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Vorwort
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weiblichen Form Verwendung. Damit soll sowohl der Genderfairness als auch dem Text-
und Lesefluss Rechnung getragen werden.
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Angaben angeflihrt, danach erfolgt die Zitation durch eindeutig zuordenbare

Kurzformen.

Mit der Fertigstellung dieser Arbeit riickt das Ende meines Studiums und damit auch
eines pragenden Lebensabschnittes einen sehr groféen Schritt ndher.
Dass dies gelingen konnte, verdankt sich vielen Menschen, denen ich an dieser Stelle

meinen Dank ausprechen méchte.

Zuvorderst ist hier der Betreuer meiner Diplomarbeit, Prof. Ohler, zu nennen, dessen
Biiro auch auflerhalb seiner Sprechstunden bei meinen vielzdhligen Besuche fiir mich
offenstand. Es war ein gutes Gefiihl zu wissen, dass ich mit meinen Problemen nicht
allein gelassen wurde.

Mein Dank gilt Richard Schreiber, ohne den mein Studium nie seinen Anfang genommen
hatte. Ebenso all meinen Studienkolleginnen und -kollegen, die mich die letzten sieben
Jahre begleitet haben. In vielen von ihnen habe ich sehr gute Freunde und Freundinnen
gefunden, wie etwa Stefan Grauwald und Irmi Langer.

Ein grofies Danke mochte ich an dieser Stelle Gernot Hochhauser aussprechen. Ohne
seine Griechischkentnisse und seine Geduld mit meinen unzihligen ,Ubersetzungs-
fragen’ ware dieser Arbeit vielleicht kein Erfolg beschienen gewesen.

Ganz besonders bedanke ich mich bei Magdalena, die in den arbeitsintensiven Monaten
an meiner Seite, mir Stitze, Kraft und Motivation war.

Dankbar bin ich aber vor allem meiner Familie, meinen beiden Schwestern Lisa und
Viktoria, sowie meinen Eltern. Ihr seid der Riickhalt, der durch nichts zu erstetzen ist.

Euch ist diese Arbeit gewidmet.






Inhaltsverzeichnis

B 00 210 2 1
B I 20 0\ 8 3 A 0 3
1.1. BEGRIFFSKLARUNG cctrtitresssressssessssessssessssessssssssssssssssssssssssesssessssesssssssssssssessssasassessssessssessssessssessssessssesssssssssnssssasas 3
1.2.  FORSCHUNGSGESCHICHTE .ooviteeussresssressssessssessssessssesssssssssssssssssssssssssnsssssssessssssssssssssessssesssssssssessssessssessssessssessssnsns 5
1.2.1. Vereinsforschung in der Theologie um die Wende zum 20. Jahrhundert.............u... 5
1.2.2. Vereinsforschung in der Theologie ab den 70er Jahren des 20. Jahrhunderts................ 17
1.3, FORSCHUNGSFRAGE ...oeovtseusessssessssessssssssssssssss s ssesssesssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssessssnssssnssssassssnssssnssssnens 22
I T 00 2 24 0110 . 25
0 T o VN R 0 Y003 02 i 25
2.1.1.  EpIGrapRiSCREI BEfUN( ......ocoororesirovirissrisssisssisssssissssssssisssssssssssssssssssssssssasssassssssssssssasssssssassssssssssssansss 25

