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Ionien und Kleinasien in frither auBlerbiblischer
Bezeugung

Manfred Girg

Der Name der kleinasiatischen Region Ionien begegnet im MT offenbar
erstmals in der sogenannten Volkertafel (Gen 10,2.4, vgl. auch 1Chr 1,5.7),
wo ,,.Yawan signifié encore ,Ionie® au sens strict du terme, puisqu’il doit
s’agit dune peuple ou d’une contrée de Anatolie’, wihrend die weiteren
Vorkommen entweder als exilisch (Ez 27,13.19?) oder nachexilisch (Jes
66,19; Joel 4,6; Sach 9,13; Dan 8.,21; 10,20; 11,2) gelten, um dort als Syno-
nym fiir die Griechen angesehen werden zu konnen’. Die Erwihnung von
Yawan zwischen Tubal und Meshek in Ez 27,13 und Jes 66,19 scheint der
dlteren Verortung von Ionien nahe zu stehen’

Die auBerbiblischen Belege des Namens Ionien® von Ort und Bevilke-
rung kénnen dagegen teilweise eine weitaus dltere Bezeugung vorweisen.
Hier hat man bisher meist die fritheste Bezeugung in der keilschriftlichen
Form "™ Ja-am-na-a-a der Zeit Sargons II. gegen Ende des 8. Jh. v. Chr.
sehen wollen®. Weniger bekannt scheint zu sein, dass die Jonier bereits in
Linear B-Urkunden aus Knossos vermutet worden sind, und zwar in der Form
i-ja-wo-ne, die altgriechischem lawonei (Dat. Sg.) entsprechen soll®. Hinzu-
weisen wire auch auf die These, dass lonien mit dem in ugaritischen Texten
belegten Land Ymn identisch sein kénnte’.

In den #dgyptischen Dokumenten zu den Toponymen des Mittelmeer-
raums ist Ionien bis vor kurzem nicht mit einem lautlichen Gegenstiick nach-
weisbar gewesen. Selbst die umfiinglichste Ansammlung des geographischen
Wissens der Agypter, das Namensinventar des GroBen Siulenhofes im einst-
mals grofiten Tempel Agyptens, dem Totentempel Amenophis’ I11. in Kom
el Hettan (Theben-West), hatte in seinem bisher bekannten Bestand noch

Lipinski, Japhétites 45; vgl. auch Gorg, Jawan 279f.

Vel. Gérg, Jawan 279.

Vegl. Lipinski, Japhétites 45.

Zum bisherigen Forschungsbild vgl. u.a. zuletzt Hogemann, Griechentum 1-24.

Vgl. Lipinski, Japhétites 45. Zu weiteren keilschriftlichen Belegen vgl. Gérg, Jawan
280.

Vgl. Heubeck, Praegraeca 54. Dort (54 Anm. 131) auch der Hinweis auf die éltere
Literatur.

Vegl. dazu Dietrich / Loretz, Amurru 335ff,, wo auch die Moglichkeit eines Laut-
wechsels m / w diskutiert wird (344 Anm. 24).

(U B S VS S S
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kein passendes Toponym vorweisen konnen®, Erst nach der Publikation einer
Neubearbeitung dieser Listen sind im Zuge der erfreulicherweise erneuerten
Grabungs- und Restaurierungsarbeiten’ im Geléinde des fritheren Tempels
wihrend des noch laufenden Jahres bisher unbekannte Listenfragmente auf-
getaucht, die erstmals auch den Namen Ionien enthalten. Diese Fragmente
sind auch soeben verdffentlicht und die Namen einem Deutungsversuch zu-
gefiihrt worden'”

Als bedeutsamste Identifikation ist auf einem ersten Fragment'' mit einer
rechtsldufigen Namensfolge der Name Ywni c3 mit der Wiedergabe ,,GroB3-
lonien™ erkannt worden. Damit erweist sich der Name Ionien als bislang
fritheste Bezeugung des Toponyms. In der Reihung der Namen des Frag-
mentstiicks steht lonien zwischen einem Namen, den die Ausgriber versuchs-
weise mit dem bisher ebenfalls noch nicht hieroglyphisch nachgewiesenen
Volk der Luwier (Luwia?) verbinden méchten, und mit einem Namen, fiir
den eine Gleichsetzung mit Mitanni vorgeschlagen worden ist. Es ist mir
indes wahrscheinlicher, dass der erhaltene erste Name trotz einer graphi-
schen Metathese mit dem Land und Volk Arawana'® zu verbinden sein wird,
wihrend der dritte, leider nur teilweise erhaltene Name weniger auf das in
anderer Schreibung im zmtgenosmschen Tempel von Soleb (sudanesmches
Nubien) bezeugten Mitanni' plausibler auf das Land und Volk Masa'*
beziehen sein wird. Sowohl Arawana wie auch Mada begegnen in der Auf—
stellung der Bundesgenossen der Hethiter im beriihmten Kadeschschlacht-
Gedicht Ramses II., dort sowohl von einander getrennt wie auch nebenei-
nander'”, was zuglelch die Annahme unterstiitzt, dass es sich um jeweils
eigene Regionen handeln sollte. Die Position von GroB-Ionien im neuen
Listenfragment zwischen Arawana und Masa lasst u.a. nicht unbedingt
damit rechnen, dass lonien die Stelle des Landesnamens Arzawa eingenom-

Vgl. die Publikation Edel / Gorg, Ortsnamenlisten.

Unter der bewihrten Leitung von H. und R. Stadelmann.

Vgl. Stadelmann, Erwéhnungen 79-83.

Das Fragmentstiick (Stadelmann, Erwdhnungen 82 Abb. 6) lisst drei Namensein-
trége ausmachen, zeigt aber deutlich Spuren von zwei weiteren Gefangenendarstel-
lungen, denen jeweils ein Namensoval zugeordnet werden muf.

Vgl. dazu u.a. die Angaben bei Del Monte / Tischler, Orts- und Gewéssernamen 29f,
Die Schreibung von Mitanni in den Listen von Soleb (vgl. Schiff-Giorgini, Soleb V,
PL. 217) ist mit dem erkennbaren Bestand auf dem neuen Fragmentstiick kaum
kompatibel.

Dazu die Angaben bei Del Monte / Tischler, Orts- und Gewiissernamen 264f.
Vgl. die Textvarianten in der jingsten Edition von Kitchen, Ramesside 50 vgl. auch
die Zusammenstellung bei Weippert, Beleg 36.
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men habe, denn Arzawa ist nicht nur in den Amenophislisten bezeugt'®,
sondern auch weiterhin in den Zusammenstellungen des Kadeschschlacht-
Gedichtes mehrfach mit Arawana und Masa kombiniert. Uberdies ist der
Namensbeleg Ionien wohl ein weiteres Indiz dafiir, dass sich das Territo-
rium des Landes 4flijawa (Griechenland) nicht unter dem Namen Allijawa
auf kleinasiatischen Boden ausgedehnt haben muB'’.

Die neuesten Grabungen haben noch ein weiteres Fragmentstuck zutage
gefordert, das ebenfalls jiingst verdffentlicht worden ist'®. Da die Namens-
eintriige einer linksldufigen Reihung ihrerseits nur fragmentarisch erhalten
sind, so zunichst offenbar der Anfang eines Namens mit ... sodann beim
folgenden Namen zunéchst ein § (mit Strich), ein 72 und ein %, scheint eine
Identifikation beider Eintriige nur mit gehorigem Wagemut m('iglich. Die
Publikation mdchte in dem erstgenannten Namensoval die ,,Danaer genannt
sehen, im zweiten dann (mit Fragezeichen) das Land ,Naharina® (nordli-
ches Zweistromland). Der erste Name konnte in der Tat mit den Danaern
verbunden werden, sollte aber zunichst eine Danaer-Region meinen wollen,
wie dies ja schon von der Zitation eines ,,Danaja“ in der Liste Ex, rechts 2,
gilt”. Wihrend Dangja in der Liste Ey jedoch dem griechischen Festland
zuzuordnen ist, sollte man in unserem Fall eine Danaer-Siedlung in Klein-
asien ansetzen diirfen. Dabei wire wohl am ehesten an den Ort Adana in
Kilikien zu denken, welchen Ort E. Edel bereits ins Spiel gebracht hat, um
den Namen Ey re 2 zu bestimmen, den er zunéchst mit der Insel Rhodos
verbunden hatte’'. Edels Revision liefert nun aber eine gute Argumentation
fiir das kilikische Adana, das wir nunmehr in dem neuen Listenfragment in
einer Wiedergabe mit apokopiertem Anlaut sehen mochten.

Reizvoll ist dann eine Spekulation zum folgenden Namensfragment.
Statt der Gleichsetzung mit Naharina wiirde ich eher an eine Namenskom-
bination aus dem nominalen Element §j ,,Wasserland®, ,,Hafenbecken™ 0.4
und dem Anfang des Namens Tarsa denken, welcher die hethitische Lau-
tung® des spiteren Tarsus darstellt und ebenfalls in die Region Kilikiens
gehort. Die Bezeichnung der Region als Wassergegend (§/) eignet sich vor-
ziiglich zur Charakteristik der geographischen Lage von Tarsus: Tarsus ,hatte
einerseits tiber den schiffbaren Unterlauf des Kydnos Verbindunge zur offe-

Vel. zuletzt Edel / Gorg, Ortsnamenlisten 17£.43.

17 Anders offenbar noch Starke, Reich 304f.

Vegl. Stadelmann, Erwahnungen 83 Abb. 7.

Hier danke ich Hermn Dr. S. Wimmer fiir seine epigraphische Beratung herzlich.
Vgl. dazu Edel / Gorg, Ortsnamenlisten 197.213.

Edel, Identifikationen 63.

Vagl. die Belege bei Del Monte / Tischler, Orts- und Gewéssernamen 408.
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nen See, bildete andererseits eine wichtige Station auf der vom syrischen
Antiocheia zur dgiischen Kiiste Kleinasiens fithrenden HandelsstraBe ... >,

Von grofiem Interesse wird die Frage sein, ob die neugefundenen Frag-
mente etwa einem noch unbekannten Sockel, diesmal mit kleinasiatischem
Namen, zuzuordnen wiren. Ohne diese Moglichkeit hier grundsitzlich aus-
zuschlieBen, mdchte ich doch vorliufig zu erwigen geben, ob es sich nicht
wider den ersten Anschein um Teilstiicke der Liste Cy handelt, deren lingst
bekannte Namen von Edel neu behandelt und auch von uns jiingst erneut
bedacht worden sind**. Die ungewdhnliche Dekoration des gréfBeren Teil-
stiicks mit den nach vorn weisenden Papyrusdolden neben den Gefange-
nenkdpfen mufl ebenso wenig dagegen sprechen wie das offenbare Vorhan-
densein einer Uberschrift (mit deutlichem Hinweis auf die Meeresgegend!),
deren Existenz bisher fiir Cy nicht angenommen wurde. In unserem Kom-
mentar zu den Listen Ay und Cy ist dazu bereits eine Vermutung zur Spra-
che gekommen, dass unter den Leitnamen dieser Liste Cy auf der Vorder-
seite des Statuensockels auch das Land der Hethiter, Zarti, genannt gewesen
sein sollte”. Diese unsere Idee konnte nunmehr damit weiter gestiitzt werden,
dass die bisher fehlenden Namenreihungen einmal auf der rechtsliufigen
Léngsseite mit dem groBeren Fragment und auf der linkslaufigen Lingsseite
vom kleineren Fragment teilweise aufgefiillt werden konnten. In jedem Fall
wiirden die beiden Listenstringe aus dem kleinasiatischen Bereich zum
jeweiligen Ende auf die nordsyrisch-libanesische Region zulaufen, wie sie
die bereits bekannten Namen der Liste anzeigen.

Die Konstellation der Liste kénnte so einerseits als Wiedergabe von Ha-
fenstddten u.d. aufgefasst werden, die von der westkleinasiatischen Kiiste
bis nach Byblos reichen, andererseits aber auch als Zusammenstellung all
jener Staaten und Orte, die sich im Interessenbereich der hethitischen Vor-
macht unter Suppiluliuma I. befanden, um die dgyptische Kontrolle wenigstens
auf dem Wege der Magie festzuschreiben. Ob die Listenerstellung mit den
speziellen Aktivititen des hethitischen Potentaten®® niherhin beim sogenannten
»Einjdhrigen Feldzug™ oder bereits beim ,,Sechsjihrigen Feldzug® in Zusam-
menhang zu bringen ist, bedarf noch genauerer Priifung. Es scheint daher so
zu sein, dass sich wie bei den bereits bekannten Listen geographisches
Wissen der Agypter mit politischen Informationen zur Zeitgeschichte zusam-
menfindet, ohne dass man freilich genaue Datierungen ableiten konnte, die

23
24
25
26

Olshausen, Tarsos 529.

Vgl. Edel / Gérg, Ortsnamenlisten 103-118.

Vel. Gorg, in: Edel / Gorg, Ortsnamenlisten 45.118.

Vgl. dazu zuletzt vor allem Richter, Feldzug 603ff. und Richter, Archiv 178
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iiber eine allgemeine Zuordnung in die erste Halfte des 14. Jahrhunderts
hinausgehen lassen.

Diese vorldufigen Bemerkungen zu den Neufunden sollen nicht ohne
einen Blick auf ein geradezu phantastisch erhaltenes Fragmentstiick aus
dem Bereich des 2. Pylons des Tempels beschlossen werden, das ebenfalls
von den genannten Ausgridbern mit Vorschlidgen zur Identifikation der Namen
veroffentlicht worden ist’’. Hier ist die jeweils besondere Dekoration der
Gefangenen nicht weniger zu bewundern als die originelle Namenfolge mit
den Namen Eatti, Jsjjw und J..., wobei der auf das Hethiterland folgende
Name wohl mit den Autoren der Verdffentlichung dem spiteren Asia (fiir
Kleinasien) f:ntspricht28 und der dritte Name ebenfalls wahrscheinlich zu
Recht auf 4rzawa zu beziehen sein wird.

Auf jeden Fall hat die dankenswert ziigige Verdffentlichung der diver-
sen Namensfragmente die Erwartungen geweckt, dass noch weitere Stiicke
ans Tageslicht kommen, die die Forschungsarbeit zum geographischen Wissen
der Agypter und im dlteren Umfeld der biblischen Traditionen weiter berei-
chern konnten.

Summary

During the current excavations in the area of the Funerary Temple of Amen-
hotep II1. (Thebes-West) some new toponyms were found. One of them should be
identified with Ionia, which would be the oldest testimony of the famous toponym in
Minor Asia.. Furtheron the cilician cities Adana and Tarsus are possibly named. At
least we are confronted with a preform for the well known Asia.

Hif“' 2 Zusammenfassung

| “Wihrend der laufenden Grabungs- und Restaurierungsarbeiten im Geldnde des
fritheren Totentempels Amenophis® I11. in Theben-West sind Listenfragmente mit
Toponymen aus dem kleinasiatischen Raum gefunden worden, darunter lonien.
Dazu koénnen einige weitere Identifikationen, wie u.a. mit Adana und Tarsus in
Kilikien, sowie eine qualifizierte Vorstufe des Namens Asia zur Diskussion gestellt
werden;/

-

Stadelmann, Erwdhnungen 81, Abb. 4.

Vielleicht ist die neue Namensschreibung so etwas wie das ,missing link* zwischen
dem hethitischen Assuwa und dem Namen Asia. Zur Beziehung Assuwa — Asia vgl.
zuletzt Hogemann, Griechentum, 9f. mit Anm. 47f., der ein hypothetisches *a-si-wi-
ja als mykenische Form ansetzt und so die Lautung *4swija als Vorform von Asia
vermutet. Ich wiirde die in unserem Fall anzusetzende Bildung *4-sisja-wa wie
Aflijawa beurteilen, welcher Name mit Allaja zu verbinden sein wird (vgl. unter
anderem dazu Dietrich / Loretz, Amurru 343).

[
=)
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Die Behandlung von Straftaten nach israelitisch-
judischem Recht

Ivan P. Davydov

Jiidisches Recht (mischpat ivri)

Das jiidische Rechtssystem (mischpat ivri) wird auf Grund der Lehre der
Thora, ihrer verschiedenartigen talmudischen Erlduterungen gebildet und
findet ihren Niederschlag in der darauf folgenden rabbinischen Tradition.
Die Zuordnungen innerhalb des mischpat ivri in verschiedene Gebiete und
Untergebiete sind nicht scharf durchfithrbar'. Der zeitgendssische russische
Historiker Ilja Schifman kommt bei der Analyse des 2. Buches der Chronik
zum Schluss, dass das israelitisch-jiidische Gedankengut zur Zeit der Penta-
teuchentstehung drei Gruppen rechtsrelevanter Bereiche kannte. Diese bilden
auch die Basis der Regelung von Rechtsstreitigkeiten: der erste hingt mit
Blut zusammen (ben dam ledam), der nichste mit Lehre und Gebot (ben
tora lemiswa), der letzte mit Gesetzen und Urteilen (lehuqqim ulemispatin).
Man kann annehmen, dass die erste Gruppe im Falle von Blutvergiefen und
Morden Anwendung fand, die zweite anlédsslich sakraler Verbrechen und
die dritte anlisslich der Verpflichtungen und Anspriiche der einzelnen Per-
sonen”. Festzuhalten ist, dass die zwei ersten der von Ilja Schifman aufge-
zdhlten Gruppen von Rechtsbereichen direkt das Thema unserer Untersu-
chung betreffen. Sie zihlen zu den Grundrechten des israelitisch-jiidischen
Strafrechts, nimlich den dinej nefaschot. Die israelitische Gesetzgebung zur
Zeit des TaNaK schenkt dem Strafrecht besondere Aufmerksamkeit: aus
den 77 grundlegenden Rechtsvorschriften, die Ilja Schifman hervorgehoben
hat und tiber deren Inhalt die Bibelausleger mehr oder weniger einer Mei-
nung sind, gehdren 27 zum Bereich der Strafgesetzgebung, d.h. 35% der
Gesamtmenge der zugrunde liegenden Normen.

Man unterscheidet in der spiteren Zeit zwischen dinej nefaschot — wozu Gesetze,
deren Verletzungen mit dem Tode bestraft werden, gehoren — und dinej knassot,
deren Verletzung mit unterschiedlichen Strafen geahndet werden. Obwohl im System
der dinej knassot vorgesehen, kennt der israelitische Rechtsbrauch die Verhidngung
von Urteilen aus diesem Bereich, die eigentlich zu den dinej nefaschot zu rechnen
sind.

Schifman, Einleitung 47.
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Der Begriff des Verbrechens im Alten Testament

In der judischen Gesellschaft wurden weder im Altertum noch im Mit-
telalter die Begriffe des Verbrechens und des Verbrechertums im Kontext
von Rechtsverletzungen (mizvot) genau definiert. Das galt unabhingig vom
konkreten Vergehen: wie z.B. bei rituellen, moralischen, biirgerlichen oder
strafrechtlichen Rechtsverletzungen. Die Unméglichkeit einer genauen Ab-
grenzung zwischen religiosen und weltlichen Vorschriften illustriert Halachot
am Beispiel der Zehn Gebote (aseret ha-dvarim), in denen die rituellen,
rechtlichen und moralischen Aspekte vereint sind und gleiche Beweisgriin-
de und gesetzliche Kraft haben. Der Dekalog gehért zu den so genannten
»aus der Thora entnommenen* Vorschriften — mi-de-orajta — im Unterschied
zu mi-de-rabban. Diese werden namentlich auf verschiedene Weise zuriick-
gefiihrt.

Die Thora hat keine legistische Definition des Begriffes fiir Verbrechen.
Aus dem Gebrauch des Wortes , Verbrechen® ist zu entnehmen, dass es
meistens als Synonym zum Wort ,,die Stinde” verwendet wird. Der Grund
datiir liegt darin, dass die gottliche Herkunft der Gesetze erfordert, dass
jedes strafrechtlich zu verfolgende Verbrechen als eine Stinde zu betrachten
ist. Wer gegen und auflerhalb des von Gott gegebenen Gesetzes agiert, ist
ein Frevler (Num 15,30). Der menschliche Fehltritt verletzt nicht die kosmi-
sche Ordnung, sondern den Willen des Schopfers. So wurde jedes Delikt als
etwas absolut Boses interpretiert. Wegen der religidsen Implikationen haben
die Menschen keine Verfligungsgewalt iiber dieses Bose, sie kénnen es
weder verzeihen, noch verwischen’.

Man kann die Vergehen gegen das Leben, die Gesundheit und das Ver-
mogen, die schon in der biblischen Zeit als Verbrechen betrachtet wurden,
auf verschiedenen Wegen eruieren und auflisten:

a) Mit Hilfe der Methode, dass man von den vielen, u.a. von den Pro-
pheten (Jes 22,8-12.27-30; Hos 4,1-2) aufgezihlten Beispielen ausgeht, um
von hier aus die vergleichsgleiche oder dhnliche Handlung zu registrieren.

b) Ein indirekter Weg, auf das zu Grunde liegende Verbrechen und auch
die Art der Beurteilung dessen zu schlieflen, ist die Analyse der Strafe, welche
fiir die Rechtsverletzung verhdngt worden war.

Im Alten Testament gibt es Verzeichnisse tiber Handlungen, die mit dem
Tod geahndet wurden, und zwar: Mord, Totschlag (Gen 9.5-6; Num 35, 16-
21, 30-33; Dtn 17,6); Ehebruch (Lev 20,10; Dtn 22,24); Blutschande (Lev
20,11-12); Sodomie (Ex 22,19; Lev 20,15-16); Homosexualitit (Lev 18,22;
20,13); fehlende geschlechtliche Enthaltsamkeit eines Mé#dchens vor der

s Grinberg, Postulate 211.
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Heirat (Dtn 22,21-24); die Vergewaltigung eines freien verlobten Méddchens
(Dtn 22,25); Unzucht der Tochter eines Priesters (Lev 21,9); Menschenraub
(Ex 21-16; Dtn 24,7); rituelle Menschenopfer (Lev 20,2-5); Blasphemie
(Lev 24,11-14, 16, 23); Hexerei, Zauberei (Ex 22,18); falsche Prophezeihun-
gen und die Pseudolehre (Dtn 13,1-10); Opfer fiir Gotzen (Ex 22,20); Sab-
batverletzung (Ex 35,2; Num 15,32-36); Meineid (Sach 5.4); Verrat (das
erste Buch der Kénige 2,25; Esth 2,23 ); Diebstahl (Ex 20,15; Dtn 5,19 u.a.;
Sach 5,3-4); Fliiche gegen die Eltern, Schlidge, die den Eltern versetzt wer-
den (Ex 21,15, 17; Lev 20,9); Ungehorsam gegeniiber den Eltern (Dtn
21,18-21) und Unterdriickung von Witwen und Waisenkindern (Ex 22,22).

Es ist offensichtlich, dass die Aufnahme in das eben genannte Verzeich-
nis von todeswiirdigen Verbrechen als deren Unter-Strafe-Stellung zu be-
trachten ist. Jede Tat, die nach den israelitischen Usancen mit dem Tod
geahndet wurde, ist grundsétzlich als kriminelles Vergehen zu bewerten.
Damit fillt es in den Bereich der israelitisch-judischen Strafgesetzgebung.
Die Zuordnung hingt nicht davon ab, ob die Verbrechen dem ,.kanonischen*
oder ,,weltlichen* Recht zuzurechnen sind, ob sie durch die Normen von
,.ben dam ledam’* oder ,,ben tora lemiswa™ oder ,lehuqqim ulemispatim™ gere-
gelt worden waren.

Das Objekt und die objektive Seite des Tatbestandes

Das israelitisch-jiidische Strafrecht kennt zwei grundlegende Objekte
des Verbrechens: einerseits die Person und andererseits deren Habe. Hieraus
folgen zwei Verbrechenstypen. Mit jedem verbinden sich verschiedene Aspek-
te.

Zu den Verbrechen gegen die Person zdhlt der Gesetzgeber der bibli-
schen Zeit auf:

a) Verbrechen gegen das Leben und die Gesundheit, z.B. Mord, fahrlds-
sige Verursachung des Todes (also Totschlag), Verursachung einer leichten
oder schweren Verletzung durch einen Priigel;

b) Verbrechen gegen die Freiheit, die Wiirde und die Ehre, z.B. Men-
schenraub, Beleidigung und Verleumdung;

¢) Verbrechen gegen die sexuelle Freiheit und sexuelle Integritit: Verge-
waltigung oder Ehebruch. ‘

d) Von den Rechtsverletzungen in der Wirtschaft seien genannt: Verbrechen
gegen das Eigentum, wie z.B. Diebstahl, vorsitzliche Vernichtung oder
Schidigung des Vermogens. — Es ist strittig, ob noch einige Arten von
Verbrechen aufgelistet werden miissten.

Der Begriff von der objektiven Seite eines Verbrechens wurde von dem
israelitisch-jiidischen Strafrecht nicht herausgearbeitet. Man verstand das



14 Ivan P. Davydov — BN NF 127 (2005)

Verbrechen so, als ob es immer als aktive Tat begangen worden wiire. Das
Verheimlichen und Verbergen eines Fundes war kein Verbrechen. Demge-
genliber gab es aber die verpflichtende Vorschrift, dem Besitzer verirrtes
Vieh zuriickgeben. Das hatte sogar dann zu geschehen, wenn zwischen dem
Finder und dem Besitzer des Viehs Feindschaft herrschte (Ex 23,4-5; Dtn
22.1-4). Nur das Verhalten des Besitzers, der einen stofigen Ochsen ohne
Vorsichtsmalinahmen halt, kann man als eine verbrecherische Untitigkeit
interpretieren; sie wird mit dem Tode bestraft. In diesem Fall kann — falls
eine unbeteiligte Person durch einen Ochsenangriff zu Tode kam — die
Untatigkeit des Ochsenbesitzers als die Verletzung von Arbeitsschutzmal3-
nahmen interpretiert werden, war doch durch die Unvorsichtigkeit des
anderen der Tod eines Menschen eingetreten.

Die subjektive Seite des Tatbestandes

Das Alte Testament teilt die Rechtsverletzungen ein in:
a) geplante bzw. beabsichtigte und
b) fahrldssige Verbrechen.

Diese Einteilung wird folgerichtig nur bei den Verbrechen gegen das
Leben und die Gesundheit angewendet. Die verbrecherische Absicht an sich
wird in der mosaischen Gesetzgebung schon als ein Vorhaben mit Realitéts-
wert, als eine bewusste und schon Fakten setzende Entscheidung dafiir ver-
standen, ein Unrecht zu begehen (Ex 21,14; Dtn 19,11). Die Verletzung der
allgemein anerkannten Normen wurde immer als ein bewusstes und absicht-
liches Vergehen beurteilt. Die Absicht selbst wurde nicht in eine direkte und
indirekte unterteilt, aber man stellt in israelisch-jiidischer Zeit fest, dass bei
der Beurteilung einer Absicht — anlédsslich der Aufzahlung moglicher Streit-
fille — die Kategorien ,,unbeabsichtigt” oder ,.entgegen dem Gesetzgeber*
am ehesten zutreffen. Der immer wiederkehrende Refrain ,.er wird des Todes
sterben® deutet auf einen allgemeinen und unbestimmten, nicht konkreti-
sierten Vorsatz, bei der Qualifizierung eines Verbrechens auf die real zu
erwartenden Folgen hinzuweisen: das jeweilige Vergehen ist eines, das einen
Mechanismus in Gang setzt, der von vorne herein auf den Tod als Folge
hinsteuert, welcher nach dem jus talionis geahndet und auch tatsichlich
exekutiert wird (Num 35.33-34).

Unvorsichtigkeit als ein psychisches Verhalten bei einer Tat wird in der
Bibel ,,unversehns* bzw. ,,ohne Vorsatz* bezeichnet (Num 35,11, 22-23; Ex
21,13). Der TaNaK unterscheidet nicht zwischen verbrecherischem Leicht-
sinn und der unbewussten Fahrldssigkeit, aber aus dem Kontext wird er-
sichtlich, dass der biblische Gesetzgeber die unbewusste Fahrlidssigkeit im
Auge hat. Als verbrecherischen Leichtsinn kann man das Nichtergreifen
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von VorsichtsmaBnahmen bei einem stoBigen Ochsen verstehen, da diese
der Besitzer vornehmen miisste, um den mdglichen Tod von Menschen von
vorneherein auszuschlieen. Ein derartiger Leichtsinn bei solch aufBerge-
wohnlichen Fillen wurde mit dem Tod bestraft bzw. mit der Strafe fiir
Kriminelle belegt (Ex 21,29-31).

Gegeniiber Rechtsverletzern, die unbeabsichtigt ein Verbrechen gegen
das Leben und die Gesundheit begingen, ist das biblische Gesetz nachsich-
tig (Num 35,15, Dtn 4,41-43). In den Freistddten hat man die strafrechtliche
Verfolgung der Delinquenten nicht zugelassen, wobei der Betroffene schon
auf dem Weg dorthin geschiitzt wurde und die Schuld unter folgender —
etwas verwunderlicher — Bedingung zumindest zeitweilig aufgehoben wurde:
Der Schutz gilt solange, bis der Delinquent die Grenze der Freistadt tiber-
schreitet (Num 35,15; Dtn 4,41-43). Auf diese Weise schrinkt der TaNakl
jedoch die Rechte des Delinquenten fiir eine unbestimmte Frist ein, gemeint
sind das Recht der Bewegungsfreiheit und das der freien Wohnsitzwahl. Die
Idee, die Schutzfrist nach der Lebenszeit des Hohepriesters zu berechnen,
konnte nur in einer theokratischen Gesellschaft entstehen. Der Aufenthalt in
einer Asylstadt ist befristet: nach dem Tode des Hohepriesters durfte der
Delinquent die Freistadt nur — ohne um sein Leben fiirchten zu miissen — zu
dem Zweck verlassen, um direkt in sein Erbland zu gehen. Der Wechsel des
Hohepriesters dient demnach zur Berechnung der Verjihrungsfrist, da nach
Ablauf dieser der Delinquent von der strafrechtlichen Verfolgung entbun-
den war.

Das biblische Gesetz schlie3t das Institut der — unentbehrlichen — Selbst-
verteidigung ein. Wenn bei der Selbstverteidigung die Grenzen nicht iiber-
schritten worden sind, ist eine strafrechtliche Verfolgung ausgeschlossen.
Bei derartigen Verfahren werden auch die Umsténde des Verbrechens beriick-
sichtigt, wobei insbesondere die Nacht eine bedeutsame Rolle spielt, da sie
die Psyche eines Angeklagten beeinflusst haben kann. Der unbeabsichtigte
Totschlag an einem gesetzwidrig in einen fremden Wohnraum eingedrun-
genen Dieb galt als gerechte Vergeltung und wurde nicht bestraft. Ab Tages-
anbruch wurde ein derartiger Totschlag wie ein Mord, also ein strafwiir-
diges Verbrechen, betrachtet.

Die Subjekte der strafrechtlichen Verantwortlichkeit und das
System der Strafen

Die Strafe wird entsprechend den Regeln des TaNaK nach lex talions
auferlegt (Ex 21,23-25; Dtn 19,18-21). Das Talionsprinzip bezog sich nur
auf mit Absicht veriibte Taten. Eine Person, die sich unbeabsichtigt schuldig
gemacht hatte, wurde nur in Sonderféllen strafrechtlich zur Verantwortung
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gezogen, wie dies z.B. im Fall des Bruchs der verpflichtenden Forderung,
wiahrend der festliegenden Zeit in den Freistddten zu verweilen, zutraf.

