Urchristentum ge-
brauchliche Deutung von Christus als Passah-Lamm (vgl. 1 Kor 5,7; Joh 1,29.36) den-
ken: Am Karfreitag wurde — wie die Passah-Limmer beim Exodus — Jesus als Passah-
Lamm geschlachtet. Der Lamm-Titel vermittelt also Vorstellungen von der siithnenden

Kraft des Blutes des Passah-Lammes. Wenn von Christus als Lamm die Rede ist, dann

' Im Folgenden liegt der Schwerpunkt weniger auf Text- als auf Wortsemantik: Was bedeutet etwa
dpviov, was Aevkdc in unserem Kontext? Dazu werden traditionsgeschichtliche Beobachtungen
herangezogen.

372§ yovn kann, abhingig vom Kontext, mit Braut {ibersetzt werden, so etwa auch in Lk 2,5. Vgl. Bauer,

Worterbuch 336. Deshalb werden bei der Besprechung dieses Textes Braut und Frau synonym ver-
wendet.

37 Allerdings nicht per se, sondern zum Teil nur sekundér durch die Zusammenstellung mit ydyoc.

37 28 der 29 Belege von dpviov beziehen sich auf Christus. Zum Folgenden vgl. M. Hasitschka, Uber-
wunden 487-490; U.B. Miiller, Offb 160-162; J. Roloff, Offb 75f.
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soll damit die durch seinen Tod gegebene Erloser-Funktion in den Vordergrund gestellt
werden, ohne die seine herrschaftlichen Aufgaben fiir den Autor der Oftb nicht denkbar
sind*”. Das bei Johannes geschilderte ¢pviov ist allerdings auch mit Attributen verse-
hen, die seine Macht betonen: In Offb 5,6 hat es sieben Hérner und sieben Augen, Zei-
chen von Stirke und Allwissenheit’’®. Dem entspricht, dass im Griechischen dpviov
,»Schaf* und ,,Widder bedeuten kann®”” und damit auch das Merkmal ,,Leittier einer
Herde* transportiert. Dieses Bedeutungsmerkmal geht im Deutschen bei der Uberset-
zung mit ,,Lamm® leider verloren, wihrend das griechische dpviov beide Aspekte be-
inhaltet: die Schwiche des Lammes und die Stirke des Widders®'.

Ist mit apviov Christus gemeint, werden wir auf verschiedene Traditionen verwiesen,
die im Bild von der Hochzeit des Lammes zusammenflieBen: Da ist zum einen das im
AT gebrauchte Bild von der Hochzeit zur Beschreibung des wiederkehrenden Heils fiir
das Volk Israel, dem sich Gott erneut zuwendet. Die Rede von Braut und Bréautigam, die
jubelnde Freude, die Festlichkeit, die sich ausdriickt in préachtiger Kleidung und
Schmuck, sind als Motive besonders in Dtjes und Trtjes (z. B. in Jes 49,18; 61,10;
62,4f.) zu finden und dienen als Sinnbild fiir die anbrechende Heilszeit. Innerhalb des
NT begegnet das Hochzeitsbild in Jesu Gleichnisrede (Mk 2,19f.; Mt 22,1-14), um die
durch Jesu Wirken begonnene Freudenzeit bzw. das anbrechende Himmelreich zu
beschreiben.

Daneben wird — wie schon an anderer Stelle erwédhnt (etwa bei 2 Kor 11,1-4) — die
Beziehung Jahwes zu seinem Volk mit Ehe-Metaphorik beschrieben: Dabei fungiert
Jahwe als Brautigam, dem Zion/ Jerusalem als Braut zugeordnet ist (Jes 49,18;
Ez 16)*”.

Einen weiteren moglichen traditionsgeschichtlichen Hintergrund kénnen wir in Ps 45
vermuten, einem urspriinglich vorexilischen Koénigslied, das in seiner Endfassung die
wendzeitliche Hochzeit eines gottlichen oder gar messianischen Koénigs beschreibt*®:
Insgesamt ist Oftb 19,6-9 stark von Psalmensprache durchdrungen. Nicht nur formal
(imperativischer Aufruf zum Loben), sondern auch motivisch besteht eine besondere

Nihe zu den so genannten Jahwe-Konig-Psalmen. Dies vor allem auf Grund der k0pLog-

37 Vgl. U.B. Miiller, Offb 161.

376 Vgl. J. Roloff, Offb 76; U.B. Miiller, Offb 156. Mit diesen beiden Exegeten nehme ich an, dass diese
Kombination von Eigenschaften vom Autor der Offb entwickelt wurde, also in dieser Form noch nicht
in der Tradition vorliegt.

377 Vgl. W. Bauer, Wérterbuch 218.

378 Deshalb bleibt zu iiberlegen, ob der griechische Begriff in jedem Fall mit ,,Lamm® zu iibersetzen ist.
U.B. Miiller, Offb 162, entscheidet sich dagegen.

37 Vgl. dazu R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem 170-174.

%0 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 418-420; dort zum Folgenden.
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éBaoircvoev-Formel, wie sie in Ps 93,1; 97,1 und 99,1 begegnet und sich in erweiterter
Form in Offb 19,6f findet®®'. Die Verbindung von Kénigtum und Hochzeitsbild ist vor
allem in Ps 45 gegeben. Implizite Hinweise®™ und die kanonische Stellung des
Psalms®® legen nahe, dass es sich in der Endfassung des Psalms weniger um ein real
existierendes politisches Konigtum handelt als vielmehr um ein idealtypisches, das mes-
sianisch gedeutet werden kann®®*. Aber auch die Braut ist mdglicherweise schon in
Ps 45 als Bild fiir Zion gebraucht. Dafiir konnte die Bezeichnung ,, Tochter sprechen
(Ps 45,11.13), die hiufig auf personifizierte Stidte, besonders auf Zion®", angewandt
wird>*.

Wenn das von Johannes beschriebene apviov die ,beiden zentralen Aspekte des ge-

<387

meindlichen Christusbekenntnisses, Erniedrigung und Erhéhung™’, sichtbar macht,

dann stellt sich die Frage, ob die mit dem &pviov-Begriff transportierten Konnotationen

nicht auch fiir die Frau des LammesS®

zu veranschlagen sind. Als Pendant zum Lamm
hat sie Anteil an seinen wesentlichen Merkmalen, die vielleicht mit ,Hingabe’ und
,Herrschaft’ charakterisiert werden konnen. Auf der sprachlich-syntaktischen Ebene
spiegelt sich das in einer sowohl aktiven als auch passiven Darstellung der Braut des
Lammes: Die Frau bereitete sich (V 7e), und ihr wurde gegeben, sich mit ... Leinen zu
bekleiden (V 8ab)*™.

Steht die Braut als Sinnbild fiir die Gemeinde, was wir zundchst hypothetisch anneh-

men, dann ist dieses Bild der aktiv-passiven, mitleidenden und mitherrschenden Braut

3 Offb 19,6 benutzt dariiber hinaus als Bildmaterial die ,,tosenden Wassermassen aus Ps 93,3f.

32 Eigenschaften des im Psalm besungenen Konigs wie seiner Herrschaft: herausragende Schonheit in
V 3, ewiger Thron in V 7, ewiger Ruhm bei den Vélkern in V 18.

%3 Der Psalm findet sich unmittelbar nach einem Klagelied des Volkes iiber seine Gottverlassenheit in
Ps 44 und vor den Zions-Psalmen 46-48.

% Wie es dann auch in Hebr 1,7f. und in den friihjiidisch-rabbinischen Texten geschah.
3% Vgl. dazu E.R. Follis, Holy City 173-184.

%6 Wenn die ,,Tochter von Tyrus mit Gaben“ kommen, erinnert das an die Huldigung Zions durch
Fremdvolker (vgl. z. B. Jes 60,5-16). R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 262, dufert in
Anschluss an F.-L. Hossfeld/ E. Zenger, Psalmen 279, die Vermutung, dass Ps 45 bewusst als
hermeneutischer Schliissel zu Ps 46-48 integriert wurde, ,,um die kosmisch-politische Jahwe-Relation
der Gottesstadt zugleich als personale Beziechung zu deuten®.

387 1. Roloff, Offb 76.

3% Der Autor verwendet den Begriff yuovm, der sowohl ,,Frau“ als auch ,,Braut“ bedeuten kann (vgl.
W. Bauer, Worterbuch 335f). Durch die possessive Zuordnung iiber das Pronomen adtod ist die
Bedeutung jedoch festgelegt: Nicht irgendeine Frau hat sich fiir die Hochzeit des Lammes bereitet,
sondern seine Frau, d. h. die Frau, die das Lamm heiraten wird, also die Braut. Einige spétere
Handschriften haben deshalb auch ,,voudn“ an dieser Stelle eingetragen, so eine korrigierte Fassung
des Sinaiticus, die koptische Uberlieferung, eine lateinische Handschrift aus dem 13. Jh. (gig) und
Kirchenvater Apringius Pacensis (531-548).

% Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 425: , Der Text bleibt im Blick auf die Mitwirkung der
Braut eigentiimlich unbestimmt*.
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des Lammes auch ein Reflex auf die Situation der von Johannes angesprochenen
Kirche, die einerseits zum (Mit-)Herrschen berufen ist (vgl. 1,6; 5,9f.), andererseits

Bedriangnis und Verfolgung erleiden muss.

b) Zum strahlend reinen Byssus-Leinen (V 8bc)

Im zweiten Teil der Offb sind es — neben den sieben Plagen-Engeln (15,6) und den
Himmelsheeren (19,14) — vor allem die Frauenfiguren, die durch ein bestimmtes
Gewand genauer charakterisiert werden. Dabei fillt auf, dass die Stadt Babylon sowohl

3 90, wahrend

mit Byssus-Leinen als auch mit Purpur und Scharlach bekleidet ist (18,16)
die Hure und die Braut unter anderem dadurch kontrastiert werden, dass ihnen jeweils
nur der eine oder andere Stoff, ndmlich Purpur und Scharlach der Hure (17,4) und das
Byssus-Leinen der Braut (19,8b), als Kleidung zugeordnet ist. Dieser kostbare Leinen-
stoff wurde in einem &ullerst aufwindigen Verfahren gewonnen und diente wegen
seiner erlesenen Feinheit — und sicher auch aus Kostengriinden — vor allem zur Herstel-
lung von Festtagsgewandung, speziell von Brautkleidern, aber auch von sakraler Klei-
dung. Kostbarkeit, Reichtum®®' und Festlichkeit sind deshalb die mit diesem Textil-
gewebe zwingend verbundenen Konnotationen.

Neben der Beschaffenheit und Giite des Stoffes spielt auch die Farbigkeit eine Rolle:
Das Byssus-Gewand der Braut ist mit den Adjektiven Aopmpdog und kebepoc als leuch-
tend rein-weilles Gewand néher qualifiziert:

Leuchtende, weille Kleidung ist das Attribut eines Teils des himmlischen Hofstaates,
nimlich der 24 Altesten™”. Die Seelen der Mirtyrer unter dem Altar, denen ein weilies
Gewand (6,11: otoAn Aeukn) gegeben wird, die vor dem Thron versammelten Volker-
scharen, bekleidet mit weilen Gewédndern (7,9: mepLBefAnuévovg otoddg Acuvkag), und
der mit einer Wolke ummantelte Engel (10,1) befinden sich alle im Macht-Bereich

Gottes™”. Als Farbe des Lichtes und der Reinheit ist Weif seit alters eng mit dem Gott-

% Diese Ausstattung, die durch weiteren Schmuck ergiinzt wird, ist Ausdruck des Reichtums und der
Prunksucht Babylons; schon in 18,12 waren es die Kaufleute, die genau mit diesen Stoffen und Kost-
barkeiten handelten.

¥ Vgl. die Auflistung unter den edlen Handelsgiitern der untergegangenen Stadt Babylon in 18,12¢ als
Teil des ilibergroBBen Reichtums und der Dekadenz der Stadt.

392 Vgl. dazu U.B. Miiller, Offb 144: ,,... weifie Kleider und goldene Kridnze — Attribute, die in Verbin-
dung mit dem Sitzen auf Thronen am ehesten auf herrschaftliche Funktionen im Dienste Gottes
verweisen (Hervorh. v. M.R.).

3% Uniibertroffener Hohepunkt ist das Sonnenkleid und der Sternenkranz der in Offb 12,1 vorgestellten
himmlischen Frau. Einen starken Kontrast zur hellen, leuchtenden Kleidung ist die in 11,3 genannten
Sackleinwand (TepiBepAnuévor odakkoug) der zwei Zeugen, die als Trauergewand dient.
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lichen verbunden®®*. Zeus etwa hatte das Epitheton Acukdg und trat in der Gestalt eines
weillen Stieres oder Schwanes auf. Weille Tiere dienten iiberhaupt als Offenbarungs-
trager oder Opfertiere der Himmelsgotter™ >
der Griechen, aber auch der atl Priester (vgl. Ex 28,39), waren weif*”°. Dabei ist Weifs

durch die enge Verbindung mit dem Heiligen nicht nur Symbol fiir ethische Reinheit
«397

. Die Gewinder der im Kult tdtigen Priester

und Vollkommenheit, sondern auch die ,,Farbe der Freude und Festlichkeit sowie
der Unberiihrtheit und des Neuanfangs. Im weillen (Hochzeits-)Gewand der Braut des
Lammes flieBen diese Bedeutungsaspekte zusammen: Nidhe zum Géttlichen, Reinheit,
Unversehrtheit, Festlichkeit und Neuanfang.

Im Zuge der allgemeinen Beobachtung, dass zwischen den Uberwinderspriichen der
Sendschreiben und den Schlussabschnitten der Offb kompositorische Beziige vorlie-
gen™®, ist 19,8 auch als Erfillung der in 3,5 an die im Kampf stehenden™’
Gemeindeglieder ergangenen VerheiBung Wer siegt, wird ebenso mit weiffen Gewdn-
dern bekleidet werden zu betrachten. Damit ergibt sich ein Indiz fiir die Deutung der
Braut auf die in der Oftb angeschriebenen Gemeinden.

Die etwas sperrig wirkende Formulierung kol €566n «dtf tva mepipainter (V 8a) betont
den Geschenkcharakter: Diese Art der Kleidung ldsst sich nicht kaufen oder verkau-

fen400

, sondern wird von Gott gegeben (Passivum divinum).

Erstaunlicherweise erfolgt in V 8c zusitzlich eine explizite Allegorisierung®” des
semantisch ohnehin aufgeladenen Byssus-Gewandes in Form einer Begriindung: denn
das Byssusleinen sind die Rechtstaten der Heiligen. Abgesehen von der grammatikali-
schen Auffilligkeit des Satzes*"

alle Belegstellen zu hellen Gewidndern in der Offb403, dass diese eher ,die

iiberrascht hier zunéchst auch der Inhalt: Zeigen nicht

3% Vgl. M. Lurker, Biblische Bilder 411-413; ders., WeiB 824.

3% Vgl. M. Lurker, WeiB 824.

3% Feines weiBes Byssus-Leinen diente auch zur Ausstattung des Heiligtums (Ex 26,1; 27.9).
397 M. Lurker, Biblische Bilder 412.

% Vgl. M. Karrer, Brief 226.

% Vgl. ebd. 217: Die Gegenwart des Apokalypse-Autors ist ,,Kampfzeit*.

4% Vgl. allerdings 3,18, wobei ich die Rede vom Kauf der weiBen Kleider als Persiflage auf das Besitz-
standsdenken der Gemeinde von Laodizea verstehe. Vgl. auch J. Roloff, Offb 64.

I D. Aune, Revelation IIT 1030, hilt diese allerdings fiir notwendig: ,,This explanation was apparently
though necessary because BlooLvov was used earlier in 18:16 of the garments of Babylon-Rome*. Tat-
séchlich taucht der Begriff in der Offb vorab nur zweimal im Stadt-Babylon-Kontext auf (18,12.16).
Mir scheint die Aussage allerdings mehr motiviert durch die Absicht, die ,,Rechtstaten der Heiligen*
als Gegenpol zu der im ersten Teil des Hymnus genannten ,,Hurerei* (19,2¢) ins Spiel zu bringen.

42 Numerus des Subjekts (Buooivov) und des Gleichsetzungsnominativs (Stkelcipete) stimmen nicht
iiberein.

% Vgl. nur 3,5; 6,11; 7,9.13.
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«49% symbolisieren als ihre Werke? Und

eschatologische Verkldrung der Glaubigen
steckt in dem Teilvers 8c, der das Leinen als Rechtstaten der Heiligen deutet, dann nicht
ein eigenartiger Widerspruch zu der von Gott vorgenommenen Einkleidung, wie sie das
€606 (V 8a) betont? Manchem Exegeten erschien vor diesem Hintergrund die in V 8¢
gebotene Auslegung des Leinenkleides so fremd, dass er V 8c kurzerhand zur nachtrig-
lich in den Text eingewanderten Glosse erklarte’®. Mit J. Roloff und H. Giesen zéhle
ich den Teilvers jedoch zum urspriinglichen Textbestand. Sicher ldsst die ganze Oftb
keinen Zweifel daran, dass das Ende und damit auch das Heil fiir die Glaubigen von
Gott initiiert und vollzogen wird. Trotzdem sind die Gemeinden gerufen, sich zu
bewidhren und in der rechten Weise zu handeln. Dazu dient auch Kleidungsmetapho-
rik**®. Die Werke der Glaubigen (= Rechistaten) sind nicht bedeutungslos, wie ein
weiterer Makarismus belegt: Selig sind die Toten ..., denn ihre Werke folgen ihnen nach
(14,13). Gottes Handeln und menschlicher Beitrag*’ schliefen sich nicht aus*®, wie ja
auch die ethischen Anforderungen in den Sendschreiben Kap 2f. deutlich machen”’.

L. Sutter Rehmann*'®

Heiligen noch einmal besonders nach: ,,Damit wird die Braut in einen ethischen Kontext

spurt der Metaphorik vom Gewand aus den Rechtstaten der

gehiillt. ... die Gerechtigkeitsanstrengungen vieler [ergeben] zusammen einen Textus ...
— ein feines Gewebe, das die Voraussetzung des neuen Lebens (der neuen Stadt) wird.
In dieser Vorstellung schwingt die Arbeit von Weberinnen als Metapher fiir die Arbeit

am Reich Gottes mit*.

404 3 Roloff , Offb 319.

405 5o beispielsweise U.B. Miiller, Offb 319, bei dem zu lesen ist, dass der betreffende Vers ,,das reine
Kleid der Braut falsch interpretiert™; vgl. auch W. Bousset, Offb 428: ,,Der Vers sicht wie eine recht
nichtssagende Zutat eines miiligen Schreibers aus®. Vgl. auch bei H. Giesen, Offb 412f. Ich schliefe
mich eher der von Boring vertretenen Ansicht an (verschiedene Sprecher in V §; s. 0.).

% Die Gemeinde von Laodizea wird aufgefordert, sich weiBe Kleider zu besorgen (3,18); an anderer

Stelle werden die selig gepriesen, die wachen und ihre Gewédnder bewahren (16,15). Vgl. auch
Mt 22,11-14.

7 Gehorsam® bei J. Roloff, Offb 84.182.

% Mir scheint, dass in die Interpretation von V 8 auch konfessionelle Optionen hineinspielen: Dass das

Hochzeitskleid, also die Ndhe zu und das Heil bei Gott, nicht nur Geschenk ist, ldsst sich
mdglicherweise schwer vereinbaren mit der gerade von Protestanten betonten Rechtfertigung allein
aus Glauben und Gnade.

9% Zur Ethik in der Offb vgl. auch K. Scholtissek, Mitteilhaber 172-207.
19 Offenbarung 736.
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1.2 Die geschmiickte Braut, die heilige Stadt Jerusalem: Offb 21,1-5¢

1.2.1 Text und Ubersetzung

Kal €ldov odpavov kalvov kel yiy
KoLV,
0 yap TPATOC 0VPAVOC Kal T) TPWTN YA
amfAQay

\ € ’ b b4 b4
Kol M OoAcoor OUK €OTLY €TL.

Kol v moiww thy aylay Tepovoadnu
KoLy eldov

ketoelvovoay ék tod ovparod amo Tod
Beod

NTOLUOOUEVTV ¢ VUMY
KEKOOUNUEVTY TG avdpl adThC.

Kol fikovoo ¢pwriic peyaing ék tod 8povou
Aeyolong:

1600

7N oknun 100 Beod petd TV arlpiTwy,
Kl oknraoel het’ adtov,

Kol adTol Acol adtod €covtat,

kol ahTOg O 0e0¢ pet’ adtdv €otal [adtdy
Bedc],

kel EEadeler mav Sakpuov
&k TRV OPBXAURY adTOY,
KoL O BavoToc OVK €0ToL €TL
olte méEVvBoc

olite kpavyn

olte movoc olk €otal €T,
[6tL] T& Tp®dTe Al

Kol elmer 0 kadnuevog éml t¢) Bpdvw:
1dov
KLV TOL® TavTo.

1.2.2 Stellung im Kontext und Textabgrenzung

la

2a

Q.0

3a

O Q QO

4

O Q QO )

o w

Und ich sah einen neuen Himmel und eine
neue Erde;

denn der erste Himmel und die erste Erde
sind vergangen,

und das Meer ist nicht mehr.

Und die heilige Stadt, ein neues Jerusalem,
sah ich

herabsteigen aus dem Himmel von Gott
(her),

bereitet wie eine Braut,

geschmiickt fiir ihren Mann.

Und ich horte eine laute Stimme vom Thron
her sagen:

Siehe,

das Zelt Gottes mit(ten unter) den Menschen,
und er wird zelten mit ihnen,

und sie werden seine Volker sein,

und Gott selbst wird mit ihnen sein [als ihr
Gott],

und abwischen wird er jede Trédne
aus ihren Augen,

und der Tod wird nicht mehr sein,
noch Trauer,

noch Geschrei,

noch Schmerz wird mehr sein,
[denn] das Erste ist vergangen.

Und es sprach der auf dem Thron Sitzende:
Siehe,
neu mache ich alles.

Oftb 21,1-5¢ gehort zur letzten grolen Visionsreihe (19,11 — 22,5), in der es darum

geht, die mit der Vernichtung Babylons begonnene ,,Zerstérung der bosen Michte

w41l

zu Ende zu fithren und die beginnende Heilszeit ins Bild zu setzen. Hier werden nach-

einander die Parusie Christi als Weltenrichter (19,11-21), das tausendjéhrige Reich mit
der Vernichtung des Satans (20,1-10) und das universale Gericht (20,11-15) beschrie-

1 E. Schiissler Fiorenza, Buch 127.
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ben. In Offb 21,1 dann wird die ,,neue Welt Gottes“*!? sichtbar. Zunichst wird allge-
mein die befreite und neue Schopfung Gottes geschildert (21,1-8); ihr folgt die
Beschreibung des neuen Jerusalem, der Stadt Gottes (21,9 — 22.,5). Damit endet die
Folge der Visionen. Nach einem kurzen Ubergang, der sich auf das Buch als Ganzes
bezieht (22,6-9), schlieBt das Werk mit einer Art ,,Epilog“*"* (22,10-20) und miindet in
den Gnadenwunsch (22,21), der zum brieflichen Rahmen der Oftb zdhlt.

Die Abgrenzung des fiir uns relevanten Textes nach vorne ist relativ unproblematisch:
Der vorausgehende Textabschnitt 20,11-15 kreist um das letzte Gericht und weist dem-

entsprechend ein anderes Begriffsinventar*'*

auf als die nachfolgenden Verse. 21,1 setzt
neu an — zum einen mit der typischen Visions-Einleitung kai €idov (vgl. vorher
20,11.12), zum anderen mit der verdnderten Thematik, die sich in Begriffen wie /heilige
Stadt (V 2a), Braut (V 2b) und Zelt Gottes (V 3d) ankiindigt. Himmel und Erde sind
zwar auch im vorherigen Textabschnitt genannt (20,11), doch werden sie jetzt mit den
Pradikaten ,,neu’ (kotvog) und ,.erster/erste” (mp@dtog, -n) qualifiziert bzw. ausdifferen-

ziert. Es scheint sinnvoll, den Text mit V 5¢ enden zu lassen*"”

. Dafiir spricht vor allem,
dass der Abschnitt 21,1-5¢ eine gut durchkomponierte, konzentrisch angeordnete Ein-
heit darstellt*'. Einheit und Geschlossenheit des Textes wird auch erreicht durch die
chiastische Anordnung einer Reihe von gleichen Begriffen am Anfang und am Ende des
Textes: Die Worte neu (V 1a) — erster + sind vergangen (V 1b) — nicht mehr (V 1c¢)
finden sich in umgekehrter Reihenfolge am Ende des Textes wieder: nicht mehr (V 4be)

— das Erste + vergangen (V 4f) — neu (V 5¢)*".

4127 Roloff, Offb 197.
413 B Schiissler Fiorenza, Buch 138f.

414 In hoher Frequenz Begriffe wie die Toten (in V 12f. insgesamt viermal), Tod (V 13f.) und Hades
(V 13f.), Gerichtetwerden (V 12f.) und Feuerpfuhl (1, Aipvn tod mupdc; insgesamt dreimal in V 14f)).
Zum Gericht passt auch die Rede von Biichern bzw. dem anderen Buch des Lebens in V 15; vgl.
U.B. Miiller, Offb 346.

In der aktuellen exegetischen Literatur zur Stelle wird gerne die Abgrenzung 21,1-8 gewdhlt (z. B.
E. Schiissler Fiorenza, Buch 132; U.B. Miiller, Offb 349; R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem 45).
Anders J. van Ruiten, Intertextual Relationship 475-477, der ebenfalls 21,1-5¢ (= 5b in seiner Seg-
mentierung) als ,,distinct unity” wahrnimmt. In der &lteren Exegese, die sich in besonderer Weise mit
der literarkritischen Analyse vor allem der letzten beiden Kapitel der Offb befasste (vgl. P. Sollner,
Jerusalem 188), wurde mit 21,5¢ ein erster Buchschluss diagnostiziert (vgl. z. B. H. Kraft, Offb 263;
E. Lohmeyer, Offb 165: ,,Abschlufl der Apc [im engeren Sinne]*). Zu dieser Einschétzung tragt sicher
auch die Beobachtung bei, dass Gott selbst (6 kedfuevoc €m 1 Bpdvy) hier zum (zweiten und) letz-
ten Mal spricht.

16 vl 1.2.3.
17 Vgl. J. van Ruiten, Relationship 475f.
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1.2.3 Sprachlich-syntaktische Beobachtungen und Gliederung

Die fiir den prophetischen Offenbarungsempfang typischen Wendungen kol eidov
(V 1a) und kel fikovoe (V 3a) leiten jeweils eine Vision und eine Audition ein.

V 2a wiederholt das €léov von V la in inversiver Stellung (Objekt — Verb) und sprengt
die iibliche Eingangsformel einer Vision*'®; damit rahmt und verbindet es zugleich die
zentralen ,Gegenstdnde’ der Vision: den neuen Himmel, die neue Erde, die heilige Stadt
des neuen Jerusalem. Es fillt auf, dass die ,neue Schopfung’ (obpavov kalvov kol yHy
ketvny) im Satz selbst durch keinerlei Attribute — ganz im Gegensatz zum neuen Jeru-
salem (s. u.) — ndher bestimmt wird; erst durch den nachfolgenden Begriindungssatz
(V 1b), in dem der erste Himmel und die erste Erde Erwdhnung finden, wird sie als
deren Nachfolgerin kenntlich gemacht. Dieser minimalistischen Prdsentation steht auf
der sprachlichen Ebene eine eher opulente Einfiihrung der Stadt Jerusalem gegeniiber:
Sie ist als heilige Stadt (V 2a) zunichst durch das Attribut yloav ndher definiert, dann
durch eine Apposition, dic den Namen nennt (Tepovoainu kotvny) und durch drei
Partizipialkonstruktionen, die lokal (katopaivovoar ék tod oOparod amd tod Beod in
V 2b*"?), personal-vergleichend (frowpeopévmy ¢ viudmy in V 2¢) und personal-
relational (kekoounuevny 16 avdpl adtfc in V 2d) bestimmt sind. Durch diese dreifache
Partizipialkonstruktion wird das Visionsobjekt neues Jerusalem schon an dieser Stelle
als gewichtiges eingefiihrt, auch wenn die detaillierte Darstellung und Prasentation der
Stadt erst in 21,10 — 22,5 in aller Ausfiihrlichkeit erfolgt.

Mit der auch sonst haufig gebrauchten Interjektion 1600 (vgl. V 5b) wird in der ab V 3
folgenden Audition ausdriicklich an die Vision angekniipft: Siehe, das Zelt Gottes unter
den Menschen (V 3bc). Der Satz ist elliptisch (1] oknvn tod 8eod im Nominativ, ohne

1420 oder ,Unterschrift’ des vorher

Pradikat), so dass er gewissermallen als ,,Tite
geschauten Bildes verstanden werden kann: Die Vision vom neuen Jerusalem zeigt das
Zelt Gottes unter den Menschen. V 3d variiert die Aussage vom Zelt Gottes () oknwn
T0D Oeod) mit dem entsprechenden Verb oknvow im Futur. Zentral fiir die Bedeutung der
beiden Teilsdtze in V 3cd ist die attributive Angabe iiber die ,Lokalitdt’ des Zeltens
Gottes: pete TV awdpdTwr und pet’ abtov. Dabei fillt auf, dass der Ort der Woh-
nungsnahme Gottes gerade nicht lokal, sondern personal bestimmt ist (mitten unter bzw.

bei den Menschen/ihnen). V 3f wiederholt die Zusage von V 3¢ in zugespitzter Weise,

1% Vgl. R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem 58.

% Dieser Teilvers wird zusammen mit thy méAw v dylay wortlich in 21,10bc wiederholt. Diese erste
Vision von der ,,befreite[n] Welt Gottes* (E. Schiissler Fiorenza, Buch 132) oder der ,,neue[n] Schop-
fung® (U.B. Miiller, Offb 348) ist also auch iiber die Wortwahl eng mit der nachfolgenden Vision vom
neuen Jerusalem (21,9 — 22,5) verbunden.

420 W, Bousset, Offb 444.
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indem er das Zelt Gottes ersetzt durch Gott selbst (w0t0¢ 0 6ed¢). Diese ,,Intimitit Gottes

und der Menschen in der neuen Welt“*!

wird durch weitere sprachlich-syntaktische
Mittel verstirkt: In den beiden Doppelzeilen V 3¢d und V 3ef wird das zum einen durch
die Konzentration auf die beiden Handlungstriager, Gott und Menschen bzw. Vélker,
und die Verben eivar (2x in V 3ef) und oknrow bewerkstelligt, zum anderen geschieht
das durch den héaufigen Gebrauch des Personal- bzw. Possessivpronomens in der dritten
Person Singular und Plural. Auffillig ist auch die Verteilung der Pripositionen: In
V 3c-f findet sich peta sowohl in der Bedeutung von ,,inmitten von, unter, bei“ als auch
in der Verbindung mit elvay in der Bedeutung von ,,mit jemandem zusammen sein®,
wiéhrend in V 2b.3a nur Prépositionen benutzt wurden, die eine gerichtete Bewegung —
ndmlich von (oben) her — bezeichnen: katefaivovoar ék tTod 0dpavod amo Tod Beod ...
Pwric peyaine é tod Bpovou.

V 4 setzt die in V 3d begonnenen Futurformen fort: ... abwischen wird er, der Tod wird
nicht mehr sein ... auch Schmerz wird nicht sein. €otaL ist tiberhaupt die in unserem
Abschnitt am hiufigsten gebrauchte Verbform (V 3f.4b.4e) und bringt gewissermalien
das Thema, das ab 21,1 dargeboten wird (das neue Dasein bei und mit Gott), auf den
kiirzesten Nenner: ,.es wird sein®. Im Gegensatz zu einer ,No-future’***-Haltung kommt
hier die Uberzeugung zum Ausdruck, dass es durchaus eine Zukunft geben wird. Nach-
dem unendlich viele Ereignisse und Prozesse abgelaufen sind (zuletzt das Herab-
kommen des neuen Jerusalem), steht jetzt die Beschreibung des kiinftigen Heils-
zustandes im Vordergrund. Der zeichnet sich auch dadurch aus, dass bestimmte Dinge
gerade nicht mehr sein werden, was sich in der wiederholten Verwendung von otk ...
€11 (V 1c.4b) und obte (V 4cde) niederschlagt.

Der letzte Satz dieses Textabschnittes (V 5c) féllt durch die betonte Anfangsstellung
von kowva (neu mache ich alles) auf, das zusammen mit der dreimaligen Verwendung
von katvdg zu Beginn (V 1a.2a) den gesamten Text rahmt.

Die Struktur des Textes kann als konzentrisch beschrieben werden:

Der Vision vom neuen Himmel und der neuen Erde zu Beginn (V la) entspricht die
Gottesrede: neu mache ich alles am Ende (V 5c). Bewegen wir uns von den Textrindern
nach innen, dann findet sich analog zu der in V 1b gegebenen Begriindung denn der
erste Himmel und die erste Erde sind vergangen in V 4f ebenfalls die Begriindung denn
das Erste ist vergangen. Im Zentrum'> des Textes steht die ,Deklaration’ der Prisenz

Gottes bei den Menschen: V 3d-g benennt in vier Wendungen die Néhe Gottes und sein

#2! R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem 58.
#2 Wendung von O. Schwankl.

#33 Tatsichlich sind es jeweils genau neun AE vor (V la-3bc) und nach (V 4a-5¢) diesem Zentrum.
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Mitten-unter-den-Menschen-Sein: das Zelt Gottes unter den Menschen, und er wird

zelten mit ihnen, und sie werden seine Volker sein, und Gott selbst wird bei ihnen sein.