B B D 1= =) ¢ N 26
2.1.3. UDCISCLZUNG.....vvvvvvvvvvvvsvvvvsvvvvsssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssses 28
2.1.4.  Art uUnd ZWeCK der INSCATIft...roscssirssirisssinssisseississsssisssissssssssssssssssssssssssasssassesssssssssassssssssssssssssssssansss 30
2.1.5.  DQS VOICINSIEDON ......oooeveereertisersserssersserssesissesissssssssessssesisssssssssssssessssssassssssssssssesssssssessnssssssssassesanss 30
2.1.5.1. Welche Artvon Verein? 30
2.1.5.2. Der Versammlungsort 31
2.1.5.3. Die Haufigkeit der Treffen 32
2.1.5.4. Die Mitglieder 32
2.1.5.5. Die verehrten Gotter 34
2.1.5.6. Organisation 35
2.1.5.7.  Der praktizierte Kult 37
2.1.6.  ZUSAMMIMENSUSSUILG cevvrresrerseessessessisssissesssssssssasssssssssssssssssssssssssssssssesssssassssssssssssassssssesssssssssassssnssasssssssssssansss 38
2.2.  DERKULTVEREIN DES DIONYSIOS c.vituitseuresssresessessssessssessssessssesssessssessssessssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssnes 39
2.2.1.  EPIGrapRiSCREI BEfUN( .....ocovvssereirsvsrissrisssisssisssssisssssisssissssssssssssassssssssssssasssssssssssssssasssssssassssssssssssansss 39
2.2.2.  DOE TOXEouirssrrsinsirsirisssinscnsisssisssssssisscsssisssisssssasssassesssssssssassssssissssssssssssessssssssssssssssssssssssessssssssssssessssssnsssnss 41
2.2.3. UDCISCLZUNG....vvvvvvvvvevvvvvvvvvvevvvvssvvssessssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssses 43
2.2.4.  Art UnNd ZWeCK der INSCATI . vrrissirssirisssinssissesssisssssmssissssssssssssassssssssssssasssassssssssssssassssssssssssssssssssansss 45
2.2.5. DQS VOTCINSIEDON ......ceoorveereerersersserssesisserssesissesisssssssessssesissssssssessssessssssassssssssssssssansssssssansessssssassesanss 45
2.2.5.1. Verein oder Hauskult? 45
2.2.5.2.  Der Versammlungsort 47
2.2.5.3. Die Haufigkeit der Treffen 48
2.2.5.4. Die verehrten Gotter 48
2.2.5.5. Die Mitglieder 50
2.2.5.6. Die Regeln 50
2.2.5.7. Organisation 53
2.2.5.8.  Der praktizierte Kult 54



2.2.6.  ZUSAMMIMENSUSSUILG cvvrevvorsrerssissesssessmssasssissesssssssssssssssssassssssssessassssssssssssssssassssssssssssasssassesssssssssssssssssasssssssssnss 55

2.3, AGRIPPINILLA INSCHRIFT ..corttresseusessesessesessessessessessesssssssessessessensessssessessessessssssssssessessessessssssssssessessessensesssssssnsees 57
2.3.1.  EpIGrapRiSCREI BEfUN( .....ocrorvcvseersvssirssisssssssssssisssissessssssssissssssssssssasssssssssmssssssassesssssssssssssssssasssssssssnss 57
2.3.2. DIC INSCRATIfE corurresserssirssssnssisssissesssssssssinssissssssssssssssssasssasssssssssssassssssssssssssssssssssssssssasssssssassssssssssssssssansesssssanss 59
2.3.3. UDCISCLZUNG covvvvvvvvvvevvvvvvvvvvvrrrsrrsnsssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssee 65
2.3.4.  Art Und ZWeCK der INSCATI .. rronrissessisssirssssonssisssssisssssssssissssssssssssassssssssssssssssassssssssssssasssssssasssssssssnss 67
2.3.5. DAS VOICINSIEDON .......rorrereriiriserisevisssevsssessssesissesissssisssessssesassssassssssssessssssassssssssssssssansssssssasssasssasssssans 67

2.3.5.1. Der praktizierte Kult 67

2.3.5.2. Der Versammlungsort 69

2.3.5.3.  Die Haufigkeit der Treffen 70

2.3.5.4. Die Mitglieder 71

2.3.5.5. Organisation 75

2.3.6.  ZUSAMMIMENSUSSUILG cvvrevvoesrersrissesssessmssasssissesssssssssssssssssassssssessassassssssssssssssssassessssssssssssssssesssssssssssssssssansssssssanss 78

3. NEUES TESTAMENT ....ootiiiimitimmimsims s sss s sssssssssss st sassssasssssssssssssssissssssas s sasssnns s sanaes 81

700 B 2001025 3 T8t I 81

R B B ) (- 1= SO 81
3.1.1.1. Kontext, Analyse und Textkritik 81
3.1.1.2. Exegese 16,1-15 85
3.1.1.3. Die Frauen in R6m 16,1-16 88

Phoebe 88
Prisca 92
Junia 95
Die librigen Frauen 98

3.1.2.  ZUSAMMIMENSUSSCIUACS covvvverversesssersssinssissesssssssssssssisssassssssssssssassssssssssssssssasssssssssssssssssssesssssssssssssssssassesssssas 100

3.2, GALATER 3,26-28 ..o 101
G20 B ) (- =Y 102

3.2.1.1. Kontext, Analyse und Textkritik 102

3.2.1.2. Exegese 3,26-28 105

Die textliche Umwelt 105
Einzelexegese 109

3.2.2. Die postulierte EGAIItAL iN GAL 3,28 ...cuerourrcrrissirssissirssssinssississsssisssissssssssssssassssssssssssassssssessssssesas 111