Die Sklaven waren, wie auch in vielen anderen Lindermn des nahost-
lichen Raumes wie auch in den iibrigen Gebieten um das Mittelmeer, nicht
Subjekte, sondern Objekte des Rechtes. Der soziale und rechtliche Status
eines israelitischen Knechtes war in Judéda besser als jener eines nicht israe-
litischen. Festzuhalten ist, dass der israelitische Knecht durch die und in der
mosaische(n) Gesetzgebung den Status eines Subjektes bekam. Bei einer
Korperverletzung durch den Herrn hatte dieser z.B. den Sklaven vor der
Frist freizulassen. Dariiber hinaus war die Frist fiir einen israelitischen Skla-
ven auf 6 Jahre begrenzt (Ex 21,26-27; 21,2). Weiters ist die Feststellung
bedeutsam, dass ein Knecht, wenn er vor seinem Herrn geflohen war, diesem,
selbst wenn er ihn suchte, nicht ausgeliefert werden durfte. Dem fliichtigen
Knecht sollte auf dem israelitischen Territorium ein Platz zum Wohnen zu-
gewiesen werden (Dtn 23,15-16). Aus diesem Beispiel ldsst sich die Beur-
teilung des Status’ eines Knechtes als ein Rechtssubjekt entnehmen. Offen
bleibt jedoch die Frage, ob ein geflohener Knecht im israelitischen Territo-
rium den Status eines Freigelassenen, eines Beisassen gewonnen hatte oder
ob er de facto nur die Rechte eines Knechtes besall und erst am Beginn des
nidchsten ,,Sabbatsjahres die volle Freiheit mit allen rechtlichen Konse-
quenzen erlangte. Vermutlich trat der geflohene Sklave als Tageldhner in
den Dienst eines neuen Herrn, der ihm Obdach, Brot und Kleidung gab (Lev
25,39-55). — Wenn ein Knecht von einem stéfigen Ochsen getotet worden
war, mussten an dessen Herrn 30 Schekel Silber als Ersatz fiir die Vermé-
genseinbufie und den verlorenen Profit gezahlt werden. Darin zeigt sich eine
gewisse Doppeldeutigkeit im Rechtsstatus eines Knechtes (Ex 21,32).

Das biblische Recht kennt im Unterschied zu dem talmudischen weder
die altersmdBige Begrenzung der strafrechtlichen Verantwortlichkeit noch
den Begriff der Unzurechnungsfihigkeit. Es wird der streng persénliche,
individuelle Charakter der strafrechtlichen Verantwortung hervorgehoben
(Dtn 24,16; Ex 22,22-24). Die kollektive Verantwortlichkeit war hauptsiich-
lich fiir sakralen Verbrechen (ben tora lemischva) bekannt (Ex 20, 5-6; Dtn
5,9-10; Jos 7,24-25; das 2Sam 21,1-14).

Wenn ein Totschlag von einer unbekannten Person veriibt worden war,
kam es zu einer kollektiven Verantwortung, die sakral wahrgenommen wurde
(Dtn 21,1-8). Als treffendes Beispiel ldsst sich die jéhrliche Opferung des
Asasela am Festtag Jom Kippur anfiihren. Damit wurden vor Gott sowohl
die Gesetzlosigkeit wie alle anderen Verbrechen und Siinden des gesamten
Volkes Israel getilgt (Lev 15-22).
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Der TaNaK kennt eine kollektive Ersatzstrafe. Sie wurde aber im gesell-
schaftlichen Alltag nicht wahrgenommen, sondern vielmehr verboten (Ex
21,31):

Die sakrale Sphire ist im Verhiltnis zum bisher Besprochenen ein ande-
rer Bereich. Als Achan des Verbrechens des Diebstahls von ,.cherem™, einer
keineswegs verwendbaren Kriegsbeute, tiberfiihrt wurde und er sich auch
fiir schuldig erkldrt hatte, wurde nicht nur er selbst, sondern auch seine
ganze Familie (Jos 7,1-26) hingerichtet. In diesem Falle hatte Achan eine
der grundlegendsten religiosen Normen verletzt (Jos 6,17; Lev 27,29). Die
Familie wurde zusammen mit Achan hingerichtet, weil sie und deren Hab
und Gut in den Zustand des Rituell-Unreinen bzw. des Tabuierten gefallen
waren. Dieses Denken geht davon aus, dass die Quelle des rituell Unreinen
alles ansteckt, selbst dann, wenn es — wie im Fall Achans — unter der Hiitte
verborgen und vergraben worden war. Das Unreine verunreinigt auch das,
womit es nur indirekt in Berithrung gekommen war. Eine Analogie zu
diesem Beispiel ist das Gesetz iiber die Verunreinigung durch eine Leiche
(Num 19,14-16). An sich stellt die Hinrichtung Achans keinen Fall dar, der
kollektiv zur Verantwortung zu ziehen wire, geht es doch um den Tabu-
bruch des ,.cherem®, der an sich ein individuelles Vergehen darstellt. Die
Ahndung trifft die ganze Sippe und deren Hab und Gut, also das ganze
Kollektiv. Als ein weiteres markantes Beispiel sei auf die Hinrichtung der
sieben Schne von Saul als stellvertretend erlittene Strafe hingewiesen. Nach
den Regeln der Solidarhaftung innerhalb der Familie wurden die Kinder
zum Tod durch den Strang verurteilt (2Sam 21,1-14; Ri 21,10-12).

Das Strafsystem der israelitischen Zeit war relativ einfach. Die Verhéngung
der Todesstrafe war das hochste StrafmaB, zu dem auch die ,,Blutrache™ ge-
rechnet werden kann. Es gab verschiedene Arten der Hinrichtung: die Verbren-
nung (Gen 38,24; Lev 20,14; 21.9), das Erhéngen (Gen 40,22; Dtn 21,22
u.a.), die Steinigung (Lev 20,2; 24,14), den Tod durch das Schwert (Dtn
13,16), aber keine Enthauptung und das lex talionis. Nach den Regeln der
Strafvollstreckung erfolgte das Begribnis Erhéngten bis zum Abend des glei-
chen Tages (Din 21,22-23). Die Auspeitschung wurde auf 39-40 Schlige
beschrinkt (Dtn 25,1-3), um schwere Schadigungen des Kdrpers zu verhin-
dern. Verstiimmelung als Strafe war an sich nicht vorgesehen, aber die
Strafvollstreckung gemif dem lex falionis konnte dazu fithren. (Ex 21,23-
25; Lev 24,19-20). Unter besonderem Umstand konnte eine Frau mit dem
Abschlagen ihrer Hand bestraft werden: “Wenn zwei Minner, ein Mann
und sein Bruder, miteinander raufen und die Frau des einen hinzukommit,
um ihren Mann aus der Gewalt des andem, der auf ihn einschlédgt, zu befreien,
und wenn sie die Hand ausstreckt und dessen Schamteile ergreift, dann
sollst du ihr die Hand abhacken. ...** (Dtn 25,11-12; 23,11). Der Verkauf als
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Sklave war eine weitere Form der Strafe (Ex 22,3), (2Chr 16,10; 2Sam 34;
Jer 20,2; 29,26 u.a.).

In der biblischen Gesetzesliteratur gelten die Prinzipien des Eigentums-
rechtes auch im Strafrecht: Das zeigt sich z.B. an der unumginglichen
Forderung, den jemandem beigebrachten Schaden zu ersetzen. Beide Fas-
sungen des Dekalogs enthalten das Diebstahlsverbot und das Verbot, das
»Haus deines Nichsten, dessen Acker, Knecht, Magd, Ochsen, Esel und
alles iibrige was zu dessen Eigentum z&hlt™ zu begehren. (Ex 20,15, 17; Dtn
5,19, 21). Diese Vorschriften werden im ,,Heiligkeitsgesetz" (Lev 19,11 — Thr
sollt nicht stehlen, noch liigen, noch filschlich handeln) wiederholt. Im
Bundesbuch* werden diese Vorschriften unter Androhung von Sanktionen
bekraftigt (Ex 21,36; 22,7, 22;4).

Ilija Schifman hélt den Fluch fiir die schrecklichste Strafe. Diesen hat
zum Beispiel jener zu erwarten, der die Grenze veréndert (Dtn 19,14; 27,17).
Der Fluch zihlt' zu den ritual-religidsen und nicht zu den strafrechtlichen
Sanktionen. Das Verzeichnis der 12 Fliiche, die auf dem Berge Ebal ver-
kiindigt wurden, enthélt unter anderem jene Verbrechen, fiir welche die mosa-
ische Gesetzgebung das hochste Strafausmall, ndmlich die Todesstrafe, vor-
sieht. Nachstehend werden die dort aufgelisteten Fille angefiihrt: 1. Sich Gétzen
Zuwenden; 2. Den Vater und die Mutter beleidigen und verfluchen; 3. Grenz-
verriickung; 4. Behinderung von Blinden (vgl. auch Lev 19,14); 5. Rechts-
beugung gegeniiber Witwen und auslandischen Waisenkindern; 6. Ehebruch
mit des Vaters Gattin; 7. Sodomie; 8. Inzest (vgl. auch Lev 20,17); 9. Unzucht
mit der Schwiegermutter; 10. Heimlicher Mord an einem Nichsten; 11. Be-
stellter Mord; 12. Unterlassung der eben aufgezihlten Gebote der Thora,
(daraus entwickelte sich, weil zu mi-de-Orajta gehorig, das Prinzip issur:
das bei Todesstrafe verpflichtende Verbot, eines der Gebote der Thora zu
verletzen, z.B. Dtn 17,11-12).

Neben der Promulgation allgemeingiiltiger Prinzipien, denen zufolge man
bei Rechtsverletzungen zur Verantwortung gezogen wird, und der Aufzih-
lung verschiedener Arten von Verantwortlichkeiten, eignet der mosaischen
Gesetzgebung die allgemeine Funktion der Privention. Den Sinn der Strafe
sehen die Autoren des TaNaK in der Eliminierung des Bésen. Im Text gibt
es auch sakral begriindete Zusagen (Dtn 4,40; 5,32-34; 10,12; 11.8; 7,12-
16): Die Beachtung des Gesetzes sichert nicht nur Wohlergehen und Gedei-
hen zu (Ex 23,30; Dtn 1,19), sondern bewirkt dariiber hinaus kultische Rein-
heit und wird, religits gesprochen, als Gerechtigkeit beurteilt (Dtn 6,25), ..das

*  Schifman, Einleitung 47.
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unterscheidet sich griindlich von dem keilschriftlichen Kodex, der nur poli-
tische Vorteile verspricht.

Damit wird die vorldufige Analyse des allgemeinen Teils des israeli-
tischen Strafrechts beendet. Die schon durchgefiihrte Analyse des besonde-
ren Teils von dinej nefaschot und deren Resultate sind genauso informativ
und interessant. Aber die Darstellung dieses Bereiches tibersteigt den Um-
fang des vorliegenden Artikels und kann in einem weiteren Beitrag behan-

delt werden.

Summary

Principle institutions of the Ancient Jewish criminal law (on the materials of the
TaNaK: In the article the contents of the basic institutions of the Ancient Jewish
criminal law are considered and compared with the modern conceptual apparatus of
the Russian criminal law.

Zusammenfassung

In dem Beitrag werden prinzipielle Erscheinungen des israelitisch-jiidischen
Strafrechtes auf der Basis des TaNaK behandelt und mit dem modernen Gesetzes-
apparat des russischen Strafgesetzes verglichen.
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Temple Scroll |
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1. The Text Col: 23 72.-25 2

11Q20 6,11-13

(23,03) vacat [(whr m)w 'd hyshr vgrvbw]
(23,04) Imzb[(h) 't h'sylm [Snym ('Sr miwt bny ysr'l why)w hmgrybym bywm
hry$(wn)]

(23,05)  muwt (Iwy) wyhwdh wb(ywm hsny bnymyn wbny)

(23,1) (ywsp whywm hslysy r'w)bn w|sm[ ‘wn wbywm hrby 'y vsskr

2) (wzbwlhwn wbywm hhmysy gd w) 'Sr wbyw[(m hiSy dn) waptly
(3) vacat (wygrybw 'l) h'sylm ‘wih [YH(WH)
) ($) vry “zym snlym (hr't lhpr)
(5) (bhmh 'l bny ysr’l wmnht)ymh wnskmh km[(spt wy 'sw) ‘wi(h)
(6) Prhd ol hd kb($ “hd bn Sntw)
(7 (tmymym lkwl m)th wmth Snym ‘sr bny y ‘qw(b)

(8) (wy 'Swm brwb) " hym 'l hmzbh "hr ‘wit ht(myd wnskh)

9 vacat wigr)b hkwhn hgd(w)l 't 'wit (hlwyym)
(10) Ir'v§wnh w’hryh yqtvr 't ‘'wit mth yhwdh wk'(sr hw’)

(11) mqtyr wshiw lpnyw 't $ 'yr h'zym Ir 'vSwnh wh'lh 't

(12) dmw Imzbh bmzrg watn mdmw b’sb'w 'l 'rb’ granwt mzbh

(13) h'wih w'l 'rb' pawt ‘zrt hmzbh wzrg 't dmw 'l yswd

(14) ‘zrt hmzbh sbyb w't hlbw yqtyr hmzbh hhlb hmksh 't

(15) hgrb w't 'Sr | hgrbym w’t ywirt hkbd ‘m hklywt

(16) ysyrnh w't hhib sv 'lvhmh w't '§r 'l hkslym wyqgtr

(17) hikwl 'l hmzbh ‘'m mnhtw waskw 'Sy rvh nvhwh IYHWH w't
(24,1 't hr'ws (w't hpdr)

@) (5ty hzrw W)t w't hs(km)

(3) (w't) hhizh ‘m h(Swgq 'sr)

(4) (lymyn wrhsw bmym 't hqrb w't )ty hkr 'ym wyq(tyrw )

(5) (hkwl “l hmzbh ‘wih [YHWH 'm) mnht Smnw wnsk (yynw)
(6) hhyn ynsk [()]L hbsr lryh (nyhwh 'Sy)
(7) . (IYHWH) (wk)lkh y 'sw Ipr[ (w)]pr wl'yl w'yl wi(kbs wkbs)
(8) w'rbyh lbd yhy[(w) | wmnhth waskh ‘lyh hwgwt ('w)lm

(9) ldwrwiykmh lpny YHWH vacat

(10) w'hr h'wlh hzw't y 'sh ‘wit mth yhwdh lbd k’sr

(11) 'sh 'wit htwyym kn y 'sh ['wlt bny yhwdh "hr hlwym
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(12) vacat whywm hsny v'sh ‘wit baymyn Ir 'v§wnh w " hryh
(13) y'sh ‘wit bny y'wsp yhd prym wmnsh whywm hslysy y 'sh

(14) 't 'wit r'whbn [bd w't ‘wit Sm ‘wn lbd wbywm hrby'y

(15) v'sh 'wit ys Skr Ibd w 'wit zbwlwn [bd wbywm hhmysy

(16) ¥'sh ‘wit gd lbd w'wit "§r lbd vacat whywm h3sy

(25,1) bvgryb '

2) vacat

The basic text' of the Feast of the Wood Offering comes from scroll
11Q19, column 23,1-17 and 24,1-16 (eventually 25,1) where lines 23,17
and 24,16 represent the low column edge in each case. The uppermost lines
of columns 23-25 unfortunately are lost. Two small fragments, however,
contribute partially to reconstruct some lines of column 23.

The first fragment Qimron takes into consideration is fragment 8, Col. 11
of 11Q20 because some characters of line 12 / 13-17 obviously can be com-
bined with 23,1-5 from 11Q19. These characters and words are underlined
in 23,1-5: whywm hrby'y ysskr “and on fourth day Issachar” in 1.1: waptly
“and Naphtali” in 1.2; & 'sym 'wih [YH(WH) “the wood as burnt-offering for
YHWH” in 1.3; zym §nym I= “two goats for” in 1.4, and 'wi(h) “burnt-
offering” in .5.

In consequence of this reconstruction, lines 23,03-05 must be inserted
before line 23,1 (11Q19) so that the text of the Feast of the Wood Offering
is extended by the following elements: Imzb(h) “for the altar” in 23,04; mpwt
“tribes” in 23,05; wyhwdh “and Judah” in 23,05. Furthermore the characters
<m>in 23,04 and <wh> in 23,05 are legible.

Besides 11Q20 fragment 8, Kol. II, Qimron additionally uses 4Q365,
fragment 23, 1.9-11 to complete the text on column 23 (11Q19)." Although
lines 9-11 of fragment 23 deal with the Feast of the Wood Offering, the
remaining lines do not agree with the content of 11Q19, col. 23-25. There-
fore, the following text additions correspond to the content of 23,03-05, but

b= Qimron, Temple 36-39: In the transliteration, all letters without brackets have a

basis in the scroll, the others within brackets are completely reconstructed. To the
letters without brackets belong also the letters whose reading Qimron considers most
probable - with a point above the letter - or uncertain - with a small circle above the
letter. The square brackets indicate the lacunae in the manuscript, where it may be
assumed that some letters were originally present. Underlined letters refer to parallel
manuscripts. In addition, the hebrew letter <> is interpreted according to the
massoretic tradition as <> <¢> or <W> <&>, The sequence of letters <M1= is rend-
ered as the divine name <YHWH>.

Cf. Garcia Martinez u.a., Qumran 381: 11Q20 6,11-13; Frg. 10ii.

Cf. Tov / White, Pentateuch 290-296; and Milgrom, Qumran’s.



The Feast of the Wood Offering ... 23

they come from a different context: (m)w'd hyshr yqrybw “the festival date
of fresh oil — they offer” in 23,03, ’t & ‘sy(m) $nym (the wood, two) and =w*
hmgrybym bywm hrys(wn) “and who offer on the first day” in 23,04, and
finally (»'w)bn wim 'wn (wby)wm hr(byy) “Reuben and Simeon and on the
fourth day” in 23,1.”

The remaining text of the Feast of the Wood Offering, which is exclu-
sively based on 11Q19 col. 23-25, is damaged to a different degree. In the
first six lines of column 23, at most two words are legible. With line 7, the
text of the column becomes broader and finally reaches both edges to the
right and left in line 9-17. Also in column 24, at the beginning of line 1-7,
only one to three words are preserved. Finally in line 8-16, the entire text is
legible. The content of the lost upper part of columns 24 and 25 remains,
however, an open point.

The remnant text additions that Qimron suggests for column 23 (11Q19)
concern: 1) the sequence of the Israelite tribes in lines 1-3; 2) some details
regarding the sin-offering in line 4f; 3) other smaller text elements deter-
mined by their context. Finally, Qimron uses the description of the burnt-
offering in Lev 1,8-10 in order to fill some gaps in column 24,1-5, espe-
cially in 24 4f.

2. Structure and content of Col. 23,7 - 25,2

I (23,03) (w’hr m)w'd hyshr yqrybw (04) Imzb(h) 't h'sym Snym ('sr mtwt
bny ysr'l
why)w hmgrybym bywm hrys(wn) (05) mewt (Iwy) wyhwdh
wb(ywm hsny bnymyn wbny) (23,1) (ywsp
whywm hslySy r'w)bn wim ‘wn
whywm hrby 'y yv$skr (2) (wzbwlwn
whywm hhmysy gd w) '§r
whyw(m hssy dn) wnptly

11 (3) (wyqrybw ) h'sym ‘wlh IYH(WH) (4) ... (5) 'vry zvm Snym l(ht't lkpr)
(5) (bhmh 'l bny ysr'l wmnht)mh wnskmh km|[(5pt
wy '$w) wil(h) (6) ... " " i "hd kb(s "hd bn $ntw) (7) (tmymym Uewl m)th
wmth Snym 'Sr bry y ‘gw(b)
(8) (wy 'Swm brwh) " hym "l himzbh "hr ‘'wit hi(imyd wnskh)

1111 (9) wilgr)b hlkwhn hgd(w)l 't ‘wlt (hbwyym) (10) Ir'viwnh w'hrvh yagtvr 't
‘wit mth yhwdh
whk'(5r hw') (11) mgiyr

Tov / White, Pentateuch 291, read here <y=> instead of <w=>.
On that point cf. Jongeling, Colonne, and Garcia Martinez u.a., Qumran 382f.
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wshtw Ipryw 't s 'yr b 'zym lr 'ySwnh
wh'lh 't (12) dmw Imzbh bmzrg
wntn mdmw b’sb'w 'l 'rb' gruwt mzbh (13) h'wih
w'l 'rb’ pnwt zrt hmzbh
wzrq 't dmw 'l yswd (14) ‘zrt hmzbh sbyb
w't hlbw yqtyr hmzbh
hhlb hmksh 't (15) hgrb
w't '§r 'l hqrbym
w't ywirt hikbd "m hklywt (16) ysyrnh
w't hihlb §r lvhmh w't 'Sr 'l hkslvm
wygtyr (17) hkwl ‘I hmzbh ‘m mnhtw wnskw 'Sy rvh nvhwh IYHWH

Wil s

(24.1) ... ‘t hr'ws (W't hpdr) (2) ... (5ty hzrw W)t w't hi(km) (3) ... (w'f) hhzh
‘m h(§wq '5r) (4) (lvmyn wrhsw bmym 't hgrb w't $)ty hkr 'ym

wyq(tyrw 1) (5) (hiewl | hmzbh "wih IYHWH 'm) mnht §mnw wnsk (yyaw)
(6) ... hhyn ynsk () hbsr lrvh (nvhwh 5y) (7) (IYHWH)

(wh)lch y 'Sw Ipr (w)pr wl'vl w 'yl wil(kbs wkbs)

(8) wrbyh lbd yhy(w) wmnhth wnskh ‘lyh

hwawt ('w)im (9) ldwrwiykmh lpny YHWH

(10) w’hr h'wih hzw't y 'Sh ‘wit mth yhwdh [bd k’sr (11) 'sh I'wlt hlwyym kn
¥ 'sh ['wlt bny yhwdh "hr hbwym

(12) whywm hsny y 'sh ‘wit bnymyn lr ‘vSwnh
whryh (13) y'sh ‘wit bry y'wsp yhd "prym wmnsh
whywm h$lysy y'sh (14) 't 'wit r'wbn Ibd
w't ‘wit §m ‘wn lbd
whywm hrby 'y (15) y 'Sh ‘wlt ys skr Ibd
w 'wit zbwlwn lbd
whywm hhmysy (16) y 'sh ‘wit gd Ibd
w'wit Sr lbd
whywm h$sy ...
(25.1) ... yqryb " ...

2.1 An overview of the festival agenda

At the beginning, in section I, the twelve Israelite tribes are asked two
by two to offer wood for the altar on six consecutive days. The twelve tribes
are listed once more at the end of the text in section I'V. This time, however,
it is in the context of the daily burnt-offerings required of two tribes.

Between these framing parts, section II determines the composition of
one single burnt-offering. Section III prescribes, subsequently, the procedu-
res for one offering. Section III attracts, thereby, special attention. It distin-
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guishes the sacrifice of Levi from that of Judah at the beginning in 23,9f
(ITI.1) and at the end in 24,10 (1I1.3).

2.2 The twelve tribes of Israel and their wood offering

According to the reconstructed text 23,03-05, the Feast of the Wood
Offering immediately follows after the Feast of New Oil: (23,03) (w’hr
m)w'd hyshr “and after the festival date of the new oil”. It is not clear
whether this date indicates the following day or quite vaguely one day in the
future.® In any case, the Feast of the Wood Offering must be celebrated
before the next festival day. That would be on the first day of the seventh
month (col. 25,2-10). In 23.03 the time interval is no longer measured by
cycles of Shabbats or feasts as in the case of the feasts of first fruits of
wheat, new wine, and new oil. Although wood cannot be considered a first
fruit, it must be taken, like the other first fruits, “to the altar” /mzb(h) (cf.
23,04) every year anew.’

The Feast of the Wood Offering is not celebrated on one single day. It
lasts a total of six days. Each day two tribes must prepare wood and other
sacrifices.” On the first day, it is the turn of Levi and Judah. On the second
day, that of Benjamin and the sons of Joseph. On the third day, that of
Reuben and Simeon. On the fourth day, that of Issachar and Zebulun. On
the fifth day, that of Gad and Asher. Finally, on the sixth day, that of Dan
and Naphtali (cf. 23,04-05 and 23,1-2). From this cultic agenda it becomes
clear that the twelve tribes of Israel do not appear or act together on any one
day as they do on the occasion of the Feasts of First Fruits. Furthermore, it
is important to note two peculiarities in the sequence of the tribes. First,

In 4Q394 frg. 1-2, col. 5, the word ‘hr “afterwards” refers most likely to the follow-
ing day. The passage under consideration, however, is mostly reconstructed. Cf. Tal-
mon u.a., Qumran, 162f: (1) (w’'h)d (2) bw §bt (3) b'Srym (4) wsnym (5) bw mw'd
(6) hsmn (7) "h(r h$)bt (8) h(ryw) (9) qrb(n h'sym) (10) (b'Srym) (11) (wsmwnh)
(12) (bw $bt) (1) and one (2) in / of it [= the sixth month] is Shabbat (3) on [day]
twenty (4) and two (3) in / of it is the appointed time (6) of oil, (7) after Shabbat, (8)
after them (9) is the gift of wood (10) on [day] twenty (11) and eight (12) in / of it is
Shabbat™.

Contrary to the Book of Jubilees 21,12-14, the TS does not determine the kind of the
wood. On this point cf. Delcor, Réflexions 565-567.

According to Yadin, Temple [ 122.130f, the feast period starts on the 23" and fini-
shes on the 29" of the sixth month. The Shabbat on the 28" is not included. On this
day only the sacrifices of Tamid and Shabbat are offered. The Rabbinic tradition pre-
scribes nine days for the Feast of the Wood Offering. It distributes these days over
several months in the year. On this issue cf. Yadin, Temple I 129 and Delcor,
Réflexions 563f.
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Levi together with Judah is the first pair of the feast period.” Second,
Ephraim and Manasseh form only one single tribe as “sons of Joseph” (bny
ywsp), cf. 23,05 and 23,1. The text does not expressly attribute the fixed
order of tribes to genealogical considerations even if a comparison with the
book of Gen shows that each tribal pair has the same mother. Furthermore,
Reuben, the firstborn, together with Simeon, do not appear at the first posi-
tion. Rather the youngest son of Jacob, Benjamin, with Joseph or his sons is
moved forward to the second day. The four sons of Zilpah and Bilhah, the
maidservants of Leah and Rachel, are mentioned at the end, first the pair
Gad and Asher and then Dan and Naphtali.10

When TS 39,12f lists the gate constructions of the middle courtyard with
their names, the sequence of Israels tribes is different: $m ‘wn lwy wyhwdh
bgdm mzrh r'wbn ywsp wbnymyn Ingh drwm ys skr zbwlwn wgd lym dn
nptly w’sr Ispwn. “Simeon, Levi and Judah to the east; Reuben, Joseph and
Benjamin to the south; Issachar, Zebulun and Gad to the west; Dan,
Naphtali and Asher to the north™. In this list the twelve tribes are subdivided
in four groups according to the four points of the compass. Moreover Maier
argues that Levi, for example, is mentioned at the second place because the
middle gates are of central importance. This list attracts attention for many
reasons. First, Leah’s son Simeon replaces the first-born Reuben at the begin-
ning of the list. Second, Benjamin and Joseph, Rachel’s sons, are again part
of the second group of tribes, in this case together with Reuben. Third,

In the context of wood offering in Jerusalem, Neh 10 and Neh 11,1-19 mention first
the Levites together with the priests, then, the tribe of Judah, and finally, Benjamin.
The same sequence is present in the TS on the Feast of the Wood offering (cf. 23,05
and 24.10-12). In addition Yadin, Temple I 125f,, refers to other lists of tribes in
ancient Jewish sources which differ more or less from each other. Only an apocry-
phal work, attributed to Philo, contains the same sequence of tribes as the section on
the Feast of the Wood Offering in the TS. The only exception is that Benjamin comes
after Joseph and not vice versa.

Cf. the table in Maier, Tempelrolle 171: The sequence of Jacob’s sons according to
birth in Gen 29,31-30,24; 35,16-20, and Jub 28,1: the sons of Leah: Reuben, Simeon,
Levi, Judah; 2. the sons of Rachel’s maidservant Bilhah: Dan, Naphtali; 4. the sons of
Leah’s maidservant Zilpah: Gad, Asher; 5. the sons of Leah: Issachar, Zebulon; 6. the
sons of Rachel: Joseph and Benjamin. In the TS the sequence of tribes and the
mothers from whom they descend reads as follows: Levi and Judah are descended
from Leah; Benjamin and Joseph, the father of Ephraim and Manasseh, from Rachel;
Reuben and Simeon, again from Leah, as are Issachar and Zebulon; Gad and Asher,
from Zilpah. Finally Dan and Naphtali, from Bilhah.
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Asher is at the end of the fourth group of tribes.'' Despite these conside-
rations, however, it must be emphasized that the festival Calendar of the TS
does not deal with the quality of the middle gates or the genealogical-
biographical peculiarities of the house of Jacob.

In the first section of the Feast of the Wood Offering, the entire people
of Israel are therefore subdivided into six tribal pairs that offer wood on six
consecutive days with a burnt-offering. The following point concentrates on
this special sacrifice.

2.3 The proportions of the burnt-offering

In addition to the wood offering the tribes, according to 23,3, must also
“present a burnt-offering for YHWH™ (wygrybw ') h'sym ‘wih [YH(WH)."
The formulation makes it clear that wood is not part of the burnt-offering.
Instead it consists, according to 23,4f, of “two he-goats for the sin-offering
in order to atone the sons of Israel, and their cereal offering and libation
according to the regulation” (5) yry ‘zym Snym [(ht't lkpr bhmh 'l bny ysr'l
wmnht)mh wnskmh km(Spt). According to 23.6f it also consists of “one
bullock, one ram, and one yearly lamb without blemish™ #* ™ "yl *hd kb(s
'hd bn Sntw tmymym). It must be noted that the phrase pr %d “one bullock™
is inserted above the line and that the corresponding cereal offerings and
libations are missing in 23,6f. Qimron’s reconstruction of (fmymym) “without
blemish” in the plural in 23,7 is understandable only if the adjective refers
to all animals. Otherwise, the singular fmym would match with kb(s "hd bn
Sntw) “one yearly lamb”.

Moreover, line 23,7 emphasizes that the specifications are valid *“for
each single tribe” (lkwl m)th wmth. They are not valid for two tribes who
must offer sacrifices on one of the six festival days."* However, the point is
whether the specifications apply only to the bullock, the ram, and the lamb
of line 23,6 or to the two he-goats in 23,4 as well. Continuing the reading of
column 23, one realizes that the description of Levi's offering mentions
only one he-goat in 23,11: wshiw Ipnyw 't $'yr h'zym Ir’ySwnh “and they
slaughter before him [the high priest] the he-goat at first”. Therefore line

""" The names of all tribes appear once again in col. 44,3-45.2 where the spatial units

between the doors are attributed to the single tribes. On this point cf. Maier, Tempel-
rolle 180-183.

Milgrom, Studies 11f., suggests another restoration in 23.3: (vgrybw bmw'd qrbn)
h'sym ‘wih (YHWH) “they offer at the appointed time of the Wood Offering a
burnt-offering for YHWH™.

The twelve tribes, present already in the upper part of column 23, are explicitly
connected with the “twelve sons of Jacob” snym ‘sr bny y‘gw(b). Thereby Ephraim
and Manasseh, the sons of Joseph, count as one tribe.
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23,414refers to the sum of he-goats which two tribes must offer on each
day.

