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Deutsche Zusammenfassung

Diese Arbeit gibt nach einem kurzen Uberblick und der Diskussion tiber die
anthropologische Kategorie des Weltbildes einen Abriss Uiber die Situation der Metropolis
Antiochien (in Syrien) im 4. Jahrhundert AD. Anschliessend wird das Welibild der
Antiochener in einigen wichtigen Aspekten analysiert. Nach einem kurzen Lebenslauf
von Chrysostomus werden vier seiner Predigten tiber Texte aus dem Matthdusevangelium
mit exegetischen Gesichtspunkten verglichen, die in eigener exegetischer Arbeit als
wichtige Aussagen dieser Texte festgestellt wurden. Anschliessend werden
Auffilligkeiten im Verhiltnis zwischen Welibild und Interpretation festgestellt. Einige
Thesen zum Verhdltnis Weltbild - Interpretation und {iber das Erkennen des
Weltbildeinflusses auf die Interpretation folgen. Aufgrund der Beobachtungen wird
gefolgert, dass in der Interpretation biblischer Texte nur weltbildrelevante Themen
aufgenommen und verstanden werden. Die Arbeit wird abgeschlossen mit einigen
Hinweisen auf missiologische und hermeneutische Gesichtspunkte die sich aus den

gemachten Beobachtungen ergeben.

Deutsche Schliisselbegriffe

Weltbild, Patristik, Spitantike, Antiochien in Syrien, Johannes Chrysostomus,

Interpretation, Matthdusevangelium, Missiologie, Hermeneutik
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English Summary

This thesis gives a short overview about the anthropological term worldview and
discusses various views of it. A historic resume of the situation of the metropolis
Antiochia in Syria in the 4™ century AD is followed by an analysis of some important
aspects of the worldview of its inhabitants. A short account of the life and work of John
Chrysostom is given and followed by an analysis of four of his homilies of the Gospel of
Matthew. These are compared with own exegetical points of view of the same texts, The
focus is directed to some topics where the influence of worldview makes itself felt. In the
last chapter some observations in connection with the influence of worldview on biblical
interpretation ensue. The thesis closes with a short discussion of some missiological and

hermeneutical consequences.

English key terms

world view, patristic age, late antiquity, Antioch in Syria, John Chrysostom,

Interpretation, Gospel of Matthew, Missiology, Hermeneutics
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1. Einleitung

Wer sich mit der Interpretation von Literatur beschaftigt, wird sich bald mit der
grundsitzlichen hermeneutischen Frage nach der Moglichkeit des Verstehens konfrontiert
sehen. Ist die Literatur (wic z.B. die biblische) nicht als zeitgendssisch einzustufen, so
kommt zusitzlich die Frage nach der Uberwindung des geschichtlichen 'Abgrundes' dazu
(vgl. z.B. Virkler 1987:12).

Seit meinem Theologiestudium fasziniert mich die neutestamentiiche Zeitgeschichte im
Zusammenhang mit der Interpretation von biblischen Texten. Beim Lesen von
Kommentaren oder neutestamentlichen Zeitgeschichten wie z.B. des Werkes "Jerusalem
zur Zeit Jesu" von Joachim Jeremias (1969) mit den Informationen tber die
verschiedenen Gesellschaftsschichten im jidischen Volk oder den verachteten Gewerben
(:3044f; 337ff) und dem Licht, dass diese Informationen auf Texte des Neuen Testamentes
werfen!, sah ich, dass das Verstindnis des biblischen Kontextes ganz neu das

Ungewohnte und damit die Brisanz des Handelns Gottes aufzeigten.

Wie wichtig ein adiquates Verstindnis des neutestamentlichen oder biblischen Kontextes
fiir die Interpretation ist, zeigte sich mir auch im sehr unterschiedlichen Umgang mit dem
Johannesevangelium durch Exegeten wie Rudolf Bultmann (1941) und Adolf Schlatter
(1975), die einen grossen Teil ihres Lebens gleichzeitig und im gileichen Kulturraum
verbrachten und doch zu einem diametral verschiedenen Verstdndnis der gleichen Texte
kamen, nur weil der eine den Text auf den heilenistischen, der andere ihn auf den
jlidischen Kontext bezog. Dies trifft natirlich ebenso auf den Kontext alttestamentlicher

Texte zu’. Die Frage der Interpretation hat mich deshalb in den letzten Jahren begleitet.

Das Aha-Frlebnis eines Studienkollegen aus dem Siiden Brasiliens in den Jahren 1978-82,
der wihrend des Studiums der Propheten des Alten Testamentes auf einmal deren

Aktualitit fiir den Alltag seiner Landsleute begriff, deutete bereits auf die Bedeutung des

"'Hier kinnten als Beispiele angefithrt werden, das verachtete Gewerbe der Hirten, die als erste gemiss Lk
2:81f von der Geburt von Jesus Christus erfuhren oder die Tatsache, dass einer des engsten Jingerkreises
aus der stigmatisierten 'Kaste der Zolleinnehmer’ (Jeremias 1969:346) stammite.
2 Die Bedeutung des Verstindnisses des biblischen Kontextes fiel nicht nur mir, sondern auch Mitgliedern
der Jugendarbeit in Ziirich auf, die mit grosser Begeisterung eine romanhafte Nacherzihlung des Propheten
Amos lasen, die versuchte den biblischen Text durch zeitgeschichtliche Informationen lebendig werden zu
lassen (ICoch 1966).
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eigenen Kontextes im Zusammenhang mit dem Verstehen des biblischen Textes hin. Lebt
man selbst fiir lingere Zeit in einem Land mit anderer Sprache und Gewohnheiten so stellt
sich die Frage nach der Moglichkeit der erfolgreichen Kommunikation, d.h. dem
gegenseitigen Mitteilen, das vom Gegeniiber wenigstens zur Hauptsache so verstanden
wird wie es gemeint war’. Das Erleben eines anderen Denkens, einer anderen Rationalitiit,
von manchmal emotional 'unverstindlichen' Gefiihlen, die z.B. durch die andere Art der
Kindererzichung geprigt sind, ist mir wihrend unseren Jahren im Nordosten Brasiliens
aufgefallen®. Dies brachte die Frage nach der kulturellen Pragung vermehrt ins Blickfeld.
Wihrend der Reflektion an der Jahrestagung der Schweizer Allianz Mission im Mai 2000
iiber die Bergpredigt des Matthdusevangelinms mit Christen aus Angola, Brasilien und
dem Westen fiel auf, wie unterschiedlich die Akzentsetzungen erfolgten auf die Frage,
welcher Textteil fiir die jeweilige Situation als wichtigste Aussage betrachtet wurde, Die
Bedeutung des eigenen Kontextes wurde in der (unterschiedlichen Schwerpunktsetzung
der) Lektiire des biblischen Textes offensichtlich. Damit verbunden ist die Frage nach
dem Einfluss der jewetligen Kultur auf das eigene Verstéindnis und die Interpretation auch

des biblischen Textes.

Beschiftigen wir uns mit der Interpretation und dem Verstehen der Bibel, so sehen wir
uns mit den 'Griben' nicht nur geschichtlich, sondern auch linguistisch und kulturell
unterschiedlicher Herkunft konfrontiert. Unsere eigene Interpretation ist aber nicht nur
das Bemiihen um das Verstindnis einer uns in historischer oder kultureiler Hinsicht
fremden Situation aus einer Art Ubergeordneten (und damit "objektiven') Position, es stellt
sich eine zusitzliche Schwierigkeit, diejenige der Prigung durch das eigene

Vorverstindnis.

Die Illusion der wissenschaftlich-objektiven Interpretation war das (unbegriindete)
Vertrauen in die Vorurteilslosigkeit des Interpreten, die als Folge der Aufklirung mit der

Betonung der Vorherrschaft der Vernunft (und damit ihrer Qualitit als richterlicher

* Zu Beginn meiner Sprachschulzeit in England, Brighton {1986) hatte ich einen Aufsatz in Englisch zu
schreiben. Da ich auf Anfingerkenntnisse der englischen Sprache zuriickgreifen konsnte, schrieb ich diesen
mit englischen Worten. Die im Umgang mit auslandischen Sprachstudenten erfahrene Lehrerin
kommentierte dann aber bei der Riickgabe meines Aufsatzes, dass sie diesen nicht verstanden habe. Dies
zeigt deutlich, dass die Verwendung von englischen Vokabeln kombiniert mit Wortbildern der deutschen
Sprache eine unverstindliche Mischung ergibt,

* Zusammen mit meiner Familic verbrachte ich die Jahre von Mitte 1989 bis Mitte [993 in den Orten Belém
{Bundesstaat Para) und Imperatriz (Bundesstaat Maranhdo) und von Mitte 1994 bis Mitte 1998 in Séo Luis
(Bundesstaat Maranh#o). Diese Gegenden gehdren zum Norden bzw, Nordosten Brasiliens.
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Instanz) angestrebt und auch als erreichbar geglaubt wurde®, Die sogenannte 'Neue
Hermeneutik' verabschiedete dieses Ideal als Ilusion und suchte einen Weg, die Kluft
zwischen Text und Leser bzw, Horer zu tiberwinden und den Text versténdiich zu machen
(Carson 1980:15)°. Schon Bultmann war in seinem Bemiihen um die Interpretation des
Neuen Testamentes von der grossen Kluft zwischen altem (biblischen) Text und heutigem
(1. Hilfte des 20. Jahrhunderts) Horer ausgegangen und versuchte diese zu iiberbriicken,
indem er vom Vorverstindnis des Horers sprach. Blount (1995:34) weist aber darauf hin,
dass Bultmann dann selbst sein eigenes Vorverstidndnis und damit seine Interpretation

absolut setzte und die eigene "Beschriinkung' durch seinen Kontext nicht realisiert hatte’.

Wir sehen uns also in der Interpretationsfrage nicht nur mit der Schwierigkeit
konfrontiert, einen unserer eigenen Zeit fremden Text mdglichst so zu verstehen wie er
gemeint war, sondern auch mit der Tatsache, dass uns unser eigener Kontext den
objektiven Standpunkt unmdéglich macht und unsere Interpretation zwingend immer aus
dem je eigenen Gesichtspunkt erfolgt®. Dieser eigene Gesichtspunkt ist geprigt (aber nicht
determiniert) vom jeweiligen persénlichen Umfeld/Kontext. Da das Thema 'Kultur', wie
es in anthropologischen/ethnologischen Publikationen begriffen wird ein sehr

umfassendes Konzept® dessen ist, was mit dem Begriff Kontext bezeichnet werden kann,

’ Dass dieses Ideal die Bibelwissenschaft prigte, wird z.B. dentlich im Artike! 'Bibelwissenschaft', wenn
Baentsch (1909:1:1185) im Zusammenhang mit der Feststellung von Quellen im biblischen Text sagt:
"Dabei muss sie {die historische Kritik) sich im Interesse ihres historischen Charakters vor irgendwelchen
vorgefassten geschichtsphilosophischen oder religionsgeschichtlichen Theorien hiiten", vgl. auch die
Aussagen Gadamers (1986:270ff) der in der Diskussion iiber das Verhiltnis der Aufkldrung zum 'Vorurteil'
aufzeigt, wie dieses ausgeschaltet werden sollte (:275) und der liber das Selbstverstindnis der historischen
Wissenschait des 19. Jahrhunderts sagen kann: (:280) "...versteht sich als die Vollendung der Aufkldrung,
als den letzten Schritt in der Befreiung des Geistes von dogmatischer Befangenheit, den Schritt zur
objektiven Erkenntnis der geschichtlichen Welt."
® Neben diesem Ziel der neuen Hermeneutik setzt Carson (1980:15) diese auch ab gegen das Ideal der
objektiven Interpretation: "the new hermeneutic is certainly a welcome antidote to nineteenth and early
twentieth-century belief in the impartiality and neutrality of the interpreter, the Enlightenment commitment
not only to human autonomy but also to the capacity of human reason to achieve, by itself, objective
knowledge."
"vgl. auch Rosch (1991:423); "Neither Schleiermacher nor the form critics, such as Bultmann, were able to
execute the next step, however, They did not realize that their own interpretations were as parochial and as
conditioned by their context as those they were criticizing."
¥ Biner meiner Studenten in S#o Luis, Maranh#io, Brasilien, hat das treffend auf die Kurzformel gebracht:
'Cada ponto de vista € a vista de um ponto’, ungefir: Jede Ansicht, jeder Standpunkt ist die Sicht von
einem Standpunkt aus.
* Vgl. Edward Burnett Tylor's Definition (er gilt als "Vater der Anthropologie'): “Culture ... is that complex
whote which includes knowledge, belief, art, morals, l[aw, custom, and any other capabilities and habits
acquired by man as a member of society” oder diejenige von Linton: "The sum total of knowledge, attitudes
and habitual behavior patterns shared and transmitted by the members of a particular society” oder von
Kluckhohn und Kelly: "All the historically created designs for living, explicit and implicit, rational,
irrational, and nonrational, which exist at any given time as potential guides for the behavior of man." alle
zitiert in Keesing/Strathern (1998:14).
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kann unsere Frage auch als die Frage des Einflusses von Kultur auf die Interpretation

formuliert werden.




2. Kultur und Interpretation

In der heutigen'® missiologischen Diskussion tiber das Verhiltnis von 'Evangelium und
Kultur' oder 'Interpretation der Bibel und Kultur' scheint es ein deutliches Bewusstsein
daffir zu geben, dass die westliche Kultur in der Vergangenheit zu oft zusaromen mit dem
Evangelium exportiert wurde (Scherer &  Bevans 1999:7)“. Diese westliche
"Konfiskation der Schrift" (Hendje Toya 1998:154) wird heute abgelehnt, da sic als
Unterdritckung der einheimischen durch die dominante Kultur verstanden wird (Scherer
& Bevans 1999:188)". Das Verhiltnis von Evangelium und Kultur war denn auch das
Konferenzthema 1996 in Salvador des ORK und darin wird u.a. erwihnt, dass
Interpretation eine 'kulturelle Aktivitit' sei (George 1998:139). Allerdings scheint dieses
Bewusstsein der Bibellektiire und damit verbundenen Bibelinterpretation als kulturell
geprigter Aktivitit keineswegs bis zum Durchschnittskirchginger' hindurch gedrungen

zu sein (McAlister 2000:372)".

Trotzdem, dass in den letzten Jahren viel tiber Kontextualisation, liber das richtige
Verhiltnis von 'Evangelium und Kultur' oder 'Interpretation und Kultur' von den
verschiedensten theologischen Richtungen christlichen Hintergrundes gesprochen und
publiziert wurde (vgl. Bosch 1991:420ff, Shorter 1988:791f), kann noch 1999 von Scherer
& Bevans (:12) gesagt werden, dass "we lack adequate scientific evidence on how the
understandig of the gospel and the practice of Christian faith are transformed by receptor

cultures".

10 Allerdings existiert das Bewusstsein fiir die Problematik der Gleichsetzung der eigenen Kultur mit dem
Evangelium schon seit einigen Jahrzehnten, vgl. den kurzen Bericht von Petrus Octavianus (1974:1680f)
tiber die christliche Kirche in Ost-Java oder der Bericht iber die "Biblische Theologie und kulturelle
Identitt in Lateinamerika' (Lausanne 1974:1704ff) in dem deutlich ausgedriickt wird, dass auch die
Herkunftskultur des transkulturetlen Missionars analisiert werden muss (:1705),

! Scherer & Bevans nehmen an dieser Stelle Ausserungen der Lausanner Verpilichtung Punkt 10 auf and
beschreiben den generellen Eindruck, dass "we now agree that the uninformed and heedless equation of the
gospel with eurocentric culture in the period of colonial missions was a serious aberration” (1999:12).

I Sie zitieren das Dokument 'On Intercultural Hermeneutics' einer Gruppe von Theologen des ORK datiert
vom Dezember 1995 in Jerusalem.

¥ McAlister beobachtete auf seinen Reisen in verschiedene Lander, dass "... there is an assumption that
hermeneutics is largely unnecessary to a better understandig of Scripture ... I refer to the experience of the
average churchgoer, who operates according to what has been termed ‘naive realism' or ‘what 1 see is what is
there' ...I have observed a blindness to the cultural and local beliefs that influence and shape what we see
and how we see. Whether in the U K. or Greece, India or the U.S., | have constantly run into a general lack
of any concern or awareness as to how we may pollute interpretations through cultural preference, bias, or
superiority..."
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Dass jede Kultur ithren 'Angehdrigen’ in seiner Interpretation beeinflusst, ist aber nicht nur
ein behaupteter Grundsatz, sondern kann in den verschiedensten Bereichen des Alltags
bzw. der Geschichte aufgewiesen werden. Dabei stehen die sogenannten kulturcllen
Formen wie Musikstile, Kleidung, Gottesdienstformen etc. nicht im Mittelpunkt unseres
Interesses, da trotz manchmal heftigen Diskussionen eine Verbindung zwischen
bestimmten Ansichten und von der jeweiligen Kultur oder Subkultur (lokaler oder

denominationeller Art) vorgegebenen Werten leichter nachgewiesen werden kann',

Es geht bei dieser Frage um die kulturelle Beeinflussung der Interpretation gerade im
Zusammenhang mit biblischen Texten auch nicht nur um vernachlissigbare Themen, die
man dem Bereich des mehr oder weniger guten Geschmackes zuteilen kénnte, sondemn es
ergeben sich daraus lebenswichtige bzw. lebensbehindernde Einschrdnkungen. Bernhard
Ramm (1970:2) erwéhnt in seinem Buch "Protestant Biblical Interpretation”, dass in der
Vergangenheit aufgrund biblischer Texte schon die unterschiedlichsten Lebens'weisen'
gerechtfertigt wurden, wie z.B. Polygamie, das gottliche Recht der Kénige oder sonstiger
politischer Herrscher, das Todesurteil gegeniiber Personen, die als Hexen bezeichnet
wurden, die Ablehnung von Gesundheitsvorsorge, weil Plagen ja auch von Gott kommen
kénnen und die Ablehnung der Schmerzlinderung beim Gebdren, da die Bibel von
Geburtsschmerzen spreche. Die Liste liesse sich mit Blick auf die Kirchengeschichte
sicher noch beliebig verlingern. Allerdings ist es nicht nétig, sich mit Zeitperioden schon
lange vergangener Epochen auseinanderzusetzen, das 20. Jahrhundert bietet z.B. das fiir
vicle Menschen tragische Beispiel der theologischen Rechtfertigung der Apartheid
(Verkuyl 197",

Uber Fehler in der Geschichte zu urteilen ist immer leichter als zeitgendssische oder sogar
eigene Fehler zu sehen. Mit Blick auf die in den letzten Jahren gefiihrte Diskussion um

die geistliche Kampffiihrung weist Hiebert (2000:171tf) darauf hin, dass auch die Indo-

™ Interessant und fast als anekdotisch zu bezeichnen ist die Situation der Ehefrau eines ehemaligen Leiters
einer theologischen Ausbildungsstitte in England, geschehen vor lingerer Zeit und heute fast unvorstellbar,
die bei einem Besuch in einer lindlichen (konservativen) Gegend der Schweiz darauf hingewiesen wurde,
dass ihre Haartracht nicht den biblischen Normen entspreche. Dabei verdiente aber das Haar der
Englinderin noch viel eher den Begriff 'Schieier’ als die aufgesteckte (langhaarige) Haartracht der sich auf
die Regeln im 1. Korintherbrief berufenden Schweizerinnen, (Episode erzihlt von Valerie Griffiths bei
eintem Treffen im London Bible College im Jahr 1987/88.)

¥ Inwieweit die Gruppe der 'Deutschen Christen' zu dieser Kategorie zu zihlen ist, scheint fraglich, da diese
kirchliche Gruppe zwar religitsen bzw, theologischen Tendenzen folgte, aber schwerlich von einem
(ernsthaften) exegetischen Versuch der Rechtfertigung der Ideologie des nationalen Deutschtums aufgrund
von Bibeltexten gesprochen werden kann (Schmidt 1979:512).
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Europiiische Weltsicht'S den Kampf zwischen Gut und Bése so verstehe, dass von einem
kosmischen Dualismus ausgegangen werde, der in Gute bzw. Bise
(Gott/Gotter/Menschen) unterteile und Gewalt als Mittel zum guten Zweck verteidige.
Aus diesem Grund neigten auch die Christen dieses Kulturbereiches dazu, den Sieg von
Jesus Christus Uber alles Satanische nicht mit der Moglichkeit des Leidens des Christen

verbinden zu kénnen.

Eine Diskussion an der Delegiertenversammlung der Alianga das Igrejas Cristds do Brasil
(AICEB), Anfang der 90er Jahre des 20. Jahrhunderts machte mich auf eine der kulturell
bedingten Interpretationen eines biblischen Textes aufmerksam. Traditionellerweise ist
nach Ansicht des Brasilianers und vielleicht vor allem des Nordestinos ein Mann
verheiratet, soll er als 'richtiger' Mann angesehen werden. Bis zu jener Bundeskonferenz
galt in der AICEB die Regel, dass ein unverheirateter Mann trotz theologischer
Ausbildung und Eignung in der Gemeindearbeit nicht zum Pastor (i.e. Gemeindeleiter)
ordiniert werden konnte. In jener erwihnten Konferenz wurde der Vorschlag
angenommen, dass diese Regel in Zukunft nicht mehr gelten solle. Einer der Delegierten
argumentierte gegen die Authebung dieses Verbotes mit 1. Tim. 3:2, dort stehe, dass als
Aufseher in der Gemeinde nur jemand in Frage komme, welcher der Mann einer Frau,
d.h. verheiratet sei. Allerdings findet diese Ansicht heute aufgrund der bei dieser
Interpretation auftauchenden Schwierigkeiten mit der Textstelle selbst, dann auch mit der
dhnlich formulierten Stelle in 1. Tim. 5:9 und mit anderen paulinischen Texten keine

Vertreter mehr (Page 1993:105£0)".

Um nicht bei der generellen Behauptung stehen zu bleiben, dass Kultur Interpretation
beeinflusse und um weiter zu kommen, als Beispiele ancinander zu reihen, die auf solche
kulturelle Einfliisse hinweisen, ist es notig, sich auf einen Teilaspekt des Themas Kultur
Zu konzentrieren. In Anlehnung an das mehrstdckige Modell von Linwood Barney, das
Nicholls (1979:11) zitiert'®, kann es nicht darum gehen, sich auf Gegenstinde,
beobachtbares Verhalten und Gebriuche zu konzentrieren und ebenso wenig um Regeln

und Gesetze des Zusammenlebens, da diese Aspekte zwar unter Umsténden mit gewissen

16 Dieser Begriff wird in dieser Arbeit als Synonym mit 'Weltbild' und "Worldview' behandelt.
7 ygl. als Bestitigung dieser These z.B. folgende Kommentare: Davidson 1953:1068; Weiss 1886:132f und
Schlatter 1983:98f.




Interpretationen Hand in Hand gehen, es aber nicht klar wird, warum dem so ist. Um nicht
bei ciner simplen Auflistung von bestimmten Interpretationen und Regeln bzw.
Gebriuchen etc. stehen zu bleiben, sondem der Frage nachzugehen, ob ein besseres
Verstindnis dessen méglich ist, wie die Beeinflussung der Interpretation durch die Kultur
geschieht (und auch wie die Kultur durch den zu interpretierenden "Text' beeinflusst wird)
scheint die Unterscheidung Goodenough's (in Keesing/Strathern 1998:15) in "patterns for
behavior and patterns of behavior” hilfreich zu sein. Im Folgenden geht es darum, das

Thema der Schemata fiir das Verhalten genauer anzusehen.

18 Das mehrstéickige Gebiude als Model! fiir die verschiedenen Aspekie von Kuliur ist folgendermassen
gedacht: (vom Fundament ausgehend): Unten: Ideologie, Weltanschauung, darauf: Werte, darauf: Ehe,
Gesetz, Ausbildung, darauf: Gegenstinde u. beobachtbares Verhalten u. Gebrauche.

10




3. Kultur und Weltbild (world view)

3.1 Akzentsetzungen im Studium der Kultur

Bodley (1994) erwihnt in seiner (historischen) Diskussion der Konzepte von Kultur in
Anlehnung an Kroeber und Kluckhohn die unterschiedlichen Schwerpunkte, die im
Studium von Kultur von einzelnen Anthropologen/Ethnologen gesetzt wurden. Die
vorliegende Arbeit konzentriert sich nicht auf jene Aspekte der Kultur wie z.B. den
historischen Schwerpunkt mit seiner Betonung der Tradition und Traditionsvermittlung,
der Funktion der Kultur als eine Art Problemléser der Herausforderungen des
menschlichen Lebens und Alltags, oder das Studium der Kultur als strukturell integrierter
(= zusammenhingender) Organismus, sondern auf den normativen Aspekt der Kultur mit
der Betonung von Idealen, Werten und Lebensregeln. Damit sollen die historischen und
funktionalen etc. Aspekte der Kultur nicht bestritten werden, aber in der Frage nach der
Beeinflussung der Interpretation durch die Kultur ist eine Konzentration auf denjenigen
Aspekt der Kultur am aussichtsreichsten, der sich mit der Welt- und Lebenssicht, d.h. mit
den Grundannahmen, Zielen und als Gegebenheiten des Lebens angesehenen Eigenheiten
der jeweiligen Kultur beschiftigt. Von Bodley wird dies unter dem Stichwort "normative
definitions of culture” zusammengefasst. Das Hauptaugenmerk gilt nicht &usserlichen
Regeln, sondern der Normierung oder auch Kategorisierung sowohl! der materiellen und

immateriellen Welt, als auch des menschlichen Lebens.

3.2 Werte und Welthild

Beim Thema der Werte (in Englisch 'values') geht es nicht in erster Linie um materielle
Einzelwerte, sondern um die Ziele und Ideale, die im Alltag, im menschlichen Leben
generell in der jeweiligen Kultur angestrebt werden. Als solcher Wert kann dann durchaus
das Materielle eine wichtige Rolle spielen, wie es sich in der ‘westlichen' Betonung des

materiellen Erfolgs als Lebensziel ausdriickt.

Die Erforschung der Werte und Ideale ist allerdings einfacher und auch besser
nachzupriifen, als das Weltbild. Die "Werte' einer Gesellschaft kénnen empirisch durch
Umfragen erforscht werden, wie es die sehr ausfithrliche Untersuchung des "World
Values Survey" in iiber 40 Gesellschafien der Welt zwischen 1990-93 zeigte (Inglehart et
al. 1998). Das Verstindnis des Weltbildes ist ein 'riskanteres', (d.h. nicht durch Umfragen
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empirisch feststellbares) Unternehmen, da die Welt- und Lebenssicht meist nicht explizit
formuliert wird oder sogar den Kulturangehdrigen nicht bewusst ist (Taylor 1980:214).
Allerdings weisen schon die Erkldrungen in der Edition des World Values Survey darauf
hin, dass die Kenntnis der als wichtig eingeschétzten einzelnen Ziele, Aktionen und
Reaktionen noch zu keinem wirklichen Verstindnis der Kultur(en) fiihrt. Es muss
versucht werden, die Werte untereinander in Bezichung zu setzen (Inglehart 1998:5). So
kann denn auch Nida (1978:27) sagen, dass das Verstindnis des Wertsystems einer
beliebigen Gesellschaft nur méglich ist durch die Kenntnis des Weltbildes. Das
Wertsystem  ist also als ein  Aspekt, bzw. eine der mdglichen

Auswirkungen/Konkretisierungen des Weltbildes zu betrachten.

3.3 Abgrenzung zu Begriffen mit (teilweise) dhnlicher Bedeutung

Das Weltbild, die Welt- und Lebenssicht einer jeweiligen Kultur ist somit nicht als
Synonym zum Begriff 'Religion' zu verstehen. Allerdings beeinflussen religidse
Uberzeugungen ein Weltbild in entscheidender Weise. Neben der Kosmologie, der Frage
nach dem Ursprung des Lebens, nach materieller und immaterieller Umwelt wird im
Weltbild auch dic Frage nach gut und bose gestellt, nach dem Sinn der Existenz, aber
auch des Verhiltnisses zu anderen Gruppen/Vilkern und des Verstindnisses von Raum

und Zeit (Bailey/Peoples 1999:23).

Es ist weiter eine Abgrenzung zwischen den Begriffen Weltbild (world view),
Weltanschauung und Ideologie vorzunchmen. Weltbild/Weltsicht (immer als Pendant zu
world view beniitzt) kann definiert werden als sehr umfassender Begriff, der gemiss
Luzbetak (1988:253 und 2791f) sowohl kognitive ('Glaubenssétze' und 'Einstellungen’) als
auch normative und affektive Aspekte enthdlt. Es wire aber wohl eindeutiger, den

kognitiven Aspekt als Schwerpunkt zu definieren (vgl. Kearney 1975:247 und 1984:119)

da Weltbild in erster Linie eher mit "'mind-set' or characteristic way of thinking of a
people" (Wendland 1987:7) in Verbindung gebracht wird. Dass diese

Grundiiberzeugungen und Primissen auch normativen Charakter haben und sich auch im

19 Vgl. auch Bailey and Peoples (1999:23) "...world view .. is the way (a people) interprets reality and
events, including their images of themselves and how they relate to the world..."”, O'Sullivan et al.
(1994:333) "A distinctive set of attitudes, beliefs and values that are held to characterize particular
individuals or social groups" oder Hill and Mannheim (1992:381) allerdings im Zusammenhang mit der
Ablehnung der Erforschung dieses Themas als ideelles Uberbleibsel der 'biirgerlich deutschen Ideologie':
"...suggests reflection and mastery of a repertoire of forms and meanings...”
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emotionalen Bereich auswirken, wére dann eine Art strukturelle Integration der Mentalitét

in das menschliche Sein, den menschlichen Alltag.

Die 'world view' beeinflusst die 'perception’ und auch 'interpretation’ der realen Welt
(sichtbar oder unsichtbar) und 'provides' die Motivation fiir die Art der Lebensfiihrung
(Wendland 1987:7). Sie kann darum leicht mit den folgenden Begriffen ausgetauscht
werden: "ethos (relating to values), modes of thought, national character and even culture
itself" (Mendelson 1968:576). Ahnlich umfassend definiert Wendland (1987:6) den
Begriff als folgende Bereiche umtassend: "beliefs, presuppositions, values, norms, ideas,

ideals, attitudes, goals, expectations, interests, and so forth."

Verschiedene Autoren weisen darauf hin, dass der Begriff 'world view' vom deutschen
Wort 'Weltanschauung' abgeleitet sei (Woo 1998:85, Hill/Mannheim 1992:381%%). Andere
wiederum definieren die Begriffe Weltbild und Weltanschauung unterschiedlich (z.B.
Schischkoff 1978:721). Der Begriff "Weltanschauung' wird im Philosophischen
Worterbuch von Schischkoff (:721) als "Inbegriff der Ergebnisse metaphysischen
Denkens und Forschens" begriffen, womit gemeint ist, dass versucht wird, die physischen,

psychischen und ideellen Aspekte des Lebens zu verstehen.

Soll ein Unterschied zwischen 'world view/Weltbild' und "Weltanschauung' gemacht
werden, dann konnte beim Begriff Weltanschauung das Llement des bewussteren,
konzeptionellen Nachdenkens im Vordergrund stehen, wohingegen der Begriff world
view auch die assoziativen Verbindungen zwischen den einzelnen Elementen einschliesst.
Allerdings ist der Unterschied zwischen world view und Weltanschauung mindestens als

unsicher bzw. vage zu bezeichnen.

Beim Begriff Ideologie dagegen handelt es sich um eine enger gefithrte Definition des die
Welt und das Leben begreifen wollenden Denkens und Forschens®'. Im Vergleich mit den
erwihnten Begriffen geht es wiederum um eine méglichst das ganze menschliche Leben

umfassende 'Konstruktion' dessen 'wie es ist', allerdings eine viel stirker ausformulierte,

2 vgl. auch Winthrop (1991:324ff) und Bock (1992:248f) die ebenfalls auf die Verbindung zwischen
Weltbild/World View und Weltanschauung hinweisen und diese Begriffe als Synonyme verstehen.

*1 Sofern man nicht nur in Abh#ingigkeit des Marxismus die jeweils anderen Ideen, Religionen und
Weltanschauungen als vorgetiuschte, die Besitzverhiltnisse verschleiernde Weltanschanungen definiert
(vgl. Schischkoff 1978:295).
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bewusste und systematisch durchdachte, Hinzu kommt bei der Ideologie noch dic
Tendenz, dass sie sich gegen vorherrschende Meinungen und Uberzeugungen als auch
Verhalten richtet und die Verpflichtung sozusagen in sich tréigt, der jeweiligen Ideologie
zum Durchbruch zu verhelfen (Shils 1968:66ff). Zusammengefasst kann - sofern man eine
Unterscheidung zwischen Weltanschauung und Weltbild machen will - also das Weltbild
als die im Vergleich zu diesen anderen Begriffen am ehesten unbewusste, weil implizite
(aber die Gesamtheit des Lebens und des Verstindnisses der Welt und Verhalten in und

gegeniiber der Welt umfassende} 'Lebensschau’ definiert werden.

Wendland (1987:1) kann denn das Weltbild auch als Herz- oder Kernstick (‘core') der
Kultur bezeichnen. Obwohl oft unbewusst, beeinflusst es Wahrnehmung und
Interpretation der Welt und gibt die Motivation fiir die jeweilige (kulturell geprigte)
Lebensfithrung (:7). In dhnlicher Weise dussert sich Luzbetak (1988:222ff), wenn er von
drei jeweils tiefer liegenden Schichten der Kultur ausgeht und diese zusammengefasst
(von oben nach unten) benennt als "kulturelle Form", "strukturelle Integration oder
Funktion" und "psychologische Integration oder Mentalitit des Volkes". Diese 'tiefste’
Schicht (die Weltsicht) ist zwar nach Luzbetak schwieriger zu analysieren als die
Funktion bzw. strukturelle Integration der jeweiligen Kultur (:279f) ist aber fiir die
Akzeptanz oder Ablehnung von kulturverindernden Einfliissen von entscheidender
‘Bedeutung (:321f). Hiebert (1995:373) #ussert sich in sehr #hnlicher Weise, wenn er
davon spricht, dass es darauf ankommt, das Weltbild zu verfindern, soll eine Information
richtig verstanden werden, im anderen Fall sei frither oder spiter damit zu rechnen, dass
diese unbewusste Weltsicht, die Information in Anspruch nehme und in ihr eigenes
'‘System' integriere, d.h. veréindere. Er vergleicht das Weltbild mit der Brille, derer man
sich nicht bewusst ist und die doch das entscheidend beeinflusse, was und wie etwas

gesehen werde (:42)%.

Das (kulturell geprigte) Weltbild hat demnach gemiiss der Ansicht der zitierten Autoren
einen entscheidenden Einfluss auf das Verstindnis der Welt. Damit ist die Bedeutung der

Weltsicht im Zusammenhang mit der Interpretation auch von (biblischen) Texten

22 Hiebert {1995:42): "Like glasses, worldviews shape how we see the world around us. They are what we
look with, not what we look at. And because people in other cubtures have different worldviews, they see
reality differently at even the most fundamental levels. Worldviews are largely implicit. Like the glasses we
wear, it is hard for us to see our own worldview. ..Our worldview assures us that what we see is the way
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gegeben. Ein kurzer Blick ins Internet mit der Hilfe einer Suchmaschine weist auf, wie
hiufig das Wort vor allem im englischen Sprachumfeld beniitzt wird. Es scheint einem
menschlichen (psychologisch-intellektuellen) Bediirfnis zu entsprechen, zu einem
einigermassen integrierten Weltbild zu gelangen (Shils 1968:69*). Dafiir sprechen auch
die Versuche eines belgischen Teams, interdisziplindr aus dem fragmentierten heutigen
Wissen ein zeitgeméisses Weltbild zu zimmern (Aerts 1994y, Allerdings konnte man
sagen: Jede (kulturelle) Gruppe hat ihr eigenes Weltbild, das normalerweise mehrheitlich
mit demjenigen seiner eigenen Kultur tibereinstimmt (Wendland 1987:7), auch wenn sie
sich dessen nicht bewusst ist und es u.U. sehr fragmentarisch ist und das Chaos und die
Unverstindlichkeit des Lebens und der Welt in den grossen Zusammenhéngen zum Inhalt

hat.

3.4 Das Studium des Weltbildes in seinen universalen Elementen

Ausgehend von der Definition des Weltbildes/der Weltsicht als ‘'kognitives Muster',
'kognitive Orientierung', 'Kulturmuster' oder 'Konfiguration' (Yaspar 1985:253, vgl. auch
oben Punkt 3.3) - allerdings im Bewusstsein, dass dieser kognitive Aspekt sowohl
normativ wirkt wie auch affektive Konsequenzen hat (Mendelson 1968:576™), stellt sich
die Frage nach der Analyse des Weltbildes. Verschiedene Autoren weisen darauf hin, dass
der Ausgangspunkt fiir das jeweilige Weltbild die je eigene Person bzw. Gruppe im
Verhiltnis zur Umwelt ist (Kearney 1975:252 zitiert auch Redfield, Rajoo 1985:147).

Generell wird davon ausgegangen, dass das Weltbild eine gewisse Integration bzw.
Kohdrenz aufweist (vgl. Luzbetak 1988:251ff Abschnitt Psychologische Integration
"Mentalitit des Volkes", Kearney 1984:3.36)*°. Das meint nicht, dass das Weltbild in
strenger logischer Systematisierung existiert, einzelne Aspekte kénnen auch aus
soziologischen oder psychologischen ete. Griinden miteinander verbunden sein. Kearney

(:62.209) versucht diesen Sachverhalt auszudriicken im (auch von ihm so genannten})

things really are. Those who disagree with us are not only wrong; they are crazy and out of touch with
reality. If our worldview is shaken we are deeply disturbed because the world no lenger makes sense to us".
¥ Shils bemerkt im Artikel iiber 'Ideologie”: "The need for an ideology is an intensification of the need for a
cognitive and moral map of the universe, which in a less intense and more intermittent form is a
fundamental, although unequatly distributed, disposition of man."
* Im Zusammenhang mit der gleichen Gruppe um das Center Leo Apostel der Freien belgischen Universitit
wurde z.B. im Jahr 1995 ein Symposium durchgefilhirt bei dem eines der Themen das Weltbild war.
% Driickt diese Tatsache deutlich aus: "While emphasizing the cognitive aspect of ideas, beliefs, and
attitudes, a world view cannot be clearly separated from its normative and affective aspects”.
¢ Ein Beispiel fiir diese Art von Integration mit Bezug auf Zeit, Personenverstédndnis und Verhalten gibt
Geertz (1973:360-41 1) im Aufsatz 'Person, Time and Conduet in Bali'.
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'Sprachmonster' "logisch-strukturelle Integration" und meint damit neben der logischen
Integration von Weltbild'teilen' auch die Anteile, die eher durch Analogien in das

Weltbild integriert werden (1975:249).

Als Grundaspekte oder Minimalset von Einzelkategorien, die innerhalb von jedem
Weltbild existieren, werden von verschiedenen Autoren dhnliche Themen genannt aber
zum Teil unterschiedlich beschricben. Im Folgenden eine Auflistung dieser

Minimalthemen/Grundsatzthemen, um einen kurzen Uberblick zu gewihrleisten:

Redfield (in Mendelson 1968:577): "Self - Other, Human - Noghuman", (innerhalb der
Kategorie Mensch noch Unterteilungen, innerhalb der Kategorie "Nonhuman" noch die
Unterteilung "Nature - God"), "Time and Space" und "life crises". Sowohl die Raum- und
Zeitorientierung wie auch der Umgang mit Lebenskrisen geschehe mit Bezug auf grosse
natiirliche Phiinomene.