4, ZUSAMMENSCHAU UND BEWERTUNG ....ccccvmimmmmsmnemsmssmsmssmssnssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssans 115
5. LITERATURVERZEICHNIS .....ccocioicrtrmsmmsmsmsmsssssssssssssssssssssssssssss s ssssssssssssassssesssssasssss sassssssssennss 119
Quellen 119

3 TS 4011 = OO 120
Sekundarliteratur 120

LT 0\ 5 1 0, 129
LN = ) 2N O3 129
6.2, LEBENSLAUF ..cttrttretreusesesseseesessessessessesssssssessessessessessssessessessessessssessessessessessessssssssssessessessessssssssssessessessessssssnsses 130



1. Einleitung

In der Einleitung soll zuerst eine Klarung des Begriffes ,antiker Verein’ vorgenommen
werden. Da eine Aneignung eines wissenschaftlichen Themas ohne Kenntnis der
Geschichte, die dieses innerhalb der Forschung erfahren hat, nur schwer maglich ist,
schlielt sich an die Begriffsklarung ein geschichtlicher Uberblick iiber die Behandlung
von antiken Vereinen innerhalb der theologischen Forschung an. Den Abschluss bildet
schliefRlich die auf diesem Hintergrund erst moglich gewordene Erodrterung der

Forschungsfrage.

1.1.Begriffsklarung

Wer zum Thema ,antike Vereine’ arbeitet, kommt m.E. am Beginn nicht um eine kurze
Klarung dessen herum, was darunter zu verstehen ist. Diese Frage ist vor allem deshalb
von Bedeutung, da unter den deutschen Begriffen Verein oder Genossenschaft! eine
Vielzahl antiker Phdnomene und Begriffe subsumiert wird.2

Wenngleich die unterschiedlichen Begrifflichkeiten auch in der Antike liber die Zeit
hinweg verwischt wurden, so lassen sich dennoch folgende Bezeichnung differenzieren.3
Die alteste uns bekannte Form stellt opye@veg dar, womit eine Gruppe von Personen
bezeichnet wurde, die gemeinsam Opfer begingen. Oiacog hat seinen Ursprung als
Bezeichnung fiir national oder ethisch begrenzte, dionysische Vereinigungen, wurde
allerdings tiber die Zeit hinweg in einer synekdochischen Verwendung fiir alle
moglichen Arten von Vereinen gebrauchlich. Der Begriff £pavog, der in seiner origindren
Verwendung ein Gast- oder Freundschaftsmahl bezeichnete, wurde spater auch auf

Gruppen, die gemeinsame Mahler abhielten, angewandt. Neben den genannten finden

1 Beide Begriffe begegnen in der deutschsprachigen Forschung zum Vereinswesen. Allerdings hat sich in
den letzten Jahrzehnten m.E. der Begriff ,Verein’ durchgesetzt.

2 In der englischsprachigen Forschung, hat sich deshalb der Begriff ,voluntary association’ durchgesetzt,
»[which] was chosen as the term that most naturally and comprehensively captured the range of
phenomena that we wished to study. The most common ancient terms - such as collegium, secta, factio
thiasos, eranos, koinon - like their modern counterparts ,club’ or ,guild’, are broad in scope but not quite
broad enough.” Wilson Stephen G., Voluntary Associations: An Overview, in: Kloppenburg John S./ Wilson
Sthepen G. (Hrsg.), Voluntary Associations in the Graeco-Roman World, London/New York 2996, S. 1.

3 Vgl. Ascough Richard S., Paul’s Macedonien Associations - The Social Context of Philipians and 1

Thessalonians, WUNT 2. Reihe 161, Tiibingen 2003, S. 20.



sich noch weitere griechische Termini, die ebenfalls einen Verein oder dessen Mitglieder
charakterisieren konnten, wie £pnfol, véol, ékkAnoia, cuvaywyn, cuvodog und Kowvov.
Das gebrauchlichste lateinische Nomen war collegium, daneben waren aber auch noch
sodalitas, factio, curia und fratres in Verwendung.

Wie bereits bei den verschiedenen Begriffen angedeutet, unterschieden sich die Vereine
auch in der Art ihrer Funktion, Form, Anliegen und Mitglieder. Vereine konnten strenge
hierarchische Ordnungen aufweisen, ihre Mitglieder konnten eine sozial homogene
Gruppe darstellen, oder sich aus den verschiedensten sozialen Schichten
zusammensetzen und auch Frauen den Zuritt gewahren. Ebenso gab es Unterschiede
bezliglich der Grofde, der Versammlungsorte, der Mitgliedsbeitrage, der Haufigkeit der
Treffen usw.