In the prescriptions for the burnt-offering in 23,3-7, the number of two
he-goats is related to one single feast day. However, the number of the other
sacrificial animals is related to the offering of each single tribe. Thus, each
tribe is required to offer the minimal sacrificial unit of each animal, namely,
one he-goat, one bullock, one ram, and probably also, one lamb. Therefore,
a single tribe acts as the minimal sponsor of the animal sacrifices.

A similar reflection about the minimal sacrificial unit is present also in
the text of the Tamid in col. 13,8-13. In this instance, the total number of
animals, two lambs, is distributed between the two sacrificial dates in the
morning and the evening. Therefore one lamb is required for each date.
Contrary to the Tamid section, col. 23,3-7 additionally determines the spon-
sors of the sacrificial gifts.

Line 23.8 mentions once more the concept ‘Tamid’. However, in this
instance it serves only to specify the date of the burnt-offering on the occa-
sion of the Feast of the Wood Offering: “and they do it on the fourth quarter
of the day ... after the burnt-offering of the Tamid” (wy ‘Swm brwb)* hym ...
hr ‘wit hi{myd). The same specification is present in the text on the Feast of
New Wine in 20,06. It indicates, by and large, the time “nine o’clock in the
morning” according to Maier."” Both sacrifices therefore take place after the
Tamid in the morning.

The secondary addition “and his libation” (wnskh) at the end of line 23,8
may emphasize the separation of Tamid and festival sacrifice. Also lines
24.7f insist on the careful separation of different sacrifices.

2.4 The ‘burnt- (sin-) offering’ of Levi — an overview

Section III (23,9-24.11) develops a complex sacrificial agenda for the
burnt-offering of Levi and Judah. The number of animals corresponds to
that in 23,3-7. The following two textual observations are evidence for this.
First, there is no contradiction between the two he-goats in 23,4 and the one
he-goat in 23,11. Each tribe, as mentioned above, must sponsor one goat. In
line 23,11ff, only the offering of Levi is the focus of attention. Second, line
24.7 generalizes the prescription of the burnt-offering for all three catego-
ries of sacrificial animals, which have already been mentioned in 23,6.
“And so they will do for each bullock, and for each ram, and for each lamb
(wk)kh y'sw Ipr (w)pr wi'yl w'yl wi(kbs wkbs) (cf. 24,7)”. In this context
one could raise an objection. The statement presupposes more sacrificial ani-

14
15

The same conclusion is reached by Milgrom, Studies 12-14.
Maier, Tempelrolle 110 footnote 263.
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mals from each category and not just one as line 23,6 prescribes. Never-
theless, it is quite possible that line 24,7 does refer to the relevant animals
not only for one but for all the tribes. Thus, the preceding agenda is gene-
ralized.

Sections II and IlII, therefore, do not contradict each other. They rather
examine one and the same sacrifice from different perspectives. According
to Milgrom lines 23,2-10 develop ‘a prescriptive, administrative order’,
whereas 23,11-24,11 mirror ‘a descriptive, procedural order’. This text struc-
ture does not take into consideration the blank space (vacat) in line 23.9
which interrupts the text. Instead it adds line 23,9f to the administrative
order. In the above suggested structure, however, the blank space in 23,9
coincides with the end of section II and the beginning of section IIl. There-
fore, the sequence of the burnt-offering of Levi and Judah in 23,9 is part of
the prescriptive, administrative order together with the slaughter of the he-
goat (“at first” 23,11) and the following rites of blood (23,12-14). In con-
trast, lines 23,3-8 exclusively deal with the enumeration of the sacrificial
animals, first as a total sum for one day, and second, for one tribe. At the
end, in 23,8, the temporal frame of the sacrifice is fixed, “after the burnt-
offering of the Tamid”.

Section Il develops the inner structure and the temporal sequence of
one burnt-offering on the occasion of the Feast of the Wood Offering in the
following way. Parallel to 23.3-5, lines 23.9f focus on one entire day be-
cause the burnt-offering of Levi and Judah is mentioned together. At the
same time, this temporal unit is differentiated. “The high priest offers the
burnt-offering of the Levites first, and after it, he burns the burnt-offering of
the tribe of Judah.” wy(gr)b hkwhn hgdw)l 't ‘wit (hiwyym) Ir'viwnh w hryh
yatyr 't ‘wit mth yhwdh (23,91, cf. 23,5f). Both sacrifices are offered on the
same day but in a distinctive sequence. Moreover they are attributed to dif-
ferent sponsors. However only one person is responsible for the ritual: ‘the
high priest’ (23.,9).

In 23,11 the agenda goes into details. It prescribes that “they shall slaugh-
ter the he-goat before him at first” wshiw [pnyw 't s ‘v h'zym Ir 'yswnh. The
plural of the verb “and they slaughter” wshtw and the phrase “before him”
Ipnyw point out that not the high priest but other persons such as priests or
Levites slaughter the goat. As in 23,10 the phrase /r y§wnh “at first” expres-
ses a priority that refers, in this instance, exclusively to the slaughtering of
the he-goat.

Lines 23,11-16 do not mention any further animal. They concentrate
completely on the agenda of the he-goat. The high priest must apply the
sacrificial blood on the altar and around it according to certain prescriptions
(23,11-14). Subsequently, he must burn the fat on the altar (23,14-17; cf.
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23,14: w’t hibw yqtyr hmzbh “and he burns its fat on the altar” and 23,16f:
wygtr hkwl ‘| hmzbh “and he burns everything on the altar™).

The burning of sacrifices was a subject already in 23,10 at the beginning
of Section III. There the high priest was ordered to offer first the burnt-
offering for the Levites and then that of the tribe of Judah. The text con-
tinues in 23,10f with the clause: wk'(§r hiw") mqtyr “and as he is one who
burns”. In what way can we interpret this clause? Does it specify that the
high priest is burning a sacrifice while other cultic personnel are slaugh-
tering the he-goat? In my opinion, the clause gives prominence to the high
priest and especially to his function, for it is he who burns the sin-offering
whereas some other persons slaughter it (23,11). They are also responsible
for the remaining burnt-offerings (24,1-9). The following translation will
take this interpretation into account: ‘and whereas he is responsible (11) for
the burning, first they slaughter before him the he-goat. He takes (also) (12)
its blood in a sprinkling bowl] up to the altar ... (14) ... burns its fat on the altar,
... and burns (17) it all on the altar together with ...".

From the antecedent considerations we may therefore conclude that the
priest must take care not only of the sequence of the tribes sponsoring a
burnt-offering (namely first Levi, then Judah), but also of the sequence of
the individual sacrifices with respect to their slaughtering, namely first the
sin-offering of the he-goat, then, the remaining burnt-offerings.'®

2.5 The sin-offering of Levi in detail

The text on the sin-offering in 23,11-17 concentrates on two aspects of
the agenda: first, on the rite of the blood and, second, on the burning of the
portions of fat. Regarding both topics, comparable passages can be found in
antecedent sections of the festival Calendar.

As for the rite of blood in 23,11-14 there must be taken into conside-
ration two parallel passages in 16,02-03 and 16,16f. Both belong to the
section about the Feast of the installation of priests.

16,02-03 16,16f 23,11-14

wighw zgny hlkwhnym mdm wh'lh 't (12) dmw [mzbh
hpr bmzrg

wat(nw b’sb‘m 'l grawt wytn mdmw b’sb ‘w 'l grnwt  wnitn mdmw b’sbw ‘[ rb’
hmzbh) h(mzbh) grawt mzbh (13) h‘'wih

¢ Regarding the sequence ‘first sin-offering, then burnt-offering’ cf. Yadin, Temple I
146-148, who investigates in this context especially TS 23,11-12.14.16-17, 26,5-9
and 27.3-5. It would be logical that the high priest uses at least the blood of the he-
goat at the altar first; however, the text of the TS is not explicit on this issue. This
runs contrary to Yadin, Temple I 146-148.
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(whnwtr) (03) mn hdm (w’t) (17) dmw yzrwg

vSpwhkw sbyb

‘I 'rb " pnwt ‘zrt h(mzbh) (1 'v)b" pnwt ‘zrt hmzbh w'l 'rb' pnwt zrt hmzbh
wzrg 't dmw I yswd (14)
‘zrt hmzbh sbyb

All three texts differ in details. However, they all share the same struc-
ture according to which the responsible priest or the high priest pours blood
with his finger first “on the (“four” 75" 23,12) corners of the (“burnt-offe-
ring” ‘wih 23,13) altar” ‘I 'rb" grnwt mzbh and then “on the four corners of
the altar area” ‘I 'vb ' pnwt ‘zrt hmzbh. The concluding sentence in 23,13f “and
he pours out its blood over the base of the altar area” wzrg 't dmw ‘I yswd ‘zrt
hmzbh sbyb is missing in the corresponding sections but appears in the
prescriptions for the shelamim offering on the occasion of the Feast of New
Wine in 20,3f if Qimron’s reconstruction is correct.

Lines 23,13f pick up the phrase “area of the altar” 'zit hmzbh from the
preceding sentence and attach the noun “base” yswd. It remains unclear if
this specification in 23,13t influences the application of the blood. The Temple
Scroll mentions the base of the altar in two other contexts, in 34,8 and 52.21.
The damaged lines 34,1-8 seem to explain how they shall slaughter a bul-
lock (34,4.6) and subsequently “pour out its blood over the base of the altar
round about” wzwrgym ‘witw I yswd hmzbh sbyb (cf. 34,8). The same proce-
dure is repeated in 52,21. This context makes sure that the flesh of “the
cattle, and the small livestock, and the goat” swr ™" w 'z (cf. 52,19) is fit to
eat only if it stems from animals “that have been slaughtered within the
sanctuary whose blood has been poured out over the base of the altar of the
burnt-offering, and whose fat has been burnt”; cf. 52,20f: zbhw smh wzrgw
't dmw ‘'l yswd mzbh h'wlh w't hibw yqtyrw. The rite of splashing sacrificial
blood over the base of the altar is therefore not only a part of the sin-offe-
ring in 23,13 but also a part of all sacrifices whose meat is consumed (in the
sanctuary or the holy city)."”

Beside the rite of blood, the agenda of the sin-offering mentions in 23,14-
17 the portions of fat that are burnt. Also lines 15,5-9.12f, 16,6-10, and
20,4-9 have already dealt with this topic. In this case it suffices to compare
only 20,5-9 and 23,14-17.

"7 Also Dion, Evidence, emphasizes this observation which he has made particularly in

comparison with biblical texts. According to him, the TS contains a rite of the
zebach-offering that is unknown in the OT.
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20.5-9 23,14-17
(w't) hibmh ygtyrw 'l hmzbh w't hlbw yqtyr hmzbh
('t kwl) (5) (hhlb hmksh 't hqrb) hhlb hmksh 't (15) hqrb
w't kwl hhib ‘sv 'l hgrbym w't sr 'l hgrbym
(6) w't (ywirt hicbd) w't ywitrt hkbd
('m) hklywt ysyrnh ‘m hklywt (16) ysyrnh
w't hhlb (’sr) ‘(lyhmh) w't hilb ‘Sr ‘lyhmh
(7) (w't '§r 'l hkslym) w't §r 'l hkslym
(w )t h'lyh 'wmt h'sh
wyq(tyrw) (8) ('t hiewl 'l hmzbh) wygtr (17) hkwl 'l hmzbh
‘m mnhimh wnskmh ‘m mnhtw waskw
5h ryh my(nyw(h) (9) (Ipny YHWH) Sy rvh nyhwh [YHWH

Both lists differ above all in the fact that according to 20,7 (cf. 15,8)
“the tail close to the spine” 't h’lyh I'wmt h'sh (cf. 15,8: w’t h'lyh I'wmt
‘syhh) is part of the portions of fat whereas according to 23,14.17 (cf. 16,6~
10) it is not. Perhaps this distinction depends on the different sacrificial
categories. These sections 23,14-17 and 16,6-10 belong clearly to the agen-
da of a sin-offering whereas lines 15,8 and 20,7 do not.'®

Taking into consideration the portions of fat which are burnt on the altar,
it is possible to determine the minimal difference between sin and burnt
(maybe also shelamim 20,7) offering: if the “the tail close to the spine” is
burnt on the altar, it must be a burnt- (or shelamim-) offering, otherwise it is
a sin-offering.

Line 23,17 finally emphasizes that the portions of fat from the sin-
offering are burnt on the altar together with its cereal offering and its liba-
tion. The same is true for the other offerings in 15,9 und 20,8 so that in this
regard there is no difference between sin and burnt- (or shelamim-) offering.

2.6 The burnt-offering of Levi in detail

In col. 24 approximately six lines are missing at the beginning. It is
impossible to specify their content. Also the first four lines 24,1-4 are badly
damaged so that only some parts of the body of an animal are legible: “the
head” hr'ws in 1.1, “the shoulder” As(km) in 1.2, “the breast” hhzh in 1.3 and
“two lower legs (paws)” ($)7y Akr 'ym in 1.4. Qimron supplements to it “the
hard fat” (hpdr) in 1.1, “the two forelegs” (sty hzrw'w)t in 1.2, *“the thigh
(leg), the one on the right” A(Swg '§r [ymyn) in 1.3f and “the entrails” hgrb
in 1.4. The source for these additions is Lev 1,8f which also mentions the
head, the entrails, and the forelegs. Nevertheless, this cross-reference must

'8 The context of 15,8 indicates a burnt-offering, that of 20,7, a shelamim-offering.
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be read cautiously since the shoulder, the breast and the right thigh are
missing in Lev 1,8f.

The arrangement of the body parts in 24,1-4, as much as is legible,
coincides neither with the portions of the elevation offering nor with the
portions for the priests. The most striking difference, however, is this. The
fact that all these portions are burnt on the altar. Line 24.,4f confirms this:
wyq(tyrw 't hkewl 'l hmzbh ‘wih [YHWH) “and they burn everything on the
altar of the burnt-offering for YHWH?”. They are not taken off from the sacri-
fice such as is always the case in the elevation offering and may be the case
also in the portions for the priests. Taking into consideration all these facts,
it is all the more surprising that some parts appear in all three partially re-
constructed contexts: “the two forelegs™ (s7y hzrw 'w)t as in 24,2, cf. 20,16:
hzrw' 'd ‘sm hikm, 21,02: (h'zrw'w)t and 22,9: (h'zrw'); “the shoulder”
hs(km) as in 24,2, cf. 21,03 and 22,11, in 22,16: h'zrw" 'd ‘sm hskm; “the
breast” hhzh as in 24,3, cf. 20,15, 21,01, 22,9: in the plural: hzy htnwph;
“the right thigh” A(Swgq Sr lymyn) as in 24,31, cf. 20,15 and 22.9: swg hymyn,
21,01: swg htrwmh. Should we conclude that some members are first burnt?
That some are later given, maybe after some particular rite, to the priests
and Levites who may consume them? The answers to these questions depend
on the interpretation of the phrase hkw/ in 24,5. According to Qimron’s text
reconstruction of 24,4 only the entrails and the two lower legs must be
washed in the water: (wrhsw bmym 't hgrb w't S)ty hkr 'ym. Both parts are not
mentioned in the elevation offering or the portions for the priests or Levites.
Subsequently, lines 24.,4f prescribe “to burn everything on the altar of the
burnt-offering” wyg(tyrw 't hkwl 'l hmzbh ‘wlh). If we relate the phrase hkw!
“everything” exclusively to the parts of the body that are washed, those in
line 24,4 overlap neither with those belonging to the elevation sacrifice in
20,14-16 nor with those belonging to the portions for the priests or Levites
in 21,01-03 and 22,8-11. Thus, opposite to 24,1-4, the section 24.4-7, begin-
ning with the phrase wyg(fyrw), concentrates on the aspect of the burnt-
offering which is burnt on the altar. In this case, however, it does not matter
which portions are allotted to the priests, the Levites or the people.

Moreover, this interpretation coincides with the prescriptions in 34,11-
14 which specify the procedures for some sacrificial portions of bullocks.
Among others, according to 34,10-12, the entrails and the lower legs must
be washed, treated with salt and burnt: wmrhsym ‘t hgrbym w’t hkr'ym
wmwlhym bmih wmgtyrym ‘wimh 'l b’ 'sr 'l hmzh “and they wash the en-
trails and the lower legs, they salt (them) with salt and let them burn over
the fire which is on the altar”. When lines 34,13f additionally order that the
priests must burn “this all” kkwl, the phrase hkwl includes furthermore the
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corresponding cereal offering and libation but no other portions of the sacri-
ficial animals."”

Subsequently lines 24.7f explain regarding the burnt-offering of Levi
that the antecedent agenda is valid for all bullocks, rams and lambs: (wk)kh
v$w lpr (w)pr wl'yl w’yl wi(kbs wkbs) “and so they treat each bullock and
each ram and each lamb”. The text continues according to Qimron in 24,8
with the following sentence: w rbyh Ibd yhy(w) wmnhth waskh ‘lyh. In order
to translate this sentence, however, it will first be necessary to understand
the phrase ‘rbyh, a hapaxlegomenon or a unique word in all of Hebrew lite-
rature.

Yadin interprets rhyh as equivalent to ( 'sy hm rkh) “portions of wood.”’
He also accepts the proposal by Milgrom who changes the position of the two
characters, <> and <b>, and reads ‘bryh “its p()rtions”.21 Callaway, however,
follows the interpretation of Maier who reads the character ‘daleth’ <d> in-
stead of the ‘resch’ </> in rbyh.”* In addition he transliterates the ‘he’ </> as
‘heth’ <f> and interprets 'dbyh as the Aramaic verb dbh “to sacrifice” with a
prosthetic ‘aleph’ <’>. Consequently, he translates the phrase 'dbyh [bd in 24,8
by “to be sacrificed separately” or “sacrificed separately”>. Both proposals
by Milgrom and Callaway coincide, by and large, in their content. The only
thing left to be done is to explain the phrase in its context. The sentence
w'rbyh (/ "bryh | 'dbyh) Ibd yhy(w) wmnhth wnskh ‘lyh emphasizes that not
only all sacrificial portions of the animals must remain separated from each
other during the ritual but also their cereal offerings and libations. The cult
personnel must exercise proper care when they cut to pieces the sacrificial
animals and burn them together with their additional offerings. This pre-
scription mirrors an important strategy of reflection in the Cult Calendar of
the TS, namely to divide a totality into smaller components and to put some
of them together with other (yet) unknown components so that they form a
new complex unity.

The phrase pr wpr wathyw ‘siw in 34,12 merely underlines that the sacrificial por-
tions in question are required from each bullock: “bullock by bullock; its sections
alongside”.

Cf. Yadin, Temple II, 109.

Milgrom, Studies 89, translates 24,7f.: “so shall they do to each bullock, ram, and
lamb: its sections shall remain apart” and explains: “the animal sections on the altar
shall be kept apart from each other, just as the Scroll explicitly prescribes in 34:12 pr
wpr whthyw ‘siw “each bullock, its sections alongside it’”.

Cf. Maier, Tempelrolle 88f.

Callaway, 'RBYH 269f., translates “to be sacrificed separately” or “sacrificed sepa-
rately”.

20
21

22,
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The accuracy for the sacrificial portions is also reflected in the sequence
of the sacrificial procedures. First, it is the turn of the burnt-offering of Levi
then that of Judah. Both are separated (/bd 24,10) from each other. By this
the text turns back to the beginning of section III in 23,9f where the high
priest was ordered to offer separately the burnt-offerings of Levi and Judah
one after the other. The entire sacrificial procedure, however, must start with
the sin-offering which the TS classifies, under certain circumstances, also as
a burnt-offering.

Despite the different sequence of the sacrifices, the way of their offering
should be identical as lines 24,10f confirm: “as the high priest has dealt with
the burnt-offering of the Levites, so he does with the burnt-offering of the
sons of Judah after the Levites” k'sr Sh [ ‘'wit hiwyym kn y ‘$h I 'wlt bny yhwdh
‘hr hiwym. Therefore only the relationship between the two dates of the
offerings can clarify which tribe is responsible as sponsor for the respective
burnt-offering.

2.7 The remaining five days of the Feast of the Wood Offering

After the prescriptions for the first day of the Feast of the Wood Offe-
ring in 23,9-24,11, the text continues with the second day. The cultic agenda
determines only the sequence of the tribes offering their sacrifice on this
day: “first” /r ’yswnh Benjamin, “and then” w’hryh the sons of Joseph, Eph-
raim and Manasseh (24,12).

For the following days the text emphasizes not only the sequence of the
sacrifices but also their strict separation from each other during the cultic
procedures. According to 24,14, for example, they must prepare ‘separately
both the burnt-offering of Reuben and the burnt-offering of Simeon’; cf. r
‘Wit r'wbn Ibd w’t ‘'wit §m ‘wn lbd. The same is true for the sacrifices of Levi
and Judah (cf. 24,10). Furthermore, lines 24,7f have already insisted on
treating separately the portions of the animal sacrifices just as their respec-
tive cereal offerings and libations.

Since the text about the Feast of the Wood Offering lists the 12 tribes
twice at its beginning and end, both relevant sections should be compared
with each other.

23,03-05 und 23,1-2 24,10-16
(w hr myw'd hyshr ygrybw
(04) Imzb(h) 't h'sym Snym ('sr mtwt bny)

(s’
(whyyw hmgrybym bywm hry$(wn) (10) w'hr h'wlh hzw't y'sh ‘wit mth
(03) mrwe (Iwy) wyhwdh vhwdh lbd k’sr

(L1) Ssh I'wit hbwyym kn y 'sh I'wlt bny
vhwdh hr hhwym
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wh(ywm h$ny bnymyn wbny) (23.1) (12) wbywm hsny y'sh ‘wit bnymyn
(ywsp) Ir'v§wnh w’hryh (13) p'sh ‘wit bny
Y'wsp yhd prym wmnsh
whywm hslysy y 'sh (14) 't ‘wit r'wbn Ibd

(whywm hilysy r’w)bn wsm ‘wn w't ‘wit Sm'wn lbd

whywm hrby'y (15) y'sh "'wit ys skr lbd
whywm hrby 'y ysskr (2) (wzbwilwn) w ‘wit zbwiwn Ibd

whywm hhmysy (16) y'sh ‘wit gd lbd
(whywm hhmysy gd w) 'sr wwit §r lbd

whywm h$sy ...
whyw(m hssy dn) wnptly

Beside numerous differences in detail, the above comparison of texts evi-
dences that lines 23,03-05 and 23.1-2 concentrate exclusively on the distri-
bution of the tribes over the six sacrificial days. Lines 24,10-16 additionally
take into consideration the sequence and the separation of the burnt-
offerings of each tribe.

3. Conclusion

The author responsible for the text composition on the Feast of the
Wood Offering is not interested in the quantity of wood from each tribe or
in its use at the sanctuary. He concentrates rather on the sacrificial animals
which the twelve tribes bring to the altar on the occasion of this feast. In this
reflection the sponsors and the date of the sacrifices are of extraordinary
importance.

Although the date “after the Feast of Fresh Oil” (23,03) is connected
neither with the sequence of months nor with the cycle of the Feasts of First
Fruits, and remains therefore relatively vague, the author specifies the inter-
nal chronological order of the Feast of the Wood Offering at the very begin-
ning: it will take exactly six days, and on each day two tribes will bring
wood to the sanctuary. The author, therefore, starts with the particular offe-
ring, the wood. He connects it with the sponsors and the date of the offe-
ring. First, by naming the individual tribes. Second, by assigning them pair
by pair for the date of their offering on the first, second, third day, etc.

Subsequently the text prescribes a burnt-offering in 23.3 and mentions
two he-goats for a sin-offering in the following line 23.4. This sequence of
sacrifices is not surprising since the category of burnt-offerings sometimes
refers to the category of sin-offerings in the Temple Scroll. In 23,6 the
author specifies, however, that the burnt-offering consists of a bullock, a
ram and a lamb. Each tribe must offer exactly one entity of each animal
(23,7). In this prescription, he coordinates the number of sacrificial animals
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with their sponsors so that a minimal unit of sponsors, namely one tribe,
must contribute a minimal unit of each sacrificial entity, namely one bul-
lock, one ram, and one lamb. Is this relationship different for the two he-
goats required as sin-offering in 23,37 Line 23,11, however, will specify
that the tribe of Levi offers only one he-goat. Therefore the two he-goats in
23,3 belong to a list of sacrifices that focuses on the unit of “time’; namely,
one day, but not on the unit of “sponsor”.

When line 23,8 prescribes that the burnt-offering must be sacrificed on
the fourth quarter of the day, therefore directly after the daily Tamid (in the
morning), the day is once more the reference point of this instruction. In this
case, however, the unit of one day is not divided into two different sacrifi-
cial dates as happens in case of the Tamid. Nevertheless the subsequent
section in 23,9-24.16 specifies the sequence according to which the single
sacrifices of every festival day must be offered. Regarding the two burnt-
offerings of Levi and Judah on the first day, that of Levi comes first (23,91).
The pairing of “before — after” is additionally used to determine the sequ-
ence of he-goats in the sacrificial process whereas the he-goat of Levi is
slaughtered before that of Judah (23,11).

Subsequently the text explains how to deal with the he-goat (23,11-17)
and the other animals (24,1-7). Both sections, as much as is legible, do not
overlap and place different textual emphases. Regarding the offering of the
he-goat, the text mentions the blood rite and the burning of some portions of
fat. Regarding the other animals, the text first lists some body parts and then
prescribes to burn at least two washed sacrificial portions. In both cases, the
burning of sacrifices is a part of the agenda. Thus, it is not astonishing that
both sections speak of a fire sacrifice for YHWH (cf. 23,17; 24,61).

The comparison with the other sections of the Calendar of the TS has
shown that “the tail close to the spine” is burnt as part of a burnt- or shela-
mim-offering but not as part of a sin-offering. However, in 23,03-24.9 the
sequence of slaughter remains the only explicit criterion for distinguishing
the agenda of the he-goat on the one hand and of the bullock, ram, and lamb
on the other.

In addition the cultic personnel must physically separate the sacrificial
portions of the animals by storing them in different places. This is also true
for the different cereal offerings and libations (cf. 24,8). Especially the high
priest, who is ultimately responsible for the entire cult, must bestow great
care in order to keep the portions of different offerings apart from each other.
This principle of ‘separation’ is exemplarily applied to the burnt-offering of
Levi and Judah in 24,10. Consequently it must remain clear during the entire
sacrificial procedure which tribe has sponsored each sacrificial portion. In
both cases lines 23,03-05 and 23,1f (at the beginning) and lines 24,23-25.1
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(at the end) list the twelve tribes in six pairs according to the six feast days.
In addition lines 24,23-25,1 emphasize the sequence and separateness of
their burnt-offerings.

All these observations confirm the thesis that the text on the Feast of the
Wood Offering, TS 23,03-25,2, concentrate, above all, on the offering of
the animal sacrifices contributed by different sponsors on different dates.

Summary

In column 23,?[03]-25.2, the Temple Scroll refers to the Feast of the Wood
Offering. First, the text (23,03-9) fixes the sacrificial date for each tribe. They shall
bring their offerings two by two on six days. Second, beside the wood offering, each
tribe has to offer one bullock, one ram, one lamb, and one he-goat. Third, in 23,9-
24,11, the focus is on the temporal sequence of the two offerings by Levi and Judah
on the first day. The sequence of slaughtering is the decisive distinction, between,
the agenda of the he-goat, and, the agenda of the other animals. Lastly, the agenda
stresses a point. All parts of the animals must be kept separate from each other du-
ring the sacrificial process (cf. 24,12-25,2).

Zusammenfassung

Der Opferkalender der Tempelrolle widmet dem Fest der Holzabgabe ungefihr
zwei Kolumnen (23,?[03]-25.2). Alle zwolf Stimme Israels miissen paarweise an
sechs Tagen Holz zum Altar bringen. Insgesamt konzentriert sich der iiberlieferte
Text auf die Darbringung der Tieropfer mit ihren Speise- und Trankopfern. Jeder
Stamm muss genau einen Jungstier, einen Widder und ein Lamm als Brandopfer
spendieren, dazu noch einen Ziegenbock als Siindopfer. In diesem Zusammenhang
ist von Bedeutung, dass der Ziegenbock auch als Brandopfer analysiert wird.

Die Zeilen 23,9-24,11 entfalten die Abfolge der Opfer Levis und Judas beispiel-
haft fiir die weiteren Tage. Zuerst kommt das Brandopfer Levis dran, dannach das
Brandopfer Judas. Die Agenda zum Ziegenbock (23,11-17) konzentriert sich auf die
Schlachtung, den Blutritus und die Verbrennung einiger Kérperteile. Die Agenda zu
den anderen Tieren (24,1-11) listet hingegen einige Korperteile auf und befiehlt die
Verbrennung von mindestens zwei Teilen, die zuvor gewaschen wurden. Trotz
dieser Details bleibt die Abfolge der Schlachtung die einzige Moglichkeit, die Agen-
den des Ziegenbocks und der restlichen Tiere voneinander zu unterscheiden. Zudem
diirfen ihre Opferteile wihrend der gesamten Darbringung nicht miteinander vermischt
werden, sondern miissen stets voneinander abgesondert bleiben.
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Image of the Woman of Substance in Proverbs 31:10-
31 and African Context™

Emmanuel O. Nwaoru

Introduction

Expressions such as patriarchal sexism, female inequality and the like
dominate the commentary of “women passages” in the Bible and African
literature today. What traditionally made wives and mothers “women of
substance” in the past has been to some extent justifiably re-read and re-
interpreted to expose repressive gender ideology behind the values and roles
assigned to women. Proverbs 31:10-31, is not unaffected by such a reinter-
pretation and rereading. Apart from the acrostic structure of this poem in the
Masoretic Text that is self-evident there are a variety of views on its origin,
form, structure, and above all, on the image of the woman at its centre. While
some critics reduce her image to that of “sweet wife” who does everything
just to please her husband,' others see her as a domineering wife who does
practically everything and renders her husband redundant in running family
affairs.” These opposing views leave a very blurred and confusing image of a
woman who is named and recognised by the poet as 571]‘:7@};, and as one
deserving praise in and outside her home (Prov 31:28, 31).

This paper will examine the significance of the epithet S'menwR not only
through the traditional lexical analysis but also through listening to the text
with the ears of an African. It proposes that greater understanding of Prov

* [ would like to thank my friend Dr. Georg Gafus who at his own cost provided the
basic material required for this paper together with Prof. Hermann-Josef Stipp and
Frau Silvia Weinmayer of the Institut fiir Biblische Exegese AT, LMU Munich. [ am
also indebted to my colleague Dr. Joseph O. Faniran, to Mrs. Gloria Opara, and
CIWA students — J. Okechukwu, M.I. Ally, CM., and Srs. Elsheba Ongoche and
Nkiru Okafor for their contribution to the African context. The paper was my contri-
bution at the 12 Congress of the PanAfrican Association of Catholic Exegetes
(PACE) on Human Wisdom and Divine Wisdom. Reading of the Bible in the Context
of the Church as Family of God in Africa held at Kinshasa, Congo, 4-10 September,
2005.

In fact, Chitando, Wife, situates the poem among Biblical texts that can be used “to
sustain traditions and practices that suffocate African women”; cf. Yoder, Woman
446.

See McCreesh, citing Delitzsch in Wisdom, esp. 27-28; cf. also Brenner, Proverbs 1-
9 129; Bellis, Helpmates 197.
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31:10-31 lies in discovering the secret of its genre; and that one can find a
key to unlock that secret in recital, a genre often found in African Wisdom
corpus, designed to chant the praise of a personality (man or woman, old or
young) who has achieved greatness in society.

