BAND 1

\ .

| {

Esther Kobel

o5
=
m y
m
25!
s
[_1
"5 \
wn
-
o
(o3
[_1
Z
©
@)
=
<
=
=
=)
@)
Z
wn
i8]
—
@)
=
[_1
wn

Paulus als
interkultureller Vermittler

Eine Studie zur kulturellen Positionierung
des Apostels der Volker

BRILL | Ferdinand Schoningh







Paulus als interkultureller Vermittler



Studies in Cultural
Contexts of the Bible

Herausgegeben von

Sandra Huebenthal (Passau),
Anselm C. Hagedorn (Osnabriick),
Jacqueline Eliza Vayntrub (New Haven),
Zeba Crook (Ottawa)

Wissenschaftlicher Beirat

Christine Gerber, Thomas Hatina, Jeremy Hutton,
Corinna Korting, Laura Quick, Colleen Shantz,
Michael Sommer, Erin Vearncombe, Jakob Wohrle,
Korinna Zamfir, Christine Zimmermann

BAND 1



Esther Kobel

Paulus als
interkultureller
Vermittler

Eine Studie zur kulturellen Positionierung
des Apostels der Vilker

Ferdinand Schéningh



Publiziert mit Unterstiitzung des Schweizerischen Nationalfonds zur Forderung
der wissenschaftlichen Forschung,

B R I L L This is an open access title distributed under the terms of the CC-BY-NC-ND 4.0
License, which permits any non-commercial use, distribution, and reproduction
in any medium, provided no alterations are made and the original author(s) and
source are credited.

DOI: https://doi.org/10.30965/9783657707461

Bibliografische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen Nationalbibliografie;
detaillierte bibliografische Daten sind im Internet iiber http://dnb.d-nb.de abrufbar.

© 2019 Verlag Ferdinand Schoningh, ein Imprint der Brill-Gruppe
(Koninklijke Brill NV, Leiden, Niederlande; Brill USA Inc., Boston MA, USA; Brill Asia Pte Ltd, Singapore;
Brill Deutschland GmbH, Paderborn, Deutschland)

Internet: www.schoeningh.de
Coverabbildung: Terracotta Panathenaic prize amphora, ca. 530 B.C. (Rogers Fund, 1914).
Covergestaltung: Evelyn Ziegler, Miinchen

Herstellung: Brill Deutschland GmbH, Paderborn

ISBN 978-3-506-70746-8 (hardback)
ISBN 978-3-657-70746-1 (e-book)


https://doi.org/10.30965/9783657707461

Fiir Laurin, Tamino, Ainoa und Naélia






Inhalt

VOrwort ... X1
L Einleitung ............oo o 1
2. Theoretische Voraussetzungen ....................c.ooiviiia... 10
21 Kulturbegriff .........coooo i 10
2.2 Kulturtransfer und Histoire croisée .................cocouvnia.. 20
2.21  Exkurs zum évos-Begriff in der Antike .................. 28
3. DieWeltdesPaulus .............. ..., 35
31 Diasporajudentum .......... ...l 35
32 Hellenismus ..o 39
33 Uberwindung der Dichotomie zwischen Judentum und
Hellenismus in der jiingeren Paulusforschung .................. 42
3.4 Bilingualitdt und Bikulturalitdt .......................oo 55
3.5 Zusammenfassungund Fazit.....................ooooii 62
4. PaulusinseinerWelt ............... ..ot 65
41 Welche Sprachen spricht Paulus?............................. 66
4.2 Der Brief als Medium paulinischer Korrespondenz ............. 71
4.21  Zum Korpus der Protopaulinen ......................... 71
4.2.2  Klassifizierung und Aspekte von Bikulturalitdt . ... ....... 72
4.2.3  PraktischeAspekte .............c.coooviiiiiiiiiiiiiin 78
4.2.31 Das Schreiben von Briefen .................... 79
4.2.3.2 Material und Uberbringung von Briefen ........ 81
4.2.3.3 Paulusbriefe zwischen Miindlichkeit und
Schriftlichkeit .......... ..o, 84
4.2.3.4 Exkurs: Alphabetisierung ..................... 85
4.2.4  Zusammenfassung und Fazit .......................... 87
4.3 Paulinische Selbstbeschreibungen.......................... ... 88
4.31  Name und NamenszusGtze . ..........oueeeeeneeeannnnn. 89
4.3.2  Herkunft, Bildung und sozialer Hintergrund .. ........... 98
4.3.2.1 Ethnische Herkunft ........................... 98
4.3.2.2 Geografische Herkunft, Staatsbiirgerschaft
und Ausbildung ... 103
4.3.2.3 Wirtschaftliche Aspekte ....................... 108

4.3.2.4 Zusammenfassung....................oLl 110



VIII INHALT

4.3.3  Berufung und Beauftragung ........................... m
4.3.31 Zur Begrifflichkeit ............... ... 12
4.3.32 VorderBerufung ................ ... ... 13
4.3.3.3 Die paulinischen Berichte zu seiner Berufung
in Anlehnung an die Propheten................ 15
4.3.3.4 Verbleib im Judentum und apostolischer
Auftrag zum Wirken unter den Volkern ........ 16
4.3.3.5 Perspektivenwechsel: Berufener Tovdatog oder
Apostat? ... 119
4.3.3.6 Zusammenfassung.................. ...l 120
4.3.4  Apostolat und apostolische Lebensweise ................. 121
4.3.5  Missionsverstindnis .............oouieiiiiiiiiiiiaanans. 123
4.3.51 Mission als multidimensionales und
reziprokes Geschehen......................... 123
4.3.5.2 Kldrungen in der Ausrichtung des
Missionsauftrags...........coooveiiiiien.... 124
4.3.5.3 Mission als gemeinschaftliches Unterfangen ... 125
4.3.5.4 Zum Missionskonzept in der Welt der Volker .... 127
4.4 Zusammenfassungund Fazit.......................ooooL 130
5. Die Adressatinnen und Adressaten am Beispiel von Korinth ......... 133
51  Paulus’ Adressatinnen und Adressaten im Allgemeinen ......... 133
5.2 Die Adressatinnen und Adressaten in Korinth .................. 137
521  ZurStadtKorinth .............cccciiiiiiiiiiiiiiia... 138
5.2.2  Textimmanente HInweise ............cccuuuuieeeinnnnnn. 142
5.2.21 Lateinische und griechische Namen ........... 143
5.2.2.2 Ethnische Zusammensetzung ................. 144
5.2.2.3 Weitere Aspekte der sozialen
Zusammensetzung .............ooiiiiiia... 146
5.2.2.4 Zur Grosse und zum Wachstum der Gruppe
inKorinth ....................ooiiiiiiia... 147
5.3  Zusammenfassung ...............eiiiiiiiiiiii i 151

6. Der Toudaiog Paulus als bikulturelle Personlichkeit am

Beispiel von1Kor 9,19—23und24-27 ...l 153
61 ,Allen alles geworden“1Kor9,09-23 ...........cocoviiiiin.. 153
6.1.1 Text und Ubersetzung ............cccceueeeeeeeeeennn.. 153
6.1.2  Beobachtungen am Text und Kontextanalyse ............ 154
6..3  Auslegung im grésseren Zusammenhang ............... 170

6.1.4  Zusammenfassungund Fazit .......................... 177



INHALT IX

6.2 ,Lauft, damit ihr den unvergénglichen Siegeskranz erlangt*

1KOr 90,2427 ¢« oo 178

6.21  Die Isthmischen Spiele als Erfahrungshorizont ........... 180
6.2.11  Exkurs: Das Judentum und die agonistischen

Wettkdmpfe ... 182

6.2.2  Textund Ubersetzung ............cooovuuuuuununnnnnns. 186

6.2.3  Beobachtungen am Text und Kontextanalyse ............ 188

6.2.4  Auslegung im grésseren Zusammenhang ............... 203

6.2.5 Zusammenfassungund Fazit ................... ... 210

7. Konklusion ....... ... i 215

ADSEIACE . ..ot e 223

Abbildungsverzeichnis ............... ... 224

Abkilrzungen ... 225

Literaturverzeichnis ......................oonn 226

Quellenregister ............ooiiiiiiiiiiiiiii i 256

Sachregister ... 267






Vorwort

Die vorliegende Studie ist im Frithlingssemester 2018 an der Theologischen
Fakultit der Universitit Basel als Habilitationsschrift angenommen und fiir
den Druck geringfiigig tiberarbeitet worden.

Sehr dankbar bin ich fiir den kontinuierlichen fachlichen Austausch mit
Kathy Ehrensperger, Ekkehard W. Stegemann und Peter Wick. Sie waren mir
wichtige Gespriachspartnerin bzw. Gesprachspartner und haben mich seit
meinem Studium in meinem Werdegang stets unterstiitzt und insbesondere
die Fertigstellung dieser Studie mit hilfreichen Hinweisen und konstruktiver
Kritik geférdert. Auch Tanja Pilger-Janf3en und Adele Reinhartz gebiihrt grosser
Dank. Sie haben wesentliche Teile der Arbeit gelesen, mich mit Korrektur-
giangen bzw. Referenzschreiben fiir Drittmittelantrige unterstiitzt und auch
als Freundinnen stets begleitet.

Moglich wurde dieses Projekt zunéchst durch einen Beitrag des Forschungs-
fonds der Universitit Basel, dann durch meine Anstellung als Assistentin/
PostDoc am Lehrstuhl fiir Neues Testament von Ekkehard W. Stegemann
und spéter Moisés Mayordomo an der Universitidt Basel sowie insbesondere
durch eine Forderung im Rahmen eines Marie Heim-Vogtlin-Beitrags des
Schweizerischen Nationalfonds.

Luca Roth, dessen sechsmonatige Anstellung als studentische Hilfs-
kraft durch eine ,stay-on-track‘-Forderung der Universitdt Basel ermoglicht
wurde, danke ich fiir einen eingehenden Korrekturgang meines Manuskripts,
die sachkundige Digitalisierung meiner Grafiken sowie die Erstellung des
Quellenregisters.

Die Gutachten fiir die Habilitationsschrift haben intern Moisés Mayordomo
sowie extern William S. Campbell und Sandra Huebenthal verfasst. Allen
dreien danke ich sehr fiir die sorgfiltige Lektiire und die konstruktive Kritik,
die in die Publikation eingeflossen ist.

Ich freue mich, dass dieses Buch als erster Band der Reihe Studies in
Cultural Contexts of the Bible erscheint, und danke den Herausgeberinnen
und Herausgebern fiir die Aufnahme, ebenso dem Leiter des Verlags Ferdinand
Schoningh, Jorg Persch, der an meinem Manuskript schon vor dessen Voll-
endung grosses Interesse gezeigt hat. Marie-Luise Kumbartzky hat das Buch
vonseiten des Verlags in administrativen Belangen umsichtig betreut; Thorsten
Tynior und Claus Keller haben das Manuskript lektoriert bzw. korrigiert und um
zahlreiche Fehler erleichtert. Allen dreien gebiihrt ebenfalls grosser Dank. Dass
das vorliegende Buch zeitgleich auch als Open-Access-Publikation erscheinen



XIT VORWORT

kann, wurde durch eine Book Processing Charge des Schweizerischen National-
fonds ermoglicht.

Auf meinem Weg haben mich auch privat viele Menschen begleitet und
mir Unterstiitzung, Ermunterung, aber auch Ausgleich zur akademischen
Arbeit gegeben. Namentlich danke ich von Herzen meinem Mann Dominique
Mouttet, der mit der ihm eigenen grossen Ruhe das Projekt stets mitgetragen
hat. Fiir Abwechslung sorgten insbesondere unsere vier Kinder, die alle im
Laufe der Habilitationszeit das Licht der Welt erblickt haben. So habe ich in
diesen Jahren auch neben der Arbeit am Schreibtisch viel wertvolle Zeit ver-
bracht. In tiefer Dankbarkeit fiir die grosse Freude, die Laurin, Tamino, Ainoa
und Naélia tédglich in mein Leben bringen, widme ich ihnen in Liebe dieses
Buch.

Esther Kobel

Basel, im Mirz 2019



KAPITEL 1

Einleitung

Paulus wird als hellenistischer Diasporajude geboren und orientiert sich an
den Traditionen und Denkstrukturen des Volkes Israel. Zugleich bewegt er
sich unter den Volkern und vermittelt seine Botschaft in die pagane Welt
hinein. Durch seine Aufgabe, Apostel fiir die Volker zu sein und unter ihnen
das Evangelium Jesu Christi zu verbreiten, ist er vor die Herausforderung ge-
stellt, nicht jiidischen hellenistischen Menschen eine hellenistisch-jiidische
,Sprache’ — d. h. eine Denkwelt, die wesentlich von verschiedenen jiidischen
kulturellen Normen und Ideen geprégt ist — zu kommunizieren.

Schon alleine dadurch, dass Paulus in seiner Person Elemente jiidischer,
griechischer und romischer Lebensvollziige vereint,! weist er eine hoch-
komplexe Personlichkeit auf.?

In seinen Briefen stellt er sich als bikulturelle® Personlichkeit dar und setzt
diese ein, um seine Adressatinnen und Adressaten aus den Vélkern fiir sein
Evangelium von Jesus als dem auferstandenen Christus zu gewinnen. Damit
leistet er einen wesentlichen Beitrag zur Ausbreitung des frithen Glaubens
an Christus in der hellenistischen Welt, in der die Begegnung jiidischer,
griechischer und romischer Kultur ein entscheidender Faktor ist.

Mit seinen im Mittelmeerraum verteilten Gruppen* von Christusgldubigen
kommuniziert Paulus einerseits anldsslich personlicher Besuche, andererseits
iiber Mitarbeitende, Kontaktpersonen und Boten sowie aus der Ferne mittels

1 Vgl alleine die verschiedenen Beitridge in Eve-Marie Becker und Peter Pilhofer (Hg.),
Biographie und Personlichkeit des Paulus (Tiibingen 2005).

2 Einen Uberblick zu den verschiedenen Welten des Paulus bieten Richard Wallace und Wynne
Williams, The Three Worlds of Paul of Tarsus (London 1998).

3 Der Begriff bikulturell’ ist nicht auf zwei Kulturen beschrinkt, sondern kann sich auch auf
mehrere beziehen; dies in Analogie zum Begriff ,bilingual’, der ebenfalls meist nicht nur
zur Bezeichnung von Zweisprachigkeit, sondern von Mehrsprachigkeit verwendet wird.
Bikulturalitdt steht fiir ein Nebeneinander verschiedener Kulturen innerhalb einer einzel-
nen Person. Auf den Multikulturalitdtsbegriff wird im Hinblick auf einzelne Personen des-
halb verzichtet, weil er eher das Nebeneinander von Angehérigen verschiedener Kulturen
innerhalb eines sozialen Systems bezeichnet; vgl. Christoph Barmeyer, ,Interkulturalitit®, in:
Christoph Barmeyer, Petia Genkova und Jorg Scheffer (Hg.), Interkulturelle Kommunikation
und Kulturwissenschaft: Grundbegriffe, Wissenschafisdisziplinen, Kulturrdume, 2., erw. Auf-
lage (Passau 2011), 37—77, hier: 38.

4 In traditioneller exegetischer Begrifflichkeit werden diese Gruppen als Gemeinden be-
zeichnet, worauf aber bewusst weitgehend verzichtet wird, um dem kulturwissenschaft-
lichen Zugang der Arbeit auch terminologisch zu entsprechen.

© VERLAG FERDINAND SCHONINGH, 2019 | DOI:10.30965/9783657707461_002
This is an open access chapter distributed under the terms of the cc-BY-NC-ND 4.0 License.



2 1. EINLEITUNG

Briefverkehr. Eine zentrale Intention der Paulusbriefe liegt darin, die Bindung
in den neu gegriindeten christusgldubigen Gruppen zu stérken und Diskurs-
strukturen so zu gestalten, dass sie dazu dienen, die jeweilige Gemeinschaft in
ihrer Suche nach Identitit zusammenzuhalten.

Seine Briefe verfasst Paulus auf Griechisch, der Lingua franca seiner Zeit.
Er selbst ist als Touaiog® in der hellenistischen Diaspora geboren und er-
zogen worden. Als hellenistischer Iouv3aiog bewegt sich Paulus in seiner Auf-
gabe als Apostel fiir die Volker in mehreren Kulturen und vermittelt Inhalte
aus seinem angestammten jiidischen Denk- und Orientierungssystem an eine
primar pagane Adressatenschaft. Selbst wenn Paulus sich im Einzelnen sowohl
gegen den einen als auch den anderen Kontext abgrenzt, bezieht er sich auf
beide. Die Tatsache, dass Paulus mit den jiidischen Schriften bestens vertraut
ist und mit ihnen argumentiert, spricht dafiir, dass sein primérer sozialer und
symbolischer Kontext der des — wahrscheinlich pharisdischen — Judentums
ist. Das Judentum bietet die Denkstrukturen, den ,kulturellen Code“ bzw. das
kollektive Orientierungssystem, fiir seine Kommunikation und sein Wirken.
Paulus’ Adressatenschaft hingegen ist primér pagan geprégt. Auf diese hin
muss er sich und seine Botschaft ausrichten und wird im Gegenzug von seinen
Gegeniibern beeinflusst. Beim Vermittlungsgeschehen handelt es sich folglich
um einen dynamischen und reflexiven Prozess.

In ihrer jiingsten Monografie mit dem Titel Paul at the Crossroads of
Cultures. Theologizing in the Space-Between hat Kathy Ehrensperger auf-
gezeigt, dass Konzepte von Bilingualitét fiir die Paulusforschung fruchtbar
sein konnen, und umrissen, wie interkulturelle Interaktion und Soziolinguistik

5 Die Ubersetzung von loudaiog bzw. Tovdaiot ist in der neutestamentlichen Wissenschaft
geradezu eine Biichse der Pandora. Beide im Deutschen méglichen Ubersetzungen ,Juden’
bzw. Judéer’ (respektive ,Jew‘ und ,Judean‘ im Englischen) betonen einen anderen Aspekt:
Jude’ bezeichnet und betont typischerweise einen Angehorigen der Judenheit als Gemein-
schaft, die sich als Volk Gottes versteht und dem Gott Israels anhéngt. Demgegeniiber be-
tont Judder — in Analogie zu ,Agypter* oder ,Grieche’ — die geografische Abstammung. Um
keinen der Aspekte zu verlieren und um das Bewusstsein fiir die Problematik einer de-
fizitiren Ubersetzung wachzuhalten, behalte ich im Folgenden fiir die substantivischen Ver-
wendungen den griechischen Begriff bei. Fiir die adjektivische Beschreibung verwende ich
mangels leserlicher Alternativen ,jiidisch’, mochte es aber nicht als Gegensatz von ,juddisch’
verstanden wissen.

Zur Problematik der Ubersetzung von 'Toudciot und 'Tovdaiog siehe den grundlegenden
Aufsatz von Steve Mason, ,Jews, Judaeans, Judaizing, Judaism: Problems of Categorization in
Ancient History*, in:J§J 38, Nr. 4 (2007), 457—512. Vgl. dazu auch Naomi Janowitz, ,Rethinking
Jewish Identity in Late Antiquity“, in: Stephen Mitchell, Geoffrey Greatrex und K. Adshead
(Hg.), Ethnicity and Culture in Late Antiquity (London, Oakville [CT] 2000), 205-210; Caroline
Johnson Hodge, If Sons, then Heirs: A Study of Kinship and Ethnicity in the Letters of Paul
(Oxford 2007), 1-15.



1. EINLEITUNG 3

dazu beitragen konnen, ein neues Paradigma fiir die Paulusinterpretation
im Kontext des Romischen Reiches zu entwerfen.® Die Perspektive dieses
soziolinguistischen Ansatzes aufnehmend, ist davon auszugehen, dass unter-
schiedliche kulturelle Codes in lebensweltlichen Wissensvorriten der selben
Akteure parallel existieren konnen. Es handelt sich also um eine Gleichzeitig-
keit. Unterschiedliche soziale Praktiken konnen je nach Situation von der be-
treffenden Person aktiviert werden. Entscheidend im Hinblick auf Paulus ist,
dass er die Kontexte, in denen er lebt und agiert, nicht einfach vermengt und
eine undifferenzierte bzw. undifferenzierbare kulturelle Mischung von Ideen,
Motiven und Praktiken produziert, sondern dass er durch seine Bikulturalitét
imstande ist, sich auf seine jeweilige Adressatenschaft in ihrer je eigenen Be-
sonderheit einzulassen. Um unter seinen Horerinnen und Horern soziale Ver-
dnderungen zu bewirken, muss Paulus nicht nur die ,Sprache’ des Judentums
beherrschen, sondern auch tiber eine gewisse Kenntnis der ,Sprache seiner
Adressatinnen und Adressaten aus den jeweiligen Volkern verfiigen, wobei
Sprache, Denken und Kultur eng miteinander verbunden sind.”

Sprache wird im Folgenden als Instrument der Kommunikation verstanden,
als Ausdrucksmittel, auch als Tragermedium von Kultur. Ihr kommt eine kate-
gorisierende Funktion beim Erfassen der Wirklichkeit zu. Ihre systematischen
Eigenschaften lassen sie als Mittel der intersubjektiven Verstandigung und der
gesellschaftlichen Kooperation tauglich sein. Dies impliziert die Annahme,
dass zwischen den kommunikativen Bediirfnissen einer gesellschaftlichen
Gruppe und ihren sprachlichen Mitteln ein Zusammenhang besteht.

Im Zusammenhang ihrer Untersuchung zum 1. Jh. n. Chr. betont Ehrens-
perger, dass das Griechische sich der jeweiligen Kultur und Identitit
von Menschen anpasst, die es sprechen, und nicht umgekehrt. Nicht die
Sprache erlegt ihren Sprechern ein Bedeutungssystem, kulturelle Codes und

6 Kathy Ehrensperger, Paul at the Crossroads of Cultures: Theologizing in the Space-Between,
LNTS 456 (London 2013). Der Ansatz ist aufgenommen bspw. in Ekkehard Stegemann
und Wolfgang Stegemann, ,,Implizite Hybriditéit* der Jesusbewegungen und mediterraner
,Bikulturalismus‘ des Paulus®, in: Richard Faber (Hg.), Ein pluriverses Universum: Zivilisationen
und Religionen im antiken Mittelmeerraum, Mittelmeerstudien 7 (Paderborn 2015), 413—437.

7 Zum Zusammenhang von Sprache und Denken hat sich Ludwig Wittgenstein sehr pointiert
gedussert mit der These, dass Denken jenseits von Sprache eigentlich gar nicht gedacht
werden konne: ,Wenn ich in der Sprache denke, so schweben mir nicht neben dem sprach-
lichen Ausdruck noch Bedeutungen vor; sondern die Sprache selbst ist das Vehikel des
Denkens.” PhG (Philosophische Grammatik) 161, § 2, zitiert aus Wilhelm Vossenkuhl,
Ludwig Wittgenstein, 2., durchges. Aufl., Beck’sche Reihe Denker 532 (Miinchen 2003), 143.

Zum Zusammenhang von Sprache, Denken und speziell auch Kultur siehe in jiingerer
Zeit insbesondere Farzad Sharifian, Cultural Conceptualisations and Language: Theoretical
Framework and Applications, CLSCC 1 (Amsterdam 2o11).
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Enzyklopédien auf, sondern umgekehrt: Die Sprache passt sich im Gebrauch
dem sozialen und symbolischen Universum an.® Auch wenn Ehrensperger
im Prinzip recht zu geben ist, erscheint ihre Darstellung einseitig iiberspitzt,
denn die Beeinflussung geht in beide Richtungen: Sprache entwickelt sich
und passt sich immer wieder neu an, aber umgekehrt wird das menschliche
Denken, werden die menschlichen Orientierungssysteme von Sprache beein-
flusst. Wiirde Sprache ein symbolisches Universum nicht verdndern, konnte
dieses auch keine neuen Symbole bzw. Konzepte integrieren.® Entscheidend
bleibt, dass kulturelle und sprachliche Eigenarten einzelne Gruppen hinsicht-
lich ihres Zugehorigkeitsgefiihls, also ihrer kollektiven Identitit, auszeichnen.

Mit Floya Anthias betont Ehrensperger die entscheidende Bedeutung einer
gemeinsamen Geschichte der Zugehorigkeit, ,shared narrative of belonging,
als Kriterium fiir die Untersuchung von interkultureller Auseinandersetzung
und der Bildung von Identitét.!° Sprache, Kultur und Identitit sind auf der
Ebene der einzelnen Person, aber auch von Gruppen zwar unterscheid-
bar, jedoch nicht trennbar. Sie sind nicht statisch, sondern dynamisch und
verdnderbar.

Es gilt demnach zu untersuchen, wie Paulus sich selbst und seine An-
passungsfahigkeit in einem Nebeneinander und Miteinander von Kulturen als
Vermittler darstellt und wie er sich der Sprachwelt seiner Adressatinnen und
Adressaten bedient, um sie direkt anzusprechen. Die vorliegende Arbeit befasst
sich somit mit kulturellen Transfers, die der Iou3atog Paulus in seinem Auftrag
als Apostel fiir die Volker bewirkte. Gegenstand der Untersuchung sind die hin-
sichtlich der Selbstdarstellung relevanten Passagen in den Protopaulinen. Er-
ginzend, korrigierend und widersprechend werden punktuell auch Zeugnisse
aus der Apostelgeschichte betrachtet. Zur Erhellung und Einbettung der
paulinischen Passagen in ihren historischen Kontext werden aus der Fiille
griechischer Literatur und Epigrafik zahlreiche Zeugnisse hinzugezogen.

Die ,echten’ Paulusbriefe sind personliche Dokumente, in denen Paulus
Gedanken zu grosseren Themenkomplexen darlegt. Beim Lesen der Briefe
miissen sowohl der Autor und seine Sprache als auch seine Rezipienten be-
achtet werden: je eine Menschengruppe an einem bestimmten Ort zu einer
gegebenen Zeit. Jeder Brief ist beeinflusst vom Blick des Autors auf seine

Vgl. Ehrensperger, Paul at the Crossroads of Cultures, 216—217.
Man denke hier etwa an Begriffe, wie z. B. den Soma-Begriff, der ins jiidische Denken Ein-
zug gehalten hat, obschon das Hebriische in dieser Zeit keinen dquivalenten Begriff auf-
weist; vgl. Eduard Schweizer, ,Art. o@ua, cwpatinds, cboowpos”, in: Kittel, Theologisches
Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 7, 1964, 10241091, hier: 1042-1043.

10 Vgl. Floya Anthias, ,New Hybridities, Old Concepts: The Limits of ,Culture®, in: Ethnic and
Racial Studies 24, Nr. 4 (2001), 619—-641.
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urspriinglich intendierte Leserschaft. Die Paulusbriefe sind kontextuell und
gehen auf aktuelle Situationen lokaler Gruppen ein. Neben Lob und Tadel,
Ermahnung und Trost finden sich auch Anklage und Verteidigung. Die Aus-
einandersetzung mit spezifischen Fragen und konkreten Problemen einer
jungen christusgldubigen Gruppe gilt in ganz besonderem Masse fiir die
Korrespondenz mit den korinthischen Christusgldubigen.!! Praktische Fragen
verbindet Paulus mit theologischer Reflexion. Dies erfordert von ihm ein Ein-
gehen auf sein Gegeniiber, und diese Ausrichtung auf das Gegeniiber hat um-
gekehrt auch wiederum Einfluss auf die Art und Weise, wie er sich beschreibt.
Seine Argumentation wie auch seine Selbstdarstellung stehen also in einer
Wechselwirkung mit seiner Adressatenschaft.

Paulus ist zwar zunéchst ein historischer Briefautor. Als solcher verfasst er
situative Schreiben mit autobiografischen Elementen.!? Seine Person ist aber
nicht nur immer involviert, vielmehr wird sie durch das Briefeschreiben im
Hinblick auf seine Adressatenschaft konstruiert.!3 Die Verwendung autobio-
grafischer Elemente dient ihm dazu, die jeweilige theologische Argumentation
gegeniiber seinen Adressatinnen und Adressaten zu unterstiitzen.!* Auto-
biografische Elemente sind entsprechend kaum um ihrer selbst willen
niedergeschrieben, sondern dienen innerhalb der Briefe der jeweiligen
Argumentation.!> Fiir die narrativen Passagen in Ich-Form hilt Oda Wisch-
meyer fest:

11 Hans-Josef Klauck bemerkt dazu: ,Fast jede Zeile des Briefes nimmt Bezug auf direkte
Fragen, auf Unklarheiten, auf Mifstdande und Probleme, die in dieser iiberaus lebendigen
jungen Gemeinde aufgetaucht sind. Paulus treibt Theologie im lebendigen Vollzug, in
engster Bindung an eine bestimmte Gemeinde und ihre besonderen Note.“ Hans-Josef
Klauck, 1. Korintherbrief, NEB 7 (Wiirzburg 1984), 5.

12 Vgl. George Lyons, Pauline Autobiography: Toward a New Understanding, SBLDS (Atlanta
[GA] 1985). Vgl. zum Thema auch Eve-Marie Becker, ,Autobiographisches bei Paulus:
Aspekte und Aufgaben®, in: Becker und Pilhofer, Biographie und Persinlichkeit des Paulus,
67-87.

13 Vgl. Eve-Marie Becker, ,Form und Gattung der paulinischen Briefe®, in: Friedrich W. Horn
(Hg.), Paulus Handbuch (Tiibingen 2013), 141-149, hier: 144.

14  Vgl. Dominik Wolff, Paulus beispiels-weise: Selbstdarstellung und autobiographisches
Schreiben im Ersten Korintherbrief, BZNW 224 (Berlin 2017), 71; Oda Wischmeyer, ,Paulus
als Ich-Erzihler. Ein Beitrag zu seiner Person, seiner Biographie und seiner Theologie*, in:
Becker und Pilhofer, Biographie und Persinlichkeit des Paulus, 88105, hier: 103-104.

15  So bspw. schon Giinther Bornkamm: ,Seine Briefe sind freilich keine Selbstbiographie,
sondern um der dem Apostel aufgetragenen Sache willen verfafite Schreiben; hinter
dieser Sache tritt seine eigene Person zuriick. Uberdies sind sie situationsbedingt und
alle in einem begrenzten Zeitabschnitt, in der letzten Phase seines Lebens, entstanden,
als er zwar auf der Hohe seines Wirkens stand, aber auch seinem Ende schon nahe war*
Giinther Bornkamm, Paulus, Urban Biicher (Stuttgart 1969), 12.
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Ob Paulus von seiner Berufung, seiner Entriickung, dem Apostelkonvent, seinen
Erstmissionen oder seiner Kollektenplanung erzihlt — niemals sind diese Be-
gebenheiten selbst und ihre Bedeutung fiir sein eigenes Leben in seinem Blick.
Im Gegenteil: Er spart sorgfiltig alles aus, was von spezifisch autobiographischem
Interesse sein und die zuriickliegenden Stationen und Epochen seines Lebens
narrativ-episodisch beleuchten und den Adressaten niher bringen konnte.16

Bei aller Kontextualitit schreibt Paulus von Anfang an fiir ein relativ breites
Publikum und muss damit rechnen, dass seine Briefe unter den verschiedenen
von ihm gegriindeten Gruppen ausgetauscht werden.!” Nicht zuletzt des-
halb ist eine sorgfiltige Gestaltung seiner Selbstdarstellung wichtig.!® Die Be-
merkungen, die er in seinen Briefen iiber sich selbst macht, sind intentionale
Selbstdarstellungen. Diese sind jeweils auf eine bestimmte Adressatenschaft
ausgerichtet und daher nicht unbedingt iibereinstimmend mit seinem tat-
sdchlichen Selbstverstidndnis.!®

Paulus’ Vermittlung seiner Botschaft war kein eindimensionales Wirken,
sondern ein dynamischer Prozess mit Wechselwirkung. Es gilt, insbesondere
auch die Adressatinnen und Adressaten in ihrer Lebenswelt in den Blick zu
nehmen. Da leider nur die paulinische Seite der Korrespondenz erhalten ist,
ist dies nur eingeschriankt méglich. Aus der Perspektive des 21. Jahrhunderts
ist man gendtigt, sich fiir die Beschreibung der korinthischen Gesellschaft iiber
die textimmanenten Hinweise hinaus auf weitere Quellen zu stiitzen. Diese
Beschreibung muss fragmentarisch bleiben. Dennoch leistet die Perspektive
auf die Adressatinnen und Adressaten den wertvollen Beitrag, neben dem
Sender bzw. dem Vermittler und dessen Perspektive auch die intendierten

16 Oda Wischmeyer, ,Paulus als Ich-Erzéhler. Ein Beitrag zu seiner Person, seiner Biographie
und seiner Theologie®, in: Biographie und Persinlichkeit des Paulus, 103.

17  Hierfiir sprechen verschiedene Griinde: 1. weist Kol 4,16 explizit zum Austausch von
Briefen an; 2. hat es schon sehr frith Sammlungen gegeben: bereits 2 Petr 3,15-16 muss eine
Sammlung gekannt haben, da er sich nicht nur zum Inhalt der Paulusbriefe insgesamt
dussert, sondern gar von einem Kollektiv von Briefen spricht; zudem warnen 2 Thess 2,2;
3,17 vor Filschungen, was ebenfalls eine Sammlung voraussetzt; 3. ab dem Ende des 1. Jh.
und danach zunehmend gibt es auch ausserhalb des biblischen Kanons verschiedene
Hinweise auf die Existenz von Paulusbriefsammlungen: z. B. 1 Clemensbrief, Ignatianen,
Polykarp von Smyrna, Marcion. Vgl. dazu Andreas Lindemann, ,Die Sammlung der
Paulusbriefe im 1. und 2. Jahrhundert, in: Jean-Marie Auwers und H. J. de Jonge (Hg.),
The Biblical Canons: Fiftieth Colloquium Biblicum Lovaniense from 25.—27.07.2001, BETL 163
(Leuven 2003), 321-351.

18  Vgl. Thomas Johann Bauer, Paulus und die kaiserzeitliche Epistolographie: Kontextuali-
sierung und Analyse der Briefe an Philemon und an die Galater, WUNT 276 (Tiibingen
2011), 108.

19 Vgl Wolff, Paulus beispiels-weise, 1; James D. G. Dunn, ,Who Did Paul Think He Was? A
Study of Jewish Christian Identity*, in: NTS 45, Nr. 2 (1999), 174-193, hier: 176—77.
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Empfiangerinnen und Empfanger paulinischer Schreiben zu beachten und
dabei einer Eindimensionalitét zu entgehen.

Die Wahrnehmung eines Menschen, einer Sache oder einer Botschaft ge-
schieht zwangsldufig innerhalb eines Bezugsrahmens. Hinsichtlich Paulus’
hat dieser Bezugsrahmen verschiedene Dimensionen.?® Da ist einerseits
die antike Welt, in der Paulus lebt und wirkt. Und andererseits ist da die
Perspektive moderner Exegese, die aus erheblicher zeitlicher sowie geo-
grafischer Distanz und obendrein mit moderner Begrifflichkeit die Interaktion
zwischen dem "Tovdaiog Paulus und den zeitgendssischen Menschen aus den
Volkern zu erfassen und zu beschreiben sucht. Die Quellen werden nicht als
unmittelbare Darstellungen der Wirklichkeit verstanden, sondern im Sinne
von Wirklichkeitskonstruktionen gelesen. Auch die Apostelgeschichte be-
schreibt das Wirken des Paulus als Apostel fiir die Volker. Dabei kommen ganz
andere Aspekte in den Blick. Wihrend die Apostelgeschichte nicht einmal
erwihnt, dass Paulus Briefe geschrieben hat, stehen die Uberlieferungen der-
selben als Quellen im Zentrum der vorliegenden Untersuchung. Ob der Autor
der Apostelgeschichte die Paulusbriefe gar nicht kennt oder es schlicht nicht
notwendig findet, sie zu erwdhnen, kann nicht abschliessend entschieden
werden und muss an dieser Stelle gar keine grosse Rolle spielen.?! Das Fehlen
der Paulusbriefe in der Apostelgeschichte ist aber ein hervorragendes Beispiel
dafiir, wie entscheidend die jeweilige Perspektive ist, die jemand bei der Be-
schreibung des Volkerapostels einnimmt.

Die Perspektive, die in der vorliegenden Arbeit leitend ist, ist die Frage nach
der Selbstdarstellung und dem Wirken des Volkerapostels Paulus als inter-
kulturellem Vermittler, wie es sich aus seinen Briefen eruieren lisst. In dieser
Hinsicht ist 1 Kor g besonders ergiebig, denn hier beschreibt Paulus seine Frei-
heit im Dienst als Apostel, also als Gesandter. In 1 Kor 9,19—23 kulminiert die
Selbstdarstellung in Paulus’ Beschreibung seiner vermittelnden Tatigkeit, um
in der Folge (1 Kor 9,24—27) mit der Wettkampfmetaphorik aus der Lebenswelt
der Adressatinnen und Adressaten gleich konkret umgesetzt zu werden. Ent-
sprechend werden diese beiden Passagen, aufbauend auf eine allgemeinere
Untersuchung der paulinischen Selbstdarstellung, einer detaillierten Analyse
unterzogen.

20  Vgl. dazu bspw. den grundlegenden Aufsatz von Rudolf Bultmann, ,Das Problem der
Hermeneutik®, in: ZThK 47, Nr. 1 (1950), 47-69.

21 Zur Frage von Lukas’ Unkenntnis, Kenntnis und bewusstem Verzicht auf Erwdhnung der
Paulusbriefe vgl. bspw. den Uberblick mit Literaturangaben bei Gerhard Schneider, Die
Apostelgeschichte: Einleitung, Kommentar zu Kap. 1,1-8,40, Sonderausgabe, HThKNT, Bd. 5,
Teil 1 (Freiburg i. Br. 2002), 116-118.
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Auf die Eigenaussagen des Paulus in 1 Kor 9,19—27 stiitzen sich die Thesen,
dass der hellenistische Ioudaiog Paulus sich selbst hinsichtlich seiner primér
paganen Adressatenschaft in Korinth als interkulturellen Vermittler darstellt
und dass er diese Selbstsicht mit einer Metaphorik exemplifiziert, die Gegeben-
heiten aus der Lebenswelt der korinthischen Gruppe aufnimmt. Es lésst sich
anhand dieser Wirklichkeitskonstruktionen zweiter Ordnung nachvollziehen,
wie Paulus seine bikulturelle Personlichkeit einsetzt, um die Adressaten fiir
sein Evangelium zu gewinnen.

Um dies aufzuzeigen, wird zuerst auf einige theoretische Voraussetzungen
eingegangen (Kapitel 2). Dies erfordert insbesondere eine Kldarung der Ver-
wendung des Kulturbegriffs und seiner Derivate und fiihrt zu einer Diskussion
iiber Modelle der Kulturtransferforschung, zu ihrer Kritik und Weiter-
schreibung durch den aus Frankreich stammenden Ansatz der Histoire croisée
(Verflechtungsgeschichte). Die hier angestrebte Mehrdimensionalitit des
Untersuchungsgegenstandes und das Bestreben um Sichtbarmachung von
Dynamiken und Verflechtungen, aber auch das Wissen um die Perspektivitit
jeder Forschung sind leitend fiir das weitere Vorgehen.

So kommt als Nachstes (Kapitel 3) die Welt des Paulus in den Blick: der
hellenistische Mittelmeerraum, und zwar unter intensiver Auseinander-
setzung mit der jiingeren Debatte zum Hellenismusbegriff und zur Uber-
windung der Dichotomie zwischen Judentum und Hellenismus. Mithilfe eines
Konzepts von Bikulturalitdt wird aufgezeigt, dass und wie eine Beheimatung in
mehreren Kulturen gleichzeitig moglich ist. Ein Uberblick iiber die Situation
des Disporajudentums als Herkunftsort des Paulus leitet iiber zur Unter-
suchung des Paulus innerhalb der im vorhergehenden Kapitel dargestellten
Welt (Kapitel 4).

Da das uns iiberlieferte Agieren des Paulus ausschliesslich als geschriebener
Text, d. h. in sprachlicher Form, zugénglich ist, beginnt dieser Teil der Unter-
suchung mit einer Auseinandersetzung iiber die Sprache des Paulus und
dem Brief als dem uns iiberlieferten Medium der Kommunikation mit den
Gruppen Christusgldubiger im Mittelmeerraum. Anhand von Sprache und
Medium lassen sich Riickschliisse auf den Vermittler im kulturellen Ver-
mittlungsprozess ziehen. Sodann kommt die Selbstdarstellung des Paulus
in der Breite der Protopaulinen in den Fokus. Hier werden Name, Namens-
zusitze, Aspekte zu Herkunft und Bildung, die Berufung zum Volkerapostel
sowie das Apostolats- und Missionsverstdndnis diskutiert, insofern sie relevant
sind fiir das Verstdndnis bzw. die Darstellung von Paulus als interkulturellem
Vermittler.

Ein Vermitteln findet systembedingt nicht im luftleeren Raum statt,
sondern braucht eine Ausrichtung auf eine Adressatenschaft. Entsprechend



1. EINLEITUNG 9

richtet sich der Blick sodann auf die Adressatinnen und Adressaten (Kapitel 5)
im Mittelmeerraum im Allgemeinen und in Korinth im Besonderen, da im
Hinblick auf die Adressatenschaft in Korinth sowohl die Selbstdarstellung
als Vermittler einen Hohepunkt erreicht als auch das Funktionieren des Ver-
mittlungsgeschehens beispielhaft aufgezeigt werden kann.

Dies leitet iiber zur eingehenden Auseinandersetzung mit den Spitzen-
sdtzen paulinischer Selbstdarstellung als bikulturelle Personlichkeit in
1Kor 9,19—23 und der unmittelbaren Umsetzung dieses Anspruchs in Form
der Verwendung von Wettkampfmetaphorik in 1Kor g9,24-27 (Kapitel 6).
1Kor 9,19—27 ist fiir die vorliegende Studie deshalb von herausragender Be-
deutung, weil sich Paulus in den Versen 19—23 sehr pointiert als interkultureller
Vermittler darstellt und dies in unmittelbarem Anschluss daran in den Versen
24-27 unter Verwendung von Wettkampfmetaphorik implizit auch gleich
umsetzt. Bei beiden fiir die Person und das interkulturelle Vermitteln des
Paulus relevanten Abschnitten folgt auf dem Hintergrund sprachlicher Be-
obachtungen am Text eine Auslegung und Deutung in grosserem Zusammen-
hang. Die Konklusion fasst das Gesagte in einem Fazit zusammen (Kapitel 7).

Paulus wird zum Vermittler zwischen Kulturen — zwischen seinem an-
gestammten Judentum, dem er sich zeit seines Lebens als verbunden darstellt,
und den Volkern, auf die hin er seine Botschaft ausrichtet. Durch seine Her-
kunft aus dem hellenistischen Diasporajudentum, die Interaktion mit seinen
Adressatinnen und Adressaten und nicht zuletzt durch die Lingua franca
Koiné ist er selbst auch beeinflusst und geprigt von solchem interkulturellen
Vermittlungsgeschehen.



KAPITEL 2

Theoretische Voraussetzungen

Wenn von interkultureller Vermittlung die Rede ist, ist eine Klirung der
relevanten Begriffe und Konzepte notwendig, vornehmlich des Kulturbegrifts
und seiner Derivate.

Ein holistisches Kulturverstandnis lauft darauf hinaus, all das als ,Kultur‘ zu
bezeichnen, was nicht ,Natur* ist, also alles, ,was vom Menschen ,hergestellt'
wird und nicht unmittelbar biologisch determiniert ist“! Dieses holistische
Verstiandnis droht aber, sich in Beliebigkeit aufzulosen. Um dieser Beliebig-
keit entgegenzutreten — und angesichts der sehr unterschiedlichen, teilweise
schillernden, teilweise umstrittenen Bedeutungen und facettenreichen Ver-
wendungen des Begriffs in Wissenschaft und Alltag —, wird im Folgenden
zunidchst gekldrt, in welchem Sinn ,Kultur und seine Komposita sowie De-
rivate in der vorliegenden Studie verwendet werden. Ich beginne mit einer
grundlegenden Gegeniiberstellung von kontrastiven und synkretistischen
Verstdndnissen von Kultur und diskutiere dann dazwischenstehende An-
sdtze und ihre Systematisierungsversuche. Dann gehe ich dazu iiber, zwei fiir
die interkulturelle Kommunikation herausragende Definitionen von Kultur
darzustellen, um schliesslich in einer Synthese zu erkldren, warum ich den
anthropologischen Begriff von Kultur als kollektivem Orientierungssystem’
fiir die vorliegende Untersuchung als geeignet erachte.

2.1 Kulturbegriff

Im Anschluss an die Kulturtheorie Johann Gottfried Herders wird Kultur héufig
kontrastiv gelesen: Herder stellt sich Kulturen als Kugeln vor und geht davon
aus, dass Kulturen nach innen homogen, ganzheitlich und abgeschlossen
und zugleich nach aussen klar voneinander unterscheidbar seien. Sie sind
nach seinem Verstdndnis ethnisch fundiert und interkulturell abgegrenzt. Mit
anderen Worten handelt es sich um die Vorstellung eines in sich abgerundeten

1 Andreas Reckwitz, ,Die Kontingenzperspektive der Kultur: Kulturbegriffe, Kulturtheorien
und das kulturwissenschaftliche Forschungsprogramm?, in: Friedrich Jaeger (Hg.), Handbuch
der Kulturwissenschaften, 3 Bde., Bd. 3 (Stuttgart 2004), 1-20, hier: 6.
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Ganzen.? Der herdersche Kulturbegriff und die von ihm gepréigte Tradition
zeichnen sich demnach durch eine mehr oder weniger ausgepriagte Homo-
genitdt und damit verbundene Abgrenzung gegeniiber anderen Kulturen aus.

Das extreme Gegenteil eines solchen kontrastiven, essenzialistischen Kultur-
begriffs kann unter Modellen kultureller Synkretismen subsumiert werden.
Darunter sind Vermischungen von Kulturen zu verstehen, denen neue Aus-
drucks- und Darstellungsformen hinsichtlich Sprache, sozialer Formen oder
Politik inhérent sind. Zwischen den jeweiligen sich vermischenden Kulturen
kann nicht mehr unterschieden werden. Hinter Synkretismusmodellen steht
die These, dass mehr oder weniger alle Kulturen und kollektiven Identitdten
interkulturell beeinflusst sind. Edward Said bringt dies wie folgt auf den
Punkt: ,Alle Kulturen sind hybrid; keine ist rein; keine ist identisch mit einem
reinen’ Volk; keine besteht aus einem homogenen Gewebe.*® Protagonisten*
der Synkretismusmodelle betonen mit Begriffen wie ,Hybriditdt“ und ,Trans-
differenz bzw. ,Transkulturalitit® Vorstellungen von Akkulturation, Durch-
lassigkeit und Anpassungsfihigkeit.5

Zwischen diesen beiden Extremen — kontrastives bzw. essenzialistisches
Verstiandnis versus Synkretismusmodelle — gibt es eine schier uniiberschaubare

2 In den Worten Herders: ,[J]ede Nation hat thren M it telp un k t der Gliickseligkeit
in sich wiejede Kugel ihren Schwerpunkt!“ Johann G. Herder, Auch eine Philosophie der
Geschichte zur Bildung der Menschheit, hg. von Hans D. Irmscher, Reclams Universal-Biblio-
thek (Stuttgart 2007), 35, Sperrung im Original.

3 Edward W. Said, ,Kultur und Identitét®, in: Lettre International 34 (1996), 21—25, hier: 24.

4 Vgl. Homi K. Bhabha, Kathrina Menke und Anna Babka, Uber kulturelle Hybriditdt: Tradition
und Ubersetzung (Wien 2012); Homi K. Bhabha, The Location of Culture (London: Routledge,
1994); Klaus Losch, ,Begriff und Phdanomen der Transdifferenz: Zur Infragestellung binirer
Differenzkonstrukte®, in: Lars Allolio-Nacke (Hg.), Differenzen anders denken: Bausteine
zu einer Kulturtheorie der Transdifferenz (Frankfurt a. M. 2005), 26—49; Wolfgang Welsch,
»Iranskulturalitdt: Zwischen Globalisierung und Partikularisierung®, in: Paul Drechsel (Hg.),
Interkulturalitit — Grundprobleme der Kulturbegegnung, Mainzer Universitétsgesprache
(Mainz 1999), 45—72; Wolfgang Welsch, ,Auf dem Weg zur transkulturellen Gesellschaft*, in:
Allolio-Nécke, Differenzen anders denken, 314—341.

5 All diesen Begriffen inhériert die Vorstellung eines Homogenititsmodells, d. h. einer Vor-
stellung, in der Wissensordnungen mit Gemeinschaften identifiziert werden. In solchen
Vorstellungen gibt es oder hat es — zumindest fiktiv — einen reinen Urzustand gegeben.
Den Homogenitidtsmodellen stellt Reckwitz ein Modell kultureller Interferenz entgegen,
demzufolge in Kollektiven eine simultane Wirksamkeit verschiedener ,background
languages“ wirksam ist und das zwischen der Struktur impliziter Wissensvorrite sowie
Selbstbeschreibungen von Kollektiven differenziert; vgl. Andreas Reckwitz, ,Multikulturalis-
mustheorien und der Kulturbegriff: Vom Homogenitdtsmodell zum Modell kultureller Inter-
ferenzen®, in: Berliner Journal fiir Soziologie 11, Nr. 2 (2001), 179—200; Andreas Reckwitz, Die
Transformation der Kulturtheorien: Zur Entwicklung eines Theorieprogramms, Studienausg.,
Nachdr. der Erstausg. (Weilerswist 2006), 617-643.
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Bandbreite an Definitionen von Kultur. Prigend fiir die Begrifflichkeit von
Kultur war vor inzwischen nahezu 150 Jahren vor allem Edward Burnett Tylor.
Seine Definition lautet:

Cultur oder civilisation im weitesten ethnographischen Sinne ist jener Inbegriff
von Wissen, Glauben, Kunst, Moral, Gesetz, Sitte und allen iibrigen Fahigkeiten
und Gewohnheiten, welche der Mensch als Glied der Gesellschaft sich an-
geeignet hat.

Seit Tylor wird ausgiebig weiter dariiber debattiert, wie Kultur definiert und
operationalisiert werden kann. Bereits 1952 haben Alfred Kroeber und Clyde
Kluckhohn versucht, die unterschiedlichen Kulturbegriffe zu sammeln, zu
gliedern und zu analysieren. Sie erortern zuerst den Begriff der Kultur und
seine Ubertragung in andere Sprachen, um schliesslich nicht weniger als 164
Definitionen zu prisentieren, die sie wiederum in sieben Gruppen einteilen.”
Die Studie von Kroeber und Kluckhohn endet mit einem eigenen Vorschlag fiir
die Bestimmung des Kulturbegriffs:

Kultur besteht aus expliziten und impliziten Mustern von und fiir Verhalten,
erworben und iibermittelt durch Symbole; sie bilden die unterscheidenden
Leistungen menschlicher Gruppen, einschliesslich deren Verkorperungen in
Artefakten; der wesentliche Kern von Kultur besteht aus traditionellen (d. h.
historisch gewonnenen und ausgewihlten) Ideen und besonders den ihnen bei-
gelegten Werten; Kultursysteme konnen einerseits als Ergebnis von Handeln,

6 Edward Burnett Tylor, Die Anfinge der Cultur: Untersuchungen tiber die Entwicklung der
Mythologie, Philosophie, Religion, Kunst und Sitte, 2 Bde., Bd. 1 (Leipzig 1873), 1.

7 Alfred Louis Kroeber und Clyde Kay Maben Kluckhohn, Culture: A Critical Review of Concepts
and Definitions (New York 1963). Die sieben Gruppen umfassen: 1. Deskriptive Definitionen
(inhaltliche Aufzdhlung); 2. Historische Definitionen (soziales Erbe oder Tradition);
3. Normative Definitionen: a.) Regeln oder Lebensweise, b.) Ideale oder Werte und Ver-
halten; 4. Psychologische Definitionen: a.) Kultur als Anpassung, b.) Kultur als Lernvor-
gang, c.) Kultur als Gewohnbheit, d.) Rein psychologische Definition; 5. Strukturalistische
Definitionen (Pattern/Muster); 6. Genetische Definitionen: a.) Kultur als Artefakt, b.) Ideen,
c.) Symbole; 7. Unvollstdndige Definitionen.

Es liegt in der Natur der Sache, dass die Kriterien fiir die Typenbildung nicht vollkommen
trennscharf sind. Dariiber hinaus fithren Kroeber und Kluckhohn unter ,Some Statements
about Culture“ noch weniger formale Begriffsbestimmungen an, was die Zahl der ver-
sammelten Definitionen auf iiber 300 anwachsen lasst.

Ein guter kurzer Uberblick iiber die frithe Geschichte des Kulturbegriffs findet sich auch
bei Anne Lochte, Johann Gottfried Herder: Kulturtheorie und Humanitdtsidee der ,Ideen’,
»Humanititsbriefe“ und ,Adrastea“, Epistemata: Wiirzburger wissenschaftliche Schriften.
Reihe Literaturwissenschaft (Wiirzburg 2005), 27-33.
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andererseits als konditionierendes Element weiteren Handelns betrachtet
werden.8

Trotz dieses Vorschlags sowie spéterer Systematisierungsversuche wurde ein
Konsens tiber die Definition von Kultur bis dato nicht erreicht.® Dennoch
enthalten zahlreiche der von Kroeber und Kluckholm zusammengestellten

Definitionen viele Charakteristika, die mit einem modernen Kulturbegriff ver-

bunden werden. Der gemeinsame Kern vieler Definitionen ist eine Synthese

ergologischer (werkbezogener), soziativer (sozialer, verbindender, integrativer)
und temporal-historischer Bedeutungselemente.l® Alle diese Elemente ver-
weisen auf die zentrale symbolische Dimension kultureller Wirklichkeiten
und das diesbeziiglich entscheidende Sprachvermdégen des Menschen.

Hilfreich ist die von Liisebrink vertretene Unterscheidung dreier grund-
legender Kulturbegriffe:!!

1. Der intellektuell-dsthetische Kulturbegriff. Dieser ist eng verbunden
mit ,Bildung’ und ,Kunst, und ihm liegt gewissermassen ein Kanon
dsthetischer und moralisch-ethischer Werte zugrunde. Die unter dem
intellektuell-dsthetischen Kulturbegriff subsumierte ,Sphire’ unter-
scheidet sich von den sogenannten Volkskulturen.

2. Der materielle bzw. instrumentale Kulturbegriff: Dieser leitet sich von der
urspriinglichen Bedeutung von ,Kultur‘ als ,Agricultura’ ab und umfasst
Bereiche wie Handwerkerkultur, Unternehmenskultur, Gastronomie-
kultur usw.

3. Der anthropologische Kulturbegriff Dieser umfasst die Gesamtheit
der kollektiven Denk-, Wahrnehmungs- und Handlungsmuster einer
Gesellschaft.

8 Kroeber und Kluckhohn, Culture, 357, Ubersetzung EK. Der Originaltext lautet: ,Culture
consists of patterns, explicit and implicit, of and for behavior acquired and transmitted
by symbols, constituting the distinctive achievement of human groups, including their
embodiments in artifacts; the essential core of culture consists of traditional (i. e., historically
derived and selected) ideas and especially their attached values; culture systems may, on
the one hand, be considered as products of action, on the other as conditioning elements of
further action.“

9 Einige Fachvertreter sind der Ansicht, Definitionen seien tiberfliissig, da nicht fruchtbar,
so bspw. M. H. Segall, ,More than We Need to Know about Culture, but are afraid not to
ask’, in: JCCP 15 (1984), 153-162.

10 Vgl. W. Perpeet, ,Art. Kultur, Kulturphilosophie®, in: Joachim Ritter und Karlfried Griinder
(Hg.), Historisches Worterbuch der Philosophie, 13 Bde., Bd. 4 (Basel 1971-2010), 1309-1324.

11 Vgl. Hans-Jiirgen Liisebrink, Interkulturelle Kommunikation: Interaktion, Fremdwahr-
nehmung, Kulturtransfer, 4. Aufl. (Secaucus 2016), 10-11.
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Der dritten Kategorie ist das dieser Arbeit zugrunde liegende Verstédndnis von
Kultur zuzuordnen. Im Fokus eines solchen Kulturbegriffs steht ein erlerntes
Referenzsystem von Praktiken und Werten, das von Angehorigen einer be-
stimmten Gruppe oder Gesellschaft kollektiv gelebt und tradiert wird.2 Der
Zusammenhang von Praktiken und Werten lésst sich am besten anhand eines
Zwiebeldiagramms aufzeigen, das wiederum im Prinzip auf einer Unter-
scheidung zwischen Perzepta und Conzepta fusst.

Kultur manifestiert sich sowohl in sichtbaren als auch in unsichtbaren
Elementen. Entsprechend wird kategorisierend unterschieden zwischen
Perzepta, d.h. deskriptiven Aspekten von Kultur, und Conzepta, d.h. ex-
plikativen Aspekten.!® Die Perzepta umfassen die sicht- bzw. beobachtbaren
Elemente einer Kultur. Dazu zdhlen sowohl materielle Charakteristika wie
beispielsweise Kleidung, Architektur oder Kunstgegenstinde, aber auch im-
materielle Artefakte wie Sprache, Sitten, Gebrduche und soziale Strukturen. Die
Conzepta hingegen umfassen die von einer Gemeinschaft kollektiv geteilten
Grundannahmen, Normen und Werte. Diese verindern sich im Gegensatz zu
den Perzepta deutlich langsamer. Um die Unterscheidung zwischen sichtbaren
und unsichtbaren bzw. materiellen und immateriellen Kulturelementen fass-
bar zu machen, eignen sich Modelle wie dasjenige von Hofstede. Er beschreibt
Kultur am Modell einer Zwiebel, bei der die Schalen nach und nach abgeschalt
werden miissen, um die jeweils darunterliegende Schicht sichtbar werden zu
lassen:

Das Zwiebelmodell unterscheidet zunichst zwischen Praktiken und
Werten. In dieser Unterscheidung manifestieren sich die verschiedenen Be-
schreibungsmdglichkeiten von unsichtbaren und sichtbaren Elementen. Zu
den Praktiken z&hlen Symbole, Helden und Rituale:

- Die Symbole umfassen Worte, Gesten, Bilder oder Objekte, die eine be-
stimmte Bedeutung haben, welche von den Angehdrigen einer Gruppe
geteilt werden.

- Die Helden sind zu verstehen als Identifikationsfiguren, die in einer Ge-
sellschaft geachtet, bewundert oder verehrt werden. Dazu zéhlen sowohl
reale als auch fiktive Personen.

- Die Rituale umfassen kollektive Titigkeiten, die fiir das Erreichen von
Zielen im Grunde iiberfliissig sind, aber innerhalb einer Kultur als sozial

12 Vgl Christoph Barmeyer, ,Kultur in der Interkulturellen Kommunikation®, in: Barmeyer,
Genkova und Scheffer, Interkulturelle Kommunikation und Kulturwissenschaft, 13—35, hier:
13-14.

13 Vgl ebd, 14; mit Verweis auf Talcott Parsons, The Social System (London 1952).
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notwendig gelten und daher gewissermassen um ihrer selbst willen aus-
geiibt werden.

—  Im Kern stehen die Werte. Dabei handelt es sich um historisch ent-
standene, kulturrelative Leitvorstellungen sowie das Verhalten beein-
flussende Entscheidungsregeln einer Gruppe oder Gesellschaft.

Abb.1  Das ,Zwiebeldiagramm®: Manifestation von Kultur auf verschiedenen
Tiefenebenen (Hofstede 1993, 22)

Das Zwiebelmodell erfasst somit sowohl explizite und sichtbare als auch
implizite und unsichtbare Kulturelemente. Entscheidend ist, dass die im
Zwiebeldiagramm abgebildeten Elemente interdependent sind. Sie beein-
flussen sich gegenseitig und bilden zusammen ein kulturelles System.

Auf ein solches Modell autbauend kénnen nun zwei in der Forschung zu inter-
kultureller Kommunikation herausragende Konzepte beschrieben werden. Das
eine stammt wie schon das Zwiebeldiagramm von Hofstede und erfasst Kultur
als sozial erworbenes Wertesystem, wihrend das andere Konzept von Alexander
Thomas Kultur als Bedeutungs- und Interpretationssystem auffasst.
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Individuums- PERSONLICHKEIT  Erlebt +

spezifisch / A Erlernt

Gruppen- oder KULTUR ~ Erlemt
kategoriespezifisch
Universell MENSCHLICHE NATUR Ererbt

Abb.2  Drei Ebenen der Einzigartikeit in der mentalen Programmierung des Menschen
(Hofstede 1993, 19)

Hofstede bezeichnet Kultur in Analogie zur Computerwelt als ,mentale
Software“* und ,kollektive Programmierung des Geistes, die die Mitglieder einer
Gruppe oder Kategorie von Menschen von einer anderen unterscheidet‘'. Die
mentale, kollektive Programmierung des Menschen setzt sich nach Hofstede
aus drei Ebenen zusammen:

Einer Pyramide gleich bildet die universelle und ererbte menschliche Natur
die Basis. Sie umfasst all das, was allen Menschen gemeinsam ist: die Fihig-
keit zur Sprache, das Verlangen nach Gemeinschaft, die Fihigkeit, Affekte zu
empfinden. Dariiber sind die kulturellen Einfliisse anzusiedeln. Im Gegen-
satz zu Natur ist Kultur nicht ererbt, leitet sich also nicht aus den Genen ab,
sondern aus dem sozialen Umfeld: beispielsweise Familie, Sippe, Schule, Frei-
zeitbeschaftigung und Medien. Entsprechend ist Kultur gruppen-, sozial- und
regionalspezifisch geprigt. An der Spitze der Pyramide steht die individual-
spezifische Personlichkeit eines Menschen. Sie wird sowohl von Ererbtem
als auch Erlerntem geprigt. Wichtig bleibt die Unterscheidung zwischen der
Natur und der Personlichkeit eines Individuums. Wie genau unterschieden
werden kann bzw. wo die Trennlinie verlduft, ist allerdings in den Sozial-
wissenschaften umstritten.

14 Geert Hofstede, Interkulturelle Zusammenarbeit: Kulturen, Organisationen, Management
(Wiesbaden 1993), 18.
15 Ebd., 19, Hervorhebung im Original.
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Weiterhin unterscheidet Hofstede zwischen Kulturebenen als Ebenen
mentaler Programmierung. Hier konnen beispielsweise folgende Ebenen ge-
nannt werden: nationale, regionale, ethnische, religiose, sprachliche Zuge-
horigkeit, Geschlechtlichkeit, Generation, Organisation, Firma oder soziale
Klasse. Die Aufzdhlung liesse sich beliebig verldngern. Jeder Mensch gehort
mehreren Ebenen gleichzeitig an, und die jeweiligen mentalen Ebenen kénnen
auch von Widerspriichen und Gegensitzen geprégt sein. In Hofstedes Ansatz
kommen — wie schon bei der abschliessenden Definition von Kroeber und
Kluckholm — sehr schon der Zusammenhang von Kultur und Subjekt sowie
die Interdependenz derselben zum Ausdruck.

Im Gegensatz zu diesem diachron-sozialisatorisch orientierten Konzept
beschreibt Alexander Thomas Kultur in synchron-interpretativer Weise als
»2Orientierungssystem®:

Kultur ist ein universelles Phdnomen. Alle Menschen leben in einer spezi-
fischen Kultur und entwickeln sie weiter. Kultur strukturiert ein fiir die Be-
volkerung spezifisches Handlungsfeld, das von geschaffenen und genutzten
Objekten bis hin zu Institutionen, Ideen und Werten reicht. Kultur manifestiert
sich immer in einem fiir eine Nation, Gesellschaft, Organisation oder Gruppe
typischen Orientierungssystem. Dieses Orientierungssystem wird aus spezi-
fischen Symbolen (z. B. Sprache, Gestik, Mimik, Kleidung, Begriiffungsritualen)
gebildet und in der jeweiligen Gesellschaft, Organisation oder Gruppe tradiert,
das heifit an die nachfolgende Generation weitergegeben. Das Orientierungs-
system definiert fiir alle Mitglieder ihre Zugehorigkeit zur Gesellschaft oder
Gruppe und ermdoglicht ihnen ihre ganz eigene Umweltbewiltigung. Kultur
beeinflusst das Wahrnehmen, Denken, Werten und Handeln aller Mitglieder
der jeweiligen Gesellschaft. Das kulturspezifische Orientierungssystem schafft
einerseits Handlungsmoglichkeiten, andererseits aber auch Handlungs-
bedingungen und setzt Handlungsgrenzen fest.16

Zentral ist also in der Definition von Thomas der Begriff ,Orientierungssystem®.
Orientierung hat der Mensch, wenn er ,iiber einen ausreichend groflen Bestand
an verldsslichem Wissen tiber seine gegenstidndliche und soziale Umwelt und
iiber Erfahrungen dariiber verfiigt, wie mit diesem Wissen sachgerecht und
effektiv umzugehen ist“!”. Thomas setzt voraus, dass der Mensch ein Bediirf-
nis habe, sich in der Welt zurechtzufinden, wofiir die Kultur eine notwendige
Hilfestellung biete. Sie ermdgliche es dem Menschen, den ihn umgebenden

16  Alexander Thomas, ,Theoretische Grundlagen interkultureller Kommunikation und
Kooperation®, in: Alexander Thomas, Alexander Kammhuber und Sylvia Schroll-Machl
(Hg.), Handbuch Interkulturelle Kommunikation und Kooperation, Bd. 1, 2., iberarbeitete
Auflage (Gottingen 2005-2007), 19—31, hier: 22, Hervorhebung EK.

17 Ebd.
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Personen, Gegenstdnden, aber auch Prozessen und Ereignisfolgen Bedeutung
und Sinn abzugewinnen. Sinnstiftung geschieht demnach automatisch im
Prozess der Wahrnehmung und ist nach Thomas auf kollektive und sozial
verbindliche Normen und Regeln, die durch eine Kultur vermittelt werden,
zuriickzufithren. Im Laufe eines individuellen Sozialisationsprozesses wéchst
ein Individuum in eine Gesellschaft respektive Kultur hinein und entwickelt
sich in Auseinandersetzung mit seiner Umwelt. Diese Entwicklung ist nie ab-
geschlossen. Der Erfolg eines Sozialisationsprozesses besteht darin, ,die Welt
so zu verstehen und mit ihr so umgehen zu konnen, wie es die Mitmenschen
in der jeweiligen eigenen sozialen Gemeinschaft auch tun, verstehen und
akzeptieren“.!® Kultur stellt hierfiir den gemeinsamen Rahmen bereit. Mit der
Zeit werden Wahrnehmungs-, Denk-, Beurteilungs- und Verhaltensschemata
von einem Individuum so entwickelt und verinnerlicht, dass sie gewisser-
massen automatisiert werden und nicht mehr bewusstseinspflichtig sind.
Im Prozess der Sozialisation eignet sich ein Mensch in Form von Theorien,
Methoden, Normen und Regeln das ,Handwerkszeug’ an, mit dem er sich in
seiner Umwelt orientieren kann.

Im Zentrum eines sinnstiftenden Orientierungssystems stehen die Werte,
die Thomas auch als ,Kulturstandards‘ bezeichnet und mit folgenden fiinf
Merkmalen definiert:

— Kulturstandards sind Arten des Wahrnehmens, Denkens, Wertens und
Handelns, die von der Mehrzahl der Mitglieder einer bestimmten Kultur fiir
sich und andere als normal, typisch und verbindlich angesehen werden.

— Eigenes und fremdes Verhalten wird aufgrund dieser Kulturstandards ge-
steuert, reguliert und beurteilt.

— Kulturstandards besitzen Regulationsfunktion in einem weiten Bereich der
Situationsbewiltigung und des Umgangs mit Personen.

— Die individuelle und gruppenspezifische Art und Weise des Umgangs mit
Kulturstandards zur Verhaltensregulation kann innerhalb eines gewissen
Toleranzbereichs variieren.

— Verhaltensweisen, die sich aulerhalb der bereichsspezifischen Grenzen be-
wegen, werden von der sozialen Umwelt abgelehnt und sanktioniert.!®

Ein Bewusstsein iiber eigene Kulturstandards erhoht das Verstdndnis fiir
charakteristische Merkmale des eigenkulturellen Orientierungssystems und
zugleich auch das fiir fremdkulturelle Orientierungssysteme.

Nach der Darstellung dieser beiden fiir den Interkulturalititsdiskurs ein-
schldgigen Kulturkonzepte kann im Sinne einer kritischen Wiirdigung eine

18  Ebd.
19  Ebd, 2s.
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Synthese formuliert werden. Gemeinsam ist diesen Ansétzen, dass Kultur als
dynamisches System verstanden wird. Kultur wird hier niemals statisch ge-
dacht, sondern befindet sich in einem Prozess kontinuierlicher Verédnderung.
Weiter erscheint Kultur einerseits als Basis, Kontext und Bedingung unter-
schiedlichster Aktivititen, Funktionen, Prozesse und Strukturen. Anderer-
seits ist Kultur zugleich praktische Manifestation, Handlungsprodukt und
Auswirkung von Verhalten. Bei der Definition von Kultur als kollektiver
Programmierung des Geistes handelt es sich um ein diachron-sozialisatorisch
orientiertes Konzept. Kultur wird darin als ein Wertesystem beschrieben,
das durch Sozialisation erworben wird. Das zweite Konzept mit der Vor-
stellung von Kultur als Orientierungssystem ist dagegen ein semiotisches,
synchron-interpretatives Konzept, das Kultur als ein Bedeutungs- und Inter-
pretationssystem versteht. Dieses wird immer wieder neu konstruiert.2? Die
beiden diskutierten Ansitze weisen also perspektivische Unterschiede auf,
konnen aber komplementér verstanden werden.

Fiir die vorliegende Studie von grosser Bedeutung und daher hervorzuheben
ist einerseits der Aspekt des Zugehorigkeitsgefiihls zu einer Gruppe mit einem
spezifischen Weltverstdndnis. Andererseits — und das ist seine grosse Stirke —
erlaubt der Kulturbegriff als Orientierungssystem eine Spannung zwischen
definitorischen Aspekten einer Kultur, ohne aber rigide Grenzen zu setzen,
da die Entwicklung eigenstdndiger Formen von Alltagsbewiltigung innerhalb
eines Orientierungssystems moglich bleibt. Es handelt sich also bei dieser
Definition von Kultur nun gerade nicht im Sinne Herders um die Vorstellung
eines monolithischen, in sich abgeschlossenen Gebildes. Gleichwohl bleibt
eine Kultur, die als Orientierungssystem verstanden wird, beschreib- und er-
kennbar, dies ganz im Unterschied zu und in Abgrenzung von Hybriditits-
ansitzen. Kultur 16st sich nicht in einer kompletten Vermischung auf. Insofern
passt die Beschreibung von Kultur als kollektivem ,Orientierungssystem* im
Sinne von Thomas gut fiir die vorliegende Studie. Fiir dieses Modell spricht vor
allem auch, dass es flexibel genug ist, um auf historisch weit zuriickliegende
Prozesse iibertragen werden zu konnen, und dass es einen hohen Grad an
Interdependenz der beteiligten Akteure voraussetzt.

Eng mit den anthropologischen Kulturbegriffen und insbesondere mit
dem Ansatz von Thomas verbunden sind Ansitze des ,Kulturtransfers‘. Sie
beschreiben, wie kulturelle Artefakte von einer Ausgangs- zu einer Zielkultur
gelangen, also einen interkulturellen Prozess. Das Prifix ,inter’ bedeutet
,zwischen’, ;miteinander* oder ,reziprok‘ und deutet darauf hin, dass im Prozess

20 Vgl. dazu Christoph Barmeyer, ,Kultur in der Interkulturellen Kommunikation®, in: Inter-
kulturelle Kommunikation und Kulturwissenschaft, 15.
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etwas Neues entsteht. Dieses Neue fithrt dazu, dass interkulturelle Situationen
von einer eigenen Dynamik geprégt sind. Die Dynamik ist darin begriindet,
dass die beteiligten Personen wihrend ihrer Interaktion Kommunikations-
und Verhaltensregeln gegenseitig aushandeln und neu gestalten.?! Deutlich
stirker als in der urspriinglichen Kulturtransferforschung betont wird der
dynamische und auch reziproke Charakter in deren Weiterfithrung unter
dem Stichwort Histoire croisée. Diese beiden verwandten Ansitze werden im
Folgenden in ihrer Entstehung und Bedeutung fiir Paulus als interkulturellen
Vermittler erldutert.

2.2 Kulturtransfer und Histoire croisée

Der Begriff Kulturtransfer' und der dahinterstehende methodische Ansatz
stammen aus der Mitte der 198oer-Jahre. Er wurde von einer Forschungsgruppe
um Michel Espagne und Michael Werner des Centre National de la Recherche
Scientifique entwickelt.?2

Eine umfassende Theorie wurde noch nicht gebildet, aber Kulturtransfer be-
zeichnet grundsétzlich den Prozess einer Vermittlung zwischen Kulturrdumen
und kulturellen Systemen.?3 Dabei werden Handlungsweisen, Informationen,
Ideen sowie sprachliche Bedingungen fiir die Vermittlung von Texten, Praktiken,
Diskursen, Artefakten oder Bildern von einer Kultur in eine andere {ibertragen
bzw. innerhalb einer Kultur von einer anderen rezipiert. Entscheidend ist, dass
ein Kulturtransfer immer als dynamischer Prozess betrachtet wird: Er umfasst
inter- und intrakulturelle Wechselbeziehungen, ist geprdgt von Prozessuali-
tdt und schliesst Reziprozitit mit ein. Es handelt sich also um einen iterativ-
zyklischen Prozess.

Innerhalb dieser Dynamik lassen sich drei Untersuchungsebenen bzw.
Dimensionen und drei Prozesse unterscheiden und beschreiben.?* Unter den

21 Vgl. Christoph Barmeyer, ,Interkulturalitat’, in: Interkulturelle Kommunikation und
Kulturwissenschaft, 38.

22 Vgl. Michel Espagne und Michael Werner, ,Deutsch-franzésischer Kulturtransfer im
18. und 19. Jahrhundert: Zu einem neuen interdisziplindren Forschungsprogramm des
CNRS*, in: Francia 13 (1985), 502—510; Michel Espagne und Michael Werner, ,Deutsch-
franzosischer Kulturtransfer als Forschungsgegenstand: Eine Problemskizze*, in: Michel
Espagne und Michael Werner (Hg.), Transferts: Les relations interculturelles dans lespace
franco-allemand (XVIII® et XIX¢ siécle), Travaux et mémoires de la Mission historique
francaise en Allemagne, Gottingen (Paris 1988), 1—-34.

23 Liisebrink, Interkulturelle Kommunikation, 145,

24 Vgl ebd., 145-148.
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Dimensionen gibt es (1) die Ausgangskultur und (2) die kulturellen Artefakte —
im weit gefassten Sinne ihrer Bedeutung als Kulturgiiter —, iiber die etwas zur
(3) Zielkultur transferiert wird. Die Prozesse umfassen 1. Selektionsprozesse,
2. Vermittlungsprozesse und 3. Rezeptionsprozesse.

Beim Selektionsprozess wird in der Ausgangskultur eine Auswahl von
Praktiken, Texten, Diskursen oder Objekten getroffen, die sowohl eine
quantitative als auch eine qualitative Dimension aufweisen. Unter einem Ver-
mittlungsprozess sind personale Vermittler, Vermittlungsinstitutionen und
mediale Mittlerinstanzen subsumiert. Die Rezeptionsprozesse schliesslich be-
treffen ,die Integration und dynamische Aneignung transferierter Diskurse,
Texte, Objekte und Praktiken im sozialen und kulturellen Horizont der Ziel-
kultur und im Kontext spezifischer Rezeptionsgruppen®.?> Kulturtransfer-
prozesse lassen sich schematisch wie folgt erfassen:

KULTURTRANSFER
Dimensionen Prozesse
1. Selektionsprozesse
Ausgangskultur /
i Quantitat Qualitat
kulturelle 2. Vermittlungsprozesse
Artefakte
l institutionell medial individuell
Zielkultur 3. Rezeptionsprozesse
Ubertragung Nachahmung Kommentar-
form
produktive kulturelle
Rezeption Adaptation

Abb.3  Strukturelemente des Kulturtransfers (Liisebrink 2016, 146)

25  Ebd,147.
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Bei Kulturtransfers geht es also um eine unterschiedlich verlaufende kreative
»2Aneignung und Transformation von kulturellen Artefakten aus anderen
Sprach- und Kulturraumen®“.26

Rezeptionsprozesse konnen alternativ auch als Integrationsprozesse be-
zeichnet werden.?” Hier konnen wiederum drei Arten differenziert werden:
(1) die Ubertragung, (2) die Nachahmung und (3) die Kommentarform. Bei
der Ubertragung wird das Kulturgut méglichst originalgetreu wiedergegeben.
Es verdndert sich im Prinzip nur der gegeniiber dem Ausgangsstatus ver-
schiedene kulturelle Horizont des Rezipienten. Die Nachahmung ist zu ver-
stehen ,im Sinne einer epigonalen Eigenschopfung“.28 In der Produktion durch
den Rezipienten ist das Muster des Ausgangsstatus noch deutlich erkennbar.
Formen kultureller Adaption?® schliesslich betreffen ,die kulturellen Ver-
dnderungen von Diskursen, Texten, Praktiken und Institutionen im Hinblick
auf Spezifika der Zielkultur, etwa beziiglich differenter Wertvorstellungen,
Identifikationsmuster sowie #sthetischer Register“.30 Betrachtet wird also
bei der Kulturtransferforschung der Prozess, der zwischen Sendenden, Ver-
mittelnden, Empfangenden sowie vermitteltem Kulturgut ablduft. Von Kultur-
transfers betroffen ist nicht unbedingt nur ein spezifischer kultureller Sektor,
sondern es konnen sdamtliche unter dem anthropologischen Kulturbegriff sub-
sumierten Dimensionen davon beeinflusst sein. Sie werden von einem System
kultureller Handlungs-, Verhaltens- und Deutungsmuster in ein anderes
iibertragen.

Insgesamt weisen der Begriff des Kulturtransfers und die damit ver-
bundene Theoriebildung bis heute einen relativ geringen methodischen
Reflexionsgrad auf.3! Dennoch erhebt das Konzept des Kulturtransfers den An-
spruch, ,methodisch priziser und theoretisch anspruchsvoller zu sein als die

26 Hans-Jiirgen Liisebrink, ,Kulturtransfer — neuere Forschungsansitze zu einem
interdisziplindren Problemfeld der Kulturwissenschaft’, in: Helga Mitterbauer (Hg.),
Ent-grenzte Riume: Kulturelle Transfers um 1900 und in der Gegenwart, dt. Erstausgabe,
Studien zur Moderne (Wien 2005), 23—41, hier: 27.

27  Vgl. Bernd Kortldnder, ,Begrenzung — Entgrenzung: Kultur- und Wissenschaftstrans-
fer in Europa®, in: Lothar Jordan und Bernd Kortldnder (Hg.), Nationale Grenzen und
internationaler Austausch: Studien zum Kultur- und Wissenschaftstransfer in Europa,
Communicatio (Tiibingen, Germany) (New York 2011 [1995]), 1-19, hier: 8—9.

28 Ebd,, 8.

29  Ich folge hier der Terminologie Liisebrinks; was bei Liisebrink ,Formen kultureller
Adaption“ genannt wird, heisst bei Kortlander ,Verwandlung“ (ebd.).

30 Liisebrink, Interkulturelle Kommunikation, 148.

31 Fiir einen guten Uberblick siehe Hans-Jiirgen Liisebrink, ,Kulturtransfer — neuere
Forschungsansitze zu einem interdisziplindren Problemfeld der Kulturwissenschaft*, in:
Ent-grenzte Riume.
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gingigen, diffuseren Begriffe Kulturbeziehungen, Kulturaustausch und Kultur-
mischung“®2. Der Vorzug des Transferbegriffs gegeniiber diesen und anderen
konkurrierenden Begriffen wie etwa Kulturkontakt, Interferenz, Einfluss,
Rezeption oder Wirkung liegt insbesondere darin, dass er eine Prozesshaftig-
keit zum Ausdruck bringt. Kulturtransferforschung richtet den Fokus nicht aus-
schliesslich oder auch nur primér auf die Konsequenzen von interkulturellen
Vermittlungs- und Rezeptionsprozessen (wie insbesondere das Konzept der
Métissage), sondern auf deren Verlauf. Kulturtransferanalysen dienen also
der ,Untersuchung der transkulturellen Zirkulationsweisen von kulturellen
Phinomenen*33. Kulturtransfers sind demnach nicht Ubertragungen zwischen
statisch gedachten kulturellen Systemen, sondern dynamische Prozesse:

Die Ubernahme eines fremden Kulturguts ist nie ein rein kumulatives, sondern
immer auch ein schopferisches Verfahren. Sie kann also nicht nach der ur-
spriinglichen Bedeutung der in Kontakt tretenden Elemente beurteilt werden.
Nur bestimmte Momente der beiden gesellschaftlichen Konfigurationen werden
von der Begegnung betroffen. Und gerade der Auswahlmechanismus, der die
Akzeptanz von ,Fremdheit’ steuert, verwandelt die Bedeutung des rezipierten
Kulturguts.3*

Kulturtransferprozesse zeichnen sich also durch zeitliche und rdumliche
Distanzen aus und weisen auch mehrdimensionale Asymmetrien auf.3%

Fiir die Fragestellung der vorliegenden Arbeit eignet sich ein Ansatz der
Kulturtransferforschung insofern sehr, als untersucht werden soll, welche
Rolle Paulus als Apostel fiir die Volker im Selektions- und Vermittlungs-
prozess spielte. Welche Vorstellungen, Werte und Praktiken tradierte er? Wie
formte er kulturelle Artefakte aus seiner hellenistisch-jiidischen Herkunft im
Hinblick auf seine Adressatinnen und Adressaten aus den Volkern um? Wie
suchte er neue spezifische Symbole in ein bestehendes Orientierungssystem
zu integrieren? Und schliesslich: Wie veridnderte er sich dabei selbst?

Das folgende Schaubild zeigt Paulus’ Rolle im Vermittlungsprozess auf:
Paulus integriert aufgrund seiner Vision vom auferstandenen Christus neue
Elemente in seine angestammte Identitidt. Er vermittelt ein kulturelles Arte-
fakt, ndmlich das Evangelium Jesu Christi, mittels Briefen, Besuchen und unter

32 Ebd, 27.

33  Ebd.

34  Michel Espagne und Michael Werner, ,Deutsch-franzosischer Kulturtransfer als
Forschungsgegenstand*, in: Transferts, 21.

35 Vgl. hierzu Michael Werner, ,Mafistab und Untersuchungsebene: Zu einem Grund-
problem der vergleichenden Kulturtransferforschung®, in: Jordan und Kortldnder,
Nationale Grenzen und internationaler Austausch, 20-33.
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Mithilfe von Mitarbeitenden an die Menschen in verschiedenen Gruppen im
Mittelmeerraum. Dieses Vermittlungsgeschehen hat Riickwirkungen auf das

Artefakt und auf Paulus als dessen Vermittler.

Der auferstandene
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Abb.4  Paulus als interkultureller Vermittler des Evangeliums Jesu Christi unter den Volkern
(Esther Kobel)

Ein von Kulturtransfer gepragter Ansatz hilft den Selektions-, Transformations-
und Vermittlungsprozess zu beschreiben, der sich bei Paulus’ Tatigkeit als
Apostel unter den Volkern vollzieht. Methodisch ist zu fragen, inwiefern der
Einzelfall Paulus als reprisentativ angesehen werden kann. In welchem Ver-
hiltnis stehen die beim Einzelfall Paulus hervortretenden Proportionen zu all-
gemeinen Strukturen von Vermittlung? Entscheidend ist diesbeziiglich, dass
Kulturtransferprozessen ,interkulturelle Vermittlungsinstanzen und -figuren“
zugrunde liegen, denen eine katalysatorische Rolle zukommt.36 Uberdies sind
kulturwissenschaftliche Untersuchungen von Natur aus auf Fallstudien an-
gewiesen. Werner bemerkt hierzu,

dafl der Kulturtransfer notwendig an bestimmte empirisch faflbare Akteure ge-
bunden ist, an konkrete Personen, die auf die eine oder andere Weise in Aus-
tauschprozesse eingebunden sind. Dazu kommt, daf} die Auswirkungen des
Transfers, die Bedeutung, die ihm in einem neuen Kulturzusammenhang zu-
kommt, vor allem davon abhéngt, mit welchen neuen Gruppen er in Beriihrung
kommt, auf welche Konfigurationen er stfit, in welchen Rdumen er zirkuliert.
In diesem Sinne besteht seine Dynamik vor allem darin, daf} er verschiedene

36 Hans-Jiirgen Liisebrink, ,Kulturtransfer — neuere Forschungsansitze zu einem inter-
disziplindren Problemfeld der Kulturwissenschaft®, in: Ent-grenzte Riume, 33.
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soziale Ebenen miteinander kommunizieren lifit, konkurrierende kulturelle An-
eignungsprozesse auslost, fortlaufende Umdeutungen in Gang setzt.37

Der Ansatz der Kulturtransferforschung ist in verschiedener Hinsicht kritisiert
und weitergefiithrt worden: Die Kritik zielt einerseits auf den in ihr verwendeten
Kulturbegriff, der allerdings fiir die Kulturtransferforschung systemisch not-
wendig ist, da sie von der Vorstellung verschiedener mehr oder weniger auto-
nomer, aber zumindest unterscheidbarer Kulturen ausgeht (1). Ein weiterer
Kritikpunkt an der Kulturtransferforschung betrifft die Wahrnehmung des
Untersuchungsgegenstandes als Prozess in eine einzige Richtung statt als
reflexives Geschehen (2). Uberdies wurde hiufig der bloss bilaterale Blick in
Kulturtransferstudien kritisiert (3).38

Den genannten Problemen will der Ansatz der Histoire croisée be-
gegnen, der unter konstruktiver Aufnahme einzelner Kritikpunkte und
Aporien eine Weiterfithrung der Kulturtransferforschung darstellt. Ihren
Ursprung hat der methodische Ansatz Histoire croisée — oder zu Deutsch
Verflechtungsgeschichte — in den Geschichtswissenschaften, namentlich
der deutsch-franzosischen Geschichtsforschung.3® Als Begriinder dieses
noch jungen kulturwissenschaftlichen Ansatzes gelten Michael Werner,
Bénédicte Zimmermann und Michael Espagne.#© Histoire croisée zielt darauf
ab, die komplexen Verflechtungsgeschichten zwischen den verschiedenen
Nationalhistoriografien — bzw. nationalkulturellen Systemen, aus denen Kultur-
transferprozesse hervorgingen — zu beschreiben. Dieser Ansatz will einerseits
historisch vergleichende Ansitze iiberwinden und andererseits insbesondere

37 Michael Werner, ,Mafdstab und Untersuchungsebene, in: Nationale Grenzen und inter-
nationaler Austausch, 28.

38 Zur Kritik an der Kulturtransferforschung vgl. Hans-Jiirgen Liisebrink, ,Kulturtransfer —
neuere Forschungsansitze zu einem interdisziplindren Problemfeld der Kulturwissen-
schaft’, in: Ent-grenzte Rdume, 30—31.

39  Der Ansatz der Verflechtungsgeschichten ist iibertragbar und bereits vielfiltig iiber-
tragen worden; vgl. bspw. Christian Domnitz, ,Tagungsbericht: Freundschaftstheater:
Polnisch-deutsche histoire croisée 1945/49-1990" 13.-14.01.2006, Warschau, http://www.
hsozkult.de/conferencereport/id/tagungsberichte-1047, zuletzt gepriift am o1.03.2019,
oder: Hanna Rucks, Messianische Juden: Geschichte und Theologie der Bewegung in Israel
(Neukirchen-Vluyn 2014).

40  Einige wesentliche Merkmale dieses Forschungsansatzes sind programmatisch vorgestellt
in Michael Werner und Bénédicte Zimmermann, ,Vergleich, Transfer, Verflechtung: Der
Ansatz der Histoire croisée und die Herausforderung des Transnationalen®, in: GuG 28,
Nr. 4 (2002), 607-636.


http://www.hsozkult.de/conferencereport/id/tagungsberichte-1047
http://www.hsozkult.de/conferencereport/id/tagungsberichte-1047
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die Begrenzung der Perspektive auf den Nationalstaat.*! Betont wird die
Wechselseitigkeit von Transfers zweier oder gar mehrerer Vergleichsobjekte.
Der Fokus liegt auf dem Prozesscharakter gegenseitiger Einflussnahmen und
Rezeptionsmechanismen. Im Unterschied zur Vergleichs- und Transferanalyse
gehort es zum methodischen Ansatz der Histoire croisée, mehrere Blickwinkel
einzunehmen, um vereinseitigende Schieflagen zu minimieren. Die Pluralitét
der Beobachtungspunkte schafft gewissermassen automatisch ein Moment der
Reflexivitit. Histoire croisée ist zwar ein idealtypisches Programm geblieben
und hat bis heute kein klar definiertes Werkzeug generiert, aber die Grund-
idee geht, wie schon der programmatische Name dieses Forschungszweiges
zeigt, vom Gedanken der Kreuzung verschiedener Betrachtungsweisen aus.*2
Zentral fiir die Histoire croisée ist der Versuch, Beobachterposition, Blick-
winkel und Objekt zu verbinden, d. h. bewusst und reflektiert unterschiedliche
Perspektiven auf den Untersuchungsgegenstand zu verbinden. Ebenso wie das
Verhiltnis von Synchronie und Diachronie in die Untersuchung einbezogen
wird, stellt auch die Selbstreflexivitiat einen methodischen Grundsatz dar.
Uber die Verflechtung als neues Objekt von Forschung hinaus wird auch die
Produktion neuer Erkenntnis aus einer Konstellation heraus angestrebt, die in
sich schon verflochten ist.

Das franzosische Verb croiser bedeutet neben kreuzen', ,iberkreuzen’
auch verflechten’, verweben' und ,sich gegenseitig verschrianken’. Unter-
schiedliches kann gekreuzt, verflochten, verwoben oder verschriankt werden:
Beobachtungen, Sichtweisen und Perspektiven einerseits, aber auch Gegen-
stinde wie Bildungssysteme oder Denktraditionen. Andererseits konnen
auch Objekte wie Biicher und technologische Produkte oder Subjekte Teil
des Gewebes sein. Auf der Ebene des Untersuchungsgegenstandes haben

41 Dem Ansatz der Histoire croisée sehr nahe liegen auch die Ansitze der ,Connected
History“, ,Shared History“ oder der ,Entangled History“. Zum Konzept ,Connected
History“ vgl. bspw. Iain Chambers und Lidia Curti, The Post-Colonial Question: Common
Skies, Divided Horizons (London: Routledge, 1996); zu ,Shared History“ vgl. Ann L. Stoler
und Frederick Cooper, ,Between Metropole and Colony: Rethinking a Research Agenda®,
in: Frederick Cooper und Ann L. Stoler (Hg.), Tensions of Empire: Colonial Cultures in a
Bourgeois World (Berkeley, Los Angeles 1997); zu ,Entangled History“ vgl. Chambers und
Curti, The Post-Colonial Question.

42  Die Darstellung des methodischen Instrumentariums der Histoire croisée stiitzt sich
auf Werner und Zimmermann, ,Vergleich, Transfer, Verflechtung®; vgl. dazu Rucks,
Messianische Juden, 41.
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sich drei entscheidende Punkte herauskristallisiert:*3 Erstens kann kein
Untersuchungsgegenstand fiir sich allein betrachtet werden, sondern
die Betrachtung hat immer von mehreren Referenzpunkten auszugehen.
Dadurch werden Interaktionen und Beziehungen sichtbar. Die Dynamik
der Uberkreuzung ist hier zentral und unterscheidet sich beispielsweise von
einem eher statischen Vergleich. Zweitens verdienen die Auswirkungen des
Kreuzens besondere Beachtung. Es ist immer davon auszugehen, dass im Akt
des Kreuzens etwas geschieht, eine Anderung sich vollzieht. Das Moment
des Kreuzens ist nicht isoliert zu betrachten, sondern steht in einem Prozess,
der vorherige und nachfolgende Aspekte ebenso in den Blick zu nehmen
hat. Kreuzen ist meist kein einzelner Akt, sondern bedeutet hdufig mehr-
faches Kreuzen. Die Herausforderung besteht darin, zu erkennen, wo
Widerstand geleistet, etwas modifiziert und etwas itbernommen wird. Die
Verdnderungen betreffen wiederum nicht unbedingt nur die beiden sich
kreuzenden Grossen, sondern auch das Vorher‘ und das ,Nachher‘. Drittens
stehen die Verdnderungen der sich kreuzenden Untersuchungsgegenstinde
(Objekte, Personen, Praktiken) im Fokus. Durch den Akt des Kreuzens
werden sie tangiert und je nachdem auch stark verdndert oder transformiert.
Die Auswirkungen konnen durchaus auch asymmetrisch verlaufen: Ein
kreuzender Untersuchungsgegenstand wird stark verdndert, wahrend ein
anderer gekreuzter dadurch kaum tangiert wird.