Innerhalb des wissenschaftlichen Diskurses sind die unterschiedlichsten
Differenzierungsmodelle im Umlauf, wobei die alte Kategorisierung in ,religiose’,
,Berufs-" und ,Begrabnisvereine’* m.E. zurecht® zusehends in Hintertreffen gerat.® Eine
m.E. sehr brauchbare und hier nur in aller Kiirze darzustellende Unterscheidung wird
von Philip Harland vorgelegt, der die Vereine ,according to their principal social
network basis“? klassifiziert. So konnen Vereine aus einer hauslichen, ethnischen oder
geographischen, einer nachbarschaftlichen, beruflichen oder kultisch-religiosen
gemeinsamen Basis hervorgehen. 8 Natiirlich kann auch eine solche Differenzierung
Uberschneidungen zwischen den einzelnen Gruppen nicht ausschlieRen und will dies
auch gar nicht. Denn es ist zum Beispiel durchaus maoglich, dass ein Verein, der seinen
Urspriinge nicht in einem Haushalt hat, sich familidren Strukturen oder Terminologien

bedient, um eine besondere Verbundenheit zwischen den Mitgliedern zum Ausdruck zu

4 Vgl. etwa Waltzing Jean-Pierre, Etude historique sur les corporations porfessionelles chez les Romains
depuis les origines jusqu’a la chute de I'Empire d’Occident, Mémoires couronnés et autres mémoires
publiés par ’Académie Royale des Sciences, des Lettres et des Beaux-Arts de Belgique 50/4, Briissel 1895-
1900, S. 114-154.

5 So hatten fast alle Vereine auch religiose Agenden. Ebenso kiimmerten sich viele Vereine um die
Begrabnisse ihrer Mitglieder, auch wenn dies nicht ihr primérer Zweck war.

6 Vgl. die Kategorisierungen bei Kloppenburg John S., Collegia and Thiasoi - Issues in function,
taxonomyand membership, in: ders./Wilson, Voluntary Associations, S. 18ff.; Ascough, Associations,
S. 24ff,; Harland Philip A., Association, Synagogues and Congregations - Claming a Place in Ancient
Mediterranean Society, Minneapolis 2003, S. 28 ff.

7 Harland, Associations, S. 29.

8Vgl. ebd.



bringen.” Ebenso konnte aber auch ein Verein, der aus einem Haushalt heraus
erwachsen war, sich mit einer religids-kultischen Amterterminologie umgeben.10

Wenn wir von Vereinen sprechen, dann muss demnach klar sein, dass sich hinter diesem
Begriff ein breites, in seiner Ganzheit schwer bis vielleicht gar nicht zu tiberblickendes,
heterogenes Feld auftut. Nur wer diese Voraussetzung in seiner wissenschaftlichen
Beschiftigung mit Vereinen mitdenkt, kann m.E. zu einem produktiven und

verantwortungsvollen Umgang mit dieser Thematik gelangen.

1.2.Forschungsgeschichte

1.2.1. Vereinsforschung in der Theologie um die Wende zum 20.

Jahrhundert

Die Beschiftigung mit Vereinen der Antike innerhalb der Theologie war eng verbunden
mit dem Aufkommen der sozialgeschichtlichen Exegese um die Mitte des neunzehnten
Jahrhunderts.ll Der Anspruch am Beginn der sozialgeschichtlichen Exegese, war die
Hereinnahme sozialer Fragestellungen in die exegetische Forschung.12

Einer der Vorreiter dieser neuen exegetischen Problemstellung war Friedrick Liicke.

Er war auch der erste, der eine Verbindung zwischen dem Vereinswesen und den
urchristlichen Gemeinden vornahm. In seinem 1845 veroffentlichten Artikel ,Die Freien
Vereine’ vertritt er die heutzutage nur mehr schwer nachvollziehbare Meinung, dass es
in der Antike weder in Griechenland, noch in Rom wirklich freie Vereine gegeben habe,
sondern sich ein solcher ,freier Verein’ allein in den urchristlichen Gemeinden wieder

finde.13 Er spricht deshalb auch vom ,freien Urverein der christlichen Gemeinde“14.

9Vgl. ebd,, S. 31.