Hofstede (1998:16) spricht im Zusammenhang mit dem Vergleich von Werten einer
Gesellschaft von 5 Grundthemen: "inequality, togetherness (individualism/collectivism),
gender roles, dealing with the unknown and time orientation”

Aerts et al. (1994) sprechen von den Basiselementen eines Weltbildes in Frageform:
Weltverstindnis u. -funktion, Warum-Frage, Frage nach der Erkenntnisméglichkeit der
Welt und des Menschen, Frage nach der Ethik, und Frage nach der Zukunft und unseres
Einflusses darauf®’.

Luzbetak (1988:252) fasst die Themen zusammen als; das Ubernatiirliche, die Natur, das
Menschsein und die Zeit.

Yaspar (1985:255f) unterteilt seine Arbeit iiber die Weltsicht in die Hauptfragen a)
Verhiltnis Mensch und Gesellschaft, b) Verhiltnis zwischen Mensch und Natur und c}
Verhiiltnis zwischen Mensch und dem Ubernatiirlichen. Jede dieser Hauptfragen ist weiter

unterteilt. Bei a) z.B. in die Fragen nach Ursprung des Menschen, menschliche Natur,

7 Gekiirzt im Folgenden zum Thema der 'Komponenten des Weltbildes' (Kap. 2) "1. What is the nature of
our world? How is it structured and how does it function? 2. Why is our world the way it is and why are we
the way we are? 3. Why do we feel the way we feel in this world, and how do we assess global reality, and
the role of our species in it? 4. What are the general principles by which we should organise our actions?
How, in what different ways, can we influence the world and transform it? 5. What future is open to us and
our species in this world? By what criteria are we to select these possible futures?"
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Unterschied zwischen Mann und Frau bzw. die Frage nach dem Ursprung der jeweiligen
Gesellschaft, der Abstammung, den gesellschaftlichen Beziehungen etc.?®

Kearney (1984:106) versucht die Aspekte und ihre Integration in einem Schema
darzustellen mit den jeweiligen Haupt- und Nebenbeziehungen: (Hauptbeziehungen

dargestellt mit fetten Linien)

Classification

Self Relationship Other

\ Causlaiity /
PN

Time Space

In der jeweiligen Auflistung der Grundaspekte eines Weltbildes zeigen sich die Interessen
bzw. Primissen der jeweiligen Autoren. Es scheinen aber generell der Mensch in seinem
Verhiltnis zum Mitmenschen/Gesellschaft und zur Natur bzw. dem Ubernatiirlichen,
sowie die Warumfrage und das Element von Raum und Zeit als Basiselemente bzw. -
fragen vorzukommen. Neben der bereits behandelten grundsitzlichen Frage einer
gewissen Integration dieser Elemente in ein (mehr oder  weniger)
einheitliches/strukturiertes Weltbild weist Mendelson (1968:577) in Anlehnung an
Redfield darauf hin, dass die in den einzelnen Kulturen existierenden Weltbilder
unterschiedliche Schwerpunktsetzungen aufweisen und sich auch im Verhiltnis der

einzelnen Elemente zueinander unterscheiden®”,

28 Yasper's Unterteilung seiner Arbeit folgt den nachstehenden Fragestellungen: "The question of the
conceptof human nature and the man-woman and youth-age differences; ii) the concept of social entity,
including kinship, origin of settlement, social values and social relationship. The question of the relationship
between man and nature, including;: i) the origin and classification of natural features; ii} man's control and
the nature and classification of supernatura_l'bé-i-ﬁéf-sEnci-f)-owé.rs';.i.).’r.flha‘.ﬁ‘-s attitude and reactions to these
beings and powers." (Hervorhebungen wurden wegen besserer Ubersichtlichkeit hinzugefugt)

2 #__that these views vary greatly with respect to their central concerns; for example, soine center on man,
some on God or nature, while others confront man, nature and God about equally. Further, world views
seem to vary in regard to the attitude of man toward his relationship with the confronted..."
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Im folgenden soll es darum gehen, der Frage nach dem (gegenseitigen?) Einfluss von
Weltbild und biblischem Text nachzugehen. Fiir diesen Zweck sollen einige Predigten
von Johannes Chrysostomus angesehen werden. Die Wahl fiel einerseits auf ihn, da er
eine bekannte Figur der Kirchengeschichte darstellt, bei dem Predigten zu finden sind, die
deutlich einen Bibeltext zum Ausgangspunkt haben. Zudem gehort er der
Interpretenschule an, die den Bibeltext in seiner eigenen Aussage verstehen wollten und
einer allegorischen Auslegung kritisch gegeniiber stand (Kelly 1995:19; Leroux
1987:122)*°. Andererseits gehort er zu einer von uns aus gesehen recht unterschiedlichen
Kuitur- und Zeitepoche. Weil eine ungewohnte/unterschiedliche Behandlung auffilliger
ist als das, was unserer cigenen Zeit und Weltsicht entspricht, sollte dieses Vorgehen
deutlichere Resultate ergeben als das Studium eines Zeit- und Kulturgenossen. Sollte das
Weltbild die Interpretation von biblischen Texten (absolut) dominieren, ist zu erwarten,
dass das damals in der Gesellschaft dominierende Weltbild integral vermittelt wird. Sollte
der biblische Text andererseits das Weltbild beeinflussen, so ist zu erwarten, dass trotz

unterschiedlichem Weltbild die Textaussage ihr gebiihrendes Gewicht erhilt,

*® Da eine bewusste allegorische Interpretation mehr mit der Phantasie des Interpreten zu erkldren ist als mit
dem vorliegenden Text und heute Interpretation in der Art der alexandrinischen "Schule' nicht mehr
propagiert wird, ist von dieser Art der Interpretation fiir unser heutiges Interpretationsvorgehen keine
schliissige Antwort zu erwarten.
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4. Umwelt und Weltbild in Antiochien im 4. Jahrhundert AD

4.1 Umwelt und Gesellschaftsorganisation in Antiochien
Die zu analysierenden Predigten stammen aus den Matthiushomilien von Johannes

Chrysostomus. Die Predigten zum Matthdusevangelium stellen den “earliest and most
extensive patristic commentary” (Kelly 1995:90) dar und sind nach tbereinstimmender
Auskunft verschiedener Kirchengeschichtler in den Jahren zwischen seiner Priesterweihe
(386) und seiner Berufung nach Konstantinopel (397) von Chrysostomus gehalten worden
(Brandle 1999:10; Kelly 1995:90; Baur 1915:XXXIX). Die Unterschiede in der genauen
Datierung, wann die Predigten gehalten wurden, ob in 386 AD (Baur) oder in 390 AD
(Kelly), sind fiir unsere Diskussion nicht relevant im Gegensatz zu der Tatsache, dass sie
eindeutig mit seiner Zeit in Antiochien zu verbinden sind. Deshalb ist das Umfeld von

Johannes Chrysostomus in Antiochien von Bedeutung.

4.1.1 Antiochien in Syrien
Diese Stadt, am Fluss Orontes gelegen, ca. 300 km nordlich von Damaskus, zu ihren

Glanzzeiten 'Kénigin des Ostens' genannt, war Hauptstadt der rémischen Provinz Syrien
und wurde zu den (wenigen) Grossstidten des rémischen Imperiums gezihlt (Rienecker
1960:811). Die geschitzte Einwohnerzahl betrigt zwischen 150'000, was von Brown als
gigantisch fir die spitrdmischen Verhiltnisse bezeichnet wird und 300000 (Kelly
1995:2%1). Kondoleon (2000:10) nennt die Zahl von bis zu 300'000, betrachtet diese Zahl
aber nicht als Total der Einwohner, sondern als Sklaven und Kinder ausschliessend, Wolf
(1967:7) spricht gar von einer totalen Linwohnerzahl von 500'000 Personen. Von
Chrysostomus selbst (Homilies On S. Ignatius and S. Babylas, Eulogy, Point 4) wird die
Zahl von 200'000 Einwohnern fiir Antiochien genannt. Einzelne Autoren gehen davon
aus, dass in dieser Zahl keine Sklaven und Kinder eingerechnet sind (Schaff 1886:Chapt.
VT, Columbia Encyclopedia 2001).

Die Stadt hatte eine jahrhundertealte Tradition und eine selbstbewusste Oberschicht. Trotz
der zentralistischen Tendenzen im ostromischen Reich des 4. Jahrhunderts, behielt
Antiochien eine wichtige Funktion als Metropolis, Nicht nur die Naturschénheiten und
die geografische Lage waren nach dem in Antiochien heimischen Rhetoren Libanius
lobenswert, auch die Geb#dude und Strassen, sowie die Strassenbeleuchtung kdnnen fiir

damalige Verhiltnisse als luxuris und beeindruckend bezeichnet werden. Schon Flavius
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Josephus berichtet iiber die aufgrund einer Schenkung von Herodes teilweise in Marmor

ausgefiithrte Hauptstrasse (Josephus 1980:94).

In Antiochien war eine Vielzahl von Vertretern verschiedenster Ethnien und Sprachen
vertreten. Allerdings war in der Stadt die vorherrschende Sprache das Griechisch. Das
Hinterland, das fiir die Nahrungsmittelzufuhr, den Reichtum der Oberschicht und auch die
kaiserlichen Steuereinnahmen wichtig war, hatte eine Bevolkerung, die mehrheitlich die
syrische Umgangssprache pflegte. Die Stadt war bekannt fir ihren Handel (Loeschke
1909:502) und auch ihren Luxus. Libanius, der Rhetor des 4. Jahrhunderts, ist auch stolz
auf den Markt, auf dem, will man ihm Glauben schenken, sowohl tagsiiber wie auch
nachts das Einkaufen méglich war. Offentliche und private Bider wurden gebaut und
dienten der Erholung, auch Theater und ein Hippodrom mit einer Kapazitit fiir 80'000
Zuschauer fehlte nicht (Brown 1992:84). In Daphne, dem prunkvollen Vorort von
Antiochien waren nicht nur die Villen der Oberschicht der Grossstadt zu finden, der
Lebensstil war dort ebenfails dem Genuss gewidmet. Laut dem Geschichtsschreiber
Sozomen (Buch V, Kap. XIX) wurde es in Daphne als normal angesehen, eine Geliebte

bei sich zu haben.

Mit Bezug auf Aussagen Chrysostomus’ ist damit zu rechnen, dass in der Bevolkerung
eine kleine Oberschicht®® von ca. 10 % einer grossen Mittelschicht und einem verarmten

Teil von 10 % der Bewohner gegenliberstand (Kelly 1995:2).

4.1.2 Antiochien als Teif des (ost)rémischen Staates
Das romische Imperium war im 4. Jahrhundert von einer Art Stadt-Staaten-Verbund zu

einem mehr zentralistisch organisierten Staat geworden, in dem allerdings Stidte und vor
allem Metropolen noch eine wichtige Bedeutung hatten, speziell bei den fiir das
Uberleben des Staates enorm wichtigen Steuereinnahmen. Einerseits war der
(hierarchische) Abstand zwischen Kaiser und Volk immer grosser geworden, andererseits
hatten es vor allem Teile der Oberschicht verstanden, trotz driickender Steuerlast von

diesen Steuereinnahmen noch zu profitieren (Brown 1992:27ff). Die Kluft zwischen Arm

*! Brown (1992:12) selbst nennt die Zahl von 200'000 Einwohnern,

32 Brown (:12) erwéhnt 600 Mitglieder der Lokalregierung. Hier wéren sicher noch eine rechte Anzahl
Familienangehorige dazu zu zéhlen, will man zu einer realen Zahl von Angehorigen der Oberschicht
kommen,
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und Reich vergrosserte sich somit™. Traditionellerweise gab es in den Stadten die Biirger
und die 'Zugewanderten’. Biirger gehérten nicht unbedingt zu den Reichen und die
Nichtbiirger waren nicht zwingend unter die Verarmten einzureihen, allerdings waren
aufgrund von Traditionsrechten nur Blirger berechtigt, Nahrungsmittelverbilligungen und

-schenkungen zu erhalten.

4.1.3 Die Rechtssituation des Menschen
Die Rechtssituation des einzelnen Menschen im rémischen Imperium hing ab von seiner

Position. Der Kaiser hatte mindestens theoretisch eine absolute Macht, die natiirlich
verschiedenen Einfliissen ausgesetzt war. Je ndher jemand sich beim Kaiser und seinem
Hof befand, desto willkirlicher konnten die (Gerichts)Entscheide ausfallen (Wolf
1967:10; Brown 1992:8ff). Das Lobbyieren stellite damals schon eine wichtige Funktion
dar, um Entscheide zugunsten der eigenen Person bzw. des eigenen Anliegens zu
beeinflussen. Allerdings existierten daneben auch die institutionalisierten Gerichte und
rechtlich vorgeschriebenen Abliufe. Die enormen Distanzen, die zwischen dem
Aufenthaltsort des Kaisers und dem einzelnen tagenden Gericht mit seinem Vorsitzenden
(und auch den Beamten, die die kaiserlichen Edikte auszufiihren hatten) existierten,
brachten es mit sich, dass die kaiserlichen Erlasse oft wenig beachtet bliecben oder mit

Riicksicht auf die lokale Elite gar nicht ausgefiihrt wurden.

Finerseits war damit eine klare rechtliche Hierarchie in einem absolutistischen Staat
gegeben, andererseits war es aus cigenen Uberlebensgriinden ratsam, Riicksicht auf Eliten
zu iiben, damit diese nicht ihren Einfluss beim Kaiser zu Ungunsten eines Gouverneurs
oder Prifekten einsetzten, oder sich nach Ablauf der relativ kurzen Amtsdauer
revanchierten (:22). Die Oberschicht war ihren Untergebenen gegeniiber an die Ausiibung
von Gewalt gewthnt. Dasselbe galt vom Verhiltnis des Mannes zur Frau®* bzw. des
Besitzers zu seinem Sklaven. Der Gewaltausiibung in diesen 'privaten Verhéltnissen'
waren kaum Grenzen gesetzt (:50). Die Gewaltausiibbung konnte auch im Gerichtssaal

geniigend beobachtet werden und reichte von Tortur bis zur Exekution. Die curiales

3 Ein anonymer Autor, der in die Zeit von Theodosius I datiert wird, beklagte sich liber den Reichtum, den
die Oberschicht anhiufte: .. to the destruction of the poor... But the poor were driven by their afflictions
into various criminal enterprises, ... losing sight of all respect for law, all feelings of loyalty” (Brown
1992:104). In seinem Buch 'The World of Late Antiquity' vergleicht Brown (1971:341f) fiir das
westromische Reich die Einkommenszahlen: Der Senator verdiente 24'000 x, der Héndler 40 x mehr als der
Bauer. Bauern sollen nach ihm im ostrdmischen Reich etwas besser gestellt gewesen sein.
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(Ratsmitglieder einer Stadiregierung) waren theoretisch gegen Auspeitschungen
gesetzlich geschiitzt, allerdings liessen sich gegen Ende des 4. Jahrhunderts solche
vermehrt beobachten. Geisselungen der unteren Schichten wurden in jener Zeit nicht als
etwas AussergewdShnliches empfunden (:53ff). Trotz dem existierenden Rechtssystem war
das Lebensgefithl beeinflusst von der Tatsache willkiirlicher Machtentscheide von
Hohergestellten und es wurde auch, wo mbglich, der Versuch gemacht, durch

Bezichungen den negativen Auswirkungen dieses Systems auszuweichen.

4 1.4 Funktion und Selbstverstandnis der Stadielite
Von einer Demokratie im heutigen Sinn kann in den Stiddten des rémischen Imperiums

und auch in Antiochien nicht gesprochen werden. Eigentlich lagen die lokalen
Regierungsgeschifte in der Hand der Elite. Das Volk konnte allenfalls durch Aufstinde
seinen Unwillen deutlich werden lassen. Die Oberschicht wurde gebildet durch die
(Gross)Grundbesitzer des Hinterlandes und war fiir die Nahrungsmittelversorgung der
Stadt zustindig. Traditionellerweise galt es als dieser Position entsprechend, sich fiir das
Wohl der Stadt einzusetzen, was sich in Bauauftragen fiir 6ffentliche Gebdude, Béder etc.,
aber auch in der Durchfithrung von Spielen und in Notsituationen in der Verteilung von
Nahrungsmitteln an die Biirger ausdriickte. Durch die sich im 4. Jahrhundert
durchsetzende Zentralisierung auf das Imperium, verloren die lokalen Eliten ihre

Bedeutung, blieben aber in der Steuereintreibung immer noch wichtig.

Da zur Kontrolle der Bevilkerung in den Stddten keine eigentliche Polizei und selten
Militédr zur Verfiigung stand, waren die Stadtrédte verantwortlich filr das Aufrechterhalten
von Ruhe und Ordnung. Kam es zu einem Aufruhr, in dessen Verlauf es bis zur
Demolierung der Villa einer einzelnen unbeliebten Person kam (oder auch zur
Ermordung), wurde das als eine Art zu duldendes Restrisiko® des Alltagslebens in der
Stadt verstanden. Kam es allerdings zu grosseren Aufstinden, wurden die Stadtriite als

dafiir Verantwortliche zur Rechenschaft gezogen.

** ygl. Brown (1989:240), der davon spricht, dass sich der Mann fir den Ehebruch der Frau brutal réichen
konnte oder aber die Sache auf sich beruhen lassen konnte, sein ¢igenes Ansehen litt aber durch diesen
nicht.

% Dieses Verhalten als unverstandlich zu betrachten solften wir uns hiiten, wird doch heute ebenso von
'Restrisiko' gesprochen, z.B. im Zusammenhang mit den Hunderten von Verkehrstoten, die pro Jahr zB. in
der Schweiz zu beklagen sind.
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4.1.5 Ausbildung und Funktion der 'klassisch-hellenischen Kultur’
Die Schulbildung war im rmischen Reich eine Privatangelegenheit bzw. Angelegenheit

der einzelnen Stadt. Allerdings griff vor allem in der héheren Bildung der kaiserliche Hof
kontrollierend ein, was die Berufungen der Professoren anging. Grundkenntnisse in
Lesen, Schreiben und Rechnen waren relativ weit verbreitet - sogar einzelne Dorfer
unterhiclten Elementarschulen (Winkelmann 1988:37). Eine héhere Schulbildung stand
aber nur der Oberschicht offen. Auch nach dem Aufkommen der christlichen Kirchen und
den Edikien, die das Christentum bevorzugten, blieb im osirdmischen Reich die
schulische Ausbildung dem antiken Muster verhaftet. Der Versuch, eine separate, rein
christliche Schulbildung zu ctablieren, misslang®, Nach dem kurzlebigen Verbot von
Kaiser Julian (361-63), dass Christen die griechisch klassischen Autoren nicht
unterrichten diirfien, da sie selbst deren Uberzeugungen nicht teilten (Ducellier 1990:61),
war es den meisten Christen der Oberschicht ein Anliegen, den Zugang zu der hellenisch

gepriigten Ausbildung offen zu halten.

Das Ziel der Ausbildung war nicht einfach reine Wissensvermittlung sondern "restraint,
self-discipline, poise and harmonious utterance” (Brown 1992:43%"). Mittels der Bildung
der Oberschicht durch das Lehren der klassischen griechischen Autoren sollte dieses
Verhalten erreicht werden, was in der Situation der willkiirlichen Gewaltausiibung
gegeniiber Untergebenen ein notwendiges Korrektiv darstellte. Der Rhetor Libanius ging
soweit, der Bildung heilende Funktion zuzuschreiben, wenn er vom Beamten als
'‘Fachmann des Heils' spricht und damit meint, dass dieser dank seiner Bildung das
geordnete Leben der Menschen in der Gesellschaft erlaube (Fatouros 1983:X1, auch

Brown 1971:32).

Es war in der Situation der (mdglichen) willktirlichen Gewaltausiibung von Seiten des
Kaisers und seiner Gouverneure im Allgemeinen ratsam, nicht durch unbeliebtes
Verhalten oder Ausserungen aufzufallen. Auch der Rhetor Libanius wartete die richtige

(d.h. gefahrlose) Zeit ab, bevor er sich zu deutlichen Aussagen in seinen Reden hinreissen

38 Ducellier (1990:59) verweist auf Vater und Sohn Apollinarios von Alexandrien, deren Versuch, cine
christliche Schulbildung zu schaffen scheiterte, was der Geschichtsschreiber Sokrates als positive
Entwicklung verzeichnete. So kann denn auch Winkelmann(1988:37) urteilen: "Eine spezifisch christliche
Schulbildung gab es nicht."

7 Brown (1989:234) erwihnt in seiner Beschreibung des privaten Lebens in der Spitantike, dass es verpont
war, einen Sklaven im Zorn zu schlagen, nicht weil der Sklave darunter gelitten hitte, sondern weil sich ein
Mann der Oberschicht nicht so verhielt.
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liess (1992:31.611). Ein opportunistisches Verhalten war die normale Konsequenz. Mit
einer Ausnahme: Der Philosoph, der selbst die klassische Bildung genossen hatte, aber
gemiss allgemeiner Uberzeugung uninteressiert war an der Macht, wurde als idealer
Vermittler angesehen fiir die Besénftigung des in Rage geratenen Herrschers mit dem
Hinweis auf das seiner moudeiar gebiihrende Verhalten. Dass der Philosoph durch seine
Intervention unter Umstinden Tortur oder gar sein Leben riskierte, gehorte zum Mut, den

er flir das ermahnende Wort an den Herrscher benétigte.

Nur die Elite konnte sich die hohere Schulbildung - was auch Reisen in andere Stédte des
Imperiums nach sich ziehen konnte - erlauben und es existierte eine gewisse Uniformitéit
unter der Oberschicht im Imperium (:39). Unter Seinesgleichen konnte man sich zuhause
fiihlen und wusste, wie man sich verhalten und wie man auch sprachlich reagieren musste.
Diejenigen, die von dieser héheren Schulbildung ausgeschlossen waren, wurden als
Barbaren angesehen. Diese arrogante Sicht betraf nicht nur den Menschen ausserhalb der
Imperiumsgrenzen, sondern auch den ausserhalb des elitiren Kreises und damit
politischen Einflusses Stehenden, d.h. "the nonparticipant within the empire itself”
(1971:14). Dieses iiberhebliche Selbstbewusstsein wurde durch Diomedes (Ars
Grammatica) ausgedriickt, wenn er iiber die gebildete Klasse im Vergleich zum
‘Normalbiirger' spricht, dass "the square-set soundness of their speech and its polished
brilliance produced by skill made them as superior to the uneducated as human beings
were superior to mere cattle." (in Brown 1992:39). Die hohere Bildung bewirkte so nicht
nur eine Art Normencodex unter den Gebildeten und wirkte in diesem Sinne als
verbindende Kraft, sie funktionierte gleichzeitig auch als soziale Schranke, indem sie nur

der Oberschicht der Gesellschaft offen stand (:39).

Obwohl im ostrémischen Reich die Christen sich den Zugang zur klassisch-hellenischen
Bildung bewusst offen halten wollten, war es fiir den Rhetor Libanius erklartes Ziel, nicht
nur Methoden rhetorischer Technik zu unterrichten, sondern auch inhaltlich die
Gétterideen der klassischen griechischen Schriftsteller zu vermitteln (Norman 1992:XIIf).

Die religitse Frage war eine der zentralen Fragen des Alltags und auch der Politik.

4.1.6 Die religidse Lage im ostrémischen Reich und speziell in Antiochien
Am Ende des 4. Jahrhunderts AD wird mit Bezug auf Antiochien von einer pridominant

christlichen Stadt gesprochen (Maas 2000:19f). Chrysostomus schitzte die Zahl der
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Christen in der Stadt auf 100'000 (Kondoleon 2000:10), man kann also davon ausgehen,
dass knapp 50 % der Bevélkerung ‘heidnisch’ waren (Ducellier 1990:55). Zu dieser Zeit
waren Juden in jeder Gesellschaftsschicht anzutreffen und auch Heiden® besetzten noch
prominente Positionen, Trotz Unterstiitzung des Christentums durch die meisten Kaiser
im 4, Jahrhundert (Ausnahme: Julian 361-63) konnte auf die gesamte Bevolkerung des
Ostimperiums gesehen keineswegs davon gesprochen werden, dass der grosste Teil

Anhinger des christlichen Glaubens geworden sei.

Die Landbevélkerung blieb noch linger heidnisch (Cameron 1993:13), ja der Begriff
Dorfbewohner/Bauer 'paganus’ wurde Inbegriff fiir den Nichtchristen (Winkelmann
1988:24f). Theaterspicle (auch brutaler Art) wurden trotz Missbilligung durch Priester
und Bischofe, z.B. Chrysostomus in seiner Matthius Homilie XXX durchgefithrt und
scheinbar seien in Daphne noch im Jahr 588 blutige, d.h. heidnische Opfer durchgefiihrt
worden (Ducellier 1990:55). Auch die Tatsache, dass Procopius in seiner
Geheimgeschichte - verleumdend?! - tiber das Vorleben der Kaiserin Theodora (Justinians
Ehefrau) Aussagen machen konnte, die von offener pornographischer Ziigellosigkeit
sprachen, deutet darauf hin, dass bis weit ins 6. Jahrhundert in Konstantinopel
Theaterspiele aufgefithrt wurden, die keineswegs christlichen Moralvorstellungen folgten.
Unabhiingig von der Tatsache, ob die Aussagen Procopius' in Bezug auf Theodora einen
Wahrheitsgehalt aufweisen, deuten diese Aussagen doch darauf hin, dass es zu jener Zeit
in der {iberwiegend als christlich geltenden Hauptstadt Konstantinopel keineswegs

unwahrscheinlich war, solche oder dhnliche Theaterspiele sehen zu kénnen.

Dass diese heidnischen Praktiken in der Geschichtsschreibung kaum noch auftauchen,
schreibt Brown (1992:130) der offiziellen Geschichisschreibung des 5. Jahrhunderts zu,
die diese Elemente verschwiegen (dhnlich wie Libanius in seiner Beschreibung
Antiochiens die christlichen Kirchen mit Nichtbeachtung iiberging?). Brown (:132)

erwidhnt auch Edikte, die die Verfolgung von Heiden, die ihre religitse Praxis mit

38 Dieser Begriff ist in dieser Arbeit nicht disqualifizierend in Bezug auf Verhalten oder Niveau des
einzelnen Menschen, sondern dient als Unterscheidungsmerkmal, d.h. religiser Begriff um zwischen dem
Christentum, Judentum und den anderen in sich selbst wieder unterschiedlichen religitsen Gruppen
unterscheiden zu konnen, vgl. den Artikel von O'Donnell (1979), der allerdings eine total gegensitzliche
Meinung zum Thema 'Toleranz' in der damaligen Zeit vertritt als z.B. Brown (1995:34). Damit ist der
Begriff Heide wie auch der Begriff Christ anders verwendet als oft im tiblichen Sprachgebrauch, wo der
Begriff Christ oft mit Bitrger, der sich sozial vertraglich verhilt, gleichgesetzt wird und dementsprechend
der Begriff Heide/Heidentum einen verichtlichen Ton annimmt.
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Zuriickhaltung ausiibten, verboten habe, was cin Verschwinden aus der Offentlichkeit

bedeutet habe.

Fiir die religitse Situation ist auch beachtenswert, dass die Juden und ihre religidsen
Versammlungen scheinbar auf eine gréssere Anzahl Christen einladend wirkten.
Chrysostomus wollte der Verbindung von christlichem Glauben und jiidischem
Gesetzesgehorsam entgegenwirken. Die Wirkungsgeschichte der von ihm bentitzten
Begriffe kann allerdings nicht einfach Chrysostomus angelastet werden, ohne seine - auch
rhetorische - Situation zu beachten (Leroux 1987:119)*°. Offensichtlich wurde sowohl
von judischer wie auch von christlicher Seite von einem intensiven Kontakt abgeraten, da
er als Gefihrdung der jeweils eigenen Position verstanden wurde (Bréndle 1999:36). Die
Zahl der Juden wird fiir Antiochien auf 10 % (Muhlberger, Overview) bzw. 1/7 der
Bevolkerung (Brindle 1999:36) geschitzt.

Fiir die Situation der christlichen Kirche in der Stadt Antiochien sind nicht nur die
Vorrechte, die das Konzil in Nicéa im Jahr 325 dem Bischof von Antiochien bestitigte
und die juristische Bedeutung, die das Konzil in Konstantinopel im Jahr 381 diesem
Kirchenzentrum gab, von Bedeutung, sondern wohl noch stérker die innere Zersplitterung
der Christen in drei, spiter sogar vier verschiedene und konkurrierende Gemeinden
(Loeschke, 1909:5031). Johannes Chrysostomus erlebte aus nichster Néhe diese 'inneren’
Konflikte mit, gehérte er doch zur Gruppe der personlichen Assistenten des Bischofs
Meletios (Kelly 1995:24). Diese Konflikte waren nicht nur begriindet in verschiedenen
theologischen Ansichten, wie im orthodox-arianischen Streit, sondern es gab auch
innerhalb der theologisch orthodoxen Richtung zwei Bischofe mit ihren 'Anhiingern'. Die
Differenzen zwischen den einzelnen sich konkurrierenden Gemeinden wurden nicht
einfach durch gedankliche Auseinandersetzungen ausgetragen, sondern dusserten sich -
auch je nach imperialem Einfluss - in der Notwendigkeit, dass sich der Bischof aus der
Offentlichkeit zurtickzog, bzw. ins Exil ging (:12f). Diese Konflikte beeinflussten nicht
nur die Hierarchie der Gemeinden, sondern auch deren Anhénger, denen es teilweise nicht
moglich war, sich in Gebduden zu treffen, sondern die sich unter freiem Himmel

versammeln mussten (:17).

¥ Leroux (1987:119) macht in diesem Zusammenhang geltend, dass die Homilien gegen die Juden "sein
Ansehen belastet haben, denn sie liessen ihn seit dem Mittelalter zu einem der Viter des Antisemitismus
werden, weil die Abendlinder Bilder wortlich nahmen, die fiir ihn nur Kunstmittel der Diatribe gewesen
waren",
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4.2. Das Weltbild der Bewohner Antiochiens
Einige Vorbemerkungen sind nétig. Es versteht sich beinahe von selbst, ist aber doch

wichtig um keinen falschen Eindruck iiber unsere heutige Fihigkeit zu erhalten, das
Weltbild von damals zu beschreiben: Um die Weltsicht der damaligen Menschen
einigermassen zu rekonstruieren, sind wir heute auf Texte angewiesen, die vor allem aus
der Oberschicht stammen®. Gemiss Kondoleon (2000:7) ist das Privatleben der
Spitantike durch die Archiologie relativ gut erschlossen, allerdings ist fiir das Begreifen
des éffentlichen und religidsen Lebens (und damit auch der Weltsicht) der Riickgriff auf
die schriftlichen Zeugnisse wichtiger, diese stammen natiirlicherweise hauptsichlich von
Vertretern der gebildeten Oberschicht. Zudem ist eine gewisse 'Zufilligkeit’ durch die
grosse zeitliche Distanz gegeben, da {iberlieferte Texte nicht zwingend einen
reprisentativen Eindruck der Weltsicht einer Gesellschaftsschicht vermitteln. Allerdings
spricht die Tatsache, dass die Texte tiberliefert wurden doch dafiir, dass es sich nicht um

eine Gedankenwelt handelte, die den Zeitgenossen unbegreiflich war.

Die Beurteilung dieser Geschichtsperiode kann je nach eigenem Gesichtspunkt sehr
unterschiedlich ausfallen. Es ist nicht zu iibersehen, dass Vorlieben und zum Teil eine
deutlich tendenzidse Ubersicht iiber verschiedene Vorginge bzw. Uberzeugungen der
damaligen Zeit die heutige Schilderung beeinflussen’!. Cameron (1993:128) weist
deshalb darauf hin, dass die Beurteilung der Spéitantike absolut gegensitzlich ausfallen
kann: Die einen sehen in ihr im Vergleich zu der hellenistischen klassischen Zeit eine
Periode "totally superstitious, irrational, totalitarian or all three together", andere kommen
zum Urteil, dass es sich um eine "supremely religious or spiritual age" gehandelt habe.
Diese Gegensitzlichkeit wirkt sich auch auf die Eindeutigkeit der Einschitzung

kultureller Phinomene aus*.

Die kulturelle/ethnische/sprachliche Vielfalt, die gerade in der Stadt Antiochien

anzutreffen war, bedeutet, dass keineswegs von einer einheitlichen Kultur im rémischen

0 Aus diesem Grund empfehlen Winkelmann und Gomolka-Fuchs {1988:143), auch Heiligenleben
einzubeziehen, da diese nach ihrer Ansicht eher das Lebensgefiihl der unteren Bevolkerungsschichten
wiedergeben.

1 per Artikel von James O'Donnell (1979) *The Demise of Paganism' ist nur ein besonders deutliches
Beispiel filr diese stark gefirbte Zusammenstellung von einzelnen geschichtlichen Fakten/Zeugnissen,

# Cameron (1993:128f) weist zudem darauf hin, dass kulturelle Studien in Bezug auf das spétere romische
Reich noch in den Anfingen stecken. Ahnlich Winkelmann & Gomolka-Fuchs (1988:19), die davon
sprechen, dass in der Forschung noch kein eindeutiges Resultat vorhanden sei in Bezug auf die
Untersuchung der geselischaftlichen Struktur, Wandlungen und 'Bewegungsgesetze'.
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Reich oder auch nur in der jeweiligen romischen Region gesprochen werden kann.
Cameron (1993:199f) klassifiziert die Spéatantike als "period of cultural change and
acculturation on a grand scale” und vergleicht die damalige Situation mit der heutigen

Zeit mit der Vielfalt der kulturellen Zugehorigkeitsmuster:

"... A time of rapid change, when local structures were often more meaningful
than the Roman state, when people could choose from a variety of allegiances,
when differing cultural and mental systems jostled for pre-eminence, is after all,
something that we can all recognize, and with some of whose problems we might
identify in our own post-modern world."
Es kann deshalb im Folgenden nicht darum gehen, eine Art abschliessende Gesamtschau
der damaligen Weltsicht zu geben. Dies stellt sich auch in einer Arbeit mit grdsserem
Umfang als der vorliegenden als unméglich heraus. Eine Schilderung auch nur annihernd
aller vorkommenden Aspekte von existierenden Weltbildern ist deshalb auch nicht das
Ziel. Es soll darum gehen, die damalige Weltsicht in einigen Streiflichtern aufscheinen zu

lassen, immer im Bewusstsein, dass damit nur ein Teil (sowohl in geografischer wie in

sozialer Hinsicht) der damaligen Gesellschaft und ihres Weltbildes vertreten wird.

4.2.1 Der Mensch im Vergleich zum Mitmenschen
Die 'Gattung' Mensch wurde nicht als etwas Einheitliches begriffen. Es war nicht nur

elitires Bewusstsein, eine Art Snobismus, das die Oberschicht von den Armen trennte, der
Arme gehirte zu einer anderen Kategorie Lebewesen®. Dies zeigt sich z.B. darin, dass
das Schamgefiihl, sich nackt vor Untergebenen zu zeigen fehlte, es aber durchaus
vorhanden war vor anderen Angehorigen der Oberschicht (Brown 1989:237f). Fiir diese
Sicht spricht auch die Tatsache, dass bis im 6. Jahrhundert Frauen der Unterschicht eine
Art ‘quantité negligeable' waren im Blick auf die Darstellung ihres (nackten) Koérpers und
der Codex Theodosianus ein Gesetz aus dem Jahr 326 erwihnt (in Brown 1988:24)
gemiiss dem auf die gesetzliche Regelung und Bestrafung fiir die ausserehelich ausgeiibte
Sexualitiit bei den (verheirateten) Frauen der Unterschicht verzichtet wurde mit der

Begriindung, dass "whose worthless life puts them beneath observance of the Jaw"™*,

 Demandt (1989:272) spricht davon, dass die "Wiirde jedes Einzelnen auf seine Leistung und Stellung
genau abgestimmt’ war. In Bezug auf seine Stellung diirfte dies zutreffen, das Thema Leistung muss aber
eher als anachronistischer Ubertrag aus unserer Zeit in die damalige Welt verstanden werden.

4 Brown (1988:23): Eheliche Untreue des Ehemannes rief keine gesetzlichen Sanktionen nach sich - was
hinweist auf einen Unterschied zwischen der Position von Mann und Frau (auch innerhalb der Oberschicht).
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Dass jemand der unteren Schichten geschlagen wurde (es gab auch Geisselungen, die mit
dem Tod endeten) war nichts aussergewdhnliches (Brown 1992:54). Die Stadtrite waren
gesetzlich eigentlich vor dieser Strafe geschiitzt, auch wenn dieses Gesetz Ende des 4.
Jahrhunderts teilweise libertreten wurde. Dies weist wieder darauf hin, dass es bis in die
Gesetzesebene hinein einen Unterschied zwischen Oberschicht und "Normalbewohner'
gab. Die bereits zitierte Aussage von Diomedes (:39), der den Unterschied zwischen der
gebildeten Oberschicht und dem ungebildeten Volk mit dem Unterschied von Mensch und

Vieh verglich, weist ebenfalls in diese Richtung.

Dass Libanius sich gegen die Geisselung von Ratsherren (:53ff) oder auch eines
christlichen Ratsherren ausspricht, sicht Brown nicht in der Toleranz gegeniiber dem
christlichen Glauben begriindet, sondern im Erkennen des politisch Zutriglichen und in
der Aufrechterhaltung des Statusbewusstseins (:32; 1995:43). Wenn Libanius die
Biirgerklasse Antiochiens gegen Ubergriffe verteidigt (1992:84), setzt er sich nicht fiir die
leidenden Menschen generell ein, sondern fiir eine entsprechende soziale Schicht, denn
Arme haben nach seiner Ansicht im Theater, das auch der Biirgerversammlung diente,

nichts verloren (:91).

Libanius hatte selbst einen Sohn aus einer langandauernden Beziehung mit einer Frau der
niederen Gesellschafisschicht, den er mit Mithe und Not als legitimen Nachkommen
erklidren lassen konnte. Er scheiterte mit seinem Anliegen, diesem Sohn eine offizielle
Position im imperialen Dienst zukommen zu lassen, weil der Senat diese Bitte
verweigerte aufgrund der niedrigen Herkunft dieses Sohnes (Norman 1992:11:463). Kaiser
Julian scheiterte in seinem Versuch, die heidnischen Kulte in Antiochien wieder aufieben
zu lassen und driickt in seiner Satire (Misopogon) tiber die Antiochener an einer Stelle die
Gedanken ciner Person aus, die sich den 'alten' Werten verpflichtet fithlt und die auch den
Adressaten der Satire nicht total fremd gewesen sein diirften, wenn er die stimmfidhigen
Mainner der Stadt kritisiert, dass sie jemanden wiihlten, der von seiner Abstammung her
nicht in den Senat der Stadt gehéren wiirde, aber gewihlt wurde wegen seines erworbenen

Reichtums®.

> Halsall, Paul, (www.fordham.edu/halsall), Zitat aus "Ancient History Sourcebook: The Emperor Julian:
Mispogon"(or 'Beard-Hater"): "Then you dragged in another from the market-place, a man who was poor
and who belonged to a class which in every other city is counted as the very dregs, but who among you,
since of your excessive wisdom you exchange rubbish for gold, enjoys a moderate fortune; and this man
you elected as your colleague. Many such offences did you commit with regard to the nominations, and then
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Sklaven gehdrten zu einer zusétzlichen Kategorie an der untersten Stufe der Hierarchie.
Sie wurden von der Elite nicht nur geflissentlich tibersehen, sondern waren der Macht
ithrer Herren - einschiiesslich die Integritét ihres Korpers - total ausgeliefert (Brown,
1988:23; 1992:50). Die moralischen Bedenken gegen das Schlagen eines Sklaven waren
nicht mit dessen Menschenwiirde verbunden, sondern mit der Frage nach der
Selbstbeherrschung des Mitglieds der Oberschicht (1989:234). Die Sklaverei war zur Zeit
von Chrysostomus eine alltdgliche Angelegenheit, in seiner Schrift {iber das Priestertum
weist er darauf hin, wie schwierig das Los des Sklaven ist, wenn er vom Zusammenhang
her rhetorisch pointiert davon spricht, dass die Sklaverei schlimmer sei als jede Art des

Sterbens?®.