Uber die eigentliche Kreuzung der Untersuchungsgegenstinde hinaus
hat Histoire croisée auch andere Ebenen des Kreuzens im Blick. Neben
den Verflechtungen der Objekte sind die Verflechtungen zwischen unter-
schiedlichen Perspektiven zu beachten, die den Blick auf die verflochtenen
Objekte steuern. Werden beispielsweise zwei oder mehrere Perspektiven auf
ein und denselben Untersuchungsgegenstand eingenommen, kann dies zu
Perspektivenkreuzungen fithren. Des Weiteren kann es zu Verflechtungen
des Untersuchungsgegenstandes mit den Analysepraktiken kommen. Ana-
lysepraktiken sind immer geprdgt von Vorbedingungen, die zwingend auch
den hermeneutischen Zugang und das zur Verfiigung stehende methodische
Instrumentarium beeinflussen.

Die Behauptung, dass es zwischen bereits verflochtenen Objekten zu
immer neuen Verflechtungen kommt, leuchtet unmittelbar ein. Dies erschwert
allerdings die praktische Untersuchung eines Gegenstandes erheblich, denn

43 Vgl. Michael Werner und Bénédicte Zimmermann, ,Beyond Comparison: Histoire Croisée
and the Challenge of Reflexivity*, in: HTh 45 (2006), 30-50, hier: 39—4z2.



28 2. THEORETISCHE VORAUSSETZUNGEN

die Objekte verdndern sich wihrend der Verflechtung, die sich meist in einer
asymmetrischen Konstellation vollzieht.

Die daraus folgenden theoretischen und methodischen Konsequenzen
konnen unter dem Begriff ,pragmatische und reflexive Induktion“ gefasst
werden.** Dabei wird der Analyse der Kategorie einerseits und der Unter-
suchung des Verhiltnisses von Analyse- und Handlungsmassstiben anderer-
seits grosses Gewicht beigemessen. Entsprechend sind es im Falle von
Kategorien sowohl die Begriffe der modernen Beobachterin als auch diejenigen
des antiken Akteurs, der handelnden Protagonisten unseres Untersuchungs-
gegenstandes, die zur Debatte stehen. Auf diese Weise wird die Projektions-
ebene verdoppelt und statt der klassischen Trennung von Wissenschaftlerin
und Forschungsobjekt deren Interdependenz sichtbar.

Fiir die vorliegende Arbeit sind die genannten Kritikpunkte von sehr unter-
schiedlicher Relevanz.

(1) Im Hinblick auf Paulus relativiert sich der Kritikpunkt der autonomen
bzw. unterscheidbaren Kulturen insofern, als Paulus selbst polarisierend
zwischen den Tovdafot und den anderen unterscheidet. Die Tovdafot sind
nach seinem Verstdndnis ein definierbares Ethnos und stehen entweder den
“EMyves (Griechen) oder den &0vy (Vélkern) insgesamt gegeniiber.

2.21  Exkurs zum €vog-Begriff in der Antike

Die Einbettung in eine soziale Matrix wird in der Antike wesentlich von der
Zugehorigkeit zu einem Ethnos in seinen unterschiedlichen griechischen und
lateinischen Varianten bestimmt: €0vog, yévog, Aads, natio, genus.

Die Begriffe €0vog und yévog weisen im klassischen Griechisch ein breites Be-
deutungsspektrum auf.4> €8vog ist vermutlich abgeleitet von £6o¢ und bedeutet
etwa ,Haufen, Menge, Schar, die durch dieselbe Gewohnheit, Sitte oder sonstige
Eigentiimlichkeiten verbunden ist“.*¢ In der Regel bezeichnet £vog¢ Menschen-
gruppen, kann aber auch fiir Gruppen von Lebewesen gleicher Identitit ver-
wendet werden — neben Menschen also auch fiir Tiere.4? Der Gebrauch von £0vog
als Bezeichnung fiir eine bestimmte Menschengruppe, die sich von anderen
Menschengruppen unterscheidet, findet sich gehduft in biblischem Griechisch.
In der LXX ergibt sich das einheitliche Bild einer fast volligen Entsprechung

44  Werner und Zimmermann, ,Vergleich, Transfer, Verflechtung®, 618.

45 Vgl Jonathan M. Hall, Ethnic Identity in Greek Antiquity (Cambridge 1997), 35.

46 Karl L. Schmidyt, ,Art. €0vog, €6vixds. A. Volk und Volker in der Septuaginta®, in: Kittel, Theo-
logisches Waorterbuch zum Neuen Testament, Bd. 2, 1935, 362—370, hier: 366.

47  Bspw. fiir ein Bienenvolk (£6vog uehioodv); vgl. ebd., 366.
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von i3 und £0vog (sowie von op und Aads).*® Im NT wird der Plural é6vy hiufig
(130-mal im Plural gegeniiber 32-mal im Singular) verwendet: mehrheitlich ent-
sprechend zum alttestamentlichen 01 als Terminus technicus fiir ,die Volker im
Sinne von ,die Heiden' im Gegensatz zu Israel.*° Nur an wenigen Stellen finden
sich €0wy fiir ,Heiden’ im Gegensatz zu Christusgldubigen (1 Kor 5,1; 12,2; 1 Thess
4,5;1 Petr 2,12; 3 Joh 7).50

Mit nur 20 Vorkommen im NT, 7 davon bei Paulus, erscheint der Begriff yévog
im Gegensatz zu €Bvog verhéltnisméssig wenig. In der Regel wird yévog in der Be-
deutung ,Geschlecht' im Sinne von ,Nachkommenschaft, Abkunft, Familie‘ ver-
wendet oder in der Bedeutung Volk‘.3! yévog wird im NT wie auch in der LXX fiir
das jiidische Volk gebraucht (vgl. beispielsweise Ex 1,9; Jer 38,35 LXX; Apg 7,19;
Gal 1,14; Phil 3,5; 2 Kor 11,26). Fiir Christusgldubige wird yévog ausschliesslich in
1 Petr 2,9 im Zitat aus Jes 43,20 verwendet. In frithchristlicher Literatur, die nach
dem NT entstanden ist, findet sich der yévog-Begriff gehduft. An einzelnen
Stellen ist yévog auch im Sinne von ,Art, Gattung' zu verstehen. Diese Bedeutung
erscheint auch fiir die paulischen Verwendungen naheliegend.>?

Aadg wird im ausserbiblischen Griechisch wenig verwendet, jedenfalls ge-
messen am sehr haufigen Gebrauch in der LXX (mehr als 2.000 Vorkommen).
Auftillig ist auch der spezifische Wandel in der Bedeutung. Aadg erscheint nicht
mehr einfach fiir Volk‘ im Sinne von Volksmenge, Bevolkerung, Leute’, sondern

Georg Bertram, ,Art. €8vog, €Bvixég. B. €0vog im NT*, in: Kittel, Theologisches Worterbuch
zum Neuen Testament, Bd. 2, 1935, 362—366.

Karl L. Schmidyt, ,Art. £6vog, é6vucdg, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testa-
ment, Bd. 2, 1935, 362—370, hier: 367 (Fn. 19). Interessant auch die von Schmidt ebd. kurz
referierte These, dass der deutsche Begriff ,Heiden' sich etymologisch von &Bvn herleite.
JHeiden‘ wire somit ein biblisches Lehnwort.

Karl Ludwig Schmidt erklart diesen Sprachgebrauch aus dem Verstindnis, dass die
Christusgldubigen sich als wahres Israel xatd mvedpa verstiinden; vgl. ebd., Bd. 2, 368.
Allerdings findet sich die Formulierung TopanA xatd mvedpa im NT nirgends (nur TopomA
xotd gdpxa, 1 Kor 10,18), sondern ist erst im 3.Jh. bei Origenes (De principiis 4.3.6;
Philocalia 1.22.15) belegt.

Zum Begriff yévog siehe Friedrich Biichsel, ,Art. yivopat, yéveatg, yévog, yévnua, dmoytvopar,
maAtyyeveaia®, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 1, 1933, 680—
688, hier: 684.

So die iiberzeugende Argumentation bei Kathy Ehrensperger, ,Paulus, sein Volk und
die Rassenterminologie: Kritische Anfragen an den ,Race’-Diskurs in neuerer englisch-
sprachiger Paulusforschung®, in: Kul 27 (2012), 119133, insbesondere: 130. Ehrensperger
diskutiert im genannten Aufsatz die in der jiingeren englischsprachigen Paulusforschung
verbreitete Praxis, yévog mit ,race’ zu iibersetzen. Hierzu bemerkt sie kritisch: ,Da die
negative Stereotypisierung, die sich in literarischen Dokumenten der Antike findet,
keinerlei Ahnlichkeit mit rassistischen/racist Kategorien der Moderne hat, kann folglich
auch nicht von einem Rassen/race-Diskurs in der Antike die Rede sein. Es ist demnach
anachronistisch und irrefithrend, den Begriff Rasse oder race fiir diese Periode zu ver-
wenden, da er etwas anzeigt, das der antiken Welt fremd war.“ Entsprechend kann auch
nicht behauptet werden, der Begriff ;race’ sei in der Antike weitverbreitet gewesen; vgl.
inklusive Zitat ebd., 121, Kursivsetzungen im Original.
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fiir Volk‘ im Sinne von Volkerschaft, Volkerverband‘ und wird gehauft zur spezi-
fischen Bezeichnung eines ganz bestimmten Volkes, ndmlich Israel, verwendet.
Es dient auch zur Unterstreichung der Sonder- und Vorzugsstellung Israels als
Volk Gottes'. Mit 142 Vorkommen (mit einer deutlichen Haufung in der Apg:
83 Vorkommen) ist Aadg ein hiufig verwendeter Begriff und bezeichnet das Volk
Israel. Aadg konnte sich als Bezeichnung fiir das Volk Israel gegeniiber £dvog
durchsetzen.>3 Fiir Christusgldubige wird Aadg ausschliesslich im Zitat aus dem
AT oder in Anlehnung an ein solches verwendet.>*

Im Englischen wird ta €0y hdufig mit ,gentiles’ tibersetzt, in den meisten
Fillen in Grossschreibung,® was die Existenz einer mehr oder weniger mono-
lithischen Gruppe suggeriert. Treffender erscheint eine Wiedergabe des Begriffs
mit peoples, nations (kleingeschrieben), gentiles oder gar gentile nations.>

Ich verwende entweder unmittelbar den griechischen Begriff ta €0vy) oder die
direkte Ubersetzung ,die Volker'. Diesem Begriff inhiriert auch Differenziert-
heit, d. h., dass es sich nicht um eine in sich nicht weiter differenzierte homo-
gene Menschenmasse, sondern eben um differenzierbare Volker handelt. Der
im Deutschen verbreitete Begrift ,Heiden‘ ebnet diese Differenzen ein, trégt
andererseits aber deutlicher die Konnotation von ,nicht jiidisch bzw. ,nicht
christusgldubig’. Zur Betonung dieses Aspekts innerhalb der Volker unter-
scheide ich zwischen ,Christusgldubigen’ und ,Nicht-Christusglaubigen‘ aus
den Volkern. Um allgemein bei Christusglédubigen den angestammten Hinter-
grund sichtbar zu machen, unterscheide ich iiberdies zwischen ,christus-
gldubigen Tovdatot’ und ,Christusgldubigen aus den Volkern'. Fiir den Singular
76 €0vog ziehe ich pragmatisch den eingedeutschten Begriff Ethnos heran.

Fiir Paulus gibt es zwei Sorten Menschen: die eigene Gruppe, ndmlich oi
'Tovdaior — auch als Beschnittene bezeichnet (bspw. Gal 2,7—9) —, und die

53  Vgl. dazu den Kommentar von Strathmann: ,Wenn [...] Aads gewéhlt wird, so kann das
nur darin begriindet sein, dafy dieses in der Sprache der Poesie heimische Wort als
Wort gehobener Redeweise der Weihe und Wiirde des auszudriickenden Verhaltnisses
besser zu entsprechen schien als €9vog, bei dem vermoge seiner urspriinglichen Be-
deutung ,Schwarm, Haufen' leicht ein Ton von Geringschétzung mitschwingt. In der
Wahl des einer altertiimlich-poetischen, feierlich-gehobenen Sprache angehorenden
Wortes kommt also ein religios begriindetes Kontrastempfinden gegeniiber allen nicht-
israelitischen Volkern, kommt das Bewuf3tsein zum Ausdruck, daf$ Israel zu Jahwe, der
allen Gottern der Volker unvergleichlich iiberlegen ist, in einem einzigartigen Verhaltnis
steht.“ Hermann Strathmann, ,Art. Aaéc*, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen
Testament, Bd. 4, 1942, 29—39, hier: 35.

54  Zum Nebeneinander von £Bvog, yévog und Aadg in 1 Petr 2,9 siehe David G. Horrell, ,,Race’,
JNation', ,People’: Ethnic Identity-Construction in 1 Peter 2.9% in: NTS 58, Nr. 1 (2012),
123-143.

55  So bspw. die New Revised Standard Version Bible.

56  Vgl. William S. Campbell, Paul and the Creation of Christian Identity, LNTS 322 (London
2006), 12-13.
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anderen, namlich die Volker, t& €0vy — auch als Unbeschnittene charakterisiert
(bspw. Rom 4,10-12).57 Die Nicht-Tovdaiot bzw. Unbeschnittenen sind schlicht
die anderen, die Paulus alle iiber einen Kamm schert.58 Unter ihnen hebt er
einzig die "ENwves gegeniiber den BdpBapot (Rom 1,14) hervor, dies aber jen-
seits der entscheidenden dichotomen Trennlinie zwischen den "Tovdatot und
den Nicht-Tovdatot.%? Paulus definiert schlicht wir® als ein Gegeniiber zu
allen anderen. Diesen anderen, ,den Volkern', ist gemeinsam, dass sie den
Gott Israels verworfen haben und stattdessen andere Gotter verehren sowie
entsprechende kultische Praktiken ausiiben, woraus moralisches Fehlver-
halten resultiert. Allerdings werden sich die von Paulus unter t& €0vy sub-
sumierten Gruppen sicherlich nicht als die Volker im Sinne einer nicht weiter
differenzierten homogenen Masse verstanden haben.

Die 'Tovdaiot unterscheiden zwar zwischen sich selbst und den anderen,
ta €0wy, sehen sich aber zugleich als ein Volk, d. h. ein €0vog.6° Bezeichnend
ist, dass Paulus lediglich in einem einzigen Vers &Bvog im Singular verwendet,
und dies auch nur deshalb, weil es ihm im zitierten alttestamentlichen Text so
vorgegeben ist (R6m 10,19, vgl. Dtn 32,21).6! Angesichts der Tatsache, dass es
im paulinischen Orientierungssystem das eigene Volk gibt, das sich von allen
anderen abhebt, ist ein Kulturbegriff, der von unterscheidbaren Kulturen aus-
geht, dem Untersuchungsgegenstand angemessen.

(2) An der Kulturtransferforschung wird die Eindimensionalitdt des Ver-
mittlungsgeschehens kritisiert. Es wird bemingelt, dass Riickwirkungen
des Transferprozesses vom Empfinger auf den Sender ausser Acht gelassen
werden. Im vorliegenden Fall sind die Empfianger verschiedene Gruppen im
Mittelmeerraum. Gemeinsam ist ihnen, dass sie von Paulus unter ta &6vy —
,die Volker‘ — subsumiert werden. Im Folgenden muss also gefragt werden, in-
wiefern Paulus als Vermittler, der zugleich Teil der Ausgangskultur ist, durch

57 Paulus reiht sich hier einer Konvention ein, die ein ,wir“ gegeniiber den ,anderen*
definiert und sich durch jiidische Texte der Antike hindurchzieht; vgl. Paul R. Trebilco,
Outsider Designations and Boundary Construction in the New Testament: Early
Christian Communities and the Formation of Group Identity (Cambridge 2017), 155-158;
Shaye J. D. Cohen, The Beginnings of Jewishness: Boundaries, Varieties, Uncertainties,
Hellenistic Culture and Society (Berkeley 1999), 1.

58  Zur Vorstellung der Volker als Konglomerat von Nicht-Tou3aiot vgl. Johnson Hodge, If
Sons, then Heirs, 47; ]. Daniel Hays, From Every People and Nation: A Biblical Theology of
Race, NSBT 14 (Downers Grove (IL), Leicester 2003), 141-146.

59  Ahnliche Gegeniiberstellungen finden sich bei Philo Spec. 2.165-166 und Josephus C.
Ap. 2.282. Vgl. dazu Johnson Hodge, If Sons, then Heirs, 64.

60 Vgl. ebd,, 65.

61 Das Phidnomen der Stereotypisierung von ,anderen’ ist in der Antike weitverbreitet; vgl.
Erich S. Gruen, Rethinking the Other in Antiquity (Oxford 2om).
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sein Wirken verdndert wird. Was gibt es fiir Riickkopplungen zur Ausgangs-
kultur? Wie verdndert diese sich durch den erfolgreichen Transfer in die Ziel-
kultur, bzw. was geschieht mit dem TovSaiog Paulus und seinem jiidischen
Evangelium dadurch, dass die Menschen aus den Volkern es rezipieren?

(3) Ein weiterer Kritikpunkt betrifft den bloss bilateralen Blick von Kultur-
transferstudien. Diesem Punkt kann begegnet werden, indem man bei den
paulinischen Gruppen Christusgldubiger mit erheblichen Unterschieden
rechnet. Die von Paulus gegriindete Gruppe in Korinth beispielsweise kann
nicht eins zu eins mit derjenigen in Rom, die Paulus weder selbst gegriindet
noch besucht hat, verglichen werden. Wir haben es hier also nicht mit einem
einseitig ausgerichteten, sondern bereits in der Anlage mit einem mehr-
dimensionalen Transferprozess zu tun (vgl. Abb. 4). Hieraus ergeben sich Hin-
weise auf die Riickwirkung auf den Vermittler und sogar auf die Ausgangskultur.

Fiir die vorliegende Arbeit im Blick zu behalten ist weiterhin, dass Aus-
sagen in antiken Texten mit moderner Begrifflichkeit interpretiert werden.
Es kreuzen sich also textimmanente Ausdrucksweisen mit moderner wissen-
schaftlicher Begrifflichkeit. Ferner kreuzen sich die jeweiligen griechischen
Ausdrucksweisen mit deutschen Ubersetzungen, und verschiedene Uber-
setzungsoptionen im Deutschen unter sich weisen wiederum bisweilen
Kreuzungen auf.

Weiterhin ist zu beachten, dass die Paulusbriefe zwar innerhalb eines relativ
kurzen Zeitraums entstanden sind, aber auch diachrone Unterschiede auf-
weisen. Insofern als bei der Untersuchung der Selbstdarstellung des Paulus
in Briefen an unterschiedliche Gruppen mehrere geografische Dimensionen
in den Fokus kommen, wird auch hierin dem Anliegen der Histoire croisée,
Eindimensionalitdten durch Mehrdimensionalititen zu ersetzen, Rechnung
getragen. Entscheidend ist in alledem, auch die Quellenlage im Blick zu be-
halten. Diese ist fiir die vorliegende Studie sehr konkret, zugleich aber auch
sehr beschrinkt. Als primérer Untersuchungsgegenstand dienen die sieben
gemeinhin als echt anerkannten Paulusbriefe: Rom, 1 Kor, 2 Kor, Gal, 1 Thess,
Phil, Phlm. Die darin enthaltenen situativen Selbstdarstellungen und auto-
biografischen Passagen geben in sehr unterschiedlichem Masse Aufschluss
iiber Paulus als Vermittler im Hinblick auf seine aus den Volkern stammenden
Gruppen, die intendierten Adressatinnen und Adressaten, und die dynamische
Interaktion zwischen ihnen.52

62  Die Abbildung ist inspiriert von einer Grafik bei Hubert Frankemolle, Friihjudentum
und Urchristentum: Vorgeschichte — Verlauf — Auswirkungen (4. Jahrhundert v. Chr. bis
5. Jahrhundert n. Chr.), KStTh 5 (Stuttgart 2006), 40.
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Das folgende Schaubild zeichnet die briefliche Selbstdarstellung im Rahmen
des paulinischen Vermittelns nach. Paulus integriert in seine Briefe Elemente
iiber seine Person. Diese basieren auf seiner Selbstwahrnehmung und ent-
halten eine pragmatische Intention, die aus dem Kontext im Brief eruiert
werden muss. Die Elemente haben historisch eine Wirkung auf ihre frithesten
Rezipientinnen und Rezipienten und beeinflussen deren Praxis, die wiederum
Riickwirkungen auf vorhergehende Elemente innerhalb des dynamischen
Prozesses aufweist. Die realen Rezipientinnen und Rezipienten der Paulusbriefe
sind nicht zwingend identisch mit den intendierten Adressatinnen und
Adressaten. Letztere wiederum sind aber formativ fiir die Auswahl und die
pragmatische Ausrichtung der situativen Selbstdarstellungen des Paulus.

______ _ Intendierte
——— Adressatenschaft
P - aus den Volkern
e /K
/ [\
/ \ )
v P tisch N
Paulus und IrIfegnntqigr:'SC e Situative Friheste
seine Intendierie Selbstdarstellungen Rezipientinnen und Praxis der
Selbstwahr- Wirkweisen —> |in den autobiographi- | —> Rezipienten in —> Rezipientinnen
nehmungen soweit dieT;axte schen Passagen der ihrer Wirklichkeits- und Rezipienten
9 ) - Protopaulinen wahrnehmung I
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Abb.5  Briefliche Selbstdarstellung im Rahmen des paulinischen Vermittelns (Esther Kobel)

Hinzu kommen Berichte aus der Apostelgeschichte, die sich mit den Selbst-
darstellungen des Apostels kreuzen. Die Apostelgeschichte als Fremdbericht
und Quelle aus zweiter oder gar dritter Hand wird ergénzend, korrigierend und
je nachdem sogar relativierend oder widersprechend mit den paulinischen
Zeugnissen ins Gesprich gebracht und in das Bild des Paulus eingewebt.63

63  Zur Historizitit der Apostelgeschichte vgl. bspw. Stefan Alkier, ,Forschungsgeschicht-
liche Bemerkungen zur Frage nach dem historischen Quellenwert der Apostelgeschichte
des Lukas®, in: Stefan Alkier und Michael Rydryck (Hg.), Paulus - das Kapital eines
Reisenden: Die Apostelgeschichte als sozialhistorische Quelle, Stuttgarter Bibelstudien
241 (Stuttgart 2017), 8-36; Jorg Frey, ,Fragen um Lukas als ,Historiker und den historio-
graphischen Charakter der Apostelgeschichte: Eine thematische Anniherung*, in: Jorg
Frey, Clare K. Rothschild und Jens Schroter, unter Mitarbeit von Bettina Rost (Hg.), Die
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Dariiber hinaus werden auch zeitgendssische archiologische, inschriftliche
und religionsgeschichtlich relevante Zeugnisse insbesondere aus dem Umfeld
der Empfingerinnen und Empfinger hinzugezogen. Der Fokus liegt hier aber
primér auf den paulinischen Zeugnissen, da es in der vorliegenden Studie um
die Selbstdarstellung des Paulus geht und nicht um den zum Scheitern be-
stimmten Versuch einer Darstellung, wer Paulus wirklich war".

Apostelgeschichte im Kontext antiker und friihchristlicher Historiographie, BZNW 162
(Berlin 2009), 1-26. Zur Rolle des Paulus in der Apostelgeschichte siehe Jens Schroter,
»Paulus in der Apostelgeschichte®, in: IKaZ 38 (2009), 135-148.



KAPITEL 3

Die Welt des Paulus

Im Folgenden werden wesentliche Aspekte behandelt, die zur Beschreibung
der Dimension der Ausgangskultur relevant sind. Zunéchst umreisst der Ab-
schnitt ,Diasporajudentum“ das kulturelle Milieu, dem Paulus entstammt.
Dieses kulturelle Milieu ist Teil des Hellenismus, der sowohl eine Epoche
als auch eine ideengeschichtliche Kategorie darstellt. Entsprechend ist dem
Hellenismus sodann ein eigener Abschnitt gewidmet. Das Verstdndnis von
Hellenismus als ideengeschichtlicher Kategorie ist die Voraussetzung fiir eine
verbreitet behauptete Dichotomie zwischen Judentum und Hellenismus, die
zu kritisieren ist. Vielmehr — und das hat die jiingere Forschung zum Thema
aufgezeigt — ist eine Dichotomie zwischen Judentum und Hellenismus irre-
fithrend, denn das Diasporajudentum zur Zeit des Paulus war durch und durch
hellenistisch.

3.1 Diasporajudentum

Die hellenistisch-diasporajiidische Priagung des Paulus kann kaum iiberschétzt
werden.! Im 1.Jh. diirften die meisten Tovdaiot in der Diaspora Griechisch
als Muttersprache gehabt und tiber keine Kenntnisse des Hebrdischen oder
Aramiischen verfiigt haben.? Neben der verbreiteten Verwendung der
griechischen Sprache sind die Ubernahme griechischer Wirtschafts- und Ver-
waltungsformen, aber auch architektonische Einfliisse aus hasmonéischer und
herodianischer Zeit zu nennen.

Zugleich zeichnet sich das Diasporajudentum durch ein ausgeprigtes
Selbstbewusstsein aus. Wie John Barclay aufgezeigt hat, reicht die Spannweite
von einer schier kompletten Akkulturation, respektive Assimilation, bis zur

1 Aus der Fiille der Literatur zum Diasporajudentum seien genannt: Emil Schiirer, Geschichte
des Volkes Israel im Zeitalter Jesu, 3 Bde. (Hildesheim, 1986 [1886—1911]), hier: Bd. 3: Das
Judenthum in der Zerstreuung und die jiidische Literatur; Paul Raymond Trebilco, Jewish
Communities in Asia Minor, MSSNTS 69 (Cambridge 1991); Willem Cornelis van Unnik und
Pieter Willem van der Horst, Das Selbstverstindnis der jiidischen Diaspora in der hellenistisch-
romischen Zeit, AGJU 17 (Leiden1993); John M. G. Barclay, Jews in the Mediterranean Diaspora:
From Alexander to Trajan (323 BCE-n17 CE) (Edinburgh 1996); Erich S. Gruen, Diaspora: Jews
amidst Greeks and Romans (Cambridge (MA) 2002).

2 Vgl. Wallace und Williams, The Three Worlds of Paul of Tarsus, 51.
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grosstmoglichen Wahrung urspriinglicher kultureller Muster.? Tov3aiol, die in
hohem Masse akkulturiert sind, ein gepflegtes Griechisch sprechen und auch
schreiben sowie mit griechischen intellektuellen Traditionen vertraut sind,
haben sich nicht zwingend auch assimiliert: Vielmehr verwenden viele von
ihnen ihre hellenistische Ausbildung, um sich vom sozialen Leben der Nicht-
"Toudafot abzugrenzen.

Das Band, das die Toudafol untereinander verbindet und zusammen-
halt, ist primér sozialer Art: das gemeinschaftliche Leben und Einhalten
der Traditionen ihrer Vorfahren. Die bedeutendsten dieser Traditionen
sind 1. der bildlose Monotheismus und damit verbunden die Weigerung, an
nicht jiidischen Kulten zu partizipieren; 2. die ménnliche Beschneidung, die
wiederum beispielsweise eheliche Verbindungen beschrinkt; 3. die Speise-
gebote, die den sozialen Umgang einschrinken, und 4. die Einhaltung des
Sabbats, der unter anderem Anstellungsverhéltnisse beeinflusst. Solche
Gebriuche kennzeichnen und definieren das Anderssein der 'Tovdaiol. Sie
schaffen soziale Schranken zwischen 'Tovdaiot und Nicht-Tovdalot, auch wenn
sie die gleiche Sprache sprechen und mitunter auch bestimmte Denkformen
teilen.*

Das Diasporajudentum iibertrifft zahlenmaissig das Judentum im Land
Israel deutlich.5 Als Ort der Diaspora darf das riesige Gebiet von Italien tiber
Griechenland, Mazedonien und den Balkan bis nach Mesopotamien gelten,
wobei die Zentren in Kleinasien, der Cyrenaika, Agypten und Syrien liegen.
Die Gruppen in Kleinasien sind unter seleukidischer Herrschaft stark ge-
wachsen. Die jiidische Gemeinschaft im kilikischen Tarsus diirfte wie andere
kleinasiatische Gruppen zur Zeit des Paulus bereits die Moglichkeit gehabt
haben, auf eine lange Geschichte zuriickblicken zu konnen.® Jidische Ge-
meinschaften in der kleinasiatischen Diaspora werden als eigenstindige
Gruppierungen wahrgenommen und schlicht als Toudalot bezeichnet, aber

3 Vgl. Barclay, Jews in the Mediterranean Diaspora.

4 Eine Beschreibung der bestehenden Fluiditit der behaupteten Grenzen zwischen "Toudafot
und Nicht-Tovdaiot findet sich auch bei Shaye D. Cohen, The Beginnings of Jewishness,
109-139.

5 Barclay spricht von mehreren Millionen im 1. Jh. unserer Zeitrechnung: Barclay, Jews in the
Medliterranean Diaspora, 4 (Fn. 1).

6 Vgl. dazu Hans Bohlig, Die Geisteskultur von Tarsos im augusteischen Zeitalter: Mit Beriick-
sichtigung der paulinischen Schriften, FRLANT H. 19 = N. F,, H. 2 (Géttingen 1913), 128-167;
Martin Hengel, Anna Maria Schwemer und Ernst Axel Knauf, Paulus zwischen Damaskus und
Antiochien: Die unbekannten Jahre des Apostels, WUNT 108 (Tiibingen 1998), 246—-250. Zum
Judentum in der kleinasiatischen Diaspora allgemein siehe Schiirer, The History of the Jewish
People in the Age of Jesus Christ, 17—-36; Trebilco, Jewish Communities in Asia Minor; Barclay,
Jews in the Mediterranean Diaspora, 259—281.
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auch als €8vog, xatowda, Aadg, moAitevua, cupgolTyalg, guvaywytov, abvodog.”
Sie verfiigen iiber ein fiir sie typisches Wahrnehmen, Denken, Handeln sowie
spezifische Symbole und Riten, durch die sich eine Zugehorigkeit definiert.

Unter romischer Herrschaft geniessen die 'Tovdatot der Diaspora eine Reihe
von Privilegien, die Flavius Josephus diskutiert.® Sie diirfen nach dem Gesetz
ihrer Viter und ihren eigenen Sitten leben und ihre Briuche pflegen. Ins-
besondere haben sie das Recht, sich zu versammeln und den Sabbat zu halten.
Intern diirfen sie sich selbst verwalten, sie verfiigen iiber eine eigene Gerichts-
barkeit und haben das Recht, sowohl religiose’ als auch ,profane‘ Gebaude zu
errichten. Es steht ihnen zu, Abgaben ,heiliger Gelder’ einzusammeln und sie
als Tempelsteuer nach Jerusalem zu transferieren. Vom rémischen Militar-
dienst sind sie befreit, da dieser mit Gotterbildern operiert, was nicht vereinbar
ist mit den Kulturstandards des jiidischen Volkes, unter denen der Monotheis-
mus ein ganz zentraler ist.

Die Tatsache, dass die jiidischen Privilegien und Rechte in diversen Schriften
betont werden, lasst den Schluss zu, dass die Priveligien und Rechte immer
wieder infrage gestellt und bedroht wurden und dass die 'Tou3atot mit Juden-
hass und Judenfurcht zu kdmpfen hatten.® Philo von Alexandrien berichtet
von Gewalttitigkeiten gegen Toudatot im Jahre 38 n. Chr, als diese sich weigern,
Caligulas Dekret zu befolgen, das verlangte, ihn als Gott zu verehren.!° Dieser
Aufstand lasst ein wiederkehrendes Muster erkennen, wie girender Hass gegen
die Tovdaiot sich in gewalttétigen Aufstinden entlddt. Auf eine Periode von Un-
mut gegeniiber den Privilegien und dem Einfluss der 'Toudaiot (politischer oder
okonomischer Art) folgt der Vorwurf, die Tovdaiot seien unpatriotisch, weil
sie sich nicht an allen Formen des Staatskultes beteiligen wiirden. Als Drittes
konnten durch Unruhestifter die Gemiiter aufgestachelt werden. Schliess-
lich interveniert die Regierung, um die Ordnung aufrechtzuerhalten bzw.

7 Ausfiihrlich zur Terminologie vgl. Carsten Claussen, Versammlung, Gemeinde, Synagoge:
Das hellenistisch-jiidische Umfeld der friihchristlichen Gemeinden, StUNT 27 (Gottingen
2002), 113-150.

8 Fiir Quellen und Kommentar vgl. Miriam Pucci Ben Zeev, Jewish Rights in the Roman
World: The Greek and Roman Documents Quoted by Josephus Flavius, TSAJ 74 (Tiibingen
1998).

9 Vgl. Ralph Marcus, ,Antisemitism in the Hellenistic-Roman World*, in: Koppel S. Pinson
(Hg.), Essays on Antisemitism, 2nd ed. rev. and enlarged, JSocS 2 (New York 1946), 61-78;
Louis H. Feldman, ,Anti-Semitism in the Ancient World*, in: David Berger (Hg.), History
and Hate: The Dimensions of Anti-semitism (Philadelphia, New York, Jerusalem 1986),
15—42; Peter Schifer, Judenhass und Judenfurcht: Die Entstehung des Antisemitismus in der
Antike (Berlin 2010).

10  Legat.120.
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wiederherzustellen, und beschuldigt die Juden, den Aufstand verursacht zu
haben.!

Wichtig ist, zu beachten, dass es sich beim Diasporajudentum — wie bei
jeder Kultur — nicht um eine statische und unverinderliche Grosse handelt.
Vielmehr gilt hinsichtlich des Diasporajudentums, des Judentums generell, wie
iiberhaupt von gesellschaftlichen Konstellationen jedwelcher Art, dass nichts
so besténdig ist wie die Verdnderung: Tovdatot in der hellenistisch-romischen
Ara formen immer wieder neue Versionen‘ von Judentum. Das Orientierungs-
system weist also eine Dynamik auf. Dabei bewahren und erginzen Tovdaiot
nicht einfach eine irgendwie geartete ,originale‘ Version, vielmehr ist Juden-
tum nach diesem Verstehensmodell ein vielfiltiges und instabiles Phdnomen,
das nicht durch irgendetwas Inhérentes eingegrenzt ist, sondern es wird
durch gewihlte Entscheidungen definiert. Viele 'Tovdaiot in hellenistischer
Zeit haben zugunsten des Griechischen den Gebrauch des Hebriischen unter-
lassen, aber die Beschneidung weiter praktiziert. Warum? Nicht etwa, weil die
Beschneidung ,jiidischer’ wire als die hebréische Sprache. Vielmehr werden
komplexe kulturelle Prozesse und gemeinschaftliche Entscheidungen jiidischer
Tradition in griechischer Sprache neu formuliert, ja sogar neu konstruiert.
Eine Verinderung des Kulturstandards der Beschneidung ldsst aber — nach
dem Makkabéeraufstand — keine unbeschnittene Variante zu. Insofern ist das
hellenistische Judentum nicht als ,Originaljudentum in hellenistischem Ge-
wand‘ anzusehen, sondern als kulturelle Transformation des Judentums selbst,
so wie jede Kultur ihre Identitét kontinuierlich verdndert.!?

Entscheidend fiir den Fokus der vorliegenden Studie ist die Erkenntnis,
dass Tovdafot in der griechischen und rémischen Diaspora ihre Verschieden-
heit in zentralen Aspekten ihrer kulturellen und ethnischen Identitéit auf-
rechterhalten, auch wenn sie die gleiche Sprache haben.!3 Sie sind innerhalb
der hellenistischen Welt als eigenstdndige Gruppierung erkennbar und von
anderen unterscheidbar. Dies gilt es festzuhalten auf dem Hintergrund des
dusserst einflussreichen Konzepts vom Hellenismus als Schmelztiegel der
Kulturen. Dieses Konzept hat bis heute grossen Einfluss auf die Forschung

11 Vgl. Ralph Marcus, ,Antisemitism in the Hellenistic-Roman World“, in: Essays on
Antisemitism, 78 (Fn. 3).

12 Vgl. John M. G. Barclay, ,Using and Refusing: Jewish Identity Strategies under the
Hegemony of Hellenism*, in: Matthias Konradt (Hg.), Ethos und Identitit: Einheit und Viel-
falt des Judentums in hellenistisch-romischer Zeit, Studien zu Judentum und Christentum
(Paderborn 2002), 13—26, hier: 18—19.

13 Vgl. John]. Collins, ,Cult and Culture: The Limits of Hellenization in Judea“, in:
John J. Collins (Hg.), Jewish Cult and Hellenistic Culture: Essays on the Jewish Encounter
with Hellenism and Roman Rule, JS].S 100 (Brill 2005), 21-43, hier: 23.
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sowie das Verhiltnis von Judentum und Hellenismus — und es spielt fiir die
Interpretation des Paulus eine entscheidende Rolle.

3.2 Hellenismus

Das kulturelle Universum, in das das Diasporajudentum zur Zeit des Paulus
eingebettet ist, ist der Hellenismus. Den Begriff des Hellenismus hat Johann
Gustav Droysen im 19. Jh. geprigt.!* Gemeint ist damit die Epoche, die mit
dem Regierungsantritt Alexanders des Grossen (336 v.Chr.) ihren Anfang
nimmt und bis zur Einverleibung Agyptens in das Romische Reich (30 v. Chr.)
andauert, aber kulturell weit bis in die Kaiserzeit hineinwirkt.!’> Droysens
monumentales Werk tiber die Geschichte des Hellenismus begriindet eine neue
Schule deutscher Geschichtsschreibung. Darin wird Macht idealisiert, und
,grosse’ Ménner sind so dargestellt, dass sie massgeblich fiir die Vermischung
griechischer und orientalischer Elemente verantwortlich erscheinen. Droysen
zufolge stellt der Hellenismus den notwendigen Ubergang von der paganen
zur christlichen Welt dar. ,Hellenismus‘ wird gemeinhin als Begriff fiir einen
grossen kulturellen Schmelztiegel verwendet. Er umfasst die Gebiete, die
Alexander der Grosse erobert und zu einem Reich vereint hat und die dann
spater im Romischen Reich aufgehen. Trotz verschiedener Sprachen und
unterschiedlicher Traditionen weist der kulturelle Mix {iber Raum und Zeit
hinaus geniigend Verbindungen auf, um als eine Einheit zu gelten. Damit ver-
bunden ist die Annahme, dass sich der Hellenismus die vielen verschiedenen
autochthonen Kulturen einverleibt, da viele Menschen im Mittelmeerraum,
insbesondere in den Stédten, ihre ethnische Identitét aufgegeben haben und

14  Johann Gustav Droysen, Geschichte des Hellenismus, mit der Unterstiitzung von Erich
Bayer und Hans-Joachim Gehrke, Sonderausgabe, 3., mit einem Nachtrag zur Einleitung
versehener Nachdruck, 3 Bde. (Darmstadt 2008 [1877-1878]).

15 Vgl. dazu Hubert Frankemolle: ,Insgesamt hat sich die Bezeichnung ,Hellenismus’ als
chronologische Hilfsbezeichnung in der modernen Forschung eingebiirgert; sie ist es des-
wegen, weil man keine deutliche Zasur angeben kann, wann die Epoche beginnt (in der
Regel wird das frithe 4.Jh. v. Chr. angegeben) und wann sie endet. Fiir Letzteres ist die
jeweilige Perspektive mafigeblich. Historiker und Altphilologen geben in der Regel Kaiser
Augustus (63 v. Chr.—14 n. Chr.) oder die Schlacht bei Aktium (31 v. Chr.) mit dem Ende
des letzten Diadochenreiches an.“ Frankemolle, Friihjudentum und Urchristentum, 5657,
Hervorhebung im Original; mit Verweis auf Hermann Bengtson, Die hellenistische Welt-
kultur (Stuttgart 1988), 276.
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Jhellenisch’, d. h. griechisch, geworden sind.’6 Gerne wird dazu das berithmte
Zitat des Isokrates (436338 v. Chr.) angefiihrt:

So sehr hat unsere Stadt die anderen Menschen in Sachen Denken und Reden
hinter sich gelassen, dass ihre Schiiler zu Lehrern der anderen geworden sind,
und das hat bewirkt, dass der Name der Griechen nicht mehr zu einem Volk zu
gehoren schien, sondern zu einer Denkweise, und dass eher Grieche genannt
wurde, wer unsere Erziehung durchlaufen hat, als wer an unserer gemeinsamen
Physis Anteil hat. (Isokr. or. 4.50)"7

Allerdings muss — abgesehen von der Tatsache, dass das Zitat aus vor-
hellenistischer Zeit stammt — kritisch angemerkt werden, dass der Begriff
‘EMWv hier gerade nicht auf die Nichtgriechen ausgedehnt wird, sondern in
seiner Referenz eingeschrinkt ist in dem Sinne, dass als Griechen/Hellenen
nicht mehr wie bis dahin all jene gelten koénnen, die ein und demselben
vévos entstammen und eine dem griechischen Volk gemeine ¢iaoig aufweisen,
sondern nur jene, die (in Athen!) die Schule besucht haben. Der rhetorische
Kontext der Aussage, ndmlich die Darstellung Athens als herausragende Stadt,
muss mitbedacht werden. Griechisch ist hier gleichzusetzen mit athenisch.
Richtig ist, dass Isokrates dem Begriff einen kulturellen Aspekt beimisst, aber
seine Ausserung sollte nicht als Anfang eines grésseren Konzepts von Hellas
angefithrt werden.8

Droysen beschreibt den ,Hellenismus“ als Dreh- und Angelpunkt in der
Geschichte. Einem hegelianisch-dialektischen Geschichtsverstindnis ver-
bunden, erkennt er im Aufeinandertreffen von Judentum und Heidentum in
der hellenistischen Welt die letzte und grosste These und Antithese, denen
gegeniiber sich als Synthese das Christentum entwickelt.!® Im Unterschied
dazu wird in der religionsgeschichtlichen Schule Géttingen, im Gegensatz zu

16 Vgl. Daniel J. Hays, ,Paul and the Multi-Ethnic First-Century World: Ethnicity and
Christian Identity“, in: Trevor J. Burke und Brian S. Rosner (Hg.), Paul as Missionary:
Identity, Activity, Theology and Practice, LNTS 420 (London 2011), 76-87.

17  Toogobtov & dmoAéAotmey 1) TOALG UGV TTEPL TO ppovelv xal Aéyew Tovg dAoug dvBpwmoug, bab’ ot
oG padyTal Tdv dMwy Siddaxaiot yeydvaaty, xai T T@v EXWvwy Svopa memoinxey uyxétt
100 Yévoug, A Tiis Starvolerg Soxetv elva, xol ua@ov "ENwvag xokeloBon todg Ths moudedoeng
TG NueTépag 7 Tobs ThS xowiis puoewg petéyovtag, Hervorhebungen und Ubersetzung EK.

18  Isokrates setzte 338 v. Chr. nach der Eroberung Athens durch das makedonische Heer
unter Philipp II. seinem Leben ein Ende, also unmittelbar vor dem Regierungsantritt
Alexanders des Grossen 336 v. Chr.

19 Vgl. Wayne A. Meeks, ,Judaism, Hellenism, and the Birth of Christianity“, in: Troels
Engberg-Pedersen (Hg.), Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide (Louisville (KY) 2001),
17-27, hier: 20.
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Droysens ,entzweiter Welt', am Hellenismus gerade der Synkretismus heraus-
gestrichen, der die Kultur in den Nachfolgeherrschaften Alexanders des
Grossen bis in die romische Kaiserzeit hinein charakterisiert. Fiir diese Schule
stellen weder die biblisch-gesetzliche Tradition Israels noch die intellektuelle
Kultur des klassischen Griechenland angemessene Bezugsgrossen fiir den Auf-
stieg des Christentums dar, sondern ,orientalische’ religiose Einfliisse sowohl
des Judentums als auch des Heidentums: Apokalyptik mit Mythen kosmischer
Kriegsgeschehen und der Erwartung einer kataklysmischen Wende und Trans-
formation einerseits und Mysterienreligionen, die in der hellenistischen und
romischen Zeit blithen, sowie Gnostik andererseits. Das Christentum ent-
wickelt sich nach diesen Analysen gewissermassen von einer apokalyptisch
judischen Sekte zu einer hellenistischen Mysterienreligion.20

Gemeinhin wird der Hellenismus seit Droysen als eine spezifische Epoche
in der Antike verstanden, die sich durch eine Mischung von griechischen und
orientalischen Elementen auszeichnet, aber auch als ideengeschichtliches
Konstrukt. Die Ubernahme griechischer Begriffe und Institutionen sowie die
wachsende Literatur und sich weiterentwickelnde Philosophie unterstreichen
den Prozess der kulturellen Mischung. Insbesondere die Verbreitung des
Griechischen und sein Status als Lingua franca verleihen dieser Annahme
Plausibilitét. Droysen zufolge ist die Tatsache, dass Griechisch von Ost bis West
zur Lingua franca wurde, der Beweis fiir seine These. Hierauf wird in kritischer
Weise zuriickzukommen sein.

Verbunden mit der Hellenismusthese ist auch eine dichotome Unter-
scheidung zwischen Judentum und Hellenismus. Wayne Meeks bietet eine
Ubersicht dariiber, wie Judentum und Hellenismus in der Forschung seit
Ferdinand Christian Baur gegeneinander ausgespielt wurden.?! Im Wesent-
lichen geht es meistens darum, das ,richtige’ Christentum gegen sein paganes
Umfeld herauszustellen und seine Gemeinsamkeiten mit dem Judentum auf-
zuzeigen. ,Judentum’ und ,Hellenismus’ sind gewissermassen Codes, hinter
denen sich als historische Begebenheiten getarnte Ideenkomplexe verbergen.
Das Judentum wird als national-ethnische Religion gezeichnet, wihrend der
Hellenismus als das Universale fiir die gesamte Menschheit beschrieben wird.
Mit dieser Unterscheidung gehen Gegensatzpaare wie ,Fleisch' versus ,Geist'
oder ,Legalismus‘ versus ,Freiheit’ einher, und das Judentum erscheint so im

20 Vgl. ebd., 20—21.
21 Vgl ebd.; Ferdinand C. Baur, The Writing of Church History, hg. von Peter C. Hodgson (New
York 1968).
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Grunde als Gesetzesreligion, von der sich das Christentum als Religion des
wahren Geistes abheben kann.22

Die Dichotomie zwischen Judentum und Hellenismus wird in der
Geschichte der Forschung von vielen als unvermeidbar angesehen, ist aber
keineswegs zwingend. Das Aufblithen dieser Vorstellung ist ortlich und zeit-
lich begrenzt. Sie liegt im 19. Jh. in Deutschland begriindet und findet Eingang
in britische und nordamerikanische Forschung. Beide Begriffe konnen fiir eine
ganze Reihe von Konzepten stehen:

,Hellenism‘ has represented universalism, Christianity, rationality, freedom,
abstraction, timelessness, barrenness, individualism, nationalism, antination-
alism, culture, Protestantism, sophistry, human wisdom, philosophy, theology,
dogmatism, asceticism, dynamism, and so on. Judaism, for its part, has been
used to represent particularism, communalism, sterility, historicity, nonhisto-
ricity, Roman Catholicism, Lutheran dogmatism, poststructuralism, effeminacy,
feminism, revelation, nationalism, antinationalism, legalism, freedom, natural-
ism, simplicity, religion, prophecy, asceticism, nonasceticism, dynamism, and so
on and on. Indeed, a history of scholarship on the topic shows that the terms in
themselves are meaningless apart from specific contexts.?3

Uber viele Jahrzehnte hatte Droysens Hellenismusthese einen sehr festen
Stand. Unter dem Druck historischer Studien, die die Komplexitit des Lebens
in der griechisch-romischen Welt aufzeigen, beginnt sie allerdings zu bréckeln.
Troels Engberg-Pedersen formuliert diese Entwicklung pointiert mit der Aus-
sage, dass es Zeit sei fiir eine Paulusauslegung jenseits der Kluft zwischen
Judentum und Hellenismus.24 Dieses Jenseits soll einerseits Gemeinsamkeiten
erkennbar werden lassen, aber auch Unvereinbarkeiten aufzeigen.

3.3 Uberwindung der Dichotomie zwischen Judentum und
Hellenismus in der jiingeren Paulusforschung

Ein gravierendes Problem der Hellenismusthese, das zur dichotomen Vor-
stellung beigetragen hat, liegt in der Mehrdeutigkeit des Begrifts ,Hellenismus".

22 Vgl. Wayne A. Meeks, ,Judaism, Hellenism, and the Birth of Christianity“, in: Engberg-
Pedersen, Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide, 19.

23 Dale B. Martin, ,Paul and the Judaism/Hellenism Dichotomy: Toward a Social History of
the Question®, in: Engberg-Pedersen, Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide, 29-61,
hier: 58-59.

24 Entsprechend schon der Titel des Sammelbands ,Paul Beyond the judaism/Hellenism
Divide“, naher diskutiert in dessen Einleitung, in: Engberg-Pedersen, Paul Beyond the
Judaism/Hellenism Divide, 1-16.
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Dieser wird nadmlich einerseits als Bezeichnung einer geschichtlichen
politischen Epoche verwendet, andererseits aber als ideengeschichtliche
Kategorie.?> Das Judentum hingegen ist ein Volk, das auch in der Epoche des
Hellenismus lebt und in dieser Zeit mit den unterschiedlichen Volkern und
Phénomenen in Auseinandersetzung steht. Es wird deutlich, dass die als
Gegensatz verwendeten Adjektive ,jiidisch’ und jhellenistisch’ wenig dien-
lich sind, um die Vielfalt jiidischer — und dann auch christusgldubiger —
Gruppierungen zu beschreiben.2é Dies zeigt im Grunde schon Martin Hengel
in seiner dusserst einflussreichen 1969 veréffentlichten Arbeit, der eine ganze
Reihe von jiingeren Arbeiten zum Thema gefolgt sind.2” Hengels eigent-
liches Ziel ist es, die Griinde fiir die Unterdriickung des Judentums unter
AntiochusIV. zu diskutieren.?® Dazu untersucht er den gesamten Prozess der
Hellenisierung. Er kommt zu dem Schluss, dass Judentum und Hellenismus

25  Vgl. Wayne A. Meeks, ,Judaism, Hellenism, and the Birth of Christianity*, in: Engberg-
Pedersen, Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide, 25.

26  Dazu auch: ,Hellenism is only useful as a historiographical category if it can be defined
clearly and demarcated from other cultures, such as Judaism, which are not-Hellenism.
Such a definition remains elusive. Many have tried, but it is usually not difficult to show
that their efforts are tendentious and subjective, and involve arbitrarily privileging
one aspect of Greek culture over others. How can one begin to capture the essence of
so diverse a phenomenon as Greek culture or civilization? Capturing the essence of
Judaism, or of Hebrew or Semitic thought, as distinct from Hellenism, is no more easy."
Philip S. Alexander, ,Hellenism and Hellenization as Problematic Historiographical
Categories“, in: Engberg-Pedersen, Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide, 63-8o,
hier: 69.

27  Vgl. Martin Hengel, judentum und Hellenismus: Studien zu ihrer Begegnung unter be-
sonderer Beruecksichtigung Palaestinas bis zur Mitte des 2. Jahrhunderts vor Christus, 3.,
durchgesehene Auflage, WUNT 10 (Tiibingen 1988 [1969]). Vgl. dazu bspw. Reinhold
Bichler, ,Hellenismus“: Geschichte und Problematik eines Epochenbegriffs, IdF 41 (Darmstadt
1983); Philip S. Alexander, ,Hellenism and Hellenization as Problematic Historiographical
Categories“, in: Engberg-Pedersen, Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide; Troels
Engberg-Pedersen, ,Introduction: Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide*, ebd., 1-16.
Fiir einen guten Uberblick zum Thema ,The Hellenism-Judaism Debate Revisited* siche
Kathy Ehrensperger, ,Speaking Greek under Rome: Paul, the Power of Language and the
Language of Power", in: Neotest. 46, Nr. 1 (2012), 10-31, hier: 1-13.

28 Hierin kommt er zu einem sehr dhnlichen Urteil wie schon vor ihm Elias J. Bickerman,
Der Gott der Makkabder: Untersuchung iiber Sinn und Ursprung der makkabdischen Er-
hebung (Berlin: Schocken, 1937). Bickerman zufolge liegt die Verantwortung fiir die
Unterdriickung bei den sogenannten extremen Hellenisten, d.h. Menelaos und den
Tobiaden. Diese hitten versucht, einen aufgekliarten Jahwe-Glauben zu schaffen, in dem
anachronistische Dinge (wie bspw. die Beschneidung, Tabus im Bereich des Essens, Rein-
heitsvorschriften) abgeschafft wiirden und der urspriingliche Glaube zu neuem Glanz
kommen sollte. Die Schranken zwischen dem Judentum und seiner Umwelt wiren
dadurch aufgehoben.
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sich nicht gegenseitig ausschlossen und dass etwa ab der Mitte des 3. Jh. v. Chr.
jede Form des Judentums als hellenistisch bezeichnet werden miisse. Insofern
kann auch nicht zwischen hellenistischem Judentum und dem Judentum im
Land Israel unterschieden werden. Unter den Ptoleméern und den Seleukiden
ist das spéter so genannte Paléstina Teil der weiteren hellenistischen Welt, und
die 'Toudaftor im Lande Israel partizipieren genauso an dieser Welt wie andere
Volker im Nahen Osten zu jener Zeit. Inzwischen diirfte allgemein anerkannt
sein, dass Hengel zwar das Ausmass der Hellenisierung im Land Israel in der
Zeit des 3. bis Ende des 2. Jh. v. Chr. vermutlich tiberschiitzt hat, seine These im
Ubrigen aber kaum zu widerlegen ist.

Dass nicht dichotomisch zwischen Judentum und Hellenismus unter-
schieden werden kann, insbesondere im Hinblick auf Paulus, wird auch in
einem von Engberg-Pedersen herausgegebenen Tagungsband ,Paul Beyond
the Judaism/Hellenism Divide“ ausfiihrlich diskutiert.?® Engberg-Pedersen
selbst und seine Mitautorinnen und Mitautoren kritisieren programmatisch
den Ansatz, Paulus gegen eine Dichotomie von Judentum und Hellenismus
zu lesen.3? Sie argumentieren, dass es erst moglich werde, Paulus in dem
weiten kulturellen Kontext, in dem er gelebt hat, zu sehen, wenn man bewusst
komplett iiber den Graben zwischen Judentum und Hellenismus hinausgehe.
Das Problem besteht nach Engberg-Pedersen darin, dass das Material immer
so betrachtet wird, als ob es entweder jiidisch oder hellenistisch wire. Trotz
seiner Kritik verwirft Engberg-Pedersen den Hellenismusbegriff nicht vollig.
Thm zufolge gibt es immer noch ausdriicklich jiidische, griechische oder
romische Wurzeln, aber die Klassifizierung ist mit grosster Vorsicht vorzu-
nehmen. ,Hellenismus“ muss nach Engberg-Pedersen in einem ganz weiten,
geradezu leeren Sinne verstanden werden. Wenn in der Forschung beispiels-
weise eine jiidische Wurzel identifiziert wird, muss bewusst bleiben, dass
dies eine Auswahl aus einem umfassenden kulturellen Netz darstellt, inner-
halb dessen sie ihre eigentliche Bedeutung erhielt. Dieser Ansatz entspricht

Kritik an dieser These getibt haben insbesondere Isaak Heinemann, ,Wer veranlasste
den Glaubenszwang der Makkabderzeit?”, in: MGWJ 82 (1938), 145-172, und Victor
Tcherikover, Hellenistic Civilisation and the Jews (New York 1975 [1959]).

29  Engberg-Pedersen, Paul Beyond the judaism/Hellenism Divide, insbesondere in den
darin enthaltenen Beitrdgen von Wayne A. Meeks, ,Judaism, Hellenism, and the Birth
of Christianity; Dale B. Martin, ,Paul and the Judaism/Hellenism Dichotomy“, und
Philip S. Alexander, ,Hellenism and Hellenization as Problematic Historiographical
Categories".

30 Vgl Troels Engberg-Pedersen, ,Introduction: Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide,
in: Engberg-Pedersen, Paul Beyond the Judaism/Hellenism Divide, 3—4.
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auch der Vorstellung von Verflechtungen und Kreuzungen, wie sie von der
Forschung ausgehend von der Histoire croisée betont werden.

Dariiber hinaus gilt es anzumerken: Ein Dualismus von Judentum und
Hellenismus ist unangemessen, weil er eine Symmetrie suggeriert, die so
niemals gegeben war: Die TouSaiot verstehen sich als ein Volk, ein Ethnos, wie
beispielsweise die Perser, Agypter usw. Entsprechend kann ,Hellenismus', wie
auch immer er definiert sein mag, nicht einfach in eine dualistische Beziehung
zum Judentum gesetzt werden; das wire fiir die Zeit des Paulus schlicht ,bad
history*.3!

Eine eigenstindige Kritik an der Hellenismusthese, die in das ideen-
geschichtliche Verstindnis von Hellenismus einzuordnen ist, hat der
britische Altphilologe und Kulturwissenschaftler Andrew Wallace-Hadrill
vorgelegt. Wallace-Hadrill kritisiert, dass Hellenismus, definiert als Schmelz-
tiegel orientalischer und griechischer Kultur, der Vielgestalt an kulturellen
und sprachlichen Ausprigungen des Mittelmeerraums nicht gerecht werde.
Zweifellos ist Koiné-Griechisch — oder einfach Koiné (von 1) xotvy Sidhextog —
die allgemeine, gemeinsame Sprache’) — die Lingua franca jener Epoche.
Die Verwendung einer gemeinsamen Verkehrssprache kann aber weder in
der Antike noch in der Moderne dariiber hinwegtiduschen, dass signifikante
kulturelle Unterschiede zwischen den Menschen verschiedener Herkunft be-
stehen. Eine Lingua franca erleichtert zwar die Kommunikation und Inter-
aktion zwischen unterschiedlichen Kulturen, schaltet diese aber nicht gleich.
Obschon Koiné-Griechisch in hellenistischer Zeit und damit im 1. Jh. n. Chr. als
Lingua franca gelten muss, ist die Sprachenvielfalt im Romischen Reich der
frithen Kaiserzeit enorm. Fast alle Gegenden des romischen Nahen Ostens sind
zweisprachig, mit Koiné-Griechisch und der jeweiligen autochthonen Sprache,
oder gar mehrsprachig.32 Neben Latein und Griechisch wird in mindestens
einem Duzend Sprachen schriftlich kommuniziert. Daneben gibt es unzihlige
ausschliesslich orale Sprachen.33 Autochthone Sprachen leben weiter und be-
fordern Traditionen ihrer jeweiligen Gesellschaften.34

31 Dale B. Martin, ,Paul and the Judaism/Hellenism Dichotomy*, in: Engberg-Pedersen, Paul
Beyond the Judaism/Hellenism Divide, 31.

32 Vgl.z. B. William Vernon Harris, Ancient Literacy (Cambridge (MA ), London1989),181-182;
Vrasidas Karalés, ,Consequences of Bilingualism in Paul’s Letters, in: Carole M. Cusack
und Christopher Hartney (Hg.), Religion and Retributive Logic (Boston 2010),187—205, hier:
191; James N. Adams, Mark Janse und Simon Swain (Hg.), Bilingualism in Ancient Society:
Language Contact and the Written Text (Oxford 2002).

33 Vgl Harris, Ancient Literacy, 181-182.

34  ZurMehrsprachigkeitim Romischen Reich vgl. auch Adams, Janse und Swain, Bilingualism
in Ancient Society; Sang-1l Lee, Jesus and Gospel Traditions in Bilingual Context: A Study
in the Interdirectionality of Language, BZNW 186 (Berlin, Boston 2012), 138-141. Adams
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Insgesamt sitzen in hellenistischer Zeit die Sprachgrenzen, vor allem im
Osten, nicht sehr tief. Durch die Eroberungen Alexanders des Grossen sowie
die Forderung durch die Diadochen erfahrt Koiné-Griechisch eine weite Aus-
breitung und entwickelt sich rasch zur Standardsprache des Reiches, sodass
iiber verschiedene Variationen von Dialekten, Sprachen und Kulturen hinweg
die Verstindigung maglich ist.3% Es setzt sich allméhlich so stark durch, dass
die alteren griechischen Dialekte stark riicklaufig sind, ja sogar fast ganz
verschwinden.36 Neben einigen Variationen — insbesondere dort, wo sie nicht
die Muttersprache ist — ist Koiné eine grammatikalisch festgelegte Sprache.
In erster Line ist sie Verkehrs- und Standardsprache. Den makedonischen
Herrschern dient sie als Verwaltungssprache.

Koiné-Griechisch - auch als nachklassisches oder hellenistisches
Griechisch bezeichnet — entspricht im Wesentlichen dem Attischen, wobei
es morphologische, lexikalische und syntaktische Einfliisse anderer Dialekte
(insbesondere des Ionischen) sowie Neologismen aufweist.3” Insgesamt ist
eine Vereinfachung der Sprache gegeniiber dem Attischen zu verzeichnen.
Neutestamentliches Griechisch ist schon sehr deutlich vom Attischen unter-
schieden und nihert sich dem modernen Griechisch an.3® Koiné ist also die
Lingua franca des ostlichen Teils des Romischen Reiches bis hinein in den

und Swain halten fest: ,[T]he dominance of Latin and Greek in the Western and Eastern
spheres of the Mediterranean cultural zones hides an enormous linguistic diversity.
Adams, Janse und Swain, Bilingualism in Ancient Society, 11.

35  Zur komplexen Frage der Sprachen im Rémischen Reich und ihrer Identifikation siehe
Harris, Ancient Literacy, 175-176. Epigrafische Zeugnisse widerspiegeln Zweisprachigkeit,
aber nicht alle Zweisprachigkeit schlug sich in Epigrafien nieder: ,The main evidence for
the use of most of the secondary languages consists of inscriptions. But the difficulties
of inferring from epigraphical evidence which languages were spoken in given areas at
given periods are extreme [...]. While it is likely, though not provable, that practically
all the epigraphical languages were also spoken in the same periods in which they were
used for inscriptions, spoken languages often left no epigraphic trace. In other words,
the epigraphic remains severely under-record the linguistic heterogeneity of the Roman
Empire.“ Ebd.,, 176-177.

36  Vgl. Vit Bubenik, Hellenistic and Roman Greece as a Sociolinguistic Area, CILT 57 (Amster-
dam, Philadelphia 1989), 73-174.

37  Vgl. Chrys C. Caragounis, The Development of Greek and the New Testament: Morphology,
Syntax, Phonology, and Textual Transmission, WUNT 167 (Tiibingen 2004), 39. Die wesent-
lichen Anderungen des Koiné-Griechischen werden behandelt in ebd., 141-396. Vgl.
auch Johannes Niehoff-Panagiotidis, Koine und Diglossie, MLCMS 10 (Wiesbaden 1994),
247-272.

38  Vgl. ausfiihrlich und mit Beispielen belegt: Caragounis, The Development of Greek and the
New Testament, 103—119.
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westlichen.39 Die 6konomische, militdrische und politische Macht liegt in den
Hénden der Griechisch sprechenden Eroberer. Selbst als im 1. und 2. Jh. n. Chr.
Rom die Macht im Osten {ibernimmt, bewahrt das Griechische aufgrund von
Prestige sowie O0konomischer und anhaltender lokalpolitischer Macht der
griechischsprachigen Stidte seine Autoritit. Koiné als linguistischer Code ver-
breitet sich allm&hlich in alle Regionen und erlaubt Kommunikation zwischen
den verschiedenen Kulturen innerhalb des Romischen Reiches. Obschon
die gelebte Realitit der hellenistischen Koiné durchaus komplex ist, wird sie
in Schulen unterrichtet und kontrolliert, damit sie sich méglichst wenig ver-
dndert. Von der Zeit Alexanders des Grossen bis zum Ende des Byzantinischen
Reiches weist Koiné einen erstaunlichen Grad an Konstanz auf.#® Man lernt,
gut Griechisch zu sprechen, was als ‘EX\yviouég bezeichnet wird (im Gegensatz
zu BapPoapiopds oder Zoroiouds).#! In den Ostprovinzen ist das Griechische
sehr dominant.#2 Aus Dura-Europos an der Euphratgrenze mit seiner ge-
mischten Bevolkerung ist beispielsweise die Mehrzahl der gefundenen Texte
(Pergamente, Papyri, Graffiti, Ostraka, Inschriften und eine Wachstafel) in
griechischer Sprache abgefasst.#3

Auch im rémischen Paldstina — mit Aramiisch als Volkssprache — ist
Griechisch weithin die Verkehrssprache in Verwaltung und Handel und scheint
auch in der jiidischen Bevolkerung Paldstinas in den ersten Jahrhunderten

39  Zu den Standardwerken zur Entwicklung des Griechischen einschliesslich der Rolle des
Griechischen im Romischen Reich zdhlen Procope Sarantos Costas, An Outline of the
History of the Greek Language: With Particular Emphasis on the Koine and the Subsequent
Stages, BEB.SH-Ph 6 (Chicago 1936); Leonard Robert Palmer, Die griechische Sprache:
Grundziige der Sprachgeschichte und der historisch-vergleichenden Grammatik, Inns-
brucker Beitrége zur Sprachwissenschaft 50 (Innsbruck 1986); Geoffrey Horrocks, Greek: A
History of the Language and its Speakers, 2. Aufl. (Oxford 2010 [1997]); Francisco Rodriguez
Adrados, A History of the Greek Language: From its Origins to the Present (Leiden 2005);
Anastasios-Phoibos Christidis (Hg.), A History of Ancient Greek: From the Beginnings
to Late Antiquity (Cambridge 2010). Zur Entwicklung der Koiné siehe insbesondere Vit
Bubenik, ,The Rise of Koine, in: Christidis, A History of Ancient Greek, 482—485.

40  Vgl. Antonio Lopez Eire, ,La koiné comme paradigme de langues non grecques®, in:
Claude Brixhe (Hg.), La koiné grecque antique: Les contacts (vol. 3), Travaux et mémoires.
Etudes anciennes, 5 Bde., Bd. 3 (Nancy, Paris 1998), 7—65, hier: 7-8. Lopez Eire stiitzt sich
auf: Antoine Meillet, Aper¢u d’une histoire de la langue grecque, Etudes et commentaires
55 (Paris 1965), 255. Fiir einen Uberblick iiber die sprachlichen Charakteristika der Koiné
siehe Albert Debrunner, Grundfragen und Grundziige des nachklassischen Griechisch,
2. Aufl,, SG 114/114a (1969 [1954]), 160-199.

41 Arrian berichtet, dass Epiktets Sprache als voll von Fehlern angesehen wird (écoAoixtZev,
éBopPapilev Epikt. diss. 3.9.14).

42 Vgl. R. MacMullen, ,Provincial Languages in the Roman Empire*, in: A/Ph 87 (1966), 1-17.

43 Vgl Ann Louise Perkins, The Excavations at Dura-Europos. Final Report V.1: The Parchments
and Papyri (New Haven 1959).
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n. Chr. durchaus verbreitet zu sein.** Als ausserordentlich stark hellenisiert
ist Agypten einzuschitzen. Der dortige Sand hat grosse Mengen griechisch
geschriebener Papyri bewahrt. Diesen sind neben wertvollen Informationen
iiber die Kenntnis der Sprache auch wichtige Informationen zum Alltag der
Menschen zu entnehmen.#5 Selbst unter den zahlreichen "Toudadot in Agypten,
insbesondere in Alexandria, scheint die Umgangssprache Griechisch gewesen
zu sein.*6 Es ist daher wenig erstaunlich, dass gerade in Alexandria ab dem
3.Jh.v. Chr. die Ubersetzung der Hebriischen Bibel ins Griechische, die Septua-
ginta (LXX), in Angriff genommen wird.#” Es ist davon auszugehen, dass die
LXX jenen 'Tovdaiol, die des Hebraischen nicht mehr méchtig waren, Inhalte
der Thora vermitteln sollte. Dies erkliart auch den Umstand, dass dieses Werk
hebraischer Hochliteratur bemerkenswerterweise nicht in ein literarisches
Griechisch, sondern in Koiné, also Alltagsgriechisch, iibersetzt ist. Doch unter-
scheidet sich das Griechisch der Septuaginta von anderen Formen der Koiné.
Derhebriische Pentateuch wurde in eine spezifisch jiidische Varietit iibersetzt.
Innerhalb der polyglotten Umgebung stellte diese Varietit ein ganz natiirliches
Element dar.#® Griechisch ist aber auch in Rom und dariiber hinaus dusserst
geldufig#*® Durch die zahlreichen Sklaven und Freigelassenen und die nach

44  So das Fazit der eingehenden Untersuchung zum Thema bei Jan Nicolaas Sevenster,
Do You Know Greek? How Much Greek Could the First Jewish Christians Have Known?,
NovTSup 19 (Leiden 1968). Vgl. auch Philip S. Alexander, ,Hellenism and Hellenization
as Problematic Historiographical Categories“, in: Engberg-Pedersen, Paul Beyond the
Judaism/Hellenism Divide, 74;]. A. Soggin, ,Bilinguismo o trilinguismo nell'ebraismo post-
esilico: Il caso dell'aramaico e del greco, in: I bilinguismo degli antichi, Pubblicazioni del
D.ar.fi.cl.et. Nuova Serie 135 (Genova 1991), 83-94.

45  Fiireinen Uberblick siehe bspw. Wilhelm Schubart, Einfiihrung in die Papyruskunde (Berlin
1918); Guglielmo Cavallo, ,Greek and Latin Writing in the Papyri“, in: Roger S. Bagnall
(Hg.), The Oxford Handbook of Papyrology (Oxford 2009), 101-148; Eleanor Dickey, ,The
Greek and Latin Languages in the Papyri‘, in: Bagnall, The Oxford Handbook of Papyrology,
149-169.

46 Dies bezeugen Inschriften, die fast ausschliesslich auf Griechisch verfasst sind;
vgl. William Horbury und David Noy, Jewish Inscriptions of Graeco-Roman Egypt: With an
Index of the Jewish Inscriptions of Eqypt and Cyrenaica (Cambridge 1992).

47  Zur Entstehung und Publikation der Septuaginta siehe Siegfried Kreuzer, ,Entstehung
und Publikation der Septuaginta“, in: Siegfried Kreuzer et al. (Hg.), Im Brennpunkt: Die
Septuaginta: Studien zur Entstehung und Bedeutung der Griechischen Bibel, 3 Bde., 2. Bd.,
BWANT, Folge 9, Heft 1 (Stuttgart 2004), 61—75.

48  Vgl. Georg Walser, The Greek of the Ancient Synagogue: An Investigation on the Greek of the
Septuagint, Pseudepigrapha and the New Testament, SGLL 8 (Lund 2001), 176 und 184.

49 Zum Gebrauch des Lateinischen siehe Stanley E. Porter, ,Latin Language®, in: Ginny
Evans und Craig A. Evans (Hg.), Dictionary of New Testament Background (Downers Grove
(IL) 2000), 630—631, und Jorma Kaimio: ,Juvenal’s friend complains that Rome is a Graeca
urbs, with many immigrants from Syria in particular (3.58-125). It seems clear that both
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Rom eingewanderten Geschiftsleute aus dem Osten ist Griechisch so weitver-
breitet, dass Juvenal Rom spottisch als ,Graeca urbs* bezeichnet, weil dort so
viel Griechisch gesprochen werde (Saturae 3.61). Die grosse Mehrheit jiidischer
Inschriften aus Rom ist in griechischer Sprache abgefasst.5° Das Griechische
ist nicht bloss Umgangs-, sondern auch Bildungssprache.?! Es ist die Kultur-
sprache schlechthin, und die Oberschicht beherrscht es kaum weniger gut als
Latein.52

Hinweise fiir die ethnische und sprachliche Vielfalt im Mittelmeerraum
und namentlich an paulinischen Wirkungsstétten finden sich auch im Neuen
Testament: Apg 14,6 erwdhnt die Stddte Lystra und Derba als lykaonische
Stadte. In Apg 14,11 spricht die in Lystra versammelte Menschenmenge nicht
Griechisch, sondern Lykaonisch. Diese Erwdhnung suggeriert einen Wechsel
der Sprache. Das heisst, dass zumindest ein guter Teil der Menschenmenge
Paulus’ Griechisch verstanden haben diirfte, aber auf Lykaonisch reagiert, was
moglicherweise die Muttersprache einer Mehrheit ist. Relativiert wird diese
Annahme der Dominanz des Lykaonischen durch den Befund, dass sdmtliche
Inschriften, die aus dieser Zeit aus Lystra iiberliefert sind, in Griechisch oder
Lateinisch verfasst sind.>® Entscheidend ist, dass — wie das Beispiel aufzeigt —
wahrscheinlich in den am meisten hellenisierten Regionen Kleinasiens sowohl
Griechisch als auch die jeweilige autochthone Sprache gesprochen wird und
dass fiir einen signifikanten Teil der Bevolkerung eine Mehrsprachigkeit an-
genommen werden kann.>*

Ein weiterer innerbiblischer Beleg fiir die Sprachenvielfalt findet sich im Be-
richt tiber das Pfingstwunder in Apg 2,5-13. Offensichtlich héngt die Bedeutung
dieser Passage von der Einschitzung der historischen Glaubwiirdigkeit

freeborn and the slave population is meant in this context. Jorma Kaimio, The Romans
and the Greek Language, CHL 64 (Helsinki 1979), 24.

50  Rutgers zufolge sind es 79 Prozent. Das Lateinische tiberwiegt erst im 4. Jh.; vgl. Leonard
Victor Rutgers, The Jews in Late Ancient Rome: Evidence of Cultural Interaction in the
Roman Diaspora, RGRW 126 (Leiden, 1995), 176 und 182-183.

51 Nach Ansicht des Rhetorikers Quintilian bspw. sollen Knaben im Unterricht Griechisch
lernen, da dies auch die Quelle lateinischer Bildung darstelle. Anders als andere hilt er
es jedoch nicht fiir notwendig, dass die Kinder in der Schule ausschliesslich Griechisch
redeten (Quint. inst. 1.1.12-13).

Weitere Belege fiir die Zentralitéit des Griechischen in rémischer Bildung finden sich
bei: Marius Reiser, Sprache und literarische Formen des Neuen Testaments: Eine Einfiithrung
(Paderborn, Miinchen, Wien, Ziirich 2001), 6-7.

52 Cicero bemerkt, dass Griechisch bei fast allen Volkern gelesen werde, Latein hingegen
iiber seine engen Grenzen nicht hinauskomme (,Graeca leguntur in omnibus fere
gentibus, Latina suis finibus exiguis sane continentur. Cic. Arch. 10.23).

53  Vgl. Wallace und Williams, The Three Worlds of Paul of Tarsus, 34.

54  Vgl.ebd, 35.
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der Apostelgeschichte ab. Es wird berichtet, dass Tovdaiot aus aller Welt in
Jerusalem versammelt sind. Unter einem Gerdusch, das iiber sie kommt,
fragen sie: ,Und wie horen wir sie, jeder in der eigenen Sprache, in der wir
geboren sind? Wie kommt es, dass jeder von uns sie in seiner Muttersprache
hort? Parther und Meder und Elamiter, die Bewohner von Mesopotamien, von
Judda und Kappadokien, von Pontus und (der Provinz) Asia, von Phrygien
und Pamphylien, von Agypten und die zu Kyrene gehérigen Teile Lybiens und
hier weilende Romer, 'Toudatot und auch Proselyten, Kreter und Araber — wir
héren sie in unseren Sprachen von den grossen Taten Gottes reden.” (Apg 2,8—
1). Diese Lander- und Volkerliste suggeriert, dass viele Sprachen gebraucht
wurden.55

Zeugnisse von Mehrsprachigkeit finden sich auch zuhauf in Inschriften.
Unabhingig davon, ob die Inschriften jeweils in beiden Sprachen gleich oder
unterschiedlich gehalten sind, weisen sie auf eine ganze Reihe von Hinter-
griinden hin wie beispielsweise Beeinflussungen, Anpassungen, die intendierte
Leserschaft und die Darstellung von Identitit. Ist eine Inschrift in zwei oder
gar mehreren Sprachen gehalten, sagt dies etwas iiber die Identitit ihres
Schreibers bzw. des Verstorbenen aus. Eine zweisprachige Grabinschrift diirfte
beispielsweise kaum fiir einen einsprachigen Verstorbenen hergestellt worden
sein. Die Zweisprachigkeit weist darauf hin, dass der Verstorbene sich mit
zwei unterschiedlichen Sprachen identifiziert hat oder dass eine bestimmte

55  Fiir eine Deutung des Pfingstgeschehens als ,Hor- und Sprachenwunder” vgl. z.B.
Rudolf Pesch, Die Apostelgeschichte, EKK 5 (Ziirich, Einsiedeln, K6ln, Neukirchen-Vluyn
1986-1995), Bd. 1, 106.

Zur Volkerliste gibt es indes unterschiedliche Interpretationen. Kremer hélt fest:
,Die sogenannte Volkerliste ist also eine kunstvoll gegliederte Aufzidhlung meist vorder-
asiatischer Volker und Gebiete, die als jiidische Diaspora bekannt waren. Inwiefern
den angefithrten Gruppen verschiedene Sprachen eigen waren, wird in keiner Weise
angedeutet. Die textkritisch einhellig bezeugten Angaben ,Judda’, ,Juden wie auch
Proselyten’ zeigen, dafl der Verfasser an fremden Sprachen nicht interessiert war, wohl
aber an einer universalen Reprisentation von Juden aus aller Welt.“ Jacob Kremer, Pfingst-
bericht und Pfingstgeschehen: eine exegetische Untersuchung zu Apg 2,113, Stuttgarter
Bibelstudien: SBS (Stuttgart 1973), 158.

Einige behaupten, die lukanische Linderliste kénnte von einem Zodiak hergeleitet
werden, auf dem jedes der zwoIf Tierkreiszeichen mit einem Land in Verbindung ge-
bracht wird. Fiir Literatur dazu vgl. Daniel J. Hays, ,Paul and the Multi-Ethnic First-
Century World*, in: Burke und Rosner, Paul as Missionary, 81 (Fn. 24).

Eine andere Deutung geht davon aus, dass in der Aufzihlung Lander und Gegenden
genannt werden, in denen das Evangelium verbreitet werden soll; so z. B. Heinrich Krauss
und Markus Lau, Kirchentriume: Ein Kommentar zur Apostelgeschichte, EB 7 (Freiburg,
Stuttgart 2014), 57.
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Gruppe Zweisprachiger in der Gesellschaft, in der er lebte, existiert hat.56
Gleichzeitig kann man bei einem mehrsprachigen Text nicht zweifelsfrei auf
eine Mehrsprachigkeit beim Schreiber schliessen.57

Es kann festgehalten werden, dass die soziale Realitdt und individuelle
Identitit in der Antike héufig nicht ein-, sondern zwei- oder sogar mehr-
sprachig ist. Dass es hierfiir auch ein Bewusstsein gibt, ldsst sich anhand von
Beispielen aufzeigen.

Als herausragendes Beispiel fiir ein Bewusstsein von Mehrsprachigkeit und
kultureller Mehrfachidentitat ist Quintus Ennius zu nennen. Er pflegt von sich
selbst zu sagen, er habe drei Herzen, weil er Griechisch, Oskisch und Latein
spreche: ,Quintus Ennius tria corda habere sese dicebat, quod loqui Graece et
Osce et Latine sciret.“ (Gell. 17.17.1). Mit der symbolischen Zuordnung dreier
Herzen zu je einer Sprache suggeriert Quintus Ennius, dass er nicht nur die
drei Sprachen beherrscht, sondern dass er sie alle und ihre jeweiligen Kulturen
in seiner Person vereinen kann. Weder veranlasst ihn die Tatsache, dass er
romischer Biirger ist, in irgendeiner Weise dazu, seine oskische Herkunft zu
verwischen, noch fiihrt seine griechische Erziehung dazu, dass er das Bewusst-
sein fiir seine Wurzeln verliert. Quintus Ennius’ Aussage zeugt von einem
Bewusstsein dafiir, dass unterschiedliche kulturelle Systeme in einer Person
vereint sein konnen, ohne sich in einer hybriden Mischidentitét aufzulésen.

In Dion Chrysostomus’ Rede an die Korinther (Dion Chrys. 37.24—26) findet
sich ein weiteres Beispiel: Dion berichtet tiber einen Lukanier, der Dorisch
spricht, und fithrt aus, dass einer aus dem romischen Ritterstand nicht bloss die
Sprache (@wvy), sondern auch die Denkweise (yvauy), die Lebensweise (Siatta)
und die Aufmachung (oyua) der Griechen iibernehmen soll. Dion zufolge
schafft jener Lukanier es, noch griechischer als die Griechen zu werden. Dieser
aus Lukanien stammende Romer ist fiir die Menschen in Korinth ganz Grieche
geworden, fiir die Menschen in Athen ganz Athener, weil er das Attische be-
herrscht, fiir die Spartaner ein Spartaner aufgrund seiner Sportlichkeit.

Und schliesslich findet sich als weiteres Beispiel im 7. Buch der Anthologia
Graeca, einer umfangreichen Sammlung von Grabepigrammen, in einem der
verschiedenen Inschriften fiir Meleagros im letzten Teil folgende Aussage:
,Wenn du ein Syrer bist, [griisse ich dich] ,Salam’; wenn du ein Phénizier bist,

56 Vgl. James N. Adams und Simon Swain, ,Introduction’, in: Adams, Janse und Swain,
Bilingualism in Ancient Society, 1—20, hier: 8.
57  Vgl.ebd, 3.
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,Audonis’; doch bist du ein Grieche, ,Chaire’; [dann] sag du das gleiche [auch
mir].“>8

In allen Beispielen zeigt sich mitunter der enge Zusammenhang von
Sprache und Kultur, von Bilingualitét und Bikulturalitét. Das in den Beispielen
sichtbare Nebeneinander von Sprachen bzw. Kulturen ist denn auch der
springende Punkt, an dem Wallace-Hadrill mit dem Argument einhakt, dass
weder die griechische Sprache zur Zeit des Hellenismus noch die griechische
Kultur von sogenannten Phidnomenen wie fusion, creolisation, hybridisation
oder métissage gezeichnet seien.5® Dies ist fiir thn der entscheidende
Grund, die Hellenismusthese grundsitzlich infrage zu stellen, respektive die
Kreolisierung, die damit verbunden ist. Mit dem Konzept der Bilingualitit,
also einem anderen Paradigma aus der Linguistik, plddiert er gewissermassen
fiir eine ,Koexistenz verschiedener kultureller Elemente. Zwischen diesen
finde durchaus ein Austausch statt, ein Dialog, aber nicht eigentlich eine Ver-
schmelzung. Selbst unter der Hegemonie griechischer Sprache als Lingua
franca existierten ndmlich die autochthonen Sprachen weiter und trans-
portieren die Traditionen der jeweiligen Gesellschaften. Weder die griechische
Sprache in der Zeit des sogenannten Hellenismus noch die griechische Kultur
wiesen Zeichen von fusion (Amalgamierung) oder creolisation auf. Bisweilen
sind zwar Latinismen in griechischen Texten dieser Zeit auszumachen, aber
agyptische oder syrische Elemente beispielsweise fehlen vollkommen.®0
Mit dieser Kritik wankt das Konzept des Hellenismus an seiner Basis.
Keine der gingigen ,Amalgamierungsmetaphern’ (,Synkretismus, fusion’,
Jhybridisation', creolisation’, ;métissage')®! vermag nach Wallace-Hadrill die

58 SN €l pdv Thpog Eoot, Tohdp, el § odv a0 ye PotviE, ,AdSovic, &l & "ENny, Xodpe!, 10 & adtd
opdoov (Anth. Gr. 7.419), Ubersetzung EK.

59  Andrew Wallace-Hadrill, Rome’s Cultural Revolution (Cambridge: Cambridge University
Press, 2008), 13. Vgl. zu diesen genannten Deutungsmodellen der ,Hellenisierung“ auch
die ausfiihrliche Diskussion bei Ehrensperger, Paul at the Crossroads of Cultures, 17-101.

60  Unter den neutestamentlichen Schriften ist in dieser Hinsicht das Markusevangelium, in
dem Latinismen gegeniiber den anderen Evangelien {iberwiegen, herausragend. Mk er-
klart griechische Bezeichnungen durch lateinische; vgl. Friedrich Blass, Albert Debrunner
und Friedrich Rehkopf, Grammatik des neutestamentlichen Griechisch,18. Aufl. (Géttingen
2001), 7.

61 Synkretismus’ bedeutet die Vermischung religiéser Ideen oder Philosophien zu einem
neuen System oder Weltbild. Das englische fusion bezeichnet im urspriinglichen Sinn
die Amalgamierung zweier Metalle und wird iibertragen verstanden als die totale Ver-
mischung zweier Elemente zu etwas Neuem.

Hybridisation bezeichnet ebenfalls eine ,Kreuzung' zweier Elemente, wobei bei der
Verwendung des Begriffs in geisteswissenschaftlichen Diskursen betont wird, dass die
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Komplexitit kultureller Identitdt und Interaktion addquat zu beschreiben,
noch viel weniger die Schichtungen von Identitdt im Zuge von Besetzung und
Kolonialisierung.62

Wallace-Hadrill stellt fest, dass sogar das Verb éMyvi{w, das in der Regel
transitiv tibersetzt wird, im Griechischen angeblich ausschliesslich intransitiv
verwendet wurde. Somit kénne es nicht ,hellenisieren‘ oder Ahnliches be-
deuten, sondern meine schlicht und einfach, dass Griechisch gesprochen
wurde. Wallace-Hadrill schiesst in seiner Interpretation zwar etwas iiber
das Ziel hinaus, wenn er behauptet, dass éMyvi{w immer und ausschliess-
lich intransitiv verwendet wurde, denn es gibt durchaus Belege fiir transitive
Verwendungen.53 Nichtsdestoweniger ist éMyvi{w in intransitiver Form schon
in klassischer Zeit viel hiufiger belegt und wird zur Bezeichnung von ,sich auf
Griechisch ausdriicken’ verwendet. Steve Mason zufolge erscheint éMyvilw

Hybridisierung einen ,third space’ zwischen Kolonialherren und Kolonialisierten dar-
stellt; vgl. insbesondere Bhabha, The Location of Culture.

Creolisation bezeichnet die Vermischung zweier eigenstindiger und unabhéngiger
Sprachen zu einer neuen Sprache respektive den Prozess der Entstehung einer kreolischen
Kultur in der Neuen Welt. Aus der Vermischung von Menschen verschiedener Kulturen
entsteht ein Mix, der letztlich zur Bildung neuer Identitéten gefiihrt hat. Traditionell wird
der Begriff fiir die Karibik verwendet, kann aber auch auf andere Gebiete angewendet
werden, vgl. z. B. Charles Stewart (Hg.), Creolization: History, Ethnography, Theory (Walnut
Creek [CA] 2007). Creole genesis bezeichnet die Vorgénge, die die Linguistik betreffen. Sie
zeichnet sich dadurch aus, dass sich aus Elementen zweier Sprachen eine eigene Sprache
entwickelt. Kreolische Sprachen sind hinsichtlich Vokabular und Grammatik voll ent-
wickelt und werden von Kindern als Erstsprache erlernt; vgl. Jacques Arends, Pieter
Muysken und Norval Smith, Pidgins and Creoles: An Introduction, Creole language library
(Amsterdam 1995); John Holm und Susanne Michaelis (Hg.), Contact Languages, Critical
concepts in language studies (London 2009); Silvia Kouwenberg und John V. Singler (Hg.),
The Handbook of Pidgin and Creole Studies, Blackwell handbooks in linguistics (Oxford
2008).

Als dltester und am weitesten verbreiteter Begriff bezeichnet Métissage die Ver-
mischung von indigenem mit kolonialem ,Blut* durch Kindszeugung. Der Begriff ist
kolonialen Ursprungs und ist im 16. Jh. im portugiesischen Sprach- und Kulturraum ent-
standen; vgl. Francois Laplantine, Le métissage: Un exposé pour comprendre, un essai pour
réfléchir, Réédition (Paris 2014); Carmen Bernard und Serge Gruzinski, Les métissages:
(1550-1640), Bernand Histoire du Nouveau Monde, 2 Bde., Bd. 2 (Paris 1993).

Diese ,Amalgamierungsmetaphern’ werden in den verschiedenen Disziplinen, die
die Antike erforschen, verwendet: Altertums-, Bibel-, Kulturwissenschaften oder auch
Religionsgeschichte, um nur einige zu nennen.

62  Vgl. Wallace-Hadrill, Rome’s Cultural Revolution, 9—13.
63  In Libanius’ Orationes (11.103) wird das Verb bspw. transitiv verwendet, jedenfalls ist es
hier im Sinne von ,griechisieren’, hellenisieren’ zu verstehen.
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einerseits vornehmlich in Situationen, in denen Zweifel hinsichtlich der
Sprachfertigkeit einer Person gedussert werden, weil sie fremd oder ungebildet
ist.64 Andererseits kommt der Ausdruck auch dann vor, wenn es um Reinheit
und Verunreinigung von Sprache geht (Aristot. rhet. 3.1407b, 1413b).%> Inso-
fern wird die These von Wallace-Hadrill trotz seiner Pauschalisierung gestiitzt
durch die Tatsache, dass éMnvilw haufig in intransitiver Form verwendet wird
und in diesen Fillen einfach ,Griechisch sprechen‘ bedeutet. éX\yvilw kann also
schlicht das bezeichnen, was Griechischsprachige tun, wenn sie Griechisch
sprechen und ebenso, was Fremde tun, wenn auch sie sich der griechischen
Sprache bedienen.6 Es geht dabei also nicht um eine aktive oder gar gewalt-
same ,Grézisierung’ von Nichtgriechen, sondern um eine mehr oder minder
freiwillige Ubernahme griechischer Sprache durch Nichtgriechen. Selbst-
redend ist auch die Koiné ein Produkt der ,Hellenisierung*.6?

Aufbauend auf dieser Bedeutung von énvilw stellt Wallace-Hadrill die
These auf, dass ein Konzept von Bilingualitit (respektive Mehrsprachigkeit)
ein mindestens ebenso plausibles Modell darstelle wie die verschiedenen ge-
nannten Synkretismus- oder ,Amalgamierungsmodelle.58 Letztere teilen die
grundlegende Auffassung, dass Kultur mehr oder weniger einheitlich sei: Eine
Person muss der einen oder anderen Kultur angehoren oder eine Mischung
beider in sich vereinen. Die Vorstellung, dass zwei oder gar mehrere Sprachen
und Kulturen gleichzeitig nebeneinander existieren und von ein und derselben

64  Beispiele dafiir finden sich bei Plat. Charm. 159a; Xen. an. 7.3.25; Aischin. Ctes. 172.

65 Vgl. Mason, ,Jews, Judaeans, Judaizing, Judaism*, 463—-464.

66 Vgl. Wallace-Hadrill, Rome’s Cultural Revolution, 21. Vgl. auch Sevenster: ,The original
meaning of hellenizo’ is precisely jto speak Greek'. In the teaching of rhetorics,
,Hellenismos‘ indicated the correct grammatical use of the Greek language, of Greek
free of barbarisms and solecisms. [...] It was only later that outside Greece the word
sometimes acquired the meaning of to adopt a Greek way of life. But there is no question
of it having to have this meaning in Acts 6. Sevenster, Do You Know Greek?, 29.

Ahnlich Frankemolle: ,Gemifl antiker Sprachverwendung bedeutet das Verbum
hellenizein ,griechisch sprechen’, entweder das klassische Griechisch oder das Koine-
Griechisch (im Gegensatz zum attischen Griechisch). Analog dazu ist hellenismos der
griechische way of life, d. h. die Beherrschung bzw. Nachahmung des Griechischen in
Sprache, Lebensform und Religion. Zum Beleg vgl. etwa 2 Makk 4,13 (um 160 v. Chr.): ,So
kam das Griechentum zur hochsten Bliite/zum Héhepunkt und der Abfall zur fremden/
anderen Lebensweise’. Hellenisch bezeichnet die Kultur Griechenlands. Frankemsélle,
Frithjudentum und Urchristentum, 56.

Vgl. auch Mason, ,Jews, Judaeans, Judaizing, Judaism®, 463-464.

67  Vgl. Ekkehard Stegemann und Wolfgang Stegemann, ,,Implizite Hybriditdt' der Jesus-
bewegungen und mediterraner ,Bikulturalismus‘ des Paulus®, in: Faber, Ein pluriverses
Universum, 416.