1. Critical Problems in the Text

The acrostic style of Prov 31:10-31, with each verse beginning with a
successive letter of the Hebrew alphabet, would naturally suggest a har-
mony in the text. To the contrary, there is no consensus about the thematic
and structural outlines of the poem. On the thematic, some critics suppose
that the acrostic form leaves no room for imagination and, consequently,
has led the poet either to simply line up his thoughts® or even to jump from
one topic to another.* Yoder sums it up this way: “[...] the poem reads
much like an impressionistic painting. Viewed up close, the individual brush-
strokes seem scattered and haphazard, but from a step or two away, dots and
platters merge to become the cumulative image of a woman.” About the
structure, K. Luke believes the acrostic does not attest a clear structure, or
any sort of strophic arrangement.” This confirms earlier observation that the
internal structure of the poem is sacrificed to the external structure.” Others
however see a meaningful structure but with a variety of themes and pat-
terns.® The problem of the text is not only thematic and structural but also
rhetorical. According to Toy, the acrostic form of the poem is rhetorically
bad,” irrespective of what its merits or demerits might be.

The history of the formation of the book of Proverbs is a complex one; it
stretches into several centuries. The process of composition of Prov 31:10-
31 is not impervious to this. The result is lack of consensus on dating the
text. Attempts to ascribe an “Israelian origin™'” to the text or make it a
“northern book”"" for its “northern character” were not widely accepted."

Cf. Dietrich, Buch 318, also McCreesh, Wisdom 31.

McKane, Proverbs 665-666; Toy, Commentary 542; Whybray, Book 184.

Yoder, Woman 428.

Cf. Luke, Wife, esp. 123-124.

Cf. Lettinga, vrouenspiegel 119.124, cited in Gous, Proverbs 31:10-31, 41.
Lichtenstein, Chiasm; Wolters, Proverbs; Meinhold, Spriiche 521; Gous, Proverbs
31:10-31, 35-51; Hurowitz, Pillar; Brockmdller, Chiasmus.

Toy, Commentary 542, 547.

Ginsberg, Heritage 35-36, reaches such a conclusion based on supposed borrowings
between Proverbs and Hosea 4-14.

See Rendsburg, Evidence 100.
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All the same, some scholars have dated the poem to the pre-monarchical'’
or non-monarchical period.”'* However, most critics are agreed for various
reasons that the text is postexilic. A good number date the final redaction of
the book of Proverbs including Prov 31:10-31 to the Persian period. Some
do so out of linguistic considerations,® others for structural reasons'® or on
thematic grounds,'” while others do so for biblical parallels.'® There are still
a few others who consider a late dating to Prov 31:10-31 more appropriate.
F. Hitzig heads the group by placing it in the Greek periocl.'9 A. Wolters
specifically assumes that “the song was composed some time after Alexan-
der’s conquest, presumably in the third century B2

Other major problems include those generated by the supposed relation-
ship between literary genre and the Sitz im Leben of Prov 31:10-31. The
hymnic genre proposed by Gunkel and his followers is linked to the temple
liturgy as its proper setting because it is unimaginable to have a hymn in
praise of anyone other than YHWH (Ps 65:2(1). However, other critics
believe that hymns in early Israel have functions other than those of
liturgical hymns. According to A. Wolters, the hymnic form “is not strictly
tied either to the praise of God or to the temple liturgy”.*' Nevertheless, he
agrees that the genre of Prov 31:10-31 could have been influenced by the
hymnic form of the songs of the Psalter which celebrate the mighty acts of
YHWH (cf. Ps 33; 65; 66; 78; 105; 106; 114; 135; 136; 146; 147; etc.).

“ Cf. Yoder, Wisdom 15-38.

For instance, Lyons, Note, supposes that Prov 31:10-31 reflected pre-monarchical
ideal of women but acquired a new significance when the text was redacted in the
postexilic period because cultural conditions were analogous; cf. Yoder, Wisdom 18
e

Cf. Schroer, Women 80.

Cf. Washington, Wealth, esp. 116-122 and 127.133; also Yoder, Wisdom 15-38;
Yoder, Woman 428. For other literary considerations see, Toy. Proverbs xix-xxxi;
Meinhold, Spriiche 45-47; Clifford, Proverbs 6;: Whybray, Composition 153-156.

Cf. Skehan, Studies; Washington, Wealth 122-127.

See Maier, Frau, esp. 25-68.262-269. For themes based on tradition-historical evi-
dence, see also Washington, Wealth 128-133.

Cf. Gese, Wisdom 204-206.

Cf. Hitzig, Spriiche. :

This is based on the supposed pun of the Hebrew word Spivya on the Greek sophia;
cf. Wolters, SOPIYYA (Prov 31:27) 586; also Camp, Woman 303 n.22. This is a
shift from Camp’s earlier postexilic position in her work, Wisdom and the Feminine,
227-291.

1 Cf. Wolters, Proverbs 452.
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Some important questions have been raised because of seeming irregu-
larities between the Septuagint (LXX) and the reading of the Masoretic Text
(MT). Such irregularities are evident in verses 21and 22. While, for instan-
ces, the MT has it that it is the wife who has no fear for what might befall
the household, LXX says it is rather the husband (v.21). There are also diver-
gent views in v.22 with regard to the coverings: Did the wife make them for
herself (MT) or for her husband (LXX)?

The most acute problem, however, is the one concerning the assessment
of the image of the woman at the centre of the poem. The undertone of this
problem is sensed in Fontaine’s fear when she admonishes the reader to read
with caution for what lies underneath may be figures “inversely propor-
tional to the truth of real women’s lives.”* It may not then be surprising
that critics see the '7”_!3'11@?5 as a figure both too feminine™ and unfeminine™
alike. But none of these extreme positions can be said to be exhaustive.

2. Background of the Text

Various suggestions have been made regarding the historical back-
ground of Prov 31:10-31. Fontaine locates this in the World of Wisdom in
ancient Near East. She conceives the image and activities of the woman in
the text, in her private and public domains, in the light of those of other
women sages in ancient Israel and its neighbours.”” Arguing from both
biblical and extra-biblical evidence, Luke sought the context in the school
of an anonymous sage™® and surmises that Prov 31:10-31 is a short treatise
designed for the /nstruction of young girls in school. Crook had earlier
thought of the ode as “Instruction of a mother to her daughter”.*” Some
others take the text to be written by a male poet in search of a portrait of an

22
23

Fontaine, Roles 25.

Cf. Chitando, Wife.

Gous, Proverbs 31:10-31 38, supposes that the poet fails to incorporate feminine
characteristics like the erotic as it is found naturally in ANE songs about women.
Moreover, she is engaged in the business of buying and selling which, according to
him, is reserved for men (Prov 27:26b). Notwithstanding the mention of children
(Prov 31:28). Gottlieb, Words 287, insists that no mention is made of child-rearing,
thus removing the woman far away from duties proper to women.

Cf. Fontaine, Roles, esp. 40-41. Schroer, Women 68-84, draws her analogy only
from the role of counselling women within ancient Israel.

0 Cf. Luke, Wife 118-123.

" Crook, maiden 139; also Brenner, Proverbs 1-9 127-128.
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ideal wife,” intended for a predominantly male audience.”” A. Wolters lo-
cates the Sitz im Leben of both the poet and the intended audience in “a
sophisticated and highly literate milieu” proper to Hellenism.”® Such a milieu
contrasts with the cultic setting suggested by Gunkel for the wisdom psalms.
The text of Prov 31:10-31 also reflects the life in those other cultures
where the woman is truly the mistress of the home (vv.15, 27). The acti-
vities of the woman are orientated, as it were, towards the needs of each
member of the household — her husband, children and servant girls. But the
poet does not always insist on such a relationship®’ for the portrait of the
‘7#13‘1'1@3; rather, her image derives from a cultural environment, which does
not fail to appreciate in recitals, songs or hymns the accomplishments of its
“Big” people. This is found in ancient Israel, precisely in the period of the
Judges and of David, a perlod classically known as Israel’s Heroic Age”
and among other peoples.”® From its genre, especially in the oral stage, one
can associate the features of Prov 31:10-31 with the tradition of heroic
poetry, Although this genre belongs traditionally to the liturgical hymns (the
Psalter) in praise of YHWH, as we have earlier pointed out, the setting of

2 Gerstenberger, Theologies 72, considers it as “an ideal picture from male perspec-

tive.”

Cf. Yoder, Woman 446.

Wolters, Sopiyya (Prov 31:27) 586; also Gottlieb, Words 280.290; Gous, Proverbs
31:10-31, 49, steers a middle course by taking the audience to be both the diligentia
and intelligentia, i.e. those who reflect the necessary unity between knowing and
doing-WIS-DONE.

Indeed, the relationship is couched in 3™ person pronouns demonstrating that the
female protagonist is not associated with the other members by name. For her various
relationships, see vv.11, 12, 23, 28b (with husband); v.28b (with children) and v.15b
(with servant girls).

See the song of Deborah (Judg 5; the women’s song after David’s victory over the
Philistine (1Sam 18:6-7); David’s mourning for Saul and Jonathan (2Sam 1) as
typical examples of heroic poetry in praise of a victor or in lament of a fallen hero in
the OT; cf. Wolters, Proverbs 452. These are distinguished from songs that have
YHWH as subject such as the Song of Moses (Ex 15:1-19), the Song of Miriam (Ex
15:20-21) and the psalms of praise.

See the oriki and the egwu une of the Yoruba and Igbo of Nigeria respectively. The
Homeric epics of ancient Greece also come quickly to mind. Wolters, Proverbs 452,
has also identified the Old Norse poetry of the Vikings and the heroic songs of the
Balkans. Other supposed parallels to Prov 31:10-31 have been found by Ploger,
Spriiche 379-380, in Virgil’s Aeneid VIII: 408-412 and the Chinese translation of an
Indian treatise on dharma, just as Luke, Wife 131-132, following J.J. Meyer found
two parallels in chapters 123 and 146 of the thirteenth book of the Mahabharata.

29
30

31

33



46 Emmanuel O. Nwaoru — BN NF 127 (2005)

Prov 31:10-31 can hardly be cultic, given ‘7‘_[!'1'1@58 as subject of praise. This
can be corroborated by the social setting of similar recitals in Africa.

Whatever may be the historical background and dating of the final re-
daction of the book of Proverbs and of Prov 31:10-31 in particular it is most
likely that the original materials of the latter find their proper setting in the
early period of ancient Israel at their oral stage.

3. The Genre of Prov 31:10-31 in Context of African Praise Poetry

Although the form-critical issues of Prov 31:10-31 have not received as
much attention as other literary matters of the text,”* critics have identified
hymn*® or song of praise®® as its possible its genre. Today many critics seem
to have accepted the hymn-like*’ character of Prov 31:10-31 because of the
features it shares with wisdom psalms to which Gunkel ascribed the genre
1‘1’_‘Wmms.38

It is however the position of this paper that Prov 31:10-31 is a recital,
chanted or recited essentially by an individual and not by a group. African
oral poetry™ is familiar with this genre, and it will be typified here in oriki
of the Yoruba, Nigeria. Our choice of oriki genre™ is based on the process
of the development, the language of composition and the transcendence of

34

Wolters, Proverbs 446-447, bemoans such neglect.
35

Wolff, Anthropologie 250, alludes to the text as ,.der grosse Hymnus auf die tiichtige
Frau®“ (the great hymn to the capable wife), see also Obersteiner, Erklirung 1, who
calls it a hymn of praise (Lobeshymnus). Wolters in Sopiyyd (Prov 31:27) 579-585,
and (Proverbs XXXI 10-31) 446-452, has interchangeably called it hymn and song
based not only on the formal features of the text but also on linguistic evidence.

It is called ,,Preislied* by Wiinsche, Schonheit 327; ,.Lobpreis / Loblied™ in Rahner,
Maria 86; referred to as ,,Lobpreisung® in Ploger, Spriiche 379. See also Wolters,
Proverbs 447.

37 Cf. Hamilton, *i5§G 539. Nevertheless, there are dissident voices against hymnic genre.
For instance, Gous, Proverbs 31:10-31 38, bases his objection on the lack of erotic
aspect prevalent in Ancient Near Eastern songs about women.

Cf. Gunkel, Finleitung 33-59, also Gunkel, Psalms 10-12.

For instance, the egwu une of Thusa, Nigeria is a piece of poetry, partly narrative and
partly sung to the accompaniment of the une, a string instrument, which takes one
long Igbo week, i.e. eight days to tell. The collection is recently made by Emenanjo;
cf. Emenanjo, Igbo or Igboid 34. Another is the Swahili epic Utendi wa
Mwanakupona — a creative poem designed to teach young females how to achieve
self-awareness and empowerment in a patriarchal society.

Much on this genre will depend on the dissertation of Barber; Speak.
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time they evoke. Prov 31:10-31, we suppose, shares all this in common with
oriki chant. With regard to the process of development of oriki Barber observes:

They (oriki) encapsulate whatever is noteworthy in contemporary
experience. Epithets are composed as things happen, or as qualities
in people emerge. But because they are valued, they are preserved,
and transmitted for decades — sometimes even for centuries. They
are then valued all the more for coming from the past, and bringing
with them something of its accumulated capabilities, the attributes of
earlier powers. In performance they are recycled and recomposed,
but they also retain an essential core which is preserved even when
its meaning has been forgotten.*!

Like oriki, Prov 31:10-31 is a highly charged form of utterance, com-
posed to single out and arrest in concentrated language whatever is remark-
able in current experience. The ode compares with oriki as a seemingly un-
ending invocation or chant, describing the attributes and epithets of a woman
and showering elaborated encomium on her. The transcendency of both
pieces of praise poetry lies in the ability of Prov 31:10-31 and oriki to reac-
tivate the past in the present and to present their subject as a model for all
times. Thus they accomplish two things all at once: one is the praise of an
outstanding figure; the other is the presentation of the subject as a model for
the instruction of present and future generations. This could explain why
some critics have taken the genre of Prov 31:10-31 as Instruction, as we
have earlier noted. Hence we speak of the personal and socio-cultural
dimensions of the genre.

It is important to remark that African recitals are regular features during
festivals and funeral” ceremonies. We shall assume here that it is in one of
such festivals that celebrate the accomplishments of a woman / wife / mo-
ther in the private and public sphere that the woman of substance of Prov
31:10-31 is singled out for praises. In this context we can imagine a woman
artist chanting the ode at King Lemuel’s request™ in appreciation to and
honour of the Queen mother, especially for her teaching (cf. Prov 31:1-9)
and other achievements. This agrees with the ideas behind the oriki, as the
saying goes:

41
42

Barber, Speak 14,

The recital could be used at funerals to commemorate the dead or ancestors even
long time after their death in order to make their good qualities impact on the living.
McCreesh, Wisdom 38, however, sees the entire chapter 31 as “the words of
Lemuel.”
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We never live to a ripe old age

Without acquiring some nicknames

On the day we grow old

In righteous age, our children will use them to
Praise us.**

The woman’s activities, though exaggerated, are not foreign to human
situation. In fact, the genre as we have pointed out necessitates such exagge-
ration. Consequently, the oriki-like genre enables us to place the subject, the
central figure, in her real human situation. There is no necessity therefore to
“transport” her to the realm of transcendence or even make her an abstract
and mystical figure.

For those not fully aware of the African recitals, the whole composition
(Prov 31:10-31) may seem to be “a series of disjointed descriptions of various
attributes and activities”.”> But in reality it is a well-thought out perfor-
mance, focusing mainly on the heroic qualities (virtues) and activities of the
subject. However, this does not rule out the possibility of redactional activi-
ties, especially in the literary stage, which could have given rise to delibe-
rate changes in the poem.*

The subject matter of a typical African recital (oriki) is exemplified in
Barber’s report about Ayantayo, a woman of Okuku of Southwest Nigeria
who was known as bordkiini aldgbdara il — a highly placed and powerful
person, a woman who “was not only known for her wealth but for her abi-
lity to get her own way” in the town.

She traded in meat. She was an indomitable woman (akikanju
obinrin), and one who was awake to progress (o laju) ... She was the
first to sell European drinks in the town and the first person to build
a house with an iron roof ... She had two horses, one white and one
red, and went to the farm on them ... She built a house near the
railway station, and opened a beer and stout shop there.”’

44
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Cf. Barber, Speak 68.

Yoder, Woman 427.

Perdue, Wisdom, has rightly pointed out that “brief sayings incorporating human
observations suggest a more archaic genre than do lengthy instructions and didactic
poems that require greater intellectual and literary sophistication™; cf. Yoder, Wis-
dom 16; Eissfeldt, Testament 473; Scott, Proverbs / Ecclesiastes 15; Gemser, Sprii-
che 5; Baumgartner, Wisdom 212. Watson, Poetry 191, argues from the point of the
acrostic pattermn which according to him is highly artificial and non-oral in character.
Lyons, Note, speaks of new significance the text acquires after redaction.

The report is based on her converse with Emmanuel, the grandchild of this woman of
substance; cf. Barber, Speak 233.
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It is interesting to observe that the way this woman of many parts at
home and in business is depicted forms part of the message. In other words,
the genre is inseparable from the content of the message. They are finely
balanced, each playing a vital role in communicating the image of the
central figure.**

We can now see that an oriki-like genre gives a clue to the under-
standing of most of the nagging questions about Prov 31:10-31, especially
about the apparent passivity of the husband with regard to the said domine-
ering attitude of the wife in managing the family affairs” and the idealised
language of her portrait, etc. None of this should warrant her being trans-
ported to the ideal world because in this genre the figure at the centre is
always the subject of lavished praise. The audience understands this without
questioning; so also do those who are well-acquainted with the recital and
oral poetry of the orient and Africa. Only such an audience can appreciate
the figure of this ode as a truly existential model and not a paradigmatic,
idealised symbol up there.

4. The Woman of Substance in Proverbs 31:10-31

Characteristic of the oriki, Prov 31:10-31 begins with naming the woman.
Her epithet is 5m NUR, taken in context to mean Woman of substance”
(v.10a). I adopt Yoder’s rendition of 5o as substance™ because it is an all-
embracing construal that expresses the full significance of S NUN in many
African societies.”' This absolute noun ' (capability, nobility, power, strength,
efficiency, wealth, etc.) is the unchangeable variable in the construct chain
and the key to the understanding of the epithet. In its ordinary sense, it gives
clue to the activities of the woman and expresses, at the same time, the
quality of her character, The syntactical link between the two words does
not suggest that the woman has 5’11 as authors suppose,’” but that she is
completely possessed by it. Rendering 51 attributively, as many translators
have done, tends to focus attention more on the physical qualities of the

48
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Gous, Proverbs 31:10-31 48.

She is the sole mistress of the house in the fabrication and sales of goods, in the
feeding and education her household.

Cf. Yoder, Woman 427, also “woman of noble character” (NIV). McKane, Proverb
443, describes her as a woman of quality, one of sterling character.

See, for instance, the Igbo “akpu nwanyi” — lit. “a woman made out of hard stump”
or akpu nwa — somebody of substance, efc.

Cf. McCreesh, Wisdom 40. However, it is not contestable, as he said, that the “nus
S creates, builds up, strengthens, nurtures and protects.
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woman.” For instance a strong woman does not necessarily mean a woman
of strength, etc. The poet, from all indications, meant 51 to be a substantive
to express all that the woman stands for — her physical qualities, activities™
as well as her very make-up. In its military sense, which actually dominates
its usage in the Old Testament, 51 connotes military prowess, strength,
valour, might, especially when used together with 2323.%

Since the context here is clearly non-military, we take S to describe
the special skill, great ability, industry and qualities of the woman / wife (cf.
Gen 47:6). It is used of a woman who is very capable for her work in the
home and larger society (cf. 1Chr 9:13; 26:6 in relation to priests). From
other contexts one realises that this power is not exercised arbitrarily (Ex
18:21, 25); skill and industry can only truly be exhibited by people of
nobility and integrity, who are God fearing (cf. Bar 31:30). A wife / woman
fully possessed, as it were, by > cannot but be a special woman in the
home, in her business and in the society. In fact, she is a rare gem to find
(¥2n), thus giving an occasion for the poet to try to express the inexpres-
sible, the unique and incomparable, in a language akin to the oriki genre.*
Her worth is beyond price; her value far more than that of 2222 (jewels,
rubies, corals) (Prov 31:10b). Hence the woman is taken to rank among
wisdom and knowledge which are valued more than 82 (Job 28:18; Prov
3:15; 8:11; 20:15). No wonder she is described as a wife whose husband can
confide in (v.11a) and as one who can help her husband to realise his
potential and acquire higher status, dignity, and position of influence in the

3 Cf. “capable wife” (NRSV, NEB), “fine woman” (REB), “worthy woman” (ASV),

“excellent woman™ (NAS, NAB), also “yuveike dvdpelo” — manly woman (LXX);
“mulierem fortem™ — strong woman (VUL), “donna efficiente” — efficient woman
(IEP).

Granted that the activities of ‘TU‘nTg'zs portrays her as a woman for others, it will be
too narrow to suppose with Whybray, Book184, that “the whole emphasis of the
poem is on the benefits which the wife will bring to her husband and family by her
industry and reliability™; cf. also Chitando, Wife 154-155.

In this regard, the term was applied in military context for those who were bound
to armed duty and at the same time capable because they were sufficiently well off to
provide their own equipment (cf. 2Kgs 24:14); cf. de Vaux, Israel 70.

Scholars have taken the rhetoric question in Prov 31:10a too earnestly and sought to
interpret it accordingly. Yoder, Woman 432, for instance, has related the question
with a “purchase price”, i.e. the value of marriage dowry of the woman. While this
supposition is possible in a general way, we believe that the poet may not be thinking
of marriage dowry in this context. He rates the woman very high; not for material
value but for the model she is in society.
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community (v.23). Hers then is a husband who because of his wife has
everything to gain — he lacks nothing of value (55%) (v.11b).

To her husband, the capable wife is a bringer of 27 (good, pleasure,
happiness, prosperity, etc.) not ¥7 (evil, harm, pain, displeasure, unhappi-
ness) (v.12). In fact, Prov 12:4, in another context, gives her the epithet, “her
husband’s crown”. Since the verb 522 supposes some element of apprecia-
tion and gratitude, it is likely the woman is recompensing her husband for
generously supporting her to be the kind of wife she is — '770'”?35-

A woman of substance is selective (7). She does not pick haphazardly
her raw materials; rather she makes right judgement in carefully seeking out
what she needs in her business, knowing fully the gain it will bring in future
(v.13a). Her painstaking selection is only matched by her industry. Hence
she is depicted as a zealous worker (v.13b, cf. vv.17, 19). Here too the
thought for future gain remains ultimate.

“She is like merchant ships” (v.14): This direct simile sees in the woman
of substance a semblance of 7m0 NN (merchant ships). As those ships
bring in foreign goods and carry off local ones for export, so do the acti-
vities of the woman boost foreign trade and make possible far-off (Prrmm)
goods to flow into the land (cf. v.24). This simile that focuses on the woman’s
capacity for sustained commerce (cf. v.18a) is an obvious shift from the first
that was on her worth and personality (v.10a).

B?U‘n:gis is described as one who gets up while it is still night (v.15a;
18b). She does so primarily for the care and concern of her family. A skilful
wife / mother considers the welfare of the family first. Since she foresees
her possible absence during the day because of her business, she endeavours
not only to provide for the household, but also to apportion commensurate
duties to the servant girls (M93)°’ (v.15b). She does not relegate or even
delegate what she sees as her primary duty. This does not make her the sole
bread winner of the family as critics suggest. Provision of food here can also
be seen in terms of performing family chores and food preparation. Simply
put, she is an astute organiser and mistress of her house. Far from it that
this reduces her to a homemaker; on the contrary, she has all the autonomy,
economic power base, and the freedom to engage in inland and foreign
trade.

It is important to note that for a woman to own more than one servant girl in the
family is a mark of affluence; cf. Gen 24:61; Ex 2:5; 1Sam 25:42; Esth 4:4.16; figu-
ratively in Prov 9:3; also Ruth 2:8, 22-23; 3:2 in the case of Boaz.
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In v.16 she is portrayed as a woman of foresight (cf. v.25b) and imiti-
ative in planning and strategising (@n1).”® She engages in commerce, especi-
ally with her home-made products (cf. v.24); and in a,gric:ulture,59 she makes
critical decisions over purchase of land and planting of crops that will bring
in gain. The choice to plant a vineyard, which from prehistorical times has a
great value placed on it (Gen 9:20), brings her into the mainstream of Israe-
lite culture and, indeed, the entire ancient Near East. For a vineyard is arche-
typical of what agriculture stands for in the reglon and in Israel, a symbol
of blessing, wealth, joy and prosperity for all time.”’ Her wisdom to acquire
land and tend a vineyard has another implication; it reverses the irrespon-
sibility of the lazy and stupid person who failed to care for both his field
and vineyard (Prov 24:30-31).

Verses 17-19 describe her industry (cf. v.24). The metaphor, girdling the
loins®' with vigour (v.17a) used together with the verb =& “to strengthen”
the arms (v.17b) expresses the capacity of the woman of substance for
sustained work. The language of v.17 reflects much her epithet 1 nux.
Her activities show her to be a woman with vision, calculative and above all
driven for gain. In spite of her desire for gain, she is not a selfish profiteer.
Her gains she shares (v.20) with the materially and economically poor, "%
(cf. Prov 22:22; 30:14; 31:9) and the needy, 172 (cf. Prov 30:25; 31:19; Is
25:4).

Just as her husband has confidence in her so does she also have con-
fidence in herself and in her capability to provide for the family at most
critical times (snow period). She achieves absolute security and luxury® at
hard times not by wishful thinking or false piety; but by concretely provi-
ding for the needs of her family — making suitable clothing and coverings

%% This verb is used in a positive sense with a direct object to indicate the putting to-

gether of a plan or strategy on which to act; cf. Hartley, zmm 1112.

It is interesting to observe how 7 (field) is used together with 272 (vineyard) in
v.16 to express the sum total of agricultural resources (cf. Ex 22:4(5); Lev 25:3-4;
Num 16:14; 20:17; 21:22; Judg 9:27; 1Sam 8:14; 22:7; Neh 5:3-5,11; Job 24:6; Ps
107:37; Prov 24:30-31; Jer 32:15; 35:9).

One can therefore imagine the reason behind Ahab’s avarice (1Kgs 21:6) or why
YHWH insists on the first fruits of its produce being presented to him (Num 18:12;
Dt 18:4); cf. Carpenter / Cornelius, kerem.

The loins £ has always depicted a place of strength and vigour (Dt 33:11; 1
Kgs 12:10 =2 Chr 10:10; Job 40:6).

This is symbolised by the materials scarlet (cf. 2Sam 1:24; Jer 4:30), fine-linen and
purple (cf. Judg 8:26; Songs 3:10; 7:5(6); Ezk 27:7, 16; Dan 5:7, 16, 29; also Acts
16:14).
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(vv.2 1-22).% It must also be remarked that this is one of the few instances in
which attention is given to the physical appearance of the 5'_'[!“11;}@; (v.22b)
and also her utilising part of her gain for herself (vv.21-22).

Her activities and character enhance the respect the husband commands
among the elders in public gathering (at the gates) (v.23). There is no reason
to suggest that the husband’s dignity depends solely on that of the wife or
that the wife’s activities in running family affairs render the husband redun-
dant. Rather, the wife’s worth enhances the husband’s dignity in the same
way her industry brings socioeconomic well being to the family. The fact is,
as Fontaine suggests, “her attention to household management frees her
husband to fulfil extradomestic tasks.”*

The double metaphor in v.25 — “Strength and dignity are her clothing”,
and her laughing (priv) at the future (coming day) — summarises the quali-
ties of the woman of substance. The metaphor hinges primarily on Som first
used in v.10 and, indeed, recaptures its real meaning. Only a woman of strength
can be so defiant to what the future holds. The future poses no problem for
her because she is self-confident and fully prepared for it (cf. Job 39:18, 22;
41:29[21]). Hence she laughs.

Up to now the Snux has been regarded by scholars as figure of wis-
dom. There are two indicators in the text, particularly v.10b, that seem to
suggest this. Her worth like that of wisdom ranks above precious ornaments
(corals) (cf. Job 28:18; Prov 3:15; 8:11; 20:15). But in v.26 she is just por-
trayed as a channel through which wisdom and faithful instruction flow .
However, the parallel here is not very obvious since she is not said to be
wisdom herself. This is why I agree with Gilbert that the woman of Prov
31:10-31 is exemplary figure of the wise,” rather than personified wisdom
herself.

The theme of being mistress of her family (cf. v.15) resurfaces in v.27
where it is shown that her numerous engagements do not undermine her
primary commitment to the orderly affairs of her home. Thus she has a high

53 ]t is interesting to observe that coverings (2°7271) are used both by the capable

wife (v.22) and the seductive wife (Prov 7:16). They both take pride in their
labours but for different reasons; the former brings honour to her family, the
latter dishonour; cf. Domeris, ksh 677.

Cf. Fontaine, Wife 304.

The work of teaching and counselling is proper to a mother; it is a handing over of
what a mother herself was taught to her own children (cf. Prov 1:8; 6:20). Fontaine,
(Roles 31) rightly observes that the mother’s role as instructor in her household is one
of the great sources of power and authority in the traditional family setting.

Cf. Gilbert, La donna 147-167; also Cholin, Structure 346. For references to wise
counsels by women in the OT see, 2Sam 14:1-14; 2Sam 20:15-22; Jdt 8:29-36; etc.
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esteem at home; her children consider her to be fortunate, happy or rather
blessed (7wR), and her husband praise her (v.28) in recognition of her self-
less service to them (cf. Prov 3:18; 4:14; 9:6; 23:19). She is also worthy of
praise in the public domain. Hence the poet / artist calls on the audience to
accord her the praise’” which her activities earn her.” Her deeds (miwm) —
enterprise and achievement — in the society make the praise singing imperative
(v.31). The call goes to confirm the well-known maxim: “Let another praise
you, and not your own mouth — a stranger, and not your own lips” (Prov
27:2) because self-praise is taken to be no commendation at all. Her recei-
ving praise from within and outside her home contrasts with the sorrow
experienced by a mother whose child does not heed instruction (c¢f. Prov
10:12<15:20).

There are indications in the immediate preceding verses summarising, as
it were, why the Smnux deserves to be praised (3570n):% she does not eat
the bread of idleness (v.27a), she surpasses all women in performing noble
things 57 (v.29) and does not go after illusive things (charms) and physical
beauty (v.30a); above all, she fears’’ the Lord (v.30b). Thus the woman of
substance is a figure that draws attention in a world of glamour to the fact
that nobility resides not in physical charm and beauty, which are transient
and deceptive, but in the fear of the Lord and in noble deeds. Her fear of the

%7 This is one of the occasions in which the audience is summoned to give praise to an

individual. In overwhelming cases praises are only due to YHWH; Israel or rather the
community has the obligation to render them to God (Ps 22:23(24); etc.). In fact, all
the living have the obligation to praise God; only the dead are excluded (Is 38:18).
The metaphor used is: “from the fruit of her hands”, signifying the reward that comes
from her labour. The reward is in part expressed in the luxury she enjoys.

Here is one of the few occasions, if not the only one, in which the hithpael form of
this root occurs in the passive; cf. GK § 54g.

The MT reading mm~n® is a difficult one. It is not clear whether N7 should
be read as a feminine adjective as rendered by the LXX ouvern = nbwnh (intel-
ligent, wise), or as a noun in construct with M (MT also LXX ddpov kupiouv),
thus placing m7"NX7 in apposition with M8, The confusion must have resul-
ted in a somewhat LXX’s conflating two different idioms, the one with ouvetn,
“for it is a wise woman that is blessed”, and the other with ddpov, “but let her
praise the fear of the Lord”. This is probably an attempt to make the MT reading
more intelligible. However, the reading of Aquila, Peshitta, Targum and the
Vulgate, “A woman who fears the Lord, she is to be praised”, has thrown more
light to the difficult text. In other words, her piety as the fearer of the Lord rather
than her intelligence is the raison d’étre for her being praised. For more
comments, see Lichtenstein, Chiasm 209, esp. n.19; also McCreesh, Wisdom 28-
29:msl%
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Lord is her source of confidence; it explains why she does not fear any
mishap to her household (v.21).