Traditionellerweise hatte der romische Vater absolute Gewalt iliber den neugeborenen
S#ugling. Akzeptierte er diesen nicht, so war dessen Zukunft und unter Umstiinden sogar
Uberleben gefihrdet (1988:28). Die christliche Kirche bekdmpfte diese absolute
Entscheidungsgewalt iber das Kleinkind (schon Tertullian vgl. Brown 1988:438). Kinder
konnten aber weggegeben werden an Freunde oder spiter auch an die Kirche, bevor sie
selbst dazu Stellung nehmen konnten. Ein weiterer Hinweis auf diese Sicht des Kindes als
Wesen ohne eigene Rechte sind die kaiserlichen Edikte im Zusammenhang mit der
Aussetzung von Kindern (Demandt 1989:304). Die Entscheidungsgewalt tber die
Verheiratung von Teenagern lag bei Knaben und speziell Madchen ganz in der Hand der
Eltern und wurde entsprechend dem als i{ibergeordneten angesehenen Familieninteresse
gehandhabt (Brown 1988:260f). Siugling und Kind fallen deshalb fiir das Versténdnis des
sozialen Gefiiges gewissermassen 'ausser Traktanden', bzw. erscheinen im Weltbild nicht
als eigenstindige Personen mit Anspruch auf eine gewisse Stellung in der Hierarchie.
Dies schliesst die affektive Zuneigung zum Kind, wie sie in vielen Texten zu finden ist,
keineswegs aus, bedeutet aber, dass das Kind als eine Art 'noch nicht entwickeltes

Potential' verstanden werden muss.

Frauen gehdrten in erster Linie zu ihrer jeweiligen sozialen Schicht. Es sind viele Frauen

zu beobachten, die Befehlsgewalt Uiber ihre ménnlichen und weiblichen Untergebenen

when I did not consent to everything, not only was 1 deprived of the thanks due for all the good I had done,
but also 1 have incurred your dislike on account of all that I in justice refrained from."

% Chrysostom (Treatise on the Priesthood, p. 82): "... let the horrors of captivity and of slavery be added to
it, worse than any kind of death..."”
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hatten. Im Vergleich zum Mann wurde die Frau aber als eine Art 'failed male' (Brown
1988:10) betrachtet*” und trotz aller Zuneigung, die der eigenen Frau entgegengebracht
werden konnte*® war der Vater bzw. der Ehemann klar der Vorgesetzte (1992:50,
Demandt 1989:297ff*). Generell hatten Frauen keinen (direkten, d.h. eigenen) Zugang
zur Politik, die ihnen zugedachte Rolle war Ehefrau und Mutter zu sein (Muhlberger,
Overview). Allerdings hatte mit der stirkeren Prigung der Gesellschaft durch das
christliche Gedankengut eine Entwicklung eingesetzt, die zwar einerseits die Frau z.B. in
ihrem Recht auf Scheidung einengte, ihr aber andererseits das gleiche Recht bzw. die
Mboglichkeit wie dem Mann zuerkannte, sich ganz dem christlichen Leben und der
Heiligung hinzugeben™, Resultat dieser Entwicklung war, dass der Mann nicht mehr

allein als Vertreter der Menschheit angesehen wurde (Cameron 1993:148f%).

Die Frau konnte mit ihrer Hingabe an das christliche Leben in asketischer Form nicht nur
der lebensgefdhrdenden Aufgabe und Pflicht des Kindergebidrens und Aufzichens
ausweichen, die in klassischer Form als ihre Aufgabe gegeniiber der Stadt bzw. dem Staat
angeschen wurde. Das Leben der verheirateten Frau wurde in einer Predigt von Eusebius

von Emesa (in Brown 1988:25) in all seinen negativen Aspekten geschildert, von den

7 petersen-Szemerédy (1993:206f) erwihnt die je in der eigenen Position des modernen Autors
begriindete Ansicht iiber die Position der Frau in der Sp#tantike und der Verinderung, die durch die
vermehrte christliche Pragung der Gesellschaft ausgeldst wurde. Es scheint jeweils mehr von den Pramissen
des Autors durchzuscheinen, als dass die historische Wirklichkeit erhellt wiirde. Dies ist wiederum ein
'schisnes' Beispiel fiir die Beeinflussung der Interpretation durch den Interpreten/die Interpretin. Petersen-
Szemerédy (:2081) scheint selbst eine moglichst neutrale Position zu wihlen (wedet Fortschritt noch
Riickschritt in der Befreiung der Frau durch das Christentum), zeigt aber durch den Hinweis auf die
"Minnlichkeit', die von den Asketinnen erreicht wurde und wie sie deshalb ernstzunehmende
Gesprichspartner fiir Ménner wie Hieronymus wurden, dass die Frau an sich urspriinglich nicht als
Gespriichspartnerin galt. Die von Petersen-Szemerédy angebrachte Kritik, dass 'ménnliche’ Frauen in
Wahrheit keine Frauen mehr seien, sondern sich durch die Askese anf den Weg der Selbstverleugnung
begeben hitten vergisst, dass auch der Mann nach damaliger Ansicht in der Gefahr stand "weibisch' (hier ist
bewusst das abwertende Wort gewihlt, da es ein verachteter Zustand war) zu werden (Brown 1988:10f).
Ein weiteres Indiz dafiir, dass Frauen als ebenbiirtige Gespréchspartnerinnen von Ménnern nicht
ernstgenommen wurden, kann darin gesehen werden, dass Libanius von 1650 Briefen nur gerade 7 an
Frauen richtete und Symmachus iiberhaupt keine Briefe an Frauen richtete (Demandt 1989:298).

% Brown (1988:15) zitiert einen heidnischen Autoren des 4. Jahrhunderts in einer Aussage liber dessen
Ehefrau: "To you I could entrust the fast-closed depths of my own mind... And so as friends we have been
joined in trust, by long acquaintance, by shared initiations of the gods, all in one bond of faith, one single
heart, united in one mind."

* Die Position der Frau war bis zur Hochzeit von derjenigen des Vaters, nach der Hochzeit von derjenigen
des Ehemannes abhéngig (Demandt 1989:297), vgl. auch die Erwihnung der 'patria potestas' im Abschnitt
Frauen und Kinder bei Demandt (;297-305).

3% Auch Gillian Clark (1994:140) argumentiert (aus feministischer Sicht) in dieser Richtung, wenn sie sagt:
"Christianity enlarged women’s possibilities. By stressing the importance of one's commitment to God, both
men and women, could reject duties to family and the State. For the first time in history some women could
reject marriage and child-bearing, and live at home with their mothers, or in solitude, or in a community of
women" .
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korperlichen Gefahren liber den emotionalen Stress des Lebens fiir die Kinder bis zur
Demiitigung, wenn ithr Mann einer Sklavin mehr Zuwendung schenkte. Dies mit der
Absicht, fiir ein asketisches Leben zu motivieren. Clark (1994:127) kann denn auch sagen
"Virginity was liberation from the demands of society". Sie konnte sich durch diese neue
Lebensform auch Ehrerbietung in der (von Minnern dominierten) Gesellschaft bzw.

Kirche erwerben (Brown 1988:270f).

Zusammengefasst kann von einer klaren Hierarchie im Weltbild des Menschen {iber seine
'Artgenossen' gesprochen werden. Da ist die Oberschicht dem Freien bzw. einfachen
Biirger des Ortes bzw. der Stadt iibergeordnet und an unterster Stelle steht der Sklave. Das
Kind erhélt nicht eigentlich eine eigene Position in dieser Hierarchie, sondern wird als
reines Potential betrachtet, mit noch keiner eigentlichen Funktion - es kdnnte also fast
gesagt werden, nur der Erwachsene ist wirklich Mensch. Die Frau ist dem Mann ebenfalls
klar untergeordnet, gehort aber doch in erster Linie ihrer jeweiligen Schicht an und kann
deshalb Minnern aus anderen Schichten durchaus {ibergeordnet sein. Der Mann wird als
eigentliche Verkorperung des Menschen angesehen, die Frau ist eine 'verungliickte'
Version des Menschen. Fir die Zeit des 4. und 5. Jahrhunderts ist bereits eine
Verdnderung dieser 'klassischen' Position zu beobachten, indem - wenigstens tendenziell
vermehrt - nicht nur der Mann, sondern auch die Frau als Mensch, zwar immer noch
positionsmissig untergeordnet, aber doch als voller Vertreter des menschlichen

Geschlechts wahrgenommen wird. (vgl. grafische Darstellung S. 36)

Was ist das gesuchte 'Miénnliche’ am Mann? Ein Grundideal war dargestellte Dignitiit,
Haltung, Selbstbeherrschung und auch Beherrschung des Untergebenen. Die
Selbstbeherrschung sollte bis in die verbalen Ausserungen klar zur Schau gestellt werden
(1989:237; 1992:43). Brown (1988:268) zitiert auch Basil von Ancyra, der den
Jungfrauen rit, sich auf 'ménntiche’ Art zu verhalten, um den ménnlichen Asketen keinen
Anlass zur Versuchung zum Sexualkontakt zu geben und bezieht dies auf die Art des
bestimmten Aufiretens/Gehens, den Gebrauch der Stimme und auch ein 'ménnlich
briiskes' Verhalten. Es gab scheinbar auch die Beflirchtung, dass man als Mann seine
Minnlichkeit verlieren wiirde und zwar indem man die fiir den Mann im damaligen
Menschenbild typische 'innere Hitze' nicht sparsam einsetzte, sondern verschwenderisch

ausleben wiirde. Der Wutausbruch und auch das hdufige Praktizieren der Sexualitiit wurde
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als solche 'Verschwendung' betrachtet (Brown 1988:12f)° I In die gleiche Richiung deutet
auch die Haltung gegeniiber der Homosexualitdt, die nicht aus sexualethischem
Gesichtspunkt betrachtet (d.h. abgelehnt oder gutgeheissen) wurde, sondern die solange
akzeptabel war, als der freie Mann die Uberlegenheit nicht aufgab, was meinte, dass er die
Position der Frau tibernahm (:30). Als 'ménnlich’ wurde die Beherrschung, die
Machtausiibung angesehen, {iber sich, seinen eigenen Korper und auch iiber die anderen

Menschen*?.

4.2.2 Der Mensch im Verhéltnis zur Gesellschaft
Die Gesellschaft war stark hierarchisch organisiert. Der Kaiser hatte absolute Macht iiber

das Leben seiner Untertanen und konnte auch brutale Strafaktionen durchfithren wie das
Beispiel von Theodosius 1 zeigt, der im Jahr 390 einige Tausend Menschen in
Thessaloniki umbringen liess. Diese absolutistische Macht konnte mindestens teilweise
auch durch hohe Regierungsvertreter ausgeiibt werden (Norman 1992:1:4), allerdings
mussten sich diese gegeniiber anderen Notabeln in Acht nehmen, um nicht selbst vor dem
Kaiser durch Freunde der Oberschicht angeschwirzt zu werden mit entsprechenden

negativen Folgen nach ihrer eigenen Amtszeit.

Dass Vorgesetzte ihre Untergebenen mit grosser Willkiir behandeln und auch misshandeln
konnten, gehodrte zum Alltagsieben der damaligen Zeit (vgl. auch die Aussagen unter
Punkt 4.1.4). Eine Art von Menschenrechten zu erwarten, wire nicht nur anachronistisch,
sondern fiir diese Zeit total unbegriindet: Es gab sie nicht. Ein gewisser Opportunismus
gerade unter Mitgliedern der Oberschicht ist zu beobachten, die nicht durch deutliche
Meinungsiusserung zukiinftige Racheakte riskieren wollten, (Norman 1992:1:3; Brown

1992:619).

Im Alltag der Stiddte gab es ein delikates 'Gleichgewicht' zwischen der Macht der
Oberschicht und der Moglichkeit der Stadtbevélkerung zu gewalttitigen Unruhen. Es gab

normalerweise in den Stidten keine grosse Polizeimacht, die die Elite vor der Volkswut

3! Die unerhdrt grosse Distanz zu unserer Kultur und Zeit wird deutlich in Bezug auf die Definition dessen,
was Minnlichkeit ist, in der Tatsache, dass Bodybuilding von vielen praktiziert wird, Personen wie
Schwarzenegger etc. Filmidole darstellen und dag Medikament Viagra verschrieben wird, um die
Erektionsfihigkeit zo fordemn.

52 Das vorherrschende Thema der Macht wird auch deutlich im Stoizismus des Epiktet (2. Jahrhundert),
Connolly (www cedar.evansville.edu/~ecoleweb/articles/stoicism.html) meint iiber dessen These, dass alles
am eigenen Urteil iiber die Umstinde des Lebens liegt und wir die eigene Zufriedenheit deshalb nur von uns
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hitte schiitzen kénnen und bei einem Ausbruch von Unruhen, die sich nicht nur gegen
eine einzelne Person oder Familie der Oberschicht richteten, wurden vom Kaiser die
Stadtriite zur Verantwortung gezogen, da sie als unfihig galten (:81f). Die Stadtbewohner
wurden deshalb durch die Oberschicht einerseits durch Lebensmittellieferungen ruhig
gehalten, andererseits war es ebenfalls diese Elite, die den Preis der Lebensmittel

bestimmte und als Landbesitzer ihr Monopol ausniitzen konnte.

Eine Sonderstellung innerhalb der Oberschicht hatte der Philosoph. Es gab bis vor die
Zeit Konstantins ein Gesetz, das das zdlibatidre Leben der Oberschicht verbot. Aber den
Philosophen, welche Brown (1988:7) als "professionelle Individualisten" bezeichnet,
wurde es meist gestattet, ihre Exzentrizitat auch dadurch auszuleben, indem sie ihr Leben
lang von der Sexualitét abstinent lebten. Da sie zwar durch ihre Herkunft und Bildung der
Oberschicht angehorten, ihr Aussehen und Auftreten sie aber von der Elite distanzierte,
wurden sie pridestinierte Vermittler zwischen Herrschern und dem Volk, wenn es darum
ging, bei Machthabern Zuriickhaltung in der Ausiibung von Strafaktionen anzumahnen
(vgl. auch Aussagen zu Punkt 4.1.5). In dieser von Opportunismus (und Furcht vor
Vergeltungsaktionen) geprigten Welt schloss die Ermahnung zu einem moderaten
Verhalten bzw. ein Hinweis auf die wirklichen Ursachen von Unruhen etc. auch das

Risiko von Folter oder sogar den Verlust des Lebens ein (1992:631).

Dem Philosophen wurde in der von uns betrachteten Zeit sein Platz streitig gemacht vom
christlichen Asketen oder auch Bischof. Besonders der Asket wurde als Person des
einfachen Volkes dargestellt, ebenfalls uninteressiert an der Macht und darum geeignet
die Vermittlerposition einzunehmen zwischen Volk und hohen Beamten bzw. dem Kaiser
(:71ff). Allerdings stammten Asketen und besonders Bischéfe nur zum Teil vom
cinfachen Volk®. Von der Elite wurden v.a. grossere Gruppen von Ménchen zum Pébel

gerechnet und der von ihnen ausgeiibte Einfluss abgelehnt.

und nicht von den Umstinden abhiingt: "essential ...is the recognition of the difference between those
things that are within our power and those not within our power".

** Monche tauchen auf als Bittsteller gegeniiber kaiserlichen Beamten nach dem Statuenaufstand in
Antiochien (Kelly 1995:75). Interessant in diesem Zusammenhang ist auch die unterschiedliche Darstellung
der Vermittlung zwischen Kaiser und der Bevolkerung Antiochiens. Libanius, verstindlich aus seiner
Position der Ablehnung der christlichen Religion, verschweigt die Reise des Bischofs Flavian zum Kaiser
nach Konstantinopel. Chrysostomus andererseits, schildert die vom Kaiser gewihrte Barmherzigkeit als -
auf menschlicher Ebene - nur dem Bittgang des Bischofs zuzuschreiben (:791).
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Die praktizierte Fiirsorge fiir Arme von Christen auf privater Basis aber auch von der
christlichen Kirche hinterliess einen positiven Eindruck in der Gesellschaft. Der dem
Heidentum zugewandte Kaiser Julian empfiehlt den (heidnischen) Priestern in seinem
Brief an Arsacius nicht nur moralische Integritit sondern auch, sich ein Beispiel an der
Fiirsorge der Christen zu nehmen (auch wenn er deren religiose Ansichten verwirft).
Durch die weitverbreitete und auch anderen Religionsangehorigen gewihrte Fiirsorge und
Zuwendung wurde denn auch der Einfluss der Kirche und Bischdfe auf die Armen als
gesellschaftliche Gruppe gestdrkt und die auf das delikate 'Gleichgewicht' achtende
Regierung nahm vermehrt Bischéfe als Gesprichspartner im Bemithen um das
Aufrechterhalten von Ruhe und Ordnung ernst. Brown (1992:135ff) meint denn sogar,
dass die vermehrt Bischofen und Monchen ibertragene Aufgabe der Vermittiung
zwischen Volk und Kaiser bzw. den Staatsbeamten viel zum Durchbruch des christlichen

Glaubens in der Gesellschaft beigetragen hat.

Ohne zu bestreiten, dass die erlebte Effektivitit im Ldsen von Alltagsproblemen
politischer Natur logischerweise zur Attraktivitdt auch religioser Formen beitriigt, wire es
doch zu einseitig, die Stirke des christlichen Glaubens nur oder gerade in dieser Funktion
zu suchen. Allenfalls kann die Potenzierung des Einflusses der christlichen Kirche aus
dieser Tatsache abgeleitet werden, aber bis es zu diesem von der Gesellschaft als relevant
festgestellten Verhalten gekommen ist, miissen ganz andere Faktoren zur Attraktivitit des

christlichen Glaubens beigetragen haben.

Die immer wiederkehrende Thematik der Macht mit ihrem  Wortfeld
(Ohnmacht/Machtmissbrauch/-gebrauch/Einfluss etc.’®) kann als mindestens eines der
gesellschaftlich wichtigsten Werte der damaligen Zeit festgestellt werden. Das Erleben
von Macht bzw., dem Gegenteil davon sowohl im privaten Leben (Ehe und Familie) und
der Arbeit (z.B. Sklaven) als auch in den grisseren politischen Zusammenhingen hatte
gemiss den uns durch die Literatur vermittelten Informationen einen entscheidenden
Einfluss auf das Weltbild der damaligen Gesellschaft. Logischerweise wurde diese
Thematik als sehr unterschiedlich empfunden, als eher negativ 'besetzt’ durch Personen,
die unter fiir sie negativer Machtaustibung gelitten hatten wie z.B. Libanius, dessen

Familie, obwohl der Oberschicht zugehdrig, sich nur mithsam vom Verlust von Eigentum

3% Dies wurde bereits von Zeitgenossen so empfunden. Demandt (1989:272) zitiert Ambrosius der die
Auswirkungen der menschlichen Machtgier auf die Gesellschaft beklagt,
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erholte (Norman 1992:1:4) und sicher in noch stidrkerer Form durch Menschen, die den
unteren Gesellschaftsschichten angehdrten. Positiv war dieses Thema besetzt fiir die
Oberschicht, die sich ihrer eigenen Macht bewusst war und das Machtgefiihl auch ihren

Kindern, vor allem den S6hnen, weitervermittelte (Brown 1995:38).

Die folgende Grafik geht nicht detailliert auf Klassenunterschiede innerhalb der
'Hauptgruppen' der hierarchischen Einordnung des Menschen ein, sondern will nur die

gemachten Ausfiihrungen zusammenfassend darstellen:

Mann der Oberschicht A

l \ Frau der Oberschicht

Freier Mann/Biirger A

l TTT—0 Freie Fraw/Biirgerin

Sklave (Mann) A

T Sklavin

4.2.3 Der Mensch als Lebewesen
Der Mensch wurde als ein Wesen zwischen Gott bzw. den Gottern und den Tieren

angesehen (Brown 1988:26f)°. Er hatte sowohl einen gottlichen als auch einen
animalischen Aspekt. Daraus konnten dann durchaus auch ethische Ideen abgeleitet
werden, z.B. dass beide Aspekte ihre Anspriiche haben und eine Art Symbiose nétig sei.
Obwohl im Mittelmeerraum in der Antike wie Spétantike unterschiedliche Ideen

existierten iiber die 'Zusammensetzung' des Menschen, kann doch von der Grundidee

* Allerdings muss hier wieder darauf hingewiesen werden, dass damit nicht alle Menschen gemeint sind,
sondern die Sklaven als zu einer anderen Kategorie gehtrend der Tierwelt niher standen als die
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ausgegangen werden, dass Seele und Korper die beiden Aspekte des Menschen

ausmachen (Hirschberger 1969:12ff).

Wie der Ursprung der Seele zu denken ist und wie sich das Verhédltnis von Seele und
Kérper zueinander gestaltet, ist sehr unterschiedlich gedacht worden. Heraklit vertrat

gemiss Constantelos (in www.myriobiblos.gr} die Ansicht, dass der Mensch sich von der

restlichen Natur unterscheide durch die Tatsache, dass er eine Seele habe. Das Tier wird
demnach als Lebewesen nicht als beseelt angesehenSG. Dies hingt damit zusammen, dass
die Seele bei verschiedenen Denkern im Hellenismus mit dem gottlichen Funken oder
einem Anteil an der 'Weltseele' bzw. dem Gottlichen in Verbindung gebracht wird
(Winkelmann/Gomolka 1988:96). In der Spitantike kann also sowohl bei Heiden wie
Christen davon ausgegangen werden, dass sie Seele und Korper als die beiden 'Seiten' des
menschlichen Lebens ansahen®’. Gregor von Nyssa (Letter X to Libanios) kannte den
Einfluss des seelischen Zustandes auf den Kérper, den wir heute unter dem Begriff

psychosomatische Auswirkungen kennen.

Die Lebenserwartung im rOmischen Reich in der Spitantike war sehr tief: Die
durchschnittliche Lebenserwartung wird auf unter 25 Jahre geschétzt und nur 4 % der
Mainner und eine noch tiefere Prozentzahl der Frauen erreichte das Alter von tiber 50
Jahren (Brown 1988:6). Der Alltag war geprigt von der Sterblichkeit des Menschen - von
daher ist auch die gesellschaftliche (und phasenweise gesetzliche) Verpflichtung zur
Zeugung von Nachkommen zu verstehen (:24). Der Kérper wurde nicht wie in der
westlichen Kultur in seiner kraftvollen und jugendlichen Ausstrahlung als typisch
menschlich begriffen sondern in seiner Verginglichkeit. Der menschliche Kérper wurde
als Last empfunden und die Umstdnde des menschlichen Lebens wurden in einem

I°®). Verschiedenste religiose und

negativen Licht gesehen (Gregor von Nyssa, Letter XVI
philosophische Richtungen formulierten als eines der Ziele die Verwandlung bzw. das

Ablegen des Kérpers (Muhlberger, Overview) oder auch das Uberwinden des Kérpers

Oberschicht, die sich als dem Géttlichen eher verbunden fithlte (vgl. die Ansichten von Aristoteles tiber
Minner/Frauen/Sklaven zitiert in: http://www.womenpriests.org/traditio/infe_gre htm)

% Umso mehr gilt dies natiirlich von der in unserer Sprache 'nicht belebten Materie': Gregor von Nyssa
(Letter X to Libanios) spricht von der Materie Gold als etwas 'Seelenlosem’. Es ist demnach nicht mit einem
animistischen Weltbild zu rechnen.

°7 Dies wird sehr deutlich im Brief von Gregor von Nyssa (letter X to Libanios), der in seinem Brief an
Libanius sich der Unterschiede in ihrer religiosen Haltung sehr deutlich bewusst ist, bei seiner Aussage tiber
Seele und Korper aber offensichtlich von einer gemeinsamen Ansicht ausgeht.

3% *low-lying valley of human life..."
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und das Durchsetzen des Willens gegen den Korper (Winkelmann/Gomolka 1988:152ff,
Basil, Letter XLIII). Auf diesem Hintergrund wird auch verstidndlich, warum das
asketische Leben und das Streben nach Erldsung (und nicht etwa Rechtfertigung wie im
Luthertum) das religidse Streben sowohl von Christen wie auch Heiden beschiftigte
(Brown 1989:293; Winkelmann/Gomolka 1988:76f).

Wie sich der spitantike Mensch vor dem absoluten Herrscher des rémischen Imperiums
verneigte, so zollte er den Menschen Respekt, die durch ihr asketisches Verhalten ihrem
eigenen Kérper ihren eigenen Willen aufzwingen konnten und aufgezwungen hatten. In
der Literatur werden 'unmenschliche/tibermenschliche’ Kraftakte der Selbstkasteiung
iiberliefert (Brown 1988:200£f)*. Das menschliche Leben wurde einerseits als abhingig
vom Kaiser und dann auch von Gott (oder bei Anhingern anderer Religionen von
Géttern) erlebt und andererseits in einem eher pessimistischen Bild von der menschlichen
Stindhaftigkeit und satanischen Méchten gesehen (Winkelmann/Gomolka 1988:82). Das
Streben nach Heiligung, nach Riickkehr in den wie auch immer verstandenen gottnahen
oder gottlichen Zustand, nach Erlésung, wird deshalb gut verstidndlich. Gregor von Nyssa
verwendet in einem seiner Briefe (Letter XVII) sowohl den Begriff von der "lifting by
chastity" als auch den Begriff der "ascending soul" und nimmt damit das christliche
Thema der Suche nach Gottesnihe und Erlosung auf, was auch fiir einen Nichtchristen

nachvollziehbar war als das Verlangen nach der Riickkehr der Seele zu Gott.

4.2.4 Mensch und Tier
Hier sollen nur einige Hinweise folgen, um das Selbstverstindnis des Menschen besser zu

verstehen. Es wird an verschiedenen Stellen zwar z.B. von Socrates (Buch VII, Kap.
XVII) und Sozomen (Buch I, Kap. XII; Buch III, Kap. XIV) in ihren Geschichtswerken
von (christlichen) Asketen berichtet, die sich vegetarisch ernéhrten, dies geschah aber
nicht aus tierschiitzerischen Griinden, sondern aus den gleichen Grinden, wie sich
Asketen auch z.B. von Of oder Wein enthielten. Und wenn Tieropfer von Anhéingern des
christlichen Glaubens abgelehnt wurden, dann geschah dies nicht aus dem damals wohl

unverstindlichen Tierschutzgedanken, sondern aus religidsen Griinden®.

*? Eine Art von interessanter 'Parallele’, allerdings in ganz anderem Zusammenhang, stellt die Aussage von
Hénle/Henze (1981:52) dar, die im Bericht iiber Gladiatorenkdmpfe darauf hinweisen: "...was an den
Gladiatoren so sehr geriihmt und bewundert wurde: die Uberwindung der Todesfurcht."

® ygl, die kritische Aussage des Kirchengeschichtsschreibers Socrates (Buch 111, Kap. 1) iber Kaiser Julian.
Bei Anhidngern der traditionellen Religionen war auch das Tieropfer eine Selbstverstdndlichkeit. Die
Tierkiimpfe und Tierjagden bzw. Tierhetzen gehdrten zu jedem Amphitheater. Jagd auf Tiere wurde
gemacht, Tiere wurden gegeneinander gehetzt etc. (Hohnle/Henze 1981:45,62, 701),
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Einerseits wird das menschliche Leben in seiner Begrifflichkeit (Cwn) nicht deutlich vom
tierischen Leben unterschieden (Bultmann 1935:834) und der Begriff Lebewesen
(Zwov) (:875) kann sowohl fir das Tier als auch den Menschen beniitzt werden.
Andererseits scheint der Begriff Psyche (wuyn) generell von griechischen Autoren nicht
auf Tiere sondern nur®' auf Menschen angewandt worden zu sein (Dihle 1973:607fF),
auch wenn die Psychologie der einzelnen Denker jeweils sehr unterschiedlich aussehen
konnte. Bei verschiedenen Autoren wird der Begriff der {on fiir Menschen und Tiere
unterschiedlich definiert durch die Zusitze Aoyiko oo /adoya Loa (Kittel 1942:145).
Zudem wird der Begriff Tier bzw. wildes Tier (Onpiov) nur fiir das Tier verwendet
(Foerster 1938:135). Der fiir das damalige Denken entscheidende Unterschied der
Rationalitit des menschlichen Lebewesens wurde somit nicht nur als Stufenunterschied

sondern als Qualititsunterschied verstanden.

4.2 .5 Der Mensch im Verhélinis zur (ibernattrlichen Welt

4.2.5.1 Verstindnis der (metaphysischen) Umwelt
Der Mensch der damaligen Zeit und Welt kann definitiv als religits bezeichnet werden.

Ausgeiibte Religiositit wurde nicht nur von Kaisern als die wichtig(st)e Grundlage fiir das
Bestehen des rémischen Reiches angesehen (Demandt 1989:414), sondern gehorte auch
zum Alltag von Angehérigen aller sozialen Klassen (Winkelmann 1988:11; Demandt
1989:424). Obwohl im romischen Imperium eine Vielzahl von religidsen Vorstellungen
existierte®, die durchaus jeweils anderen religidsen Ideen widersprechen konnte, kann die
Idee als Allgemeingut bezeichnet werden, dass das Universum durch ein bzw. mehrere

gottliche Wesen und ihnen untergebene Michte regiert wurde (Brown 1995:8)63. Die

% Diese Aussage bezieht sich nur auf die Unterscheidung zwischen Mensch und Tier und schliesst natiirlich
nicht aus, dass bei den Stoikern z.B. auch von der Weltseele gesprochen werden konnte und auch der
Begriff "Menschenleben’ wird beniitzt. Im Zusammenhang mit der Seelenwanderungslehre blieb im
Griechentum scheinbar umstritten, ob sich die Menschenseele in einem Tier oder einer Pflanze
wiederverksrpern kann (Dihle 1973:607).

% O'Donnell (1979) weist auf diese verwirrende Vielfalt hin mit den folgenden Worten: "The panoply of
religious experience in the Roman world before Constantine was simply bewildering: from back-yard
fertility rites through public, state-supported cults to the mystical ascents of which Platonic philosophers
wrote with such devotion -- and everything between, over, under, and all around such phenomena. There
were public cults indigenous to the various parts of the empire, certain generally (if often lukewarmly)
accepted devotions such as that to the divinity of the emperors, and a vast array of private enthusiasms".
Dihle (1989:4) weist auf Celsus hin, der im Kampf gegen das Christentum die vielerlei Formen der
religiosen Ausserungen als eine Religion mit mannigfachen Ausserungen verstand.

 ygl. die von Socrates in seiner Geschichte zitierte Ausserung des Kaisers Julian im Brief an die
Alexandriner (Buch IIi, Kap. III), der die Tatsache, dass er selbst Kaiser war, der Tiatigkeit der Gotter und
speziell dem Gott Serapis zuschrieb. Fir die Tatsache, dass von den Christen Gott als der Herrscher iiber die
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ibernatiirliche Welt wurde als unverstindlich bzw. zweideutig geschen (:73). Es wurde
mit dem Menschen positiv und negativ gesinnten tibernatiirlichen Méchten gerechnet. Bei
Anhingern des Heidentums wurde zum Teil auch der Polytheismus als positiv gesehen,
den einzelnen Goéttern wurden unterschiedliche Zustindigkeiten zugeordnet und das
Géttliche wurde als nur in der Vielgestaltigkeit begreifbar gesehen (Demandt 1989:415
zitiert Symmachus und Libanius). Allerdings existierten auch die religionskritischen

'aufkldrerisch’ skeptischen Stimmen (:414; Winkelmann 1988:751).

4.2.5.2 Religion und Magie
Was die Menschen generell vor dem Aufkommen des Christentums an der Religion

interessierte, war nicht zuerst die Vermittlung einer objektiven Wahrheit, sondern neben
der Erklirung von Phinomenen das Funktionieren von Handlungen, Riten etc. zur
Beeinflussung des eigenen Lebens und auch der dusseren Umstéinde®. Dies blieb in der
Religionsausiibung auch noch iiber weite Strecken gleich, als der Einfluss des
Christentums im rémischen Imperium bereits gross war und die Kaiser versuchten, diesen

Einfluss zu fordern (Frankfurter 2000:343).

Magische Praktiken, Zauberei, Wahrsagen, Astrologie, die Beniitzung von Amuletten etc.
waren deshalb Teil der damaligen religiosen Vorstellungen und des alltéiglichen Lebens
und das blieb so auch bei bereits christianisierten Bevilkerungsteilen (Cameron
1993:144; O'Donnell 1979; Valantasis 2000:8f). Interessanterweise ergeben sich enge
sprachliche Parallelen auf Amuletitexten zwischen antiken Anrofungen der Gotter um
Schutz, Hilfe etc. und der Anrufung von Christus oder Maria mit denselben bzw.
dhnlichen Zielen (Frankfurter 2000:340). Gegen das Wahrsagen existieren Gesetze aus
den Jahren 385 und 392 (Mirow & Kelley 2000:272), Horoskopdeuter werden gesetzlich
im Jahr 409 angehalten, ihre Astrologie aufzugeben oder sie sollen deportiert werden
(:273) und auch das Verbot des Kaufes und Verkaufes von Reliquien aus dem Jahr 386,
das auf ein magisches Verstdndnis von religidsen Utensilien deutet (:266), weist darauf
hin, dass im von uns behandelten Zeitabschnitt solche Praktiken verbreitet waren.
Allerdings wird in der Literatur auch darauf hingewiesen, dass die Existenz eines
Gesetzes im romischen Reich - gerade im religidsen Bereich - nicht bedeutete, dass dieses

Gesetz auch befolgt wurde (:264).

Welt und deren Geschicke angesehen wurde, finden sich z.B. beim gleichen Geschichtsschreiber unzihlige
Hinweise.
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4.2.5.3 Religion als Mittel zur Lebensbewdltigung
In den antiken Religionen ging es darum, zur Harmonie mit der Umwelt zu kommen.

Durch religiose Praktiken, Rituale, Magie etc. wurde versucht, die negativen Krifte
auszugleichen bzw. die Gotter gilinstig zu stimmen. Im Heidentum ging es darum, viele
verschiedene Gétter und iibernatlirliche Méchte (Ddmonen genannt) so zu beeinflussen,
dass das eigene Leben und das Leben der Gesellschaft in geordneten und (auch materiell)
positiven Bahnen verlaufen konnte (Symmachus, Relationes 3 - 3.;8.;14.;15.). Das
Anliegen, mit Gott in Harmonie zu leben, wurde auch vom Christentum geteilt, allerdings
ging es nicht um ein pantheistisches Kosmosverstdndnis, sondern um ein Gegeniiber,
nicht um die Harmonie mit einem Universum, das einem System (mit Gottern und
anderen {ibernatiirlichen Méchten) verglichen werden konnte und wo auch der Mensch als

Systemteil hineingehdrte, sondern um ein Verhiltnis personaler Art.

Die religidsen Ausserungen konnten sich dementsprechend deutlich unterscheiden, wenn
in antiker Religiositit der Kontakt mit den gottlichen Michten durch eine Art Trance
gesucht wurde und versucht wurde, diese iibernatiirlichen Michte fiir das eigene Anliegen
70 gewinnen bzw. ihren Widerstand oder ihre Gleichgiiltigkeit zu iberwinden; in der
christlichen Religiositit dusserte sich der Kontakt - natiirlich mit den schon erwihnten
fliessenden Ubergiingen - mehr im Gebet, das die eigene Unterordnung unter Gott, den
Herrn des Universums akzeptierte und um seine Gnade und Barmherzigkeit bat (Brown

1995:75£).

Das Thema Erlésung ist denn sowohl fiir religitse Ausserungen des Heidentums, des
Christentums als auch fiir philosophische Strémungen wichtig. Das menschliche Leben
bzw. Schicksal wurde von vielen, wohl der Mehrheit, wenigstens phasenweise als Last
erlebt und von den nachdenkenden Zeitgenossen auch als das empfunden und formuliert
(Demandt 1989:461). Die Welt war fiir viele, die nicht zur Oberschicht gehorten kein
"gastfreundlicher Ort” (Muhlberger, Overview)®. Der menschliche Kérper war in den
Augen vieler nicht das Symbol von Kraft und Moglichkeit der Selbstverwirklichung

sondern wurde erlebt als hinfillig und mit negativem Vorzeichen besetzt, Deshalb waren

% 1 ibanius (Oration 34) erwiihnt sowohl Wahrsagerei wie auch Zauberei im Zusammenhang mit seinen
Migrineanfillen und spricht auch davon, dass Magie beniitzt wurde, um Pferderennen zu beeinflussen.

% Brown (1989:264) sicht als Kernthemen des spétantiken Christen die Begriffe 'Siinde, Tod u. Armut’ was
ein deutlicher Hinweis auf die negativen Aspekte des Lebens ist und womit offensichtlich in der damaligen
Welt Themen angesprochen wurden, die den Menschen "unter den Nigeln brannten', sonst hétte kaum mit
einer so positiven Reaktion der Gesellschaft auf die christliche Botschaft gerechnet werden kénnen.
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auch Bestrebungen zur Uberwindung des Kérpers und seiner als Schwichen erlebten
Regungen bzw. Ausserungen durch asketische Anstrengung sowohl im philosophischen,
heidnischen wie auch christlichen Umfeld verbreitet bzw. wurden als Idealverhalten
angesehen“. Trotz dieser Parallelen unterschieden sich aber diese Anstrengungen, die
Erlosung zu erreichen teils durch das anvisierte Ziel(ﬁ, teils durch den beschrittenen
WegGs.

4.2.5.4 Verdnderung der Religiositdit durch christlichen Einfluss
Das Thema der mitmenschlichen Zuwendung auch gerade zum Armen, dem von der

Gesellschaft Ausgestossenen, was anders als bisher geschah, wird von Brown (1992:78)
als "Entdecken der Armen"® beschrieben. Sogar Kaiser Julian weist trotz kritischer
Einstellung zu den Christen auf diesen positiven und offensichtlich gesellschaftlich
auffilligen Zug hin (Letter to Arsacius). Die von Christen auf sich genommenen
Anstrengungen erschopften sich nicht im Kampf gegen die Siinde bzw. den eigenen
Korper, sondern wurden auch positiv als titige Nichstenliebe gelebt (Winkelmann
1988:159). Dieser beschrittene Weg der Zuwendung zum Mitmenschen, der sich in der
grossen Spendefreudigkeit, die den Kirchen und Armen zugute kam, nahm solche
Ausmasse an, dass diese sogar zu familieninternen Sorgen iiber den Weiterbestand des
Familienvermdgens fithrte (Cameron 1993:79,91). Wenn das Ziel der alten religitsen
Anstrengung das Leben in Harmonie mit dem Universum gewesen war, so scheint sich
das christliche Ziel zur Harmonie mit Gott damit vergleichen zu lassen. Aber fiir den
Christen war der Alltag nicht von der Suche der Harmonie mit den gegenwirtigen
Zustinden pragend, sondern die Ausrichtung am zukiinftigen durch Gott
herbeizufiihrenden Weltzustand. Damit wurde das Streben nach der Erlésung auch vom

Ziel her von der Zuwendung zum sozial Benachteiligten geprégt (Dihle 1989:7).