68  Hierzu vgl. auch die ausfiihrliche Diskussion in Ehrensperger, Paul at the Crossroads of
Cultures, 39—62.
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Person verkorpert werden konnen, ist nach diesen Modellen nicht denkbar.
Ein Modell der Bilingualitit beweist aber genau das. Und es gibt aus der be-
treffenden Epoche auch Zeugnisse dafiir.

Wihrend Zeugnisse kreolischer Sprachen sowohl im griechischen Osten
als auch in der romischen Welt fehlen, gibt es zahlreiche Zeugnisse fiir Mehr-
sprachigkeit in unterschiedlichen sozialen Schichten.6® Um den Vorgang kultu-
reller Interaktion, Kommunikation und Identitdtsbildung zu untersuchen,
erscheint folglich ein Modell von Bilingualitét als beachtenswerte Alternative
zu den géngigen Synkretismusparadigmen. Da schlicht alle Kulturen mehr oder
minder als hybrid gelten konnen, erscheinen Hybriditdtsmodelle soziologisch
betrachtet wenig hilfreich, um interkulturelle Interaktion zu beschreiben.
Vielversprechender im Hinblick auf die Beschreibung von Identitéiten er-
scheinen Ansétze, die sich aus der modernen Forschung zu Bilingualitét und
Bikulturalitit anbieten.

3.4 Bilingualitéit und Bikulturalitit

Definitionen von Bilingualitdt bzw. Mehrsprachigkeit gibt es zuhauf. Sie
reichen von ,native-like control’® iiber mehr als eine Sprache bis hin zu

69 Vgl nur einige wenige Beispiele:

— Die Res Gestae Divi Augusti, nach der besten erhaltenen Kopie auch Monumentum
Ancyranum genannt, enthilt einen Leistungsbericht von Kaiser Augustus in
lateinischer Sprache mit griechischer Ubersetzung.

— die dreisprachige Stele des C. Cornelius Gallus (Hieroglyphen, Latein, Griechisch)

— der Stein von Rosette (Altgriechisch, Demotisch, Hieroglyphen)

— zahlreiche lateinisch-griechische Inschriften in Italien, diskutiert und klassifiziert in
Martti Leiwo, ,From Contact to Mixture: Bilingual Inscriptions from Italy“, in: Adams,
Janse und Swain, Bilingualism in Ancient Society, 168—194

— Dem Apostel Johannes zufolge liess Pilatus die Aufschrift auf Jesu Kreuz in drei
Sprachen (Hebriisch, Lateinisch und Griechisch) anbringen (Joh 19,19-20). Ob
die Begebenbheit historisch ist, ist fiir die vorliegende Untersuchung sekundar. Ent-
scheidend ist, dass in diesem Zeugnis aus dem ausgehenden 1.]Jh. n. Chr. eine drei-
sprachige Inschrift erwdhnt wird.

70  Leonard Bloomfield, Language (Chicago: University of Chicago Press, 1984 [1933]), With a
New Foreword by C. F. Hockett, 56. Allerdings passt, so Grosjean, nur eine kleine Minder-
heit aller Mehrsprachigen auf diese Definition. Wenn man bloss diejenigen als bilingual
ansehen wiirde, die in beiden Sprachen als native speakers durchgehen konnten, hitte
man keine Bezeichnung fiir die grosse Mehrheit, die zwei oder mehr Sprachen regel-
massig verwenden, aber nicht in jeder Sprache das Niveau einer Erstsprache haben; vgl.
Frangois Grosjean, ,Bicultural Bilinguals®, in: International Journal of Bilingualism 19, Nr. 5
(2015), 572—586, hier: 573.
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minimalen Kenntnissen mehrerer Sprachen.” Letztere viel weitere Definition
ist inzwischen zum Standard geworden.”? Eine Person kann sowohl in der
Kindheit als auch in der Jugend, ja sogar im Erwachsenenalter mehrsprachig
werden. Als zweisprachig gilt, wer iiber Kenntnisse iiber mehr als eine Sprache
verfiigt und sie irgendwann im Laufe des Lebens einigermassen regelméssig
gebraucht.” Insofern ist es auch wichtig, die Sprachgeschichte einer mehr-
sprachigen Person zu beachten, deren Kompetenz in ihren verschiedenen
Sprachen hiufig ein sehr dynamischer Prozess ist: Sprachfertigkeiten werden
unterschiedlich intensiv gepflegt und nehmen im Laufe der Zeit unterschied-
lich zu und ab. So kann sich die Dominanz einer Sprache mit der Zeit &ndern
und die Sprachgeschichte eines Individuums durchaus sehr komplex sein.”*
Vergleichbar ist die Situation von bikulturellen Personlichkeiten, denn Bi-
lingualitdt und Bikulturalitdt sind eng miteinander verbunden, aber nicht
zwingend gekoppelt.”> So hat schon James P. Soffietti vor iiber einem halben
Jahrhundert festgehalten, dass Individuen bikulturell und bilingual sein
konnen, aber auch bikulturell und monolingual oder monokulturell und bi-
lingual sowie natiirlich monokulturell und monolingual.”® Monolinguale
konnen beispielsweise bikulturell werden, indem sie in ein anderes Land
ziehen, in dem dieselbe Sprache gesprochen wird. Oder Angehorige einer
Minoritédtskultur konnen monolingual und bikulturell sein, dadurch dass
sie die Sprache ihrer Minoritdtskultur nicht mehr gelernt haben, aber ver-
schiedene Aspekte dieser Kultur pflegen.”” Das Ubernehmen einer anderen
Kultur bedeutet also nicht zwingend das Erlernen einer weiteren Sprache.”®

71 Vgl. Josiane F. Hamers und Michel H. A. Blanc, Bilinguality and Bilingualism, 2. repr.
(Cambridge 2003 [1989]), 6—7.

72 Vgl. Georges Liidi, ,Mehrsprachigkeit, in: Hans Goebl (Hg.), Kontaktlinguistik: Ein
internationales Handbuch zeitgendssischer Forschung/an international handbook of
contemporary research/manuel international des recherches contemporaines, 2 Bde., Bd. 1,
HSK 12 (Berlin 1996-1997), 233—245, hier: 243.

73 Francois Grosjean, Bilingual: Life and Reality (Cambridge (MA ): Harvard University Press,
2010).

74 Vgl nur den Abschnitt ,Languages across the Lifespan®, in: ebd., 85-96.

75  Bikulturalitdt beschrinkt sich in dieser Studie auf ethnische Aspekte, obschon der Begriff
sich auf verschiedenste Arten von ,Kulturen® beziehen liesse (wie bspw. professionelle,
geografische, unterschiedliche Generationen betreffende Kulturen).

76  Vgl. James P. Soffietti, ,Bilingualism and Biculturalism®, in: The Modern Language Journal
44, Nr. 6 (1960), 276.

77  Vgl. Grosjean, ,Bicultural Bilinguals“, 573. Als Beispiel fiir monokulturelle Bilinguale
liessen sich diglotte Gesellschaften nennen, wie das Gros der deutschsprachigen Schweiz,
das bilingual funktioniert, aber zugleich monokulturell ist.

78  Vgl. Michael Agar, ,The Biculture in Bilingual®, in: Language in Society 20, Nr. 2 (1991),
167-181, hier: 173.
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Definitionen von Bikulturalitit sind insofern vergleichbar mit denen von Bi-
lingualitit, als dass sie analog zur Kompetenz in zwei Sprachen eine bestimmte
Beheimatung in zwei oder mehr Kulturen voraussetzen.” Dies konnen eine
ethnische Minoritit und die Mehrheitskultur sein, die es einem Individuum
erlauben, sich in beiden Kulturen zu bewegen und sich entsprechend zu ver-
halten. Vergleichbar dazu, wie bei einzelnen Konzepten von Bilingualitit ein
perfektes Beherrschen mehrerer Sprachen vorausgesetzt ist, wird auch bei der
Bikulturalitidt bisweilen vorausgesetzt, dass man in beiden Kulturen gleicher-
massen beheimatet ist, also in gewisser Weise das ,kulturelle Vokabular” an-
nihernd gleich sicher beherrscht.8® Andere legen wiederum in Analogie
zum Bilingualitétsdiskurs den — durchaus einleuchtenderen — Fokus auf die
tatsdchliche Verwendung unterschiedlicher ,kultureller Sets“ und definieren
Bikulturalitit als die Fertigkeit, gleichzeitig in mehreren Kulturen zu leben und
dabei die Verhaltensweisen, Normen und Weltsichten der jeweiligen Kultur
anzupassen, aber auch Elemente beider Kulturen zu vereinen.®' Francois
Grosjean benennt drei Charakteristika von Bikulturellen: Erstens partizipieren
sie, meist in unterschiedlichem Masse, am Leben zweier oder mehrerer
Kulturen. Zweitens passen sie, zumindest teilweise, Haltung, Verhalten, Werte,
Sprachen etc. an diese jeweiligen Kulturen an. Drittens kombinieren sie
Aspekte dieser Kulturen. Weiter betont Grosjean, dass es dusserst selten der
Fall sei, dass bei einer bikulturellen Person zwei Kulturen den gleichen Stellen-
wert hétten. In aller Regel spiele eine Kultur die grossere Rolle als die andere.
Entsprechend konne in Analogie zu einer dominanten Sprache bei Bilingualen
bei Bikulturellen von einer dominanten Kultur gesprochen werden.82

Ahnlich wie bei Grosjean fillt die von ihm unabhingig aufgestellte
Definition von Bikulturalitit von Angela-MinhTu D. Nguyen und Verénica
Benet-Martinez aus: IThnen zufolge sind jene Menschen bikulturell, die zwei
Kulturen ausgesetzt waren bzw. sind und diese verinnerlicht haben. Weiter
beinhaltet Bikulturalitdt eine gewisse Synthese kultureller Normen aus zwei

79  Allerdings gibt es nicht ansatzweise so viel Forschung zum Thema Bikulturalitit wie
zu Bilingualitdt. Wihrend Bilingualitdt primér in der Linguistik untersucht wird, steht
Bikulturalitdt eher im Fokus der sozio- und interkulturellen Psychologie sowie der
Personlichkeitsforschung. Vgl. Grosjean, ,Bicultural Bilinguals®, 572.

80 Vgl. z.B. David Luna, Torsten Ringberg und Laura A. Peracchio, ,One Individual, Two
Identities: Frame Switching among Biculturals®, in: Journal of Consumer Research 35, Nr. 2
(2008), 279-293.

81  Vgl. Angela-MinhTu D. Nguyen und Verénica Benet-Martinez, ,Biculturalism Unpacked:
Components, Measurement, Individual Differences, and Outcomes®, in: Social and
Personality Psychology Compass 1, Nr. 1 (2007), 101-114; Grosjean, ,Bicultural Bilinguals“.

82 Frangois Grosjean, ,Bicultural Bilinguals, in: International Journal of Bilingualism 19, Nr. 5
(2015), 572—586, hier: 575.
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Gruppen in ein einziges Verhaltensrepertoire. Zugleich konnen Bikulturelle von
einer kulturellen Matrix zu einer anderen und zwischen den entsprechenden
Normen und Verhaltensweisen umschalten.8?

Um von Bikulturalitit sprechen zu konnen, sollten Grosjean zufolge noch
vier weitere Kriterien erfiillt sein.34 Zentral ist erstens die Selbsteinschitzung
der betroffenen Person. Wenn also im Folgenden von Bikulturalitit die Rede
ist, ist eine psychologische Definition derselben gemeint. Viele Bikulturelle
identifizieren sich entweder nur mit einer der beiden Kulturen oder mit
keiner von beiden, selbst wenn sie allen bereits genannten Charakteristiken
von Bikulturalitdt entsprechen. Ein weiteres Kriterium ist die Akzeptanz der
eigenen Bikulturalitét, und ein drittes betrifft die Art und Weise, wann und
wie eine Person bikulturell geworden ist.8% Das vierte Kriterium betrifft das
Mass, in dem man mit beiden Kulturen vertraut ist. Auch hier ist kein Gleich-
gewicht zwischen den betroffenen Kulturen innerhalb einer Person gefordert,
um von Bikulturalitidt sprechen zu konnen. Die meisten Bikulturellen haben
eine dominante Kultur, weil sie dieser mehr ausgesetzt waren. Deswegen sind
sie aber gleichwohl bikulturell.86

Grosjean schlégt also vor, das ,language mode concept” auf das Verhalten
von Bikulturellen in ihrem Alltag zu tibertragen:

[TThus, biculturals may find themselves at various points along a situational con-
tinuum that requires different types of behaviours and attitudes depending on

83  Nguyen und Benet-Martinez halten fest: ,[BJicultural individuals are those who have
been exposed to and have internalized two cultures (Benet-Martinez, Leu, Lee, & Morris,
2002). Biculturalism also entails the synthesis of cultural norms from two groups into
one behavioral repertoire [...], or the ability to switch between cultural schemas, norms,
and behaviors in response to cultural cues [...] Vgl. Nguyen und Benet-Martinez,
,Biculturalism Unpacked*, 102.

Auch jiingere experimentelle soziokognitive Studien zeigen auf, dass Bikulturelle
zwischen ihren beiden Kulturen hin und her wechseln, indem sie sich eines ,cultural
frame switching“ bedienen. Vgl. Ying-yi Hong et al., ,Multicultural Minds: A Dynamic
Constructivist Approach to Culture and Cognition®, in: American Psychologist 55, Nr. 7
(2000), 709—720.

84  Vgl. zum Folgenden Grosjean, ,Bicultural Bilinguals®, 4—5.

85 In Analogie zu seinem Konzept von Bilingualitit ist es nicht zwingend, dass man mit
beiden Kulturen aufgewachsen ist, sondern man kann im Prinzip zu jedem beliebigen
Zeitpunkt im Leben noch bikulturell werden; vgl. ebd., 576.

86  Uber die von Grosjean genannten Punkte hinaus diirfte auch entscheidend sein, ob der
Bikulturalisierungsprozess ein freiwilliger oder unfreiwilliger ist, d.h., ob er von einer
Integration herriihrt oder von einer erzwungenen Assimilation; vgl. Christina B. Paulston,
,Biculturalism: Some Reflections and Speculations®, in: Scott F. Kiesling und Christina B.
Paulston, Intercultural Discourse and Communication: The Essential Readings, (Malden
2005), 277—291, hier: 280.
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the situation. At one end they are in a monocultural mode, since they are with
monoculturals or with biculturals with whom they share only one culture. In this
situation they must deactivate as best they can their other culture(s). At the oth-
er end of the continuum they are with other biculturals who share their cultures.
With them, they will use a base culture to interact in (the behaviours, attitudes,
beliefs of one culture) and they will bring in the other culture(s), in the form of
cultural switches and borrowings, when they choose to. It is important to stress
here that movement along the situational continuum, and the behavioural and
attitudinal consequences that follow, may at times be voluntary and conscious,
whereas at other times they are automatic and unconscious.?”

Demnach folgen Bikulturelle am Ende des Spektrums mit dem mono-
kulturellen Modus in der Regel dem Prinzip Wenn du in Rom bist, benimm
dich wie die Romer*. Dazu benétigen sie geniigend Kenntnisse der jeweiligen
Kultur. Man kann dies vergleichen mit ausreichender Kenntnis einer anderen
Sprache. Gleichzeitig miissen sie fihig sein, die anderen kulturellen Gewohn-
heiten mindestens zu einem grossen Teil zu deaktivieren, um sich angemessen
zu benehmen. Bikulturelle Personen schalten automatisch um und wissen,
wie sie sich in verschiedenen Situationen zu verhalten haben, sei dies bei
Tisch, im Umgang mit Géisten oder im Kleidungsstil. Dass dieses Umschalten
in aller Regel nicht jederzeit jeden Aspekt einer Person und ihres Verhaltens
betrifft, liegt auf der Hand. Grosjean hailt fest, dass bei Bikulturellen ein Teil an-
passungsfihig und kontrollierbar ist, sodass sie sich Situationen, Kontexten etc.
anpassen konnen, und dass ein Teil im Gegensatz dazu statischer ist. Hier ist
eine gewisse Vermischung von Merkmalen beider Kulturen auszumachen, die
nicht auf die jeweilige Situation hin angepasst werden konnen. Nicht alle Ver-
haltensweisen, Uberzeugungen und Einstellungen kénnen je nach Situation,
in der sich eine bikulturelle Person gerade befindet, angepasst werden. Dieses
Phinomen der partiellen Vermischung ist viel deutlicher auszumachen bei
der Bikulturalitit als bei der Bilingualitdt und daher ein nennenswerter Unter-
schied der beiden Konzepte.8 Bikulturelle am anderen Ende des Spektrums
bewegen sich mit anderen Bikulturellen innerhalb einer ihrer beiden ge-
meinsamen Kulturen und werden sich zugleich kultureller Switches aus der
anderen gemeinsamen Kultur bedienen.®9

87 Grosjean, ,Bicultural Bilinguals®, 581.

88 Vgl ebd,, 575. Grosjean bemerkt weiter: ,Although combining languages in the form
of code-switches and borrowing is frequent, as we will see later, the actual blending of
languages is far rarer in individual bilinguals. It takes place over generations in groups of
speakers (see literature on pidginization and creolization), but more rarely in individuals.”
Ebd.

89  Ebd, 581
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Weiter muss beachtet werden, wie sich einerseits Bikulturalitit und Identi-
tdt zueinander verhalten und wie sich andererseits die Selbstidentifikation
als bikultureller Mensch gestaltet.%° Bikulturelle Personen befinden sich oft
in einem Dilemma, wenn monokulturelle Angehérige einer Kultur von ithnen
einen Entscheid einfordern, ob sie nun zu dieser oder der anderen Kultur an-
gehoren. Die meisten Bikulturellen brauchen sehr lange — wenn sie es denn
iiberhaupt schaffen —, um die bewusste Entscheidung hinsichtlich ihrer
Identitédt zu fillen, dass sie zu dieser und zu jener Kultur gehéren. Wieso?
Weil es sich um einen dualen Prozess handelt. Die eigene Kategorisierung
steht den Einschitzungen anderer Angehoriger der jeweiligen Kulturen
gegeniiber:

Normally the outcome in each culture will be categorical: either you are judged
to be one of them or not. Very rarely will friends, acquaintances and colleagues
say that you belong to one culture as well as the other. Sometimes the members
of one culture categorize you as belonging to the other culture and vice versa.
Faced with such sometimes contradictory perceptions, biculturals have to reach
a decision regarding their own cultural identity. They take into account how they
are seen by the cultures they belong to, as well as such other factors as their per-
sonal history, their identity needs, their knowledge of the languages and cultures
involved, the country they live in, the groups they belong to. The outcome, after
a long and sometimes trying process, is to identify solely with culture A, solely
with culture B, with neither culture A nor culture B, or with both culture A and
culture B. The first three solutions — that is, only A, only B, neither A nor B — are
often unsatisfactory in the long run, even if they might be temporary answers.?!

90 Vgl. Sylvia X. Chen, Verdnica Benet-Martinez und Michael Harris Bond, ,Bicultural Iden-
tity, Bilingualism, and Psychological Adjustment in Multicultural Societies: Immigration-
Based and Globalization-Based Acculturation®, in: Journal of Personality 76, Nr. 4 (2008),
803-838; Abraham ]. Malherbe (Hg.), Ancient Epistolary Theorists, Sources for biblical
study (Atlanta: Scholars Press, 1988); Chi-Ying Cheng und Fiona Lee, ,The Malleability of
Bicultural Identity Integration (BII)*, in: JCCP 44, Nr. 8 (2013), 1235-1240.

91  Grosjean, Bilingual, 117. Vgl. dazu auch den Abschnitt ,Identity and biculturalism“ im
Kapitel ,Biculturalism, Bilingualism, and Deafness* in Francois Grosjean, ,The Bicultural
Person: A Short Introduction®, in: Francois Grosjean (Hg.), Studying Bilinguals (Oxford
2008),213—220, hier: 218-220. Auch Le Page bzw. Tabouret haben die Beziehungen zwischen
Sprachen, sozialen Organisationsformen und Identititen unter die Lupe genommen und
iiberzeugend deren Komplexitit und Variabilitdt nachgewiesen; vgl. Robert B. Le Page
und Andrée Tabouret-Keller, Acts of Identity: Creole-based Approaches to Language and
Ethnicity (Cambridge 1985), 243. Und Lesley Milroy hat aufgezeigt, dass Sprecher ihre
sprachlichen Ressourcen ausloten, um eine ganze Reihe verschiedener Identitéten aus-
zudriicken; vgl. Lesley Milroy, Language and Social Networks, 2. repr., Language in society
(Oxford 1989), 115.



3.4 BILINGUALITAT UND BIKULTURALITAT 61

Im Zuge anthropologischer Studien wurde die Idee, dass Identitédten eindeutig
und unverinderlich sind, verworfen. Zu beachten ist zudem, dass kulturelle
Identitidt immer auch im Zusammenhang ethnischer Identitit zum Ausdruck
kommt und dass — wie auch Wallace-Hadrill die neuere Ethnizitédtsforschung
aufnehmend festhilt — Ethnizitét nicht essenzialistisch und unverinderlich
ist, sondern eine Identitit meint, die im Diskurs konstruiert wird, und zwar
nach innen wie nach aussen.? Im Wesentlichen erfolgt das durch ,Austausch’
und ,Entlehnung’ bzw. durch ,Anpassung’ und ,Abgrenzung‘. Gerade in der
judischen Geschichte ist eine solche ,Identitdtsstrategie’ deutlich erkennbar.93

Auch ist es iblich, dass Menschen verschiedene ethnische Identi-
titen gleichzeitig haben und je nach Situation die eine oder die andere
hervorheben.®* Das Phianomen wird als ,situational ethnicity“ bezeichnet.%5
Gemeint ist, dass Menschen von einer Identitit zur anderen wechseln bzw.
je nach Situation die eine oder andere hervorheben konnen. Betont jemand
eine bestimmte ethnische Identitit, miissen die anderen gleichzeitig aussen
vor gelassen werden. Meist weisen die verschiedenen Identititen inner-
halb einer Person eine Hierarchie auf. Sie sind auch nicht beliebig oder in
ihrer Zahl uneingeschrankt und abhingig vom Kontext und von der inneren
Rangordnung.96 Wie auf der Sprachebene gibt es also auch in der kulturellen
Dimension ein Nebeneinander bzw. eine dialogische Interaktion.

Nach dem bereits Gesagten ist es wichtig, festzuhalten, dass es fiir eine bi-
kulturelle Person charakteristisch ist, ein Bewusstsein fiir die verschiedenen
Kulturen zu haben. Dies gilt auch fiir die Antike. Wenn Romer sich in
griechische Kleider hiillten, diirften sie dies in der Regel bewusst getan haben.
Solches Verhalten war nicht einfach ein Resultat eines Zusammenflusses von
Ideen oder Identititen.%”

In antiken Texten finden sich diverse Beispiele dafiir, dass Menschen je
nach Situation eine andere ihrer verschiedenen Identitidten hervorgehoben
haben. Beispielsweise beschreibt Irad Malkin in einer Studie iiber Syrakus,

92  Wallace-Hadrill, Rome’s Cultural Revolution, 39—40. Wallace-Hadrill stiitzt sich ins-
besondere auf Hall, Ethnic Identity in Greek Antiquity.

93  Vgl. dazu Ekkehard W. Stegemann, ,Anpassung und Widerstand: Anmerkungen zu einer
neuen imperiumskritischen Lektiire des Paulus®, in: Kul, Nr. 1 (2014), 4-17.

94  Vgl. bspw. Charles F. Keyes, ,Towards a New Formulation of the Concept of Ethnic Group*,
in: Ethnicity 3 (1976), 202—213. Vgl. auch die Beitrége in Paul R. Spickard (Hg.), We Are a
People: Narrative and Multiplicity in Constructing Ethnic Identity, Asian American History
and Culture (Philadelphia 2000).

95 Cookie W. Stephan und Stephan Walter G., ,What Are the Functions of Ethnic Identity*,
in: Spickard, We Are a People, 229—243, hier: 239.

96  Vgl. Johnson Hodge, If Sons, then Heirs, 120.

97  Vgl. Wallace-Hadrill, Rome’s Cultural Revolution, 41-57.
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dass die Biirger von Syrakus sich je nach Kontext als Syrakusaner, korinthische
Kolonialisten, Sizilioten (Sizilianer im Sinne von: Griechen jedweder Her-
kunft, die in Sizilien leben), Dorier oder Griechen bezeichneten.%® Oder
Thukydides beschreibt in seiner Geschichte des Peloponnesischen Kriegs,
wie Hermokrates in einer Versammlung der Sikeliotai diese bittet, wenigstens
voriibergehend ihre sizilianische Identitit iiber alle weiteren Loyalititen
zu stellen, um dem gemeinsamen Feind, den Athenern, geeint gegeniiber-
treten zu kénnen (Thuk. 4.64.3). Auch aus dem ptolemiischen Agypten gibt
es Zeugnisse iiber den Anspruch doppelter Identitédten: dgyptisch/griechisch,
aber auch jiidisch/griechisch.?® Mischehen, Bildung, Militdrdienst und Steuer-
gesetze fithrten zu diesem Phdnomen. Als letztes Beispiel sei das Familien-
grab von P. Aelius Glykon erwéhnt: An diesem findet sich die Bitte, man moge
seiner sowohl an jidischen als auch an romischen Feiertagen gedenken.
Dieses Beispiel ist einerseits ein Hinweis auf die Bikulturalitit des P. Aelius
Glykon, und andererseits reprisentiert es die Diversitit des Judentums in
der Diaspora.l90

3.5 Zusammenfassung und Fazit

Die Welt des Paulus ist die des hellenistischen Diasporajudentums. Dieses ist
ein eigensténdiges Ethnos, eine erkennbare Kultur, ein differenzierbares und
in sich differenziertes Orientierungssystem mit spezifischen Kulturstandards.
Das Orientierungssystem mit seinen Kulturstandards ist aber nicht statisch,
sondern dynamisch und wandelbar. Kulturstandards treffen aufeinander,
kreuzen sich, werden hinterfragt und manchmal auch relativiert. Sie konnen
von der Peripherie zum Zentrum des Orientierungssystems riicken oder
sich umgekehrt vom Zentrum zur Peripherie hin bewegen. Die einzelnen
Individuen, die sich innerhalb dieses Orientierungssystems bewegen, zeigen
unterschiedliche Formen und Grade von Akkulturation bzw. Assimilation an

98  Vgl. Irad Malkin, ,Introduction®, in: Irad Malkin (Hg.), Ancient Perceptions of Greek
Ethnicity, Center for Hellenic Studies colloquia (Washington [DC] 2001), 1-28, hier:
3. Zum gleichen kulturellen Kontext siehe auch Carla M. Antonaccio, ,Ethnicity and
Colonization®, in: Malkin, Ancient Perceptions of Greek Ethnicity, n3-157.

99  Vgl. Dorothy J. Thompson, ,Hellenistic Hellenes: The Case of Ptolemaic Egypt*, in: Malkin,
Ancient Perceptions of Greek Ethnicity, 301—-322.

100 Vgl dazu die Arbeit von Phil Harland, der in einer vergleichenden Studie zwischen
phonizischen und syrischen gegeniiber jiidischen Vereinen die Akkulturation unter Ver-
einen in Hierapolis untersucht. Philip A. Harland, Dynamics of Identity in the World of the
Early Christians: Associations, Judeans and Cultural Minorities (London 2010), 120.
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die nicht jiidische Umwelt. Das Diasporajudentum zur Zeit des Hellenismus
muss entsprechend als Teil desselben verstanden werden, ohne dass es sich in
einem kulturellen Mix auflost.

Es hat sich gezeigt, dass eine dichotomische Unterscheidung zwischen
Judentum und Hellenismus iiberholt ist, denn eine solche antithetische
Gegeniiberstellung basiert auf zweifelhaften Voraussetzungen und An-
nahmen. So setzt sich die Erkenntnis durch, dass es sich beim ,Judentum’
einerseits und beim ,Hellenismus‘ andererseits nicht um monolithische,
abschliessend unterscheidbare Entitdten handelt und dass sie sich daher
gegenseitig auch nicht kategorisch ausschliessen. Der Hellenismus kann als
iibergeordnetes kulturelles Muster betrachtet werden. Jedoch sieht die Reali-
tiat, wie die Betroffenen selbst sie konstruieren, anders aus. Sie kennen den
Begriff Hellenismus im Sinne Droysens als geistesgeschichtliche Entitét nicht.
Thre Welt ist von verschiedenen Volkern bewohnt. Die Menschen verstehen
sich als 'Toudafiot, Parther, Meder, Elamiter, Kreter, Araber usw. und damit als
Mitglieder unterscheidbarer ethnischer Identititen. Als solche schaffen sie je
distinkte kulturelle Artefakte und interagieren auf unterschiedliche Weisen.
Kulturstandards wie beispielsweise monotheistische Uberzeugungen kreuzen
sich mit polytheistischen Vorstellungen und werden neu ausgehandelt. Sinn-
voll ist es, konkrete Phdnomene und Zeitzeugen zu untersuchen, denn Kultur
muss immer in sie bestimmende einzelne Komponenten heruntergebrochen
werden, um beschreibbar zu sein.

Trotz der Tatsache, dass die Menschen sich als unterscheidbare Volker ver-
stehen, darf man nicht vergessen, dass diese nicht wie Kugeln voneinander
unterschieden und unberiihrt sind. In der Spitantike sind sie bereits seit
mehreren Jahrhunderten miteinander in Kontakt und im Austausch, was
nicht zuletzt durch die Koiné als Lingua franca von Ost bis West moglich war.
Allerdings ist die Realitdt der Menschen in der hellenistischen Welt auch
unter der Hegemonie der Koiné hiufig mehrsprachig. So wie sich viele Fille
von Mehrsprachigkeit finden, finden sich auch Zeugnisse von Bikulturalitit,
d. h. eine Beheimatung in mehr als einer Kultur. Personen kénnen zwischen
einzelnen Teilen ihrer kulturellen Identitdt umschalten, was in der Forschung
auch als ,situational ethnicity bezeichnet wird. Offensichtlich kann nicht nur
eine kulturelle Identitdt gegeniiber anderen hervorgehoben werden, sondern
die ,einzelnen Identititen‘ verhalten sich auch hierarchisch zueinander. Wird
eine Identitit betont, treten die anderen zumindest voriibergehend in den
Hintergrund. Identitit ist also verdnderlich und permeabel fiir Einfliisse von
aussen. Identitit ist somit dynamisch und oft mehrschichtig. Ahnlich wie
ein Mensch mehrere Sprachen beherrschen und zwischen ihnen wechseln
kann, ist es auch moglich, unterschiedliche Identitdten hervortreten zu lassen
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und ihnen entsprechend zu agieren. Die Phdnomene von Mehrsprachigkeit
und ein Konzept von Bikulturalitit bieten fiir die Zeit des Hellenismus eine
sinnvolle Alternative zu den synkretistischen Modellen. Diese theoretischen
Ausfithrungen zu Bikulturalitdt werden in der Analyse der paulinischen Selbst-
darstellung in 1 Kor 9,19-27 konkretisiert. Zunéchst gilt es jedoch, Paulus in
seiner Welt zu situieren.



KAPITEL 4

Paulus in seiner Welt

Nach der Darstellung des Diasporajudentums in der hellenistischen Welt als
Ausgangskultur kommt im Folgenden Paulus als zentraler Akteur innerhalb
des kulturellen Transfers in den Fokus. Als Akteur in einem kulturellen Trans-
fer bleibt er — wie alle daran Beteiligten — nicht unveréndert, sondern wird von
den Prozessen beriihrt und beeinflusst.

Der hellenistische Tovdaiog Paulus gehort von Geburt an zum Volk Israel
und ist in dessen Traditionen aufgewachsen, erzogen und verwurzelt. Das
hellenistische Judentum ist also sein Orientierungssystem. Zugleich ist Paulus
auch zutiefst geprigt von seinem nicht jiidischen Umfeld, mit dem er sich
aktiv auseinandersetzt. Dies driickt sich allein schon in der Sprache aus, die
er verwendet.

Wie bereits diskutiert, sind Sprache und Kultur eng miteinander verbunden.
Zudem sind sdmtliche uns iiberlieferten zeitgendssischen Quellen zu Paulus
selbst sprachlicher Art, sodass man sich auch nur iiber Sprache an Paulus an-
ndhern kann. Die Zeugnisse, aufgrund derer wir die Verflechtungen des Paulus
mit seiner Umwelt nachvollziehen konnen, sind sprachlich. Seine iiberlieferten
Perspektiven kreuzen sich mittels Sprache mit denen seiner Adressatenschaft.
Sprache ist folglich sehr zentral fir das paulinische Vermittlungsgeschehen.
Entsprechend werden im ersten Teil dieses Kapitels zunichst diverse Aspekte
paulinischer Sprache thematisiert.

Daran schliesst eine Diskussion an iiber das Medium, mit dessen Hilfe
Paulus — wiederum sprachlich — kommuniziert: seine Briefe. Die Briefe sind
ein Teil des paulinischen Vermittelns. Sie ermoglichen es, dass Menschen,
deren Wege sich bereits gekreuzt haben, weiterhin in Kontakt bleiben oder
dass tiberhaupt ein solcher entsteht (Rom). Entsprechend kommt ihnen grosse
Bedeutung zu. Sie weben die Faden weiter, die Paulus in seinen Besuchen
vor Ort gesponnen hat. Zugleich sind sie aber nur ein Teil des Vermittlungs-
geschehens. Fiir die Entstehung von Verflechtungen zwischen der Ausgangs-
und der Zielkultur sowie fiir die Vermittlung des kulturellen Artefakts sind
schliesslich auch die paulinischen Besuche, seine Begegnungen mit den
Menschen vor Ort, aber ebenso das Wirken der Mitarbeitenden des Paulus von
herausragender Bedeutung. Moglicherweise spielen die Briefe neben diesen
anderen Faktoren und Gelegenheiten der Begegnung und Kommunikation
in der historischen Realitdt sogar eine untergeordnete Rolle. Aber die Briefe
sind die einzigen tiberlieferten zeitgenossischen Zeugnisse, weshalb ihnen aus
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der Retrospektive als Medium im Vermittlergeschehen eine so zentrale Rolle
zukommt.

Dieselben Briefe sind zugleich auch die Quellen, iiber die sich die Selbstdar-
stellung des Paulus hinsichtlich seiner Identitit und seiner Rolle als Vermittler
erschliessen lisst. Dies wird das Thema des dritten Abschnitts dieses Kapitels
sein.

41 Welche Sprachen spricht Paulus?

Paulus’ Erfahrung von Sprache ist die eines hellenistischen Tovdatog. In seinen
Briefen greift er hdufig auf das schriftliche Herzstiick seines angestammten
Orientierungssystems, die Septuaginta, zuriick, die er wahrscheinlich aus-
wendig zitiert oder auch frei interpretiert und neu kombiniert.! Die Septuaginta
als griechische Ubersetzung der Hebriischen Bibel ist selbst ein heraus-
ragendes Produkt eines intensiven Akkulturationsprozesses und Manifest
einer normierten Sprachwelt.? Die Freiheit, mit welcher Paulus zitiert, weist
deutlich auf die Miindlichkeit des paulinischen Kontexts hin.? Paulusbriefe
lassen auch insgesamt eine Ndhe zur gesprochenen Sprache erkennen. So
nennt Marius Reiser als Merkmale gesprochener Sprache bei Paulus neben Ge-
dankenspriingen und verkiirzten Formulierungen insbesondere das gehéufte
Vorkommen von Anakoluthen, Ellipsen und Parenthesen, die sich ,aus der
sukzessiven und assoziativen Denkweise“ in der freien Rede ergeben.* Paulus
macht als Laie in der Redekunst (iStwtyg @ Adyw 2 Kor 11,6), wie er sich selbst
bezeichnet, kaum literarische Ambitionen geltend. Trotzdem setzt er bisweilen
rhetorische Stilfiguren wirkungsvoll ein: das Polysyndeton (Roém 8,35.38—39;
9,4; 1Kor 1,30), die Klimax (gradatio; Rom 5,3—5; 8,30), das Wortspiel und die
Paronomasie (z.B. Rom 1,29.31; 12,3; 2 Kor 6,10; Phil 3,2—3), und in Rom 12,15
,sind Homoiarkton (Wortanfangsalliteration), Polyptoton (Gleichklang der
Flexionsformen) verbunden“. Ein Beispiel fiir die hdufigen Verbindungen von

1 Paulus weist diesbeziiglich grosse Freiheit auf. Vgl. dazu die Abschnitte ,Ergebnisse und
Schlussfolgerungen“ und ,Vergleich mit der zeitgendssischen Zitierpraxis“ bei Dietrich-Alex
Koch, Die Schrift als Zeuge des Evangeliums: Untersuchungen zur Verwendung und zum Ver-
stdndnis der Schrift bei Paulus, BHTh 69 (Tiibingen 1986), 186-190; hier: 190-198.

2 Vgl. dazu K. Usener, ,Die Septuaginta im Horizont des Hellenismus. Thre Entwicklung, ihr
Charakter und ihre sprachlich-kulturelle Position®, in: Kreuzer et al., Im Brennpunkt: Die
Septuaginta, Bd. 2, 8-118.

3 Vgl.J. A. Loubser, ,Orality and Literacy in the New Pauline Epistles: Some New Hermeneutical
Implications®, in: Neotest. 29, Nr. 1 (1995), 61—74, hier: 65.

4 Vgl. Reiser, Sprache und literarische Formen des Neuen Testaments, 72—73, Zitat: 72.

5 Ebd., 74.
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Anaphern und Asyndeta ist 1 Kor 13,7. Parallelismen und Antithesen kommen
in den Paulusbriefen sehr héufig vor (Parallelismen z. B. in Rom 1,21, 5,12—21;
1Kor 4,5; 2 Kor 9,6; Gal 6,8; Antithesen in Rém 7,15; 8,10; 10,10; 1 Kor 1,20—25;
7,29-31; 2 Kor 4,8-9; 6,8—9).

Eine treffende Charakterisierung von Paulus’ Schreibstil durch Félix-Marie
Abel soll hier wiedergegeben werden:

Die Perioden, zu denen der heilige Paulus ansetzt, werden selten gliicklich
zu Ende gefiihrt. Nicht dafl er die Regeln der Grammatik verachtete, aber er
vergifdt sie einfach, und so 14f3t sich der Apostel fortreiflen vom ungestiimen
Schwall seines Gedankens in unvermittelte Abschweifungen, Anakoluthe und
hiufige Ausfliige ins Unerwartete. Anders als der Stil der Pastoralbriefe, dieser
niichterne, lehrhafte, abgewogene und sozusagen gebéndigte Stil, ist der Stil der
paulinischen Briefe voller Irregularitdten und Hérten, iiber die hinweg sich der
Faden der Argumentation fortspinnt unter grofem Aufwand an Partikeln und
Partizipien, die einen Ausgleich bieten fiir die Liicken des Diskurses.5

Paulus verfasst seine Briefe auf Griechisch — bzw. ldsst sie auf Griechisch
schreiben —, und es spricht viel dafiir, dass Paulus griechischer Muttersprache
war, jedenfalls dafiir, dass er die Sprache auch miindlich fliessend beherrschte.
Letztere Annahme liegt auch innerbiblisch unter Heranziehung von Episoden
aus der Apostelgeschichte nahe.

Betreffend Paulus’ Gesprich mit Felix und Festus fehlt jeglicher explizite Hin-
weis darauf, welche Sprache sie verwenden. Der Text scheint stillschweigend
davon auszugehen, dass Paulus sowohl mit dem romischen Statthalter Felix als
auch mit dessen Nachfolger Festus Griechisch spricht (Apg 24,10-21; Apg 25,8—11)
und dass ihm die Konversation in dieser Sprache keine Miihe bereitet.

Weiter bittet Paulus bei seiner Verteidigung im Tempel den Obersten, ein
Wort mit ihm reden zu diirfen. Der Oberste zeigt sich erstaunt dariiber, dass
Paulus Griechisch versteht. Durch Paulus’ Griechischkenntnisse realisiert
der Oberste, dass Paulus ein anderer ist als der, fiir den er ihn gehalten hat
(Apg 21,37-38). Im Gegensatz dazu bemerkt der Erzdhler unmittelbar an-
schliessend, dass sich Paulus — auf der Freitreppe stehend — in ,hebriischer

6 So die Ubersetzung von Reiser: ebd., 73. Originaltext: ,Les périodes entreprises par saint
Paul sont rarement menées a bon terme. Plus oublieux peut-étre que dédaigneux des regles
grammaticales, 'apbtre se laisse entrainer par la fougue de sa pensée dans de brusques
écarts, des parentheses, des anacoluthes, des incursions fréquentes dans I'inattendu; le style
des Pastorales mis a part, ce style sobre, didactique, pondéré et pour ainsi dire dompté, celui
des épitres pauliniennes est plein d'irrégularités et d’aspérités a travers lesquelles le fil de
l'argumentation se poursuit a grand renfort de particules et de participes qui compensent
les lacunes du discours. Félix-Marie Abel, Grammaire du Grec biblique suivie d'un choix de
papyrus, 2. Aufl,, Etudes bibliques Lecoffre (Paris: Gabalda, 1927), 359.
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Sprache” an die Zuhorenden wendet (tj} ‘Efpaidt Sioedéxtw Apg 21,40). Diese
Bemerkung ldsst darauf schliessen, dass man eher Griechisch erwarten konnte
und dass entsprechend das Hebrdische/Aramaéische” tiberraschend kommt.
Das unerwartete Hebriische/Aramiische hat jedenfalls den Effekt, dass die
Adressatinnen und Adressaten ihm besser zuhoren (pd@ov Tapéayov Yauyloav
Apg 22,2). Umgekehrt wiirden die Zuhorenden Paulus sicher auch teilweise
oder sogar ganz verstehen, wenn er Griechisch sprache. Wahrscheinlich hat
er in der betreffenden Situation einen ganz bestimmten Grund, warum er
Hebrdisch/Aramaiisch und nicht Griechisch spricht. Wie aus Apg 21,21 hervor-
geht, ist er ndmlich Jakobus zufolge den Tovdaio! verddchtig, weil er angeblich
"Tovdaiot gelehrt habe, dass sie ihre Kinder weder zu beschneiden briauchten
noch sich an die Gebote halten miissten. Gegeniiber einer Menschenmenge,
die solchen Anschuldigungen Glauben schenken konnte, liasst der Autor der
Apostelgeschichte seinen Paulus demonstrieren, dass er ein Touaftog ist. Die Ver-
wendung der hebriischen/araméischen statt der zu erwartenden griechischen
Sprache diirfte effektvoll diesem Zweck dienen. Die Betonung der Tatsache,
dass Paulus in dieser Situation sich des Hebriischen/Aramaiischen bedient,
lasst umgekehrt den Schluss zu, dass er normalerweise eine andere Sprache,
namlich Griechisch, spricht.8 Aus der Darstellung dieser beiden Erzidhlungen
der Apostelgeschichte geht jedenfalls deutlich ein sprachlich-kultureller
Doppelcharakter des Paulus hervor.

Martin Hengel — und mit ihm viele Andere — argumentiert iiberzeugend fiir
entsprechende Kenntnisse: ,Weder in 2. Kor 11,22 noch in Phil 3,5 kann ‘EBpaiog
kaum etwas anderes heifien als ein ‘Efpaicti, d. h. ein die Heilige Sprache bzw.
Aramiisch sprechender Paldstinajude oder ein Diasporajude, der in seiner
Herkunft und Bildung aufs engste mit dem Mutterland verbunden ist.“> Andere

7 Ob essich bei der genannten ,hebriischen Sprache” um Hebréisch oder Aramaiisch handelt,
was verschiedentlich postuliert wird, kann hier offengelassen werden. Zum araméiischen
Hintergrund des Neuen Testaments vgl. Joseph A. Fitzmyer (Hg.), A Wandering Aramean:
Collected Aramaic Essays, MSSNTS nr. 25 (Missoula (MT) 1979), 1—27. Zu den im Lande
Israel des 1. Jh. gesprochenen Sprachen siehe ebd., 29-56. Zur Bezeichnung des Araméischen
als ,Hebrdisch“ vgl. Hermann Leberecht Strack und Paul Billerbeck, Das Evangelium nach
Markus, Lukas und Johannes und die Apostelgeschichte erldutert nach Talmud und Midrasch,
Str-B 2, Ed. 6 (1974), 451-453.

8 Vgl. Sevenster, Do You Know Greek?, 25.

9 Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Ulrich Heckel, Martin Hengel und Adolf
Schlatter (Hg.), Paulus und das antike Judentum, WUNT 58 (Tiibingen, 1991), 177—293, hier:
220. Vgl. auch Timothy H. Lim, Holy Scripture in the Qumran Commentaries and Pauline
Letters (Oxford 1997), 63; Jan Dochhorn, ,Paulus und die polyglotte Schriftgelehrsamkeit
seiner Zeit: Eine Studie zu den exegetischen Hintergriinden von Rém 16,20a“, in: ZNW 98,
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wehren sich vehement gegen die Annahme, dass Paulus des Hebriischen
machtig sei.

Ob er auch Lateinisch beherrscht, wird in den Quellen nirgends an-
gesprochen, und es ist aufgrund der weiten Verbreitung des Griechischen
und Paulus’ Kompetenz darin zumindest fraglich. In den meisten rémischen
Kolonien bedarf es des Lateinischen kaum.!° Stanley Porter kommt in seiner
Untersuchung von Hinweisen innerhalb des Corpus Paulinum zu dem Schluss,
dass Paulus méglicherweise Latein gesprochen habe, dies aber nicht unbedingt
notwendig gewesen sei.l! Robert Jewett zufolge gibt es allerdings keine verlass-
lichen Hinweise, dass Paulus iiber geniigend Lateinkenntnisse verfiigt habe,
weshalb er fiir seine geplante Spanienmission auf Ubersetzer angewiesen ge-
wesen sei, da dort nicht Koiné, sondern Lateinisch gesprochen wird.1?

Aufgrund der iiberlieferten literarischen Zeugnisse lassen sich unter Ein-
ordnung der Briefe in die Bandbreite friihjiidischer Uberlieferungen in
griechischer Sprache nur sehr vorsichtige Riickschliisse auf Paulus’ Bildungs-
niveau ziehen.!® Im jiidischen Milieu bieten sich Philo und Josephus zum

Nr. 3 (2007), 189—212; Vrasidas Karalés, ,Consequences of Bilingualism in Paul’s Letters*,
in: Cusack und Hartney, Religion and Retributive Logic, 195. Willem C. Van Unnik
kommt in seiner Untersuchung zur Jugendzeit des Paulus zu dem Schluss, dass
Paulus nicht nur zweisprachig, sondern dass Aramdisch seine primédre Sprache ist:
It can safely be said, that Aramaic was his earliest and principal tongue Willem
Cornelis van Unnik, Tarsus or Jerusalem, the City of Paul’s Youth (London 1962),
301. Hierfir muss die Aussage in Apg 26,4—5 stark gemacht werden, in der Paulus
in seiner Rede vor Agrippa betont, er sei von Jugend auf und von Anfang an (éx
vedTog ™V &m’ dpxfis) in Jerusalem gewesen, was allen 'Toudator bekannt sei.
Die Gegenthese, dass Paulus des Hebrdischen/Aramiischen nicht michtig ist, be-
ruht auf der Argumentation, dass man aufgrund des Ausdrucks ,Hebréer von Hebrdern*
(Phil 3,5) nicht auf Kenntnisse des Hebriischen oder Aramaischen schliessen diirfe;
vgl. Markus Tiwald, Hebrder von Hebrdern: Paulus auf dem Hintergrund friihjiidischer
Argumentation und biblischer Interpretation, HBS 52 (Freiburg i. Br. 2008), 177-178.

10 So bspw. in Philippi; vgl. Peter Pilhofer, Philippi: Band I, Die erste christliche Gemeinde
Europas, 2 Bde.,, WUNT 87 (Tiibingen 1995), 85—92; oder Korinth; vgl. James R. Wisemann,
,Corinth and Rome I: 228 B. C.—A.D. 267, in: Hildegard Temporini (Hg.), Politische
Geschichte: Provinzen und Randvilker: griechischer Balkanraum, Kleinasien, 2 Bde.,
ANRW, Bd. 7.2 (1979-1980), 438-548 und 507-508.

11 Vgl Stanley E. Porter, ,Did Paul Speak Latin, in: Stanley E. Porter (Hg.), Paul: Jew, Greek,
and Roman, Pauline studies 5 (Leiden 2008), 289—304.

12 Vgl. Robert Jewett, RoyD.Kotansky und Eldon Jay Epp, Romans: A Commentary,
Hermeneia (Minneapolis 2007), 79.

13 Vgl Karl-Wilhelm Niebuhr, ,Name, Herkunft, Familie*, in: Horn, Paulus Handbuch, 49-55,
hier: 52, mit Verweis auf: John M. G. Barclay, ,Paul Among Diaspora Jews: Anomaly or
Apostate?”, in: JSNT 60 (1995), 89-120.
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Vergleich an, wobei beide nicht aus Kleinasien stammen. Als zeitgenossische
Literatur aus Kleinasien wire die Offenbarung des Johannes und das
4. Buch der Makkabéder heranzuziehen. In theologischen Reflexionen und
Argumentationen erreicht Paulus von den genannten Autoren das vergleichs-
weise hochste Niveau. Was die Sprachkompetenz angeht, verbieten sich
wegen der Gattungsunterschiede allerdings ein direkter Vergleich und eine
Wertung. Wihrend Philo eine Nihe zu Sprache und Stil von philosophischen
Traktaten aufweist, verwendet Josephus in den Antiquitates Judaicae die
Koiné hellenistisch-romischer Geschichtsschreibung. Die Offenbarung des
Johannes ist in eigenartiger und bisweilen nicht regelkonformer Koiné ab-
gefasst, wiahrend das 4. Buch der Makkabéer sowohl inhaltlich als auch sprach-
lich keine Auffalligkeiten zeigt.!* Leider gibt es keine zeitgendssische und von
Paulus unabhéngige Briefliteratur, mit der die paulinischen Briefe hinsichtlich
ihrer Sprache verglichen werden konnten.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass Paulus auf Griechisch
schrieb, vermutlich aber auch Kenntnisse des Hebriischen hatte, vielleicht
sogar des Lateinischen. Paulus’ Bilingualitit, mit der er in seiner Zeit eher
ein Regel- als ein Sonderfall ist, erscheint also als sehr wahrscheinlich, auch
wenn sie nicht weiter zum Ausdruck kommt. Unsere Quellen sind allerdings
ausschliesslich Griechisch. Deshalb wird zu fragen sein, wie die in der
Lingua franca ihrer Zeit abgefassten Briefe intralingual eine Bikulturalitét
ausdriicken.

Es bleibt also eine Tatsache, dass Paulus Griechisch schreibt, wohl auch
spricht und denkt. Mehr noch: Er schreibt ein tadelloses, wenn auch eigen-
williges Griechisch.!> Erist nicht bloss ein native speaker, sondern ein gebildeter
Sprecher der griechischen Sprache. Ob Paulus ganz allein diese Kompetenz
hat oder auf die Hilfe seines Schreibers Tertius (R6m 16,22) angewiesen ist,
sei dahingestellt. Es scheint jedenfalls sicher, dass Paulus um ein fehlerfreies
Griechisch bemiiht ist, wenn er sich mittels Briefen an seine Adressatenschaft
wendet. Diese Briefe als Medium paulinischer Korrespondenz werden im
néchsten Abschnitt untersucht.

14 Vgl Karl-Wilhelm Niebuhr, ,Name, Herkunft, Familie*, in: Horn, Paulus Handbuch, 52-53.

15  Schon Eduard Norden hat sich in seiner bahnbrechenden Studie zur antiken Kunstprosa
itber den paulinischen Stil gewundert: ,Paulus ist ein Schriftsteller, den wenigstens ich
nur sehr schwer verstehe; das erklart sich mir aus zwei Griinden: einmal ist seine Art
zu argumentieren fremdartig, und zweitens ist auch sein Stil, als Ganzes betrachtet,
unhellenisch. Eduard Norden, Die antike Kunstprosa vom VI. Jahrhundert v. Chr. bis in die
Zeit der Renaissance, 10. Aufl,, 2 Bde. (Berlin, New York 2010), 499.
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4.2 Der Brief als Medium paulinischer Korrespondenz

Die Paulusbriefe sind nur einzelne Elemente im pluriformen Vermittlungs-
prozess des Volkerapostels, aber die einzigen medialen Quellen, die bis
heute iiberliefert sind. Die individuellen Begegnungen und Faktoren im Ver-
mittlungsprozess sind selbstverstindlich nicht mehr nachvollziehbar, und von
einer Institution der Paulusbriefe kann zu diesem frithen Zeitpunkt nicht ge-
sprochen werden. Doch im weiteren Verlauf des Vermittlungsprozesses iiber
Paulus’ Lebzeit hinaus sollten sie eine iiberragende institutionalisierte Rolle
einnehmen. Die Paulusbriefe sind also nur einzelne Elemente eines um-
fassenderen Vermittlungswirkens, aber solche, die iiberliefert sind und aus
denen sich auch Informationen zu den Mitwirkenden am Geflecht des Ver-
mittlungsprozesses erschliessen lassen.

Zunichst wird im Folgenden das Briefkorpus als Quelle fiir die Untersuchung
umrissen und chronologisch in das Leben und Wirken des Paulus eingeordnet.
Daran schliesst sich eine Diskussion iiber die Klassifizierung an. Dies dient
dem Verstindnis und der Charakterisierung dieser Briefe als Medium des Ver-
mittlungsprozesses mit dem Ziel, ihre Funktion néher zu erfassen. Innerhalb
dieser Diskussion lassen sich auf sprachlicher Ebene auch bereits Aussagen
zum interkulturellen Vermitteln des Paulus machen. Schliesslich kommen
praktischen Aspekte hinsichtlich des Mediums Brief zur Sprache, um die Rolle
der Briefe im Vermittlungsgeschehen niher zu beschreiben.

421 Zum Korpus der Protopaulinen

Die urspriinglichen Manuskripte der Paulusbriefe sind verloren. Sie diirften
in scriptio continua und ohne Akzent abgefasst worden sein, wie es zu ihrer
Entstehungszeit {iblich war.!6 Die sieben als echt angesehenen Paulusbriefe
sind lediglich als Abschriften iiberliefert. Bei jeder Abschrift konnen sich
Fehler eingeschlichen haben oder absichtlich Anderungen vorgenommen
worden sein. Dennoch sind diese Briefe das Unmittelbarste, was von Paulus
iiberliefert ist.

Diese Briefe erwidhnen andere — hochstwahrscheinlich verlorene — Briefe,
wie den sogenannten Vorbrief in 1 Kor 5,9, den Trédnenbrief 2 Kor 2,14, auch
7,8 und 10,10-11 oder die Empfehlungsschreiben, die Paulus in 1 Kor 16,3 den
Uberbringern der Kollekte nach Jerusalem verspricht. Fiir den 2 Kor gibt es
auch Grund zur Annahme, dass die iiberlieferte Form nicht urspriinglich ist,
sondern dass kiirzere Briefe zu Briefkompilationen zusammengefiigt worden

16  Entsprechend bedeutet es bereits einen Akt der Interpretation, die scriptio continua
durch Worttrennung aufzubrechen und Akzente zu setzen.
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sind.!” Verloren sind auch gemeindliche Schreiben an Paulus (vgl. z. B. 1 Kor
7,1). Insbesondere die Korrespondenz mit den Gruppen in Korinth und Philippi
diirfte umfangreicher gewesen sein. Die iiberlieferten Briefe umfassen also
lediglich einen Teil des literarischen Schaffens von Paulus und reprisentieren
auch nur ein bestimmtes Segment aus seinem Leben und Wirken. Sie stammen
wahrscheinlich alle aus der zweiten Hilfte seines missionarischen Wirkens
und sind innerhalb von zehn bis ca. zwolf Jahren verfasst worden (zwischen
ca. 49 und 60/62 n. Chr.). Aus der fritheren missionarischen Zeit, in der Paulus
in Arabia, Syrien und speziell Antiochien sowie Kilikien gewirkt hat, sind keine
Briefe iiberliefert. Moglicherweise fangt Paulus erst in der zweiten Hélfte seines
Wirkens an, Briefe zu schreiben. Der Beginn der epistolografischen Tétigkeit
des Paulus wird in der Forschung mit den Ergebnissen und Entscheidungen
des Apostelkonvents in Jerusalem (48/49 n. Chr, vgl. Gal 2,1-10; Apg 15,1-29)
in Verbindung gebracht, konkret mit der Legitimierung der paulinischen
Mission unter den Volkern.!® Hierfiir spricht die Tatsache, dass gerade in den
Briefen nach Korinth die Thematik der Kollektenmission eine zentrale Rolle
spielt (1 Kor 16,1—4; 2 Kor 8—9), und diese wiederum ist ein direktes Resultat des
Apostelkonvents (Gal 2,10).

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die Briefe, die uns als
Abschriften unbekannten Grades tiberliefert sind, nur ein unvollstandiges Bild
davon vermitteln, was Paulus bzw. seine Schreiber damals tatsidchlich nieder-
geschrieben haben. Die Basis fiir die Untersuchung des Paulus in seiner Welt
bleibt also fragmentarisch.

4.2.2  Klassifizierung und Aspekte von Bikulturalitdit
Mit dem Schreiben von Briefen hat Paulus Anteil an einer weitverbreiteten
kulturellen Praxis. Im Folgenden soll geklart werden, wie sich die Paulusbriefe
hier einordnen lassen bzw. inwiefern sie auch Besonderheiten aufweisen.
Vor diesem Hintergrund werden dann die unterschiedlichen paulinischen
Formulierungen von Griissen als Hinweis auf Paulus’ Bikulturalitét diskutiert.
Bei archéologischen Grabungen im Mittelmeerraum sind Tausende antiker
Papyri mit kurzen Privatbriefen gefunden worden. Briefe dienen dem Kontakt
zwischen geografisch entfernten Menschen und werden von Cicero (106—43

17 Vgl. z.B. Gerhard Dautzenberg, ,Der zweite Korintherbrief als Briefsammlung: Zur
Frage der literarischen Einheitlichkeit und des theologischen Gefiiges von 2 Kor 1-8" in:
Wolfgang Haase (Hg.), Religion (vorkonstantinisches Christentum: Leben und Umwelt Jesu;
Neues Testament; Kanonische Schriften und Apokryphen [Forts.]), ANRW 25.4 (Berlin, New
York 1987), 3045-3066.

18  Vgl. Gerd Theiflen, Die Entstehung des Neuen Testaments als literaturgeschichtliches
Problem, SPHKHAW 40 (Heidelberg 2007), 94—96.
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v. Chr.) beschrieben als ,Gesprich von Freunden, die voneinander getrennt
sind“ (amicorum conloquia absentium, Cic. Phil. 2.7). Durch einen Brief ist die
Distanz zum Adressaten kurzzeitig iiberwunden: ,mit dem Blick auf dich in
der Ferne und gleichsam vor dir sitzend“ (te autem contemplans absentem et
quasi tecum coram loquerer, Cic. fam. 2.9.2). Paulinische Briefe iiberwinden
geografische Distanzen und tragen dazu bei, dass im Rahmen des Ver-
mittlungsprozesses die Wege des Paulus sich nicht nur personlich mit jenen
der Menschen der Zielkultur kreuzen und dabei miindlicher Austausch statt-
findet, sondern sie bedienen dariiber hinaus eine schriftliche Ebene, die auch
in Paulus’ Abwesenheit Kommunikation ermoglicht.

Was die sprachliche oder formale Gestaltung der Briefe anbelangt, unter-
liegt die Praxis des Briefeschreibens zur Zeit des Paulus keinen verbindlichen
epistolografischen Richtlinien. Vielmehr ist sie vollig variabel: ,Absender und
Adressat gentigten, um den Brief zum Brief zu machen.’® Gleichwohl scheint
es sinnvoll, fiir die Einschitzung von Funktion und Bedeutung der paulinischen
Briefe eine Klassifizierung ihrer Genres vorzunehmen. So haben sich bereits
antike Autoren mit der Theorie des Briefschreibens auseinandergesetzt: Die
Schrift De elocutione bzw. Tept éppmvetas (Uber den Stil) aus der Zeit zwischen
200 v. Chr. und 100 n. Chr., unter dem Namen Demetrios von Phaleron verfasst,
enthilt in einem Exkurs zum Briefstil (223-235) einen Vergleich zwischen
einem Brief und den Rollen in einem Dialog.2? Darin bezeichnet Demetrios
den Brief als halbierten Dialog: elvat yap v miotoly olov 1o €tepov pépog Tod
Staddyov (Demetr. eloc. 223).

Auf Demetrios’ De elocutione und andere brieftheoretische Erdrterungen
sich stiitzend fithrt Heikki Koskenniemi die ideologischen Grundlagen des
griechischen Briefes auf die drei Begriffe Philophronesis, Parusia und Homilia
zuriick.2! Philophronesis ist die von Demetrios entschieden herausgestellte
freundschaftliche Gesinnung, die den Briefwechsel trdgt. Bei Paulus driickt
sich die Philophronesis einerseits in anerkennenden Epitheta in der Anrede
wie beispielsweise Phlm 1 aus (vgl. auch die hdufige Anrede der Adressaten

19 Eve-Marie Becker, Schreiben und Verstehen: Paulinische Briefhermeneutik im Zweiten
Korintherbrief, NET 4 (Tiibingen 2002), 50.

20  Vgl. Hans-Josef Klauck (Hg.), Alte Welt und neuer Glaube: Beitrdge zur Religionsgeschichte,
Forschungsgeschichte und Theologie des Neuen Testaments, NTOA 29 (Freiburg (Schweiz),
Géttingen 1994), 149-152. Eine Ubersetzung der Verse des Demetrios findet sich ebd.

21 Vgl. Heikki Koskenniemi, Studien zur Idee und Phraseologie des griechischen Briefes bis
400 n. Chr,, AASF B/102.2 (Helsinki 1956). Fiir den lateinischen Bereich sekundiert ihn
Klaus Thraede, Grundziige griechisch-romischer Brieftopik, Zet. 48 (Miinchen 1970); vgl.
Hans-Josef Klauck, Die antike Briefliteratur und das Neue Testament: Ein Lehr- und Arbeits-
buch (Paderborn, Ziirich 1998), 152-153; Theiflen, Die Entstehung des Neuen Testaments als
literaturgeschichtliches Problem, 103. Zu den folgenden Ausfiithrungen vgl. auch ebd.
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als &yarmol in den verschiedenen Briefen: 1 Kor 4,14; Phil 2,12; 2 Kor 7,1; 12,19;
R6m 12,19; 16,8, um nur einige Beispiele zu nennen), andererseits in Wiinschen
fiir das Wohlergehen bzw. in Segenswiinschen (gewissermassen eine formula
valetudinis, Rom 15,33; 16,20a; 2 Kor 13,11; Gal 6,16; Phil 4,9b; 1 Thess 5,28)22 und
drittens in der Proskynema-Formel, der Versicherung der Fiirbitte und des Ge-
denkens (R6m 1,9-10; 1 Thess 1,2—3; Phil 3; Phlm 4).

An die Philophronesis kntipft die Parusia an, die besagt, dass Briefe den Aus-
tausch zwischen Freunden auch iiber Zeiten und Rdume der Trennung hinweg
ermoglichen, denn im Brief verwandelt sich die kérperliche Abwesenheit in
geistige Gegenwart (vgl. Kol 2,5). Der Brief kann mit einem Besuch verglichen
werden: Wie bei diesem steht am Anfang des Briefes eine Begriissung und
an dessen Ende eine Verabschiedung. So dussert Paulus in fast allen Briefen
den Wunsch auf ein Wiedersehen in der Zukunft (Rom 15,23-29; 1 Kor 16,5-12;
2 Kor 12,14-13,10; Phlm 22). Auffillig ist, dass das Parusiemotiv auch zu finden
ist an Orten, an denen Paulus’ Anwesenheit aufgrund von Spannungen wohl
gar nicht erwiinscht ist — ein Phinomen, das bei Freundschaftsbriefen anderer
Autoren nicht nachgewiesen ist.2 Entsprechend findet sich hier ein Indiz,
dass Paulus den Freundschaftsbrief zum sogenannten Gemeindebrief hin
weiterentwickelt.2#

Mit der Parusia wird zugleich zum Dialogcharakter zuriickgelenkt, auf den
der Begriff der Homilia (von 6utAelv — unterreden, sich unterhalten) abzielt. Der
Brief bringt die Korrespondenten ins Gespriach miteinander und erstellt eine
,Basis fiir ihr Zusammenleben“25. Paulus verlisst immer wieder den ,Plauder-
ton‘ zugunsten einer kraftvollen Rhetorik (vgl. 2 Kor 10,10), was wiederum ein
Indiz dafiir ist, dass er hier das Genre des Freundschaftsbriefes sprengt bzw.
auf einen gemeindlichen Kontext hin ausrichtet, indem er offentlichen An-
spruch erhebt.26 Ein wichtiger Unterschied zwischen einem Gesprich und
einem Brief besteht in der zeitlichen und rdumlichen Distanz, die zwischen

22 Zur paulinischen Form der formula valetudinis vgl. Otto Konrad Roller, Das Formular
der Paulinischen Briefe: Ein Beitrag zur Lehre vom antiken Briefe, BWANT, Folge 4, Heft 6
(Stuttgart 1933), 66—-67; 197-198.

23 Vgl. Theiflen, Die Entstehung des Neuen Testaments als literaturgeschichtliches Problem,
104, mit Verweis auf Régis Burnet, Epftres et lettres, Ie—I1¢ siécle: De Paul de Tarse a
Polycarpe de Smyrne, LD (Paris 2003).

24  Vgl. Theiflen, Die Entstehung des Neuen Testaments als literaturgeschichtliches Problem,
104.

25  Koskenniemi, Studien zur Idee und Phraseologie des griechischen Briefes bis 400 n. Chr., 45.

26  Vgl. Theilen, Die Entstehung des Neuen Testaments als literaturgeschichtliches Problem,
104.
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Ausserung und Gegeniusserung entsteht.2” Auffillig an den paulinischen
Schreiben ist zumal die aussergew6hnliche Lange. Nicht literarische Briefe
umfassen meist nicht mehr als ein einzelnes Papyrusblatt. Vom Umfang her
sind die Paulusbriefe daher viel eher mit den philosophischen Lehrbriefen
Epikurs, Ciceros oder Senecas zu vergleichen, wobei 1 Kor und Rom auch diese
an Linge noch tibertreffen.

In seinen Ausfithrungen zur formgeschichtlichen Einordnung der Paulus-
briefe kommt Gerd Theifen zu folgendem Fazit:

Paulus hat den Gemeindebrief geschaffen, indem er den antiken Freund-
schaftsbrief durch Anlehnung an Herrscherbriefe und den literarischen Brief’
umgestaltet hat. Er aktivierte dabei vielleicht auch eine im Judentum schon
vorhandene Tradition gemeindeleitender Briefe. Die Anlehnung an Herrscher-
briefe erklart sein Vollmachtsbewusstsein als Briefeschreiber, die Anlehnung an
literarische Briefe ihre exzeptionelle Linge, die Anlehnung an gemeindeleitende
Briefe die Ausrichtung auf die Adressaten. Paulus gab nach solchen Modellen
dem Freundschaftsbrief ein autoritatives Gewicht, einen kollektiven Adressaten
und einen gewichtigen Inhalt, der die Linge seiner Briefe erklért.28

Zugleich kommt es bei der Klassifizierung von Briefen zu so unterschied-
lichen Einschitzungen, dass es keine allgemeine Losungsformel gibt. Die
altere Forschung unterscheidet unter Riickgriff auf Adolf Deissmann zwischen
(,echtem®) Brief und Epistel: ,Der Brief ist ein Stiick Leben, die Epistel ist
ein Erzeugnis literarischer Kunst.?® Entsprechend dieser Definition haben
die Schreiben des Paulus als Briefe zu gelten, wihrend der Jakobusbrief und
der Hebréerbrief Episteln sind. Von dieser strikten Unterscheidung hat sich
die nachfolgende Forschung léngst distanziert, nicht zuletzt weil gerade die
Paulusbriefe Aktuell-Personliches mit Anteilen fiir die Offentlichkeit der

27  Vgl. Miiller, W. G. ,Art. Brief, in: Gert Ueding (Hg.), Historisches Worterbuch der Rhetorik,
12 Bde., Bd. 2, Tiibingen, Boston 1994, 60—76, hier: 61.

28  Theiflen, Die Entstehung des Neuen Testaments als literaturgeschichtliches Problem,
109-110. Paulus partizipiert hier an der etablierten jiidischen Tradition, mittels offizieller
Briefe mit Gruppen zu kommunizieren. Zu den frithjiidischen gemeindeleitenden Briefen
zéhlen bspw. 2 Makk 1—2; EpJer; ApcBar(syr) 78-86 und auch die Bar-Kochba-Briefe. Irene
Taatz hat in einer Untersuchung zu frithjiidischen Briefen aufgezeigt, dass sich im Friih-
judentum eine Tradition offizieller gemeindeleitender Briefe entwickelt. Irene Taatz,
Friihjiidische Briefe: Die paulinischen Briefe im Rahmen der offiziellen religidsen Briefe des
Friihjudentums, NTOA 16 (Freiburg (Schweiz), Géttingen 1991).

29  Vgl. Adolf Deissmann, Licht vom Osten: Das Neue Testament und die neuentdeckten Texte
der hellenistisch-romischen Welt, 4. Aufl. (Tiibingen 1923), 193-208, Zitat: 195.
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Gruppe und durchaus literarischen Passagen kombinieren und sich schon des-
halb einer einfachen Klassifizierung entziehen.3°

Hans-Josef Klauck unterscheidet zwischen nicht literarischen Briefen (1),
diplomatischen Schreiben (2) und literarischen Briefen (3).3!

Die nicht literarischen Briefe (1) definiert er als ,reine Gebrauchsliteratur,
ohne Seitenblicke auf die breitere Offentlichkeit oder die Nachwelt abgefaf3t.32
Sie konnen weiter untergliedert werden in Privatbriefe, amtliche Briefe und
Geschiftsbriefe. Zudem gibt es unterschiedliche Typen wie den Familien-
brief, den Freundschaftsbrief, den Mahnbrief, den lobenden oder tadelnden
Brief und den Trostbrief. Insbesondere im nicht literarischen Bereich strahlt
die Briefform in andere Bereiche wie beispielsweise magische Beschworungen
hinein.

Die diplomatischen Schreiben (2) umfassen ,konigliche oder kaiserliche
Briefe von politischem Gewicht“. In Stein gemeisselt, wie z.B.im Falle des
Briefes von Kaiser Claudius in der Gallio-Inschrift, oder wortlich zitiert in
Geschichtswerken der Antike sind solche zu einem guten Teil fiir die Nachwelt
konserviert und tiberliefert worden.33

Literarische Briefe (3) schliesslich sind mit der Intention verfasst, einen
breiteren Adressatenkreis zu erreichen. Sie sind mit wenigen Ausnahmen in
Sammlungen und Abschriften iiberliefert. Das Spektrum ist wiederum sehr
gross und umfasst philosophische Lehrschriften, rhetorische Ubungen, aber
auch Dichtungen.

Es zeigt sich, dass Deissmanns Dichotomie zwischen Brief und Epistel in
der kaum aufgebbaren Unterscheidung zwischen literarischen und nicht
literarischen Briefen auch in Klaucks Klassifizierung weiterlebt.

In einer umfassenden Studie zu antiken jiidischen Briefen und den An-
fiangen christlicher Epistolografie hat jiingst Lutz Doering iiberzeugend auf-
gezeigt, dass die Paulusbriefe zwar Ahnlichkeiten zu Korrespondenzen
philosophischer Schulen und Vereine aufweisen, dass aber das Gros an
Korrespondenz mit christusglaubigen Gruppen analog zur Korrespondenz mit

30  Vgl. M. Luther Stirewalt, Paul, the Letter Writer (Grand Rapids (MI):W. B. Eerdmans, 2003),
113-116. Auch die von William G. Doty vorgeschlagene Unterscheidung zwischen privaten
und 6ffentlichen Briefen ist zu stark polarisierend: William G. Doty, ,Classification of
Epistolary Literature®, in: CBQ 31, Nr. 2 (1969), 183-199; William G. Doty, Letters in Primitive
Christianity (Philadelphia 1983).

31 Klauck, Die antike Briefliteratur und das Neue Testament, 71-147. Klauck belegt seine
Klassifizierung mit vielen Beispielen.

32 Ebd, 72.

33 Vgl.ebd, 73.
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judischen Gruppen verfasst ist.34 Dies ist kaum eine iiberraschende Erkennt-
nis, da Paulus und weitere christusgldubige Autoren aus frithester Zeit vor-
wiegend judischer Abstammung sind und daher vermutlich auch bestimmte
Traditionen bis hin zu literarischen und epistolografischen Formularen mit
jidischen Gruppen teilen. Hellenistisch-jiidische Briefe nehmen in Doerings
Vergleich insofern einen Sonderstatus ein, als christusgldubige Autoren meist
auf Griechisch schreiben. Die Paulusbriefe klassifiziert Doering als 6ffentliche
und de facto offizielle Briefe, verfasst unter Einbezug von Mitschreibern und
gerichtet an die frithesten christusgliubigen Gruppen. So weisen sie Ahnlich-
keiten zu offiziellen Briefen auf, obschon sie nicht an eine Polis oder einen
Staat, sondern an eine innere Offentlichkeit gerichtet sind. Entsprechend tritt
auch Paulus in seinen Briefen nicht als Privatmann auf, sondern als Apostel,
der mit anderen zusammenarbeitet. Seine Aufgabe, zusammen mit seinen
Mitarbeitenden, ist die Verkiindigung des Evangeliums unter den Vélkern.
Einer Betrachtung wert und hinsichtlich des paulinischen interkulturellen
Vermittelns relevant ist das paulinische Priskript bzw. genauer: die darin ent-
haltene salutatio. Bei dieser hélt sich Paulus ndmlich statt an einen pagan-
griechischen Gruss (xaipet, sich freuen) an das biblisch geprigte Begriffspaar
von Gnade und Friede (xdpt¢ xaieipyvy), wobei er xdpig dem sonst iiblichen €Aeog
den Vorzug gibt.35 In diesem Zusammenhang hat Andrie du Toit interessante
Beobachtungen angestellt.36 Du Toits Analyse zufolge verwendet Paulus —
wenn die Mehrheit der Adressaten wahrscheinlich Griechisch sprechende
Menschen aus den Volkern sind — regelmissig den in pagan-griechischen
Kreisen tiblichen Gruss xdptg, um ihn dann mit dem jiidischen Friedensgruss zu
verbinden, wobei er beides in christusgldubiger Perspektive reinterpretiert. In
Kontexten hingegen, in denen starke jiidische Assoziationen zu erwarten sind,
greife Paulus auf &\eog zuriick.3” An anderen Stellen seiner Briefe verwende
er ydpts aus Riicksicht auf seine iiberwiegend aus den Volkern stammende
Adressatenschaft, aber wo jiidische heilsgeschichtlich relevante Assoziationen
mit christusgldubiger Hoffnung verbunden werden, schreibe er &eog. Auf

34  Vgl. Lutz Doering, Ancient Jewish Letters and the Beginnings of Christian Epistolography,
WUNT 298 (Tiibingen 2012). Zur Ndhe der Paulusbriefe zu jiidischen gemeindeleitenden
Briefen vgl. schon Taatz, Friihjiidische Briefe.

35  Folglich liegen nun zwei Nominalsdtze vor: Absender und Adressat; Gnaden- und
Friedenswunsch, je nachdem mit verschiedenen Erweiterungen. Die griechische Form
des Priskripts, die beides in einem einzigen Satz nennt, findet sich im NT bloss in Jak 1,3;
Apg 15,23; 23,26. EXeog anstelle von xdpis erscheint wieder in Jud 1,2; ausserdem €\eog zu-
sdtzlich zu xdpig in1Tim 1,2; 2 Tim 1,2.

36  Vgl. Andrie du Toit, ,Paulus Oecumenicus: Interculturality in the Shaping of Paul’s
Theology*, in: NTS 55, Nr. 2 (2009), 121-143.

37  DuToit nennt Rom 9—11; 15,9 und Gal 6,16, vgl. ebd., 127.
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diese Weise wiirden Menschen beiderlei Provenienz angesprochen. Paulus
vermische diese beiden Traditionen nicht, sondern stelle sie einander gegen-
iiber, indem er jeweils die kulturelle Priaferenz sowohl der Griechen als auch
der "Toudatot beriicksichtige und so die Inklusivitdt von Gottes Gnade wider-
spiegele. Paulus scheint folglich sensibel zu sein fiir die kulturelle Provenienz
und die jeweiligen sprachlichen Konventionen sowohl jiidischstimmiger
Adressatinnen und Adressaten als auch von Menschen aus den Vélkern. Du
Toit bemerkt abschliessend hierzu:

In his communication of grace, he [sc. Paul] applies all the linguistic and socio-
cultural tools available to him. He takes up the OT-Jewish concept of God as the
compassionate and merciful One, merges it with the basic structure and linguis-
tic apparatus of Hellenistic benefaction and sends it through the christological
prism. Thus both heritages are transformed. Jesus is now the agent and source
of grace. And, most importantly, moving through this christological filter, grace
acquires a cruciform shape. Paul is sensitive to differentiate between Jewish and
Greek traditions.38

Du Toits Beispiel ist bestechend. Trotzdem bleibt zu fragen, ob der Wechsel
tatsdchlich eine bewusste Entscheidung darstellt. Es konnte sich auch um ein
unbewusstes Abwechseln zwischen beiden Begriffen handeln. Und falls der
Wechsel tatsiachlich bewusst ist, bleibt zu fragen, ob dies tatsédchlich Teil seiner
Missionsstrategie war.

Im Postskript finden sich jeweils Grussauftrag und Grussausrichtung, die
eine Verbindung zwischen verschiedenen Personen respektive Gruppen
schaffen und ein Gefiihl der Verbundenheit hervorrufen. Griisse des Paulus an
andere sowie Griisse von anderen an die Adressaten dienen iiberdies der Ver-
breitung des Briefes. Im abschliessenden Segenswunsch wird die gemeinsame
Basis von Briefschreiber und Adressatinnen und Adressaten im Glauben an
Jesus Christus ausgedriickt.

4.2.3  Praktische Aspekte

Der Brief als Medium der Kommunikation und des Vermittlungsgeschehens
weist einige Spezifika auf: vom Schreibprozess iiber das Material und die Uber-
mittlung bis hin zu ihrer Rezeption durch die Adressatinnen und Adressaten,
bei der inbesondere die Diskrepanz zwischen Miindlichkeit und Schriftlich-
keit eine wichtige Rolle spielt.

38  Ebd,132.
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Diese praktischen Aspekte werden im Folgenden diskutiert, da sie in
mannigfaltiger Weise Hinweise zum praktischen Vollzug des paulinischen
Kulturtransferprozesses geben. Es zeigt sich insbesondere, dass das Schreiben
und Uberliefern von Briefen nicht das Unterfangen eines Einzelnen war,
sondern ein in einem Netz von Menschen sich vollziehender Akt.

4.2.3.1 Das Schreiben von Briefen

Fiir Briefe jeglicher Linge ist es zur Zeit des Paulus géngige Praxis, sich im Be-
darfsfall eines eigentlichen Schreibers zu bedienen. Dies ist durchaus auch bei
Menschen tiblich, die selbst das Schreiben und Lesen beherrschen.3® Paulus
scheint sowohl einem Schreiber diktiert als auch zumindest Teile seiner Briefe
selbst geschrieben zu haben. So betont er in Gal 6,11, wohl um dem Brief noch
zusitzliches Gewicht zu verleihen, dass er den Adressatinnen und Adressaten
mit eigener Hand und grossen Buchstaben schreibe ("Idete myAixolg Oty
yedupaay Eypapa i eufj xetpl). Oder Paulus setzt einen eigenhidndigen Gruss
unter einen Brief (1 Kor 16,21) oder erwéhnt schlicht, ihn selbst geschrieben zu
haben (Phlm 19). In R6m 16,22 geht der Schreiber Tertius — zumal in uniiblich
starker Selbstprofilierung — iiber das Diktat von Paulus hinaus, indem er sich
selbst zu Wort meldet und alle Adressaten ,im Herrn“ (v xupiw) griisst und sich
damit selbst als Christusgldubiger zu erkennen gibt.#° Es wird also deutlich,
dass Paulus zwar selbst Schreibkompetenz besitzt, sich aber fiir die Abfassung
seiner Briefe eines Schreibers bedient. Auch die autografische Zufiigung
in Gal 6,1 weist darauf hin, dass Paulus den Brief nicht selbst geschrieben,
sondern diktiert hat. Ein Brief ist also in jedem Fall in gewisser Weise schon
ein Gemeinschaftswerk.

Der Entwurf eines Briefes kann auch noch iiberarbeitet werden, bevor ein
Schreiber die definitive Fassung aufschreibt und der Brief abgeschickt wird.
Neben der Zeit, die das Schreiben eines Briefes in Anspruch nimmt, sind auch
die Kosten nicht unerheblich. Zu den Kosten fiir das Schreibmaterial miissen
diejenigen fiir den Schreiber und gegebenenfalls fiir die Beférderung dazu-
gerechnet werden.*! Paulus ist auf die Unterstiitzung der Gemeinschaften,
in denen er sich jeweils bei der Abfassung eines Briefes aufhélt, angewiesen.
Zusitzlich zu Material und schreibkundigen Personen diirften sie ihm auch

39 Vgl Joanna Dewey, ,Textuality in an Oral Culture: a Survey of the Pauline Traditions®,
in: Joanna Dewey (Hg.), Orality and Textuality in Early Christian Literature, Semeia 65
(Atlanta [GA]1995), 37-65, hier: 41.

40  Fiir Weiterfithrendes zu den Schreibern des Paulus vgl. Ernest Randolph Richards, The
Secretary in the Letters of Paul, WUNT II 42 (Tiibingen 1991), 189-194.

41 Fiir Schatzungen vgl. Ernest Randolph Richards, Paul and First-Century Letter Writing:
Secretaries, Composition and Collection (Downers Grove 2004), 165-169.
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Boten vermittelt haben. Es zeigt sich, dass ausser Paulus und den eigentlichen
Schreibern auch andere Personen am Prozess beteiligt sind. Paulus selbst
nennt in den meisten Briefen weitere Verfasser: Timotheus in 1 Thess 1,1; 2 Kor
1,1; Phil 1,1; Phlm 1, Silvanus in 1 Thess 1,1, Sosthenes in 1 Kor 1,1 und ,alle Briider“
(mavteg ddeAgol) in Gal 1,2. Meist werden sie in der Forschung als eine Art
,Helfer“ angesehen, jedoch nicht als Mitautoren. Mitautoren zu nennen, ist in
der Antike eher uniiblich.#? Umso bedeutsamer ist die Tatsache, dass Paulus
nicht als alleiniger Autor auftritt. Sie lasst darauf schliessen, dass Paulus sich
als Teil eines Teams versteht.*3 Besonders deutlich ist dies in 1 Thess 1,1. Dass
die Beteiligten allerdings auf gleicher Ebene agieren, ist zweifelhaft.** Die
Nennung des Paulus an erster Stelle darf als Hinweis auf eine Vorrangstellung
gedeutet werden. Die Verantwortung liegt klarerweise bei ihm.4>

Zur Nennung von drei Autoren passt auch die konsequente Verwendung
der ersten Person Plural im gesamten 1 Thess, unter Ausnahme der Verse 2,18;
3,5 und 5,27.46 Aus den Ausnahmen wird auch deutlich, dass die sonstige
Verwendung des Plurals bewusst erfolgt und auf den gemeinschaftlichen
Charakter des Briefschreibens hinweist.

42 Vgl. Samuel Byrskog, ,Co-Senders, Co-Authors and Paul’s Use of the First Person Plural®,
in: ZNW 87, 3-4 (1996), 230—250, hier: 233—36.

43  Dass Paulus kein Einzelkdmpfer ist, sondern mit anderen Menschen zusammenarbeitet,
wurde erstmals ausfithrlich analysiert und dargestellt von Wolf-Henning Ollrog, Paulus
und seine Mitarbeiter: Untersuchungen zu Theorie und Praxis der paulinischen Mission
(Neukirchener, 1979). Vgl. auch die Aussage: ,Die paulinische Mission war von Anfang
an ein Gemeinschaftsunternehmen mit einer Art Mitarbeiterstab’ Wayne A. Meeks,
Urchristentum und Stadtkultur: Die soziale Welt der paulinischen Gemeinden (Giitersloh
1993), 275.

44  Fiir eine Gleichrangigkeit argumentiert Byrskog, ,Co-Senders, Co-Authors and Paul’s Use
of the First Person Plural“, 236—238, und fiir eine gemeinsame Autorenschaft Richards,
Paul and First-Century Letter Writing, 34—36; Jerome Murphy-O’Connor, Paul the Letter-
Writer: His World, his Options, his Skills, GNS (Collegeville [MN] 1995), 16-19.

45 Vgl Richards: ,Paul was clearly in charge. He had disciples, such as Timothy and Titus.
He also had peers, such as Barnabas and Luke. Yet these peers were not described as
permanent members of the mission team. We see them moving in and out of the Pauline
itinerary. They were associates, not understudies. Perhaps it was easier to work as an equal
with Paul in small doses. Richards, Paul and First-Century Letter Writing, 33. Vgl. auch
die Bezeichnung des Paulus als ,,Chef vom Dienst’ im ,Team‘ der impliziten Autoren®,
bei Christine Gerber, Paulus und seine ,Kinder Studien zur Beziehungsmetaphorik der
paulinischen Briefe, BZNW 136 (Berlin, New York 2005), 80.

46  Hierzu Byrskog: the consistent use of the first person plural together with the presentation
of the three senders as on the same level lend some probability to the view that the co-
senders are also co-authors.“ Byrskog, ,Co-Senders, Co-Authors and Paul’s Use of the First
Person Plural®, 238.
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Als Konsequenz dieser Beobachtungen stellt sich die Frage, wer jeweils
in den Paulusbriefen spricht. In ihrer Untersuchung zur Frage nach der Be-
deutung der paulinischen Verwendung der ersten Person Plural hat Christine
Gerber die hiufig vertretene These, ,wir’ sei eine Ersatzform fiir ,ich‘ und also
ein ,schriftstellerischer Plural‘,#” kritisiert und eine ganze Reihe alternativer
Maoglichkeiten zusammengestellt. Mit ,wir‘ konne gemeint sein:

1) Alle Christlnnen oder alle Menschen, 2) Paulus und die AdressatInnen,
3) Paulus und ein Teil der AdressatInnen, 4) Paulus und seine Mitabsender bzw.
ein Teil der Mitabsender, 5) Paulus und die anderen Apostel oder Missionare
oder — in der Auslegung iibersehen — 6) Paulus und die anderen ChristInnen
judischer Herkunft (z. B. Gal 2,15f).48

In seiner ebenfalls sehr erhellenden Untersuchung zu dieser Frage nach der
Bedeutung von ,wir' kommt Wolff zum plausiblen Schluss, dass:

der Apostel als einzelner Mensch fast nie von sich selbst in der 1. P. Plural
schreibt. Tatsdchlich widerspriche das insofern dem allgemeinen griechischen
(wie romischen) Sprachgefiihl, als der Plural zur Selbstvergrofierung (nicht aber
als Demutsbezeugung) gebraucht wird. Wenn Paulus einen Plural verwendet, ist
es in der Regel ein echter Plural, der sich auf eine Gruppe bezieht.#?

4.2.3.2  Material und Uberbringung von Briefen
Briefe werden meist auf Papyrusblittern verfasst. Diese sind teuer und diirften
fir die breite Bevolkerung kaum erschwinglich sein.>° Alternativ, aber viel
seltener, werden Briefe auf Téfelchen aus Holz, Blei oder Wachs eingeritzt,
oder man schreibt mit einer Tinte aus einem Gemisch von Russ und Gummi
arabicum und einem Schreibrohr aus schrig angespitztem Schilf auf Ton-
scherben (sogenannte Ostraka), Leinen oder Leder>' Die Papyrusblitter
werden gefaltet und mit der Adresse des Empfingers versehen einem Boten
iibergeben.

Ein Postsystem, der romische cursus publicus, existiert zwar, ist aber aus-
schliesslich fiir die Staatspost reserviert. Fiir private Korrespondenz ist
man darauf angewiesen, dass entweder eigene Boten — beispielsweise

47 Vgl dazu Carl Dick, Der schriftstellerische Plural bei Paulus (Halle a.S. 1899); Markus
Miiller, ,Der sogenannte ,schriftstellerische Plural’ — neu betrachtet: Zur Frage der Mit-
arbeiter als Mitverfasser der Paulusbriefe®, in: BZ 42, Nr. 2 (1998), 181—201.

48  Gerber, Paulus und seine ,Kinder*, 78-80, Zitat: 79.

49  Wolff, Paulus beispiels-weise, 89-117, Zitat: 116-117.

50 Vgl. Harris, Ancient Literacy, 194.

51 Vgl. Klauck, Die antike Briefliteratur und das Neue Testament, 55—60.
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Sklaven, Familienangehorige, Freunde — Briefe tibermitteln oder dass man
sie einem fremden Reisenden wie z.B. einem Héndler oder Soldaten anver-
trauen kann. Das Reisen ist zur Zeit des Romischen Reiches fiir viele eine
Selbstverstdndlichkeit — mehr als dies vorher je der Fall war und nachher bis
zum 19. Jh. je wieder der Fall sein wird.52 Ein dichtes Beziehungsnetz ermog-
licht zwischen den von Paulus gegriindeten Gruppen diverse Briefsendungen.
Dafiir spricht allein schon die Tatsache, dass die Paulusbriefe tiberliefert sind.53
Umgekehrt konnten die in 1 Kor 16,17 erwdhnten Stephanas, Fortunatus und
Achaikus aus Korinth von daselbst Briefe fiir Paulus mitgebracht haben. Es
zeichnet sich ab, dass die Wege der an der Entstehung und Vermittlung von
Briefen beteiligten Personen sich kreuzen und Beziehungen sich verflechten.

Uber den geschriebenen Brief hinaus kann dem Uberbringer bzw. der Uber-
bringerin eine wichtige Funktion zukommen, da sie das Geschriebene zusitz-
lich noch miindlich zu erldutern vermdgen.>* Moglicherweise hat die in R6m
16,1 als Uberbringerin erwihnte Phoebe just diesen Auftrag.55 Ebenso diirfte
Timotheus’ Aufgabe zu verstehen sein (1 Kor 16,10). Paulus schickt auch seinen
engen Mitarbeiter Titus, dem die miindliche Erlduterung des Briefes obliegt,
mit einem Brief nach Korinth (vgl. 2 Kor 8,6.16.23; 12,18).

Die Funktion des Boten iibersteigt also bei Weitem das blosse Uberbringen
eines Schreibens. Thm kommt zugleich eine vermittelnde Funktion zu. Wahr-
scheinlich gibt esauch Situationen, in denen ein Bote besser mit den Adressaten
kommunizieren kann, als wenn Paulus selbst die betreffende Gemeinschaft
aufsuchen wiirde. So diirfte beispielsweise Titus wesentlich zum Gelingen der
Kommunikation beitragen, was sich in 2 Kor 7,6—8.13—15 widerspiegelt.

Meist wurde und wird immer noch angenommen, die Briefe wiirden als
Ersatz fiir einen personlichen Besuch dienen.>¢ Von Robert Funk stammt die

52 Vgl. Ludwig Friedlander, Darstellungen aus der Sittengeschichte Roms: In der Zeit von
August bis zum Ausgang der Antonine, 7., neu bearb. Aufl,, 2 Bde. (Leipzig, 1901), 289—351.

53 Zur Frage der Beforderungsmoglichkeiten von Briefen siehe F.F. Bruce, ,Travel and
Communication (NT World)“, in: David N. Freedman und Gary A. Herion (Hg.), The
Anchor Bible Dictionary, Bd. 6 (New York 1992), 648—653; Eldon J. Epp, ,New Testament
Papyrus Manuscripts and Letter Carrying in Greco-Roman Times®, in: Bierger A. Pearson
(Hg.), The Future of Early Christianity: Essays in Honor of Helmut Koester (Minneapolis
1991), 35-56; Margaret M. Mitchell, ,New Testament Envoys in the Context of Greco-
Roman Diplomatic and Epistolary Conventions: The Example of Timothy and Titus®, in:
JBL 11, Nr. 4 (1992), 641-662.

54  Vgl. Richards, Paul and First-Century Letter Writing, 183.

55  Vgl. Allan Chapple, ,Getting Romans to the Right Romans: Phoebe and the Delivery of
Paul’s Letter”, in: TynB 62, Nr. 2 (2011), 195-214.