So ergibt sich folgende Gliederung, der das Strukturschema A-B-C-B’-A*** zugeordnet

werden kann:

Vla Vision 1 neuer Himmel — neue Erde A

V 1bc Ende des Ersten (Himmel, Erde, Meer)

V2 Vision 11 neues Jerusalem — wie eine Braut B

V3a Audition Rede-Einleitung C

V 3b-f Zelt Gottes bei den Menschen

V 4a-¢ VerheiBBung: Ende von Tod, Trauer, B’
Schmerz

V 4f Ende des Ersten A’

V Sa Gottesrede Rede-Einleitung

V Sbe Zusage der Erneuerung

1.2.4 Semantische Analyse

a) Die neue Schopfung (V 1)

Die Rede vom neuen Himmel und der neuen Erde findet sich schon in Jes 65,17 und
66,22 in den Aussagen iiber das endzeitliche Heil. Im Kontext der Offb ist dieses Motiv
ein Novum, doch wurde es im Grunde durch Offb 20,11 vorbereitet: Hier flichen Him-
mel und Erde vor dem Angesicht Gottes; es gibt keinen Platz mehr fiir sie in der Endzeit
(00 amo Tod Tpoowmov épuyer T yH kol O olpavrog). 21,1b konstatiert das Ergebnis
dieser Flucht: Erster Himmel und erste Erde sind nicht mehr**>. Weil das so ist, ist Platz
fir einen neuen Himmel und eine neue Erde, eine ,totale Neuschdpfung“**, in

27 zur vorherigen Schopfung.

,.krasse[r] Diskontinuitét
Dies stimmt insofern, als Vertrautes, Ubliches durch ungewohnte Kombinationen auf-
gesprengt wird, etwa wenn es um die Baustoffe oder Ausmalle der Stadt geht. Zwar

mogen auch hier reale Prachtbauten, wie Stadt- und Tempelanlagen des antiken Baby-

424 Anders J. van Ruiten, Relationship 475f, der den Text in ein A-B-C-C’-B’-A’-Schema einteilt und als
Zentrum die V 2f. ausmacht.

425 p, Sollner, Jerusalem 190, spricht hier von einer ,statischen Aussage* in 21,1b im Gegensatz zum
,dynamischen Bild“ von der Flucht in 20,11.

#26 U.B. Miiller, Offb 349; vgl. J. Roloff, Offb 198.

27 p_Sollner, Jerusalem 190.
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lon, als Vorbild gedient haben, doch keine Stadt dieser Welt hat Stadtmauern aus Jaspis
(V 18), geschmiickt mit allen Arten von Edelsteinen (V 19f.), Stadttore aus liberdimen-
sionierten Perlen und Stralen aus reinem Gold wie durchsichtiges Glas (V 21) — hier
wird etwas vollig Neues von unerhdrter und ungesehener Qualitit geboten. Zugleich
scheint mir die Feststellung von Elisabeth Schiissler Fiorenza, der neue Himmel und die

neue Erde stiinden in Kontinuitit zum alten Himmel und zur alten Erde**®

, nicht vollig
von der Hand zu weisen. Freilich darf man sich diese Kontinuitit nicht im Sinne eines
evolutiven Prozesses Vorstellen429; vielmehr besteht sie im Gebrauch von ,Versatz-
stiicken’ irdisch-menschlicher Ganzheits- und Segenserfahrungen in der Vision von der
neuen Welt. Natiirlich ist und bleibt einerseits unvorstellbar, wie das Reich Gottes
endgiiltig sich ereignen wird. Andererseits nehmen alle Visionen und Bilder, die
versuchen, den ,Aggregatzustand’ der neuen Schopfung zu beschreiben, notwendig Be-
zug auf bisherige (immer bruchstiickhafte) Erfahrungen von Heil und von Sehnsucht
nach Heil. Meines Erachtens sind deshalb Neuschopfung und Kontinuitédt nicht gegen-
einander auszuspielen: Das zeigt auch die detaillierte Beschreibung des neuen Jerusa-
lem, die sich ausfiihrlich diverser Kategorien und Parameter bedient, die bei der
Planung und Gestaltung von Stidten und Bauwerken durchaus gebrduchlich sind:
allgemeine Auskiinfte iiber das Mauerwerk (grof3 und hoch, vgl. V 12a), und iiber die
gesamte Anlage (Zahl und Lage der Tore, viereckiger, quadratischer Grundriss, vgl.
V 12b.13.16ab) oder Angaben zu verwendeten Mal3einheiten (... Ellen, eines Menschen
Mayp3, ... V 17). Hier kniipft die Beschreibung an menschliche Erfahrungen an; in diesem

Sinne scheint es mir moglich, von einer Kontinuitét zu sprechen.

b) Zum neuen Jerusalem (V 2ab)

Auf das Erscheinen der neuen Schopfung folgt die Vision des vom Himmel herabkom-

menden neuen Jerusalem. Damit wird innerhalb des visiondren Hauptteils der Offb*°

% Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 133. Neuschopfung oder Erneuerung der alten Schopfung — das war
eine Frage, die bei der Interpretation dieses Verses iiber Jahrhunderte besonders bewegte; in der heu-
tigen Exegese scheint die Diskussion zugunsten der Neuschopfung entschieden. H. Kraft, Offb 263,
stellt Vermutungen an iiber mogliche Beweggriinde, die u. a. hinter dieser Diskussion stecken konn-
ten: ,,Das Interesse der Auslegungsgeschichte an unserem Vers rithrt daher, dass die Apokalypse ein
Lieblingsbuch bei vielen Weltverbesserern gewesen ist. Nun miissen aber alle Weltverbesserungs-
pline, die sdmtlich eine menschliche Mitwirkung bei der Wiederherstellung der beschédigten, aber
reparablen Welt vorsehen, fruchtlos bleiben, wenn diese alte Welt doch dem Untergang geweiht ist.
Daher besteht haufig der Wunsch, hier keine Neuschopfung zu finden. Unser Verfasser kommt aber
den Weltverbesserern keineswegs entgegen®.

2 Hinweis von O. Schwankl.

% Das neue Jerusalem erscheint vorab nur einmal in 3,12, im Uberwinderspruch fiir die Gemeinde von
Philadelphia.
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zum ersten Mal das fiir den letzten Abschnitt der Offb so zentrale Motiv*!

Fast scheint es, als habe sich der Autor dieses Bild, das ja letztlich Hohepunkt und Ab-

schluss der ganzen Offb darstellt, als ,visuellen Paukenschlag’*? bis zuletzt aufgeho-

genannt.

ben. Das Motiv ist alt und ein bei den Propheten héaufig gebrauchter Topos fiir das Heil
am Ende der Zeiten: Die Hoffnung, dass die Heilszeit sich in einer neuen, unabhingig
vom irdischen Jerusalem existierenden heiligen Stadt manifestiert, wird z. B. bei Jesaja
haufig formuliert (vgl. Jes 48.2; 52,1)*°. Schon Jes 65,17f. verbindet die Vorstellung
von neuem Himmel und neuer Erde mit der JerusalemverheiBung®*. Sicher greift
Johannes damit auch ,,die auf Jerusalem zentrierten Heils- und Vollendungserwartungen

“3 quf, wobei er sich allerdings zugleich deutlich vom

des zeitgendssischen Judentums
irdischen Jerusalem distanziert (vgl. etwa 11,8).

Es ist nicht unwahrscheinlich, dass Johannes hier an den paulinischen Gebrauch des
Jerusalem-Bildes in Gal 4,26 ankniipft*®: Hier hatte Paulus, mdglicherweise auch im
Riickgriff auf eine bereits geprigte christliche Tradition®’, das obere Jerusalem als die

Mutter der Gemeinde bezeichnet*:.

¢) Die geschmiickte Braut (V 2cd)

Von besonderem Interesse ist in unserem Zusammenhang der sich anschlieBende Ver-

gleich mit einer Braut, die sich zur Hochzeit bereitet hat (V 2c). Natiirlich schwingt hier

439

die im AT immer wieder aufscheinende (und schon vorher erwéhnte™™) Vorstellung von

Zion als Frau und Braut mit.

#1 Zum neuen Jerusalem vgl. zahlreiche, iiberwiegend in den letzten Jahren erschienene Monographien,
z. B. R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem; W.W. Reader, Stadt Gottes; U. Sim, Himmlisches Jerusa-
lem; P. Sollner, Jerusalem.

2 Da Johannes stindig synisthetisch arbeitet und Visionen und Auditionen aufs engste miteinander
verquickt, scheint mir dieser Begriff durchaus geeignet zur Beschreibung seines schriftstellerischen
Vorgehens.

3 Vgl. die Ausfithrungen zum oberen Jerusalem unter 1. § 2 3.2b).

% vgl. U.B. Miiller, Offb 349; P. Séllner, Jerusalem 190, der vom ,,deduktiven Schema* spricht, das
Johannes iibernimmt und modifiziert. Das Verhiltnis von neuer Schépfung und neuem Jerusalem ist
schwer zu bestimmen. Ist das neue Jerusalem Teil der neuen Welt, Spezifikation oder Inbegriff? Diese
Frage soll hier nicht weiter verfolgt werden; wir konnen jedoch Offb 21,1-5 als weiteren Beleg fiir die
Beobachtung werten, dass im apokalyptischen Konzept zahlreiche konkrete positive Erwartungen und
Heils-Visionen mit der Vorstellung vom neuen Jerusalem verbunden sind.

#3357, Roloff, Kirche 185.
6 vol. dazu 1. § 2.
#7 Vagl. J. Roloff, Kirche 185.

¥ Dies geschieht in scharfer Abgrenzung zum jetzigen Jerusalem; vgl. Gal 4,25. Auch die Offb hat
keinen ,,positiven Zugang® zum irdischen Jerusalem; s. o.

% Vgl. etwa oben 1.1.4 a) oder § 3 2.2 u. a.
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21,2¢ erinnert an 19,7e: ... und seine Frau bereitete sich. In beiden Texten wird das
Bereitet-Sein ndher ausgefiihrt: 19,8b konzentriert sich auf das Gewand der Braut: Sie
wird als mit strahlend reinem Byssus-Leinen bekleidet dargestellt, wihrend 21,2d eine
etwas weniger konkrete, dafiir aber umfassendere Beschreibung wihlt: kekoopnuévny
¢ avdpl adtfic. Es lohnt sich, die beiden Komponenten dieser Aussage (geschmiickt;
fiir thren Mann) ndher zu beleuchten:

Das Verb koopéw kann sich beziehen auf Kleidung, Schmuck im eigentlichen Sinne,
sonstige ,Accessoires’ und Haartracht. Dariiber hinaus wird es nicht nur im Zusammen-
hang mit Personen, sondern auch mit Gegenstinden, z. B. Gebduden (Haus, Tempel),
eingesetzt**’. Es entspricht der Bild-Logik, dass die Jerusalem-Braut mit einem Attribut
versehen wird, das gleichermallen fiir Personen und Sachen verwendet werden kann. In
21,9 wird ja nochmals die Braut des Lammes genannt — auch hier eindeutig bezogen auf
die heilige Stadt Jerusalem. Das Schmuck-Motiv findet dort ebenfalls seine Fort-
setzung, diesmal aber bezogen auf die Stadt, deren stddtebauliche Elemente (Mauern,
Grundsteine, Tore, Marktplatz) aus den kostbaren Materialien (Edelsteine, Perlen, Gold)
erstellt sind, die sonst in iiberwiegend personalem Zusammenhang (fiir Koérperschmuck
oder Kultgegenstinde) gebraucht werden.

Johannes legt allerdings bei dieser ersten Entfaltung der Jerusalem-Vision Wert darauf,
die ,Gerichtetheit” der brautlichen Pracht zu betonen: 1@ avépl adtfc. Keine Braut ohne
Bréautigam, kein Brautschmuck, der sie nicht auch in den Augen des Liebsten verscho-
nern und erglédnzen lassen soll. Das Moment des Sich-kostbar-Machens und der Bezo-
genheit seitens der Frau ist ein durch die Jahrtausende und iiber Kulturen hinweg
bedeutender Aspekt des Sich-Schmiickens der Braut fiir ihren Mann**'.

d) Gottes Zelt unter den Menschen (V 3)

Im Zentrum des Textes** findet sich die durch #kovoe in V 3a als Audition
gekennzeichnete Doppelaussage, die unmittelbar auf die vorausgegangene Vision Be-
zug nimmt: Siehe, das Zelt Gottes mitten unter den Menschen, und er wird zelten bei
ihnen (V 3b-d). Mit oknvn und oknuwoer benutzt der Autor Ableitungen desselben

Wortstammes, die beide auch noch an anderen Stellen der Offb vorkommen (oknvéw in

40 vol. W. Bauer, Worterbuch 904.

“! Dem entspricht auf der Seite des Mannes die freudige Uberraschung (mdglicherweise sogar
Entziicken) iiber das Aussehen der Braut. Hier sei an den noch heute {iblichen Hochzeitsbrauch erin-
nert, das Brautkleid vor der Hochzeit nicht dem Bréautigam zu zeigen. Auch in unserer Zeit verstindi-
gen sich Paare (selbst nach ldngerem Zusammenleben und trotz intellektueller Aufgeklartheit) auf
dieses Vorgehen.

2 Sjehe oben 1.1.3.
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7,15; 12,12; 13,6; oknpny in 13,6; 15,5). Beim Uberpriifen der Belege zeigt sich, dass es
jeweils um ein himmlisches Wohnen geht, sei es von Gott selbst (7,15; 13,6), sei es von
den ihm untertanen ,Himmelsbewohnern’ (12,12; 13,6; von den Schalenengeln in 15,5).
21,3 bildet zu diesem himmlischen Wohnen einen gewissen Gegensatz: Hier geht es um
Gottes Wohnen unter den Menschen. Nicht tiber (vgl. 7,15: oknraoer €n’ adtolg), son-

443

dern mit und bei den Menschen wird Gott sein” ~. Damit driickt sich eine starke Verbun-

denheit zwischen Gott und seiner Heilsgemeinde aus, ,,wie sie das Kennzeichen der
neuen Welt ist***.

Ubersetzt man oknvéw und oknvy mit zelten bzw. Zelt (statt mit wohnen bzw. Woh-
nung), so wird der eigentliche atl Bezugspunkt deutlich: In den letzten Kapiteln des
Buches Exodus wird ausfiihrlich von der Ausstattung des ,,Offenbarungszeltes und
dem Einwohnen Gottes in diesem (vgl. z. B. Ex 33,7; 40,34) berichtet'*. Das nach
(durch den Mund des Mose gegebenen) genauen Anweisungen priachtig geschmiickte
Zelt dient als Aufbewahrungsort der Bundeslade und ist Zentrum der verdichteten
Gegenwart Gottes**’. Auch die atl Propheten haben das Zelten bzw. Wohnen Gottes bei

14(.447

den Menschen verheilen und mit der so genannten ,,Bundesforme verknliipft, etwa

in Sach 2,14f.: Juble und freue dich, Tochter Zion; denn siehe, ich komme und wohne in

deiner Mitte — Spruch des Herrn. An jenem Tag werden sich viele Vilker dem Herrn

. . . . . . . . 448
anschlieflen, und sie werden mein Volk sein, und ich werde in deiner Mitte wohnen™"".

Ez 37,27 formuliert dhnlich: ... und bei ihnen wird meine Wohnung sein. Ich werde ihr
Gott sein, und sie werden mein Volk sein.

Hierher gehort auch die Rede von der Schechina, die die Immanenz Gottes, also seine

449

Anwesenheit in der Welt bezeichnet™”. Wihrend in talmudischer Zeit Schechina und

Gott gleichgesetzt wurden, entwickelte sich im spéteren rabbinischen Schrifttum die

<450

Tendenz, die Schechina als ,selbstindig agierende Gestalt zu personifizieren.

3 Vgl. die unter 1.2.c) beobachtete Héufung der Priposition petd.
#4 W. Michaelis, ThWWNT VII 382; vgl. auch E. Lohmeyer, Offb 72.
5 Vgl. M. Gérg, NBL III 1203.

#6 Zelt- und Tempelmotiv verbanden sich in der Vorstellung vom dauerhaften Wohnen Gottes. Vgl.
W. Michaelis, ThAWNT VII 372. Eine deutliche Reminiszenz ist in Offb 15,5f. gegeben, wenn die
sieben Schalenengel aus dem Tempel des Zeltes des Zeugnisses im Himmel (6 voog thic oknrfic ToD
Heptuplov év 1§ olpav®), also aus dem Innersten seiner Gegenwart hervorkommen.

#7 ygl. U.B. Miiller, Offb 350.

448 Vgl. auch Sach 8,8: Ich werde sie heimbringen, und sie werden in Jerusalem wohnen. Sie werden
mein Volk sein, und ich werde ihr Gott sein, unwandelbar und treu. Siche auch Sach 8,3.

449 Vgl. H. Brose, NBL III 468.Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Priester 351; E. Lohmeyer, Offb 72;
U.B. Miiller, Offb 350; H. Giesen, Offb 455.

4% H. Brose, NBL I1I 468.
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Interessanterweise wird die Schechina in der kabbalistischen Tradition (im ,,Buch des
Glanzes®) ab dem 12. Jh. als weibliche Kraft Gottes verstanden®".

Wenn also das herabkommende Jerusalem in der Audition als Zelt Gottes erklart wird,
dann kommt hier ein uraltes, geschichtstrachtiges Bild von der dauernden Prisenz
Gottes zum Einsatz. V 3 bezieht sich, ebenso wie V 4 (s. u.), auf die groen Ereignisse
der Geschichte Israels: auf den Bundesschluss am Sinai, die Schaffung eines dauernden

Heiligtums und den Trost in der Trauer des Volkes im Exil.

e) Das Ende allen Leids (V 4)

In V 4a konkretisiert sich die Ndhe Gottes in einem Bild des Trostes und der Zu-
wendung: Gott wird jede Trdne aus ihren Augen abwischen. Damit wiederholt der
Seher wortlich eine Verheilung, die schon in 7,17 der Schar der Auserwéhlten gegeben

wurde. Trinen, Tod, Trauer, Klageschrei und Schmerz"* (V 4a-e) gehéren einer Iso-

topieebene an, die durch das gemeinsame Merkmal ,,Leid* gekennzeichnet ist*>”.

Dabei sind Trianen der augen-scheinlichste Ausdruck menschlichen Leides. So benennt
die Bibel immer wieder unverbliimt den Strom der Trinen (vgl. Klgl 1,16; 2,11;
3,48.51). Neben Trianen der Riihrung, auf die sich unsere Stelle sicher nicht bezieht,
kennt das AT u. a. Trédnen der Klage iiber eigenes und fremdes Ungliick (z. B. iiber Zer-

d**. Dass die Trinen

storung im Krieg wie etwa in Jer 48,32; Ps 42,4) und iiber den To
gestillt oder abgewischt werden, ist dann auch eine der prophetischen Verhei3ungen fiir
die eschatologische Heilszeit (vgl. Jes 25,8). Dass Gott selbst die Trinen stillt, weckt
auch die Assoziation eines liebenden Elternteils — wohl eher der Mutter — oder eines
zartlichen Partners, der sich fiirsorglich um das eigene Kind bzw. den oder die
Geliebte/n bemiiht.

Heil und neue Welt werden hier auf eine die Menschen personlich und emotional betref-

fende Art, in existentiellen Kategorien®’, geschildert.

1 yel. ebd.

2 yel. zu kpavyy, W. Bauer, Worterbuch 912f: hier wohl in der Bedeutung ,,Angstgeschrei, Jammer-
rufe®. Zu mévoc ebd. 1386: neben der Bedeutung ,,Arbeit, Miihe* auch ,,Miihsal, Schmerz*.

3V 4b-e fiihrt aus, was in V 4a schon mitschwingt: Tod und Trauer als Ausléser der Trinen werden
nicht mehr sein. Alle Formen des Leides (V 4e: Schmerz) und der Ausdruck der damit verbundenen
Gefiihle (V 4d: Geschrei) haben keine Bedeutung mehr.

#% Vgl. B. Lang, NBL III 1074f.

435 B Schiissler F iorenza, Priester 352, spricht von ,,sozialen Kategorien®.

263



1.3 Das neue Jerusalem: Offb 21,9-14
1.3.1 Text und Ubersetzung

Kol AABev €lg €k TOV emti ayyérwy
TV EYOVTWY TOC EMTH PLOANG

TRV YepOVTWV TOV EMTH TANYOV TOV
Eoyotwy

Kl EAGANOEY et éuod Aéywv:
oebpo,

delfw ooL Ty viudny

Y yuvalke toD dpriov.

Kol GTMVEYKEY pe év TreDdatL €ml 8pog
péye kol DYMAOY,

\ b4 ’ \ 4 \ 3 ’
Kol €0€LEEV pOL TNV TOALY TNV oylay
"TepovoaAns
ketoeivovooy ék tod odpavod
amo tod Beod

b4 \ 14 ~ ~
exovoar thv d0fov tod Beod,
0 pwotnp adThg BuoLog AlBw TLULOTATW

W¢ AlBw taomidL kpuotaAiilovTL.

b4 ~ ’ \ € ’
€)X0UL00 TELYOC MeYe kol LYmAov,
&xouon TUAGVEG SuWdeK

\ b \ ~ ~ b ’ ’
Kol €TL TOLG TUAQDOLY ayYeAOUS OWOeKa
Kol OVOUOTO ETTLYEYPOLEVL,
e \ bl ’ ~ ’ ~
0 €0TLY [T OVOROTH] TOV OWOEKK GUADY
vy Iopani

AT GVOTOARC TLAGVEC TPELG
Kol 4o Poppl TUAGVEC TPELC
Kl &m0 VOTOL TUARDVEG TPELG
Kol GO SLOUAY TUARVEC TPELC.

Kol TO TELX0g THG MOAEWS

b4 ’ ’

€xwr Bepellovg dwdeko

Kol € adTOV dWdeke OVOUaTH

TRV dwdeka GTooTOAWY T0D dpviov.

1.3.2 Stellung im Kontext und Textabgrenzung

= O

10a

11la

Und es kam einer von den sieben Engeln,
die die sieben Schalen haben,
die voll sind von den sieben letzten Plagen,

und er sprach mit mir und sagte:
Komm,

ich werde dir die Braut zeigen,
die Frau des Lammes.

Und er trug mich fort im Geist auf einen
groflen und hohen Berg,
und er zeigte mir die heilige Stadt Jerusalem,

die aus dem Himmel herabstieg
von Gott (her),

und sie hatte den Glanz Gottes;

ihr Lichtglanz gleich einem sehr kostbaren
Stein,

wie ein kristallener Jaspisstein.

Sie hatte eine groB3e und hohe Mauer,

sie hatte zwolf Tore

und auf den Toren zwolf Engel und Namen
darauf geschrieben,

welche sind [die Namen] der zwolf Stimme
der Sohne Israels:

von Osten drei Tore

und von Norden drei Tore
und von Stiden drei Tore
und von Westen drei Tore.

Und die Mauer der Stadt

hatte zwolf Grundsteine

und auf ihnen zwolf Namen
der zwolf Apostel des Lammes.

Von der Braut, der Frau des Lammes, ist auch die Rede im letzten groen Visions-
bericht der Oftb (21,9 — 22,5), der die Vision des vom Himmel herabkommenden neuen

Jerusalem entfaltet, das schon in 21,2 genannt worden war.
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Im Kontext findet sich die Perikope 21,1-5045 6, die einen ersten Ausblick auf die neue

« 457 Zur

Schopfung gibt; in V 5d-8 folgt dann eine eher ,,seelsorgerliche Hinwendung
bedringten Gemeinde.

Nun setzt V 9f. mit einer weiteren Visionseinleitung ein, die in Wortwahl und Struktur
weitgehend mit dem Auftakt zum Gericht {iber die grof3e Hure in Kap 17 (V 1-3b) iiber-
einstimmt*®. Es folgt eine erste iiberwiegend ,bautechnische’ Beschreibung des neuen
Jerusalem (V 11-14). Anschlieend werden das Vermessen der Stadt (V 15-17), ihre
Baustoffe (V 18-21), ihre innere Verfasstheit (V 22-27) und ihr paradiesisches Wesen
(22,1-5) geschildert™”’.

Meines Erachtens geniigt es, V 9-14 als ndheren Kontext der Braut-Metapher zu
beriicksichtigen. Der Abschnitt ist nach vorne klar abgegrenzt durch den Szenen-
wechsel, d. h. den erneuten Auftritt des Schalenengels und die Versetzung des Sehers
auf einen Berg (Person und Ort wechseln). Die Textabgrenzung nach hinten ergibt sich
aus der wiederholten Erwéhnung des Schalenengels (V 15a: der, der mit mir redete),
der jetzt mit einer neuen Aktion beginnt: dem Ausmessen des Stadt (V 15-17).
AulBlerdem kann Offb 21,9-14 gewissermallen als zusammenfassender Auftakt fiir die
anschlieende detaillierte Beschreibung betrachtet werden: Hier fallen bereits zentrale
Begriffe, die im folgenden Text mindestens wieder aufgegriffen, zum Teil jedoch aus-

giebig entfaltet werden*®.

1.3.3 Sprachlich-syntaktische Beobachtungen und Gliederung des Textes

Zwei Auftilligkeiten sprachlich-syntaktischer Art lassen sich beobachten, ndmlich
erstens: Zahlenangaben spielen in diesem Textabschnitt — wie auch an anderen Stellen
der Offb z. B. als Ordnungsprinzip — eine gro3e Rolle. Allerdings weist der Text hier
einen besonders dicht gedridngten Gebrauch von Zahlwortern auf: Die sieben Engel, die
die sieben Schalen mit den sieben letzten Plagen haben, werden als Bezugsgrofle
genannt (V 9). Die Mauer hat zwolf Tore, auf ithnen die zwolf Engel und die Namen der

43 Sjehe oben 1.2.

#7 U.B. Miiller, Offb 353. Der Abschnitt beinhaltet eine erneute Selbstvorstellung Gottes (V 6a-d), die
aus 2 Sam 7,14 aufgegriffene und umgestaltete VerheiBBung fiir die Glaubigen, die sehnsiichtig auf das
Leben in der neuen Welt warten (V 6¢), einen an die Sendschreiben ankniipfenden Uberwinderspruch
(V 7) und eine — einen Lasterkatalog implizierende — Drohung (V 8).

8 Niheres dazu unter § 5 1.1.
439 Vgl. U.B. Miiller, Oftb 356; E. Schiissler Fiorenza, Buch 135.

%% Die Rede von der Mauer (V 12a) in 21,15.17-19, von den Toren (V 12f) in 21,15.21.25, von der
Herrlichkeit Gottes (V 11a) in 21,24.26, vom Licht (V 11b) in 21,24; 22,5, vom Edelstein (V 11bc) in
21,18-20 und vom Lamm (V 14b) in 21,22.27; 22,1.3.
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zwolf Stamme Israels geschrieben (V 12); sie hat auBerdem zwélf Grundsteine, die eben-
falls mit zwolf Namen — diesmal der zwolf Apostel — versehen sind (V 14). SchlieBlich
gibt es jeweils drei Tore in alle vier Himmelsrichtungen (V 13). Diese Aufzéhlung der
Tore sticht besonders ins Auge und erzielt auch einen ,rhythmisch-klanglichen
Effekt**!, handelt es sich doch um eine monotone elliptische Reihung von vier fast
gleichlautenden Satzgliedern, die sich nur durch die jeweilige Himmelsrichtung unter-
scheiden. Was veranlasst den Autor, mit Akribie jede einzelne Zahl gesondert zu
nennen (4x die Drei, 3x die Sieben, 6x die Zwolf *®)? Es fillt auf, dass eine derartige
Héufung von Zahlenangaben auf kurzem Textraum vor allem in der Vision vom Gericht
iiber die Hure auftritt (17,1-18): Ebenfalls einer von den sieben Engeln mit den sieben
Schalen zeigt die Frau auf dem Tier, das sieben Kopfe und zehn Horner hat. Die sieben
Kopfe sind sieben Berge, die zehn Horner sind zehn Konige (insgesamt 8§ Nennungen
von Sieben und 5 Nennungen von Zehn). Hier zeichnet sich bereits ab, dass das
Erscheinen der Braut Jerusalem — wie noch weitere synchrone Beobachtungen zeigen
werden (s. u.) — als Kontrastbild zum Gericht liber die Babylon-Hure (oder umgekehrt)
entwickelt wird.

Und zweitens: Der Text zeigt eine klare Zweiteilung, was den Gebrauch der Verb-
formen (finite und Partizipien) und der Nomina anbelangt. Finite Verben treten iiber-

463 han-

haupt nur im ersten Teil des Textes auf (V 9f.: AA6ev, érainoev, delbw, €deléev)
delnde Person ist dort in allen Fillen der Schalenengel. Ab V 11 werden iiberwiegend
Partizipien verwendet, unter denen das Hapaxlegomenon xpuotaiiilovty (V 11¢) und
der viermalige Gebrauch von €yeww hervorstechen (als Partizip Prisens in
V 11a.12ab.14a — dabei ist einmal die Mauer und dreimal die Stadt Bezugswort). Die
sich im Einsatz von finiten Verben und Partizipien andeutende Zweiteilung in die
Abschnitte V 9f. und V 11-14 kann auch im Gebrauch der Nomina nachvollzogen
werden: Die Mehrzahl der in V 9f. genannten Substantive bezeichnet Personen: einer,
sieben Engel, Braut, Frau des Lammes, Geist, Gott. Von V 11 an steht die Stadt mit
ihren architektonischen Besonderheiten im Vordergrund, d. h. es geht vor allem um die

Stadtmauer (V 12a.14a), die Tore (V 12b-d.13) und die Grundsteine (V 14).

! R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem 61.

2 Die Zwolf ist eine heilige Zahl, die nicht nur in den Erzihlungen iiber die Geschichte Israels, sondern
auch in den Visionen iiber die letzten Dinge — neben der vergleichbar haufig gebrauchten Sieben —
eine bedeutende Rolle spielt; vgl. oben § 1 2.1 a). Bei der Zwo6lfzahl der Stimme Israels haben wir es
offensichtlich schon mit einer historischen ,,Umpriagung weitergehender Vorstellungen zu tun.
U.B. Miiller, Offb 358, flihrt dazu aus: ,,Gerade die mehrfach wiederholte Zwolfzahl ... verbindet die
Erscheinung der neuen Stadt mit den zwolf Tierkreiszeichen. Besonders die Erwdhnung von zwdlf
Engeln auf den zwolf Toren, die auf die vier Himmelrichtungen verteilt sind, ist nicht nur durch Ein-
flull atl. Schriftstellen (Ez 48,30ff.; Jes 62,6) gedeckt, sondern ldsst dariiber hinaus an den Tierkreis
denken ... Der Bau der Stadt ist von kosmischen Symbolen bestimmt®.

43 Ausnahme: das Hilfsverb &otiv in V 12d.
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So ist der Text wie folgt zu gliedern:

Vo Auftritt des Schalenengels L.
V 10a  Prophetische Entriickung des Sehers
V 10bc  Vision von der heiligen Stadt

Vil Beschreibung der Stadt: Glanz und Herrlichkeit II.
V12 Mauer und Tore

Vi3 Die Tore

V 14 Die Mauer

1.3.4 Semantik

Wie schon erwiéhnt, ist der Beginn des Textes (V 9f.) analog zum Auftakt der Vision
von der grofien Hure (17,1-3b) gestaltet: In beiden Fillen kiindigt einer der Schalen-
engel die Vision an; der Seher wird entriickt; schlieBlich folgt die Schilderung der
Vision. Damit wird schon in der Visionseinleitung deutlich: Diese beiden — Hure
Babylon und Braut Jerusalem — haben miteinander zu tun. Anders jedoch als in 17,3
(und er trug mich fort ... und ich sah ...) wird die Braut, die Frau des Lammes, durch
den Schalenengel gezeigt (V 10: Und er trug mich fort ... und er zeigte mir...). Der
parallele Satzbau unter Verwendung desselben Verbs deikvout (... ich zeige dir die Braut
... Und er zeigte mir die heilige Stadt Jerusalem ...) unterstiitzt die Identifizierung von
Stadt und Braut. Nun ist klar, was vorher so deutlich noch nicht ausgesprochen war: Die
Braut (von 21,2¢) ist die Frau des Lammes (aus 19,7¢) — und diese wiederum ist die
himmlische Stadt Jerusalem.

Ab V 11 wird diese Stadt ndher beschrieben: In dichter Reihe werden hier zunéchst
Begriffe genannt, die alle durch das semantische Merkmal ,,Glanz“ verbunden sind: )
80k, 6 Gwatnp, OLoLog ALBW TLULWTATW, WG ALBW LoomidL kpuotaAiilovti. In der Ab-
folge der bezeichneten Gegenstinde (SIGNIFIKATE) ist dabei eine Verschiebung zu be-
obachten, und zwar vom Transzendenten, dem unvorstellbaren und unbegreiflichen
Glanz Gottes (T 86fx tod 6eod), iiber den Lichtglanz*®* (6 dwothip) zur be-greifbaren
Materie des Edelsteines (AlBw TiuLwtatw), der dann noch einmal im kristallenen
Jaspisstein konkretisiert wird. Transzendentes materialisiert sich **°, Unfassbares wird

fassbar gemacht.

464 Mit seiner semi-materiellen Welle-Teilchen-Konsistenz ...

" Edelstein und Licht sind die Motive, die im fortlaufenden Text noch besonders entfaltet werden (vgl.
21,18-20.23-25; 22,5).
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So schldgt V 11 auch eine semantische Briicke zwischen der himmlischen, Gottes Glanz
verstrahlenden Stadt und den konkreten um Mauern und Tore kreisenden Beschrei-
bungen, die sich jetzt anschlieBen (ab V 12). Der vorab nur zum Vergleich*®® zitierte
sehr wertvolle Stein (V 11b) findet hier korrespondierende Elemente in der grofien und
hohen Mauer und den zwolf Grundsteinen. In V 12-14 dominiert die Isotopieebene
,,Bauwerk".

Trotzdem vermittelt sich nicht der Eindruck von Starrheit und Vermauertsein: Das liegt
zum einen daran, dass nur zweimal von Mauer (te€iyoc in V 12a.14a) und einmal von
Grundsteinen (Bepérior in V 14a) gesprochen wird, dafiir aber sechsmal die Tore
(TuAdveg in V 12bc.13abced) genannt werden, die ja als gewissermallen durchbrochener
Stein fiir Durchlissigkeit und Offnung stehen®®’. AuBerdem wird die heilige Stadt
Jerusalem — vor aller Beschreibung stddtebaulicher Einzelheiten, wie sie ab V 12 aus-
giebig erfolgt — zunidchst als eine in enger Beziehung zu Gott stehende GroBle geschil-
dert: die aus dem Himmel herabstieg von Gott und die die Herrlichkeit Gottes hatte
(V 10c.11a).