 Hier nur den Kampf gegen die Sexualitit zu sehen wire falsch, ebenso wichtig waren der Kampf gegen
Arger und Wut, die als negativ fiir das Zusammenleben mit dem Mitmenschen geseben wurden (z.B.
Burton-Christie 1996:1201f).

7 Der Neuplatonismus teilte trotz Ahnlichkeiten im Bestreben nach einem tugendsamen Leben die
Hoffiung auf den Himmel nicht (Demandt 1989:424),

% vgl. Burton-Christie (1996:120ff) in seiner Buchbesprechung von "The Desert Fathers on Monastic
Community" des Autors Graham Gould (Oxford: Clarendon Press, 1993), der auf den kommunalen
Charakter der Asketen und ihre Betonung der Nichstenfiebe hinweist. Eine simple Gleichsetzung mit
Weltflucht ist nicht einmal fiir die Menschen gegeben, die asketisch lebten,

% Brown (1989:268) weist darauf hin, dass diese ‘Entdeckung der Armen’ auch als Argument fiir die
Autoritit der Bischofe diente. Andererseits wire eine solche Wertschitzung der Armen zwei Jahrhunderte
frisher fiir die Elite undenkbar gewesen.
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Es wire falsch, anzunehmen, dass die Religiositit nur von Zauberei, Magie, Wahrsagerei
etc. geprigt war und inhaltliche Fragen nicht debattiert wurden. Auf philosophischem
oder theologischem Gebiet erlebte der christliche Glaube heftige Angriffe, mit denen
versucht wurde, die christlichen Glaubensaussagen zu widerlegen. Auffillig ist daran,
dass argumentiert wird, dass der christliche Glaube einen schidigenden Einfluss auf
Gesellschaft und Staat habe (Demandt 1989:415f). Es kann aber nichi als neue
Entwicklung gesehen werden, die im Zusammenhang mit dem Aufkommen des
Christentums steht, dass inhaltliche Diskussionen manchmal auf heftige Art gefiihrt
wurden. Bereits die Dispute unter den Philosophen konnten zu Schldgereien unter den

Philosophiestudenten fiihren (Norman 1992:XXI-XXIII).

Theologische Diskussionen, die in unserer Zeit als Spitzfindigkeiten empfunden werden
kénnen, waren damals nicht nur auf eine gebildete Elite beschrinkt, sondern wurden auch
vom Normalbiirger gefiihrt (Nigg 1949:12770). Allerdings wurde mit dem Anspruch, dass
Christus die einzige Moglichkeit der Erldsung anbiete, die Frage nach der Wahrheit dieses
Anspruches dringend und es kam im Streit mit dem Christentum z.B. im Neuplatonismus
dazu, dass angesichts des gemeinsamen Gegners die Unterschiede der einzelnen Schulen

in dieser philosophischen Richtung an Gewicht verloren (Demandt 1989:423).

4.2.5.5 Probleme in der christlichen Religiositdil
Innerhalb des Christentums kann keineswegs von Einheit gesprochen werden, wurde

dieses doch einerseits durch unterschiedliche theologische Aussagen in viele
Gruppierungen  gespalten, andererseits herrschten sogar bei  theologischer
Ubereinstimmung Loyalitdtskonflikte zu verschiedenen Gemeindeleitern, wie sich dies in
der Stadt Antiochien bei den Anhidngern der Bischtfe Meletios bzw. Paulinos zeigte
(Kelly 1995:12). Die Bereitschaft, fiir dic eigenen Uberzeugungen auf die Barrikaden zu
gehen und Menschen anderer Uberzeugung auch physisch zu bekdmpfen, kam im Streit
gegen das Heidentum aber auch innerhalb des Christentums zum Ausdruck und muss
wohl als vom christlichen Glauben nicht tberwundene Zeiterscheinung verstanden

werden.

™ Konstantinou (1966:21) zitiert Gregor von Nyssa: "Wenn du einen tiber Milnzen fragst, erdffnet er sofort
die Diskussion iiber yevyntov und aysvvniov. Wenn du einen fragst, was das Brot kostet, bekommst du zu
horen, der Vater ist grosser, der Sohn aber stand unter ihm. Sagst du, das Bad sei angenehm, so antwortet
man dir, der Sohn ist aus nichts erschaffen,”
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Diese theologischen Konflikte erhielten zusiitzliche Brisanz durch die Tatsache, dass es
zur Politik der Kaiser gehorte, der ihnen jeweilig zusagenden theologischen Richtung die
politische Unterstiitzung zu geben und andere allenfalls zu unterdriicken und dass die
christliche Kirche dazu dienen sollie, die Einheit des rémischen Reiches zu gewéhrleisten.

Von daher sind auch die Eingriffe der Kaiser in die theologische Diskussion zu verstehen.

4.2.5.6 Religiositdt als wichtiger Lebensaspekt
Das manchmal verwirrende Ineinander von sozialen, politischen und theologischen

Aspekten ist typisch fiir die damalige Zeit und es wire ein anachronistisches Utteil, diese
Lebensbereiche voneinander trennen zu wollen (Mirow & Kelley 2000:265). Neben der
Integration verschiedener (logisch oder theologisch manchmal unverbundener bzw. sich
widersprechender) Lebensbereiche und Ansichten beim einzelnen Menschen’' ging es
nicht nur kirchlich um die Suche nach Einheit, sondern auch im rémischen Reich um die
Zentralisierung der Macht in einer Zeit der Desintegration (:266). In diesem religids
pluralistischen Umfeld mit starker Einmischung durch den Staat wurden neue
Identifikationsmdglichkeiten geschaffen: Menschliche Verbundenheit war nicht mehr in
erster Linie durch das soziale Niveau oder auch ethnische Herkunft gegeben, sondern
durch gemeinsamen Glauben und Theologie (Maas 2000:19; Ashbrook 2000:44). Die
Verbindung von religiosen Uberzeugungen und Alltag hatte als logische Konsequenz,
dass das Erstarken und spitere politische Triumphieren des Christentums auch als Sieg
des christlichen Gottes iiber die antiken Gotter verstanden wurde (Brown 1995:25f).
Offensichtlich war es aber nicht nur der sich vergréssernde politische Einfluss, der als
Sieg des Christentums {iber die heidnischen religiosen Kréfte gesehen wurde, sondern

auch bei Alltagsproblemen erwies sich der christliche Glaube als {iberlegen (:67)"%

4.2.6 Zeitvorstellung
Der Tod war stdndiger Begleiter im Alltag der Menschen. Darauf weist die relativ niedere

Lebenserwartung  hin, ebenso auch Ausserungen, die {ber die Lebensgefahr des
Kindergebirens existierten als einen der physischen Griinde fiir Frauen nicht zu heiraten,

sondern den Stand der Jungfran zu wihlen (1988:25). Nicht nur das Christentum, sondern

! Dies kann teilweise mit dem heutigen pluralistischen und im Einzelleben eklektizistischen Vermischen
verschiedener religioser Aspekie verglichen werden (vgl. den Artikel von Chris Wright (2000:71£f) "Christ
and the mosaic of pluralisms"), allerdings scheint damals die Suche nach der Wahrheit und der richtigen
Lebensfiihrung mit viel grosserer Intensitét durchgefithrt worden zu sein als heute.

™ Demandt (1989:428) erwihnt in diesem Zusammenhang die Konstruktion von Kirchen auf Plitzen, die zu
fritheren Zeiten Orte von anderen nichtchristlichen Kulten gewesen waren und dass diese 'Ubergriindung'
bewusst geschehen sei und man auch die Erinnerung an die fritheren Kultstdtten wachgehalten habe um den
Sieg von Christus zu betonen.
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auch orientalische Erlésungslehren (Isis, Mithras etc.) gewannen Anhénger auch durch die
Erwartung eines Lebens, das jenseits des physischen Todes existiert und zu erlangen ist.
Auch wenn nur ein kleiner Bevélkerungsteil das eigene Leben strengen asketischen
Bemithungen unterwarf, so diirfte die Hoffnung, durch Anstrengung ein besseres Leben
zu erlangen das jenseits des eigenen Todes lag, doch ein wichtiger Motivator fiir den
Alltag von Vielen gewesen sein (Demandt 1989:461)73. Es kann aber davon ausgegangen
werden, dass sich daraus fir die Mehrheit der Bevdlkerung durchaus keine
Todessehnsucht ableiten liess. Dies wird deutlich z.B. mit dem Hinweis auf die Angst der
Bevolkerung nach dem Statuenaufstand in Antiochien im Jahr 387 und den Bemiihungen

den Kaiser zu beschwichtigen’®.

Die Praxis der Geschichtsschreibung und die Moglichkeit der genauen Datierung mit
Hilfe des jeweils regierenden Konsuls, aber auch Weltchroniken und das Denken in
Epochen weisen darauf hin, dass Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft deutlich
unterschieden wurden (Heoftmann 1997:419). Auch wenn zur Zeit eine Diskussion iber die
Mboglichkeit der Zeitgebundenheit von griechischen Verbformen gefiihrt wird und einige
Autoren den verschiedenen Verbformen wie Aorist, Perfekt, Imperfekt etc. keine
semantische Definition von Zeit zugestehen, ist doch auch in dieser Diskussion eindeutig,
dass in der griechischen Sprache des Neuen Testamentes (und in der Spitantike) der
Zeitfaktor ohne Probleme ausgedriickt werden konnte und ausgedriickt wurde (Decker

2001).

3 Demandt (1989:461) zitiert einen Antonius von Koma, der erklirt habe, dass asketische Bemithungen um
des Himmelreichs willen damit zu vergleichen sei, dass eine schlechte Kupfermiinze fiir 100 Goldstiicke
geopfert wiirden,
™ Der Kaiser hatte, um Kriegsziige zu finanzieren, die Steuern in Antiochien angehoben, worauf im Jahr
387 eine Rebellion ausbrach, bei der die Statuen des Kaisers und der Kaiserin gestiirzt wurden. Der Kaiser
wollte sich durch die Hinrichtung vieler Bewohner Antiochiens réichen. Sozomen erzihlt in seiner
Kirchengeschichte (Kap. XXIII) diese Begebenheit mit den folgenden Worten: " In this time, on account of
the necessities of war, it seemed best to the officials whose concern it was, to impose more than the
customary taxes; for this reason the populace of Antioch in Syria revolted; the statues of the emperor and
empress were thrown down and dragged by ropes through the city, and, as is vsual on such occasions, the
enraged multitude utiered every insulting epithet that passion could suggest. The emperor determined to
avenge this insult by the death of many of the citizens of Antioch; the people were struck dumb at the mere
announcement; the rage of the citizens had subsided, and had given place to repentance; and, as if already
subjected to the threatened punishment, they abandoned themselves to groans and tears, and supplicated
God to turn away the anger of the emperor, and made use of some threnodic hymns for their litanies..."
(Vgl. auch Kelly 1995:72f)
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4.2.7 Verstandnis von Kausalzusammenhangen
In den bisherigen Aussagen wurde bereits an verschiedenen Stellen auf Aspekte des

Umgangs mit den auf das Leben einwirkenden Kriften hingewiesen. Einige Gedanken,

die als Streiflichter das damalige Lebensgefiihl erhellen, sollen gentigen.

Generell kann von einem Abhingigkeitsgefiihl des Menschen in der damaligen Welt
ausgegangen werden (Winkelmann 1988:407%): Diese Abhingigkeit und Machtlosigkeit
manifestierte sich im Verhiltnis zur Gesellschaft (lokale und imperiale Politik), zur
natiirlichen Umwelt und auch im Verhiltnis zur religiosen Umwelt (vgl. z.B. das Gesagte
unter 4.2.5.2 und 4.2.5.3). Die von Brown (1989:264) als Kernthemen des spétantiken
Christen bezeichneten "Siinde, Tod und Armut" weisen ebenfalls auf dieses
Abhiingigkeitsgefithl von Kriften hin, die der Kontrolle des Menschen nicht
unterstanden’®. Ein weiterer Hinweis auf das generelle dadurch ausgelSste
Unsicherheitsgefiihl zeigt die Tatsache, dass die (launische) Schicksalsgsttin Tyche
Stadtgdttin in Antiochien (und anderen Stidten) war (Hansen 1985:349).

Die Gottin selbst und ihr Tempel spielte zwar im Denken der Bevblkerung offensichtlich
keine wichtige Rolle mehr’’, das Nachdenken aber iiber das Schicksal, war z.B. bei
Libanius, dem Lehrer von Chrysostomus, doch ein wichtiges Thema (Norman
1992:1:13ff). Dass diese Lebensiiberzeugung, bzw. dieses Lebensgefiihl, das zu einem
fatalistischen Verhalten verleitet, auch einen Teil der (christlichen) Bevolkerung in
Antiochien prigte, wird aufgrund des Widerstandes von Chrysostomus gegen die

Uberzeugungen der Manichéer deutlich’.

Wie oben bereits erwihnt, existierte auch weit verbreitet der Versuch, mit Magie die
undefinierbaren Krifte zu beeinflussen. Die auf die Ethik konzentrierten philosophischen

Uberlegungen stellen ebenfalls einen Versuch dar, ein lebensforderndes Verhéltnis zur

” Winkelmann beschreibt das Lebensgefiih der Spatantike als 'Gefiih! des Ausgeliefertseins und der
Machtlosigkeit',

% Ob Brown die Kernthemen richtig erfasst hat, soll an dieser Stelle nicht diskutiert werden, obwohl er
damit deutlich Kritik aus einer "iberlegenen Position' an der damaligen Geisteshaltung von Christen austibt.
7 ygl. die Aussagen des Kaisers Julian dazu in seiner Schrift Misopogon, der sich ironisch daritber dusserte,
dass er (im Vergleich mit der Bevilkerung Antiochiens) oft auch beim Tempel der Fortuna opferte und
dieses Verhalten als iiberfliissig angesehen wurde.

8 Baur (1916:11:135) tibersetzt (Hom. XXVI): "Seien wir also dieser teuflischen Bosheit wohl eingedenk
und bleiben wir uns bewusst, dass diese (Manich#er), sowie alle, die da behaupten, das blinde Schicksal
regiere die Welt, den weltlichen Gesetzen widersprechen, sowie auch den heiligen Gesetzen Gottes, dem
Zeugnis der Natur, ..."
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unverstdndlichen Umwelt zu finden. Da das Geschehen generell nicht einzuordnen ist,
wird bei Philosophen ein Riickzug aus der Welt in 'den eigenen kleinen Garten'
(Epikureer) bzw. die (becinflussbare) Innenwelt der menschlichen Uberzeugungen

propagiert (Stoa).

Storig (1979:1:213ff) fasst die Unterschiede zwischen der antiken und der christlichen
Weltsicht u.a. mit den Hinweisen auf die folgenden 'Eckwerte' zusammen: Der Mensch
wird nicht mehr begriffen als zu einem Teil gottliche Substanz besitzend, sondern durch
eine unendliche Kluft von Gott, dem Schopfer des Alls entfernt. Aus diesem Grund wird
Demut (Unterordnung unter Gott) eine bedeutende Tugend. Trotz diesem grossen
Abstand zwischen Gott und Mensch ist Gott ein persdnlicher Gott und der Mensch ist
nicht mehr nur ein Naturfaktor, ein Teil des Seelenalls sondern ernst genommenes
Individuum. Die (geschichtlich verankerte) Erldsung wird von Gott selbst angeboten und
ist nicht durch eine eigene Suche nach Gliickseligkeit zu finden. Das irdische Leben wird
in Beziehung gesehen zum jenseitigen Leben und trotzdem erhélt dieses irdische Leben

durch die Betonung der Heilsgeschichte den Wert eines unwiederholbaren Geschehens.

Mit diesen verdnderten Eckwerten ist zwar das menschliche Leben in seinen Details nicht
verstindlicher geworden, es zeigen sich aber eine Art von Grundkoordinaten, die dazu
helfen, eine gewisse Geborgenheit zu entwickeln und sich nicht einer undefinierbaren

Willkiir ansgeliefert zu fihlen.
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5. Johannes Chrysostomus
Im Folgenden sollen einige biografische Angaben zum besseren Verstehen seiner Person

helfen. Im Weiteren werden Aspekte aus dem Leben von Johannes Chrysostomus

erwihnt, die ihn in seinem Denken und Handeln beeinflusst haben.

5.1 Biografische Angaben im Uberblick

Die in diesem Abschnitt genannten Jahreszahlen beanspruchen nur eine ungefdhre
Genanigkeit. Uber die genaue Entstehungszeit einzelner Schriften von Johannes, wie er
unter Zeitgenossen genannt wurde”, sowie iiber die Jahreszahl einzelner biografischer
Angaben existieren Diskussionen unter den Gelehrten. Baur (1959, Kap. XVIII) geht
davon aus, dass es ecinigermassen gesichert ist, dass um die Jahreswende von 397/398 die
Einsetzung als Bischof von Konstantinopel stattfand. Die Unterschiede in der Berechnung
der biografischen Daten sind allerdings nicht sehr gross. Die folgenden Zahlenangaben
basieren auf Brindle (1999:10):

349 Geburt von Johannes Chrysostomus. In seine Jugendjahre fiel die Regierungszeit des
Kaisers Julian, die auf ihn und auch andere Christen offensichtlich einen nachhaltigen
Eindruck des moglichen Widerstandes der Anhénger der antiken Religionsausiibung
gegen das Christentum hinterliess®™®. Chrysostomus wurde u.a. unterrichtet von
Libanius, einem Rhetorikprofessor, der aus seiner Begeisterung fiir den Kaiser Julian
kein Geheimnis machte®.

368-372 Nach dem Verlassen des rhetorischen Unterrichts bei Libanius wurde er u.a.
durch Diodor unterrichtet. In diese Zeit fiel seine Taufe und auch seine Wethe zum
Lektor (unterste kirchliche Amtsstufe).

372-378 Johannes zog sich zuriick und febte als Monch, die letzte Phase dieser Zeitspanne
unter grossen asketischen Anstrengungen, die seiner Gesundheit schadeten. Vom Jahr
364-378 war Valens Kaiser des Ostens, ecin Anhdnger der Arianer. Durch den
Regierungsantritt von Theodosius I (ab 379) kam ein Kaiser an die Macht, der der

Gruppe der Christen, die ihren Glauben nach dem Nizénum definierten zur

™ Chrysostomus = Goldmund, ist eine Art Ubernahme, der seit dem 5. Jahrhundert in Ost und West
gebraucht wurde - allerdings nicht nur fiir ihn, sondern auch fiir andere Personen (Kelly 1995:4).

% Chrysostomus erwihnt ihn z.B. in seiner 'Homilie iiber den heiligen Mértyrer Sankt Babylas'.

8 Baur (1959:Kap. VII) zitiert die Aussagen von Libanius als Reaktion auf die von Kaiser Julian
praktizierten heidnischen Tieropfer: "I laughed and danced, and composed and delivered speeches with joy,
as the sacrificial blood flowed upon the altars again, the fragrant smoke of the sacrifices rose up to heaven
again, and the gods were honored through the festivals of which only a few surviving old men
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Vorherrschaftl verhalf. Vorher stand die Gruppe, zu der sich Chrysostomus zéhlte
trotz 'christlicher' Kaiser im politischen Abseits.

378-381 Riickkehr in die Funktion als Lektor.

381-386 Weihe zum Diakon und Funktion als Diakon. Diakone waren einerseits
Hilfspersonal der Priester, andererseits fir die gesamte kirchliche (inkl. finanzielle)
Administration zustdndig. In dieser Zeit hatte Chrysostomus auch ausgiebig Kontakt
mit den Ausgestossenen der Gesellschaft, um die sich die Kirche als Institution
kiimmerte.

386 Weihe zum Priester und Aufnahme der Predigttitigkeit. Dem Diakon war - abgesehen
vom Unterricht der Taufbewerber - die Predigttitigkeit nicht erlaubt.

386-397 Priester in Antiochien

397 Johannes wurde auf imperialen Befehl in einem Uberraschungscoup Bischof von
Konstantinopel und erlebte bis zum Jahr 403 einerseits die Zustimmung der breiten
Volksmasse, andererseits zunehmend die Ablehnung der Elite und des Kaiserhauses.

403-407 Einem ersten Exil mit kurzer Riickkehr nach Konstantinopel folgie das zweite

definitive Exil und der Tod von Johannes.

5.2 Familienhintergrund und Jugendjahre

Johannes stammte aus einer Familie der Oberschicht. Sein Vater starb schon frith und
seine Mutter blieb ledig, obwohl die Herausforderung, ihrem Sohn eine gute Ausbildung
zu erméglichen, scheinbar nicht leicht zu bewerkstelligen war®?, Dass er sich an das
Leben der Oberschicht gewdhnt hatte, ist auch an der Art der Bedenken zu erkennen, als

er sich spiter iiberlegt, den komfortablen Lebensstil zugunsten des Monchslebens

remembered.” Und auf die Nachricht vom Tod von Kaiser Julian: “...looked at once at the sword; for
bitterer than any death would be the life that awaited me!"

82 Chrysostomus erinnert sich an die Worte seiner Mutter in seiner "Treatise on the Priesthood": "For his (=
des Vaters) death soon followed the pangs which [ endured at thy birth, leaving thee an orphan and me a
widow before my time to face all the horrors of widowhood, which only those who have experienced them
can fairly understand. For no words are adequate to describe the tempest-tossed condition of a young
woman who, having but lately left her paternal home, and being inexperienced in business, is suddenly
racked by an overwhelming sorrow, and compelled to support a load of care too great for her age and sex.
For she has to correct the laziness of servants, and to be on the watch for their rogueries, to repel the designs
of relations, to bear bravely the threats of those who collect the public taxes, and harshness in the imposition
of rates. And if the departed one should have left a child, even if it be a girl, great anxiety will be caused to
the mother, although free from much expense and fear: but a boy fills her with ten thousand alarms and
many anxieties every day, to say nothing of the great expense which one is compelled to incur if she wishes
to bring him up in a liberal way. None of these things, however, induced me to enter into a second marriage,
or introduce a second husband into thy father's house: but I held on as T was, in the midst of the storm and
uproar, and did not shun the iron furnace of widowhood".
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aufzugebeng3. Er tiberlegte sich nicht nur, ob er auch Zugang zu frisch gebackenem Brot
habe, sondern auch, ob die von der Oberschicht verachtete kdrperliche Arbeit von ihm
verlangt werden wiirde (Winkelmann 1988:159). Der junge Johannes war in seinen
Teenagerjahren eifriger Besucher der Gerichtssile und genoss das Theater, war also in

seinem Lebensstil ein typischer Vertreter der Elite.

Die Aussagen von Chrysostomus (in seiner "Treatise on the Priesthood™) weisen darauf
hin, dass seine Mutter Christin war, Sie stellte sich zwar gegen seinen Riickzug in die
Einsamkeit, aber nicht gegen seine geistlichen/asketischen Bemithungen, solange er
zuhause blieb. Es ist damit zu rechnen, dass er vom familidren Hintergrund her eine
christliche Prigung ecrhalten hatte (Kelly 1995:5). Andererseits wurde er durch seine
Ausbildung, die sich inhaltlich und methodisch an den Vorbildern der heidnischen Antike

orientierte, geprigt und profitierte auch davon.

Dieser Einfluss z.B. seines Rhetoriklehrers Libanius macht sich so stark bemerkbar, dass
Baur (1959: Kap. 'Literature/Bibliography") gegen die Aussage "Without a Libanius the
Christian Church would not have had a Chrysostom" meint, dass diese die wirklichen
Verhiltnisse falsch interpretiere. Aber auch Baur (:Kap. XII) sieht w.a. die mégliche
(betont christliche) Parallele zwischen der Schrift von Chrysostomus "Comparison
Between a King and a Monk" und der Schrift Platos "Comparison Between a Philosopher
and a Tyrant". Auch andere Autoren weisen auf die Verbindungen zur griechischen
Literatur bzw. Philosophie hin, die sich in den Schriften von Chrysostomus aufzeigen
lasse (z.B. Kelly 1995:269; Brindle 1999:144). Dies sei umso erstaunlicher, als gemiss
Kelly (1995:8) bei Johannes eine sehr kritische Haltung gegeniiber der hellenistischen
Kultur zu beobachten sei. In seinen Schriften erscheint denn auch z.B. immer wieder der
Begriff der wahren Philosophie i.e. der christliche Glaube als Gegensatz zu der
herkémmlichen (heidnischen) Philosophie. Die bisherige Denkleistung wird damit nicht
in Bausch und Bogen verdammt, wohl aber deutlich gemacht, dass mit dem christlichen
Glauben einc neue qualitativ tiberlegene Lebenshaltung und -fithrung moglich wird
(Brown 1995:251).

& Baur (1959:Kap.XI) zitiert Johannes: "As { on my part formed the determination to abandon the city and
seek the habitation of the monks, this great doubt harassed my soul, how and whence I might obtain for
myself the necessities of life; whether 1 would be able to eat freshly baked bread there, whether one could
use the same oil for lamps and for meals, whether anyone could compel me to eat a dish of miserable beans,
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5.3 Taufe, erste kirchliche Aufgabe und Riickzug ins Monchsleben

Uber den Zeitpunkt der Taufe von Chrysostomus liegen unterschiedliche
Zeitberechnungen vor, ebenso iiber die genaue zeitliche Einordnung der folgenden

Lebensabschnitte (vgl. Brindle 1999:10 mit Leroux 1987:118).

Die Taufe wurde damals normalerweise ein Mal pro Jahr, ndmlich in der Nacht von
Ostersamstag auf Ostersonntag durchgefithrt und es nahmen in grossen Stidten u.U.
mehrere Hundert Personen daran teil (Kelly 1995:88). Vor der Taufe war es dem
Taufkandidaten nicht mdéglich, am Abendmahl teilzunehmen und er galt fiir die
'Eingeweihten' noch als Aussenseiter, nach der Taufe wurden die Neugetauften dann als
geistliche Geschwister in die Gemeinde aufgenommen (:89). Vor der Taufe wurden die
Kandidaten in einer ein-, zwei oder sogar dreijihrigen Vorbereitungszeit auf diese
vorbereitet. Menschen, die von ihrer Familie her einen christlich geprigten Hintergrund
hatten, konnten die Vorbereitungszeit auf ein Jahr bzw. cine Fastenperiode vor Ostern
reduziert werden (:17). Wihrend dieser Fastenperiode wurden die Taufkandidaten tdglich
in den Grundlagen biblischer Aussagen, Geschichte und Dogmatik sowie Ethik
unterrichtet (Baur 1959:Kap.IX). Die Taufe stellte fir die damalige Praxis und
Verstindnis ganz deutlich einen entscheidenden Bruch in der einzelnen Biografie dar,

einen Ubergang vom Nichtchristen zum Christen.

In die Zeit nach seiner Taufe fillt der Unterricht u.a. bei Diodor, einem Vertreter der
literalen im Gegensatz zur allegorischen Bibelauslegung. Zu diesem Unterricht gehdrte
auch die Anleitung zu einem asketischen Leben, Offensichtlich gehorte Chrysostomus
withrend dieser Zeit einer Art Bruderschaft an, die sich mit einem Bund zu diesem
Lebensstil verpilichtet hatten. Chrysostomus lebte offensichtlich noch bei seiner Familie,
ebenso wie die anderen Teilnehmer dieser Bruderschaft (Kelly 1995:19,23). In diese Jahre
seiner Mitgliedschaft in der Bruderschaft unter der Leitung Diodors fillt auch seine
Weihe zum Lektor (damals die niedrigste kirchliche Weihe). Bevor er aber kirchliche
'Karriere' machte und zum Priester ordiniert werden konnte, zog er sich zuriick in die
Einsamkeit, ausserhalb von Antiochien. Die ersten Jahre dort verbrachte er wiederum in
einer Art asketischer Bruderschaft, dann zog er sich fiir zwei Jahre ganz in die Einsamkeit

zuriick und unterwarf sich grossen asketischen Anstrengungen, die zur Zerriittung seiner

or to do hard labor, to dig, to carry wood, or water, or perform similar tasks; in short, I was greatly
concerned over having a tranquil and easy life."
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Gesundheit filhrten. Wihrend dieser Zeit, so berichtet Palladius, der eine Biografie iiber
Chrysostomus geschrieben hat, lernte er mindestens einen grossen Teil des Alten und

Neuen Testamentes auswendig (:32).

Einerseits sind Schriften von Chrysostomus, mit denen er das asketische Leben der
Ménche verteidigt, Zeugnis davon, dass er auch spéter die asketische Anstrengung
keineswegs verwarf, andererseits deuten Aussagen, die z.T. die mangelnde Bereitschaft
des Einsatzes fiir andere Menschen und die Kirche bei Ménchen beklagen84 darauf hin,
dass der Riickzug in die Einsamkeit fiir Chrysostomus kein absolutes und letztes Ziel
mehr war (dank seiner eigenen Lebenserfahrung?) (:35). Er wollte die Menschen nicht
dazu motivieren, ausserhalb der Stadt und der Familie und Ehe als Monche zu leben,
sondern in Ehe, Familie und Stadt die Regeln der Bergpredigt zu befolgen (Baur
1915:1311f).

Es ist aufgrund dieser Lebensphase von Chrysostomus nicht erstaunlich, dass in seinen
Predigten eine Fiille von Hinweisen auf biblische Aussagen zu finden sind (Baur
1959:Kap.X1V) und es ist damit zu rechnen, dass durch diese intensive Beschéiftigung mit
dem Neuen und Alten Testament auch seine eigenen Uberzeugungen beeinflusst wurden.
Das Leben in der Bruderschaft um Diodor verhalf sicher zu einer griindlichen Kenntnis
des damaligen Standes der Theclogie und er kannte aus eigener Erfabrung die Vor- und

Nachteile des Lebens als Asket.

5.4 Diakonats- und Priesterzeit

Generell wird davon ausgegangen, dass Chrysostomus wihrend etwa 5 Jahren das Amt
eines Diakons ausiibte. Diakonen war es abgesehen vom Unterricht von Taufkandidaten
nicht erlaubt zu predigen. Sie hatten die Ordnung im Gottesdienst zu kontrollieren und
auch darauf zu achten, dass nicht Menschen das Abendmahl zu sich nahmen, die nicht

getauft waren oder sich durch ihren Lebensstil disqualifizierten. Die Hauptaufgabe lag

8 Kelly (1995:35) zitiert v.a. die folgenden Worte von Chrysostomus zu diesem Thema: "Nothing more
truly characterises the man who believes in and loves Christ than that he is concerned for his brothers and
exerts himself for their salvation. Let ali the monks who have withdrawn to the mountain peaks and have
crucified themselves to the world heed these words. Let them back up the church's leaders with all the
powers at their command, encouraging them by their prayers, their sympathy, their love. Let them realise
that if, placed though they are so far away, they fail to sustain with all their effforts those whom God's grace
has exposed to such anxieties and dangers, their life has lost all its point and their religious devotion has
been shown up as useless.” [n anderem Zusammenhang sagt er itber das Leben eines Christen
(Apostelgeschichte, Homilie 20): "Nothing is more frigid than a Christian, who cares not for the salvation of
others."
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aber auf der administrativen und sozialen, karitativen Ebene. Siec waren verantwortlich
dafiir, dass die Armenfiirsorge fiir im Kirchenregister eingetragene Witwen und ledige
Frauen sowie fiir Kranke, Arme etc. ausgeiibt wurde. In dieser Hinsicht waren sie der
"verldngerte Arm des Bischofs" (Kelly 1995:39). Obwohl keine Sicherheit fiber die
Anzahl besteht, ist davon auszugehen, dass in Antiochien etwa sieben Diakone fiir diese
Arbeit zustéindig waren. In seiner 66. Homilie zum Matthdusevangelium spricht er davon,
dass es um das Jahr 388 in Antiochien eine Zahl von 3'000 Witwen und Jungfrauen gab,

die im Kirchenregister cingetragen waren.

Dass die Aufgabe der Sozialfirsorge nicht nur eine administrative Aufgabe der
Organisation war, zeigt sich z.B. im Brief von Chrysostomus an eine Person, die unter
epileptischen Anfillen litt. In diesem Brief erwihnt er in sehr realistischer Schilderung die
kérperlichen Note von Kranken®. Ganz offensichtlich hatte Chrysostomus in seiner
Diakonatszeit direkten Kontakt mit den Benachteiligten und Vernachliissigten der
Gesellschaft seiner Zeit. Im erwéhnten Brief, der zur Ermutigung geschrieben wurde, sind
fiir unser heutiges Denken ungewdhnliche Argumente anzutreffen, einerseits der Hinweis
darauf, dass das Leiden Gottes Instrument sci, ihm, dem Leidenden zur Perfektion zu
helfen und dass das, was als negativ empfunden werde gar nicht als negativ anzusehen sei,

sondern dass wirklich negativ nur das Tun des Bésen sei (:44)86.

In der Zeit seines Diakonats verfasste Chrysostomus eine ganze Reihe von Schriften, so
dass der Schreiber einer Biografie tiber ihn sagen konnte, "...becoming renowned as a
brilliant teacher whose counsel people found helpful in coping with life's bitterness..." (in

Kelly 1995:55). Zwei Aspekte sind in dieser Aussage zu beachten: Einerseits die Aussage

% Baur zitiert Chrysostomus (1959:Kap.XV1I) "Think of the old and sick Demophilus. He comes of a
distinguished family, and now he has been sifting there for fifteen years, trembling and stammering, and yet
with it all he has a clear understand-ing of his pitiful state, He has become very poor, and has no one with
him but a young man who cares for him and feeds him. And think too of Aristoxenus of Bithynia, who for
six years has suffered from chronic convulsions (epileptic seizures) which plague him by day and by night,
and he endures dread-ful pain, in which his eyes, hands and feet are all convulsed together, and he is robbed
of speech; then he cries out and groans, suffering more than a woman in labor, so that the neighbors swear it
makes their sick suffer. He is poor too, and has not even a servant, and still less a doctor; all his old friends
have left him, and if anyone does come, the foul odor drives them away again. Only one single woman cares
for him, as much as a woman can who lives alone and must work for her own living. Or go to the hospital
and look at the many sick there, or visit the prisoners and see their misery; or go to the public baths, where
you can find people who are half dead with cold, hunger and sickness, and who often have only a little
rubbish and straw for a bed, and no clothes to cover them. And don't stay there, but go to the poorhouse,
outside the city, where you will see men suffering from elephantiasis, and close by, women suffering from
cancer."
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iiber die Lehrtitigkeit von Chrysostomus, obwohl er in seiner Funktion als Diakon noch
nicht predigen durfte, was ein deutlicher Hinweis auf seine schriftstellerische Tatigkeit ist
und andererseits die 'Aufgabe’ des Alltags der damaligen Zeit: "coping with life's
bitterness". Chrysostomus hatte durch seine Tétigkeit einen tiefen und flir ithn wohl auch
pragenden Einblick erhalten in das menschliche Leid. Dieses Interesse fiir die Armen und

Ausgestossenen der Gesellschaft von einem Mitglied der Elite war aussergewohnlich.

Generell wird davon ausgegangen, dass Chrysostomus im Jahr 386 zum Priester geweiht
wurde. Philip Schaff bezeichnet in seiner Lebensbeschreibung von Chrysostomus die
Priester- und darin vor allem die Predigttéitigkeit als dessen eigentliches Lebenswerk® .
Sein Spitzname Chrysostomus (= Goldmund) stammt avs der "recognition of his
enormous talent as a preacher" (Leyerle 2000:247). Seine Predigten erlauben uns nicht
nur ein Verstindnis seines Denkens und seiner rhetorischen Féhigkeiten, sondern
vermitteln auch einen sonst nicht mdglichen Einblick in das damalige stddtische Leben.
Leyerle zitiert Brown, der {iber die Fahigkeit Chrysostomus', die Situation seiner Hérer zu
erfassen von einer "almost mediumistic sensitivity" spricht. Sein Erfolg als Prediger
sowohl in Antiochien als auch spiiter in Konstantinope! ist sicher auch darauf

zuriickzufiihren, dass er im Kontakt mit dem Alltag seiner Zeitgenossen stand.

Aufgrund seines Erfolges wurde er im Jahr 397 auf kaiserlichen Befehl zum Bischof von
(und im wortlichen Sinn auch in einer Uberraschungsaktion nach) Konstantinopel
'‘befordert’. Allerdings begann damit die von verschiedenen Autoren (Leroux 1987:123;
Leyerle 2000:249) als tragisch bezeichnete letzte Phase seines Lebens. Er blieb seinen
eigenen Prinzipien treu, agierte aber im nahen Kontakt mit der 'hohen' Politik des
Imperiums nicht sehr geschickt. Obwohl er die Volksmenge auch in Konstantinopel hinfer
sich scharen konnte, wurde er zuerst im Jahr 403 fiir kurze Zeit und dann definitiv 404 ins

Exil verbannt, wo er 407 starb®,

86 Kelly (1995:44) sicht in der ersten Begriindung einen christlichen Gedankengang vertreten, im zweiten
erwihnten Grund den Einfluss des damals populdren Stoizismus,

87 Schaff (1886) bemerkt {iber ihn " .. .the real work of his life. The pulpit was his throne, and he adorned it
as much as any preacher of ancient or modern times."

%8 Diese letzten Jahre von Johannes Chrysostomus sind fiir diese Arbeit nicht mehr von Bedeutung, sollen
doch Predigten untersucht werden, die klar seiner Zeit in Antiochien zuzuerdnen sind. Hochstens dort, wo
grundlegende Uberzeugungen in Aussagen aus seinen spiteren Jahren besonders deutlich werden, sollen
diese noch erwihnt werden.
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Als Priester hat er sich als verantwortlich fiir das Heil seiner Gemeinde verstanden wie
auch bereits in seiner "Treatise on the Priesthood" deutlich wird (Bréndle 1999:45%).
Chrysostomus' Schwerpunkt in seiner Predigttatigkeit war die dem christlichen Glauben
entsprechende Praxis (:54). Sein Ziel ist trotz seiner eigenen asketischen Vergangenheit
nicht die abgeschiedene Kontemplation, sondern Gottesfurcht verbunden mit
Néchstenliebe (:45f). Auch wenn die eigene Anstrengung fiir Chrysostomus ganz
natiirlich zum Christenleben gehort, negiert er dadurch keineswegs die Gnade Gottes. Er
verstand als zentrales Anliegen von Paulus nicht wie z.B. bei Martin Luther die
Rechtfertigung, auch wenn er diese auch erwihnte, sondern die Vollkommenheit (Leroux
1987:121) bzw. das Neue Sein des Christen (Briandle 1999:53).

¥ Brindle versteht auch seine abgrenzenden Aussagen z.B. gegen Juden auf diesem Hintergrund
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6. Analyse von Bibeltexten aus dem Matthdusevangelium

6.1 Bemerkungen zu Textauswahl und Methode

Die Fiille der von Chrysostomus tiberlieferten Predigten ist enorm. Eine Auswahl von vier
Predigten unterliegt gezwungenermassen immer einer gewissen Willkiir. Allerdings sind
Aussagen, die sich auf Stichproben beziehen doch so bedeutend, dass sie eine erste
Thesenbildung erlauben sollten, bzw. sie kénnten zeigen, dass sich die Bildung einer

These aufgrund des beriicksichtigten Materials als nicht méglich erweist.