The woman of substance is presented all through as woman for action,
always with a verb predicated to her. Only two adjectives (31 ni27) are
used in the poem; but none of them qualifies her directly. The first is used in
relation to her profit (v.18) and the other to the women she is compared
with (v.29). Her physical appearance is never a subject of any figurative
speech. The metaphors and similes that are used have either her personal
qualities or her activities as “vehicles” (cf. vv.10, 14, 17, 25, 27, 31). With
her personal qualities and activities, which are encapsulated in o, she
improves on the socio-economic situation of her family (vv.14, 15, 16, 18,
21,22, 24) and on the family image (vv.23; 28, 31). There is a great affinity
between the characteristics of the woman here and Ruth whose husband
describes as 51 nwx (Ruth 3:10-11). Both are daring and very resourceful
in providing a livelihood for the family in which they are proudly rooted.
They awaken their husband’s good memory of them, causing them to praise
their performance and their personality.”’

We can see, as McCreesh rightly points out, “this particular portrait of a
busy, industrious wife is intentionally one-sided because it is meant to de-
scribe not just any wife, not even the ideal wife, but a very special, unique
wife. This wife is at the heart and source of everything that happens within
her domain.”’* The artist of this ode has created out of the ‘7'_‘{1':'1:,_?,5;5 an image
of a woman of many parts. That is also what the oriki-like genre achieves in
African context.

5.Woman of Substance in African Perspective

The point of contact between the presentation of the woman of substance in
Prov 31:10-31 and in African culture is not in the acrostic pattern of the
text, which is visibly lacking in African poetry, but in her qualities and
activities. We now survey this through the help of some typical recitals in
African praise poetry, short wisdom sayings (proverbs), and traditional
views about women in some African societies that show affinity with Prov
31:10-31 in their message and idealised and flamboyant language.
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Cf. McCreesh, Wisdom 38-40; also Nwaoru, Boundaries 104-122.
McCreesh, Wisdom 28.



56 Emmanuel O. Nwaoru — BN NF 127 (2005)

5.1 African Praise Poetry

Our first text is personal oriki (recitals) which have Arinke, the daughter
of ile Aro-Isale who married oba Adeoba as subject. The oriki read:™

What about Enikeejinmi, Mogbeola, one whom we plead with to

dress up, child of ‘Wealth at Isan’

Enikeejinmi, child of one who finds lovers where money is plenty

One whom we plead with to dress up, one whose family [status]
prevented her from finding a husband

She proceeded gently and arvived at the house of [i.e. married] Adeoba
Arinke one who has everything anyone could want

She stands out among her peers most distinctly

She’s a person who stands out like the middle bead in a string

Not knowing how to dance allows the visitors to dance

My mother Arinke knows how to dance better than the visitors

Child of ‘The pepper leaf spreads’

Real native of Aran, child of ‘The worm rejoices’

Arinke can go masquerading wherever she likes

So she went to the house of Adeoba

She went entertaining to Ipo

Qur mother Arinke felt like going entertaining to Ofa, so she went
Arinke felt like going entertaining to ljagbo, so she went

And when she felt like it, she went entertaining to the house of the oba

The purpose of the recital is to praise the great achievement of the
woman at the centre of the oriki for her outstanding character and great
achievements, which include having the capacity to stand out against her
good background, surpassing all other young women who surround her to
marry the Oba. The language and some of the sayings are as impressive as
those of Prov 31:10-31. They are coloured with figurative speech. For instance,
the epithet “child of wealth” recalls the name, “woman of substance”. The
reason for her not finding suitable husband (line 3) provides insight to the
rhetorical question of Prov 31:10a: she is a noble woman from a good
family and, so, can afford to be selective. Like the woman of substance
(v.29) she is said to surpass all her peers (ll. 6-7) because of her sterling
qualities. One of the major metaphors in the oriki is created out of a middle
bead which by dividing the string makes itself conspicuous and outstanding
among other beads (1. 7). All she is and has is summed up in the assessment:
“She has everything anyone could want” (1. 5), including the autonomy and
freedom to dance wherever she felt like dancing (I1l. 15-17). Her superior

”  Here is the English translation of the original Yoruba version by Barber (I Could

Speak 272-273), taken from a performance by a woman artist Sangowemi in honour
of members of ile Aro-Isale.
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status does not make her selfish or look down on others as evidenced in
allowing visitors (the inexperienced) to share in her joys (dance) (cf. Prov
31:20).

In homage to a woman of substance at the core of her family and
society, Rose Ure Mezu dedicates this poem:

You are Woman

Although you could scatter

You often prefer to gather

You could strike out in conquest

Yet balance in the home is your quest
For You, my dear, are eternal Woman.

You shoulder the burden of the ages
With the patient wisdom of the sages
The tripod task of man, child and Self
Is a juggling act worthy of an elf itself
But all know You are capable Woman.

Although most often there’s no appreciation

Yet you people the earth as if by proclamation
Reaping in return naught but fearful domination

But eternal woman, march on to life’s termination
Because ordained from on High, You are the Woman.

Tis only the strong who know how to stoop

Tis only the brave who pretend to lose

Tis only the kind who suffer and smile

Tis only the wise who can quell the strife

Tis only You Creator / Nurturer/Worker Woman
Tis only You, my dear, who are Wonder Woman.

Since the dawn of life you are made scapegoat

Yet across the ages, You carry a great workload
But say! If one day you decide to proclaim a strike
Then it will dawn on all that you 're the pillar of life:
Indestructible, Irreplaceable, Irrepressible!

Capable, eternal, wonder Woman! You are Woman.™

This poem bears the basic characteristics of Prov 31:10-31 notwith-
standing its expressing the immediate concern of modern women in Africa,
especially with regard to lack of appreciation for the role of women (line
12); fearful domination (1. 14), and being made scapegoat (1. 23). Its subject,
the woman of substance, is presented as a woman who prefers to gather
rather than to scatter in her home; she longs to balance up the affairs of her

™ Visit her collection Homage to My People at

www.nathanielturner.com/africanawomen2.htm.
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household. With wisdom she organises the affairs in the home and performs
her duties in the private and public domain. She is not only repeatedly
named “capable woman” but indeed given epithets — Creator / Nurturer /
Worker — that are no less those of the woman in Prov 31. She is the one who
“suffer and smile”, “the wise who can quell the strife”, and “carry a great
workload” in the family. Although there is no invitation in the poem to
praise the woman of outstanding qualities, the intensity of the last two lines
of the ode already suggests applause. “Then it will dawn on all that you’re
the pillar of life: Indestructible, Irreplaceable, Irrepressible! Capable, eternal,
wonder Woman! Here again is the flamboyant and idealised language cha-
racteristic of Prov 31:10-31.

5.2 Short Wisdom Sayings (Proverbs)

On the near impossibility of finding an all-round woman of substance
(Prov 31:10) the African sage would say: “Ezi nwanyi di uko™ - a good wife
is uncommon or rare to find. Another saying expresses it more figuratively
thus: “[...] to find a “good wife that never grumble” is like looking for a pin
in a hay stack- a near impossible task.””

The mutual trust between the woman of substance and her husband
(v.11) is expressed in a series of African proverbs: In a Ghanaian proverb
we are told: “The most ideal marriage is that between the teeth and the
tongue,”’® and in a Nigerian proverb: “The hen knows the dawn is here but
leaves the duty of crowing to the cock.””” The husband of the woman lacks
nothing of value (v.11b) and so can afford to say to his colleagues in the
city gate: “Once you have the head of the cow, what business have you
anymore with the tail or leg?”" This is because he has full confidence in the
wife (v.11a) whom he can truly nickname “Obi di ya” — the husband’s
heart, i.e. a woman who knows the heart of her husband. On the contrary,
“the husband whose wife dances badly scratches his eyes while the dance
lasts” says an Igbo proverb. She does not bring him respect in public gathe-
ring (v.23). Her generosity in sharing her gains with the poor (v.20) would
be expressed in a proverb of the Sango in Central African Republic thus:
Yanga da so a zi mingui, a ngassa Ii da — the door that is widely opened let
in even goats.
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Owan, Wisdom 14.

Owan, Wisdom 36.

Cf. Owan, Wisdom 27. A Lugbara proverb puts it this way: “The woman is the rib of
man” parallel to Gen 2:21-22; cf. Dalfovo, Proverbs 237.

8 Owan, Wisdom 47.
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Prov 31:26-28 has shown that it is the mark of woman of substance to
give faithful instruction to her children. Failure to do so, African thought
assumes, will yield a corresponding reward. For instance, a Cameroonian
proverb says: “A mother who carelessly breastfeed her child risks being
bitten on her nipples.””” In other words, pain will substitute for praise. Ano-
ther saying confirms this: “A home which neglects the upbringing of its
children in quest for material wealth should wait for a harvest of troubles.”™

As nobility of character is paramount in the image-making of the woman
of substance of Prov 31, so it is in the naming of a woman in Africa. Thus
the Igbo say, “Agwa (nwanyi) bu mma” — character is the beauty of a
woman. The repercussion for not possessing it is regrettably expressed in
another pertinent Nigerian proverb: “the woman who outgrows her under-
wears (sic) will one day dance naked in the square.”™' It is remarkable that
like the Biblical poet the African poet underscores the interdependence of
the praise accorded to the individual in society on the person’s character and
achievement (v.31; also v.28).

5.3 Popular Traditional Views

How an African perceives today the image (qualities and activities) of
the woman of substance in Prov 31:10-31 will definitely evoke nostalgia for
such women in traditional African societies.** Those women had great auto-
nomy; they were as capable as their male counterparts and were symbols of
high esteem for the African woman. Basden, a missionary of the colonial
period once remarked among the Igbo: “There are instances of women
becoming rich, but they are the kind who prefer an independent life, and are
able to dominate the situation; they are not of the average type. A few
women occupy very influential positions, and by force of character and
sheer ability have become wealthy.”*

The mark of the woman of substance is to provide for her household (cf.
v.15) and establish herself as organiser and mistress of her house (cf. v.27).
In many traditional African societies, women were in fact those who provi-
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Cf. Owan, Wisdom 78.

Mgbodile, Wisdom 117.

Cf. Owan, Wisdom 26.

They include among many others: Nzinga, Amazon Queen of Matamba, Nandi
Queen of Zululand, Amina Queen of Zaria, Omu Okwei of Osomari and Queen
Kambasa of Bonny, Nigeria, Nehanda Mbuya (Grandmother) of Zimbabwe, Yaa
Asantewa of the Ashanti Empire.

e Basden, Niger 208.
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ded “the lion share of the normal family food ... out of their own money.”™

In this regard the portrait Mezu has of her mother recalls to a great extent
what we know of a typical African mother and wife — “loving, organized,
disciplined, busy at home, in the farm, and with other business ventures.
She had farms that produced sheaves of vegetables for early morning sale
... also taught other women to bake for a fee.” She goes on to deseribe this
industrious woman as “‘a community othermother”,®> an epithet, which I be-
lieve, belongs to a woman of substance par excellence, and which Prov
31:10-31 is out to epitomise. Hence a Sango proverb tells us: Wali a yeke
mve ti da— A woman is the owner of the house.

Like the woman of substance, many African wealthy women traders
(professionals?) not only contribute to but also, sometimes, maintain their
husband’s homesteads. They have a considerable economic power base, and
the freedom to engage in local and foreign trade. Perhaps this is why Uchendu
maintains that an Igbo woman “enjoys a socioeconomic and legal status. ...
She marries in her own right and manages her trading capital and her profits
as she sees fit ... they can have leasehold, take titles, and practice medi-
cine.”® Although such women in reality may be said to be in the minority in
Africa just as they were in ancient Israel, Africans hold women and their
role in the home and society irreplaceable and indispensable. They reco-
gnise that “behind a successful man there is a woman.” In other words, the
success or failure of a man begins with the kind of wife he marries. That is
why it is cautioned that if a husband is then fortunate to have a wife of
substance he must never take the sense of compliment for granted or stifles
genuine initiatives from her. The reason is evident in the saying: “A man
that wants to keep his home in peace must appreciate the efforts of his
wife.”®” Above all, “the cow that must be milked must not be pinched by the
tail.”® The husband of the woman of substance realised the veracity of this
secret in his own family and acted accordingly (cf. Prov 31:11, 14, 16, 28).

8 Cf Green, Igbo 170.

= Mezu, Women, at htp:/jewel.morgan.edu/~mezu/index.hmlof

% Uchendu, Igbo 87. The autonomy is affirmed by the earlier observation made by
Basden, Ibos 93-95; cf. Prov 31:14,16,18.

¥ Mgbodile, Wisdom 111.

8 Owan, Wisdom 42.
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6. Conclusion

From the characteristics of ancient Israel’s heroic poetry evident in this
poem and from what is known of African recitals, Prov 31:10-31 could be a
frantic attempt by a female artist to revisit the dynamic female oral past
through reverberating the praises of a historical woman of many parts and
strength, thus delineating where the greatness and nobility of womanhood
lie. This is understandable at a period when ideal feminine perfection in the
erotic poetry of ancient Near East was measured in praise of physical
charms and their sex appeal rather than in woman’s vifa activa in the home
and community.”” Prov 31:10-31 presents a figure of a wife and mother,
strong and capable in business and managerial skills, rich in virtuous life
and in the fear of the Lord (v.30). Her image is that of one whose creative
force her family and the society at large must acknowledge and appreciate
and not that of a passive victim of social inequalities.

From this study, one can also say that some indicators in African Wis-
dom corpus have shed more light on the image of SmnuR. The oriki-like
genre has made it possible to understand why Prov 31:10-31 has to be
different from the rest of the book of the Proverbs and how suited it is to be
its conclusion. It is a chant in praise of a wife and mother who has given
faithful instruction to her children and household. It is an ode of an “actual”
woman and not a personified mystical figure. Her qualities and activities
show her to be an ideal woman, but not idolised or deified.”

The embellished and colourful language is typical of the genre; for the
subject of praise, they say, is also the object of attention. If there are pole-
mics, they are primarily directed against the excesses of certain women in
the Israelite society, and by extension Israel’s neighbours, including Africa,
who parade themselves as women of substance but are, in fact, ill-tempered
women (Prov 12:4; 19:13; 21:9,19; 25:24; 27:15-16), nagging wives (Prov
19:13), adulterous wives (Prov 5:3; 6:29-35; 7:19-23; 12:4), etc. Such polemic
is meant to challenge women who do not aspire to nobility of character
rooted in the fear of YHWH. It is also instructive to husbands who would
not give the needed autonomy to their wives to be themselves.

The image of the 5‘3{!'1‘1@'5 has put to question whether indeed ours was /
is purely a male-only world as some trends seem today to suggest. From

¥ Wolters (Proverbs 456-457), however, finds reason for the “heroicizing” of the

accomplishments of the woman of substance in the polemics against the intellectual
ideal of Hellenism and in the attempt to revaluate what constitutes military prowess.
This was the case with Hatshepsut, Nefertari, Nefertiti, Queen mothers and women
of substance in national and international affairs in ancient Egypt, Nyabingi of East
Affrica, etc.
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time, two ideological currents have always existed in the Biblical world and
African culture. The one derives the status of the wife from her husband,
and the other extols the indispensability of the wife to and autonomy from
the husband. Both are expressed in African proverbs, “Mma (ugwu) nwanyi
bu di” (The beauty (dignity) of the wife derives from the husband), and
“Nwanyi bu ugo di ya” — A woman is the crown of her husband (cf. Prov
31:23; also 12:4).”' Notwithstanding these two currents of thought, comple-
mentarity and interdependence have always been advocated as the choice
relationship between husband and wife (cf. Gen 2:22-23; Sir 25:1). Each
partner maximises whatever he or she has for the good of the family. That is
the principle governing the activities of the woman of substance in Prov
31:10-31; it is also the principle many African proverbs seek to inculcate.”

No matter in which culture she is found, a woman of substance will al-
ways support the family with her personal qualities and her trade and
industry not because the husband is imperious or lazy, but because it is an
aspect of her nobility of character. She also shows herself mistress of the
household not because she is domineering, but because she has the natural
capacity to achieve in her own right what traditionally would be seen as
men’s feat. It is in being herself that she attains self-actualisation, be able to
dictate her own terms of engagement within her family and society. Given
the context of Prov 31:10-31, it will definitely be hasty to reduce the woman
of substance to a marginalised, voiceless wife, or a “sweet mother” symbol
that is good only for the home. Rather her image, I suppose, is that of a true
womanist, whose career and quest never robbed her of her womanhood and
care for the household — husband, children, servant girls and family chores.
Unfortunately, indeed, such women are rare to find. As A. Clarke would put
it: “There are very few of those who are called managing women who are
not lords over their husbands, tyrants over their servants, and insolent among
their neighbors. But this woman, with all her eminence and excellence, was
of a meek and quiet spirit.”

Summary

The history of interpretation of Proverbs 31:10-31 shows that the image of the
woman at the centre of the poem is not sacrosanct. Oftentimes, she has been misjud-
ged and her activities misunderstood. This paper is an attempt to put in context the

' Another Igbo proverb puts it thus: “Nwanyi ji oji (e ji eko di ya” - A wife’s behave-

our determines the honour or respect due to her husband.

“Ike adighi nwoko kute nwanyi ya, nwanyi ekute di ya” — If a man can’t (doesn’t have
the resources) to support the wife, the wife (who has) should support the husband.
See his comment on Prov 31:26 in Clarke’s Commentary OT 1856-1857.
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image of the 57[1‘5'1{_2_??__&, as she is rightly named (v.10), a woman whose husband,
children and general public accord praises for her qualities and activities (vv.28, 31).
It also proposes that greater understanding of Prov 31:10-31 lies in discovering the
secret of the genre of the text; and that one can find a key to unlock that secret in
recital, a genre generally found in African Wisdom corpus, designed to chant the
praise of a personality that has achieved greatness in society. Its finding is that Prov
31:10-31 is an ode of an “actual” woman and not a personified mystical figure. Her
qualities and activities show her to be an ideal woman and mother, but not idolised
or deified. These give her the image of one whose creative force her family and the
society at large must acknowledge and appreciate and not a passive victim of social
inequalities.
Zusammenfassung

Die Auslegungsgeschichte von Spr 31,10-31 zeigt, dass das Bild der Frau
unterschiedlich gesehen wird. Héufig werden sie und deren Aktivitdten missver-
standen. Dieser Artikel ist der Versuch, das Bild der "?'_‘!j'ﬂt{,kg, wie sie richtig
bezeichnet werden miisste (V.10), im Hinblick auf ihren Gatten, deren Kinder und
der offentlichen Anerkennung, wodurch deren Qualititen und Aktivititen
(VV.28.31) gerithmt werden, zu stellen. Das vertiefte Verstdndnis von Spr 31,10-31
liegt in der Entdeckung der subtilen Absicht der Textgattung. Es handelt sich um ein
Hrecital” (6ffentlicher Vortrag), eine allgemeine literarische Gattung afrikanischen
Weisheit: ein Preislied fiir grofe Personlichkeiten der Gesellschaft. Spr 31,10-31 ist
ein Hymnus {iber eine ,konkrete* Frau, und nicht fiir eine personifizierte
Idealgestalt. Thre Fahigkeiten und Tétigkeiten zeigen sie als ideale Frau und Mutter,
aber nicht vergéttlicht. Das ldsst sie als eine aktive Kraft fiir thre Familie und die
Gesellschaft, jedoch nicht als passives Opfer sozialer Ungleichheit erscheinen.
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Tabitha — Leben an der Grenze
| Ein Beitrag zum Verstindnis von Apg 9,36-43

Friederike Erichsen-Wendt

Der Praktische Theologe Henning Luther hat das ,,.Leben an der Grenze
als latente Grundstruktur in unseren Alltagserfahrungen selbst*' beschrie-
ben und in diesem Zusammenhang die Aufgabe der Praktischen Theologie
als Interesse fiir das ,,Existieren-Konnen an der Grenze* umrissen.

Die Tabithaiiberlieferung in der Apostelgeschichte des Lukas schildert
solch ein Leben an der Grenze. Alltdgliche Grenzerfahrungen werden zum
Ausgangspunkt der geschilderten Szene: Das Leben im Grenzgebiet zwi-
schen jiidischem und heidnischen Land, zwischen stddtischer Zivilisation
und chaotischem Meer, zwischen kultisch gebotener Reinheit und faktisch
notwendiger Unreinheit.

Das in Apg 9,36-43 geschilderte Bild frithchristlichen Lebens ist viel-
schichtig. Ziel dieser kleinen Studie ist es, die Erzahlung von der Totener-
weckung der Tabitha auf ihre Grenzimplikationen hin zu befragen.” Die fol-
genden Ausfithrungen werden sich deshalb auf diejenigen Aspekte der Er-
zéhlung konzentrieren, die etwas tiber das Bild der Tabitha, wie es Lk in der
Apg schildert, aussagen.

Ich werde dazu zunichst das Bild, das die Forschungsgeschichte von
Apg 9,36-42 gezeichnet hat, kurz skizzieren (1). Daran schlieBen sich Beo-
bachtungen zum Kontext der Erzdhlung an (2). Die weitere Gliederung ori-
entiert sich am Duktus von Apg 9.36-43. Die betonte Verortung der Erzih-
lung in Joppe (dem heutigen Tel Aviv) ldsst vermuten, dass der lokale Haft-
punkt als kultureller Verstehenshintergrund gelesen werden will (3). Die ex-

Luther, ,,Grenze™ 48.

Luther, ,.Grenze" (Hervorhebung: Luther).

Hier ist begrifflich zu unterscheiden: Was im NT mit iexovely umschrieben wird,
bezeichnet nicht das, was seit dem Neuprotestantismus mit ,,Diakonie™ beschrieben
wird. Im NT meint Stocovie die sozialen Implikationen gemeindeleitender Tatigkeit;
im heutigen Sprachgebrauch ist es ,,motivanzeigendes Beiwort fiir dasjenige soziale
Handeln, das aus christlichem Glauben erwichst™ (Philippi, Diakonie 621). In die-
sem letzteren Sinn wird Apg 9,36-43 hier untersucht; zumal Siaxoveiv auch kein
Stichwort dieser Perikope ist. An der Frage, ob Tabitha ein Am¢ in der christlichen
Gemeinde in Joppe hatte, ist der Text nicht interessiert. Unwahrscheinlich ist es
nicht.

Uber diakonische Existenz von Frauen im Neuen Testament iiberhaupt handelt
iiberzeugend: Schottroff, Dienerlnnen.

(75 S ST,
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pliziten Charakterisierungen der Protagonistin als Jiingerin (LeBnTpLe), ,,Ga-
zelle (opidc) und ,,Gerechte* (it Ay TAfPNG Epywr ayabGY Kol Erenpoou-
v@v Gu &nolel) stehen im Zentrum der Beobachtungen (4). Vor diesem Hin-
tergrund werden Duktus und Funktion der Totenerweckungssequenz gedeu-
tet. In diesem Zusammenhang riicken die Witwen (xfipoct) als weitere Trage-
rinnen frithchristlicher Diakonie in den Blick (5). Abschliessende Bemer-
kungen fassen die Ergebnisse zusammen (6).

*In Joppe aber war eine gewisse Jiingerin mit Namen Tabitha, die nennt man
iibersetzt .Gazelle*. Sie war voller guter Werke und tat Gerechtigkeit*. 3"Es geschah
aber in jenen Tagen, da wurde sie krank zum Tode. Da wuschen sie sie und legten
sie in das® Obergemach. **Nahe aber gelegen ist Lydda bei Joppe. Nachdem die
Jtinger gehort hatten, dass Petrus dort war, schnckten sie zwei Minner zu ihm, die
ihn baten: Zogere nicht, zu uns zu kommen. **Petrus stand aber auf und ging mit
ihnen. Als er angekommen war, fithrten sie ihn hinauf in das Obergemach und es
traten zu ihm alle Witwen, die weinten und zeigten Untergewénder und Oberge-
wiinder, die die ,,Gazelle* gemacht hatte, als sie noch bei ithnen war. *Nachdem
Petrus aber alle hinausgeworfen hatte und die Knie gebeugt hatte, betete er und
nachdem er sich dem Leib zugewandt hatte, sprach er: Tabitha, steh auf! Sie aber
dffnete ihre Augen, und als sie Petrus sah, stand sie auf. “INachdem er ihr aber die
Hand gegeben hatte, lieB er sie aufstehen. Nachdem er aber die Heiligen und die
Witwen gerufen hatte, flihrte er sie lebendig vor. 2Es wurde aber bekannt, was
geschehen war, in ganz Joppe, und viele kamen zum Glauben an den Herrn. ¥Es
geschah aber, dass er (Petrus) viele Tage in Joppe blieb, bei einem gewissen Simon,
einem Gerber.

1. Forschungsgeschichtliche Aspekte

In der neutestamentlichen Forschung ist die Erzihlung in Apg 9.36-43
bislang im wesentlichen unter drei verschiedenen Aspekten betrachtet worden:

(a) Die Mehrzahl der Kommentatoren legt ihr Augenmerk auf die Schil-
derung der Totenerweckung, insbesondere auf ihre formgeschichtliche Ge-
stalt als Wundergeschichte und ihre traditionsgeschichtliche Verankerung in
der Uberlieferung vorschriftlicher Prophetie (Elia-Elischa-Zyklus) einer-

Wartlich heiBt es: ekenpoouv@y ov émoter. Die meisten Ausleger tibersetzen hier mit
Almosen geben”. Ein Blick auf den begriffsgeschichtlichen Hintergrund zeigt
jedoch, dass diese Ubersetzung nur einen kleinen Ausschnitt des Bedeutungsspek-
trums erfasst; vgl. ndher dazu Kap. 4.

Der griechische Text liest keinen bestimmten Artikel; vom Erzihlzusammenhang her
liegt es allerdings nahe anzunehmen, dass es sich um das Obergemach des Hauses
handelt, in dem Tabitha gestorben ist.
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seits, in der synoptischen Jesustradition (Mk 5,21-24.35-43 / Lk 7,11-17)
andererseits.

(b) Aus einer anderen Perspektive liest sich Apg 9,36-43 als Hinweis auf
die zunechmende Autoritit des Petrus im Rahmen der frithchristlichen Hei-
denmission, die in seiner erfolgreichen Titigkeit als Wundermann und dem
daraus resultierenden Missionserfolg (V.42) begriindet gesehen wird.®

(c) Deutungen der Tabitha beschréinken sich darauf, dass auf die Bedeu-
tung ihres Namens hingewiesen wird (vgl. dazu Kap. 4). Daneben steht
unverbunden die Beobachtung, dass sie ,.durch ihre Taten charakterisiert*’
sei und insofern ,,dem Idealbild jiidischer — und auch judenchristlicher —
Frommigkeit® entspreche. Zuweilen findet sich der Hinweis, dass die aus-
fiihrliche Charakterisierung der Tabitha in V.36 formgeschichtlich tber-
schieBe’ bzw. auf ein ,,verhiltnismiBig groBes Interesse der Erzéhlung“'® an
der Frau hindeute.'' Diese Beobachtungen bleiben jedoch ungedeutet.

Lediglich in feministisch orientierten Auslegungen wird der Rolle der
Tabitha vergleichsweise groBer Raum gelassen. Auffillig ist allerdings auch
hier, dass der Fokus der Betrachtung auf dem oben erwahnten Ideal jidi-
scher / judenchristlicher Frommigkeit liegt, an dem die Rolle der Tabitha
sich messen muss, weniger auf ihrer individuellen Charakterisierung. Uber-
spitzt kann dies zu der Vorstellung fiihren, Tabitha habe mit ihrem in einer
patriarchalischen Gesellschaft fiir eine Frau anstdBigen karitativen Verhal-
ten den Grund dafiir geliefert, dass sie von Petrus auferweckt worden sei."

Aus dem Riickblick auf Forschungspositionen, die Figur und Rolle der
Tabitha zu verstehen suchen, ergeben sich Fragen, von denen einige im Fol-
genden einer kritischen Priifung unterzogen werden sollen:

Beschrinkt sich unser Wissen um die Person der Tabitha auf ihre Té-
tigkeiten, die sich im Rahmen eines ,.Ideals jiidischer Frommigkeit™ bewe-
gen, oder iiberliefert Lukas innovative Ziige?

So etwa: Fitzmyer, Acts 442-446.

Pesch, Apostelgeschichte 323.

Roloff, Apostelgeschichte 161.

Vgl. Schille, Apostelgeschichte 239, der das iiberschieBende Portrait als form-
geschichtliche Weiterentwicklung deutet (ebd.).

Weiser, Apostelgeschichte 243,

Dieses Interesse ist es vermutlich, aus dem heraus Tannehill fiir die Apg eine fiktive
Leserin ,, Tabitha® imaginiert, um die Abhéngigkeit des jeweils rekonstruierten Jesus-
bildes vom sozialen Status des Rezipienten zu zeigen; vgl. Tannehill, ,,Cornelius™.
Besonders deutlich wird diese Auslegungstendenz bei: Saunders, Frauen 105f. Eine
ausfiihrliche und besonnene Auslegung der Tabithaerzéhlung aus feministischer
Perspektive bietet: Richter Reimer, Geschichte.

o 60

10
11
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Kann man sachliche Griinde ausmachen, die die vergleichsweise aus-
fithrliche Charakterisierung der Tabitha motiviert haben konnten?

Ilsst die Erweckung der Tabitha tatsdchlich in ihrer Wohltitigkeit begriin-
det?

Wie ist das Verhéltnis der Rolle der Tabitha zu den anderen in der For-
schungsgeschichte erkannten Themen der Erzdhlung zu bestimmen: zur
petrinischen Totenerweckung und zur Deutung als Missionserzahlung?

2. Der literarische Rahmen: Stellung der Erzdhlung
im Kontext der Apg

Die Erzdhlung von Tabitha und ihrer Auferweckung ist im Rahmen der
Apostelgeschichte iiberliefert, die ca. 90 n.Chr. entstanden ist. Sie richtet
sich zum einen an Sympathisanten des Christentums, denen ein plausibles
Bild des frithen Christentums vermittelt werden soll und zum anderen hat
sie die Funktion, ,,der Kirche seiner [d.h. Lukas’] Zeit ein klares und stabi-
les Verstiindnis ihrer selbst zu verleihen.“'*

Unsere Erzéihlung steht im Kontext der Kapitel 6-12, die die vorpau-
linische Mission zum Thema haben. Nach der Darstellung der Expansion
der Jerusalemer Urgemeinde und ihrer Verfolgung (6,1-8.3) schildert die
Apg die Mission des Philippus (8.4-40) und die Bekehrung des Saulus (9.1-
31). Daran schlieit sich die Darstellung der petrinischen Mission und mit
ihr der Ubergang zur Heidenmission an (9,32-11,18). In diesem Erzihlzu-
sammenhang berichtet der Verfasser von Tabitha und ihrer Erweckung.