Die Beschreibung der Materie setzt sich fort im Bericht iiber weitere ,,technische*

Grunddaten der Stadt: Die zwdélf Stadttore weisen in alle vier Himmelsrichtungen
(V 13); auf diesen finden sich wiederum zwdélf Engel und die Namen der zwolf Stimme
Israels®™® geschrieben (V 12¢d). Auch die zwolf Grundsteine tragen Namen, doch hier
sind es die der zwélf Apostel des Lammes (V 14). Damit ergénzt der Seher das atl Bild
um eine analoge christliche Komponente. Innerhalb der gro3en Jerusalemvision finden
die zwolf Apostel nur hier Erwdhnung*®, doch steht im Hintergrund wohl ,.die geldufige

<470

urchristliche Vorstellung von den Aposteln als dem Felsenfundament™ ", auf das die

Kirche gebaut wird (vgl. Mt 16,18; Eph 2,20).

466 7um Einsatz kommt hier die Partikel ¢¢ (wie in 21,2), die genauso wie das Adjektiv duotoc die bild-
hafte Sprache des ganzen Textes unterstreicht; vgl. R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem 57.

7 Vgl. dazu auch L. Sutter Rehmann, Inspirationen 733f, die im Zusammenhang mit dem neuen Jerusa-
lem schon ab 20,12f. ,,das Motiv des Offnens* gegeben sicht: Biicher werden gedffnet, das Meer und
der Hades 6ffnen sich und geben die Toten heraus.

%% Das Motiv der in die vier Himmelsrichtungen weisenden Tore, die den zwolf Stimmen Israels gewid-
met sind, kennt der Seher aus Ez 48,30-34.

49 gméotoroc sonst noch als Pseudoapostel in 2,2 und als Teil der himmlischen Scharen, die sich iiber

das Gericht freuen diirfen, in 18,20.
70" J. Roloff, Offb 205.
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1.4 Der Geist und die Braut: Offb 22,16-20

1.4.1 Text und Ubersetzung
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16a
ai

20a

O Q0

Ich,

Jesus,

habe meinen Engel gesandt,

euch zu bezeugen diese (Dinge) iiber die
Gemeinden.

Ich bin die Wurzel und das Geschlecht
Davids,

der strahlende Morgenstern.

Und der Geist und die Braut sagen:
Komm!

Und der Horende soll sprechen:
Komm!

Und der Diirstende soll kommen,
der Wollende soll empfangen
Wasser (des) Lebens umsonst.

Ich bezeuge einem jeden, welcher die Worte
der Weissagung dieses Buches hort:

Wenn einer (etwas) hinzufiigt zu diesen
(Dingen),

hinzufiigen wird Gott ihm die Plagen,
die in diesem Buch beschrieben sind,

und wenn einer wegnimmt von den Worten
des Buches dieser Weissagung,
wegnehmen wird Gott seinen Anteil vom
Baum des Lebens

und aus der heiligen Stadt,

von denen geschrieben ist in diesem Buch.

(Es) sagt der dieses Bezeugende:
Ja,

ich komme schnell.

Amen,

komm, Herr Jesus!

1.4.2 Stellung im Kontext, Textabgrenzung und Gliederung

In 22,17 ist letztmalig von der Braut die Rede. Der Vers gehort zum Buchschluss (22,6-

21), in dem zwei Themen dominieren: Zum einen findet sich die Beteuerung, dass es

sich bei den vorausgegangenen Weissagungen, ja beim gesamten Inhalt des Buches um
wahre Worte (V 7.9.10.18.19) handelt, die unverdndert zu erhalten (V 7.18f.) und kund-
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zutun sind (V 10: Versiegle nicht die Worte der Weissagung dieses Buches!). Eng damit
verbunden sind zum Zweiten das Versprechen des baldigen Kommens Christi und der
Ruf danach. Seine Parusie wird in drei Selbstaussagen mit Ich komme bald! (épyopoL
oyl in V 7.12.20) refrainartig zugesagt® .

Bei den ,Besprochenen’ wird zum wiederholten Mal der Unterschied betont zwischen
denen, die ,drauflen’ sind, und denen, die zur Heilsgemeinde dazugehoren (V 11f.141.).
In einem letzten Makarismus werden die selig gepriesen, welche ihre Kleider waschen
und damit ein Anrecht am Baum des Lebens und ein Wohnrecht in der heiligen Stadt
erhalten (V 14).

Abgesehen davon, dass im ganzen Schlusstext (22,6-21) die ,,einzelnen Sprucheinheiten

... recht unvermittelt aneinandergereiht**’?

sind, scheint es mir doch moglich und auch
sinnvoll, V 16-20 abzugrenzen und fiir die Analyse der Braut-Metapher in V 17 zu be-
riicksichtigen. Dafiir sprechen zwei Griinde:

1) Personeninventar und Inhalte verlagern sich zwischen V 15 und V 16:

V 6-15 kreist um das Verhalten des Johannes, das iiber verschiedene Imperative gelenkt
wird (V 9f.: Sieh zu, [tu es] nicht! ... Bete Gott an! ... Versiegle nicht ...!), und um die
Kldrung der Fronten zwischen denen, die Unrecht tun (V 11ab.15), und denen, die Ge-
rechtigkeit {iben (V 11cd.14). Der genannte Dualismus und das Verhalten des Johannes
spielen ab V 16 aber keine explizite Rolle mehr.

2) Dafiir entwickelt sich ab V 16 eine Art Wechselruf zwischen Jesus (V 16.17ef.20a-c,
evtl. auch V 18f.) und verschiedenen anderen Akteuren.

V 21 bleibt hier unberiicksichtigt, denn dieser Vers zdhlt, ebenso wie 1,4-8, zum

brieflichen Rahmen der Offb.

Der Text kann folgendermafen gegliedert werden®’*:

V 16a Rede Jesu — zur Sendung des Engels

V 16bc — zum Selbstverstdndnis Jesu
V17a Rede des Geistes Rede-Einleitung

V 17b und der Braut Parusie-Ruf

V 17cd  Appelle (Sprecher?) —an den Horenden

"1 Beeindruckend, aber zugleich auch problematisch sind in diesem Abschnitt die Vielfalt der Sprecher
und Sprecherinnen und die in der Rede genannten Personen(gruppen): Wie beim Schlussauftritt einer
dramatischen Inszenierung kommen noch einmal alle ,auf die Biihne’ — sei es als Sprecher, sei es als
Besprochene. Die Sprecher und Sprecherinnen sind allerdings nur zum Teil identifiziert: Johannes
(V 8), Jesus (V 16), der Geist und die Braut (V 17a) sowie ,,der Horende*“ (V 17c¢) sind explizit
genannt, wihrend an anderer Stelle aus dem Kontext erschlossen werden muss, wer hier redet.

472 U .B. Miiller, Offb 366; vgl. auch E. Schiissler Fiorenza, Buch 138.

7 Die Gliederung ist detailliert, spiegelt damit aber angemessen die oben schon erwihnte Vielzahl von
lose aneinander gereihten Spriichen wider.
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V 17e — an den Dirstenden

V 17f —an den Wollenden

V18 Drohungen (Sprecher?) — gegen Ergénzungen des Buches der Oftb
V19 — gegen Weglassungen im Buch der Offb
V 20a Rede Jesu Rede-Einleitung

V 20bc Parusie-Zusage

V 20de Ruf der Gemeinde Parusie-Ruf

1.4.3 Synchrone Analyse

Die fiir den ganzen Schluss (22,6-21) geltenden Themen verdichten sich in diesem
allerletzten Abschnitt: Das Bewahren der Worte der Weissagung wird in einer
regelrechten Kanonisierungsformel’” (V 18f) eingeschirft, und der Aufiuf zum
Kommen wird mehrfach wiederholt. Dies zeigt sich anhand der gehduften Verwendung

415 Die mit

des Verbes épyouat, das bei fiinf Vorkommen viermal im Imperativ vorliegt
€pyopot gebildeten Sétze sind die kiirzesten des Abschnittes, wenn nicht der ganzen
Oftb, und betonen stakkatoartig das Drangende, wobei in V 20 auch noch bestitigende
Ausrufe zur Verstirkung eingesetzt werden: Ja und Amen®'®.

Die schnelle Abfolge verschiedener Sprecher (V 16: Jesus, V 17ab: Geist und Braut,
V 17c¢d: der Ht')rende477, V 18f.: ,,éyd)“478, V 20a-c: Jesus, V 20de: die Gemeinde mit
ithrem Parusie-Ruf) zeigt, dass hier ein Wechselgesprach zwischen Jesus und der bzw.

den Gemeinde/n stattfindet.

" Vgl. U.B. Miiller, Offb 372.
7> Dreimal als ¢pyov, ndmlich in V 17b.17d.20e; einmal als épyéobw in V 17e.

76 Dagegen zeichnet sich die erwihnte Kanonisierungsformel aus durch einen mit Partizipien und fest
gefiigten Syntagmen (Worte der Weissagung dieses Buches in V 18a.19a; die in diesem Buch
geschrieben sind in V 18d.19¢c; Baum des Lebens in V 19b; heilige Stadt in V 19b) reichlich
durchsetzten hypotaktisch angeordneten Satzfluss — ein Indiz, dass die V 18f. erst nachtrdglich hier
platziert worden sind?

77 Der wohl fiir die am Gottesdienst teilnehmenden Gemeindeglieder steht; vgl. U.B. Miiller, Offb 372.

8 Es fallt auf, dass ¢y ausschlieBlich in der Einleitung mit Beauftragungsvision (1,8.9.17) und im

ersten Hauptteil des Buches, ndmlich in den Sendschreiben (2,6.23.28; 3,9.10.19.21), auftritt und dann
erst wieder in den Schlusskapiteln, nach Ablauf der Untergangs- und Gerichts-Visionen (21,6[2x];
22,8.13.16[2x].18). In der lberwiegenden Zahl der Textbelege ist es Christus, der im Ich-Stil
prophetischer Offenbarungsrede entweder sein Verhéltnis zu den Gemeinden beschreibt (vgl. z. B.
2,23) oder sich in einer Selbstaussage prisentiert, so etwa in 1,17; 22,13.16. Zu dieser Gruppe gehort
m. E. 22,18 (vgl. auch M.E. Boring, Voice 358). Indiz ist das papTtup®d éyw mavti, das sich gut zu
V 16a und V 20a fiigt, in denen Jesus jeweils als der Bezeugende auftritt (uaptupfioat, 0 papTupdy).
Kommt in 22,16-20 &y gehéuft vor, so wird deutlich, wie sehr dem Autor der Offb daran gelegen ist,
in diesen Schlussversen gerade Christus selbst zu Wort kommen zu lassen.
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Diese Gemeinden werden in V 16a mit talg ékkAnolaig ausdriicklich genannt: Ich,
Jesus, habe meinen Engel gesandt, euch zu bezeugen diese Dinge fiir/ iiber die Gemein-
den*”. Mitglieder der Gemeinde(n) sind dariiber hinaus noch in weiteren Wendungen
angesprochen: euch (V 16a)"™, wer es hort (V 17¢), wen diirstet (V17¢), der Wollende
(V 171), jeder, der die Worte der Weissagung hort (V 18a), jemand, der hinzufiigt
(V 18b), jemand, der wegnimmt (V 19a). SchlieBlich ergreift die Gemeinde selbst das
Wort im vorletzten Satz der Oftb mit Amen, komm, Herr Jesus. So nimmt fast jeder
Satz in unserem Text Bezug auf die Adressaten, was am Ende dieses Schriftwerkes, das
ja bewusst als Brief gestaltet ist, nahe liegt.

In diesem Zusammenhang des Dialoges zwischen Christus und seiner Gemeinde un-
vermittelt erscheinend — und auch sonst ohne Parallele in der Offb — ist das
Sprecherpaar der Geist und die Braut (V 17a). Wer oder was ist mit diesem Geist

gemeint? Wer ist die Braut?

a) Der Geist

Betrachtet man die Offb im Gesamten, dann ldsst sich ein differenzierter Gebrauch von
mvedpe beobachten: (1) In 16,13.14 und 18,2 ist von den unreinen Geistern (immer im
Plural) die Rede. (2) Einen prophetischen Fachterminus benutzt der Seher, wenn er da-
von spricht, dass er im Geist (ergriffen) war (€yevounv év mvetpatt in 1,10; 4,2) und an
einen Ort der Vision getragen wurde (in die Wiiste in 17,3; auf einen grofsen und hohen
Berg in 21,10). (3) Im ersten Teil der Oftb ist von den sieben Geistern die Rede, die
zugleich die sieben Augen des Lammes und die sieben Feuerfackeln vor dem Thron sind
(1,4; 3,1; 4,5; 5,6). (4) In Anklang an Gen 2,7 ist auch die Rede vom gottlichen Lebens-
geist, der als Odem den zwei Propheten (11,11), aber auch dem Standbild des Tieres
(13,15) eingehaucht wird*'. (5) Der Geist spricht im (immer gleich lautenden) Weckruf
zu den Gemeinden in Kleinasien: Wer ein Ohr hat, hore, was der Geist den Gemeinden
sagt (2,7.11.17.29; 3,6.13.22). (6) In 19,10; 22,6 wird der Geist der Prophetie bzw. der
Propheten genannt. (7) Zur ,,unmittelbaren Geistrede**** kommt es, wenn der Geist in
wortlicher Rede zitiert wird. Auf3er in dem von uns besprochenen Vers 22,17 erfolgt das
noch in 14,13 (Ja, spricht der Geist) als Antwort auf die Himmelsstimme. Wie mveiua
in unserem Text zu verstehen ist, wird deutlich, wenn wir noch einmal genauer auf die

sieben Sendschreiben achten. Da der dort erfolgende Weckruf kaum in Konkurrenz zur

7 Der Begriff ¢kkAnolo kommt sonst nur noch in den Sendschreiben (Kap 2f.) vor.

0 Fir U.B. Miiller, Oftb 370f, handelt es sich dabei um die in 22,6.9 erwiahnten Propheten.
#1 Vgl. R. Miiller-Fieberg, Neues Jerusalem 92 Anm. 317.

2 Ebd. 269.
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Ich-Rede des Christus*®? steht, ist die Botschaft der Sendschreiben ,,Wort des Christus
und des Geistes zugleich ... Der Prophet handelt als bevollméchtigter Bote und Zeuge
Jesu Christi (1,3); durch sein vom Geist gewirktes Wort spricht der Herr selbst zu seiner
Gemeinde“***. Dies gilt auch fiir 22,17a: Hier geht es nicht um eine Entscheidung
zwischen prophetischem Geist, Geist Christi oder Heiligem Geist, sondern der durch

den Propheten redende Geist ist der Geist Christi*®”.

b) Die Braut

Der Horende, der wie Geist und Braut Komm! ruft, darf als Représentant der horenden
Gemeinde verstanden werden, wie sie in den Weckrufen der Sendschreiben stereotyp
angesprochen werde (s. 0.)**. Die parallele Gestaltung von V 17ab und 17cd (Geist und
Braut rufen: Komm, der Hérende ruft: Komm) legt nahe, dass die Braut die Gesamtheit
der in der realen, irdischen Kirche ,,Horenden* — moglicherweise ganz konkret in einem
Gottesdienst — symbolisiert.

H. Kraft487, U.B. Ml'iller488, H. Giesen®™ u. a. betonen nun, dass die Braut keineswegs
mit dem himmlischen Jerusalem identisch sei, da dieses erst von der Zukunft erwartet
wiirde. Meines Erachtens ist diese strikte Abgrenzung vom Text her nicht gedeckt. Der
Kontext der gesamten Offb macht es wahrscheinlich, dass mit viu¢n in 22,17 nicht

irgendeine Braut, sondern die Braut des Lammes gemeint ist*"

— allerdings in einem
anderen Stadium als in den Texten in Kap 19 — 21: Die im Hymnus in Kap 19
vorausgreifend verkiindete und besungene Hochzeit des Lammes ist noch nicht Realitét
fiir die Gemeinden. Sie befinden sich noch im ,Warteraum’ vor der eigentlichen

Trauung, in der Zeit der Verlobung. Wenn in 22,17 die vom Geist unterstiitzte

*3 Die jeweils zu Beginn der einzelnen Schreiben als solche durch die Botenformel gekennzeichnet ist.
#% U.B. Miiller 93, unter Bezugnahme auf F. Hahn; Hervorh. v. M.R.

5 U.B. Miiller, Offb 371, spielt zu 22,17 inkonsequenterweise den Geist Christi gegen den propheti-
schen Geist (= der durch den Seher sprechende Geist, vgl. U.B. Miiller, Oftb 268f zu 14,13) aus: ,,Wer
ist der Geist ...? Kaum der Geist Christi selbst ... Der Geist steht hier auf Seiten der Gemeinde als
eine in ihr wirkende Kraft, wohl der in den Propheten redende Geist*.

46 vgl. R. Zimmermann, Nuptial Imagery 177: ,,... the hearer will be conceived of precisely as the pars

pro toto of the congregation as a whole®.
7 H. Kraft, Offb 281.
% U.B. Milller, Offb 371.
* H. Giesen, Offb 491.

0 yiudn wird in der Offb insgesamt nur dreimal verwendet, davon zweimal fiir die Braut des Lammes

(21,2.9) in der Jerusalemvision und einmal im Kontrastbild beim Untergang Babylons (18,23): Neben
anderen typischen Gerduschen einer von Leben erfiillten Stadt verstummen in Babylon auch die
Stimme des Brdutigams und der Braut, wihrend in Jerusalem Hochzeit gefeiert und Jerusalem selbst
zur Braut des Lammes wird.

273



Gemeinde nach Christus ruft, verhélt sie sich wie eine Braut, die noch nicht mit ihrem

Geliebten vereint ist, sondern seiner Ankunft harrt®!

. Ungeduldig sehnt sich die reale
Gemeinde nach dem mit der Wiederkunft Christi verbundenen Anbruch der Heilszeit,
die in Kap 21 ausfiihrlich im Bild vom himmlischen Jerusalem beschrieben wurde. Das
Bild vom Diirstenden und der Hinweis auf das Wasser des Lebens unterstreicht das
leidenschaftliche Rufen und Sehnen nach Gottes neuer Welt (vgl. Mt 5,6)*%.

Insofern als die dem Bréutigam Verlobte noch nicht Ehefrau im Vollsinn ist, ist auch
die nach Christus rufende Braut noch nicht das himmlische Jerusalem in voller Entfal-
tung. Doch wie die Verlobte ,versprochene’ Ehefrau ist, so ist die Gemeindebraut in
Oftb 22,17 das verprochene neue Jerusalem. Indem der Seher fiir beide Groflen, die
reale und die endzeitliche Gemeinde (oder wie in der Theologie auch formuliert: flir
ecclesia militans und ecclesia triumphans®?), denselben Begriff und dasselbe Bild,
nidmlich viudn, wihlt, macht er deutlich, dass es ein und dieselbe Kirche ist, die — jetzt
noch in vielfdltige Schwierigkeiten verwickelt — dann unendliche Nidhe, Liebe und

Leben bei Gott erfahren wird.

2. Feminine Metaphorik in Offb 19 — 22

2.1 Die Entfaltung der Braut-Metaphorik in ihren Kontexten

Konzentrieren wir uns auf die Frage, wie der Autor die Braut-Metaphorik innerhalb der
Oftb gebraucht und entfaltet.

Dass die einzelnen Referenzen der Braut-Metaphorik in einem engen Zusammenhang
stehen, hat sich schon bei der vorausgehenden Analyse der Texte gezeigt. Dabei ldsst
sich m. E. in der Art und Weise, wie die Metapher in ihren jeweiligen Kontexten
dargeboten wird, schon auf der sprachlich-syntaktischen Ebene eine (lineare)
Entwicklung nachvollziehen. Diese reicht von der eher beildufigen Erwdhnung im
untergeordneten Nebensatz in 19,7 bis zur Prisentation als sprechendes Subjekt in
22,17. Auch inhaltlich entfaltet sich das Braut-Bild kontinuierlich.

! Im jiidischen Hochzeitsbrauchtum gibt es dabei zwei Gelegenheiten, bei denen die Braut den Bréuti-
gam herbeisehnen und -rufen kann: Wenn sie im Haus der Eltern am Tag der eigentlichen Hochzeit
darauf wartet, vom Briutigam abgeholt zu werden, oder am Abend des Hochzeittages vor dem Eintritt
des Mannes ins Brautzimmer unmittelbar vor der sexuellen Vereinigung; vgl. R. Zimmermann,
Geschlechtermetaphorik 236-239; ders., Nuptual Imagery 175f.

2 Im AT wird Wasser bzw. Durst auch als Metapher fiir Liebe und sexuelles Begehren eingesetzt, so
etwa in Spr 5,15-20; vgl. R. Zimmermann, Nuptial Imagery 178.

3 Vgl. etwa A.T. Nikolainen, Kirchenbegriff 354.
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a) Braut und Lamm (Offb 19,6-9c)

Das Ende der alten Welt mit den ihr eigenen Machtstrukturen und der Beginn der neuen
Welt werden in 19,6-9¢ zunidchst im Bild von der Hochzeit des Lammes erfasst. Die
Freude iiber den Sieg driickt sich in vielstimmigem Jubel aus, der fast unbemerkt zum
Jubel®™ iiber eine, die konigliche Hochzeit schlechthin wechselt: die Hochzeit des Lam-
mes mit seiner Braut. Diese Hochzeit steht im Zentrum der besprochenen Texteinheit,
wie das zweimal im Text explizit verwendete 6 yapog (V 7d.9c) zeigt. Die Braut hin-
gegen findet zundchst eher beildufig Erwdhnung: Noch bevor yuovn genannt wird, ist

zweimal ein Verweis auf Christus erfolgt: ... Hochzeit des Lammes ... seine Frau ...*”.

Wer die Braut ist, bleibt an dieser Stelle noch offen; entscheidend ist das Geschehen um
das Lamm.

Besondere Aufmerksamkeit erhdlt aber die der Vorbereitung auf die Hochzeit dienende
Bekleidung der Frau: Auch wenn die Frau hier grammatikalisch ,nur’ Objekt des
Geschehens ist, wird doch ein im Kontext der Offb hochst bedeutungstrichtiges
Detail*®®, namlich ihr Gewand aus weifiem Byssus-Leinen, ausdriicklich genannt und
gedeutet. Die weil gekleidete Braut steht fiir die ,,rein“ bleibenden Glieder der
christlichen Gemeinde. Das bestédtigt sich bei der anschlieBenden allegorischen Deutung
des Stoffes, aus dem das Kleid gewebt ist: ... denn das Leinen sind die Rechtstaten der

Heiligen.

b) Braut und Stadt (Offb 21,1-5¢c)

Die Braut wird im dritten Satzglied (V 2c) zunichst ,lediglich’®’ innerhalb eines
Vergleichs genannt: bereitet wie eine Braut. Welche Funktion hat dieser Vergleich hier?
Bei der Analyse der formalen und inhaltlichen Struktur des Textes wurde die Rede vom
Zelt Gottes, d. h. die unbedingte Zusage von Gottes Gegenwart und seines Beistands
(V 3), als zentrale Aussage der Perikope ermittelt'”®. Diese Aussage findet sich zwi-
schen positiven Bildern (von der neuen Welt und dem von Gott herabkommenden Jeru-

salem) und einer Liste von Begriffen, die eher die bittere Realitdt des Menschseins mit

44 Vgl. den stimmgewaltigen Chor der Nationen in V 6 und den dreifachen Aufruf zum Jubel in V 7a-c.
Nur wenige Anldsse, wie Siegesfeiern, Kronungen oder Hochzeiten, kennen solch ausgelassene
Freude einer groffen (Menschen-)Menge.

5 Unterstiitzt wird diese Beobachtung durch den Platz, den yuvr] im Satzgefiige einnimmt; vgl. oben
1.1.3.

4% Siehe die Ausfithrungen zum hellen Gewand unter 1.1.4 b).

497 Vgl. dazu U.B. Miiller, Offb 356: ,,... die blof gleichnishafte Rede von 21,2, ndmlich die Stadt ist
bereitet und geschmiickt wie eine Braut fiir ihren Mann ...“ (Hervorh. v. M.R.).

% Vgl. das Strukturschema aus 1.2.b), das auch den folgenden Ausfithrungen zugrunde liegt.
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seinen Tiefschligen und Dunkelheiten (7od und — die allerdings durch Gott getrdstete —
Trauer) beschreiben.

Meines Erachtens hat die Braut-Metapher an dieser Stelle eine Art ,Briickenschlag-
Funktion’: Sie ist ein tragendes Element innerhalb des Bogens, der sich zwischen der
Ankunft der neuen Welt iiber das neue Jerusalem zum Zelt Gottes bei den Menschen
und zu der sehr personalen Konsequenz seiner Prisenz, dem Abwischen aller Trinen™”,
spannt. Das Bild von der Braut hilft, das kosmische Ereignis ,herunterzuholen’, zu per-

sonalisieren, den ,Himmel auf die Erde’>"

zu bringen und auf diese Weise zu vermitteln
zwischen weltumspannender Erneuerung und der Lebenswelt der leidgepriiften
Adressaten.

Gerade 21,1ab.5¢ machen deutlich, dass es sich hier um etwas Neues handelt™'. Neu
heil3t: nie da gewesen, nicht erprobt — im Grunde: ohne Vergleich! Der Text selbst lie-
fert mit ¢ voudn trotzdem den Vergleich und trigt damit dem menschlichen Bediirfnis

Rechnung, Neues iiber Vertrautes zu erschlieBen’%.

¢) Braut versus Hure (Offb 21,9-14)

Mit U.B. Miiller kénnen wir hier von einer ,,ekklesiologische[n] Prizisierung*” des im
vorherigen Textabschnitt gebotenen Vergleiches sprechen, denn in 21,9f. heilit es ...
und er sprach zu mir und sagte: Komm, ich zeige dir die Braut, die Frau des Lammes ...
und er zeigte mir die heilige Stadt Jerusalem ... Hier ist die Gleichsetzung explizit er-
folgt: Die Frau des Lammes ist die Braut — ist die Stadt.

Steht in 21,1-5¢ die Beschreibung der Ndhe und Gegenwart Gottes im Vordergrund, so
wird in der ausfiihrlichen Jerusalem-Vision ab 21,9 der Aspekt der Herrlichkeit und des
Glanzes der Stadt®® — als Gegenpart zu den Plagen (V 9¢) und zum Gericht iiber die
Hure (Kap 17f.) — entfaltet. Formal und inhaltlich gibt es Hinweise, dass die Braut Jeru-
salem vor allem als Gegenbild zur Hure Babylon gezeigt werden soll: Schon genannt

wurden die Kongruenzen zwischen V 9f. und 17,1-3b°”. Das lichthafte Wesen der

%9 Als miitterliche oder partnerschaftliche Geste; siche unter 1.2.4 ¢).

*% Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Buch 133.

0 Vgl. das Strukturschema und die sprachlich-syntaktische Analyse in 1.2.3.

*2 Hier greift die hermeneutische, wirklichkeitserschlieBende Funktion der Metapher.
* U.B. Miiller, Offb 356.

39 Das ist wohl der zentrale Aspekt jeder Jerusalem-Vision, wie ihn z. B. auch E. Lohse, ThWWNT VII
324, benennt: ,,Gemeinsam ist den mancherlei eschatologischen Hoffnungen, daB3 das zukiinftige Je-
rusalem in nicht auszusagendem Glanz und unbeschreiblicher Herrlichkeit erstehen wird. In der Offb
bestatigt sich dies (21,9 — 22,5 mit Vorverweisen in 21,1-8).

395 Siehe oben 1.3.4.
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Stadt, das einem Edelstein gleicht, spiegelt die Gegenwart Gottes, dessen Aussehen
ebenfalls an Edelsteine (darunter der in 21,11c genannte Jaspisstein) erinnert (vgl.
4,2f.). Damit zeigt sich die Jerusalem-Braut ganz gegensétzlich zum licht- und gottlosen
Babylon (etwa 18,23a). Die Liste lédsst sich fortsetzen: Die Namen der zwolf Stimme
stehen auf den Toren, die Namen der zwdlf Apostel auf den Grundsteinen der Stadt
(21,12.14) — wihrend das Tier, auf dem die Hure reitet, voll mit Ldsternamen ist (17,3).
Die Tore der Braut-Stadt sind offen, so dass Nationen und Konige in sie einziehen kon-
nen (21,13.24f), wihrend das Volk Gottes aufgefordert ist, die Babylon-Hure zu verlas-
sen (18,4b).

Die detailfreudige Schilderung des Stadt-Bildes fordert regelrecht zur allegorisierenden
Auslegung der einzelnen Ziige heraus, die in der aktuellen exegetischen Literatur zur

Stelle — soweit ich beurteilen kann — allerdings eher zuriickhaltend erfolgt™*’.

d) Braut und Geist (Offb 22,16-20)

Der letzte Textbeleg zur Braut in der Offb — und im gesamten NT — erscheint besonders
ritselhaft. SchlieBlich haben wir nur den ,nackten’ Begriff viudn, der auf der sprach-
lich-syntaktischen Ebene weder durch ein Possessivpronomen (wie in 19,7) noch durch
eine Vergleichspartikel (w¢ in 21,2) noch durch eine Identifikation (wie in 21,9f.) zuge-
ordnet werden kann. Ein einheitlicher Text-Kontext, der die Bedeutungsfindung
erleichtern wiirde, fehlt ebenfalls’”’. Trotzdem kdnnen alle, die diesen Text lesen oder
horen, verstehen, wer oder was hier gemeint ist: Zum einen ist Braut durch die drei vor-
herigen Referenzstellen reichlich konnotiert, zum andern ldsst die unmittelbare Text-
umgebung in 22,16-20 mit ihrer Jesusrede in V 16 und der hdufigen Bezugnahme auf

die Gemeinde™®®

m. E. wenig Zweifel an der Identitdt mit der in 19,7; 21,2.9 genannten
Frau bzw. Braut des Lammes aufkommen, die die vom Himmel herabkommende hei-
lige Stadt Jerusalem®” ist. Doch zeigt sich die Braut hier wieder als die, die — um im
Bild zu bleiben — die Hochzeit mit dem Lamm noch nicht vollzogen hat. Ahnlich wie in
der paulinischen Tradition (in 2 Kor 11) werden hier die Phasen einer EheschlieBung als

Metaphernreservoir genutzt, um den Status der Gemeinde zu beschreiben: Die sehn-

39 Vereinzelt finden sich jedoch Ansitze, wie etwa bei E. Schiissler Fiorenza, Buch 136-138, die sich
etwa besonders fiir die grole Diskrepanz zwischen den Maflen der Stadt und den Maflen der Mauer
interessiert (ebd. 136).

7 Vgl. 1.4.2.
398 Siehe unter 1.4.3.

% Die Stadt spielt in diesem Textabschnitt nur eine Nebenrolle; sie wird lediglich in der Kanonisierungs-
formel in V 19bc erwdhnt: ... wegnehmen wird Gott seinen Anteil vom Baum des Lebens und aus der
heiligen Stadt, von denen geschrieben ist in diesem Buch.
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«310 steht noch

suchtsvoll wartende und rufende Braut im Stand der ,,inchoativen Ehe
unter dem eschatologischen Vorbehalt. Schon jetzt in einmaliger Weise auf Christus
bezogen und unaufloslich mit ihm verbunden, wird sie erst beim Anbruch der neuen
Schopfung vollig mit ihm vereint sein.

Dieser vorldufige Zustand der Verlobung, der noch nicht die volle Verbindung mit dem
Geliebten ermoglicht, kann und muss von der Braut als defizitir empfunden werden.
Auf den ersten Blick spiegelt sich das auch in der Art und Weise, wie hier die Braut
prasentiert wird: Kein Attribut, keine Beschreibung ihrer Erscheinung, keine unmittel-
bare Zuordnung zum Lamm-Brautigam charakterisiert sie ndher. Andererseits haben wir
hier den — auch im ganzen NT — einmaligen Fall, dass die Braut-Frau den Mund 6ftnet

St »Komm!*“. Der narrative Duktus (mit

und selbst (zusammen mit dem Geist) spricht
seinen Tendenzen zum Allegorischen) der Braut-Metaphorik der Offb endet hier; zum
Schluss konzentriert sich Johannes auf das Wesentliche, das er der Gemeinde mitgeben
mochte: Im Bild der Braut wird sie jetzt ,eingeschworen’ auf ihre ureigenste Sehnsucht
und ihre Aufgabe: Rufen nach der Ankunft Christi, die den Diirstenden Wasser des
Lebens (V 17cef) verheift. Dabei ist sie nicht alleine, sondern wird unterstiitzt vom
Beistand (Joh 14,16.26; 15,26) schlechthin: Geist und Braut sprechen in volliger
Ubereinstimmung, gewissermasen ,unisono’. Der Geist, der in den Anfangskapiteln der
Offb im stets gleich lautenden Weckruf mahnend zu den Gemeinden spricht und diese
zum Horen auffordert, steht jetzt ganz an der Seite der Gemeindebraut, um mit ihr zu-
sammen Christus einzuladen — ebenso wie der Horende’'?, der jetzt ebenfalls den Auf-
trag erhélt (V 17c: der Horende soll sprechen), in den gemeinsamen Sehnsuchtsruf ein-
zustimmen.

Das letzte Brautbild in der Offb zeigt die Kirche also weder als ecclesia militans noch
als ecclesia triumphans, sondern als eine Gemeinschaft, die ,,auf dem Weg zu ihrer

Vollendung"?

ist. Um ans Ziel zu gelangen, muss sich die Kirchenbraut (immer wie-
der) sehnsuchtsvoll nach ,dem Objekt ihres Begehrens’ ausstrecken, sich also als

,ecclesia clamans’ oder ,ecclesia desiderans’ erweisen” .

>19 ygl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 235, und oben I. §1 3.1 b).