Um nicht das Thema einer méglichen inneren Entwicklung von Chrysostomus zwischen
einzelnen analisierten Predigten zu diskutieren, war es ndtig, sich mit Predigten
auseinanderzusetzen, die alle eindeutig zur gleichen Lebensphase gehdren. Bei den
Homilien zum Matthdusevangelium ist dies der Fall. Die heute iibliche Datierung fillt
klar in die Zeit in Antiochien. Obwohl fiir Chrysostomus der Apostel Paulus als Ideal
eines Priesters bzw. Predigers galt und er alle Paulusbriefe auslegte, erlangten gerade
auch die Matthdushomilien kirchengeschichtlich viel Beachtung (Baur 1915:1V; Bréndle
1999:456)°°. Um bei der kleinen Zahl von vier’' analysierten Predigten (es existieren 90
Homilien von Chrysostomus iiber das Matthidusevangelium) den 'Stichproben' doch einen
gewissen Querschnitticharakter zu geben, wurden die Texte so ausgewiihlt, dass sie drel
(inhaltliche) 'Kategorien' repriisentieren: Wunderbericht, ethischer Text und dogmatisches

Anliegen: Matth. 8:5-13; 19:16-30 und 22:23-33.

Die heute von vielen Fachleuten akzeptierte Zweiquellentheorie (Q und Markus) ist nicht

2. Es sind verschiedene Argumente dagegen angefiihrt

unwidersprochen geblieben”
worden, z.B. dass Papias mit seinem Zitat keineswegs von einer Logienquelle gesprochen
hat (Jeremias 1979:47), diese also nie existierte und was fiir die vorliegende Arbeit
wichtiger ist: Es ist nicht notig, von einer solchen Theorie auszugehen, um das

Matthiusevangelium besser verstehen zu koénnen (France 1985:351f, Riesner 1981:2ff). In

% Aufgrund der Zitate in den frithen christlichen Texten ist das Matthdusevangelium der in der frithen
Christenheit am haufigsten beniitzte Evangelientext (Guthrie 1970:21)

°! Chrysostomus nimmt als Basis filr seine Homilie 63 den Text von Matth. 19:16-26 und behandelt den
Text von Matth. 19:27-20:16 in der Homilie 64. Einerseits unterbricht er das Thema wer Erster und wer
Letzter ist nicht in seiner Einteilung, andererseits ist das Thema der Nachfolge bereits zentrales Thema im
Gespriich von Jesus mit dem reichen jungen Mann (vgl. Maith. 19:21).

72 Vgl. z.B. den Artikel von Farmer 'The present state of the Synoptic Problem' (1998) oder die
Zusammenstellung von Carlson (2001) in der 'The Synoptic Problem Home Page'. Diese einleitenden
Bemerkungen basieren zum Teil auf meiner MA-Dissertation (1988b:17).
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unscrer Exegese ist sowieso nur das Endprodukt, d.h. der existierende Text von
Bedeutung™. Es wird davon ausgegangen, dass der Autor des Evangeliums geniigend

literarische Fihigkeit besass, um seine Gedanken schriftlich auszudriicken.

Bei der Diskussion der Struktur des Matthdusevangeliums stdsst bereits eine kursorische
Lektiire auf die vom Autoren selbst gekennzeichneten Reden, die er jeweils mit der
gleichen Formel abschliesst (7:28; 11:1; 13:53; 19:1 und 26:1). Dies scheint auf eine klare
und geplante Gliederung hinzuweisen. Verschiedene Theologen haben denn auch
versucht, eine solche Gliederung im Evangelium aufzudecken, allerdings sind die
Ergebnisse sehr widerspriichlich und geben Davies und Allison (1988:61) Grund zur
Aussage, dass sie selbst keine klare Gliederung gefunden hitten und auch sonst
niemandem diese Entdeckung zuschreiben kénnten™. Es kann deshalb nicht darum gehen,

das Evangelium in ein strukturelles Korsett zu zwingen, das thm nicht entspricht.

Bei der Lektiire der Predigten von Chrysostomus fillt auf, dass er dem Text genaue
Beachtung schenkt - manchmal wird erst bei wiederholter Lektiire des Bibeltextes klar,
welches Textdetail Chrysostomus zu gewissen Aussagen veranlasst. Ein oft nahtloser

Ubergang von Textinterpretation und Applikation ist zu beobachten”. Chrysostomus fiihlt

% Im Zusammenhang mit der Exegese eines Matthdus-Textes ist es weiterhin klar, dass nicht damit
argumentiert werden kann, dass ein gewisser Textabschnitt nicht den eigentlichen theologischen
Uberzeugungen des Autors entspreche, solange es - auch z.B. in Aussagen von Beflirwortern der Zwei-
Quellen-Theorie - deutlich ist, dass Matthiius im Vergleich zu seinen postulierten Quellen gewisse Texte
weggelassen, andere hinzugefilgt und dritte abge#ndert hat. Sowenig wie uns an dieser Stelle die
Quellenscheidung interessiert, sowenig werden wir uns mit der Authentizititsfrage von Aussagen von Jesus
beschiftigen, da dies zu oft die wirkliche Grundlage der Auslegung, i.e. den Text, zugunsten von Theorien
in den Hintergrund riickt.

* Die Aussage von Davies und Allison (1988:61) lautet wortlich "At the same time, Matthew's
architectonic grandeur does not appear to derive from a clear blue-print (so rightly Gundry). We, in any
case, cannot claim to have found the blue-print, and we cannot credit anyone else with the discovery”. Eine
ghnliche Aussage ist auch bei Luz (1985:16) zu finden, der mit Blick auf die Exegeten des
Matthéiusevangeliums zu folgendem Schluss kommt: "...Geht es aber darum, eine Gliederung konkret
durchzufithren, wird die Uneinigkeit gross..."

% vgl. die Bemerkung von Schaff (1886:Prolegomena): "... Chrysostom recognizes allegorizing in theory,
but seldom uses it in practice, and then more by way of rhetorical ornament and in deference to custom. He
was generally guided by sound common sense and practical wisdom. He was more free from arbitrary and
absurd interpretations than almost any other patristic commentator. He pays proper attention to the
connection, and puts himself into the psychological state and historical situation of the writer. In one word,
he comes vety near to what we now call the grammatico-historical exegesis, This is the only solid and
sound foundation for any legitimate use of the Scriptures. The sacred writers had one definite object in
view; they wished to convey one particular sense by the ordinary use of language, and to be clearly
understood by their readers. At the same time the truths of revelation are so deep and so rich that they can
be indefinitely expanded and applied to all circumstances and conditions. Interpretation is one thing,
application is another thing, Chrysostom knew as well as any allegorist how to derive spiritual nourishment
from the Scriptures..." oder Kelly (1995:95) *... the commentaries reveal him as an effective, if slightly
independent, exponent of Antiochene exegesis. This comes out in his frequently expressed determination to
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sich in seinen Homilien keineswegs gebunden, nur bei den Textbeobachtungen und
direkten Folgerungen daraus zu bleiben™®. Pastorale Anliegen des Mitverantwortlichen fiir
die Gemeinde, dogmatische Aussagen z.B. iiber die Gottlichkeit von Jesus Christus und
der Bezug zur Umwelt gehen Hand in Hand. Eine klare Unterscheidung kann in vielen
Fillen nicht vorgenommen werden. Bei der Analyse koénn(t)en deshalb oft mehrere
Aspekte genannt werden, wo dies nicht geschieht, bedeutet es nicht, dass diese Aspekte
nicht vorkommen, sondern dass im Interesse der Argumentation und der Kiirze eine

Konzentration auf wesentliche Gesichtspunkte vorgenommen wurde.

Es versteht sich von selbst, muss aber doch aus Griinden der methodischen Klarheit noch
gesagt werden, dass diese Arbeit im Bewusstsein und der Erwartung geschicht, dass die
eigene Analyse der Bibeltexte in vergleichbarer Weise geprigt ist vom eigenen Weltbild
wie die Textinterpretation von Johannes Chrysostomus. Ein Hinweis auf diese Tatsache
ist schon die Titelformulierung der eigenen Analyse (vgl. z.B. 6.2.1). Beim Vergleich
zwischen dem eigenen Textverstindnis und der Interpretation von Johannes
Chrysostomus geht es nicht darum, festzustellen, wer die korrekte Interpretation bietet,
sondern festzustellen, worin sich die Interpretationen unterscheiden und mittels Riickgriff
auf die Analyse des Weltbildes zu erkennen, ob ein Einfluss der "World-View' festgestellt
werden kann. Aus diesem Grund riickt auch die exegetische Diskussion mit heutigen
Kommentatoren?’ in den Hintergrund, geht es doch nicht darum, ein moglichst korrektes

Verstehen zu erméglichen, sondern den Einfluss des Weltbildes aufzuspiiren®. Die

explain seripture in the plain, historical sense, without resort to the arbitrary allegorising fashionable in
much of the contemporary church... so long as the historical sense was safeguarded, he (was prepared) to
admit a further, even more important spiritual sense... was able to exploit his methods more effectively
gthan Theodore) on the popular stage.”

6 Vel. z.B. seine Aussagen in den ersten Matthiushomilien tiber den Stammbaum Jesu zur Gesinnung und
Tugend, zu denen er kommt nach der Textbeobachtung der Erwihnung der Vorfahren von Jesus, bei denen
z.T. ein unehrenhaftes Vorleben bekannt war, oder das Thema der Umkehr, iiber das er in der 26. Homilie
spricht nach der Beobachtung, dass die Heiden durch den Glauben an Goties Reich teilhaben, wogegen
Juden (die nicht glanben) verworfen werden.

7 Bei den konsultierten Kommentaren handelt es sich um folgende Werke (in der chronologischen
Reihenfolge der Entstehung): Schlatter, Der Evangelist Matthios (1963); J. Schniewind, Das Evangelium
nach Matthiius (1960); Schnackenburg, Matthinsevangelium (1985); Davies & Allison, The Gospel
according to Saint Matthew (1991); Wiefel, Das Evangelium nach Matthéus (1998) und Keener, A
commentary on the Gospel of Matthew (1999). Auf dhnliche bzw. divergierende Becbachtungen der
Kommentatoren im Vergleich mit der eigenen Interpretation wird an verschiedenen Stellen vor allem im
Fussnotenapparat hingewiesen.

% Kommentare eignen sich aber aus einem weiteren Grund nicht so gut wie Predigten fiir dieses Vorhaben,
da es heute oft ein Ziel des Kommentators scheint, alle moglichen, erdenklichen Varianten zu erwihnen und
zu diskutieren. Der eigene Positionsbezug des Kommentators wird dadurch manchmal undeutlich. Das
Erwihnen verschieden(st)er Interpretationen geschieht oft in ungeschichtlicher Art und Weise, ohne auf den
historischen Hintergrund der jeweiligen 'Variante' hinzuweisen.

58




Diskussion mit 'modernen’ Kommentatoren soll nur soweit erfolgen, als damit zu
erkennen ist, dass die eigene Interpretation dem aktuellen Interpretationsstand' in etwa

entspricht,

6.2 Matthaus 8:5-13

6.2.1 Textluberblick und exegetische Themen aus der Sicht des Schweizer Autors
im 21. Jahrhundert

6.2.1.1 Kontext und Thema
Matthius gibt in den ersten Kapiteln seines Evangeliums einige Details zu der

Vorgeschichte der Person von Jesus vor seinem offentlichen Aufireten (Genealogie,
Geburts- und Kleinkindzeit, der Téufer als Vorlaufer, Taufe und Versuchung). Dann
werden in summarischer Art sowohl die Predigt in Galilda, Jiingerberufungen als auch die
heilende Titigkeit von Jesus erwihnt. Mit Kapitel 5-7 tiberliefert Matthdus die erste
grosse Rede von Jesus. Diese Rede kénnte von ihrer Funktion her als eine Art inaugurale
Rede des Messias betrachtet werden, bringt sie doch neben Aussagen iiber Vor- und
Nachteile fiir einen Nachfolger deutlich die Stellung von Jesus zum Gesetz des Alten
Bundes wie auch seine Interpretation des Willens Gottes zum Ausdruck. Dies war fiir den
Anspruch des Messias wichtig, herrschte doch unter Juden die Erwartung, dass der
Messias die Thora erklidren wiirde bzw. dass der Messias eine neue Thora bringen wiirde

(Davies 1964:184)%”.

Nach dieser Antrittsrede folgen in den Kapiteln 8 und 9 einzelne Heilungsberichte, (in
4:23ff handelte es sich um die Zusammenfassung der Tétigkeit von Jesus) unterbrochen
durch kurze Texte, die das Jiingerleben betreffen (Nachfolge, Fastenfrage). Ab 9:35-11:1

haben wir die zweite lingere Rede vor uns, diesmal {iber das Leben der Jiinger.

Der erste von uns niher angesehene Text ist einer dieser Heilungs- bzw. Wunderberichte
von einzelnen Menschen. In den einzelnen Berichten werden durch die Art der

Darstellung bzw. durch iiberlieferte Worte von Jesus einzelne Themenbereiche des

% Vel. die Argumentation in meinem Term paper (1988a): "An inaugural messianic speech - Matthew 5:1-
17(20)" oder der Verweis auf das nach seiner Ansicht gerechtfertigte typologische Verstindnis von Jesus als
neuem Mose bei Wiefel (1998:76). Er erwihnt den Widerspruch gegen diese Ansicht durch Strecker,
betrachtet dieses Verstéindnis aber trotzdem als das Angemessenste. Vgl. auch Keeners Verstindnis der
Bergpredigt (1999:162) wie auch seinen Hinweis auf die mégliche Anspielung auf die 10 Plagen Agyptens
(:258).
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Lebens angeschnitten (Heilung und Anleitung zur Reintegration in die jlidische
Gesellschaft 8:1-4; Verwunderung der Menschen iiber die Macht von Jesus 8:23-27;
Furcht und Respekt vor Jesus und darum Ablehnung bei Ddmonen und Menschen 8:28-
34; die Vollmacht von Jesus Stinde zu vergeben 9:1-8 ete.)'™. Es wird deutlich, dass es
nicht um die reine Erzéhlung von Wundertaten geht, sondern um das bereits interpretierte
Wunder'®. In der Perikope tiber die Heilung des Dieners des Hauptmanns (8:5-13) fallen
neben der Heilung das Thema des Glaubens und von der Seite Jesu das Erstaunen {iber

diesen Glauben bei einem Nichtjuden auf.

6.2.1.2 Exegetische Gesichtspunkie
Es kann weder bei diesem Heilungsbericht noch bei den weiteren zwei analysierten

Texten darum gehen, eine mdglichst alle Bedeutungsfacetten ausleuchtende Exegese zu
geben. Es soll im Folgenden jeweils um die Beleuchtung von Aussagen bzw.

Schwerpunkten im jeweiligen Textabschnitt gehen'®,

Jesus sprengte offensichtlich gesellschaftliche Grenzen, wie die einzelnen
Heilungsgeschichten zeigen: Menschen aus ganz unterschiedlichen Gesellschaftsschichten

kamen zu ihm'®. In diesem Fall handelte es sich um einen Nichtjuden. Interessanterweise

1% 1n dieser Auflistung werden inbaltliche Themen genannt, wird aber nicht von einer Struktur dieser
beiden Kapitel gesprochen. Inwieweit dass Parallelen zwischen den einzelnen Wundererzihlungen als
vorhanden gesehen werden, héingt jeweils von der Einzelinterpretation ab. Davies & Allison (1991:11:1-5)
sehen keine thematische Strukiur, trotz verschiedener Vorschliige anderer Theologen. Sie anerkennen aber
eine formale Struktur (Dreiteilung) und sehen, dass die einzelnen Erzithlungen verschiedene thematische
Ebenen berithren. Vgl. auch Schniewind (1960:106f), der einerseits den Zusammenhang von Kap. 8 u. 9 mit
den Themen bzw. Texten vorher und nachher sieht, meint, eine Steigerung in den Beschreibungen der Taten
von Jesus feststellen zu koénnen, die seine Macht belegt und fortschreitet zur Darstellung der Erfiillung der
messianischen Verheissung von Jes. 35 durch die Wunder, die im Kap. 9 erzéhlt werden. Andererseits weist
er darauf hin, dass diese Interpretation nur den Charakter von Vermutungen habe. In ghnlicher Weise auch
Schlatter {1963:2671).
1 ygol, die Bemerkung Keeners (:259) iiber die Absicht antiker Schriftsteller, die jeweils nicht nur Daten
auflisten wollten, sondern Lehren daraus zogen und auch sein eigenes Vorgehen, wenn er aus den
Wunderberichten von Matth, 8 u. 9 Prinzipien ableitet (2591ff). Eine dhnliche Tendenz sieht auch
Schniewind (1960:108) wenn er in den Wunderberichten nicht nur Erzéhlungen bzw. Hinweise auf die
Macht von Jesus sendern auch thematische Aussagen sieht (‘'Kampf um das Gesetz', "Weg zu den Heiden',
'Weg ans Kreuz')
192 ¢ eener (:263fF) betont die folgenden Schwerpunkte des Textes: Demut des Hauptmanns, Anerkennung
der Autoritit von Jesus, Verhalten des Hauptmanns wird als Glauben verstanden, fiir die Zukunft sind mehr
Heiden im Reich Gottes zu erwarten. (Das Thema der Demut wurde in der eigenen Interpretation nicht als
so zentral behandelt.) Davies & Allison (1991:11;19) sehen den Hinweis auf die Evangelisation der
Nationen, den Hauptmann als Beispiel filr den Glaubenden und die Aussage {iber die Autoritdt und Macht
von Jesus.
193 Eine ghnliche Beobachtung ist bei Wiefel (1998:158) zu finden, der bemerkt, dass "Menschen in den
Mittelpunkt (geriickt werden), die ihren Platz am Rande bzw. ausserhalb der jiidischen Gemeinschaft
haben...", Davies & Allison (1991:1[:1) stellen diese Beobachtung als generell in der Fachwelt anerkanntes
Verstindnis dar, Andere entdecken eine Art 'Voraus'-Hinweis im Blick auf die Heidenmission (Keener
1999:2770) bzw. deren Berufung {Schnackenburg 1985:79),
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gibt Matthdus die von Lukas gegebene Information nicht, dass ndmlich Juden sich als
Fiirsprecher fiir den Heiden eingesetzt hitten, weil er sich ihrem Volk gegeniiber
freundlich erzeigt habe'®. Dies obwohl die Schlussworte Jesu (V. 11f) in ihrer
Begrifflichkeit deutlich eine judische Leserschaft voraussetzen. Diese Aussage in Lukas
hiitte der Absicht (Betonung) des Abschnittes bei Matthdus widersprochen, bei dem eine
deutliche Aussage iiber den Glauben des Nichtjuden zu finden ist, der bei niemandem in

Israel zu finden war (obwohl das cher zu erwarten gewesen wire)',

Ubereinstimmend mit dieser Feststellung ist die Aussage in V. 11f, dass viele Nichtjuden
Teilhaber am zukiinftigen Reich Gottes sein werden, die Juden, die eigentlich zur
Teilnahme berechiigt gewesen wiren (sie werden als S6hne des Reiches bezeichnet) aber
in die Finsternis hinausgestossen werden. Dieser Abschnitt setzt sich mit der nationalen,
d.h. herkunftsabgeleiteten Anspruchshaltung von Juden Gott gegentiber auseinander und
widerspricht ihr - aufgrund des Stichwortes Glauben. Der Text meint nicht die
grundsitzliche Ablehnung des Juden (ihre Vorviter sind Teilhaber, sie sind Sthne des
Reiches) sondern die Betonung des Glaubens an Jesus. Dieses Glauben wird als das fiir

die Teilnahme am Reich Gottes entscheidende Verhalten betont!%.

Die Gegeniiberstellung der moAiolano avotolov kot dvoumv  gegeniiber den
o1 vior g Pociieiag birgt gewisse Schwierigkeiten, da es scheint, dass bei den
"S6hnen des Konigreiches" alle gemeint sind und nicht nur ein Teil dieser 'Kategorie'.
Dies bewegt (u.a.) Davis and Allison (1991,11:27ff) dazu, hier nicht generell 'die Juden' zu
verstehen, sondern darin einen Hinweis auf die Diasporajuden zu sehen, da sonst ja alle
Juden (auch wenn unter Umstéinden in hyperbolischer Redeweise) der Verdammnis
zugeordnet wiren. Luz (1990:2:15ff) versteht diese Aussage als Prophetie des
Widerstandes der Juden gegen Christus. Diese Tatsache habe auch schon in der Drohung
Johannes des Taufers seinen Ausdruck erhalten, dass Gott dem Abraham aus Steinen

Nachkommen erwecken konne und er verweist auf Matth. 3:9. Keener (1999:269f)

' Der Hauptmann ist sich der (heilsgeschichtlich bedeutsamen) Grenze zwischen dem Volk der Israeliten
und ihm sehr wohl bewusst, wie sein Reden von der eigenen Unwiirdigkeit zeigt.

105 Ahnlich Schnackenburg (1985:791), der verschiedene Male auf die Betonung des Glaubens des
Nichtjuden hinweist.

1% Die Betonung des Gerichtes Gottes in diesern Zusammenhang, die bei der synoptischen Parallele in
Lukas tota] fehlt ist ‘typisch' fiir den Autoren Matthius. Marguerat (1981:13) untersuchte die Synoptiker mit
Blick auf die Erwihnung des Themas des Gerichtes und gibt folgende Zahlen, die sich jeweils auf
Perikopen beziehen: Bei Matthdus fand er 60 aus 148, bei Markus 10 aus 92 und bei Lukas 28 aus 146, die
dieses Thema anklingen lassen.
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'erlaubt' einen moglichen Bedeutungsunterschied zwischen der Aussage von Jesus und
Matthius, meint aber, dass Matthius sicher einen Kontrast zwischen Heiden und Juden
und nicht zwischen Juden in Israel und Diasporajuden gemacht habe. Die Schwierigkeit
scheint uns beseitigt, wenn erstens beachtet wird, dass Matthius - dies wird klar durch die
Lektiire des gesamten Evangeliums - sicher die Juden nicht generell vom Heil
ausgeschlossen hat, dass er in diesem Text aber eine neue Qualifikation fiir Zugehorigkeit
‘einfiihrt’, i.e. das Vertraven in Jesus. Es ergibt sich dann die Konsequenz, dass der
alttestamentliche Bundesanspruch mittels Nationalitidt aufgehoben ist, zugunsten des
vertrauenden Verhaltens eines jeden Menschen (inklusive eines Juden). Schon die

anderen Heilungswunder zeigen, dass Juden nicht per se ausgeschlossen sind.

In den beiden Kapiteln 8 und 9 wird immer wieder auf dieses Verhalten, das Glauben,
hingewiesen. Einerseits wird die Bedeutung dieses Verhaltens durch das wiederholte
Vorkommen von miotig und motevn' betont, andererseits ist dieses Thema auch dort
angeschnitten, wo dieser Wortstamm nicht vorkommt, wenn der Aussitzige in 8:2 sein
Vertrauen in die Macht von Jesus ausdriickt "...wenn du willst, kannst du...", oder in 9:18
mit dem Vertrauensbekenntnis "...aber komm und lege deine Hand auf sie, so wird sie

leben...”

Im behandelten Text wird das Glauben einerseits mit der positiven Antwort Jesu auf die
Bitte des Hauptmanns fiir die Heilung beantwortet, andererseits wird das Glauben in
direkten Zusammenhang gebracht mit dem Anteil an Gottes zukiinftiger Herrschaft, aber
das Fehlen des Glaubens endet trotz jiidischer Abstammung in der Gottesferne. Das
Glauben ist aufgrund des Textes als Vertrauen in die (Voll)Macht Jesu zu verstehen, mit
einem Wort der schweren (gemass Lukas 7:2 lebensgefihrlichen) Krankheit ein Ende zu
bereiten. Es wird im Text keine Unterscheidung gemacht zwischen dem Glauben an Gott
und dem Glauben an Jesus - Vertrauen in Jesus bringt die Verheissung der Teilnahme an

Gottes zukiinftigem Reich mit sich (vgl. Schlatter 1982:130fH)'%. Glauben ist aufgrund

7 In diesen beiden Kapiteln erscheinen sowoht Verb wie Substantiv nur im positiven Zusammenhang. Dort
wo oAyomiotol verwendet wird, geschieht dies im Zusammenhang mit Kritik weil das Verhalten des
Glaubens fehlt. Das Verb erscheint bei Matthius in den meisten anderen Vorkommen (ausser 21:22)
entweder im Kontext einer Gerichtsaussage bzw, Anklage oder als Warnung, nicht falschen Hinweisen zu
glauben, beniitzt zu werden, das Substantiv wird von Matthdus nur im positiven Kontext (i.e. als positives
Verhalten) erwihnt.

198 5 ist von daher vom theologischen Gesichtspunkt her bedeutsam, dass auch bei Matthus und nicht nur
etwa bei Paulus offensichtlich eine enge Beziehung zwischen dem Glauben/Vertrauen in Jesus und Gott und

62




dieses Textes nicht mit dogmatischen Sétzen verbunden, sondern mit dem Vertrauen in

die Person von Jesus.

Durch die jahrelange Gewohnung (im Rahmen der Kirchengeschichte liesse sich auch
sagen: jahrhundertiange) entgeht unserer Lektiire oft ein Detail, das aber doch auffillig ist
in den Kapiteln 8 und 9 des Matthiusevangeliums: Die Tatsache der Heilungen bzw.
Wunder, die durch Jesus bewirkt werden. Die vielen Einzelschicksale, die Matthius hier
nacheinander erwihnt, sind fiir die Leser des Evangeliums, die nicht durch die
Gewdhnung unempfindsam geworden waren, Beweise dafiir, dass die Zusammenfassung
iiber die Heilungen und Wunder von Jesus (vgl. 4:23ff) stimmt. Es ist auch nach dem
Verstindnis von Matthius nur ein Ausschnitt aus der heilenden Té#tigkeit von Jesus (vgl.
8:16) - und ist gemdss dem Zitat aus Jes. 53:4 in 8:17 ¢in eindeutiger Hinweis auf die

Funktion von Jesus, i.e. dem verheissenen Knecht Gottes des Alten Bundes.

In unserem Text fillt nicht nur die erstaunliche Zuversicht des nichtjiidischen
Hauptmannes in die Macht von Jesus auf, sondern ebenso die Gewissheit, mit der Jesus
diesem die Heilung des Kranken verspricht, Ohne dass der Hauptmann sich persénlich
von der Auswirkung der Heilungszusage Jesu iiberzeugen kann, konstatiert Matthéus,
dass sich dic Wege von Jesus und dem Hauptmann getrennt haben. Lukas erzihlt diese
Begebenheit ausfithrlicher und in seiner zeitlichen Abfolge eindeutiger und fails Joh.
4:43ff die gleiche Begebenheit schildert, finden wir dort ebenfalls die Betonung der
Gleichzeitigkeit der Heilungszusage von Jesus und dem Heilungsgeschehen am Kranken.
Auch wenn diese Betonung in Matthdus nicht gleich verbalisiert wird, so bleibt sie doch
fiir den Ablauf des Geschehens vorausgesetzt. Das Gewicht liegt mehr auf dem
erstaunlichen Vertrauen des Hauptmanns, dieses Vertrauen zeigt sich aber sowoh! durch

das Versprechen von Jesus als auch das geschilderte Geschehen als absolut gerechtfertigt.

der zukiinftig gewiihrien Gemeinschaft mit [hm hergestellt wird. Dies hatte natiirlich bereits Grundlagen im
AT (z.B. Gen. 15:6; Ex. 14:31 etc.).
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6.2.2 Beobachtungen in der Homilie XXVI zu Matth. 8:5ff bei Johannes
Chrysostomus'®

6.2.2.1 Betonte Themen
Die Macht und Autoritit von Jesus wird betont. Dies wird deutlich durch die Wortfelder,

1% und gottliche Wiirde (Dignitit) der Person Jesu betonen und auch

welche die Autoritét
die entsprechende, beispielhaft demiitige Haltung des Hauptmanns, der sich sowohl der
Macht und Position von Jesus bewusst ist als auch seiner eigenen, tieferen Position.
Dieses Thema wird auch deutlich im Beispiel der Haltung Marthas (als eine Art
Gegenbeispiel zitiert), bei der kritisch angemerkt wird, dass sie die gottliche Wiirde und
Macht von Jesus nicht richtig einzuschétzen wusste.

" und Chrysostomus betont

Der Begriff 'wiirdig bzw. unwiirdig' ist ebenso prominent
lobend die Tatsache, dass der Hauptmann trotz grosser Vorziige scine eigene
Unwiirdigkeit im Vergleich mit Jesus erkannt und bekannt hat. In der Diskussion der
Parallelstelle im Lukasevangelium kritisiert Chrysostomus denn auch das nach seiner
Ansicht falsche Vorgehen von Juden, die dem nichtjtidischen Hauptmann ein gutes
Zeugnis ausstellen, weil sie irrtiimlicherweise auf die Wiirde bzw. den Verdienst dieses
Hauptmannes hinwiesen. (Chrysostomus sieht in der Zuwendung Gottes zu den
Nichtjuden und der Warnung an die Juden auch einen Hinweis auf eine Kritik Gottes am

Stolz der Juden)'%.

Einerseits ldsst die Betonung dieser Themen auf ein dogmatisches Anliegen in der
Beschreibung der Person von Jesus schliessen, i.e. der Betonung dass Jesus mit Gott in
eins zu setzen ist, was auch verbal von Chrysostomus in dieser Predigt ausgedriickt wird,
andererseits ist ein pastorales Anliegen damit verbunden, ndmlich die Aunleitung zur
Achtung und Ehrfurcht sowohl vor Gottes Wort, seinem Lehren, als auch der Predigt im

Gottesdienst (vgl. die einleitende Bemerkung, warum der Hauptmann Jesus nicht auf dem

19 gtatistische Angaben beziehen sich auf die englische Ubersetzung, die auf der Webpage www.ccel.org
als Datei zur Verflgung steht.

119 11x erscheint das Wort "authority', alterdings nicht immer auf Jesus bezogen.

11 14x erscheint entweder das Wort 'worthy' oder 'unworthy'. Zu diesem Thema gehdren auch die Worte
*honor' (5x), irreverent und humility.

112 Auf die Frage, ob Chrysostomus' eine antisemitische Einstellung hatte, kana hier natiirlich keine Antwort
gegeben werden. Die kritischen Ttine gegeniiber den Juden in dieser Predigt fallen auf, allerdings muss die
damalige historische Situation (Juden waren offensichtlich eine sozial anerkannte Gruppe und schienen fiir
Gemeindeglieder der christlichen Kirche attraktiv zu sein) und auch die Art des verbalen Ausdrucks (waren
rhetorische Ausserungen iiber Gegner in allen Lagern dhnlich?) beriicksichtigt werden. Die Frage des
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Berg aufgesucht habe und die Antwort, dass dies aus Riicksicht auf dessen Lehren nicht
geschehen sei oder die Betonung, wie wichtig es sei auf Gottes Wort zu héren in seiner
ersten Homilie zum Matthdusevangelium). Diese Themengruppe erhdlt auf dem
Hintergrund der damals stark hierarchisch organisierten und auch hierarchiebewussten
Gesellschaft zusitzlich Farbe. Wenn damals von ‘wiirdig' bzw. ‘unwiirdig' gesprochen
wurde, dann war es flir Chrysostomus' Zeitgenossen leicht, diese Aussage einzuordnen,

bzw. mit ihrem alltfiglichen Erleben zu illustrieren.

Eine weitere Betonung liegt auf dem Wortfeld Tugend, tugendhaft etc'®’. Das Thema der
Tugend ist verbunden mit demjenigen der Demut, des sich als 'unwiirdig' Erachtens und
ist z.T. parallel mit der Gedankenfithrung der bereits erwihnten Themen. Andererseits ist
das Thema der Tugend umfassender und Demut nur ein Aspekt davon, allerdings ein
wichtiger. Dass dem so ist, zeigt das Lob Davids in dieser Predigt, in dem die Tugend in
genereller Art erwihnt ist, zusitzlich aber die Selbstbeherrschung, das Vertrauen in Gott,

die Barmherzigkeit und die rigorose Selbstdisziplin erwdhnt werden.

Die Tugend scheint fiir Chrysostomus zwei verschiedene Ebenen zu beinhalten: Einmal
digjenige der persénlichen Zuwendung in der Liebe und Fiirsorge fiir Menschen (vgl. die
Aussage zu Beginn der Homilie, dass Christus empfangen werde, dort wo man einen
bediirftigen Menschen aufnehme und fiir ihn sorge) und die Liebe, das Vertrauen in und
zu Gott und Jesus Christus. -Glaube'" wird von Chrysostomus direkt eine Tugend
genannt und andererseits sind es Verhaltensweisen, die mit Selbstbeherrschung,
Selbstdisziplin und Eifer zusammenhingen, die als Tugenden bezeichnet werden.
Chrysostomus wollte bei seinen Zuhorern Anstrengung und Eifer fiir die Sache Gottes
wecken (und fiir ihn war das auch verbunden mit der Beherrschung des eigenen Kérpers).
Das Gegenteil, die Nachldssigkeit, stellte er als ein falsches und fiir das geistliche Leben
gefdhrliches Verhalten dar,

Der asketische Zug, der in dieser und anderen Predigten und auch im eigenen Leben von
Chrysostomus durch die Betonung der Tugend, des Eifers und der Anstrengung zum

Ausdruck kommt, gibt seinen Aussagen einen strengen Charakter, der mit dem

Antisemitismus von Chrysostomus (zotreffend oder nicht?) wird auch im Internet unter der folgenden
Webpage diskutiert: http:/fwww.fordham.edu/halsall/source/chrysostom-jews6-react.html

1% 8 erscheint das Wort virtue, 1x virtuous.

M Die Worte 'faith', 'believe’ und ‘confidence’ sind in dieser Homilie iiber 25x enthalten,
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Versténdnis in christlichen Kreisen der damaligen Zeit, wie das richtige, ndmlich heilige
Leben eines Christen auszusehen habe, {ibereinstimmte. Das asketische Leben war zwar
nicht ein wichtiger Wert der gesamten Stadtbevslkerung von Antiochien, wie z.B. die
Tatsache zeigt, dass Antiochien als Stadt des Luxus und ausschweifenden Lebens bekannt
war, aber spielte doch im christlichen Bevolkerungsteil eine wichtige Rolle. Dieser harte
Aspekt der Predigt und des Lebens des Chrysostomus erhélt die menschliche Farbe durch
die Betonung des Vertrauens in Gott und die Fiirsorge fiir den bediirftigen Mitmenschen.
Allerdings erscheint auch die mitmenschliche Zuwendung im Licht einer von Gott
auferlegten Pflicht und weniger als Aktion der gefiihlvollen Zuneigung. Dass damit das
perstnliche Interesse von Chrysostomus am Mitmenschen nicht ausgeschlossen ist und
nicht ausgeschlossen werden kann, zeigen sowohl sein Interesse an der Fiirsorge fiir Arme
(z.B. Kelly 1995:135f) als auch seine personlichen Aktivititen in diesem Bereich (vgl.

z.B. den Verkauf von Kirchen'schétzen' fiir die Finanzierung eines Spitals (:119)'".

Wichtiges Thema dieser Homilie ist die Umkehr zu Gott und Abkehr vom falschen Leben.
Einerseits scheint eine Art Determinismus durchzuschimmern, wenn er zB. von der
grossen (Kraft der) Secle Davids spricht, der trotz feindlichem Angriff und eigener
geistlicher Niederlage sich wieder erhebt, umkehrt und nachher noch gréssere Tugenden
aufweist, ja durch seine Tugenden sogar einen Schatten auf seine Siinde werfen koénnte
und von Gott fiir grossartige Prophezeiungen gebraucht werden konnte''®. Vorbildliches
(moralisches und geistliches) Verhalten wird als Voraussetzung oder Bedingung flir
ausserordentliches (auch geistliches) Wirken verstanden. Andererseits beniitzt er mehr als
einen Drittel seiner Homilie um seine Zuhorer zu motivieren umzukehren, wenn sie in
ihrer geistlichen Anstrengung und Hingabe an Gottes Sache nachldssig wurden bzw. sogar
strauchelten. Er vertritt in diesem Sinn keine Pridestination, sondern die aktive Mitarbeit
des Menschen am geheiligten Leben, Dieses Leben zur Ehre Gottes bendtigt den Einsatz
aller persdnlichen Krifte - hiingt aber doch letztlich ab von der liebevollen Zuwendung

von Jesus zu den Menschen (vgl. den Schlusssatz der Homilie).

15 ag Provozieren von Emotionen gehorte wohl nicht zu den Zielen von Chrysostomus (auch wenn er sie
durchaus ausgelbst hat), auch nicht im Zusammenhang mit dem Glauben oder der Zuwendung zum
Niichsten - es ging ihm um die konkrete Tat.

118 Chrysostomus meint von seinen Uberzeugungen her die Prophezeiung in Psalm 110 auf den Messias
zeitlich auf die Periode nach Davids Umkehr und 'Aufstieg’ zu grosserer Reinheit ansetzen zu sollen.
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Das Thema des Glaubens, ie. Vertrauens in Jesus prigt diese Homilie. Was
Chrysostomus unter Glauben verstand, kann wenigstens teilweise aus seinen Aussagen
geschlossen werden: Glaube kann eifrig/intensiv oder auch das Gegenteil sein, Glaube hat
mit dem Zutrauen zu Jesus zu tun, dass ihm alles maglich ist, ist also gleichbedeutend mit
einer hohen Erwartung, die auf Jesus gerichtet ist. Glaube meint auch die Ausrichtung auf
Gottes Reich und sein Handeln und ist verbunden mit Hoffnung auch in scheinbar
aussichtsloser Situation. Es wird klar, dass es Chrysostomus nicht nur um Vertrauen zu
Gott geht, sondern darum, dass der Person von Jesus dieses Vertranen entgegengebracht

wird.

Glaube schliesst die eigene Anstrengung nicht aus. "Der Glaube rettet und nicht die
Werke des Gesetzes", wie Chrysostomus sagt, das ist fiir ihn nicht unvereinbar mit dem
Gedanken, dass man sich durch vorbildliches (= tugendhaftes) Leben einen grossen
Schatz ansammle und auch zu grosserer geistlicher Wirksamkeit und Kraft komme.
Glaube bedeutet fiir ihn nicht nur dankbares Vertrauen auf die Gnade von Jesus, sondern
ist eng verbunden mit dem eifrigen Bestreben nach einem Leben, das Gott ehrt. Auch der
Glaube selbst wird als eine menschliche Leistung, die zum positiven Ergebnis beitrégt,
gewertet, andererseits ist sich Chrysostomus bewusst, dass letztlich auch der Glaube
abhingt von der Macht von Christus. Der Glaubensbegriff von Chrysostomus ist also
keineswegs quietistisch und wird doch nicht selbstherrlich, weil die Gefahr der

Selbstiiberschitzung genauso real ist wie die der (falschen) Selbstverdammung,.

6.2.3 Vergleich der beiden exegetischen Standpunkte
Die beiden wichtigen Themen des Glaubens und der Macht von Jesus konnten sowoh! in

der eigenen Exegese als auch in der Homilie von Chrysostomus festgestellt werden. Auch
das Thema der Verheissung des Reiches Gottes an die Heiden und des Gerichtes an Juden
ist sowohl bei den exegetischen Gesichtspunkten als auch bei Chrysostomus
angesprochen, bei Chrysostomus nicht in einer ausfithrlichen Gegeniiberstellung von
Heiden- versus Judensituation sondern im Anklingenlassen der heilsgeschichtlich
verinderten Situation. Chrysostomus Interesse gilt ganz eindeutig seinen Zuhorern, zu

denen Juden nicht gehorten''’.