56 Vgl. Robert W. Funk, ,The Apostolic Parousia: Form and Significance®, in: William R. Farmer
und Charles F. D. Moule (Hg.), Christian History and Interpretation: Studies Presented to
John Knox (Cambridge 1967), 249—269.
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lange Zeit unumstrittene These, dass die personliche Prasenz des Apostels am
wirksamsten, die Anwesenheit eines Boten demgegeniiber weniger bedeutend
sei und der Brief per se am wenigsten Wirkung habe. Margaret Mitchell stellt
Funks These radikal infrage und hilt dagegen, dass ,the letter (and envoy, in
some cases) was not an inadequate substitute for the more desirable Pauline
physical presence, but was in fact deemed by him a superior way to deal with a
given situation“.5” Boten kénnten ndmlich, so Mitchell, bestimmte Funktionen
ubernehmen, die Paulus selbst nicht auszuiiben vermochte, selbst wenn er
personlich anwesend wire.58 Insofern entscheiden die Situation und das An-
liegen in jedem Fall erneut, welche Form von Kommunikation die addquateste
bzw. wirksamste ist. Zudem vertritt Mitchell die Ansicht, dass gerade die relativ
bescheidene Wirkung von Paulus’ personlicher Anwesenheit und sein eigenes
Erinnern daran wesentlich dazu beigetragen haben, dass das paulinische Brief-
korpus tiberhaupt iiberliefert ist.>

In seinen Briefen geht Paulus mitunter auf konkrete Fragen ein. Dies wird
insbesondere deutlich, wenn er sich beispielsweise in 1Kor 7,1 darauf be-
zieht, was die Adressatinnen und Adressaten ihm geschrieben haben: ,ITepi
3¢ v &ypdipate”. Dass Paulus nicht alles vor Ort geregelt und erklirt hat, ist
indes nicht grundsatzlich von Nachteil, wie er selbst betont: dass namlich die
Briefe, wie man sagt, gewichtig und stark seien, hingegen die leibliche Gegen-
wart schwach und die Rede verdchtlich (81t al ématodal uév, enatv, Bapeiat xat
loyvpal, 1) 8¢ mapovaio Tod chpatog dabevig xai 6 Adyos E&ovbewypévos. 2 Kor 10,10;
vgl.10,1). Uberdies sei zu bedenken, dass ,wie wir im Wort durch Briefe abwesend
sind, so auch mit der Tat anwesend sein werden“ (olof éouev @ Adyw 3t EmioTordV
dmévteg, Totodtol xal TapdvTeS @ Epyw, 2 Kor 10,11). Sehr deutlich benennt Paulus
auch seine Defizite in der Redekunst, wenn er sich mit iSiwg ¢ Adyw (2 Kor
1,6) als darin unkundig bezeichnet. Uberdies scheint er sich angesichts ge-
wisser Probleme seines personlichen Auftretens der Vorteile der schriftlichen
Kommunikation bewusst zu sein, wenn er festhilt, dass er in Abwesenheit
schreibt, um nicht als Anwesender Strenge anwenden zu miissen nach der Voll-
macht, die er vom Herrn zur Erbauung und nicht zur Zerstérung erhalten habe
(Arct Tobto Tabar A Ypdipw, var Topaw W) ATOTOM®WS XpYowpat xatd Ty E§ovaiay
1v 6 x0plog ESwxév ot eig obxodouny xal odx eig xabaipeaty. 2 Kor 13,10).

Auf die Zentralitit der iiberbringenden Person weist mit Nachdruck Loubser
hin: ,The emissaries, and not the letters, were his representatives in the first in-
stance. Most probably they (or one of the addressees) had to read the letters

57  Mitchell, ,New Testament Envoys in the Context of Greco-Roman Diplomatic and
Epistolary Conventions*, 642.

58 Vgl ebd, 643.

59  Vgl.ebd
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with the style and intonation of the Apostle himself, augmenting the message
in the process.6°

In dhnlicher Weise argumentiert auch Peter Lampe und fordert, die
Paulusbriefe sollten verstanden werden als Reden, die in einem typisch
epistolografischen Rahmen verschriftlicht sind.®! Auch Verena Jegher spricht
hinsichtlich des Galaterbriefes ganz pointiert von einer ,Rede im Brief-
umschlag.62 Damit riickt die Frage nach der Spannung zwischen Miindlich-
keit und Schriftlichkeit im Zusammenhang der Paulusbriefe in den Fokus.

4.2.3.3 Paulusbriefe zwischen Miindlichkeit und Schriftlichkeit

Paulus konzipiert seine Briefe von Beginn an so, dass sie in der Versammlung
der jeweiligen Gruppe o6ffentlich vorgelesen werden sollen. Das wird ersicht-
lich aus der eindeutigen Aufforderung dazu in 1 Thess 5,27 ("Evopx{{w dudg tév
xVplov dvaryvwabijvar v émtatoAny mdaw tols ddeAgpols). Umgekehrt kann aus
diesem Hinweis auch geschlossen werden, dass es gerade nicht selbstverstiand-
lich ist, dass Briefe automatisch einem weiteren Kreis vorgelesen werden, weil
es sonst gar nicht erwidhnt werden miisste. Aber Paulus setzt sich wiederum
auch deutlich von der miindlichen Kommunikation ab, wenn er beispiels-
weise in Gal 1,20 oder 2 Kor 1,13 die Schriftlichkeit betont.

Anfanglich diirften die Briefe praktisches Mittel zum Zweck der schrift-
lichen Kommunikation iiber Distanz gewesen sein. Immer wieder taucht in
den Paulusbriefen das Motiv von Abwesenheit und mapovaia auf und wird in
den Reiseberichten ausgefiihrt.63 Die Briefe dienen somit der Uberbriickung
der geografischen Distanz, bis Paulus selbst anwesend sein kann. Sie erneuern
gewissermassen seine physische und damit auch miindliche Priasenz in der
Vergangenheit und jene, die fiir die Zukunft versprochen ist.

Die Linge einzelner Briefe und die in ihnen enthaltenen Abhandlungen
komplexer Themen deuten darauf hin, dass Paulus gerade in der Schriftlichkeit
und im Senden von Briefen einen Vorteil sieht. Vermutlich ist der schriftliche
Verkehr des Paulus aber nicht bloss ein Behelf, um die geografische Distanz zu
uiberbriicken. Seine Briefe sind nicht einfach schriftliche Reden, die er lieber
miindlich halten wiirde. Fiir Paulus konnte das schriftliche Medium ebenso
eine willkommene Alternative zur direkten miindlichen Kommunikation

60 Loubser, ,Orality and Literacy in the New Pauline Epistles®, 64.

61 Vgl Peter Lampe, ,Rhetorik und Argumentation®, in: Horn, Paulus Handbuch, 149-158,
hier: 153.

62  Verena Jegher-Bucher, Der Galaterbrief auf dem Hintergrund antiker Epistolographie und
Rhetorik: Ein anderes Paulusbild, AThANT 78 (Ziirich 1991), 5.

63  Vgl. Werner H. Kelber, The Oral and the Written Gospel: The Hermeneutics of Speaking and
Writing in the Synoptic Tradition, Mark, Paul and Q (Philadelphia 1983), 141.
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darstellen. Die Schriftlichkeit kompensiert seine Defizite in der miindlichen
Darbringung bzw. in der personlichen Kommunikation. Zu beachten ist, dass
Briefe an Gruppen miindlich prisentiert werden. Pieter Botha geht davon aus,
dass solche Prisentationen jeweils sorgfiltig vorbereitet sind und dass der
Brief als Rede dargebracht wird.%* Unter den Mitarbeitenden gibt es Personen,
die hierfiir geeigneter sind als Paulus selbst. Thnen dienen die Briefe auch
dazu, sich vor Ort als Stellvertreter des Paulus einzufithren. Uberbringende
reprasentieren in erster Linie Paulus und nicht die Briefe. Moglicherweise sollte
die mit der Uberbringung beauftragte Person (oder gegebenenfalls jemand aus
der Adressatenschaft) den jeweiligen Brief so vorlesen, dass vom Stil und der
Intonation her Paulus nachgeahmt wird.55> Wo Geschriebenes existiert, dient
es zunichst als Hilfe fiir die miindliche Priasentation, und miindliche Elemente
haben sich denn auch in seinen Briefen niedergeschlagen. Dennoch haben wir
nicht die Moglichkeit, zu eruieren, wie sich der Vortrag von Briefen vor den
Adressatinnen und Adressaten genau gestaltet. Wir konnen die Briefe lesen, als
ob sie Reden wiren und ihre Wirkung imaginieren, wie dies insbesondere die
von der Rhetorik geprigten exegetischen Ansitze tun.%6 Erst die spitere Ver-
wendung der Paulusbriefe und ihre Uberlieferung an andere Gemeinschaften
bedarf der Lese- und Schreibfahigkeit.

4.2.3.4 Exkurs: Alphabetisierung

Die Schitzungen zum Alphabetisierungsgrad der Bevolkerung zur Zeit des
Hellenismus divergieren enorm. Einerseits wird behauptet, die Fahigkeit zu
lesen und zu schreiben sei zwar sicherlich in unterschiedlichem Masse, aber
doch weitverbreitet gewesen — dies dank der Elementarschulen, die breiten Be-
volkerungskreisen offengestanden hitten.6”

Demgegeniiber sehr kritisch sehen jiingere Untersuchungen die Situation.
Thnen zufolge ist der Alphabetisierungsgrad der antiken Mittelmeerbevélkerung

64 Vgl Pieter].]. Botha, ,Letter Writing and Oral Communication in Antiquity: Suggested
Implications for the Interpretation of Paul’s Letter to the Galatians, in: Scr: (S) 42 (1992),
17—-34, hier: 24.

65 Vgl. Loubser, ,Orality and Literacy in the New Pauline Epistles®, 64.

66  Geprigt hat diesen Ansatz insbesondere Hans Dieter Betz, Der Galaterbrief: Ein
Kommentar zum Brief des Apostels Paulus an die Gemeinden in Galatien, mit der Unter-
stiitzung von Sibylle Ann, Hermeneia (Miinchen 1988); englisches Original: Hans Dieter
Betz, Galatians: A Commentary on Paul’s Letter to the Churches in Galatia, Hermeneia
(Philadelphia 1979).

67  Vgl. Horst Blanck, Das Buch in der Antike, Beck’s archéologische Bibliothek (Miinchen
1992), 22—39.
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bei weniger als zehn Prozent oder gar nur bei zwei bis vier Prozent anzusiedeln.8
Inldndlichen Gebieten ist die Alphabetisierungsrate noch tiefer als in stidtischen
zu erwarten und bei Frauen tiefer als bei Mannern. Naher zu definieren ist zu-
dem noch der Grad der Alphabetisierung, denn diese kann von einer minimalen
Kompetenz wie dem Lesen und Schreiben des eigenen Namens bis hin zu
fliessendem Lesen und Schreiben reichen. Plausibel erscheint die Einschétzung
von Aland Millard, dass es in der hellenistisch-romischen Welt gebildete
Menschen gibt, die fliessend lesen und schreiben kénnen, weniger gebildete, die
lesen, aber kaum schreiben konnen, und solche, die nur lesen konnen, teils nur
langsam und mit Miihe, und letztlich solche, die gar nicht lesen kénnen.5® Un-
geachtet der genauen Definition spricht vieles dafiir, dass das Gros der Be-
volkerung im antiken Mittelmeerraum des 1.Jh. n.Chr. aus Analphabeten
besteht.”®

Die Tatsache, dass nur ein geringer Teil der Bevilkerung das Lesen beherrscht,
diirfte einer von mehreren Griinden sein, dass Briefe laut vorgetragen werden.

Trotz der zentralen Funktion der Miindlichkeit im Zusammenhang von
Briefen bleibt zu beachten, dass die Paulusbriefe schriftliche Dokumente
sind und dass Paulus damit die miindliche Kommunikation verldsst und in
der Form seiner Briefe auch literarisiert. Der schriftliche Charakter der Briefe
gibt ihnen Bestidndigkeit, die dem miindlichen Diskurs abgeht. Zugleich ist er
ein erster Schritt in Richtung Entwicklung einer lese- und schreibkundigen
Tradition, die allm#hlich zu einem christlichen Kanon von Schriften fiihrt. Die
Paulusbriefe dienen also zunichst der miindlichen Kommunikation, stehen
aber zugleich am Anfang einer Entwicklung hin zu einem Kommunikations-
system, das auf Schriftlichkeit beruht.” Als Medium in diesem Prozess, der der
Vermittlung des Evangeliums unter den Vélkern dient, kommt dem Brief nach
und nach eine herausragende Rolle zu.

Festzuhalten ist, dass der grundlegende Text hinter einem Brief miindlich
ist. Das heisst, eine urspriinglich miindliche Botschaft wird verschriftlicht, um
dann wiederum miindlich vor den Adressatinnen und Adressaten am Zielort

68  Vgl. Bruce J. Malina und Richard L. Rohrbaugh, Social Science Commentary on the Synoptic
Gospels (Minneapolis 1992), 3; Richard L. Rohrbaugh, ,The Social Location of the Marcan
Audience, in: BTB 23, Nr. 3 (1993), 14-127 und 15; Harris, Ancient Literacy, 244. Fir
die jiidische Bevolkerung Paldstinas konstatiert Catherine Hezser gar eine noch tiefere
Alphabetisierungsrate als in anderen Gebieten der hellenistischen Welt, weil angeblich
der intellektuelle Austausch sich eher miindlich als schriftlich gestaltete; vgl. Catherine
Hezser, Jewish Literacy in Roman Palestine, TSAJ 81 (Tiibingen 2001).

69 Vgl Alan Ralph Millard, Reading and Writing in the Time of Jesus, BiSe 69 (Sheftield 2000),
154.

70 Vgl Joanna Dewey, ,Textuality in an Oral Culture®, in: Dewey, Orality and Textuality in
Early Christian Literature, 40.

71 Vgl.ebd, 51
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vorgetragen zu werden. Das Problem ist, dass die einzigen Dokumente, auf
die wir uns stiitzen konnen, das Zwischendrin darstellen: das Schriftliche
zwischen zwei miindlichen Akten. Diese Briefe sind die priméiren Quellen, in
denen Paulus sich selbst beschreibt — buchstéblich be-schreibt.

4.2.4 Zusammenfassung und Fazit

Die Paulusbriefe sind die einzige Quelle aus erster Hand, die das interkulturelle
Vermitteln des Paulus im Hinblick auf seine Gruppen Christusgldubiger nach-
vollziehbar machen. Das sieben Briefe umfassende Korpus ist zugleich konkret
und beschrénkt. Die Briefe stammen aus der spéteren Zeit des paulinischen
interkulturellen Wirkens und reprisentieren jeweils nur die paulinische
Perspektive einer sicherlich bilateralen, gegebenenfalls auch multilateralen
Korrespondenz. Die Perspektiven der Adressatinnen und Adressaten konnen
somit nur textimmanent aus den Paulusbriefen extrapoliert werden. Als ein-
zige direkte Quellen kommt den Briefen in einem sehr viel umfassenderen Ver-
mittlungsgeschehen eine ganz zentrale Bedeutung zu.

Paulus partizipiert mit dem Schreiben von Briefen also an einem wesent-
lichen Kulturgut des antiken Mittelmeerraums. Es ist das herausragende
Medium, mit dessen Hilfe Botschaften iiber Raum und Zeit hinweg iibermittelt
werden konnen. In der Form orientieren sich die Paulusbriefe an Spezifika aus
der Ausgangskultur, namentlich den Gepflogenheiten jiidischer gemeinde-
leitender Briefe mit Aspekten philophronetischer Briefe. Zugleich lassen sie
aber insbesondere auf sprachlicher Ebene bereits individuelle interkulturelle
Hinwendungen zur paganen Adressatenschaft erkennen. Dies zeigt sich in
der Wortwahl beim Gruss. Das Medium verdndert sich somit durch seine
Ausrichtung auf eine spezifische Adressatenschaft. Diese kulturspezifische
Sensibilitit lasst die noch zu entfaltende Bikulturalitit des Paulus bereits
erahnen.

Die Briefe machen einen wichtigen, aber gleichwohl neben den person-
lichen Begegnungen nur beschrinkten Teil im paulinischen Vermittlungs-
prozess aus. Uberdies hat die Diskussion der praktischen Aspekte aufgezeigt,
dass Paulus auf allen Ebenen auf das Mitwirken anderer Personen an-
gewiesen ist: vom Schreiben iiber die Finanzierung und das physische Uber-
liefern von einem Ort zum anderen bis hin zur miindlichen Kommunikation
des schriftlichen Briefes vor Ort. Die Briefe sind somit fassbare Elemente in
einem dynamischen System, an dem sowohl beim Prozess des Schreibens
als auch bei der Ubermittlung und am Empfangsende diverse Menschen
beteiligt sind. Der Brief als Medium im Vermittlungsprozess gibt somit Ein-
blick in ein auf mehreren Ebenen eng verflochtenes Beziehungssystem. Zu-
gleich eroffnen die Briefe an verschiedenen Stellen den Blick auf Paulus und
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ermoglichen die Perspektive auf ihn als den Hauptakteur im Vermittlungs-
prozess — so wie er sich selbst darstellt.

4.3 Paulinische Selbstbeschreibungen

Die Paulusbriefe sind situative Schreiben im Hinblick auf bestimmte
Adressatenschaften inmitten geschichtlicher und biografischer Zusammen-
hinge. Die Person des Paulus steht nicht im Zentrum, aber die Briefe enthalten
autobiografische Elemente und weitere Informationen zum Verfasser.” Weiter-
hin ist zu beachten, dass die autobiografischen Elemente nicht um ihrer selbst
willen im Text stehen, sondern jeweils einem rhetorischen Zweck dienen. Die
Frage ,Wer war Paulus?“ wire demnach viel zu weit gefasst. Einerseits geht es
nicht darum, ein Bild des Paulus mit Objektivitdtsanspruch zu liefern, sondern
darum, nachzuzeichnen, wie sich Paulus in seinen Briefen als Apostel fiir die
Volker darstellt und wie er als interkultureller Vermittler angesehen werden
kann. Wie sich Paulus selbst tatsédchlich gesehen hat, bleibt dabei offen.”® Aus
der Fiille der Informationen innerhalb der Paulusbriefe werden im Folgenden
diejenigen Elemente aufgenommen und in Auseinandersetzung mit der
Forschungsliteratur diskutiert, die im Hinblick auf die Beschreibung des
Paulus als Apostel fiir die Volker, also seine Verflechtung mit der Ausgangs-
und der Zielkultur, relevant sind. Entsprechend der Perspektive, dass es um
die Selbstbeschreibung des Paulus geht, stehen die Paulusbriefe im Zentrum.
An einigen Stellen dringt es sich allerdings auf, auch Aussenperspektiven mit
ins Gesprich zu bringen, sodass auch Zeugnisse der Apostelgeschichte mitein-
bezogen werden.

72 Zur Definition von Autobiografie und zu weiteren Formen literarischer Selbstdarstellung
in der Antike vgl. Wolff, Paulus beispiels-weise, 49—88. Die ,riickblickende Perspektive auf
das eigene Leben“ identifiziert Wolff an folgenden zahlreichen Stellen: Rom 1,5; (7,7-25);
11,1; 15,19—22; 1 Kor 1,14-17; 2,1-5; 3,1-4.5—6.10; 4,9-13.15; 9,19—22; 11,23; 13,11; 15,1-3.8-10.32; 2
Kor 1,8-12.19; 2,5.12-13; 3,4—6; 4,1.6; 7,2; 11,2b.7—9.22.23b—28.32—-33; 12,2—4,7—9.12.16—18; Gal
1,9.12—2,14(21); 4,3—4.13-15; 5,21; Phil 1,12.20; 2,16; 3,5-7; 4,15-17;1 Thess 1,5; 2,1-10.18; ebd., 70.

73 Vgl. dazu die Bemerkung von Stephanie Kurczyk in ihrer Untersuchung zu Ciceros
Autobiographie: ,Aus autobiographischen Texten kann nicht geschlossen werden, wie
sich ein Mensch tatsdchlich selbst gesehen hat, sondern wie er sich seinen Rezipienten
gegeniiber dargestellt hat, wie er gesehen werden wollte Stephanie Kurczyk, Cicero und
die Inszenierung der eigenen Vergangenheit: Autobiographisches Schreiben in der spdten
Rémischen Republik, Européische Geschichtsdarstellungen (K6ln 2006), 31, Hervorhebung
im Original.
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4.31  Name und Namenszusdtze

Antiker Konvention entsprechend eroffnet Paulus all seine Briefe mit seinem
Namen: ITa0Aog.”# Deshalb und weil Namen héufig auch soziologisch verwert-
bare Hinweise enthalten und Riickschliisse erlauben, kommt der Name hier
zuerst in den Fokus.

Beim Namen ITaflog handelt es sich um die griechische Form des
lateinischen ,Paul(l)us” mit der Bedeutung klein"”5 Schon alleine die Tatsache,
dass Paulus einen romischen Namen hat bzw. sich mit diesem vorstellt, ist be-
merkenswert. Romische Namen haben in der Regel drei Teile (praenomen,
nomen, cognomen), wie beispielsweise Gaius Julius Caesar. Die Nennung der
tria nomina ist allerdings in Griechisch sprechenden Kreisen selten, zumal
in jidischen und frithchristlichen.”® Im Neuen Testament wird aber kein ein-
ziger Romer mit seinen tria nomina erwahnt. Falls Paulus romischer Biirger ist
(Apg 22,28), diirfte er auch drei Namen haben.”” Diese sind uns jedoch nicht
bekannt.”8 Es l4sst sich nicht mit Sicherheit entscheiden, ob es sich bei ITadAog
um ein praenomen oder cognomen handelt.”® Der Name ITadAog ist auch
insofern bemerkenswert, als er bei Romern eher selten ist,8° bei Nichtromern
insbesondere im griechischen Osten sehr selten und unter 'Tov3aiot praktisch
inexistent.®!

Der Apostelgeschichte zufolge hat Paulus noch einen zweiten Namen:
Zadrog (Saulus). Apg 7,58-13,7 verwendet ausschliesslich den Namen ZadAog
und danach ausschliesslich ITadAog. Die Erwdhnung zweier Namen ist schon
fiir sich genommen ein Hinweis darauf, dass Paulus als in zwei Welten lebend

74  Der Name wird im NT mit einer Ausnahme (Apg 13,7) ausschliesslich fiir den Apostel
verwendet.

75 Es gibt auch die Varianten Polus und Pollus; vgl. Colin J. Hemer, ,The Name of Paul®, in:
TynB 36 (1985), 179-183, hier: 183.

76 Vgl. Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus
und das antike Judentum, 197.

77  Der Umkehrschluss ist allerdings nicht moglich: Nicht alle Trédger dreier Namen hatten
auch das romische Biirgerrecht; vgl. Hemer, ,The Name of Paul®, 181.

78  Dass Paulus Cn. Pompeiu Paulus, C.Julius Paulus oder M. Antonius Paulus nach den
drei in Tarsus einflussreichen Rémern Pompeius, Caesar oder Antonius geheissen haben
konnte, wie Hemer postuliert, ist hochst spekulativ; vgl. ebd., 179. Siehe auch G. A. Harrer,
»Saul who is also called Paul®, in: HTR 33 (1940), 1933, hier: 30-31.

79 So Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus
und das antike Judentum, 198. Siehe dort Fn. 73 fiir die entsprechende Diskussion. Hemer
spricht sich fiir cognomen aus; vgl. Hemer, ,The Name of Paul“.

80  Riesner argumentiert, dass beim Namen ITa{Aog ein rémischer Ton mitklingt; vgl. Rainer
Riesner, Die Friihzeit des Apostels Paulus: Studien zur Chronologie, Missionsstrategie und
Theologie, WUNT 71 (Tiibingen 1994), 126-127.

81  Vgl. ebd,, 127128, insbesondere: Fn. 57.
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wahrgenommen wird.82 Wie der Tovdaiog XadAog zum ungewohnlichen Namen
[Madlog kommt, ist nicht gekldrt.8% Die Apostelgeschichte nennt zunéchst
24-mal Saul(os) und spéter mehr als 100-mal Paulus.34 Entgegen der sprich-
wortlich gewordenen ,Bekehrung vom Saulus zum Paulus‘ erscheint aber
das romische Cognomen nicht anlésslich Paulus’ Berufung zum ersten Mal,
sondern im Kontext der paulinischen Erzdhlung anlésslich seiner Begegnung
mit dem romischen Prokonsul Zépytog ITadhog, also im Zusammenhang der
Hinwendung eines Nicht-Tovdaiog zum Glauben an Christus (Apg13,6—13). Fast
beildufig erwdhnt Lukas dort den ,Saulus, der auch Paulus heisst* (Apg 13,9),
um im weiteren Verlauf dann ausschliesslich letzteren Namen zu verwenden.
Klaus Wengst hiilt fest:

An dieser Schaltstelle lédsst er auch ganz deutlich erkennen, dass es nicht einen
Namenswechsel im Leben dieser Person gab, sondern dass sie einen Doppel-
namen hatte, und zwar einen hebriischen und einen griechisch-romischen —
wie viele in der Diaspora.8>

Paulus selbst verwendet in seinen Briefen aber ausschliesslich den einzel-
nen Namen IladAog, wobei die Benutzung eines einzelnen Namensteils
hiufig vorkam.86 Moglicherweise handelt es sich auch um einen Ubernamen
(supernomen).8” Er diirfte familidren Beziehungen zu einem Patron namens

82  Vgl. Joachim Gnilka, Paulus von Tarsus, Apostel und Zeuge, HThKAT.S 6 (Freiburg i. Br,,
Basel 1996), 24—25.

83  Vgl. dazu Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter,
Paulus und das antike Judentum, 197-198.

84 In sechs Versen findet sich mit XaodA neunmal die griechische Transkription des
hebriischen Namens '7%2\? (Apg 9,4.17; 13,21; 22,7.13; 26,14 [es sind nur sechs Stellen,
da in drei Instanzen der Name doppelt genannt ist: ZaobA, Zao0A]), in den iibrigen 15
Vorkommen findet sich der Name in der grazisierten Form Xadlog (Apg 7,58; 8,1.3;
9,1.8.11.22.24; 11,25.30; 12,25; 13,1.2.7.9).

85 Klaus Wengst, ,Freut euch, ihr Vilker, mit Gottes Volk!“: Israel und die Vilker als Thema
des Paulus — ein Gang durch den Romerbrief (Stuttgart 2008), 75. Fiir den Doppelnamen
argumentiert auch Riesner, Die Friihzeit des Apostels Paulus, 128.

86 Heike Omerzu, Der Prozess des Paulus: Eine exegetische und rechtshistorische Unter-
suchung der Apostelgeschichte, BZNW 115 (Berlin, New York 2002), 24-25.

87  Vgl. Harrer, ,Saul who is also called Paul“. Sherwin-White vermutet, dass der Grund des
ungewdhnlichen Namens im Gleichklang liegt; vgl. Adrian Nicholas Sherwin-White,
Roman Society and Roman Law in the New Testament: The Sarum Lectures 19601961
(Oxford 1963), 153-154. Auch Colin Hemer weist in Analogie zu Saulus/Paulus auf einen
Grabstein mit dem Ubernamen ,Neon“ hin, der sich auf den Nachnamen ,Leo“ reimt;
Hemer, ,The Name of Paul®, 181. Fiir eine umfassende Studie zu Ubernamen siehe liro
Kajanto, Supernomina: A Study in Latin Epigraphy, CHL Vol. 40, Nr. 1 (Helsinki 1966).
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Paulus zu verdanken sein.88 Statt eines dreiteiligen Namens nennt Paulus nur
einen einzigen nicht jiidischen Namen. Moglicherweise setzt er damit gegen-
iiber seinen Adressatinnen und Adressaten aus den Volkern ein Zeichen, dass
er mit ihnen auf ein und demselben Boden steht,8° oder er tut dies aus Be-
scheidenheit und Riicksichtnahme auf sie, da wahrscheinlich unter ihnen
hochstens eine kleine Minderheit das romische Biirgerrecht besitzt.%® Jeden-
falls ist es ein Zeichen an die Adressatinnen und Adressaten aus den Volkern,
wenn Paulus sie in seinem Bemiihen um Vermittlung unter exklusiver Nennung
eines romischen und daher pagan konnotierten Namens anspricht.

Zusitzlich zu seinem Namen fiithrt Paulus in den Priskripten von Rom, 1 Kor,
2 Kor und Gal jeweils als Namenszusatz eine Art Titel an. ,Titel’ wird hier nicht
im Sinne seiner tiblichen Bedeutung verstanden, sondern im Sinne von Zu-
siatzen zum Namen. Die Diskussion dieser Namenszusitze ist relevant, weil sie
einiges iiber die Selbstdarstellung des Paulus im Hinblick auf seine Vermittler-
téitigkeit, aber auch iiber seine Beziehung zur Adressatenschaft aussagen.

Nur in vier Briefen findet sich die Selbstbezeichnung als Apostel Jesu Christi
(dméatodog Xptotod 'Ingod),® wobei dmdatodog zu dieser Zeit inhaltlich noch
nicht klar definiert ist.92 Das Verbaladjektiv dméotodog bzw. die maskuline
Nominalbildung zum Verb &mootéMw ist Ausdruck des Gesandtseins und zu-
néchst einfach ein Funktionsbegriff.9% dmootéMw mit der Grundbedeutung
Jfortschicken, fortsenden‘ wird in der Profangrizitit sowohl fiir Personen als

88 Vgl. Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus
und das antike Judentum, 198.

89 Vgl ebd, 201

9o  Vgl. Riesner, Die Friihzeit des Apostels Paulus, 129.

91 Thomas Schmeller vermutet: ,Paulus verweise dann auf seinen Apostolat, wenn dieser
in der Adressatengemeinde nicht mehr (1/2 Kor, Gal) oder noch nicht (R6m) anerkannt
ist [...]“ Thomas Schmeller, Der zweite Brief an die Korinther: (2 Kor 1,1-7,4), EKK 8/1
(Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Theologie, 2010), 51. Auch Jorg Frey sieht in der
paulinischen Berufung auf den Aposteltitel ,ein Ergebnis der Konflikte um die Person
des Paulus und sein Amt. Jorg Frey, ,Apostelbegriff, Apostelamt und Apostolizitit®, in:
Theodor Schneider und Gunther Wenz fiir den Okumenischen Arbeitskreis evangelischer
und katholischer Theologen (Hg.), Das kirchliche Amt in apostolischer Nachfolge, DiKi
(Freiburg i. Br. 2004), 91-188, hier: 127.

92 Vgl ebd., 126; Jorg Frey, ,Paulus und die Apostel: Zur Entwicklung des paulinischen
Apostelbegriffs und zum Verhiltnis des Heidenapostels zu seinen ,Kollegen®, in: Becker
und Pilhofer, Biographie und Persinlichkeit des Paulus, 192—227, hier: 194-196; Becker,
Schreiben und Verstehen, 144.

93  Vgl. die ausfithrliche Studie von Monika Lohmeyer, Der Apostelbegriff im Neuen Testa-
ment: Eine Untersuchung auf dem Hintergrund der synoptischen Aussendungsreden, SBB
29 (Stuttgart 1995), zugleich: Siegen, Univ., Diss., 1994.
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auch Sachen verwendet.®* Im Kontext der Entwicklung des frithen Christus-
glaubens erschien der dméatolog-Begriff vermutlich wegen seiner semantischen
Unscheinbarkeit als brauchbar fiir die Beschreibung einer neuen Form von
Aussendung eines Menschen. Im Gegensatz zum Verb dnootéw wird das
dazugehorige Substantiv dnéatoros in der Profangrizitiat kaum verwendet. Im
NT findet es sich hingegen mehr als 8o-mal. Allerdings erscheint die Annahme
plausibel, dass der Begriff im frithen Christentum nicht klar definiert ist. Fiir

94 Vgl Karl H. Rengstorf, ,Art. dmootélw (méunw), ekanootéMw, dndatolos, Peudandatoros,
dmoatoay, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 1,1933, 397-448.
Ausgesandtes kann denn bspw. auch einen Lieferschein oder eine Flottenexpedition be-
zeichnen, vgl. ebd., Bd. 1, 406—408. Das Kompositum ist gegeniiber dem Simplex otéMw
noch schérfer auf Zielbewusstsein und Zielstrebigkeit hin akzentuiert. Im Gegensatz
zu méunw steht bei dmootéMw die Sendung oder der Gesandte unter einem ,ganz be-
stimmten, einmaligen und einzigartigen Gesichtspunkt‘. Ebd., Bd. 1, 397. Mit dnootéMw
ist nach Rengstorf auch die Autorisation des Gesendeten verbunden. Gesendete vertreten
ihren Sender und seine Autoritit. In der Profangrizitit, aber auch bei Philo, figuriert
dmootéNw auch als Terminus technicus fiir eine Bevollméichtigung durch eine Gottheit.
Als Beispiele fithrt Rengstorf Epikt. Diss. 1.24.6 und 3.22.23 an. Es gehort zum Bewusstsein
eines wahren Kynikers, dass er von Zeus zu den Menschen gesandt (dmootéNw) ist, vgl.
ebd., Bd. 1, 398.

In der LXX kommt dmootéMw mehr als 700-mal vor, nicht selten auch in der Variante
gEaméotehey, und dient in den meisten Fillen einer Ubersetzung der Wurzel nHw.
Rengstorf hat dies verstanden als Terminus technicus fiir die Sendung eines Boten mit
speziellem Auftrag, vgl. bspw. die Sendung Jesajas, als Gott jemanden braucht, den er
aussenden kann als seinen bevollméchtigten Wortfiihrer (Jes 6,8). Charakteristisch ist
fiir dmooTtéMw ebenso wie fiir NOW die ,unbedingte Unterordnung unter den Willen des
Sendenden®, ebd., Bd.1, 401. Wihrend Bevollméichtigungen in aller Regel zeitlich und
sachlich beschrénkt seien, so Rengstorf, werde mHY in der alttestamentlich-jiidischen
Tradition bei der Berufung eines Propheten als lebenslange Sendung verstanden (vgl. nur
Jes 6,8); vgl. ebd., Bd. 1, 414. Weiter vertritt Rengstorf die These, dass sich im jiidischen
Rechtsinstitut des "W eine nahe Parallele zum dréotohoc finde und dass dndotohoc ent-
sprechend an altsemitisches Botenrecht anklinge; vgl. ebd., Bd. 1, 415420, 425-426 und
443. Diese These darf indes als tiberholt gelten, da die Quellen hierfiir wesentlich jiinger
sind als das Neue Testament; vgl. dazu Lohmeyer, Der Apostelbegriff im Neuen Testa-
ment, 78-108; vgl. auch Christine Gerber, Paulus, Apostolat und Autoritdt, oder Vom Lesen
fremder Briefe, ThSt.NF 6 (Ziirich 2012), 37-38.

Jiirgen Roloff hat postuliert, dass améorodog mit dem Konzept von Reprisentanz
verbunden und damit ,ein formaler Autorisationsterminus sei; vgl. Jirgen Roloff,
»Art. Apostel etc.: I.: Neues Testament®, in: Horst R. Balz et al. (Hg.), Theologische Real-
enzyklopddie, Bd. 3 (Berlin 1976—2007), 430—445, hier: 433. Dem hilt Gerber entgegen, dass
die Verwendung im NT weder wirklich eine solche Reprisentanzfunktion noch einen An-
schluss an die Rede vom n"9¥ erkennen lasse; vgl. Gerber, Paulus, Apostolat und Autoritdt,
oder Vom Lesen fremder Briefe, 38; mit Verweis auf Jorg Frey, ,Apostelbegriff, Apostelamt
und Apostolizitit®, in: Schneider und Wenz, Das kirchliche Amt in apostolischer Nachfolge,
143-144 (allerdings anders ebd., 180).
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Paulus kann zur Zeit seiner Berufung kein ausgereiftes Konzept eines Apostels
vorausgesetzt werden. Vielmehr diirfte es erst im Kontext von kritischen
Situationen geschérft worden sein.?s

Der Genitiv Xptotod 'Ingod, der dméatorog ndher definiert (1 Kor 1,3; 2 Kor 1,35
in leichter Variation auch Gal 1,3, R6m 1,1), macht deutlich, dass der Auftrag an
den Gesandten nicht von Menschen oder gar von eigener Initiative herriihrt,
sondern vom Auferstandenen selbst. Und der Auferstandene agiert nach dem
Willen Gottes (Sta 6gAnportog f=00, 1 Kor 1,3; 2 Kor 1,1). Der gesamte Brief unter-
steht somit der von Gott durch Christus vermittelten Beauftragung.

In Rom 11,13 bezeichnet sich Paulus als Apostel der Volker: eipt €yo é0védv
améatolog. Fiir Douglas J. Moo stellt die ungewohnliche Formulierung é8vév
dmdotorog eine Art Titel dar.?6 Dass Paulus hier keinen bestimmten Artikel ver-
wendet, zeigt, dass er nicht beansprucht, der Volkerapostel schlechthin zu sein.
Fiir die Gruppe Christusglédubiger in Korinth stellt er sich als ihr besonderer
Apostel dar (el dMotg odx eipl dmdéaTorog, GMd ye DUty eiut, 1 Kor 9,2). Zudem
definiert Paulus seinen Auftrag niher: Er ist von Christus nicht ausgesandt zu
taufen, sondern das Evangelium zu verkiinden (edayyeAiesfat, 1 Kor 1,17).

In 1Kor 1,1 und R6m 1,1 findet sich bei dnéatorog noch der Zusatz »Anté.
Paulus als xAntég unterscheidet sich von den anderen Menschen ausschliess-
lich durch seinen Auftrag, denn auch seine Adressatinnen und Adressaten
sind »Antol (R6m 1,6). Durch die Verwendung ein und desselben Begriffs fiir
die Letzteren wie fiir sich selbst kommt eine essenzielle Gleichheit zum Aus-
druck. Paulus bezeichnet seine Adressatinnen und Adressaten sogar als be-
rufene Heilige, wenn er sich ihnen in seiner Anrede als den »Antois daylog
zuwendet (R6m 1,7). Die Gerufenen sind zudem Heilige (ayiot, 1 Kor 1,2) und
unterscheiden sich von Menschen ausserhalb der Gemeinschaft dadurch, dass
sie den Namen des Herrn Jesu Christi anrufen. Das in der Anrede unscheinbare
Nudv in Bezug auf den Herrn driickt aus, dass Paulus und seine Mitarbeitenden
zusammen mit den Adressierten zum gleichen xbplog gehdren.®7 Auffillig ist
jedenfalls im Romerbrief der Gebrauch dreier Attribute zu seinem Namen

95 Vgl Gerber, Paulus, Apostolat und Autoritdt, oder Vom Lesen fremder Briefe, 38—39.
In seiner Aufarbeitung der Forschungsgeschichte zum Thema postuliert

Francis H. Abnew fiir das entstehende Christentum — bei aller Differenzierung im Detail -
einen Konsens iiber die generelle Bedeutung eines dmégtolog: Dieser sei — im Falle des
Paulus durch eine Vision des Auferstandenen - offizieller Zeuge von Jesu Auferstehung
geworden und vom Auferstandenen dazu beauftragt, das Evangelium zu verkiinden, um
es weiterzu verbreiten; vgl. Francis H. Agnew, ,The Origin of the NT Apostle-Concept:
A Review of Research®, in: /BL 105, Nr. 1 (1986), 75—96, hier: 77.

96  Vgl. Douglas J. Moo, The Epistle to the Romans, NICNT (Grand Rapids (MI) 1996), 691
(Fn. 40).

97  Vgl. Wolff, Paulus beispiels-weise, 217.
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(Rom 1,1): (1) SobAog Xptatod 'Ingod, (2) xAntog dméatodos, (3) dpwpiauévog eig
ebayyéMov Beod. Diese betonen das Apostolat des Paulus sowie seine gottliche
Berufung, das Evangelium zu verkiinden.

Im Brief an die Christusgldubigen in Rom geht dem Aposteltitel die Be-
zeichnung dodAog Xptotod 'Inood vor. Ausser hier findet sich die Bezeichnung
als 8o0Aog auch in Phil 1,1; 2 Kor 4,5 und Gal 1,10. Diese Selbstbezeichnung als
Sklave mutet zunéchst erstaunlich an.® SovAedw betont (im Unterschied zu
den bedeutungsmissig verwandten Begriffen 8epanedw, Aatpedw, Aertovpyéw,
Stoxovéw) das Dienen als Sklave, das Abhéngigkeitsverhiltnis des Sklaven von
seinem Herrn.%® Die Selbstbezeichnung des Paulus als Sklave scheint seinen
Anspruch zu unterminieren, zum einen zur Verkiindigung des Evangeliums
Gottes ausgesondert/auserwihlt/ausersehen zu sein (Rém 1,1) und zum
anderen von Jesus Christus Gnade und die Aufgabe des Apostolats empfangen
zu haben (Rom 1,5). Meist wird in der Sklavenbezeichnung des Paulus ein
Anklang an die alttestamentliche Tradition vom Knecht Jahwes identifiziert,
die verwendet wird fiir Propheten (Am 3,7; Jer 7,25; Dan 9,6 hier nicht SodAcg,
sondern ma(g), jiidische Betende (wie beispielsweise Neh 1,6.11; Ps 19,12.14 etc.)
oder auch Israel als Ganzes (Ps 136,22).10 Jewett zufolge diirfte allerdings diese
Konnotation bei Paulus’ Verwendung von dodAog nicht primér intendiert sein,
da Paulus in der Wiederaufnahme des Themas in Rom 15,1520 seinen Dienst
eher in priesterlichen als in prophetischen Kategorien beschreibt. Vielmehr
miisse die lokale Bedeutung der Terminologie in Betracht gezogen werden,
was in der Forschung selten der Fall sei.l®! Im romischen Kontext tragen ein-
flussreiche Sklaven und Freigelassene, die zum Herrscherhaus gehoren, den
SobAog-Titel mit Stolz.192 Schenkt man der These Jewetts Glauben, dass sich
der Brief an die Christusgldubigen in Rom an einflussreiche Sklaven richte, die
dem Herrscherhaus dienten, erhilt der Sklaventitel einen besonderen Sinn.103
In dem Fall spielt Paulus hier auf die sozialen Strukturen des Imperiums an

98 In deutschsprachigen Bibeliibersetzungen wird 3o0Aog meist mit ,Knecht iibersetzt.
Rengstorf folgend erscheint aber Sklave als addquatere Ubersetzung; vgl. Rengstorf,
Karl H. ,Art. dodAog, ahvdovAog, SovAy, SovAedw, SovAeia, Souddw, xatadovAdw, Sovdaywyew,
0@BaApodovAia, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 2, 1935,
264—283, hier: 264.

99  Beim oixétg wird dagegen mehr die Stellung des Sklaven gegeniiber der Aussenwelt be-
tont; vgl. ebd.

100 Vgl bspw. Jewett, Kotansky und Epp, Romans, 100.

101 Vgl. den Uberblick in Michael J. Brown, ,Paul’s Use of Sofiog Xptatod Tngov in Romans 1:1%,
in: JBL 120 (2001), 723—737, hier: 725-28.

102 Vgl. Jewett, Kotansky und Epp, Romans, 100.

103 Deren Grabsteine trugen oft den Titel ,Sklave Caesars*; vgl. Robert Jewett, ,Romans as an
Ambassadorial Letter*, in: Interp. 36 (1982), 5—20, hier: 13.
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und stellt sich als hochrangigen Sklaven dar.!°* Demnach présentiert er sich
als kaiserlichen Reprisentanten Jesu Christi, indem er den Terminus technicus
fiir einen koniglichen Beamten oder einen Funktionér der kaiserlichen Ad-
ministration verwendet.1°> Aus dieser Perspektive ist der Status, den Paulus
in Rom 1,1 und 5 fiir sich selbst beansprucht, weder aufdringlich noch belang-
los. Vielmehr klért er die autoritative Rolle des Schreibers in einer Art, die fiir
diplomatische Korrespondenz gang und gibe ist.1%6 Jewetts Interpretation
ist plausibel, muss aber die andere iiberhaupt nicht ausschliessen. Je nach
Beschaffenheit der Adressatenschaft kann die eine oder die andere Art von
Konnotation stdrker wahrgenommen worden sein.

Die Adressatinnen und Adressaten diirften diese Selbstvorstellung jeden-
falls verstanden haben als ,statement of the sender’s credentials“!9?. Durch
diese erhilt der Brief einen offiziellen Charakter, und er verschafft zugleich
Paulus das Recht und die Autoritit, iiberzeugend an die Menschen in Rom zu
schreiben.!%® Zugleich diirfte die Selbstbezeichnung als Sklave dazu dienen,
soziale Hierarchien zu unterwandern: Hierarchien, die durch die existierenden
Gesetze geschaffen sind und unterstiitzt werden. Unter dem Gesetz sind ndm-
lich Sklaven einerlei. Hier gibt es keine Abstufungen zwischen privilegierteren
und niedereren Sklaven, sondern es gehoren alle einer einzigen gesetzlichen
Kategorie an.!°® Die Botschaft, die Paulus damit sendet, besagt, dass alle
Menschen in ihrem Rechtsstatus vor Gott gleich sind (vgl. Rom 2,9-11). Er setzt
damit auch seinen Status gleich mit demjenigen seiner Adressatinnen und
Adressaten.!10

Neben JodAo¢ verwendet Paulus iiberdies fiir sich selbst und auch fiir
andere die Beschreibung Sidxovog: Zusammen mit Apollos ist er ein Diener,
durch den die Adressatenschaft zum Glauben gekommen ist (1 Kor 3,5); zu-
sammen mit Timotheus stellt er sich den Menschen in Philippi vor (Phil 1,1);
in einem kollektiven ,wir’ bezeichnet sich Paulus als von Gott befdhigter
Diener (2 Kor 3,6) bzw. verwendet die Bezeichnung 8o 3tdxovot (2 Kor 6,4),

104 Vgl 1. A. H. Combes, The Metaphor of Slavery in the Writings of the Early Church: From the
New Testament to the Beginning of the Fifth Century, JSNTS 156 (Sheffield 1998), 77.

105 Vgl Walter Bauer, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments
und der iibrigen urchristlichen Literatur (Berlin 1971), 407.

106 Vgl. Jewett, ,Romans as an Ambassadorial Letter, 13.

107 Samuel Byrskog, ,Epistolography, Rhetoric and Letter Prescript: Romans 1.1-7 as a Test
Case, in: JSNT 65 (1997), 27—46, hier: 37.

108 Vgl ebd,, 37 und 40.

109 Vgl Brown, ,Paul’s Use of dodAog Xptatod Tnoov in Romans 1:1% 731. Ein solches Konzept
ist beachtlich, wenn man bedenkt, dass die Schaffung von Status fundamental war im
romischen Recht.

110 Vgl ebd, 734.
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und ausserdem beansprucht er weit mehr ein didxovog Xptotod (2 Kor 11,23)
zu sein als die anderen. Zudem subsummiert sich Paulus in 2 Kor 3,6 unter
einem nicht niher definierten ,wir‘ und attribuiert diesem Kollektiv, Diener
des neuen Bundes zu sein. Insgesamt stehe, so Hermann Beyer, die paulinische
Verwendung von didxovos derjenigen des SodAog relativ nahe, wobei beim
Sobhog-Titel die Konnotation der Abhéngigkeit von Christus im Sinne eines
Eigentumsverhéltnisses insgesamt noch prononcierter ist.1!!

John Collins zeigt auf, dass der neutestamentliche Gebrauch von diovéw
und Derivaten demjenigen in profangriechischen Texten sehr &dhnlich ist.
Seine Verwendung im Sinne von Liebesdienst oder karitativem Akt, Demut
oder Wohltitigkeit kann von den antiken Quellen her nicht bestitigt werden.
Collins zufolge gehort diwxovia in eines der folgenden Bedeutungsfelder:
1. Bote, Uberbringer von Nachrichten; 2. Ausfithren einer bestimmten Aufgabe;
3. Dienst fiir eine Person oder Arbeit in einem Haushalt. Collins sieht die Ver-
mittlung als das zentrale Charakteristikum des Lexems.!!2 Er iibersetzt es auch
mit ,go-between“.13

An einer Stelle nennt sich Paulus Aettovpyds Xpiotod 'Inood eig ta €6wy
(R6m 15,16)."* In der Regel bezeichnet der sowohl in biblischer als auch in
attischer Literatur eher seltene Begriff Acitoupyés jemanden, der einen Dienst
leistet, also einen Arbeiter. Als sakraler Begriff ist Aertovpydg sehr selten.!!> Von
den fiinf neutestamentlichen Vorkommen diirften die beiden in Hebr 1,7
und 8,2 priesterlichen Charakter haben. In Rom 13,6 verwendet Paulus den

111 Vgl. Hermann W. Beyer, ,Art. Staxovéw, Staxovia, Stdxovog®, in: Kittel, Theologisches Worter-
buch zum Neuen Testament, Bd. 2, 1935, 81—93, hier: 89.

112 JohnN. Collins, Diakonia: Re-interpreting the Ancient Sources (New York 1990); Anni
Hentschel, Diakonia im Neuen Testament: Studien zur Semantik unter besonderer Be-
riicksichtigung der Rolle von Frauen, WUNT II 226 (Tiibingen 2007). Siehe insbesondere
Appendix 1 mit Collins’ eigenen Zusammenfassungen der Bedeutungsspektren von
Siaxovéw und seinen Derivaten; Collins, Diakonia, 335-337.

Vgl. zum Thema 3iaxovia im NT die andere grundlegende Studie von Hentschel,
Diakonia im Neuen Testament. Uber sehr weite Strecken bestitigt Hentschels Unter-
suchung Collins’ These, dass die Grundbedeutung von Sioxovéw in der ﬂberbringung von
Nachrichten liegt. Allerdings betont Hentschel mehr den Auftragscharakter als wichtigste
Eigenschaft, wihrend Collins die Vermittlertatigkeit hervorhebt; vgl. ebd., 85-87.

113  Collins, Diakonia, 335. Vgl. auch John N. Collins, ,The Mediatorial Aspect of Paul’s Role as
Diakonos, in: ABR 40 (1992), 34—44.

114 Fiir eine umfassende Studie des Begriffs Aettovpyés siehe Antonino Romeo, ,Il termine
AEITOYPTIA nella grecita biblica (Settanta e Nuovo Testamento), in: Leo C. Mohlberg
(Hg.), Miscellanea liturgica in honorem L. Cuniberti Mohlberg, Bd. 2, BEL 23 (Roma 1949),
467-519.

115 Vgl. Hermann Strathmann, ,Art. Aettoupyéw, Aettovpyia, Aettoupyds, Aettovpynds, in: Kittel,
Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 4,1942, 221—238, hier: 236.
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Begriff hingegen, um einen Staatsbeamten zu bezeichnen. Fiir sich genommen
haftet auch Rom 15,16 keine kultische Bedeutung an. In der Fortsetzung er-
lautert Paulus seine Aufgabe unter den Volkern jedoch mit der Formulierung
tepoupyobvta té edaryyéhtov Tod feod, wodurch auch dem Aertovpyds eine kultische
Konnotation kaum abzusprechen sein diirfte.'¢ Die Funktion liegt aber aller
Wabhrscheinlichkeit nach trotzdem primér darin, die Berechtigung des Paulus
als Gesandten zu den Volkern zu betonen: ,its bearing is bureaucratic and
diplomatic, not sacerdotal; dies in Ubereinstimmung mit dem Anfang des
Romerbriefes.!'” Ernst Kdsemann zufolge erhélt Asttoupyds von iepovpyéw her,
das ,priesterlichen Dienst vollziehen“ bedeutet, eindeutig kultischen Sinn.
Interpretationen, die die paulinische Mission aufgrund dieser beiden Begriffe
in institutionelle Banden zwingen, gehen allerdings deutlich zu weit.!!8 Kése-
mann diirfte angemessen urteilen, wenn er in Anlehnung an Schlier feststellt:

In Wirklichkeit geht es in unserer Stelle weder um die Gemeinde und die Lebens-
fithrung ihrer Glieder noch um die Mission schlechthin, sondern allein um das
delegierte, autorisierte und legitimierte Mandat des Heidenapostels.!!®

Dass Paulus in ganz besonderer Weise dafiir beauftragt ist, das Evangelium zu
verkiinden, zeigt sich in Rom 1,1: Paulus ist ,ausgesucht fiir das Evangelium von
Gott“ (dpwptopévog eig evayyértov feod). Es handelt sich hierbei nicht einfach
um einen anderen Ausdruck fiir die Evangeliumsverkiindigung, sondern hier
betont Paulus seine herausragende Rolle in der Mission unter den Volkern.120

116 Vgl ebd, Bd.4, 237. Fiir priesterliche Interpretationen siehe Karl H. Schelkle, ,Der
Apostel als Priester’, in: ThQ 136 (1956), 257—283, insbesondere: 178; Robert M. Cooper,
,Leitourgos Christou Iesou: Toward a Theology of Christian Prayers, in: AthR 47 (1965),
263-275; Konrad Weiss, ,Paulus — Priester der christlichen Kultgemeinde®, in: ThLZ 79
(1954), 355-364; Cooper 1965.

117 Vgl Jewett, ,Romans as an Ambassadorial Letter, 16.

118 Ceslaus Spicq hélt hierzu fest: ,En désignant les magistrats de 'Empire (dpyovreg, Rom.
XIII, 3) comme des Aettovpyol Oe00, des ministres en quelque sorte nommés par Dieu et
qui s'appliquent a bien remplir leur fonction (V. 6) pour faire régner le bon ordre et assurer
la prospérité des habitants, saint Paul emploie le mot liturge dans le sens des papyrus:
officiers municipaux, fonctionnaires responsables d’'une circonscription territoriale.”
Ceslaus Spicq, Notes de lexicographie néo-testamentaire, 3 Bde., Bd.1, OBO 22 (Fribourg
1978), 479.

119 Ernst Kdsemann, An die Romer, HNT 8a, Ed. 4 (Tiibingen 1980), 378; vgl. Heinrich Schlier,
,Die ,Liturgie’ des apostolischen Evangeliums®, in: Heinrich Schlier, Das Ende der Zeit:
Exegetische Aufsitze und Vortrige, 4 Bde., Exegetische Aufsétze und Vortrige 3 (Freiburg
i. Br. 1971), 169-183.

120 Vgl. Ekkehard W. Stegemann, ,,Set Apart for the Gospel’ (Romans 11): Paul's Self-
Introduction in the Letter to the Romans*, in: Peter Spitaler, Celebrating Paul: Festschrift in
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Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass in den Briefanfangen,
insbesondere in Rom 1,1, ganz wesentliche Merkmale der Selbstdarstellung von
Paulus als interkulturellem Vermittler enthalten sind, die sich durch diverse
Stellen in den Briefkorpora erginzen lassen. Die Elemente zur Beschreibung
des kulturvermittelnden Prozesses, die darin angelegt sind, betreffen einer-
seits den Namen und andererseits die Attribute, die den Namen niher
definieren. Paulus stellt sich mit der alleinigen Verwendung eines lateinischen
Namens auf eine Ebene mit den Adressatinnen und Adressaten aus den
Volkern. Die Attribute der Knechtschaft Christi und das Berufensein sowie das
Ausgewihltsein fiir das Evangelium beschreiben, wie Paulus diese Aufgabe
seines Vermittelns verstanden haben will: Er ist von Christus auserwahlt und
gesandt zum Vermitteln. Zudem benennen sie programmatisch zum Brief-
beginn das kulturelle Artefakt, das Paulus zu vermitteln hat.

4.3.2  Herkunft, Bildung und sozialer Hintergrund

Nebst den Hypothesen, die aufgrund des Namens und der damit verbundenen
Attribute gebildet werden konnen, lassen sich aus den Paulusbriefen einige
Informationen zur Herkunft, Bildung und zum sozialen Hintergrund des Paulus
ermitteln. Diese sind deshalb von Bedeutung, weil sie ndher beschreiben, wie
Paulus sich als Mitglied des hellenistischen Judentums als seiner Ausgangs-
kultur darstellt, wie sie sich entwickelt hat und wie er sie im Verhaltnis zu Mit-
gliedern aus der Zielkultur einordnet.

4.3.2.1 Ethnische Herkunft
Zentral fir die Beschreibung der Ausgangskultur des Paulus sind Hin-
weise seine Herkunft betreffend. Paulus sagt nichts iiber seinen Geburtsort,
schreibt aber mehrfach, in verschiedenen Briefen und in unterschiedlicher
Form zu anderen Aspekten seiner Herkunft, insbesondere seiner ethnischen
Provenienz. So betont er wiederholt seine Herkunft aus dem Judentum: In
Gal 2,15 erwahnt er, dass er als 'Tou3atog geboren sei, und in 2 Kor 11,22 reagiert
er auf Gegner, die aus ihrer jiidischen Abstammung besondere Anspriiche
herleiten. Dabei greift er in polemischer Weise auf, wessen sich seine Wider-
sacher rithmen, und weiss sich ihnen ebenbiirtig: In rhetorischen Fragen betont
er seine Identitét als Hebréer, Israelit und seine Abstammung von Abraham.
Im Brief an die Christusgldubigen in Philippi (Phil 3,5-6) betont Paulus &hn-
lich wie in 2 Kor 11,22 seine Abstammung aus dem Volk Israel (éx yévoug Topan)
und bezeichnet sich als Hebréer von Hebriern (‘Efpaiog ¢€ ‘EBpaiwv). Paulus ist

Honor of Jerome Murphy-O’Connor and Joseph A. Fitzmyer, CBQMS 48 (Washington (DC)
2011), 189—209, hier: 197.
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Sohn einer Familie, die auch in der Diaspora den Brauchen ihres Mutterlandes
treu geblieben ist. Die Betonung seines Hebrdertums kann auch als Hinweis
darauf verstanden werden, dass er des Hebrdischen bzw. Araméischen méchtig
ist.12! Dariiber hinaus fithrt er an, dass er am achten Tag beschnitten worden
ist, dass er dem Stamm Benjamin (guAfjg Beviapiv) angehort und dem Gesetz
nach Phariséder (xata vépuov ®apioaios) ist. Die Betonung der Beschneidung am
achten Tag (dxtauepog) suggeriert, dass Paulus und seine Familie als gesetzes-
treue Toudalot anzusehen sind und nicht als Proselyten. In der Diaspora ist es
offenbar trotz Gen 17,12 und Lev 12,3 keine Selbstversténdlichkeit, die Kinder
am achten Tage zu beschneiden.!?? An diese Herkunftsmerkmale reihen sich
drei Informationen iiber Merkmale, die auf Entscheidung beruhen: dass
Paulus Pharisder und dass er als Verfolger tétig gewesen ist sowie dass er die
Gesetze strikt befolgt hat. Die Tatsache, dass Paulus sich als Pharisder be-
zeichnet, bedeutet, dass er — im Unterschied zu den Sadduzéern — mit grosser
Wabhrscheinlichkeit (schon als Pharisder) an die Auferstehung glaubt. Als
Hebréer ist Paulus nicht nur Mitglied dieser bestimmten ethnischen Gruppe,
sondern ordnet sich als Abkommling des Stammes Benjamin zugleich in der
Untergruppe dieses spezifischen Vorfahrens ein. Die Herkunft aus einem be-
stimmten Stamm hervorzuheben ist nennenswert, da nicht viele Familien ihre
Herkunft auf einen einzigen Stamm bestimmen kénnen.!23

Auch im Brief an die Christusgldubigen in Rom finden sich Hinweise auf
Paulus’ Abstammung. Als Antwort auf die rhetorische Frage, ob Gott sein Volk
verstossen habe, schreibt Paulus in Rom 11,1 — wohl nicht ohne Stolz auf die
bis in die biblische Friithzeit zuriickreichende Abstammung seiner Familie —,
auch er sei ein Israelit ('Topaniityg), ein Nachkomme Abrahams (éx onépuatog
‘ABpadp) und aus dem Stamme Benjamin (@uAfjg Beviapiv). An dieser Stelle sei
betont, dass Paulus hier mit der prisentischen Formulierung (éye TopanAityg
eipl, €x améppatos APpady, @uAils Beviauiv) nicht bloss seine jiidische Ab-
stammung unterstreicht, sondern damit vielmehr die bleibende Bedeutung
dieser Herkuntft fiir seine gegenwirtige Identitét hervorhebt, die ihn auch fiir
sein Wirken als Volkerapostel pragt. Sein Vermitteln unter den Volkern stellt
Paulus also so dar, dass es sich innerhalb seines angestammten Orientierungs-
systems bewegt.

Uberdies bezeichnet Paulus die 'IopamAitoar (R6m 9,3) als seine Briider
(ddehgol) sowie als seine Verwandten nach dem Fleisch (tév ouyyev@v pov xata

121 Vgl dazu die Ausfithrungen unter 4.1. ,Welche Sprachen spricht Paulus?*.

122 Vgl. Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus
und das antike Judentum, 221.

123 Vgl ebd, 21
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adpxa). Darauf folgt eine ausfiihrliche Beschreibung der Privilegien, die Israel
gemdss biblischer Tradition geniesst (R6m 9,4-5): Sohnschaft bzw. Gotteskind-
schaft (vioBeoia, vgl. Ex 4,22; Jer 3,19), Herrlichkeit (88&x, vgl. Ex 16,7.10; 24,16;
29,43; Lev 9,23 usw.), Bundesschliisse (Sibjxar)!24, Gesetzgebung (vopofeaia),
Gottesdienst bzw. Tempelkult (Aatpeiar) und Verheissungen (émayyeriat), die
fleischliche Abstammung Christi von den Vitern.!?> Gnadengaben und Be-
rufung Israels sind unwiderruflich (R6m 11,29).

Paulus scheint keinerlei Zweifel offenzulassen, dass er sich selbst in
Kontinuitdt und Solidaritdt mit Israel versteht und als innerhalb dieses
Orientierungssystems betrachtet werden will.'?6 Phil 3,3-6 und 2 Kor 11,22
zeigen noch einmal deutlich Paulus’ Kontinuitdt mit Israel auf. Selbst in
Passagen wie Gal 1,13-14 und Phil 3,7—9 bleibt sie vorausgesetzt.1?” Auch wenn
Paulus sein fritheres Leben év 1§ 'Tovdaiouw (Gal 1,13) beschreibt, kann der
"Tovdaiopuds nicht verstanden werden in dem Sinne, dass ihm das Christen-
tum als eine definierte Entitit gegeniibersteht, wie verschiedene Bibeliiber-
setzungen suggerieren.?® Der hier genannte "Tovdaiouds als vom Verb iovdailetv
deriviertes Substantiv diirfte zu verstehen sein im Sinne einer innerjiidischen

124 Der Plural weist darauf hin, dass mehrere Bundesschliisse gemeint sein kénnten: zu-
mindest der Bund mit den Vétern und der Bundesschluss am Sinai.

125 Vgl dazu R6m 4; 9,6-13.

126 Vgl die umfassende Studie von Karl-Wilhelm Niebuhr, Heidenapostel aus Israel: Die
Jiidische Identitdit des Paulus nach ihrer Darstellung in seinen Briefen, WUNT 62 (Tiibingen
1992) sowie den jiingeren Aufsatz: Karl-Wilhelm Niebuhr, ,Paulus und das Judentum
seiner Zeit: Der Heidenapostel aus Israel in ,neuer Sicht“, in: IKaZ 38 (2009), 108-118.
Vgl. ausserdem Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und
Schlatter, Paulus und das antike Judentum; J6rg Frey, ,Paul’s Jewish Identity*, in: Jorg Frey,
Daniel R. Schwarz und Stephanie Gripentrog (Hg.), Jewish Identity in the Greco-Roman
World: Jiidische Identitdt in der griechisch-romischen Welt (Leiden 2007), 285-321, hier:
289—292; Cavan W. Concannon, ,When you were gentiles“: Specters of Ethnicity in Roman
Corinth and Paul’s Corinthian Correspondence, Synkrisis: comparative approaches to early
Christianity in Greco-Roman culture (New Haven 2014), 29—31; James C. Miller, ,Paul and
His Ethnicity: Reframing the Categories®, in: Burke und Rosner, Paul as Missionary.

Dagegen schliesst Strecker aufgrund von Gal 1,13 ff. und Phil 3,7, dass Paulus ,nach

eigenem Verstdndnis sich fundamental vom Judentum geschieden wufite; Georg
Strecker, Theologie des Neuen Testaments, bearb., erg. und hg. von Friedrich Wilhelm
Horn, De Gruyter Lehrbuch (Berlin 1996), 24. Vgl. auch die Behauptung, dass ,der Christ
Paulus seine jiidische Lebensperiode fast ganz abgestoflen hat*; Jiirgen Becker, Paulus:
Der Apostel der Vilker, 3. Aufl. (Tiibingen 1998), 34.

127 Vgl. dazu auch Jorg Frey, ,Paul’s Jewish Identity*, in: Frey, Schwarz und Gripentrog, Jewish
Identity in the Greco-Roman World, 290—291.

128 Vgl. bspw.: ,wie ich frither als Jude gelebt habe“ (Herder), ,von meinem ehemaligen
Wandel im Judentum® (Schlachter 2000), ,von meinem Leben frither im Judentum*
(Lutherbibel 1984), ,wie ich einst als Jude gelebt habe“ (Neue Ziircher Bibel).
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Grenzziehung. Tovdaioudg diirfte eher in der Bedeutung ,jiidische Art zu leben
und zu glauben?® denn als ,Judenheit' im Sinne von ,Gesamtheit der Jiidinnen
und Juden3? aufzufassen sein. Das heisst, dass Paulus hier nicht davon spricht,
seine Identitit als 'Tovdaiog iiberhaupt aufgegeben und die Judenheit verlassen
zu haben, sondern lediglich, dass er sich nicht mehr zu jener — vermutlich
militanteren — Gruppierung zihlt, der er vor seiner Berufung angehort hat.13!
Paulus hat das Judentum niemals verlassen, um ,Christ’ zu werden.!32 Fiir
die Zeit des Paulus von Christentum zu sprechen, wire ohnehin verfehlt, da
es deutlich anachronistisch wire.!33 Nach seiner Selbstdarstellung verbleibt
Paulus sein Leben lang in seinem angestammten Orientierungssystem.!34

129 Vgl dazu nur Otto Betz: ,Im Unterschied vom formal dhnlichen éMuwvilw die griech.
Sprache beherrschen‘ meint {oud«ilw das Praktizieren von jiid. Religion und Sitte durch
sympathisierende oder konvertierte Heiden; das auf die Sprache bezogene Seitenstiick
ist éBpailw.“ Otto Betz, ,Art. lovdailw jiidisch leben * Tovdaixdg jiidisch, nach jiidischer
Sitte * "Toudaiopés Judentum, jiidische Art“, in: Horst Balz und Gerhard Schneider (Hg.),
Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, 3 Bde., Bd. 2, 2. Aufl. (Stuttgart 1992), 470—
472, hier: 471.

130 Vgl https://www.duden.de/node/685286/revisions/1152570/view (Zuletzt gepriift am
01.03.2019).

131 Interessant hinsichtlich lovdailew ist auch 2 Makk 2,21; 8,1; 14,38, weil hier offenbar die
Abgrenzung zum Hellenisieren gemeint ist. Obschon Erich Gruen und Bezalel Bar-
Kochva betont haben, dass ,Judaism*“ in 2 Makk zwar mehrfach genannt werde, aber nie
als Gegensatz zu ,Hellenism‘, muss mit Daniel R. Schwartz festgehalten werden, dass es
sich bei diesen Neologismen sehr eindeutig aufdringt, sie in gegenseitiger Opposition
zu verstehen. Vgl. Daniel R. Schwartz, 2 Maccabees, CEJL (Berlin 2008), 173; Erich Gruen,
Heritage and Hellenism: The Reinvention of Jewish Tradition, Hellenistic Culture and
Society 30 (Berkeley (CA) 1998), 3—4; Bezalel Bar-Kochva, ,Judaism and Hellenism —
Between Scholarship and Journalism®, in: Tarbiz 63 (1993/94), 451-480, hier: 464—465.

Wie ein Toudaiog leben' meint denn auch {ovdailew in Gal 2,14 (vgl. Jos B.]. 2.454).
Nach 4 Makk 4,26 zwingt der Konig 'Tov3aiol, ihrem Tov3aioués nicht mehr zu folgen. Zu
"Tovdaiouds als Gegenbegriff zu ‘EMyviopés vgl. Yehoshua Amir, , Tovdaiouéds — zum Selbst-
verstindnis des hellenistischen Judentums®, in: Studien zum Antiken Judentum, 101-113,
BEAT 2 (Frankfurt a. M. 1985), 106-107.

132 Vgl den pointierten Titel von Pamela Michelle Eisenbaum, Paul was not a Christian: The
Original Message of a Misunderstood Apostle, First HarperCollins paperback edition (New
York 2010 [2009]).

133 ImNT begegnet der Begriff yptotiavds erst in spiten Schriften (Apg 11,26; 26,28;1 Petr 4,16).
Zur Verwendung des Begriffs siehe David G. Horrell, ,The Label Xptotioavés: 1 Peter 4:16 and
the Formation of Christian Identity*, in: JBL 126, Nr. 2 (2007), 361—381. Die frithesten Be-
lege fiir ,Christentum* (Xptotiaviopés) finden sich bei Ignatius von Antiochen (IgnMagn
8,1;10,3; IgnRom 3,3; IngPhld 6,1).

134 Sinngemass sagt dies auch Eisenbaum: ,In terms of religious identity, Paul was repre-
sentative of the Jews who produced the writings that now make up the New Testament.
They were, to be sure, Jews who believed in Jesus, but they did not proclaim their religious
identity as Christian. They thought of Jesus as the realization of classical Jewish hopes, and


https://www.duden.de/node/685286/revisions/1152570/view
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Verwurzelt darin vermittelt er an seine Adressatinnen und Adressaten aus
den Volkern das fiir ihn zentral gewordene kulturelle Artefakt, ndmlich den
Glauben an Jesus als den Messias.!3> Dadurch bekommen auch die Menschen
aus den Volkern Zugang zum Heil Israels.

Bei der Interpretation all dieser Stellen ist zu beachten, was Niebuhr auf den
Punkt gebracht hat:

Alle eben wiedergegebenen Aussagen des Paulus [Rom 11,3; Phil 3,5-6; 2 Kor
11,22—23] stammen aus der Zeit, in der seine Mission fiir Christus schon ihren
Hohepunkt erreicht hatte. Mit thnen will Paulus keineswegs etwas iiber seine
biographische Herkunft sagen, gar iiber seine ,jiidische Vergangenheit', die er seit
seiner Berufung zum Christusverkiindiger hinter sich gelassen und inzwischen
bewiltigt hétte. Vielmehr geht es ihm im Zusammenhang der genannten Stellen
immer um seine gegenwirtige Identitét als Apostel fiir Jesus Christus. Die Zuge-
horigkeit zu Israel, dem Volk Israel, dem Gottesvolk, ist flir Paulus ein gegenwdirtig
giiltiges und wesentliches Merkmal seiner Identitdt als Missionar und Theologe,
auch wenn oder vielleicht sogar gerade weil der Inhalt seiner Verkiindigung und
seiner Theologie ganz und gar durch Jesus Christus bestimmt ist.136

Die Solidaritédt mit den jiidischen Briidern hat Paulus nie aufgegeben. Die Tat-
sache, dass er der Gesandte fiir die Volker wird, beauftragt, das Evangelium
unter den Unbeschnittenen (memiotevpat 10 edayyéhlov Tig dxpofuartiag, Gal
2,7) zu verkiindigen, zeigt allein schon seine jiidische Perspektive. Die Wieder-
holung der dichotomen Unterscheidung zwischen Beschnittenen und Un-
beschnittenen, zwischen 'Touvdaiot und Volkern bzw. zwischen Tovdalot und
Griechen unterstreicht diese jiidische Sichtweise. Auch die Erwdhnung, dass
Paulus sich der Synagogalstrafe von 39 Geisselhieben stellt (2 Kor 11,24), spricht
dafiir, dass er sich innerhalb der Grenzen des Tovdaiopés versteht und auch

they thought of themselves as the true Israel or the faithful remnant of Israel, although
those hopes were understood somewhat differently among different groups of Jews. This
description of the religious identity of New Testament texts in historical context makes
them analogous to other Jewish sectarian writings of the period, like the Dead Sea Scrolls.
We have scores of Jewish texts from antiquity, many of which reflect a sectarian per-
spective, that is, a distinctive perspective on what it means to be Jewish. Sometimes this
perspective overlaps with other Jews’ points of view; sometimes it is idiosyncratic. Eisen-
baum, Paul was not a Christian, 6—7, Hervorhebungen EK.

135 Matthew Novenson hat iiberzeugend aufgezeigt, dass ,Christos“ bei Paulus als
messianischer Ehrentitel und nicht bloss als ein zweiter Name fiir Jesus verwendet
wird; vgl. Matthew V. Novenson, Christ Among the Messiahs: Christ Language in Paul and
Messiah Language in Ancient Judaism (Oxford 2012).

136 Niebuhr, ,Paulus und das Judentum seiner Zeit“, 108-109, Hervorhebung EK. Vgl. dazu
auch Kimberly Ambrose, Jew among Jews: Rehabilitating Paul (Eugene (OR) 2015).
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von anderen so angesehen wird, denn ansonsten wire die Geisselstrafe auf ihn
nicht anwendbar.137

4.3.2.2 Geografische Herkunft, Staatsbiirgerschaft und Ausbildung

Neben der ethnischen Herkunft spielt auch die geografische eine Rolle hin-
sichtlich der Beschreibung des Paulus als Vertreter des Tovdaiouds als Ausgangs-
kultur. Uberlegungen zur Staatsbiigerschaft ordnen ihn ein in die politische
Welt, was wiederum Aufschluss gibt iiber seinen Stand bzw. seine Rechte
innerhalb der romischen Welt. Die Ausfithrungen zur Ausbildung héngen mit
geografischen Einordnungen zusammen und helfen, die Bildung des Paulus
und damit seine intellektuellen Einflussmoglichkeiten auf seine Adressaten-
schaft zu beleuchten.

Wie bereits festgehalten, benennt Paulus keine geografische Herkunft.
Wichtiger als seine Herkunft aus dem hellenistisches Diasporajuden-
tum scheint fiir ihn seine Identitéit als Pharisder'3® zu sein und Jerusalem!39
zentraler als jeder andere Ort, denn:

Nur von Lukas erfahren wir seine Herkunft aus der kilikischen Hauptstadt
Tarsus, sowie dafd er das dortige und das romische Biirgerrecht besafi. Der Brief-
autor Paulus wiirdigt diesen Teil seiner Vergangenheit keines Wortes mehr, sie
scheint fiir ihn sehr viel ferner zu sein als die paléstinisch-pharisiische.140

An keiner Stelle dussert sich Paulus zu einer romischen oder tarsischen Staats-
biirgerschaft. Angaben hierzu finden sich lediglich in der Apostelgeschichte:
Direkt angesprochen wird die romische Staatsbiirgerschaft in Apg 16,37-38;
22,25-28; 23,27 und indirekt vermutlich in Apg 25,10-11; 28,19. Die tarsische
wird lediglich in Apg 21,39 erwidhnt und in der Forschung weitgehend be-
zweifelt.*! Deutlich plausibler, aber auch nicht unumstritten, ist die romische
Staatsbiirgerschaft. Bestritten wird sie vor allem aufgrund fehlender Selbst-
zeugnisse iiber eine Staatsbiirgerschaft und wegen wiederholter Erwéhnungen
korperlicher Ziichtigungen (vgl. insbesondere 2 Kor 11,24—25 mit der Nennung

137 Vgl A.E. Harvey, ,Forty strokes save one: Social aspects of judaizing and apostasy*, in:
A.E. Harvey (Hg.), Alternative Approaches to New Testament Study (London 1985), 79—96.

138 Vgl. Phil 3,5; Apg 23,6; 26,5. Ein wesentliches Indiz fiir die Herkunft aus der Diaspora ist
natiirlich seine Verwendung der Koiné. Vgl. die detaillierteren Ausfithrungen unter 3. ,Die
Welt des Paulus“.

139 Vgl R6m 15,19.25.26.31;1 Kor 16,3; Gal 1,17.18; 2,1; 4,25.26.

140 Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus und
das antike Judentum, 180, Hervorhebungen im Original.

141 Vgl Wolfgang Stegemann, ,War der Apostel Paulus ein rémischer Biirger?, in: ZNW 78,
Nr. 3 (1987), 200 und 221; Riesner, Die Friihzeit des Apostels Paulus, 130-131.
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dersynagogalenPriigelstrafeund derdreimaligenstaatlichen Auspeitschung).142
Wolfgang Stegemann zufolge sprechen gegen eine romische Staatsbiirger-
schaft insbesondere die jiidische Herkunft des Paulus, aber auch feststell-
bare sozialgeschichtliche Faktoren.*3 Fiir eine romische Staatsbiirgerschaft
spricht trotz der wiederholten korperlichen Ziichtigungen durch die Romer
die Uberfﬁhmng des Paulus nach Rom, die sich ohne romische Staatsbiirger-
schaft nur schwer erkldren ldsst. Unterstiitzt wird die Annahme des rémischen
Biirgerrechts auch durch den zwar nur einteiligen, aber gleichwohl rémischen
Namen, durch Paulus’ ,Grundhaltung zum rémischen Staat sowie die von ihm
gewdhlten Missionsrouten“.144

Die Apostelgeschichte nennt die kleinasiatische Stadt Tarsus als Herkunfts-
ort (Apg 9,11; 21,39; 22,3), und es gibt im Gegensatz zur Biirgerschaft kaum
Griinde, die Angabe von Tarsus als Geburtsort zu bezweifeln.!*> Die klein-
asiatische Diaspora hat florierendes jiidisches Leben aufzuweisen und gilt
als eine Hochburg der Bildung.#6 Verbindungen kleinasiatischer TouSaiot
nach Jerusalem sind ein wichtiges Identititsmerkmal. Sie dussern sich bei-
spielsweise in der ausdriicklichen Erlaubnis seitens der romischen Behorden,
Gelder zugunsten des Tempelkults nach Jerusalem zu iiberweisen.'*? Eher als
von einer weitgehenden Assimilation diirfte das jiidische Milieu von einem

142 Zur Beurteilung von Misshandlungen und rémischem Biirgerrecht vgl. Riesner, Die Friih-
zeit des Apostels Paulus, 132-133.

143 Vgl Stegemann, ,War der Apostel Paulus ein rémischer Biirger?“. Ahnlich auch Klaus
Wengst, Pax romana: Anspruch und Wirklichkeit. Erfahrungen und Wahrnehmungen
des Friedens bei Jesus und im Urchristentum (Miinchen 1986), 94—95. Fiir Kritik an der
romischen Staatsbiirgerschaft mit Hinweis auf Porphyrios als antiken Kritiker siehe auch
Karl L. Noethlichs, ,Der Jude Paulus — Ein Tarser oder Rémer?*, in: Raban v. Haehling
(Hg.), Rom und das himmlische Jerusalem: Die frithen Christen zwischen Anpassung und
Ablehnung (Darmstadt 2000), 53-84.

144 Vgl. Omerzu, Der Prozess des Paulus, 17-52, Zitat: 28.

145 Vgl. Tor Vegge, Paulus und das antike Schulwesen: Schule und Bildung des Paulus, BZNW
134 (Berlin 2006), 457. Hengel bezweifelt, dass Paulus tatséchlich aus Tarsus stammt, lasst
aber die Moglichkeit gelten: ,Es ist eigenartig, daf} trotz der heute verbreiteten Tendenz,
bei Lukas nahezu alles in Frage zu stellen, diese Nachricht von der Herkunft aus Tarsus,
soweit ich sehe, kaum bezweifelt wurde, obwohl der Apostel mit keinem Wort iiber seine
Heimatstadt spricht und man aufgrund der Briefe eher einen Ursprungsort im jiidischen
Mutterland oder in dessen Nahe annehmen miifite. Martin Hengel, ,Der vorchristliche
Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus und das antike Judentum, 182.

146 Strab. geogr. 14.5.13. Zu Tarsus vgl. bspw. ebd., 180-193; Jerome Murphy-O’Connor, Paul:
A Critical Life (Oxford 1996), 33—35; Alphons Steinmann, Zum Werdegang des Paulus: Die
Jugendzeit in Tarsus (Freiburg i. Br. 1928), 10-15.

147 Vgl. Niebuhr, ,Paulus und das Judentum seiner Zeit*, 115.
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distinkten Bewusstsein fiir die jiidische Identitdt geprégt sein.!*8 Davon rithrt
sicherlich auch die Versiertheit des Paulus in den jiidischen Traditionen,
konkret der Septuaginta, her.

Hochst umstritten ist die Frage, wo Paulus seine ihn prigende jiidische
und griechische Bildung erhalten hat: in Tarsus oder in Jerusalem oder an
beiden Orten. In der Zeit vor der Tempelzerstorung darf Jerusalem als dusserst
wichtiger Ort gelten, an dem Tov3aiot die Thora studieren; xota vopov Paptoaiog
(Phil 3,5) diirfte daher als weiterer Hinweis auf Jerusalem gewertet werden.
Auch die in Gal 1,14 betonten Fortschritte im Judentum (mpoéxomtov &v ¢
"Tovdaiou®) sind mit grosser Sicherheit in Jerusalem erfolgt. Die verfiigbaren
Quellen iiber das Pharisdertum weisen es als Bewegung im Lande Israel mit
Jerusalem als Zentrum aus.!® Pharisidische Thorastudien sind fiir die Zeit des
Paulus an keinem anderen Ort vorstellbar. Ohne an dieser Stelle auf die Dis-
kussion iiber die Gestalt des Pharisdertums vor 70 n. Chr. einzugehen, sei fest-
gehalten, dass es sich um eine relativ einflussreiche, jedenfalls sicherlich mehr
alsmarginale Bewegung des Judentums handelt, die die Einhaltung der Gesetze
zum Kern ihrer Lehre hat, was auch Paulus selbst bestitigt (Gal 1,13).15° Die
beiden autobiografischen Berichte (Gal 1,14 und Phil 3,5) miissen schlechter-
dings auf ein pharisdisches Gesetzesstudium in Jerusalem hinweisen, denn
eine vergleichbare Ausbildung in Tarsus oder {iberhaupt in der Diaspora ist
hochst unwahrscheinlich.!5!

148 Vgl. Bohlig, Die Geisteskulturvon Tarsos im augusteischen Zeitalter. Vgl. dazu auch Barclays
hilfreiche Unterscheidung zwischen ,assimilation®, ,acculturation“ und ,accomodation®,
Barclay, Jews in the Mediterranean Diaspora, 92—98.

149 Vgl A. Oepke, ,Probleme der vorchristlichen Zeit des Paulus®, in: Karl H. Rengstorf (Hg.),
Das Paulusbild in der neueren deutschen Forschung, 3. Aufl, WAF, Bd. 24, Ed. 3 (Darm-
stadt 1982), 410—446; Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und
Schlatter, Paulus und das antike Judentum, 225—232.

150 Zum Pharisdertum vgl. die umfassende forschungsgeschichtliche Studie von Roland
Deines, Die Pharisder: Ihr Verstindnis im Spiegel der christlichen und jiidischen Forschung
seit Wellhausen und Graetz, WUNT 101 (Tiibingen 1997), aber auch Peter Schifer, ,Der
vorrabbinische Pharisdismus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus und das antike
Judentum, 125-175; Albert 1. Baumgarten, The Flourishing of Jewish Sects in the Maccabean
Era: An Interpretation, JS].S 55 (Leiden 1997); Glinter Stemberger, Pharisder, Sadduzder,
Essener: Fragen — Fakten — Hintergriinde (Stuttgart 2013); Jacob Neusner, ,Die Verwendung
des spiteren rabbinischen Materials fiir die Erforschung des Pharisdismus im 1. Jahr-
hundert n. Chr*, in: ZThK 76 (1979), 292—309; Anthony J. Saldarini, Pharisees, Scribes and
Sadducees in Palestinian Society: A Sociological Approach (Grand Rapids (MI) 2001); Jacob
Neusner, In Quest of the Historical Pharisees (Waco (TX) 2007); Stemberger, Pharisder,
Sadduzder, Essener.

151 Vgl Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus
und das antike Judentum, 240.
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In einer detaillierten philologischen Untersuchung der Zeugnisse aus der
Apostelgeschichte kommt Willem Cornelis van Unnik ebenfalls zu dem Schluss,
nur Jerusalem konne der Ort von Paulus’ Kindheit und Jugend gewesen sein.
Er stiitzt sich dabei auf Apg 22,3 und argumentiert, dass Lukas hier mit den
drei aufeinanderfolgenden Partizipien yeyevwnuévog (geboren), dvateBpaupévog
(aufgezogen) und wemaudevpévos (unterwiesen) einem verbreiteten dreiteiligen
biografischen Schema folge. Paulus miisse kurz nach seiner Geburt mit seinen
Eltern nach Jerusalem gegangen und dort aufgewachsen sein.152

Jerusalem und Tarsus miissen aber nicht zwingend als sich ausschliessende
Alternativen gesehen werden. Plausibel erscheint die These, dass Paulus zu-
mindest einen Teil seiner Bildung noch in Tarsus erhalten habe, um spéter in
Jerusalem weiterzulernen.153

Andreas B. du Toit hingegen deutet in einer linguistischen, rhetorischen
und narratologischen Untersuchung die biografischen Hinweise dahingehend,
dass Paulus eher erst in seinen Jugendjahren nach Jerusalem gegangen sei,
denn dvatpogy) und mardeio konnten nicht streng getrennt werden.54

Klaus Haacker legt eine andere ,Losung’ vor, derzufolge Paulus in einem
hellenistisch-jiidischen Haus in Jerusalem aufgewachsen sein konnte. In diesem
Fall wiren seine Eltern, wie auch zahlreiche andere Tovdalot, aus der Diaspora
nach Jerusalem zuriickgekehrt. Gelegentlich werden Zweifel gedussert, ob
Paulus iiberhaupt je in Jerusalem gelebt habe.55

Die in den Briefen ersichtliche Beherrschung der griechischen Sprache und
Paulus’ Interaktion mit den hellenistischen Synagogen Jerusalems (vgl. Apg
9,29) weisen ihn sozusagen als ,jiidischen Graeco-Paldstiner aus.'>® Haacker
denkt an Kreise wie etwa jene der hellenistischen 'Tovdatot Stephanus und
Barnabas. Dagegen, und ebenso gegen die lukanische Aussage, dass ,alle Juden®
Paulus’ Lebenswandel von Jugend auf kennen, widerspricht dessen Aussage
Gal 1,22—23, dass er den judenchristlichen Gruppen in Judda unbekannt war.
Haacker relativiert dieses Argument mit dem Hinweis, dass

152 Vgl van Unnik, Tarsus or Jerusalem, the City of Paul’s Youth.

153 So Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus
und das antike Judentum, 186 und 217; und spéter auch Andreas B. du Toit, ,A Tale of Two
Cities: ,Tarsus or Jerusalem' Revisited*, in: NTS 46, Nr. 3 (2000), 375—402; Jorg Frey, ,Paul’s
Jewish Identity“, in: Frey, Schwarz und Gripentrog, Jewish Identity in the Greco-Roman
World, 296.

154 Vgl du Toit, ,A Tale of Two Cities®, 378—383. Darauf hingewiesen hat auch Klaus Haacker,
Paulus: Der Werdegang eines Apostels, SBS 171 (Stuttgart 1997), 52.

155 Vgl Paula Fredriksen, Paul: The Pagans’ Apostle (New Haven 2017), 61-62.

156 Haacker, Paulus, 53.
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zwischen Judda und Jerusalem in jiidischen und christlichen Quellen hiufig
unterschieden wird (vgl. u. a. Mt 3,5; 4,25; Apg 1,8) und daf§ von Christen in Judéda
erstmals in Apg 8,1 die Rede ist: die in Jerusalem verfolgten (hellenistischen
Juden-)Christen fliehen u. a. nach Judéa (vgl. dann wieder Apg 9,31-43). Eigent-
liche Gemeinden sind in Judida, wenn man Jerusalem ausnimmt, vielleicht erst
danach entstanden und mit Paulus tatsdchlich nicht personlich in Berithrung
gekommen.157

Insofern bleibt unsicher, wo Paulus seine Erziehung erhalten hat. Die ver-
mutlich unhistorische Aussage in Apg 22,3, dass Paulus ,zu Fiissen Gamaliels*
unterwiesen worden sei, wire dahingehend zu deuten, dass Paulus entweder
unter den Augen des/in Gegenwart von Gamaliel I. aufgewachsen oder nach
pharisdischen Bildungsidealen fiir juddische Ménner erzogen worden ist.158
Dass Paulus aber tatsdchlich in Jerusalem studiert und bei Gamaliel I. selbst
gelernt hat, erscheint sehr unwahrscheinlich: Ein derart prestigetrdachtiges
Faktum hitte er in Phil 3,5-6 hochstwahrscheinlich, und méglicherweise auch
in Gal 1,13—14, erwihnt.159

In seiner umfassenden Untersuchung zu Paulus und dem antiken Schul-
wesen kommt schliesslich Tor Vegge zu dem Schluss, dass Paulus eine
literarische Ausbildung ,in ihrer allgemeinen griechisch-hellenistischen
Form“160 erhalten haben diirfte. Entsprechend wird er die Progymnasmata bei
einem Redelehrer durchlaufen haben und dadurch mit philosophischer Lehre
und philosophischem Ethos vertraut sein. Seinen jiidischen Wurzeln sei er
erst spater nachgegangen und habe sich dazu der Schulrichtung der Phariséder
angeschlossen.!6! Vegge hilt bei alledem fest:

Wichtiger als der Frage, wo Paulus seine Jugendzeit verbrachte und ausgebildet
wurde, nachzugehen, ist es, eine Vorstellung von der Progression in seiner Aus-
bildung und Bildung zu entwickeln. Es kann vorausgesetzt werden, daf} Paulus
eine literarische Ausbildung in ihrer allgemeinen griechisch-hellenistischen
Form erhielt und dafl er danach bei einem Redelehrer die Progymnasmata
durchlief, wodurch er sich die Grundlage seiner literarischen Virtuositit ver-
schaffte. Seine Schriften legen auflerdem nahe, dafy Paulus auch mit philo-
sophischer Lehre und philosophischem Ethos vertraut war[,] und belegen in
ihrer nach dem Muster philosophischer Texte zugeschnittenen Form seine
literarische und rhetorische Kompetenz. Es ist davon auszugehen, daf} Paulus

157 Ebd, 59.

158 Vgl. Wolfgang Stegemann, ,Hat der Apostel Paulus eine rabbinische Ausbildung in
Jerusalem erhalten?”, in: Kul, Nr. 2 (2014).

159 Vgl. Bauer, Paulus und die kaiserzeitliche Epistolographie, 417. Siehe auch Stegemann, ,Hat
der Apostel Paulus eine rabbinische Ausbildung in Jerusalem erhalten?*.

160 Vegge, Paulus und das antike Schulwesen, 494.

161 Vgl. ebd.
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vor dem Erwerb seiner spezifisch jiidischen Bildung eine literarische und philo-
sophische Bildung genossen hatte. Diese dient als Basis fiir seine Beschéftigung
mit dem Pharisdismus, bei der er nach eigener Aussage grofiere Fortschritte
machte als viele Gleichaltrige (Gal 1,14).162

Plausibel scheint jedenfalls die Annahme, dass Paulus einen héheren Schul-
unterricht durchlaufen hat:

Einzelne stilistische Ungeschicklichkeiten im Vergleich mit den literarischen
Briefen besagen nicht zwangsliufig, dass er keine hohere Ausbildung genossen
hat (etwa bei einem Grammatiker). Nur weil die literarische Qualitét seiner
Briefe gegeniiber den literarischen Spitzenleistungen abfillt, kann man sie noch
nicht auf das Niveau von Papyrusbriefen der mehr oder weniger Ungebildeten
stellen.163

Uberdies wird in der Forschung auf Einfliisse der Rhetorik bei Paulus hin-
gewiesen.!64 Diese manifestieren sich in Techniken der Stofffindung, der
Argumentation und der wirkungsvollen Darstellung. Paulus diirfte mit antiker
Brieftheorie bestens vertraut sein, und er versteht es, auf giingige Konventionen
des gepflegten Briefstils zuriickzugreifen. Das Argumentationsniveau und die
briefliche Selbstdarstellung des Paulus lassen sich ohne jegliche rhetorische
Ausbildung des Autors kaum erklédren.!65 Dies alles erlaubt ihm, seine Botschaft
auf dem Niveau eines Gebildeten auszudriicken und an seine Adressatinnen
und Adressaten zu richten.