> Man beachte, welche Stimmen in der Offb zitiert werden bzw. welchen Michten das Wort erteilt wird.
Das ist z. B. nie der Fall beim Drachen, dem Tier oder der Hure (dic allerdings in ihrem Herzen
spricht; vgl. 18,7). Vgl. dazu M.E. Boring, Voice 337.

312 ygl. ebenfalls die Weckrufe in den Sendschreiben in Kap 2f.: Wer ein Ohr hat, hére, was der Geist
den Gemeinden sagt!

313 H. Giesen, Offb 281.

314 Zahlreiche Forscher (vgl. z. B. H. Giesen, Offb 494-496) vermuten fiir die letzten Verse der Offb
einen liturgischen Hintergrund; die einzelnen Rufe seien Bestandteile des regelmifBlig gefeierten Got-
tesdienstes. Meines Erachtens schlieft die Annahme einer ,,gottesdienstliche[n] Situation* (U.B. Miil-
ler, Offb 371) nicht aus, dass die Gemeinde an dieser Stelle um die Parusie Christi bittet (gegen H.
Giesen, Offb 495).
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2.2 Zur metaphorischen Technik des Johannes

Der Seher Johannes bedient sich des Braut-Bildes in der Offb auf sehr verschiedene
Weise. Man konnte — mit heutiger literaturwissenschaftlicher Terminologie — von unter-
schiedlichen metaphorischen Techniken sprechen.

Der Reihe nach sind dabei zu beobachten:

- in 19,6-9: die Kombination und Modifizierung verschiedener (atl) Bildtra-
ditionen (Konigshochzeit, Hochzeitsmahl) und die allegorisierende Entfaltung
eines einzelnen Zuges (V 8c), ndmlich der Gewandung der Braut;

- in 21,1-5c: ein klassischer Vergleich unter Verwendung der Vergleichspartikel
w¢; eine Kumulation von Bildern, die iiber- und ineinander geblendet werden
(neue Schopfung, neues Jerusalem, die Braut, das Zelt Gottes, die zdrtliche
Geste des Trostes),

- in 21,9-14: eine Gleichsetzung, Identifikation, Uberblendung, in der beide meta-
phorischen Bezirke (die Braut, die himmlische Stadt Jerusalem) explizit genannt
sind;

- in 22,16-22: eine Metapher im engeren Sinn, deren Bedeutung sich — im Sinn

515

der Interaktionstheorie® ° — nur aus dem situativen und groflen sprachlichen

Kontext erschlieflen 1asst.

Johannes nutzt diese Vielfalt unterschiedlicher Techniken, um sich neue Spielrdume der
Bedeutungsvermittlung zu erschlieBen. Auf geschickte Weise verbindet er das Bild vom
neuen Jerusalem mit dem Brautbild, indem er vom Vergleich (die Stadt ist wie eine
Braut) zur direkten Metaphorisierung (die Stadt ist die Braut) voranschreitet. Dabei
fiihrt er verschiedene Traditionsstrange zusammen, nimmt das im Urchristentum durch
Paulus angebahnte Verstdndnis der christlichen Gemeinde als Braut Christi (2 Kor 11)
und die Vorstellung einer himmlischen Stadt als Mutter der Christen (Gal 4) auf und
kniipft an die atl Tradition an, die Schicksalsgemeinschaft eines Volkes oder einer Stadt
weiblich zu personifizieren. Indem er die in der Metapherntheorie benannte Konstella-
tion des ,,metaphorischen Gespannes* (wértliche — iibertragene Bedeutung, Bild-
empfinger — Bildspender, vehicle — tenor u. a.)’'® aufsprengt und im Grunde mehrere
Bilder miteinander verkniipft, schafft er gerade mithilfe der Brautmetapher einen mehr-

dimensionalen Sinn-Raum, der gewohnte Horizonte iibersteigt’'’. Johannes’ Bestreben

315 Vgl. Teil B 1.2 a).
316 ygl. O. Schwankl, Licht 19-25.

17 Ein Blick auf das Science-Fiction-Genre in Literatur, Film und Fernsehen zeigt, dass eine Mehr-
dimensionalitét, die unseren dreidimensionalen Erfahrungsraum tiibersteigt, ein gebrduchliches Modell
ist, mit dessen Hilfe ,neue Welten’ imaginiert werden sollen. Die Uberblend-Technik des Johannes ist
also geradezu modern — oder andersherum: Heutige Film- und Fernseh-Industrie greift nicht nur
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ist es, Unsagbares sagbar, Unbeschreibliches beschreibbar und Unvergleichliches
vergleichbar zu machen. Dabei greift er zur fiir ihn typischen Technik’'®, zahlreiche Bil-
der, die er teilweise ,oszillierend’ verwendet, untereinander zu einem enormen Bilder-
Geflecht zu verkniipfen, um alle ihm bedeutsam erscheinenden Aspekte (Christusbezug,

Reinheit, Kostbarkeit, Stabilitdt usw.)5 ¥ 7u einem einzigen Bilder-Stoff zu verweben.

2.3 Aspekte der Stadt-Braut-Ekklesiologie in Offb 19 — 22

Johannes wendet sich mit seiner Vision von der Braut Jerusalem an die Kirche Klein-
asiens, um ihr entscheidende Impulse zu vermitteln. So scheint es an dieser Stelle sinn-
voll, noch einmal gezielt die einzelnen Ziige der johanneischen Stadt-Braut-Metaphorik
in den Blick zu nehmen, um ihre ,Botschaft’ an die Gemeinden besser nachvollziehen
zu konnen.

Dabei ist zu bedenken, dass zwar zahlreiche analoge Strukturen in der Wahrnehmung
von Stadt und Frau existieren, die in Literatur und Lyrik immer wieder zur weiblichen
Metaphorisierung der Stadt fiihrten®®®, dass aber dennoch beide Bildkreise beim
Ubereinanderblenden nicht vollstindig zur Deckung gebracht werden kénnen™'. So gibt
es Aspekte, die eher auf das Bildfeld der Stadt zuriickgehen, und solche, die durch das
Braut-Bild bedingt sind.

antike bzw. biblische Stoffe auf, sondern versucht auch, apokalyptische Darstellungsmuster und
literarische Techniken mit den stindig wachsenden Méglichkeiten visueller Medien umzusetzen. Zur
Beziehung zwischen Bibel und Science Fiction vgl. A. Bedenbender, Logik 43-48; dort u. a. eine
kurze Untersuchung, wie Offb 12 im Film ,,Terminator I ,verwertet’ wird (vgl. ebd. 46).

% Vgl. das Ineinander von Stimmen, das M.E. Boring, Voice 343, beschreibt: Er beobachtet beispiels-

weise in den Sendschreiben Kap 2f. einen stindigen Wechsel zwischen Jesus, Geist und Gott als
Sprecher. Das Ergebnis ist ein Ineinander-Ubergehen und Vermischen der Bilder (,,a blending of the
images used to portray God and the risen Jesus*) mit theologischen Konsequenzen.

319 Siehe unten 2.3.

520 Ein Beispiel unserer Zeit findet sich im Gedicht Grofstadt (1946) von Wolfgang Borchert: ,,.Die Gé¢-

tin Grofistadt hat uns ausgespuckt/ in dieses wiiste Meer von Stein./ Wir haben ihren Atem einge-
schluckt,/ dann lie sie uns allein.// Die Hure Grofstadt hat uns zugeplinkt —/ an ihren weichen und
verderbten Armen/ sind wir durch Lust und Leid gehinkt/ und wollten kein Erbarmen.// Die Mutter
Grofistadt ist uns mild und grofl —/ und wenn wir leer und miide sind,/ nimmt sie uns in den grauen
SchoB3 —/ und ewig orgelt iiber uns der Wind!* (zitiert nach S. Weigel, Topographien 152; Hervorh. v.
M.R)).

2! Braut- und Stadtbild stehen deswegen aber keineswegs unverbunden nebeneinander; vgl. dazu

S. Weigel, Topographien 161, die die Reize des Brautbildes deutlich wahrnimmt, aber die Attraktivi-
tdt der Stadt als Ort erfiillten Lebens ignoriert: ,,In der biblischen Beschreibung der Stadt [das neue
Jerusalem, M.R.] wird sehr deutlich, daB die Gestalt der Stadt als Denkbild zu lesen ist, als Muster
einer auf Gleichformigkeit und Ordnung ausgerichteten Gemeinschaft. Dabei steht dieses Bild einer
an Linge, Breite und Hohe gleichen Stadt im Bibeltext neben dem Bild der Stadt als geschmiickter
Braut — denn wer hétte Lust, sich in einen steinernen Wiirfel zu begeben? Von der geschmiickten
Braut dagegen geht schon eine andere Verfiihrung aus*.
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Der Gottes-, Christus- und Geist-Bezug der Braut (19,7; 21,2.9; 22,17):

Die Jerusalem-Braut kommt aus dem Himmel herab von Gott her. Bei der Hochzeit
des Lammes ist sie seine Braut, die sich fiir ihren Mann geschmiickt hat. Gemein-
sam mit dem Geist ruft sie nach der Wiederkunft Christi. In jedem der vier behan-
delten Texte ist die Braut einer gottlichen ,Bezugsgréfle’ (Gott, Christus, Geist)
zugeordnet.

Das Bereitsein der Braut (19,7d.8; 21,2¢cd):

Die Braut ist vorbereitet, indem sie die rechte Kleidung (= die Rechtstaten der Hei-
ligen) tragt und sich fiir ihren Mann geschmiickt hat.

Die Braut als dynamische Gréfle (21,2b.10c):

Die Braut Jerusalem bewegt sich vom Himmel herab; sie ist Zelt (= bewegliche
Wohnstatt) Gottes, der sich in der miitterlichen Geste inniger Vertrautheit den Men-
schen zuwendet und mit ithnen wohnen wird. Durch die Reminiszenzen an das in der
Wiiste wandernde Israel ist die Braut Inbegriff des endzeitlichen Gottesvolkes, das
mit Gott unterwegs ist. Die Jerusalem-Zelt-Gottes-Braut ist beweglich und aktiv.
Die Reinheit und der Glanz der Braut (19,8; 21,2d.11):

Gekleidet in rein-weilles Leinen, geschmiickt fiir ihren Mann, erstrahlt sie in blen-
dendem Glanz, der sich kaum mit dem Funkeln eines Edelsteines vergleichen lésst
und ihre groBe Kostbarkeit zum Ausdruck bringt.

Die Braut als oberes Jerusalem — stabil gebaut, klar umgrenzt, in der Lage, Einlass
zu gewdhren und zu verwehren (21,12f.; 22,19, vgl. auch 22,14f.):

Die Braut wird als neues Jerusalem gezeigt, hat Fundamente und Baumaterialien,
die mess- und benennbar sind. Als himmlische Stadt ist sie ein umfriedetes Areal
mit einem Innen und einem Aullen (vgl. 22,14f.); die Tore der Stadt stehen offen fiir
alle, die im Buch des Lebens verzeichnet sind, und sind verschlossen fiir alles Un-
reine (vgl. 21,24-27).

Der geschichtliche Ort, die Wurzeln der Stadt-Braut (21,14):

Die Stadt kennt ihre Herkunft, sie weill, auf wen sie sich griindet: auf die zwolf
Stamme Israels und die zwolf Apostel.

Die Braut Jerusalem als paradiesischer Ort des Lebens, der ndhrt und heilt (22,1f.
14.19):

In der Stadt flieBt das Wasser des Lebens, wachsen Bédume, die das ganze Jahr
Friichte tragen und zur Heilung der Volker dienen.

Die Braut als sehnsuchtsvolle Ruferin (22,17):

Die Braut diirstet mit allen Poren nach der Ankunft Christi und ruft ihn, unterstiitzt

vom Geist, herbei.

Das in 18,4 ausdriicklich zum Auszug aus ,Babylon’, den grundsitzlich verdorbenen

Strukturen der heidnischen Gesellschaft, aufgerufene Christenvolk, bedarf der Vision
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von einer ,neuen Heimat’, einer neuen Existenzform, in der all jene Werte gelten, die im
realen Umfeld der kleinasiatischen Gemeinden kaum zu erleben sind: eine um Gott und
das Lamm herum zentrierte Gegenwelt — unendlich kostbar, rein, licht und transparent,
Sicherheit und Schutz gewihrend, aber auch alle einlassend, die zur eschatologischen
Sammlung des Gottesvolkes kommen.

Wihrend die detaillierte Beschreibung der Stadt vor allem der Sehnsucht nach einem
Ort bei Gott (geschiitzt, mit der Fiille des Lebens ausgestattet) Raum gibt, wird im
Brautbild der Christus-Bezug und das Hineingestellt-Sein in die eschatologische
Spannung betont.

Das Bild der Hochzeit bzw. Vorbereitung auf das ,eigentliche Hochzeitsfest’ (Festmahl
mit anschlieender sexueller Vereinigung der Liebenden), in der Bibel immer wieder als
Metapher fiir eschatologisches Heil gebraucht, ist hier Gegenbild zur hurerischen Aus-
beutung und Vernichtung in der gottlosen Welt, die als brutale Eroberung — im kriegs-
technischen als auch sexuellen Sinn (17,16: ... diese werden die Hure hassen und wer-
den sie verwiistet und nackt machen ...) beschrieben wurde: Keine blutige Vernichtung,
sondern zértliche Zuwendung hat die Braut-Stadt am Ende der Zeiten zu erwarten; keine
teuflische Besatzungsmacht wird sich brutal breit machen, sondern der als Widder-
Lamm gekennzeichnete Christus wird kommen (22,7.12.29).

Bei aller Aussicht auf das heilvolle Ende bleibt es doch Aufgabe der Gemeinde, sich
durch entsprechendes Verhalten vorzubereiten und immer wieder im Gottesdienst die

Ankunft ihres Herrn herbeizurufen.
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§ 5 Verkniipfung und Zusammenhang der Frauenbilder in der
Johannesoffenbarung

1. Verkniipfung der Frauenbilder

«322 eine herausra-

In der zweiten Hélfte der Offb spielen ,,drei auffillige Frauenbilder
gende Rolle: die Himmelsfrau von Kap 12, die Hure Babylon aus Kap 17f. und die
Braut des Lammes in Kap 19-22, die mit dem neuen Jerusalem identifiziert wird. Es ist
naheliegend, eine Verbindung zwischen diesen drei Frauenfiguren anzunehmen. Das
folgende Kapitel mochte ndher beleuchten, inwiefern Hure und Braut miteinander ver-
kniipft sind (1.1), was die apokalyptische Frau mit der Braut des Lammes verbindet

(1.2) und ob und wie alle drei Frauenbilder miteinander zusammenhéngen (1.3).

1.1 Die Hure und die Braut

Zahlreiche Beobachtungen auf der sprachlich-syntaktischen und semantischen Ebene
zeigen eine Entsprechung, besser: bewusste Kontrastierung der Hure Babylon und der
Braut des Lammes. Das beginnt bereits bei der in Wortlaut und Satzbau identischen

Einfiihrung der beiden Figuren in 17,1 und 21,9:

17,1 21,9
Kal fABev €lg €k TV €mth dyyéiwy Kal fABev €lg €k TV €mth Ay yéiwy
TV EOVTWY TOG €MTh PLIAXC TV EOVTWY TOG €MTR PLIAXC
TOV YEUOVTOV TV ETTH TANYQV TOV E0YUTWY

\ a7 ') ~ ’ \ a7 ') ~ ’
Kol eAaAnoer pet’ epuod Aeywv- Kol eAaAnoer pet’ epuod Aeywv-
8eDpo, deléw ool 8eDpo, deléw ool
10 Kplpo TAC TOPYNC TAC MeEYAANS TV voudny Ty yuvaike tod apviov.

Thg Kafnuérng éml LOUTWY TOAAGDY ...

In beiden Fillen tritt ein Schalenengel auf, spricht zum Seher und fordert ihn auf, ihm
zu folgen. Dabei kiindet er zusammenfassend an, was in der folgenden Vision breit dar-
gestellt wird: das Gericht iiber die groffe Hure (17,1) bzw. die Erscheinung der Braut
(21,9). Werden die Taten der Hure noch in der Rede des Engels néher beschrieben, der
auf diese Weise einen ersten Uberblick iiber ihr Wesen und Wirken gibt (die an vielen

Wassern sitzt, mit der die Konige der Erde hurten ...), bleibt es fiir die Braut bei der

%22 J. Frey, Bildersprache 179.
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knappen Apposition thv yuvaike tod apriov. Mit fast identischem Wortlaut wird je-
doch anschlieBend (17,3; 21,10) wiederum die Entriickung des Sehers geschildert (und
er trug mich fort ... im Geist ...); die Zielorte unterscheiden sich mit Wiiste und Berg
allerdings erheblich.

a) Motivverkniipfungen zwischen der Hure und der Braut

Dartiber hinaus haben nicht wenige Motive und Ziige, die in der Huren-Vision geschil-
dert werden, ein Pendant in der Darstellung des neuen Jerusalem, das als Braut gezeigt
bzw. mit einer solchen verglichen wird. Fast jeder Vers aus Kap 17f., der sich auf die
Hure Babylon bezieht, findet eine Entsprechung bzw. eine antithetische Gegeniiber-

stellung in Kap 19 — 22. Im Folgenden eine tabellarische Aufstellung™® iiber die

Entsprechungen bzw. Kontrastierungen:

17,3: der Seher wird ,im Geist’ in die

Wiiste entruckt

21,10: der Seher wird ,im Geist’ auf einen

groflen und hohen Berg entriickt

17,3: das Tier, auf dem die Hure reitet, ist

voll mit Lasternamen

21,12.14: die Namen der 12 Staimme
stehen auf den Toren, die Namen der 12
Apostel auf den Grundsteinen der

Stadtmauer

17,4; 18,16: die Hure ist mit ,Purpur und
Scharlach’ bzw. mit ,Leinen und Purpur
und Scharlach’ gekleidet

19,8: die Braut des Lammes kleidet sich in

glinzendes, reines Leinen

17,4: die Hure ist mit Gold, Edelstein und

Perlen geschmiickt

21,18-21: das neue Jerusalem (Mauern,
Grundsteine und Tore) sind aus Edelstein,
Gold und Perlen

17,4: der Becher der Hure ist gefiillt mit
Graueln und Unrat ihrer Hurerei

21,8.27: Unziichtige werden aus der Stadt
entfernt; diejenigen, die Gréiuel tun, sind

ausgeschlossen

17,5: die Hure tragt ihren Namen auf der

Stirn

22.4; 21,27: die Knechte (Bewohner des
neuen Jerusalem) tragen ,seinen Namen’
auf ihrer Stirn; ihre eigenen Namen stehen

im Buch des Lebens des Lammes

17,8: diejenigen, deren Name nicht im
Buch des Lebens steht, sehen das Tier

21,27: diejenigen, deren Name im Buch

des Lebens steht, werden eingelassen

>3 Vgl. dazu P. Sollner, Jerusalem 251-253; E. Schiissler Fiorenza, Offb 134f, und R. Zimmermann,

Geschlechtermetaphorik 390.
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17,18: die grofe Stadt hat Herrschaft tiber
die Konige der Erde

22.5: die Knechte werden im neuen
Jerusalem von Ewigkeit zu Ewigkeit

herrschen

18,2: Babylon als Wohnstatt der Ddmonen

und Behausung der unreinen Geister

21,3.221; 22,1.3: das neue Jerusalem als
Wohnort und Thronstatt Gottes und des

Lammes

18.,4: das Volk soll aus der Stadt Babylon

hinausgehen

21,27: die im Buch des Lebens verzeich-
net sind, gehen in das neue Jerusalem

hinein

18,8: Tod und Trauer werden an einem

Tag iiber Babylon kommen

21,4 Tod und Trauer wird es im neuen

Jerusalem nicht mehr geben

18,91.: die Konige der Erde, die Kauf- und

Seeleute trauern von ferne uber das unter-

21,24.26: die Konige der Erde und die

Volker ziehen in das neue Jerusalem ein

gegangene Babylon
18,23: das Licht der Lampe scheint in 21,11.23: die Herrlichkeit Gottes
Babylon nicht mehr erleuchtet die Stadt, und das Lamm ist ihr

eine Lampe

Es zeigt sich, dass sich die beiden Visionsbilder in zahlreichen Details entsprechen.
Glanz und Macht Babylons bzw. Roms, deren Faszination auch der Seher verspiirt und
in seiner Schilderung der Hure nachvollziehbar werden 1éisst524, werden ,,in
kompositorischer Absicht*>*® kontrastiert mit dem glanzvollen und unvergleichlich gro-
Ben und préichtigen neuen Jerusalem. Allerdings fallt auf: Die Hure wird gerade in Offb
17 sehr deutlich als weibliche Gestalt prasentiert, die Hand (17,4), Stirn (17,5), Fleisch
(17,16) und Herz (18,7) hat; die sitzt (17,1.3.9.15), bekleidet ist (17,4; 18,16), einen
Becher hélt und mischt (17,4; 18,6) und sich betrinkt (17,6), mit den Kénigen der Erde
hurt (17,2; 18,3.9) und Macht {iber diese hat (17,18), von diesen schlieBlich gehasst,
entbloBt und gefressen wird (17,16), die Bewohner der Erde und Voélker betrunken
macht (17,2; 18,3) und Selbstgespriche ,in ihrem Herzen’ flihrt (18,7). Die Personifika-
tion ist also viel stirker entfaltet als bei der Frau bzw. Braut des Lammes. Die Hure
,ver-korpert’ regelrecht Babylon, wird in vielen Ziigen als menschliches Wesen ge-
schildert. Dagegen ist die Braut als Frauengestalt wesentlich reduzierter dargestellt; die
Entfaltung als weibliche Personifikation erschopft sich im Bereitet- und Geschmiickt-
sein flir die Hochzeit (vgl. 19,8) und in der Zuordnung zum Lamm bzw. zum Geist
(19,7; 21,2.9; 22,17). Im Vergleich zum {ippig-drastischen Bild der Hure wirkt das

*** Vgl. J. Frey, Bildersprache 182.
>* J. Roloff, Offb 166.
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Brautbild fast ein wenig farb- und fleischlos. Nicht die detaillierte Présentation Jerusa-
lems als Braut steht im Zentrum, sondern die ausfiihrliche Beschreibung der Stadt als
Stadt (mit Mauern, Toren, Stra3en, bestimmten Mallen etc.). Hier also die Hure Baby-
lon primér als Frauenfigur, dort die Braut des Lammes vorrangig als umfriedetes Areal.

Diese Asymmetrie in der Darstellung konnte folgenden Grund haben: Das neue Jerusa-
lem soll als wahrer Gottes-Ort beschrieben werden, der allen Volkern, ja der ganzen
Schopfung einen Platz bei Gott und dem Lamm (vgl. 21,22) zur Verfiigung stellt. Gott
wird bei den Menschen wohnen (21,3), und die Menschen werden bei Gott ihren Heils-
Raum finden. Wenn dieser rdumliche Aspekt bei der Darstellung Babylons stark in den
Hintergrund tritt, hdngt das moglicherweise damit zusammen, dass jede Assoziation an
Babylon als einer Stadt, ,,die den Menschen Heimat gibt, wie es der heidnischen

€526

Umwelt zweifellos geldufig war“”*”, vermieden werden soll.

b) Traditionsgeschichtliche Hintergriinde

Schon bei den dlteren Propheten (Hos, Ez) findet sich im Rahmen ,,eines dualistischen

Rasters zwischen Unheils- und Heilsproklamation**’

eine Kontrastierung des Braut-
und Hurenbildes, indem das Volk Israel zuerst mit einer Hure und dann mit einer Braut
verglichen wird. Gott erscheint dabei als der zum Verzeihen bereite Brautigam, der Un-
treue mit Treue beantwortet’>". Es kommt zur Verséhnung, die u. a. im Bild einer neuen
Brautschaft oder Hochzeit dargestellt wird. Allerdings ist hier auch zu beobachten, dass
die Schilderung der Brautzeit (Hos 2,20f.; Ez 16,60) gegen die Beschreibung der Zeit
der ,Hurerei’ und der gegen die Frau eingeleiteten Strafen ,,blass und angehingt*
wirkt. Im Unterschied zur Offb ist es in der Regel dieselbe GroBle, ndmlich das Volk
Israel, das zugleich Hure und Braut ist. Anders bei Dtjes: Er bezeichnet die feindliche
Macht Babylon als Hure (Jes 47), wihrend Jerusalem bzw. das Volk Israel nur noch die

positive Frauenrolle der Braut besetzt (vgl. Jes 62,4f.).

>26 G. Glonner, Bildersprache 92.
*?7 R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 142. Dort auch zum Folgenden.

5% Darin sieht Zimmermann den ,,metaphorische[n] Reiz*, ja ,,Skandal*“ (ebd. 143) dieser Darstellung:
dass ndmlich Jahwe als treuer und versohnungsbereiter Ehemann nicht den gesellschaftlich gepréigten
Rollenerwartungen entspricht. Denn dem in Sittenfragen vorbildlich handelnden Mann war es auf-
grund bestimmter Reinheitsvorstellungen nicht erlaubt, die eigene Frau wieder aufzunehmen, wenn
sie mit einem anderen Mann sexuell titig war. Damit wiirden nicht nur in der damaligen Gesellschaft
giiltige Rollenerwartungen durchbrochen, sondern auch das itiberkommene Gottesverstindnis; vgl.
ebd.

329 Ebd. 399.
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¢) Das neue Jerusalem als Gegenbild zum historischen Babylon

Dass die Hure Babylon und die Braut vor allem iiber die Darstellung des neuen Jerusa-
lem verbunden sind, wurde schon erwihnt. Babylon und das neue Jerusalem stehen aber
noch auf einer anderen Ebene in Beziehung zueinander, denn archiologische Forschun-
gen und literarische Zeugnisse legen nahe, dass sich die Beschreibung des neuen Jeru-
salem am historischen Babylon orientiert. Die quadratische Form der Stadt (21,16), die

GroBenangaben in ,,Stadien“5 30

(21,16), die Anlage mit Wasserstrom, Strale und Bau-
men (22,1f.) haben ihr Vorbild in der beeindruckenden Anlage des antiken Babylon, das
sich durch imposante Festungswerke, lange Stadtmauern mit mehreren Toren, eine
grofle Prozessionsstralle in der Mitte der Stadt, dem Fluss Euphrat, der durch die Stadt
fiihrt, und umfangreiche Gartenanlagen innerhalb der Stadtmauern auszeichnet™'. An
einem Punkt differiert das Bild allerdings sehr: Wihrend im antiken Babylon ein grof3er

«32 im Zentrum

Tempelkomplex mit dem alles {iberragenden Stufenturm ,,Etemenanki
liegt, hat das neue Jerusalem keinen Tempel, denn der Herr, Gott, der Alleinherrscher,

ist ihr Tempel, und das Lamm (21,22).

d) Restimee zu Hure und Braut

Mit der Hure Babylon und der Braut Jerusalem kniipft Johannes an die alte Tradition an,
Stadte weiblich zu personifizieren. Dabei verteilt er negative und positive Konnotatio-
nen gezielt auf die beiden Frauenfiguren®”. Die stark kontrastierende Vorgehensweise
des Sehers wird damit auch im Einsatz der Frauenbilder deutlich: Die Hure ist ihm In-
begriff alles Schlechten, die Braut Inbegriff alles Guten, Hellen, Schonen, Heiligen. Vor
dem dunklen Hintergrund des verwerflichen und (im Gericht) verworfenen Babylon

erscheint die Lichtgestalt der Jerusalem-Braut umso strahlender.

30 Ein ,Stadion’ entspricht ca. 185-200 m; vgl. EU-Studienausgabe 2582. E. Schiissler Fiorenza,
Offb 135, weist darauf hin, dass sich die MaBleinheit ,Stadion’ auch in einem Text von Herodot findet
(0. Stellenangabe), der die historische Stadt Babel beschreibt.

31 Vgl. St. Meyer-Schwelling, DNP 11 384-388; W. Réllig, LThK °I 1334f. Beeindruckendes Anschau-
ungsmaterial findet sich im Vorderasiatischen Museum Berlin. Weitere Informationen, Plane, Modelle
und Rekonstruktionen vom antiken Babylon im ,Katalog-Handbuch’ (Hg.: Staatliche Museen zu
Berlin).

332 Wartlich iibersetzt bedeutet das: ,Haus, das Fundament von Himmel und Erde ist*. Vgl. W. Rolling,

LThK °I 1335. Der Stufenturm war ca. 90 m hoch; es konnte sich dabei durchaus um den aus Gen
11,1-9 bekannten ,,Turm zu Babel“ gehandelt haben, der von den Israeliten als Symbol fiir
menschliche Hybris gedeutet wurde. Tatsdchlich wurde der Turm als ,,Achse®, die ,,Erde und Himmel
fest miteinander verkniipfte®, verstanden, wie Babylon iiberhaupt als Zentrum des Kosmos galt.

53 In der Zusammenschau der beiden Bilder ergibt sich gewissermaflen ein Vexierbild, also die ,,bildli-

che Darstellung eines Gegenstandes, dessen seitliche Konturen bei genauerer Betrachtung die Umrisse
zweier spiegelbildlich gesehener Figuren ergeben (Duden V 845).
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Doch die Hure ist ihm nicht nur Negativfolie fiir den leuchtenden Entwurf himmlischer
Herrlichkeit am Ende der Zeiten. Die Opulenz und Intensitét der Hurenschilderung und
die zahlreichen Motivverkniipfungen zwischen Hure und Braut (s. o.) bestirken die
Vermutung, dass es dem Autor hier um mehr geht als um die geniissliche Schilderung
des Untergangs der feindlichen Michte dieser Welt, allen voran des romischen Imperi-
ums. Die Vision vom Gericht iiber die Hure Babylon und die Klage iiber ihr Geschick
steht — nicht zuletzt vor dem Hintergrund prophetischer Traditionen, die das eigene
Volk im Bild der Hure sehen — auch als warnendes Bild fiir Gefahren, die den eigenen
Gemeinden drohen, deren (finanziell potente) Mitglieder sich in den Augen des Sehers
durchaus einem ehebrecherischen, d. h. die Treue zu Gott aufkiindigenden Techtel-

mechtel mit antichristlichen Machten hingeben**.

1.2 Die apokalyptische Frau und die Braut

Hat die Frauenfigur in Offb 12 etwas mit der Braut des Lammes zu tun? Kann die apo-
kalyptische Frau mit dem himmlischen Jerusalem in Verbindung gebracht werden, da
sie doch nirgends ausdriicklich mit einer Stadt identifiziert wird®*>? Kann die Him-
melsfrau, die u. a. als Mutter (des Messiaskindes, der librigen Nachkommen) gezeigt
wird, zugeich Braut sein? Nirgends kniipft der Seher ausdriicklich mit seiner Beschrei-
bung des neuen Jerusalem an die apokalyptische Frau an bzw. signalisiert im Zusam-
menhang mit Kap 12, dass die Frauenfigur nochmals in Erscheinung treten wird. Eine
Verbindung scheint z. B. auch durch die unterschiedlichen Aufenthalts- bzw. Erschei-
nungsorte von Himmelsfrau und Braut Jerusalem eher unwahrscheinlich: Die Szene um
die apokalyptische Frau endet in der Wiiste, wihrend die Braut des Lammes, das neue
Jerusalem, vom Himmel herabkommt (21,2)*°.

Auf der anderen Seite sprechen nicht wenige Indizien dafiir, einen Zusammenhang zwi-
schen Himmelsfrau und Braut des Lammes wahrzunehmen:

Zunéchst sind beide im Gegensatz zur Hure (und zur in 2,20f. genannten Prophetin

538

Isebel™’) positiv als ,,himmlische Lichtgestalten gezeichnet; das gilt fiir die Braut

334 Siche oben § 3 2.4.
%35 Vgl. A.Y. Collins, Comabat Myth 132.
336 Vgl. ebd.

37 Bei Isebel handelt es sich wohl um eine konkrete in der Gemeinde Tyatira wirkende Person, die
alleine durch den an die atl Kdnigsgattin Isebel (vgl. 1 Kon 16,30f.) erinnernden Namen mit negativen
Konnotationen belegt ist. Zu Name und Rolle der Isebel vgl. D. Pezzoli-Olgiati, Gericht 75-78;
G. Guttenberger, Johannes 169-188.
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Jerusalem in uneingeschrianktem Maf}, wéihrend bei der Darstellung der apokalyptischen
Frau das Licht- und Himmelhafte nur ein Aspekt von mehreren ist™”.

Beide Frauengestalten stehen auBerdem in einem ,.christologischen Kontext“>*’, die eine
als Mutter des Messias, die andere als Braut des Lammes.

Dartiber hinaus ist Folgendes zu bedenken:

Kap 12 (mit der Schilderung der Himmelsfrau) und Kap 21 (mit der Schilderung des
neuen Jerusalem) nehmen jeweils eine herausgehobene Stellung in der Oftb ein. Oftb
12 kann gewissermal3en als Zentrum der Offb betrachtet werden, in dem die himmlische
mit der irdischen Wirklichkeit in Beziehung gebracht wird>*'. Der von Johannes in Offb
12 selbst geschaffene ,Mythos’ erklart, warum — obwohl durch den Sieg des Lammes in
Tod und Auferstehung Christi der neue Aon schon angebrochen ist — der Alltag der
kleinasiatischen Gemeinden geprigt ist vom Ausbleiben der Parusie, problematischen
innergemeindlichen Entwicklungen und Auseinandersetzungen um den Grad der An-
passung an die profane Gesellschaft des romischen Kaiserreiches (vgl. die Aussagen in
den Sendschreiben in Kap 2f.). Was im Himmel durch den Kampf des Volkerarchonten
Michael mit dem Drachen schon entschieden ist, steht auf Erden noch aus. Der im
Himmel vorweggenommene Sieg ist in der realen Welt noch nicht nachvollziehbar.
Vielmehr befindet sich die Frau in der Wiiste, und der Drache fiihrt Krieg gegen ihre
Nachkommen (12,14.17). Mit diesen Aussagen bricht die Erzdhlung vom Schicksal der
Frau und ihrer Nachkommen abrupt ab, hat gewissermaBen ein offenes Ende>**.