10 Vgl. etwas den dionysischen Verein der Agripinilla. S.u. S. 57.

11 Vgl. Hochschild Ralph, Sozialgeschichtliche Exegese - Entwicklung, Geschichte und Methodik einer
neutestamentlichen Forschungsrichtung, Gottingen 1999, S. 45. Hochschild weist zu Recht daraufhin, dass
die Auswahl eines bestimmten Datums fiir den Beginn einer wissenschaftlichen Strémung, wie der
sozialgeschichtlichen Exegese, immer ein Moment der Willkiirlichkeit in sich tragt.

12Vgl. ebd,, S. 45.

13 Vgl. Liicke Friedrich, Die freien Vereine. Ein nothwendiges Capitel in der theologischen Moral. Erster,
historischer und litterarischer Artikel, VTK 1, 1845, S. 5f. Bei der ,Vierteljahresschrift fiir Theologie und
Kirche’ (VTK) handelt es sich um eine von Liicke selbst im Jahr 1845 begriindete Zeitschrift, in der sein

Aufsatz lber die freien Vereine gewissermafden programmatisch als erster Beitrag erschien. Vgl

5



Liicke argumentiert aus einem apologetischen Anspruch heraus, die christlichen Vereine
seiner Zeit gegeniiber den Angriffen aus dem konfessionellen Luthertum heraus zu
verteidigen, und ihre Wurzeln bereits in den ersten christlichen Gemeinden
nachzuweisen.

In seiner Argumentation gesteht er zwar den griechischen Demokratien ein teilweises
Vereinsleben zu, das sich in den ,freien griechischen Nationalfesten und den
»~Amphiktyonien“1> zeige, in der romischen Republik und schon gar im Kaiserreich
fanden sich allerdings keine Arten von freien Vereinen. Ebenso wenig sind solche fiir
Liicke im alten Israel zu finden, auch wenn er bei den Propheten das Ideal einer freien
Verbindung erkennen kann.16

Als Hauptargument dient Liicke dabei immer, dass alle Arten von Zusammenschliissen
in den oben genannten politischen Systemen nie vom Staat und der Staatsreligion
losgelost waren.17 Die Verwirklichung des Ideals einer freien Vereinigung realisiert sich
nach ihm erst in den urchristlichen Gemeinden, in denen die Bindung an den Staat,
natiirliche Ordnungen und die Unterschiede, sowohl der sozialen, als auch der
ethnischen Herkunft aufgehoben werden.18

Der Ausgangspunkt fiir Liickes Argumentation liegt in dem fiir ihn in seiner Gegenwart
vorgefundenen Phidnomen der freien Vereine, woran bereits der Anfang seines Artikels
keinen Zweifel lasst. Im freien Vereinswesen des 19. Jahrhunderts sieht Liicke ein
Potenzial der Verdnderung und des Aufbruchs in der Form einer ,christlich sittlichen
Lebenserscheinung*“.1?

Diese Ansicht muss er jedoch gegeniiber Angriffen aus dem Lager des konfessionellen
Luthertums verteidigen, weshalb ihm wohl daran gelegen ist, nachzuweisen, dass das
freie Vereinswesen seine Wurzeln im Christentum, genauer gesagt in den frithen

christlichen Gemeinden hat.20

Hochschild, Sozialgeschichtliche Exegese, S. 52-55.
14 Ebd, S. 8.

15Ebd,, S. 4 f.

16 Vgl. ebd., S. 7.

17Vgl. ebd. S. 6 ff.

18Vgl. ebd,, S. 8 f.

19 Liicke, Freie Vereine, S. 4.

20 Vgl. Hochschild, Sozialgeschichtliche Exegese, S. 53.



In weiterer Folge zeichnet Liicke dann das Bild einer Konsolidierung des Christentums
und eines damit einhergehenden Riickgangs der ,freien Elemente’. Allerdings waren
diese immer Bestandteil der christlichen Religion geblieben und werden von Liicke in
einem Gang durch die Geschichte des Christentums in verschiedenen Ausformungen,
wie etwa den Monchsorden des Mittelalters aufgezeigt.2! In der Reformation schliefilich
trete dieses Potential wieder ungehemmt zu Tage, da