Die starke Stilisierung der Erzdhlung nach dem Muster synoptischer
Totenerweckungserzidhlungen (Mk 5, 21-24b.35-43 / Lk 7,11-17) hat zu
einer verbreiteten Skepsis hinsichtlich der Historizitit der geschilderten
Ereignisse gefiithrt. So meint Kreyenbiihl: ,,Wir haben ja keinen Grund zu
bezweifeln, daB es in der Gemeinde zu Joppe wohltitige Frauen gegeben
hat, die heute noch wohltitigen Frauenvereinen als Vorbild dienen konnen.
Aber die Ungeschichtlichkeit der Erweckung der Tabitha-Dorkas notigt uns,
auch diese Persénlichkeit selbst zu streichen und in ihr lediglich die Per-
sonifikation der Messianergemeinde in Joppe zu sehen.*"* Eine solche sym-
bolische Deutung der Tabitha als ,,Kind des missionarischen Erfolgs™ des
Petrus ist problematisch, da sie iibersieht, dass die Erzahlung bei den ersten
Rezipienten nur dann plausibel gewesen sein konnte, wenn sie wenigstens

Einen engen Zusammenhang zwischen der Wohltitigkeit der Tabitha und ihrer Auf-
erweckung sieht etwa: Fischbach, Totenerweckungen.

Vielhauer, Geschichte 405.

Kreyenbiihl, Ursprung.
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einen Anhalt in der Wirklichkeit gehabt hat: Auch wenn es die Tabitha
unter den ersten Christen in Joppe nicht gab, gab es Frauen, die lebten und
wirkten wie Tabitha.

3. Zwischen Juden und Heiden, Land und Meer: Der lokale
Haftpunkt der Erzéhlung als kultureller Verstehenshintergrund

Ortsangaben sind haufig mehr als nur geographische Haftpunkte einer
Erzéhlung. Sie dienen auch dazu, beim Rezipienten gezielte Informationen
abzurufen, die er in der historischen Welt mit diesem Ort verbindet. In Apg
9.36-43 liefert sowohl die Frage nach dem geographisch imaginierten Setting
als auch die nach den mit der Stadt Joppe verbundenen Traditionen und
Vorstellungen brauchbare Hinweise zur Deutung.

Geographisch liegt Joppe auf halbem Weg zwischen dem Karmel und
Gaza an der philistiischen Kiiste. Durch die besonderen tektonischen Gege-
benheiten bedingt bildete sich hier ein kleiner natiirlicher Hafen, der sich
mit der Zeit zu einem wichtigen Skonomischen Umschlagplatz entwik-
kelte.'® Die Bedeutung der Lage Joppes am Meer wird etwa auch in der
Schilderung seiner Eroberung durch Vespasian bei Josephus deutlich: Vor
allem sind es die Widrigkeiten des Meeres, die den Romern zu einem Sieg
verhelfen (Jos bell 3,409-431). Auch im Landwegenetz wurde Joppe rasch
7u einem wichtigen Knotenpunkt; so lag die Stadt etwa zwischen Alexan-
drien und Jerusalem.'” Indiz fiir diese strategische Bedeutung der Stadt
kénnten griechische Inschriften sein, die das hebraische Wort schalom bei-
gefiigt haben.'® Im Jiidischen Krieg vollig verwiistet, wird Joppe von den
Flaviern neu gegriindet. Apg 9,36-43 weist allerdings darauf hin, dass es
schon vor der Zerstorung eine christliche Gemeinde in Joppe gegeben haben
diirfte, die sich groBtenteils aus der stark hellenisierten jiidischen Bevol-
kerung rekrutierte.

Wenden wir nun den Blick in die frithe Zeit: Die Geschichte der Stadt
Joppe reicht moglicherweise bis in die Mittelbronzezeit zuriick. So ist es
nicht verwunderlich, dass sich um sie Mythen und Vorstellungen ranken,
deren Wirksamkeit man auch in neutestamentlicher Zeit noch voraussetzen
darf."” In Bezug auf die Tradition der Tabithaerzihlung sind dies zum einen

Vgl. Keel / Kiichler, Orte 12-28; Stem, Encyclopedia. ;
Im Kontext der Apg kann man diese Charakterisierung als Gegenpol zur Darstellung
C#sareas lesen, vgl. Eisen, Poetik 222.

SDAW.PH 35 (1885), Tafel 10, Nr. 53, Umzeichnung bei: Keel / Kiichler, Orte I1 19,
Nr. 10.

Joppe ist etwa seit dem 5. Jh. v. Chr. Haftpunkt des Mythos, vgl. Harvey, Death 5.
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der Mythos von Andromeda und Perseus, zum anderen — daran anschlieBend
— die alttestamentliche Jona-Erzdhlung. Die lukanische Textwelt ist zurlick-
haltend mit konkreten intertextuellen Hinweisen auf ihre mégliche Kenntnis
des Mythos. Bei ndherer Betrachtung wird jedoch deutlich, dass dem Ver-
fasser das Inventar des Mythos bekannt ist, wenngleich er es auch an ande-
rer Stelle verarbeitet.”’

Der in vielen Varianten iiberlieferte Mythos berichtet, dass Kassiopeia,
die Joppe 40 Jahre nach der Sintflut gegriindet habe, sich fiir schéner als die
Nereiden hielt. Diese beklagten sich daraufhin bei ihrem Vater Poseidon,
dem Gott des Meeres, der daraufhin Sturmflut und Meerungeheuer in Rich-
tung Joppe schickte, um die Stadt zu zerstoren. Dem Athiopierkonig Ke-
pheus, Mann der Kassiopeia, wird darauthin durch ein Orakel mitgeteilt,
dass die Stadt nur gerettet werden konne, wenn Andromeda dem Meerunge-
heuer geopfert werden wiirde. Als Andromeda auf den Klippen vor Joppe
ausgesetzt ist, kommt Perseus mit Fliigelschuhen, t6tet das Ungeheuer und
heiratet Andromeda.

Der Mythos spiegelt nicht nur Ringen um politische Macht. Er kann
gelesen werden als Konfliktgeschichte um Schonheit und Anerkennung, in
diesem Sinne quasi als Atiologie der Stadt Joppe (= hebr.: ,.schoner Ort®),
als Erzéhlung des Ringens der Kiistenbewohner mit der chaotischen Gewalt

2053 Stilisierung des Petrus nach der mythischen Darstellung des Perseus wird

besonders an zwei Aspekten deutlich: Der Betonung seiner Wunderméchtigkeit
durch die heilbringende Wirksamkeit seines Schattens und durch seine Titu-
lierung als ,,Helfer” und ,,Retter”. Von ersterem ist in Ovid, Met. 4,712-720, die
Rede: Perseus® Schatten lenkt das Meerungeheuer so ab, dass Perseus es ent-
scheidend verletzen kann. In Apg 15,5 wird berichtet, dass die Leute Kranke auf
die Stralen bringen, damit der Schatten des Petrus auf sie falle — mit heilender
Wirkung, Die Stichworte ,.Heilung™ und ,,Rettung™ fallen in Ovids Schilderung
des Mythos nach erfolgter Rettung Andromedas (4,737: auxiliumque domus ser-
vatoremque). In Apg 4,1-22 miissen sich Petrus und Johannes nach erfolgreicher
Heilung eines Geldhmten vor dem Hohen Rat verantworten. Die Heilung wird
als Wohltat (edepyeola) charakterisiert (4,9), die als Manifestation des Heils
(cwtnple) in Christus verstanden wird (4,12).

Beiden Mythosadaptionen ist gemeinsam, dass sie nicht ungebrochen tradiert
werden: Der Schatten des Petrus wirkt unmittelbar heilend; Petrus wird nicht
durch seine Taten zum Retter, sondern verweist damit auf den Erméglichungs-
grund seines Tuns — auf Christus als Retter.

Dies zeigt, dass die Petrustraditionen in der Apg méglicherweise insgesamt vor
dem Hintergrund mythischer Lokaltraditionen gelesen werden wollen. Die Er-
wartungshaltung der Leser in Apg 9.36-43 beziiglich der Wundermacht Petri
wiirde dann moglicherweise mit 15,5 eingeholt. Zur religionsgeschichtlichen
Einordnung des Phénomens ., Schatten” vgl. vorerst Pesch, Apostelgeschichte
207.
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des Meeres”' und im kultischen Kontext als gebotene Opferung der Tochter,
die letztlich durch einen herbeieilenden Retter dem Tod entrinnt.

Diese Motive finden sich — moglicherweise als eine rezeptionelle Zwi-
schenstufe zu Apg 9,36-43 — auch in der alttestamentlichen Jonaerzihlung.*
die fest mit Joppe verbunden ist.” Durch diese Verortung wird der geschil-
derte mythische Hintergrund aktiviert, um die Umkehrgeschichte des Jona
zugleich kulturell einzubetten und zu dramatisieren. Gott befiehlt Jona, die
assyrische Stadt Ninive zur Umkehr zu rufen. Jona flieht vor diesem Autf-
trag in die entgegengesetzte Richtung, zum Hafen in Joppe, um von dort aus
an das westliche Ende der Welt zu flichen. Ein Blick auf die Geographie
zeigt, dass es fiir eine schnelle Flucht des Jona nach Westen niher gelegen
hiitte, Tyrus anzusteuern. Der Verfasser des Jonabuches hat Joppe als Tran-
sitstelle vom Land auf das Meer demnach bewusst gewihlt. Das Meerun-
geheuer (Jon 1,17; 2,10) ist diesmal zur Stelle, verschluckt den Jona und
spuckt ihn erst nach drei Tagen wieder an der von Gott bestimmten Stelle
aus. Der Mythos stellt hier das Inventar bereit, um die Erzéhlung von Jona
plausibel zu machen.** Der Fisch wird zum Todessymbol. Vor dem Hinter-
grund des mythischen Wissens der Bewohner von Joppe ist nicht das Ver-
schlungenwerden von einem grofen Meerestier das Verwunderliche, son-
dern die Rettung durch Gebet (Jon 2.2-10), die die Umkehr Jonas (im
Wortsinn!) zur Folge hat.

Auch im ersten Jh. n. Chr. ist der Andromedamythos in Joppe présent. >’
So berichtet etwa der Geograph Pomponius Mela, er habe in Joppe die rie-
sigen Knochen des Meerungeheuers, das Andromeda angegriffen habe, ge-

Vgl. Lesky, Thalatta; Vryonis, Greeks.

Harvey, Death, nimmt an, dass die schon bekannte Jonaerzéhlung umgekehrt den
Mythos angezogen habe. Dies ist aber nur mdglich, wenn man eine Frithdatierung
des Jonabuches annimmt, die sich in der Forschung nicht durchgesetzt hat. Vor dem
Hintergrund seiner traditionsgeschichtlichen Reminiszenzen sollte man nicht mit
einer Entstehung vor Mitte des 4. Jh. v. Chr. rechnen; vgl. Wolff, Dodekapropheton
55. Harveys Begriindung, dass in Joppe kein alter Kult nachweisbar sei, der sich auf
eine weibliche Gottheit beziehe, ist nicht zwingend: Der Mythos deutet keinen Zu-
sammenhang zwischen Andromeda und einer kultischen Institution an.

Ansonsten ist die alttestamentliche Uberlieferung zu Joppe im Vergleich zu seiner
skonomischen Bedeutung schmal: In Jos 19,46 wird dort die Grenze des Stammes
Dan angesiedelt, nach Darstellung des Chronisten wird das Zedernholz fiir die
salomonischen Bauten dort eingeschifft (2Chr 2,15; vgl. dann auch Esr 3,7).

Eine Vermischung der Motive zeigt sich auch ikonographisch, etwa auf einem spéit-
romischen Lateransarkophag. Abbildung bei: Keel / Kiichler, Orte 20f.

Von Verbreitung und Relevanz des Mythos fiir die kulturelle Identitét Joppes in
rémischer Zeit zeugen auch zeitgendssische Miinzpragungen, die den Mythos abbil-
den; vgl. Meshorer, City-Coins 24; Hendin, Guide 111; Head. Historia 803.
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sehen.”® Die Tabithaerzihlung greift Motive dieses kulturellen Hintergrun-
des auf, wobei sie sich einer Gemengelage aus Andromedamythos und Jona-
erzihlung bedient.”’ Sie tiberschreitet damit insofern narrativ eine Grenze, als
sie sowohl griechische wie auch jiidische Traditionen aufnimmt und mitei-
nander verbindet. Gegeniiber den Hintergrunderzihlungen stellen wir hier
eine Dramatisierung fest: Tabitha ist nicht vom Tode bedroht oder lebend
verschluckt, sie ist tot (V.37); ein Retter taucht nicht mit Fliigelschuhen auf,
sondern muss von zwei Méannern aus dem ca. 20 km entfernten Lydda geholt
werden (V.38f)). Die Rettung geschieht nicht durch eigene Umkehr, die sich
im Gebet Ausdruck verleiht (Jon 2,2-10), sondern durch instindiges Beten™
des Herbeigeholten (V.40); die Szene insgesamt fithrt zur Umkehr vieler
(V.42).

Betrachten wir zusammenfassend die kulturelle Semantik, die mit der
Ortsbezeichnung év “Tormm verbunden ist, so ist festzustellen, dass Tabitha in
iiberbietungssynkretistischer Weise mit Andromeda verglichen wird. Nicht nur
an der Grenze von Leben und Tod, sogar iiber diese Grenze hinaus wird sie
gerettet.

Ein Blick auf ihre expliziten Attribute wird weiteres Licht auf die Ge-
stalt der Tabitha werfen.

4. Jingerin, Gazelle und Gerechte:
Die expliziten Charakterisierungen der Protagonistin

Die Beobachtung, dass Tabitha in V.36 auffillig individuell charakteri-
siert wird, ist schon hiufig gemacht, jedoch nicht zur Deutung der Erzih-
lung ausgewertet worden.”’

Drei Aspekte sollen in diesem Zusammenhang niher betrachtet werden:
Ihre Titulierung als pafnitpie (a), ihr Name (b) und ihre Attribuierung als
diejenige, die gute Werke und Gerechtigkeit tut (c).

& Pomponius Mela, 1,11,3; vgl. auch: Stern, Authors 371.469. Eine entsprechende

Kulttradition kennt Plinius, Nat. 5,13,69.

Freilich ist dies nicht die einzige Quelle, derer sich Lk zur Gestaltung dieser Erzih-
lung bedient hat. Ganz gewiss hat Lk etwa auch Anleihen bei der synoptischen
Erzihlung der Erweckung von Jairi Tochter (Mk 5, 21-24.35-43 parr.) gemacht und
auf diese Weise Petrus in der Zeit der Kirche eine Funktion zuerkannt, die in der
Mitte der Zeit Jesus einnahm.

Die aufwindig geschilderte Gebetsszene ersetzt die Synanachrosis der Totener-
weckungen aus dem Elia-Elischa-Zyklus. Vor dem Hintergrund der Jonaerzihlung
wird deutlich, weshalb diese Veréinderung der Erzéihlung verstanden werden konnte:
Auch Jona wurde durch Gebet vor dem Tod gerettet.

Vgl. beispielsweise: Fischbach, Totenerweckungen 269.
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(a) Tabitha, die Jiingerin

MaBntpLe ist neutestamentliches Hapaxlegomenon und bedarf insofern
als Charakterisierung der Tabitha einer Erklirung. Die Konstruktion tig nv
uedntpLe weist darauf hin, dass Tabitha nicht die einzige Jiingerin in Joppe
war, sondern eben eine unter ihnen, die Lk besonders hervorhebt. > Betrach-
tet man den Gebrauch von pafnz- bei Lk iiberhaupt, so zeigt sich, dass der
Evangelist diesen Begriff in einem weiten Sinn gebraucht: Jeder, der zur
Gemeinde gehort, wird als Jiinger bzw. Jiingerin bezeichnet.’' Nicht Kennt-
nis der Person Jesu qualifiziert also zum Jiingersein, sondern Loyalitdt ihm
gegeniiber.”> Wenn Tabitha nun als pe®ftpie vorgestellt wird, so nimmt
diese Attribuierung schon vorweg, was im Folgenden niher geschildert
wird: ihre titige Existenz als Christin.

(b) Tabitha, die Gazelle

Der Name ,, Tabita® ist aramédisch (Xn*2n) und diirfte Lk bereits vorge-
legen haben;™ es ist sogar wahrscheinlich, dass ihm eine Lokaltradition der
christlichen Gemeinde in Joppe bekannt war. So kénnte man die Nennung
des Namens als Vertrautheitsindiz bewerten.”* Fiir seine hellenistisch ge-
prigten Leser iibersetzt Lk den Namen richtig als ,,Aopkac”. Aus der Tat-
sache, dass Lk dies sonst nicht tut, sollte man nicht schlieflen, dass ihm
diese Ubersetzung schon vorgelegen hat,*® sondern dass auf der Bedeutung
dieses Namens ein besonderer Ton liegt.

In der biblischen Welt war es nichts Ungewdhnliches, Kinder nach Tie-
ren zu benennen.’® Zwischen Tieren und Menschen wurde ein enger Zusam-
menhang gesehen, weil sie den gleichen Lebensraum teilten. Tiere konnten
als Vorbilder fiir menschliches Verhalten dienen (Spr 6,5.6-8 u.a.). In der
Jona-Erzéhlung wird berichtet, dass angesichts des drohenden gottlichen
Gerichts sogar das Vieh Bufle tat (Jon 3,7-8). Vor diesem Hintergrund ist es

30

Zur Konstruktion vgl. auch Lk 23,26; Apg 10, 5; 21,16; 22,12.
31

Allein in Apg etwa: 6,1.2.7; 9,10.19; 11,26.29; 19,2; 20,1.30.

Indiz dafiir koénnte auch sein, dass in der Umwelt pednrpie immer im Kontext
philosophischen Schulbetriebs verwendet wurde; Belege bei: Richter Reimer, Frauen
58 Anm. 11.

Ausflihrlich iiber den Namen handelt: Zahn, Apostelgeschichte 336f. mit Anm. 28.
Dort auch Bemerkungen zur heutigen Sprachtradition Tabitha / Tabea.

Umgekehrtes ist unwahrscheinlich: Der Lk-Evangelist hitte den Namen als Allu-
sion an (eine Tradition hinter) Mk 5,41 gebildet und dann als Atiologie der Missio-
nierung Joppes gestaltet.

So Fischbach, Totenerweckungen 176.

Vel. Glatz, Tiernamen.
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plausibel, dass Miitter ihren Kindern Namen von Tieren gaben, deren
Eigenschafien sie sich fiir ihre Kinder wiinschten.

Betrachten wir nun konkret die zeitgendssischen Konnotationen der
Aopkdg. Sie beziehen sich zum einen auf ihr Aussehen, zum anderen auf
ihren Lebensraum und ihr Verhalten.

Ihre zierliche Gestalt und ihr schlanker Hals haben sowohl im orien-
talischen als auch im hellenistisch gepriagten Raum zu dsthetisch positiven
Attribuierungen gefiihrt. Sie sei ,,lieblich® und habe ,.,schmuckere Haut* als
die Menschen. Von ihren vergleichsweise groflen und klaren Augen lasst
sich etymologisch ihr Name ableiten (6épkopot = blicke:n).37 In Hhld 2,7.3,5
werden Gazellen als Schwurinstanz angerufen, in Hhld 2,9.17 der Geliebte
mit ihr verglichen, in Hhld 7.4 die Briiste der Geliebten mit ihren Jungen.
Diese Hochschitzung der Gazelle kénnte in der Faszination begriindet sein,
die von ihrer Vitalitdt und Behendigkeit angesichts ihres unwirtlichen Lebens-
raums, der Wiiste ausging. Die Wiiste galt als Gebiet der Versuchung und
des Todes. ,,Lebewesen, die in diesem Bereich tiberlebten, waren dafiir pri-
destiniert, als Symbol der Todesiiberwindung zu gelten.“*® Diese Symbolik
kann noch genauer erfasst werden, wenn man ikonographische Zeugnisse
zur Deutung heranzieht. Hier wird deutlich, dass Vitalitdt und Schnelligkeit
als primire Eigenschaften der Gazelle angesehen werden.” Dariiber hinaus
bekommt die Gazelle hiufig in Darstellungen der sog. ,,Verkehrten Welt*
Platz: Gazelle und Panther leben friedlich zusammen®, die Gazelle serviert
Wein®!, Gazelle und Léwe spielen zusammen Schach®.

Diese Motive konnen auch fiir das Verstindnis der Tabithaerzihlung
aktiviert werden: Tabithas Name driickt, nachdem durch pafnitpie bereits
thre Rolle innerhalb der christlichen Gemeinde umrissen ist, Vitalitdt und
Behendigkeit angesichts bedrohlicher Umweltsituationen aus. Zugleich ist
der Name ein Vorverweis darauf, dass das Thema ,.Leben und Tod* eine
identitdtspriigende Funktion fiir die Protagonistin hat. Die Vision des fried-
lichen Zusammenlebens aller teilen die ikonographischen Zeugnisse mit
dem Verfasser der Apg. Im unmittelbaren Kontext schreibt Lk als ab-
schliefende Charakterisierung der Gemeinde in Judda, Galilda und Sama-

37
38
39

Keller, Tierwelt 286-288 bes. 286.
Herrmann, Amulette 34.

Vgl. nur die Abbildungen in: Keel, Hohelied 95; Keel / Kiichler, Orte II 151; Keller,
Tierwelt 288.

Diese Szene zeigt eine Bandschale aus der Sammlung Mildenberg, abgedruckt in:
Gehrig, Tierbilder 106-107.

Vgl. Zahlhaas, Arche.

Hinweis bei: Keller, Tierwelt 288.
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rien: ,,So hatte nun die Gemeinde Frieden® ( H pev obv ékkinole ke’ OAnc
e Toudaleg kol Tediielec kel Zopapeloag etyer elpnumy [Apg 9.31]).

Neben diesen sachlichen Analogien ist noch auf eine Gemeinsamkeit im
Bildprogramm hinzuweisen, die es plausibel erscheinen lisst, dass die Leser
der Apg eben genau diese Assoziationen mit der Bedeutung des Namens
Tabitha verbunden haben: Vergleicht man frithe Darstellungen des Andro-
meda-Perseus-Mythos* mit typischen Abbildungen der Gazellen, so ist auf-
fillig, dass Perseus und die Gazelle in der gleichen Haltung gezeigt werden:
Ist es denkbar, dass diese Ahnlichkeit der Bildprogramme half, dass die
Stories sich iiberlagern konnten?*

Freilich fiihrt die Betonung von Asthetik und Gewandtheit der Gazelle
auch zu ihrer Metaphorisierung in erotischen semantischen Feldern. Ein
frithes Zeugnis dafiir ist das Hohelied (siehe dazu oben). Keller schlieB3t aus
epigraphischen Belegen, dass ,,Dorcas™ ein verbreiteter Name von Prosti-
tuierten war.*> Sollte Lk hier einen Hinweis auf den sozialen Status der
ersten Trigergruppen des frithen Christentums versteckt haben? Man sollte
in dieser Frage vorsichtig urteilen, da der Verfasser hier nur einige Andeu-
tungen macht — die sich kumuliert allerdings zu einer Hypothese verdichten
lassen diirften: Der Optimismus der dlteren Forschungsgeschichte, den sozi-
alen Status der Tabitha rekonstruieren zu kénnen, ist in jiingerer Zeit einer
Skepsis in dieser Frage gewichen.*® So nahm etwa Schille an, dass es sich
bei der Tabitha um eine ,.reiche Dame* handelte*” — eine Annahme, die schon
viele vor thm aus der Tatsache schlossen, dass Tabitha offensichtlich 6ko-
nomisch in der Lage war, ,.gute Werke* zu tun. Uberlieferungen wie Mk
12,41-44 parr. sollten allerdings skeptisch machen, ob es im (frithen) Chris-
tentum wirklich immer die ,,Reichen’ waren, die sich an privater Wohlfahrt
beteiligten.“® Positiv lisst sich sagen: Tabitha als Reprisentantin der Triger-
Innengruppe frithen Christentums in Joppe gehorte nicht zu den Allerdrm-
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Keel / Kiichler, Orte IT 15, Abb. 3.

Man kann spekulieren, ob dieses Bildprogramm auch in der Wirkungsgeschichte von
Apg 9.36-43 aktualisiert wurde. So zeigt die Sammlung Mildenberg ein FuBbo-
denmosaik, das am Hauseingang — an der Schwelle von Aulien und Innen — eine
Gazelle in eben dieser Haltung zeigt; vgl. Zahlhaas, Arche. Dass es zu dieser Haltung
der Gazelle ikonographisch Alternativen gegeben hat, zeigt etwa das Revers einer
romischen Miinze aus dem 3. Jh. n. Chr.; abgebildet bei: Hauck. Igel 87.

Vgl. Keller, Tierwelt 286.

Richter Reimer, Frauen 61, weist zurecht darauf hin, dass es sich hier nicht um eine
zentrale Frage der Erzihlung handelt.

Schille, Apostelgeschichte 239.

Vgl. auch Strack / Billerbeck, Kommentar IV.I 536-558.
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sten. Lassen sich aus dem Text weitere Indizien flir den sozialen Status der
Tabitha gewinnen, die das Profil dieser Figur verdeutlichen?

Richter Reimer hat beobachtet, dass ,,dieser Name [in rabbinischen
Schriften] immer in Verbindung mit Sklavinnen und in der maskulinen
Form mit Sklaven*’ vorkommt.”

Einen weiteren Hinweis bekommen wir durch Tabithas Tétigkeit, die
der Text erst offen legt, als sie schon auf dem Totenbett liegt: Die Witwen
(xfipor) der Gemeinde zeigen Petrus Unter- und Obergewdnder (yLt@vog
kel ipatie), die Tabitha gefertigt hatte.

Aus diesen Hinweisen — Prostitution, urspriinglicher Sklavenstand, Tat-
igkeit im textilen Handwerk — ergibt sich ein fiir eine hellenistisch geprigte
Stadt des 1. Jh. plausibles Gesamtbild: Archidologische und ikonographische
Zeugnisse zeigen Frauen, die als Prostituierte attribuiert sind, bei der tex-
tilen Handarbeit.’’ Nahm man zuniichst an, bei letzterer handele es sich um
eine Alibibetitigung, so hat die neuere Forschung52 ergeben, dass ,,Wollar-
beit und Liebesdienst nicht als Widerspruch, sondern als 6konomisch einan-
der ergiinzende Titigkeiten zu sehen*>’ sind. Die Attribuierung der Tabitha
im 1k Text kdnnte damit kumuliert auf eine solche soziale Verortung hin-
weisen — zwingend ist dies allerdings nicht. Ist diese Hypothese richtig,
dann wire das, was ikonographisch weit verbreitet ist, in Apg 9.36-43 text-
semantisch angezeigt: Tabitha wird als Prostituierte attribuiert,>® sichtbar
wird aber ihr handwerkliches €pyov.

(c) Tabitha, die Gerechte

Dariiber hinaus bietet der Text iiberschieflendes Material: Neben der
Namenserkldrung kommt eine Charakterisierung der Wohltitigkeit Tabithas
zu stehen: altn Ay mAfpng pywy dyaB@y kel EAenpoouvdy Gv émoler.’’.
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Richter Reimer, Frauen 60.

Die synoptische Tradition kennt einen festen Zusammenhang von Sklave-Sein und
Sakovely, vgl. Mk 10,44; Mk 20,27.

Vel. Wagner-Hasel, Arbeit 333.

Vegl. Davidson, Kurtisanen.

Wagner-Hasel, Arbeit 321.

Von der sozialen Rolle der Prostitution in zeitgendssischen Kontexten kann hier nicht
gehandelt werden, vgl. dazu: Ilan, Women 214-221; Haas / Hartmann, Prostitution
451-454.

Die verschiedenen Charakterisierungen der Tabitha sollte man nicht gegeneinander
ausspielen, sondern versuchen, aus ihnen ein kohérentes Bild der Tabitha-Figur zu
rekonstruieren. Mit der Frage, welche Attribuierung die ,,wichtigere® sei, geht die
Suche nach einer liberzeugenden Gesamtdeutung verloren; vgl. etwa Richter Reimer,
Frauen 67.
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Eine apologetische Absicht kénnte man dem Verfasser zwar unterstellen,
der beide Charakterisierungen der Tabitha unverbunden nebeneinander
gestellt hitte (V.36), jedoch liegt es von den hellenistischen Zeugnissen her
néher, ein unproblematisches Nebeneinander anzunehmen. Dabei dienen die
épye dyoba, sozusagen als ,.Label fiir gute Taten iiberhaupt — fiir ,,Kran-
kenbesuch, Beherbergung von Fremden, Ausstattung armer Brautpaare,
Teilnahme an Hochzeitsfeierlichkeiten u.[nd] Begribnissen, Trdstung von
Trauernden u. dergl.“*®, derer Tabitha ,,voll* (mipne) war.”” Niher qualifi-
ziert werden diese Werke durch die épya €élenpoouvvar. Diese sind den €pye
ayeBe, grammatikalisch zwar gleichgeordnet, da den épye dyaba, jedoch
quantitativ nichts hinzuzufligen ist, muss es sich um eine qualitative Chara-
kterisierung handeln. Was ist mit éAenpootvn hier gemeint?

Gemessen an der sonstigen neutestamentlichen Verwendung von
élenuootvn handelt es sich um ein Ik Vorzugswort.”® "Edenpooivn ist ein
von €ieog (= Mitleid haben) abgeleitetes Substantiv, das in der LXX —om
und 1278 tbersetzt. Die Bedeutung als Affekt tritt nun zuriick hinter die
von gemeinschaftsfordernder Existenz.” Gerade der Ik Gebrauch zeigt, dass
der semantische Gehalt von éienpiootvn mit wohltitigem Tun, niherhin mit
Almosengeben, nicht hinreichend beschrieben ist.” Dies wird vor allem in
Apg 3,1-10 deutlich, wo gerade das Verstéindnis von éAenpiootvm problema-
tisiert wird: Zur Gebetszeit wird ein lahmer Mann vor die Tempeltiir getra-
gen, wo er um élenpootvn bittet. Petrus reagiert auf dieses Ansinnen, indem
er sagt, dass er zwar kein Silber und Gold habe, ihm aber gebe, was er habe:
die Moglichkeit, von seiner Beeintrichtigung befreit zu werden (V.6). Die
Erzihlung kritisiert ein auf ,,Silber und Gold* beschrinktes Verstindnis von
¢Aenuootvn und definiert sie stattdessen als Hilfe, die sich an den Bediirf-
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Strack / Billerbeck, Kommentar 559.

Nichts deutet darauf hin, dass die €pye d@yefe hier ausschliefSlich die Kleiderher-
stellung fiir die Witwen bezeichnen; vgl. so aber: Weiser, Rolle 169f.

Lk 11,41; 12,33; Apg 3,2.3.10; 9,36; 10,2.431; 24,17; dem stehen drei Belege im
MtEv gegeniiber.

Die neuere Forschung hat herausgestellt, dass Gerechtigkeit im biblischen Sinn einen
relationalen Begriff meint; vgl. zusammentfassend: ,,[D]as biblische Gerechtigkeits-
denken orientiert sich an Beziehungen gelingender Wechselseitigkeit. Dabei wird
immer deutlicher die von Gott her gestiftete Beziehung zu Mensch und Welt zum
Dreh- und Angelpunkt des Gerechtigkeitsverstindnisses™, Huber, Gerechtigkeit 164;
vgl. auch Kaiser, Sittlichkeit 115-139.

So die wirkmichtige Deutung von Bultmann, éAenpootvn; kritisch dazu: Richter
Reimer, Frauen 64.
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nissen des Bittenden orientiert.®' In diesem Sinn kann eenuootvn auch in
Apg 9.36-43 verstanden werden.”* Schafft der Erzéhler sogar durch die Se-
quenz in Apg 3,7, dass Petrus den Geheilten an der rechten Hand ergreift
und aufrichtet, einen textinternen Verweis auf Apg 9,41, wo Petrus Tabitha
die Hand gibt und sie aufstehen l4sst?’