Mit Edith McEwan Humphrey * gehe ich davon aus, dass die hier entstandene Span-
nung in den Kap 19-21 aufgelost wird, wo der endgiiltige Sieg iiber das Tier und die
Ankunft der Braut Jerusalem beschrieben ist. McEwan Humphrey argumentiert aus der
Sicht der Horer/innen bzw. der Leser/innen der Offb: ,,It seems likely, that a complete
hearing or reading of the Apocalypse at one sitting would call great attention to the

reappearance of a positive female figure in ch. 21. Since both figures have obvious

38y, Gollinger, Zeichen (BiKi) 73 Anm. 23, die dort auch noch besonders auf die ,,Funktion der
Zwolfzahl“ hinweist.

%39 Siche oben § 2 2.
30 M. Koch, Drachenkampf 221.
4 Vgl. M. Gielen, Satanssturz 172-175; A.Y. Collins, Combat Myth 231; M. Koch, Drachenkampf 220.

2 Legt man das in der antiken Welt weit verbreitete Mythos-Konzept eines kosmischen Kampfes
zugrunde, dann fillt auf, dass hier wesentliche Erzahlziige ausfallen, denn es kommt nicht zu der L6-
sung des Konflikts und der Wiederherstellung der urspriinglichen Ordnung. Vgl. A.Y. Collins, Sym-
bolism 23.

>3 E. McEwan Humphrey, Ladies 108f.
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corporate associations, it seems unlikely that the hearer/reader could be expected to
make a fine distinction between two heavenly entities with earthly counterparts<>**,

Unterscheidet man, wie es die Rezeptionsdsthetik tut, zwischen einem Textsinn und
einem Rezeptionssinn®, der durch den Akt des Lesens bzw. Horens erzeugt wird, dann
ist diese Argumentation durchaus einleuchtend’*®. Auch Ruben Zimmermann betont,
dass die Verbindung zwischen Himmelskonigin und Braut bzw. Frau des Lammes
weniger iiber gemeinsame traditionsgeschichtliche Urspriinge®’ gegeben sei als viel-

mehr iiber ,,eine wirkungsgeschichtliche Verkniipfung*>*®.

1.3 Zusammenhang von Himmelsfrau, Hure und Braut

Eine Reihe von Autoren und Autorinnen beschéiftigt sich in jlingerer Zeit mit dem Zu-
sammenhang der Frauengestalten bzw. der weiblichen Symbolik in der Offb™*, wie
etwa E. Schiissler Fiorenza, die feststellt, dass es sich bei der Frau aus Offb 12 um ein
»spannungsreiche[s], multivalente[s] Symbol* handelt: ,,Wenn man den Ort des Bildes
von der Himmelskonigin und seine Beziehungen im Symbolsystem der Offenbarung
analysiert, dann entdeckt man, dall es als Antityp zu ,Babylon der Groflen’ und als

Prototyp des Bildes vom neuen Jerusalem ... dient. Als eine himmlische und eschatolo-

** Ebd. 106.
3 Vgl. Ch. Dohmen, Schirftsinn 62.
346 Abgesehen davon, dass die positive Frauenfigur schon in 19,7 vorkommt.

7" Auf eine interessante Verbindung sei hier allerdings aufmerksam gemacht: In Jer 2,2 spricht der Herr
zu Jerusalem, das seine Brautzeit in der Wiiste verbracht hat; vgl. M. Koch, Drachenkampf 223
Anm. 677.

¥ R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 455.

> D. Pezzoli-Olgiati, Gericht 75-78.81-83.87-91, rechnet dazu — neben den hier besprochenen Frauen —

die Prophetin Isebel (2,20-23) und ,,die Hundertvierundvierzigtausend, die Jungfrauen sind* (14,1-5);
M. Koch, Drachenkampf 216-226, vergleicht die Himmelsfrau mit den ,,iibrigen Frauengestalten, die
abwechselnd negativ und positiv konnotiert sind* (216), und meint damit Isebel, die Hure Babylon
und die Braut des Lammes; A.Y. Collins, Symbolisme 20-33, konzentriert sich auf die drei weiblichen
Hauptsymbole (,,major feminine symbols®) der Offb, nimlich Himmelsfrau, Hure und Braut, mit
denen sich auch J. Frey, Bildersprache 178-182, beschiftigt; vgl. auch B. Kowalski, Vrouwenfiguren
378-389. L. Sutter Rehmann, Offenbarung 734-736.738f, nimmt sich in ihren ,,Thematische[n] Quer-
schnitte[n]* wiederum Hure und Braut gesondert vor und bespricht die apokalyptische Frau unter der
Uberschrift ,,Die Gebérerin“. M. Bachmann, Apocalypse Now 388-392, schlieBlich widmet sich der
besonderen Fragestellung, wie der Film ,,Apocalypse Now* im Vergleich zur Offb ,,Feminines* zur
Darstellung bringt, und hat vor allem die ,,symbolische[n] Frauengestalten, und zwar im Sinne von
corporate personalities* (389), im Blick: Himmelsfrau, Hure und Braut.
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gische Gestalt bezeichnet das Symbol ,Frau’ nicht nur die Bewahrung und die Rettung
des Gottesvolkes, sondern auch die Zukunft einer erneuerten Welt.«>>°

Meines Erachtens existiert im Text eine Anzahl von Kohérenz- und Verweisungs-
elementen, die eine Verbindung aller drei Frauengestalten zueinander deutlich machen:
1) Alle drei weiblichen Figuren, die Himmelsfrau, die Hure und die Braut des Lammes,
werden mit yurr bezeichnet™'.

2) Alle drei Figuren reprasentieren eine kollektive GroBe, die sich allerdings — zumin-
dest fiir heutige Leser und Leserinnen — nicht unbedingt sofort zu erkennen gibt’>”. Die
grofite Spannweite an moglichen Interpretationen liegt wohl bei der Frau aus Offb 12
vor — die liberwiegende Zahl der Ausleger und Auslegerinnen ist sich jedoch einig, dass
die Figur nicht individuell zu deuten ist, sondern fiir das (endzeitliche) Volk Gottes in
seiner Kontinuitidt zum Israel des alten Bundes steht. Die Braut des Lammes ist die
heilige Stadt, das neue Jerusalem, und steht fiir eine eschatologische Gemeinschaft, die
in ihrer Parallelisierung zum neuen Himmel (21,1) und zahlreichen anderen Ziigen
moglicherweise umfassender ist als die Heilsgemeinde™.

3) Die engen Verbindungen zwischen Hure und Braut, die am deutlichsten ins Auge
stechen, und mégliche Zusammenhinge zwischen Himmelsfrau und Braut wurden oben

beschrieben®>*

. Aber auch zwischen dem ,,groflen Zeichen* aus Offb 12 und der Hure
Babylon gibt es eine semantische Linie iiber die Darstellung des &uBleren
Erscheinungsbildes: Die Hure wird geschildert als duBerst kostbar gekleidet; edle
Steine, Gold und Perlen schmiicken sie. Dabei spielt Gold in der Ausstattung der Frau
eine besondere Rolle (vgl. 17,4: kol KeXPUOWWEVT XPUOLW ... €XOLOK TOTHPLOV XPLOODY
év tf) xewpl adtfic). Gold galt wegen seiner ,,Rostfreiheit“ und seines Glanzes als

,Symbol des himmlischen Lichtes und der Unverginglichkeit>>. In der in der Antike

550 E. Schiissler Fiorenza, Buch 51. Vgl. auch M. Koch, Drachenkampf 219: ,,Grundsétzlich wird man
daher alle Frauengestalten der Apk zumindest als komplexe, literarische Figuren begreifen diirfen, die
sich in ihrer jeweiligen positiven oder negativen Ausgestaltung als Typus (Sonnenfrau und Braut) und
Antitypus (Isebel und Hure Babylon) unterscheiden lassen®.

> Achtmal in Offb 12, sechsmal in Offb 17 und je einmal in Offb 19,7 und 21,9.

>>2 Das klarste Identifikationsangebot liegt wohl bei der Hure Babylon vor: Deutlichster Hinweis im Text
sind die sieben Berge aus 17,9, die nahe legen, die Hure Babylon als Sinnbild fiir die Stadt Rom und
damit das Romische Imperium zu verstehen.

553 Vgl. U.B. Miiller, Offb 350; E. Schiissler Fiorenza, Offb 136-138. Vgl. ebd. 138: ,Die narrative
Symbolisierung der eschatologischen Stadt Gottes integriert Himmel und Erde, Stadt und Nation,
Kultur und Natur, heilig und profan, Israel (zwolf Stimme) und Christenheit (zw6lf Apostel), Braut
und Hure, Babylon/Rom und Jerusalem, Zentrum und Grenzen*.

5% Siehe unter 1.1 und 1.2.

> M. Lurker, Gold 253. Dort auch zum Folgenden.
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iiblichen Zuordnung von Metallen zu ,,Planeten ist Gold das Sonnen-Metall>>®. Aber
wie die meisten Symbole ist auch das Gold ambivalent und gilt als Synonym fiir Geld
sowie fiir irdische und damit vergingliche Schétze (vgl. nur das goldene Kalb in Ex
32,4). Wird nun die Hure in besonderer Weise mit dem gelb leuchtenden Metall
ausgestattet, dann ist das einerseits eine Entsprechung zum Sonnengewand der
Himmelsfrau aus Offb 12, andererseits wird sofort deutlich, dass der Goldglanz der
Hure nur schoner Schein ist, wenn der goldene Becher mit Grdueln und dem Unrat
ihrer Hurerei (17,4cd), Sinnbild ihrer Gottlosigkeit™’, gefiillt ist”>®.

4) Es ist nicht ginzlich abwegig, auch die Himmelsfrau aus Offb 12 mit einer Stadt in
Verbindung zu bringen, auch wenn im betreffenden Text (12,1-6.13-18) dieser Begriff
nirgends genannt wird. Denn im unmittelbaren Kontext — ndmlich in 11,2 — ist durchaus
von einer ,.heiligen Stadt“ die Rede’, die eng mit dem Schicksal der Frau gekoppelt

ist*®’. Diese Verbindung lauft iiber Stichworte™®'

, Uber das gleiche Muster von Erliegen
und Siegen in Kap 11 und 12 und iiber die immer wieder genannte Frist der
zwolfhundertsechzig Tage’® (= 42 Monate = 3,5 Jahre = 3,5 Tage’®). E. McEwan
Humphrey stellt deshalb auch fest: ,,The picture of the witnesses, the persecution and
the ,holy city* is, it would seem, parallel to that of the Woman’s battle with the Dragon,

as complemented by heaven’s conquest of him.“*%*

336 Sonne und Gold werden kulturiibergreifend in zahlreichen Zeugnissen der Literatur und der Religion
eng in Beziehung gesetzt — so wird z. B. der Pharao, Sohn des Sonnengottes Re, auch ,,Goldgebirge,
das die ganze Erde iiberstrahlt”, genannt. Vgl. ebd.

>7 Vgl. oben § 3 2.1.

>% Gold spielt wieder eine Rolle bei der Beschreibung der himmlischen Stadt; ihre StraBe (21,21) und sie

selbst (21,18) sind ganz aus Gold. Hier geht es aber nicht um den schonen Schein des Verginglichen,
sondern um den Ausdruck der Gottesgegenwart, denn iiber die gesamte Offb hinweg ist Gold das
Material, das in unmittelbarer Nihe Gottes vorkommt (vgl. z. B. 4,4: goldene Kronen der Altesten;
5,8: goldene Schalen mit Raucherwerk; 8,3: goldener Altar).

% U.B. Miiller, Oftb 207f, geht davon aus, dass Johannes hier ein Traditionsstiick, ndmlich ein ,,zeloti-

sches Orakel®, verarbeitet hat, mit dem urspriinglich Jerusalem gemeint war. Fiir den Seher ist die
»heilige Stadt* in diesem neuen Kontext jedoch (genauso wie der vorher genannte Tempel, bei dem er
an eine reiche urchristliche Tradition anschlieen kann) ein ,,Symbol fiir die christliche Gemeinde*.

360 ygl. E. McEwan Humphrey, Ladies 106. Dort zum Folgenden.

! Die zwei Zeugen (tolc duolv pdptvoiv pov; 11,3) iiberdauern die Misshandlungen der Bewohner der

Erde, so wie der Drache besiegt wurde durch das Zeugnis der Briider (5t tov Adyov tfic paptuploc
adtdr; 12,11).

%62 42 Monate lang wird die heilige Stadt zertreten (11,2), dreieinhalb T age lang liegen die Leichen der
zwei Zeugen auf der StraBie (11,9), 1260 Tage lang wird die Frau in der Wiiste bewahrt (12,6), und die

in 12,12 genannte kurze Zeit, die dem Drachen bleibt, betrdgt nach 13,5 auch wieder 42 Monate.

33 Die dreieinhalb Te age in 11,9.11 sind als eine besondere Variation der aus Dan (7,25; 12,7) stammen-
den dreieinhalb Zeiten zu werten; vgl. U.B. Miiller, Offb 215.

°%* E. McEwan Humphrey, Ladies 106.
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5) Eine Verbindung der drei Frauenfiguren ergibt sich auch iiber die wechselnden
Lokalitdten, an denen sich die Frauen befinden: Die Frau aus Offb 12 erscheint zunichst
im bzw. am Himmel, dem Ort, von dem aus das neue Jerusalem herabkommen wird
(21,2). Verfolgt vom Drachen und bewahrt durch den Adler, gelangt sie in die Wiiste
(12,14). In der Wiiste wiederum wird dem Seher die Hure Babylon gezeigt (17,3). Man
kann sich dartiber streiten, ob die Wiiste ,,nur als Stelle [dient,] wo der Seher die Vision

565

schaut“’™’, oder ob die Wiiste als Ort der Ddmonen und der Verlassenheit schon das

verwiistete Babylon spiegelt™®®

bzw. mit dem gerichteten Babylon identisch ist. Nehmen
wir Letzteres an, dann ist klar, dass die Jerusalem-Himmelsfrau an diesem Ort nicht
mehr zu finden ist: ,,If Babylon has taken over the desert fopos, it is to be expected that
the New Jerusalem will no longer be there.«>®’ Thr Platz ist wieder im Himmel. Die sehr
unterschiedlichen Aufenthaltsorte der Himmelsfrau und der Braut des Lammes sind
dann kein Indiz dafiir, dass die beiden Frauenfiguren nicht identisch sein kénnen568,
sondern fiigen sich in ithrem bewegten ,Auf und Ab’ in die dramatische Struktur der
Offb.

Ist es also ein und dieselbe Frau, die in den verschiedenen Bildern von schwangerer,
gebdrender, verfolgter und bewahrter Himmelskonigin und der Braut des Lammes, dem
himmlischen Jerusalem, erscheint? Diirfen wir liberhaupt so fragen, oder sollte die
Frage nicht vielmehr lauten: Ist es ein und dieselbe Glaubensgemeinschaft, die da in

verschiedenen Frauenbildern gezeigt wird?

2. Restimee: Frauenbilder als Kirchenmetaphern in der Oftb

Auf den ersten Blick spielen Frauenbilder in der Oftb vermeintlich eine untergeordnete
Rolle®®, denn ihr Vorkommen konzentriert sich auf wenige Kapitel: In einem Teil der
Belege werden sie nur knapp erwdhnt und kaum entfaltet (19,6-9; 21,2.9); andernorts
sind die femininen Bilder mit lokaler Metaphorik kombiniert und verwoben (v. a. in

Kap. 12; 17f; 21)°”° und werden rein quantitativ von dieser sogar dominiert.

%% U.B. Miiller, Offb 288.

366 Vgl. I. Roloff, Offb 168.

37 E. McEwan Humphrey, Ladies 107.

%% Gegen A.Y. Collins, Combat Myth 132.

3% Vgl. auch M. Bachmann, Apocalypse Now 390, mit Uberlegungen zur Ursache der ,,eher spirlichen
Verwendung des Motivs des Femininen® in der Oftb.

570 Niheres siehe unten 2.2.
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Doch schon der zweite Blick zeigt, dass feminine Metaphorik im letzten Buch der Bibel
von besonderer Bedeutung ist. Weibliche Personifikationen sind innerhalb des
Gesamtgefliges der Offb an herausragender Stelle platziert: Kap 12 im Zentrum des
Buches offenbart die Hintergriinde fiir die Ereignisse, mit denen sich die Adressaten der
Oftfb auseinandersetzen miissen. In Kap 17f. wird mit der Schilderung des Gerichtes die
entscheidende Wende dargestellt, wihrend das Bild von der Frau des Lammes (19,7)
iiberleitet zur letzten und kronenden Abschluss-Vision vom neuen Jerusalem, das mit
der Braut identifiziert wird (21,9f.). Konzentrieren wir uns auf die femininen
Metaphern, die wir als Gemeindebilder analysiert haben, fillt auBerdem sofort ins Auge,
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dass sie auf markante Weise durch Gegenbilder’" in ihrer Bedeutung hervorgehoben

und unterstiitzt werden: Dies geschieht zum einen durch das Bild von der Hure

Babylon’"?

. Gegenbilder sind zum anderen aber auch der Drache oder als surreale Tiere
gezeigte GroBen’”; die personifizierte Gemeinschaft der Christusgldubigen wird durch
die animalisierte®’* Gegenwelt der antiken Gesellschaft kontrastiert und aufgewertet.

Die folgenden Darlegungen gehen also davon aus, dass Johannes sowohl das Geschehen
um die Frau in Offb 12 als auch die Beschreibung der Braut des Lammes als neues
Jerusalem als Sinn-Bilder fiir das Geschehen in den christusgldubigen Gemeinden
Kleinasiens und deren Perspektiven und Hoffnungen verstanden wissen wollte. Er
verwendet die Frauenbilder, um ihre Situation zu beschreiben, vorhandene
Lebensimpulse zu stirken und Handlungsspielrdume bewusst zu machen und zu

erweitern.
2.1 Voraussetzung: Weibliche Bilder als universale Identifikationsfiguren
Johannes als Visionér und Schriftsteller kennt und nutzt die heiligen Schriften der atl-

jidischen Glaubensgemeinschaft: ,,Die Schrift ist das mit der Selbstverstindlichkeit

angestammten Besitzrechts gebrauchte Medium, von dem her die Offenbarung spricht

7' Vgl. P. Trummer, Offenbarung 192-203.

72 Als Gegenbild konnte auch die Prophetin Isebel (2,20-23), die sich ,,durch ihren Lebensentwurf
willentlich oder unwillentlich in den Dienst der groBen Dirne Rom stellt* (H.-J. Klauck, Sendschrei-
ben 177) — also gewissermafien eine ,Miniaturausgabe’ zur Babylon-Hure — verstanden werden.

3B Verlingerung und Fortsetzung der Drachenfigur sind wohl auch das Tier aus dem Meer (gezeigt als
,Tier-Kombination’) und das Tier aus der Erde (dargestellt als pervertiertes Lamm) in Kap 13.

™ In der Ikonographie wiirde hier vermutlich der Begriff der artspezifischen oder taxonomischen
Personifikation verwendet werden; vgl. L. Liidicke-Kaute/ O. Holl, LCI III 394. In der Darstellung
des romischen Weltreiches als Tier offenbart der Seher den wahren Charakter der scheinbar so hoch
zivilisierten (Handel, technische Errungenschaften, Staatswesen) Welt. Eigentliche Civitas, die diesen
Namen auch verdient, ist die von ithm beschriebene ,,heilige Stadt™.
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und denkt.“’” Auch die feminine Metaphorik speist sich zu groBen Teilen aus diesen
Traditionen. Johannes kennt, schétzt und verwendet weibliche Metaphorik aus dem AT,
die dazu dient, die Gemeinschaft der Gottesgldubigen, das Volk Israel in verschiedenen
Situationen als handelndes, leidendes, fithlendes und denkendes, schwaches und starkes,
in unterschiedlichen Beziehungen zu Gott stehendes Subjekt zu zeichnen. Andererseits
hat der Seher keine Scheu, an die Bilderwelten seiner heidnischen Umwelt
anzuschlieBen bzw. sich auf diese zu beziehen — nicht selten in iiberbietender oder
kontrastierender Form. Dies geschieht besonders bei der Beschreibung der monumen-
talen, mit unvergleichlichem kosmischem Glanz ausgestatteten Erscheinung der Him-
melsfrau in Offb 12, die so mit bedeutenden Goéttinnen (Isis, Astarte) der Antike
konkurriert bzw. diese sogar iibertrifft. Die apokalyptische Frau erhdlt damit eine
,universale Aussagequalitdt”, die ,,bei weitem {iber eine innerbiblische Intertextualitét

hinausstrahlt*’®

. Die Bereitschaft, mythische Elemente und Bildvorgaben aus der
heidnischen Umwelt aufzugreifen, scheint manchem Ausleger und mancher Auslegerin
auf den ersten Blick unvereinbar mit der sonst sehr kritischen Haltung des Johannes der
paganen kleinasiatischen Gesellschaft gegeniiber, die er mit ihrem Herrscherkult samt
Gotzenopferméhlern, ihrer Konzentration auf materiellen Reichtum und florierenden
Handel fiir den Glauben an den einen Herrn Christus als bedrohlich erlebt’”’. Doch fiir
Johannes stellt das offensichtlich kein Problem dar; gerade Offb 12 zeigt, dass er an
mythische Muster seiner Zeit ankniipft, die den biblischen Rahmen sprengen’’*. Juden-
wie Heidenchristen konnen deshalb die von Johannes gebotenen weiblichen
Personifikationen als Identifikationsfiguren dienen’””. Dahinter steht im Grunde die
Beobachtung, dass Frauen-Bilder schon von alters her in verschiedenen Kulturraumen
dazu dienten, die eigene Gruppe oder Gemeinschaft, zu der eine starke emotionale
positive Bindung besteht (sei es eine Stadtgemeinschaft, das eigene Volk oder Land),
als einheitlichen Organismus zu beschreiben, der durch ein gemeinsames Schicksal
geeint ist und sich als Gemeinschaft (diesem Schicksal gegeniiber, Gott gegentiber etc.)

zu verhalten hat*®’.

373 J. Roloff, Kirche 179.
376 M. Koch, Drachenkampf 224.

71 ygl. A.Y. Collins, Symbolism 24: ,,It may seem strange that the author who condemned assimilation
of Greco-roman culture in the messages to the seven churches (Revelation 2 — 3) would adapt Greco-
roman religious traditions in recounting his visions*. Vgl. auch H. Giesen, Offb 299.

™ Siche unter § 2 2.4. Vgl. dazu auch A.Y. Collins, Symbolism 24: , John’s use of the mythic pattern ...
shows that he shared the ancient mythic consciousness.

°” Vgl. Koch, Drachenkampf 225.
*% Vgl. den Forschungsiiberblick zur Weiblichkeitsmetaphorik bei M. Hausl, Bilder 10-26.
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2.2 Enge Verkniipfung von lokaler und femininer Metaphorik

Eine rhetorische Eigenart des Johannes — im Blick auf sonstige feminine
Gemeindemetaphorik im NT — besteht darin, bei allen von ihm verwendeten weiblichen
Metaphern eine enge Beziehung zwischen ,,Frau® und ,,Raum* herzustellen und ins Bild
zu setzen. Dazu greift er atl Traditionen von den Stadt-Frauen auf (Babylon, Jerusalem-
Zion), setzt aber eigene Akzente:

Schon in Oftb 12 gibt es diese Verbindung zwischen femininer und lokaler Metaphorik,
auch wenn sie uns anders begegnet als in Kap. 17f. und 21: Die apokalyptische Frau
wird zundchst mit keinem Ort identifiziert (wie die Hure, die als Stadt Babylon
beschrieben wird, oder wie die Braut des Lammes, die als himmlisches Jerusalem
erscheint), sondern sie sat einen Ort, an dem sie sich fiir eine bestimmte Zeit authalten
kann, der ihr Ort ist (12,6.14). Auch wenn sich dieser Ort durch eine Reihe von
Qualitdten auszeichnet, die an die Erfahrungen des wandernden Exodus-Volkes
erinnern’ 81, ist es eben keine Stitte des dauerhaften Schutzes und der vollkommenen
Gottesnihe; vielmehr ist es ein vom Drachen und seinem Gefolge®™ heimgesuchter Ort.
Trotzdem ist es der Ort der Gemeinde, an dem christliches Leben gedeihen soll und
kann — allerdings nur unter dem Vorzeichen des Martyriums™*.

Erst das neue Jerusalem ist der ideale Ort der bergenden Nihe Gottes (21,3), des
Trostes nach vorhergegangenem Leid (21,4), der Erneuerung (21,5), des gottlichen
Lichtes gegen alle Michte der Finsternis (21,11), der Bewahrung und zugleich der
Offnung fiir die Vélker der Erde (21,12f). In Kap 21 werden feminine und lokale
Metaphorik in der Weise verbunden, dass die vom Himmel herabkommende Stadt des
himmlischen Jerusalem zundchst mit der geschmiickten Braut verglichen und
schlieBlich (vom Schalenengel) explizit als ,,Frau des Lammes* identifiziert wird. Das
primidre und dominante Bild ist allerdings die Stadt, die nur kurz in der Kommentierung

bzw. Erlduterung®®* des Engels als Braut bezeichnet wird (21,9)°®. Entscheidend ist die

B Ihr Ort liegt in der Wiiste, ist von Gott bereitet, bietet Nahrung fiir eine bestimmte Zeit.

*%2 Welche ja ihren eigenen Platz im Himmel verloren haben: ... und ihr Ort wurde nicht mehr gefunden
im Himmel (12,8).

583 Vgl. J. Roloff, Kirche 174-178. Roloff hilt zur ,,Ortsbestimmung der Kirche* in Offb 12 fest: ,,.Der
Ort, den Gott der Kirche in der Welt zugewiesen hat, ist das Kreuz“ (ebd. 176). Dabei ist das Marty-
rium ,,kein Ausweis besonderer christlicher Existenz, der den einzelnen aus der Schar der Gemeinde
heraushebt ... es ist vielmehr Sache der ganzen Gemeinde: als Situationsbestimmung, gemeinsam zu
tragendes Geschick und glaubwiirdiges Leitbild. Auch hier erweist sich, dafs das Denken der Offenba-
rung nicht am christlichen Individuum, sondern an der Gemeinde orientiert ist* (ebd. 178); Hervorh.
v. J. Roloff. Vgl. auch ders., Bilder 228.

% Hier gilt, was U. Sals, Biographie 67, bereits zur Hure Babylon feststellt, ndmlich dass ,,ein direkter

oder unkommentierter Blick [nicht moglich ist,] ebenso wenig wie bei einer anderen Figur der Offen-
barung®.
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Tatsache, dass in diesem Bild der paradiesischen Tempel’*°-Stadt auf einmalige Weise
eine Vorstellung von neuem Lebens-Raum entfaltet werden kann. Wenn der Seher
diesen Lebens-Raum dariiber hinaus als Braut des Lammes qualifiziert, gelingt ihm
dadurch zweierlei: Er verstirkt den Kontrast zur Hure Babylon, die eben nicht nur als
Stadt, sondern auch und gerade als Frauengestalt prasentiert wird: Das Bild von der
Jerusalem-Braut liegt am anderen Ende der Skala des Ausdrucks mdéglicher Gottesferne
bzw. -ndhe. Die Braut des Lammes ist die ekklesiologisch-christologische Lesart zum
Bild des Volkes, in dessen Mitte Gott zeltet (21,3). Die Stadt als Braut des Lammes
bezeichnen hei3t v. a. auch ihre enge Beziehung zu Christus betonen.

Auf der anderen Seite kniipft der Seher mit dem Braut-Bild an die schon in Offb 12
entwickelte Sinnlinie an, die die apokalyptische Frau als ,,Mutter des Lebens* zeigt, die
auch im Angesicht lebensbedrohlicher Michte gebarfahig bleibt und neues Leben
hervorbringt (12,5.17)°*”. So wie das neue Jerusalem neuen Lebens-Raum schenken
wird, so ist eine Braut — in ihrer Eigenschaft als (junge, gebédhrfahige) Frau — in der

Lage, neuem Leben Raum zu schenken™.

2.3 Kiristallisationspunkt ambivalenter Erfahrungen und zukunftsgerichteter
Hoffnungen

Johannes nutzt die von ihm geschilderten Frauenfiguren, um ambivalente Erfahrungen
ins Bild zu setzen. Das gilt in besonderer Weise fiir die apokalyptische Frau aus
Offb 12: Die Himmelsfrau zeigt er als ,Powerfrau’ und als schwache, leidende Person:
Starke kommt zum Ausdruck in ihrem Auftreten als Konigin des Himmels und in ihrer
,Geburtskraft’, die ihren Hohepunkt in der Geburt des Weltenherrschers findet; ihre

% Die Betonung der lokalen Metaphorik gegeniiber der femininen am Ende der Offb mag auch mit der
realen Erfahrung von Stadtwirklichkeit zu tun haben, die den Adressaten der Offb gemeinsam ist:
Stadte ,,sind der Ort, an dem der Konflikt zwischen der kaiserlichen Macht und der Macht des Lam-
mes ausgetragen werden muss. Die Stddte sind zugleich der Sitz des Kaiserkultes und der Sitz der
christlichen Gemeinden* (D. Pezzoli-Olgiati, Tduschung 243). Diese widerspriichlichen Dimensionen
des Lebens, die die historische Existenz von Christusgldubigen in den kleinasiatischen Stéddten prigen,
sind in den gegensétzlichen Visionen von Babylon und Jerusalem metaphorisiert und im Schlussbild
vom neuen Jerusalem aufgehoben; vgl. ebd. 243f.

%% Johannes iibertrigt bei der Beschreibung des neuen Jerusalem Tempelattribute auf die Stadt selbst;

vgl. P. So6llner, Jerusalem 256; J. Roloff, Kirche 186f.

%7 Siehe oben § 2 1.4 und unten 2.4.

588 Vgl. M. Koch, Drachenkampf 220: ,,Die Stichworte ,Mutter’ und ,Braut’ verketten das Motiv der drei

Frauengestalten in den Visionen untereinander und verdeutlichen einmal mehr, daB3 die Apk nicht
allein aus ihren Einzelbildern heraus verstanden werden kann, sondern erst durch eine sukzessive
Lektiire des gesamten Buches mitsamt seiner intertextuellen Verweisstruktur, auf die dieses Buch hin
angelegt ist*.
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Schwiche zeigt sich darin, dass sie vor dem Drachen fliechen muss, ihr Kind nicht selbst
schiitzen kann und auf Hilfe von aullen angewiesen ist (Gott, Michael und seine Engel,
die Fliigel des Adlers, die Erde) **.

Die Lage der Gemeinde ist vergleichbar: Die Christen sind die von Gott Auserwihlten,
die gewiss sein diirfen, dass der entscheidende Sieg Gottes gegen die dunklen Méchte
der Welt schon errungen ist. Die Uberwindespriiche in den Sendschreiben machen
deutlich: Glaubige, die Anteil erhalten an diesem Sieg, werden vom Baum des Lebens
essen (2,7), konnen vom zweiten Tod nicht vernichtet werden (2,11), werden Macht
iiber die Volker erhalten (2,26), sind unausloschbar eingeschrieben in das Buch des
Lebens (3,5) und haben ihren bleibenden Platz bei Gott (3,12). Doch miissen sie sich
zugleich mit realen Erfahrungen der Armut (vgl. 2,9a), der Verfolgung (2,10.13) und
der Ausgrenzung (2,9c) auseinandersetzen und diese bewiltigen. Die mythosartige
Erzdhlung vom Schicksal der apokalyptischen Frau kann helfen, die Zustinde und
Ereignisse im Leben der Gemeindeglieder als not-wendige Vorgénge oder Prozesse zu
begreifen, die dem endgiiltigen Heil vorausgehen. Freud (im Jubel iiber die gebrochene
Macht des lebensvernichtenden Drachen; 12,10-12b) und Leid (in der Klage {iber sein
letztes gewalttitiges Aufbdumen; 12,12¢c-g), Geborgenheit und Ausgesetztsein, Not und
Rettung liegen nahe beieinander und finden in diesem einen Text Ausdruck. So gelingt
es dem Seher mithilfe der Geschichte von der apokalyptischen Frau, Licht und
Schatten®”, Hoffnungen und Angste der kleinasiatischen Christen zur Sprache zu
bringen; die Spannungen gemeindlicher Existenz werden thematisiert, bebildert und
verbalisiert.

Auch das Bild von der Hure Babylon vereint widerspriichliche, in diesem Fall
abstoflende und faszinierende Ziige, die wohl ebenfalls die ambivalenten Erfahrungen
mit der romischen Weltmacht spiegeln: Auf der einen Seite Reichtum und Uppigkeit,
auf der anderen Verderben.

Die Braut hingegen symbolisiert die Gemeinschaft der Gldubigen im Moment der
Vereinigung mit Gott und dem Lamm im neuen Zeitalter. Hier geht es nicht um einen
Reflex der als ambivalent erlebten Gegenwart, sondern um die Hoffnungen auf neues
Leben bei Gott, auf neue Lebensrdume. Dabei wird die Jerusalem-Braut als unendlich

grofles Areal gottlicher Prisenz, als Inbegriff von Licht und Lebensfreude dargestellt —

% Vgl. AY. Collins, Symbolism 24. Collins zieht hier den Vergleich zum Bild des Lammes; die
Polyvalenz des Bildes (,starker Widder’, ,schwaches Lamm”) und ihre Bedeutung fiir das Bild der
Braut in Kap 19 wurden bereits benannt; vgl. oben § 4 1.1.4 a).

% P_ Trummer, Aspekte 284-286, deutet das Nebeneinander von dunklen und hellen Bildern und Aspek-
ten in der Offb soteriologisch-psychologisch: ,,Erlosung bedeutet nicht nur Licht, sondern auch viel
Schatten und sogar eine sehr leidvolle Angelegenheit ... Wo neues Leben entstehen soll, dort miissen
sich zuerst die Tiefen des Hades 6ffnen, mufl der Mensch ins Bodenlose schauen, den Kampf mit den
Urédngsten und dem ihn bedrohenden Drachen aufnehmen® (ebd. 284f).
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«I1 erscheint.

so ideal, dass es ,,fast als zu dtherisch, unfassbar, hoffnungslos zukiinftig
Indem der Seher das Braut-Jerusalem-Bild jedoch nicht isoliert verwendet, sonderen als
Abschluss und Hohepunkt einer Folge von mehreren weiblichen Bildern, die auch ganz
andere (dunkle) Aspekte der Gemeinde-Realitdt versinnbildlichen, ,lindert’ bzw.

realativert er die von Daria Pezzoli-Olgiati vermerkte ,Hoffhungslosigkeit’ der Utopie.