4.3.2.3 Wirtschaftliche Aspekte

Falls Paulus eine kostenpflichtige griechisch-jiidische Bildung genossen hat,
darf das als Hinweis auf eine sozial mittlere oder hohere Herkunft gewertet
werden. Seine eigene Darstellung seines sozialen Standes divergiert allerdings
deutlich von derjenigen der Apostelgeschichte:Wéhrend die Apostelgeschichte
Paulus als Mitglied der lokalen Elite darstellt, lassen die Selbstzeugnisse eher
auf ein Mitglied der relativ Armen (iiber dem Existenzminimum Lebenden)

162 Ebd,, 462.

163 Bauer, Paulus und die kaiserzeitliche Epistolographie, 101.

164 Vgl.Norden, Die antike Kunstprosavom VI. Jahrhundertv. Chr. bis in die Zeit der Renaissance,
502—520; Horacio E. Lona, Kleine Hinfiihrung zu Paulus (Freiburg i. Br., Basel, Wien 2006);
Vegge, Paulus und das antike Schulwesen, 343—424; Carl J. Classen, ,Paulus und die antike
Rhetorik®, in: ZNW 82, 1—2 (1991), 1—33; Carl Joachim Classen, Rhetorical Criticism of the
New Testament, WUNT 128 (Tiibingen 2000), 1—28.

165 Vgl. das Kapitel ,Paulus und die kaiserzeitliche Epistolographie” in Bauer, Paulus und die
kaiserzeitliche Epistolographie, 388—418.
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der antiken Unterschicht schliessen.!66 Die Uberlegungen zu wirtschaftlichen
Aspekten sind deshalb relevant, weil sie die diesbeziiglichen Einflussmaglich-
keiten des Paulus auf respektive seine Abhéngigkeiten von Christusglédubigen
erhellen, aber auch etwas iiber seine Interaktionen mit Menschen aus der Ziel-
kultur sowie iiber seine Evangelisationsbemithungen im Rahmen seiner Werk-
titigkeit aussagen.

Seinen eigenen Zeugnissen zufolge arbeitet Paulus handwerklich fiir seine
Subsistenz (vgl. 1Kor 4,12), ist aber zugleich auf finanzielle Unterstiitzung
angewiesen (2 Kor 11,8—9; Phil 4,10). Dass es sich um schwere Arbeit handelt,
legt sich durch die mehrmalige Verwendung von xomidw bzw. xémog nahe. Be-
stétigt wird dies durch Paulus’ Aussage, er habe in der Nacht und bei Tag ge-
arbeitet (voxtog xal Nuépag épyalduevot, 1 Thess 2,9). Insofern ist anzunehmen,
dass die der Subsistenz dienende handwerkliche Tétigkeit des Paulus fiir sein
Leben grundlegend und zentral ist.!67 Zugleich ist das handwerkliche Arbeiten
durchaus charakteristisch fiir die Evangelisationstitigkeit, weil das eine mit
dem anderen verbunden ist (1 Thess 2,9).168 An einigen Orten hat Paulus nach
eigenen Angaben Versammlungen bzw. Gemeinschaften ,ausgeraubt’ (dAog
Socwatog égVAnoa, 2 Kor 11,8), indem er von ihnen Geld (3ywviov) genommen
hat, um den Menschen in Korinth zu dienen. Briider aus Mazedonien haben
ihn unterstiitzt (2 Kor 11,9). Zugleich legt Paulus aber grossen Wert darauf, dass
er in Korinth niemandem zur Last gefallen ist, obschon er Mangel gelitten hat.

166 Zu Paulus’ sozialem Stand und den divergierenden Darstellungen in der Apostel-
geschichte und den Paulusbriefen vgl. Ekkehard W. Stegemann und Wolfgang Stegemann,
Urchristliche Sozialgeschichte: Die Anfinge im Judentum und die Christusgemeinden in der
mediterranen Welt (Stuttgart 1997), 256—260. Vgl. auch Steven J. Friesen: ,[T]he crucial
observation is that the author of Acts portrays Paul not simply as the poor man but as
a man of the highest social skills who commands respect from some of the wealthiest
and most powerful Roman imperialists.” Steven J. Friesen, ,Injustice or God’s Will:
Explanations of Poverty in Proto-Christian Communities®, in: Susan R. Holman (Hg.),
Wealth and Poverty in Early Church and Society (Grand Rapids (MI) 2008), 17—36, hier:
30-3L

167 Zu Paulus als Zeltmacher siehe ausfiihrlich Ronald F. Hock, ,Paul’s Tentmaking and the
Problem of His Social Class, in: JBL 97, Nr. 4 (1978), 555-564; Todd D. Still, ,Did Paul
Loathe Manual Labor? Revisiting the Work of Ronald F. Hock on the Apostle’s Tentmaking
and Social Class*, in: JBL 125, Nr. 4 (2006), 781—795. Zu den Griinden fiir diese Ttigkeit vgl.
auch den Abschnitt ,A Closer Look: Why Paul Made Tents“ in Ben Witherington, Conflict
and Community in Corinth: A Socio-Rhetorical Commentary on 1 and 2 Corinthians (Grand
Rapids (MI), Carlisle 1995), 208—209.

168 Fiir die These, dass die Werkstatt selbst Paulus jeweils als Ort fiir die Verkiindigung dient;
vgl. Ronald F. Hock, The Social Context of Paul’s Ministry: Tentmaking and Apostleship
(Philadelphia 1980), 37—42.
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Die aus Mazedonien kommenden Briider helfen ihm aus. Paulus will auch in
Zukunft den Menschen in Korinth nicht zur Last fallen. Uber den Mangel, den
er erleidet, will Paulus allerdings nicht jammern, wie er wenigstens gegeniiber
den Christusgldubigen in Philippi festhilt. Er kennt sowohl Uberfluss als auch
Not, Hunger und Séttigung (Phil 4,11-12).

Paulus hat auch nach Apg 18,3 als oxnvomotés einen handwerklichen Be-
ruf, mit dem er seinen Unterhalt mehr oder weniger finanzieren kann. Der
Beruf des Zeltmachers, allenfalls verstanden in einem weiten Sinn als Leder-
werker oder auch als Verarbeiter anderer Materialen wie beispielsweise groben
Stoffes,'69 ermoglicht es ihm, an verschiedenen Orten zu arbeiten.'”® Es scheint
fiir Handwerker durchaus iiblich zu sein, mit ihrem Werkzeug umherzureisen
und am Ort, an dem sie gerade verweilen, ihr Handwerk auszuiiben.!”

4.3.2.4  Zusammenfassung

Die Tatsache, dass Paulus griechischer Muttersprache sein diirfte und mit
der Septuaginta souverdn umzugehen weiss, deutet darauf hin, dass er in
der Diaspora aufgewachsen ist, daselbst am hellenistischen Bildungssystem
partizipiert und im Umfeld der Synagoge seine religise jiidische Formung und
Ausbildung geniesst und dann zur weiteren Ausbildung nach Jerusalem ge-
kommen ist.1”2 Der gebiirtige Diasporajude griechischer Muttersprache diirfte
sich im ebenfalls hellenisierten Jerusalem intensiv in die jiidischen Uber-
lieferungen vertieft haben.'”® Alles, was iiber diese Annahmen hinausgeht,
bleibt sehr spekulativ, denn das Wissen tiber jiidische Bildungseinrichtungen
in der Diaspora ist bis heute sehr mangelhaft./’# Um seine Subsistenz zu
gewihrleisten und den jeweiligen Gruppen nicht zur Last zu fallen, betitigt

169 Vgl. Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus
und das antike Judentum, 211.

170 Vgl Hock, ,Paul’s Tentmaking and the Problem of His Social Class“. Zur Diskussion um die
Bedeutung von oxyvomoiés siehe Colin J. Hemer und Conrad H. Gempf, The Book of Acts
in the Setting of Hellenistic History, WUNT 49 (Tiibingen 1989), 119 (Fn. 46) und 233; Peter
Lampe, ,Paulus — Zeltmacher*, in: BZ 31, Nr. 2 (1987), 256—261.

171 Vgl. Hock, The Social Context of Paul’s Ministry, 26—31; Martin Hengel, ,Der vorchristliche
Paulus, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus und das antike Judentum, 211.

172 Dunn argumentiert, dass Jerusalem angesichts seines griechisch sprechenden Milieus
auch als primérer Bildungsort infrage kommt; JamesD. G.Dunn, Beginning from
Jerusalem, Christianity in the making (Grand Rapids (MI) 2009), 330—335.

173 Vgl bspw. Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter,
Paulus und das antike Judentum, 212—214; Gnilka, Paulus von Tarsus, Apostel und Zeuge,
21-27.

174  Vgl. Vegge, Paulus und das antike Schulwesen, 281-284.
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Paulus sich auch auf Reisen als Handwerker. Diese Tétigkeit ist ein wesent-
licher Aspekt seiner Freiheit und seines Verstindnisses als Apostel, auf die er
insbesondere in 1 Kor g eingeht.17>

Die Angaben zu Herkunft, Bildung und zum sozialen Hintergrund unter-
streichen die angestammten Wurzeln im und die bestehenden Verflechtungen
mit dem Judentum als Ausgangskultur fiir Paulus’ Aufgabe als Vermittler und
erhellen seine Einflussmdglichkeiten auf die Adressatinnen und Adressaten in
mannigfaltiger Weise.

4.3.3  Berufung und Beauftragung

Dass es zur Beauftragung des Paulus als interkulturellen Vermittler unter den
Volkern kommt, hiangt mit der Lebenswende zusammen, die von einer visuellen
Erscheinung des Auferstandenen herriihrt und die Paulus mit Mustern seines
angestammten Orientierungssystems deutet.

Paulus erwihnt in mehreren Briefen und in unterschiedlichen Zusammen-
hingen seine Lebenswende, die eine tief greifende und existenzielle Neu-
orientierung zur Folge hat. Es sind alles relativ kurze Texte, die in ihrem
jeweiligen Zusammenhang einer bestimmten Argumentation dienen. Ins-
gesamt sind die retrospektiven Erwdhnungen sehr knapp gehalten: Gal 1,11-19;
1Kor 9,1; 15,8; Phil 3,5—9, eventuell spielt auch 2 Kor 4,6 darauf an (vgl. dazu
Apg 9,1-30; 22,3—21; 26,9—20, wo das Erlebnis im Gegensatz zu den paulinischen
Zeugnissen als Audition dargestellt ist). Gemeinsam ist den Texten, dass
sie das Ereignis, aufgrund dessen Paulus vom Gegner des Christusglaubens
zum Vermittler desselben wird, als Erkenntnisakt beschreiben und nicht als
Willensentscheidung. Es gilt, aufbauend auf eine Klarung der Begrifflichkeit
aufzuzeigen, dass und inwiefern sich Paulus sowohl vor als auch nach diesem
Ereignis als Toudaiog darstellt, als solcher zwar eine spezielle Aufgabe be-
kommt, sie aber auch mit ihrer Ausrichtung auf die Menschen aus den Volkern
als Zielkultur vollumféanglich innerhalb seines angestammten Orientierungs-
systems deutet. Ein Perspektivenwechsel beleuchtet die mégliche Aussensicht
auf Paulus als Apostaten.

175 Vgl. dazu weiter unten die Ausfithrungen unter 4.3.4. ,Apostolat und apostolische
Lebensweise®.
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4.3.31 Zur Begrifflichkeit
In der Forschung wird die Lebenswende des Paulus héufig als Bekehrung oder
Berufung bezeichnet.!”® Meist meint der Bekehrungsbegriff einerseits den
willentlichen Ubertritt von einer Religion oder Konfession zu einer anderen,
andererseits wird er verbunden mit Busse, Reue und Siindenbewusstsein. Im
Hinblick auf Paulus bedeutet das in der Regel die Vorstellung, dass er vom
Judentum zum Christentum {ibergetreten ist. Kritik an der Anwendung
des Bekehrungsbegriffs auf Paulus, und zwar in allen genannten Aspekten,
iibt schon Krister Stendahl in seinem berithmt gewordenen und die ,New
Perspective on Paul“ ankiindigenden Aufsatz.!”” Er verabschiedet die
traditionelle Sichtweise, dass sich Paulus vor Damaskus vom Judentum zum
Christentum bekehrt: Hier ist nichts von jenem Religionswechsel zu merken,
den wir gemeinhin mit dem Wort Bekehrung assoziieren. Im Dienst fiir ein und
denselben Gott empfingt Paulus einen neuen, besonderen Ruf.178 Bei Paulus
unreflektiert von einer Konversion oder Bekehrung — zumal vom Judentum
zum Christentum — zu sprechen, ist zudem in hohem Masse anachronistisch.
Dazu miisste es das Christentum als organisierte Glaubensgemeinschaft
bereits gegeben haben, was aber fiir die Zeit des Paulus schlechterdings nicht
postuliert werden kann.17®

In jiingerer Zeit hat Alan F. Segal den Bekehrungsbegriff wieder prominent
platziert: ,Paul the Convert. The Apostolate and Apostasy of Saul the
Pharisee“.18% Nach eingehender Reflexion iiber die Problematik des Begriffs
kommt er zu dem Schluss, dass der Bekehrungsbegriff gleichwohl sinnvoll an-
zuwenden ist, da bei Paulus die dafiir entscheidende und vom Subjekt voll-
zogene Zisur zwischen dem Frither und dem Jetzt gegeben sei.!8!

176 Den Begriff ,Lebenswende’ verwendet auch Ulrich B. Miiller, ,Die Lebenswende des
Apostels Paulus und seine bleibende Orientierung am Kyrios Jesus, in: BZ 56, Nr. 2 (2012),
161-187.

177 Krister Stendahl, Der Jude Paulus und wir Heiden: Anfragen an das abendlindische
Christentum, KT 36 (Miinchen 1978 [1976]). Der Begriff der neuen Paulusperspektive
wurde geprigt von James D. G. Dunn, ,The New Perspective on Paul®, in: BJRL 65 (1983),
95-122.

178  Stendahl, Der Jude Paulus und wir Heiden,18.

179 Fiir eine kritische Diskussion traditioneller Darstellungen, wovon und wozu Paulus
sich bekehrt haben soll; vgl. James D. G. Dunn, ,Paul’s Conversion: A Light to Twentieth
Century Disputes®, in: James D. G. Dunn (Hg.), The New Perspective on Paul: Collected
essays, WUNT 185 (Tiibingen 2005), 341-359, hier: 341-350.

180 AlanF. Segal, Paul the Convert: The Apostolate and Apostasy of Saul the Pharisee (New
Haven 1990).

181 Vgl. ebd,, 16-30 und 285-300.
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Fir den Berufungsbegriff — call auf Englisch — hat sich eine ganze
Reihe von Forschenden stark gemacht bzw. hat ihn ohne besondere Be-
griindung bevorzugt.'82 Auch von einer ,Wende wird bisweilen gesprochen.!83
James D. G. Dunn plddiert dafiir, dass das Ereignis bei Paulus sowohl eine
Bekehrung als auch eine Berufung bzw. Beauftragung sei.!8* Will man sich
allerdings auf einen einzigen Begriff festlegen, erscheint von den paulinischen
Zeugnissen her der Berufungsbegriff am addquatesten.

4.3.3.2 Vor der Berufung

Uber seinen Wandel vor der Berufung zeichnet Paulus ein krasses Bild: Er hat
die Versammlung Gottes verfolgt (e3iw&a t)v &xocdnoiov tod feov, 1 Kor 15,9). Er
fithrt diese Verfolgertatigkeit als Ausdruck seines fritheren Verstédndnisses als
iiberlieferungstreuer Iovdaiog an. Ahnliches zeigt sich in Phil 3,6, wenn er sich
als eifrigen und untadeligen Verfolger (xata {fiog Sixwv ™y &axdnoiow [...]
dpepmtog) darstellt. Er hat die Versammlung Gottes verfolgt in der festen Uber-
zeugung, somit gemiss dem Gesetz und dem Willen Gottes zu handeln. Auch
in Gal 1,13—14 berichtet er, wie er einst (note) die Versammlung Gottes tiber die
Massen verfolgt (xa8’ OmepBoAy ediwxov) und versucht hat, sie zu vernichten

182 Vgl. Christian Dietzfelbinger, ,Die Berufung des Paulus als Ursprung seiner Theologie®
(Habil.-Schr. theol., Miinchen, 1985); John J. Pilch, ,Paul’s Call to be a Holy Man (Apostle):
In His Own Words and in Other Words, in: HTS 61, 1-2 (2005), 371—383. Dunn verwendet
beide Begriffe: Im Kommentar zum Gal setzt er iiber die Kommentierung der Verse
1,15-17 die Uberschrift ,Paul’s Calling*, gibt allerdings seinem Aufsatz zum Thema den
Titel ,Paul’s Conversion®; vgl. James D. G. Dunn, The Epistle to the Galatians, 1st publ. 1993,
repr., BNTC (Peabody (MA)1993), 62; James D. G. Dunn, ,Paul’s Conversion®, in: The New
Perspective on Paul.

183 Vgl Wengst, , Freut euch, ihr Vilker, mit Gottes Volk!", 93-97.

184 ,We need not engage in further dispute on the point; indeed the dispute (conversion or
commissioning) is somewhat artificial. There clearly was a conversion, a turning from and
a turning to; and there evidently was that kind of wrenching, transforming experience
which continues to makes [sic!] Paul’s experience a model of conversion experience. But
if we take Paul’s own testimony (and that of Acts) seriously we have also to speak of a
calling or commissioning. The point is surely that in Paul’s mind they both amounted to
the same thing — a conversion from persecutor to apostle, a conversion from one rather
introverted ,sect’ within first century Judaism to another more missionary minded ,sect’,
a conversion in other words, at whose heart was the newly implanted conviction that the
time of Abraham’s blessing to the nations, of the Servant’s light to the nations, had now
come and that he was to be a key figure in bringing about that blessing and in spreading
that light.“ James D. G. Dunn, ,Paul’s Conversion®, in: The New Perspective on Paul, 358.
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(émépBouv), und dass er seine Altersgenossen in seinem Geschlecht (yévog) an
Eifer ({nAwtg) iibertroffen hat.!85

Zu fragen ist dabei nach der genaueren Bedeutung von diwwxw und mopféw.
Der urspriingliche Wortsinn von Sixw ist ,treiben, antreiben, in Bewegung
setzen“. Er entfaltet sich dann hin zu ,verfolgen, vertreiben, [...] nach etwas
voll Eifer trachten®.186 Das Imperfekt édiwxov (Gal 1,13) diirfte als Durativ ver-
standen werden, was bedeutet, dass Paulus die Versammlung Gottes lidngere
Zeit bzw. beharrlich verfolgt hat. mop@éw hat eine deutlich gewaltsame Be-
deutung: ,vernichten, zerstoren“18” Dieses Verb, das von Homer bis hin in die
Koiné verwendet wird, aber bezeichnenderweise in der Septuaginta fehlt, dient
hier dazu, Paulus’ Verhalten gegeniiber den Christusgldubigen auszudriicken.
Moglicherweise handelt es sich um ein Imperfekt de conatu in dem Sinne, dass
Paulus bloss versuchte, die Versammlung Gottes zu zerstoren. Erklarungen,
dass Paulus nicht die Personen an sich, sondern lediglich den Glauben der
Christusgldubigen angegriffen habe, vermdgen nicht zu iiberzeugen.!88 In Zu-
sammenhang mit xatd {fog (Phil 3,6) kann die Verfolgung nicht anders als
gewalttiitig verstanden werden: ,Es geht um brutale Gewaltanwendung.“18°

Wenn Paulus von Verfolgung spricht (Gal 1,13—14; Phil 3,6; vgl. 1 Kor 15,9;
vgl. Apg 8,3; 9,1—2), diirfte die Durchsetzung der Synagogaljustiz gemeint sein,
die vermutlich in erster Linie auf Griechischsprachige ausgerichtet ist. In den
Augen der Phariséer ist deren meist liberalere Position in der Einhaltung der
viterlichen Gesetze sicherlich iiberaus anstossig. Die Wendung "Hxoboote ydp
NV €Uy dvaatpopny mote (Gal 1,13) deutet darauf hin, dass die Adressatinnen
und Adressaten von Paulus’ Verfolgertitigkeit bereits Kenntnis haben. Indem

185 Mit Haacker sei betont, dass der Eifer nicht ,in einem rein psychologischen Sinn“ zu
verstehen ist, sondern dass es sich hier um ,eine klare theologische Kategorie* handelt;
vgl. Klaus Haacker, ,Die Berufung des Verfolgers und die Rechtfertigung des Gottlosen:
Erwédgungen zum Zusammenhang zwischen Biographie und Theologie des Apostels
Paulus, in: ThBeitr 6 (1975), 1-19, Zitat: 8; Hervorhebung im Original. Wengst zufolge
hat Paulus ,besonders diejenigen Gebote und Verbote der Tora und ihrer Auslegung im
Blick, die jiidische Lebensweise von nichtjiidischer Lebensweise abgrenzen; und richtet
sich gewaltsam gegen diejenigen, die diese Grenzmarkierungen gegeniiber der nicht-
judischen Welt iiberschreiten oder gar beseitigen“. Wengst, ,Freut euch, ihr Volker, mit
Gottes Volk!“, 84.

186  Otto Knoch, ,Art. Siwxw*, in: Horst Balz und Gerhard Schneider (Hg.), Exegetisches Worter-
buch zum Neuen Testament, 3 Bde., Bd. 1, 2. Aufl. (Stuttgart 1992), 817-819.

187  Spicq iibersetzt ins Franzosische ,saccager, ravager, ruiner une ville, dévaster un territoire®,
Spicq, Notes de lexicographie néo-testamentaire, Bd. 2, 723.

188 Vgl. Ph. Menoud, ,Le sens du verbe mopfeiv (Gal 1,13.23; Apg 9,21)¢, in: Walther Eltester
und Franz Heinrich Kettler (Hg.), Apophoreta: Festschrift fiir Ernst Haenchen zu seinem
siebzigsten Geburtstag am 10. Dez. 1964, BZNW, Beih. 30 (Berlin 1964), 178-186.

189 Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel und Schlatter, Paulus und
das antike Judentum, 275.
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Paulus seine Titigkeit in der Vergangenheit beschreibt (mote), betont er, dass
derunterdessen eingetretene Wandel in keiner Art und Weise als seine Leistung
angesehen werden kann und dass er auch von ihm selbst her nicht hitte ge-
schehen konnen. Der Wandel stellt somit ein positives Zeugnismoment dar fiir
den Anspruch, dass sein Evangelium nicht menschlichen, sondern gottlichen
Ursprungs ist. Umso mehr ist seine neue Aufgabe als Vermittler als legitimiert
anzusehen.

4.3.3.3 Die paulinischen Berichte zu seiner Berufung in Anlehnung an die
Propheten

Der ausfiihrlichste paulinische Bericht iiber das Berufungserlebnis findet sich
in Gal 1,11-17. In Gal spricht Paulus von einer ,Offenbarung’ (8t" amoxaidewg
"Ingod Xptotod, Gal1,12), wobei er diese eher als Handlung Gottes denn als Hand-
lung Jesu selbst einstuft, wenn er sagt, dass es Gott wohlgefallen habe, in ihm
seinen Sohn zu offenbaren (Gal 1,15-16). Das Handeln Gottes und Jesu ist offen-
kundig weitgehend austauschbar. Die Berufung erfolgt ad personam und diirfte
auf eine Christusvision zuriickzufithren sein (€6paxa, 1 Kor 9,1; 90y, 15,8): In
1Kor 15,8 fithrt Paulus den Menschen in Korinth vor Augen, dass er selbst —
wie die iibrigen Apostel — den Kyrios gesehen hat und genau deshalb ebenfalls
als Apostel qualifiziert ist. Das Motiv vom alles iiberstrahlenden Licht in 2 Kor
4,4-6, bezogen auf die Verkiindigung des Apostels, diirfte auf die urspriing-
liche Vision des Paulus verweisen.!90 Die Radikalitit der Transformation, die
Paulus durch diese Vision erlebt hat, kann kaum iiberschitzt werden. Paulus
spricht davon sogar in Kategorien von Sterben und Leben (Gal 2,19-20) und
deutet die Christusvision als Ereignis gottlicher Gnade (ydpttt 3¢ 8eod eiju & ip,
1 Kor 15,10; xadéoag Sid tig ydpitog adtod, Gal 1,15).

Paulus sieht sich durch seine Vision nicht nur eingereiht unter die Apostel,
sondern stellt sich auch in prophetische Tradition und gliedert sich damit
unter die grossen Autoritdten seiner Ausgangskultur ein, an denen sich deren
Mitglieder tiber die entsprechenden Schriften orientieren. Der Erwahlungs-
bericht in Gal 1,15-16 klingt inhaltlich und sprachlich bis in den Wortlaut
hinein stark an Berichte der Propheten Jesaja (Jes 49,1.6) und Jeremia (Jer 1,5)
an.!®'Im Buch Jesaja steht: ,Der Herr rief [schon] vom Leibe meiner Mutter her
meinen Namen* (x0plog €x xolAlag untpds mov ExdAeaey TO Svopd pov, Jes 49,1),

190 Im Gegensatz zu den paulinischen Zeugnissen stellt die Apostelgeschichte das Ereignis
eher als Audition denn als Vision dar (Apg 9,3-8; 22,6-11; 26,9-18).

191 Hierzu siehe austithrlich Karl Olav Sandnes, Paul — One of the Prophets? A Contribution to
the Apostle’s Self-Understanding, WUNT II 43 (Tiibingen 1991), 48—69. Zur paulinischen
Anlehnung an die alttestamentlichen Propheten vgl. auch Traugott Holtz, ,Zum Selbst-
verstindnis des Apostels Paulus®, in: ThLZ 91, Nr. 5 (1966), 321-330. Eine Ubersicht
alternativer ,Deutungsmodelle des Damaskusgeschehens* aus tiefenpsyschologischer,
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und es beschreibt den Ruf Gottes zum Wirken unter den Vélkern mit den
Worten: ,Siehe, ich habe dich [auch] eingesetzt zum Bund eines Stamms, zum
Licht der Volker, dass du eine Rettung bist bis ans Ende der Erde* (idod téBeud
o el Srabpaqy yévoug el pag E8vav ol elval ot elg cwplov Ewg Eoydtov Ths YHS,
Jes 49,6). Auch Paulus ist von Gott bereits im Mutterleib fiir den Dienst unter
den Volkern ausgesondert (dgopicag pe €x xotdiog uytpds, Gal 1,15). Weitere An-
spielungen auf den deuterojesajanischen Gottesknecht sind sehr deutlich:
R6m 15,20—21 diirfte sich auf Jes 52,15 beziehen; 2 Kor 6,2 auf Jes 49,8. Wie der
Prophet Jesaja ist auch Paulus zum Wirken unter den Volkern bestimmt. So
wie Jesaja ist auch der Prophet Jeremia vor seiner Geburt — ja sogar vor seiner
Empfiangnis — zum Propheten fiir die Volker auserkoren: ,Bevor ich dich in
der Leibeshohle geformt habe, habe ich dich gekannt, und bevor du aus dem
Mutterschoss herausgekommen bist, habe ich dich geheiligt [und] dich zum
Propheten fiir die Volker eingesetzt* (mpd To0 pe mAdoat o€ v xothia émiotapuai
oe xal mpd Tod o€ EEeNDelV €x punTpag Vyloand oe mpogV eig EBvy TéBeudd o, Jer
1,5). Mit der deutlichen Anlehnung an diese prophetischen Berufungen reiht
Paulus sich erkennbar unter die Propheten ein, die vorgeburtlich erwihlt
waren und den Auftrag hatten, unter die Volker zu gehen.

Paulus sieht die Versohnung der Volker mit dem Gott Israels als essenzielles
Geschehen fiir die Errettung Israels an (R6m 11,13.25-32). Sein Auftrag unter
den Volkern ist ein wesentlicher Schritt auf Israels Weg zu diesem Ziel. Inso-
fern versteht Paulus seinen Auftrag voll und ganz innerhalb der Geschichte
Israels mit seinem Gott und keinesfalls als Bruch mit Israel. Somit verortet er
seine Berufung vollumfinglich innerhalb seines angestammten Orientierungs-
systems. Dies gilt auch fiir seinen Auftrag, unter den Vélkern zu wirken.

4.3.3.4  Verbleib im Judentum und apostolischer Auftrag zum Wirken
unter den Vélkern

Paulus stellt seine Berufung als vorgeburtliches Faktum dar, sodass trotz der
grossen Wende in seinem Leben nicht von einer gebrochenen Biografie ge-
sprochen werden kann. Wenn von einem Bruch die Rede sein kann, dann
nur hinsichtlich seiner Verfolgertitigkeit, denn diese entspricht nicht der vor-
geburtlichen Berufung.19? Die Verfolgertitigkeit ist es auch, die Paulus beinahe
unwiirdig macht, den Aposteltitel zu tragen (odx eipl ixavég, 1 Kor 15,9). Gleich-
wohlsind die dem Paulus widerfahrene Offenbarung und der damit verbundene
Auftrag der Mission unter den Volkern von der Vision des auferstandenen

soziologischer und kulturanthropologischer Perspektive findet sich bei Bernd Kollmann,
,Die Berufung und Bekehrung zum Heidenmissionar*, in: Horn, Paulus Handbuch, 88—91.
192  Vgl. Wolff, Paulus beispiels-weise, 24.
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Kyrios her klar und bediirfen keiner menschlichen Legitimierung oder Er-
klarung. Deshalb geht Paulus auch nicht erst zu den Aposteln in Jerusalem.
Darin driickt sich auch seine Unabhingigkeit von diesen aus. Paulus sub-
ordiniert sich nicht ihrer Autoritét, denn er will die gottliche Offenbarung
von alleine verstanden haben und braucht weder die Zustimmung noch eine
Erklarung der Jerusalemer Apostel. Wenn diese in der Reprisentanz der Bot-
schaft Christi einen iiberragenden Anspruch haben, dann allein deshalb, weil
sie frither als er diesen Auftrag erhalten haben.!93 Qualitativ unterscheiden sich
die Auftridge nicht. Genau wie Petrus das Evangelium unter den Beschnittenen
zu verkiindigen hat, so Paulus unter den Unbeschnittenen (Gal 2,7). Er ist
unabhingig und frei (1 Kor g,1). Wenn er schon fiir ,die anderen’, d. h. fiir die
Ioudatot, nicht der Apostel ist, dann umso mehr fiir die Nicht- Iovdaiot. Mit dem
Zitat aus Jes 52,79 in ROm 10,15 g wpalot of médeg T@V edaryyehlopévwy [Td]
dyafa reiht Paulus sich explizit unter den prophetischen Botschaftern ein und
versteht sein Wirken unter den Volkern als Teil des gottlichen Heilsplans. Seine
Verkiindigung fusst auf der Uberzeugung, dass durch die Mission unter den
Volkern das Volk Israel zum Heil gelangt (Rom 11,13-14). Von diversen Texten
her ist zu begriinden (Gal 1,11-17; Gal 2,1-10; R6m 1,1-6; 13; 15,15-21), dass die
Mission unter den Volkern nicht bloss die Folge, sondern vielmehr der zentrale
Zweck der Christusoffenbarung ist. Zum Inhalt seines Auftrags schreibt Paulus,
dass Christus ihn nicht ausgesandt habe, zu taufen, sondern das Evangelium
zu verkiindigen (1 Kor 1,17). Paulus tiberliefert, was er empfangen hat: dass
Christus fiir die Stinden der Menschen gestorben ist geméss den Schriften, dass
er begraben und am dritten Tag auferweckt worden ist (1 Kor 15,3—4).
Grundsitzlich und immer wieder beruft sich Paulus auf die Schriften Israels
und verortet damit sich selbst und den Inhalt seiner Verkiindigung in dieser
Tradition.!95 Somit ist auch das kulturelle Artefakt, das Paulus an die Volker
vermitteln soll, seiner Darstellung nach in der Ausgangskultur verankert.
Das Evangelium von der Auferstehung Christi erdffnet die Moglichkeit, dass
auch Menschen aus der anvisierten Zielkultur, namlich die breite Masse aller
Menschen aus den Volkern, innerhalb des jiidischen Orientierungssystems
ihren Platz finden und am Ende der Tage Anteil haben am Heil Israels, wie

193 Das mpé in Gal 1,17 diirfte temporal zu verstehen sein.

194,06 Mpa émi TAV dpéwy g modeg edoryyeMopevou dxony elpnvng wg edaryyehlbpevos dryadd &t
dxova TV ToWow THY cwTplay gov”.

195 Vgl Paula Fredriksen: ,Paul lived his life entirely within his native Judaism. Later
traditions, basing themselves on his letters, will displace him from this context. Through
the retrospect of history, Paul will be transformed into a ,convert, an ex- or even an anti-
Jew; indeed, into the founder of gentile Christianity — so eine grundlegende These ihres
jungsten Buches, Fredriksen, Paul, xii.
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es von den Propheten verheissen ist. Die Verkiindigung dieses Evangeliums
gilt zuerst den Iovdaiot, aber auch den Heiden (Rom 1,16; Rom 15,14—21). Dies
ist schon vom Bunde Abrahams her gegeben (Gen 12,3; 18,18). Hierauf bezieht
sich Paulus in Gal 3,8, wo er festhilt, dass die Schrift vorausgesehen hat, dass
die Volker von Gott gerecht gemacht wiirden. Mit Paulus’ Berufung fillt auch
sein apostolischer Auftrag zusammen (Gal 1,15-16). Der gnédige Ruf Gottes hat
ihn zum Apostel gemacht (Gal 1,15). Die Gnade, die Paulus fiir seinen Auftrag
erhalten hat, betont er mehrfach: Gal 2,9; 1 Kor 3,10; Rom 12,3. Diese Gnade ist
von Gott her gegeben, und Paulus hat sie durch Christus empfangen (Rom 1,5).
Jesus selbst ist die Gnade Gottes (Rom 5,15).

Grundlegend fiir einen Apostel Jesu Christi sind nach Paulus’ Verstindnis
einerseits die Erscheinung des Auferstandenen (1 Kor 9,1;15,5-8) und anderer-
seits die Beauftragung, das Evangelium zu verkiindigen. Folgerichtig kann es
auch nicht beliebig viele Apostel geben, sondern deren Zahl ist beschrinkt.
Paulus ist derjenige, der den Auferstandenen als Letzter in einer langen Reihe
von Autoritdten gesehen hat, und er ist seiner Selbstbeurteilung nach gewisser-
massen eine Fehlgeburt (éxtpwua, 1 Kor 15,8).196 Diese hebt seine Nichtigkeit
hervor. Paulus ist der Geringste (éAdytatog, 1 Kor 15,9) unter den Aposteln und
nicht wiirdig, Apostel genannt zu werden, weil er die Versammlung Gottes
verfolgt hat. Aufgrund der Gnade Gottes aber (ydpitt 3¢ 8eod, 1 Kor 15,10) ist
er, was er ist. Die Erscheinung Jesu begriindet die Berufung des Paulus zum
Apostel ohne Zweifel. Die Realitdt der Erscheinung des Auferstandenen wird
hier herausgestrichen, und zugleich verteidigt Paulus die Legitimitit seines
apostolischen Wirkens neben den zuvor in 1 Kor 15,5-7 genannten Autoritéten.
Der apostolische Auftrag kann weder von Menschen verliehen noch durch
Menschen vermittelt werden (odx dn’ avBpwmwy o0de ' dvbpwymov, Gal 1,1),
sondern allein durch Jesus Christus und Gott den Vater (Gal 1,1). Insofern be-
ansprucht Paulus, das Evangelium nicht aus der Tradition iibernommen oder
gelernt, sondern durch eine Offenbarung Jesu Christi empfangen zu haben (8t
amoxaAdpews 'Ingod Xpiotod, Gal 1,12). Paulus’ Gerufensein zum Evangelium
erfahrt noch eine Erlduterung. Er hat vermittelt durch Jesus Christus Gnade
und Apostelamt im Sinne von Gesandtschaft (ydpw xat amostoAny, Rom 1,5)
empfangen.!®? Auch hat er nach eigenen Angaben von allen Aposteln am

196 Vgl. Johannes Munck, ,Paulus tanquam abortivus: 1 Cor. 15:8% in: Angus J. B. Higgins und
Thomas W. Manson (Hg.), New Testament Essays: Studies in Memory of Thomas Walter
Manson/1893-1958, sponsored by pupils, colleagues and friends (Manchester 1959), 180-193;
Peter v. d. Osten-Sacken, ,Die Apologie des paulinischen Apostolats in 1 Kor 15:1-11% in:
ZNW 64, 3—4 (1973), 245—-262, hier: 250—257.

197 Dass er hier im Plural spricht, ist vermutlich weder als ein pluralis maiestatis zu ver-
stehen, noch sind mehrere Apostel gemeint, sondern die Verwendung an dieser Stelle
wird von den meisten Kommentatoren als schriftstellerischer Plural angesehen, bei dem
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meisten gearbeitet (1 Kor 15,10), und Gott hat ihm Gnade (xdpis) zuteilwerden
lassen fiir seine Aufgabe (R6m 15,15).

4.3.3.5 Perspektivenwechsel: Berufener TovSaiog oder Apostat?

Sich selbst zeichnet Paulus als selbstsicheren ’Ioudaiog, als Hebrider von
Hebrédern (Phil 3,5). Nicht auszuschliessen ist, dass er in den Augen anderer
"Tovdaiot — christusgldubig oder nicht — als Apostat erscheint, da er spezifische
Identitdtsmerkmale des Orientierungssystems vom Volk Israel (Thora und
Beschneidung) so stark differenziert und in seinen interkulturellen Kontext
umdeutet, um sie in seine Soteriologie einzupassen.!®® Barclay jedenfalls
argumentiert, dass Paulus mehrfach mit Apostasievorwiirfen belegt wurde.99
Sicherlich richtigist an seiner Argumentation, dass Apostasie immer eine Frage
der Perspektive ist.200 Apostasie kann nicht von einem Akt per se behauptet

das Ich des Schreibenden in den Hintergrund tritt. Vgl. dazu grundlegend: Dick, Der
schriftstellerische Plural bei Paulus; aus der Fiille der Kommentare vgl. bspw. Heinrich
Schlier, Der Romerbrief: Kommentar, 3. Aufl., HThKNT 6 (Freiburg 1987), 27—28; Otto Kuss,
Der Rimerbrief, 3 Bde. (Regensburg 1957-1978), 9; Charles E. B. Cranfield, A Critical and
Exegetical Commentary on the Epistle to the Romans: Romans 1-8, Reprinted 2010 with
corrections, ICC (London, New York 2010), 65.

Eine weitere Moglichkeit wire, dass der Plural die ¥Antof in Rom in sein Gesandtsein
(dmootoAy) mit einbezieht im Sinne eines von ihm so genannten ,Pluralis sociativus®.
Dieser Plural ist, so Friedrich Slotty, allen indogermanischen Sprachen gemeinsam, und
es driickt sich darin ein Gemeinschaftsgedanke aus, der das redende oder schreibende
Individuum mit seinem Gegeniiber bzw. seinen Adressatinnen und Adressaten zu-
sammenschliesst; vgl. Friedrich Slotty, ,Der soziative und affektische Plural der ersten
Person im Lateinischen®, in: IGF 44 (1927), 264—305; Friedrich Slotty, ,Der sogen. Pluralis
modestiae“, in: IGF 44 (1927), 155-190; Friedrich Slotty, ,Der soziative und affektische Ge-
brauch des Plurals der ersten Person und das Subjektspronomen im Lateinischen®, in:
Glotta 16 (1927/28), 253—274.

Wolff hingegen spricht bei diesem ,unlogischen Plural von einem ,Pluralis affectus:
,Paulus zeigt gleich im Praskript gegeniiber der romischen Gemeinde seine heraus-
gehobene Position an. Dass er hier auf den Affekt Stolz verfillt, nimmt nicht wunder,
da es sich ja beim Rom um ein Vorstellungsschreiben an die ihm noch unbekannte Ge-
meinde handelt. Paulus versucht mit dem Rom, einen guten und starken Eindruck auf sie
zu machen, und dazu passt es sehr gut, dass er voller Selbstbewusstsein und eben voller
Stolz verkiindet, von Gott das Amt eines Apostels empfangen zu haben.“ Wolff, Paulus
beispiels-weise, 112.

198 Die Aussage in Rom 10,4 ist dabei nicht als Ende, sondern als Wende des Gesetzes zu ver-
stehen. Vgl. mit Verweisen Jewett, Kotansky und Epp, Romans, 619. Christus hat den Fluch
des Gesetzes, der auf demjenigen liegt, der die Thora nicht hélt bzw. sie tibertritt, auf sich
genommen.

199 Vgl John M. G. Barclay, ,Who Was Considered an Apostate in the Jewish Diaspora?*,
in: John M. G. Barclay (Hg.), Pauline Churches and Diaspora Jews, 141155, WUNT 275
(Tiibingen 2011), 135.

200 Wie bereits der Titel impliziert, ebd.
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werden, sondern sie betrifft solche Akte nur dann, wenn diese eine negative
soziale Antwort oder Reaktion bekommen. Apostasie ist demnach ein soziales
Produkt, und ihr haftet eine grosse Relativitit an. Sie sagt mindestens so viel
iiber diejenigen aus, die andere als deviant ansehen, wie iiber den als deviant
angesehenen Akt selbst. Beziiglich méglicher Apostasievorwiirfe wird es, so
Barclay weiter, auch eine nicht zu unterschitzende Rolle gespielt haben, dass
Paulus’ soziale Stellung in den Diasporagruppen eher schwach gewesen sein
diirfte, denn er war weitgehend ein Aussenseiter. Sein sozialer Status darf als
verhiltnismaissig niedrig eingeschitzt werden, denn er verfiigt weder {iber
eine wirtschaftliche noch politische Grundlage von Macht, auf die er seine
Verteidigung stiitzen kann. So diirften Machtkdmpfe innerhalb von Synagogen
fast zwangsldufig zu seinen Ungunsten ausgefallen sein.20!

Die von Barclay angefiihrten Belege fiir seine These der Apostasievorwiirfe
an Paulus vermogen indes nicht zu iiberzeugen. Dass Paulus Widerstand
erfahrt — bis hin zu Nachstellungen und Gefdhrdungen (bspw. 2 Kor 11,24—26;
Gal 2,1-17; 5,11; 1 Thess 2,15-16) —, zeigt eher das Gegenteil: dass Paulus von
anderen Tov3afot immer noch als ,einer der ihren“ angesehen wird.

4.3.3.6 Zusammenfassung

Paulus sieht sich in prophetischer Tradition von Mutterleib an berufen. Daraus
ergibt sich eine konsistente Biografie als 'lovdaiog, und von einem ,Religions-
wechsel kann keine Rede sein. Vielmehr deutet er sein Berufungserlebnis und
den daraus resultierenden Auftrag in den Kategorien seines angestammten
Orientierungssystems und verortet sich nach seiner Selbstdarstellung weiter-
hin in der Judenheit. Das Berufungserlebnis bewirkt lediglich innerhalb seines
Orientierungssystems eine Neuorientierung hinsichtlich Christi. Durch die
Vision des auferstandenen Christus hat sich Paulus’ Perspektive auf ihn ver-
dndert, ja radikal gewendet. Paulus wird vom Verfolger von Christusgldubigen
zum Verkiindiger des Auferstandenen.22 Durch seine Christusvision ist er
bevollméchtigt zur Evangeliumsverkiindigung unter den Vélkern. Diese Voll-
macht zur Evangeliumsverkiindigung ist fiir ihn konstitutiv. In seinem Fall soll
die Evangeliumsverkiindigung unter den Volkern geschehen: Die Volker sind
seine Zielkultur.

201 Vgl John M. G. Barclay, ,Deviance and Apostasy: Some Applications of Deviance Theory
to First-Century Judaism and Christianity*, in: John M. G. Barclay (Hg.), Pauline Churches
and Diaspora Jews, WUNT 275 (Tiibingen 2011), 123-139, hier: 136.

202 In diesem Punkt stimmen die paulinischen Eigenaussagen auch génzlich mit den in der
Apostelgeschichte referierten Berichten iiber das Berufungserlebnis iiberein: Paulus ist
beauftragt, Apostel fiir die Volker zu werden.
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4.3.-4 Apostolat und apostolische Lebensweise

Der Auftrag, den Paulus in seiner Berufung und Beauftragung bekommen
hat, erfihrt unter dem Begriff des Apostolats eine nidhere Beschreibung.
Aus Passagen zum Apostolat lassen sich auch Riickschliisse auf die Inter-
aktionen mit Menschen aus der Zielkultur und damit auf die Wirksamkeit
des Vermittelns ziehen. Dabei wird auch ersichtlich, dass sich Erwartungen
und Sichtweisen der Adressatinnen und Adressaten mit denen des Paulus
kreuzen und sich zum Teil auch widersprechen. So gibt Paulus in 1 Kor 9,1 im
Zusammenhang seiner rhetorischen Frage, ob er denn kein Apostel sei (o0x
elpl dméatodos;), diverse Hinweise, was er unter einem Apostel versteht: Zum
Apostolat zdhlt als wichtiges Merkmal seine Freiheit, die er in einer weiteren
rhetorischen Frage ebenso wie sein Apostelsein als gegeben voraussetzt: Odx
elpl ErevBepog;20® Entscheidend ist sodann, dass er den Auferstandenen ge-
sehen hat, was er wiederum durch eine rhetorische Frage konstatiert (oUyi
"Ingotv tov xdplov Nuév Edpaxa;). Und schliesslich sind die Adressatinnen und
Adressaten selbst ein Beweis dafiir, dass Paulus fiir den Herrn titig ist (o0
76 €pyov pou UuelS éate €v xvpiw;). Im Zusammenhang des Briefes diirfte die
Pragmatik nicht einer Verteidigung des paulinischen Rechts auf Unterhalt,
sondern den ,Starken” als Beispiel fiir den Rechtsverzicht dienen.2%* Es geht
hier also nicht um eine Verteidigung von Paulus’ Apostelsein, sondern Paulus
présentiert sich als Vorbild.205 Dass die Autoritéit des Gesandtseins des Paulus
bzw. seine Vollmacht, zu vermitteln, theoretisch bestritten werden konnte,
vielleicht tatsdchlich bestritten wird, geht aus 1 Kor 9,2 hervor (ei dAotg odx el

203 Aufgrund eines scheinbaren Themenwechsels haben Literarkritiker bei 1 Kor 9,1 einen
Bruch konstatiert. So rechnet bspw. Johannes Weiss damit, dass die Stellung von
1 Kor g spiterer Redaktionsarbeit zuzuschreiben ist: Johannes Weiss, Der erste Korinther-
brief, 9. Aufl., KEK, Abt. 5, Ed. 9 (G6ttingen 1910), XLII.

Allerdings fiigen sich die Ausfithrungen zur apostolischen Freiheit ab 9,1 (ins-
besondere: 9,12.15) sehr gut an 1 Kor 8,9.13 an. Paulus exemplifiziert in 1 Kor 8,13 an seiner
eigenen Praxis in Sachen Fleischkonsum seine Freiheit, die darin liegt, dass er die Frei-
heit zum Verzicht hat und dass er diese aus Riicksicht auf andere auslebt. Den Verzicht
auf die apostolische Freiheit diskutiert er im Anschluss daran (1 Kor g) ausfiihrlich. Ent-
sprechend sieht Mitchell in 1 Kor g eine beispielhafte Ausfithrung des in 1 Kor 8,13 auf-
gestellten Paradigmas. Vgl. Margaret M. Mitchell, Paul and the Rhetoric of Reconciliation:
An Exegetical Investigation of the Language and Composition of 1 Corinthians, HUT 28
(Ttibingen, Louisville (KY) 1991), 250.

204 Vgl. Wolfgang Schrage, Der erste Brief an die Korinther: 1 Kor 6,12-1,16, 4 Tlbde., EKK 7.2
(Solothurn 1995), 278—285; Mitchell, Paul and the Rhetoric of Reconciliation, 243 ff.; Gerber,
Paulus und seine ,Kinder, 157-160.

205 Intendiert ist demnach nicht eine Apologie des Apostolats, wie sie oft postuliert wird, wie
bspw. von Christian Wolff, Jeremia im Friihjudentum und Urchristentum, TU (Berlin 1976),
187-188. Fiir zahlreiche weitere Verweise und Diskussionen vgl. Gerber, Paulus und seine
,Kinder", 157 (Fn. 16).
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améatolos), allerdings bloss von Aussenseitern, nicht aber von den Adressaten
des Briefes selbst, denn diese sind das Siegel (cgpayic) von Paulus’ Gesandtsein
bzw. Vollmacht.

Weiter beharrt Paulus auf seinem Recht, Essen und Trinken zu erhalten,
sich eine ,Schwester“ zur Ehefrau zu nehmen und auf Arbeit zu verzichten
(1Kor 9,4-6). Diese Privilegien, die ihm und seinen Mitarbeitenden zu-
stehen, fithrt er mit Metaphern aus der Welt des Kriegs, der Agrikultur und
der Viehwirtschaft und unter Rekurs auf das Gesetz aus (1 Kor 9,7-10). Die
Welt der Arbeit stellt einen kohdrenten Bildspendebereich fiir die zahlreichen
Metaphern bereit, die Paulus zur Beschreibung seines Rechtsverzichts dienen.
Fiir das Geistliche, das Paulus seinen Adressaten bietet, darf er in Analogie
zu anderen, die etwas leisten, durchaus Materielles erwarten (1 Kor 9,11). Trotz
seines Rechts (éovoia) ist er bemiiht, seinen Verzicht darauf zu betonen
(1Kor 9,12—18) — dies im Unterschied zu anderen, die von ihrem Recht Ge-
brauch machen. Lieber will Paulus sterben, als seinen Privilegienverzicht
aufzugeben, auf den er deklarierterweise sehr stolz ist (xatynua, 1 Kor 9,15).
Seinen Dienst am Evangelium und den damit verbundenen Verzicht auf seine
Rechte versteht Paulus als Sklavendienst (1 Kor 9,19—23). Diesem unterwirft er
sich in aller Freiheit um des eschatologischen Zieles willen (1 Kor 9,24—27).

Dem Vers1 Kor 9,19 kommt eine zentrale Bedeutung innerhalb des gesamten
Kapitels zu. Mit der neuerlichen Erwidhnung seiner Freiheit (EAe08epog yap awv)
greift Paulus das zu Beginn des Kapitels genannte Thema und zentrale Attribut
seines Apostolats wieder auf. Wenn er die Freiheit als Wesensmerkmal seines
Apostolats im Folgenden entfaltet, erscheint sein freiwilliger Verzicht als
Konsequenz seines zielorientierten Einsatzes fiir das Evangelium. Die Ziel-
orientiertheit zeigt sich allein schon in der siebenmaligen Verwendung von tva
und wird schliesslich im Bild des zielorientierten Liufers und Faustkampfers
entfaltet (1 Kor 9,24—27).206

In seiner Freiheit und Versklavung steht Paulus als Nachfolger Christi in der
Christusmimesis: In 1 Kor 4,11-12 beschreibt Paulus ein Wir, das Hunger und
Durst leidet, nackt ist, keine Wohnung hat und Faustschlége erhalt, und er hélt
fest, dass er und die Seinen sich abmiithen und mit den Hianden arbeiten. Bei
Schméhungen segnen sie und Verfolgungen erdulden sie. Wenige Verse spéter
fordert Paulus die Adressatinnen und Adressaten direkt auf, seinem Beispiel
zu folgen (pupyrad pov yiveade, 1 Kor 4,16). Ahnlich erfolgt auch in Phil 3,17 die
Aufforderung an die &3eAgoi, miteinander Nachahmende (oupuipytal) zu
werden. Die Adressatinnen und Adressaten in Thessalonich werden gelobt,

206 Hierauf wird an entsprechender Stelle im Rahmen der Exegese von 1 Kor 9,19—23 noch
ausfiihrlich eingegangen.
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weil sie Nachahmer (pupynrtal) von Paulus und seinen Leuten geworden sind
und das Wort in Bedridngnis ,mit Freude des Heiligen Geistes“ aufgenommen
haben (1 Thess 1,6). Gott macht sich zudem ,mittels des Duftes seiner Erkennt-
nis“ durch Paulus und die Seinen iiberall offenbar (thv douny tjs yvwoews adtod
povepodvtt 8t” NdY év TavTl TéTw, 2 Kor 2,14).297

Dass Paulus sein Wirken nicht auf sich selbst bezogen versteht, sondern
alleine im Dienste des Evangeliums, driickt er aus mit der Aussage, dass er
und seine Mitwirkenden nicht ,sich selbst“ predigen, sondern dass sie Jesus
Christus, den Herrn, verkiindigen, sich selbst dagegen verstehen als ,Sklaven
um Jesu willen“ (O ydp €avtodg xnpdagouey AL Ingodv Xptatov xbptov, EavTtodg
3¢ SovAoug buGv Sid 'Tyaodv. 2 Kor 4,5).

Weil Gott sich mit sich selbst verséhnt und den Dienst der Versohnung
(v Stacoviaw TG xatadayfis, 2 Kor 5,18) an Paulus und seine Mitwirkenden
iibertragen hat, sollen sie nun als ,Botschafter fiir Christus“ ("Yrép Xpiotod
odv mpeoPebopey, 2 Kor 5,20) wirken. An Christi statt wenden sie sich an die
Adressatinnen und Adressaten mit der Aufforderung, sich mit Gott zu ver-
sohnen (xatoadynre 6 0ed, 2 Kor 5,20).

Der Auftrag der Vermittlung ist also auch auf der christologischen Ebene
klar: Paulus und seine Mitarbeitenden wenden sich in aller Freiheit als Ge-
sandte Christi ihren Adressatinnen und Adressaten zu, bitten an Christi statt,
um auch sie zur Christusmimesis zu iiberzeugen. Fiir Paulus selbst gilt es
festzuhalten, dass die Christozentrik seines apostolischen Auftrags zwar eine
beachtliche Anpassung seines fritheren Eifers in der Umsetzung von Gottes
Willen bedeutet, aber die missionarische Hinwendung zu den Volkern als Ziel-
kultur erst eroffnet.

4.3.5 Missionsverstindnis

4.3.5.1 Mission als multidimensionales und reziprokes Geschehen

Wie bereits ausgefiihrt, ist Paulus ausgesandt, um die Botschaft vom Aufer-
standenen unter den Nicht-Toudaiot zu proklamieren. Wenn fiir dieses Be-
streben der Begriff der Mission verwendet wird, geschieht dies im Sinne der
von Volker Rabens aufgestellten Definition von Mission als:

das multidimensionale Engagement eines Einzelnen oder einer Glaubens-
gemeinschaft [...], das das Ziel verfolgt, andere Menschen fiir die eigenen
Glaubensinhalte und die damit verbundene Lebenspraxis zu gewinnen. ,Multi-
dimensional’ bedeutet im Fall von Paulus, dass dieses Engagement nicht auf die
verbale Verkiindigung beschrénkt ist, sondern ein ganzheitliches und reziprokes
Teilen von Leben umfasst, zu dem u. a. das gemeinsame Arbeiten und Essen,

207 Zur Duftmetapher vgl. ebd., 172-175.
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theologische Reflektion [sic!] und Diskussion, ethische Unterweisung und die
Erfahrung von Geistesgaben und Wundern gehoren.208

Die Mission ist demnach ein anderer Ausdruck fiir das Kulturtransfer-
geschehen, dessen zentraler Akteur Paulus als Vermittler ist. In der angefiihrten
Definition von Mission wird deutlich, dass der Kulturtransfer ausdriicklich
kein eindimensionales Geschehen ist. Vielmehr ist die Interaktion aller Be-
teiligten von grosser Bedeutung. Es ist davon auszugehen, dass nicht nur die
Adressatinnen und Adressaten der missionarischen Bestrebungen durch die
Hinwendung zum und Aufnahme des kulturellen Artefakts eine Verdnderung
erfahren. Das Geschehen hat reziprok auch eine Wirkung auf diejenigen, die
vermittelnd tétig sind, also auf Paulus und seine Mitarbeitenden.

4.3.5.2 Kldrungen in der Ausrichtung des Missionsauftrags

Fiir die Mission des Paulus unter den Volkern stellt das Treffen in Jerusalem,
von dem Paulus im Galaterbrief berichtet, ein dusserst bedeutendes Ereignis
dar (Gal 2,1-10), das fiir die Ausrichtung seiner Vermittlertitigkeit eine kldrende
Funktion hat. Nicht ohne Polemik berichtet Paulus in narrativer Weise von
seiner Begegnung mit den ,Sdulen’, d.h. den Jerusalemer Autorititen, den
Diskussionen und Auseinandersetzungen mit ihnen und der schliesslich er-
reichten Einigung. Im Verhiltnis zu ihnen stellt Paulus sich als gleichberechtigt
dar. Sein Besuch bei Kephas in Jerusalem drei Jahre nach seiner Berufung
dient nicht der Legitimation seines Apostolats durch eine menschliche Ober-
hoheit, sondern ist der Besuch eines Ebenbiirtigen. Die Einigung, dass fort-
an die Jerusalemer unter den Beschnittenen wirken und Paulus unter den
Volkern, bestitigt dies (Gal 2,7—9). Die Jerusalemer Autoritéten teilen von An-
fang an mit Paulus die Hochschitzung des kulturellen Artefakts, aber die Aus-
richtung, wohin es vermittelt werden soll, steht zur Debatte. Resultat ist, dass
die Jerusalemer Autorititen bei der Vermittlung innerhalb von Adressaten-
kreisen bleiben, die schon vorher zum 'Touvdaiopés gehort haben, wihrend
Paulus sich explizit auf Menschen ausrichtet, die nicht zu ihrem gemeinsamen
Orientierungssystem zéhlen.

Entscheidend fiir seine Missionsstrategie ist sein Grundsatz, dass das
Evangelium ,jedem Glaubenden, vor allem dem Ioudafos, aber auch dem
Griechen® (mavti ¢ motedovty, Tovdalw Te mpdtov xal "EMyvi, Rom 1,16)
gehort.209 Deutlich ist hier, dass nach Paulus’ Verstandnis die Welt eingeteilt ist
in Touvdalot und Menschen aus den Volkern bzw. 'Tovdatot und Griechen, wobei

208 Volker Rabens, in: Reinhard von Bendemann (Hg.), Das frithe Christentum und die Stadt,
BWANT, Folge 10, H. 18 = H. 198 (Stuttgart 2012), 219.
209 mp@tov wird hier qualitativ verstanden, nicht temporal.
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den Tovdaiot in der Praxis Prioritét eingerdumt wird (mp&tov)?10. Paulus bleibt
seiner Darstellung nach dem ihm angestammten Volk und damit seiner Aus-
gangskultur verbunden, auch wenn er in deren Orientierungssystem wesent-
liche Anderungen postuliert. Ausdriicklich ist sein Wirken auf die Vélker
ausgerichtet, wie er es an mehreren Orten festhélt. Dariiber hinaus aber hofft
er, auch einige, die aus seinem eigenen Fleisch sind, zu erretten ("Yuiv 3¢ Aéyw
Tolg 0veaty- Ep’ Soov uév odv el Eyw EBvav dmdatohog, Thv Stocoviay pov do&dlw, el
WG TopalNADTw KOV THV TAPXA Kol CWOW TVAG EE adTdv., Rom 11,13-14). Explizit
schreibt Paulus dies auch in 1 Kor 9,20, wo er ,den Tovdaiol wie ein Tov3alog ge-
worden" sei, um die Tov3afot zu gewinnen.

4.3.5.3 Mission als gemeinschaftliches Unterfangen

Bedeutend fiir das Vermittlungsgeschehen ist, dass Paulus in seinem missi-
onarischen Bestreben zwar eine herausragende Stellung hat, aber keineswegs
ein Einzelkdmpfer ist. Vielmehr ist er in ein Netz von Menschen eingebunden,
die mit ihm an der Christusbotschaft weben und diese in die pagane Welt
hineinvernetzen. Verschiedentlich nennt Paulus Kollektive, in vielen Fillen
erwdhnt er aber auch namentlich Mitarbeitende, hdufig mit einer nidheren
Bezeichnung ihrer Stellung bzw. des Verhiltnisses zu ihm.2!! Paulus be-
nennt zahlreiche Mianner und Frauen, Freie und Unfreie, die er zu seinem
Mitarbeitendenkreis zdhlt: vor Ort, aber auch unterwegs mit ihm oder in
seinem Auftrag.

Die Mitarbeitenden im Detail:

‘AxbAag: Mitarbeiter (cuvepydg, Rom 16,31; vgl. 1 Kor 16,19)

Avdpévixog: Stammverwandter und Mitgefangener und Apostel (guyyevig pouv xai
TUVALXUEAWTOS [ ... | Emtlanpot &v Tolg dmoatéiolg, Rom 16,7)

‘AmoM&g: Mitarbeiter (cuvepyds, 1 Kor 3,6.9); Vermittlerin/Beauftragte (Sidncovog,
1 Kor 3,5); Bruder (¢deAgds, 1 Kor 16,12)

Angla: Schwester (Phlm 2)

Apiarapyos: Mitarbeiter (cuvepyds, Phlm 24)

"Apxrmog: Mitkdmpfer (cuatpatiwtg, Phlm 2)

‘Axoiinés: Begleiter des Paulus (1 Kor 16,17)

Boapvafag: Begleiter des Paulus (cuumapadafav, Gal 2,1)

Anpag: Mitarbeiter (cuvepyds, Phlm 24)

"Emaivetog: Empfianger von Griissen. Der Erste aus Asien fiir Christus (8¢ éottv
amapyy) Ths Acdtag eic Xptatév, Rom 16,5)

210 Vgl. R6m 2,9-11; 3,9.29-30; 10,12—13.

211 Ollrog deutet den Begriff cuvepyds als ,terminus technicus fiir die mit ihm in der
Missionsarbeit stehenden Personen*. Als Bezeichungen fiir Mitarbeitende konnen gelten:
&8eAgds, dmdaTorog, dtdxovog, SobAog, xovwvds, koA, AElTovpyds, olxovopos, TUYYEVYS,
TUVALYUIAWTOG, TUTTPATIWTYG, TEXVOY, UmNpémyg; vgl. Ollrog, Paulus und seine Mitarbeiter,
63-84, Zitat: 72.
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"Enaqpag: Mitgefangener (cuvaiyudAwtog, Phlm 23)

"Emagpdéditog: Mitkdmpfer (cuotpatiwtyg, Phil 2,25); Mitarbeiter (cuvepyds, Phil
2,25); Abgesandter (dméatorog, Phil 2,25); Bruder (&deA¢dg?!?, Phil 2,25);
Diener (Aettovpyds, Phil 2,25)

"Epaatog: Schatzmeister der Stadt (oixovopog Tig moAewg, Rom 16,23)

Edodia: hat mit Paulus mitgekdmpft (év t@ ebaryyehie cuvlAnad[v] oy, Phil 4,3)

Tdiiog: Gastgeber (6 &évog pov, Rom 16,23)

‘Tdowv: Stammverwandter (guyyeviig, Rom 16,21)

‘Touvia: Stammverwandte und Mitgefangene (ouyyevig o xol GUVOYUAAWTOS ... ]
émionpot €v Tolg dmoaTérotg, Rom 16,7)

KAung: Mitarbeiter (cuvepyds, Phil 4,3)

Kobaptog: Freund (&deAqds, Rom 16,23)

Aovxag: Mitarbeiter (guvepyés, Phlm 24)

Aolxiog: Stammverwandter (guyyewng, Rom 16,21)

Moapio: Empfingerin von Griissen des Paulus, die sich um die Adressaten von
R6m bemiiht hat (moMa éxomiaaey eig dudg, Rom 16,6)

Mapxog: Mitarbeiter (cuvepyds, Phlm 24)

DA pwv: Mitarbeiter (ouvepyds, Phlm 1)

®oiPy: Vermittlerin/Beauftragte (Sidxovog, Rom 16,1) und Schwester (&deign,
R6m16,1)

®doprovvdrog: Begleiter des Paulus (1 Kor 16,17)

OvpPavég: Mitarbeiter (cuvepyds, Rom 16,9)

Ilepais: hat sich eingesetzt im Namen des Herrn (moA\a éxomiagev év xvplew,
R6m 16,12)

ITploxa: Mitarbeiterin (guvepyég, R6m 16,3)

Zihovavog: genannt als Mitautor (1 Thess 1,1) und Verkiindiger des Wortes
(2 Kor1,19)

Xtdixug: (Tév dyamyTtév nov, Rom 16,9)

Ltepavag: Begleiter des Paulus (1 Kor 16,17)

ZwoBévyg: genannt als Mitautor und Bruder (&8eA¢dg, 1 Kor 1,1)

Lwoimatpog: Stammverwandter (guyyevr)g, Rom 16,21)

Zuvtiyy: hat mit Paulus mitgekdmpft (év ¢ edayyehiow cuvnbined[v] pot, Phil 4,3)

Téptiog: Schreiber (ypdag v émtotodny, Rom 16,22)

Twuébeos: Mitarbeiter (cuvepyds, 1 Thess 3,2; Rom 16,21); genannt als Mitautor
(2 Kor 1,3; 1 Thess 1,3; Phil 1,1; Phlm 1); Abgesandter des Paulus (émepo Opiv
TwuéBeov, 1 Kor 4,17; vgl. 1 Kor 16,10; Phil 2,19; 1 Thess 3,2.6); geliebtes Kind (pov
Téxvov dyamytov, 1 Kor 4,17); zusammen mit Paulus und Silvanus Verkiindiger
des Wortes (2 Kor 1,19); zusammen mit Paulus ein Diener Jesu Christi (So0Aog
Xptotod 'Ingod, Phil 1,1); Bruder (d8eAgds, 1 Thess 3,2; 2 Kor 1,1)

Titog: Mitreisender (cupmaparaBav, Gal 2,1; 6 obv €uol, Gal 2,3); Bruder (&deApd,
2 Kor 2,13); Mitarbeiter (cuvepyds, 2 Kor 8,23); Gefihrte (xovwvdg, 2 Kor 8,23);
Gesandter (&méatorog, 2 Kor 8,23; vgl. 2 Kor 2,13; 7,6.13.14; 8,6.16; 12,18)

Die Bezeichnung 63eAgés taucht bei Paulus iiberaus hiufig auf, deutlich mehr als cuvepydg
(adeAqpdg/aderey mit 118 Vorkommen gegeniiber guvepyés mit nur 11 Vorkommen). Viel-
fach erscheint adeAgol als direkte Anrede an die Angeschriebenen. Diese Kategorie ist
in der Liste nicht beriicksichtigt. Daneben erhalten einzelne Namen die Bezeichnung
83eApds oder adeAqn als Epitheton zugeschrieben. Diese sind in der Liste beriicksichtigt.
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Tedgawa: hat sich eingesetzt im Namen des Herrn (xomicyoa[g] év xvpiw, Rom
16,12)

Tpugdoa: hat sich eingesetzt im Namen des Herrn (xomwoa[g] év xvpiw, Rom
16,12)

XAdn [Omd Tév XAdwg]: Uberbringende einer Botschaft [von Chloé] (1 Kor 1,11)

Hinzu kommen noch diverse namentlich genannte, aber in ihrer Tatigkeit
nicht naher beschriebene Empfianger von Griissen: ApmAidtog (Rom 16,7),
AneMijs (Rom 16,10), Actyxpitos (R6m 16,14), ‘Eppds (Rom 16,14), ‘Epuijs
(Rom 16,14), ‘Hpwdiwv (Rom 16,11), TovAi (R6m 16,15), Nypeds und seine
Schwester (Rom 16,15), 'OAvunds (R6m 16,15), atpofas (R6m 16,14), ‘Podpog
und seine Mutter (R6m 16,13), ®1AéAoyos (Rom 16,15), PAéywv (ROm 16,14),
Erdyvs (Rom 16,9) und als Kollektive die aus den Hduser von Aptatéfoviog
(R6m 16,10), Napxiogog (Rom 16,11).

Zu den namentlich genannten kommen weitere nicht namentlich genannte Mit-

arbeitende bzw. Begleitende hinzu:

Paulus nennt einerseits einen Plural von cuvepyot (Phil 4,3) und andererseits
einen ausgesandten Bruder: cuvaméatetia Tov adeApov (2 Kor 12,18).

Summarisch nennt er auch ein Kollektiv von &deAgotl als Mitautoren (Gal 1,2)
bzw. Mitgriissende (1 Kor 16,20; Phil 4,21)

Weiter nennt er einzelne Briider oder ein Kollektiv von Briidern als Gesandte
(2 Kor 8,18; 9,3.5; 12,18) oder als mit ihm Wartende (1 Kor 16,11).

Und schliesslich erwihnt er die aus Mazedonien angereisten Briider, von denen
er Unterstiitzung erhélt (2 Kor 11,9), sowie die Menschen in Philippi
(Phil 4,15-16).

Allein schon vom Umfang dieser Liste her tritt deutlich vor Augen, dass Paulus
nicht alleine agiert, sondern sich in und mit einem Netz von zahlreichen Mit-
arbeitenden und Begleitenden bewegt. Threr aller Aktivititen kreuzen sich
bzw. sind ineinander verwoben. Bei den meisten Briefen ist Paulus nicht
alleiniger Autor; Menschen iiberbringen die Briefe an die Empféngergruppen;
es reisen Menschen mit, wenn Paulus unterwegs ist; vor Ort hat er Kontakte,
die fiir das Gelingen seines Vermittelns unter den Vélkern eine entscheidende
Rolle spielen.

4.3.5.4 Zum Missionskonzept in der Welt der Volker

Der Frage, wie Paulus sich innerhalb der grossen Welt der Vilker ,seine’ Ziel-
gruppen aussucht, und auch, was er tut, wenn er an einem anvisierten Ort
ankommt, ist jiingst Volker Rabens nachgegangen.?!3 Die Studie von Rodney
Stark aufnehmend nennt Rabens drei sich auf statistische Untersuchungen

213 Vgl. Volker Rabens, ,Paul’s Mission Strategy in the Urban Landscape of the First-Century
Roman Empire, in: Steve Walton, Paul R. Trebilco und David W. ]. Gill (Hg.), The Urban
World and the First Christians (Grand Rapids (MI) 2017), 99—122. Beim genannten Auf-
satz handelt es sich um eine iibersetzte und erweiterte Version von Volker Rabens, ,,Von
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stiitzende Hypothesen zur paulinischen Auswahl seiner Destinationen:
(1) Paulus konzentriert sich unter den moglichen Stiddten im Rémischen Reich
auf die stirker hellenisierten; er visiert (2) mit Vorliebe Hafenstiddte an, in
denen (3) substanzielle jidische Gruppen leben.?'* Trotz berechtigter Kritik
an der von Stark verwendeten Methodik ist davon auszugehen, dass Paulus
weitgehend den grossen Handelsrouten folgt und sich eher auf die grosseren
Stdadte konzentriert.2’> Hinweise in den Paulusbriefen lassen erkennen, dass
Paulus hinsichtlich seiner Routen weiter reichende Pléne hat (z. B.1 Thess 2,18;
1Kor 4,19; 11,34; 16,5-6; Rom 15,19—25).2'6 Diese muss er allerdings mehrfach
den jeweils sich ergebenden Umsténden anpassen (1 Thess 2,18; 2 Kor 2,12—-13;
R6m 1,13; 15,22). In Rom 15,19—20 deklariert er, das Evangelium von Jerusalem
aus bis nach Illyrien verkiindigen zu wollen. Was die Interpretation dieser
beiden Verse hinsichtlich der geografischen Ausbreitung des Evangeliums an-
belangt, diskutiert Rabens verschiedene Ansitze, die diese Verse mit alttesta-
mentlichen Traditionen verbinden (Jes 66,19 oder Gen 10).217 Diese bringt er
ins Gesprich mit der These, dass Paulus sich an einem romischen Paradigma
von Territorialitét orientiere.?!® Das Konzept von Territorialitit beinhaltet das
Zusammenspiel der drei Komponenten nature, meaning und social relations,
also die Natur im Sinne der physischen Welt, Sinn sowie soziale Beziehungen. 2!
Diese drei Komponenten beeinflussen sich wechselseitig. Pointiert gedussert
hat sich in jiingerer Zeit Ksenija Magda:

Jerusalem aus und rings umher ... (R6m. 15,19): Die paulinische Missionsstrategie im
Dickicht der Stddte*, in: von Bendemann, Das friihe Christentum und die Stadt.

214 Vgl. Rodney Stark, Cities of God: The Real Story of How Christianity Became an Urban
Movement and Conquered Rome (San Francisco 2006), 132.

215 Vgl. Volker Rabens, ,Paul’s Mission Strategy in the Urban Landscape of the First-Century
Roman Empire, in: Walton, Trebilco und Gill, The Urban World and the First Christians,
101, mit Verweis auf Stark, Cities of God, 81.

216 Dies im Gegensatz zur Darstellung in der Apostelgeschichte, in der sich Paulus vom
Heiligen Geist leiten lasst (z. B. Apg 16,6—10; 21,4) bzw. sich jeweils neu orientiert, wenn es
zu Konflikten kommt (z. B. Apg 14,19-20; 16,39—40; 20,1-3).

217 Vgl. zum geografischen Rahmen der paulinischen Mission und zur Lektiire von Rom
15,16—28 auf dem Hintergrund von Jes 66,18—21 insbesondere Riesner, Die Friihzeit des
Apostels Paulus, 213—227. Zu Gen 10 als Hintergrund vgl. James M. Scott, Paul and the
Nations: The Old Testament and Jewish Background of Paul’s Mission to the Nations with
Special Reference to the Destination of Galatians, WUNT 84 (Tiibingen 1995), Kap. 3.

218 Vgl. Volker Rabens, ,Paul’s Mission Strategy in the Urban Landscape of the First-Century
Roman Empire, in: Walton, Trebilco und Gill, The Urban World and the First Christians,
105-112. Dazu schon frither Martin Hengel, ,Der vorchristliche Paulus®, in: Heckel, Hengel
und Schlatter, Paulus und das antike Judentum, 201—202.

219 Zur Definition von Territorialitét vgl. Robert David Sack, Homo geographicus: A Framework
Jfor Action, Awareness, and Moral Concern (Baltimore 1997), Kap. 1; Robert David Sack,
Human Territoriality: Its Theory and History, CSHG 7 (Cambridge 1986), 5 und 19.
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Within his Roman territoriality paradigm, Paul’s call by Christ could bring about
that serious change in theological understanding which was so difficult for
Jerusalem-based apostles. Paul was a Roman citizen with a cosmopolitan feeling
for all the nations, far more so than the other disciples of Jesus. In comparison
with the territoriality of the other apostles, Paul’s is broad enough to include oth-
er nations. Indeed, his place is broad enough to give him the freedom to claim
that he can be all things to all people (1 Cor g:20)! His territoriality makes Paul
aware of the need for salvation, which triggers a re-evaluation of his spiritual
experience as well as his own Jewish traditions.?20

Magda vertritt die These, dass die paulinische Mission unter den Vélkern im
romischen Territorialitdtsparadigma liegt und fiir ihn der Grund war, eine
Provinz nach der anderen zu bereisen.

Plausibel erscheint Rabens’ Schluss, dass die romische Territorialitit und
die Gegebenheiten der romischen Stddte einen giinstigen Rahmen fiir Paulus’
Reisen bieten. Diese wiirde er retrospektiv mit den prophetischen Worten
von Jes 66 in Verbindung bringen.??! Die Umstédnde fiir Reisen sind zur Zeit
des Paulus verhiltnismissig giinstig. Die Sicherheit wihrend des Reisens ist
unterder PaxAugustarelativhochund dasVerkehrsautkommen zunehmend.?22
Grossere romische Stddte sind in mancherlei Hinsicht geeignet fiir Paulus’ Be-
strebungen, das Evangelium zu verbreiten.?23 In den Stddten bewegen sich
viele Handler, und die Infrastruktur ist gut ausgebaut, sodass es relativ ein-
fach ist, mit anderen Menschen in Kontakt zu kommen. Ganz zentral fiir die
Kommunikation ist natiirlich die Koiné als Lingua franca.

Fiir Stidte wie Korinth oder Ephesus diirfte Paulus sich aus mehreren
Griinden entschieden haben.?2* Neben den bereits genannten sowie den
Moglichkeiten zur Ausiibung von Erwerbstitigkeit und Missionsgelegen-
heiten daselbst weisen diese Stidte eine heterogene Bevolkerung auf, zu der
zumindest einige Tovdalot zdhlen. In deren Umfeld leben Gottesfiirchtige,
die fiir Paulus ein willkommenes Zielpublikum darstellen und umgekehrt
wichtig werden fiir sein Wirken.225 Es kann kaum genug betont werden, dass
es sich bei Paulus’ Bemithungen um ein Beziehungsgeschehen handelt und
damit um einen reziproken Prozess, bei dem er sich zusammen mit seinen

220 Ksenija Magda, Paul’s Territoriality and Mission Strateqy: Searching for the Geographical
Awareness Paradigm behind Romans, WUNT II 266 (Tiibingen 2009), 183.

221 Vgl. Volker Rabens, ,Paul’s Mission Strategy in the Urban Landscape of the First-Century
Roman Empire, in: Walton, Trebilco und Gill, The Urban World and the First Christians,
12.

222 Rabens weist mit Recht darauf hin, dass die Reisen des Paulus vielleicht treffender als
Umzug bezeichnet werden kénnten; vgl. ebd.

223 Vgl ebd, m1-n2.

224 Vgl ebd,, 122.

225 Vgl ebd.
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Mitarbeitenden in eine Stadt hineinbegibt, mit den Menschen arbeitet, dis-
kutiert, lebt und wirkt, was wiederum Einfluss auf sein Handeln hat.

4.4 Zusammenfassung und Fazit

Es hat sich gezeigt, dass sprachliche Aspekte fiir das Transfergeschehen eine
ganz zentrale Rolle spielen: beim historischen Geschehen einerseits, aber ins-
besondere auch deshalb, weil die anderen mit Sicherheit zentralen Formen
der Begegnung aus der historischen Distanz nicht mehr nachvollzogen werden
konnen. Sdmtliche uns tiberlieferten direkten Quellen von und iiber Paulus
sind schriftlicher und damit sprachlicher Art.226 Dank seiner Herkunft aus
dem Diasporajudentum verfiigt Paulus iiber ein fehlerfreies Koiné-Griechisch
und iiber eine grosse Vertrautheit mit der Septuaginta sowie iiber kulturelle
Fertigkeiten und das Wissen um die Welt der Adressatinnen und Adressaten.
Paulus und seine Mitarbeitenden kommunizieren einerseits personlich vor
Ort, andererseits mittels in Koiné verfasster Briefe mit den christusgldubigen
Gruppen im Mittelmeerraum. Die Briefe werden diktiert — sind also urspriing-
lich miindlich —, dann in schriftlicher Form iibermittelt und am Empfanger-
ende wiederum miindlich prisentiert. Den jeweiligen Uberbringern der
Briefe kommt eine nicht zu unterschétzende Funktion zu. Mit dem Brief als
Medium der Korrespondenz partizipieren Paulus und seine Mitarbeitenden
an einer in der hellenistischen Welt weitverbreiteten Art der Kommunikation.
Diese Schreiben lassen sich als gemeindeleitende Briefe mit Aspekten des
philophronetischen Briefes bezeichnen. Sie weisen eine grosse Nihe zu
frithjidischen Briefen dieses Genres auf, was angesichts der Herkunft und
Sozialisierung des Paulus kaum verwunderlich ist. Paulus ist der erste christus-
gldubige Autor, von dem wir wissen, dass er Briefe zur Leitung einer Gruppe
einsetzt und damit als Medium zur Vermittlung des Evangeliums unter den
Menschen aus den Volkern als seiner Zielkultur. Paulus schreibt an Haus-
gemeinschaften in der hellenistischen Welt und damit an eine Offentlichkeit.
Sprachlich weisen schon bestimmte Formulierungen die Tendenz zur inter-
kulturellen Vermittlung auf, indem Paulus beispielsweise nicht ausschliess-
lich den in jiidischen Kreisen iiblichen Ausdruck &\eog verwendet, sondern als

226 Dass wir nicht die eigentlichen von Paulus oder seinen Schreibern selbst physisch ge-
schriebenen Briefe zur Verfiigung haben, sondern lediglich Abschriften davon oder Ab-
schriften von Abschriften, die moglicherweise sogar noch kompiliert sind, muss an dieser
Stelle zwar festgehalten werden, dndert aber nichts. Entscheidend ist, dass die direktesten
vorhandenen Quellen zu Paulus sprachlicher Art sind.
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Hinwendung zu den Menschen aus den Volkern den in pagan-griechischen
Kreisen tiblichen Gruss xdpig aufnimmt. In Verbindung mit dem wiederum
judischen Friedensgruss entsteht durch die christologische Reinterpretation
etwas Neues.

Alle Briefe sind situationsgebunden, und die meisten enthalten zahlreiche
autobiografische Hinweise. Es lassen sich somit diverse Aspekte paulinischer
Selbstbeschreibung zusammenstellen, die durch Angaben aus der Apostel-
geschichte erginzt werden kénnen.

So ist Paulus als Tovdaiog geboren und erzogen. Zugleich lebt und wirkt er in
der Zeit des sogenannten Hellenismus, der alle und alles beeinflusst. Insofern
ist Paulus im vollen Sinne ein hellenistischer Iovdaiog, nicht bloss ein Iovdaiog,
der zufilligerweise auf Griechisch schreibt.22? Zugleich zeigt sich Paulus’ Zu-
gehorigkeit zu verschiedenen Welten schon in dem fiir einen "Toudaiog seltenen
und daher auffilligen Namen ITadAos. Jede der dariiber hinaus und zur ndheren
Charakterisierung seiner Person verwendeten Herkunftsbeschreibungen be-
tont Aspekte seiner iibergeordneten Identitét als (hellenistischer) Toudaiog:
Mit ‘EBpaiog wird einerseits eine ethnische Zugehorigkeit angezeigt, anderer-
seits wahrscheinlich auch eine Sprache. Der Begriff 'IopanAityg zeigt die Zu-
gehorigkeit zum auserwiéhlten Gottesvolk und zu seiner Geschichte an. Als
"lopanAityg zéhlt sich Paulus zum Bundesvolk, genauer zum Stamm Benjamin.
Die Formel onéppa ABpadp driickt die Kontinuitédt mit Abraham als dem Vater
vieler Volker aus und zeugt von der Gewissheit, Triager dieser Verheissung zu
sein. Paulus ist gemass seiner eigenen Beschreibung ein Beschnittener, also
dusserlich gekennzeichnet als Mitglied des Volkes Israel. Die Welt dieses Volkes
und die Traditionen, die fiir es prigend sind, sind das Orientierungssystem,
innerhalb dessen er sich sein Leben lang bewegt.

Paulus diirfte in der Diaspora, wahrscheinlich in Tarsus, geboren sein,
ebendort einen Teil seiner Ausbildung durchlaufen haben und spéiter nach
Jerusalem gegangen sein. Entscheidender als die Frage, wo Paulus welche
Elemente seiner Bildung erhalten hat, ist allerdings die Vorstellung von der
Progression in Paulus’ Bildung: von der literarischen Ausbildung in allgemein
griechisch-hellenischer Form iiber die Progymnasmata, die philosophischen
und rhetorischen Lehren, bis hin zur Beschiftigung mit dem Pharisdismus,
innerhalb dessen er viele seiner Genossen an Eifer tibertrifft und Anders-
gldubige verfolgt.

Die Vision vom auferstandenen Christus und die Hinwendung zu ihm
(xat Npels eig Xptotov 'Inoodv émiotedoapey, Gal 2,16) haben grundlegende
Konsequenzen: Paulus ist zum Apostel fiir die Volker berufen (Gal 1,16). Er

227 Vgl. du Toit, ,Paulus Oecumenicus*, 121.
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adaptiert sein Verstindnis vom jiidischen Orientierungssystem dahingehend,
dass es permeabel wird fiir Aussenstehende. Uber das zentrale kulturelle Arte-
fakt, den Glauben an den auferstandenen Christus, konnen die Menschen aus
den Volkern in dieses Orientierungssystem integriert und teilhaftig werden am
Heil Israels. Mehr noch: Paulus erachtet sein Wirken unter den Volkern als Fort-
fithrung der ehrbaren Tradition der israelitischen Propheten, die selbst schon
zum Dienst unter den Volkern berufen waren.?28 Dies zeigt sich in seiner An-
lehnung an die Berufungsgeschichten der Propheten Jesaja und Jeremia, wenn
er von seiner eigenen Berufung schreibt (Gal 1,15-16). In alledem bleibt Paulus
seiner Selbstdarstellung nach innerhalb der Grenzen des Judentums und somit
innerhalb seines angestammten Orientierungssystems, auch wenn dieses eine
betrichtliche Verschiebung erfahren hat. Den Glauben an Christus versteht
Paulus nunmehr als zentralen Teil seines Glaubens an den Gott Israels.

Wichtig ist fiir Paulus’ Selbstdarstellung als Apostel fiir die Volker seine
Unabhingigkeit von den Jerusalemer Autorititen, auf der er insistiert. Das
Evangelium, das er verkiindet, ist nicht menschlicher Art, denn er hat es
nicht von Menschen empfangen, sondern direkt durch eine Offenbarung Jesu
Christi (Gal 1,11-12). Paulus versteht sich als gewissermassen priesterlicher
Diener Christi (Aettovpyodv Xpiatod 'Ingod, Rom 15,16) und spricht von sich in
Anlehnung an den jesajanischen Gottesknecht (R6m 15,21). Entsprechend
ist er ausgesandt als dméatorog Xpiatod ‘Ingod und rithmt sich seiner Freiheit.
Um seine Subsistenz unter dieser Lebensaufgabe zu gewihrleisten und den
christusgldubigen Gruppen nicht zur Last zu fallen, betétigen sich Paulus und
seine Mitarbeitenden auch auf Reisen als Handwerker. Diese Tatigkeit ist ein
wesentlicher Aspekt seiner Freiheit und seines Verstindnisses als Apostel, auf
die er insbesondere in 1 Kor g eingeht.

Als Apostel fiir die Volker zédhlt Paulus auf einen umfassenden Stab von
Mitarbeitenden: Mitautoren, Abgesandte, Begleiter und Mitarbeitende vor
Ort. Er wirkt hier zusammen mit anderen an einem sich ausbreitenden und
dynamischen Geflecht von Beziehungen mit. Insofern ist es ein Stiick weit eine
Verkiirzung, von Paulus alleine als interkulturellem Vermittler zu sprechen,
denn er ist bei ndherer Betrachtung Teil eines wachsenden Netzes von Mit-
arbeitenden, also einer von vielen. Angesichts seiner zentralen Funktion und
treibenden Kraft im Geschehen ist allerdings die Rede von Paulus als inter-
kulturellem Vermittler gleichwohl angemessen. Die andere Dimension darf
allerdings nicht ausgeblendet, sondern muss mitgedacht werden.

228 Vgl. Johnson Hodge, If Sons, then Heirs, 120.



KAPITEL 5

Die Adressatinnen und Adressaten am Beispiel von
Korinth

Nach den Beschreibungen der Ausgangskultur und des Paulus als Vermittler
eines kulturellen Artefakts kommt im Folgenden die Adressatenschaft als
Zielkultur des Vermittlungsgeschehens in den Fokus. Zunéchst erfolgt ein all-
gemeiner Uberblick iiber die paulinische Adressatenschaft, wie sie sich aus
den paulinischen Briefen rekonstruieren lasst. Sodann erfihrt die Adressaten-
schaft in Korinth eine eingehende Untersuchung. Diese ist auch die Grundlage
fir die detaillierte Auslegung von 1Kor 9,19—23 und 24—27, wo Paulus sich zu-
néchst selbst als interkulturellen Vermittler darstellt und dieses Vermitteln in
unmittelbarer Folge mit einem anschaulichen Beispiel aus der realen Lebens-
welt der Adressatinnen und Adressaten umsetzt.

5.1 Paulus’ Adressatinnen und Adressaten im Allgemeinen

Wer sind Paulus’ Adressatinnen und Adressaten? Textimmanente Hinweise
deuten hinsichtlich der intendierten Adressatenschaft unmissverstindlich zu
den Menschen aus den Volkern. Dies zeigt sich schon in 1 Thess 1,9, wo Paulus
bereits auf den Erfolg seiner Mission unter den Vélkern zuriickblickt. Auch
in Gal 1,16 betont er innerhalb des Berichts iiber seine Berufung, Gott habe
in ihm seinen Sohn offenbart, damit er ihn unter den Vélkern verkiindige:
tvo edoryyeAilwpon adtdv €v Toig #0veowy. Uberaus deutlich wird die Ausrichtung
der paulinischen Mission unter den Volkern sodann im Bericht iiber die Zu-
sammenkunft des Paulus mit den Aposteln in Jerusalem, wo er diesen vorlegt,
was er den Volkern verkiindigen will (t6 edoryyéhiov 6 xnpdoow év tolg €dveaty,
Gal 2,2). In Jerusalem wird Paulus’ Eigensténdigkeit als Apostel fiir die Volker
bestitigt (Gal 2,7-9).! Wihrend Petrus, Jakobus, Kephas und Johannes ihre
Mission auf die Beschnittenen ausrichten, gehen Paulus und Barnabas zu den
Nationen (eig ta €0wy, Gal 2,9). Der Ruf zur Mission unter den Vilkern bzw.
den Unbeschnittenen (Gal 1,16; 2,7—9; R6m 11,13) — was als Synonym zu ver-
stehen ist — einerseits und andererseits die Tatsache, dass Paulus an Heiden
schreibt und diese auch direkt anspricht (R6m 1,5-6.13; 11,13; 15,16), deuten auf

1 Vgl. Apg15,1-33.
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eine intendierte Adressatenschaft von primér nicht jiidischer Provenienz hin.
So wendet sich Paulus im Préskript seines Briefes nach Rom denn prominent
als Volkerapostel an alle Volker, die Berufene Jesu Christi sind: 8" 00 éAdfopev
Xapw xal dmoaToAny elg bmaxony mioTews év mdaty tols Edveaty Vmep Tod GVOUATOS
adtod, év ols éote xai duets xAntol Inood Xptotod (R6m 1,5-6).2 Auch in Rom 1,13
spricht er die Adressatinnen und Adressaten als Menschen aus den Vilkern
an, die er gerne bereits besucht hitte, und hebt in direkter Anrede an seine
Adressatinnen und Adressaten ihre Herkunft und damit implizit seine Identi-
tiat und Aufgabe als Apostel fiir die Volker hervor: tva Tiva xopmov ox@ xal év
by xodws xal &v tols Aotmols E9veory.® Paulus dussert dabei den Wunsch, in Rom
ebenso wie unter den iibrigen Volkern einige Frucht zu haben. In Rom 11,1—24
fithrt er aus, dass die Rolle der 'Tovdaiot im gottlichen Heilsplan die ist, dass
durch ihr Straucheln das Heil auch zu den Volkern komme. Dabei richtet
Paulus die Argumentation in direkter Rede an sie. Und schliesslich scheint
sich die Aufforderung, einander anzunehmen, in Rom 15,7 aufgrund der
Argumentation in den folgenden beiden Versen insbesondere an Christus-
glidubige aus den Volkern zu richten. Auch in Rom 15,14—21 findet sich das
Motiv der Verkiindigung unter den Volkern noch einmal sehr ausfiihrlich. Auf
den Punkt gebracht und zusammenfassend kann mit den Worten von Lloyd
Gaston festgehalten werden: ,Paul writes to Gentile Christians, dealing with
Gentile Christian problems, foremost among which was the right of Gentiles
qua Gentiles, without adopting the Torah of Israel, to full citizenship in the
people of God.“4

Im Gegensatz zu den zahlreichen textimmanenten Hinweisen sind Quellen
iiber die realen Rezipienten sehr spérlich. Grundsitzlich herrscht in der
Forschung Konsens, dass viele Menschen aus den Volkern, die sich von Paulus
ansprechen lassen, nicht ausschliesslich in paganen Praktiken und Traditionen
zu Hause sind, sondern als Proselyten oder Gottesfiirchtige bereits in einer
naheren Beziehung zum Judentum stehen.5> Wiederum textimmanent ist als

2 Hierzubemerkt]. D. G. Dunn, diessei:,,probably one of the clearestindications thatthe Roman
congregations were largely gentile, and probably mostly gentile [...].“ James D. G. Dunn,
Romans, 2 Bde., WBC 38A-B (Dallas (TX) 1988), 19, Hervorhebung im griechischen Text EK.

3 Kursive Hervorhebung EK.

4 Lloyd Gaston, Paul and the Torah (Vancouver 1987), 23. Vgl. auch Stanley Kent Stowers, A
Rereading of Romans: Justice, Jews, and Gentiles (New Haven, London 1994), 29—33; Fredriksen,
Paul, 2.

5 Vgl. dazu jiingst ebd., 54-57 und 65-69. Zum Thema der Proselyten/Gottesfiirchtigen vgl.
auch Bernard J. Bamberger, Proselytism in the Talmudic Period (New York 1968); Folker Siegert,
,Gottesfiirchtige und Sympathisanten®, in: JSJ 4, Nr. 2 (1973), 109-164; Schiirer, The History of
the Jewish People in the Age of Jesus Christ, 150-176; Louis H. Feldman, Jew and Gentile in the
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Beispiel Rom 7,1 anzufithren, wo sich Paulus an Menschen wendet, die iiber
gewisse Kenntnisse des Gesetzes verfiigen (ytvawaoxovatv yap vopov Aaid), aber
nicht zu den Tov3atot zdhlen.