' Die Art der Predigten gegen die Juden deutet darauf hin, dass es Chrysostomus um Abgrenzung
gegentiiber den Juden ging und nicht um evangelistische Werbung (Kelly 1995:62ff).
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Bei der Beschreibung der Macht und Autoritét Jesu verweilt Chrysostomus ausfiihrlich
und lisst dogmatische Aussagen einfliessen, die zu den Uberzeugungen der orthodoxen
Kirche gehorten, aber nicht eine eigentliche Grundlage im Text haben. Dazu gehért die
Betonung der Gleichheit von Jesus mit Gott dem Vater'*® und die Ausfithrungen, die das
Verhalten von Jesus als klugem und wissendem Arzt mit dem parallelen Verhalten von
Gott bei Abraham und Lot vergleichen, Die immer wiederkehrende Diskussion der
demiitigen Haltung des Hauptmanns zeigt den hierarchisch geprégten Hintergrund der
Zeit des Predigers und sein Ankniipfen an der Alltagserfahrung seiner Zeitgenossen.
Ausgangspunkt im Text fiir diese Betonung ist das Bekenntnis der eigenen Unwiirdigkeit
durch den Hauptmann. Im Vergleich zum Grundtext erscheint aber die Betonung der

Demut als zu stark gewichtet,

Das Thema des Glaubens wird der Betonung des Textes im Matthdusevangelium gerecht
und erwihnt sowohl den damals gegenwirtigen wie zukiinftigen Aspekt und auch die
Tatsache, dass entscheidend fiir die Erlosung der Glaube und nicht mehr die Werke des
Gesetzes seien. In der Beschreibung des gelebten Glaubens durch Chrysostomus ist die

Anwendung auf den Alltag der Zuhorer mitzuhoren.

Die Betonung des vorbildlichen Verhaltens, der Selbstbeherrschung, des Eifers, der
Anstrengung ist der eigenen Exegese des Matthdustextes fremd, abgesehen vom Thema
der Demut, die aber auch als 'Bestandteil' des gldubigen Verhaltens gewertet werden
konnte und weniger als Tugend aufgefasst werden muss. In der Homilie zu Matthéus 8:5ff
ist ein interessantes Phdnomen zu beobachten, dass némlich die Tugend und das
tugendhafte Verhalten als Uberbegriff auch den Glauben beinhaltet (und nicht umgekehrt)

und damit im Vergleich zum Text an Bedeutung gewonnen hat.

In der Homilie ist die Umkehr zum vorbildlichen Verhalten ein dominantes Thema, das
tiber einen Drittel des gesamten Textes ausmacht, im Text des Matthdusevangeliums aber
eigentlich keine Grundlage hat. Ausgangspunkt ist die Tatsache, dass Menschen, denen
die Verheissungen Gottes galten 'plétzlich’ zu denen gehdren, die in der Gottferne leben
(miissen). Die Ausfithrungen lassen ganz eindeutig das pastorale Anliegen von
Chrysostomus erkennen, seine Zuhdrer zum christlichen Leben anzuleiten und sich durch

Siinde im eigenen Leben nicht davon abhalten zu lassen. Ganz offensichtlich sah er im

1% ygl. 2.B. sein Verstindnis der Kritik Jesu an Mar%l%




manichiischen Dualismus die verheerende Tendenz, Schuld filr Fehlverhalten nicht in der
eigenen Willensentscheidung und Lebensfiihrung zu suchen, sondern einem

iibergeordneten Prinzip des Bosen'"® zuzuordnen.

Die Verantwortlichkeit des Menschen flir sein Verhalten wird von Chrysostomus
eingeschirft in der zweifachen Hinsicht, i.e. eifrig gute Werke zu tun und sich auch nicht
abhalten zu lassen davon, wenn Siinde zum Straucheln brachte. Das durch diese Aussagen
vermittelte Menschenbild ist das der Moglichkeit des jeweils eigenen Einflusses auf das
geistliche Leben und Geschick, nicht nur der eigenen Person, sondern auch von anderen.
Allerdings wird diese Selbstbestimmung des Menschen an entscheidenden Punkten
relativiert durch den Verweis auf die Abhéngigkeit von der Macht, Gnade und Liebe von
Jesus. Umkehr als Neuvausrichtung auf Gott und seinen Willen prigt den letzten Teil
dieser Homilie und doch: auch in der Beschreibung der Busse und der Trauer {iber die

Stinde scheint das Thema der (Willens)Anstrengung durch'®.

6.3 Maithaus 19:16-30

6.3.1 Textuberblick und exegetische Themen aus der Sicht des Schweizer Autors
im 21. Jahrhundert

6.3.1.1 Kontext und Thema
Es zeigt sich auch im Umfeld des Textes in 19:16ff, dass wie in 6.1 bereits erwihnt und

durch die sehr unterschiedlichen Entwiirfe von Kommentatoren bestitigt'?', nicht von
einer rigiden Struktur des Evangeliums ausgegangen werden kann. Wie schon in den

vorausgegangenen Kapiteln wird z.B. auch in den Kapiteln 16ff das Thema des

9 Kelly (1995:96.134) weist darauf hin, dass die Aussagen gegen den Manichdismus bei Chrysostomus in

seiner Zeit in Antiochien hiufig anzutreffen seien, wogegen sie aus seiner Zeit in Konstantinopel fast
vollstéindig fehlten,
120 Obwohl Chrysostomus in der Homilie oft von Siinde spricht und auch die Riickkehr znm vorbildlichen
Verhalten betont, kommt das Wort der Vergebung darin nicht vor. Das bedeutet nicht, dass es im Denken
von Chrysostomus nicht vorhanden und wichtig war. Kelly (:224f) erwéhnt als einen der Anklagepunkte,
die an der Eichensynode gegen ihn vorgebracht wurden, dass er die Vergebung in fahrlissiger Art predige,
indem er 'nur’ die Umkehr verlange. Gemiss Socrates wurde Chrysostomus in diesem Punkt auch von
Freunden kritisiert. Allerdings zeigt ein Vergleich der Wortvorkommen eine Tendenz auft Das
Computerprogramm zihlte im Total der Matthdushomilien fur die folgenden Worte die entsprechenden
Vorkommen: forgive/forgiveness 22x; remission 16x; virtue/virtousness 165x. (Es wire nachzupriifen, ob
die gleiche Tendenz auch im Gesamtkorpus der Schriften von Chrysestomus festzustellen ist, und ob
allenfalls Unterschiede zwischen der fritheren und spéteren Phase seines Lebens festgestellt werden
kénnen).
2l 'ygl. die unterschiedlichen strukturellen Unterteilungen und thematischen Einteilungen (welche teilweise
auch fehlen).
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Himmelreiches thematisiert, allerdings scheinen sich die Gegner von Jesus zu formieren

122 Diese Wendung zum aktiveren Verhalten

und zu aktiveren Herausforderern zu werden
der Gegner von Jesus ist parallel zu den Leidensankiindigungen (16:21; 17:22f und

20:17ff) und dem (geografischen) Zug der Gruppe um Jesus in Richtung Jerusalem.

Der thematische Schwerpunkt liegt bei mehr gruppeninternen Fragen der Jinger und der
Korrektur ihres Verhalten und Verstindnisses von unterschiedlichen Lebensaspekten
(Warnung vor Missachtung der Kleinen, Mahnung zur Vergebung, Korrektur des
Eheverstindnisses, des Wertes von Kindern, des Reichtums, der Suche nach Grosse

12 Die bei den Jingern auftauchende Frage nach ihrer cigenen zukiinftigen

etc.)
Bedeutung (18:1; 19:27; 20:20) hiingt zusammen mit der wachsenden Spannung der
Jiinger im Blick auf den von ihnen erwarteten Herrschaftsantritt Jesu in Jerusalem. Im
Zusammenhang mit diesen Korrekturen von Werten und Weltbildaspekten bei den
Jingern schildert Matthiius die Frage des Reichen nach dem richtigen Verhalten, um

Einfritt in Gottes Reich zu erhalten.

6.3.1.2 Exegetische Gesichispunkte
Es fillt auf, dass diec Frage des jungen reichen Mannes bei Jesus nicht auf Begeisterung

bzw. Zustimmung stosst, sondern mit einer leisen Kritik beantwortet wird. Es scheint,
dass sich die Frage eriibrigt, vertraut ein Mensch dem Guten, i.e. Gott. (Dieses
Verstindnis wird durch Markus und Lukas bestétigt - und es wire von den Textzeugen
her auch denkbar, dass dieser klare, explizite Hinweis auf Gott urspriinglich auch im

124). Inhaltlich ist aber auch die kiirzere Form in der

Matthdusevangelium zu finden war
Aussage eindeutig: Da ist einmal die Riickfrage, warum die Frage tiberhaupt gestelit wird
und dann der Hinweis auf den Guten, dann zeigt auch der Hinweis auf die zweite Tafel
des Dekalogs, dass das notige Wissen fiir das Tun des Guten vorhanden ist. Auffillig ist

die Wendung, die das Verbot des Neides im Dekalog hier erhilt: Das letzte erwihnte

12 Ein kurzer Blick auf den jeweiligen Kontext, in dem die Pharisder auftauchen, ist informativ: Bis vor
Kapitel 15 erscheinen sie mehr in einer passiven Rolle, als Personengruppe, die als Negativbeispiel
dargestellt werden oder deren Widerspruch durch die Aktivitiit von Jesus herausgefordert wird (z.B. 3:7;
5:20; 7:29; 9:11; 12:2; 12:24). Ab 15:1 (auch 16:1; 19:3) erscheinen die Gegner in der Rolle des
unprovoezierten Herausforderers,

12 A hnlich auch Schnackenburg (1985:177).

124 Das Herausgeberkomitee der 3. Auflage des Greek New Testament der United Bible Societies (1983)
vermerkt, dass die kiirzere Textform ziemlich sicher sei, aber doch noch Zweifel zuriickblieben {vgl.
Wertung durch die Buchstaben A, B, Cund D, S. XII)
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Gebot ist positiv formuliert im Gebot der Nichstenliebe' . Es ist in dieser positiven
Formulierung kein Zitat des Dekalogs, sondern eine Zusammenfassung des Willens
Gottes im Blick auf den Mitmenschen, wie sie an anderer Stelle bereits auftaucht (Matth.
5:43; 22:37). Wie sich im weiteren Verlauf des Gesprichs zeigen wird, hat diese

Nichstenliebe eine deutliche materielle Komponente der Zuwendung zum Bediirftigen.

Der reiche junge Mann scheint durch die Antwort von Jesus nicht befriedigt und fragt
nach einer zusitzlich zu erbringenden Leistung. Damit widerspricht er implizit der
(leisen) Kritik von Jesus an seiner Frage (oder hat er die Kritik tiberhort?). Es bleiben
zwel Moglichkeiten der Interpretation der Reaktion von Jesus auf dieses erneute Fragen:
Es handelt sich um eine Konkretisierung des Gebotes der Nichstenliebe, die trotz
Behauptung von diesem reichen Mann nicht beriicksichtigt wurde. Weil er reich blieb und
seinen Reichtum nicht fiir Arme investierte, licbte er sie nicht wie sich selbst. Es kinnte
aber auch ein Hinweis auf die Absicht der ersten Tafel des Dekalogs sein mit der im
Judentum bekannten Hauptforderung, Gott tiber alles zu lieben'?®. Der Reaktion des
Mannes nach zu urteilen, stand seiner Liebe sowohl zum Nichsten als auch seiner Licbe

zu Gott sein Reichtum im Wegm.

Unabhéingig davon, wie der Vergleich, der von der Schwierigkeit spricht, dass ein Kamel
durch ein Nadeldhr gehe'®® zu verstehen ist, wird durch den Text klar, dass das Scheitern
des reichen jungen Mannes, seine Giliter zu verschenken und Jesus nachzufolgen von
Jesus benutzt wird, um den Reichtum an sich als Hindernis fiir den Eintritt in das
Himmelreich darzustellen. Dem Judentum waren diec problematischen Seiten des
Reichtums bewusst (vgl. Strack-Billerbeck 1986,1:818ff; Hauck/Kasch 1959:3211f). Bei
korrektem Verhalten (ausgelibte Barmherzigkeit und kein Machtmissbrauch) des reichen
Menschen wurde aber Reichtum als positiv gewertet. Auf diesem Hintergrund l4sst sich

erkliren, warum die Jiinger iiber die Aussage von Jesus erschrecken und zu meinen

125 Bej Lukas erscheint dieses Gebot nicht, bei Markus erscheint ein von den Textzeugen nicht eindeutig
gesichertes n amootepnong - das zwar nicht wiirtlich aber inhaltlich das Verbot des Verletztens der
Nichstenliebe beinhaltet, durch den Schutz, den es dem Bedtirftigen gewdihrt (vgl. Dtn. 24:14).
Verschiedene Ausleger {(z.B. Schniewind 1969:206; Luz 1997,3:122; Davies & Allison 1997:111:43f) sehen
darin einen Hinweis auf Lev, 19:18, das als Zusammenfassung alttestamentlicher Sozialgebote zu verstehen
ist.

126 Schniewind (1960:206) folgt dieser Argumentationslinie.

127 K eener (1999:475) verbindet die beiden Aspekte mit Hinweis auf Matth. 6:24: "Does he serve God or
money? The loss of one's wealth or fear of how one's needs will be met can test disciples in this way; so
also can the needs of the poor, as here.”

'28 D h. ob ein kleines Stadttor in Jerusalem oder wirklich ein Nadelohr gemeint war.
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scheinen, dass dann kaum jemand errettet werden konne. Reichtum an sich war in ihrem
Denken kein Hindernis, ein frommes Leben zu fithren, sondern wo richtig verwendet, eine
Hilfe (Almosen geben, Einhalten des Gesetzes). Jesus verweist in seiner Antwort nicht auf
ein ganz bestimmtes Verhalten, das dem Reichen (und dem Armen) den Eingang ins
Himmelreich erméglicht, sondern auf Gottes Macht/Gnade, die den Reichen dazu befreien

kann, Gottes Willen zu leben'>.

Einerseits wies Jesus den reichen Mapnn auf das Aufgeben seines Reichtums hin,
andererseits forderte er ihn auf, ihm nachzufolgen. Das Thema der Nachfolge riickt erst
wieder in den Vordergrund, nachdem das Gespriich iiber den Reichtum 'abgeschlossen' ist
und Petrus sich und die anderen Jiinger als Vorzeigebeispiele der Nachfolge ins Blickfeld
rickt. Der Lohn der Nachfolge (die gemiss Text auch mit dem Aufgeben von Vielem
zusammenhingt - Petrus beniitzt sogar das Wort novta!®®), so verspricht ihm Jesus, wird
schon im Diesseits’! ein Vielfaches des Einsatzes sein und dazu das zukiinftige Leben.
Diese Nachfolge ist nicht einfach mit dem Leben als Jinger von Jesus bzw. an ihn
Glaubender gleichzusetzen, bedeutete ¢s doch das physische Nachfolgen. Die vom
reichen Mann erstrebte zusitzliche Leistung und was von Jesus als vollkommenes
Verhalten bezeichnet wird, ist als "ungeteilt sein gegeniiber Gott” zu verstehen (Delling
1969:74)'*2, Einerseits verheisst die Reaktion von Jesus auf die Frage von Petrus, dass es

sich lohnt, ganz (i.e. vollkommen) in der Nachfolge von Jesus zu leben mit allen dafiir

129 Einerseits betont auch Schlatter (1963:581) die Gnade Gottes als dic (alleinige) Moglichkeit des Reichen,
den "Eingang in die Gemeinde Jesu" zu finden, andererseits bleibt er auch dabei, dass das Aufgeben des
Reichtums "seinen Gehorsam gegen Gottes Willen vollendet und sich das Leben sichert" (:579). Schiatters
Erkldrung des Vorgangs scheint nicht zu beriicksichtigen, dass die Weiterfilhrung des Gespréichs nach dem
Hinweis von Jesus auf die Gebote Gottes durch den reichen Jingling provoziert wurde, bei ihm scheint
Jesus geradezu die Frage nach der Vollkommenheit provoziert zu haben (:578).

%% Bei pewissen Handschriften wird zu der von Matthéius gegebenen Liste noch das Verlassen der Frau
erwihnt (vgl. Lukas). Bei Matthius und Markus ist der Textbefund unsicher. Lukas hat die Frau sicher
erwihnt, auch wenn die aufgefithrte Reihenfolge nicht in allen Handschrifien {ibereinstimmt. Metzger
(1975:50) fuhrt die Erwdhnung von yovouke anf Assimilation zur Lulkasparallele zuriick. Im Fall von
Petrus und auch anderen Jingern weist Paulus in 1. Kor, 9:5 darauf hin, dass Petrus auch spéter mit seiner
Frau zusammenlebte.

1 Wiefel (1998:341) und Davies & Allison (1997:111:59) meinen aufgrund der Differenz zum Markustext,
der als Quelle angenommen wird, dass Matthiius nur den Lohn im jenseitigen Leben im Blick habe. Letztere
verweisen allerdings darauf, dass diese Interpretation nicht generell akzeptiert wird. Schiatter (1963:5841)
und Keener (1999:478) beziehen die Aussage von Matthéus auf das dies- und das jenseitige Leben. Der
Unterschied in der Interpretation geht vermutlich auf die jeweilige Grundthese des Kommentators zuriick,
welchem Evangelist die chronologische Prioritiit zuzuordnen sei. Von der Textform in Matthdus her scheint
es um eine zweiteilige Belohnung zu gehen, vgl. Blass-Debrunner (1979:367f1): wou wird als kopulative
Konjunktion begriffen.

2 Der Begriff teAgiog ist in den Evangelien nur an zwei Stellen im Matthdusevangelium anzutreffen und
ist nicht als Tugendbegriff zu verstehen wie in der griechischen Philosophie (Delling 1969:701). Sprachliche
Parallelen existieren im jiidischen Umfeld (vg!. Strack-Billerbeck 1986:50).
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nétigen Konsequenzen, andererseits fillt auf, dass der letzte Satz der Perikope cine

Warnung beinhaltet, die in Kapitel 20 mit einem Gleichnis erlautert wird ">,

Es stellt sich die Frage, ob in der Antwort von Jesus in 19:21 ein Widerspruch zu seiner
Aussage in 19:17-19 zu finden ist. Einerseits wird durch die erste Antwort deutlich, dass
Jesus die Meinung vertritt, dass zum Erreichen des ewigen Lebens der Dekalog geniigt.
andererseits spricht er, dem reichen Mann entgegenkommend, von der
Vollkommenheit'**, Der Text zeigt aber, unabhiingig, ob sich die Aussage auf die
vollkommene Niichstenliebe oder die vollkommene Hingabe an Gott bezieht, dass der
reiche Mann zu dieser totalen Hinwendung zu Gott und dem Néchsten nicht bereit war. Es
ist also kein Widerspruch zwischen der Behauptung, dass der Dekalog geniigt und der
Aussage tiber die Vollkommenheit zu sehen, wenn akzeptiert wird, dass Jesus (und so
schildert ihn Matthdus) nicht nur eine oberflachliche Beachtung der Gebote wollte,
sondern die Absicht Gottes ausgefiihrt sehen wollte, die hinter diesen Geboten stand.
Dieses Verstdndnis entspricht dem Matthdusevangelium, wie ein Blick auf die Aussagen
Jesu in der Bergpredigt im Zusammenhang mit dem Dekalog deutlich macht. Dass Jesus
in seiner Antwort nicht explizit auf die erste Gesetzestafel hinweist, ist verstindlich vom
religiosen Umfeld her: Fiir diesen reichen (und gesetzestreuen) Mann verstand sich das
Achten der religidsen jiidischen Gebote von selbst. Damit wird deutlich, dass es gemaiss
dem Verstindnis von Matthdus fiir Jiinger von Jesus keinen Weg an den Geboten Gottes

vorbei gibt'®,

133 Dag ovtog in 20:16 scheint deutlich auf 19:30 zuriickzuweisen, wie auch in 20:1 mit opoia yop die
Verbindung zu Kapitel 19 hergestellt wird. Einmal eingenommene Positionen im Verhiltnis zu Jesus und
zur Nachfolge schliessen offensichtlich keine automatische Garantie des Resultates ein, weder im positiven
noch im negativen Sinn. Der positiv gewertete totale Einsatz darf nicht dazu fithren, dass er zur Hérte
anderen Menschen gegeniiber fiihrt, Die Barmherzigkeit Gottes anderen Menschen gegentiber ist jedem
Menschen zu gbnnen, dem Gott sie gibt, sonst wird der totale Einsatz wertlos. Ahnlich auch Schniewind
(1960:206.208), Schlatter {1963:58 L ff), Davies & Allison (1997:111:53), Keener (1999:480ff), anders Wiefel
(1998:341ff) und Schnackenburg (1985: 187ff), die aufgrund von literarkritischen Uberlegungen meinen,
dass kein urspriinglicher Zusammenhang zwischen dem Lohnversprechen von Jesus an seine Jilnger, den
Aussagen iiber Erste und Letzte und der Parabel bestand.

14 gchniewind (1960:206) - vgl. auch Schnackenburg (1985:184) - lehnt die Interpretation ab, hier handle
es sich um die sog. 'consilia evangelica' der romisch-kath. Kirche, die eine zusitzliche Lebensform, die nur
wenigen zughnglich sei darin ausgedriickt sah, anders Wiefel (1998:339) der von ¢iner nenen {gesteigerten)
Forderung spricht.

1% Es wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen, die einzelnen Gebote Gottes auszulegen. Die
Grundausrichtung der Liebe zum Nichsten muss gewahrt bleiben und diese Liebe zum Néchsten kann nicht
so definiert werden, dass es zur Verletzung der Gebote kommi (wie z.B. in der sog. Situationsethik),
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6.3.2 Beobachtungen in den Homilien LXIIl und LXIV zu Matth. 19:16-20:16 bei
Johannes Chrysostomus

Die Aufteilung folgt unterschiedlichen Gesichtspunkten: Die eigene Interpretation folgt
der iiblichen Kapitelaufteilung der Bibelausgaben und sieht das Thema der Nachfoige
deutlich als Bestandteil des Geschehens. Auch das Gleichnis wird im engen inhaltlichen
Zusammenhang mit der Frage von Petrus nach dem Lohn der Nachfolge gesehen.
Chrysostomus weist zwar in seiner Auslegung ebenfalls auf einen inhaltlichen
Zusammenhang zwischen dem Aufgeben des Reichtums und der Nachfolge hin, deutet
durch seine Aufteilung aber an, dass er das Thema der Nachfolge als eigenstindiges

Thema behandeln will.

6.3.2.1 Betonte Themen
Die Diskussion iiber das Thema Reichtum und Habgier durchzieht beide Predigten. In

Anlehnung an ein (damals) gefliigeltes Wort und speziell an eine Aussage von Paulus,
sieht Chrysostomus die Habsucht als ein Grundiibel, das auch positives Verhalten in
anderen Lebensbereichen ruiniert. Reichtum an sich wird nicht als negativ eingestuft,
denn Reiche konnen ecine grosse Belohnung im zukiinftigen Leben erwarten, dies
alierdings nur unter der Bedingung, dass sie ihren Reichtum dazn verwenden, Armen zu
helfen. Andererseits zieht der Reichtum selbst den Wunsch nach mehr nach sich und es ist
dem richtigen, Gott wohlgefilligen Leben zutriiglich, seinen Reichtum wegzugeben.
Chrysostomus schildert trotz der theoretischen Neutralitit gegeniiber dem Reichtum
diesen als normalerweise mit der Habgier verbunden. In diesem Zusammenhang kann er
auch von der Leidenschaft sprechen, die einen Menschen iiberwinden kann. Auch
rechimissig erworbener Reichtum ist als Hindernis gesehen, das den Eintritt ins
Himmelreich versperrt, von der unrechimiissigen Bereicherung ganz zu schweigen.
Chrysostomus empfiehlt, schrittweise den eigenen Besitz wegzugeben und sich so auf den
Weg zu begeben, der als Ziel die Verachtung des Reichtums hat. Je mehr jemand sich
sciner Giiter entledigt, desto leichter wird es fiir ihn sein, tugendhaft zu leben.
{Chrysostomus beniitzt hier das Bild der Leiter, die man zum Himmel hochsteigen soll).
In diesem Zusammenhang spricht er auch ganz generell von der Verachtung des

Irdischen.

In seiner Argumentation wird deutlich, dass Chrysostomus die Anziehungskraft des
Reichtums in seinen verschiedenen Facetten kennt und darum weiss, dass seine Zuhdrer

fasziniert sind von Gold, Gebduden, 6ffentlichen Ehrungen, dem luxuridsen Leben etc. Er
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weist auf der einen Seite darauf hin, welche mitmenschlich problematischen Folgen der
Wunsch nach Reichtum hat (Familienkonflikte, Mord, Krieg und unmoralisches
Verhalten wie z.B. Verleumdung etc.) und wie die Habsucht die menschliche Secele
verunstaltet, andererseits schildert er den Verlust des Himmelreiches in starken
Kontrastbildern'®, die aufzeigen wollen, wie sehr sich der Einsatz fiir die ewigen Giiter

lohnt.

Das Thema der Nachfolge ist in beiden Homilien zu finden. Chrysostomus geht auf
verschiedene Gesichtspunkte ein in diesem Zusammenhang. Christus nachfolgen ist als
das positive und unbedingt notwendige Gegenstiick zur Verachtung des Reichtums und
auch zur Unterstiitzung der Armen erwihnt. Dieses Nachfolgen bedeutet seine (= Gottes)
Gebote halten und sogar sein Leben hinzugeben. Auf diesem Weg erscheint die
Nachfolge als eine Art zweiter Schritt, das Aufgeben des Besitzes ist als erster Schritt
definiert und hilfreich, um nachfolgen zu konnen. Das Resultat der Nachfolge ist der
Schatz im Himmel. Nachfolge erscheint als zweistufig, insofern die ersten Jiinger einen
hoheren Vollkommenheitsgrad erreicht haben als der mormale Christ' (was auch einen
zusitzlichen Lohn in Aussicht stellt), weil sie sich fiir das Irdische nicht mehr

interessieren.

Verschiedene Begriffe wie vollkommen sein, vorbildliches/tugendhafies Verhaiten, bilden
Schwerpunkte in den Aussagen dieser beiden Homilien. Die Vollkommenheit wird als
anzustrebendes Ziel definiert. Die Beobachtung der Gebote Gottes ist Grundlage fiir ein
vorbildliches/tugendhaftes, Gott ehrendes Verhalten. Chrysostomus meint damit aber
mehr als nur ein dusserliches Einhalten von Gesetzen, auch die innere Motivation des
Einzelnen ist wichtig. Die Konzentration von Chrysostomus nicht auf Dogmen'?’ sondern
auf die praktische Lebensfithrung wird von ihm mit einem Hinweis auf die Lehre Jesu und
auch die stindig notwendige alltigliche Anstrengung gerechtfertigt. Die eigene
Willensanstrengung ist unbedingt nétig, sie bewirkt aber auch das entsprechende Resultat.
So kannen andere Menschen iberfligelt werden, den Loha kann man sich verdienen

(auch wenn man sich darauf dann nichts einbilden soll, weil das der Tugend der Demut

136 Aller Besitz der Welt hat im Vergleich mit den Glitern des Himmelreiches nicht einmal den Wert einer
kleinen Miinze, das Einbiissen des Himmels wegen dem Reichtum ist zu Vergleichen mit dem Einbiissen
von Ehrenstellen am koniglichen Hof 'zugunsten' eines Misthaufens.
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widersprechen wiirde), Chrysostomus fordert auf, sich in Acht zu nehmen und mit
Sorgfalt dieses Leben zu pflegen, sich mit Eifer und Fleiss dafiir einzusetzen, keine
cinzelne Tugend zu vernachlissigen. Das Scheitern auch nur in einer davon bewirkt
Unheil. In Homilie 64 listet er einige Tugenden kurz auf: Almosen geben, den Nichsten
nicht schmihen, Enthaltsamkeit, Demut. Als positiv wird der innere Antrieb empfunden,
der durch den Blick auf das vorbildliche Leben eines Mitmenschen und dag sich
Vergegenwiirtigen des Gerichtes Gottes tiber die Stinde entsteht und uns zu noch grosserer
Anstrengung treibt. Die Liebe, Gnade und Giite von Jesus Christus soll uns dazu
verhelfen, das Ziel des Eintrittes ins Himmelreich zu erreichen. Interessanterweise bleibt
die Beschreibung der Gnade und Liebe von Jesus Christus seltsam farblos im Vergleich

zum Bemiihen, die Notwendigkeit der eigenen Anstrengung den Zuhérern einzuhdmmern,

Die Konzentration auf das praktische Alltagsleben kann sicher als pastorales Anliegen
verstanden werden, es zeigt aber auch, wie der Mensch nach Chrysostomus aufgerufen ist,
alle seine Energie, seinen Willen einzusetzen, um zu diesem Ziel zu gelangen. Der Grund,
den Chrysostomus im Scheitern des reichen jungen Mannes sieht, ist nicht das Fehlen
eines Verlangens nach dem ewigen Leben, sondern seine Willensschwiche. Der (schon
fast stereotype) Schlusssatz in vielen der Matthduspredigten bestiitigt diesen Eindruck,
wenn Chrysostomus den Wunsch ausspricht, dass wir z.B. die ewigen Giiter erlangen
mogen und dies dank der Gnade und Liebe von Jesus Christus. Der Schlusssatz ist nicht
als Zusage formuliert, als Zuversicht, dass dank der Liebe und Gnade von Jesus Christus
das Ziel zu erreichen sei, sondern der Wunsch, dass dies doch erreicht werden mége. Der
Mensch ist nach Chrysostomus ein vom (gerechten) Gericht bedrohter Mensch, durch den
ganzen Willens- und Krifteeinsatz ist es dem Menschen aber moglich, die Rettung aus
seiner bedrohten Lage zu erreichen. Chrysostomus weist mit dem Zitat ans Jer. 18:7-10
darauf hin, dass Umkehr méglich sei und sich die Umkehr zum gottgefilligen Leben lohnt
(aber auch hier ist es letztlich ein Hinweis auf das eigene Wollen, die eigene

Anstrengung).

Der Himmel, das Jenseits oder das ewige Leben ist das Ziel aller Anstrengung in diesem

irdischen Leben., Chrysostomus nimmt die Frage des reichen jungen Mannes auf und

37 Der Begriff des Glaubens erscheint hier weniger mit dem Klang des Vertrauens sondern eher dem
intellektuellen Zustimmen zu orthodoxen dogmatischen Aussagen. Im gleichen Abschnitt indem er vom
richtigen Glauben spricht, erwihnt Chrysostomus auch das Thema der Lehrsétze.
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dieses Anliegen steht als Ziel hinter vielen seiner Aufforderungen, auch unabhingig von
der direkten Auslegung der Frage des reichen Mannes. Chrysostomus spricht denn auch
manchmal vom ewigen Leben ohne das Attribut ewig zu beniitzen. Dies ebenfalls nicht
nur im direkten Zusammenhang mit der Auslegung von Matth. 19:17 - ein Hinweis
darauf, dass das eigentliche Leben nach der irdischen Phase erwartet wird. Das
angestrebte Ziel wird durch eine Vielzahl von Worten ausgedriickt: Himmel, ewig,
Konigreich, Rettung, Lohn, Schatz, Reichtiimer und Giiter. Durch die Aussagen wird kiar,
dass das ewige Leben unvergleichlich besser ist als jedes irdische, luxuritse Leben und es
ist ein Leben, das nur durch héchste Anstrengung in diesem Leben gewonnen werden
kann. Die Homilien sind voll von der Betonung der Notwendigkeit der menschlichen
Leistung, Gottes Gebote und Willen zu erfiillen, sogar dort, wo Chrysestomus das Wort
Rettung bentitzt (2 x) ldsst sich keine andere Farbung der Richtung seiner Aussagen

erkennen.

Einige exegetische Besonderheiten lassen sich in den beiden Homilien bemerken:

- Einerseits nimmt Chrysostomus das Thema auf, dass es cinem Reichen kaum bzw. nur
dank Gottes Macht méglich ist ins Reich Gottes zu kommen, andererseits geht er auf
dieses Thema nicht weiter ein, sondern betont wiederum die menschliche Leistung,
allerdings erwihnt er auch die Bitte an Gott um Hilfe in diesem Kampf.

- Die Jiinger bzw. Apostel nehmen eine Position ein, die der Zeit der Aussage von Jesus
nicht entsprechen kann: Sie werden anachronistisch bereits als (geistliche) Lehrer der
Welt begriffen, die aus dieser Position heraus ihre Frage gestellt hiitten'?®. Weiterhin
werden sie als Menschen geschildert, die schon damals einen hdheren
Vollkommenheitsgrad erreicht hitten - obwohl Chrysostomus in der gleichen Homilie
(64) davon sprichi, dass Petrus ja noch nicht vollkommen gewesen sei. An den
Jingern wird aufgezeigt, dass bei ihnen der irdische Teil des Versprechens von Jesus
in Erflillung gegangen sei, dass sie Viter, Miitter etc. erhielten und es wird darauf
hingewiesen, dass sie in den Besitz des Eigentums, ja sogar der Korper der Gldubigen
gekommen seien. Dass dieser Teil des Versprechens Jesu fiir die Nachfolge auf das
Thema Besitz bezogen wird, ist wohl am Besten im Zusammenhang mit dem

Selbstverstindnis einer kirchlichen Hierarchie zu verstehen und wird schwierig, wenn

3% Dieser Interpretation begegnen wir im Zusammenhang mit dem Erschrecken der Jinger tber die
Aussage von Jesus im Zusammenhang mit der Schwierigkeit, dass Reiche ins Reich Gottes kommen. Eine
parallele Interpretation ist zu finden in der Erklarung der Frage von Petrus nach dem Lohn fiir das Verlassen
und Nachfolgen.
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sie in Parallele dazu auf alle Nachfolger von Jesus bezogen werden soll (was
eigentlich der Aussage entspréche),

- Chrysostomus zeigt durch seine Gleichnisinterpretation, dass er Miihe mit den
Aussagen des Textes in Matth. 19:30 - 20:16 hat: Als Angeredete werden in 19:30
(ohne Texthinweis) die Jinger ausgeklammert, dafiir aber plotzlich auch (im
Textzusammenhang nicht ersichtliche) ungléiubige Phariser eingefiihrt. Bei der
Ausserung derjenigen, die gegen die gute Entlshnung der zuletzt Gekommenen
reklamierten, sei es nicht darum gegangen, eine Reklamation anzubringen, sondern
nur die Grosse der Auszeichnung anzuzeigen. Chrysostomus will den letzten Satz des
Gleichnisses auch nicht als Folgerung lesen, was einem natlirlichen Verstindnis des

Satzes in seiner Position widerspricht'.

6.3.3 Vergleich der beiden exegetischen Standpunkte

Das Gespriach zwischen dem reichen jungen Mann und Jesus ist in der eigenen wie der
Auslegung von Chrysostomus Grund fiir Aussagen, die sich mnhaltlich aber nicht gleichen.
Chrysostomus sieht offensichtlich, dass Jesus nicht mit Begeisterung auf die Frage des
Mannes reagiert, untersucht den Grund aber nicht weiter, sondern verteidigt thn gegen den
Vorwurf, Jesus versuchen zu wollen. Die Frage nach der Mehrieistung wird in den beiden
Auslegungen ganz anders verstanden: In der eigenen Exegese wird der Versuch gemacht,
sie zu verstehen im Zusammenhang mit der ersten Antwort von Jesus, der zurlickweist auf
das Gesetz des Alten Bundes als richtigen und zuverlidssigen Weg zum ewigen Leben, bei
Chrysostomus wird die Antwort auf die Frage nach der Zusatzleistung als Anleitung fiir

eine vollkommene (perfekte) Lebensfithrung verstanden.

Das Thema des Reichtums ist in beiden Auslegungen als wichtiges Thema erkannt,
ebenso die Problematik des Reichtums, der den Weg in Gottes Reich be- bzw. verhindert.
Die Losung dieses Problems wird allerdings in einem unterschiedlichen Prozess gesehen:
Bei der eigenen Interpretation ist es der Hinweis auf Gottes Macht, die zur wirklichen
Erfiillung des Willens Gottes befreit, in der Auslegung von Chrysostomus wird das
eigentliche Problem nicht im Reichtum gesehen, sondern in der Habgier. Allerdings st
fiir Chrysostomus Reichtum normalerweise mit Habgier untrennbar verbunden und die

besondere Hilfe Gottes ist notig, um reich zu sein und trotzdem in vollkommener Weise
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leben zu konnen. Chrysostomus hat denn auch konsequent mit diesem Verstehensansatz
in seiner Auslegung Anleitungen gegeben, wie zu diesem vollkommenen Leben zu
kommen sei und welche praktischen Vorkehrungen gerade im Zusammenhang mit dem
Besitz getroffen werden sollten. Einerseits vertritt er damit eine Art Stufenleiter zum
Himmel, die durch cigene Anstrengung dank der Hilfe Gottes erklommen werden kann,
andererseits wird klar, dass diese Anstrengung nicht zur Disposition des Menschen steht,
will er in Gottes Reich kommen, sondern als absolute Forderung an alle Menschen
gerichtet ist. Mit dieser Auslegung scheint sich Chrysostomus vom Hinweis auf den

bereits offenbarten Willen Gottes (im Gesetz), auf den Jesus hinweist, entfernt zu haben.

Das Thema der Nachfolge wird in beiden Auslegungen angesprochen und im Grundsatz
dhnlich verstanden: Nachfolge bedeutet, dem Willen von Jesus entsprechend leben mit
allen Konsequenzen, die daraus folgen mogen'”. Auf die Belohnung der Nachfolge
(Matth. 19:28f) wird in der detaillierteren Auslegung von Chrysostomus genauer
eingegangen und der erste (in der eigenen Exegese libergangene) Teil wird auf eine
Sondergruppe von Jiingern von Jesus bezogen'*!. Das Versprechen in Matth. 19:29 wird

bei beiden Interpretationen sowohl auf das Diesseits als anch auf das Jenseits bezogen.

Das Gleichnis, zu dem in Matth, 19:30 iibergeleitet wird und das in 20:16 mit einem
dhnlichen Schlusssatz beendet wird, ist in den beiden Auslegungen verschieden
verstanden worden. Die eigene Interpretation sah dieses Gleichnis als Warnung im engen
Anschluss an das Versprechen Jesu an die Jinger (wie es fiir das Evangelium des
Matthidus so typisch ist, vgl. Fussnote 106), Chrysostomus verstand es als Aufforderung
zum totalen Einsatz, da auch bei spitem Start ins Leben der Nachfolge und des Gott

chrenden Verhaltens das Erreichen des Lohnes mdglich sei.

Chrysostomus ist sich bewusst, dass Gleichnisse nicht beliebig interpretiert werden sollen
und sucht wie auch in der heutigen Gleichnisinterpretation die Gesamtabsicht der

Erziahlung. Der Unterschied zwischen den Interpretationen geht einmal darauf zuriick,

139 yol. dazu Bauer (1971:1185) in seiner Worterkrung zu ovtwg, der bei Matth. 20:16 eine
Nutzanwendung aus dem Gleichnis sieht und das interessante Detail, dass Baur (1916:111:316) das ovteg
nicht iiberseizt.

1% Chrysostomus spricht davon, dass Nachfolge viel mehr bedeute als nur sein Vermégen aufzugeben, es
sei auch die Bereitschaft eingeschlossen, sein physisches Leben zu opfern.

141 Judas gehort nicht mehr dazn, wer aber seine Position einnimmt, wird nicht klar, ebenso wenig, ob es
sich um buchstiblich 12 herausragende Positionen handelt.
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dass Chrysostomus Gleichnis und Erzéhiung methodisch mehr als Text von dogmatischer
Qualitit, die eigene Exegese diese Texte mehr als Geschehen innerhalb eines
geschichtlichen Ablaufes gesehen hat. Chrysostomus zeigt zwar grosses Verstindnis fiir
menschliche Verstehensablaufe (z.B. dass der reiche Mann Jesus noch als 'Nur-Menschen'
ansieht), es scheint aber, dass im Evangelium chronologisch friiher berichtete Vorfille als
definitive Abhandlung eines Themas, die keiner Wiederholung bedtirfen, verstanden
wurden (z.B. das Argument, dass Petrus ja schon wusste, was ihn im Himmel erwarte, da

er die Schliissel des Himmelreiches bereits erhalten habe).