»die Entstehung der evangelischen Kirche durch die Reformation ihrer Natur nach

mit der Entstehung der christlichen Kirche iiberhaupt viel Ahnlichkeit“22
hat. Doch wie bereits am Beginn der christlichen Kirche kdme es auch hier bald zu einer
Festigung in einer ,positiven Kirche“, aus welcher sich in Durchdringung mit dem
christlichen Staat der protestantische positive Staat bildete.23
So ist es nicht liberraschend, wenn am Ende von Liickes Argumentation wieder die
freien Vereine des 19. Jahrhunderts thematisiert werden und in ihnen das
Hervorbrechen des im Christentum angelegten Ideals einer freien Vereinigung gesehen
wird.24
Liicke mag der erste gewesen sein, der sich einer Thematisierung des Vereinswesens auf
dem Gebiet der Theologie widmete, in wie weit man seine Arbeit jedoch tatsachlich der
neutestamentlichen Theologie zuordnen kann muss fraglich bleiben.2> So erfuhr Liickes
Ansatz auch innerhalb der Theologie keine weitergehende Rezeption und blieb etwa in
den fiir die weitere Vereinsforschung bestimmend werdenden Artikeln zum Vereins-
wesen von C. F. G. Heinrici aus den Jahren 1876 und 1877 unerwahnt.26
Diese beiden Artikel erschienen in der Zeitschrift fiir wissenschaftliche Theologie

(ZWTh) als Vorstudien zu Heinricis Kommentaren liber die Korintherbriefe. Im Jahr

21Vgl. Licke, Freie Vereine, S. 10.

22 Ebd,, S. 11.

23 Vgl. ebd.

24Vgl. ebd,, S.

25 So war die ,Vierteljahresschrift fiir Theologie und Kirche vor allem als Medium fiir eine kirchlich
interessierte Offentlichkeit und nicht fiir den 'inner-wissenschaftlichen' Diskurs gedacht. Vgl. Hochschild,
Sozialgeschichtliche Exegese, S. 55.

26 Vgl. Heinrici Carl Friedrich Georg, Die Christengemeinden Korinths und die religiésen Genossenschaften
der Griechen, ZWTh 19, 1876, S. 465-526. Heinrici Carl Friedrich Georg, Zur Geschichte der Anfange
paulinischer Gemeinden, ZWTH 20, 1877, S. 89-130.



1881 folgte diesen noch ein weiterer Artikel als Antwort auf die vor allem von Carl
Holsten ihm gegeniiber vorgebrachte Kritik.2”
Heinrici steckt sich dabei im ersten Aufsatz das Ziel, die Urspriinge der Organisation der
korinthischen Gemeinde neu zu definieren, da die These der Entstehung der Strukturen
aus denen der jiidischen Synagoge fiir ihn nicht mehr haltbar erschien.?8 So wiesen alle
Probleme der korinthischen Gemeinde auf einen hellenistischen Hintergrund hin,
wahrend klassisch ,judenchristliche’ Themen unangesprochen blieben.2? Vor allem die
Gleichstellung von Heiden und Christen in der korinthischen Gemeinde durch Paulus,
steht nach Heinrici in Widerspruch zu den jiidischen Ansichten der damaligen Zeit.30
Heinrici folgert, dass Paulus fiir die strukturelle Organisation der korinthischen
Gemeinde eine andere Quelle Vorbild gestanden haben musste, denn eine vollige
Negation von organisatorischen Strukturen in dieser lehnt er ab.3! Das Fehlen von
Repressionen gegentiber der korinthischen Gemeinde zur Zeit Pauli impliziere, dass ihr
»,von Seiten der romischen Gesetzgebung die Moglichkeit einer rechtlichen Existenz
gewahrt worden sei.“32 Dies bringt Heinrici zu dem Schluss, dass
» die Gemeinde [...] eine Form der Existenz angenommen [hat], welche sie vorerst
dem Misstrauen des Staats entzog und ihr Zeit lief3, auszureifen und sich zu
festigen. Wir glauben in den religiosen Genossenschaften Griechenlands diese
Form nachweisen zu kénnen.“33
Im Folgenden versucht Heinrici sein Postulat zu untermauern, indem er mit Hilfe von
Inschriftenbefunden3* ein Bild der 8iacot und €pavol von ihren Anfingen bis in die

romische Kaiserzeit hinein zeichnet.3> Dabei stellt er zuvorderst fest, dass die antiken

27 Vgl. Heinrici Carl Friedrich Georg, Zum genossenschaftlichen Charakter der paulinischen
Christengemeinden, ThStKr 54, 1881, 505-525.

28 Vgl. Heinrici, Christengemeinde Korinths, 470 ff.

29 Vgl. ebd,, S, 472 f. Die fehlende Ansprache der Lehrer und Altesten sprechen fiir Heinrici ebenso wie die
Agape gegen jiidisch synagogale Vorbilder. Vgl. ebd,, S. 473 f.

30 Vgl. ebd,, S. 470.

31Vgl. ebd,, S. 478.