Die 'Toudatot verstehen sich klar als Volk, in das man hineingeboren wird,
sie orientieren sich demnach an einer biologischen Abstammung. Die
Grenzen sind aber insofern durchlissig, als es Nicht-TouSatot erlaubt ist,
auch ohne Konversion nach den jiidischen Sitten und Gebriduchen zu leben
(vgl. Josephus C. Ap. 2.210) oder mittels Konversion zum Volk der Tovdalot zu-
gehorig zu werden. Dies bedeutet einen radikalen Schritt.® Fiir diese nicht
judische Sympathisantenschaft der $eoceels, oefdpevor oder pofBodpevor [Tov
Beov] (lat. metuentes) gibt es innerbiblisch zahlreiche Hinweise.” Insbesondere
die Apostelgeschichte nennt Gottesfiirchtige: pofoduevor [tov fedv] (Apg10,2.22.
(35); 13,16.26); gefopevol (Apg 13,43.50; 16,14; 17,4.17; 18,7) und schreibt ihnen
im Zusammenhang der Ausbreitung des Glaubens an Jesus als den Christus
eine wichtige Briickenfunktion zwischen Toudaifot und Menschen aus den

Ancient World: Attitudes and Interactions from Alexander to Justinian (Princeton (NJ) 1993);
Martin Goodman, Mission and Conversion: Proselytizing in the Religious History of the Roman
Empire (Oxford 1994) (speziell fiir das 1. Jh. n. Chr. siehe S. 60—90); Bernd Wander, Gottes-
flirchtige und Sympathisanten: Studien zum heidnischen Umfeld von Diasporasynagogen,
WUNT 104 (Tibingen 1998); Daniel R. Schwartz, ,Doing Like Jews or Becoming a Jew?
Josephus on Women Converts to Judaism®, in: Frey, Schwarz und Gripentrog, Jewish Identity
in the Greco-Roman World, 93—109.

6 Vgl. dazu Fredriksen: ,Such a decision, given ancient divinity’s ethnic embededness, scarcely
made sense: it went against a commonsense construal of ,blood, of peoplehood (thus of
social identity), and of ancestral custom (thus of piety). [...] Forging an exclusive commit-
ment to a foreign god, however — an act unique to Judaism in the pre-Christian period —
was tantamount to changing ethnicity. A pagan’s ,becoming’ a Jew in effect altered his past,
reconfigured his ancestry, and cut his ties with his own patrimony, both human and divine
Fredriksen, Paul, 54-55, Hervorhebung im Original.

7 Zur Terminologie der griechischen Wortstimme siehe Fitzmyer, A Wandering Aramean,
54—86. Fiir die Annahme, dass Paulus primér Iovdafot im Blick hatte, siehe Francis Watson,
Paul, Judaism, and the Gentiles: Beyond the New Perspective, rev. and expanded ed. (Grand
Rapids (MI) 2007), 167—191, ausdriicklich 188: ,Romans includes Jewish Christians among
its addressees.“ Watson relativiert damit seine frithere These, dass der Romerbrief sich vor-
nehmlich an ,Jewish Christians richte; Francis Watson, Paul, Judaism and the Gentiles: A
Sociological Approach, MSSNTS 56 (Cambridge 1986), 103. Vgl. auch Steve Mason, ,Paul,
Classical Anti-Judaism, and Romans®, in: David . Hawkin und Tom Robinson (Hg.), Self-
Definition and Self-Discovery in Early Christianity: A Study in Changing Horizons, SBEC 26
(Lewiston 1990), 181—223.
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Volkern zu.® Dass es Gottesfiirchtige gegeben hat, ldsst sich auch durch In-
schriften belegen.®

Es handelt sich bei den Gottesfiirchtigen um eine wenig einheitliche
Gruppe von Menschen, die mit dem Judentum zwar sympathisieren, die
jidischen Riten mehr oder weniger einhalten, aber keine formale Konversion
vollzogen haben, aufgrund derer sie Mitglieder einer Gruppe geworden
wiren.? Die Begriffe dieser am Judentum interessierten und dem Judentum
zugewandten Menschengruppen lassen sich nicht scharf voneinander ab-
grenzen oder einer Klasse zuordnen. Siegert unterscheidet Gottesfiirchtige von
Sympathisanten. Gottesfiirchtige definiert er als ,ernsthaft an der jiidischen
Religion Interessierte, wiahrend er Sympathisanten als ,blofle Nachahmer
irgendwelcher jiidischer Brauche oder politisch den Juden wohlgesonnene
Personen” ansieht.!! Unterschiede zwischen Gottesfiirchtigen und Proselyten
und wie die eine Kategorie in die andere iibergehen kann, werden deutlich in
Juvenals 14. Satire, 96-104. Juvenal beschreibt hier einen Vater, der den Sabbat
hilt und kein Schweinefleisch isst. Seine S6hne gehen indes weiter: Sie lassen
sich beschneiden und studieren die jiidischen Gebote. Ein Uberblick iiber ver-
schiedene Verwendungen der Begriffe $cooefeic und oefopevol zeigt eine grosse
Bandbreite von Hinwendungen zum Judentum und dass es nicht moglich ist,
eine einheitliche Gruppe von Gottesfiirchtigen zu definieren. Was sich aus den
Quellen ergibt, ist ein heterogenes Bild von unterschiedlichen Graden der Zu-
wendung zum Judentum und keine Klasse mit klar geregelten Anforderungen
und definierter Zugehorigkeit zu einer Synagoge.!? Dies spiegelt sich auch in
der eben erwidhnten Erzdhlung Juvenals. Zahlreiche Forschende vermuten,

8 Vgl. Judith M. Lieu, ,The Race of the God-fearers, in: Journal of Theological Studies 46,
Nr. 2 (1995), 483—501, hier: 483.

9 Vgl. Wander, Gottesfiirchtige und Sympathisanten, 87-137, insbesondere die Inschrift von
Aphrodisias, 235-239. Zur Aphrodisiasinschrift im Besonderen vgl. auch Joyce Maire
Reynolds und Robert Tannenbaum, Jews and God-fearers at Aphrodisias: Greek Inscriptions
with Commentary, PCPhS.S 12 (Cambridge 1987); Louis H. Feldman, ,Proselytes and
,Sympathizers' in the Light of the New Inscriptions from Aphrodisias®, in: REJ 148, Nr. 3
(1989), 265-305.

10 Vgl bspw. Karl G. Kuhn und Hartmut Stegemann, ,Art. Proselyten®, in: Paulys Real-
Encyclopddie der classischen Alterthumswissenschaft. Supplement, Bd. 9 (Stuttgart 1962),
1248-1283.

11 Siegert, ,Gottesfiirchtige und Sympathisanten®, 110.

12 Vgl John Joseph Collins, Seers, Sybils and Sages in Hellenistic-Roman Judaism, JS].S 54
(Leiden 1997), 228-233.
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dass mehr Frauen als Manner als Gottesfiirchtige Anschluss an eine Synagoge
suchen.!3 Fiir sie ist naturgemadss die Frage der Beschneidung obsolet.

Diverse Aspekte am Judentum erscheinen fiir Nicht-Tov3atot attraktiv. Der
judische Monotheismus wirkte ebenso anziehend wie die jiidische Ethik.
Insbesondere Menschen aus den unteren Schichten konnen von den fiir die
Antike iiberdurchschnittlich ausgebauten Sozialsystemen jiidischer Gruppen
profitieren. Umgekehrt kann es fiir Hohergestellte sinnvoller sein, im Kreis der
Sympathisanten zu bleiben und nicht Proselyten zu werden, um gleichwohl
den Anspriichen der nicht jiidischen Gesellschaft gerecht werden zu kénnen.!#
In manchen Punkten passen sie sich an die jiidischen Gepflogenheiten an,
durchaus in unterschiedlichem Masse, und partizipieren am synagogalen
Leben, nach Moglichkeit insbesondere an den Versammlungen am Sabbat. Ge-
legentlich leisten sie finanzielle Zuwendungen an die Gruppen oder nutzen im
Konfliktfall ihren Einfluss bei den romischen Behérden.1

Dass Paulus’ Adressaten auch oder sogar primir in Kreisen von Proselyten
und Gottesfiirchtigen zu suchen sind, legt sich nahe durch die Tatsache, dass
Paulus fiir seine theologischen Argumentationen eine gewisse Vertrautheit
mit dem Alten Testament voraussetzt.1® Explizit nennt er diese Voraussetzung
in Rom 7,1, wenn er schreibt: "H dyvoeite, &3ehgol, ywwaxovaw yap vopov [...];
auch hinsichtlich der Adressatenschaft in Korinth lésst sich solch eine ex-
plizite Voraussetzung erkennen, was im Laufe des nédchsten Abschnitts zu dis-
kutieren ist.

5.2 Die Adressatinnen und Adressaten in Korinth

Bevor auf Paulus’ textimmanente Hinweise hinsichtlich seiner Adressaten-
schaft in Korinth eingegangen werden kann, sind einige Ausfithrungen zur
Stadt Korinth zu seiner Zeit angezeigt: ein Abriss iber den historischen Kontext

13 Vgl Kuhn und Stegemann, ,Art. Proselyten, in: Paulys Real-Encyclopddie der classischen
Alterthumswissenschaft. Supplement; Karl G. Kuhn, ,Art. mpoonivtog, in: Kittel, Theo-
logisches Wirterbuch zum Neuen Testament, Bd. 6, 1959, 727—745.

Harnack schreibt allgemein iiber eine grossere Aufgeschlossenheit von Frauen gegen-
iiber der Synagoge: Adolf von Harnack, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in
den ersten drei Jahrhunderten, 4., verb. und vermehrte Aufl. (Leipzig 1924), 589—611.

14  Als Beispiel sei an dieser Stelle der Hauptmann Kornelius genannt (Apg 10,2).

15  Als Beispiel fiir die finanzielle Unterstiitzung vgl. den Hauptmann, der nach Aussage der
jiidischen Altesten gegeniiber Jesus eine Synagoge hat bauen lassen (Lk 7,5).

16 Vgl. Johnson Hodge, If Sons, then Heirs, 63. Zur These von Gottesfiirchtigen als impliziten
Adressaten bei Paulus vgl. auch Stowers, A Rereading of Romans, 21-22, 30—33, 71-72 und
277-278.
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der Zielkultur, in den zwei wesentliche Briefe der paulinischen Korrespondenz
hineingerichtet sind und demgegeniiber Paulus sich als Vermittler profiliert.

5.21  Zur Stadt Korinth

Das alte Korinth wird 146 v. Chr. durch den romischen Konsul L. Mummius
und sein Heer zerstort und erst gut hundert Jahre spiter, 44 v. Chr,, von Caesar
als romische Colonia Laus Julia Corinthensis neu gegriindet. Die Neugriindung
erfolgt nicht zuletzt aus wirtschaftlichen Griinden.'” Mit seiner Lage an zwei
Meeren — bimaris in der Formulierung des Horaz (Hor. carm. 1.7.2) oder des
Ovid (Ov. met. 5.407) — hat Korinth auch zwei Héfen zur Verfiigung: Lechaion
im Westen des Golfs von Korinth und Kenchrei siidostlich am Saronischen
Golf. An der schmalsten Stelle sind die beiden Golfe nur durch eine 6,3km
breite Landenge, Isthmos genannt, voneinander entfernt und ausserdem
durch eine Strassenanlage (Diolkos) verbunden.!® So entwickelt sich Korinth
schnell zu einem wichtigen Handelsumschlagplatz. Insbesondere die Seever-
bindung mit Alexandria ist von grosser Bedeutung. Korinth blitht nach der
Zerstorung schnell wieder auf und wird von Strabo als ,die reiche“ bezeichnet
("0 g Képwhog dgpvetdg pév Aéyetat, Strab. geogr. 8.6.20).1° 27 v. Chr. wird Korinth
zum Sitz des Statthalters der Provinz Achaia und 44. n. Chr. zur senatorischen
Provinz. Mit einer Gesamtbevolkerung von geschitzt 100.000 Einwohnern ist
Korinth zur Zeit des Paulus eine grosse Stadt und hat in seiner Bliite mehr Ein-
wohner zu verzeichnen als Athen.2? Zur Zeit von Paulus’ Aufenthalt in Korinth
ist auch das von der Stadtmauer umfasste Gebiet zweieinhalbmal so gross wie
Athen.2!

Nicht nur von der Grosse, sondern auch vom kulturellen Leben her ist
Korinth eine bedeutende Stadt. Auf dem Isthmos am Eingang zur Peloponnes
werden im Poseidonheiligtum alle zwei Jahre wichtige Wettkdmpfe aus-
getragen: die Isthmischen Spiele. Zwischen 7 v. Chr. und 3. n. Chr. kehren die
Spiele wieder zuriick zum Isthmischen Heiligtum, nachdem sie aufgrund der

17  Dass die Zerstorung komplett war, konnte auch rémische Propaganda sein; vgl. Cic. Tusc.
3.53, wo zwar von den zerstorten Stadtmauern berichtet wird, aber auch von einer ver-
bliebenen Bevolkerung.

18  Strabo beschreibt, wie Schiffe iiber einen gepflasterten Ziehweg iiber den Diolkos ge-
zogen wurden, um die 40 Stadien bis zum anderen Meeresarm zu iiberwinden: Strab.
geogr. 8.2.1; 8.6.4; 8.6.22. Dies ersparte eine Umsegelung der Peloponnes. Zum Diolkos
siehe auch Jerome Murphy-O’Connor, ,The Corinth That Saint Paul Saw*, in: BA 47, Nr. 3
(1984), 147159, hier: 149.

19  Selbst wenn Strabo hier aus Hom. Il. 2.570 zitiert, will er die Situation Korinths zur Zeit
seines eigenen Lebens beschreiben.

20 Vgl Klauck, 1. Korintherbrief, 6. Davon sind geschitzt ein Drittel Sklaven.

21 Vgl. John E. Stambaugh, Das soziale Umfeld des Neuen Testaments, GNT g (Gottingen
1992), 153.
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Zerstorung Korinths gut ein Jahrhundert lang in der benachbarten Stadt aus-
gerichtet worden sind.?2 Zusammen mit den Spielen von Olympia, Delphi und
Nemea bilden die Isthmischen Spiele die vier klassischen Panhellenischen
Agone (Wettkdmpfe). Nebst den Isthmischen Spielen und dem Handel scheint
die Prostitution eine zentrale Einkommensquelle gewesen zu sein (vgl. Strab.
geogr. 8.6.20).22 Von Athen aus wird jedenfalls der Ruf der Lasterhaftig-
keit Korinths fleissig gepflegt.2* Hingegen spricht Ailios Aristides in seinen
Orationes durchaus mit Anerkennung von der ,Stadt der Aphrodite“, wobei
er nicht auf sexuelle Perversion hinweist, sondern die Attribute der Schon-
heit und Liebe hervorhebt (Aristeid. Or. 46.25). Plausibel erscheint die Ein-
schidtzung von Murphy-O’Connor, der zufolge die Lasterhaftigkeit Korinths
mehr in athenischer Propaganda als in der Realitdt zu finden sei und dass
Korinth sich diesbeziiglich nicht von anderen mediterranen Hafenstddten
unterscheide.?’

Grosse und Bedeutung von Korinth diirften also gewichtige Griinde sein,
weshalb Paulus hier Fuss fasst, um sein Evangelium zu verbreiten. Korinth ist
zur Zeit des Paulus eine romische Stadt, was die Architektur und die Mehrzahl
der Inschriften bezeugen.?6 Kaiser Augustus ldsst nebst dem Theater, der nord-
westlichen Stoa mit Laden auf der Agora und weiteren Laden an der Westseite
der Lechaeon-Strasse auch eine Basilika und einen monumentalen Kalkstein-
bogen am Eingang zur Agora bauen. Auch unter den Kaisern Tiberius, Gaius
und Claudius wird im grossen Stil gebaut. Die zweiteilige Agora, die an Grosse
ihresgleichen sucht, zeugt davon.2” Oberhalb des anstelle der griechischen
Platzanlage errichteten Forums ist ein grosser Kultbezirk entstanden, der ver-
mutlich der kapitolinischen Trias Minerva, Jupiter und Juno geweiht ist und in
dessen Nihe sich auch das macellum befindet, wo Fleisch und Fisch verkauft

22 Vgl. Martin Bréandl, Der Agon bei Paulus: Herkunft und Profil paulinischer Agonmetaphorik,
WUNT II 222 (Tiibingen 2006), 225, mit Verweis auf eine lateinische Inschrift: ,agonothete
iSTHMION ET CAESAR eon qui isthmIA AD ISTHMUM EGIT primus sub curaM COL
LAUD IUL. COR.“; vgl. die Inschrift bei John H. Kent (Hg.), The Inscriptions 1926-1950,
Corinth, Vol. 8, Pt. 3 (Cambridge (MA) 1966), 70, Nr. 153, Z. 6-8.

23 Zubeachten ist allerdings, dass Strabon (63 v. Chr.—19 n. Chr.) sich auf die ,goldene Zeit*,
d.h. die griechische Zeit, bezieht und dass die von ihm genannte Zahl von iiber 1.000
Prostituierten fiir das romische Korinth nicht ohne Weiteres angenommen werden
kann; vgl. Hans Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 11. Aufl., KEK, Abt. 5, Ed. n
(Gottingen 1969), 25—26.

24  Vgl. Plat. rep. 3.404d; Aristoph. Fr. 354 prégt Ende des 5. Jh. v. Chr. das Wort xopv6ia{eafat.

25  Vgl. Murphy-O’Connor, ,The Corinth That Saint Paul Saw*, 152; Jerome Murphy-O’Connor,
St. Paul’s Corinth: Texts and Archaeology, 3., rev. and expanded ed., GNS 6 (2002), 55-57.

26  Vgl. David W. ]. Gill, ,Corinth: A Roman Colony in Achaea®, in: BZ 37, Nr. 2 (1993), 259—264;
Donald Engels, Roman Corinth: An Alternative Model for the Classical City (Chicago 1990).

27  Vgl. Meeks, Urchristentum und Stadtkultur, 104.
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werden.?8 Bruce Winter hélt fest: ,Corinth, therefore, was not a Greek city with
a Roman facade. It was conceived of, and deliberately laid out, as a thoroughly
Roman colony?® Nebst der romischen Architektur spricht der tiberdurch-
schnittlich grosse Anteil italischer Topfererzeugnisse fiir ein romisches Ge-
priage. Auch numismatische Zeugnisse unterstreichen die romanitas von
Korinth: Alle Miinzen, die von lokalen Magistraten in der korinthischen
Miinzstitte bis zu deren Schliessung im Jahr 67 n. Chr. geprigt werden, sind
lateinischsprachig.3® Zudem sind die aus dem 1. Jh. iiberlieferten Inschriften
zum grossen Teil in lateinischer Sprache abgefasst. Bruce Winter kommt in
seiner Untersuchung zur Lage in Korinth nach Paulus’ Abreise zu dem Schluss,
dass das kulturelle Milieu von romanitas gepragt sei:

In conclusion, whether rich or poor, bond or free, the cultural milieu which
impacted life in the city of Corinth was Romanitas. This does not mean that
there were no ethnic minorities, but it does mean that the dominant and trans-
forming cultural influence was Roman.3!

Dieser Befund, insbesondere hinsichtlich der Sprache, sollte aber nicht iiber-
bewertet werden, denn:

Die Tatsache, dafl sich das Verhiltnis von lateinischen zu griechischen In-
schriften unter der Herrschaft Hadrians plotzlich umkehrt und die griechischen
danach immer mehr dominieren, legt die Vermutung nahe, daf§ die Sprachver-
wendung im 6ffentlichen Bereich moglicherweise nicht den alltédglichen Sprach-
gebrauch der Bevolkerung reprasentierte. Ja, einige der fritheren lateinischen
Inschriften wurden von ehemaligen Freigelassenen bestellt, die verrdterisch
griechisch klingende Namen wie Babbius, Erastus und Cleogenes haben.32

So findet sich in einem Zeugnis von Valerius Maximus, der zur Zeit der Regie-
rung von Tiberius (14-37 n. Chr.) schreibt, der Hinweis, dass die Magistraten
gegeniiber Griechen ausschliesslich auf Lateinisch zu antworten und nur
mittels eines Ubersetzers zu konversieren hitten (Val. Max. 2.2.2.). Dies deutet
darauf hin, dass es zu dieser Zeit gerade nicht selbstverstiandlich ist, Lateinisch
zu sprechen. Zudem ist die grosse Mehrheit an Ostraka auf Griechisch

28 Vgl. Dietrich-Alex Koch, ,Die Stidte des Paulus, in: Oda Wischmeyer (Hg.), Paulus: Leben,
Umwelt, Werk, Briefe (Tiibingen 2012), 142-159, hier: 150-151.

29  Bruce W. Winter, After Paul Left Corinth: The Influence of Secular Ethics and Social Change
(Grand Rapids (MI) 2001), 11.

30  Ausfiihrlich hierzu Michel Amandry, Le monnayage des duovirs corinthiens, BCH.S 15
(Athenes, Paris 1988).

31 Winter, After Paul Left Corinth, 22.

32 Meeks, Urchristentum und Stadtkultur, 104—105.
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verfasst.3® Offiziell ist Korinth zwar lateinischsprachig, aber das Griechische
ist unumstritten die Handels- und auch in weiten Teilen der Bevolkerung die
priméire Umgangssprache.3+

Literarische Texte aus der Mitte des 2.Jh., die von Korinth handeln -
insbesondere von Pausanias und Strabon, aber auch Apuleius und Ailios
Aristides —, stellen die Stadt in Ubereinstimmung mit archiologischen Funden
als einen Ort dar, der von geistlicher Beweglichkeit geprigt ist.3> Neben den
klassischen griechisch-romischen Gottern, die Teil des offiziellen Kultes sind,
werden auch Mysterien gepflegt, und philosophische Schulen verbreiten
ihre Lehren. Die Tempel und Statuen im Zentrum der Stadt sind Apollon,
Aphrodite, Athene, Poseidon, Tyche und Zeus geweiht. Am Stadtrand stehen
welche fiir Asklepius, Demeter und Kore. Auch der Isis Pelagia respektive der
agyptischen Isis sind Heiligtiimer gewidmet, und fiir Serapis finden sich eben-
falls zwei Tempel.36 Die verschiedenen Tempel, Heiligtiimer und Mysterien
lassen auf ein reges Vereinsleben schliessen.

Straboberichtet,dassCaesareinegrosse AnzahlFreigelasseneralsKolonisten
nach Korinth geschickt habe (Strab. geogr. 8.6.23). Durch Schenkungen
an die Stadt haben sie Amter sowie 6ffentliche Ehrungen erhalten, was ihnen
die Méglichkeit eréffnet hat, Teil der sich in Korinth erst neu bildenden Aristo-
kratie zu werden.3” Diesen Freigelassenen sollen sich zahlreiche ,Griechen
und Ausldnder‘ angeschlossen haben, darunter auch viele Orientalen und
insbesondere Juden.38 Die Zeugnisse, die eine Einschédtzung der Grosse einer
judischen Gruppe in Korinth in romischer Zeit zulassen, deuten in unter-
schiedliche Richtungen. Einerseits erwdahnt Philo (Legat. 281-282) Toudaiot
in Korinth, wobei Korinth nebst Argos als einzige Stadt genannt ist bei
sonstiger Erwdhnung ganzer Lander und Provinzen. Allerdings ist dies ausser
der spiteren Erwdhnung von Hebrédern in Korinth durch Justin den Mértyrer

33 Der Hinweis hierauf findet sich bei Winter, After Paul Left Corinth, 14 (mit Verweis auf
Kent, The Inscriptions 1926-1950). Kent wertet den Befund allerdings ohne weitere Be-
griindung so, dass dieser die Romanitas gerade nicht relativiere.

34  Dies konzediert selbst Winter, After Paul Left Corinth, 25.

35  Fiir eine Zusammenstellung der literarischen Texte siehe Murphy-O’Connor, St. Paul’s
Corinth.

36 Murphy-O’Connor, ,The Corinth That Saint Paul Saw*, 150 und 154.

37  Herausragendes Beispiel hierfiir ist Cn. Babbius Philinus, der im Amt des Adils grosse
Stiftungen leistet und darauthin zum pontifex und duumvir avanciert. Vgl. Allen Brown
West, Latin Inscriptions: 1896-1926, Corinth 8, Pt. 2 (Cambridge (MA) 1931), 107-108.

38 Vgl. Harold N. Fowler, ,Introduction®, in: Harold N. Fowler und Richard Stillwell (Hg.),
Corinth: Introduction, Topography, Architecture, 2 Bde., Corinth 11 (Cambridge (MA)
1932), 3-17, hier: 16. Im Englischen: ,Greeks and foreigners*.
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das einzige literarische Zeugnis (Iust. Mart. dial. 1.3). Die spérlichen archéo-
logischen Zeugnisse jiidischen Lebens stammen allesamt aus spaterer Zeit.3°

Missionsstrategisch diirfte Korinth in mancherlei Hinsicht anderen grie-
chischen Stéddten iiberlegen sein. Durch seine geografische Lage ist Korinth
zur Zeit des Paulus eine blithende Handelsstadt. Das weitgefdcherte Spektrum
an Kulten und die allgemeine Toleranz sprechen fiir eine Offenheit innerhalb
der ortlichen Zielkultur und diirften der Ausbreitung des Glaubens an Jesus
als kulturelles Artefakt zutréglich sein.#? Nicht zu unterschétzen ist die Rolle,
die die Isthmischen Spiele innehaben. Der Betrieb rund um diese Spiele diirfte
iiber die allgemeinen Moglichkeiten stddtischen Lebens hinaus fiir Paulus ein
ideales Umfeld bieten, um mit Menschen zu interagieren und missionarisch
zu wirken.#! Im Folgenden werden nun textimmanente Hinweise zur Be-
schreibung der Adressatenschaft in Korinth diskutiert.

5.2.2 Textimmanente Hinweise

Im ersten Schreiben an die Christusgldubigen in Korinth wendet sich Paulus
zusammen mit Sosthenes an die Versammlung Gottes: 14} éxxAncia tod 6eod
Tjj oloy &v KopivBey (1 Kor 1,2). Diese definiert er nédher als die in Christus Jesus
Geheiligten. Ausserdem wendet er sich an alle, die an jedem Ort den Namen
sunseres Herrn“ Jesu Christi anrufen (1 Kor 1,2). In 1 Kor 6,11 spricht Paulus die
Adressatinnen und Adressaten ganz direkt an als solche, von denen manch
einer ein Laster iiberwunden hat (vgl. 1 Kor 6,9-10) und jetzt abgewaschen
(dmerodoaafe), geheiligt (yidodyte) und gerecht gemacht (éducaiwdyre) ist.
Die Quellen fiir die Darstellung der korinthischen Gruppe sind sowohl hin-
sichtlich ihrer ethnischen Zusammensetzung als auch ihrer iibrigen sozialen
Schichtung sehr spérlich. Die soziale Schichtung betrifft neben der ethnischen

39  Die Abbildung auf der Terracottalampe No. 1511 konnte ein siebenarmiger Leuchter sein,
stammt aber aus dem 5. oder frithen 6. Jh. n. Chr. Und auch die Inschrift, die auf eine
Synagoge von Hebréern hinweist und auf der Lechaeum-Strasse gefunden wurde, ebenso
wie einige hebriische Grabsteine sind auf Jahrhunderte spiter als das 1. Jh. zu datieren;
vgl. Oscar Theodore Broneer, Terracotta Lamps, Corinth 4.2 (Cambridge (MA) 1930), 121—
122. Zur Synagogeninschrift vgl. auch Benjamin Powell, ,Greek Inscriptions from Corinth*,
in: AJA 7,Nr.1(1903), 26—71, hier: 60—61.

40  Vgl. Helmut Merklein, Der erste Brief an die Korinther: Kapitel 1-4, 3 Bde., OTBK 71
(Giitersloh, Wiirzburg 1992), 28.

41 Vgl. auch Brindl, Der Agon bei Paulus, 242. Zur Stadt als Ort von paulinischer Mission im
Allgemeinen vgl. Meeks, Urchristentum und Stadtkultur, 24—26; Martin Ebner, Die Stadt
als Lebensraum der ersten Christen, Grundrisse zum Neuen Testament. Erginzungsreihe 1,
1 (Gottingen 2012); von Bendemann und Markus Tiwald, ,Das frithe Christentum und die
Stadt — Einleitung und Grundlegung®, in: von Bendemann, Das frithe Christentum und die
Stadt, 9—42.
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Zusammensetzung und dem ordo (d.h. der Zugehorigkeit zu einer Klasse)
auch die Geschlechterverteilung, die personliche Freiheit der Mitglieder,
ihr Vermogen und Alter, ihre Amter, Wiirden, Berufe und Biirgerschaft, wes-
halb man sich fiir deren Beschreibung auf textimmanente Hinweise stiitzen
muss.*? Hierfiir sind neben einigen allgemeinen Begriffen insbesondere die
Namen zentral, da sie soziologisch verwertbare Hinweise enthalten und Riick-
schliisse auf die Gruppe zulassen. Relevant sind zusétzlich zu den Angaben
aus den Briefen an die Gruppe in Korinth auch Informationen aus dem Brief
an die Christusgldubigen in Rom, da dieser in Korinth verfasst ist und am Ende
eine Liste der Griissenden enthilt (Rom 16,21-23). Kaum zu entscheiden ist
allerdings, welche der iiber Paulus’ Mitarbeiter Timotheus in R6m 16 hinaus
genannten Personen, die aus Korinth Griisse schicken, tatsédchlich aus Korinth
und welche Mitreisende des Paulus sind. Auch tiber die soziale Schichtung und
die Grosse der Gruppe finden sich Hinweise. Zum Kontext, innerhalb dessen
Briefe vorgelesen werden, gibt es ebenfalls sparliche Hinweise.

5.2.2.1 Lateinische und griechische Namen

Die Menge an lateinischen Namen ist auffillig. In 1 Kor sowie in R6m unter
den aus Korinth Griissenden nennt Paulus sechs Menschen mit lateinischen
Namen: Crispus (1Kor 1,14; Synagogenvorsteher, dpylouvdywyog, Apg 18,8),
Gaius (1Kor 1,14; vgl. Rom 16,23, wo Gaius als Gastgeber genannt ist),
Fortunatus (1 Kor 16,17), Lucius (R6m 16,21), Tertius (Rom 16,22), Quartus (R6m
16,23). Hinzu kommt in der Apostelgeschichte noch Titius Justus (Apg 18,7; ein
Gottesfiirchtiger). Auch die Namen Priska und Aquila (1 Kor 16,19; Apg 18,2.18,
wobei hier statt Priska das Diminutivum Priskilla erscheint) sind lateinisch,
allerdings kommen sie bekanntlich aus Rom und ihr Aufenthalt in Korinth ist
nur voriibergehend (vgl. Apg 18,2 und 18,8).

Daneben erscheinen die griechischen Namen Sosthenes (1Kor 1),
Stephanas (Hauseigentiimer, 1Kor 1,16; 16,15.17), Chloé (,Leute der“, 1Kor
1,11), Achaikos (1 Kor 16,17), Phoebe (aus Kenchred, Rom 16,1), Apollos (1 Kor
1,12; 3,4.5.6.22; 4,6; 16,12), Iason und Sosipater (Stammverwandte des Paulus:
guyyevelg pov, und damit Tovdator, Rom 16,21) und Erastos (Schatzmeister der
Stadt, oixovopog Tiig TéAews, Rom 16,23).

42  Fir die Einstufung in einen sozialen Status verwendet Meeks folgende Kriterien:
ethnische Zugehorigkeit, ordo, Biirgerschaft, personliche Freiheit, Vermogen, Beruf, Alter,
Geschlecht sowie 6ffentliche Amter und Ehren; vgl. den Abschnitt ,Die Messung sozialer
Schichtung® in Meeks, Urchristentum und Stadtkultur, 115-120.
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5.2.2.2 Ethnische Zusammensetzung

Hinsichtlich der ethnischen Zusammensetzung deuten textimmanente Hin-
weise des Paulus darauf, dass die korinthische Gruppe primér aus Menschen
aus den Volkern besteht.#3 Paulus konstatiert dies, indem er die Adressatinnen
und Adressaten an ihre Herkunft erinnert: Oidate 8tt 8te €6wn Nite mpog Ta
eldwAa ta deuva wg dv Hyeabe dmayduevot. (1 Kor 12,2). Weiter spricht er die
Adressatinnen und Adressaten in 1Kor 8, insbesondere Vers 7, ebenfalls
implizit als Menschen aus den Vdlkern an. Diese Herkunft wird auch in 1 Kor
10,14 eindeutig vorausgesetzt. Selbst die Aufforderung in 1 Kor 7,18—20, dass die
als Beschnittene Berufenen bei der Beschneidung bleiben sollen, ist eher als
Hinweis auf Proselyten denn auf gebiirtige Tov3aiot zu lesen.** Auch 1 Kor 1,18—
25 und 12,13 weisen auf die Vorstellung einer gewissen Durchmischung hin.

Aus den Erwdhnungen des Petrus (1 Kor 1,12; 3,22; 9,5 und 15,5) geht hervor,
dass Paulus in Korinth bekannt ist. Auch die Missstinde, die Paulus im 1 Kor
anspricht, sind am ehesten verstidndlich, wenn man von einer heidnischen
Vergangenheit der Adressatenschaft ausgeht. Zu nennen sind Unzucht, Stolz,
Hetédrenverkehr, Prozessieren vor heidnischen Gerichten, Ungerechtigkeit,
Gotzendienst, Ehebruch, Knabenschidnderei, Diebstahl, Trunkenheit, Um-
gang und Mahlgemeinschaft mit Unziichtigen, Habsiichtigen, G6tzendienern,
Lasterern, Trunkenbolden oder Rdubern (1 Kor 5-6).

Zu den christusgldubigen 'Tov3aiot zéhlen nebst Priska, Aquila und Krispus
vielleicht auch Sosthenes und sicher Apollos.#> Mit Priska und Aquila gehren —
vgl. Apg 18,2—3 — zur Gruppe in Korinth von Beginn an auch Christusgldubige
judischer Herkunft, aber ein Anschluss an eine Synagoge und eine Mission
innerhalb derselben folgen daraus nicht unbedingt.#6 Allerdings lassen die

43  Dass die Gruppe in Korinth sich tiberwiegend aus Menschen aus den Vélkern zu-
sammensetzt, wird in der Forschung verbreitet angenommen; vgl. bspw. Gerhard Sellin,
,2Hauptprobleme des Ersten Korintherbriefes*, in: Wolfgang Haase (Hg.), Principat 25,
2: Vorkonstantinisches Christentum: Leben und Umwelt Jesu; Neues Testament (Berlin
1984), 2940—3044 und 2996—2997; Udo Schnelle, Einleitung in das Neue Testament, 9.,
durchgeseh. Aufl. (Gottingen 2017), 79; Hans-Martin Schenke, Einleitung in die Schriften
des Neuen Testaments, Lizenzausg. (Giitersloh 1978-1979), 91; Klauck, 1. Korintherbrief, 6;
Peter Richardson, ,On the Absence of ,Anti-Judaism‘in 1 Corinthians*, in: Peter Richardson
(Hg.), Anti-Judaism in Early Christianity (Waterloo (ON) 1986), 59—74, hier: 63.

44 Vgl Fredriksen, Paul, 107 und 181 (Fn. 3).

45  Eine Reihe von Argumenten, die fiir christusgldubige Tovdaiot sprechen, findet sich bei
Peter Richardson, ,On the Absence of ,Anti-Judaism‘ in 1 Corinthians®, in: Anti-Judaism in
Early Christianity, 64. Zur judenchristlichen Herkunft des Apollos siehe bspw. Schenke,
Einleitung in die Schriften des Neuen Testaments, 91-92.

46 Vgl. Gerhard Sellin, ,Hauptprobleme des Ersten Korintherbriefes®, in: Principat 25, 2,

2996.
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zahlreichen Schriftzitate, aber auch die Erzdhlung tiber die Wiistengeneration
(1 Kor 10,1-10), darauf schliessen, dass Paulus bei seiner Adressatenschaft ein
gewisses Mass an Kenntnis iiber die jiidischen Traditionen voraussetzt. Das
,wir‘, das sich in 1 Kor 10,1 auf ,unsere Viter“ bezieht, konnte alle potenziellen
Christusgldubigen in Korinth meinen und sie somit in die Geschichte des
Volkes Israel mit einbinden.*” Ausserdem weist Paulus mehrfach auf Kephas
hin (1Kor 1,12; 3,22; 9,5; 15,5), der bekanntlich ausschliesslich fiir die Ver-
kiindigung des Evangeliums unter den ‘Touvdafot zustindig ist (Gal 2,7-9).
Paulus scheint bei seinen Erwdhnungen des Kephas vorauszusetzen, dass er
der Adressatenschaft bekannt ist.

Nach der Darstellung der Apostelgeschichte (Apg 18,4) predigt Paulus bei
seinem Eintreffen in Korinth, wie auch an anderen Orten, zuerst in der ort-
lichen Synagoge. Der Apostelgeschichte zufolge fithren seine Gespriche in
der Synagoge zu Auseinandersetzungen mit den Mitgliedern derselben (Apg
18,4—6) und zur Anzeige beim Statthalter Gallio (Apg 18,12—16).4% Das Bild,
das die Apostelgeschichte zeichnet, steht in einer gewissen Spannung zu den
paulinischen Aussagen, nach denen er seine Mission, wenn nicht ausschliess-
lich, so auf jeden Fall primér, an die Menschen aus den Volkern richtet (Gal
1,16; 2,7—-9; R6m 1,5.13-15; 11,13—14; 15,15—-21). Die gottesfiirchtigen Menschen aus
den Volkern, auf die seine Mission am ehesten zielen diirfte, sind allerdings
auch im Umfeld jiidischer Gruppen zu suchen. Dass Tovdatot und Menschen
aus den Volkern, zumal Gottesfiirchtige, nicht segregiert voneinander lebten,
hat jiingst Paula Fredriksen hervorgehoben.*9

Die christusgldubige Gruppe hat Paulus nach eigenen Angaben selbst ge-
griindet (explizit 1 Kor 4,15; sinngemiss auch 2,1-5; 3,5-6; vgl. 2 Kor 1,19: hier
nennt Paulus die Unterstiitzung durch Silvanus und Timotheus; vgl. Apg 18,5).
Um seine bleibende Verbundenheit mit ihr auszudriicken, benutzt Paulus
Begriffe verwandtschaftlicher Beziehungen. So stellt er sich im Brief an die
Christusgldubigen in Korinth als Vater dar, indem er die Adressatinnen und

47  Hierfiir spricht, dass dieselben ab 1 Kor 10,8 als direkt Angesprochene mit Sicherheit mit-
gemeint sind, sodass sie aus der Retrospektive auch in 10,1.6 mitgemeint sein konnten; vgl.
Wolff, Paulus beispiels-weise, 191 (Fn. 28).

48  Vgl. dazu Meeks, Urchristentum und Stadtkultur, 58. Hingegen relativiert Wolfang
Reinbold in seiner Analyse die Rolle der ,altgldugigen Juden unter den Opponenten®;
vgl. Wolfgang Reinbold, Propaganda und Mission im dltesten Christentum: Eine Unter-
suchung zu den Modalitdten der Ausbreitung der frithen Kirche, FRLANT 188 (Gottingen
2000), 209. Ein anschauliches Beispiel fiir die Rekrutierung eines Christusgldubigen aus
den Kreisen von Gottesfiirchtigen in Korinth bietet Apg 18,7 mit Titius Justus; vgl. dazu
ebd. 185.

49 Vgl die beiden Abschnitte ,Jews in Pagan Places‘ und ,Pagans in Jewish Places“ in
Fredriksen, Paul, 38—49 und 49—60.
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Adressaten als seine geliebten Kinder anspricht (téxva pov dyamyta, 1 Kor 4,14)
und sich als ihr Erzeuger in Christus bezeichnet (év yap Xpiot® 'Ingod Sid tod
ebayyehiov éyw Opag €yévwoa, 1Kor 4,15) oder indem er Timotheus sein ge-
liebtes und treues Kind im Herrn nennt (8¢ €ativ pov téxvov dyamntov xal Tlatov
év xupiw, 1 Kor 4,17). Paulus stellt sich auch als Bruder der Gruppenmitglieder
dar. Den in diesem Zusammenhang singularisierten ,Bruder” innerhalb der
Gruppe will er nicht ,zu Fall bringen“ und verzichtet deshalb fortan auf den
Verzehr von Fleisch (1 Kor 8,13). Uberdies spricht er die Adressaten als seine
geliebten Briider an (&3eAgoi pov dyanytof, 1 Kor 15,58).

5.2.2.3 Weitere Aspekte der sozialen Zusammensetzung
Die in 1Kor namentlich Genannten diirften mehrheitlich einer gehobenen
Minderheit angehoren, was aus der Erwdhnung von Besitz, Dienstleistungen
und Amtern hervorgeht.50 Die Formulierung ,Leute der Chloé (1 Kor 1,11)
deutet hingegen eher auf eine Herkunft aus dem Sklavenstand hin. Ob auch
Chloé selbst christusgldubig ist, muss offenbleiben. Chloé bedeutet ,die Griine’
und ist ein Epitheton der Korng6ttin Demeter. Auch Chloé diirfte aus dem
Sklavenstand kommen.5! Ahnlich ldsst auch der Name Phoebe Jleuchtend,
rein’ (R6m 16,1) eine Herkunft aus dem Sklavenstand oder von Freigelassenen
vermuten, wobei sie einen gewissen Wohlstand erlangt haben muss, um nach
Rom reisen zu kénnen und in ihrer Rolle als Dienerin der Christusgldubigen in
Kenchred den Brief des Paulus an die Christusgldubigen in Rom zu iiberliefern.52
Aufschluss hinsichtlich der sozialen Schichtung in Korinth gibt vornehm-
lich 1Kor 1,26—-28 mit der Angabe, dass in der Berufung (¥Afjoig) der An-
geschriebenen nicht viele Weise nach dem Fleisch, nicht viele Méchtige, nicht
viele Edle seien (o0 oMot gogol xarta adipxa, 00 ToAkol Suvartol, o oMot edyevels:,
1Kor1,26), aber Gott habe das Torichte der Welt auserwihlt (ta pwpd tod xéapuov
gkeléEato 6 Bebg, 1 Kor 1,27). Der Hinweis auf ,nicht viele® in 1 Kor 1,26 ldsst auf
ein soziales Gefille innerhalb der Gruppe schliessen: ein Gefille sowohl hin-
sichtlich der Bildung und der gesellschaftlichen Einflussmoglichkeiten als

50 Vgl. Gerd Theif3en, ,Soziale Schichtung in der korinthischen Gemeinde: Ein Beitrag zur
Soziologie des hellenistischen Urchristentums®, in: Gerd Theiflen (Hg.), Studien zur Sozio-
logie des Urchristentums, 2., erw. Aufl., WUNT 19 (Tiibingen 1983), 232—257.

51 Vgl. Theiflen, Studien zur Soziologie des Urchristentums, 254—255; Hans-Josef Klauck,
Herrenmahl und hellenistischer Kult: Eine religionsgeschichtliche Untersuchung zum ersten
Korintherbrief, NTA.NF 15 (Miinster 1982), 28—29. F. R. Montgomery Hitchcock hat die
These aufgestellt, dass der Name Chloé als Hinweis auf den korinthischen Demeterkult
zu interpretieren sei; vgl. F. R. M. Hitchcock, WHO ARE THE PEOPLE OF CHLOE'IN
i Cor. 1ii?“, in: JTAS 25, Nr. 98 (1924), 163-167.

52 Vgl. Klauck, Herrenmahl und hellenistischer Kult, 30-31.
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auch des sozialen Prestiges. Theiflen rechnet damit, dass die korinthische
Gruppe durch eine innere soziale Schichtung charakterisiert ist:

Einigen tonangebenden Gemeindegliedern aus der Oberschicht steht die grofle
Zahlvon Christen aus den unteren Schichten gegeniiber. Diese innere Schichtung
ist nicht zufillig, sondern hat strukturelle Griinde. Die soziale Zusammen-
setzung der korinthischen Gemeinde diirfte daher fiir die hellenistischen Ge-
meinden tiberhaupt charakteristisch sein.>3

Gelegentliche soziale Differenzen lassen sich auch an den Ausfithrungen
zum Fleischessen und zu den Versammlungen erkennen (1 Kor 8 bzw. 1 Kor
11,17—22). Die Tatsache, dass die Kollekte sich nach den Mdoglichkeiten des
Einzelnen richten soll, weist auf unterschiedliche Besitzverhiltnisse hin
(1Kor 16,2). Uberdies gibt es deutliche Hinweise auf fundamentale Unter-
schiede hinsichtlich des Standes, wenn von Sklaven und von Freien die Rede
ist (1 Kor 7,21-23; 12,13).54

5.2.2.4  Zur Grosse und zum Wachstum der Gruppe in Korinth
Auch fiir Schitzungen zur Grosse der Gemeinde und zu ihrem Wachstum und
vor allem zur Anzahl der bei einer Versammlung Anwesenden muss man sich

53  Theiflen, Studien zur Soziologie des Urchristentums, 231. Demgegeniiber hat Dirk Jongkind
geltend gemacht, dass es in Korinth nicht bloss eine kleine Elite und eine grosse Mehr-
heit von Armen gebe, sondern auch eine breitere Mittelschicht. Er argumentiert aufgrund
eines Vergleichs mit der Archéologie in Pompeii, dass es auch in Korinth ein relativ breites
Spektrum an Wohngelegenheiten gebe, eine Tatsache, die es verbiete, bloss von einer
Elite und einer grossen Masse an ganz Armen auszugehen; vgl. Dirk Jongkind, ,Corinth in
the First Century AD: The Search for Another Class®, in: TynB 52, Nr. 1 (2001), 139-148.

54  Zur wirtschaftlichen Einordnung von frithen Christusgldubigen stehen unterschied-
liche Einschitzungen nebeneinander. Fiir eine iiberaus grosse Mehrheit aus den
drmsten Schichten analog zur allgemeinen gesellschaftlichen Schichtung argumentieren
Stegemann und Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte, 249—271; Justin J. Meggitt, Paul,
Poverty and Survival, Studies of the New Testament and its world (Edinburgh 1998). Fiir
einen représentativen Querschnitt aller Schichten ausser der hochsten und niedrigsten
Stufe in den paulinischen Gemeinden plddiert bspw. Abraham J. Malherbe, Social Aspects
of Early Christianity, 2nd ed., enlarged (Philadelphia 1983). Malherbe beansprucht
sogar, dass diese Sicht sich zunehmend als Forschungskonsens etabliere. Vgl. dazu auch
Meeks, Urchristentum und Stadtkultur, 155-157, und Theiflen, Studien zur Soziologie des
Urchristentums, 272—289. Eine Zwischenposition vertritt Bruce W. Longenecker, LSocio-
Economic Profiling of the First Urban Christians®, in: Todd D. Still und David G. Horrell
(Hg.), After the First urban Christians: the Social-Scientific Study of Pauline Christianity
Twenty-Five Years Later (New York 2009), 36-59; vgl. auch Bruce W. Longenecker, Re-
member the Poor: Paul, Poverty, and the Greco-Roman World (Grand Rapids (MI) 2010).
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auf versteckte Hinweise und Interpolationen stiitzen. Wer genau den Brief des
Paulus tatsédchlich gelesen und gehort hat, lasst sich nicht eruieren.

Die ersten Menschen, die sich in Korinth von Paulus haben taufen lassen,
sind Stephanas und sein Haus (1 Kor 16,15). Entsprechend ist Stephanas der
,Erstling von Achaia“. 1 Kor 1,14-16 entnehmen wir, dass Krispus — der Apg 18,8
zufolge der Synagogenvorsteher ist — sich Paulus anschliesst und ebenfalls
zusammen mit seinem Haus taufen ldsst wie auch Gaius. Weitere Taufen hat
Paulus seines Wissens nicht vorgenommen (1 Kor 1,16). Es ist aber auch nicht
Paulus’ priméres Ziel, moglichst viele selbst zu taufen, sondern seine Aufgabe
sieht er in der Bekanntmachung des Evangeliums (1 Kor 1,17). Dabei will er
nicht die Taufe abwerten, sondern an der ihm richtig erscheinenden Reihen-
folge festhalten: Zuerst wird das Evangelium verkiindet, dann folgt die Taufe.
Die Verkiindigung des Evangeliums ist das, was die Gemeinschaft begriinden
soll, worauf diese aufbauen soll. Der grundlegende Inhalt des Evangeliums
bzw. Verkiindigens®? besteht in der Osterbotschaft56.

In der Zeit seines Aufenthalts in Korinth diirfte sich um das Ehepaar
Priska und Aquila, das auch Paulus bei sich aufnimmt, eine sogenannte
Hausgemeinde bilden. Aus dieser erwéchst eine christusgldubige Gruppe in
Korinth. Uberhaupt ist das Haus (olxog) unbestrittenermassen der primire
Ort, von dem aus der Glaube an Christus praktiziert wird und von dem aus
er sich verbreitet. Bestehende Hauser bieten einen relativ geschiitzten
Rahmen fiir Versammlungen, innerhalb derer auch das Herrenmahl gefeiert
wird. Nimmt man an, dass die Gruppe nach géngigem antikem Muster ein
detmvov mit anschliessendem cupméatov feiert und sich zu diesem Zwecke in
einem Triclinium versammelt, ergibt sich eine geschitzte Zahl von ca. zehn
Kernmitgliedern.5” Diese Schitzung scheint allerdings zu gering, wenn man

55 Vgl. edayyéhiov 1 Kor 4,15; 9,12.14.18.23; 15,1; 2 Kor 2,12; 4,3—4; 8,18; 9,13; 10,14; 11,4.7 bzw.
edaryyeAilopat 1 Kor 1,17; 9,16.18; 15,1-2; 2 Kor 10,16; 11,7; vgl. das Synonym xvptoow 1 Kor 1,23;
9,27; 15,11.12; 2 Kor 1,19; 4,5; 11,4 oder das Substantiv xpvyua 1 Kor 1,21; 2,4; 15,14.

56 1 Kor 2,1-5; 6,14; 15,1—4; 2 Kor 4,14; 5,15.

57  So die Argumentation im Abschnitt ,The Size oft the Corinthian Group“ von Richard
Last, The Pauline Church and the Corinthian Ekklésia: Greco-Roman Associations in
Comparative Context, MSSNTS 164 (New York 2016), 71-80. Zum Vergleich von frithen
Gruppen von Christusgldubigen mit Vereinen vgl. aus der Fiille jiingerer Literatur bspw.
Richard S. Ascough, ,What are they now Saying about Christ Groups and Associations?,
in: CBR 13, Nr. 2 (2015), 207—244; Richard S. Ascough, ,Voluntary Associations and the
Formation of Pauline Christian Communities: Overcoming the objections®, in: A. Guts-
feld und Dietrich-Alex Koch (Hg.), Vereine, Synagogen und Gemeinden im kaiserzeit-
lichen Kleinasien (Tiibingen 2006), 149-183; Eva Ebel, Die Attraktivitdt friiher christlicher
Gemeinden: Die Gemeinde von Korinth im Spiegel griechisch-romischer Vereine, WUNT
178 (Tiibingen 2004); Harland, Dynamics of Identity in the World of the Early Christians;
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bedenkt, dass Paulus erwihnt, ausser Crispus, Gaius, Stephanas und dessen
Haus keine Menschen getauft zu haben (1 Kor 1,14-16), und diese zugleich als
wenige hinstellt gegeniiber all den Menschen, die er eben nicht selbst getauft
hat. Zu hoheren Schitzungen kommt man iiber Mitgliedschaftslisten von
Vereinen.>® Eine Obergrenze ergibt sich gleichwohl aus dem beschrinkten
Platz fiir Versammlungen. Fiir Korinth hat Murphy O’Connor festgestellt,
dass die durchschnittliche Grosse der Atrien in den vier noch vorhandenen
Hiusern aus romischer Zeit in Korinth 55 m? und die der Triklinien 36 m? be-
trégt. Seiner Schitzung nach kénnen sich hier maximal 50, aber eher nur 30—
40 Menschen versammeln.?® Eine hohere Zahl schitzen Caroline Osiek und
D. L. Balch mit dem Argument, dass ausser in Triklinien auch im Peristyl oder
in offenen Gérten gefeiert werden kann.6° Klauck rechnet gar mit einer Grosse
von bis zu 200 Mitgliedern zur Zeit von Paulus’ Aufenthalt.6! Mehr konnen es
kaum sein, da sie sich noch in einem Raum zu treffen vermégen (1 Kor 14,23).
Neben den Vollversammlungen wird es in Korinth auch verschiedene Haus-
gemeinschaften und damit unterschiedliche Versammlungstypen geben.52
Der in 1 Kor 14,23 erwidhnte Raum diirfte sich im Hause des Gaius befinden,
von dem in Rom 16,23 gesagt wird, dass er die ganze Versammlung gastlich
aufgenommen habe (Idiiog 6 £€vog pov xai 8Avg Ths &xxdnaiog). Wire die Gruppe
deutlich grosser, wiirde sie vermutlich auch im Bericht des aufmerksamen Be-
obachters Pausanias, der 100 Jahre nach Paulus in Korinth war, nicht fehlen.
Nach Paulus’ Griindungsaufenthalt scheint der christusgldubige "Tovdaiog
Apollos in Korinth zu wirken (1 Kor 3,6). Apollos ist — wie Paulus selbst —
ein Sidxovog (1 Kor 3,5), durch den die Menschen in Korinth christusglédubig
geworden sind. Paulus gibt an, dass er Apollos zu einem weiteren Aufent-
halt in Korinth hat motivieren wollen, darin aber gescheitert ist (1 Kor 16,12).
Auch nach dem Wirken des Apollos sieht sich Paulus explizit als Schirmherr
der Gemeinschaft in Korinth. Dies geht beispielsweise daraus hervor, dass
er die Menschen in Korinth als seine Kinder (téxva pov dyamytd, 1 Kor 4,14)

John S. Kloppenborg, ,Graeco-Roman Thiasoi, the Corinthian Ekklesia at Corinth, and
Conflict Management®, in: Ron Cameron und Merrill P. Miller (Hg.), Redescribing Paul
and the Corinthians, ECIL 5 (Atlanta 2011), 187-218; John S. Kloppenborg, ,Membership
Practices in Pauline Christ Groups®, in: ECIL 4, Nr. 2 (2013), 183—215.

58  Vgl.ebd

59  Vgl. Murphy-O’Connor, St. Paul’s Corinth, 178-185. In diesem Rahmen bewegen sich auch
die Schitzungen von Kloppenborg, ,Membership Practices in Pauline Christ Groups*.

60  Vgl. Carolyn Osiek und David L. Balch, Families in the New Testament World: Households
and House Churches, 3. Druck, The family, religion, and culture (Louisville (KY) 2000), 203.

61 Vgl Klauck, 1. Korintherbrief, 8.

62  Vgl. Hans-Josef Klauck, Hausgemeinde und Hauskirche im friihen Christentum, SBS 103
(Stuttgart 1981), 35—41.
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bezeichnet und sich damit als Vater darstellt (vgl. 2 Kor 6,13; 12,14).5% Oder er
betont, dass er fiir die Menschen in Korinth der Apostel ist und sie das Siegel
seines Gesandtseins (1 Kor 9,2).

Paulus schreibt an ,die Versammlung Gottes, die in Korinth ist* tjj &xxAnoia
oD Beod Tfj oloy év Kopivbw (1 Kor 1,2; vgl. 2 Kor 1,1), und richtet sich damit an
eine Gruppe, die er trotz vorhandener Streitigkeiten (1 Kor1,11) noch als Einheit
versteht (vgl. nur die Metaphorik vom einen Leib und von den vielen Gliedern
in 1Kor 12).6* Zudem spricht er die Adressaten als ein Kollektiv von &3eAqoi
an (1 Kor 1,10.11.26; 2,1; 3,1; 4,6; 7,24.29; 10,1; 11,33; 12,1; 14,6.20.26.39; 15,1.31.50.58;
16,15; vgl. 2 Kor 1,8; 8,1;13,11). Offen bleibt, ob Paulus sein Schreiben tatsdchlich
an die gesamte Gruppe richtet oder ob er als implizite Leser eher ein Segment
derselben im Blick hat.

Der Brief konnte auch von einem kleineren Kreis — wie beispielsweise
einer informellen oder formellen, aber nicht als solchen bezeichneten
Gemeindeleitung — oder gar von einer einzelnen Person zur Kenntnis ge-
nommen werden, die dafiir zu sorgen hat, dass die Anweisungen von Paulus
zur Umsetzung kommen.

Nur in 1 Thess 5,27 findet sich ein direkter Hinweis zum Umgang mit dem
Brief, dass er ndmlich ,allen Briidern“ vorgelesen werden solle. Dieser Hin-
weis am Briefende zeugt allerdings eher davon, dass nicht automatisch zu
erwarten ist, dass der Brief in der Versammlung vorgetragen wird. Auch
in Kol 4,16 und Off 22,18-19 findet sich jeweils ein Hinweis zum Umgang
mit Briefen. Die Tatsache, dass der Hinweis sich jeweils am Briefende be-
findet, deutet darauf hin, dass vermutlich zuerst eine Einzelperson den Brief
liest und dann entscheidet, wie sie damit weiter zu verfahren hat. Weiter
ist zu fragen, wem der Brief sonst noch vorgelesen wird. Dass Paulus beim
Schreiben des 1 Kor auch Frauen im Blick hat, ldsst sich aufgrund einiger
textimmanenter Hinweise annehmen.5% So spricht Paulus Frauen an, die ver-
witwet sind (1 Kor 7,8) oder deren Ménner nicht zu den Christusgldubigen
zdhlen (1Kor 7,13-16). Auch 1Kor 11,3-16 ldsst insbesondere mit den Be-
stimmungen iiber die Hierarchien zwischen Mann und Frau und mit den-
jenigen hinsichtlich einer Kopfbedeckung darauf schliessen, dass Frauen an
Versammlungen teilnehmen. Auf den sozialen Hintergrund gibt 1 Kor 7,20-21

63 Zur Vatermetaphorik vgl. Gerber, Paulus und seine ,Kinder", 351-426.

64  Die Uberschrift zum Brief kommt erst spéter dazu und stammt von einem Abschreiber,
der bereits eine Sammlung von Paulusbriefen gekannt haben muss.

65 Die folgenden Uberlegungen stiitzen sich auf einen Vortrag von Julia Snyder, ,An ,Ethics
for Everyone? Social Diversity and Paul’s Target Audience“ (gehalten im Construction
of Christian Identities Seminar am Annual Meeting der Society of Biblical Literature in
Boston am 19.11.2017).
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einen Hinweis mit der Anordnung, dass jeder in seinem Stand verbleiben
soll. Dass Sklaven explizit genannt werden, ldsst vermuten, dass solche zur
Versammlung zéhlten.

Plausibel ist auch die Annahme, dass Paulus sich an diejenigen innerhalb
der Gruppe wendet, die er fiir die in 1 Kor zahlreich genannten Misssténde als
verantwortlich ansieht bzw. die Anfragen an ihn gerichtet haben. Wenn dem
so ist, bedeutet dies, dass der Brief eher als Dialog mit diesen bestimmten
Gruppenangehdrigen zu lesen und weniger als eine allgemeine Abhandlung
anzusehen ist. Durch die Aufnahme des Briefes in den neutestamentlichen
Kanon ist seine urspriingliche Ausrichtung untergegangen, und er wird statt-
dessen als autoritativer Text verstanden, der sich an alle Getauften richtet.

5.3 Zusammenfassung

Fiir eine Beschreibung der impliziten Adressatenschaft finden sich in1 Kor, aber
auch in anderen Briefen zahlreiche textimmanente Hinweise. Die Zielkultur
des paulinischen Vermittlungsgeschehens sind ganz pauschal ,die Vélker*, d. h.
die gesamte nicht jiidische Menschheit. Dies ergibt sich aus Paulus’ Auftrag, als
Apostel fiir die Volker die Nicht-Iov3aiot fiir sein Evangelium zu gewinnen. Die
Ausrichtung auf eine primér pagane Adressatenschaft wird an verschiedenen
Stellen deutlich. Einerseits spricht Paulus sie direkt als solche an, andererseits
ist das Aushandeln mit den ,drei Sdulen von Bedeutung fiir die Ausrichtung
seiner Mission. Es klart die primére Ausrichtung auf die Volker hin und damit
auch die Rollen des Paulus und seiner Mitarbeitenden.

Zahlreiche textimmanente Hinweise lassen darauf schliessen, dass Paulus
grundsitzlich eine synagogennahe Klientel im Blick hat. Um die Adressatinnen
und Adressaten aus den Volkern zu erreichen, muss er zusammen mit seinen
Mitarbeitenden die eigenen Uberzeugungen auf eine Weise vermitteln, die
fiir die Adressatinnen und Adressaten verstiandlich ist. Er lehnt sich haufig
an judische Schriften an oder zitiert diese in seinen Argumentationen, was
aufzeigt, dass er sich innerhalb der Denkstrukturen seines angestammten
Orientierungssystems bewegt. Zugleich greift er — was noch zu zeigen sein
wird — auf Bilder zuriick, die im Alltag paganer Menschen eine zentrale
Rolle spielen, und verleiht ihnen zugleich eine neue Bedeutung. Da Nicht-
‘Toudatot und 'Tovdaiot nicht in hermetischen Kapseln getrennt voneinander
leben, sondern in unterschiedlichen Graden interagieren, diirfte es auch fiir
die Nicht-Touvdafor moglich sein, das Evangelium, das Paulus verkiindet, zu
begreifen — insbesondere fiir Menschen, die bereits eine gewisse Nihe zum
Judentum aufweisen.
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Nach der Ausrichtung des Vermittlungsgeschehens auf die pagane Mensch-
heit insgesamt, wie sie in verschiedenen Paulusbriefen reprisentiert wird, hat
sich der Blick spezifisch auf die Gruppe gerichtet. Die im Brief an die Gemeinde
in Korinth angesprochene Adressatenschaft lebt in einer grossen, romisch ge-
prégten, pulsierenden und hinsichtlich ihrer Bevolkerung sehr heterogenen
Stadt. Diese ist geprdgt von florierendem Handel, diversen Kulten, weltan-
schaulicher Offenheit und mit den Isthmischen Spielen ein bedeutender Ort
kulturellen Lebens.

Die namentlich genannten Christusgldubigen deuten zusammen mit
anderen Hinweisen — wie beispielsweise eine direkte Anrede auf die Herkunft
aus den Volkern — auf eine priméar pagane Adressatenschaft. Daneben zéhlen
aber auch einige Tov3aiot zur Gruppe. Diese diirfte zur Zeit des Paulus eine
Grosse von einigen Dutzend bis max. 200 Mitglieder haben, und es ist inner-
halb ihrer mit erheblichen sozialen Unterschieden zu rechnen. Wer von den
Gruppenangehorigen die Paulusbriefe tatsédchlich gelesen bzw. vorgelesen be-
kommen hat, bleibt offen. Dieser Aspekt des Transfergeschehens kann leider
nicht abschliessend geklédrt werden.

Die Beschreibung der paulinischen Adressatenschaft im Allgemeinen und
der korinthischen Gruppe im Besonderen ist die Grundlage, auf der die Selbst-
darstellung des Apostels als interkulturellen Vermittler in 1 Kor 9,19—23 und
darauf folgend in 1 Kor 9,24—27 die implizite und zugleich konkrete Umsetzung
dieses Anspruchs untersucht werden kann.



KAPITEL 6

Der Toudalio¢ Paulus als bikulturelle Personlichkeit
am Beispiel von 1 Kor 9,19—23 und 2427

6.1 »Allen alles geworden“ 1 Kor 9,19—23

Die Verse 1 Kor 9,19—23 sind als Teil der paulinischen Selbstdarstellung inner-
halb seiner Briefe gleichsam die Spitzensatze hinsichtlich seiner Identitit als
interkultureller Vermittler. An ihnen lésst sich aufzeigen, dass der Tovdaiog
Paulus sich selbst als bikulturelle Personlichkeit darstellt und diese fiir sein
Ziel einsetzt, die Menschen aus den Volkern fiir den Glauben an Jesus als den
Christus zu gewinnen. Paulus ordnet sein flexibles Agieren in Gottes Heilsplan

fiir Israel und damit in sein angestammtes Orientierungssystem ein.

611  Textund Ubersetzung
Nestle-Aland 282 Eigene Ubersetzung
19 a 'EAetfepog yap @v éx mdvtwy | 19 a Weil ich frei bin von allen,

b ndaw éuavtov édovAwan,
¢ tva Tovg TAelovag xepdnow:

b habe ich mich allen versklavt,
c damit ich die Mehrzahl gewinne.

20 a xal eyevéuny Tois Tovdaiotg wg Toudatog,

b tva Tovdaioug xepdow-
¢ Tolg V76 VOOV (g UTTd VOUoV,

d p &v adtog Ud vopov,

e tva Todg U0 VooV xEPdNTw-

20 3 Und ich bin den Tovdaiot wie ein
"Toudatog geworden,
b damit ich Tovdaiot gewinne;
c denen unter [dem] Gesetz wie (einer)
unter [dem] Gesetz,
d obwohl ich selbst nicht
unter [dem] Gesetz bin,
e damit ich die unter Gesetz
gewinne.

21 a 1olg dvopolg wg dvopos,
b 1 @v dvopog Oeod

LT}

c aA\’ Evvopog Xptatod,

d tva xepddvew Todg dvépovs:

21 3 den Gesetzlosen wie ein Gesetzloser,
b obwohl ich kein Gesetz-
loser bin vor Gott,

¢ sondern an das Gesetz Christi
gebunden,
d damit ich die Gesetzlosen

gewinne.

© VERLAG FERDINAND SCHONINGH, 2019 | DOI:10.30965/9783657707461_007
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(fortges.)

Nestle-Aland 282

Eigene Ubersetzung

22 a gyevéuny tols dadevéaty dadevis,

22 3 Ich bin den Schwachen ein

Schwacher geworden,
b damit ich die Schwachen
gewinne,

b tva Todg dobevels xepdnow-

¢ tol§ Tdaw Yéyova TdvTa, ¢ [kurz:]? allen bin ich alles geworden,

d v mévtwg Tvag cwow. d damit ich auf jeden Fall einige

rette.

23 a mdvta 3¢ ol 31d T daryyEALoV, 23 a Ich tue alles um des Evangeliums
willen,
b damit ich mit-teilhaftig an ihm

werde.

b va cuyrovwvodg adtod yévepal.

a 1Kor 9,19—23 bietet keine nennenswerten textkritischen Abweichungen, sodass der Text der
28. Ausgabe von Nestle-Aland unveréindert iibernommen werden kann.

b Vgl. Menge-Bibel: Die Heilige Schrift [des] Alten und Neuen Testaments, 13. Aufl. (Stuttgart
1954); tibers. und neu bearb. von Hermann Menge.

6.1.2  Beobachtungen am Text und Kontextanalyse

Der Abschnitt 1 Kor 9,19—23! zeichnet sich durch einen sehr kunstvollen Auf-
bau aus, der massgeblich durch die sieben iva-Sétze strukturiert ist. Der er-
Offnende Vers 19 und der Abschluss mit den Versen 22b—23 benennen das
Thema, wihrend die Verse 20-22a Variationen desselben ausformulieren.
Paulus beginnt den Abschnitt mit der Aussage, dass er ein freier Mensch ist
('EAevBepog yap @v) und sich fiir alle versklavt hat (wdow éuavtov édovAwaon),
wobei er mit ,alle“ einen Bezug zu 1Kor 9,1 herstellt. Paulus hat sich ver-
sklavt’ als Freier, was einen speziellen Klang hat in einer Gesellschaft, in der
ein wichtiges gesellschaftliches Unterscheidungsmerkmal ist, ob man Sklave

1 1 Kor 9,19—23 wird in allen einschlidgigen Kommentaren als Texteinheit angesehen und be-
handelt. So bspw. bei Friedrich Lang, Die Briefe an die Korinther, 17. Aufl., 2. Aufl. dieser neuen
Bearbeitung, Das Neue Testament Deutsch (Gottingen 1994), 7; Jacob Kremer, Der Erste Brief
an die Korinther, RNT (Regensburg 1997), 14; Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 1,
48; Helmut Merklein, ,Die Einheitlichkeit des ersten Korintherbriefes, in: ZNW 75, 3—4 (1984),
153-183, hier insbesondere: 173; Uta Poplutz, Athlet des Evangeliums: Eine motivgeschichtliche
Studie zur Wettkampfmetaphorik bei Paulus, HBS 43 (Freiburg i. Br. 2004), 251-256; Schnelle,
Einleitung in das Neue Testament, 82—85; Wolfgang Schrage, Der erste Brief an die Korinther:
1Kor1,1-6,11, 4 Tlbde., EKK 7.1 (Solothurn 1991), 63—70. Eine ausfiihrliche Auseinandersetzung
mit Vertretern von Teilungshypothesen findet sich auch bei Mitchell, Paul and the Rhetoric of
Reconciliation.
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oder frei ist.2 Und er hat sich fiir alle‘ versklavt (m@ow éuavtév €édo0Awaoa), um
moglichst viele zu gewinnen (va Todg mAeiovag xepdnow, 1 Kor 9,19). Die ein-
leitende Partizipialkonstruktion mit y&p muss nicht konzessiv bzw. adversativ
im Sinne von ,obwohl‘ verstanden werden, sondern wohl besser modal oder
gar kausal: ,indem’ oder ,weil‘ er frei ist, versklavt sich Paulus, indem er fiir
eine ganze Reihe von Personen eine ganze Reihe von Dingen geworden ist mit
dem Ziel, moglichst viele zu gewinnen.3 Paulus verzichtet hier also nicht auf
seine Freiheit, sondern versteht seinen Dienst geradezu als Konkretion seiner
Freiheit.* Weil' er frei ist, besitzt er die Flexibilitdt. Dazu gehort, dass er unter-
schiedlichen Menschen in verschiedenartigen Situationen begegnen und auf
eine jeweils angemessene Weise, aber eben auch ihnen zum Vorteil — wenn
man 7dow als dativus commodi versteht —,° gerecht werden kann. Fiir Paulus ist
diese Flexibilitit eine Voraussetzung, um seine Aufgabe als Apostel zu erfiillen
und moglichst allen Menschen in jeweils angepasster Weise zu begegnen. Be-
achtlich ist die Haufung der iva-Konstruktionen, derer sich in diesem kurzen
Abschnitt sieben befinden: fiinfmal tva ... xepdow (oder xepddvw); einmal iva
... owow und einmal va guyxowwvog adTod [sc. Tod edayyeAiov] yévwpat Durch
sie kommt eine starke Zielgerichtetheit zum Ausdruck.

Die Verse 20—22 bilden eine sachliche und stilistische Einheit, die schliess-
lich von Vers 23 abgerundet wird. Paulus beschreibt in den Versen 20-22 sodann
konkreter, wie er die Menschen zu gewinnen sucht, und verwendet hierfiir das
Verb yivopat im Indikativ Aorist in Kombination mit der vergleichenden Kon-
junktion wg. Meistens wird die Konstruktion éyevéuny ... &g hier und in seinen
Verwendungen in den folgenden Versen mit ,werden ... wie“ wiedergegeben,
wobei das ,wie“in mancher Ubersetzung weggelassen wird. Also beispielsweise:

2 Catherine Hezser weist darauf hin, dass die Unterscheidung zwischen Sklaven und Freien
stirker gewichtet wurde als die ethnische Unterscheidung zwischen Tovdaiot und Nicht-
"Toudaiot unter den Sklaven; vgl. die ausfiihrliche Studie von Catherine Hezser, Jewish Slavery
in Antiquity (New York 2005), hier insbesondere: 116.

Problematisch ist allerdings folgende Behauptung von Hezser: ,Although Paul stands in
the Jewish tradition of images of human beings’ enslavement to God, he diverts from that
tradition by calling himself the ,slave of Jesus Christ' (Rom. 1:1; Phil. 1:1; Gal. 1: 10) rather than
the ,slave of Jesus God"'* Ebd,, 331. ,Jiidische Sklaverei ist keine historische Gegebenheit, wie
Hezser suggeriert, sondern ein modernes Konstrukt.

3 Vgl. Helmut Merklein, Der erste Brief an die Korinther: Kapitel 5,1-11,1, 3 Bde., OTBK 7.2, Bd. 2,
(Giitersloh, Wiirzburg 2000), 228. Das Verb xepdaivw, das hier mit ,gewinnen’ iibersetzt ist, ist
in dokumentarischen Papyri relativ selten und erst nachpaulinisch bezeugt; vgl. Peter Arzt-
Grabner et al., 1. Korinther, PKNT 2 (Géttingen 2006), 359.

4 Vgl. Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 28; Conzelmann, Der erste Brief an die
Korinther, 188.

5 Vgl. Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 340.
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»,ich bin den Juden wie ein Jude geworden“ (Revidierte Elberfelder); ,den Juden
bin ich ein Jude geworden“ (Neue Ziircher). Schrage zufolge lidsst das &g ,eine
gewisse Differenz erkennen in dem Sinne, dass ,Paulus weder seine Freiheit
noch seinen eigenen ,Standpunkt’ aufgegeben hat“ und dass Paulus nicht Jude
bzw. Heide, sondern nur ,wie“ diese, d. h. ihnen vergleichbar, wird.® ,Er 14f3t
sich auf sie ein, wird in bestimmter Weise mit ihnen solidarisch.” Dies zeige
sich gerade in 7oig Toudalotg twg Toudalos (1 Kor 9,20).

Dass zuallererst die Tovdalot genannt werden, diirfte kein Zufall sein, sondern
entspricht Paulus’ heilsgeschichtlichem Verstdndnis (vgl. dovaug yap 8eod éatwv
elg owtyploy mavtl ¢ motevovty, Tovdaiw Te TpATOV ol "EMnvt., Rom 1,16).8 Es
widerspricht auch nicht der Abmachung des Apostelkonzils, dass Petrus fiir
die Tovdaiot zustdndig sei und Paulus fiir die Volker (Gal 2,9). Denn es handelt
sich dort um die Aufteilung des priméren Zielpublikums, aber sicher nicht um
ein Verbot. Ein solches wire auch insofern absurd, als die engsten Mitarbeiter
des Paulus selbst 'Toudalot waren.

Hinsichtlich der Identitétsfrage lasst die Phrase, dass Paulus den Toudaiot
(wie) ein Tovdalog geworden sei, authorchen. Wenn Paulus ,wie ein "Tou3atog
geworden" ist, kann konsequenterweise gefragt werden, was er denn nun sei,
da er ja nur etwas werden konne, was er in bestimmter Weise nicht (mehr)
ist. Die Antwort auf seine Frage findet Schrage in Gal 3,28: ,weil es in Christus
weder Juden noch Griechen gibt“. Deshalb ,ist Paulus auch als geborener Jude
nicht mehr einfach Jude, sondern wird es, um Juden zu gewinnen*.® Beispiel-
haft und noch deutlicher fiir die These, dass Paulus kein 'Tovdaio¢ mehr sei, hat
Charles Barrett formuliert: ,He could become a Jew only if, having been a Jew,
he had ceased to be one and become something else. His Judaism was no longer
of his very being, but a guise he could adopt or discard at will“1

Ebd., 340.

Ebd.

Vgl. schon Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 189.

Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 340, Hervorhebung im Original.

10  Charles Kingsley Barrett, A Commentary on the First Epistle to the Corinthians, BNTC 7
(London: Black, 1968), 211, Hervorhebung EK.

Ahnlich argumentiert auch Love Sechrest, die festhélt, dass ,when Paul maintains that
he can ,become like a Jew*, he clearly implies that he does not see himself as a Jew in
the first place®. Sechrest deutet also Paulus so, dass dieser sich klar von seiner jiidischen
Identitit distanziere. Love L. Sechrest, ,A Former Jew: Paul and the Dialectics of Race*
(2009), 154-156, Zitat: 156, Hervorhebung im Original.

Als weiteres Beispiel sei an dieser Stelle Gordon Fee zitiert: ,How can Paul determine
to ,become like a Jew? The obvious answer is, In [sic!] matters that have to do with
Jewish religious peculiarities, which Paul as a disciple of the Risen One had long ago as
having any bearing on one’s relationship with God.“ Gordon D. Fee, The First Epistle to the

© o3 O
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Allerdings sprechen gegen eine solche Interpretation die bereits ausfiihr-
lich diskutierten Stellen, an denen Paulus seine Identitét als 'Touvdalog betont. 1!
Ausserdem ist in Anschlag zu bringen, dass yivouat &g zu verstehen ist als
Ersatz fiir eipl und an dieser Stelle, wie auch an anderen, die Bedeutung trigt:

Corinthians, Revised edition, NICNT (Grand Rapids (MI) 2014), 427—428, Hervorhebung
im Original.

Vgl. dazu auch Peter Richardson und Paul W. Gooch, ,Accommodation Ethics®, in:
TynB 29 (1978), 89—142, hier: 107; Dunn, ,Who Did Paul Think He Was?*, 182.

Dieser ,traditionelle“ Ansatz ist mit weiteren Beispielen diskutiert bei J. Brian Tucker,
Remain in your Calling: Paul and the Continuation of Social Identities in 1 Corinthians
(Eugene (OR) 2011), 9o—93.

Eine jiingere Aufarbeitung der Forschungslage zu 1 Kor g,20—21 findet sich bei David
Rudolph: Gemeinhin wird 1 Kor 9,20—21 so ausgelegt, dass Paulus kein thoratreuer
"Tovdaiog sein konnte. Rudolph plidiert fiir das Gegenteil. Wobei es ihm weniger darum
geht, aufzuzeigen, dass Paulus ein gesetzestreuer Toudafos ist, sondern mehr darum, dass
Auslegerinnen und Ausleger von 1 Kor 9,19—23 iibertreiben, wenn sie die Stelle als un-
umstdsslichen Beweis dafiir ansehen, dass Paulus nicht gesetzestreu sei. Rudolph identi-
fiziert in der Forschungslandschaft drei Argumentationsstringe, die dieses Urteil von
Paulus’ Gesetzesuntreue zu belegen suchen. A) Ein ,intertextueller Argumentations-
strang stiitzt sich auf eine Reihe von Texten aus den Paulusbriefen sowie der Apostel-
geschichte, die Paulus’ Zugehorigkeit zum Judentum als nichtig oder als in Christus
belanglos darstellen. B) Ein ,kontextueller* Ansatz setzt beim Kontext von 1 Kor 9,19-23
an. Dieser Text steht inmitten der G6tzenopferfleischdebatte von 1 Kor 8 und 10, scheint
den normativen Standards des Judentums zur Zeit des zweiten Tempels zu wider-
sprechen und stimmt mit paulinischer Freiziigigkeit den Konsum von Gétzenopfer-
fleisch betreffend iiberein. Daraus wird geschlossen, 1 Kor 9,19—23 konne nicht aus der
Feder eines thoratreuen 'lovdatog stammen. C) Ein dritter, ,textueller Argumentations-
gang konzentriert sich auf die nomistische Sprache von 1 Kor 9,19-23 und kommt zu
dem Schluss, dass Paulus sich selbst als ausserhalb der Wirkméchtigkeit des mosaischen
Gesetzes stehend betrachte. Toudaloc zu sein bedeute, unter dem Gesetz zu stehen und
somit durch das Gesetz mit Gott verbunden zu sein. Paulus sei nicht mehr unter dem
Gesetz und somit nicht mehr auf diese Weise mit Gott verbunden, er benehme sich
hochstens so, als sei er es. 1 Kor 9,20b () &v adtog U1d vopov) sei als ausdriickliche Zuriick-
weisung des mosaischen Gesetzes zu verstehen. 1 Kor 9,21 ([€yevéunv] tols dvoporg &g
Bvopos ... tvar xepddvw Tolg dvépoug) lasse darauf schliessen, dass er nur gelegentlich die
judischen Gesetze befolge und wie einer aus den Vélkern lebe, wenn er mit Menschen
aus den Volkern (d. h. mit Menschen, die ohne das mosaische Gesetz leben) zusammen
sei. Nach verbreiteter Auffassung bedeute das, dass Paulus ausdriicklich jiidische Brauche
missachtet, wenn er mit Menschen aus den Volkern zusammen ist. Die Aussage in 1 Kor
9,21, dass er unter dem Gesetz Christi sei, weise darauf hin, dass Paulus die Gesetzestreue
gebrochen habe. Obschon ,unter dem Gesetz Christi“ unterschiedlich gedeutet wird,
scheint es einem breiten Konsens zu entsprechen, dass ausdriicklich jiidische Gesetze
darin nicht enthalten seien; vgl. David J. Rudolph, A Jew to the Jews: Jewish Contours of
Pauline Flexibility in 1 Corinthians 9:19—23 (Tiibingen 2011), 1-12.

11 Vgl dazu die Ausfithrungen unter 4.3. ,Paulinische Selbstbeschreibung®.
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,Ich zeige mich als etwas.”'? Entsprechend tibersetzt auch Luise Schottroff: ,Ich
habe mich jiidischen Menschen als Jude erwiesen. Konkret bedeutet dies, bei
Begegnungen im jiidischen Kontext jiidisch zu leben, d. h. einzuhalten, was
die Thora an religioser Praxis vorschreibt. Und Schottroff deutet es wie folgt:
,Er hat mit jiildischen Menschen gemeinsam die Tora ausgelegt und Alltagsent-
scheidungen transparent gemacht fiir alle, die mit der Tora leben.!3 Schottroff
fithrt die vorhergehenden Verse 9,118 als Beispiel dafiir an, wie Paulus aus der
Thora argumentiert und sich in einem traditionellen Rahmen jiidischer Thora-
auslegung bewegt.1#

Auch Brian Tucker argumentiert hinsichtlich der vergleichenden Kon-
junktion wg zu Recht, dass dieses keineswegs auf ein Ablegen seiner jiidischen
Identitit verweise, denn w¢ konne auch als Hinweis auf die Diversitit inner-
halb der Gesamtheit aller Tov3atot aufgefasst werden:

The phrase éyevéuyv ... &g may be understood as an indicator of situational
identity salience. It points to a shift in Paul’s identity hierarchy when his mission
is brought to the fore. Thus he adjusted to the diverse expressions of Judaism
throughout the Roman Empire.!5

Gesetzt den Fall, man befiirwortet gleichwohl die These, dass Paulus sich nicht
langer als 'Tovdaiog verstehe, dann stellt sich die Frage, was Paulus sonst ge-
worden ist. Thn als Christen zu bezeichnen, verbietet sich schon allein des-
halb, weil Paulus noch kein Konzept von Christentum im modernen Sinne hat:
von Christinnen und Christen als eigener Grosse und Entitét. Fiir den Tovdatog
Paulus gibt es nur zwei Sorten von Menschen: 'Tovdatot und andere, die er als
€8vy) bzw. "EX\nveg bezeichnet.

Daraus folgt, dass es hier nicht um Tovdaiog ,sein‘ oder werden‘ gehen kann,
sondern um jiidische Lebensweise. Am ehesten diirften Sabbatobservanz
und das Einhalten der Speisegebote zu verstehen sein. Entsprechend seiner
eigenen Angabe lebt Paulus unter Tovdatot ;wie‘ oder besser: ,als‘ ein "Toudafos.
Dass er sein eigenes Judesein nicht infrage stellt, zeigt auch das Fehlen der
konzessiven Partizipialkonstruktion py &v an. Dass er weder unter dem Gesetz
noch vor Gott ohne Gesetz ist, betont er in den folgenden zwei Fillen fast

12 Bauer, Griechisch-deutsches Wirterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der
iibrigen urchristlichen Literatur, 318.

13 Luise Schottroff, Der erste Brief an die Gemeinde in Korinth, ThKNT 7 (Stuttgart 2013), 170.

14 Vgl ebd.

15  Tucker, Remain in your Calling, 101-102, Zitat: 102. Tucker verweist auf Apg 6,1; Tob 1,6-8;
Tos. A. ]. 14.245; Phil. Legat. 156.
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selbstverstdndlich, ldasst aber einen analogen Hinweis uv v Toudalog weg.16
Dass er kein Toudaiog (mehr) ist, kann oder will er offenkundig nicht sagen.

Vielmehr geht es Paulus schlicht um die jeweilige Lebensweise, was auch
von anderen Stellen her deutlich wird, insbesondere von der Darstellung des
antiochenischen Zwischenfalls her (Gal 2,11—21), wo Paulus Kephas und andere
"Tovdaiot kritisiert, dass sie es aufgegeben hétten, mit Menschen aus den Volkern
Mahlgemeinschaft zu pflegen aus Furcht vor ,denen aus der Beschneidung”
(poPodpevog Todg éx mepttouiis Gal 2,12). In Paulus’ Augen scheint solches Ver-
halten unvereinbar mit der Wahrheit des Evangeliums. Er tadelt Kephas mit
den Worten: ,Wenn du, der du ein Jude bist, wie die Nationen (£0vixdg) lebst
und nicht wie die 'Tovdaiol, wie zwingst du denn die Nationen, auf jiidische
Weise ('Toudaixég) zu leben?”

Interessant und im Hinblick auf das Verstdndnis von 1 Kor g relevant ist hier
die adverbiale Konstruktion mit Toudaix®g oder €8vixdg. Paulus spricht nicht
davon, "Toudalo¢ oder Heide zu werden, sondern dass das Leben "Toudaix®¢
oder aber édvixds — was womdoglich den Unterton von ,auslidndisch’” hat —
gestaltet werden kann. Er scheint sich dafiir entschieden zu haben, £6vixég zu
leben. Was dies wiederum genau bedeutet, ist umstritten. In der Forschung ist
die Ansicht vorherrschend, Paulus und seine Gefolgsleute hitten zumindest
zeitweise die didtetischen Normen und Reinheitsgebote missachtet, um
soziale Interaktion mit Menschen aus den Volkern zu erméglichen.!® Dagegen
argumentiert Mark Nanos, dies sei keine zwingende Konsequenz, und pladiert
fiir die umgekehrte Annahme: Ein 'Toudaiog, der Paulus zu sein beansprucht
(vgl. 2 Kor 11,22; Phil 3,5-6) und der bestrebt ist, neben Menschen aus den

16 Vgl. Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 229.

17 Vgl Henry George Liddell et al., A Greek-English Lexicon (Oxford 1966), 480.

18  Fiir einen guten Uberblick siehe Magnus Zetterholm, Approaches to Paul: A Student’s
Guide to Recent Scholarship (Minneapolis (MN) 2009), 69—9o. Fiir einen Uberblick iiber
die ,Radical New Perspective” zum Thema siehe ebd., 127-163.

Grundsitzlich muss mit Karin Hedner Zetterholm festgehalten werden: ,Pauline
scholars tend to miss this point [sc. dass es auch fiir Thora-Observante Griinde und Situ-
ationen gibt, ein Gesetz zu iibertreten], applying a rigid and legalistic understanding of
what it meant to observe Jewish law. If perfect Torah observance is expected from Jews
(which involves a host of interpretive assumptions), then anyone who fails to meet those
expectations would be considered to ,break the law Jewish tradition, however, explicitly
recognizes the fact that nobody will keep all the details of the law at all times! This im-
portant element seems to be generally overlooked when Christians discuss this topic.”
Karin Hedner Zetterholm, ,The Question of Assumptions: Torah Observance in the First
Century*, in: Mark D. Nanos (Hg.), Paul within Judaism: Restoring the First-Century Context
to the Apostle, (Minneapolis 2015), 79-103, hier: 89.
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Volkern auch Tovdaiot zur Hinwendung zu Jesus als Erfiiller der Verheissungen
der Thora zu bewegen, wiirde konsequenterweise die Thora befolgen.!® Nanos
konstatiert, dass die Situation gar nicht eine Ubertretung der Speisegebote
oder iiberhaupt des Gesetzes sei.? Ein 'Toudaiog wiirde die grundlegende Basis
der Botschaft der Thora aufrechterhalten, d. h. die Gesetze befolgen, und zwar
auch dann, wenn er andere 'Iovdaiot wie auch Menschen aus den Volkern zu
iiberzeugen versuchen wiirde, sich Jesus zuzuwenden als demjenigen, der die
Ideale und Versprechen der Thora verkorpert. Er argumentiert, dass "Tovdaiot
und Nicht-Tov3atot sowohl in jiidischen als auch in paganen Milieus zu-
sammen essen und dass die 'Tovdaiot in jedem dieser Milieus ihre Speisevor-
schriften befolgen konnen.?! Dies aufgezeigt hat anhand von Quellen schon
Alan F. Segal:

Many New Testament scholars miss subtleties in this argument by assuming
with Luke (Acts 10:27—48) that Jews could have no intercourse with gentiles at all
and especially could not sit at table with gentiles. To the contrary, there is no law
in rabbinic literature that prevents a jew from eating with a gentile [...]. Since
there was no explicit law forbidding Jews and gentile [sic!] from eating together,
we must assume that some, possibly many, ate with gentiles, despite qualms.?2

Auch Peter Tomson fiihrt aus, dass Tovdaiot durchaus Mahlgemeinschaft mit
Nicht-Tovdaiot pflegen, insbesondere in der Diaspora, wo die Auslegung von
Reinheitsgeboten etwas weniger rigoros gehandhabt wird, wie es auch fiir
Antiochia zu erwarten sei. Diejenigen Touvdafiol, die dieser Praxis aus Furcht
vor Gotzendienst kritisch gegeniiberstehen, diirften in der Minderheit sein:
»<According to Gal 2:11-13 the majority of Jews of Antioch, as Peter and Barnabas

19  Vgl. Mark D. Nanos, ,Paul’s Relationship to Torah in Light of His Strategy ,To Become
Everything to Everyone’ (1 Corinthians 9:19—23): Paper presented at the New Perspec-
tives on Paul and the Jews: Interdisciplinary Academic Seminar, Katholieke Universiteit,
Leuven, Belgium, September 14-15, 2009, 1—2.

20  Vgl. MarkD.Nanos, The Mystery of Romans: The Jewish Context of Paul’s Letter
(Minneapolis: Fortress Press, 1996), 337—371; Mark D. Nanos, ,The Inter- and Intra-Jewish
Political Context of Paul’s Letter to the Galatians®, in: Mark D. Nanos (Hg.), The Galatians
Debate: Contemporary Issues in Rhetorical and Historical Interpretation (Peabody (MA)
2002), 396—407; Mark D. Nanos, The Irony of Galatians: Paul’s Letter in First-Century
Context (Minneapolis (MN): Fortress Press, 2002), 152-154; Mark D. Nanos, ,What Was
at Stake in Peter’s ,Eating With Gentiles in Antioch?“, in: Nanos, The Galatians Debate,
282-318.

21 Vgl. EdP.Sanders, ,Jewish Association with Gentiles and Galatians 2m1-14 in:
Robert T. Fortna und Beverly R. Gaventa (Hg.), The Conversation Continues: Studies in Paul
& John in Honor of . Louis Martyn (Nashville 1990), 170-188; Mark D. Nanos, ,What Was at
Stake in Peter’s ,Eating With Gentiles in Antioch?*, in: The Galatians Debate, 296—297.

22 Segal, Paul the Convert, 230—233.
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and also Paul, thought it possible for Jews and gentiles to eat together without

transgressing the Jewish Law:?® Die Paulustexte geben es demnach nicht

her, dass Petrus, die anderen christusgldubigen TouSaiot oder Paulus selbst
zwingend die jiidischen Speisegebote aufgegeben hitten, um mit Menschen
aus den Volkern Mahlgemeinschaft halten zu konnen. Folglich ist nicht das

Essen per se das Problem, aber es spielt eine Rolle, wo das Essen stattfindet

bzw. wer der Tischherr, der Einladende ist. Wenn in einem jiidischen Haus ge-

gessen wird, spielt es keine Rolle. Problematisch ist allerdings die Tatsache,
dass 'Tovdaiol — unter der Tischherrschaft eines Heiden — mit Menschen aus
den Volkern speisen, als ob diese Menschen aus den Vélkern ihnen vor Gott
gleich wiren. Diese Ehrerweisung den Nicht-Tou3aftot gegeniiber diirfte es ge-
wesen sein, die Jakobus und die tibrigen aus der Beschneidung beanstanden.?4

Paulus hingegen scheint von sich selbst kaum zu denken, er sei etwas anderes

als ein gesetzestreuer 'Toudalog, selbst wenn er édvixdg lebt. Aus der Aussage,

dass Paulus sich den 'Toudaiot als Tovdalog erweist, ist zu schliessen, dass es das

Ziel seiner Lebensweise ist, auch "Tovdafot fiir Christus zu gewinnen, und dass

er trotz seiner Berufung als Apostel fiir die Volker das Evangelium durchaus

auch unter Tovdalot verkiindigt.