2.4 Lebendiger Organismus mit Geschichte

Uber die beschriebenen Verkniipfungen™? hinaus besteht zwischen apokalyptischer
Frau und Braut des Lammes die Verbindung, dass beide als Lebenstrdgerinnen bzw.
-spenderinnen beschrieben werden. ,,Leben ist das gemeinsame semantische Merkmal,
das die beiden Metaphern kennzeichnet:

In Offb 12 wird die Frau zundchst gezielt als Gegenpol zum lebensvernichtenden
Drachen gezeigt. Sie schenkt dem Messias (und den librigen Nachkommen) das Leben.
Dies geschieht zwar unter Qualen und fiirchterlichster Bedrohung von auflen, doch
Schmerz und Anfeindung flihren nicht zu Erstarrung, Lihmung oder volliger
Hilflosigkeit. Die Frau aus Offb 12 agiert, leistet Geburtsarbeit, sucht Schutz und l&sst
sich unterstiitzen — der Tod gewinnt nicht die Oberhand, vielmehr bekommt neues
Leben Raum. Obwohl sie keinen Namen hat, konnten wir sie doch ,,Mutter des Lebens*
nennen.

Die Frauengestalt, die Johannes im 12. Kap beschreibt, die im ersten Augen-blick im
Gewand einer maichtigen und anbetungswiirdigen Gottin auftritt, erlebt ihre
unverwechselbare Geschichte. Damit ist sie als weibliche Personifikation kein
,allegorisches Begriffswesen*>”?, das dazu dient, in starrer Eintonigkeit immer wieder
dieselben Werte und GréBen zu reprisentieren, zu denen sie moglicherweise keinerlei

inneren Bezug (mehr) hat™*

. Vielmehr vermittelt das Bild der Himmelsfrau gerade auch
deswegen lebenstdarkende Impulse, weil in der sukzessiven Darstellung ihres Geschicks
die Situation der Gemeinde adédquat aufgegriffen wird: Die Frau in Offb 12 ist méichtig
— aber keine Drachentoterin, Mutter — aber keine Heldin, die durch taktische

Winkelziige und magische Krifte sich oder ihr Kind retten kann. Der Seher sieht sie in

' D, Pezzoli-Olgiati, Gericht 90. Daria Pezzoli-Olgiati empfindet auch hier eine Ambivalenz: In all ihrer
strahlenden Macht und Reinheit erscheint die beschriebene Gottesstadt doch eher ,,unerreichbar*.

%2 Vgl. unter 1.2 und 1.3.
% Vgl. A. Assmann, Der Wissende 12 und oben Teil B 2.3.

> Hier sei an das Beispiel der Justitia oder Germania erinnert (siche oben Teil B 2. und 3.).
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seiner Vision als eine auf Beistand angewiesene Figur; als Unterlegene erfdhrt sie
dennoch Unterstiitzung von Himmel und Erde.

Der endgiiltig gute Ausgang der in Offb 12 erzdhlten Geschichte der Frau und damit der
von ihr reprasentierten Gemeinde kommt am Schluss des Buches zur Darstellung:

Die Frau erscheint in der Rolle der Braut in dem Moment, in dem der Seher das
gliickliche Ende der Zeiten im Ereignis des himmlischen Hochzeitsmahls des Lammes
schildert (19,6-9). Wenn diese Frauengestalt in Oftb 21 anschlieBend mit der heiligen
Stadt identifiziert wird, dann setzt sich hier ebenfalls die ,Semantik des Lebens’ fort.
Zwar zeigt die Beschreibung des neuen Jerusalem in 21,10-21 ein gigantisches, von
Mauern umfriedetes Areal, iiberirdisch schon und uneinnehmbar bzw. unnahbar wie die
Himmelskonigin in 12,1. Doch schon vorweg macht der Seher deutlich, dass es sich
hier um eine Zone der Begegnung Gottes mit den Menschen handelt, in der
menschliches Leid ein Ende finden wird (21,3f.). Gott will Leben, das dem Schmerz,
der Trauer und dem Tod trotzt; er will Durst stillen, Hungrige séttigen und Verwundete
heilen. Dieses Leben in der unmittelbaren Ndhe Gottes und des Lammes zeigt die
weitere Beschreibung der heiligen Stadt als paradiesisches Gebiet, wo Lebenswasser fiir
die Diirstenden sprudelt (21,6; 22,1) und Lebensbidume ganzjdhrig heilende Friichte
tragen (22,2). In der Topographie des Ortes hdufen sich also Elemente, die auf seine
lebenspendende Kraft hinweisen.

Fiir die Erst-Rezipienten der Offb, die vom Seher angeschriebenen Gemeindeglieder, ist
das allerdings noch nicht als Realitidt erfahrbar. Johannes tragt dieser Tatsache
Rechnung und greift u. a. gerade deshalb am Ende der Offb zu diesen prallen Bildern
des Lebens. Thm liegt daran, die Sehnsucht nach Gott, den Hunger und Durst nach
Leben erneut zu wecken > und zu verstirken®® — und in seinen Visionen vom Ende
zugleich ansatzweise zu befriedigen bzw. vorwegnehmend zu erfiillen. Indem Johannes
das Frauenbild nutzt, um zunichst die aufregende Geschichte von einer urspriinglich
dem himmlischen Bereich zugehdrigen Grofe, ihre Verfolgung und Unterstiitzung zu
beschreiben, und anschlieend die Metapher von der verfolgten Himmelsfrau in das
Bild der Braut iiberfiihrt, macht er deutlich, dass es sich bei der Gemeinde um einen
lebendigen Organismus handelt, der ein hohes Potential an Wandlungsfihigkeit

besitzt”’. Das von ihm gewihlte (oder ihm geschenkte) rhetorische Mittel der

%% Vgl. im Sendschreiben an Sardes: Wach auf und stirke das tibrige, das im Begriff stand zu sterben
(3,2).

%% Vgl. im Sendschreiben an Philadelphia: Du hast nur geringe Kraft ... (3,8); vgl. auch im Sendschrei-
ben an Laodizea: Ich kenne deine Werke, dass du weder kalt noch heif3 bist. Ach, dass du heif3 oder
kalt wdrest! (3,15).

%7 Vgl. Bruce M. Malina, Offenbarung 36, der die apokalyptische Weltsicht als ,,soziales Krisen-
management® versteht und die anstechenden Umbriiche mit der organischen Entwicklung eines
Heranwachsenden vergleicht: ,,... Um die Krise zu managen, rechnet der Seher fest mit einem unver-
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weiblichen Personifikation ermoglicht es ihm — im Unterschied zu anderen Gemeinde-
symbolen der Offb, z. B. den Leuchtern oder Sternen (1,12.16.20; 2,1.5), die starrer
oder enthobener wirken — in einmaliger Weise Lebens-Prozesse des Untergangs bzw.
Abstiegs, der (Neu-)Geburt, des Wachstums und der Verdnderung zum Guten hin®® ins
Bild zu bringen. Kein Bild als das der Braut eignet sich besser, die (Wieder-)Entdek-
kung der eigenen Kostbarkeit vor Gott, die Vorfreude auf die Wiederkunft Christi und
die Hoffnung auf einen Neuanfang anschaulich und lebendig werden zu lassen®. Und
im warnenden Kontrastbild der Hure Babylon beschreibt er die Schicksalsvariante einer
Sozietdt, die sich ganz auf irdischen Reichtum und falsche Sicherheiten konzentriert —
eine Haltung, die auch Teilen der von Johannes angeschriebenen Gemeinden nicht
fremd gewesen sein diirfte, wie beispielweiese die an die Gemeinde von Laodiza
gerichteten Worte (3,17) zeigen: du sagst: Reich bin ich und reich bin ich geworden,
und keinen Bedarf habe ich ...°*.

Sowohl in Offb 12 als auch in Offb 17f. wird das Frauenbild ndher entfaltet, indem die
jeweilige Frauenfigur in ihrem Erscheinungsbild, ihren Aufenthaltsorten, ihren
Handlungen bzw. Verhaltensweisen und ihren Beziehungskonstellationen beschrieben
wird. Es bleibt nicht bei einer rhetorischen Figur, die der Verfasser der Apokalypse als
sprachliches Stilmittel nutzt, um groere Anschaulichkeit und Lebendigkeit der Rede
herzustellen. Himmelsfrau und Hure werden vielmehr zu Hauptgestalten®', die aktiv
am Geschehen der Offb beteiligt sind. Damit bietet der Seher ein Modell des
Selbstverstindnisses an, das es der Gemeinde erlaubt, sich nicht nur als hilflosen Spiel-
ball unbekannter Michte wahrzunehmen, sondern — im Rahmen ihrer Moglichkeiten —
zu handeln und zu reagieren und im Letzten darauf zu vertrauen, dass sie dazu berufen

ist, sich mit Christus, gleich einem Brautigam, zu verbinden.

meidlichen sozialen Wandel, der auf die voriibergehende trostlose Situation folgen wird. Dieser
soziale Wandel steht bevor und geht aus der Losung der trostlosen Situation organisch hervor, dhnlich
wie in unserer Kultur die Situation eines jungen Erwachsenen aus der Losung der Pubertdtskonfusion
herauswéchst* (Hervorh. v. M.R.).

> Hier spielt besonders das aus dem AT geldufige Bild von der von Gott zur Braut (nach Fehlverhalten

und Untergang wieder) erwéhlten Frau Zion eine Rolle; siche oben 1.1. b).

% Im zeitgeschichtlichen Kontext der Antike stellte die Phase der Brautschaft einen Hohepunkt im

Leben einer Frau dar: Sie ist geschlechtsreif und damit in der Lage, (zahlreiche) Nachkommen
hervorzubringen; sie verldsst ihre Herkunftsfamilie, um zusammen mit ihrem Mann eine eigene, neue
Familie zu griinden und damit eine neue Position im gesellschaftlichen Leben einzunehmen.

60 Reichtum ist hier doppelsinnig auch als geistlicher Reichtum zu verstehen. Johannes sieht hier ,,einen

Zusammenhang zwischen der falschen religiosen Sicherheit und der wirtschaftlichen Situation®
(U.B. Miiller, Offb 136).

%! Vgl. D. Pezolli-Olgiati, Tauschung 41-43.
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2.5 Bleibende Polyvalenz der weiblichen Metaphorik in der Offenbarung

Die in der Offb verwendeten weiblichen Gemeinde-Metaphern werden im Text selbst
nicht ausdriicklich mit dem Referenten ,,Kirche® identifiziert oder im Bild mit einem
Namen versehen, wie etwa die Hure den Namen Babylon, die grofe tragt (17,5)°*%. Die
Bilder von Himmelsfrau, Hure und Braut lassen — abhéngig von der Perspektive des
jeweiligen Interpreten oder der Interpretin — unterschiedliche Deutungen zu, wie gerade
auch die tiefenpsychologischen Zuginge®” belegen. In dieser Arbeit wurde der Versuch
unternommen, durch synchrone Analyse des Textes — unter Beriicksichtigung von
zeitgeschichtlichen und textuellen Kontexten, von Gattung und traditionsgeschich-
tlichen Hintergriinden — auszuloten, welche Qualitdit und Funktion die jeweils
verwendete weibliche Metapher hat. Dabei wurde von Anfang an die These vertreten,
dass die weiblichen Bilder von Offb 12 und Offtb 19 — 22 Gemeindemetaphern sind, das
heillt, dass die hier entfaltete Metaphorik Aussagen iiber Gemeinden als Ansagen an

Gemeinden vermittelt®™*.

Wie sich gezeigt hat, legt tatsdchlich eine Reihe von
Beobachtungen nahe, im Bild der Himmelsfrau und der Braut des Lammes Aspekte
christlichen Lebens in den Gemeinden der Kirche Kleinasiens um 100 n. Chr. zu ent-
decken. Trotz allem bleiben Rétsel und Mehrdeutigkeiten: ,,Das Problem liegt offen-
sichtlich darin, dass eher der Reichtum als die Grenzen der Interpretation zu benennen
sind .

Fiir die weiblichen Metaphern in der Offb gilt insgesamt, was M. Koch besonders im
Blick auf die apokalyptische Frau in Oftb 12 festhélt: ,,Die Frauengestalt [erweist sich]
als wesentlich komplexer als das Bild, daB [sic!] sich viele Ausleger von ihr machen
oder gemacht haben. Eine einseitige bzw. eindimensionale begriffliche Bestimmung
oder Auflosung dieses komplexen Bildes wird aus diesem Grund nicht iiberzeugen
konnen und mull daher zwangslaufig immer wieder weit hinter die Vielschichtigkeit

seines Aussagepotentials zuriickfallen***®,

602" Allerdings: Auch dieser Name wird ausdriicklich als ,,Geheimnis“ eingefiihrt und lidt damit zum
Weiterritseln ein.

63 Vgl. E. Drewermann, Tiefenpsychologie 541-591; C. Meves, Endzeit.

604 Vgl. dazu die zur Geschlechtermetaphorik im Jeremiabuch gemachte Feststellung von M. Héusl,
Bilder 25: ,,Eine Weiblichkeitsmetapher will vielleicht weniger iiber eine SachgroBe aussagen, als
vielmehr beim Lesenden eine Wirkung erzielen“. Wirkung wird m. E. aber auch gerade dadurch
erzielt, dass sich die Lesenden bzw. Hérenden, ndmlich die Gemeinden, mit der Frauengestalt identifi-
zieren; insofern wird mit der Metapher zugleich auch eine Aussage iiber die Sachgréfle wahrgenom-
men.

605 R. Kampling, Vision 142.
506 Drachenkampf 225f.
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TEIL D: AUSWERTUNG

1. Orte und Situationen femininer Gemeindemetaphorik

Von Anfang an interessierte besonders die Frage, bei welcher Gelegenheit ntl Autoren

zu weiblichen Gemeindmetaphern greifen. Konnen fiir die hier behandelten Textpartien

vergleichbare Situationen und Umstédnde erhoben werden, aus denen heraus ein Autor

bevorzugt feminine Metaphorik verwendet?

Vorsichtig lassen sich hier einige Ubereinstimmungen, die allerdings nicht in jedem Fall

auf alle Texte zutreffen, formulieren:

Feminine Gemeindemetaphern finden dann Einsatz, wenn starke Emotionen im
Spiel sind: In 2 Kor 10-13 erleben wir einen auf existentielle Weise von den
Ereignissen in der Gemeinde getroffenen Paulus. Mit Vehemenz setzt er sich gegen
Diffamierungen seitens gegnerischer Missionare und gegen die Wankelmiitigkeit
der Korinther ein, die sich so leicht von fremden Lehren beeindrucken lassen. Auch
der Gal spiegelt Erregung und Unmut des Paulus wieder, der seine gesetzesfreie
Heidenmission bedroht sieht: ,,Zorn, Ironie, Sarkasmus, bose Invektiven, dann aber

“! Ebenso deuten die

wieder dringende Bitten werbender Liebe bestimmen den Ton
mit groBer Wucht entwickelten Bilder endzeitlicher Drangsal auf ein starkes
emotionales Engagement des Sehers Johannes; nach eigenen Angaben schreibt er
»als Mitgenosse in der Bedrdngnis®“ (1,9). Nicht weniger intensiv werden die
verheilungsvollen Szenarien am Ende der Offb beschrieben, m. E. Indiz fiir eine
gliihende Sehnsucht nach endgiiltigem Heil.

Frauenbilder fiir Gemeinde erscheinen offensichtlich bevorzugt im Zusammenhang
mit realer, im Text sich spiegelnder Gegnerschaft und Konkurrenz: In 2 Kor 11
wettert Paulus sehr heftig gegen Fremdmissionare (,,Liigenapostel®), die unberech-
tigterweise angreifen fiihlt. Im Gegenzug ddmonisiert er diese als Handlanger des
Teufels; im Drama um die verlobte, aber noch nicht verheiratete ,Jungfrau Ge-
meinde’ erhalten sie die Rolle der verfiihrerischen Satans-Schlange. Im Gal sind es
den Jerusalemer Christen nahe stehende Judenchristen, die durch ihre auf das
Befolgen der Thora konzentrierte Propaganda, v. a. durch die Beschneidungs-
forderung, die freie Heidenmission des Paulus bedrohen und ihm zu ernsthaften
Konkurrenten werden. Gegen Verfiihrung und Irrefithrung (V 7) durch umher-
ziechende Wandermissionare (mit doketischem Glaubenshintergrund) wendet sich

auch 2 Joh. Die Offb nimmt mit dem Drachen die grundsétzliche und universale

1

Ph. Vielhauer, Geschichte 112.

303



Gegnerschaft zu Gott und seiner Heilsgemeinde in den Blick. Die in Oftb 17f.
gegebenen Deutungshilfen lassen wenig Zweifel, wo und wie der Seher die
feindliche Macht im konkreten zeitgeschichtlichen Kontext lokalisiert.

- Weibliche Bilder von Gemeinde kommen auch dann zum Einsatz, wenn der Autor
sich ausgesprochen werbend um die Adressaten oder sein Anliegen miiht: Fiir eine
am Stand der Jungfraulichkeit hoch interessierte Gemeinde der Korinther ist es Lob
und Ansporn, ja geradezu schmeichelhaft, als reine Jungfrau tituliert zu werden.
Sich zu den Kindern der freien Sara, der mit zahlreicher Nachkommenschaft
gesegneten Stammesmutter, zu zdhlen, ist erstrebenswerter als die Zugehorigkeit zur
Nachkommenschaft Hagars. Die von Christus gepflegte und gendhrte Gemeinde
wird in Eph als beriihrendes und einnehmendes Kirchenbild gezeigt, wobei hier der
Autor vollig in den Hintergrund tritt; dafiir wird das werbend-fiirsorgliche Miihen
explizit auf der Textebene formuliert: Christus selbst bemiiht sich in liebevoller und
ganzheitlicher Weise um seine Kirche. Respekt, Hochachtung und Wertschitzung
fiir die ,,Herrin Gemeinde* klingen aus den Worten des Presbyters. Der Johannes
der Offb wirbt fiir ,seine Sicht der Dinge’, indem er das alte Bild des himmlischen
Jerusalem mit einer Braut identifiziert, die Attraktivitit beider Bilder durch den
wechselseitigen Bezug potenziert und in der weiblichen Metaphorisierung der Stadt

einen besonderen personalen Bezug zu Christus ermdglicht.

2. Ekklesiologische Relevanz

Wer Aussagen iiber Kirche machen mochte, kam und kommt nicht umhin, sich niher
mit den im NT gebotenen Gemeindemetaphern zu beschiftigen. Dabei ist zu unter-
suchen, ,,wie die jeweilige Metapher Kirchenwirklichkeit widerspiegelt, normiert, kriti-
siert und herausfordert, freilich auch, wie die Metapher von der jeweiligen geschichtli-
chen Herausforderung geprigt ist, auf die sie Antwort sein will. Es geht also um die
konkrete Funktion der Bilder .

Diese fiir Kirchesein und -werden bedeutsamen Funktionen weiblicher Gemeindemeta-
phern sollen im Folgenden nochmals in einer Zusammenschau aller analysierten und

interpretierten Bilder verdeutlicht werden.

2 J. Werbick, Kirche 40.
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2.1 Integrations- und Identifikationsbilder, Bilder der Einheit

Weibliche Gemeindemetaphorik trigt dazu bei, Menschen mit unterschiedlichem kultu-
rellem und religiosem Hintergrund zu verbinden. Paulus, der Eph-Autor und Johannes
bieten mit den von ihnen gewéhlten weiblichen Metaphern Identifikationsmoglichkeiten
fiir Juden- und Heidenchristen. Im Falle der Offb wurde schon aufgezeigt, wie sehr ge-
rade in der Darstellung der apokalyptischen Frau sowohl Bildelemente aus der Bibel als
auch aus der pagenen Umwelt aufgegriffen werden. Auch Paulus bezieht sich mit seiner
Brautmetaphorik einerseits auf atl, v. a. prophetische Traditionen, in denen die Bezie-
hung Jahwes zu seinem Volk im Bild eines Braut- bzw. Eheverhéltnisses vorgefiihrt
wird; bei dem nicht unbedeutenden judenchristlichen Anteil der Gemeinde (nebst Pro-
selyten und Gottesfiirchtigen) diirfte es dabei zu einem ,Wiedererkennungseffekt’
kommen. Andererseits ist anzunehmen, dass der aus einem bunten Bevolkerungs-
gemisch bestehende heidenchristliche Teil der Gemeinde sich an eine Form des Mythos
von der ,Heiligen Hochzeit’ erinnert fiihlt, der im griechisch-hellenistischen und vorder-
asiatisch-orientalischen Raum tiberall prasent war. Gleiches darf fiir die feminine Meta-
phorik des in der Paulusschule entstandenen Eph geltend gemacht werden: Gerade die
in der Ehepardnese der Haustafel hergestellte enge Analogie zwischen dem Liebes-
verhéltnis der Eheleute und der Christus-Kirche-Verbindung schliefit an die Grund-
struktur antiker Ehemythen an. Zugleich sind in Eph 5 deutliche Reminiszenzen an die
in Ez 16 dargestellte zértliche Zuwendung Gottes zu seinem Volk zu entdecken;
daneben spielen schopfungstheologische Argumente aus Gen 2 eine Rolle. Die Verwen-
dung von heidnischen und jiidischen Traditionen kann als ,,Manifestation der auch sonst
den Brief charakterisierenden ,Versohnungstheologie’ verstanden werden, durch die
den Adressaten heidnischer wie auch jiidischer Herkunft gleichermaflen Verstehens-
und Identifikationsangebote unterbreitet werden®.

Auch das im Rahmen der Allegorese verwendete Bild von der Freien in Gal 4 und die
Anrede der Gemeinde als auserwidhlte Herrin in 2 Joh sollen integrierende und einende
Wirkungen bei ihren Adressaten entfalten; diesmal sind allerdings nicht Barrieren der
jeweiligen religiosen Herkunft zu {iberwinden, sondern die fehlende Verbindung
zwischen Autor und Gemeinde einerseits und den Gemeindegliedern untereinander
andererseits:

In Gal 4 geht es Paulus u. a. darum, die zwischen ihm und den Galatern zerbrechende
Einheit wieder herzustellen. Mit der Rede von der gemeinsamen ,,Mutter*, zu deren

Kinder er sich und die Gemeinde zdhlt (V 26), gelingt es ihm, sich und die Galater in

> R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 657.
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ein grofleres Ganzes einzugliedern: Als rechtmafige Nachkommen Abrahams und Saras
gehoren sie wie er zum neuen Gottesvolk.

Das in 2 Joh gebrauchte Herrinnen-Bild zielt darauf ab, die durch gnostisch-doketische
Hohenfliige sich vereinzelnden Gemeindeglieder auf soziales Mit- und Fiireinander als
Basis kirchlicher Einheit (die den Rahmen der Ortsgemeinde iibersteigt; vgl. den Gruf3
der Schwestergemeinde) einzuschworen.

Paulus, der Autor des Eph und der Presbyter nutzen also die Frauen-Metaphern in ihrem
Bemiihen um (Erzeugung und) Aufrechterhaltung der kirchlichen Gemeinschaft, die
von ekklesialen ,Pluralisierungsprozessen’ ihrer Zeit bedroht ist. Indem sie die ,,Freie®,
die wie eine Ehefrau mit Christus vereinte Ekklesia und die auserwihlte Herrin als
Identifikationsangebot fiir die jeweiligen Gemeinden anbieten, verhindern sie (oder ver-
suchen dies zumindest), dass einzelne Christen(gruppen) ihre je eigenen Vorstellungen
von Christentum kultivieren.

Doch die im NT fiir Kirche verwendeten weiblichen Personifikationen sind noch auf
eine viel grundlegendere Art Integrationsbilder — und hier treffen sie sich mit anderen
Gemeindemetaphern: Alleine der Einsatz eines Gemeinschaftsbildes ist Sprache gewor-
dener Ausdruck der Tatsache, dass Christsein nur als Mitglied einer Kirche realisiert
werden kann. In den Kollektivbildern bekundet sich die grundsitzlich ekklesiale
Orientierung der ntl Schriften, die immer an eine Gruppe von Menschen, eine oder
mehrere christliche Gemeinden gerichtet sind.

Mit den femininen Gemeindemetaphern ist allerdings die besondere Moglichkeit gege-
ben, fiir die Gruppe Relevantes zu dulern, ohne dabei das einzelne Gemeindeglied aus
den Augen zu verlieren. Das Verhiltnis Einzelne/r — Gemeinschaft wird in den meisten
Féllen explizit thematisiert: Die einzelnen Gemeindeglieder stehen zur personifizierten
Gesamtgemeinde in einer Mutter-Kinder-Beziehung (Gal 4; 2 Joh; Offb 12)*, die auch
die Qualitdt des gegenseitigen Verhéltnisses untereinander als geschwisterliches
bestimmt. Christsein vollzieht sich in diesem Spanungsfeld von Bezogenheit auf die

Gemeinschaft und Wahrung individueller Interessen.

* Anders verhilt es sich bei 2 Kor 11; hier hat die Rede von Kindern keinen Platz, da sie nicht ins

Bildfeld von der reinen Jungfrau passt. Vielleicht ein Grund, warum — wie oben dargestellt — diese
Metapher individuell als Beschreibung einer ganz auf Christus hin orientierten asketischen
Lebensweise des/der Einzelnen verstanden wurde, so dass es in Eph 5 zu einer Klarstellung kommen
musste.
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2.2 Beziehungsbilder

Feminine Metaphorik wird von ntl Autoren genutzt, um Beziehungskonstellationen in
pointierter Form zu veranschaulichen bzw. deren Qualitdt (neu) zu definieren. Gegen-
stand sind die unmittelbare Kommunikation zwischen Autor und Adressaten, die vom
Schreiber negativ bewertete Beziehung zwischen Gegenspielern und Gemeinde und die
mystische bzw. transzendente Beziehung der Gemeinde zum auferstandenen Christus.
Mit Hilfe der Frauen-Bilder werden Kooperation und Konfrontation, aber auch Autori-

téts- und Liebesbeziehungen verdeutlicht.

a) Beziehung Autor — Adressaten

In 2 Kor 11 ordnet sich Paulus der als Jungfrau titulierten Gemeinde in der verant-
wortungsvollen und autoritéren, aber auch fiirsorglichen und intimen Rolle des Braut-
vaters oder -fiihrers zu. Paulus mochte die Gemeinde zu einem Umdenken beziiglich
seiner Person und Lehre bewegen und greift mit der Metapher der von ihm verlobten
reinen Jungfrau zu einer Wendung, die auch die urspriingliche und tiefe Verbindung des
Apostels mit der korinthischen Gemeinde zum Ausdruck bringen soll. In Gal 4 steht die
Abgrenzung zu den Nachkommen der Hagar im Vordergrund; der Zusammenhang zwi-
schen Paulus und den Adressaten wird hier liber die gemeinsame Mutter, das obere
Jerusalem, hergestellt.

Die Frauen-Metaphern ermodglichen es Paulus jedoch nicht nur, die eigene Position be-
ziiglich der Adressaten im Bild zu (er-)kldren, sondern auch mit der Gemeinde eine in-
tensivierte und direkte Form der Kommunikation zu pflegen. Die personifizierende
Anrede unterstreicht das Anliegen des Autors, sich mit dem angeschriebenen Personen-
verband als Ganzem zu verstindigen. Der Autor unterstellt von vornherein ein ,Ge-
meinschafts-Ich’, begabt mit Vernunft, Wille, Entscheidungsfahigkeit; und verleiht so
seiner Uberzeugung Ausdruck, dass er gemeinschaftliches Handeln seitens der Ge-
meinde erwartet. Wenn Paulus in 2 Kor 11,2 die Korinther als reine Jungfrau und der
Presbyter in 2 Joh 1 die angeschriebene Gemeinde als auserwdhlite Herrin anredet, lasst
der Kontext keinen Zweifel daran, dass eine akute Sachlage vorliegt, in der die Adres-
saten in ihrer Gesamtheit, als ,christliches Kollektiv’, zur unmittelbaren (Re-)Aktion

aufgefordert sind (Abkehr von den Uberaposteln, Hinausweisen der Irrlehrer)”.

> Der Vergleich mit der personifizierenden Anrede der Gemeinden in den Sendscheiben der

Offenbarung dringt sich auf: Jede Gemeinde wird wie eine enge und gute Bekannte (vgl. die sich
immer wiederholende Einleitung ich kenne ... deine Werke, Miihe, Ausharren, Bedrdngnis, Armut ...)
angesprochen. Danach folgen — ebenfalls in personifizierender Form — konkrete Appelle, Vorwiirfe
oder Aufforderungen zur Umkehr. Verdichtetes Sinnbild der jeweiligen Gemeinde ist der zu Beginn
jedes Sendschreibens genannte Engel (zu Deutemoglichkeiten vgl. U.B. Miiller, Offb 87-89. Als
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b) Beziehung Gemeinde — Gegner:

Im Drama von der Jungfrau, deren Reinheit bedroht ist, erhalten die Gegner des Paulus
die Rolle der Verfiihrer; in Gal 4 sind es jene, die auf der Seite der Hagar, des irdischen
Jerusalem und des Sinaibundes stehen. In der Offb ist es der Drache, der in monstroser
Gegnerschaft zur himmlischen Frau geschildert wird. Paulus und der Seher beschréanken
sich nicht nur darauf, die Gemeinde bzw. Kirche mit dem metaphorischen Konzept der
Personifikation zu erfassen, sondern lassen dieses Vorgehen auch den jeweiligen Kon-
trahenten angedeihen, um die Sachlage exemplarisch vor Augen zu fiihren. Die von
Paulus vehement bekdmpften Gegner, deren soziologische und religionsgeschichtliche
Einordnung nach wie vor schwer fillt, erhalten in der metaphorischen Entfaltung eine
Kontur: Sie sind in jedem Fall eine feindliche GrofBle, die in ihrer Gefédhrlichkeit nicht
unterschitzt werden darf (Handlanger des Satans) und die aus der Gemeinde zu entfer-

nen ist (Wirf hinaus ... )°.

¢) Beziehung Christus — Gemeinde

Die herausragende Beziehung, die in fast allen hier besprochenen Texten (Ausnahme:
Gal 4; evtl. 2 Joh) eine Rolle spielt, ist die zwischen der als Frauenfigur metaphorisier-
ten Gemeinde und dem als Brautigam oder Gemahl gezeigten Christus.

Dabei ldsst gerade 2 Kor 11,2 als ,stilbildender Prototyp’ im NT noch besonders deut-
lich seine Abhédngigkeit von atl Metaphorik erkennen: Geschlechtermetaphorik fand im
AT und Frithjudentum besonders dann Verwendung, wenn die ausschliefliche Gottes-
beziehung durch fremde Einfliisse gefdhrdet war. Eine vergleichbare Situation regi-
striert Paulus in Korinth. Durch die Anspielung auf das Monolatriegebot (... mit dem
Eifer Gottes; V 2a) unterstreicht er den Alleingeltungsanspruch des einen Mannes Chri-
stus. Die Beziehung zu Christus wird dadurch gewissermallen in den Rang der Gottes-

Bezichung gehoben’. Paulus nutzt das Bild von der durch seine Vermittlung gliicklich

religionsgeschichtlicher Hintergrund wird die Volkerarchonten-Vorstellung vermutet; vgl. ebd. 88;
auch E. Schweizer, Geister 511 Anm. 55). ,,Stellen die sieben Geister das Handeln Gottes gegeniiber
den Einzelgemeinden dar, so die sieben Engel das von Gott gewirkte, gnadenhafte Antworten der
Einzelgmeinden auf dieses Handeln* (E. Schweizer, a.a.0.). Die in 2 Kor 11 und 2 Joh gewéhlten
Frauenmetaphern zielen in die gleiche Richtung, auch wenn sie gewissermaflen als ,irdische’ Variante
des Engelbildes gelten konnen. Entscheidend ist, dass der Autor hier nicht mit Einzelnen in den
Dialog tritt, sondern mit der Gemeinde als ganzer und diese dadurch auf die besondere Notwendigkeit
und Moglichkeit gemeinschaftlichen Handelns einschwort.

Die ins Bild geholten Gegner werden dadurch aber auch im Dienst der Sache auf ihre ,drachischen’,
satanischen und sklavischen Aspekte reduziert, so dass die einzelnen Gegner-Metaphern nicht
unbedingt dazu beitragen, ein objektives Bild von ihrer Position und ihrem Vorgehen zu erheben.

Vgl. R. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik 319 in Ablehnung einer hdufig vertretenen ,,Sub-
stitutions-Hypothese* (Christus ersetze an dieser Stelle Gott).
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begonnenen® Ehe zwischen Christus und der Gemeinde, um den Korinthern zu ver-
deutlichen, dass ihr Verhéltnis zu Christus einzigartig, exklusiv und von grofler Ver-
bindlichkeit ist. Eine durch Verlobung eréffnete und bestitigte Paarbeziehung ist auf
Zukunft hin angelegt, soll in die eigentliche Hochzeit und dauerndes Beisammensein
miinden. Dieses Ereignis steht in 2 Kor 11 noch aus und ist hochgradig gefdhrdet, wie
die Bezugnahme auf den ,Siindenfall’ zeigt.