Das Thema der Anstrengung zur Tugend zeigt sich wie in der Homilie zu Matth. 8:5ff als
priagend. In beiden behandelten Homilien zu Matth, 19:16 - 20:16 ldsst sich erneut ein
starkes pastorales Anliegen ausmachen, das praktische Anleitungen zur vollkommenen
Lebensfithrung geben will. Das Thema des Reichtums wird als besonders problematisch
dargestellt bzw. es wird gezeigt, dass sich abwenden vom Reichtum auf dem Weg der
Tugend ein besonders wirksames Heilmittel darstellt. Die Anleitung, wessen Vorbild man
folgen soll, zeigt ebenfalls dieses pastorale Anliegen, das zur Tugend anspornen will,

auch wenn bei Mitmenschen keinerlei dhnliche Taten zu sehen sind.

Geprigt durch sein Verstindnis der Antwort Jesu auf die Fragen des reichen Mannes wird
der Aufstieg auf der Tugendleiter ins Himmelreich betont. In beiden Homilien ist es die
Absicht von Chrysostomus, nicht eine totale Abhingigkeit von der Giite Gottes zu
lehren'* sondern die eigene Anstrengung zu betonen. Er setzt sich damit klar ab von
cinem fatalistischen Weltbild und scheint - sofern sich diese theologische Aussage
machen ldsst aufgrund dieser zwei Homilien - der Ansicht zu sein, dass Gottes
Gtite/Gnade bzw. Macht den Beginn des tugendhafien Lebens entscheidend beeinflusst
(allerdings billigt er auch in diesem Aspekt dem menschlichen Willen eine entscheidende
Mitwirkung zu'*) und auch in der tiglichen Anstrengung des tugendhaften Lebens eine
grosse Hilfe darstellt, das tugendhafte Leben selbst aber von der menschlichen

Entscheidung und Anstrengung abhéngt.

142 ygl, zu Matth. 19:26f, wenn er sagt, dass Jesus nicht alles Gott allein zuschreiben wollte, sondern auch
der Grosse der Tugendibung und bei der Erklirung des Gleichnisses und darin der Aussage iiber die Giite
des Herrn, der auch den weniger Arbeitenden den gleichen Lohn auszahlen lisst, dass er diese Tatsache auf
das Verdienst der Menschen zuriickfihrt.

3 ygl. die Argumentation, warum einige friih und einige erst spét in ihrem Leben zur Beobachtung der
Gebote Gottes berufen wurden.
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6.4 Matthidus 22:23-33

6.4.1 TextUberblick und exegetische Themen aus der Sicht des Schweizer Autors
im 21. Jahrhundert

6.4.1.1 Kontext und Thema
Das Umfeld, wie es von Matthius (iibereinstimmend mit Markus und Lukas) geschildert

wird, ist das der Auseinandersetzung zwischen Jesus und den verschiedenen
Gruppierungen im Judentum, die sich gegen ihn stellten. Es handelt sich um (vorerst)
verbale Auseinandersetzungen, in denen einerseits Jesus seinen Gegnern wegen ihrer
Haltung ihm gegeniiber das Gericht Gottes ankiindigt. Andererseits driicken sie ihren
Widerstand dadurch aus, dass sie mit Fangfragen versuchen, ihn zu Aussagen zu
veranlassen, die Anlass zu einer Anklage ergeben bzw. seine Position lacherlich machen.
Es werden von den unterschiedlichen Gruppierungen Fragen gestellt, die ihrem eigenen
religiosen Credo entsprachen (Pharisder/Herodianer, Sadduzder). Die Gruppe der
Sadduzier taucht ausser an unserer Stelle (vgl. Parallelen in den Synoptikern) in den
Evangelien an anderer Stelle nur gerade in Matthius auf in summarischen

14 Die im Kontext erwihnten Phariséer sind in allen Evangelien als Gegner

Erwdhnungen
von Jesus viel stirker prisent, Dies entspricht der zahlenmissigen Grosse der Gruppe der
Sadduzier, die sich auf die Oberschicht beschriankte und sich geografisch auf Jerusalem
und Judda konzentrierte (Jeremias 1969:259ff; France 1975:495; Grundmann

1985:267fH)'*.

Unser Text gehort zur letzten Phase der verbalen Konfrontation zwischen Jesus und
seinen Gegnern'*® bevor Matthius iiber die Beratung der jlidischen Fithrungsschicht
berichtet, wie sie Jesus toten kdnnten. Die an Jesus gestellte Frage wird nicht explizit als
Angriff beschrieben, kommt aber von einer Gruppe, die bereits in verschiedenen
religidsen Uberzeugungen nicht mit Jesus libereinstimmte. Inner- und ausserbiblische

Quellen machen deutlich, dass die Partei der Sadduzier in der Zeit der Verurteilung von

144 Johannes der Tiaufer stellt sich ihnen entgegen (Matth. 3:7) und sie versuchen Jesus durch die Bitte um
ein himmlisches Zeichen (Matth. 16:11f).

143 F¢ scheint, dass iiber weite Strecken zwischen Jesus und den Pharisdern eine Art religiéser Innen-
Konflikt herrschte, bei dem beide Parteien von dhnlichen Grundvoraussetzungen ausgingen, sie aber in der
Praxis anders angewendet sehen wollten.

16 Abgesehen von den Weherufen gegen Schriftgelehrte und Pharisder in Kap. 23 ist nicht explizit gesagt,
dass die Gegner bei den Reden von Kap. 24 und 25 anwesend waren, €5 scheint aber vom Inhalt her, dass
Jesus sich mit diesen Aussagen mehr an seine Jiinger richtete,
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Jesus und noch bis zum Untergang des jiidischen Staates einige Jahrzehnte spiter im
Hohen Rat vertreten waren (Strack-Billerbeck 1986,1V,1:334ff). Dieses Synedrium
verurteilte Jesus und bewirkte bei Pilatus sein Todesurteil. Der vom Zusammenhang
geweckte Eindruck, dass es hier nicht um das neutrale Klédren einer theologischen Frage
ging, sondern sich diese Frage als gegnerische Aktion einordnen lasst, diitfte deshalb

zutreffen.

Das Thema der Diskussion zwischen den Sadduzdern und Jesus ist durch den
innerjiidischen Disput um die Frage der Auferstehung gegeben und hidngt auch mit der
Frage des von den Sadduzdern akzeptierten Kanons zusammen. Verbindlich war fiir diese
Gruppe ausschliesslich der Wortlaut der Thora, religidse Neuerungen wurden nicht
akzeptiert (Jeremias 1969:262).

6.4.1.2 Exegetische Gesichtspunkte
Vertreter aus der Gruppe der Sadduzder kommen zu Jesus und présentieren ein

intellektuelles Problem (mit Basis im Gebot der Schwagerehe, vgl. Dtn. 25:5), das ihre
eigene  Ablehnung der Auferstehung als begriindet darlegen und den
Auferstehungsgedanken ad absurdum filhren soll. Ob sich dieser geschilderte Fall der
Frau und den sieben Briidern wirklich zugetragen hat, ist aufgrund des Textes nicht klar
ersichtlich - auch wenn die Fragenden davon sprechen, dass sich die Situation "unter uns"
zugetragen hat. Warum die Siebenzahl von Mannern, die mit der Frau verheiratet gewesen
ist, ins Spiel gebracht wird, ist ebenso unklar, vielleicht hat dies mit der symbolischen
Bedeutung von 'viel' bzw. 'vollstindig' zu tun. Wesentlich ist die Zahl aber fiir das
Argument nicht, da dasselbe Problem sich bereits bei zwei oder mehr Eheminnern stellen

wiirde.

Das dargestellte Problem ist im jiidischen Alltagsleben der damaligen Zeit doch als eher
unwahrscheinlich zu bezeichnen'#’, Die Frage wiére nicht so gestellt worden, hiitte einer
der Briider Kinder von dieser Frau erhalten. Dies deutet auf das Welibild der Sadduzier
im Zusammenhang mit der Ehe hin: Einerseits wird aus ménnlicher Sicht argumentiert
(alle hatten sie, die Aktivititen gehen von ménnlicher Seite aus), andererseits scheint das

cinzige Ziel der Ehe die Nachkommenschaft zu sein. In logischer Folge dieses

47 K eener (1999:527) vermutet, dass es sich um eine Anspielung an das Buch Tobias handelt (vgl. Tobias
3:7-10)
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Argumentes ergibt sich, dass Engel, die ewig leben, sich nicht sexuell fortpflanzen

miissen (vgl. Hinweise auf jlidische Quellen in Davies & Allison, 1997,I11:229)"48.

Jesus kritisiert die Ansicht und Fragestellung der Sadduzéer aus zwei Griinden: Einerseits
mit dem Hinweis auf ihre Schriftinterpretation und andererseits mit dem Hinweis auf ihr
mangelndes Zutrauen in die Kraft Gottes. Jesus geht von der durch die Sadduzéer in ihren
theologischen Aussagen akzeptierte Argumentationsgrundlage (Thora) aus und zeigt an
einem tiberraschenden Textzitat, dass die damals schon verstorbenen Vorviiter von Moses
immer noch leb(t)en'®®. Der Nominalsatz von Ex. 3:6 wird von Jesus als
Gegenwartsaussage verstanden. In der Exodusstelle wird nicht explizit auf diese Tatsache
hingewiesen, allerdings driicken Nominalsétze im Hebriischen "Verhdltnisse und
Zustinde" aus (Jenni 1978:80f). Auch in der LXX wurde der Satz so verstanden (bzw.

30 Der Hinweis auf die Kraft Gottes ist auch fir den Sadduziier ein

tibersetzt)
schlagkriftiges Argument, ist es doch nach der Lektlire der Thora als Schilderung der
Taten Gottes deutlich, dass Gott die Moglichkeit der Totenauferweckung'®!
selbstverstindlich zur Verfiigung steht'®, Die redaktionellen Bemerkungen in Matth.
22:33 u. 34 iiber das Erstaunen der Volksmenge und die Tatsache, dass die Sadduzier
zum Schweigen gebracht wurden, weisen auf diese Wirkung der Argumentation von Jesus

hin.

% pir die Weltbilddiskussion eine interessante Bemerkung ist bei Davies & Allison (1997:111:230) zu
finden: Nach der Feststellung, dass die in der Kirchengeschichte des 1. Jahrtausends hoch geschitzre
Jungfriulichkeit durch die Reformation abgenommen habe, der Protestantismus das Thema der Engel
vernachlissigte und die Aufkidrung einen Zweifel an allen Geistwesen mit sich brachte und in der
modernen Zeit dem asketischen Leben keine grossen Sympathien entgegengebracht werden, folgt die
Bemerkung: "It will be interesting to see if the verse (Matth. 22:30) has an exegetical future".
9 Davies & Allison (1997:111:231) weisen darauf hin, dass mit dieser Schriftstelle nur der Beweis dafir
angetreten sei, dass es eine Weiterexistenz gebe -~ allerdings sagen sie auch, dass dies die Auferstehung nicht
ausschliesse, fiir manche der eine Gedanke sogar den anderen mit sich bringe. Schlatter (1963:655) spricht
davon, dass "durch die Verbundheit Gottes mit dem Menschen diesem das Leben gegeben" ist und sieht
darin den Unterschied im Denken zwischen Jesus und den Sadduziiern.
150 Nach gangiger Schulmeinung scheint die zeitliche Definition von Nominalsitzen vom
Textzusammenhang abzuhiingen (Jenni 1978:80f, Stéhli 1985:61). Der Zusammenhang weist in Richtung
der prisentischen Interpretation. Keener (1999:529) verweist darauf, dass auch Philo in Ex. 3:6 ein Hinweis
darauf gefunden hat, dass die Patriarchen noch lebten.
31 yverschiedene Ausleger weisen darauf hin, dass es offensichtlich zum pharissischen Gedankengut
gehorte, dass die Auferstehung als eine Art Fortsetzung des irdischen Lebens gedacht wurde. Unter diesen
Umstinden wire die Kritik der Sadduzier berechtigt gewesen. Jesus weist auf die verdnderte Situation nach
der Auferstehung hin (vgl. Wiefel 1998:384; Schnackenburg 1985:215; Schlatter 1963:650ff). Davies &
Allison (1997:111:226f) meinen allerdings, dass es keine als orthodox anerkannte jildische Position im Blick
auf die Vorstellung der Auferstehung gab.
2 Die Tatsache der Auferstehung war flir Jesus offensichtlich nicht zweifethaft, auch wenn er theologisch
nur an dieser Stelle so deutlich dafiir argumentiert. An vielen Stellen ist sie ganz einfach voransgesetzt,
wenn von den Patriarchen gesprochen wird und an ihre Funktion bzw, Teilnahme am endgeschichtlichen
Geschehen gedacht wird (vgl. z.B. Matth. 8:11; 11:22.24; 12:41) (Schnackenburg 1985:216).

83




8.4.2 Beobachtungen in der Homilie LXX zu Matth. 22:15-33 bei Johannes
Chrysostomus

Die unterschiedliche Aufteilung zwischen der eigenen Exegese und der Interpretation von
Chrysostomus gibt einen Hinweis darauf, dass Chrysostomus die Frage der Sadduzéer als

Fangfrage verstand (vgl. meine Bemerkungen zu Kontext und Thema unter 6.4.1.1).

0.4.2.1 Betonte Themen
Die Schilderung der beiden Gruppen der Pharisder und Sadduzder weist auf die

unterschiedliche Beurteilung ihrer grundlegenden Uberzeugungen hin. Von ihren
Grundeinstellungen werden die Sadduzder als rohe Menschen bezeichnet, fiir die
ausschliesslich das Materielle Giiltigkeit hatte. Bei beiden Gruppen wird zwar eine
negative Absicht gesehen, die Pharisder werden aber viel stirker kritisiert. Dies sicht
Chrysostomus gegeben in der Tatsache, dass Jesus die Pharisier Heuchler nennt im
Gegensatz, zu den Sadduziern. Bei Letzteren sieht er ihre Unwissenheit als wichtigeren

Beweggrund als die hinterlistige Absicht.

Die Auferstehung, das von Jesus mit den Sadduzéern diskutierte Thema, ist ebenfalls
wichtig in der Erkiirung von Chrysostomus. Einerseits betont er das 'bin' (im Gegensatz
zu 'war’) in der Aussage von Jesus'™ und die Tatsache, dass die Sadduzier die Macht
Gottes nicht kannten, andererseits weist er auf das falsche Verstdndnis der Sadduzéer hin,
was die Art der Auferstehung betrifft. Hier differenziert er deutlich, dass diese Personen
nicht wie Engel seien, weil sie nicht heirateten sondern sie heirateten nicht, weil sie wie
Engel seien. Fiir Chrysostomus bedeutet die Auferstehung nicht den Eintritt in eine Art
paradiesische, schlaraffenlandihnliche irdische Welt, sondern den Eingang in eine andere
Lebenskategorie, die sich nicht mit einer Ubersteigerung menschlicher materieller
Wiinsche erkldren ldsst. Damit zeigt sich deutlich, dass Chrysostomus auch in seinen
innersten Wiinschen von materiellen Jenseitsvorstellungen frei war. Was im Jenseits zu
erwarten ist, kann sogar schon teilweise hier als Resultat des gottgeweihten Lebens

erfahren werden.

133 Die Betonung des g1yt in der Aussage kann darauf hinweisen, dass Chrysostomus sich nicht auf das Aite
Testament bezog oder wenn er jene Stelle in Ex. 3:6 las, so tat er dies in der LXX, Das AT las er nicht in
der Ursprache (Kelly 1995:90).
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Ausfiihrlicher als die eigentliche Texterklirung des Textabschnittes von Matth, 22:23-33
gibt Chrysostomus eine Art Anwendung, in der er aufweisen will, wie man zu dieser
Auferstehung kommen kann. Er zeigt dies am Beispiel des Eremitenlebens'™ auf, Auf den
ersten Blick scheint Chrysostomus sich vom Thema der Auferstehung zu entfernen, um
sich dem Thema des gottgeweihten Lebens zu widmen und die Auferstehung kénnte man
verstehen als reine Ziclaussage. Es fillt aber bei genauer Lektiire auf, dass er einen
Beweis daflir antreten will, dass die Friichte dieser Auferstehung schon teilweise im

jetzigen Leben geerntet werden konnen.

In den beniitzten Metaphern vom Krieg, von der Armee, von Soldaten und deren Feinden
will er aufzeigen, dass die Monche als geistliche Truppe einer herkémmlichen Armee
vorzuzichen sind, wenn es darum geht, die negativen Leidenschaften zu bekidmpfen, die
als Feinde der Seele begriffen werden. Er weist darauf hin, dass die romischen Armeen
und Soldaten, so heldenhaft sie sein mégen, Leidenschaften wie Trunkenheit und Véllerei
nicht in den Griff bekommen. Weitere problematische Verhaltensweisen wie Unzucht,
Zorn, Faulheit, Uberheblichkeit, unangebrachtes Reden, Eifersucht etc. sieht er als Folge
dieser Leidenschaften. Die oft stundenlangen Festmahlzeiten werden mit dem
strategischen Planen von Armeefiihrern verglichen und der Zuhorer wird aufgefordert,

sich das hissliche Ende einer solchen 'Schlacht' vor Augen zu fithren.

Chrysostomus spricht in verschiedenen Wendungen vom Tod, z.B. dass die Seele der
Schlemmer erschlagen am Boden liegt und von den durch die Monche besiegten
Leidenschaften, welche auch mit einem erschlagenen Ungeheuer verglichen werden. Die
Mbonche werden als engelsdhnliche Personen dargestellt und die Zuhorer eingeladen, das
Leben der Monche nachzuahmen, da durch dieses Leben innerer Friede und Ruhe bereits
in diesem Leben zu finden sind und auch das Himmelreich und eine unvergéngliche
Belohnung im Jenseits auf solche Menschen wartet. Einerseits ist durch diese Aussagen
klar, dass er mit einer tatsichlichen Auferstehung rechnet, andererseits zeigt er, dass

bereits vor der Auferstehung ein Leben gefiihrt werden kann, dass dem Leben nach der

134 Der Begriff Eremit weckt die Assoziation des Lebens in der - auch sozialen - Einsamkeit und ist damit
mindestens fiir die soziale Seite keine ideale Wiedergabe dessen, was Chrysostomus hier sagen will. Weil es
aber um den Rilckzug in die Wilste, bzw. den Riickzug aus der 'zivilisierten Umgebung' geht, wurde er hier
gewiihit. Auch der Begriff 'ménchisches Leben' hitte benutzt werden konnen, weckt aber ebenso teilweise
die falschen Assoziationen, indem er eine Verbindung zu einem Gebiudekomplex, einem Kloster herstellt.
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Auferstehung zu vergleichen ist. Die Uberwindung des Leibes wird denn auch als

Anngherung an den Idealzustand dargestellt, ohne in unrealistische Aussagen abzugleiten.

Ein mit allem Einsatz gefiihrtes vorbildliches Leben fithrt dazu, dass nach der
Auferstehung eine gute Position erreicht wird in Gottes Reich. Der totale Einsatz aller
Krifte fiir dieses Ziel steht zwar ganz selbstverstiandlich im Hintergrund dieser Aussagen,
wird aber in dieser Homilie nicht betont. Es sind denn auch wenig Appelle zum
tugendhaften Leben anzutreffen - obwohl dieses Gott ehrende ILeben stindig in
verschiedenen Details gezeigt wird. Chrysostomus fordert auf, die Ménche nachzuahmen
und in dieser Nachahmung sicht er bereits die Gewdhr, dass ein tugendhaftes Leben
gefithrt wird'>. Die Wirkung dieser Homilie im Blick auf das Zentralthema der
Auferstehung ist eine zweifache: Einerseits wird die Tatsichlichkeit der Auferstehung
indirekt belegt durch die Tatsache, dass bereits im irdischen Leben ansatzweise Resultate
der Auferstehung erlebt werden kénnen und andererseits wird durch diese Erkldrungen
auch deutlich, dass es bei der Auferstehung nicht um ein materialistisch idealisiertes

Jenseits geht.

6.4.3 Vergleich der beiden exegetischen Standpunkte

Der Textzusammenhang, in dem das Streitgesprich von Jesus mit den Sadduziern
geschildert wird, ist in beiden Auslegungen #hnlich verstanden worden, nicht als ein
neutrales informatives Gespriich, sondern mit einer negativen Absicht von Seiten der
Sadduzier. Im Vergleich zu der Diskussion mit der Gruppe der Pharisdier wird diese
Diskussion der Auferstechung aber als wirklich vorhandener theologischer Streitpunkt

gesehen.

Das Thema der Auferstehung und deren Tatsichlichkeit ist ebenfalls in beiden
Auslegungen erkannt. Fremd ist der eigenen Betrachtung die Betonung der Uberwindung
des Leibes und seiner Leidenschaften. Bei den Ausfiihrungen zur Art und Weise der
Auferstehung bzw. des neuartigen Lebens - vergleichbar mit dem Leben der Engel156 -
ankniipfend, widmet Chrysostomus einen grossen Teil seiner Homilie der Aufforderung,

das asketische Leben nachzuahmen. Es zeigt sich in der Auslegung von Chrysostomus

15 Die Aussagen itber das monchische Leben sind ¢in deutliches Zeichen fiir die Abfassung dieser Homilien
in Antiochien - das monchische Leben in Konstantinopel war nicht durch Riickzug in die Berge
gekennzeichnet (Kelly 1995:1231).
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weniger eine dogmatische Diskussion als vielmehr ein pastorales Anliegen der Motivation
zur richtigen Lebensfithrung. Die dogmatische Frage der Auferstehung scheint fiir seine
Zuhorer bereits keine Frage mehr zu sein. Diese Predigt weist darauf hin, dass die

Auferstehung allgemeine Erwartung geworden war.

1% Baur (1916:111:406) {ibersetzt an einer Stelle: “... ja, abgesehen von einigen Kleinigkeiten, leben sie (=
die Monche), als hitten sie keinen Leib."
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7. Folgerungen, Thesen und offene Fragen
7.1 Auffilligkeiten im Verhaltnis zwischen Weltbild und Interpretation

7.1.1 Das Thema Hierarchie

Chrysostomus zeigt in den analysierten Homilien ein sehr grosses Verstindnis fiir die
Tatsache der Existenz von Hierarchien. Das Thema der Hierarchie bzw. der
hierarchischen Stellung, das fiir das damalige Weltbild so priagend war - anders war das
Leben nicht zu denken - wird von ihm zum Teil positiv zum Teil hierarchiekritisch
abgehandelt. Die Tatsache der Existenz von Hierarchie wird aber nicht grundsétzlich in

Frage gestellt.

Neutral wird das Thema aufgenommen, wenn biblische Aussagen mit zeitgendssischen
Erfahrungen verglichen werden und nicht eigentlich das Thema Hierarchie betont wird,

157 oder er keinerlei Miihe zeigt

z.B. wenn Chrysostomus iiber den Konig David spricht
mit der Unterordnung unter den rémischen Kaiser und das imperiale Regime. Positiv wird
das Thema Hierarchie reflektiert, wenn es darum geht, Gottes Majestét herauszustellen
und auch die Grisse von Jesus aufzuweisen (vgl. Gesprich des Hauptmanns mit Jesus).
Chrysostomus betont denn auch, dass die Unterordnung des Menschen unter Jesus und
Gott die korrekte Haltung sei. Auch dort, wo innerhalb der Kirche eine hierarchische
Ordnung angetont ist, in der Diskussion der Position der Jiinger im Verhéltnis zu anderen
Christen, erscheint die hierarchische Abstufung in einem positiven Licht.
Hierarchicekritisch ist Chrysostomus, wenn er iiber das zwischenmenschliche Verhiltnis
nachdenkt: Wenn er z.B. den Reichtum nur gutheisst, wenn dieser beniitzt wird, um
Armen zu helfen, wenn er sozialkritisch anmerkt, dass der Uberfluss der Reichen aus
Betrug und Ausniitzen des Wehrlosen stammt. Der gleiche hierarchiekritische Ton ist z.B.
in den hier nicht analysierten ersten Homilien zur Genealogie des Matthiusevangeliums

enthalten, wenn er z.B. sagen kann, dass Abstammung im Vergleich zum persénlich

richtigen Verhalten nichts gilt (Baur 1915:1:51).

Auf die Interpretation der Texte bezogen, zeigt sich Chrysostomus besonders hellhérig,

wenn dieses Thema angeschlagen wird. Er zeigt keine Mihe, sich auch das Jenseits
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gemiiss diesem Raster vorzustellen. Probleme zeigen sich dort, wo wie in Matth. 19:30ff
eine Warnung auch (oder gerade?) an die Jinger gerichtet wird, diese aber von
Chrysostomus als Inhaber einer hierarchisch héheren Stufe verstanden werden. An dieser
Stelle merkt man dem sonst sorgfiltigen Exegeten an, dass er sich dem genauen Wortlaut
des Textes entzieht und seine Interpretation gegen den Text rechtfertigt. In den gelesenen
Texten existiert keine grundsitzliche Hierarchiekritik. Das Leben in einer hierarchisch
geordneten Welt erscheint als eine Selbstverstindlichkeit. Die kritischen Téne tauchen in
der Frage auf, wie in der hierarchisch organisierten Welt richtig gelebt werden kann und
soll. Damit zeigt Chrysostomus seine innere Verbundenheit mit diesem Aspekt des
damaligen Weltbildes. Allerdings tendiert seine Neudefinition des korrekten Verhaltens
im Hierarchiegefiige darauf bin, dass das traditionelle Hierarchieverstindnis und -

verhaltnis in Bezug auf die menschliche Uber- bzw. Unterordnung ausgehshlt wird.

7.1.2 Der menschliche Leib bzw. Askese

Unter den analysierten Homilien ist es vor allem diejenige {iber die Diskussion der
Auferstehung, in der Chrysostomus einige Aussagen zum Thema des menschlichen
Leibes macht. In den anderen Homilien finden sich weitere vereinzelte Hinweise, dic

seine Sichtweise belegen.

Chrysostomus beurteilt es als ideal, wenn Menschen "abgesehen von Klieinigkeiten" so
leben, "als hitten sie keinen Leib", darunter versteht er das Sinnliche, Irdische und meint
damit die physischen Wiinsche, die sich aus der Leiblichkeit des Menschen ergeben und
deren sich der Mensch auch bis zum Exzess hingeben kann (Baur 1916:111:406). Die
Grundbediirfnisse wie schlafen, essen etc. werden nicht negativ gewertet, wohl aber das
iibermissige Schlafen, Essen und auch der Sexualkontakt. Wenn die Seele bzw. der innere
Mensch und der Leib des Menschen wertend verglichen werden, dann wird von

Chrysostomus eindeutig der Seele das grossere Gewicht beigemessen.

Die Tatsache, dass der Mensch einen Leib hat wird nicht negiert, aber diesem Leib wird
das Anrecht auf die Vorherrschaft iiber die Lebensfilhrung verweigert. Es handelt sich
also nicht um Leibfeindlichkeit sondern um Leibiiberwindung, Leibkontrolle. Sein Leben

an den Bediirfnissen des Leibes zu orientieren wird als minderwertige Lebensfiihrung

57 Baur (1916:11:139) *Denn die Schonheit des Purpurs schmiickie ihn nicht in dem Masse, als der Makel
der Siinde ihn beschémte."
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begriffen. Dass aber keine absolute Leibfeindlichkeit (oder Widerstand gegen jegliche
materielle Fiirsorge) vorhanden ist, zeigt die Aussage gegen die Scheidung von der
Ehefrau, gegen den Selbstmord und besonders das Anliegen, materiell fir die Armen zu

sorgen.

Einerseits konnen fiir das zukiinftige Leben im Jenseits durchaus materielle Begriffe
verwendet werden wie Schatz, Krone, Preis, Besitz, Gewinn, besserer (bzw. himmlischer)
Reichtum, andererseits wird klar, dass Chrysostomus filr das jenseitige Leben nicht in
materiellen Kategorien denkt, sondern den biblischen Text mit dieser Art Aussagen als
Metaphern begreift. Offensichtlich hat Chrysostomus das Leben, das sich prioritdr mit den
materiellen Bediirfnissen beschiftigt als unruhig, sorgenvoll und chaotisch erlebt, obwohl

er selbst zur Oberschicht gehorte.

Mit Bezug auf die Interpretation ldsst sich feststellen, dass in den zugrundeliegenden
Evangelientexten das asketische Lebensideal nicht explizit erwihnt ist. Die Auferstehung
und der Vergleich mit den Engeln haben Chrysostomus dazu gefithrt, Gedanken im
Zusammenhang mit dem Leib zu formulieren, die sich mehr aus der monchischen
Weltsicht, als aus dem biblischen Text ableiten lassen. Einerseits zeigt seine
Interpretation, dass er keine Probleme hat, sich ein asexuelles Leben vorzustellen, wie
dies in der Aussage von Jesus impliziert wird, andererseits versteht er diese Aussage

h[58

(auch ™) als asketisch und weitet sie auf weitere Lebensbereiche aus, von denen im Text

des Matthiusevangeliums eigentlich nicht diec Rede war.

7.1.3 Das Thema der Tugend

Seit Sokrates, Platon und Aristoteles ist die Frage der Tugend, des richtigen Verhaltens
des Menschen eine (bei manchen die) Hauptfrage der griechischen Philosophie (Stérig
1979:1471%; Kroll 1913:1V:1505ff)'*. Wenn Chrysostomus den christlichen Glauben mit
der entsprechenden Ethik an verschiedenen Stellen seines Werkes darum als die wahre

Philosophie bezeichnet, weist er auf diese praktische Ausrichtung der (hellenistischen)

1% Durch den Hinweis auf die Aussage von Paulus iiber das Leben nach der Auferstehung als Leben, das
einer anderen Seinskategorie zugehort, wird deutlich, dass er diesen Text nicht nur als asketischen Text
verstanden hat.

199 Kroll (1913:1V:1516) iiber die Zeit nach Aristoteles: "Die Philosophen selbst geben die Beschiftigung
mit diesen Gebieten (Astronomie, Geographie etc.) auf und wenden ihr ganzes oder hauptsichliches
Interesse der Ethik zu... Nicht dass sich alle Philosophenschulen gegen alle theoretische Forschung
absperrten; aber der Schwerpunkt liegt fiir alle in der Moral, und die physikalischen und logischen Lehren
dienen oft nur dazu, diese fest zu begriinden.”
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antiken und spitantiken Philosophie hin als dic Beschiftigung mit dem korrekten

Verhalien des menschiichen Lebens.

Es kann in dieser Diskussion der Tugend nicht darum gehen, eine umfassende
Tugendiehre von Chrysostomus zu entwickeln'®. Einige Stichworte, die zum einen die
Nihe zu damals wichtigen philosophischen Stromungen und andererseits die Distanz zu
ihnen aufzeigen, miissen geniigen:

- Die Tugend wird bei hellenistischen Philosophen als durch die Vernunft vermittelt
angesehen. Von daher kommt es zur Aussage, dass das Einzige, was der Mensch
braucht, um sich tugendhaft zu verhalten, die Belehrung sei (so z.B. Sokrates, Kroll
1913:1511) bzw. es wichtig sei, dass der Mensch zur richtigen Erkenntnis finde (so
z.B. die Stoiker, Kroll 1913:1518; Konstantinou 1966:54f). Bei Chrysostomus ist in
den analysierten Homilien, zwar an wenigen Stellen, aber doch deutlich erkennbar,
dass Gottes Hilfe fiir das tugendhafte Verhalten notwendig ist. Dieser deutliche
Unterschied scheint typisch filr Christen der damaligen Zeit zu sein, wie ein Blick auf
Gregor von Nyssa zeigt (Konstantinou 1966:71, 81, 109, 111)161. Die Notwendigkeit
der Belehrung ist dadurch natiirlich nicht ausgeschlossen.

- Der 'Inhalt’ der Tugend wird zwar zum Teil dhnlich bezeichnet, ausgehend von Platon
wird von Weisheit, Tapferkeit und Besonnenheit und Gerechtigkeit gesprochen, bei
Chrysostomus, wie auch bei anderen christlichen Autoren (z.B. bei Clemens von
Alexandrien und Gregor von Nyssa, vgl. Konstantinou 1966:70.132) wird diese aber
definiert als Gehorsam gegentiber Gottes Willen.

- Es fillt auf, wie fiir hellenistische Philosophen und fiir Chrysostomus (und andere

christliche Autoren) ohne Anstrengung kein tugendhaftes Verhalten zu erreichen

10 K onstantinou (1966) hat iiber die Tugendlehre eines Zeitgenossen von Chrysostomus, Gregor von Nyssa,
eine Dissertation geschrieben, um deren Verhilinis zur Antik-Philosophischen und Jtdisch-Christlichen
Tradition herauszuarbeiten. Allein diese Tatsache weist darauf hin, dass in dieser Arbeit eine solche
ausfiihrliche Behandlung nicht Ziel sein kann.

181 ygl. aber auch einige andere Stellen in den Matthiushomilien: Hom I iiber Matthius den Autor des
Evangeliums: "By whom Matthew also, being filled with the Spirit, wrote, what he did write: Matthew the
Publican, for I am not ashamed to name him by his trade, neither him nor the others. For this in a very
special way indicates both the grace of the Spirit, and their virtue"; Hom. VIII: "Let us then, bearing in mind
all these things, put out of the way these our superfluous pleas and excuses, and apply ourselves to those
toils which the cause of virtue requires. For thus shall we both attract to ourselves more favor from God,
and persuade Him to assist us in our struggles, and we shall obtain the eternal blessings; unto which God
grant that we may all attain, by the grace and love towards man of our Lord Jesus Christ, to whom be glory
and victory for ever and ever"; Hom XVI: *Do not then allege to me labors and sweats; for not by the hope
only of the things to come, but in another way also, God hath made virtue easy, assisting us everywhere,
and putting His hand to our work. And if thou wilt only contribute a little zeal, everything else follows. For
to this end He will have thee too to labor a little, even that the victory may be thine also” ete.
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ist!%2, Auch der Gedanke des Aufstiegs ist bei heidnischen und christlichen Autoren zu

beobachten'® (allerdings mit einer anderen Zielvorstellung, viele hellenistische

Philosophen rechneten nicht mit einem Leben nach dem Tod, so z.B. Epikur'®),

- Verschiedene Aspekte im Zusammenhang mit einem tugendhaften Leben erscheinen
sowohl bei Chrysostomus (und anderen christlichen Autoren) als auch hellenistischen
Philosophen, z.B. die Ablehnung des Gewinnsiichtigen durch Plato (Konstantinou
1966:41), das Ziel der Ruhe der Seele und die Ablehnung der Leidenschaften (sowohl
bei Stoikern und Epikureern, obwohl zwischen ihnen inhaltliche Unterschiede

bestehen, Winklehner s.a.:23.251).

Verschiedene Begriffe werden von hellenistischen Philosophen und auch Chrysostomus
beniitzt, wie z.B. als Ziel der philosophischen Bemiithungen die Suche nach dem Gliick
fiir den Menschen oder auch das Verstehen der Philosophie als Prinzip "um mit dem
Leben in einer Welt voller Ubel fertig zu werden" (Winklehner :25), allerdings werden
diese so unterschiedlich definiert, dass zwar vom gleichen oder dhnlichen Wortschatz
gesprochen werden kann, aber nicht mehr vom gleichen Inhalt. Es werden also vom
damaligen Zeitgenossen hoch geschitzte Werte diskutiert, diese aber weltbildmaéssig

anders definiert und eingeordnet und damit auch inhaltlich verindert.

Mit Blick auf die Interpretation ldsst sich beobachten, dass dieses Thema offensichtlich
die Gedanken von Chrysostomus dominiert, tauchen doch Uberlegungen zum
tugendhaften Leben in allen analysierten Homilien auf, auch wenn die Texte selbst keinen
Grund fiir die Erliduterungen in dieser Ausfithrlichkeit sind. Es scheinen jeweils einzelne
Begriffe zu sein, die Chrysostomus Anlass zu seinen Ausfithrungen geben: In Homilie
XXVI ist es der Begriff Demut, in den Homilien LXIII und LXIV die Begriffe
Vollkommenheit und Lohn und in Homilie LXX das Stichwort Auferstehung.
Offensichtlich sind dies Begriffe, die fiir Chrysostomus auf wichtige einzelne Aspekte

seines Weltbildes hinweisen, dic er unter dem Oberbegriff der Tugend zusammenfasst.

2 Asketische Bemiihungen gehoren auch bei den Stoikern zur Tugend, vgl. das Thema der "Enthaltsamkeit
sykpatete, die alle Triebe im Einklang mit dem Logos erhilt” (Konstantinou 1966:138).

163 Winklehner (s.a.:22) weist darauf hin, dass "nur der Weise vollendete Handlungen" praktizieren kann
und "alle Tugend besitzt".

184 Winklehner (:2R) zitiert aus einem Brief Epikurs an Menoikeus: "Gewthne dich an den Gedanken, dass
der Tod uns nichts angeht. Denn alles Gute und Schlimme beruht auf der Wahrnehmung. Der Tod aber ist
der Verlust der Wahrnehmung... Das schauerlichste Ubel also, der Tod, geht uns nichts an; denn solange
wir existieren, ist der Tod nicht da, und wenn der Tod da ist, existieren wir nicht mehr..."
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Dies deutet auf eine Problematik der Interpretation hin, die auf wichtige Einzelaspekte der

eigenen Werthaltung stosst und diese dann als Bestitigung dieses Wertsystems versteht.

7.1.4 Das Thema der Umkehr

Das Thema Busse bzw. Umkehr erscheint in den analysierten Homilien und wird in ihrer
Bedeutung von Chrysostomus stark betont. Ohne Umkehr gibt es geméss Chrysostomus
auch trotz Flirbitte von Heiligen keinen geistlichen Nutzen fiir den Menschen, wenn er
aber umkehrt, dann kann keine Siinde der Busse bzw. der Gnade von Jesus Christus
widerstehen. Schon das Wort Umkehr/Busse (repent/repentance) erscheint 15 x allein in
den Homilien zum Matthiusevangelium und ist auch oft in anderen Schriften von

Chrysostomus zu finden.

Die Umkehr zur Tugend kann in der hellenistischen Philosophie keine grosse Rolle
spielen - wenigstens nicht mit dem Verstindnis, wie Chrysostomus das Wort bzw.
Wortfeld beniitzt'®®. Offensichtlich war die Betonung der Umkehr aber auch Christen im
Umfeld von Chrysostomus fremd und er wurde von Freunden und Feinden dafiir kritisiert
(Kelly 1995:225). Dies deutet darauf hin, dass cinerseits ein starkes pastorales Anliegen
Chrysostomus priigte, seinen Zuhdrern zu zeigen, dass eine Umkehr zum richtigen Leben
sich lohnte und dass diese Umkehr nicht auf das Lebensende aufgeschoben werden soilte.
Chrysostomus betonte zwar die eigene Tat des Menschen in seiner Umkehr, aber das
Thema der Vergebung der Schuld und des falschen Lebens durch Jesus, d.h. die Gnade

Gottes war ebenso ein zentraler Gedanke seines Weltbildes.