Am Bediirfnis des Anderen orientiertes Verhalten nennt Lk éLenpoati.
Dieses von Petrus, Tabitha und den Witwen verkérperte Handeln ist mis-
sionsattraktiv. Insofern, als es nicht um einen materiellen Giiterausgleich
gehen muss, ist die Frage des Handelns der Tabitha abgekoppelt von ihrem
sozialen Status zu behandeln. Dan 4,24 zeigt, dass schon in der Tradition
kein Widerspruch zwischen épye dyedd, und érenpootvn aufgemacht wurde:
,»Darum, mein Konig, lass dir meinen Rat gefallen und mache dich los und
ledig von deinen Stinden durch Gerechtigkeit und von deiner Missetat durch
Wohltat an den Armen, so wird es dir lange wohl ergehen. Die ,guten
Werke™ der Tabitha werden niher als ,,gerechte Werke qualifiziert, d.h:
Tabitha tat Dinge, die dem Mangel der Anderen abhalfen und erwies sich so
als ,,Gerechte*.

Luise Schottroff arbeitet dies als Grundzug des neutestamentlichen Diakonats von
Frauen heraus: ,,.Das SelbstbewuBtsein der Frau beruht darauf, daB der Einsatz der
ganzen Person, nicht nur der Einsatz von Geld von ihr geleistet wurde®; Schottroff,
Dienerlnnen 231, und verweist auf die Uberlieferung einer Konflikigeschichte, die
beredt davon Zeugnis gibt (Tos.Pea 4,12). Ein Logion formuliert so: ,,Weshalb
stiegen die Wolken zuerst auf der Seite auf, wo die Frau des Meisters stand, und
nachher erst auf der Seite des Meisters? — Weil die Frau stets zuhause ist und den
Armen fertiges Brot gibt, das sie unmittelbar geniefien kénnen, wihrend ich Geld
gebe, das sie nicht unmittelbar genieflen kénnen.* (bTaan. 23b, vegl. Schottroff,
Dienerlnnen 232).

Ein Blick auf die sonstigen Ik Belege zeigt, dass die Verwendung von &kenuootin als
Begriff konnektiver Gerechtigkeit in Lk / Apg koharent ist: In Lk 11,41.12,33 fillt
der Begriff im Kontext von Diskursen dariiber, was (eschatologisch) Bestand hat:
Der Hinweis, ,,Gerechtigkeit zu tun, fungiert hier als dringender Appell, nicht an
etwas festzuhalten, was den Weg zu Gott versperrt. In Apg 10, 2431 wird
ehenpoolim analog zu Apg 9,36-43 verwendet.

Die Terminologie ist im Griechischen zwar verschieden; allerdings konnte diese
Deutung einem ansonsten ritselhaften Gestus einen Sinn geben. Einige Ausleger
lasen Apg 9.41 strikt vor dem Hintergrund von Mk 524b-34 parr. (und seinen
traditionsgeschichtlichen Vorléufern), wo eine Bertthrung zur Heilung verhilft
(Weiser, Apostelgeschichte 244; Schille, Apostelgeschichte 240; vel. auch Theifen,
Wundergeschichten 71f). In Apg 9,36-43 geschieht die Berithrung allerdings erst, als
Tabitha schon auferweckt ist. Conzelmann konstatiert: ,.Der urspriingliche Sinn der
Geste (als heilender) ist verlorengegangen®; Conzelmann, Apostelgeschichte 61.
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5. Zwischen Leben und Tod: Die Erweckung der Tabitha

Die Erzdhlung der Erweckung der Tabitha dramatisiert die bisher
betrachteten Grenzziehungen und -iiberschreitungen.** Am Ubergang zur
petrinischen Heidenmission steht eine Szene, mit deren Ausgang der Erfolg
bzw. Misserfolg der ,.christlichen Existenz an der Grenze® definitiv steht
oder fillt, und mit ihr die Autoritét des Petrus.

Ein Blick auf formgeschichtliche Parallelen hilft, die individuellen Er-
zihlziige zu erheben, die das besondere Geprige dieser Uberlieferung aus-
machen. Enge Zusammenhinge zur Elia-Elischa-Tradition einerseits, zur
jesuanischen Wundertradition andererseits sind schon hiufig gesehen worden.*®

Die Erweckungssequenz beginnt mit der Konstatierung von Krankheit
und Tod der Tabitha; an Genauerem — etwa der Art der Krankheit oder ihrer
Dauer — ist Lk nicht interessiert. V.37b hat die Funktion, den Tod der Tabi-
tha zu bekriftigen: Waschung und Aufbahrung sind Vorbereitungsrituale
fiir die Beerdigung des Leichnams.® Die Kunde, dass Petrus im nahege-
legenen Lydda ist, ist ein erster Kontakt mit dem Wundertiter, auf die eine
Entsendung von zwei Boten folgt (V.38). Petrus bricht auf, kommt in Joppe
an und wird zu der Toten gefithrt. Die Szene der anwesenden Witwen
bekraftigt noch einmal den Tod der Tabitha und dokumentiert zugleich ihre
Verbundenheit (V.39). Es folgt die Absonderung der Offentlichkeit und ein
ausfiihrliches Gebet des Petrus mit Hinwendung zur Toten. Daran schlieBt
sich ein Erweckungswort an, dessen Erfiillung dreifach konstatiert wird:
Tabitha schldgt die Augen auf, setzt sich aufrecht (V.40) und steht auf.
Petrus présentiert Tabitha vor der Gemeinde und den Witwen als lebend
(V.41). Es folgen Verbreitungs- und Bekehrungsnotizen (V.42) sowie eine
Bemerkung zum Verbleib des Wundertiiters (V.43).

% Das Thema ,Grenze* in der Apg hat Ute E. Eisen aus narratologischer Sicht unter-
sucht. Sie bezieht sich dabei auf die Grenziiberschreitungstheorie Lotmanns in ihrer
Weiterentwicklung zur Extrempunktregel bei Renner: .,Das zentrale topologische
Merkmal eines semantischen Raumes ist seine Grenze, die zugleich Teilrdume
markiert, und als uniiberschreitbar gesetzt ist. Auch die Figuren der Erzihlung
weisen Raumbindungen auf. Ein Ereignis liegt dort vor, wo eine Figur der darge-
stellten Welt iiber die Grenze eines semantischen Feldes, das heiBt Teilraumes,
versetzt wird, also eine Grenziiberschreitung stattfindet”; Eisen, Poetik 147. Dramati-
siert wird die bislang diskutierte Grenzmetaphorik insofem, als diejenige von Leben
und Tod — auch in der lk Textwelt — als impermeabel angesehen wird; vgl. Lk 16,26
und ebd. 200.

Vegl. grundlegend: Stipp, Gestalten; Fischbach, Totenerweckungen; zum Wunderver-
stiindnis in der Apg vgl. Weissenrieder, Images 336-340.

Vgl. Richter Reimer, Frauen 68 mit Anm. 52.
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Vergleicht man diese Totenerweckungserzihlung mit ihren Parallelen in
1.Kén 17, 17-24; 2.Ko6n 4,8-37 und Mk 5,21-25a.35-43, so treten neben
konkrete Deutungsanleihen®’ auch individuelle Ziige. Letzteren soll hier die
Aufmerksamkeit gelten, wobei ich mich angesichts der Themenstellung auf
das Verhalten der Witwen konzentriere.

Uber Stand und Rolle der Witwen in Joppe und Tabithas Verhiltnis zu
ihnen — Ist sie eine von ihnen oder steht sie ithnen gegeniiber? — ist viel
spekuliert worden. Die Vorschldge reichen von der Annahme eines ,,Wit-
wenstandes“®® iiber die Vermutung, es handele sich um die Armen der Ge-
meinde®, bis hin zu der These, es handele sich um die sAGruppes adie
ganzheitliche Diakonie téglich lebt, also Gottesdienst im Alltag der Welt
feiert*.”

Die Witwen lernt der Leser im Fortgang der Erzihlung gleichzeitig mit
Petrus kennen. Sie weinen und zeigen ihm Untergewénder (yit@veg) und
Obergewinder (ipetie), die Tabitha angefertigt hatte. Dies wird allgemein
so gedeutet, dass die Witwen durch das Vorzeigen der Kleider als ihrer épyo
dyebd die ,,Wiirdigkeit™ der Tabitha fiir eine Erweckung erweisen wollen.”'
Diese Deutung ist allerdings auch dann nicht plausibel, wenn man annimmt,
dass hier ein alttestamentlicher Erzihlzug, demzufolge die Erweckung als
Dank fiir Gastfreundschaft gedeutet wird, umstrukturiert sein sollte.”” Das

7 Alttestamentliche Beziige und neutestamentliche Anspielungen {iiberlagern sich in

dieser Erzidhlung. Das Handeln des Petrus wird in die Tradition von Elia und Elischa
gestellt. Zugleich wird sein Handeln als mit hellenistischen Wunderménnermn konkur-
renzfahig erwiesen. Durch den deutlichen Bezug auf (Traditionen hinter) Mk 5,21-
25a.35-43 macht Lk deutlich, dass Petri Wundermacht nicht in ihm selbst griindet,
sondern in der Autoritdt Jesu. Dies wird insbesondere durch die Ahnlichkeit der
Erweckungsworte deutlich, die hdufig Anlass geboten hat, eine direkte Abhingigkeit
dieser Texte voneinander anzunehmen. Diese Hypothese wird verstirkt, wenn man
die Unsicherheit der Textzeugen an dieser Stelle betrachtet, vgl. Apg 9.40 mit Mk
5,41 (cum app.).

Viteau, L*Institution 532. Aus einer anderen Perspektive handelt {iber Frauen in
gemeindlichen Filhrungspositionen: Schottroff, ,, Anfithrerinnen der Glaubigkeit
291-304.

Conzelmann, Apostelgeschichte 61.

Richter Reimer, Apostelgeschichte 549.

So deuten fast alle Kommentare; vgl. anders: Schille, Apostelgeschichte 239, der
aber offen ldsst, weshalb die Witwen die Geschenke der Tabitha vorzeigen.

.Im AT haftet das Verdienst an den Begiinstigten des Wunders — den Miittern —,
deren Gastfreundschaft die Erweckung honoriert. Die ntl. Adaptionen durchbrechen
den Konnex von Verdienst und Lohn. Besondere Meriten hat in Apg 9 die Verstor-
bene erworben, doch die Empféingerin des Wunders ist die Gemeinde, die ihre
Wohltiterin als ungeschuldete Gnadengabe zuriickerhilt; Stipp, Gestalten 72.
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Motiv der ., Wiirdigkeit™ ist neutestamentlichen Wundergeschichten, auch
den Berichten von Totenerweckungen, fremd.”

Der Sinn des Kleidervorzeigens erhellt sich zwangloser, wenn man sich
die Funktion dieses Gestus in Trauerriten und ihre Kleidersymbolik verge-
genwiirtigt.”*

Plutarch (ca. 45-120 n.Chr.) schreibt in seiner Biographie Solons, des
athenischen Gesetzgebers: ,,Er [Solon] erlaubte nicht, einen Ochsen als
Totenopfer zu bringen, mehr als drei Kleidungsstiicke aufzuwenden und
fremde Grabmdler zu besuchen auBer bei der Bestattungsfeier.”> Plutarch .
erwihnt diese Gesetzgebung im Zusammenhang einer Mahnung zur Selbst-
beherrschung und Besonnenheit. Umgekehrt deutet sie jedoch darauf hin,
dass Kleldung im Zusammenhang von Trauerriten eine hohe Bedeutung
zukam.” Kleidung diente nicht nur zur Versorgung der Toten, sondern re-
présentierte auch thren Status, transportierte den Nachruhm des Toten, in-
dem sie die Funktion hatte, den Toten in der Erinnerung der Lebenden
présent zu halten.”’

Betrachtet man Apg 9 vor diesem kulturellen Hintergrund, so wird deut-
lich, dass die ,,guten Werke* der Tabitha nicht allein in einer existentiellen
Basisversorgung der Witwen der Gemeinde bestanden, sondern ihre diako-
nische Titigkeit zugleich deren Statusaufwertung mit sich brachte: Die Klei-
dung, die Tabitha im Kontext der Gemeinde, in der auch die Witwen prisent
waren, angefertigt hatte, diente nicht nur dem Schutz vor Kilte, sondern
bedeutete zugleich auch einen Gewinn an sozialer Anerkennung — zunéchst
fiir Tabitha selbst, dann aber auch fiir ihr Umfeld, das von ihrer textilen

3 Gleichwoh! hat die zeitgendssische Diskussion um diese Frage, die in den alt-

testamentlichen Totenerweckungserzéhlungen eine wichtige Rolle spielt, Spuren im
Neuen Testament hinterlassen, vgl. Joh 9,2-3. Zumindest der johanneische Jesus
lehnt Wiirdigkeit des zu Heilenden als Voraussetzung eines Wunders ab.

Uber die antike Symbolik von Kleidung, insbesondere auch im Zusammenhang mit
Vorstellungen von Wert und Status, handelt informativ und umfassend: Maier,
Kleidung. Die Symbolik der Kleider in Apg 9,39 habe ich aus ikonographischer
Perspektive gedeutet in: Wendt, ,,Geehrt wie ein Gott*. Hilt man einen Rekurs des
hellenistisch gebildeten Verfassers der Apg auf die Lokalmythen seiner Zeit fiir
plausibel, so kann man — bei aller Vorsicht — in Analogie dazu davon ausgehen, dass
er bei seinen Lesern in mindestens dem gleichen Umfang Kenntnis vlsueller Quellen
hellenistischer Provenienz voraussetzt.

Plutarch, Sol. 21,6 (Hervorhebung: Wendt).

Die Kleidung selbst ist in dieser Erzihlung kein Ausdruck von Trauer: Dies wiire im
biblischen Zusammenhang das Tragen von Sackgewidndern und Einreiien der
Kleider (vgl. Gen 37,24; 2Sam 13,19 u.5.).

Vgl. Wagner-Hasel, Reglementierung 93.
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Produktion profitierte und damit gleichfalls im Status aufgewertet wurde.’®
Die Symbolisierung eines Gewinnes sozialer Anerkennung durch Kleidung
ist ein konstanter Zug in der synoptischen Tradition (vgl. v.a. Mk 12,38
parr; Mt 25,36a; Lk 15,22). Da mit Kleidung Identitit verliehen wird, wird
durch das Hergeben von Kleidungsstiicken zugleich ein enger Zusammen-
hang von Gebenden und Nehmenden begriindet. Die biblische Tradition
kennt den Umstand, dass zwischen einem Menschen und seiner Kleidung
eine enge Beziehung besteht (1Sam 15,27; 24,5): ,,Tausch der K.[leidung]
bedeutet Tausch der Persénlichkeiten (1Sm 18.4). Mittels der Kleidung
iibertggigt man Amt, Fahigkeiten, Eigenschaften (Nm 20,28; 2Kg 2,13f, Jd
23

Fiir den Kontext hellenistischer Religiositit kann man ferner formu-
lieren: ,,Unsterblichkeit, die die Kleider garantieren, ist kein Zustand, son-
dern ein dauernder Akt der Vergegenwiirtigung und der Erinnerung durch
die Lebenden, die sich dariiber ihrer eigenen Ordnung vergewissern.*

Das Herzeigen der Kleider hat in Apg 9,39 die Funktion, Petrus (und
dem Leser!) gegeniiber das Leben der Tabitha zu visualisieren. Dies dient
nicht dazu, Tabithas Wunderwiirdigkeit zu erweisen, sondern ist ein beein-
druckendes Mittel, Verbundenheit zu demonstrieren.*’ Die Verbundenheit,
die durch die in der Antike nur gemeinsam maogliche Webarbeit entsteht,”
wird nach Fertigstellung der Kleidung in ihr symbolisch weitergetragen. Fiir
Platon etwa besteht die héchste Kunst des Staatsmanns darin, ein Gewebe
zu schaffen, in dem die gegensitzlichen Statusgruppen der Polis unauf-
losbar miteinander verbunden sind (Politikos 311B-C). Auf zahlreichen
Vasen sind Bindungen dadurch visualisiert, dass Menschen buchstéiblich
,unter einem Mantel* stecken.®® Wenn die Witwen in Apg 9.39 die von
Tabitha angefertigten Kleider herzeigen, so visualisieren sic also dreierlei:
Zundchst einmal zeigt die vollstindige Bekleidung (xitédvec ol iudtie)
eine Statusaufwertung an, die auch mit sozialer Integration verbunden ist:
Die verarmten Witwen, die von der Wohltitigkeit der Gemeinde existentiell

" Der Zusammenhang von Kleidung und sozialem Status ist zeitgendssisch vollig

konventionell, vgl. dazu: Croom, Clothing 75.

Fohrer, Kleidung 965; vel. vor diesem Hintergrund auch Rém 13,14; Eph 4,24!
‘Wagner-Hasel, Reglementierung 93.

Die Verbindung Tabithas mit den Witwen beschreibt Schottroff wie folgt: ,,Auch
die Witwen, die mit Tabitha in Joppe zusammengehdren ..., sind von Tabitha durch
Kleiderweben emihrt worden und ihre Arbeit ist als das Tun guter Werke und
Almosengeben von den Christlnnen anerkannt worden*; Schottroff, Dienerlnnen
209,

Wagner-Hasel, Arbeit 321,

Wagner-Hasel, Arbeit 333,
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abhiingig sind (vgl. Apg 6.1), erscheinen nun in herkémmlichem Gewand.*'
Die umgekehrte Symbolik findet sich in Mk 12,38-40: Selbstinszenierte
Statusaufwertung wird als illegitim empfunden und geht mit ethisch ver-
werflichem Verhalten einher: ,.sie fressen die Hiuser der Witwen und ver-
richten zum Schein lange Gebete® (Mk 12.40).* Diakonisches Handeln, das
tiber die existentielle Grundsicherung hinausgeht, erméglicht die Integration
in die ,,Mitte* der Gemeinde. Zugleich zeigt die Kleidung die jeweils unver-
wechselbare Identitdt an, fiir die die Kleidung nur symbolisch stehen kann.
Und schlieBlich ist die enge Verbundenheit der Witwen mit der Verstorbe-
nen durch die Kleider angezeigt. Das Herzeigen der Kleider wird so zum
Symbol schmerzlichen Verlustes. Der Verfasser deutet eben jene Art der
Beziehung, die die Witwen symbolisch zum Ausdruck bringen, als Ergebnis
konnektiver Gerechtigkeit, als Folge von eienuoctvn.

6. Schluss: Tabitha — Leben an der Grenze

Fassen wir zusammen! Die Charakterisierung der Tabitha aus Sicht des
Lk ist subtil innovativ: Tabitha wird als Idealfigur jiidischer Frommigkeit
vorgestellt, die jedoch insofern Brechungen enthilt, als sie primér situativ
ist und unabhingig von sozialen Rollenerwartungen funktioniert.*® Die
ausfithrliche Charakterisierung der Tabitha ist dadurch motiviert, dass Lk
sie zum Symbol fiir das Potential der Gemeinde macht, Grenzen zu iiber-
schreiten, und zugleich transparent macht fiir ihr Ziel: Frieden. Die Tabi-
thaerzihlung insgesamt wird so zur Atiologie des Lebens der christlichen
Gemeinde in Joppe: Ihre soziale Tragergruppe entstammt der oberen Unter-
schicht — ohne Méglichkeiten fiir gesellschaftlichen Aufstieg, aber auch frei
vom Kampf um das nackte Uberleben; sie wird als eine Gemeinde vorge-
stellt, fiir die Frauen als vollgiiltige Mitglieder eine Selbstverstindlichkeit
sind (pebntpLe); sie ist eine wesenhaft diakonische Gemeinde, indem sie
ihre Wirklichkeit als von Gerechtigkeit durchwirkt erlebt (Aenuootvn). Dies
ist eine Gerechtigkeit, die sich nicht in materieller Versorgung erschopft,
sondern auf Statusaufwertung marginalisierter Gruppen zielt.
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Vel. zur zeitgendssischen Bekleidung z.B.: Fohrer, Kleidung.

Zu dieser Perikope vgl. Rengstorf, ZTOAAI, 383-404. Der Zusammenhang von
luxuridser Kleidung und Dekadenz ist in der zeitgendssischen Philosophie fest
erankert; vgl. Maier, Kleidung.

-Frauendiakonie wird im Neuen Testament auch beschrieben, ohne dafi die Worter
diakonein usw. auftauchen. Diakonie ist dabei als uneingeschrinkte Teilnahme an
der Arbeit fiir die Heiligen zu verstehen, als Missionsarbeit, Verkiindigung, kultische
Mitwirkung, Liebestitigkeit und Versorgungsarbeit'’; Schottroff, Dienerlnnen 235.
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Man hat die abschlieBende Notiz (V.43), dass Petrus lange Zeit (fuépog
ikavac) in Joppe blieb, hdufig als unwesentliche redaktionelle Bemerkung
des Lk gelesen. Konnte es sein, dass der Evangelist Petrus hier erzéhlerisch
durch das Leben in der stindigen Konfrontation mit Grenzen — Leben und
Tod, Stadt und Meer, Judentum und Heidentum — fiir seine Aufgabe der
Heidenmission zuriistet? Ein Blick auf die Semantik des Folgenden macht
diese These plausibel: Petrus tibt Haus-, und damit doch wohl auch Tischge-
meinschaft (Apg 10,10) mit Simon, dessen Beruf — die Gerberei — nach
jiidischem Verstindnis als Inbegriff von Unreinheit galt.®” Apg 10,6 berich-
tet scheinbar unmotiviert, dass Simons Haus am Meer lag — eine Bemer-
kung, die, will man sie nicht fiir eine Lokaltradition halten, erst vor dem
Hintergrund der obigen Ausfithrungen Sinn ergibt. SchlieBlich berichtet Lk
von einer Vision des Petrus, in der er aufgefordert wird, unreine Tiere zu
schlachten und zu essen.*® Ist es ein Zufall, dass der Name der Protagonistin
der vorangehenden Totenerweckungserzihlung zoologisch codiert ist?

Lk deutet die Veranderungen, die im Zuge der Ausbreitung des frithen
Christentums auf seine TrigerInnen zukommen, als Grenzkonfrontationen.
Es sind Konfrontationen von Ordnung und Chaos, von Reinheit und Unrein-
heit, von Freunden und Fremden, ja, von Leben und Tod. Die christliche
Gemeinde ist dabei als komplexes relationales Gefiige beschrieben, in dem
Jjeder zugunsten des Anderen lebt. Dies bedeutet Fiirsorge fiir die Sicherung
materieller Existenz, fiir soziale Anerkennung innerhalb der christlichen
Gemeinde und Aufbau personlicher Bindungen, deren Verlust als schmerz-
lich erlebt wird. Die christliche Gemeinde in Joppe nach dem Bild der Apg
ist damit in einem umfassenden Sinn als wesenhaft diakonisch beschrieben.

Auch das Christentum in unseren Kontexten heute ist in Verdnderung
begriffen. Grenzkonfrontationen gehoren zur christlichen Alltagserfahrung.
Der Verfasser behauptet die Moglichkeit, diese Konfrontation konstruktiv
bewiltigen zu konnen. In diesem lukanischen Sinne kénnte Henning
Luthers Diktum vom ,.Existieren-Konnen an der Grenze**” zum Inbegriff
christlichen Lebens werden.
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Vel. Strack / Billerbeck, Kommentar 1T 695.

Dazu Eisen, Poetik 224: ,Mit der Grenziiberschreitung des Petrus wird eine Ord-
nungstransformation der dargestellten Welt vollzogen®, die auch durch eine zeitweise
»Grenziiberschreitung™ des Geféfles vom Himmel zur Erde symbolisiert wird, vgl.
ebd. 225.

% Luther, Grenze 48 (Hervorhebung: Luther).
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Summary

“Life at the border” is a compositional topic of Act 9:36-43. Transitions between
Jewish and pagan culture, between urban civilization and the chaotic sea, between
religiously mandated purity and actually unavoidable impurity, between (emerging)
church structures and evolving networks. and ultimately between life and death are
presented to the reader. The author makes use of Jewish religious traditions on the
one hand (esp. the narration of Jonah), and local mythical traditions (Andromeda-
Perseus myth) on the other. He refers to customary ritual (mourning rites) to inter-
pret ethical-diaconical acting and at the same time to illustrate the neuralgic situation
in which the Joppean Church, being in statu nascendi, found itself. Peter’s mira-
culous intervention and the local widows’ ongoing solidarity, which transgresses
borders, together master the situation.

Zusammenfassung

,.Leben an der Grenze™ ist ein Leitthema der Totenerweckungserzidhlung in Apg
9,36-43: Uberginge zwischen jiidischem und heidnischem Land, zwischen stidti-
scher Zivilisation und chaotischem Meer, zwischen religits gebotener Reinheit und
faktisch unvermeidbarer Unreinheit, zwischen sich ausformender Gemeindestruktur
und sich bildenden Netzwerken, zwischen Leben und Tod — sie werden hier
inszeniert und problematisiert.

Der Verfasser bedient sich religioser Uberlieferung (Jonaerzihlung) und mythi-
scher Lokaltradition (Andromeda-Perseus-Mythos) und rekurriert auf rituelle Selbst-
verstindlichkeiten (Trauerriten), um ethisch-diakonisches Handeln zu deuten und
zugleich die neuralgische Situation zu veranschaulichen, in der sich die Gemeinde in
Joppe in statu nascendi befindet. Diese Situation wird bewiltigt durch das Zusam-
menspiel des wunderhaften Eingreifens Petri mit der kontinuierlichen Solidaritat der
ortsansédssigen Witwen iiber Grenzen hinweg.
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Die Markuspassion: eine antike Tragodie!

Theodor Lescow

1 Orientierung

Eine Aufarbeitung der Markuspassion nach den Regeln der antiken Trago-

die wurde meines Wissens bisher noch nicht erwogen.? Ich orientiere mich
bei diesem Vorhaben an H. Lausbergs Handbuch der literarischen Rhetorik.*
Ich fasse seine Ausfiihrungen, soweit fiir die Thematik relevant, wie folgt
zusammen:

1

Grundlegend ist der Aufbau der antiken Tragddie nach 1-+(1+1+1)+1,
wobei der Mittelteil auch mehr als drei epeisodia enthalten kann.*

Die Unterteilung der Mitte in drei epeisodia muss eine sich steigernde Ab-
folge ergeben: der Anfang der Mitte und die Mitte der Mitte zihlen zur
dynamischen epitasis, das Ende der Mitte zeigt das Ergebnis der epitasis an.
Die auf der Bithne dargestellte Zeitspanne soll nach Moglichkeit einen
Sonnenumlauf nicht iiberschreiten.

Das Handeln der Personen geschieht in Situationen, die jeweils durch die
Umwelt, das eigene Handeln sowie durch die eigenen Absichten be-
stimmt sind.

Die Handlung braucht nicht historisch >wahr< zu sein, sie muss nur in
sich >wahrscheinlich< sein.

Die Tragddie hilt an der Historizitéit der Namen fest, allerdings kann das
auf ein bis zwei Namen beschriinkt werden, die iibrigen Handlungsper-
sonen konnen erfunden sein. Auch wenn die tragischen Vorkommnisse
innerlich wahrscheinlich gemacht werden, miissen sie dennoch wegen

Uberarbeitete Zusammenfassung von Lescow, Theodizee 58-69.117-123.

Lang hat seiner Zeit nachzuweisen versucht, dass das Markusevangelium insgesamt
nach den Regeln der antiken Tragddie aufgebaut sei (vgl. Lang, Kompositions-
analyse). Der Versuch iiberzeugt nicht, zumal Lang den speziellen Aufbau der
Passionsgeschichte nicht erkannt hat, obwohl er ihre Sonderstellung ausdriicklich
betont (vgl. Lang, Kompositionsanalyse 3 ).

Vgl. Lausberg, Handbuch §§ 290.443-446.1166-1175.1193-1201.1217-1225.
Euripides"Medea enthilt z.B. fiinf epeisodia, deren Abfolge aber ebenfalls deutlich
dreiphasig ist: in der Sequenz 2+1+2 erweist sich der 3. Akt mit der Begegnung
Medea / Aigeus und Medeas Entschluss, ihre Kinder zu téten, als Kernstiick der
Tragddie, auf das die beiden ersten epeisodia zusteuern, und von dem aus dann die
beiden letzten epeisodia ithren Lauf nehmen.
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ihres schmerzlich-ungliicklichen Charakters und wegen der Uberdurch-
schnittlichkeit ihrer Personen ungewshnlich und schockierend sein.

7 Die der Tragodie entsprechenden Affekte beim Publikum sind phobos
(Furcht) und eleos (Mitleid). Phobos ist das passive Gegenstiick des aktiven
eleos. Phobos veranlasst den Zuschauer zur Flucht aus dem Handlungs-
zusammenhang, eleos zieht ihn hinein. Beide Affekte sind also komplemen-
tdr: der Zuschauer kann weder fliehen noch helfen.

Die Punkte 5 und 6 sind wichtig fiir die nach wie vor offene Diskussion
iber den Grad der Historizitdt der Darstellung. Dass Markus die Passions-
geschichte nach dem Vorbild der antiken Tragidie gestaltete, schlieft die
Moglichkeit nicht aus, dass die Traditionen der Passionsgeschichte schon in
der ersten Generation in Jerusalem entwickelt wurden.” Auch die griechi-
schen Tragiker haben ja iiberlieferte Stoffe dramatisiert. Da aber historisch
nicht mehr als ein oder zwei Personen sein miissen und die anderen hinzu-
erfunden werden diirfen, konnte dies z.B. fiir Barabbas (Kontrapunkt: begna-
digter Verbrecher / hingerichteter Unschuldiger), vielleicht sogar fiir Judas
(Kontrapunkt: Auslieferer aus den Reihen der eigenen Jiinger / Ausgelie-
ferter) zutreffen. Sollte dies der Fall sein, haben wir hier wohl die ersten
Signale £‘1'1r den aufbrechenden christlichen Antijudaismus festzustellen (vgl.
Kap. 6).

2 Der Autbau der Tragddie

Die von Markus angewandte Dramaturgie arbeitet mit einem Wechsel
des Schauplatzes von Akt zu Akt, wobei fiir den ersten, dritten und fiinften
Akt feste Orte genannt werden (Bethanien, Gethsemane, Golgatha), wih-
rend der zweite Akt allgemein gesprochen >in der Stadt< spielt und der
vierte Akt von dem Gegeniiber der beiden Personen Hoherpriester und Pila-
tus bestimmt ist. Erster, dritter und fiinfter Akt enthalten somit die Haupt-
stationen der Tragodie, zweiter und vierter Akt die Zwischenstationen, durch
welche die Hauptstationen miteinander verbunden werden.

So z.B. Theissen / Merz, Jesus 393.