32 Ebd,, S. 479.

33 Ebd.

34 Heinrici stiitzt sich hierbei vor allem auf die von Foucart editierten Inschriften. Foucart Paul Francois,
Les associtions religieues chez les Greces, thiases, éranes, orgéons, avec le texte des inscripions relatives a
ses associations, Paris 1873.

35 Vgl. Heinrici, Christengmeinde Korinths, S. 480 ff.



Vereine als juristische Personen gegolten hdtten.3¢ Diese hatten es sich zur Aufgabe
gemacht, sich religidser, sozialer aber auch beruflicher Anliegen und Bediirfnisse ihrer
Mitglieder gewissermafien aufRerhalb der staatlichen Offentlichkeit anzunehmen.37

Mit der Zeit ware es zu einer immer starkeren Vermischung von religiésen und anderen
Zwecken gekommen, was auch mit einer starken Zunahme der Zahl der
Genossenschaften einherging, wobei nach Heinrici vor allem auch der ,Reiz des
Geheimnisvollen“3® den Genossenschaften zur Bliite verhalf. So existierte um die
Zeitenwende im gesamten romischen Reich eine betrachtliche Anzahl an Vereinen
unterschiedlichster Art und Grofde.3? Diese waren in ihrer Verwaltung aber eigenstandig
geblieben, hatten sich ihre eigenen Statuten gegeben und in internen Angelegenheiten
ihre eigene Rechtsprechung praktiziert.4® Fiir die Aufgaben der Verwaltung seien aus
den Mitgliedern Funktionstrager gewahlt oder durch das Los bestimmt worden, wobei
dabei soziale Stellung und Geschlecht nicht von Belang gewesen waren.*!

Heinrici ist es wichtig hervorzuheben, dass ein Grofsteil der Vereine in ihrer Intention
von einem Ideal der Gleichheit und Gerechtigkeit bestimmt gewesen waren.#2

Auch wenn die Ubereinstimmung der Vereine mit der korinthischen Gemeinde fiir
Heinrici nur strukturelle sind, so sind diese fiur ihn aber um so offensichtlicher. Als
Beriihrungspunkte nennt er die Bezeichnung éxkAnocia fiir die Gemeinde in den
Korintherbriefen, die sich ebenfalls als Selbstbezeichnung bei Vereinen findet. Ebenso
habe die korinthische Gemeinde zu einem Grof3teil aus Sklaven und Freigelassenen
bestanden, die auch die Hauptklientel der 8iacot darstellten.*3

Auch die Regelung von Konflikten innerhalb der Gemeinde und die damit einhergehende
Parteienbildung finde sich in den Genossenschaften wieder.** Fremde, die an der
Gemeindeversammlung teilnahmen, erhielten die Bezeichnung iSiwtng, wie es auch

innerhalb der Vereine iiblich gewesen ware.

36 Vgl. ebd,, S. 481.
37 Vgl ebd.

38 Ebd,, S. 487

39 Vgl ebd. S. 485 f.
40 Vgl ebd., S. 492 f.
41Vgl. ebd. S. 493.
42Vgl. ebd, S. 501 f.
43Vgl. ebd. S. 502ff.
44V]. ebd. S. 505.



Ebenso gleiche die Art, wie der Gemeinde die Sammlung der Kollekte in Eigenregie
tiberlassen wird, der eigenstindigen finanziellen Verwaltung der Genossenschaften.4>
Als letzten Punkt fithrt Heinrici noch Ubereinstimmungen in der Begrifflichkeit der
korinthischen Gemeinde und den Kultvereinen an.#6

Dennoch ist es Heinrici in einem Punkt nicht méglich, Parallelen zwischen der Gemeinde
in Korinth und den antiken Genossenschaften nachzuweisen - der Leitung. In den
Korintherbriefen findet sich namlich kein Hinweis auf eine oder mehrere leitende
Personen.*’” Allerdings weist er darauf hin, dass sich im 1. Thessalonicher- und im
Romerbrief genau solche Amter finden.#® Heinrici geht fiir die paulinischen Gemeinden
also auch von einem dem Patronat dhnlichen Amt aus.

In seinem Nachfolgeartikel aus dem Jahr 1877 versucht Heinrici dann im Detail
nachzuweisen, wie die korinthische Gemeinde zu ihrer organisatorischen Verfasstheit
gelangte. In seiner Beweisfiihrung legt er das Augenmerk vor allem auf die Griinde, die
fiir eine Ubernahme der Verfassung der freien Genossenschaften durch die korinthische
Gemeinde sprechen.4?