Auch hinter der Arbeit von David J. Rudolph steht die These, dass unter
Heranziehung von 1Kor 9,20—21 nicht auf ein grundsatzliches Fehlen von
Thoratreue geschlossen werden kann.?> Seine Arbeit relativiert in fundierter
Weise jene Arbeiten, die Paulus seine jiidische Identitit absprechen. In seiner
Kritik macht er insbesondere stark, dass diese traditionelle Darstellung des
Paulus als ,alles fiir alle‘ und damit ,nicht mehr "Tovdaioc* weder zum sozio-
historischen Kontext passt noch zu dem, was Paulus tiber sich selbst sagt.
Rudolph benennt folgende Probleme:

1. Paulus kann nicht stindig ,alles fiir alle‘ gewesen sein, denn offenkundig
ist er 6fter mit Toudatot und mit Heiden gleichzeitig zusammen.

2. Die traditionelle Auslegung stellt die Toudafol als einfiltig dar: Sie
impliziert, dass die 'Tov3aftot nicht merken, dass Paulus die Gesetze ledig-
lich dann beachtet, wenn er unter ihnen ist. Uberzeugender ist hingegen
die Annahme, dass 'lovdaiot wissen, was Paulus tut und wie er lebt. Apg

23 Vgl. Peter J. Tomson, Paul and the Jewish Law: Halakha in the Letters of the Apostle to the
Gentiles, CRINT 1 (Assen 1990), 227—236, Zitat: 227.

24  Vgl. Mark D. Nanos, ,What Was at Stake in Peter’s ,Eating With Gentiles in Antioch?*, in:
The Galatians Debate, 300—-301; Nanos, The Mystery of Romans, 348-354.

25  Vgl. Rudolph, A Jew to the Jews, 12. Diesem Ansatz folgt iiber weite Strecken im Kapitel
,Paul’s Jewish Identity and his Gentile Mission“ auch Tucker, Remain in your Calling,
89-114.
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18,7 zufolge versammelt sich die paulinische Gruppe in einem Haus un-
mittelbar neben einer Synagoge.

3.  Esist zu bezweifeln, dass Paulus eine derart vermessene Strategie ver-
folgt, einmal Gesetzestreue zu leben und sie ein andermal zu verwerfen.
Sobald eine solche Strategie auffliegt, verunsichert Paulus genau die
Leute, die er zu gewinnen sucht. Sein Verhalten wiirde als charakterlos
und doppelziingig gelten und seine Botschaft in Verruf bringen.

4. In der traditionellen Auslegung wird selten auf jene Texte in den
Paulusbriefen und der Apostelgeschichte eingegangen, die die Auf-
fassung von Paulus als einem, der nur gelegentlich das Gesetz beachtet,
infrage stellen.

Rudolph fiithrt unter ,Intertextual Issues” folgende Stellen an, um aufzuzeigen,

dass 1 Kor 9,19—23 verstanden werden sollte als Aussagen eines gesetzestreuen

"Tovdaiog innerhalb der Grenzen des pluriformen Judentums in der Zeit des

zweiten Tempels: Apg 21,17—26; Gal 5,3; 1 Kor 7,17—24. Konkret liest Rudolph

1Kor 9,19-23 von der Rekapitulation in 1 Kor 10,32-11,1 her, wo Paulus seine

Anweisungen zuspitzt: ,Folgt meinem Beispiel, wie auch ich dem Beispiel

Christi folge!“ (1 Kor 11,1). Betrachtet man den auf Essen und Gastfreundschaft

bezogenen Kontext von 1 Kor 8-10 und Paulus’ Aussagen, die auf Jesu Regel

der Anpassung verweisen (1 Kor 9,14; 10,27; Lk 10,7-8), so drédngt sich die Inter-
pretation auf, dass Paulus in 1 Kor 9,19—23 auf Jesu offene Mahlgemeinschaft

(vgl. Mk 2,15-17; Mt 9,10-13; 11,19; Lk 5,29—32; 7,34—36) anspielt und diese nach-

lebt. So wie Jesus alles fiir alle geworden ist, indem er mit 'Touv3atot, Pharisidern,

Zollnern, Siinderinnen und Siindern Mahlgemeinschaft pflegte, so ist auch

Paulus allen alles geworden (1 Kor 9,22).

Die Einschriankung in 1 Kor 9,21 ,obwohl ich nicht gesetzlos bin vor Gott"
(um v dvopog Beod) sollte von Paulus’ Regel in 1 Kor 7,17—24 her gelesen werden,
die besagt, dass jesusgldaubige Toudalol gesetzestreu weiterleben sollen. gwvopiog
Xptatod (1 Kor 9,21) zu sein bedeutet, die jesuanische Halacha hinsichtlich der
Mahlgemeinschaft mit Siinderinnen und Siindern aufrechtzuerhalten.26 Der
Grund, warum die Menschen in Korinth Paulus’ Beispiel folgen sollen, ist der,
dass Paulus selbst Christus nacheifert. Er richtet nach eigener Auffassung sein
gesamtes Leben auf Christus aus, worauf er an verschiedenen Stellen ver-
weist (Rom 15,1-3.7; 2 Kor 8,9; Phil 2,5-11; vgl. Eph 4,32—5,2). Und schliesslich
stellt die Wiederholung von xabwg xdy® in 1 Kor 10,33 und 11,1 eine absicht-
liche Parallele zwischen Paulus’ imitatio Christi und der von den Menschen
in Korinth gewiinschten imitatio Pauli her. Insofern kann geschlossen werden,

26  Vgl. Rudolph, A Jew to the Jews, 212.
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dass die Aufforderung in 1 Kor 11,1 wie folgt zu verstehen ist: ,Ahmt mich nach,
so wie ich Christus [nachahme].“2”

Weitere Schliisselstellen, die fiir Paulus’ bloss zeitweilige Thoratreue heran-
gezogen werden, kénnen durchaus auch in Ubereinstimmung mit grundsitz-
licher paulinischer Thoratreue gelesen werden: Aussagen iiber die Nichtigkeit
der Beschneidung (1 Kor 7,19; vgl. Gal 5,6 und 6,15) sind als rhetorisches Stil-
mittel zu verstehen, dass die Zugehdorigkeit zum Tovdaiouds — wie alles andere
auch — in Christus relativiert ist. Paulus’ einstiges Leben und Wirken im
‘Toudaiopés (Gal 1,13—14; vgl. Phil 3,6) bezieht sich nicht unbedingt auf common
Judaism, sondern es kann auch das pharisdische Judentum (oder gar eine
Rechtsstromung innerhalb des pharisdischen Judentums) gemeint sein, dem er
sich nach seiner Berufung nicht mehr zugehorig fithlt. Paulus’ fritherer Wandel
im Judentum' bedeutet eine noch beflissenere Auffassung hinsichtlich der Be-
wahrung der viterlichen Traditionen, was mit grosster Wahscheinlichkeit ein
Hinweis auf das pharisdische Judentum ist.2® Jedenfalls diirfte es sich um eine
innerjiidische Grenzziehung handeln.2?

In Rom 14 ist Paulus nicht gleichgiiltig gegeniiber unreiner Speise (xowds,
unrein gemaéss den Vorschriften der Thora, Rom 14,14), sondern gegeniiber
Speisen, die einfach fiir unrein gehalten werden. Die Schwachen sind besorgt,
dass es aus Versehen Vermischungen zwischen reiner und unreiner Speise
geben konnte. Paulus’ Bemerkung in Gal 2,14 gegeniiber Kefas ,Wenn du,
der du ein 'Toudalog bist, é6vik@d¢ und nicht wie ein Toudaiog lebst, wie kannst
du dann die Volker zwingen, wie die Juden zu leben (iovdailew)?“ ist als
polemische Ubertreibung zu verstehen. Méglicherweise will Paulus Kephas
daran erinnern, dass seine jiidische Erziehung und die entsprechenden
Lebensstandards im Vergleich zu pharisdischen Massstiben allesamt
heidengleich sind. Entsprechend gibt es fiir Rudolph entgegen verbreiteter

27 Vgl ebd, 175.

28 Vgl Ios. A.]. 13.297; 13.408; 17.41; vgl. Albert I. Baumgarten, ,The Pharisaic Paradosis®, in:
HTR 8o, Nr. 1 (1987), 63—78. Matthew V. Novenson deutet Gal 1,13-14 wie folgt: ,He is tal-
king about his former occupation in a movement for the defense of Jewish ancestral ways,
a sectarian political program that Paul, like other Hellenistic- and Roman-period writers,
calls Tovdaioués.” Matthew V. Novenson, ,Paul’'s Former Occupation in Ioudaismos®, in:
Mark W. Elliott et al. (Hg.), Galatians and Christian Theology: Justification, the Gospel, and
Ethics in Paul’s Letter (Grand Rapids (MI) 2014), 24—39, hier: 39. Dagegen stellt Matthew
Thiessen die These, dass Paulus auch frither missionarisch tétig und bestrebt war, Heiden
zum Proselytentum einschliesslich der Beschneidung zu bewegen; vgl. Matthew Thiessen,
Paul and the Gentile Problem (New York 2016), 37—41.

29 Vgl hierzu die Ausfithrungen unter 4.3.2.1. ,Ethnische Herkunft*.
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Meinung wenig Grund zur Annahme, dass Paulus sich selbst nicht mehr als
"Toudaiog sieht.30

Auch Caroline Johnson Hodge bemerkt dazu: ,The notion of Paul as faithful
to the Law throughout his career among gentiles is a refreshing idea that I
suspect would surprise Paul much less than it does many Pauline scholars.“3!
Mit Johnson Hodge, Rudolph und Nanos kann davon ausgegangen werden,
dass Paulus zumindest aus eigener Perspektive nie seine Identitit als "Tovdaiog
infrage gestellt und sich damit auch zeit seines Lebens zur Judenheit gezahlt
hat.32 Unterstiitzen lésst sich diese Annahme, indem man 1 Kor 9,20-23 mit
1Kor 7,17—24 in Beziehung bringt: Paulus ist beschnitten (Phil 3,5), und seine
Regel in den Gemeinschaften ist die, dass alle Tovdatot jiidisch bleiben und
nicht wie die aus den Vélkern werden sollen (1 Kor 7,17). Daraus ergibt sich
folgerichtig, dass Paulus seine eigene Regel befolgt und in Ubereinstimmung
mit der Thora lebt.

Nach all dem Gesagten muss zur Frage der Thora-Observanz grundsitz-
lich festgehalten werden, dass wir fiir das erste Jahrhundert kaum Zeugnisse
haben, wie diese ausgesehen hat, ausser dass sie sehr unterschiedlich ver-
standen und gelebt wurde. Entsprechend ist auch nicht klar, wann eine Uber-
tretung des Gesetzes vorliegt.33 Uberdies ist Thora-Observanz auch nicht
statisch, sondern dynamisch, denn: ,Jewish law is flexible; interpretations and
rulings differ among different groups and within the same group, and change
over time.3* Entsprechend ist es auch nicht maglich, festzustellen, ob andere
"Tovdaiot Paulus in Bezug auf seine Thora-Observanz als lasch oder streng an-
gesehen haben. Aber angesichts der Komplexitit von Thora-Observanz gibt es
keine Hinweise dafiir, dass Paulus das Gesetz aufgegeben hitte:

Taking social reality into account when establishing a rule of law is not a com-
promise of Jewish law — it is an intrinsic part oft he halakic process. As I hope
to have illustrated [...], different halakic authorities negotiate the balancing act
between the various factors involved in the process differently, but to varying
degrees they all take into account social reality along with precedents within
Jewish law together with theological and ethical general principles.?5

30 Vgl Rudolph, A Jew to the Jews, 89. Er wendet sich bspw. gegen Richardson und Gooch,
»2Accommodation Ethics*; D. A Carson, ,Pauline Inconsistency: Reflections on 1 Corinthians
9.19—23 and Galatians 2.11-14%, in: CAM 100 (1986), 6—45; Sechrest, ,A Former Jew*.

31 Johnson Hodge, If Sons, then Heirs, 122.

32 Vgl. auch bereits im Titel: Eisenbaum, Paul was not a Christian.

33 Karin Hedner Zetterholm, ,The Question of Assumptions, in: Paul within Judaism, 91.

34  Ebd,102.

35  Ebd,103.
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Nachdem Paulus beansprucht hat, den Toudaiot wie ein Tovdalog geworden zu
sein, fahrt er fort mit weiteren Dingen, die er geworden ist. Auf das bereits be-
sprochene yivopat ... wg beziehen sich dann auch die folgenden Eigenschaften,
die Paulus angenommen hat (1 Kor 9,20c.21a.22a).

Vers 2oc: Denen unter dem Gesetz ist er geworden wie einer unter dem
Gesetz, obschon er selbst nicht unter dem Gesetz ist. Meist wird der Ausdruck
sunter dem Gesetz“ als Hinweis auf die Toudalot verstanden, was eine Doppelung
im Sinn einer Explikation oder gar Steigerung bedeuten wiirde. So fragt schon
Origenes in seinem Kommentar, wo denn nun der Unterschied zwischen den
‘Toudafor und denen unter dem Gesetz bestehe, und schldgt als Moglichkeit
die Samaritaner vor.3¢ Allerdings ist nicht unbestritten, dass sich ,die unter
dem Gesetz" im genannten Sinne auf Toudaiot beziehe. Roy E. Ciampa und
Brian S. Rosner beispielsweise sind der Ansicht, dass die Phrase auf Proselyten
hinweise.37 Concannon vertitt die Ansicht, dass es sich um Heiden handelt,
die vergeblich versucht haben, nach jiidischen Gesetzen zu leben.3® Schottroff
hingegen subsumiert unter der genannten Gruppe sowohl Menschen, die von
ihrer jiidischen Herkunft her die Gesetze leben, als auch Menschen aus den
Volkern, die sich der Thora verpflichtet fithlen.3?

Weiter gibt es die These, dass unter dem Gros der Tov3alot jene gemeint sind,
die eine strengere Interpretation des Gesetzes vertreten.*% Diese These vertritt
auch Tucker mit der Begriindung: 1. Paulus betone in Phil 3,5, er sei xatd véuov
dapioaiog, also dem Gesetz nach ein Pharisder, was vom Konzept her gut zum
Sprachgebrauch in 1Kor 9,20 passe; 2. hitten Phariséer eine strengere Aus-
legung des Gesetzes;* 3. unterscheide dieses Verstindnis die kleinere Gruppe
von der frither erwédhnten grosseren, d. h. den Toudatol.4? Diese Interpretation
besagt, dass Paulus zwar kein Pharisder mehr ist, sich aber in Fragen der Mahl-
gemeinschaft wenn nétig anpassen kann. Sie beinhaltet zugleich, dass Paulus

36 Vgl Judith L. Kovacs, 1 Corinthians: Interpreted by Early Christian Commentators, The
Church’s Bible (Grand Rapids (MI) 2005), 154.

37  Vgl. Roy E. Ciampa und Brian S. Rosner, The First Letter to the Corinthians, PIINTC (Grand
Rapids, Michigan: W. B. Eerdmans, 2010), 426; Concannon, ,When you were gentiles*, 30.

38  Vgl.ebd

39  Vgl. Schottroff, Der erste Brief an die Gemeinde in Korinth, 170.

40 So bspw. Markus N. A. Bockmuehl, Jewish Law in Gentile Churches: Halakhah and the
Beginning of Christian Public Ethics (Edinburgh 2000), 171; weitere Verweise bei Tucker,
Remain inyour Calling, 103 (Fn. 63).

41 Vgl hierzu Rudolph, A Jew to the Jews, 181, mit Verweis auf unterschiedliche Grade von
Thora-Observanz bei den Saduzdern, Pharisdern und in Qumran, wobei die Phariséer
unter diesen die vergleichsweise weniger strenge Auslegung der Speisegebote aufweisen;
vgl. Tos. A. J. 114; 20.38—46, 201; C. Ap. 2.144, 175, 187; B. J. 1.110; 2.119; Phil. Spec. 1.186.

42 Zudieser Art von Gegeniiberstellung vgl. Mk 7,3; Lk 7,29—30; Ios. B. J. 1.110.
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weiterhin Thora-observant ist. Wie einer unter dem Gesetz wird er dann, wenn
er die im Vergleich zu anderen jiidischen Gruppierungen strikteren Speise-
gebote der Phariséer anlésslich seines Zusammenseins mit ihnen einhalt.43

Ganz im Gegensatz zur Mehrheitsmeinung,** dass 076 vopov die unter der
Autoritit des mosaischen Gesetzes Stehenden meint, vertritt Johnson Hodge
die interessante These, dass dieses Label nicht eine alternative Bezeichnung
fiir die Touvdadot darstelle, sondern sich auf Menschen aus den Volkern beziehe,
die sich freiwillig unter das Gesetz begiben.* Thr zufolge bedeutet ,unter dem
Gesetz sein” eine Last, die sich Heiden selbst auferlegen, indem sie den An-
spruch an sich selbst haben, das Gesetz zu halten, obschon sie es nicht ver-
mogen, was wiederum zu einem Verlust an Selbstbeherrschung fiihrt.#6 Solches
Versagen gehore fiir Paulus genuin zu jeglicher heidnischen Identitit, denn die
Heiden sind von Gott entfremdet und somit anfallig fiir porneia, Idolatrie etc.
(R6m 1,18-36; 1 Kor 12,2; 1 Thess 4,3-5). ,Unter dem Gesetz“ bezieht sich nach
Johnson Hodge also auf die Menschen, die vergeblich versuchen, die Gesetze
zu halten.#? Paulus selbst ist ausdriicklich nicht unter dem Gesetz, d. h. nicht
unter dem Gesetz gefangen, aber er kann sich gleichwohl mit Menschen aus
den Volkern identifizieren, die unter dieser selbst auferlegten Last stehen.*8

Nicht mehr unter dem Gesetz zu sein, kann auch verstanden werden als
,nicht mehr unter dem Gesetz als Heilsparadigma“ zu stehen.#® Paulus sieht
sich offenbar zu einer Differenzierung gezwungen. Er kann zwar nach dem
Gesetz leben, muss dies in bestimmter Weise sogar, aber er kann es nicht mehr
als eigentliche Voraussetzung und Bedingung des Heils verstehen und ver-
kiinden, denn entscheidend ist allein der Glaube (vgl. Gal 2,16; Rom 3,20.28).
Allein die Identitédt mit Christus ist entscheidend fiir das Heil.

Vers 21a: Nachdem Paulus den Toudaiot ein 'Toudalog geworden ist und denen
unter dem Gesetz wie einer unter dem Gesetz, diirfte man eigentlich erwarten,
dass er zuerst den Griechen ein Grieche geworden wire. Statt auf dieses be-
stimmte Volk einzugehen, betont Paulus umgehend eine dessen Mitglieder
charakterisierende sachliche Eigenschaft, die im Gegensatz zu den eben ge-
nannten Menschen unter dem Gesetz steht: toig dvéporg ist Paulus wg dvopog

43 Vgl. Tucker, Remain in your Calling, 103-104; Rudolph, A Jew to the Jews, 196—201.

44 Vgl ebd, 153.

45 Vgl Johnson Hodge, If Sons, then Heirs, 124-125.

46 Johnson Hodge verweist diesbeziiglich auf Rém 7,7b—25 als Ausdruck fiir das Dilemma
der Heiden und bezieht sich auf Stowers, A Rereading of Romans, 258—284.

47 Vgl. Johnson Hodge, If Sons, then Heirs, 124-125.

48 Vgl ebd.

49  Vgl. Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 230.
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geworden.’° In jedem Fall wendet er sich spitestens jetzt — nach der Inter-
pretation von Johnson Hodge bereits in Vers 20c — unter Aktivierung anderer
Teile seiner bikulturellen Personlichkeit an Menschen aus den Volkern.
Ein dvopog, wortlich Gesetzloser, ist hier schlicht einer, der nicht unter dem
mosaischen Gesetz steht — entweder weil er es nicht kennt oder weil er es nicht
hélt —, und damit das Gegenteil der vorangegangenen Kategorie Menschen.!

Zu fragen ist an dieser Stelle, was dies fiir Paulus bedeutet, wenn er von
sich sagt, dass er wie ein Gesetzloser geworden sei. Bedeutet das, dass er das
mosaische Gesetz bricht? Dazu bemerkt Tucker: ,I would argue that it does not;
rather it is Paul's way of describing his principle of adaptation/accomodation
with regard to the gentiles."52

Paulus wird den Gesetzlosen wie ein Gesetzloser, obschon er vor Gott kein
Gesetzloser ist (pn &v dvopog Beod 1 Kor 9,21). Oe0d diirfte hier als Genitivus
subiectivus zu interpretieren sein, parallel zum eindeutigen Genitivus
subiectivus gwopog Xplatod. Beide Genitive dienen dazu, den vopog niher zu
definieren, konnten also sogar qualitative Genitive sein. Nicht unter dem
Gesetz zu sein, bedeutet nicht, gesetzlos zu sein, d. h., es bedeutet nicht, ohne
die Thora zu sein. Zugleich ist Paulus ein &wopog Xptatod.53 Der Begriff #wvopog
begegnet in der hohen Kaiserzeit und insbesondere in der Spatantike haufig,
vor allem in juristischen Dokumenten. Ein &wvopog ist ein gesetzeskonformer
Mensch, einer, der im Einklang mit dem Gesetz lebt, im Falle des Paulus ein
thoratreuer Anhinger Christi, der eine moderate und flexible Auslegung des

50 Tucker kommt zu dem Schluss, dass mit ,Gesetzlose“ nicht jiidische Christusgldubige aus
den Volkern gemeint seien; vgl. Tucker, Remain in your Calling, 113.

51 Dies im Gegensatz zur hiufiger anzutreffenden Bedeutung von &vopog als Mensch, der
die Gesetze des Staates nicht respektiert. Der fritheste Beleg aus der Papyrusliteratur,
der der paulinischen Verwendung nahekommt, indem Gesetzloses mit Ungerechtem
parallelisiert wird, stammt aus der Mitte des 2. Jh.; vgl. Arzt-Grabner et al., 1. Korinther,
359

52 Tucker, Remain in your Calling, 107, mit Diskussion anderer Forscher: Schon Rudolph
hat zu Recht bemerkt, dass die Verdnderungen in Paulus’ Verhalten sich im Rahmen
von Tischgemeinschaft mit Heiden in deren Haus dussern; vgl. Rudolph, A Jew to the
Jews, 204. Dass dies keinen Antinomismus seitens Paulus bedeute, sondern einfach eine
moderatere Auslegung hinsichtlich der gotzendienerischen Absichten der Heiden, mit
denen er isst — soweit es die Flexibilitit seiner Tradition zuldsst —, argumentiert Tomson,
Paul and the Jewish Law, 267. Zur Adaptabilitit vgl. die Ausfithrungen unter 6.1.3. ,Aus-
legung im grésseren Zusammenhang®.

53  Zu den zahlreichen Interpretationsweisen dieses Ausdrucks in der theologischen
Forschung vgl. Tucker, Remain in your Calling, 110. Dazu zdhlen: 1. ein messianisches
Gesetz; 2. das Liebesgebot; 3. das beispielhafte Leben Jesu Christi; 4. kein neues Gesetz,
nur der Gehorsam gegeniiber Chrsitus; 5. halachische Traditionen; 6. der Geist; das Gesetz
nach der Auslegung Christi ohne ein neues Gesetz. Belege ebd., Fn. 97.
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Gesetzes pflegt.>* Paulus suggeriert hier nicht die Idee eines ,neuen’ Gesetzes,
sondern er lebt gesetzeskonform mit Christus, denn dieser ist die Norm.55
Torahtreue und Zugehorigkeit zu Christus werden in dieser Formulierung
zusammengefasst. Der scheinbare Widerspruch zwischen Leben nach dem
Gesetz unter den Toudaiot und Verzicht auf die Einhaltung der Gebote unter
den Volkern 16st sich also auf: Paulus ist iiberzeugt, dass das Tun des Gesetzes
fiir Menschen aus den Vélkern nicht Bedingung fiir das Heil ist. Als "Toudaiog
pflegt er aber — ganz im Einklang mit seiner Anweisung, dass jeder in dem
Stand bleiben solle, in dem er berufen wurde (1 Kor 7,24) — die jiidischen
Traditionen weiter, weil er weiterhin unter dem ethischen Anspruch des
Gesetzes steht.56 Allein schon das Syntagma évvopog Xptotod (1 Kor 9,21)
driickt dies aus und wird bestétigt vom vopog tod Xpiatov, der zu erfiillen ist
(vgl. Gal 6,2). Die vorangehenden Verse (Gal 5,13—6,2) im Galaterbrief liefern
denn auch die Erkldrung: ,Der Glaube an Christus ermoglicht geradezu, das
ganze Gesetz zu erfiillen, nicht als Bedingung, sondern als Frucht des Heils.
Paulus sieht das ganze Gesetz erfiillt in dem einen Wort: ,Du sollst deinen
Nichsten lieben wie dich selbst!* (Gal 5,14; Lev 19,18).7 Im Sinne dieses
Liebesgebotes ist Paulus von Gottes Gesetz nicht losgeldst, denn er ist als
gvvopog an das Gesetz Christi gebunden — passend dazu die Paraphrase von
Helmut Merklein:

Wenn ich unter Menschen lebte, die das Gesetz nicht haben, habe ich sie nicht
durch ein Leben nach dem Gesetz verunsichert, um sie fiir Christus zu gewinnen.
Das bedeutet keineswegs, daf8 ich mich vom Gesetz Gottes abgewandt habe. Ich
stehe ja unter dem Gesetz Christi.’8

54  Vgl.ebd, n3-114:,[W]hat does he mean when he says he is ,in Christ’s law‘? He means that
he follows the paradigmatic life of Christ and maintains a flexible halakhah in the context
of his mission.”

55  Vgl. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 190; Fee, The First Epistle to the
Corinthians, 475.

56  Vgl. dazu die Aussage von Bockmuehl, dass Paulus einer weniger strengen Auslegung
der Halacha folge, wofiir Christus das paradigmatische Vorbild sei, indem er als Thora-
Observanter mit Siindern Tischgemeinschaft gehalten habe: ,Paul has come to follow a
lenient halakhah on the Gentiles’ supposedly idolatrous intention, and therefore to give
them the benefit of the doubt as far as that more liberal tradition allows.“ Bockmuehl,

Jewish Law in Gentile Churches, 171.

57 Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 231.

58  Ebd, 232.
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Vers 22: Weiter ist Paulus den Schwachen ein Schwacher geworden. Das Fehlen
von &g an dieser Stelle diirfte Absicht sein.5® dofewnig bedeutet hdufig Schwiche
im Sinne von korperlicher Schwiche, korperlicher Krankheit, kann aber auch
wirtschaftliche Schwiche bezeichnen.®? In jedem Fall ist es eine Form von
Defizienz und Mangel an Stérke. Vermutlich sind in diesem Zusammenhang
die jeweils anderen gemeint: Aus der Sicht der Tov3atot sind es die Menschen
aus den Volkern und umgekehrt. Zugleich stellt Paulus mit der Erwidhnung
der Schwachen einen Bezug zu der Problematik her, die er im Rahmen des
Konsums von Gétzenopferfleisch als Schwachheit des Gewissens diskutiert
(1 Kor 8,7—12).

Zuletzt verallgemeinert Paulus noch sein Ziel mit der Aussage, dass er
allen alles werden will, und deutet damit auch an, dass er auf eine breite
soziokulturelle Empfiangerschaft ausgerichtet ist und keine grundsitzlichen
Schranken kennt, sich auf deren Heterogenitét einzulassen. Dennoch hat sein
Sich-Anpassen Grenzen: Bei aller Flexibilitit und Akkomodation hat Paulus
innerhalb der Grenzen des Evangeliums, d. h. &wopog Xpiatod, zu bleiben. Das
Evangelium passt sich nicht an, aber Paulus als Verkiindiger ist flexibel.! Sein
deklariertes Ziel ist es, ,wenigstens/jedenfalls einige zu retten” (1 Kor 9,22).
Das &vwvouog Xpiotod steht im Zentrum seiner Identitét als christusgldubiger
‘Tovdatog, was ihm erlaubt, in anderen Aspekten seiner Identitit flexibel zu
sein.%?Interessant ist an dieser Stelle auch die aktive Tétigkeit des Paulus, in-
dem er sich als denjenigen darstellt, der rettet. Von 1 Kor 1,21 her (ed3éxnoev
6 Ogdg 318 TG pwplag Tod xnplypaTog odaat Todg miotebovtag) diirfte 1 Kor 9,22
dahingehend verstanden werden, dass Paulus hier in Gottes Auftrag agiert und
das eigentliche Retten nicht ihm, sondern Gott zugeschrieben werden muss.

Vers 23 beschliesst den Abschnitt. Paulus fasst das Gesagte zusammen und
generalisiert es mit der Aussage, er habe dies alles um des Evangeliums willen
getan: um am Evangelium Anteil zu bekommen. Er will mit-teilhaftig werden:
va guyxowwvog adtod yévwpat, und zwar mit den von ihm angesprochenen
Adressatinnen und Adressaten. Paulus hier einen Heilsegoismus vorzuwerfen,

59  Die Erwidhnung von wg ist zwar in diversen Handschriften bezeugt (82 CD F G KL P
¥ 33. 81. 104. 365. 630. 1175.1241.1505.1881. 2464 Mehrheitstext vgms sy co), muss aber als
sekundar gelten (Zeugen fiir txt: P46 8* A B 1739 lat; Cyp).

60 Vgl. Arzt-Grabner et al., 1. Korinther, 102—-103.

61 Vgl. auch Michael Theobald, ,,Allen bin ich alles geworden ... (1 Kor 9,22b): Paulus und
das Problem der Inkulturation des Glaubens®, in: ThAQ 176, Nr. 1 (1996), 1-6, hier: 3—4.

62  Vgl. dazu die Ausfithrungen in 7.1.3. ,Auslegung im grésseren Zusammenhang*.
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greift zu kurz.53 Was auf den ersten Blick wie Selbstgerechtigkeit aussieht,5*
kann auch verstanden werden als Riicksicht auf sein jeweiliges Gegeniiber.
Denn das eigene Heil ist bedingt durch die Rettung der anderen. Fiir die These,
dass Paulus nicht primér den eigenen Nutzen im Auge hat, spricht der sach-
liche Bezug zu 1 Kor 10,24, wo der Nutzen fiir den anderen im Blick ist.

6.1.3  Auslequng im grésseren Zusammenhang

Paulus will also nach eigenen Angaben allen alles geworden sein. Die Art und
Weise, wie er die verschiedenen Gruppen, denen er sich anpasst, charakterisiert,
bietet allerdings einige Probleme.%5 Hitte er nur eine missionarische Taktik
beschreiben wollen, hitte er es sich deutlich einfacher machen kénnen im
Sinne des Sprichworts, das im Midrasch Bereshit Rabba 48,14 tiberliefert ist
von R. Tanhuma im Namen Rabbi Eleazars und von R. Abun im Namen von
R. Meir: RD12%12 772 8NP 1YY, ,Wenn du in eine Stadt kommst, lass dich von
den dortigen Gebriuchen leiten‘ (BerR 48,14 [zu Gen 18,8]; vgl. ShemR 47,5 [zu
Ex 34,38] fiir die gleiche Idee).

Offenkundig kommt es Paulus aber drauf an, Unterschiede zwischen den
verschiedenen Gruppen aufzuzeigen. Unter dem Gesetz zu sein und nicht
unter dem Gesetz zu sein, sind nicht einfach irgendwelche natiirlichen oder
historisch gewachsenen Besonderheiten, sondern diese Moglichkeiten weisen
auf fundamentale Unterschiede hin. Dass Paulus sie einzeln nennt, ldsst darauf
schliessen, dass jede der genannten Gruppen einen Anspruch auf das Heil

63 Vgl Weiss, Der erste Korintherbrief, 246. Vgl. auch die Uberschrift ,Die Sorge fiir das eigene
Heil als Norm des Freiheitsgebrauches* fiir 1 Kor 9,23-10,22 bei Philipp Bachmann, Der
erste Brief des Paulus an die Korinther, 3. Aufl, KNT 7, Ed. 3 (Leipzig 1921), 327.

Etwas weniger scharf als die Formulierung ,Heilsegoismus', aber in der Sache nahe,
ist die Bezeichnung von Paulus’ Vorgehen als ,merkantil“ bei Wolff: ,Merkantiles, nicht
missionarisches Denken steht in 1 Kor 9,17—23 im Vordergrund: Paulus gewinnt die ver-
schiedenen Menschen zunichst fiir sich, nimmt sie fiir sich ein, wobei er sie dann gerade
dadurch eigentlich erst fiir Gott gewinnt. Zwar ist die Mission (bzw. das Uberzeugen
anderer) eine unbedingte Voraussetzung fiir das Heil des Paulus. Der Gedanke an eine
tatsdchliche Missionierung der von Paulus Angesprochenen ist aber logisch sekundar
gegeniiber dem Gedanken der Entlohnung des Apostels: Die Motivation des Apostels,
durch den Gewinn anderer am Evangelium Teilhabe zu erlangen, steht am Beginn dieses
Prozesses. Erst darauf folgt die Selbstversklavung, die in der Anpassung an andere zum
Zweck der Uberzeugung steht Wolff, Paulus beispiels-weise, 374.

64  Vgl. die Einschidtzung von Weiss, Der erste Korintherbrief, 246.

65 Vgl. im Folgenden Giinther Bornkamm, ,Das missionarische Verhalten des Paulus nach
1Kor 9,19—23 und in der Apostelgeschichte®, in: Giinther Bornkamm (Hg.), Geschichte und
Glaube, 2 Bde., Teil 2, BEVT 53 (1971), 149-161, hier: 150. Zur Komplexitit der in 1 Kor 9,19—23
propagierten Strategie vgl. auch Karl O. Sandnes, ,A Missionary Strategy in 1 Corinthians
9.19—23%, in: Burke und Rosner, Paul as Missionary, 128-141.
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erheben konnte, der sich auf ihre besonderen Charakteristika stiitzt. Hierfiir
spricht auch, dass er sich in seinem Brief an die Christusgldubigen in Korinth
mit verschiedenen Gruppierungen daselbst auseinandersetzen muss.

Paulus passt sich nicht nur aus padagogischen Griinden an sein jeweiliges
Gegeniiber an. Er tut dies auch aus Zwang um Christi willen (&vdyxy ydp pot
énixertar 1 Kor 9,16):

Der ,Zwang' (ananke) ist der unbedingte Anspruch [...] der Torah, die nach Dtn
30,15—20 vor die Entscheidung zwischen Leben und Tod, Segen und Fluch stellt.
Ganz dhnlich versteht Paulus seinen Auftrag, das Evangelium zu verkiinden. Sein
Auftrag zur Mission ist nicht etwas, was zu seiner christlichen Existenz noch
hinzukommt, sondern konkretisiert diese. Insofern hat er hier nur die Wahl, die
iiber sein Heil oder Unheil entscheidet. Entweder er verkiindet das Evangelium
oder er verliert seine christliche Identitzt.66

Auch heiligen pddagogische Mittel nicht jeglichen Zweck. So ist es nicht er-
laubt, den Menschen einfach nach dem Maul zu reden, denn es gilt: ,Wie wir
von Gott gepriift worden sind, mit dem Evangelium betraut zu werden, so
reden wir, nicht um Menschen zu gefallen, sondern Gott, der unsere Herzen
priift* (1 Thess 2,4).

Paulus’ Aussagen sollten auch im Licht von 1 Kor 7,17—-24 gelesen werden.”
Hier argumentiert er, dass jeder in dem Stand bleiben soll, in dem er berufen
worden ist: Beschnittene in der Beschneidung, Unbeschnittene als Unbe-
schnittene. Mit anderen Worten: Christusgldubige Tovdaiot sollen weiter nach
ihren Traditionen leben, Christusgldubige aus den Vélkern sollen nicht meinen,
zuerst 'Tovdadfot werden zu miissen, um am Heil teilzuhaben. Aus welcher
Tradition die Menschen kommen, ist in keiner Weise entscheidend fiir die
Teilhabe am Heil, aber gleichwohl nicht einerlei.5® Die Tatsache, dass Paulus
fiir den Zeitpunkt der Berufung zum Glauben den Ausdruck xAfjoig verwendet,
zeigt, dass er dem Status eines Menschen zu diesem wichtigen Punkt durch-
aus Bedeutung zumisst: ,Thus although circumcision and uncircumcision
are theoretically ,nothing, this means only that one’s standing at the receipt

66 Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 226.

67  Vgl. Ginther Bornkamm, ,Das missionarische Verhalten des Paulus nach 1 Kor 9,19—23
und in der Apostelgeschichte®, in: Geschichte und Glaube, 2 Bde., Teil 2, 151.

68 Zum Folgenden vgl. William S. Campbell, ,,As Having and as Not Having Paul,
Circumcision, and Indifferent Things in 1 Corinthians 7:17—32a“, in: William S. Campbell
(Hg.), Unity and Diversity in Christ: Interpreting Paul in Context — Collected Essays
(Cambridge 2017), 106-126, hier: n3-u8.
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of Christ’s call is re-evaluated rather than having no further significance.“6®
"Toudalot bleiben auch in Christus 'Tovdaiot, so wie Menschen aus den Volkern
in Christus weiterhin Menschen aus den Volkern sind. Alle bewahren in
Christus ihre Identitdt und werden transformiert, allerdings nicht in eine iiber-
geordnete christliche Identitit, eine neue Schopfung, die weder jiidisch noch
pagan ist. Gleich sind alle (nur) hinsichtlich ihrer Berufung. Dabei wird ihre
frithere Existenz nicht ausgeloscht, sondern bietet einen anderen Ausgangs-
punkt fiir ein Leben in Christus:

Those in Christ do not become the same nor need their cultures be identical. In
fact, within the sphere of Christianity, there can be no identical universal Chris-
tian culture, but only differing cultures more or less transformed by the presence
of people in the process of being transformed by the presence of Christ living in
them.”®

Die Transformation bei Verbleib in der angestammten Identitit gilt fiir alle:
»A transformed Greek is still a Greek and a transformed Jew is still a Jew!“7

In konsequenter Weiterfithrung der grundlegenden Annahme, dass
Paulus nach eigener Wahrnehmung und Darstellung ein Tovdaiog geblieben
ist, hat Nanos jiingst die These aufgestellt, es gehe in 1 Kor 9,19—23 gar nicht
um eine Lebensweise, sondern es handle sich hier ausschliesslich um eine
rhetorische Strategie: ;werden wie’ bedeute demnach, entsprechend den
Voraussetzungen des Gegeniibers zu argumentieren.”? Paulus deklariere hier

69  Ebd, 115. Interessant sind iiberdies Campbells Erérterungen ebd. zum auffilligen Fehlen
des Begriffs mpoofAvtog bei Paulus: ,There is no discussion of proselytes because they are
regarded by Paul as now part of Judaism. Their acceptance of circumcision denoted a
major transition for them that remains a feature of their future existence. They do not
require a recognition as a ,third entity‘ that is somehow both gentile and Jewish, but are
subsumed under Paul’s general designaton of circumcision and its antithesis, uncircum-
cision, respectively indicating the Jewish and non-Jewish peoples. The force of Paul’s the-
ologizing must not be overlooked, since in his perspective the act of circumcision actually
changes the status of proselytes. In similar fashion, calling takes place at a particular time
and place and that status remains a given, an essential component of one’s ongoing iden-
tity in Christ, subject only to the Lordship of Christ.“

70  Ebd.

71 Ebd,125.

72 Vgl. Nanos, ,Paul’s Relationship to Torah in Light of His Strategy ,To Become Everything
to Everyone’ (1 Corinthians 9:19—23)“; Mark D. Nanos, ,Paul and Judaism: Why Not Paul’s
Judaism®, in: Mark D. Given (Hg.), Paul Unbound: Other Perspectives on the Apostle (Pea-
body (MA) 2010), 117-160; Mark D. Nanos, ,Was Paul a ,Liar‘ for the Gospel? The Case for
a New Interpretation of Paul’s ,Becoming Everything to Everyone‘ in 1 Cor 9:19—23 in:
RExp 10, Nr. 4 (2013), 591-608. Zur der in 1 Kor 9,19—23 wirksamen Rhetorik vgl. auch
Karl O. Sandnes, ,A Missionary Strategy in 1 Corinthians 9.19—23" in: Paul as Missionary.
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also kein Kompromittieren jiidischer Praktiken, sondern er zeige auf, wie er
sich den Nicht-Toudafot auf deren Art zuwende.” Damit 16st sich das mog-
liche ethische Problem, konkret der mégliche Vorwurf von Opportunismus
oder Doppelziingigkeit.” Allerdings hat Tucker berechtigte Kritik an Nanos’
Argumentation getibt und unter anderem festgestellt, dass Nanos weder Bei-
spiele bringt, die die Bedeutung von éyevépunv &g im Sinne von ,argumentiert’,
verniinftig geredet’ [reasoned as] aufweisen, noch solche, die metaphorisch
oder konzeptueller Art sind. Solche Beispiele géibe es, und der Anspruch, sich
auf das jeweilige Gegeniiber einzulassen, widerspiegelt auch gingige Praxis
von Lehrern in der Antike, sich den Bedirfnissen ihrer Schiiler und deren
jeweiligen Fahigkeiten anzupassen. Diese Praxis der ,Akkomodation‘ ent-
spricht dem antiken Konzept von Psychagogik und Adaptabilitéit.”> Dieses
Konzept entstammt dem philosophischen Diskurs iiber Freundschaft sowie
Diskussionen iiber den passenden Moment unter Rhetorikern. Adaptabilitit
ist eine Lehrmethode, nach welcher der Lehrer sich seinen Schiilern anpasst,
je nach ihren Fihigkeiten, also quasi ,so wird wie sie’. Der Begriff Psychagogik
bedeutet in platonischer Rhetoriktradition die Seelenleitung (oder Seelen-
fithrung, Seelenlenkung) eines Menschen durch einen anderen Menschen.”®

73 Als weitere Kritikpunkte fithrt Tucker an: (1) 1 Kor g9,19—23 erscheint 1 Kor 1-4 in
stossendem Kontrast: Wie wiirde 1 Kor 9,19—23 sich zu 1 Kor 1,18-25 oder 1 Kor 2,1-5
verhalten? (2) Nanos’ Argument wire deutlich stérker, wenn er aus der prophetischen
Tradition Israels parallele Beispiele anfiithren konnte. (3) Es ist fraglich, ob Paulus total
Thora-observant sein muss, um noch als 'Tou3aiog zu gelten; als Beispiel fithrt Tucker den
Gegensatz von 1 Kor 9,14 [Paulus hélt fest, es sei von Christus gegeben, dass er fiir die Ver-
kiindigung des Evangeliums Lohn verlangen kann] und 1 Kor 9,15 [Paulus widersetzt sich
dem] an; vgl. Tucker, Remain in your Calling, 94-95.

74  Die These, dass Paulus auf genau diesen Vorwurf und auf Beschimpfungen reagiere, ver-
tritt Peter Marshall in seiner ausfithrlichen Darstellung zu Feindschaft in Korinth. Ab-
schliessend haélt er fest: ,In conclusion, in vv. 19—23 we are dealing with invective. Paul’s
enemies have accused him of being a servile flatterer, of having no will of his own. He is all
things to all men for his own advantage. He is a counterfeit who is not to be trusted. Rath-
er than respond in kind or deny the accusations, he takes up the language of the invective
and the notions of shame in a bold and most provocative manner to describe his work as
an apostle. Peter Marshall, Enmity in Corinth: Social Conventions in Paul’s Relations with
the Corinthians, WUNT 2 (Tiibingen 1987), 281-317, Zitat: 316—317. Vgl. auch schon Henry
Chadick, ,All Things to All Men*, in: NTS 1, Nr. 4 (1955), 261—275. Zum Aspekt ,Morality of
Accomodation® vgl. auch Paul W. Gooch, ,For and Against Accomodation: 1 Cor 9:19—23°
in: Paul W. Gooch (Hg.), Partial Knowledge: Philosophical Studies in Paul (Notre Dame (IN)
1987), 121-141, hier: 130-131.

75  Vgl. hierzu ausfiihrlich Clarence E. Glad, Paul and Philodemus: Adaptability in Epicurean
and Early Christian Psychagogy, NovTSup 81 (Leiden 1995).

76  Vgl. Plat. Phaidr. 261A: Yuyaywyla Tig Std Adywv. Zu Psychagogik als Kunst, Seelen zu be-
wegen, siehe ebd. 277BC.
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In antiker Literatur iiber Psychagogik aus griechisch-romischer Zeit wird dis-
kutiert, wie sie als rhetorisches Mittel oder als rhetorische Kunst die Meinung
anderer Menschen beeinflussen kann und inwieweit ein Psychagoge in seiner
Lehrtitigkeit die eigene Rede und den eigenen Lebensstil auf die unter-
schiedlichen Bediirfnisse verschiedener Menschen anpassen soll. Clarence
Glad zufolge partizipiert Paulus an diesem unter den Epikureern verbreiteten
und zugleich kontroversen Ideal.”” Insbesondere in Philodemos’ de libertate
dicendi[Tlept mappyaioag sieht er Ahnlichkeiten zwischen Paulus und der epi-
kureischen Tradition der Psychagogik. Hinter dieser Methode steht die Uber-
zeugung, dass unterschiedliche Herangehensweisen mit unterschiedlichen
Schiilern unterschiedlichen Erfolg zeitigen. Der Lehrer muss die Bediirfnisse
der Schiller wahrnehmen konnen und darauf eingehen. Glad vertritt die
These, dass 1 Kor 9,22¢ (toig mdawv yéyova mavta, allen bin ich alles geworden)
zu dieser griechisch-romischen Tradition gehore, die angesichts der mensch-
lichen Verschiedenheit die Notwendigkeit von Anpassung auf die einzelnen
Menschen hin betont, sowohl hinsichtlich des eigenen Verhaltens als auch der
Ausdrucksweise.” Das Verstindnis von Adaptabilitit tiber die sprachlichen
Aspekte hinaus auf andere Lebensvollziige unterscheidet sich hierin von
Nanos’ Verstandnis von 1 Kor 9,19—23 als ausschliesslich rhetorischer Strategie.

Fiir Paulus selbst ist seine Adaptabilitit in seiner Rhetorik, aber auch in
anderen Lebensvollziigen der Weg, das Evangelium, dessen Verkiindiger er ist,
zum Ausdruck zu bringen und unter seinen Adressatinnen und Adressaten zu
vermitteln. Seine Adaptabilitit dient ihm dabei nicht nur als Paradigma fiir
soziale Beziehungen in den von ihm gegriindeten Gruppen, sondern bestimmt
wesentlich seine Selbstdarstellung als Apostel fiir die Volker. Diese griindet
wiederum auf seinem Versténdnis von Jesu eigener Anpassungsfihigkeit und
seinem entsprechenden Verhalten.

Glad schldgt weiter vor, Bezeichnungen wie ,stark’ und ,schwach’, weise,
uungehorsam’ und ,gehorsam' sowie dhnliche Begriffe auf dem spezifischen
Hintergrund griechisch-romischer Literatur zu lesen, die Adaptabilitit in
psychagogischer Erziehung und moralischer Umgestaltung diskutiert. Statt
beispielsweise ,stark’ und ,schwach’ gegnerischen Parteien zuzuordnen, sollten
diese Begriffe als Charaktereigenschaften aufgefasst werden. Als solche konnen

77  Der Epikureismus blithte im 1.Jh. v. Chr. in Neapel unter der Fithrung Siros, wihrend
Philodemos im nahe gelegenen Herculaneum im Haus des Calpurnius Piso lehrte.
Philodemos ,aus Gedara“ stammte aus Syrien und war ein Schiiler von Zeno aus Sidon,
einem herausragenden Lehrer der epikureischen Schule in Athen; vgl. Glad, Paul and
Philodemus, 101-102.

78 Glad postuliert keinen direkten epikureischen Einfluss auf Paulus, sondern lediglich, dass
Paulus an dieser zu seiner Zeit weitverbreiteten Tradition partizipiert.
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sie nicht als fixe Rollen angesehen werden, sondern sind relative Kategorien,
die beim einzelnen Individuum je nach Situation und Umstinden variieren.
,Stark‘ und ,schwach’ bezeichnen demnach keine Gruppen oder theologischen
Positionen, wie in der neutestamentlichen Auslegung meist angenommen
wird, sondern eine psychologische Veranlagung oder Charaktereigenschaft,
die sich in unterschiedlicher Begabung und Reife von Schiilern manifestiert.”
Glad geht sogar so weit zu sagen: ,Paul’s discussion with his critics does then
not reflect a theological Auseinandersetzung or apology to some ,opponents’
for his apostolic self-understanding but rather the proper character or Seel-
sorge or spiritual guidance.8°

Paulus’ Anpassungsfihigkeit, programmatisch konstatiert in 1 Kor 9,19-23,
manifestiert sich demnach darin, dass er seine Rede bzw. sein Schreiben auf
unterschiedliche Adressatinnen und Adressaten hin anpasst. Fiir Unsichere
und Schwache verwendet er sanfte Sprache, wihrend er sich im Falle von
eigensinnigen Gegeniibern durchaus angemessen scharf ausdriickt. Sowohl
in Rom 14 als auch in 1 Kor 8 argumentiert er gegen die Versuche der Reifen,
die Unreifen zu verbessern und ihnen ihren falschen Glauben mit rationalen
Argumenten auszutreiben. Diese riicksichtslose Hérte wiirde die Schwachen
verletzen bis hin zu ihrer Zerstorung. Glad versteht die Stellen als Debatte
zwischen Paulus und den Weisen’ in Korinth iiber Kompetenzen in Sachen
Erziehung und Fithrung, die sich aus Fragen um Reifung und schérferen gegen-
iiber sanfteren Uberzeugungsmethoden ergibt. Diese Methodik verschiedener
Art von Ermahnung gegeniiber unterschiedlichen Menschen erscheint bereits
bei Plutarch und Maximus von Tyros in ihren Diskussionen iiber Schmeichler
und Freunde sowie auch in Philos Erorterung tiber den politischen Menschen.8!

Liest man 1Kor 9,19—23 also als Ausdruck von Adaptabilitit, erscheint die
Passage weit weniger verwunderlich, als dies auf den ersten Blick erscheinen
mag. Paulus driickt an dieser Stelle expressis verbis aus, dass er bereit ist, sich
auf unterschiedliche Gegeniiber verschieden — und jeweils auf deren kulturelle
Bediirfnisse angepasst — einzulassen. Dass Paulus seinem jeweiligen Gegen-
iiber zum Pendant werden kann, impliziert eine Anpassungsfahigkeit. Dies
beinhaltet jeweils nicht einen kompletten Identitdtswandel, sondern driickt
vielmehr Paulus’ Vermogen aus, auf sein jeweiliges Gegeniiber angemessen
einzugehen. Im Lichte dieser antiken pddagogischen Strategie ist es denn auch
vorstellbar, dass Paulus’ Vermittlung unter die Volker nicht als Opportunismus

79  Vgl.ebd, 278.
80  Ebd, 333.
81 Vgl ebd, 33-36 und 39—41.



176 6. PAULUS ALS BIKULTURELLE PERSONLICHKEIT

angesehen wurde, sondern als integre Bereitschaft, verschiedene ethische und
ethnische Identitdten anzusprechen.

Die diskutierte Stelle des 1. Briefes an die Christusgldubigen in Korinth liesse
sich als reine Missionstaktik lesen und verstehen. Als solche wire die An-
passung an das jeweilige Gegeniiber schlicht Mittel zum Zweck, ndmlich: mog-
lichst viele Menschen fiir den Glauben an Jesus als den Christus zu gewinnen.
Allerdings hat die Flexibilitét christologische Grenzen. Paulus’ Verhalten, sein
gesamtes vermittelndes Wirken ist christologisch motiviert und geleitet: Sein
Handeln unter den Volkern hat der Verwirklichung von Gottes Heilsplan zu
dienen. Entsprechend hat alles, was sich an die Menschen wendet, sich an Gott
bzw. Christus auszurichten.8? Christus ist ins Zentrum von Paulus’ Vorstellung
eines jiidischen Orientierungssystems geriickt. Christus ist derjenige, an dem
der Mensch sich zu orientieren hat wie an einem Kompass — unabhéngig
davon, ob er urspriinglich aus dem Judentum stammt oder aus den Volkern.
Entscheidend ist, unter Bewahrung des Standes, in dem man berufen wurde,
durch den Glauben an Christus am Heil Israels teilhaftig zu werden.

Im Hinblick auf das Individuum Paulus bedeutet die Flexibilitit ein Zu-
sammenspiel unterschiedlicher Segmente seiner umfassenden Identitit, die
je nach Situation zum Tragen kommen. Die ethnische Identitdt des Paulus
kann aufgeteilt werden in Teile, sodass verschiedene Identitdten, die sich
voneinander unterscheiden, in eine umfassendere soziale Identitit ein-
gebettet sein konnen.83 Zwar sind alle Selbstbeschreibungen des Paulus
als Beschnittener, als Nachkomme Abrahams, als Zugehoriger zum Stamm
Benjamin unter einer Tovdatog-Identitit zusammengefasst, aber jede dieser
identitdren Bestimmungen kann auch je nach Kontext hervorgehoben oder in
den Hintergrund geschoben werden. Durch das Berufungserlebnis hat Paulus

82 Mit etwas mehr Pathos ausgedriickt in den Worten Karl Barths: ,dvdyxy ist iiber ihm, Gott
ist auf dem Plan mit s e i n e m Recht. Daran zerbricht sein Menschenrecht auf Selbst-
behauptung®; Karl Barth, Die Auferstehung der Toten: Eine akademische Vorlesung tiber
I Kor. 15, 2. Aufl. (Miinchen 1926), 24—25, Sperrung im Original.

83 Vgl. z.B. Keyes, ,Towards a New Formulation of the Concept of Ethnic Group*, 206. Zum
Thema social identity theory und Neues Testament vgl. auch ausfiihrlich Philip F. Esler,
»2An Outline of Social Identity Theory*, in: J. B. Tucker und Coleman A. Baker (Hg.),
T&T Clark Handbook to Social Identity in the New Testament (London 2014), 13—39;
Andrew D. Clarke und J. B. Tucker, ,Social History and Social Theory in the Study of Social
Identity*, in: Tucker und Baker, T&T Clark Handbook to Social Identity in the New Testa-
ment, 41-58. Spezifisch zu Paulus vgl. Kathy Ehrensperger und J. B. Tucker (Hg.), Reading
Paul in Context: Explorations in Identity Formation (New York 2010); J. Brian Tucker, You
Belong to Christ: Paul and the Formation of Social Identity in1 Corinthians 1-4 (Eugene (OR)
2010); Campbell, Paul and the Creation of Christian Identity.



6.1 KOR 9,19-23 177

neue Elemente in seine iibergreifende Identitdt integriert. Er ist zum Glauben
an Jesus als den Christus gekommen (xai nuels eig Xptatév 'Tngodv ématedoapey,
Gal 2,16) und lebt im Glauben an den Sohn Gottes (év miotet {& T T0d viod
7ol Oeod, Gal 2,20). Dieser steht fortan im Zentrum, und an ihm haben sich
fiir Paulus alle anderen Elemente innerhalb seiner Identitit als Tovdaloc zu
orientieren.

6.1.4 Zusammenfassung und Fazit

Paulus versklavt sich nach eigener Aussage in aller Freiheit fiir alle und er-
weist sich den 'Toudaiot als 'Toudaiog, denen unter dem Gesetz als einer unter
dem Gesetz, denen ohne Gesetz als einer ohne Gesetz, den Schwachen
als Schwacher und wird allen alles. Er beansprucht die Fihigkeit, in ver-
schiedenen Kontexten verschiedene Rollen anzunehmen, ja sich unbedingt
auf die jeweiligen Menschen in ihrem kulturellen Kontext einzulassen — oder
mit seinen Worten: so zu werden wie sie. Dies alles in der Uberzeugung, dass
er in seiner Identitit als 'Tovdafo und in seiner Funktion als &rméotolog Christi
handle und zur Verwirklichung von Gottes Plan fiir sein Volk beitrage. Seine
Flexibilitdt im Hinblick auf das Gegeniiber impliziert seinem Verstandnis nach
keinen Bruch mit seiner Herkunft, auch keine vollige Verdnderung der eigenen
Identitdt oder ein Kompromittieren seiner Integritdt. Es ist daher sinnvoll,
Paulus seiner Selbstdarstellung nach als flexibel und zugleich integer anzu-
sehen und ihn in seiner Flexibilitit auf die Volker hin als bikulturelle Person-
lichkeit zu beschreiben.

Als solche vermag er verschiedene Einfliisse oder gar Zugehorigkeiten in
seiner Person zu integrieren. Diese verschiedenen Zugehorigkeiten werden
Teil seiner iibergeordneten Identitit als 'Toudatog. Diesen Prozess vollzieht er
nicht isoliert, sondern in Interaktion mit anderen. Dies bedeutet wiederum,
dass auch die Identitét des Paulus durch den Kontakt mit den Menschen aus
den Volkern verdndert wird. Im Verhéltnis zu seiner Vergangenheit als Eiferer
fir das Gesetz nimmt er hinsichtlich der jeweiligen Halacha eine weniger
rigide Haltung ein. Durch Christus wandelt sich die Identitét des Paulus, inso-
fern als er sich zwar weiterhin als "Toudafog und eingebunden in das kollektive
Orientierungssystem der 'Tovdatot darstellt, aber innerhalb dieser Identi-
tit eine Freiheit hat, die es ihm erlaubt, mit all seinen Identititsanteilen zu
spielen, d. h. zu variieren. Insofern verbleibt Paulus nach eigener Auffassung
im Orientierungssystem des Judentums, aber dieses hat sich seiner Auffassung
nach radikal verdndert, indem es permeabel geworden ist fiir Menschen,
die ihm urspriinglich nicht entstammen. Diese Botschaft zu vermitteln, um
Menschen durch den Glauben an Christus zu gewinnen, damit moglichst
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viele — mindestens aber einige (1 Kor g9,22d) — zum Heil gelangen, ist sein ex-
plizit deklariertes Bestreben. Durch sein Vermitteln verdndert sich nicht nur
Paulus selbst, sondern auch seine Auffassung vom Judentum, seine Version des
kollektiven Orientierungssystems, dem er abstammt. Die Hoffnung auf den
Messias sieht er durch die Auferstehung Christi bestitigt, und dieser Christus
steht fortan im Zentrum. An ihm hat sich alles andere zu orientieren.

Auch das Evangelium selbst erfihrt durch seine Titigkeit Verdnderungen.
Genau genommen erhilt das paulinische Evangelium mit seiner expliziten Aus-
richtung auf die Menschen aus den Vélkern erst durch die Vermittlung an die-
selben seine spezifisch paulinische Priagung. Diese christologisch-messianisch
gepragte Perspektive des Paulus wiederum kreuzt sich mit der Sichtweise all
jener 'Tovdaiol, die in Christus nicht den Messias Israels erkennen, so wie das
auch bei Paulus in der Zeit vor seiner Lebenswende der Fall gewesen ist. Das
Christusereignis hat Paulus iiberhaupt erst dazu gebracht, seine Version des
judischen Orientierungssystems umzubauen. Nun ist Christus derjenige, an
dem sich alles andere auszurichten hat. Diese Verschiebung betrifft Kultur-
standards, insbesondere die Torah. Das Gesetz besteht weiter und soll von
den "Tovdalot, die mit ihm aufgewachsen sind, weiter befolgt werden. Aber sein
Stellenwert hat sich verdndert bzw. die Perspektive hat sich verschoben: Das
Gesetz ist nicht relevant fiir all jene, die von aussen zum Judentum stossen,
denn im Zentrum steht jetzt Christus, und dieser wird geradezu zum Kompass,
an dem sich alles orientiert.

Es zeigt sich, dass der Kulturtransfer zwar ein kulturelles Artefakt von einer
Ausgangs- hin auf eine Zielkultur vermittelt, dass aber diese eindimensionale
Perspektive aufgebrochen werden muss hin zu einem dynamischen Ge-
schehen. Von diesem Vorgang werden alle beteiligten Elemente beeinflusst,
und es zeigen sich Riickwirkungen auf den Vermittler, das Artefakt und bis hin
zur Ausgangskultur. Paulus verdndert seine Sichtweise auf das Evangelium.
Durch seine Vermittlungstatigkeit verdndert sich dieses kulturelle Artefakt. Es
hat Wirkungen unter den Menschen aus den Vélkern als Zielkultur und Riick-
wirkungen auf Paulus und auf das Judentum als Ausgangskultur.

6.2 »Lauft, damit ihr den unvergiinglichen Siegeskranz erlangt*
1 Kor 9,24-27

Das deklarierte Ziel des Paulus ist es, moglichst viele Menschen zu gewinnen
(1Kor 9,19), um wenigstens einige zu retten (1Kor g,22). Um dieses Ziel zu
betonen, greift er im unmittelbaren Anschluss an die Passage, anhand derer
seine zielstrebige Adaptabilitét diskutiert wurde, Bilder aus dem Bereich des
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antiken Wettkampfs auf.3* In der mediterranen Welt insgesamt ist der Wett-
kampf weitverbreitet, und er hat insbesondere in Korinth einen festen Platz
im kulturellen Leben.

1Kor 9,24-27 zeigt eine konkrete Umsetzung des paulinischen Prinzips,
dass er allen alles geworden ist. Dies erfolgt, indem Paulus sich sprachlich und
metaphorisch am Erfahrungshorizont der Menschen in Korinth orientiert,
in deren Lebenswelt die Isthmischen Spiele sehr prisent sein diirften.8> Die
Art und Weise, wie er seinen Adressatinnen und Adressaten den fiir die Ver-
kiindigung des Evangeliums nétigen Einsatz metaphorisch illustriert, ist
ein herausragendes Beispiel dafiir, wie er als bikulturelle Personlichkeit den
Menschen in Korinth zum Korinther wird.

Im Folgenden wird zuerst die Welt des Wettkampfs im Allgemeinen und der
Isthmischen Spiele im Besonderen umrissen. Ein Exkurs beschiftigt sich mit
dem Verhiltnis des hellenistischen Judentums zur Institution der Wettkdmpfe.
Darauf bauen vorsichtige Einschédtzungen zu Paulus’ Verhiltnis dazu auf. Be-
obachtungen am Text und eine Kontextanalyse zeigen auf, dass sich Paulus mit
den Gegebenheiten antiker Wettkdmpfe sehr gut auskennt und wie er sie nutzt,
um sein eigenes Wirken als Verkiinder des Evangeliums zu exemplifizieren. Im
Zentrum jeglicher Bemiithungen steht der unvergéngliche Siegeskranz, der das
ewige Leben symbolisiert und den auch Paulus selbst noch nicht erlangt hat.
Eine Auslegung im grosseren Zusammenhang setzt sich ndher mit den hier-
zu vorliegenden unterschiedlichen Betrachtungsweisen in der Forschung zur

84  Der Beginn von 1 Kor 9,24 mit dem zehnten und letzten odx ofdate innerhalb von 1 Kor
zeigt zwar formal einen neuen Einsatz an (vgl. 1 Kor 3,16; 5,6; 6,2.3.9.15.16.19; 9,13.24).
Dennoch gibt es verschiedene formale und sachliche Verbindungen zwischen den beiden
Abschnitten 1 Kor 9,19—23 und 24—27: Zum einen korrespondiert auf der formalen Ebene
von Stichworten die fiinfmalige Verwendung von még in 1 Kor 9,19—23 mit der dreimaligen
in 1 Kor 2427, zum anderen wird édo0Awaa (1 Kor 9,19) aufgenommen von SovAaywy®
(1Kor 9,27).

In sachlicher Hinsicht ist anzufiihren: ,In 1 Kor 9,1—23 hatte Paulus den Gebrauch seiner
Freiheit als einer Freiheit zum Verzicht auf die Unterstiitzung und seine eigentlichen
Rechte mit der unbedingten Bindung an seinen Auftrag der Evangeliumsverkiindigung
begriindet (9,15-18). Diesen Verzicht, der aus der Bindung ans Evangelium erwéchst
und fiir Paulus auch missionsstrategische Implikationen enthalt (9,19—23; 10,33), stellt er
den ,Starken‘ in Korinth als Beispiel fiir ihren Verzicht auf das Essen von Gotzenopfer-
fleisch vor Augen, damit sie nicht dem Gericht verfallen, sondern am Ziel ihres Glaubens-
lebens ankommen. Dazu pafit bestens die Agon-Metapher, die den Verzicht (9,25: mévta
éyxpatevetat) um der Teilhabe an der eschatologischen Vollendung willen thematisiert
und damit 9,23 metaphorisch expliziert. Brandl, Der Agon bei Paulus, 192.

85  Die Isthmischen Spiele werden zweijahrlich ausgetragen und sind somit fester Bestand-
teil des korinthischen Lebens. Je nach Datierung von Paulus’ Aufenthalt in Korinth und
des nachfolgenden Briefes ist eine besondere Néhe zur effektiven Austragung gegeben.
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traditionsgeschichtlichen Herkunft der paulinischen Metaphorik auseinander.
Die Diskussion dieser Ansitze fithrt unter Umkehrung der Perspektive zur
These, dass die Herkunft der Traditionen im Hinblick auf Paulus als inter-
kulturellen Vermittler weniger relevant ist als die Frage nach der Rolle, die
die Metaphorik bei den Rezipienten der Zielkultur spielt. Diese diirften durch
paulinischen Formulierungen in ihrer Lebenswelt angesprochen werden und
sogar Lokalkolorit erkennen.

6.2.1  Die Isthmischen Spiele als Erfahrungshorizont

Athletische Festspiele sind in der hellenistischen Welt weitverbreitet und
werden sogar professionell betrieben.8¢ Spitestens seit dem 1.Jh. n.Chr.
organisieren sich Sportler in entsprechenden Vereinen und haben in der Kaiser-
zeit beachtlichen Einfluss und ebensolches Ansehen. Ausser den Ménnern
nehmen auch Knaben und sogar Frauen an Wettkdmpfen teil.87 Im Anschluss
an die Karriere eines (méinnlichen) Athleten schliesst sich in der Funktion eines
Magistraten oder Prytanen oft eine prestigetrichtige administrative Aufgabe
an. Erfolgreiche Athleten werden an den Panhellenischen Agonen als Sieger
mit einem Kranz (otépavog) geehrt, weshalb die Spiele auch ,heilige Kranz-
spiele‘ genannt werden. Bei der Heimkehr darf der Sieger auch Geldpreise und
materielle Giiter entgegennehmen.®8 Agone sind in der griechischen Antike
elementarer Bestandteil des 6ffentlichen Lebens. Man unterscheidet zwischen
gymnischen, hippischen und musischen Agonen.®® Die gymnischen Agone
umfassen verschiedene Arten von Leibesiibungen, die hippischen beziehen

86  Athletische Festspiele sind eine Besonderheit der griechischen und rémischen Welt, in-
sofern als ,man tiberall in der Antike hochkaritigen Sport in reichem Maf3e an[trifft],
[...] aber es ist kulturell bedeutsam, daf} auflerhalb der griechischen Welt kaum ver-
sucht wurde, offizielle regelméfige Anlésse fiir den sportlichen Wettstreit zu schaffen.”
Michael B. Poliakoff, Kampfsport in der Antike: Das Spiel um Leben und Tod (Ziirich 1989),
33. Uberdies hilt Poliakoff fest: ,Im Gegensatz zur griechischen Betonung einer breiten
Teilnahme aller Bevolkerungsschichten war die Rolle des Sports in Rom weitgehend die,
Unterhaltung zu bieten, ein Spektakel fiir die Zuschauer, die selbst nicht daran dachten,
sich an dem Wettbewerb zu beteiligen. Ebd., 150. Zu den politischen Aspekten romischer
Spiele vgl. Karl-Wilhelm Weeber, Panem et circenses: Massenunterhaltung als Politik im
antiken Rom, AW.S (Mainz a. Rhein 1994).

87  Vgl. Amphilochios Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor 9:24 ff im Spiegel zeit-
gendssischer dokumentarischer Quellen®, in: NTS 43, Nr. 2 (1997), 223—241, hier: 235;
Philip F. Esler, ,Paul and the Agon: Understanding a Pauline Motif in Its Cultural and
Visual Context*, in: Annette Weissenrieder (Hg.), Picturing the New Testament: Studies in
Ancient Visual Images, WUNT II 193 (Tiibingen 2005), 356—384, hier: 373-375, mit der Ab-
bildung einer Lauferin auf Seite 374.

88  Vgl. Poliakoff, Kampfsport in der Antike, 33.

89  Die klassische Dreiteilung kennt sogar Philo (Legat. 45).
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sich auf das Fahren bzw. Reiten, und die musischen Agone haben Musik,
Dichtkunst und Tanz zum Inhalt.

Im 1.Jh. n. Chr. sind Agone auch im Osten des Romischen Reiches fest
etabliert.% Es finden sich zahlreiche agonistische Anlagen im Land Israel,
z.B. in Caesarea Maritima, und im Nabatéerreich, in Syrien, namentlich
Damaskus, Antiochien am Orontes, aber auch im kleinasiatischen Tarsus, im
makedonischen Philippi sowie im griechischen Athen. Jede grossere Stadt der
kleinasiatischen Westkiiste hat eine agonistische Tradition aufzuweisen, die
teilweise sogar bisins 7. Jh. v. Chr. zuriickreicht.” Selbst in Jerusalem sind Spiele
im griechischen Stil zu finden. Josephus’ kritischen Bemerkungen zufolge hat
Herodes der Grosse die entsprechenden Anlagen (Theater, Amphitheater und
Hippodrom) erbauen lassen, um jedes fiinfte Jahr zu Ehren des Kaisers Spiele
auszurichten.92 Fiir die romische Kaiserzeit bezeugen zahlreiche Inschriften
und in fast allen hellenistischen Stddten Gymnasien das Stattfinden von
Agonen, und vielerorts werden Wettkdmpfe ausgetragen.?® Somit bietet sich
fiir Paulus nicht nur in den Stddten Tarsus®* und Jerusalem die Gelegenheit,
agonistischer Tradition zu begegnen, sondern er ist ihr mindestens so stark
auch in andereren Stiadten und Liandern, durch die ihn seine Reisen fiithren,
ausgesetzt.% In der Forschung wird die Frage nach dem Erfahrungshinter-
grund des Paulus unterschiedlich beurteilt. Ob Paulus selbst in Jerusalem oder
in der Diaspora agonistische Spielen als Zuschauer erlebt, lésst sich aufgrund
des Fehlens von direkten Hinweisen nicht abschliessend kldren.96

9o Vgl hierzu Bréindl, Der Agon bei Paulus, 186-190.

91  Als herausragendes Beispiel vgl. die Ausgrabungen in Priene mit griechischem Theater
und einem Stadion und Gymnasium aus dem 2. Jh. v. Chr. George Ewart Bean, Die dgdische
Tiirkei von Pergamon bis Didyma, 5. Aufl., Kleinasien (Stuttgart 1987 [1969]), 203—214.

92  los. A.J.15.268—269. Zur Interpretation von Josephus vgl. auch Harold Arthur Harris, Greek
Athletics and the Jews (Cardiff 1976), 29—50; Thomas Wiedemann, Kaiser und Gladiatoren:
Die Macht der Spiele im antiken Rom (Darmstadt 2001), 148-149.

93  Vgl. Ulrike Peter, stephanos nomismatikos: Edith Schonert-Geiss zum 65. Geburtstag (Berlin
1998), 400.

94  Die zum Gymnasium von Tarsus gehorigen Paléstren (Sportplétze) befanden sich an den
Ufern des Kydnos (Philostr. soph. 6.43).

95 Vgl Rainer Metzner, ,Paulus und der Wettkampf: Die Rolle des Sports in Leben und Ver-
kiindigung des Apostels (1 Kor 9.24-7; Phil 3.12-16), in: NTS 46, Nr. 4 (2000), 565-583,
hier: 571-72.

96 Befiirwortend bspw. ebd., 574; Oscar T. Broneer, ,Apostle Paul and the Isthmian Games*,
in: BA 25, Nr. 2 (1962), 2—31, hier: 20 und 25; schlicht vorausgesetzt wird es bei Fredriksen,
Paul, 61.
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6.2.1.1 Exkurs: Das Judentum und die agonistischen Wettkdmpfe

97
98

99

100
101
102
103

Grundsitzlich stellt sich die Frage, ob Tovdaiot agonistischen Wettkdmpfen bei-
wohnen oder gar daran teilnehmen. Harris zeigt auf, dass in der hellenistischen
Diaspora in Stidten wie Alexandria, Antiochien, Milet oder Priene das Erstere
durchaus der Fall ist.7 Philo zufolge gibt es in Alexandria Juden, die auch eine
gymnasiale Ausbildung erhalten haben (Spec. 2.229-230).°% Von sich selbst
schreibt er mehrfach, dass er Agonen beigewohnt habe: Einerseits habe er Wett-
kdampfe im Stadion und im Hippodrom besucht (Prov. 2.58), und andererseits
sei er auch ofter im Theater, bei Schauspielen und Musikauffithrungen gewesen
(Ebr. 177; Prob. 141) oder bei Festversammlungen erschienen (Leg. 3.155-156). Ins-
gesamt zeugt sein Schrifttum von Begeisterung fiir die Wettkdmpfe und iiber-
haupt von einer regen Teilnahme am 6ffentlichen Leben.®® Philos unbefangene
Art, dariiber zu berichten, ldsst darauf schliessen, dass er auch keine Bedenken
hatte. Seine Kenntnisse decken das gesamte Spektrum der griechischen
Gymnastik und Agonistik ab. Insbesondere iiber den Ringkampf (ndAy und De-
rivate) und den Faustkampf (mvypn und Derivate) weiss Philo bis ins Detail Be-
scheid, was sich kaum anders denn aus eigener Anschauung erklaren lésst.100 Es
ist anzunehmen, dass er selbst wenigstens eine Einfithrung in die griechische
Agonistik und Gymnastik aufzuweisen hat.1%! Gegen eine Annahme, dass Philo
selbst an Wettkdmpfen teilgenommen hat, spricht, dass er deutlich die Athletik
kritisiert und von einer Teilnahme abrit (Agr. 110-116). In sich sind Philos Kritik
und Abraten von der Teilnahme an Wettkdmpfen direkte Hinweise darauf, dass
in Alexandria spétestens seit Ende des 1. Jh. v. Chr. Tovdaiot tatsdchlich an Wett-
kdmpfen partizipieren.

Anders als Philo zeigt Josephus kaum Interesse an der Athletik.1°2 Wenn
schon, dann &ussert er sich eher kritisch, indem er betont, dass solche Spiele den
‘Toudaftot fremd seien (A. J. 5.268). Aber seine Berichte tiber die Hellenisierungs-
bestrebungen, namentlich Herodes’ Bestrebungen, griechische Wettkdmpfe und
romische Schauspiele in seinem Reich zu etablieren, sprechen dafiir, dass
Josephus auch hierin iiber zumindest grundlegende Kenntnisse verfiigt.!°3 Ent-
sprechend dem Genre seiner historischen Berichte verwendet er agonistische
Terminologie nicht in metaphorischer Weise. Am haufigsten verwendet er sie in

Vgl. Harris, Greek Athletics and the Jews, 91-95. Vgl. auch Fredriksen, Paul, 47.

Harry A. Wolfson vertritt die These, dass Tovdafot nicht zur gymnasialen Ausbildung
zugelassen seien und daher eigene entsprechende Institutionen geschaffen hitten.
Allerdings fehlen jegliche Belege hierfiir, weshalb die These nicht zu iiberzeugen ver-
mag; vgl. Harry Austryn Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism,
Christianity and Islam, 2., tiberarb. Druck, 2 Bde., SGPS (Cambridge (MA) 1948), Bd. 1,
79—80.

Vgl. Harris, Greek Athletics and the Jews, 51-95, mit zahlreichen Belegen. Vgl. auch Brénd],
Der Agon bei Paulus, 92—93.

Vgl. ebd., 88—89.

Vgl. Harris, Greek Athletics and the Jews, 91.

Vgl. Brandl, Der Agon bei Paulus, 115-120.

Vgl. Victor C. Pfitzner, Paul and the Agon Motif: Traditional Athletic Imagery in the Pauline
Literature, NovTSup 16 (Leiden 1967), 73—75.
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der Beschreibung militérischer Zusammenhénge (z. B. B. ]. 4.88—91). Skeptisch
dussert er sich insbesondere in A. J. 15.274—278.

Grundsitzlich scheint aber in hellenistischen Stidten — abgesehen von der
Nacktheit der Athleten — fiir einen Tovdaiog nichts prinzipiell dafiir gesprochen
zu haben, die Welt der Wettkdmpfe zu meiden.194

Auf dem Hintergrund, dass Paulus seine Herkunft aus dem Pharisdertum und
seinen Eifer fur die Uberlieferungen der Viter betont (Gal 1,13—14; Phil 3,5-6;
vgl. Apg 22,3; 23,6), konnte er die in jiidischen Kreisen vorkommende Skepsis
gegeniiber den gottlos wirkenden Sportveranstaltungen (vgl. 1Makk 1,14;
2 Makk 4,9-17; Ios. A. J. 15.274—278) teilen und diese insbesondere in der Zeit
seines Pharisdertums deshalb meiden.!%5 Dies muss aber nicht unbedingt
sein. In jedem Fall werden sich im Alltag so oder so Berithrungen mit der Welt
des Wettkampfs ergeben. Letztlich ist es auch nicht zentral, ob sich Paulus
tatsdchlich je im Stadion aufgehalten hat. Entscheidend ist die Tatsache,
dass das Leben der Stidte, in die Paulus reist und in denen er sich aufhilt,
von agonistischer Tradition durchdrungen ist und dass er damit in Kontakt
kommt und sie verinnerlicht. Eine Durchdringung ist in besonderem Masse
fiir Korinth in Anschlag zu bringen, wo die berithmten Isthmischen Spiele, be-
nannt nach dem Isthmos von Korinth, ab 580 v. Chr. zu Ehren des Poseidon
beheimatet sind.

Die Isthmischen Spiele zihlen, neben den Olympischen, Pythischen und
Nemeischen, seit dem 6. Jh. v. Chr. zu den Panhellenischen Spielen und damit
zu den herausragenden ihrer Zeit.1°6 In romischer Zeit haben die Olympischen
Spiele an Bedeutung eingebiisst, wie Josephus dramatisierend berichtet (B.].
1.426—427). Die Isthmischen Spiele hingegen haben massiv an Bedeutung
hinzugewonnen:

The cosmopolitanism of the festival and the commercial importance of the Isth-
mus as the meeting-place of East and West naturally appealed to the Romans,
and a new era of prosperity opened for the Isthmia, which for a time seemed
likely to eclipse even Olympia.l9?

104 Die Nacktheit konnte einen "Tovdaiog zum émionaouds, dem Wiederherstellen der Penis-
vorhaut, verleiten (vgl. 1 Makk 1,15). Interessanterweise waren die Griechen ,das einzige
Volk im Altertum, das regelmépig nackt zum athletischen Training und zu den Wett-
kdmpfen antrat. Poliakoff, Kampfsport in der Antike, 23.

105 Vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 413.

106 Vgl Epikt. 3.4.11.

107 Edward Norman Gardiner, Greek Athletic Sports and Festivals, Handbooks of archaeology
and antiquities (London 1910), 218.
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Die Isthmischen Spiele werden alle zwei Jahre im Friihling unter der Schirm-
herrschaft von Korinth abgehalten.!°8 Zu Beginn des wahrscheinlich drei
Tage dauernden Festivals werden die Spiele mit einem Opfer eréffnet
(Xen. hell. 4.5.2.), worauf athletische und hippische Wettkdmpfe im Stil der
Spiele in Olympia folgen. Im spéten 5. oder frithen 4. Jh., als das Theater gebaut
ist, kommen musikalische Anlésse wie in Pythia dazu.1%° Bereits Pindar besingt
im 5.Jh. v. Chr. die Isthmioniken. Bemerkenswert ist die Nennung von Frauen
als Gewinnerinnen an den Isthmischen Spielen: Aristomache von Erythraia
gewinnt zweimal in der Disziplin der epischen Poesie (Plut. symp. 675B), und
41 n. Chr. gewinnt Hedea das armierte Wagenrennen, wihrend ihre Schwester
Triphosa im Stadion den Sieg davontrégt (SIG2 802).110

Nach der Zerstérung Korinths werden die berithmten Spiele bis zum Wieder-
aufbau unter den Romern voriibergehend nach Sikyon verlegt. Elizabeth
Gebhard macht geltend, dass die Riickkehr zum Isthmischen Heiligtum nicht
zwingend mit dem korinthischen Vorsitz iiber die Spiele einhergeht. Archéo-
logische Zeugnisse, numismatische Funde und Inschriften weisen darauf hin,
dass der Vorsitz iiber die Spiele bereits sehr kurze Zeit nach der Zerstérung
Korinths wieder an die Stadt geht, dass aber Spiele erst 21/22 n. Chr. oder gar
erst zur Zeit von Kaiser Nero, d. h. in den 50er-Jahren n. Chr,, zum Heiligtum
auf dem Isthmos zuriickkehren!! Im gesamten Romischen Reich werden
Wettkdmpfe gefordert, so auch in Korinth, namentlich vom Adilen, Priifekten
und Duovir Lucius Catricius Regulus.!!?

Mit hoher Wahrscheinlichkeit werden die Spiele in den Jahren 51, 53 und
55 n. Chr. abgehalten und mit einiger Wahrscheinlichkeit hat Paulus zur Zeit
der Spiele des Jahres 51 n. Chr. in Korinth geweilt.!!3 Folgt man der Beschreibung

108 Die iibrigen wichtigen Festspiele — darunter diejenigen in Olympia — finden in den
heissesten Monaten statt und die Kampfsportwettbewerbe sind dazu noch in der Mittags-
zeit angesetzt; vgl. Poliakoff, Kampfsport in der Antike, 21.

109 Vgl Elizabeth R. Gebhard, ,Art. Isthmian Games®, in: Roger S. Bagnall et al. (Hg.), The
Encyclopedia of Ancient History (Malden 2013), 3530.

110 Vgl. Hugh M. Lee, ,SIG3 802: Did Women Compete Against Men in Greek Athletic
Festivals?“, in: Nikephoros 1 (1988), 103-117.

111 Fiir die Diskussion der Umdeutung vgl. Elizabeth R. Gebhard, ,The Isthmian Games
and the Sanctuary of Poseidon in the Early Empire, in: Timothy E. Gregory (Hg.), The
Corinthia in the Roman Period, JRArS 8 (Ann Arbor (MI) 1994), 78-94. Fiir inschriftliche
Zeugnisse, dass die Spiele finanziell unterstiitzt, die Infrastruktur saniert und die gesamte
Bevolkerung Korinths zum Mahl eingeladen wird vgl. Kent, The Inscriptions 1926-1950, 70.

112 Vgl. Brandl, Der Agon bei Paulus, 224—225. Zur Férderung griechischer Wettkdmpfe und
romischer Kaiserspiele unter Herodes vgl. ebd., 150-185.

113 Paulus’ Aufenthalt in Korinth wird auf Grundlage der Gallio-Inschrift in Ver-
bindung mit Apg 18,-8 mit wenigen Schwankungen nach vorne und hinten meist
ca. auf das Jahr 50/51 datiert; vgl. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 27
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der Apostelgeschichte, reist Paulus nach einem 18-monatigen Aufenthalt in
Korinth (Apg 18,11) weiter nach Ephesus (Apg 18,19 und 19,1-20,1), um dort bis
zum Pfingstfest zu bleiben. Von da aus schreibt er nach Korinth. In 1 Kor 16,8
erwidhnt er Ephesus als Ort, von dem aus er den 1. Brief an die Gemeinde in
Korinth schreibt. Daraus ldsst sich eine Abfassungszeit des 1 Kor auf ca. 54/55
n. Chr. ableiten. Ndhme man eine frithe Datierung des 1 Kor auf die Zeit vor
Ostern 53 n. Chr. an, wiese der Brief eine noch grossere zeitliche Ndhe zu den
Spielen auf, aber die Nihe ist durch den zeitlich eng getakteten Rhythmus der
zweijdhrlich stattfindenen Spiele auch bei einer spéteren Datierung gegeben. !4

Brandl weist darauf hin, dass Paulus Korinth aus missionsstrategischer
Motivation fiir einen Aufenthalt und eine damit einhergehende Griindung
einer Gruppe gewdahlt haben konnte:

Paulus kénnte Korinth auch deshalb zum Zentrum seiner Mission in Griechen-
land gewahlt haben, weil es durch seine Lage, seine Geschichte und die
Isthmischen Spiele zu einem Knotenpunkt des kulturellen und politischen
Lebens im Ostlichen Mittelmeer geworden war und er das volkerumgreifende
Fest fiir sein missionarisches Wirken nutzen wollte. In Korinth hatte Paulus
nicht nur optimale Voraussetzungen, um seinem Beruf nachzugehen und
seinen Lebensunterhalt selbst zu verdienen, er hatte zudem viele Moglichkeiten,
Menschen zu begegnen und ihnen das Evangelium zu verkiindigen.!'>

Auf dem Hintergrund der antiken Wettkdmpfe im Allgemeinen und der
Isthmischen Spiele im Besonderen kann nun die Auslegung von 1 Kor 19,24-27
erfolgen.

(49/51 oder 50/52 n. Chr.); Colin]. Hemer, ,Observations on Pauline Chronology*, in:
Donald A. Hagner, Murray J. Harris und Frederick F. Bruce (Hg.), Pauline Studies: Essays
Presented to Professor F. F. Bruce on his 7oth Birthday (Exeter 1980), 3—18, hier: 8 (51/52 n.
Chr.); Klauck, 1. Korintherbrief, 7 (49—52 n. Chr.); Lang, Die Briefe an die Korinther, 2 (50-52
n. Chr.); Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd.1, 30 (49 oder 50 bis 51 n. Chr.);
Anthony C. Thiselton, The First Epistle to the Corinthians: A Commentary on the Greek Text,
NIGTC (Grand Rapids (MI) 2000), 3031 (51/52 n. Chr).
Zur Kommentierung der Gallio-Inschrift vgl. Adolf Deissmann, Paulus: Eine kultur-

und religionsgeschichtliche Skizze (Tiibingen 1911), 203—225. Vgl. auch Benedikt Schwank,
,Der sogenannte Brief an Gallio und die Datierung des 1 Thess*, in: BZ 15, Nr. 2 (1971), 265—
266; Murphy-O’Connor, St. Paul’s Corinth, 161-169. Kritisch gegeniiber einer genaueren
Datierung als zwischen 47 und 54 n. Chr. dussert sich H. D. Slingerland, ,Acts 18:1-18, the
Gallio Inscription, and Absolute Pauline Chronology*, in: JBL 110, Nr. 3 (1991), 439—449;
eine kritische Respons hierzu wiederum von Jerome Murphy-O’Connor, ,Paul and Gallio®,
in: JBL 112, Nr. 2 (1993), 315—317.

114 Vgl. Weiss, Der erste Korintherbrief, 247; August Strobel, Der erste Brief an die Korinther,
ZBK 6,1 (Ziirich 1989), 151-152; Murphy-O’Connor, St. Paul’s Corinth, 12-15.

115 Bréndl, Der Agon bei Paulus, 242—243.
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6.2.2  Text und Ubersetzung
Nestle-Aland 282 Ubersetzung
24 a Obx oidarte 24 a Wisst ihr nicht

b &tu ol év oTadie TpéyovTes mdvTES
MEV TpEXOLTLY,
c elg 8¢ AapPdve 1 Bpapelov;

d otwg Tpéyete
e va xatodfte.

b dass die Laufer im Stadion zwar
alle laufen,
c einer aber den Kampfpreis
empfingt?
d lauft so,
e damit ihr [den Kampfpreis]
erlangt.

25 a mag 8¢ 6 drywvi{dpevog TdvTaL
gyxpatedetay,
b &xetvol uév odv v pBaptdv aTépavov
AdBwaty,

v

¢ Nuels 3¢ dgpBapTov.

25 a Jeder Wettkdampfer aber verzichtet
auf alles —
b jene zwar, damit sie einen ver-
ginglichen Kranz empfangen,
c wir dagegen einen
unverginglichen.

26 a gyw Tolvuv olTwg Tpéyw
b &g odx ddnAw,

¢ oUtw¢ muxTedw
d wg odx aépa Sépwv-

26 a Ich laufe also so,
b nicht wie ziellos;
c ich boxe so,
d nicht wie in die Luft schlagend;

27 2 4 Owmiddw pov T6 TR

b xat dovAaywyd,
¢ W) Twg dMotg xnpv&ag adTég
336 1p0g YévwaL.

27 a sondern ich zerschlage meinen Leib
b und behandle ihn als Sklaven,
c damit ich nicht anderen pro-
klamiere und selbst verwerflich
werde.

a 1Kor 9,24—27 bietet keine nennenswerten textkritischen Abweichungen, sodass der Text der
28. Ausgabe von Nestle-Aland unveridndert iibernommen werden kann.

1Kor 9,24—27 kann unbestritten als Einheit gelten.'6 1Kor 9,24—27 ist
iiberaus deutlich von der Metaphorik aus der Welt des antiken Wettkampfs

116  Vgl. bspw. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 191; Fee, The First Epistle to the
Corinthians, 708—717; Klauck, 1. Korintherbrief, 69; Merklein, Der erste Brief an die Korinther,
Bd. 2, 233—236; Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 360—380; Thiselton, The

First Epistle to the Corinthians, 478—486.

Die Abgrenzung des Textes 1 Kor 9,24—27 gegen hinten ist deutlich markiert, dadurch
dass der darauf folgende Abschnitt 1 Kor 10,112 mit dem warnenden Beispiel aus der
Wiistengeneration eingeleitet ist mit den Worten 00 0éAw yap Opdg dyvoetv (1 Kor 10,1),
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gepragt.'” Mit dem Laufer und dem Faustkdmpfer arbeitet Paulus hier anhand
von Beispielen aus der Welt der Athleten und Agone.!!® Der Faustkampf gilt bei
den Griechen als ,physisch hérteste und schédlichste aller Kampfsportarten“.!9
Verbunden sind in 1 Kor 9,24—27 beide Beispiele aus der Sportwelt durch ihre
Zielgerichtetheit, was sich nicht zuletzt an der Verwendung von tva xataddafnte
bzw. va Adfwawv (Vers 24e bzw. 25b) deutlich zeigt. Mit den tva- respektive uy
nw¢-Formulierungen in den drei Finalsitzen (Verse 24e; 25b; 27¢) setzt Paulus
auch die Zielgerichtetheit des vorhergehenden Abschnitts 9,19—23 mit seiner
gehduften Verwendung von tva fort.

Paulus erdffnet den Abschnitt kommunikationstechnisch geschickt mit Odx
oiSarte, das er hier zum insgesamt zehnten und letzten Mal innerhalb von 1 Kor
verwendet und das den 1Kor strukturiert.?0 Mit dieser rhetorischen Frage,
die auf die Zustimmung der Adressatinnen und Adressaten zielt, leitet er das
Bild der Liaufer ein, die im Stadion alle rennen, von denen aber nur einer den
Siegespreis Ppafetov (Vers 24¢) empfiangt. Es folgt im Imperativ Plural odtwg
tpéxete (Vers 24d) die Anweisung an die Adressatinnen und Adressaten,
dass auch sie so laufen sollen, um einen Siegespreis zu erlangen (Vers 24¢).12!
Das Bild vom L&ufer dient demnach der Pardnese (Verse 24—25), in die

einer Formulierung, die Paulus 6fter verwendet; vgl. 1 Thess 4,13; 1 Kor 12,1; 2 Kor 1,8; Rom
1,13; 11,25.

Verschiedentlich wird 1 Kor 9,24-27 als Ubergangsabschnitt gesehen, der die Kapitel
9 und 10 verbindet; vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 196; Fee, The First Epistle to the
Corinthians, 478; Lang, Die Briefe an die Korinther, 121; Merklein, Der erste Brief an die
Korinther, Bd. 2, 33—234.

117 Poliakoff hebt vier ungewdhnliche Aspekte des griechischen Sports hervor: 1. Der
athletische Sport gilt als ,ernstzunehmende Titigkeit, und athletische Leistungen
brachten Ehre und sozialen Status“. 2. Das Siegen hat eine iiberaus grosse Bedeutung.
Nicht das Mitmachen zihlt, sondern einzig das Gewinnen. 3. Abgesehen von wenigen
Ausnahmen sind die Wettbewerbe fiir Einzelkdmpfer. 4. Die Teilnehmer stammen aus
allen sozialen Schichten; vgl. Poliakoff, Kampfsport in der Antike, 146—149. (Allerdings
schrinkt er den 4. Punkt ein im Kapitel ,Der soziale Hintergrund der Athleten: Gleich-
heitsstreben und Tradition®, 179-183.)

118 Mit den beiden gewihlten Beispielen nimmt er die antike Unterscheidung von Leicht-
und Schwerathlet auf; vgl. Brandl, Der Agon bei Paulus, 197; mit Hinweis auf Philostr.
Gymn. 3 sowie Phil. Spec. 2.246; Agr. 113—115; Congr. 46.