Zur Konzeption der Markuspassion als Lesedrama vgl. Aristoteles in seiner Poetik:
»Die Inszenierung vermag zwar die Zuschauer zu ergreifen; sie ist jedoch das
Kunstloseste und hat am wenigsten etwas mit Dichtkunst zu tun. Denn die Wirkung
der Tragtdie kommt auch ohne Auffiihrung und Schauspieler zustande” (Kap. 6
Ende, vgl. Ausgabe Fuhrmann 25); vgl. auch Kapitel 14 Anfang (Fuhrmann 41.43)
und Kap. 26: ,.Zudem tut die Tragddie auch ohne bewegte Darstellung ihre Wirkung,
wie die Epik. Denn schon die blofie Lektiire kann ja zeigen, von welcher Beschaf-
fenheit sie ist* (Fuhrmann 97).
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Die Apotheose ist von der Tragddie abzusetzen: zwischen Grablegung
und Auferstehungskerygma liegt die Sabbatruhe im Grab. Die Vorgeschich-
te wird in Kap. 1-13 erzéhlt. Sie wird in Mk 1,1 programmatisch eingeleitet
mit dem Satz: ,,Anfang des Evangeliums von Jesus Christus®, auf den mit
dem Stichwort Evangelium in 14,9 zuriickverwiesen wird. Auf diese Weise
werden Vorgeschichte und Tragddie miteinander verkniipft. Dieser Auftakt
und die Apotheose bilden zusammen den Rahmen um Vorgeschichte und
Tragddie. Es ergibt sich folgender Aufbau:

Erster Akt: Bethanien 14,1-11

= prologos

1  Die Verschworung der Gegner 14,1-2
2 Die Salbung 14,3-9
3 Die Vorbereitung der Auslieferung durch Judas 14,10-11
Zweiter Akt: Das Passa-Mahl 14,12-26

= erstes epeisodion (= epitasis erste Phase)

1 Die Vorbereitung durch die Jinger 14,12-16
2 Die Verfluchung des Auslieferers’ 14,17-21
3 Die Einsetzung des Abendmahls 14,22-26
Dritter Akt: Gethsemane 14,27-53a

= zweites epeisodion (= epitatis zweite Phase)

1 Die Vorhersage der Verleugnung durch Petrus 14,27-31
2  Das Gebet 14,32-42
3 Die Verhaftung 14,43-53a
Vierter Akt: Das doppelte Todesurteil 14,53b-

= drittes epeisodion (= Ergebnis der epitasis) 15:15

1 Vor dem Synedrion: erstes Todesurteil 14,53b-65
2 Die Verleugnung durch Petrus 14.66-72
3 Vor Pilatus: zweites Todesurteil 15,1-15
Fiinfter Akt: Golgatha 15,16-47

= exodos

1 Die Verhohnung durch die Soldaten 15,16-20a
2 Kreuzigung und Tod 15,20b-41
3 Die Grablegung 15,42-47
Apotheose: 16,1-8

Das Kerygma von der Auferstehung

Das Leitwort mepodidovar — vgl. 14,10.1821.41.42.44; 15.1.10.15 — bedeutet >auslie-
fern< und niemals >verraten<.
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Der konsequent triadische Aufbau der fiinf Akte ermoglicht eine vertie-
fende Analyse der kompositorischen Kohérenz der einzelnen Szenen nach
den Regeln des Stufenschemas (StS).® Es ergibt sich in linearer Lesung ein
konsequenter Handlungsablauf von der Verschworung der Gegner in der
ersten Szene des ersten Akts bis zur Grablegung in der letzten Szene des
letzten Akts. In konzentrischer Lesung bilden die Akte 2 und 4 den inneren
Rahmen um den Kernakt 3, die Akte 1 und 5 bilden den dufleren Rahmen
(doppelte Ringkomposition). Die thematische Beziehung zwischen Akt 1
und 5 ist ohne weiteres erkennbar. Sie besteht aber auch zwischen Akt 2
und 4: der viermaligen Betonung des Wortes pascha >Passa<, dem griechi-
sche Ohren pascho = >ich leide< assoziieren konnten,” und der doppelten
Verurteilung durch Synedrion und Pilatus. Insgesamt ergibt sich ein bezie-
hungsreiches Geflecht:

Erster Akt: Der Akt ist thematisch von der Salbungsszene bestimmt. Sie
wird gerahmt durch die Verschworungsthematik in der ersten und dritten
Szene. Dass die Salbung im Hause Simons des Aussdizigen durch eine Frau
erfolgt, fasst die in Mk 1-13 separat erzihlte Vorgeschichte programmatisch
zusammen. Der zentralen Rolle, die im ersten Akt der Frau zugewiesen
wird, entspricht in der Mittelszene des letzten Akts, dass einige namentlich
genannte Frauen bei Jesus ausharren bis zuletzt, wihrend er von allen Mén-
nern verlassen ist.

Zweiter Akt: Der Akt ist thematisch von den Rahmenszenen bestimmit:
Vorbereitung des Passa- und Einsetzung des Abendmahls. Die Verfluchung
des Auslieferers geschieht im Rahmen des Passa-Mahls. Dass Jesus den
Auslieferer nicht direkt benennt, sondern offen ldsst, wer es sein wird, ist
wichtig: jeder konnte es sein. In der Dynamik der Abfolge erweist sich die
Mittelszene als retardierendes Moment: man verweilt eine Szene lang bei
Judas. Diese Szene bildet zugleich dramaturgisch den Hintergrund der
Abendmahlsszene.

Dritter Akt: Der Akt ist thematisch wie der erste Akt von der Kernszene
bestimmt. Die beiden Rahmenszenen sind einander chiastisch zugeordnet:
Schwur des Petrus am Ende der ersten Szene >> << Judaskuss am Anfang
der dritten Szene. Wihrend in der Kernszene die Jiinger schlafen — dies
bildet den Hintergrund —, betet sich Jesus in dreifachem Angang in den
Willen des schweigenden Gottes hinein.

Vierter Akt: Der Akt ist wie der zweite thematisch von den Rahmen-
szenen bestimmt. Die Mittelszene der Verleugnung durch Petrus wird gerahmt
durch die Verhandlungen vor dem Synedrion und vor Pilatus. Sie bildet den

8
9

Zum Stufenschema (StS) vgl. Lescow, zuletzt in BN 121 95-102.
Vel. Gnilka, EKK I1/2 234.
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Hintergrund der beiden Verurteilungsszenen wie die Verfluchung des Auslie-
ferers im zweiten Akt und der Schlaf der Jinger im dritten Akt. Die Rah-
menszenen sind einander chiastisch zugeordnet: die erste Szene lauft auf die
Messiasfrage hinaus, die dritte Szene geht von der Messiasfrage aus. Wie
im zweiten Akt bildet die Mittelszene ein retardierendes Moment: man
verweilt eine Szene lang bei Petrus.

Fiinfter Akt: Der Akt ist wie der erste und der dritte thematisch durch die
Kernszene von Kreuzigung und Tod bestimmt. Sie wird vorbereitet durch
das Verhohnungsspiel der Soldaten und abgeschlossen durch die Grable-
gung. Im Ablauf der Ereignisse bilden die beiden ersten Szenen einen Zusam-
menhang, nach einer Zisur folgt mit der dritten Szene der Abschluss der
Tragddie.

Stellt man die Mittelszenen der fiinf Akte in konzentrischer Lesung zu-
sammen, ergibt sich die Abfolge: Jesus >> der Auslieferer >> Jesus << der
Verleugner << Jesus.

3 Jesu Tod am Kreuz

Die Kernszene des fiinften Akts (= exodos, Szene 2) ist iiberlang. Sie
umfasst 21 Verse und verlangt eine eigene Strukturanalyse. Die Gliede-
rungssignale sind: dritte Stunde V.20b-32 >> sechste Stunde V.33 >> neunte
Stunde V.34-41. Diese Gliederung verlangt inhaltlich eine konzentrische
Lesung: die Rahmenszenen werden einerseits bestimmt durch die Forderung
der Zuschauer, Jesus solle vom Kreuz herabsteigen, andererseits durch den
Bericht, dass Jesus nicht herabgestiegen, sondern am Kreuz gestorben ist.
Das nur einen V. umfassende Kernstiick iiber die Gottesfinsternis (siche
unten) iiberschattet die gesamte Szenerie des finften Akts. Als alttesta-
mentliche Bezugstexte werden in der Regel Am 8,9 und Jer 15,9 angegeben.
Ich denke aber eher — von einer Sonnenfinsternis ist hier namlich nicht die
Rede, sondern nur von einer Finsternis — an die Prophezeiung vom ,,Tag
JHWHs* Am 5,18 und 6,1.3:

Wehe! Die herbeisehnen den Tag JHWHE, ...
er ist Finsternis, nicht Licht!

Wehe! Die Sorglosen auf Zion, ...

die verdringen den Unheilstag!

Ist diese Auslegung richtig, dann ist eine eschatologische Gottesfinsternis
gemeint, die sich iiber die ganze Erde (nicht nur tiber Jerusalem!) legt. Dazu
passt auch, dass nach Jesu Todesschrei der Vorhang im Tempel zerreifit,
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d.h. dass ein Erdbeben den Tempel erschiittert.'” Auch dazu ist an Amos zu
erinnern: die letzte Vision Am 9,1, die von der Zerstorung des Tempels durch
JHWH handelt. Im Riickblick auf die Tragddie sind 14,58 (Niederreifien des
Tempels) und 14,62 (Kommen des Menschensohns) zu vergleichen.

4 Dramaturgie und Theologie der Tragodie

Aus der aufgezeigten Dramaturgie der Tragidie ergibt sich deren Theo-
logie: der Weg Jesu ist der Weg in das Schweigen Gottes und in das Verlas-
sen-werden von den Menschen — in dieser Reihenfolge. Theologisch ist die
Kernszene des dritten Akts (Gethsemane) die Schliisselszene der Tragddie:
die Antwort auf die dreifache Bitte ist das Schweigen Gottes. Dramatur-
gisch ist die Kernszene des fiinfien Akts (Kreuzigung) der Hohepunit, auf
den alles zusteuert: die Gottesfinsternis iiber dem Leiden und Sterben Jesu.
Dieses Offenhalten der Theodizeefrage am Ende — das dramaturgisch der
beabsichtigten Wirkung der antiken Tragddie entspricht, Furcht und Mitleid
zu erzeugen'' — haben bereits die Ausleger der Alten Kirche nicht ertragen
und sich damit getriistet, dass Jesus selbst in diesem Sterben nicht seinen
Glauben aufgibt, sondern einen Psalm betet.'? Diese Auslegung hat noch
immer viele Anhéinger. Aber B. Janowski hat kiirzlich prizise nachgewie-
sen,” dass Markus Ps 22,2-22 riickwdiris liest — wobei die bildhaften Aus-
sagen V.8.9.17-19 zur Schilderung realer Geschehnisse werden —, so dass
V.2, mit dem der Beter seine Klage als Beschreibung der Situation erdffiet,
nun am Ende als Jesu letzter Schrei nach Gott artikuliert wird, als sein

1 Vel Mt 27,51-52; Lk 23,44-46 (hier wird das Geschehen in die sechste Stunde
verlegt).

Vgl. Lausberg, Handbuch §§ 1223-1225.

Vegl. bereits die von Lukas véllig umgestaltete Version vom Leiden und Sterben Jesu.
Vgl. Janowski, Verstehst du auch. Leider hat Janowski in diesem AufSatz nicht die
notigen theologischen Konsequenzen gezogen. Er hat seine dort vorgetragene
Auffassung, dass Jesu letzter Ruf nach Gott nicht als Ruf der Verzweiflung zu
interpretieren sei, zwar in seiner Anthropologie, 362-365 incl. Anm. 69 ein wenig
revidiert, aber er bleibt dabei, dass Jesu Schrei nach Gott nicht den Boden des
Glaubens verlasse. Das ist insofern richtig, als Jesu Glaube jetzt nicht in
Protestatheismus umschligt wie z.B. bei Medea in Christa Wolfs gleichnamigem
Roman. Aber liest man die Markuspassion als antike Tragddie in ihrer zur Anlage
des Ps 22 umgekehrten Leserichtung mit Ps 22,2 am Ende, dann kann nur ein Schrei
der Verzweiflung gemeint sein, Mit dieser dramaturgischen Konzeption ist auch
Bultmanns Vermutung — von der sich Janowski mehrfach kritisch absetzt —, Mk
15,34 / Ps 22,2 konnte ein letzter verzweifelter Schrei des historischen Jesus gewesen
sein, widerlegt.

11
12
13
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Versinken in der Gottesfinsternis, wie es z.B. in Ps 88,11-13 als radikale
Anfrage an Gott praformuliert ist:

Tust du etwa an den Toten Wunder?

Oder werden die Totengeister

sich erheben und dich loben?

Wird etwa im Grab erzihlt von deiner Giite,

von deiner Treue am Ort des Untergangs?

Wird etwa erkannt in der Finsternis dein Wunder,
deine Gerechtigkeit im Land des Vergessens?

Einer weiteren Korrektur bedarf das Verstindnis der Frage, mit der Jesus
stirbt: das hebriische lama, das traditionell mit ,,warum?“ iibersetzt wird,
heifit, korrekt iibersetzt, ,,wozu?*. Jesus fragt also nicht nach dem Grund,
sondern nach dem Ziel. Das ist von erheblicher theologischer Bedeutung,™
nicht zuletzt fiir die Beantwortung der Frage nach dem Sinn (vgl. Kap. 5).

Jesus bekommt keine Antwort auf seinen letzten Schrei nach Gott. Erst
die Jiinger bekommen sie, historisch gesehen, in ekstatischen Visionen — ver-
mutlich Maria Magdalena als erste —, die sie als seine Auferweckung von
den Toten erfahren. Dazu bedarf es im Rahmen der Markuspassion einer
dramaturgischen Vorbereitung:

Die sorgfiltig erzéhlte Bestattung durch Joseph von Arimathia wirkt nach
dem grauenvollen Ende Jesu deplaciert. Aber die Dramaturgie der von Mar-
kus inszenierten Tragddie verlangt eine >ordentliche< Grablegung als Voraus-
setzung fiir die Apotheose des Osterkerygmas, das nur am leeren Grab ver-
kiindigt werden kann. Withrend in dem éltesten fiir uns greifbaren Credo
1Kor 15,3-5 die Auferweckung >am dritten Tage< theologisch mit der Schrift
(vermutlich Hos 6,2) und historisch mit den Visionen begriindet wird, ins-
zeniert Markus eine lokale Dramaturgie mit der Sabbatruhe im Grab als
Kernstiick und Grablegung / Auferweckungskerygma als Rahmenstiicken.
Markus greift damit auf ein archaisches altorientalisches Mythologem zu-
riick, nach dem das Mysterium des Todes zugleich das Mysterium des Le-
bens ist; die Verwandlung des Sterbens in neues Leben durch Auferstehung.
Es spielte in den Trauer- und Totenriten eine zentrale Rolle und wurde
iiberdies in zahlreichen Initiationsriten (rites de passage) nachgespielt." '°

Vgl. Janowski, Anthropologie 360 Anm. 56; vgl. ferner Lescow, Psalm.

Nach Assmann konzentrieren sich Trauerriten auf die Hinterbliebenen, Totenriten
auf die Toten selbst. ,.Beide verlaufen in drei Phasen, die man als Trennung,
Umwandlung und Wiedereingliederung unterscheidet™ (Assmann, Tod 19).

Vel. Burkert, Ursprung 28-29.48-51.68-69. Unter anderem weist Burkert Ursprung
69 auch auf die orientalischen Neujahrsfeste mit den Stufen AbtStung >> Reinigung

16
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Die Passionstragdie des Markus spielt sich in einem doppelten Rahmen
ab: Zunachst sucht sie eine Antwort auf die Frage nach dem Sinn des Lynch-
mordes: warum ist wieder einmal wie so oft im Alten Testament ein Ge-
rechter unter die Frevler geraten und musste deren Spott bis zum bitteren
Ende ertragen? Sodann ist die Situation der Kirche um 70 n.Chr., in der die
ersten Christenverfolgungen ihre Opfer fordern, zu bedenken. Die Tragddie
sucht auch hier eine Antwort auf die das Alte Testament Jahrhunderte hin-
durch bewegende Theodizeefrage. Die Antwort lautet: Gott hat Jesus, dem
exemplarischen Gerechten, der in der Auseinandersetzung mit den Frevlern
unterliegt, mit der Auferweckung von den Toten Recht gegeben. Deshalb
bleibt sein Tod kein tragischer Tod ohne Hoffaung. Das Kerygma von der
Auferweckung des Gekreuzigten ist somit die auBerhalb der Tragddie pla-
cierte Doxologie, mit der von nun an der Gekreuzigte als der Gerechtfertigte
vergegenwartigt wird."

5 Das Ergebnis der Tragidie und die Frage nach dem Sinn

Die Dramaturgie der Tragodie lasst, wie eben ausgefiihrt, die Theodizee-
frage bis zuletzt offen. Erst im Osterkerygma wird sie der Gemeinde beant-
wortet: Gott hat Jesus Recht gegeben. Jesus hat sich in Gethsemane nicht
nur in das Schweigen Gottes hineingebetet, sondern auch in seinen Willen.
Das ldsst zuriickfragen nach dem bereits in diesem Geschehen verborgenen
Sinn. In fiinf Schritten will ich dieser Frage nachgehen:

1 Leitmotivisch durchzieht die Tragddie wie ein roter Faden das Stichwort
ausliefern (paradidonai). Drei Phasen werden unter diesem Stichwort
durchlaufen: Judas liefert Jesus an das Synedrion aus (14,10.18.21.41.
42.44 = prologos, epitasis erste und zweite Phase) >> das Synedrion
liefert ihn an Pilatus aus >> Pilatus liefert ihn ans Kreuz (15,1.10.15 =
Ergebnis der epitasis). In zwei Szenen wird diese Sequenz thematisch
verdichtet. In der Mittelszene des zweiten Aktes teilt Jesus den Jlingern
mit, dass ihn einer unter ihnen ausliefern werde (14,18.21); in der Mit-
telszene des dritten Aktes spricht Jesus von der Auslieferung des Men-
schensohnes in die Hinde der Siinder (14,41.42). Dies ist die theolo-
gische Kernaussage der Auslieferungsthematik und zugleich eine Aktuali-

>> Belebung >> Jubel hin. Der letzten Stufe wiirde bei Matthéus und Lukas die
Himmelfahrt des Auferstandenen entsprechen.

Es ist wichtig zu betonen, dass die Erzihlungen von den Gsterlichen Widerfahrnissen
der Jiinger stets Begegnungen mit dem Gekreuzigten sind, vgl. z.B. Mk 16,6; Mt
28.5; Lk 24,5-7.13-35.46-47; Joh 20,19-23.
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sierung des durchgéngigen Themas der Klagepsalmen: dass der bedringte
Gerechte sich den Hénden der Frevler preisgegeben sieht.'®

Markus betont, dass das letzte Mahl Jesu mit seinen Jiingern ein Passa-
Mahl gewesen sei. Mit dem Stichwort >Passa< eroftnet er seine Trago-
die, und in der ersten Szene des zweiten Aktes kommt es viermal vor.
Das Jubelfest der Befreiung Israels aus der Knechtschaft in Agypten ist
also der konkrete Hintergrund der Tragédie.'”

Mit dieser Vorgabe stellt Markus den theologischen Zusammenhang der
Abendmahlsfeier mit der religidsen Gedédchtniskultur Israels her. Seine
Darstellung reflektiert zugleich die Gedédchtnismahlpraxis derjenigen
Gemeinden, flir die er sein Evangelium geschrieben hat. So, wie Jesus
im ersten Akt die Salbung in Bethanien zur vorweggenommenen Toten-
salbung erklért, interpretiert er hier die Austeilung von Brot und Wein
als vorweggenommene Zueignung seines Leidens und Sterbens, als das,
was die Jiinger >davon haben<. Das Stichwort >Leib< (soma) begegnet
bereits in 14,8 und dann wieder in 15,43. Im Unterschied zu diesem
weiten Rahmen ist der Kontext fiir das Stichwort >Becher< enger: es
begegnet wieder in 14,36, der Bitte Jesu, der Vater mdge diesen Becher
— das ist nach dem Alten Testament der >Zornesbecher< JHWHs® — an
thm voriibergehen lassen. Das Essen des Brotes erinnert die Gemeinde
also daran, dass Jesu Leib in Bethanien gesalbt und von Joseph von
Arimathia begraben wurde, und das Trinken aus dem Becher daran, dass
Jesus im Durchleiden der offen bleibenden Theodizeefrage den eschato-
logischen Zornesbecher Gottes bis zur Neige ausgetrunken hat.

Der Inhalt des Bechers wird bezeichnet als sein >Blut des Bundes, das
fiir viele vergossen wird<. Damit wird an die Bundesschlusszeremonie
Ex 24.3-8 erinnert, in der zur Besiegelung des zwischen JHWH und
seinem Volk geschlossenen Bundes die Hilfte von dem Blut der Opfer-

20

Vgl. hierzu das Wortspiel der zweiten Leidensankiindigung Mk 9,31 ,.der Men-
schensohn wird ausgeliefert werden in die Hande der Menschen™ sowie das ver-
doppelte Wortspiel in 14,21 , der Menschensohn geht zwar dahin ..., aber wehe dem
Menschen ...%; vgl. auch das entsprechende Wortspiel zwischen Mk 14,61 und Mk
14,71: wihrend sich Jesus vor dem Synedrion dazu bekennt, der Menschensohn zu
sein, erklért Petrus, dass er diesen Menschen nicht kenne.

Die Streitfrage, ob die Chronologie des Markus oder die des Johannes die historisch
wahrscheinlichere sei, relativiert sich, wenn man erkennt, dass beide Chronologien
theologische sind: wiihrend Johannes Jesus als das wahre Passalamm zu dem
Zeitpunkt sterben l4sst, an dem die Passalimmer zur FVorbereitung des Festes
geopfert werden, bindet Markus seine Tragddie in die Thematik des gefeierten Festes
ein.

Vel. Ps 75,9; Ob 16; Jer 25,15-29; 51,7; Ez 23,31-35; Jes 51,17.22; Sach 12.2; Hab
2,16; Klgl 4.21.
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tiere an den Altar gesprengt und mit der anderen Hilfte das Volk be-
sprengt wurde. Dass auch eine Bezugnahme auf die Vision vom >Neuen
Bund< Jer 31,31-34 vorliegt, halte ich fiir unwahrscheinlich, wenn ja,
dann nur bezogen auf den letzten Satz: Denn verzeihen werde ich ihre
Verschuldungen, und ihrer Siinden werde ich nicht mehr gedenken, d.h.
eine Bedrohung mit dem Ingangsetzen der konnektiven Gerechtigkeit
wird nicht mehr erfolgen.

Die Frage, ob der Passus >fiir viele vergossen< einen Hinweis auf die
Gottesknechtslieder des Buches Deuterojesaja, vor allem auf Jes 52,13-
53,12, enthilt, wird von den Exegeten iiberwiegend negativ beantwortet.
Dagegen hat jlingst B. Janowski mit Nachdruck fiir die Gottesknechts-
lieder bei der Auslegung der >opfertheologischen< Texte des Neuen Testa-
ments pladiert.”! Der Hinweis auf ein kleines Detail der Kreuzigungs-
szene konnte seine Ausfithrungen ergénzen. In Jes 53.9 heifdt es:

Und man gab ihm bei Frevlern sein Grab
und bei Ubeltitern seine Grabstitte,
obwohl er keine Gewalttat veriibt hatte
und kein Trug in seinem Mund war.”

Nach der Konzeption des Markus konnte Jesus aber nicht — wie darge-
legt — bei Frevlern sein Grab finden, sondern musste >anstéindig< beer-
digt werden. Stattdessen lie er ihn inmitten zweier Verbrecher — einem
zur Rechten und einem zur Linken, wie er prizise beschreibt — hinrich-
ten. Er nimmt mit diesem eindrucksvollen Bild den Schluss der Dich-
tung — Jes 53,11-12, die >Apotheose< — auf, in dem bilanziert wird:

Er hat hingegeben in den Tod sein Leben,

und zu den Frevlern wurde er gezahlt.

Ja er: die Siinde der Vielen, er hat sie getragen,
und fuir Frevler ist er eingetreten.

Die Einbeziehung der Gottesknechtslieder in die Beantwortung der Sinn-

frage™ verschiebt damit den Opfergedanken vom kultischen Bereich auf den
existentiellen Bereich der Hingabe, ohne damit den Opfergedanken als sol-

che

n aufzugeben. Zusammenfassend muss die Antwort auf die Sinnfrage

lauten: Jesu Weg war ein Opfergang, und sein Tod am Kreuz — von den
geistlichen (Synedrion) und weltlichen (Pilatus) Instanzen als Mord insze-

21

22
23

Vgl. Janowski, >Hingabe< 110-119. Der Aufsatz widmet sich einer umfassenden
Auseinandersetzung mit den gegenwirtigen Diskussionen iiber die neutestamentliche
Opfertheologie mit umfangreichen Literaturangaben.

Ubersetzung nach Janowski, >Hingabe< 110.

Zu dieser Einbeziehung gehort vermutlich auch die Variation des Wortspiels Men-
schensohn / Mensch in 14.41: Menschensohn / Stinder.
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niert — war ein Opfertod. G. Theissen spricht von einer >neuen kithnen Deu-
tung<, die den ersten Christen damit gelang:** nicht die Menschen haben
Gott ein Opfer gebracht, sondern Gotf hat seinen Sohn geopfert. Dabei wur-
de bewusst zurlickgegriffen auf den archaischen Ursprung aller Opferriten:
das Menschenopfer. Withrend sich die Opferriten bei den Griechen und Juden
nach einem Jahrhunderte dauernden Prozess um die Zeitenwende allméhlich
als tiberlebt erwiesen, setzten die ersten Christen theologisch einen Schluss-
punkt.

Das ist die dsterliche Perspektive, in die der Sinaibund jetzt geriickt
wird. Der Dekalog, auf den sich Israel einst verpflichtet hatte als einer >An-
weisung zum Leben in Freiheit<, wird damit nicht auBer Kraft gesetzt. Er
bleibt eine detaillierte Auflistung dessen, was gut ist, d.h. dessen, was Leben
schafft und erhilt. Insofern bleibt auch das Prinzip der konnektiven Gerech-
tigkeit in Geltung. Aber es wird dahingehend modifiziert, dass im Leiden
und Sterben Jesu der Rechtsanspruch auf Vergeltung exemplarisch >geopfert<
wurde zugunsten einer vertieften Mdglichkeit von Leben durch Vergebung.
Der unter der Theodizeefrage leidende Gerechte darf nun wissen, dass Gott
mit ihm >im Bunde< ist, auch wenn er mit seinem Existenzentwurf inmitten
von Frevlern scheitert.

6 Aufbrechender Antijudaismus im Neuen Testament

Dass die Anfénge des christlichen Antijudaismus bereits im Neuen Testa-
ment zu erkennen sind, darf heute als gesichert gelten. Ob wir auch bei Markus
schon antijudaistische Tendenzen erkennen kénnen, ist dagegen umstritten.
Es diirfte aber deutliche Hinweise geben. Da ist vor allem die Figur des
Judas mit ihrer zentralen Rolle des Auslieferers zu nennen, die meines Er-
achtens zu den von Markus >erfundenen< Personen der Tragddie gehort.”
Es ist auffillig, dass ihm im zweiten Akt — sogar in dessen Kernszene — der
Fluch Jesu als Vollzug der konnektiven Gerechtigkeit trifft, wihrend sonst
die Tragodie gerade den Verzicht Jesu auf sie entfaltet, und dass die
Diskrepanz auch ausdriicklich artikuliert wird, vgl. Mk 14,21. Dem korres-

24 Vgl. Theissen / Merz, Jesus 410.

Zu Kap. 1 ist nachzutragen, dass die Figur des Judas geradezu als alttestamentliche
Zitatenkollektion konzipiert ist, vgl. Ps 41,10; 2Sam 20,9f; Sach 11.12f; 28am
17,23. Ohne mir die historischen Spekulationen zu eigen machen zu wollen, die
Blumenberg an seine Beobachtungen kniipft, mochte ich ferner darauf hinweisen,
dass nach Blumenberg der sonst in der biblischen Uberlieferung nirgendwo auf-
tauchende Name ,,Barabbas® gar kein Name ist, sondern ,,Sohn des Vaters™ heilit
(vgl. Blumenberg, Matthduspassion 202). ,,Barabbas™ ist also ein geradezu ,,anony-
mer* Name.

25
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pondiert, dass es der romische Hauptmann ist, der als erster unter dem
Kreuz das christliche Credo spricht, vgl. Mk 15,39. Damit aber wird auch
erkennbar, wo die antijudaistische Lektiire der Passion Jesu ihren Ausgang
nahm: bei den Heidenchristen. Sie waren ja nicht an der Kreuzigung Jesu
beteiligt gewesen, es waren die anderen, die Juden, die sie zu verantworten
hatten. Dass dabei auch bereits vorhandene antijudaistische Ressentiments
eine Rolle spielten, diirfte sicher sein (vgl. z.B. 1Thess 2,15).

7 Dichtung und Wahrheit

Die Wahrheitsfrage wurde bisher primér unter dem Gesichtspunkt der zu
vermutenden Zuverlassigkeit historischer Uberlieferung diskutiert. Dass Mar-
kus etwa 35 Jahre nach dem Ereignis und herausgefordert durch die Zeitum-
stinde, unter denen er schrieb, seine Passionsgeschichte als Lesedrama nach
den Regeln der antiken Tragddie konzipiert hat, erweist den bisherigen
Denkansatz als verfehlt, denn >Wahrheit< ist eine existentielle Denkkategorie
und kann nur durch eine ebenfalls existentiell verankerte Aussageform zur
Sprache gebracht werden: durch Dichtung.

Dafiir gibt es jetzt aus der Gegenwartsliteratur eine Bestitigung: Die
kiirzlich erschienene Tagebuch-Erzihlung von Soazig Aaron >Klaras NEIN<
dokumentiert die Heimkehr einer jungen Jiidin, die den Holocaust zwar iiber-
lebt hat, sich aber trotzdem als tot empfindet. Und 60 Jahre nach den Ereig-
nissen ldsst die Autorin Klara vieles >prophetisch< aussprechen, was zur
Interpretation der Gegenwart gehort. Jorge Semprun schreibt dazu in seinem
Vorwort, dass er auf diesen Roman gewartet habe, denn alle Augenzeugen-
berichte wiirden in den Archiven als historisches Material verschwinden
und seien nicht geeignet, ,,die unerschopfliche Wahrheit der Vernichtungs-
erfahrung® festzuhalten. Diese kénne nur mit den Mitteln der Fiktion heraus-
gearbeitet werden, die ,.kithn in der Erfindung oder der getreuen Rekon-
struktion der Wahrheit* und ,bescheiden in der peinlichen Beachtung des
Wahrscheinlichen™ (siehe Aristoteles!) sei.

Noch ein dritter Autor ist in diesem Zusammenhang zu nennen: Paul
Celan, der mit den Mitteln lyrischer Dichtung der Vernichtungserfahrung
Sprache verliehen hat. 1949 beschrieb er den Holocaust als Perversion von
Golgatha mit folgendem Epigramm: ,,.Der Tag des Gerichts war gekommen,
und um die gréfite der Schandtaten zu suchen, wurde das Kreuz an Christus
genagelt.“*® Zugleich umgreift er damit den beginnenden Antijudaismus der
markinischen Passionstragodie und die Erfahrungen, die >Klaras NEIN< evo-

. Celan, Werke 3 163; vgl. Lescow, Wort.
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ziert haben, als in einem sich gegenseitig interpretierenden Verweisungs-
zusammenhang stehend.

Summary

As a closed drama, Mark’s passion narrative was modelled on ancient tra-gedy.
Hence, it is fiction, thus being the perfect means for conveying the truth of what
happened to future generations. As in ancient tragedy only one or two characters
need to be historical, it may be assumed that Judas also belonged to the characters
invented by Mark.

Zusammenfassung

Die Markuspassion ist als Lesedrama dem Vorbild der antiken Tragédie nach-
gestaltet. Sie ist also Dichtung und hat gerade so die Wahrheit dessen, was geschah,
uberlieferungsfahig gemacht. Da in der antiken Tragddie nur ein oder zwei Personen
historisch sein miissen, diirfte auch Judas zu den von Markus erfundenen Akteuren
gehoren.
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