In Eph 5, das mit groBer Wahrscheinlichkeit an die paulinische Metaphorik anschlief3t
(s. 0.), hat sich der Fokus verschoben: Nicht die Sorge um das Bestehen der Partner-
schaft steht im Vordergrund, sondern die Beschreibung des innigen Liebesverhiltnisses
zwischen der Kirche und Christus. Gegeniiber anderen Bildern im Eph, die die enge
Verbundenheit zwischen den beiden zeigen (Christus als Haupt der Kirche, Kirche als
Leib Christi), ermoglicht das weibliche Kirchen-Bild vor allem, die Liebe und Fiirsorge

Christi zur .nicht wegzudenkende[n] Partnerin‘”

Kirche und die gegenseitige
Zugewandtheit zu betonen. In der Begegnung zwischen Christus und der Ekklesia
kommt es zu einer Vereinigung, die der Eph-Autor ausdriicklich als ,,Geheimnis*
bezeichnet. Die schon bei Paulus vorliegende Metaphorik, die die Glaubigen als Glieder
am Leib Christi versteht, wird hier liberboten durch das Bild zweier sich vereinender
Korper, die auf diesem Wege in der Lage sind, neues Leben hervorzubringen. Hier wird
auch das schopferische Potential von Kirche angedeutet.

Der Offb-Autor, der das obere Jerusalem als Braut des Lammes bezeichnet, kniipft
ebenfalls an die auf Christus iibertragene Verbindung zum Géttlichen an, betont aber in
der Identifikation mit dem himmlischen Jerusalem den eschatologischen und trans-

zendenten Charakter der Kirchen-Braut (s. u.).

2.3 Kontrastbilder

Feminine Gemeindemetaphorik scheint willkommenes Mittel, das eigene Verstdndnis
von Gemeinde gegentiiber konkurrierenden Sichtweisen und Haltungen zu profilieren
und zu propagieren. Dazu werden im Kontext der Frauenbilder gerade von Paulus und
dem Seher explizite Gegenbilder verwendet: In 2 Kor 11 kontrastiert Paulus die reine
Jungfrau mit der verfithrbaren Eva, zeigt so die Pole moglichen Verhaltens auf und

warnt vor falschen Entscheidungen. In Gal 4 sind es die Magd und die Freie, das obere

¥ Hier unterscheidet sich paulinische Metaphorik erheblich von den meisten Beispiclen atl Jahwe-

Isreael-Beziehungsmetaphorik, die von der schon gestérten Liebesbeziehung ihren Ausgang nimmt,
wiahrend auf die gegliickte Verbindung nur riickblickend als Erinnerung oder vorausschauend als
Verheilung verwiesen wird.

? R. Schnackenburg, Eph 302.
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und das jetzige Jerusalem, die sich im insgesamt antithetisch strukturierten Text gegen-
iiberstehen und zwei kontrdre Grundhaltungen gegeniiber Gesetz und gesetzesfreier
Heidenmission illustrieren. Am deutlichsten mit dem Prinzip gegensétzlicher Bilder
arbeitet aber die Offb: Negatives und offensichtliches Pendant zur Braut ist zunéchst die
Hure Babylon. Doch der Seher greift auch, dhnlich wie im Danielbuch, zu schauder-
haften und surrealen Tier-Metaphern bzw. dem Drachenbild, um Ohnmacht und Angst
angesichts der realen Machtverhiltnis zu verbalisieren und das ,wahre Gesicht’ einer
von Gier und Machtstreben entmenschlichten Gesellschaft'® zu entlarven. Dagegen setzt
Johannes seine Frauenbilder; sie kontrastieren die bestialischen Zustidnde der Zeit'! und
werden zum Sinnbild einer menschlichen Herrschaft, wie sie der Glaube entwirft: in
Absage an jede ungebrochene und selbstherrliche Machtausiibung (fliechende Himmels-
frau), in enger Verbindung mit Christus (Braut), neuem Leben Raum gebend (Mutter
zahlreicher Nachkommen, paradiesisches Leben im neuen Jerusalem).

Beiden Autoren ist daran gelegen, in einer Situation, in denen die Adressatengemeinden
unterschiedlichen, aus Sicht der Autoren unfrei machenden, teuflischen und todbringen-
den Einfliissen ausgesetzt sind, die Alternativen deutlich zu machen und so auf eine
klare Entscheidung fiir den von ihnen verkiindeten Christus hinzuarbeiten. Das ist notig,
denn den Adressaten scheint sich nicht von vornherein die eigene Gefdhrdung zu er-
schlieen. Die Korinther miissen daran erinnert werden, dass die Neuschopfung einer
Gemeinde, der neue Bund zwischen Christus und seinem Volk nicht weniger bedroht ist
als die Menschheit zu Beginn der Schopfung im Paradies; die Galater sollen darauf hin-
gewiesen werden, dass nicht menschliches Machwerk fiir eine dauernde Heimat bei
Gott sorgt; die Gemeinden, die der Seher anschreibt, bendtigen Unterscheidungshilfen,
wenn es darum geht, die pseudoreligiosen Strukturen einer vom Kult um Macht und
Reichtum bestimmten Gesellschaft zu durchschauen. Die Frauenbilder sind gewis-
sermaflen ,Kontrastmittel’, die helfen, eine beginnende oder schon ausgebrochene
Krankheit am Leib der Gesellschaft und/oder der Gemeinde anzuzeigen. Sie sind aber
auch ,Gegenmittel” im Sinne von ,Heilmittel’, da sie als positive Entwiirfe gegen die
negativen (drohenden und lastenden) Zustédnde in Gemeinde und Gesellschaft eingesetzt

werden. In diesem Sinn ist auch das Leib-Frauen-Bild in Eph Kontrastbild, da im einen

Vgl. die Mitteltafel des Triptychons ,,Der Heuwagen* von Hieronymus Bosch, der das Gedrénge und
Raffen um das auf dem Wagen geladene Heu als Sinnbild fiir den Weltenlauf darstellt. Die Menschen,
die dem (zur Hoélle fahrenden) Wagen folgen, werden, je ndher sie diesem kommen, immer mehr zu
Tieren. Raffgier fiihrt hier augenscheinlich zum Verlust der Menschlichkeit. Vgl. D. Bauer, Traum
42f.

Im Danielbuch ist es die Gestalt des Menschensohns, der als Gegenbild zu den als unmenschlich
erlebten Herrschaftsverhéltnissen in Erscheinung tritt und spéter in der christlichen Literatur mit
Christus identifiziert wird.
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Leib doch ,,der Zaun der Feindschaft* zwischen Juden und Heiden (und moglichen an-

deren Gruppierungen) liberwunden ist (vgl. Eph 2,14).

2.4 Bilder im Horizont eschatologischer Spannung, Hoffnungsbilder

Vor allem die von Paulus und der Offb gebrauchten femininen Metaphern sind auch
Bilder der Hoffnung (auf die endgiiltige Durchsetzung von Gottes Herrschaft). Beide
Autoren sind in einem stirkeren Mall mit eschatologischen Fragen beschéftigt als der
Eph-Autor oder der Presbyter. Paulinische Theologie ist gepragt von der Naherwartung;
Johannes interpretiert die ganze Weltgeschichte als Endgeschichte; bei beiden Autoren
spielt der mit Tod und Auferstehung Christi angebrochene neue Aon eine herausragende
Rolle. Sowohl fiir Paulus als auch fiir den Seher ist es entscheidend, zum Erkennen und
Verdeutlichen der faktisch schon bestehenden Heilssituation'? beizutragen.

In 2 Kor 11 nutzt Paulus die Hochzeitsmetaphorik, um die eschatologische Spannung
zwischen ,schon’ und ,noch nicht’ ins Bild zu bringen: Die Gemeinde ist zwar schon
,verlobt’ (und damit rechtlich der Ehefrau gleichgestellt), also in einzigartiger Weise
mit Christus verbunden, doch die eigentliche ,Hochzeit’ hat noch nicht stattgefunden.
Den dazwischen liegenden Zeitraum gilt es unbeschadet zu iiberstehen; dafiir setzt sich
Paulus vehement mit seinem Verweis auf Eva und die Schlange ein.

Wird in Gal 4 das obere Jerusalem zur ,Mutter” derer erklart, die sich zu einem von
Gesetzesgehorsam befreiten Glauben an Jesus Christus bekennen, so geschieht dies
auch, um die Christen als ,Kinder des neuen Aons’ zu qualifizieren: Gleich der ehemals
unfruchtbaren Sara und dem kinderlosen Zion hat das obere Jerusalem eine Vielzahl
von Nachkommen; zu dieser groBen Zahl endzeitlich Geretteter diirfen sich die
angeschriebenen Galater zédhlen, sofern sie nicht dem Ungeist des perspektiviosen
Hagar-Bundes verfallen. Feminine Gemeindemetaphorik kommt bei Paulus also zum
Einsatz in Verkniipfung mit den in Israel bekannten Bildern fiir endzeitliches Heil, dem
Bild der Hochzeit und dem vom oberen Jerusalem.

Das Hoffnungsbild schlechthin wird uns in der Oftb im Bild vom als Braut des Lammes
erscheinenden neuen Jerusalem gezeigt. Hier sind beide Metaphernkreise kombiniert:
Die phantastische, {iberirdische Stadt als Ort der Geborgenheit, Zuwendung, Offenheit
und vor allem dauerhaften Nihe zu Gott und dem Lamm — und das Bild von der Braut

in seinen zwei Auspragungen der sehnsuchtsvoll wartenden (22,17) und der gliicklichen

12 Vgl. R. Kampling, Vision 136: ,Das Heil ist nicht zugesagtes, noch ausstehendes, sondern es ist
geschehenes, das seine Wirkung je gegenwirtig entfaltet*.
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Braut, die jetzt definitiv Hochzeit mit Christus feiert (19,7 ... gekommen ist die Hochzeit
des Lammes).

Dabei bietet die Verkniipfung von Frauen- und Stadtbild die Gewéhr dafiir, dass in der
Endvision der Offb keinem einseitigen Triumphalismus Vorschub geleistet wird. Denn
das Bild der Frau in der Offb dient, wie dargestellt, auch gerade dazu, den Existenz-
kampf der Gemeinden in Kleinasien zu veranschaulichen'’. Die Anbindung des Braut-
Bildes an das Bild von der apokalyptischen Frau ldsst nicht vergessen, dass die herrliche
Zukunftsvision am Ende der Offb nur durch eine irdische Drangsalzeit hindurch zu
erreichen ist. Gerade Offb 12 mit seiner Komposition als Triptychon macht deutlich,
dass der Seher die Realitit der Gemeinden nie nur auf einer zeitlichen Ebene
wahrnimmt, sondern dass es zu seiner Ekklesiologie gehort, ,,in der gegenwartigen Ver-
faBBtheit der Gemeinden Gewesenes und Zukiinftiges zusammenzuschauen und Vergan-

genheit und Zukiinftiges unauflgslich mit der je jetzigen Gegebenheit zu verbinden*'”.

3 Vgl. auch K. Backhaus, Vision 50.
4 R. Kampling, Vision 146.

312



LITERATURVERZEICHNIS

1. Zur Zitation und den Abkiirzungen

Bibelzitate in deutscher Sprache sind in der Regel in Kursivschrift abgedruckt. Zitate
aus dem Alten Testament sind der Einheitsiibersetzung entnommen. Literaturzitate, ein-
zelne (aus dem Griechischen lbersetzte) Begriffe und Bezeichnungen semantischer
Merkmale erscheinen in ,,doppelten Anfiihrungszeichen. Worte, die akzentuiert werden
sollen oder in uniiblichen Zusammenhingen verwendet werden, sind in ,einfache’ An-
fithrungszeichen gesetzt.

In den Anmerkungen werden Monographien und Aufsétze mit dem Namen des Verfas-
sers bzw. der Verfasserin, Kurztitel und Seitenzahl zitiert. Wird eine Monographie in
verschiedenen Auflagen verwendet, werden zusitzlich Jahres- und Auflagenzahl ge-
nannt. Finden sich nach einem Kurztitel keine weiteren Angaben, bezieht sich der Ver-
weis auf das gesamte Werk. Kommentare werden mit dem Kiirzel der kommentierten
Schriften, Lexikonartikel werden mit der Bezeichnung des Werkes und des Bandes
zitiert.

Die Abkiirzungen richten sich fiir die biblischen Biicher nach den Loccumer Richtli-
nien, fiir die rabbinische Literatur nach Glinter Stemberger, Einleitung in Talmud und
Midrasch, Miinchen 81992; fiir sonstiges antikes (nichtbiblisches) Schrifttum nach dem
Theologischen Worterbuch zum NT (auBler syrBar), fiir Zeitschriften, Serien und Lexika
nach Siegfried M. Schwertner, Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theologie
und Grenzgebiete, Berlin/ New York 21992,

Dartiber hinaus wurden folgende Abkiirzungen verwendet:

CiG Christ in der Gegenwart
DNP Der Neue Pauly

EU Einheitsiibersetzung

HBS Herders Biblische Studien
MNT Miinchener Neues Testament

Sonstige Abkiirzungen:

AE AuBerungseinheit
Dtjes Deuterojesaja
Trtjes Tritojesaja

313



2. Texte und Ubersetzungen

a) Bibelausgaben

e Die Bibel. Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift. Studienausgabe, Stuttgart
1984.

e Biblia Hebraica Stuttgartensia, hg. v. Karl Ellinger/ Wilhelm Rudolph, Stuttgart
1983.

e The Greek New Testament, hg. v. Kurt Aland, Matthew Black, Carlo M. Martini,
Bruce M. Metzger, Allen Wikgren, Stuttgart >1983.

e Das Neue Testament. Griechisch und Deutsch. Griechischer Text nach Eberhard
und Erwin Nestle, hg. v. Barbara u. Kurt Aland u. a., Stuttgart 271993; Lutherbibel:
Stuttgart 1984; Einheitsiibersetzung: Stuttgart 1979.

e Septuaginta. Id est Vetus Testamentum Graece iuxta LXX interpretes, hg. v. Alfred
Rahlfs, 2 Bde., Stuttgart *1979.

b) Sonstige Quellen

e Apuleius, Metamorphosen, hg. v. Rudolf Helm (Ndr.), Stuttgart/ Leipzig 1992.

e Aristoteles, Opera Omnia. Graece et Latine cum indice nominum et rerum
absolutissimo, Vol I-V, Hildesheim u. a. 1998.

e Athiopischer Henoch, iibers. u. eingel. v. Siegbert Uhlig, in: JSHRZ V (1974-
2003) 461-780.

e Dionysii Halicarnasei antiquitatum Romanorum quae supersunt, hg. v. Karl Ja-
koby, 5 Bde. (BSGRT), Leipzig 1885-1925.

e Das 4. Buch Esra, iibers. u. eingel. v. Josef Schreiner, in: JSHRZ V (1974-2003)
289-412.

e Eusebius von Caesarea, Kirchengeschichte, hg. v. Heinrich Kraft, Darmstadt 21981.

e Griechische Papyri aus Agypten als Zeugnisse des offentlichen und privaten
Lebens. Griechisch-deutsch, hg. v. Joachim Hengstl (TuscBii), Miinchen 1978.

e Hirt des Hermas, hg. v. Martin Leutzsch, in: Ulrich H.J. Koértner/ Martin Leutzsch,
Papiasfragmente. Hirt des Hermas (SUC III), Darmstadt 1998, 105-497.

e Justinus, Apologia, in: Die dltesten Apologeten, hg. v. Edgar J. Goodspeed, (Ndr. v.
1941) Gottingen 1984.

e Titus Livius, Romische Geschichte, hg. v. Hans Jiirgen Hillen (TuscBii), 11 Bde.
(Bd. I+11: 21997, Bd. III: 1994, Bd. IV: *1991, Bd. V: *1991, Bd. VI: 1997, Bd. VII:
31991, Bd. VIIL: 21991, Bd. IX: 21993, Bd. X: 21998; Bd. XI: 2000), Diisseldorf/
Ziirich 1991-2000.

314



Philonis Alexandrini Opera quae supersunt, hg. v. Leopold Cohn/ Paul Wendland/
Johannes Leisegang, 7 Bde., Berlin 1896-1930.

Philo von Alexandria. Die Werke in deutscher Ubersetzung, hg. v. Leopold Cohn/
Isaak Heinemann/ Maximilian Adler/ Willy Theiler, 7 Bde, Berlin 21962-1964.

Plutarch, Moralia, iibers. u. erl. v. Carl Hubert/ Max Pohlenz/ Wilhelm Sieveking/
William Roger Paton/ Johannes Wegehaupt/ Konrat Ziegler/ Francis Henry
Sandbach u. a., 7 Bde., Leipzig/ Stuttgart 1925-1971.

Marcus Fabius Quintilianus, Ausbildung des Redners, hg. und iibers. v. Helmut
Rahn, 2 Bde. (TzF 2 u. 3), Darmstadt *1995.

Die syrische Baruch-Apokalypse, iibers. u. eingel. v. A.F.J. Klijn, in: JSHRZ V
(1974-2003) 105-191.

3. Hilfsmittel

Walter Bauer, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testa-
ments und der frithchristlichen Literatur (hg. von Kurt Aland und Barbara Aland),
Berlin — New York °1988.

Friedrich Blass/ Albert Debrunner/ Friedrich Rehkopf, Grammatik des neute-
stamentlichen Griechisch, Géttingen '°1984.

Duden V. Das Fremdworterbuch, Mannheim u. a. 61997.
Duden VII. Herkunftsworterbuch der deutschen Sprache, Mannheim u. a. 21989.

Henry George Liddell/ Robert Scott, A Greek-English Lexikon, 2 Bde., Oxford
9
1948.

Langenscheidts GroBworterbuch Altgriechisch. Altgriechisch-Deutsch, Berlin u. a.
30
2001.

Robert Morgenthaler, Statistik des neutestamentlichenWortschatzes, Ziirich 41992.
W. Pape, Griechisch-Deutsches Handworterbuch, 3 Bde., Graz 31954.
Heinrich Stephanus, Thesaurus Graecae Linguae V, (Ndr. v. 1841) Paris 1954.

4. Kommentare

David E. Aune, Revelation 17 — 22 (WBC 52 C), Nashville 1998.

Jiirgen Becker, Der Brief an die Galater, in: Die Briefe an die Galater, Epheser und
Kolosser, iibers. u. erkl. v. Jiirgen Becker u. Ulrich Luz (NTD 8/1), Gottingen
%1998, 9-103.

Hans Dieter Betz, Der Galaterbrief. Ein Kommentar zum Brief des Apostels Paulus
an die Gemeinden in Galatien (Ein Hermeneia-Kommentar), Miinchen 1988.

315



M. Eugene Boring, Revelation (Interpretation. A Bible Commentary for Teaching
und Preaching), Louisville 1989.

Udo Borse, Der Brief an die Galater (RNT), Regensburg 1984.

Wilhelm Bousset, Die Offenbarung Johannis (KEK 16), (Ndr. v. 61906) Gottingen
1966.

Rudolf Bultmann, Die drei Johannesbriefe (KEK 14), Gottingen ' 1967.
Ders., Der zweite Brief an die Korinther (KEK Sdb.), Goéttingen 1976.

Wilhelm Egger, Galaterbrief, Philipperbrief, Philemonbrief (NEB.NT 9.11.15),
Wiirzburg 1985.

Victor Paul Furnish, II Corinthians (AncB 32A), New York 1984.

Ernst Gaugler, Die Johannesbriefe (Auslegung Neutestamentlicher Schriften 1),
Ziirich 1964.

Heinz Giesen, Die Offenbarung des Johannes (RNT), Regensburg 1997.
Joachim Gnilka, Der Epheserbrief (HThK X), Freiburg i. Br. u. a. 1971.

Werner Grimm/ Kurt Dittert, Deuterojesaja. Deutung — Wirkung — Gegenwart. Ein
Kommentar zu Jesaja 40 — 55 (Calwer Bibelkommentare 27), Stuttgart 1990.

Wilhelm Hadorn, Die Offenbarung des Johannes (ThHK 18), Leipzig 1928.

Frank-Lothar Hossfeld/ Erich Zenger, Psalmen 1-50 (NEB.AT 29/1), Wiirzburg
1993.

Hans-Josef Klauck, Der zweite und dritte Johannesbrief (EKK XXII/2), Ziirich
1992.

Ders., 1./ 2. Korintherbrief, Leipzig 1989.

Ders., 2. Korintherbrief (NEB.NT 8), Wiirzburg 1986.

Friedrich Lang, Die Briefe an die Korinther (NTD 7), Gottingen/ Ziirich 1986.
Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes (HNT 16), Tiibingen *1953.

J. Louis Martyn, Galatians. A New Translation with Introduction and Commentary
(AncB 33A), New York u. a. 1998.

Ulrich B. Miiller, Die Offenbarung des Johannes (OTBK 19), Wiirzburg 21995.
Franz MuBner, Der Galaterbrief (HThK IX), Freiburg i. Br. u. a. °1988.

Petr Pokorny, Der Brief des Paulus an die Epheser (ThHK 10/2), Leipzig 1992.
Jiirgen Roloff, Die Offenbarung des Johannes (ZBK.NT 18), Ziirich 1984.
Heinrich Schlier, Der Brief an die Epheser. Ein Kommentar, Diisseldorf 31962.
Ders., Der Brief an die Galater (KEK 7), Géttingen '*1971.

Rudolf Schnackenburg, Der Brief an die Epheser (EKK X)), Ziirich u. a. 1981.
Ders., Die Johannesbriefe (HThK VIII/3), Freiburg i. Br. u. a. >1965.

Georg Strecker, Die Johannesbriefe (KEK 14), Gottingen 1989.

316



Francois Vouga, An die Galater (HNT 10), Tiibingen 1998.

Klaus Wengst, Der erste, zweite und dritte Brief des Johannes (OTBK 16), Giiters-
loh/ Wiirzburg 1978.

Alfred Wikenhauser, Die Offenbarung des Johannes (RNT 9), Regensburg *1959.
Hans Windisch, Der zweite Korintherbrief (KEK 6), Gottingen 1924.

Christian Wolff, Der zweite Brief des Paulus an die Korinther (ThHK 8), Berlin
1989.

5. Ubrige Literatur

Jostein Adna, Die eheliche Liebesbeziehung als Analogie zu Christi Beziehung zur
Kirche. Eine traditionsgeschichtliche Studie zu Epheser 5,21-33, in: ZThK 92
(1995) 434-465.

Maurice Agulhon, Von der Republik zum Vaterland. Die Gesichter der Marianne,
in: Marie-Louise von Plessen (Hg.), Marianne und Germania (s. u.) 17-22.

Aleida Assmann, Der Wissende und die Weisheit — Gedanken zu einem ungleichen
Paar, in: S. Schade u. a., Allegorien (s. u.) 11-25.

Michael Bachmann, Apocalypse Now, Apokalypse Once: Der Film Francis Ford
Coppolas auf dem Hintergrund der Johannesoffenbarung, in: Studien zur Johannes-
offenbarung und ihrer Auslegung (FS Otto Bocher), Neukirchen-Vluyn 2005, 381-
401.

Ders., Die andere Frau. Synchrone und diachrone Beobachtungen zu Gal 4,21-5,1,
in: ders, Antijudaismus im Galaterbrief? Exegetische Studien zu einem polemischen
Schreiben und zur Theologie des Apostels Paulus (NTOA 40), Gottingen 1999, 127-
158.

Ders., Die Johannesoffenbarung, in: K.-W. Niebuhr (Hg.), Grundinformation (s. u.)
346-370.

Knut Backhaus, Die Vision vom ganz Anderen. Geschichtlicher Ort und thelogische
Mitte der Johannes-Offenbarung, in: ders. (Hg.), Theologie als Vision (s. u.) 10-53.

Ders. (Hg.), Theologie als Vision. Studien zur Johannes-Offenbarung (SBS 191),
Stuttgart 2001.

Ulrike Bail, Gegen das Schweigen klagen. Eine intertextuelle Studie zu den
Klagepsalmen Ps 6 und Ps 55 und der Erzédhlung von der Vergewaltigung Tamars,
Giitersloh 1998.

Barbara Bakke Kaiser, Poet as ,,Female Impersonator*: The Image of Daughter Zion
as Speaker in Biblical Poems of Suffering, in: JR 67 (1987) 164-182.

Horst Balz, Art. dyvdc kth.,, in: EWNT I (*1992) 52-54.

317



Dieter Bauer, Der Traum vom Menschen. Die Vision vom Menschen im Daniel-
buch, in: BiHe 122 (1995) 42-44.

Josef Bauer/ Manfred Lurker, Art. Hieros gamos, in: M. Lurker, Worterbuch der
Symbolik (s. u.) 303f.

Gerlinde Baumann, Liebe und Gewalt. Die Ehe als Metapher fiir das Verhéltnis
JHWH - Israel in den Prophetenbiichern (SBS 185), Stuttgart 2000.

Hermann Bausinger, Subkultur und Sprache, in: Sprache der Gegenwart. Schriften
des Instituts flir deutsche Sprache in Mannheim Bd. 13, hg. v. H. Moser u. a., Diis-
seldorf 1970, 45-62.

Jiirgen Becker, Paulus. Der Apostel der Vélker, Tiibingen *1998.

Andreas Bedenbender, Logik des Phantastischen — Bibel und Science Fiction, in:
Texte & Kontexte 105 (2005) 43-48.

Johannes Behm, Art. Suatifnue, Suabnkn, B. Der griechische Begriff 6iafnkn, in:
ThWNT II (1935) 127-137.

Andreas Bendlin, Art. Personifikation, in: DNP IX (2000) 639-647.

Klaus Berger, Die impliziten Gegner. Zur Methode des Erschlie8ens von ,,Gegnern*
in neutestamentlichen Texten, in: Kirche (FS Giinther Bornkamm), Tiibingen 1980,
373-400.

Roland Bergmeier, Altes und Neues zur ,,Sonnenfrau am Himmel (Apk 12)*. Reli-
gionsgeschichtliche und quellenkritische Beobachtungen zu Apk 12,1-17, in: ZNW
73 (1982) 97-108.

Hans Dieter Betz, The Literary Composition and Function of Paul’s Letter to the
Galatians, in: NTS 21 (1975) 353-379.

M. Eugene Boring, The Voice of Jesus in the Apocalypse of John, in: NT 34 (1992)
334-359.

Gilinther Bornkamm, Paulus, Stuttgart u. a. >1983.

Otto Braunstein, Die politische Wirksamkeit der griechischen Frau. Eine Nachwir-
kung vorgriechischen Mutterrechtes, Leipzig 1911.

Ingo Broer, Einleitung in das Neue Testament II. Die Briefliteratur, die Offenbarung
des Johannes und die Bildung des Kanons (NEB, Ergbd. 11/2), Wiirzburg 2001.

Bernadette Brooten, Women Leaders in the Ancient Synagogue, Chico/ Calif. 1982.
Hedda Brose, Art. Schechina, in: NBL III (2001) 468.

Gudrun Biihl, Constantinopolis und Roma. Stadtpersonifikationen der Spétantike,
Kilchberg/ Ziirich 1995.

Rudolf Bultmann, Ursprung und Sinn der Typologie als Hermeneutischer Methode,
in: ders., Exegetica. Aufsitze zur Erforschung des Neuen Testaments, hg. v. Erich
Dinkler, Tiibingen 1967, 369-380.

Peter Busch, Der gefallene Drache. Mythenexegese am Beispiel von Apokalypse 12
(TANZ 19), Basel 1996.

318



Hadumod BuBimann, Das Genus, die Grammatik und — der Mensch: Geschlech-
terdifferenz in der Sprachwissenschaft, in: Hadumod Bullmann/ Renate Hof (Hg.),
Genus. Zur Geschlechterdifferenz in den Kulturwissenschaften (KTA 492), Stuttgart
1995, 114-160.

Elizabeth A. Castelli, Allegories of Hagar. Reading Galatians 4,21-31 with Post-
modern Feminist Eyes, in: The New Literary Criticism and the New Testament
(JSNT.S 109), Sheftield 1994, 228-250.

Hildegard Caucik-Lindemaier/ Dorothea Sigel, Art. Allegorese, in: DNP I (1996)
518-523.

Matthias Claudius, Werke Bd. 1, Hamburg 1819.
Adela Yarbro Collins, Art. Apokalyptik, Neues Testament, in: RGG *I (1998) 594f.
Dies., The Combat Myth in the Book of Revelation (HDR 9), Missoula 1976.

Hans Conzelmann/ Andreas Lindemann, Arbeitsbuch zum Neuen Testament (UTB
52), Tiibingen '1983 und (UTB.W) *2000.

Adolf Deissmann, Licht vom Osten. Das Neue Testament und die neuentdeckten
Texte der hellenistisch-romischen Welt, Tiibingen *1923.

Marie-Luise Deilmann-Merten, Art. Matrona, in: DNP VII (1999) 1030f.

Wolfgang Dietzfelbinger, Unvollkommen und doch kostbar. Was wir von katholi-
scher Kirchlichkeit lernen konnen, in: Korrespondenzblatt, hg. vom Pfarrer- und
Pfarrerinnenverein in der evang.-luth. Kirche in Bayern 111 (1996) 149-152.

Franz Joseph Dolger, Domina Mater Ekklesia und die ,,Herrin” im zweiten Johan-
nesbrief, in: AuC 5 (1936) 211-217.

Christian Doelker, Ein Bild ist mehr als ein Bild. Visuelle Kompetenz in der Multi-
media-Gesellschaft, Stuttgart 1997.

Christoph Dohmen, Vom vielfachen Schriftsinn — Moglichkeiten und Grenzen neue-
rer Zugénge zu biblischen Texten, in: Thomas Sternberg (Hg.), Neue Formen der
Schriftauslegung?, Freiburg i. Br. u. a. 1992, 13-74.

Gerold Dommermuth-Gudrich/ Ulrike Braun, Mythen. Die bekanntesten Mythen
der griechischen Antike, Hildesheim 2004.

Eugen Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese II. Die Wahrheit der Werke
und Worte: Wunder, Vision, Weissagung, Apokalypse, Geschichte, Gleichnis, Ol-
ten/ Freiburg i. Br. 1985.

Martin Ebner/ Bernd Heininger, Exegese des Neuen Testaments. Ein Arbeitsbuch
fiir Lehre und Praxis (UTB 2677), Paderborn u. a. 2005.

Gisela Ecker, Hortus conclusus. Weiblicher Korper und allegorischer Raum in der
Literatur der Moderne, in: S. Schade u. a., Allegorien (s. u.) 171-185.

319



Wilhelm Egger, Methodenlehre zum Neuen Testament. Einfiihrung in linguistische
und historisch-kritische Methoden, Freiburg 1. Br. u. a. 1987.

Beate Ego, Art. Apokalypsen, in: DNP I (1996) 851f.

Jaques Ellul, Apokalypse. Die Offenbarung des Johannes, Enthiillung der Wirklich-
keit, Neukirchen-Vluyn 1981.

Beate Elsen-Schwedler, Frau im Bild. Inszenierte Weiblichkeit in der Sammlung
Wiirth, in: Katalog zur Ausstellung ,,Frau im Bild. Inszenierte Weiblichkeit in der
Sammlung Wiirth*, Bonn 2002, 7-74.

Andrea Ernst/ Vera Herbst, Kursbuch Frauen, Koln 1997.

Wolfgang Fauth, Art. Kyrios (Koptog) bzw. Kyria (Kvptw), in: KP III (1975) 413-
417.

Jan Fekkes, Isaiah and Prophetic Traditions in the Book of Revelation. Visionary
Antecedents and Their Development (JSNT.S 93), Sheffield 1994.

Wolfgang Fenske, Arbeitsbuch zur Exegese des Neuen Testaments. Ein Proseminar,
Giitersloh 1999.

Irmtraud Fischer, Genesis 12-50, in: L. Schottroff/ M.-Th. Wacker (Hg.), Kompen-
dium (s. u.) 12-25.

Dies., Das Buch Jesaja. Das Buch der weiblichen Metaphern, in: L. Schottroff/
M.-Th. Wacker (Hg.), Kompendium (s. u.) 246-257.

Karl Martin Fischer, Tendenz und Absicht des Epheserbriefes (FRLANT 111), Got-
tingen 1973.

Joseph A. Fitzmyer, Art. kiptog, in: EWNT II (21981) 811-820.

Ders., Art. Top8évol, in: EWNT 11T (1992) 93-95.

Ulla Fix, Beitrdge zur Stiltheorie, Leipzig 1990.

Georg Fohrer/ Eduard Lohse, X1ov ktA., in: ThAWWNT VII (1964) 291-338.

Elaine R. Follis, The Holy City as Daughter, in: dies. (Hg.), Directions in Biblical
Hebrew Poetry (JSOT.S 40), Sheffield 1987, 173-184.

Jutta Fonrobert, Art. Apokalyptisches Weib, in: LCI T (1968) 145-150.
Jorg Frey, Die Bildersprache der Johannesapokalypse, in: ZThK 98 (2001) 161-185.

Lothar Gall, Germania — eine deutsche Marianne?, Bonn 1993.

Ivone Gebara, Der Korper — neuer Ausgangspunkt flir die Theologie, in: FAMA.
Feministisch-theologische Zeitschrift 13 (1997) 14f.

Petra von Gemiinden, Vegetationsmetaphorik im Neuen Testament und seiner Um-
welt. Eine Bildfelduntersuchung (NTOA 18), Freiburg i. d. Schw./ Gottingen 1993.

320



Dieter Georgi, Die Gegner des Paulus im 2. Korintherbrief. Studien zur religidsen
Propaganda in der Spatantike (WMANT 11), Neukirchen 1964.

Christine Gerber, Krieg und Hochzeit in Korinth. Das metaphorische Werben des
Paulus um die Gemeinde in 2 Kor 10,1-6 und 11,1-4, in: ZNW 96 (2005) 99-125.

Dies., Paulus und seine ,Kinder’. Studien zur Beziehungsmetaphorik der pauli-
nischen Briefe (BZNW 136), Berlin/ New York 2005.

Marlis Gielen, Satanssturz und Gottesherrschaft (Offb 12). Das Verhiltnis von
Macht und Religion in der pragmatischen Konzeption der Johannesoffenbarung, in:
dies./ Joachim Kiigler (Hg.), Liebe, Macht und Religion. Inderdisziplindre Studien
zu Grunddimensionen menschlicher Existenz (Gedenkschrift fiir Helmut Merklein),
Stuttgart 2003, 163-183.

Dies., Tradition und Theologie neutestamentlicher Haustafelethik. Ein Beitrag zur
Frage einer christlichen Auseinandersetzung mit gesellschaftlichen Normen (BBB
75), Frankfurt a. M. 1990.

Heinz Giesen, Symbole und mythische Aussagen in der Johannesapokalypse und
ihre theologische Bedeutung, in: Karl Kertelge (Hg.), Metaphorik (s. u.) 255-277.