Auf die Interpretation bezogen, zeigt dieses Thema keinen verbalen Bezug zum Text.
Umkehr von einem schuldigen Verhalten gehort auch nicht zum damals vorherrschenden
Weltbild, sondern muss verstanden werden als theologische Uberzeugung, die
Chrysostomus, da sie biblisch durchaus zu belegen ist, avs seiner eigenen Lektiire {und
theologischen Ausbildung?) gewonnen haben muss. Anlass zu den Ausfilhrungen in
Homilie XXVI gab der Fall der Juden aus der Berufung ins Konigreich Gottes und die
Frage, welche Lehren aus dem Fall anderer gezogen werden konnen. Eine fir

Chrysostomus wichtige theologische Uberzeugung hat seine Auslegung von der

15 Damit ist natiirlich nicht ausgeschlossen, dass selbstverstindlich eine Hinwendung zu einem neuen
Verhalten aufgrund einer neuen Erkenntnis méglich ist. Die gedankliche Umkehr in diesem Sinn ist das Ziel
jedes Philosophen, der andere belehren will. Bei Chrysostomus klingt aber bei der Umkehr noch das Thema
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feststellenden Aussage im Text weggefithrt, vermutlich weil ihm die pastorale

Anwendung wichtig war.

7.1.5 Das Thema Himmelreich bzw. zukinftiges Leben

Die Zukunftsausrichtung von Chrysostomus ist ausgeprigt. Wegen diesem zukiinftigen
Leben nach dem Tod des Leibes lohnt es sich, grosse Anstrengungen auf sich zu nehmen.
Bei Vergleichen zwischen dem jetzigen materiellen Wohlergehen und dem zukiinftigen
Leben im Himmelreich zdgert Chrysostomus keinen Augenblick, welcher Seite er den
Vorzug gibt. Er weist zwar auch auf die innerweltliche Problematik der Habsucht und des
lasterhafien Lebens hin (z.B. Hom. XXVI), das Hauptmotiv allerdings, ein tugendhaftes
Leben zu fiihren, ist die Erwartung des Himmelreiches bzw. des Gerichtes Gottes, wenn
dies nicht geschieht. Auch wenn er in seiner Beschreibung des Himmelreiches eine sehr
materialistische Terminologie beniitzt (z.B. Lohn, Schatz, Reichtiimer und Giiter) so
macht er doch klar, dass er nicht einfach materiell (im Vergleich zum irdischen Leben)
iiberhshte Vorstellungen von diesem Himmelreich hat, sondern sich bewusst ist, dass das

zukiinftige Leben sich in einer ganz anderen Seinskategorie abspielt.

Fiir Chrysostomus hat das zukiinftige im Vergleich zum irdischen Leben eindeutig
Vorrang. Er versteht dieses zukiinftige Leben auch als Motivation fiir die irdische
Iebensfithrung. Das irdische Leben wird als Ubergangsstadium verstanden, das allerdings

entscheidend sein wird fiir die Situation des einzelnen Menschen in der Zukunft.

Fiir Chrysostomus besteht die Motivation fiir die Tugend nicht in einem inneren Riickzug
aus der Welt, damit das Ubel dieser Welt ihn emotional nicht mehr erreichen kann (wie
bei den Stoikern) oder in einem Riickzug auf einen ausgewéhlten Kreis von Mitmenschen
(wie bei den Epikureern). Seine Weltabgewandtheit (oder wie es die Philosophen damals
ausdriickten 'Apathie' bzw. 'Ataraxie’} bezieht sich nicht auf die Abwendung vom
Mitmenschen, sondern von der falschen Lebensweise des einzelnen Individuums. Die
eindeutige Prioritdt des zukinftigen Lebens hat aber keine passive Haltung den eigenen
Lebensumstinden oder der sozialen Situation von Mitmenschen gegeniiber zur Folge. Das

Problem wird gesehen als in der falschen Lebensweise des Menschen liegend - tiber diese

des Schuldbewusstseins fiir das praktizierte falsche Verhalten mit, Darum wird dieses Wort denn auch oft
im Zusammenhang mit dem Thema Siinde erw#hnt,
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Lebensweise ist dem Menschen der freie Entscheid zugestanden. Der Mensch ist mit

Gottes Hilfe filhig, sein Leben tugendhaft zu fijhren.

Mit Blick auf die Textinterpretation itber das Himmelreich bzw. das zukiinftige Leben
oder die vielen der dquivalenten anderen beniitzten Begriffe ldsst sich in diesen Homilien
Zuriickhaltung beobachten, iiber einzelne Details zu spekulieren. Dies kann damit
zusammenhédngen, dass sich Chrysostomus bewusst war, wie schwierig es ist, {iberhaupt
(inhaltliche) Aussagen zum Himmelreich zu machen!®® und wie zuriickhaltend die
biblischen Texte selbst sind. Dass Siinde im Himmel nicht anzutreffen ist, bedarf fiir ihn

keiner weiteren Argumentation'®’,

Das Gegenteil des Himmelreiches ist immer
mitgedacht: der Ausschluss davon, die Holle bzw. die Strafe. Aber auch darauf wird in
den analysierten Homilien nicht detaiiliert eingegangen, abgesehen von Vergleichen, die
zeigen wollen, wie schmerzhaft der Verlust des Himmelreiches ist. Die Grundaussage der
Belohnung respektiv der Bestrafung wird als generell akzeptiertes Lebensaxiom

gedacht'®,

Ein Aspekt, der mit dem Welthild von Chrysostomus zusammenhédngt und keinen
Anhaltspunkt in den vorliegenden Evangeliumstexten hat, ist der Hinweis auf die Seele
im Zusammenhang mit der Auferstehung bzw. dem zukiinftigen Leben:

- Die Seele kommt nur zur Ruhe (und das nach Aussage von Chrysostomus mit
Leichtigkeit), wenn sich der Mensch vom irdischen Besitz abwendet und sich den
himmlischen Schétzen zuwendet (Baur 1916:111:303).

- Die Seele wird durch Reichtum, Luxus und 6ffentliche Ehre verunstaltet (:111:304).

- Die Nichstenliebe ist die beste Medizin fiir die Seele (:111:319).

- Die TIreude, die das asketische Leben den Mionchen vermittelt, ist eine Axt

Vorwegnahme der leiblichen Auferstehung.

'% In Homilie LXIII (Baur 1916:111:298f): Nach der Aussage fiber die Tatsache, dass der Himmel die Erde
weit iiberragt (in der Bedeutung): "Den Ausdruck 'Schatz' gebraucht er aber deshalb, um, soweit es dem
Zuhorer aus dem menschlichen Gesichtskreise veranschaulicht werden kann, die Vorziiglichkeit,
Dauerhaftigkeit und Sicherheit des Lohnes klarzumachen.”

187 Weil er mit dieser Primisse denkt, dass Neid nicht im Himmelreich vorkommt und er das Gleichnis in
Matth. 20 als ein Geschehen, das sich im Himmel abspielt, versteht, hat er Miihe, die Warnung dieses
Gleichnisses fr die Horer/Leser zn verstehen als Warnung eben vor dieser Unwilligkeit, dem Anderen die
Barmherzigkeit Gottes zu génnen.

'8 In Homilie XX VI (Baur 1916:11:132): "Dass die Tugendhafien gliicklich werden sollten, die
Gesetzesiibertreter dagegen Strafe erleiden, das war ja gar nichts Ausserordentliches. Das entspricht nur der
Vernunft und der Billigkeit des Gesetzes."
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Der Auferstehungszustand kann in der (nicht explizit gedusserten, aber angedeuteten)
Meinung von Chrysostomus am ehesten umschrieben werden mit Begriffen wie ‘innerer
Friede', 'Ruhe' und 'Freude' (in der hellenistischen Philosophie wiére von Apathie/Ataraxie
bzw. Eudidmonie gesprochen worden). Der Auferstehungszustand kann als 'Verlidngerung'
bzw. Uberhshung des idealen Scelenzustandes des asketisch lebenden Monches

verstanden werden.

7.2 Thesen zum Verhiiltnis Weltbild und Interpretation

Auf Grund der in dieser Arbeit gemachten Beobachtungen lassen sich die folgenden

Thesen und Gedankenanstdsse ableiten.

7.2.1 Vorbemerkungen

Es ist klar, dass, um wenigstens vorldufige Aussagen zu dieser Fragestellung zu machen,
ein moglichst umfassender Blick auf die Aussagen von Chrysostomus nétig ist. Es wurde
deshalb bereits bisher ofters ein Blick auch auf Texte geworfen, die ausserhalb der vier
analysierten Homilien stehen. Die gemachten Aussagen miissten denn auch in einer

umfassenderen Analyse {iberpriift werden.

In einer so pluralistischen Gesellschaft wie derjenigen von Antiochien ist bei dem
Versuch, ein Weltbild festzustellen mit Schwierigkeiten zu rechnen, die darauf
zurlickzufithren sind, dass schon damals Menschen mit sehr unterschiedlichen
Lebensidealen gelebt haben. Das wird am deutlichsten im Unterschied zwischen
christlichen und heidnischen, philosophischen Ansiétzen. Der gleiche oder &#hnliche
Wortschatz darf nicht dartiber hinwegtduschen, dass es sich z.T. um entgegengesetzte

Lebensentwiirfe, Werte und Weltbilder handelt.

Die Moglichkeit bzw. Tatsache der Umkehr bzw. des Umdenkens ist gerade bei einem
Autoren wie Chrysostomus (aber auch sonst) zu bedenken. Dort, wo geniigend Zeit flir
die Reflektion gegeben ist und verschiedenste Lebensansétze mit ihren Weltbildern und
Werten bekannt sind, wie dies mit Sicherheit fiir Chrysostomus zutrifft (seine traditionell
hellenistische Ausbildung versus theologisches Studium und intensive Beschéftigung mit
der biblischen Literatur), ist es nicht unwahrscheinlich, dass urspriinglich

gesellschaftsniveautypische Weltbilder korrigiert bzw. sogar verworfen werden.
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Im Anschluss an diese Moglichkeit des Umdenkens ist auch eine gewisse Vorsicht bei der
Definition des Weltbildes des Einzelnen nétig. Uberzeugungen, die von einer einzelnen
Person aufgrund der Lektiire der Bibel gewonnen werden und das bisherige Weltbild
verdndern, sind zwar als Weltbild dieses Individuums zu verstehen, im Zusammenhang
mit der Frage nach dem Einfluss des Weltbildes auf die Interpretation konnen sie aber
nicht als Weltbildfaktor gerechnet werden, sondern sind als langfristiger Einfluss des

Textes zu verstehen.

Die Interpretation des Textes hingt ebenso ab von einer Grundeinstellung des Interpreten
zum Text: Bei Chrysostomus ist ein sehr hoher Respekt gegeniiber dem biblischen Text
und dessen Aussage festzustellen'®., Bei weniger Verpflichtung gegeniiber dem Text ist

ein umso grésserer Einfluss des Weltbildes auf die Interpretation zu erwarten.

7.2.2 Generelle Thesen zum Verhalinis Welthild - Interpretation

Generell werden Themen des Weltbildes in die Interpretation hineingetragen aufgrund
von 'Reizen’, die vom Text ausgehen oder von Assoziationen, die mit Textbegriffen und
Aussagen verbunden werden. Es stellt sich die Frage, ob der Text tiberhaupt gehort
werden kann. Der Text wird dort gehért, wo Themen des eigenen Weltbildes
angesprochen werden, er wird weiterhin dort gehort, wo Weltbildelemente eine
Beeinflussung in ihrer inneren Definition erfahren: Tugend wird z.B. als Gehorsam
gegeniiber Gottes Wille definiert und nicht mehr (nur?) aus verniinftigen Uberlegungen
abgeleitet, die einzelnen Tugenden werden beeinflusst durch biblische Vorgaben und

Definitionen.

Lingerfristig ist dort mit Verdnderungen des Weltbildes zu rechnen, wo, teilweise
vielleicht unerkannt fiir den Interprcten, das Argumentationsgerlist des Weltbildes
ausgehohlt wird (z.B. Hierarchiefrage) oder dort, wo die Beschiftigung mit einem
spezifischen Thema und biblischen Aussagen andauert. Dies kann nicht aus der Analyse
der vier behandelten Homilien abgeleitet werden, wird aber deutlich in den
Verinderungen, wie Chrysostomus das Thema der Ehe beurteilt (Kelly 1995:96; George
2001).

16% ygl. seine Aussagen in Homilie I zum Matthdusevangelium.
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Das Weltbild und seine innere Argumentation wird zuerst einmal vom Interpreten
tibernommen. Die ecinzelnen Weltbildelemente erfahren Umformung durch den
inhaltlichen Einfluss von Textaussagen zum Thema, die, weil sie zum Thema gehoren,
tiberhaupt einmal gehort werden und weil sie anders sind, langfristig Verinderung

bewirken.

Die Beeinflussung der Interpretation durch Welthildfaktoren geschicht nicht bei allen
Interpreten einheitlich, sondern wird geleitet durch die persduolichen Interessen (vgl. die
Prioritét, die Chrysostomus der Frage der praktischen Lebensanleitung im Vergleich mit
der dogmatischen Diskussion gibt - dies z.B. im Gegensatz zu Gregor von Nyssa
(Konstantinou 1966:22£.27'%). Diese personlichen Interessen sind durch psychologische
Faktoren und durch die Lebenserfahrungen des Interpreten mitbestimmt. Anders lassen
sich die unterschiedlichen Schwerpunkte in der Interpretation, durchgefiihrt durch
Zeitgenossen, die aus dem gleichen Kulturraum und der gleichen Subkultur stammen (im
vorliegenden der christliche und auch asketische Lebenshintergrund), kaum erkléren (vgl.
Chrysostomus mit Gregor von Nyssa). Diese Interessen sind Bestandteil des persénlichen
Weltbildes des Individuums und beeinflussen in der Interpretation als Startpunkt des

hermeneutischen Zirkels das Textverstindnis.
Es kann also als These formuliert werden:

1. Nur weltbildrelevante Themen werden aufgenommen und nur diese werden verstanden.

Das Weltbild wird i{ibernommen ausser da, wo gleiche oder #hnliche Themen
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angesprochen werden, aber inhaltlich eine andere Aussage damit verbunden ist' ", Diese

170 K onstantinou {(1966:27) meint, dass - im Vergleich zu den beiden anderen Kappadoziem Gregor von
Nyssa "die grisste Bedeutung fiir die philosophische Grundlegung des Dogmas erlangte.”

17! Bin interessantes Detail kann beobachtet werden, wenn in verschiedenen Texten der Gebrauch einerseits
der Wortgruppe 'virtue/virtuous' und andererseits "humble/humility’ verglichen wird. Die Vergleiche
basieren auf Dateien, die in Englisch im Internet zur Verfilgung stehen und da die beniitzte Software
Mehrfachvorkommen auf einer Seite nur als ein Vorkommen zihlt, handelt es sich um Mindestzahlen, wo
diese angegeben werden: Die Textbeispiele stehen fiir verschiedene Zeitepochen und verschiedene
philosophische Richtungen. Bei den 4 analysierten Homilien von Chrysostomus ist ‘virtue/viriuous' 17 X zu
finden, 'humble/humility' 5 x (im gesamten Corpus der Matthdushomilien ist 'virtue/virtuous' 144 x beniltzt,
‘humble/humility' 37 x); in Platos 'Republic’ ist 'virtue/virtuous' 49 x zu finden, ‘humility’ 0 x und ‘humble’
nur in anderem Zusammenhang; bei Aristoteles' 'Nicomachean Ethics' wird ‘humble/humility' nicht als
positive Tugend beniitzt wie von Chrysostomus, 'virtue/virtuous' kommt 74 x vor; bei Marc Aurel in
‘Meditations' wird 'humble’ in anderer Meinung und "humility' gar nicht bentitzt, 12 x aber von
'virtue/virtuous' gesprochen; Diogenes Laertius in seinem ‘Book VI the Cynics' beniitzt 'humble/humility'
kein Mal, aber 24 x 'virtue/virtuous'; Plotinus beniitzt in den 6 Enneaden "humble/humility' nicht, spricht
aber 154 x von 'vittue/virtuous'. Ein deutlicher Hinweis, dass zwar in vielen philosophischen/ethischen
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inhaltlich andere bzw. neue Aussage kann explizit formuliert sein und wird damit
schockierend oder aber implizit und wird scheinbar harmlos ins Verstdndnisgebiude
integriert, ist in der Konsequenz aber weltbildverandernd. Die Wahl des Schwerpunktes,
die wohl oft unbewusst vorgenommen wird, ist bedingt durch die persénlichen Interessen.
Je stirker der Text als Autoritit respektiert wird, desto eher ist ein Lernprozess des
Interpreten und damit eine Verdnderung seiner Interpretation méglich, der zu einer

kleineren oder grésseren Distanzierung von existierenden Weltbildelementen fiihren kann.

2. Weil Weltbilder keine logisch ganz geschlossene und durchdachte Systeme bilden,
existieren innerhalb eines Weltbildes immer auch Optionen, wie Phinomene gedacht und
erklart werden. Je mehr Subkulturen in einer Gesellschaft existieren, desto mehr dieser
Optionen diirften im Bewusstsein des jeweiligen Zeitgenossen existieren. Diese
Auswahlmoglichkeit ist mindestens fiir die Gesellschaft, in der Chrysostomus lebte,
gegeben und Chrysostomus war sich mindestens eines Teils dieser Optionen bewusst.
Damit ergibt sich fiir die Interpretation die Méglichkeit der Auswahl aus verschiedenen
Weltbildansétzen und zusitzlich die Verdnderung des jeweiligen Ansatzes. Allein schon
die Auswahl aus den vorhandenen Optionen (im vorhandenen Fall das Thema der Umkehr
gegen den Determinismus des blinden Schicksals) stellt eine Weltbildkritik dar. Die
Ausfiihrungen iiber das Thema der Umkehr werden nicht durch eine Textaussage
ausgelost, sondern durch eine Aussage, die von Gegnern der Position von Chrysostonmus
zur Bestitigung ithrer Weltsicht héitte beniitzt werden konnen. Die Frage von Weltbild und
Interpretation ist demnach auch immer ecine Frage des Positionsbezuges und der Abwehr

von Weltbildaspekten, die als falsch beurteiit werden.

3. Innerhalb eines Weltbildes kann es verschiedene Ansiitze geben, die anstehenden
Fragen zu lésen. Im Vergleich mit dem Paradigmenmodell von Kuhn konnte gesagt
werden, dass dies bedeutet, dass innerhalb eines Paradigmas zwischen verschiedenen
Modellen gewiihlt werden kann und unter bestimmten Voraussetzungen wirft das
gewihlte Modell so viele neue Fragen an das bisherige Paradigma bzw. Weltbild auf, dass
dieses selbst in seinen Grundelementen in Frage gestellt und spéter revidiert werden muss

(Matheson 1996). Die unterschiedliche Art wie z.B. mit dem Thema der

Abhandlungen von Tugend gesprochen wurde, sich die inhaltliche Tugenddefinition aber sehr deutlich
unterschied.
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Lebensbewiltigung umgegangen wird!™, stellt verschiedene Modelle dar, die
urspringlich  innerhalb des gleichen Welthildes existieren, aber durch die

unterschiedlichen Aspektdefinitionen sich zu einem neuen Weltbild formieren.

7.2.3 Thesen Uber das Erkennen des Weltbildeinflusses auf die Interpretation

Wenn die Interpretation eines Textes oder Textteiles sehr leicht fillt und hellhorig auf die
Details des Textes reagiert wird, ist eine (wenigstens teilweise) Ubereinstimmung mit
dem eigenen Weltbild anzunehmen. Wird eine solche Ubereinstimmung zwischen dem
interpretierten Text und dem eigenen Weltbild festgestellt, so stellt dies gleichzeitig eine
Stiarke und eine Schwiiche dar. Die Stirke besteht in der Natiirlichkeit, mit welcher der
Text verstanden und interpretiert werden kann. Die Schwiiche besteht in der Gefahr, dass
die Differenzen zwischen den Auswirkungen bzw. Thesen des eigenen Welthildes und
denjenigen des Textes iibersehen bzw. nicht mehr erkannt werden. Sofern der iiberlieferte
Text als Autoritit gegeniiber dem eigenen Weltbild ernstgenommen werden soll, ist
spezielle Aufmerksamkeit immer dort angebracht, wo eine Behauptung aufgestellt wird,
die gegen den klaren Wortlaut des Textes bewiesen werden soll (vgl. das Thema der

Hierarchie bei Chrysostomus).

Wenn Texte vermeintlich oder tatsichlich Themen des eigenen Weltbildes ansprechen'™,
besteht die Tendenz, dass die Aussagen thematisch liberzeichnet bzw. ausgeweitet werden
und es werden Thesen abgeleitet, die weder im Text noch in der Intention des Textes
ausgemacht werden kénnen. Es kommt dann leicht zu einer Art dogmatischer
Systemeinordnung im eigenen Weltbild statt zu einem Verstéindnis des Textes in seinem
geschichtlichen Umfeld und seiner Aussagebegrenzung. Bei Chrysostomus ist das gut zu
beobachten, wenn die Demut angesprochen wird und diese als Tugend bzw. Teil des
eigenen Tugendsystems verstanden wird. Weitere Begriffe wie Lohn und Reichtum
werden offensichtlich als ebenfalls zu diesem System zugeh6rig verstanden. Reichtum
wird mindestens im (ménchischen) Tugendsystem von Chrysostomus fest mit dem Thema
der Habsucht verbunden - die Interpretation der Aussage iiber den Reichtum wird in der

Folge in der Stossrichtung als Kritik der Habsucht verstanden (und damit verdndert) und

2 Bin kurzer Hinweis auf eine Aussage von Lucius Annaeus Seneca (in www.metaget.de -
Ausspruchsammlung) mag gentigen: "Unzihlige Menschen haben Valker und Stidte beherrscht, aber ganz
wenige nur sich selbst.” - Libanjus und Chrysostomus hitten dieser Aussage Senecas zugestimmt und auch
der Aufgabe des Menschen, eine Losung fiir dieses Problem zu finden, allerdings wiiren die Losungen sehr
unterschiedlich ausgefallen, trotz einem teilweise dhnlichen Vokabular, z.B. der Betonung der Tugend.
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verschiedene weitere Aspekte des eigenen Tugendsystems werden erwihnt, z.T. mit

Riickgriff auf weitere biblische Begriffe.

Nur schon die Tatsache der Interpretation von grossen Textabschnitten (z.B. Biichern oder
Buchteilen im NT), im Gegensatz zur Auswahl von FEinzelaussagen zu einem vom
Interpreten gewihlten Thema, bringt die Mdoglichkeit der Verdnderung des Weltbildes
oder dessen Schwerpunkt mit sich. Dies gilt, sofern der Text als Autoritit gegeniiber dem
eigenen Weltbild gesehen wird und dem Text {iber eine lange Zeitspanne Aufmerksamkeit

gewidmet wird.

7.2.4 Missiologische und hermeneutische Gedankenanstisse

Ziel der folgenden Aussagen ist keine abschliessende Diskussion der angesprochenen
Themen oder der Anspruch, dass aus dem Nachdenken iiber Weltbild und Interpretation

nur die folgenden Themen tangiert werden.

7.2.4.1 Die Kontextualisation
Seit dem Aufkommen des Begriffes 'Kontextualisation' in den 70er Jahren des 20.

Jahrhunderts hat sich dieser Begriff weitgehend durchgesetzt, sodass Bevans (1992:1)
sagen kann: "Doing theology contextually is not an option...". Nach seiner Beschreibung
geht die kontextuelle Theologie vom theologischen (sic!) Standpunkt der gegenwirtigen
menschlichen Existenz aus (1992:2). Eine als objektiv deklarierte unverdnderliche
Theologie wird von thm abgelehnt. Die Stossrichtung dieser Aussagen ist gegen ein
falsches Selbstverstindnis westlicher Theologie gerichtet, die sich in der Vergangenheit
als objektiv verstand und ihre Aussagen absolut setzte, zu oft aber westliche Kultur
exportierte. Fiir diese Problematik existiert heute ein waches Bewusstsein. Die biblische
Botschaft wurde oft durch die kulturellen Bedingtheiten des Uberbringers dieser Botschaft
erstickf, oft ohnme dass dieser sich dessen selbst bewusst war. Das Anliegen der
kontextuellen Theologie, die laut Bevans (1992:14ff) eigentlich nur dem Einheimischen

méglich ist, wird deshalb als Hinwendung zum Menschen der fremden Kultur

13 Um einen 'assoziativen Sprung' in ein Thema des eigenen Weltbildes zu veranlassen, reicht ein Stichwort
oder ein Vergleich, wie das Thema 'Engel' in den analysierten Homilien zeigt.
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(geschichtlich war das v.a. der Nichteuropier und Nichtamerikaner) als Subjekt und nicht
mehr als Objekt verstindlich'™*.

Die vorliegende Arbeit zum Einfluss des Weltbildes auf die Interpretation veriindert die
Fragestellung der Kontextualisation und ist eine Abwendung von der Befiirchtung der
Uberfremdung der jeweils eigenen Kultur durch einen sich imperial geb#rdenden
Einfluss. Die Konzentration der Aufmerksamkeit richtet sich nicht mehr auf die Frage, ob
objektive Interpretation méglich sei, denn es wird als gegeben angenommen, dass jede
Interpretation durch das jeweils eigene Weltbild beeinflusst wird. Je niher dieses Weltbild
dem interpretierten Text steht, desto weniger werden fremde Elemente in die

Interpretation einfliessen.

Es stellt sich daher die Frage der Veriinderungsbereitschaft des Interpreten und seiner
Zuhorer. Ist diese Verdnderungsbereitschaft grundsitzlich gegeben, so wird es dem
biblischen Text moglich, Einfluss auf das Weltbild des Interpreten auszuiiben. Ist diese
Verdnderungsbereitschaft und Akzeptanz der biblischen Textautoritit nicht gegeben, so
bleibt der Interpret in seinem eigenen Weltbild gefangen bzw. wird beeinflusst von den
dominanten ~Weltbildelementen der jeweiligen Zeit. Die Frage mnach der
Verédnderungsbereitschaft konnte theologisch formuliert werden als Hinweis auf die
biblische Botschaft der Umkehr. Es soll damit nicht behauptet werden, dass die einzige
Botschaft der Bibel das Thema der Umkehr sei (wovon und wohin sei zweitrangig), aber
es ist zu fragen, ob eine theologische Methode, die dieses Grundanliegen der Umkehr

nicht aufnimmt, als dem biblischen Inhalt gerechtfertigt bezeichnet werden kann.

' Die kulturelien Grenzen sind allerdings heute im Zeitalter der Globalisation verwischt. Ein Beispiel, das
eine Verhaltensinderung zeigt: In Brasilicn ist die Aussage zu héren: An jedem Ort gibt es eine Assembleia
de Deus (die grosste brasilianische Pfingstdenomination), Bradesco (eine brasilianische Bank) und Coca
Cola. Zu einem brasilianischen Geburtstag gehért, wenn dieser recht gefeiert werden will und auch
alkoholfreie Getrdnke zur Verfugung stehen sollen: Coca Cola. Eine ehemalige Schweizer Missionarin
erzihlte mir, dass sie sich noch an die Zeit erinnern moge, als in Brasilien noch kein Coca Cola zur
Verfugung stand. Wenn heute von kulturellem Einfluss gesprochen werden soll, dann miisste vermehrt nicht
in geografischen (nationalen bzw. regionalen) Kategorien gedacht werden, sondern der Rlick auf
multinationale Firmen bzw. gesellschaftliche Schichten gerichtet werden. Durch die Ausbreitung der
Produkte werden nicht nur Trink- bzw. Essgewohnheiten verandert, sondern auch das Denken beeinflusst:
Gefragt ist die wirtschafiliche Effizienz - das haben einige Brasilianer so gut begriffen wie Schweizer oder
Amerikaner. Dass auch ganz andere Denkkategorien eine Kultur dominieren kdnnen, zeigt das folgende
Beispiel: Im Rundbrief Nr. 15 vom Juni 2002 wird von A. u. S. Forster iiber die Viehztichter im Norden
Guineas ein Denken vermittelt, dass sich um diese wirtschaftliche Effizienz kaum kiimmert, wenn die Peul
nicht Viehzucht wegen des Gewinns treiben, sondern "weil es schon ist, draussen zu sein und dic eigene
grosse und schéne Herde zu bewundern”.
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Unter der Prémisse, dass das Buch der Bibel auch dem heutigen Interpreten eine wichtige
Botschaft zu vermitteln hat, ist der Vorgang des Begrenzens des Interpretationsvorganges
auf den Einheimischen ein Verlust, da die Defizite des eigenen Weltbildes so nur
schlecht, wenn {iberhaupt, noch festgestellt werden konnen und der Anstoss zur
Verdnderung nur schwer moglich ist. Dies stellt die Frage, ob die Bereitschaft auf Seiten
des Interpreten besteht, sich der Weltbildkritik auch von aussen zu stellen und von ihr zu
lernen. Diese Offenheit zur neuen Sicht des biblischen Textes stellt sich in jedem
Kulturkreis. Daraus ergibt sich eine verdinderte Einschidtzung des auslindischen,
kulturfremden Missionars, der aus seiner Weltbilddistanz besser Anstdsse zur Korrektur
der jeweils einheimischen Weltsicht geben kann. Von daher stellt sich z.B. in Europa die
Frage, ob die Bereitschaft besteht, auslindische Christen einzuladen, um von ihnen und
ihrer Interpretation zu lernen'”, Unter dieser Voraussetzung kann auch nicht davon
gesprochen werden, dass irgendeine lokale, regionale oder nationale Gruppe von Christen

bzw. Gemeinden theologisch autark wird, bzw. werden soll.

Die durch diese Arbeit bedingte neue Fragestellung wird z.B. im Vergleich mit dem Werk
von Schreiter (1992) zur Schaffung regionaler Theologien deutlich. Es geht auch bei der
Konzentration auf das Weltbild darum, dem Horer der Interpretation bzw. dem Interpreten
vermehrt Aufmerksamkeit zu schenken und nicht davon auszugehen, dass dessen

Situation bekannt sei'”®

. Aber: Bei der Schaffung lokaler bzw. regionaler Theologien
erhilt der lokale Kontext den Primat, bei der neuen Fragestellung nach dem Einfluss des
Weltbildes auf di¢ biblische Interpretation und der Préimisse der Bedeutung der biblischen
Botschaft erhilt die Frage der Verfinderung und Verdnderungsmoglichkeit des Weltbildes

(inklusive ihrer Folgen fiir die konkrete Sitoation) die Prioritét.

178 Die Jahrestagung der Arbeitsgemeinschaft Evangelischer Missionen (AEM) der Schweiz im April 2002
beschiftigte sich mit dem Thema: 'Auslinder missionieren'. Dieses bewusst zweideutig formulierte Thema
wollte zur Beschiftigung nicht nur mit der Evangelisation des Auslanders in der Schweiz Gedankenanstiisse
vermitteln, sondern auch (in erster Linie aus praktischen Griinden) zur Evangelisation des Schweizers durch
Auslénder.

178 Die Konzentration anf das Welibild des Interpreten bzw, des Horers der Interpretation hat vielleicht den
Vorteil, dass nicht bereits in dieser ersten Phase ein Element in die Diskussion eingebracht wird, das von
aussen an die Situation herangetragen wird, wie das z.B. bei den von Schreiter als 'Befreiungsmodellen der
kontextuellen Theologie' bezeichneten zutrifft. Diese hitten, so Schreiter, ihre Stirke in der Analyse von
Macht, Gewalt und Unterdriickung und seien ¢ine marxistische Gesellschaftsanalyse (Schreiter 1992:35).
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7.2.4.2 Die Kommunikation
Die Absicht der Kontextualisierung, den Empfanger des interpretierten Bibeltextes besser

zu begreifen und die Kommunikation seiner Situation und seinem Verstéindnishintergrund
anzupassen, wird durch die andere Ausrichtung auf die Frage nach dem Weltbild und
dessen Einfluss auf die Interpretation des biblischen Textes nicht in Frage gestellt. Durch
die erkannte Dominanz des jeweiligen Weltbildes fiir das Verstindnis und die
Interpretation biblischer Texte wird allerdings die Frage nach der Méglichkeit der
Verdnderung provoziert. Vom Weltbild selbst kann sie nicht oder nur sehr beschrinkt
(vgl. die Diskussion der Weltbildoptionen einer Gesellschaft) ausgehen. Nach wie vor ist
allerdings eine gute Kenntnis des Weltbildes des Interpreten biblischer Texte und auch
des Harers der Interpretation ndétig. Je besser diese Kenntnis ist, desto eher kann echte
Kommunikation geschehen, d.h. Verstehen, das der vermittelten Botschaft entspricht,

wenn dieser auch nicht notwendigerweise zugestimmt wird.

Das Beispiel von Chrysostomus zeigt, dass ein gutes Verstindnis des Weltbildes der
Empfinger der Botschaft zum Verstindnis und - wenigstens teilweise - zur Akzeptanz
dieser Botschaft beitrdgt. Dass das Verstindnis der Botschaft nicht immer mit der
Akzeptanz der Aussage verbunden ist, zeigt die Lebensgeschichte von Chrysostomus sehr
deutlich. Die Kenntnis des Weltbildes kann ebenso auf analytischem wie auch intuitivem
Weg erfolgen. Chrysostomus selbst hat sich keiner bewussten Analyse des Weltbildes mit
den heutigen Kategorien gewidmet, hat aber offensichtlich verstanden, was den damaligen

Menschen beriihrt und umgetrieben hat.

Es wire zu untersuchen, wie in der Praxis zu einem moglichst umfassenden
Weltbildverstindnis zu kommen ist. Die Konzentration auf Teilaspekte der menschlichen
Wirklichkeit wie der Frage nach der Identitit oder der Frage nach der Macht bzw, dem
Machtmissbrauch, wie sie z.B. von Schreiter (1992:32ff) filr die kontextuellen Modelle
als typisch bezeichnet werden, bergen das Risiko eines der Situation nicht entsprechenden
Verstindnismodells in sich. Werden Weltbild und Werte verstanden (Werte kdnnen aur
vom jeweiligen Weltbild her richtig eingeordnet werden, vgl. Nida 1978:27), wird es
mdglich, danach zu fragen, welche Verinderung aufgrund der biblischen Botschaft
wichtig ist und mit dem Empfinger der Botschaft kann auf einer Sprachebene gesprochen
werden, die ihm entspricht. Bei diesem Prozess ist weder dem Einheimischen noch dem

Auslinder automatisch eine Prioritéit bzw. Steuerungsfunktion zugeteilt. Beide bringen die
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ihnen cigenen Vorteile flir diesen Prozess mit sich: Der Einheimische im besseren
intuitiven Verstehen des Mitmenschen der gleichen Kultur, der Auslidnder die

Moglichkeit, vom Weltbild ausgeblendete Aussagen neu ins Gespréch zu bringen.

Die Kommunikation mit dem Empféinger der Botschaft wird auf eine bessere Basis
gestellt, wenn dessen Weltbild in die Uberlegungen einbezogen wird. Dabei ist klar, dass
regionale Unterschiede oder auch Unterschiede, die zwischen den Subkulturen existieren,
zu berticksichtigen sind. Minderheiten eines Volkes haben oft ein ganz anderes
Lebensverstindnis als Mehrheiten, die auch das politische Geschehen eines Landes und
dessen Wirtschaft dominieren. Das Weltbild eines Nordestinos Brasiliens aus dem
Hinterland, der zur armen Landbevélkerung gehort, mit einer minimalen schulischen
Ausbildung, diirfte ein anderes sein als das der stadtischen Mittelklasse einer
brasilianischen Grossstadt, die Zugang zu universitdrer Ausbildung hat. Ziel dieser
Beriicksichtigung des Weltbildes (und der Werte) des Empfingers der Botschaft ist
allerdings nicht eine Anpassung an sein Weltbild, sondern der Prozess der nétigen
Verinderung des Weltbildes in der Konfrontation mit der biblischen Botschaft. Damit ist
gewihrleistet oder wenigstens angestrebt, dass die Botschaft vom Empfinger so

eingeordnet werden kann, wie es der Uberbringer der Botschaft beabsichtigt.

Will man einen Vergleich zwischen den verschiedenen Ansitzen der Kommunikation der

christlichen Botschaft machen, konnten folgende Charakteristiken erwéhnt werden:

- Frither ging es darum, mit der Botschaft die Empfiinger zu Christen zu machen nach
dem Vorbild des westlichen Christentums und der westlichen Zivilisation,

- Dann wurde entdeckt, dass es nicht darum geht, den Afrikaner zu einer Kopie eines
europidiischen Christen zu formen, sondern Ziel war ein angolanischer, bzw. ein
brasilianischer Christ (oder ein ....... Christ - hier kénnten die entsprechenden
ethnischen Unterkategorien eingesetzt werden.)

- Ziel dieser Kommunikation, die von der prigenden Kraft des Weltbildes und der
Bedeutung der biblischen Botschaft ausgeht, ist, den Menschen dort wo er lebt, denkt
und sich zuhause fiihlt, flir den Prozess der Nachfolge von Jesus Christus zu

gewinnen. Massstab ist die biblische Botschaft.
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7.2.4.3 Der hermeneutische Ausgangspunkt bzw. der hermeneutische Zirkel
Die Frage nach dem Ausgangspunki fiir die Interpretation stellt sich. Aufgrund der

festgestellten Dominanz des Weltbildes ist zu sagen, dass automatischer Ausgangspunkt
immer das eigene Weltbild, die eigene Kultur ist. Dies entspricht auch der Aussage des
hermeneutischen Zirkels, bei dem nie ein selbst gewihlter anderer Ausgangspunkt als die
eigene Person und das eigene Weltbild moglich sind. Dieses Weltbild soli dem Licht des
Evangeliums ausgesetzt werden. Ziel ist also nicht die Reflektion {iber das cigene
Weltbild bzw. den eigenen Kontext, um diesen so unversehrt wie moglich durch den
Interpretationsprozess hindurchzuretten, sondern Ziel ist die der biblischen Botschaft

entsprechende nétige Verdnderung.

Es entfillt damit auch die theologisch problematische (weil unhistorische) Suche nach
dem Christus in der jeweiligen Kultur. Es ist unnotig, der jeweiligen Kultur einen
(partiellen) Heiligenschein zu verpassen. Die Konzentration liegt auf den nétigen
Verdnderungen des Weltbildes (wird das Weltbild verdndert, so verfindern sich mittel-

und langftristig auch die Werte und das Verhalten).

Es wird durch diese Fragestellung auch sehr deutlich, dass einerseits der biblische Text als
Autoritiit dem eigenen Weltbild gegeniiber gesetzt wird und dass andererseits nie davon
gesprochen werden kann, dass eine letzte Phase der jeweils gegenwirtigen theologischen
Entwicklung erreicht worden ist, da es immer um die Verdinderung des jeweiligen

Standpunktes nach der biblischen Vorgabe geht'”’,

7 Yerbunden damit diirfte das Aufgeben einer traditionellen Gesellschafisbeurteilung sein, wenn die
westliche als 'christliche Gesellschafi' bezeichnet wurde, Natiirlich gibt es Gesellschaften, die einen
grisseren Einfluss des Gedankengutes des Evangelinums erkennen lassen als andere. Aber: Die
Bezeichnung ‘christliche Gesellschaft' verieitet zur Tliusion eines statischen Zustandes, der keiner
Verdnderung durch die biblische Botschaft mehr bedarf im Gegensatz zur 'nichtchristlichen Gesellschaft!,
die dieser Veriinderung noch bedarf. Im Gegensatz dazu entsteht aus den in dieser Arbeit gemachten
Beobachtungen die Notwendigkeit fiir jede Gesellschaft und ihre Kultur (mit ihren Werten), sich dem
korrigierenden Licht der christlichen Botschaft auszusetzen. Diese Korrekiur ist der Situation angepasst und
nicht fiir alle gleichzeitigen Situationen dieselbe.
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