119 Poliakoff, Kampfsport in der Antike, 97.

120 Bultmann hat in der Wendung eine Parallele zur kynisch-stoischen Diatribe festgestellt;
vgl. Rudolf Bultmann, Der Stil der paulinischen Predigt und die kynisch-stoische Diatribe,
FRLANT H. 13 (Gottingen 1910), 65. Erinnerungen an gemeinsame Voraussetzungen
finden sich allerdings auch im jiidischen Bereich: ApcBar(syr) 78-87; vgl. insbesondere:
79,1; 84,2.8; 85,1. Vgl. Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 1, 75 und 83-84.

121 Es ist grammatikalisch maoglich, tpéxete als Indikativ 2. Person Plural Prisens Aktiv statt
als Imperativ Plural zu verstehen. So entgegen verbreitetem Konsens wenig iiberzeugend
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sich Paulus mit el (Verse 25c¢) einschliesst. Dieser und die folgenden Sétze
sind indikativisch gestaltet. Im Anschluss und im Gegeniiber zur Paridnese
folgt eine metaphorische Beschreibung von Paulus’ apostolischem Dienen. ¢y
Tofvuv (Vers 26a) leitet die Selbstdarstellung des Paulus als Laufer (Vers 26ab)
sowie als Faustkdmpfer (Vers 26¢d) ein und schldgt mit dieser Beschreibung
einen Bogen zuriick zum Thema von 1 Kor 9,1-23.

Mit Bildern aus der Welt des Sports spricht Paulus einen Erfahrungs-
horizont der Adressatinnen und Adressaten in Korinth an. Der folgende Ab-
schnitt geht auf einzelne Spezifika im Text ein, die Bezug nehmen auf diesen
Erfahrungshorizont.

6.2.3 Beobachtungen am Text und Kontextanalyse

Der erste Begriff aus der Welt des Wettkampfs betrifft das Stadion (Vers 24b):
év gtadie ist seit dem 6. Jh. v. Chr. belegt und sowohl in dokumentarischen als
auch in literarischen Quellen verbreitet.!?2 In der Verwendung ohne Artikel
kann er spezifisch eine Disziplin der Leichtathletik oder als Lokalangabe all-
gemein ein Stadion bezeichnen. In1 Kor 9,24b diirfte Zweiteres gemeint sein.123
In Korinth sind in archdologischen Grabungen zwei Stadien unterschiedlichen
Datums gefunden worden.!?* Dasjenige aus hellenistisch-romischer Zeit ist
181,15 m lang und erlaubt von seiner Lage her, dass ein grosses Publikum den
Wettbewerben beiwohnt. Dieses Stadion diirfte fiir die Adressatinnen und
Adressaten im Blick sein.

Sodann bezeichnet der mehrmals wiederholte Begriff tpéxw das Laufen. Zu-
néchst ist in Vers 24b das Laufen im eigentlichen Sinn gemeint, ndherhin der
Kurzstreckenlauf im Stadion. In der vorliegenden Passage zihlt allerdings nicht
das Laufen per se im Sinne eines schnellen Sich-vorwirts-Bewegens, sondern
die energische Art und Weise, wie es im Laufwettbewerb betrieben wird, und
entsprechend der dabei vorausgesetzte Siegeswille der Laufer.1?> Demgegen-
iiber erscheint tpéxw bereits in Vers 24d in iibertragenem Sinn.!?6 In den
Paulusbriefen finden sich unterschiedliche Ubertragungsweisen von tpéyw.

Pfitzner, Paul and the Agon Motif, 88—89, mit Verweis auf Gal 5,7 und R6m 9,16; vgl. Kremer,
Der Erste Brief an die Korinther, 197.

122 Vgl. Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor 9:24 ff im Spiegel zeitgenossischer
dokumentarischer Quellen®, 230.

123 Vgl Thiselton, The First Epistle to the Corinthians, 710; Poplutz, Athlet des Evangeliums,
264.

124 Fiir Details zur Archdologie dieses jiingeren sowie des dlteren Stadions siehe Oscar
Theodore Broneer, Topography and Architecture, Isthmia v. 2 (Princeton (NJ) 1973), 55-64.

125 Vgl. Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 365.

126  Zur Bedeutung von tpéyw vgl. Otto Bauernfeind, ,Art. tpéyw, dpbuog, mpédpopog’, in: Kittel,
Theologisches Wairterbuch zum Neuen Testament, Bd. 8, 1969, 225—235, hier: 230—232. Zur
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Es kann einerseits seinen apostolischen Dienst bezeichnen (Gal 2,2; Phil 2,16),
aber andererseits auch als Metapher fiir die christusglaubige Lebensfithrung
oder Anstrengung dienen (Gal 5,7). In 1 Kor 9,24d — und spéter in Vers 26a —
kommt beides zusammen.

Im Zusammenhang mit dem Wettlauf vergegenwértigt Paulus mit einer
rhetorischen Frage (Olx oidate), dass zwar alle laufen, aber nur einer den
Siegespreis (Bpafeilov) gewinnt — eine Regel, die den Adressatinnen und
Adressaten bekannt gewesen sein diirfte.!?” Der Terminus technicus Bpafetov
bezeichnet den Kampfpreis und erscheint in Vers 24c zunichst in seiner
eigentlichen Bedeutung.'?8 In Vers 24e ist Bpafeiov weiterhin impliziert, wenn
Paulus die Adressatinnen und Adressaten mit einem Imperativ auffordert, so
zu laufen (oltwg tpéyete 24d), dass auch sie [den Kampfpreis] erlangen.

Gemeint sein diirfte, dass mit der Taufe allein das Ziel noch nicht erreicht
ist. Vielmehr ist weitere Anstrengung erforderlich, um den unverginglichen
Kranz, d. h. das ewige Leben, zu erreichen (vgl. Phil 3,12—14). In alttestament-
lichen und frithjiidischen Schriften wird pPpafetov deutlich seltener gebraucht
als der Begriff otépavog.

Zielgerichtet sollen die Angesprochenen also laufen. Im Griechischen liegt
die Betonung nicht auf der angesprochenen 2.Person Plural von tpéyerte,
sondern auf dem Gewinnen (d. h. also: lauft so, dass ihr [den Kampfpreis] er-
langt; nicht: lauft so, dass iar [den Kampfpreis] erlangt).!?? Interessant ist an
dieser Stelle auch die Pluralform xataAdpyte. Paulus durchbricht mit ihr das
Bild des Metaphern spendenden Bereichs des realen Stadions, in dem bloss ein
einziger Laufer gewinnen kann. Im Gegensatz dazu konnen im iibertragenen
Sinn alle, die laufen, einen Siegespreis davontragen. Beim Siegespreis ist bereits
der unvergingliche Kranz impliziert, der allerdings erst spiter expliziert
wird. Dass mit ,alle“ tatsichlich alle gemeint sein diirften, zeigt Uta Poplutz
unter Aufarbeitung der Quellen iiber agonistische Praktiken auf: Neben den
Minnern und Knaben kénnten grundsétzlich auch Frauen und Médchen an

paulinischen Verwendung, abgesehen von 1 Kor 9,24—27, siehe ausfiihrlich Brindl, Der
Agon bei Paulus, 246—288.

127 Vgl ebd., 198.

128 ImNT findetsich Bpafeiov ausser an dieser Stelle nur noch ein weiteres Mal in Phil 3,14. Im
Profangriechischen findet sich Bpafelov seltener als das verbreitete G6Aov, das wiederum
im NT fehlt. Hierzu und zu weiteren Begriffen fiir den Kampfpreis vgl. Ethelbert Stauffer,
JArt. BpaBedw, Bpapeiov’, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament,
Bd. 1, 1933, 636—637. Zum religionsgeschichtlichen Hintergrund von Bpafeiov sieche den
interessanten Exkurs bei Poplutz, Athlet des Evangeliums, 265—268.

129 Vgl. Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 234.
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Wettkdmpfen teilnehmen, die allerdings streng voneinander getrennt sind.13°
Wihrend in der Arena nur einer gewinnen kann, gilt fiir die christusglaubigen
Menschen in Korinth, dass sie sich alle anstrengen sollen:

Die Pointe, um die es geht, ist die Anstrengung und die Zielstrebigkeit, mit der
alle aufgerufen werden — und das in zweierlei Hinsicht: Zum einen werden alle
angespornt, sich anzustrengen, um den einen Preis zu erlangen, was moglich ist,
da es nicht um einen Konkurrenzkampf ,einer gegen alle‘ geht, bei dem dann
eben nur der eine auf Kosten der anderen siegen kann; zum anderen werden
aber auch alle aufgerufen, d. h.[,] keiner kann vorab gewif§ sein, daf fiir ihn der
Preis schon bereitgehalten wird, dafy das Heil verbiirgt ist, blof3 weil er/sie bei
dem richtigen Agon — dem christlichen — an den Start gegangen ist. Das Ziel
hat eben noch niemand in proleptischer Heilsgewif$heit erreicht, es steht immer
noch aus.13!

Auf den unverginglichen Siegeskranz lduft alle Anstrengung hinaus. Auf die
Zentralitdt des Siegeskranzes weist auch eine kleine formale Koinzidenz hin:

Hat man V. 25bc als thematische Mitte erkannt und unterteilt die Textpassage in
drei Teile (24—25a; 25bc; 26—27), so ergibt sich eine Silbenzdhlung von 57 + 21 +
57. Die Verse 25bc bilden also das exakte Zentrum. Das deutet auf die rhetorische
Sorgfalt hin, mit der Paulus den vorliegenden Abschnitt komponiert hat.!32

Der Kranzmetaphorik kommt bereits in der LXX (bspw. Sap 4,1—2), aber ins-
besondere im Frithjudentum eine breite eschatologische Bedeutung zu: Die
paulinische Verwendung weist eine grosse Ndhe insbesondere zu der Sieges-
kranzmetaphorik etwa in ApcBar(syr) 15,8 (vgl. 48,50) oder 4 Makk 17,1116 auf,
wo der Siegespreis als Metapher fiir ein neues Leben nach dem Tod figuriert

130 Vgl. Poplutz, Athlet des Evangeliums, 91—95. Vgl. auch Lee, ,SIG3 802 Ingomar Weiler,
Der Sport bei den Volkern der Alten Welt: Eine Einfiihrung, 2., durchges. Aufl, WB-Forum
(Darmstadt 1988), 48—49 und 149.

131 Poplutz, Athlet des Evangeliums, 264, Hervorhebung im Original. Vgl. auch die Tabelle der
Oppositionen bei ebd., 261. Ahnlich schon Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd.
2, 365: ,Der wirkliche Sinn ist offenbar: Lauft so wie der eine, der im Laufwettbewerb den
Siegespreis erlangt, damit auch ihr den Siegspreis erhaltet. Bei solcher Interpretation ist
der Unterschied zwischen den mdvreg tpéyovtes und dem el Aayfdvev nicht mehr von
Gewicht, und alles kommt nur auf das tpéxewv an, genauer auf die Art des tpéyev beim
Laufen des Siegers. Die konkrete Pointe: Man soll beim tpéxewv das Letzte hergeben und
mit Konzentration, Ausdauer und Aufbietung aller Krifte dem Ziel entgegenlaufen.”
Hervorhebung im Original. Vgl. auch Fee, The First Epistle to the Corinthians, 481.

132  Poplutz, Athlet des Evangeliums, 262, mit Hinweis auf Joost Smit Sibinga, ,The Composition
of 1 Cor g and its Context®, in: NT 40, Nr. 2 (1998), 136-163, hier: 155.
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(vixog apbapaia 4 Makk 17,12). Hier erscheint das ewige Leben als Lohn fiir das
aus Frommigkeit gespeiste Leiden der Mértyrer.!33

Paulus fahrt fort mit den Voraussetzungen, die fiir das zu erreichende Ziel
notwendig sind: Analog zum Lauf unter vollem Einsatz braucht es fiir jeden
Wettkdmpfer auch eine entsprechende Vorbereitung: ndg 3¢ 6 dywvi{éuevog
navta €yxpatedetal (1Kor 9,25a).134 Um den Siegeskranz zu erlangen, braucht es
fiir jeden Wettkdmpfer (dywvi{épuevos) die totale Enthaltsamkeit von allem, was
ihn daran hindern konnte, diesen Kampfpreis zu erlangen. Das eréffnende und
betonte ndg greift einerseits mavteg aus Vers 24b auf und wird andererseits ver-
starkt durch das nachfolgende mdvta (Vers 25a).135 Ausnahmslos alle Athleten
miissen sich in Enthaltsamkeit tiben (éyxpatetetat), um den Preis gewinnen
zu konnen. éyxpatevopar enthilt das Stammwort xpat- und ,bringt zum Aus-
druck die Macht oder Herrschaft, die einer bei sich, iiber sich oder auch iiber
etwas hat“.!36 Im neutestamentlichen Gebrauch kann éyxpdteia neben der
primédren Verwendung im Sinne von sexueller Enthaltsamkeit auch positiv
eine umfassende Selbstbeherrschung bezeichnen.'3” Die éyxpdteia betrifft in
der Realitét der Athleten in der Antike neben den Trainings auch die gesamte
Lebensfithrung und umfasst eine besondere Diét, geniigend Schlaf, Enthalt-
samkeit von Alkohol und belastenden Speisen sowie von jeglicher sexueller
Betdtigung. Die einmonatige Anwesenheitspflicht vor Ort, genauer in Elis, im

133 Vgl Brindl, Der Agon bei Paulus, 318-319. Vgl. auch Philos Rede vom ,Kampfpreis des
ewigen Lebens* Fug. 97.

134 d&ywvilbpevos erscheint hier als Uberbegriff fiir jegliche Art von Wettkdmpfer und kann
sowohl den Laufer als auch den Faustkdmpfer bezeichnen; vgl. ebd., 201.

135 mdavta (Vers 25) ist ein Akkusativ der Beziehung (vgl. Blass, Debrunner und Rehkopf,
Grammatik des neutestamentlichen Griechisch, 154 (Fn. 3)) und ldsst auch mdvra Vers 23
anklingen; vgl. Briandl, Der Agon bei Paulus, 201, mit Verweis auf Pfitzner, Paul and the
Agon Motif, 87-88; Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 365 (Fn. 12). Allerdings
kritisiert Poplutz zu Recht an Schrage, dass ein inklusives Zuriickgreifen auf Vers 23
eher unwahrscheinlich sei, denn: ,Hier [sc. in Vers 25] geht es ja — im Unterschied zum
positiven Einsatz von dvta in Vers 23a:,Alles aber tue ich wegen des Evangeliums ...  —um
die Exklusion von allem, was fiir den Agon schidlich ist.“ Poplutz, Athlet des Evangeliums,
270 (Fn. 135).

136 Walter Grundmann, ,Art. €yxpdrela (dxpacia), yxpatys (dxpatys), Eyxpateopat’, in: Kittel,
Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 2, 1935, 338—340, hier: 338. Wahrend
éyxpdt- in der LXX und im NT selten vorkommt (Gen 43,31; Ex 9,2; 1 Sam 13,12; Tob 6,3
LXX; 2 Makk 8,30; 10,15.17; 13,13; 4 Makk 5,34; Sap 8,21; Sir 6,27 LXX; 15,1; 26,15 LXX; 27,30
LXX; Sus(Th) 1,39; Apg 24,25; 1 Kor 7,9; 9,25; Gal 5,23; Tit 1,8; 2 Petr 1,6 [2x]), wird die Ent-
haltsamkeit durch den Einfluss pagan-hellenistischer Tugendlehren allméhlich zu einer
zentralen Forderung christlicher Ethik.

137 Vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 201; sehr ausfiihrlich und informativ mit einem Exkurs
zum gyxpatela-Begriff in der Antike: Poplutz, Athlet des Evangeliums, 270-276. Von den
sieben Belegen fiir éyxpdt- finden sich drei bei Paulus.
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Hinblick auf die Spiele, wie sie in Olympia gefordert ist, stellt ein hohes Niveau
unter den Athleten sicher, da sich nur Spitzensportler — oder ganz wohlhabende
Athleten — einen Monat ohne Einnahmen leisten konnen.!3® Zudem dient die
Anwesenheitspflicht der Kontrolle der Nahrungseinnahme und damit der
Vermeidung von Doping.!3° Die zweite Wurzel der éyxpdt-Terminologie liegt
in der griechischen Ethik der klassischen und hellenistischen Zeit. éyxpdreia
ist in philosophischer Ethik Ausdruck einer autonomen Selbstbestimmung:
»&yxpdrela kennzeichnet die Kontrolle bzw. Gewalt, die jemand iiber sich oder
uber etwas hat, und benennt auch im absoluten Gebrauch die menschliche
Selbstbeherrschung oder Selbstdisziplin.1*? Auch im hellenistisch-jiidischen
Schrifttum, namentlich bei Philo, begegnet éyxpdteia recht haufig. éyxpdreia
meint die Uberlegenheit gegeniiber jeglicher Lust oder Begierde. Eine solche
Uberlegenheit manifestiert sich in der Enthaltsamkeit.!! Bei Philo ist gegen-
iiber paganen Verwendungen insofern eine Akzentverschiebung zu ver-
zeichnen, als die ¢yxpdtela eine eschatologische Komponente erhilt, denn die
gyxpdreta fithrt den Menschen zur Unsterblichkeit (Spec. 1.173).

Was bedeutet nun éyxpatetetat in 1Kor 9,257 Intendiert Paulus, sich als
Asketen darzustellen? Dagegen sprechen gravierende Unterschiede zum philo-
sophischen éyxpdreia-Ideal: Es geht Paulus nicht um sein Selbst bzw. um die
Bildung seines personlichen Charakters. Auch inhaltlich fehlt der Bezug zur
Askese.}*2 Der Bezugspunkt fiir éyxpatevecdat diirfte eher in den Realien des
athletischen Trainings zu suchen sein als in asketischer Selbstreduktion zur
Vermeidung von Gefahren des Hedonismus.!43 Das heisst mit anderen Worten:

Es geht hier im Gegensatz zum griechisch-hellenistischen Ideal der Ent-
haltsamkeit nicht um die Autonomie des freien Menschen, der sich den De-
terminationen seiner Triebe und Bediirfnisse zu entziehen hat, sondern darum,
daf} das Erreichen des angestrebten Zieles nicht umsonst bzw. — um im Bild zu
bleiben — im Spazierschritt zu bekommen ist.144

138  Olympia gilt als Ort mit den strengsten Regeln; vgl. Poliakoff, Kampfsport in der Antike, 32.

139 Vgl Ulrich Sinn, Olympia: Kult, Sport und Fest in der Antike, Beck'sche Reihe 2039
(Miinchen: C. H. Beck, 1996), 58. Vgl. auch Epikt. Diss. 3.15.2—4.

140 Poplutz, Athlet des Evangeliums, 273, vgl. den ausfiihrlichen und informativen Exkurs ,Der
éynpareia-Begriff in der Antike“ ebd., 273—276.

141 Vgl ebd, 275.

142 Vgl. Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 367.

143 Vgl. Poplutz, Athlet des Evangeliums, 276.

144 Ebd. Vgl. auch die Formulierung bei Schrage: ,[...] dass jeder Sieg etwas kostet und einen
hohen Einsatz verlangt. Das Bpafeiov fillt einem nicht in den Schof3.“ Schrage, Der erste
Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 367. Im gleichen Sinne interpretiert auch Strobel, Der erste
Brief an die Korinther, 150.
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So wie der Athlet auf Sexualitdt und bestimmte Speisen verzichtet und Paulus
auf seine eigene Freiheit (1Kor 9,1-23), so miissen auch die Menschen in
Korinth ihren Preis zahlen. Dieser besteht konkret in einer Lebensfiithrung, die
sich an der eschatologischen Vollendung orientiert und auf alles verzichtet,
was fiir die Erreichung derselben hinderlich ist.145

Paulus schliesst den Gedanken mit einem vergleichenden Hinweis auf
zwei unterschiedliche Arten von Siegespreisen und bietet damit einen unaus-
gesprochenen Schluss a minori ad maius, der durch die Gegeniiberstellung von
éxetvot pev und Mpels 3¢ angezeigt wird: Wenn schon die Athleten auf so vieles
verzichten, um einen vergénglichen Kranz (otépavog ¢0aptés) zu erlangen, um
wie viel mehr miissen Christusgldubige Verzicht leisten fiir einen unvergéng-
lichen Kranz (otépavog dpbaptog)! Ins Nuels (1 Kor 9,25) diirfte Paulus neben
der Gesamtheit der Adressatenschaft auch seine Mitabsender und sich selbst
einschliessen, denn auch er hat den unvergénglichen Siegeskranz noch nicht
erlangt.146

Die Gegeniiberstellung von ¢8aptég und dgpbaptos findet sich auch anders-
wo bei Paulus (R6m 1,23; 1 Kor 15,53—54; vgl. 1 Petr 1,23) und steht fiir die kate-
goriale Unterscheidung zwischen der Vergidnglichkeit des Menschen und der
Unvergénglichkeit Gottes.!#” In der Gegeniiberstellung von gtépavog ¢Oaptés
und otépavog dgpdaptog haben Forschende den Einfluss kynisch-stoischer
Agonmetaphorik gesehen.*8 Paulus nehme in 1Kor 9,25 eines der grund-
legenden Motive griechischer Agonmetaphorik auf. Demgegeniiber macht
Brindl geltend, dass zwar Gegeniiberstellungen von Siegeskrinzen fiir die
griechische Agonmetaphorik konstitutiv seien, dass aber die fiir Paulus zentrale
Charakterisierung der Gegeniiberstellung von ¢8aptés und debaptog sich im
Kontext der griechischen Agonmetaphorik nicht finde. Ausserdem fehle bei
Paulus der fiir die kynische Metaphorik typische polemische Ton. Paulus folge,
so Bréindl, eher dem schon bei Xenophanes, Platon und Seneca, aber auch im
hellenistischen Judentum sich findenden Schema der Uberbietung.1® Auch
Philo bedient sich in metaphorischer Weise der Vorstellung eines vergéng-
lichen Siegeskranzes. Philos Verwendung unterscheidet sich allerdings auch
von derjenigen des Paulus, insofern als Philo den Siegeskranz zur Beschreibung

145 Schon die Popularphilosophie kennt die Ubertragung des sportlich motivierten Verzichts
auf andere Gebiete. Zum Beispiel dient der Verzicht dem Ideal des Weisen, der Apathie,
dem Wohl der Polis, der Vollendung des Menschen etc.; vgl. Lukian. anach. 15 und weitere.

146 Vgl. Phil 3,12, wo Paulus dies sogar noch deutlicher ausspricht.

147 Vgl. Brandl, Der Agon bei Paulus, 202.

148 Vgl. Pfitzner, Paul and the Agon Motif, 23-48; Otto Schwankl, ,,Lauft so, dass ihr gewinnt":
Zur Wettkampfmetaphorik in 1 Kor g*, in: BZ 41, Nr. 2 (1997), 174—191, hier: 177-79.

149 Vgl Brindl, Der Agon bei Paulus, 72—73.
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der Ewigkeit und Unvergénglichkeit der Welt gebraucht, wihrend Paulus die
Andersartigkeit sowie die eschatologische Qualitét betont.!5°

In der Welt der Realia symbolisiert der otépavog als Pars pro Toto den
athletischen Erfolg, d. h. den Sieg.15! Er weist auf den Ruhm eines Athleten hin
und damit auch auf den Ruhm seiner Heimat. Der Siegeskranz wird nicht nur
als Symbol des Ruhms angesehen, sondern sogar alshochstes irdisches Gliick.152
Die Siegeskrinze sind an den Panhellenischen Spielen von unterschiedlicher
Beschaffenheit:!53 An den Olympischen Spielen erhélt der Sieger einen Kranz
aus wilden Oliven,'>* an den Pythischen einen aus Lorbeer,'5> wihrend der
Sieger von Nemea mit einem Kranz aus wildem griinem Sellerie geehrt wird.1>6
In romischer Zeit ist der Kranz der Isthmischen Spiele aus Fichte oder Eppich
gewunden, einer mit Sellerie bzw. Petersilie verwandten Pflanze.15” Im Unter-
schied zum in Nemea verliehenen Kranz aus Sellerie, der aus frischen Zweigen
besteht, ist derjenige der Isthmischen Spiele aus welkem Sellerie hergestellt,
wie aus Scholien zu Pindars Oden hervorgeht.158

Neben dem Kranz erhilt der Sieger materielle Belohnungen fiir seine
Leistung. Dass Paulus nicht auf Letzteres anspricht, sondern den otépavog
als Symbol fiir den Sieg nimmt, wird darin liegen, dass er damit an einer in
seiner Zeit absolut gingigen Terminologie (a) und Ideologie (b) partizipiert:5
(a) Zahlreiche Belege aus literarischen sowie dokumentarischen Quellen
zeigen die weite Verbreitung des Begriffs atépavog als Symbol fiir den Sieg.160
(b) Trotz kritischer Stimmen von einigen Theoretikern'¢! herrscht gegeniiber
den Athleten und den Agonen in der griechisch-romischen Gesellschaft im

150 Vgl ebd, 135.

151 Lukian bezeichnet ihn als onpela tig vixng xal yvwpiopata, anach. 10. Zum Erfahrungs-
hintergrund der Siegerkridnze an den Panhellenischen Spielen vgl. Plut. mor. 723A-724F.

152 Vgl. Walter Grundmann, ,Art. otépavog, otepavéw”, in: Kittel, Theologisches Worterbuch
zum Neuen Testament, Bd. 7, 1964, 615-635, hier: 620.

153 Vgl. Oscar Broneer, ,The Isthmian Victory Crown*, in: AJA 66, Nr. 3 (1962), 259—263; neben
dem Kranz aus getrocknetem Sellerie bzw. Eppich wird wahrscheinlich seit dem 2. Jh.
v. Chr. auch wieder der Pinienkranz verliehen. Allerdings finden sich kaiserzeitliche Dar-
stellungen beider Krinze, was Broneer zu der Annahme fiihrt, dass mindestens bis zum
2.Jh. beide Arten verliehen werden; vgl. ebd., 263.

154 Pind. O. 3.13-18.

155 Paus.10.7.8.

156 Paus. 8.48.2.

157 Pind. L. 2.15-16; Plut. mor. 675D-677B; vgl. Dion Chrys. 8.15.

158  Schol. Pind. O. 3.27; Schol. Pind. L. 2.19; vgl. Broneer, ,The Isthmian Victory Crown*, 260.

159 Vgl. Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor 9:24 ff im Spiegel zeitgenossischer
dokumentarischer Quellen®, 225-233.

160 Beispiele ebd., 230—231 (Fn. 32).

161 Vgl. Poplutz, Athlet des Evangeliums, 105-173.
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Allgemeinen, und auf der Ebene der Administration im Besonderen, eine
ausgepragte Hochachtung.!®2 Die Administration betont die romantischen
Aspekte der Leistung eines Athleten in ihren Begriindungen fiir die materielle
Belohnung sportlicher Siege. Weiterhin ist bezeichnend, dass die Athleten
dhnlich wie die homerischen Helden nicht einen eigentlichen Lohn (uiaf6s)
erhalten, sondern einen Preis (Bpafeiov, éradiov etc.).163

Den Kranz oder Siegespreis, den Paulus vor Augen hat, definiert er iiber
seine Vergénglichkeit hinaus nicht ndher. Moglicherweise sollte die Metapher
auf diese Weise nicht nur fiir die korinthischen, sondern fiir alle griechischen
Agone zutreffen.164

Das emphatische &yo totvuv (Vers 26a), mit dem sich Paulus aus dem 7ueig
des vorhergehenden Verses heraushebt, leitet nun iiber zum Vergleich mit sich
selbst.165 Er beschreibt in den Versen 26 und 27 — wiederum unter Verwendung
von Metaphorik aus der Welt des Sports — die Art und Weise, wie er seinen
Dienst ausiibt.

Vers 26 ist streng parallel aufgebaut: oltwg tpéyw (Vers 26a) entspricht oltwg
muxtedw (Vers 26¢), und wg odx adMAwg (Vers 26b) korrespondiert mit g odx
dépa dépwv (Vers 26d). Mit Negativaussagen dariiber, wie er sich gerade nicht
verhélt, veranschaulicht Paulus, dass er dusserst zielgerichtet vorgeht. Mit
oUtwg TpEYw (Vers 26a) greift er schliesslich auf Vers 24b zuriick und betont ad-
verbial durch die Litotes odx &dWAwg die Zielgerichtetheit seines Laufens. Wer
ovx adAwg lauft, lauft weder im Zickzackkurs noch ins Ungewisse, noch schaut
er zuriick, sondern ist nach vorne und damit auf das Ziel hin ausgerichtet. Dass
es nicht unbedingt selbstverstiandlich ist, beim Laufen nach vorne zu schauen,
ergibt sich von Abbildungen, auf denen Laufer wihrend des Laufens iiber die
Schulter nach hinten blicken.166 Von dieser Praxis distanziert sich Paulus ex-
plizit mit seiner Betonung, dass er o0x ddnAwg laufe.

Auf das Laufen folgt in Vers 26cd die Veranschaulichung durch den Faust-
kampf. Parallel zu Vers 26ab beschreibt Paulus in Vers 26cd die Art und Weise,

162 Vgl. Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor g9:24ff im Spiegel zeitgendssischer
dokumentarischer Quellen®, 232—235.

163 Vgl H. W. Pleket, ,Games, Prizes, Athletes and Ideology: Some Aspects of the History of
Sport in the Greco-Roman World*, in: Stadion. Internationale Zeitschrift fiir Geschichte des
Sports, 119751 (1975), 49—89, hier: 85-87.

164 Vgl. Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor g9:24ff im Spiegel zeitgendssischer
dokumentarischer Quellen®, 231.

165 Merklein moniert die Moglichkeit, dass es sich in anschaulich-diatribischem Stil um ein
generisch gemeintes Ich handeln kénnte; Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2,
235.

166 Vgl die Abbildungen bei Philip F. Esler, ,Paul and the Agon®, in: Weissenrieder, Picturing
the New Testament, 370 und 374.



196 6. PAULUS ALS BIKULTURELLE PERSONLICHKEIT

wie er boxt: oltwg muxtedw. Er boxt, ohne in die Luft zu schlagen (odx dépa
3¢pwv). Die Beschreibung erfolgt somit wiederum in einer Negativformulierung.
Verschiedene Assoziationen aus dem Metaphern spendenden Bereich sind
hier moglich.!6” Zum einen kann man sich einen Faustkdmpfer vorstellen,
der seinen Gegner nicht trifft, weil er ungeschickt an ihm vorbeiboxt. Paulus
wiirde dann im Gegensatz dazu sehr gezielt und erfolgreich schlagen. Zum
anderen konnte ein Faustkdmpfer gemeint sein, der eigentlich gar keinen
Gegner treffen will, sondern sich lediglich im Schattenboxen (oxtauayio oder
xetpovopia) iibt. Demgegeniiber stiinde Paulus’ Ernst, mit dem er seinen Dienst
versieht. Eine dritte Moglichkeit liegt im Verstdandnis des Schattenboxens als
Demonstration von Stérke vor einem Kampf.168

Waihrend der Ausdruck dépa 3épw in literarischen Quellen belegt ist, fehlt
er in offiziellen agonistischen Dokumenten.!6® Papathomas vermutet, dass
es sich um eine umgangssprachliche Wendung handle: Die Wendung g odx
dépa Sépwv sei am ehesten durch die Absicht des Paulus zu erkléren, durch eine
umgangssprachliche Ausdrucksweise verstindlich zu werden und dadurch
seinen Adressaten entgegenzukommen. Diese Absicht diirfte iiberhaupt der
wichtigste Grund fiir die Verwendung des agonistischen Motivs in 1 Kor 9,24—
27 sein170

Auf die Negativbeschreibung des Boxens mit odx dépa dépwv folgt nun die
Positivbeschreibung: dnwmidlw (Vers 27a). Paulus verwendet hier wiederum
einen Terminus technicus aus der agonistischen Sprachwelt, der fiir den
erfolgreichen Kampf steht!” Ndherhin bedeutet dmwmidlw, gezielt unter
das Auge zu schlagen, sodass es entstellt ist oder zumindest blau wird. Mit
dieser Beschreibung kommt wiederum die Zielgerichtetheit des Vorgehens
zum Ausdruck.'”? Nun sprengt Paulus sein Bild, indem er eine Unstimmigkeit

167 Vgl Brandl, Der Agon bei Paulus, 205.

168 Vgl. Verg. Aen. 5.375-377.

169 Vgl. Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor g9:24ff im Spiegel zeitgendssischer
dokumentarischer Quellen®, 239.

170 Vgl ebd, 241.

171 Vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 208.

172 Omwmdlw ist ein verbum denominativum von bmwmiov, was den Gesichtsbereich unter
den Augen, das ganze Gesicht oder nur die Augen bezeichnet. Vgl. mit Belegen Konrad
Weiss, ,bnwmdalw’, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 8,
588—590. Ausserdem kann es in iibertragener Weise auch ,schlecht behandeln’, ,quélen,
,maltritieren’ bedeuten; vgl. Bauer, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des
Neuen Testaments und der tibrigen urchristlichen Literatur, 1678.

Das lateinische Verb castigare ist als Ubersetzung von dnwmd{w in der Vulgata zum
,2Hauptwort der Kérperaskese geworden: Kasteien®; vgl. Ekkehard W. Stegemann, ,Das
Wandern zwischen den Welten einiiben: 1 Korinther 9,24—27¢, in: PS#(S), 2009/2010, 127.
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zwischen Realitit und Ubertragung einbaut bzw. zulésst:'”3 Das Ziel seines
Faustschlags ist ndmlich nicht ein Gegeniiber, sondern sein eigener Korper.
Im Hintergrund diirften die Leiden, Misshandlungen und widrigen Umstidnde
seines Apostellebens stehen, wie sie in den Peristasenkatalogen beschrieben
sind (1 Kor 4,10-13; 2 Kor 4,8-12; 6,4-10; 11,23—-33; 12,10; Rom 8,35—36).174 Dadurch
kommt ein innerer Zusammenhang zwischen 1Kor 9,24—27 und 1 Kor g9,1-23
zum Ausdruck.'”> Paulus wihlt fiir sein Bild mit dem Faustkdmpfer einen der
gefihrlichsten Agone,176 was die Brutalitiit seines Leidens im Zusammenhang
seines apostolischen Dienens nur noch unterstreicht.

Der Faustschlag zielt auf den eigenen Leib, verstanden als ganze Person,
niherhin alsMensch und damit als kommunizierende Existenz.1”” Das bedeutet
auch, dass Paulus nicht aus Leibfeindschaft seinen Korper maltritiert oder
iiberhaupt dualistisch abwertet. In keiner Weise will er sich durch den dywv von
seinem Leib befreien. Und auch speziell an den ,Leib der Siinde“ (vgl. R6m 6,6)
ist hier kaum gedacht.'”® Vielmehr wird das c@pa durch SovAaywy® ,mit allem,
was das leibliche Leben einschliefdt, nachdriicklich und vollkommen seinem
Amt untergeordnet“17® Paulus versklavt (Sovhaywy®, Vers 27b) seinen Leib, um
sich nicht 6ffentlich durch seine Verkiindigung zu blamieren bzw. zur Schande
zu werden: Y wg dAotg xnpv&ag adtos dddxtuos yévwuat (Vers 27¢). Das Verb
Sovhaywy® bedeutet: in die Sklaverei fithren.'80 Im Zusammenhang von tpéyw,
nuxtedw und dnwmidw diirfte SovAaywy® wiederum eine metaphorische Um-
schreibung seines apostolischen Dienens darstellen und analog zu 1 Kor 9,19
im Sinne von douAedw zu verstehen sein:

Dafiir sprechen zwei formale und zwei inhaltliche Beobachtungen: Erstens zeigt
schon die Gliederung des ganzen Kapitels, daf$ 1 Kor 9,19 mit den Stichworten
der Freiheit und des Sklavendienstes Anfang und Schluf von 1 Kor g verbinden;
zweitens lenkt SovAaywyelv auf den Anfang von 9,19—23 zuriick, um am Schluf}
der Agon-Metaphorik (9,27b: w1} a3éxtpog yévwpat) den Schlufi dieses zentralen

173 Vgl. Bréindl, Der Agon bei Paulus, 206; Poplutz, Athlet des Evangeliums, 28o.

174 Vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 208—209; Poplutz, Athlet des Evangeliums, 280, jeweils
mit zahlreichen Belegen aus der Kommentarliteratur.

175 Darauf verwiesen hat schon Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 193 (Fn. 41).

176  Vgl. Poliakoff, Kampfsport in der Antike, 19-122.

177  Vgl. Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 23.

178  Vgl. Schrage, Der erste Brief an die Korinther, 370; Pfitzner, Paul and the Agon Motif, 92—93.

179 Karl H. Rengstorf, ,Art. do0Aog, a0vdoulog, SovAy), dovAebw, Souleia, SovAdw, xaTadovAdw,
Sovdaywyéw, d@BaipodovAia’, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament,
Bd. 2, 283; vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 410.

180 Vgl. Karl H. Rengstorf, ,Art. So0Aog, cdvdovAog, SovAy, SovAedw, dovheia, SovAdw, xatadovAdw,
Sovdarywygéw, d@BaipodovAia’, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament,
Bd. 2, 1935, 264—283, hier: 283.
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Abschnittes (9,23: guyxotvwvdg adtod yévwpat) aufzugreifen; drittens umschreiben
SovAaywyelv und dovAolv mit derselben Metapher (,zum Sklaven machen) den-
selben Sachverhalt (d.h. den apostolischen Dienst) und schlief}lich bringen
beide Metaphern diejenige Handlung zum Ausdruck, die zum Erreichen des
eschatologischen Zieles fiihrt.!8!

Dem dnwmiddw pov 1 adpa xal Sovdaywyd von 1Kor 9,27ab entspricht das
guantov édovAwaa von Vers 19b.182 Mit Sovhaywyelv beschreibt Paulus demnach
wiederum, wie er seinen Auftrag versteht. In erster Linie diirfte er seinen Ver-
kiindigungsdienst meinen (xypv&ag, Vers 27¢).183 In dessen Mittelpunkt steht
nicht Paulus selbst, sondern allein der auferstandene Christus.’8% Wihrend
SobAog und Derivate in der Profangrizitit mehrheitlich negativ konnotiert
sind und entwiirdigenden und verdchtlichen Sinn aufweisen, wird dofAog in
Verbindung mit Gott (So0Aog 8eod) als Ehrentitel fiir herausragende Figuren
wie beispielsweise Mose und David verwendet.!85 Der konkrete Hinter-
grund von SovAaywy® in Vers 27b diirften die Leiden und widrigen Umsténde
des apostolischen Lebens sein, aber auch Paulus’ freiwilliger Verzicht auf
materielle Unterstiitzung durch die Christusgldubigen in Korinth (1 Kor 9,12).
Schliesslich leitetet u) mwg (27¢) den letzten einer langen Reihe von Final-
sidtzen in 1Kor 9 ein (1Kor 9,12.15.18.19.20be.21.22bd.23.24.25). Mit xvpdoow
und &déxtpog (Vers 27¢) verwendet Paulus zwei Begriffe, die einerseits Termini
technici des griechischen Agon sind, aber andererseits auch zum neutesta-
mentlich geprigten Wortschatz zdhlen.!86 Ein Herold, »fjpv, reist durch die
Stadte der Magna Graecia, um die Menschen zu den Festen einzuladen und
die Athleten zum Wettkampf zu rufen. Uberdies zihlt ab dem frithen 4.]h.
v. Chr. auch der Wettkampf der Herolde und Trompeter zum Programm der
Panhellenischen Spiele.!87 Sieger wird, wessen Stimme bzw. Trompetenklang

181 Bréndl, Der Agon bei Paulus, 211—212, mit Belegen in Fn. 152. Andere konstatieren, dass
Paulus mit SovAaywy® das Bild verlasse; vgl. z. B. Schrage, Der erste Brief an die Korinther,
Tlbd. 2, 371.

182 Vgl. Pfitzner, Paul and the Agon Motif, 93; James Noel Adams, Bilingualism and the Latin
language (New York: Cambridge University Press, 2003); Fee, The First Epistle to the
Corinthians, 484.

183 Vgl Brandl, Der Agon bei Paulus, 213.

184 Vgl. 2 Kor 4,5: Ob yap éavtodg xnpiooopey G Ingodv Xplotov xbptov, Eautods 8¢ SodAoug
D@V did 'Tnaodv.

185  Vgl. Rengstorf, Karl H. , Art. So0Aog, avdoulog, SoVAy), dovAebw, Souleia, SovAdw, xaTadovAdw,
Sovdarywyéw, 0@BaipodovAia’, in: Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament,
Bd. 2,1935, 264283, hier: 270—271; Brandl, Der Agon bei Paulus, 213—214.

186 Vgl. mit Belegen ebd., 215 (Fn. 178).

187 Dies relativiert die Aussage von Weiss, dass der Herold in der Regel nicht mitkdmpfte;
vgl. Weiss, Der erste Korintherbrief, 249.
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am weitesten reicht.’88 Insofern fiigt sich die Titigkeit eines xfjpv§ sehr gut
in die Reihe agonistischer Bilder fiir Paulus’ apostolischen Dienst ein. Hierin
eine absichtliche Anspielung zu postulieren, wiirde allerdings zu weit gehen,
denn Paulus’ Ziel in 1Kor g ist eindeutig die Verkiindigung des Evangeliums
(1 Kor 9,14.16.18.23).18% Paulus verwendet xnpioow auch anderenorts im 1 Kor,
jeweils deutlich im Sinne von Christusverkiindigung (1 Kor 1,23; 15,11-12). So er-
scheint xnpioow neben edoryyedilecbou als gingiger Begriff fiir die apostolische
Verkiindigung im Sinne von ,proklamieren:

Es wird nicht auf das wjpuyna der grole Wert gelegt, als ob das Christentum
inhaltlich etwas entscheidend Neues gebracht hitte: eine neue Lehre, eine neue
Gottesanschauung, einen neuen Kultus oder sonst etwas, sondern die Handlung,
das Verkiindigen selbst ist das Entscheidende; denn es fiithrt das herbei, worauf
die Propheten des AT gewartet haben. Durch das Verkiindigen vollzieht sich die
Machtergreifung Gottes. Das Verkiindigen selbst ist darum das Neue. Durch das
Verkiindigen kommt die BagtAeio to0 6g05.199

Die neutestamentliche Verwendung von xvptoow unterscheidet sich deutlich
von der pagan-griechischen. Der neutestamentlichen inhériert als zentrale
Konnotation der Akt der Proklamation unter den Volkern. Diese erfolgt unter
Aufwendung und Einsatz der gesamten Person (vgl. 1 Thess 2,9). Der pagan-
griechische »#jpu§ ist hingegen in aller Regel lediglich ,ausfithrendes Organ'
ohne die Befugnis zum Verhandeln oder zu selbststdndigen Entscheidungen.!9!

Dass Paulus nicht &36xipog werden will, lasst sich auf zwei Weisen inter-
pretieren. Entweder er hat den Siegespreis bzw. den unvergéinglichen Kranz,
d.h. die Heilsgewissheit, selbst auch noch nicht sicher errungen, muss
also im Gericht bestehen, oder er meint damit die Moglichkeit, dass er als
Apostel zuriickgewiesen wird.!92 Fiir die erstere Variante spricht die Tatsache,

188 Gerhard Friedrich, ,Art. »fipv§ (iepoxiipuE), ampioow, wjpuype, mpoxnpvoow’, in: Kittel,
Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 3,1938, 682—717, hier: 686.

189 Vgl. Lang, Die Briefe an die Korinther, 122. Brandl bemerkt: ,Die Verwurzelung des Wort-
feldes xnpvocew im griechisch-hellenistischen Denken und die Analogie zwischen dem
stoischen xfjpvE té&v Gedv und den urchristlichen Missionaren diirfen nicht dariiber
hinwegtduschen, dafl Paulus der biblischen Sprachtradition folgt, wenn er sich nicht an
der griechischen Person des x#jpuE, sondern allein am Geschehen des xypbooew orientiert
Brindl, Der Agon bei Paulus, 271.

190 Gerhard Friedrich, ,Art. xfipu§ (iepoxijpvE), wnpioow, whpuypa, mpoxnpvoow’, in: Kittel,
Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. 3, 1938, 682—717, hier: 702; vgl. Pfitz-
ner, Paul and the Agon Motif, 95; Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 371-372.
Schon bei Jes 61,1 findet sich explizit das Nebeneinander von xyptoow und edaryyeAifopar.

191 Bréndl, Der Agon bei Paulus, 272.

192 Fiir die Heilsungewissheit pladiert Schrage, Der erste Brief an die Korinther, Tlbd. 2, 371.
Fiir die andere Interpretation vgl. Pfitzner, Paul and the Agon Motif, 92 (Fn. 3) und 96.



200 6. PAULUS ALS BIKULTURELLE PERSONLICHKEIT

dass a&ddxipog der Gerichtssprache entstammt: ddxipog bezeichnet einen
glaubwiirdigen und verldsslichen Menschen, wihrend a3éxipog bedeutet, dass
ein Mensch in einer Priifung oder eben vor Gericht nicht besteht.193 Ahn-
lich wie fiir ¥npdoow kann aber auch fiir 4déxipuog dariiber hinaus ein Bezug
zur Agonmetaphorik hergestellt werden. Soxiudew steht fiir den Vorgang
einer amtlichen Priifung, der sich Athleten unterziehen miissen, um zu den
Olympischen Spielen zugelassen zu werden. Eine bewusste Anspielung auf
den Agon ist jedoch unwahrscheinlich, da der Begriff in der iibrigen Ver-
wendung von Agonmetaphorik bei Paulus fehlt.194

In Vers 27c schliesslich bringt Paulus mit der Gegeniiberstellung von &Motg
und adtég seine tief greifende Solidaritdt mit den Menschen in Korinth zum
Ausdruck:

Er kann nicht zum Laufen und Ergreifen des eschatologischen Siegespreises auf-
rufen (9,24), ohne sich selbst diesem zielorientierten Lauf zu stellen (9,25)[,]
und er kann sie nicht zum Verzicht auffordern (9,25), ohne sich selbst den Ver-
zicht bis hin zur Sklavenexistenz aufzuerlegen (9,27a).19

Wie kommt es, dass Paulus die Agonmetaphorik verwendet? Wihrend
Conzelmann keinen direkten Bezug zu den Isthmischen Spielen sieht,196 sind
fiir andere die Anspielungen eindeutig und selbstverstdndlich.!%7 Einige gehen
sogar so weit, zu fragen, ob, oder gar zu behaupten, dass Paulus den Spielen bei-
gewohnt habe und diese entsprechend aus eigener Anschauung kennt.!98 Die

193 Vgl. Walter Grundmann, ,Art. 3éxtpog, adxtpog, Soxpy, doxiuov, doxtuddw, dmodoxtudlw,
Soxwpacia’, in: Kittel, Theologisches Wirterbuch zum Neuen Testament, Bd. 3, 1938, 258—
264, hier: 264—268.

194 Vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 216.

195 Ebd., 221.

196 Vgl. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 199 (Fn. 31).

197 Vgl Weiss, Der erste Korintherbrief, 246—247; Strobel, Der erste Brief an die Korinther, 151.

198 Vgl bspw. Philip F. Esler, ,Paul and the Agon®, in: Weissenrieder, Picturing the New Testa-
ment, mit der Begriindung, dass Paulus die Details und Spezifika, die in seiner Metaphorik
sichtbar werden, aus eigener Anschauung kennen miisse oder zumindest aus Kenntnis
von bildlichen Darstellungen wie Vasenmalereien schopfe.

Fiir Kenntnisse aus eigener Anschauung argumentiert auch Metzner, ,Paulus und
der Wettkampf®, 574. Metzner meint, dass Paulus dem Besuch von Spielen in dhnlicher
Offenheit begegnet sein konnte, wie er es im Umgang mit Gotzenopferfleisch propagiert
(vgl. 1 Kor 10,23—33). Mit Recht kritisiert Briandl: ,Demgegeniiber ist zu bedenken, daf
Paulus auch beim Verzehr des Gotzenopferfleisches ablehnend reagiert, sobald auf den
religiosen Kontext abgehoben wird (10,28) und das Verhiltnis zum Mitchristen beriihrt
ist (10,29). Die Ausiibung seiner Freiheit wird daher auch im Blick auf sein Auftreten im
Kontext der Wettkdmpfe eher in der Zuriickhaltung und im Verzicht bestanden haben.
Auféerungen wie in1Kor 10,1422 und 2 Kor 6,11—7,1 sprechen eher gegen einen Besuch des
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Spannweite reicht also von der Uberzeugung, dass Paulus selbst im Stadion
gesessen habe, bis hin zu einer volligen Ablehnung dieser Vorstellung und zur
Annahme, dass Paulus nie Fuss in die reale Welt der Athletik gesetzt habe.
Diese Frage kann nicht abschliessend gekldrt werden und ist letztlich auch
nicht entscheidend. Viel wichtiger, und das konnte zweifelsfrei aufgezeigt
werden, ist die Tatsache, dass Paulus mit der Agonmetaphorik bestens vertraut
ist. Woher er letztlich seine Kenntnisse hatte, ist zweitrangig.

Sehr interessant sind an dieser Stelle hingegen die Uberlegungen von Brindl
zum Lokalkolorit der Isthmischen Spiele:1%° Er macht iiberzeugend geltend,
dass 1Kor 9,24—27 deutliche Spuren lokaler Begebenheiten bzw. Besonder-
heiten der Isthmischen Spiele trégt.

Eine erste Instanz von Lokalkolorit sieht Brindl in Paulus’ Hinweis darauf,
dass zwar alle rennen, aber nur einer gewinnt. Entgegen der Aussage von Weiss,
dass dies ,in der Natur der Sache* liege,2°° oder auch Poplutz’ Einschitzung,
dass es sich um eine ,fiir jeden Gutwilligen nachvollziehbare Allerweltsweis-
heit“ handle,2%! argumentiert Brindl hier, dass es bei den vier Panhellenischen
Agonen im Gegensatz zu anderen Spielen gerade iiblich sei, eben tatsichlich
nur einen Preis zu verleihen und nicht mehrere.2°2 Es gibt also nur einen ein-
zigen Sieger, die anderen waren alle Verlierer.

Eine zweite Instanz von Lokalkolorit sieht Brandl im Hinweis auf die Vor-
bereitung auf den Wettkampf: dass jeder Wettkdmpfer auf alles verzichten
miisse. Den mehrere Wochen dauernden Vorbereitungen auf Panhellenische
Kranzspiele, die von mancherlei Verzicht geprégt sind, wird ganz besondere
Aufmerksamkeit geschenkt.202 Fiir die Spiele in Olympia verbringen die
Athleten, wie bereits besprochen, 30 Tage in Elis zum Training. Zugelassen sind
nur Athleten, die einen Schwur leisten, sich tatsidchlich zuvor zehn Monate

Apostels im Stadion oder Theater. Zwar ist damit zu rechnen, daf} der religiose Charakter
der Spiele in hellenistisch-romischer Zeit weitaus weniger empfunden wurde als noch im
5.und 6. Jh. v. Chr,, doch waren die heidnischen Kulte nach wie vor integraler Bestandteil
der Spiele. Brindl, Der Agon bei Paulus, 243 (Fn. 350). Vgl. auch Oscar T. Broneer, ,Paul
and the Pagan Cults at Isthmia“, in: HTR 64, 2—3 (1971), 169-187.

199 Im Folgenden stiitze ich mich auf Brandl, Der Agon bei Paulus, 225—231.

200 Weiss, Der erste Korintherbrief, 247.

201 Poplutz, Athlet des Evangeliums, 262.

202  Mehrere Preise gibt es bspw. an den Panathenden von Athen, den Spielen in Aphrodisias,
Salamis oder auf Kos. Mit mehreren Preisen rechnet auch Philo, wie folgende Beispiele
zeigen: Abr. 38-39; Agr. 121; Spec. 1.38; Somn. 1.132. Sein Erfahrungshintergrund sind ins-
besondere provinzielle Spiele wie die in Alexandria; vgl. Harris, Greek Athletics and the
Jews, 81.

203 Siehe oben die Ausfiithrungen zu éyxpatedetal.
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lang intensiv vorbereitet zu haben.?* Im Wesentlichen dhnlich diirften sich
die Vorbereitungen auf die Isthmischen Spiele gestalten.2> Archiologische
Funde zeigen, dass es im Korinth des 1. Jh. n. Chr. auch fiir auswértige Athleten
Trainings- und Aufenthaltsmoglichkeiten gibt, dass also die Infrastruktur fiir
eine eingehende Vorbereitung auf die Kranzspiele vorhanden ist. Brandl halt
daher fest: ,Im Grunde konnte man nur bei den Panhellenischen Spielen von
mdvta eyxpatedesbat sprechen. 206

Die dritte Instanz von Lokalkolorit findet sich beim Bild des Kranzes. Dem
atépavog als Siegespreis bei den Panhellenischen Kranzspielen kommt eine
ganz besondere Bedeutung zu. Er symbolisiert den ungemeinen Gewinn an
Ehre und Prestige fiir den Sieger selbst wie auch fiir das Gemeinwesen, dem
der Sieger angehort.297 M. Bentz und C. Mann nennen hierzu:

Prozessionen der Biirger bei der Riickkehr des Siegers in seine Heimat, Sieges-
feste inklusive der Auffithrung von Epinikien durch Singer und Chor [...],
Ehrenplétze im Theater, 6ffentliche Speisung, Aufstellung von Ehrenstatuen,
Prémien etc.208

Die Ehre ist im Gegensatz zum eigentlichen Kranz unvergénglich und deshalb
héher gewichtet. Die Metapher vom unvergénglichen Kranz findet sich denn
auch auf einer Inschrift des Olympioniken Ariston aus Ephesus. Hinter dem
Gegensatz zwischen verginglichem und unverginglichem Kranz diirfte die Er-
fahrung stehen, dass der reale Siegerkranz in Olympia aus Olivenzweigen bei
der Heimkehr des Siegerathleten bereits verwelkt ist und sich seine ,Vergéng-
lichkeit“ deutlich zeigt. Im Gegensatz dazu bleibt der ideelle Ruhm bestehen.
Die genannte Inschrift aus Ephesus stammt aus dem Jahre 49 n. Chr,, und es ist
nicht ausgeschlossen, dass Paulus sie bei seinem dreijahrigen Aufenthalt 52-55
n. Chr. in Ephesus selbst gesehen hat.299

Beziiglich des Siegerkranzes der Isthmischen Spiele ist die bereits dis-
kutierte Besonderheit zu verzeichnen, dass er im Unterschied zu den anderen
Panhellenischen Spielen nicht aus frischen, sondern aus getrockneten Zweigen

204 Paus. 5.24.9; vgl. Plat. leg. 840a; Weiler, Der Sport bei den Volkern der Alten Welt, n12.

205 Vgl. Oscar W. Reinmuth, ,Isthmien*, in: Konrat Ziegler und Walther Sontheimer (Hg.), Der
kleine Pauly: Lexikon der Antike, 5 Bde., Bd. 2 (Miinchen 1979), 1474-1475, hier: 1475; Fee,
The First Epistle to the Corinthians, 482 (Fn. 412).

206  Brindl, Der Agon bei Paulus, 228.

207 Vgl dazu Lukian. anach. g—14.

208 M. Bentz und C. Mann, ,Zur Heroisierung von Athleten, in: R. v. d. Hoff und S. Schmidt
(Hg.), Konstruktionen von Wirklichkeit: Bilder im Griechenland des 5. und 4. Jahrhunderts
v. Chr. (Stuttgart 2001), 225-240, hier: 225.

209 Zum Aufenthalt vgl. Riesner, Die Friihzeit des Apostels Paulus, 286.
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gewunden ist.2!0 Auf diese Besonderheit konnte Paulus mit seiner Metapher
vom vergéinglichen Kranz abheben.?! Der vergingliche Kranz bei Paulus
konnte den Kranz der Isthmischen Spiele meinen, der bereits bei seiner Ver-
leihung verwelkt ist und damit fiir alle die Vergénglichkeit 6ffentlich darstellt.

Weiter hat Bréndl darauf hingewiesen, dass die Isthmischen Spiele fiir
Paulus eine willkommene Gelegenheit bieten, um einerseits sein Hand-
werk auszuiiben zum Zwecke des Gelderwerbs, und andererseits hitte
ihm diese Arbeit zugleich Gelegenheit zum Kniipfen von Kontakten
und zu missionarischer Titigkeit gegeben.?'? Dies ist wihrend der Spiele
umso giinstiger, als viele Menschen aus ganz Griechenland jeweils zu den
Isthmischen Spielen anreisen.?!® Insbesondere aus Athen kommen viele Be-
sucher, nicht zuletzt da die Reise nach Korinth ihnen deutlich weniger abver-
langt als nach Olympia und da es iiberdies im Friihling bei den Isthmischen
Spielen noch nicht so heiss ist.214

6.2.4 Auslequng im grésseren Zusammenhang

In der Kommentarliteratur wird bereits frith auf den Zusammenhang zwischen
paulinischer Agonmetaphorik und den Isthmischen Spielen hingewiesen.?!5
Uberdies ist hinlénglich bekannt, dass das Agonmotiv in kynisch-stoischer
Literatur weitverbreitet ist, sich aber auch in jiidisch-hellenistischer Literatur,
insbesondere bei Philo, findet.216

210 Vgl weiter oben in diesem Abschnitt.

211 So schon Merklein, Der erste Brief an die Korinther, Bd. 2, 235.

212 Vgl. Broneer, ,Apostle Paul and the Isthmian Games®, 5 und 20; Ronald F. Hock, ,The
Workshop as a Social Setting for Paul's Missionary Preaching®, in: CBQ 41, Nr. 3 (1979),
438-450; Metzner, ,Paulus und der Wettkampf*, 573; Brandl, Der Agon bei Paulus, 238—241.

213 Vgl z. B. Liv. 33.32.1. Siehe auch Bengtson, Die hellenistische Weltkultur, 134-138.

214 Vgl Gardiner: Indeed, the Isthmia seem almost to have been regarded as an Attic festival,
and were an occasion of merry-making, a sort of public holiday for all classes of Athens,
even for slaves. Many an Athenian was debarred from visiting Olympia by the length of
the journey, the heat, and other discomforts of the festival itself. The Isthmia suffered
from no such drawbacks; it was but a few hours’ journey, either by land or sea; the festival
took place in the spring; Corinth offered ample accommodation for such as could afford
it; those who could not afford it might take their tents with them and encamp in the
neighbourhood.“ Gardiner, Greek Athletic Sports and Festivals, 215—216.

215 Vgl bspw. Weiss, Der erste Korintherbrief.

216 Die Fiille der Stellen bei Philo anzufiihren, ist an dieser Stelle nicht méglich. Vgl. dazu
die von Harris erstellte, mehr als 300 Eintrége lange Liste von Wortern mit agonistischer
Bedeutung bei Philo im ,Index of Greek Words* innerhalb seiner Studie zur Beziehung
zwischen Tovdafot und griechischer Athletik; Harris, Greek Athletics and the Jews, 109-117.
Fiir Besprechungen zur Verwendung agonistischer Termini in den genannten Quellen vgl.
Pfitzner, Paul and the Agon Motif, 23—-35; Poplutz, Athlet des Evangeliums, 114—173; Brandl,
Der Agon bei Paulus, 32—137. Fiir Vorkommnisse in kynisch-stoischer Literatur vgl. Epikt.
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Nach der élteren Studie von Victor C. Pfitzner?'” und kleinen Studien von
Amphilochios Papathomas?!® sowie Rainer Metzner?!® haben sich in jiingerer
Zeit zwei umfassende — und in der vorliegenden Studie bereits mehrfach
zitierte — Forschungsarbeiten unabhingig voneinander mit der Metaphorik
des Wettkampfs bei Paulus auseinandergesetzt: die bereits zitierten Werke
Athlet des Evangeliums von Uta Poplutz220 und Der Agon bei Paulus von Martin
Brindl.2?! Die genannten Monografien werden im Folgenden wegen ihrer
unterschiedlichen Perspektiven systematisch vorgestellt und mit Blick auf
die unterschiedlichen Thesen beziiglich der Herkunft der Agonmetaphorik
diskutiert.222

Pfitzner kommt das Verdienst zu, als Erster die Terminologie aus dem Be-
reich des antiken Sports bei Paulus eingehend untersucht zu haben. Er sucht
nach moglichen zeitgenossischen Quellen oder zumindest literarischen
Parallelen fiir die Verwendung dieser Bilder, um in einem zweiten Schritt
auf diesem Hintergrund die Art, die Bedeutung sowie den Zweck ihres Ge-
brauchs bei Paulus zu eruieren. Schliesslich wendet er sich auch den theo-
logischen Motiven im Zusammenhang dieser Bilder zu. Er kommt zu dem
Schluss, dass bei einer Ableitung der paulinischen Terminologie aus dem Stil
der kynisch-stoischen Diatribe, wie sie von Rudolf Bultmann und Paul Wend-
land postuliert wird, Zuriickhaltung geboten sei.??3 Dies gelte umso mehr, als
die Diatribe kein eigenstdndiges Traditionsgut umfasst, sondern im Grunde

Diss. 2.18.27—28; 3.10.6-8; 3.15.2—3; 3.21.2—3; 3.22.51-52; 3.25.2—4; Epitk. Ench. 29, M. Aur. 3,4;
4,18; Dion Chrys. 8,15-16; 9,11-12.

217 Pfitzner, Paul and the Agon Motif.

218 Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor g:24ff im Spiegel zeitgendssischer doku-
mentarischer Quellen®.

219 Metzner, ,Paulus und der Wettkampf*.

220 Poplutz, Athlet des Evangeliums.

221  Poplutz, Athlet des Evangeliums; Brindl, Der Agon bei Paulus.

222 Uberdies sind von denjiingeren Arbeiten kleineren Umfangs zu nennen: Metzner, ,Paulus
und der Wettkampf*; Schwankl, ,Lauft so, dass ihr gewinnt*; Philip F. Esler, ,Paul and the
Agon®, in: Picturing the New Testament; Robert Paul Seesengood, Competing Identities:
The Athlete and the Gladiator in Early Christianity, Playing the texts 12 (New York 2006),
insbesondere: Kap. 2, 20-34. Seesengood deutet die Wettkampfmetaphorik als Ausdruck
von Hybriditit. Er kommt in seiner Interpretation — in Auseinandersetzung mit Pfitzners
Arbeit und Abgrenzung davon — zu dem Schluss, dass der paulinische Gebrauch von
athletischen Topoi dessen Verstdndnis von gemeinschaftlicher Identitit und Selbstver-
leugnung erhellen und dass Paulus nachahmend eine herkommliche Ausdrucksform ver-
wendet, um eine neue, gemeinschaftliche und hybride Identitét zu schaffen.

223 Vgl. Bultmann, Der Stil der paulinischen Predigt und die kynisch-stoische Diatribe; Paul
Wendland, Die urchristlichen Literaturformen, HNT 1, 3 (Tiibingen 1912), 356-357.
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lediglich einen bestimmten Argumentationsstil darstellt, d. h. eine formale
Beschreibung ist.224 Pfitzner zufolge ibernimmt Paulus die Agonmetaphorik
von wandernden Popularphilosophen in der Offentlichkeit der hellenistischen
Grossstiddte. Diesen sowie ihren Lehren diirfte Paulus auf den Strassen und
Plidtzen von Tarsus wie auch in den iibrigen hellenistischen Stddten begegnet
sein: ,Paul on his part simply reflects a traditional use of the athletic image."??5
Pfitzner argumentiert, Paulus verwende hier eine populire traditionelle
Metaphorik, die so alltiglich und verbreitet sei, dass ein einziger Begriff ge-
niige, um die grosse athletische Bildwelt in ihrer metaphorischen Verwendung
hervorzurufen.226

Die beiden jiingeren deutschsprachigen Arbeiten von Brandl und Poplutz
untersuchen den metaphorischen Gebrauch der Begriffe bei Paulus sowohl in
Auseinandersetzung mit literarischen Quellen als auch auf dem Hintergrund
von Realien und Institutionen aus der Welt des Sports in der Antike. Wihrend
Poplutz einen Schwerpunkt bei paganen Autoren aus der frithen Kaiserzeit,
die Herakles zum Vorbild haben (Seneca, Epiktet, Marc Aurel, Dion von Prusa),
legt, fokussiert Brindl stirker auf die Agonmetaphorik im hellenistischen
Judentum, wobei beide Forschenden die jeweils andere Gruppe durchaus auch
im Blick haben und untersuchen. Poplutz ist bestrebt, aufzuzeigen, wie der
Agon des Weisen in popularphilosophischen Abhandlungen zum stehenden
Begriff wird und den Kampf gegen die Leidenschaften und das Ringen um
Tugend veranschaulicht. Entsprechend wird der Agon zum herausragenden
Symbol fiir den Philosophen, der nach Weisheit und Wahrheit strebt: ,In
der popularphilosophischen Reflexion der Stoa wurde der Agon des Weisen
zum stehenden Begriff: Der Kampf gegen die mdf und um die dpety ist der
Kampf, an dem kein Tugendsuchender vorbeikommt.??” Insgesamt ist die
Rezeption agonistischen Vokabulars in der romischen Kaiserzeit von einer
starken Ambivalenz gezeichnet. Einerseits erscheint der athletische Agonist
bei kynisch-stoischen Vertretern als positives Beispiel, der mit vollem Einsatz
trainiert und allerlei Strapazen und Entbehrungen in Kauf nimmt, anderer-
seits findet sich eine deutliche Distanzierung vom Streben der Agonisten nach
Ruhm und Ehre, denn Ruhm und Ehre steigern lediglich die zu vermeidende
narzisstische Selbstsucht erfolgreicher Athleten. Gleichwohl dienen beide

224 Thomas Schmeller, Paulus und die ,Diatribe“: Eine vergleichende Stilinterpretation, NTA.
NF 19 (Miinster 1987), 1-54.

225 Pfitzner, Paul and the Agon Motif, 2—3, Hervorhebung im Original.

226 Vgl ebd.

227  Vgl. Poplutz, Athlet des Evangeliums, 215-216, Zitat: 216.
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Sorten von Beispielen in kynisch-stoischer Literatur der Profilierung des
moralischen Agons des Weisen.228

Poplutz beschreibt, wie sich der Agon in hellenistisch-jiidischer Literatur —
namentlich bei Philo, Josephus und in 4 Makk — weiterentwickelt: weg vom
Kampf gegen die Leidenschaften und hin zum dywv tijg edoePelag.229 Damit
geht eine theozentrische Einfirbung einher, ebenso wie eine Vermischung
zwischen demIdeal des philosophischen Weisen und dem jiidischen Frommen.
Von der grossen Verbreitung und bleibenden Beliebtheit des Agonmotivs leitet
Poplutz denn auch den paulinischen Gebrauch her und sieht ihn primér in der
frithen kaiserzeitlichen Stoa begriindet.23° Einschriankend bemerkt Poplutz
allerdings, dass die Laufmetaphorik bei Paulus im Unterschied zur Stoa streng
eschatologisch ausgerichtet sei:

Im Gegensatz zum Apostel Paulus, der die Laufmetaphorik eng mit einer
eschatologischen Ausrichtung verkniipft und mit einer solchen Zielrichtung zu
vermehrter Anstrengung im Hier und Jetzt animiert, warnt Seneca davor, das
eigene Leben auf eine unbestimmte Zukunft hin auszurichten, denn dabei ver-
passe man auf unwiderrufliche Weise die Gegenwart. Aufschub ist der grofite
denkbare Verlust an Leben [...].23!

Zum Schluss ihrer fundierten Studie nennt Poplutz weitere Differenzen
zwischen dem religionsgeschichtlichen Parallelmaterial und der paulinischen
Rezeption:?32 Zum einen fehle bei Paulus der Aspekt, dass Sport in aller Regel
ein Sich-Messen mit anderen impliziert. Es gehe Paulus nicht darum, besser
oder schneller als mégliche Mitldufer zu sein. Auch fehlten bei ihm die Vor-
stellungen von mafy und ndovy), und nirgends finde sich eine Vorstellung von
der Askese als Tugend. Der Agon in all seinen Facetten diene Paulus viel-
mehr schlicht der metaphorischen Beschreibung der ganz konkreten Widrig-
keiten und seines apostolischen Dienens. Zum anderen sei Paulus’ Leben und
Wirken komplett auf ein zukiinftiges Ziel ausgerichtet. Hierin unterscheide
er sich deutlich etwa von Seneca, der anmahnt, vor lauter Orientierung an
der Zukunft das gegenwirtige Leben nicht zu vergessen. Statt der eddaupovia
(Gluckseligkeit) in der Gegenwart strebe Paulus das kiinftige Heil an. Weiter
beschreibe Paulus unter Verwendung der Agonmetaphorik nicht irgendwelche

228 Vgl. ebd,, 172.

229 Vgl ebd,, 174-215.

230 Vgl ebd,, 1n4: ,Es ist die Spdte Stoa, die die grofie und bleibende Popularitit des Agon-
Motivs begriindete und den paulinischen Metapherngebrauch nachhaltig beeinflufite
und prégte.“ Hervorhebung im Original.

231 Ebd., 132, mit Verweis auf Sen. brev. vit. g.1.

232 Vgl. ebd., 407—-409.
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Ubungen zur Selbsterkenntnis oder -vervollkommnung, sondern alles sei
bereits ,Ernstfall’. Und schliesslich gehe die Vorstellung einer eschatologischen
Bekrinzung nicht mit einer Verehrung des Siegers einher, wie es in der realen
Welt des Sports der Fall sei. Trotz dieser Differenzen ist fiir Poplutz klar, dass
,Paulus die agonistische Terminologie der romischen Kaiserzeit kennt und mit
Motiven der kynisch-stoischen Diatribe mischt“.232 Das zeige sich in diversen
Analogien:23* Erstens miissen sowohl in kynisch-stoischer Diatribenliteratur
als auch bei Paulus Theorie und Praxis iibereinstimmen, denn ,Tugend ist
keine Sache des Redens, sondern des Tuns“.235 Zweitens begegnet der Ge-
danke der Kiirze der Zeit sowohl bei Seneca und Marc Aurel als auch bei
Paulus. Allerdings steht bei den Philosophen die Nutzung der beschrénkten
Lebenszeit im Vordergrund, wihrend Paulus die baldige Parusie Christi vor
Augen hat und deshalb zur Eile dringt. Drittens stellen die Philosophen gerne
dem profanen eitlen Agon aus dem realen Stadion kontrastiv den Agon des
Weisen gegeniiber. Auch Paulus unterscheidet zwischen dem vergéinglichen
und dem metaphorischen unvergénglichen Kranz, aber er tut dies ohne Kritik
am realen verginglichen Kranz. Der unvergingliche Kranz ist zwar der er-
strebenswerte, aber der andere deswegen nicht schlecht. Die Gegeniiber-
stellung dient demnach nicht einer Abwertung des Sports, sondern mit einem
Schluss a minori ad maius der Betonung des eschatologischen Ziels. Viertens
entspricht der paulinische Selbstruhm antiken Vorstellungen von dessen An-
gemessenheit. Was durch Miihe erstritten ist, ruft keinen Neid hervor. Zudem:
,Der Selbstruhm [sc. des Paulus] korreliert mit den Mithen und Gefahren,
denen Paulus im Rahmen seiner Missionstitigkeit ausgesetzt ist: Er wird zur
Sprachform des Apostolats. 236

Im Unterschied zu Poplutz distanziert sich Bréndl in seiner Studie sehr
deutlich von der Annahme einer kynisch-stoischen Beeinflussung des Paulus:

Zwar wird man den Einflu8 griechischer Agon-Metaphorik auf die Metaphern-
bildung bei Paulus nicht génzlich ausschliefen konnen, doch lassen sich
weder fiir eine inhaltliche noch fiir eine formale Ankniipfung deutliche Spuren
aufzeigen. Vor allem was das inhaltliche Profil anbelangt, ist mit anderen
Einfliissen — vor allem des Judentums — zu rechnen.237

233 Ebd,, 403.

234 Dazu ausfiihrlich ebd., 403—407.
235 Ebd, 404.

236 Ebd., 406.

237  Bréndl, Der Agon bei Paulus, 74.
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Briandl zufolge hat die griechische Agonmetaphorik auf die Metaphern-
bildung bei Paulus nicht direkt, sondern nur iiber ihre Vermittlung durch das
hellenistische Judentum Einfluss gehabt. Uber die bei Poplutz diskutierten
gewichtigen Unterschiede zwischen kynisch-stoischen und paulinischen
Agonvorstellungen hinaus betont Bréndl, bei Paulus komme im Gegensatz
zur kynisch-stoischen Idee der Selbstvervollkommnung die Solidaritdt mit
der Gruppe zum Ausdruck. Und wihrend die pagan-griechische Tradition
geprigt sei von einem anthropologischen Dualismus, finde sich bei Paulus
keine Abwertung des Leibes. Paulus muss nicht korperliche Bediirfnisse iiber-
winden, sondern gibt seinen Leib hin fiir die Gemeinschaften und den Dienst
am Evangelium. So ist sein Ziel nicht bestimmt von einem Zustand, den er
selbst erreichen will, sondern vom Bemiihen, moglichst viele Menschen fiir
das Evangelium von Jesus Christus zu gewinnen. Aufgrund dieser markanten
Unterschiede hilt Brindl den Einfluss pagan-griechischer Agonmetaphorik
auf Paulus fiir sehr gering. Es seien keine deutlichen inhaltlichen oder
formalen Ankniipfungen auszumachen. Solche sieht Brindl vielmehr in
hellenistisch-jiidischer Literatur gegeben, auf die er in seiner Forschung denn
auch — im Vergleich zu Poplutz — ein stirkeres Gewicht legt. In Abgrenzung
von der These einer Herkunft der Agonmetaphorik aus der Stoa betont er, dass
es Paulus nicht um einen moralisch-sittlichen Kampf gehe, sondern dass der
apostolische Agon ein Bild fiir den Dienst der Evangeliumsverkiindigung sei.

In hellenistisch-jiidischer Literatur ist das Agonmotiv als Metapher
fir den Kampf fiir Gott sowie eine Lebensfithrung entsprechend den
Gesetzen verwurzelt (insbesondere Philo, Sap, 4 Makk). Dabei geht es um
den Kampf des Weisen gegen die Torheit und um den leidenden Gerechten
alttestamentlich-jiidischer Tradition. Letzterer ist stets bestrebt, gegen den
Widerstand von Feinden und in tief greifendem persénlichem Leiden seinen
Auftrag gegeniiber Gott zu erfiillen:

Seine Zugehorigkeit zu Jahwe fithrt den Gerechten wie den Propheten ins Leiden
und macht ihn so zum Mitkdmpfer Gottes. Allerdings steht er in diesem Kampf
nicht allein, vielmehr bekommt sein Leiden eine paradigmatische Funktion fiir
den Kreis derer, die wie er auf Jahwes Seite stehen.238

Einen traditionsgeschichtlichen Hintergrund fiir die paulinische Selbstdar-
stellung findet Briandl bei Jesaja:

So konnte der alttestamentliche Botenlédufer, der in Jes 52,7 zum Freudenboten
der anbrechenden Gottesherrschaft wird, nicht nur der traditionsgeschichtliche

238 Ebd, 81, Hervorhebung im Original.



6.2 1KOR 9,24-27 209

Hintergrund des paulinischen Selbstverstindnisses als solches, sondern auch
der Kontext der zu diesem Selbstverstindnis gehorenden Lauf-Metaphorik
gewesen sein.239

Der Grossteil des agonistischen Wortfelds bei Paulus findet sich bereits in den
Schriften Philos. Ein eingehender Vergleich dieser beiden Autoren ldsst eine
Abhingigkeit des Paulus von Philo aber als unwahrscheinlich erscheinen, da
die Verwendung der Metaphern und das jeweilige Verstindnis von Soterio-
logie, Anthropologie und Geschichte im Kontext der Agonmetaphorik deut-
lich divergieren.?*® Grosse Divergenzen finden sich insbesondere in der
Metaphorik vom Siegeskranz bzw. Kampfpreis: In der polarisierenden Gegen-
iiberstellung von @Baptog atépavog und atépavos dpdaptog betont Paulus die
Andersartigkeit und damit die eschatologische Qualitit des dpbaptos. Philos
Verwendung ist demgegeniiber fast frei von eschatologischer Bedeutung:

Die Siegespreise vollendeter Tugend sind fiir ihn das Vertrauen auf Gott, die
das ganze Leben hindurch wihrende Freude und das bestdndige Schauen des
Seienden (Praem 27; Mut 81f; § 3.2.5f). Die Qualitdt des Siegespreises in der
philonischen Agon-Metaphorik ist im Grunde keine eschatologische, sondern
eine ethische bzw. intelligible, d. h.[,] der Siegespreis steht fiir die vollkommene
Realisierung der Tugend, die letztlich in der iiber den verniinftigen Teil der Seele
vermittelten Teilhabe am gottlichen Wesen (Congr 108) gipfelt.24!

Brandl hebt hervor, dass Philo und Paulus die theozentrische Weltsicht ge-
mein ist: ,Zwar ist der Agon zur Ehre Gottes fiir Philo ganz wesentlich ein
Kampf um Tugend und Leidenschaftslosigkeit und Gesetzesgehorsam, doch
weifl der Alexandriner auch von der Angewiesenheit des Menschen auf
Gottes Gnade.?*? Hingegen ist bei Paulus der Kampf nicht einer um Tugend
und Askese, sondern vielmehr einer in der Nachfolge Christi und im Dienst
fir das Evangelium.?4® Zudem ist nach Brindls Einschédtzung bei Philo — im
Gegensatz zu Paulus — die Anwendung der Bildwelt sehr abstrakt, statisch
und ungeschichtlich.244 Entsprechend ist die Bewegung bei Paulus gegeniiber
Philo diametral entgegengesetzt:

Wihrend es fiir Philo im Grunde das Ziel des dycv edoefeiog ist, dafd die Seele
immer mehr Anteil an der Erkenntnis und Schau Gottes bekommt und sich

239 Ebd, 275.
240 Vgl. ebd., 136.
241 Ebd.

242 Ebd, 133.
243 Vgl ebd, 134.
244 Vgl ebd.
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mit Hilfe der Vernunft zu Gott aufschwingt und damit vervollkommnet, ist die
paulinische Agon-Metaphorik eher von der entgegengesetzten Perspektive ge-
préigt. Sie spiegelt die Bewegung der Kondeszendenz Gottes in Jesus Christus
wider, aufgrund dessen leiblicher Hingabe auch der Apostel zum leibhaftigen
Dienst gerufen ist (1 Kor 9,27; 4,9-13; Phil 1,27-30; 1 Thess 2,2).245

Briandl kommt zu dem Schluss, dass sowohl Paulus als auch Philo mit ihrer
jeweiligen Agonmetaphorik aus derselben Quelle schopfen, namlich aus dem
hellenistischen Judentum. Er hilt fest:

Paulus hat offensichtlich nicht nur seine apostolische Existenz im Licht der
alttestamentlich-jiidischen Tradition vom leidenden Gerechten gesehen,
sondern hat zu ihrer Beschreibung auch die agonistischen Metaphern auf-
gegriffen, die sich im frithjiidischen Schrifttum mit Motiven der Tradition des
leidenden Gerechten verbunden hatten. Die alttestamentlich-frithjiidische Vor-
stellung vom leidenden Gerechten, der in erster Linie fiir seine Gesetzestreue
leidet, mufdte Paulus allerdings modifizieren[,] als er sie fiir seine eigene Person
und fiir die Gemeindeparéinese tibernahm. Er hat dies getan, indem er von sich
selbst als dem exemplarisch Gerechtfertigten sprach, der nun um der Bezeugung
des Evangeliums willen, das allen Glaubenden durch das Kreuz Christi Jesu die
Rechtfertigung eroffnet, ins Leiden gefiihrt wird.246

6.2.5 Zusammenfassung und Fazit
Die Agone der Antike, insbesondere die Isthmischen Spiele, stehen deutlich
im Hintergrund der Metaphorik des Untersuchungsgegenstands. Die Ana-
lyse von 1 Kor 9,24—27 hat deutlich gemacht, dass Paulus mit zeitgenossischer
agonistischer Fachterminologie bestens vertraut ist.2*” Mit den Begriffen
aTad1ov, Tpéxw, Ppafelov, dywvilopal, éyxpatedopual, TTéQavog, TUXTEVW, DTTWTLAW
verwendet er gekonnt Termini technici aus der griechischen Agonistik und
zeichnet unter deren Verwendung anschauliche Metaphern aus der Welt der
Spiele. Damit bedient sich Paulus zur Vermittlung seines kulturellen Artefakts
einer Sprach- und Bildwelt, die unter den Menschen seiner Zielkultur geldufig
sein diirfte. Somit ldsst auch er sich zumindest auf der Ebene der Sprache
von seiner Adressatenschaft beeinflussen. Deren Lebenswelt, die er gewinn-
bringend in seine Argumentation aufnimmt, hat somit Riickwirkungen auf die
Darstellung seiner Person.

Mit grosser Wahrscheinlichkeit hat Paulus die Agonmetaphern in 1 Kor
9,24—27 auch aufgrund spezifischer Kenntnis agonistischer Zusammenhinge

245 Ebd., 135.

246 Ebd., 419.

247 Vgl. Papathomas, ,Das agonistische Motiv 1 Kor 9:24ff im Spiegel zeitgendssischer
dokumentarischer Quellen®.
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im Umfeld der Isthmischen Spiele gebildet und mit Riicksicht auf den Er-
fahrungshintergrund seiner Leser formuliert.248 Ob die Kenntnisse des Paulus
der agonistischen Tradition aus eigener Anschauung gespeist sind, lasst sich
nicht abschliessend kldren. Unter den 'Toudaiot gibt es ein breites Spektrum
von Partizipation iiber Distanziertheit bis hin zu deutlicher Ablehnung
agonistischen Treibens. Letztere ist vom Makkabéeraufstand tiber fast zwei
Jahrhunderte belegt. Gleichwohl werden auch jiidischerseits verbreitet
agonistische Metaphern verwendet, insbesondere in Form der Tradition
vom Leiden des Gerechten und vom Kampf des Weisen gegen die Torheit.
Selbst wenn Paulus weder das Theater noch agonistische Anlagen besucht
hat, bietet ihm doch insgesamt der Kontext griechischer Stddte, in denen er
sich jeweils lingere Zeit aufhilt, reichlich Gelegenheit, detaillierte Kennt-
nisse zu erwerben, die zur Bildung seiner terminologisch differenzierten
Agonmetaphorik notig sein diirften. Gleichwohl ist nicht auszuschliessen, dass
Paulus selbst Panhellenische Agone am Isthmos von Korinth besucht hat. Fiir
eine Kenntnis lokaler Begebenheiten sprechen einerseits die Betonung, dass
es bei den Kranzspielen im Gegensatz zu anderen Wettkdmpfen nur einen
einzigen Sieger gibt, die Betonung des mannigfaltigen Verzichts vonseiten der
Athleten wie auch der Hinweis auf den vergdnglichen Kranz. Andererseits
signalisiert Paulus auch mit dem einleitenden odx oidarte, dass er im Folgenden
auf einen gemeinsamen Erfahrungshorizont abhebt und seine Bikulturalitét
aufscheinen lasst.

Aus welchen Traditionen Paulus fiir seine Metaphorik letztlich tatséchlich
schopft, ist in der jiingeren Forschung ausgiebig diskutiert worden. Zur Zeit
des Paulus haben agonistische Bilder im Kontext der kynischen und stoischen
Moralphilosophie Hochkonjunktur. Spitestens seit der Arbeit von Pfitzner
kann aber eine direkte Abhiingigkeit allein aufgrund formaler Ahnlichkeiten
des Paulus nicht mehr postuliert werden, zumal die kynisch-stoische Diatribe*
im Grunde nur eine Stilform ist, die aber keinen eigenen Traditionskomplex
aufweisen kann. Pfitzner will die Herkunft der Agonmetaphorik primér am all-
téglichen Sprachgebrauch festmachen, wiahrend Poplutz sie in erster Linie aus
der kynisch-stoischen Philosophie herleitet und Bréindl iiber allem anderen die
judische Verwendung des Agonmotivs in Zusammenhang mit der Vorstellung
des leidenden Gottesknechtes hervorhebt. Alle drei Forschenden haben
die jeweils anderen beiden Richtungen auch im Blick, aber akzentuieren
respektive gewichten die verschiedenen Einflussgrossen unterschiedlich.

Hinsichtlich der Fragestellung der vorliegenden Arbeit muss die Frage
der Herkunft der Metaphorik nicht abschliessend gekldrt werden, und die

248 Vgl. Brindl, Der Agon bei Paulus, 413.
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potenziellen Herkunftstraditionen diirfen nicht gegeneinander ausgespielt
werden. Vielmehr kénnen mogliche Traditionen, aus denen Paulus schopft,
nebeneinanderstehen. Mindestens so entscheidend fiir die vorliegende Studie
ist — neben der Frage nach dem Woher — die Tatsache, dass Paulus sich mit
seiner Metaphorik auf die reale Lebenswelt der Adressatinnen und Adressaten
einldsst, in der die Welt des Sports in Form der Isthmischen Kranzspiele eine
nicht zu unterschitzende Rolle spielen diirfte. Es gilt also, die Blickrichtung
umzukehren und zu fragen, was die urspriinglichen Adressatinnen und
Adressaten horen. Denn so breit das Spektrum von Einfliissen auf Paulus auch
ist, so breit ist vermutlich ebenso das Spektrum sowohl der intendierten als
auch der tatsichlichen Rezipienten innerhalb der Zielkultur. Wie die Analyse
der Adressatenschaft als Zielkultur ergeben hat, diirften Menschen sehr unter-
schiedlicher Couleur schon Teil der Gruppe sein respektive es noch werden.
Wer von paganer Herkunft her mit kynisch-stoischen Schriften vertraut ist,
kann die spezifisch paulinische Verwendung der Agonmetaphorik auf diesem
Hintergrund rezipieren — trotz offenkundiger Unterschiede zwischen der Ver-
wendung bei den Philosophen und bei Paulus. Menschen mit einer gewissen
Vertrautheit mit den Schriften jiidischer Tradition haben die Chance, ent-
sprechende Konnotationen wahrzunehmen. Menschen mit wenig Bildung
diirften die Metaphorik trotzdem gut verstehen, da sie eben auch in der All-
tagssprache prasent ist. Fiir Freie gibt es in der paulinischen Darstellung An-
kniipfungspunkte ebenso wie fiir Sklaven. Und sicherlich kommt ein grosser
Teil der Menschen in Korinth in mehr oder minder ausgeprégter Form mit den
daselbst stattfindenden biennalen Agonen in Kontakt.

Insofern ist die Agonmetaphorik in ihrer spezifisch paulinischen Ver-
wendung sehr polyvalent: Indem Paulus Bilder aus der Welt des Sports wihlt,
bedient er sich einer Bild- und Vorstellungswelt, die den meisten unter den
priméren Adressatinnen und Adressaten verschiedenster Herkunft in Korinth
bekannt sein diirfte. Und die Realia dahinter geniessen verbreitete Beliebt-
heit. Sogar Nuancen von Lokalkolorit konnten von Einzelnen durchaus wahr-
genommen werden und sie ansprechen. Das Lokalkolorit ist aber subtil genug,
dass es auch ignoriert werden kann und die Metaphern trotzdem wirken.
Jeder Mensch in der Antike, der mit Praktiken der Agonistik vertraut ist, diirfte
die Metaphorik verstehen und als an sich gerichtet auffassen. Mit der Wett-
kampfmetaphorik wird der bikulturelle Paulus gleich auf zwei verschiedenen
Ebenen zum Korinther fiir die Menschen in Korinth und damit zur Mittler-
instanz. Einerseits wird er es im iibertragenen Sinn, indem er — wie soeben
ausgefiihrt — seine Botschaften mit Motiven vermittelt, die den Menschen
vertraut sind. Andererseits stellt er sich selbst dar als einer, der in diesen
Motiven mit enthalten ist, und wird auch auf dieser Ebene zum Vermittler:
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Paulus beansprucht metaphorisch, selbst ein Laufer und ein Boxer zu sein.
Die korperlichen Strapazen und Entbehrungen, seine Zielgerichtetheit und
der Siegeswille beschreiben in herausragender Weise seine apostolische und
missionarische Titigkeit. Paulus rennt‘ — bzw. reist — durch die Mittelmeerwelt,
um sein Ziel zu erreichen, das darin besteht, die Mehrzahl der Menschen fiir
das Evangelium zu gewinnen. Der Athlet im Stadion ebenso wie der Boxer sind
in erster Linie Bilder eines Einzelkdmpfers. Dennoch schwingt in ihnen mit,
dass es abgesehen vom eigentlichen Kampfereignis keine Soloveranstaltung
ist. Wie beispielsweise bei der Vorbereitung auf Wettkdmpfe andere Athleten
mittrainieren, so spielen zahlreiche andere Menschen eine zentrale Rolle: an-
gefangen bei denen, die die Infrastruktur fiir diese Anlédsse bauen (lassen), bis
hin zu denen, die als Zuschauer den Wettkdmpfen beiwohnen. Die Athlethen
sind letztlich Elemente eines Geflechts von Beteiligten. So sind auch bei
Paulus unterschiedliche Menschen in seine Bestrebungen zur Verbreitung des
Evangeliums involviert und unterstiitzen sie. Da sind neben seinen eigent-
lichen Begleitern seine Schreiber und vor Ort zahlreiche Menschen, die ihm
Unterkunft gewdhren usw.

Seine Bilder setzt Paulus — bzw. Paulus und seine Mitarbeitenden —
zielgerichtet ein, um eine Botschaft zu vermitteln und die Menschen in Korinth
fiir ein Anliegen zu gewinnen. Einerseits geht es ihm darum, die Adressatinnen
und Adressaten dazu zu motivieren, sich in ihrem christusgldubigen Leben
zu bewidhren. Zum anderen stellt er sich als Beispiel fiir ebensolchen Einsatz
dar. Nur wer vollen Einsatz leistet und dabei auch einschneidende Verzichte
in Kauf nimmt, ist es wiirdig, den eschatologischen Siegespreis zu erlangen,
der in der Unverginglichkeit bzw. der Unsterblichkeit besteht. Der Agon wird
zum Kampf fiir das Evangelium, und der unvergéngliche Siegeskranz ist einem
realen Siegeskranz kategorisch iiberlegen. Der unvergingliche Kranz steht
inhaltlich, aber auch formal, im Zentrum der Passage und ist das eigentliche
und anzustrebende Ziel — nicht nur fiir die intendierten Adressatinnen und
Adressaten, sondern auch fiir Paulus. Auch er hat noch keinen Siegeskranz er-
langt, sondern strebt mit aller Kraft auf dieses streng zukiinftige Heilsgut hin.

Paulus stellt sein Handeln dar als in dusserstem Masse zielgerichtet und unter
Aufwendung vollsten Einsatzes. Die Individualethik der Popularphilosophie
wandelt er somit in ein apostolisches Ethos um. Gegner sind fiir ihn keine im
Blick. Die Bilder aus der Welt des Sports dienen der Darstellung des person-
lichen unbedingten und umfassenden Einsatzes. Fiir sein Ziel setzt er seinen
eigenen Leib und seine Unversehrtheit aufs Spiel und nimmt korperliche Be-
eintrdchtigungen in Kauf. Er geht sogar so weit, seine Freiheit dafiir aufzugeben.
In seinem Bestreben, den Verkiindigungsdienst zu verrichten, versteht er sich
als solidarisch mit den Menschen in Korinth. Denn auch er kann sich nicht
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auf irgendwelchen Lorbeeren oder — um im Bild zu bleiben — Selleriebléttern
ausruhen.

Die Selbstdarstellungen und die Bilder aus der Welt des Wettkampfs machen
deutlich, wie sehr Paulus’ Theologie und seine Bemithungen um Vermittlung
des Evangeliums auch von seiner Biografie geprigt sind. Zudem hat sich ge-
zeigt, dass Paulus’ missionarische Bestrebungen deutlich von seinen person-
lichen Erfahrungen gezeichnet und beeinflusst sind. Er setzt sich ,mit Leib und
Seele’ ein fiir seine Aufgabe, das Evangelium zu verkiindigen. Sein physischer
Einsatz sowie seine Plidne, Hoffnungen und Ambitionen, all dies ist auf das
eine Ziel ausgerichtet, das Evangelium Jesu Christi unter den Menschen aus
den Volkern zu vermitteln, damit auch sie es annehmen und teilhaftig werden
am Heil Israels.



KAPITEL 7

Konklusion

Ausgangspunkt der vorliegenden Arbeit war die Frage nach der Rolle des
Paulus in der frithen Verbreitung des Christusglaubens unter den Vélkern. Im
Fokus stand die Selbstdarstellung des Apostels fiir die Volker und sein Wirken
als interkultureller Vermittler. Dabei wurde nachgezeichnet, wie Paulus laut
eigener Darstellung als geborener Toudaiog seine Identitit auf sein jeweiliges
Gegeniiber anzupassen vermag, um sich auf dieses einzulassen. Da dieses
Gegeniiber jeweils in den Kreisen der Volker zu suchen ist und Paulus sich
ihm anpasst, kann ma