Ders., Art. Unzucht, in: LThK *X (2001) 449f,
Manfred Gorg, Art. Zelt, heiliges, in: NBL III (2001) 1203f.
Herwig Gorgemanns, Art. Epistel, in: DNP III (1997) 1161-1164.

Georg Glonner, Zur Bildersprache des Johannes von Patmos. Untersuchung der
Johannesapokalypse anhand einer um Elemente der Bildinterpretation erweiterten
historisch-kritischen Methode (NTA NF 34), Miinster 1999.

Hildegard Gollinger, Das ,,Grofle Zeichen®. Offenbarung 12 — das zentrale Kapitel
der Offenbarung des Johannes, in: BiKi 39 (1984) 66-75.

Dies., Das ,,groe Zeichen* von Apokalypse 12 (SBM 11), Wiirzburg/ Stuttgart
1971.

Fritz Graf, Art. Kyrios, I. Religion (A. Pagan), in: DNP VI (1999) 1011.
Wolfgang Greisenegger, Art. Ecclesia, in: LCI I (1968) 562-569.
Ders., Art. Ecclesia und Synagoge, in: ebd. 569-578.

Margareta Gruber, Wer ist die apokalyptische Frau?, in: Gunda Briiske/ Anke
Haendler-Kldsener (Hg.), Oleum laectitiac (Festgabe flir Benedikt Schwank)
(JThF 5), Miinster 2003, 407-418.

Gudrun Guttenberger, Johannes von Thyatira. Zur Perspektive des Sehers, in: Stu-
dien zur Johannesoffenbarung und ihrer Auslegung (FS Otto Bocher), Neukirchen-
Vluyn 2005, 160-188.

Mareile Haase, Art. Hochzeitsbrauche und -ritual, in: DNP V (1998) 649-656.

Maria Héusl, Bilder der Not. Weiblichkeits- und Geschlechtermetaphorik im Buch
Jeremia (HBS 37), Freiburg u. a. 2003.

321



Lars Hartman, Art. ‘Iepoodivpe, TepovooAdy, in: EWNT II (1992) 432-439.

Martin Hasitschka, ,,Uberwunden hat der Lowe aus dem Stamm Juda“ (Offb 5,5).
Funktion und Herkunft des Bildes vom Lamm in der Offenbarung des Johannes, in:
ZKT 116 (1994) 487-493.

Friedrich Hauck, Art. ayvog ktA., in: ThAWNT 1 (1933) 123f.
J. Heckenbach, Art. Hochzeit, in: PRE 8/2 (1913) 2129-2133.

Susanne Heine, Frauen der frithen Christenheit. Zur historischen Kritik einer femi-
nistischen Theologie, Géttingen 1990.

Bernhard Heininger, Die Kraft der Bilder. Imaginationen von Kirche im Neuen
Testament, in: Erich Garhammer (Hg.), Ecclesia semper reformanda. Kirchenreform
als bleibende Aufgabe, Wiirzburg 2006, 105-129.

Ders., Metaphorik, Erzédhlstruktur und szenisch-dramatische Gestaltung in den
Sondergutgleichnissen bei Lukas (NTA NF 24), Miinster 1991.

Martin Hengel, Die ,,auserwihlte Herrin®, die ,,Braut”, die ,,Mutter* und die ,,Got-
tesstadt™, in: ders./ S. Mittmann/ A.M. Schwemer (Hg.), La Cité (s. u.) 245-285.

Martin Hengel/ Siegfried Mittmann/ Anna Maria Schwemer (Hg.), La Cité de Dieu.
Die Stadt Gottes (WUNT 129), Tiibingen 2000.

Edith McEwan Humphrey, The Ladies and the Cities. Transformation and Apoca-
lyptic Identity in Joseph and Aseneth, 4 Ezra, the Apocalypse and The Shepherd of
Hermas (JSPW.S 17), Sheffield 1995.

Lynn Hunt, Symbole der Macht, Macht der Symbole, Frankfurt a. M. 1989.

Werner Ingendahl, Der metaphorische Prozef3. Methodologie zur Erforschung der
Metaphorik (Sprache der Gegenwart 14), Diisseldorf 21973.

Wolfgang Iser, Die Appellstruktur der Texte, in: Rainer Warning (Hg.), Rezep-
tionsasthetik. Theorie und Praxis, Miinchen 1975, 228-252.

Gerhard Jankowski, Friede iiber Gottes Israel. Paulus an die Galater. Eine Aus-
legung, in: Texte & Kontexte 47/48 (1990) 3-120.

Verena Jegher-Bucher, Der Galaterbrief auf dem Hintergrund antiker Epistolo-
graphie und Rhetorik. Ein anderes Paulusbild (AThANT 78), Ziirich 1991.

Anne Jensen, Gottes selbstbewufite Tochter. Frauenemanzipation im frithen Chri-
stentum?, Freiburg i. Br. u. a. 1992.

Josephus C. Joosen/ Jan Hendrik Waszink, Art. Allegorese, in: RAC I (1950) 283-
293.

Brigitte Kahl, Der Brief an die Gemeinden in Galatien. Vom Unbehagen der Ge-
schlechter und anderen Problemen des Andersseins, in: L. Schottroff/ M.-Th. Wa-
cker (Hg.), Kompendium (s. u.), 603-611.

322



Werner Kallmeyer/ Wolfgang Klein/ Reinhard Meyer-Hermann/ Klaus Netzer/
Hans-Jiirgen Siebert, Lektiirekolleg zur Textlinguistik I, Frankfurt a. M. 1974.

Jirgen Kalms, Der Sturz des Gottesfeindes. Traditionsgeschichtliche Studien zu
Apokalypse 12 (WMANT 93), Neukirchen-Vlyn 2001.

Rainer Kampling, Vision der Kirche oder Gemeinde eines Visiondrs. Auf der Suche
nach der Ekklesiologie der Johannes-Offenbarung, in: K. Backhaus (Hg.), Theologie
als Vision (s. 0.) 121-149.

Martin Karrer, Die Johannesoffenbarung als Brief. Studien zu ihrem literarischen,
historischen und theologischen Ort (FRLANT 140), Géttingen 1986.

Othmar Keel, Deine Blicke sind Tauben. Zur Metaphorik des Hohen Liedes (SBS
114/115), Stuttgart 1984.

Medard Kehl, Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg 1992.

Karl Kertelge (Hg.), Metaphorik und Mythos im Neuen Testament (QD 126),
Freiburg i. Br. 1990.

Walter Killy, Elemente der Lyrik, Miinchen 1972.

Ingrid Kitzberger, Bau der Gemeinde, Das paulinische Wortfeld otkodour/ (ém)oiko-
douelv (FzB 53), Wiirzburg 1986.

Hans-Josef Klauck, Allegorie und Allegorese in synoptischen Gleichnistexten (NTA
NF 13), Miinster *1978.

Ders., Das Sendschreiben nach Pergamon und der Kaiserkult in der Johan-
nesoffenbarung, in: Bib. 73 (1992) 153-182; auch in: ders., Alte Welt und neuer
Glaube. Beitrdge zur Religionsgeschichte, Forschungsgeschichte und Theologie des
Neuen Testaments (NTOA 29), Freiburg i. d. Schw./ Géttingen 1994, 115-143.

Ders., Die antike Briefliteratur und das Neue Testament. Ein Lehr- und Arbeitsbuch
(UTB 2022), Paderborn 1998.

Ders., Gemeinde. Amt. Sakrament. Neutestamentliche Perspektiven, Wiirzburg
1989.

Ders., Kuvpleo ékkAnole. in Bauers Worterbuch und die Exegese des zweiten Jo-
hannesbriefs, in: ZNW 81 (1990) 135-138.

Ders., Zur rhetorischen Analyse der Johannesbriefe, in: ebd. 205-224.

Ursula E. Koch, Marianne und Germania: 101 Pressekarikaturen aus fiinf Jahr-
hunderten im deutsch-franzosischen Vergleich, in: M.-L. v. Plessen (Hg.), Marianne
und Germania (s. u.), 69-81.

Beate Kowalski, Das Verhéltnis von Theologie und Zeitgeschichte in den Send-
schreiben der Johannes-Offenbarung, in: K. Backhaus (Hg.), Theologie als Vision
(s. 0.) 54-76.

Dies., Die Rezeption des Propheten Ezechiel in der Offenbarung des Johannes (SBB
52), Stuttgart 2004.

Dies., Vrouwenfiguren in de Openbaring von Johannes, in: TTh 42/4 (2002) 378-
389.

323



Heinrich Kraft, Die Bilder der Offenbarung des Johannes, Frankfurt a. M. u. a.
1994.

Armin Kretzer, Art. ¢GAAnyopéw, in: EWNT I (*1992) 149f.

Christiane Kunst, Eheallianzen und Ehealltag in Rom, in: Thomas Spith/ Beate
Wagner-Hasel (Hg.), Frauenwelten in der Antike. Geschlechterordnung und weibli-
che Lebenspraxis, Stuttgart 2000, 32-52.

Gerhard Kurz, Art. Bild, Bildlichkeit, in: Literaturlexikon Bd. 13: Begriffe, Realien,
Methoden [A — Lei], hg. V. Walther Killy, Miinchen 1992, 109-115.

Ders., Metapher, Allegorie, Symbol, Gottingen *1997.
Bernhard Kytzler, Frauen der Antike. Von Aspia bis Zenobia, Ziirich 1994.

George Lakoff/ Mark Johnson, Leben in Metaphern. Konstruktion und Gebrauch
von Sprachbildern, Heidelberg *2000.

Dies., Metaphors We Live By, Chicago/ London 1980.

Heinrich Lausberg, Handbuch der literarischen Rhetorik. Eine Grundlegung der
Literaturwissenschaft, Miinchen 21973.

Judith Lieu, The Second and Third Epistles of John (Studies of the New Testament
and Its World), Edinburgh 1980.

Hanns Lilje, Das letzte Buch der Bibel. Eine Einflihrung in die Offenbarung Johan-
nes, Bielefeld *1980.

Andreas Lindemann, Bemerkungen zu den Adressaten und zum Anlal3 des Epheser-
briefes, in: ZNW 67 (1976) 235-251.

Ulrike Link-Wieczorek/ Reinhold Bernhardt, Einleitung, in: Metapher und Wirk-
lichkeit. Die Logik der Bildhaftigkeit im Reden von Gott, Mensch und Natur (FS
Dietrich Ritschl), Gottingen 1999, 9-25.

Eduard Lohse, Art. 2, IepovoaAnu ktA., B. bis D. Zion-Jerusalem im nachbibli-
schen Judentum, im Neuen Testament und in der alten Kirche, in: ThWNT VII
(1964) 318-338.

Lore Liidicke-Kaute/ Oskar Holl, Art. Personifikationen, in: LCI III (1971) 394-407.
Manfred Lurker, Art. Adler, in: ders. (Hg.), Worterbuch der Symbolik (s. u.) 6.
Ders., Art. Gold, in: ebd. 253f.

Ders., Art. Personifikation, nationale, in: ebd. 563f.

Ders., Art. Weil3, in: ebd. 824.

Ders., Worterbuch biblischer Bilder und Symbole, Miinchen 31987.

Ders. (Hg.), Worterbuch der Symbolik (KTA 464), Stuttgart °1991.

Ulrich Luz, Das Geschichtsverstindnis des Paulus (BEvTh 49), Miinchen 1968.

Ders., Der alte und der neue Bund bei Paulus und im Hebrierbrief, in: EvTh 27
(1967) 318-594.

324



Gerhard Maier, Die Johannesoffenbarung und die Kirche (WUNT [/25), Tiibingen
1981.

Bruce J. Malina, Die Offenbarung des Johannes. Sternenvisionen und Himmels-
reisen, Stuttgart 2002.

Hans-Peter Mathys, Art. Typologie, in: EKL IV (*1996) 997-1000.

Steven di Mattei, Paul’s Allegory of the Two Covenants (Gal 4.21-31) in Light of
First-Century Hellenistic Rhetoric and Jewish Hermeneutics, in: NTS 52 (2006)
102-122.

Glinther Mayer, Die jiidische Frau in der hellenistisch-romischen Antike, Stuttgart
1987.

Helga Melzer-Keller, Der Brief an die Gemeinde in Ephesus. Gemeinsinn und
Wertkonservativismus als Uberlebensstrategie kleinasiatischer Gemeinden, in:
L. Schottroft/ M.-Th. Wacker (Hg.), Kompendium (s. u.) 612-624.

Annette Merz, Warum die reine Braut Christi (2 Kor 11,2) zur Ehefrau wurde (Eph
5,22-33): Thesen zur intertextuellen Transformation einer ekklesiologischen Meta-
pher, in: Christina Jansen/ Luise Schottroff/ Beate Wehn (Hg.), Paulus. Umstrittene
Traditionen — Lebendige Theologie. Eine feministische Lektiire, Giitersloh 2001,
148-165.

Christa Meves, Endzeit als existentielle Erfahrung. Eine tiefenpsychologische Deu-
tung der apokalyptischen Visionen, in: dies., Die Bibel antwortet uns in Bildern.
Tiefenpsychologische Textdeutungen im Hinblick auf Lebensfragen heute (HerBii
461), Freiburg i. Br. *1974, 108-154.

Stephan Meyer-Schwelling, Art. Babylon, in: DNP II (1997) 384-388.
Wilhelm Michaelis, Art. oknn, in: ThWWNT VII (1964) 369-396.
Ralf Miggelbrink, Einfiihrung in die Lehre von der Kirche, Darmstadt 2003.

Paul Sevier Minear, Bilder der Gemeinde. Eine Studie iiber das Selbstverstindnis
der Gemeinde anhand von 96 Bildbegriffen des Neuen Testaments, Kassel 1964.

Dieter Mitternacht, Forum fiir Sprachlose. Eine kommunikationspsychologische und
epistoldr-rhetorische Untersuchung des Galaterbriefes (CB.NT 30), Stockholm
1999.

Christoph G. Miiller, Gottes Pflanzung — Gottes Bau — Gottes Tempel. Die metapho-
rische Dimension paulinischer Gemeindetheologie in 1 Kor 3,5-17 (FuSt 5),
Frankfurt a. M. 1995.

Karlheinz Miiller, Die Haustafel des Kolosserbriefes und das antike Frauenthema.
Eine kritische Riickschau auf alte Ergebnisse, in: Gerhard Dautzenberg/ Helmut
Merklein/ Karlheinz Miiller, Die Frau im Urchristentum (QD 95 Sonderausgabe),
Freiburg i. Br. u. a. *1989, 263-319.

Rita Miiller-Fieberg, Das ,,neue Jerusalem™ — Vision fiir alle Herzen und alle Zei-
ten? Eine Auslegung von Offb 21,1 — 22,5 im Kontext von alttestamentlich-friih;ii-
discher Tradition und literarischer Rezeption (BBB 144), Berlin/ Wien 2003.

325



Terence Y. Mullins, Greeting as a New Testament Form, in: JBL 87 (1968) 418-
426.

Karl-Wilhelm Niebuhr, Die Paulusbriefsammlung, in: ders. (Hg.), Grundinforma-
tion (s. u.) 196-293.

Ders. (Hg), Grundinformation Neues Testament. Eine bibelkundlich-theologische
Einfiihrung (UTB 2108), Gottingen 2000.

Aimo T. Nikolainen, Der Kirchenbegriff in der Offenbarung des Johannes, in: NTS
9 (1962/63) 351-361.

Jean-Pierre van Noppen, Einleitung: Metapher und Religion, in: ders. (Hg.), Er-
innern (s. u.) 7-51.

Ders. (Hg.), Erinnern, um Neues zu sagen, Frankfurt a. M. 1988

Johannes M. Niitzel, Gottesvolk aus Juden und Heiden. Zum Selbst-Verstdndnis der
Christen in der Johannes-Apokalypse, in: Ekklesiologie des Neuen Testaments (FS
Karl Kertelge), Freiburg i. Br. u. a. 1996, 458-478.

Harald Olbrich (Hg.), Lexikon der Kunst. Architektur, Bildende Kunst, Angewandte
Kunst, Industrieformgestaltung, Kunsttheorie, 7 Bde., Leipzig *2004.

Karl-Heinrich Ostmeyer, Typologie und Typos: Analyse eines schwierigen Ver-
hiltnisses, in: NTS 46 (2000) 112-131.

Dietmar Peil, Untersuchungen zur Staats- und Herrschaftsmetaphorik, Miinster
1983.

Janos S. Petofi, Thematisierung der Rezeption metaphorischer Texte in einer Text-
theorie (Problemskizze), in: Poetics 4 (1975) 289-310.

Daria Pezzoli-Olgiati, Téduschung und Klarheit. Zur Wechselwirkung zwischen Vi-
sion und Geschichte in der Johannesoffenbarung (FRLANT 175), Gottingen 1997.

Marie-Louise von Plessen (Hg.), ,,Marianne und Germania 1789-1889. Frankreich
und Deutschland. Zwei Welten — Eine Revue®. Ausstellungskatalog zu den
,,46. Berliner Festwochen 1996

Sarah B. Pomeroy, Frauenleben im klassischen Altertum, Stuttgart 1985.
Simon R. F. Price, Art. Roma, IV. Personifikation, in: DNP X (2001) 1106-1108.

Hans-Peter Raddatz, Allahs Frauen. Djihad zwischen Scharia und Demokratie,
Miinchen 2005.

Hugo Rahner, Symbole der Kirche. Die Ekklesiologie der Viter, Salzburg 1964.
William W. Reader, Die Stadt Gottes in der Johannesapokalypse, Gottingen 1971.

326



Karl Reinhardt, Personifikation und Allegorie, in: C. Becker (Hg.), Verméchtnis der
Antike. Gesammelte Essays zur Philosophie und Geschichtsschreibung, Goéttingen
21966, 7-40.

Marius Reiser, Sprache und literarische Formen des Neuen Testaments (UTB 2197),
Paderborn 2001.

Klemens Richter, Wie die Luft zum Atmen. Eine frauengerechte Sprache in der Li-
turgie, in: CiG 53 (2001) 137f.

Paul Ricceur, Die lebendige Metapher (Ubergiinge 12), Miinchen 1986.

Giinther Rohser, Metaphorik und Personifikation der Siinde. Antike Siindenvorstel-
lungen und paulinische Hamartia (WUNT II/25), Tiibingen 1987.

Wolfgang Réllig, Art. Babylon, in: LThK °I (1993) 1334f.

Johannes Rdéser, Auch Christen brauchen eine Arche. Kirchesein: Ein evangelischer
Zwischenruf, in: CiG 55 (2003) 75f.

Jirgen Roloff, Bilder von Kirche im Neuen Testament. Ein Synodalvortrag, in:
ders., Exegetische Verantwortung in der Kirche. Aufsitze, hg. v. Martin Karrer,
Gottingen 1990, 221-230.

Ders., Die Kirche im Neuen Testament (GNT 10), Gottingen 1993.

Jan van Ruiten, The Intertextual Relationship Between Isaiah 65,17-20 and Revela-
tion 21,1-5b, in: EstBib 51 (1993) 473-510.

Kerstin Ruoff, Der zweite Brief des Johannes. Von Frau zu Frau?, in: L. Schottroff/
M.-Th. Wacker (Hg.), Kompendium (s. u.) 715-716.

Ulrike Sals, Die Biographie der ,,Hure Babylon” (FAT, 2. Reihe Bd. 6), Tiibingen
2004.

J. Paul Sampley, ,,And the Two Shall Become One Flesh“. A Study of Traditions in
Ephesians 5:21-33 (SNTSMS 16), Cambridge 1971.

Jutta Seibert, Lexikon christlicher Kunst. Themen. Gestalten. Symbole, in Verbin-
dung mit der Lexikonredaktion des Verlags Herder erarbeitet, Freiburg i. Br. u. a.
1980.

Unyong Sim, Das himmlische Jerusalem in Apk 21,1 — 22,5 im Kontext biblisch-
jidischer Tradition und antiken Stadtebaus (BAC 25), Trier 1996.

Rudolf Smend, Die Entstehung des Alten Testaments (ThW 1), Stuttgart u. a. 31984.

Thomas So6ding, Blick zuriick nach vorn. Bilder lebendiger Gemeinden im Neuen
Testament, Freiburg i. Br. u. a. 1997.

Ders., Wege der Schriftauslegung. Methodenbuch zum Neuen Testament, unter
Mitarbeit von Christian Miinch, Freiburg i. Br. u. a. 1998.

Peter Sollner, Jerusalem, die hochgebaute Stadt. Eschatologisches und Himmlisches
Jerusalem im Frithjudentum und im frithen Christentum (TANZ 25), Tiibingen/ Ba-
sel 1998.

327



Janet Martin Soskice, Metapher und Offenbarung, in: J.-P. van Noppen (Hg.), Erin-
nern (s. 0.) 68-83.

Lucia Sutter Rehmann, Die Offenbarung des Johannes. Inspirationen aus Patmos, in:
L. Schottroft/ M.-Th. Wacker (Hg.), Kompendium (s. u.) 725-741.

Dies., Geh, frage die Gebérerin! Feministisch-befreiungstheologische Untersuchun-
gen zum Gebédrmotiv in der Apokalyptik, Giitersloh 1995.

Dies., Vom Mut, genau hinzusehen. Feministisch-befreiungstheologische Interpreta-
tionen zur Apokalyptik, Luzern 1998.

Sigrid Schade/ Monika Wagner/ Sigrid Weigel, Allegorien und Geschlechterdiffe-
renz (Literatur — Kultur — Geschlecht: Grof3e Reihe 3), Koln u. a. 1994.

Dies., Zur Einfiihrung, in: S. Schade u. a., Allegorien (s. 0.) 1-7.

Franz Joseph Schierse, Einleitung in das Neue Testament (LeTh 1), Diisseldorf
5
1991.

Josef Schmid, Art. Brautschaft, heilige, in: RAC II (1954) 528-564.
Peter L. Schmidt, Art. Epistolographie, in: KP 11 (1979) 324-327.
Udo Schnelle, Einleitung in das Neue Testament (UTB.W 1830), Géttingen 42002.

Klaus Scholtissek, Kinder Gottes und Freunde Jesu. Beobachtungen zur johanne-
ischen Ekklesiologie, in: Ekklesiologie des Neuen Testaments (FS Karl Kertelge),
Freiburg i. Br. u. a. 1996, 184-211.

Ders. ,,Mitteilhaber an der Bedridngnis, der Konigsherrschaft und der Ausdauer in
Jesus” (Oftb 1,9). Partizipatorische Ethik in der Offenbarung des Johannes, in:
K. Backhaus (Hg.), Theologie als Vision (s. 0.) 172-277.

Luise Schottroff, Antijudaismus im Neuen Testament, in: dies., Befreiungserfah-
rungen. Studien zur Sozialgeschichte des Neuen Testaments (TB 82), Miinchen
1990, 217-228.

Dies., ,,Freue dich, du Unfruchtbare* — Zion als Mutter in 4 Esra 9-10 und Gal 4,21-
31, in: Theologie zwischen Zeiten und Kontinenten (FS Elisabeth Gossmann),
Freiburg i. Br. 1993, 31-43.

Dies., ,,Gesetzesfreies Heidentum® — und die Frauen?, in: L. Schottroff/ M.-Th. Wa-
cker (Hg.), Von der Wurzel getragen. Christlich-feministische Exegese in Ausein-
andersetzung mit Antijudaismus, Leiden 1996, 227-245.

Luise Schottroff/ Marie-Theres Wacker (Hg.), Kompendium Feministische Bi-
belauslegung, Giitersloh 1998.

Silvia Schroer, Die geheimnisvolle Beziehung zwischen Schlange und Frau. Schlan-
gen- und Drachensymbolik im Alten Israel und seiner Umwelt, in: Schlangenbrut 60
(1998) 33-38.

Silvia Schroer/ Thomas Staubli, Die Korpersymbolik der Bibel, Darmstadt 1998.

Helen Schiingel-Straumann, Genesis 1 — 11. Die Urgeschichte, in: L. Schottroff/
M.-Th. Wacker (Hg.), Kompendium (s. 0.) 1-11.

328



Elisabeth Schiissler Fiorenza, Das Buch der Offenbarung. Vision einer gerechten
Welt, Stuttgart u. a. 1994.

Dies., Priester flir Gott. Studien zum Herrschafts- und Priestermotiv in der Apoka-
lypse, Miinster 1972.

Dies., Zu ihrem Gedéchtnis ... Eine feministisch-theologische Rekonstruktion der
christlichen Urspriinge, Giitersloh 1993.

Gerhard Schulze, Die Erlebnisgesellschaft, Frankfurt a. M./ New York 1993.

Otto Schwankl, Licht und Finsternis. Ein metaphorisches Paradigma in den jo-
hanneischen Schriften (HBS 5), Freiburg i. Br. u. a. 1995.

Ders., Die Sadduzderfrage (Mk 12,18-27 parr). Eine exegetisch-theologische Studie
zur Auferstehungserwartung (BBB 66), Frankfurt a. M. 1987.

Giinther Schweikle, Art. Personifikation, in: Giinther und Irmgard Schweikle (Hg.),
Metzler-Literatur-Lexikon. Begriffe und Definitionen, Stuttgart 21990, 347.

Harald Schweizer, Biblische Texte verstehen. Arbeitsbuch zur Hermeneutik und
Methodik der Bibelinterpretation, Stuttgart u. a. 1986.

Ders., Wovon reden die Exegeten? Zum Verstdndnis der Exegese als verstehender
und deskriptiver Wissenschaft, in: ThQ 164 (1984) 161-185.

Anna Maria Schwemer, Himmlische Stadt und himmlisches Biirgerrecht bei Paulus
(Gal 4,26 und Phil 3,20), in: M. Hengel/ Siegfried Mittmann/ dies. (Hg.), La Cité
(s. 0.) 195-243.

Ludger Schwienhorst-Schonberger, Als Mann und Frau erschaffen. Aspekte bibli-
scher Anthropologie, in: Zum Aufbruch ermutigt. Kirche und Theologie in einer
sich wandelnden Zeit (FS Franz Xaver Eder), Freiburg i. Br. u. a. 2000, 18-37.

Wilhelm Stéhlin, Zur Psychologie und Statistik der Metaphern. Eine methodo-
logische Untersuchung, in: AGPs 31 (1914) 297-425.

Ines Stahlmann, Jenseits der Weiblichkeit. Geschlechtergeschichtliche Aspekte des
frithchristlichen Askeseideals, in: Christiane Eifert u. a. (Hg.), Was sind Frauen?
Was sind Ménner? Geschlechterkonstruktionen im historischen Wandel (Edition
Suhrkamp 173 NF 735), Frankfurt a. M. 1996, 51-75.

Ethelbert Stauffer, Art. youéw, youpog, in: ThAWNT I (1933) 646-655.

Odil H. Steck, Zion als Gelinde und Gestalt. Uberlegungen zur Wahrnehmung Je-
rusalems als Stadt und Frau im Alten Testament, in: ZThK 89 (1989) 261-281.

Ekkehard W. u. Wolfgang Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte. Die Anfinge
im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterranen Welt, Stuttgart u. a.
2

1997.

Sol Stein, Uber das Schreiben, Frankfurt a. M. 1998.

Horst Steinmetz, Sinnfestlegung und Auslegungsvielfalt, in: Helmut Brackert/ Jorn
Stiickrath (Hg.), Literaturwissenschaft. Ein Grundkurs, Reinbek b. Hbg. *1996, 475-
490.

329



Werner Stenger, Biblische Methodenlehre (LeTh 18), Diisseldorf 1987.
Franz St6B1, Art. Personifikation, in: PRE 19/1 (1937) 1043-1058.

Hermann Leberecht Strack/ Paul Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus
Talmud und Midrasch, 5 Bde. (Bd. I: '°1994; Bd. II: °1989; Bd. III: °1994;
Bd. IV.1+2: 81986), Miinchen 1989-1994.

Britta Strenge, Sara — unser aller Mutter? Versuch iiber Gal 4,22-26, Bereschit
Rabba 53 und Rom 9, in: Texte & Kontexte 73/74 (1997) 73-84.

A. Strobel, Abfassung und Geschichtstheologie der Apokalypse nach Kap. XVIIL9-
12, in: NTS 10 (1963/64) 433-445.

Sarolta A. Takacs, Art. Kybele, in: DNP VI (1999) 950-956.

Michael Theobald, Mit den Augen des Herzens sehen. Der Epheserbrief als Leit-
faden fiir Spiritualitdt und Kirche, Wiirzburg 2000.

Ders., Heilige Hochzeit. Motive des Mythos im Horizont von Eph 5,21-33, in:
K. Kertelge (Hg.), Metaphorik (s. 0.) 220-254.

Werner Thiede, Ein siiles und doch schwerverdauliches Biichlein. Zur Auslegung
der Johannes-Offenbarung in christlichen Sondergemeinschaften, in: KuD 41 (1995)
213-242.

Klaus Thraede, Zum historischen Hintergrund der Haustafeln des Neuen Testa-
ments, in: Pietas (FS Bernhard Kotting) (JAC.E 8), Miinster 1980, 359-368.

Ders., Art. Frau, in: RAC VIII (1972) 197-269.
Gerhard Thiir, Art. Kyrios, II. Privatrecht, in: DNP VI (1999) 1012f.

Peter Trummer, Einige Aspekte zur Bildersprache der Apokalypse, in: K. Kertelge
(Hg.), Metaphorik (s. 0.) 278-290.

Ders., Offenbarung in Bildern. Zur Bildersprache der Apokalypse. Eine Skizze, in:
ders., Aufsdtze zum Neuen Testament (GrTS 12), Graz 1987, 175-205.

Jarl Henning Ulrichsen, Die sieben Haupter und die zehn Horner. Zur Datierung der
Offenbarung des Johannes, in: StTh 39 (1985) 1-20.

Christina Urban, Die Rollen der Familienmitglieder, in: Kurt Erlemann/ Karl Leo
Noethlichs/ Klaus Scherberich/ Jiirgen Zangenberg (Hg.), Neues Testament und
Antike Kultur. Bd. 2: Familie — Gesellschaft — Wirtschaft, Neukirchen-Vluyn 2005,
17-21.

Philipp Vielhauer, Geschichte der urchristlichen Literatur. Einleitung in das Neue
Testament, die Apokryphen und die Apostolischen Viter (GLB), Berlin 1981.

Rudolf Voderholzer, Die Einheit der Schrift und ihr geistiger Sinn. Der Beitrag
Henri de Lubacs zur Erforschung von Geschichte und Systematik christlicher Bi-
belhermeneutik, Einsiedeln/ Freiburg i. Br.1998.

330



Francois Vouga, Zur rhetorischen Gattung des Galaterbriefes, in: ZNW 79 (1988)
291-292.

Marie-Theres Wacker, Figurationen des Weiblichen im Hosea-Buch (HBS 8),
Freiburg i. Br. u. a. 1996.

Andreas Wang, Art. Personifikation, in: M. Lurker (Hg.), Worterbuch der Symbolik
(s. 0.) 562f.

Ders., Art. Prudentius, in: ebd. 589.
Ders., Art. Ripa, Cesare, in: ebd. 619f.

Marina Warner, In weiblicher Gestalt. Die Verkorperung des Wahren, Guten und
Schonen, Reinbek b. Hbg. 1989.

Wilhelm Warning, Der Geist weht, wo er will — Zum Verhéltnis von Kunst und Spi-
ritualitdt. Manuskript zur Sendung ,,Katholische Welt* des Bayerischen Rundfunks
(BR 2) vom 3.11.2002, in: www.br-online.de.

T.B.L. Webster, Personification as a Mode of Greek Thought, in: JwarbCourtlnst 17
(1954) 10-21.

Sigrid Weigel, Topographien der Geschlechter. Kulturgeschichtliche Studien zur
Literatur (Rowohlts Enzyklopadie 514), Reinbek b. Hbg. 1990.

Dies., Zur Weiblichkeit imagindrer Stddte. Eine Forschungsskizze, in: Inge Stephan/
Sigrid Weigel/ Kerstin Wilhelms (Hg.), ,,Wen kiimmert’s, wer spricht®. Zur Litera-
tur und Kulturgeschichte von Frauen aus Ost und West, Koln/ Wien 1991, 119-127.

Harald Weinrich, Sprache in Texten, Stuttgart 1976.
Ders., Tempus. Erzdhlte und besprochene Welt, Stuttgart 1964.

Silke Wenk, Moderne Transformationen der weiblichen Allegorie — Henry Moores
Skulptur der Liegenden, in: S. Schade u. a., Allegorien (s. 0.) 221-231.

Jirgen Werbick, Kirche. Ein ekklesiologischer Entwurf fiir Studium und Praxis,
Freiburg i. Br. u. a. 1994.

Gero von Wilpert, Sachwérterbuch der Literatur, Stuttgart '1989.

Eckhard Wirbelauer, Art. Korinthos, in: DNP VI (1999) 745-748.

Ben Witherington, Women and the Genesis of Christianity, Cambridge u. a. 1990.
Moritz Woelk, Art. Apokalypse(motive), in: LThK 31(1993) 805-807.

Gerhart Wolff (Hg.), Metaphorischer Sprachgebrauch. Arbeitstexte fiir den Unter-
richt, Stuttgart 1994.

Dieter Zeller, Art. Kyrios, in: Dictionary of Deities and Demons in the Bible
(DDD), Leiden u. a. 21998, 492-497.

331



Ruben Zimmermann, Geschlechtermetaphorik und Gottesverhéltnis. Traditions-
geschichte und Theologie eines Bildfelds in Urchristentum und antiker Umwelt
(WUNT 11/122), Tiibingen 2001.

Ders., Metapherntheorie und biblische Bildersprache. Ein methodologischer Ver-
such, in: ThZ 56 (2000) 108-133.

Ders., Nuptial Imagery in the Revelation of John, in: Bib. 84 (2003) 153-183.

Josef Zmijewski, Der Stil der paulinischen ,,Narrenrede®. Analyse der Sprachgestal-
tung in 2 Kor 11,1 — 12,10 als Beitrag zur Methodik von Stiluntersuchungen neu-
testamentlicher Texte (BBB 52), Koln/ Bonn 1978.

332