Heinrici geht davon aus, dass die antiken Vereine ihrer Form nach eine
Weiterentwicklung der ,Geburtsstitte des Staates“>? - der Familie waren. Bereits die
Familie hatte eine religiose Gemeinschaft dargestellt, wobei der Herd des Hauses die
Rolle des Altars, der Hausvater die des Priesters, die Mutter die der sakralen Gehilfin
liberndhme, und die Kinder und Sklaven die Hausgemeinde bildeten.>1

Auch in den antiken Vereinen wire die Leitung dem Patron oder der Patrona oblegen,
wahrend sich die Mitglieder untereinander fratres und sorores genannt und rechtlich in
einem Verwandtschaftsverhaltnis gestanden hatten.52

Die Weiterentwicklung von der familidren zur genossenschaftlichen Struktur liegt fiir
Heinrici vor allem in der Umbildung der sozialen Strukturen, da sich in den Kollegien

etwa der Status eines Sklaven von einem ,Ding’ zur ,Person’ veranderte.>3

45Vgl.ebd.S. 514 f.

46 Vgl. ebd. S. 516.

47 Vgl. ebd.

48Vgl. ebd. S. 517.

49 Vgl. Heinrici, Zur Geschichte der Anfange paulinischer Gemeinden, S. 89-130.
50 Ebd., S. 100.

51Vgl. ebd.

52Vgl. ebd., S. 98 f.
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In den Gemeinden sieht Heinrici diese Strukturen ibernommen, wobei sich fiir ihn im
Folgenden die Frage stellt, wie es um die rechtliche Stellung dieser, ihrer
organisatorischen Struktur nach genossenschaftlich erscheinenden Gemeinden, bestellt
war. Zu diesem Zwecke versucht er die allgemeine rechtliche Stellung von Vereinen in
der romischen Kaiserzeit darzustellen.>*

Eine Genossenschaft galt nach Heinrici als ,freiwillige Personenvereinigung zur
Forderung bleibender Zwecke“> und als juristische Person. Diese bedurfte einer
staatlichen Genehmigung durch ein Spezialgesetz, um den Status eines collegium licitum
zu erhalten.>® Wurde diese Genehmigung nicht erteilt, oder zu einem spateren Zeitpunkt
zurlick genommen, hatten wir es mit einem collegium illicitum zu tun.>” Daneben nennt
Heinrici aber noch einen dritten Fall, wenn namlich weder um eine Genehmigung
angesucht, noch von Seiten des Staates eingeschritten werden wiirde.>8 Genau in diesem
Graubereich verortet Heinrici auch in Folge des literarischen Befundes einen grofden
Teil der antiken Vereine, wobei er davon ausgeht, dass in Rom selbst strenger verfahren
wurde, als in den anderen Teilen des Reiches.>®

Auch die christlichen Gemeinden siedelt Heinrici in diesem Umfeld an, was fir diese
zwar anfangliche Duldung, aber eben keine konkrete Genehmigung bedeutet hatte. So ist
es flir Heinrici auch erklarbar, warum diese am Anfang unbehelligt existieren konnten.60
Auch wenn Heinrici gewissenhaft die Analogien zwischen dem antiken Verein und der
frithchristlichen Heidengemeinde herausarbeitet, so stellt er immer wieder heraus, dass
nicht von inhaltlichen Abhdangigkeiten ausgegangen werden diirfe. Dies wird besonders

im letzten, unter dem Titel ,Epimetron‘ stehenden, Teil seines Artikels deutlich.! In

53Vgl. ebd,, S. 102.

54 Vgl ebd. S. 110 ff. Zwar unternahm er diesen Versuch in Ansitzen bereits in seinem Artikel von 1876,
allerdings noch nicht unter der Frage der Folgen fiir die christlichen Gemeinden und somit auch weitaus
weniger ausfiihrlich. Vgl. Heinrici, Christengmeinde Korinths, S. 481 ff.

55 Heinrici, Zur Geschichte der Anfange paulinischer Gemeinden, S. 111.

56 Vgl. ebd.

57 Vgl ebd,, S. 112.

58 Vgl. ebd.

59 Vgl. ebd., S. 113 ff. Heinrici geht noch von der heute durchaus umstrittenen These aus, dass es eine
Generalconcession fiir die Vereine kleiner Leute gegeben habe, die ihnen die Zusammenkiinfte bis auf
Widerruf gestattete.

60 Vgl. ebd., S. 117.

61Vgl. ebd. S 119 ff.
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diesem Abschnitt in dem auch das Kkonfessionelle Interesse Heinricis als
protestantischer Theologe an Gestalt gewinnt, zeichnet er den Ubergang von den
Anfangen des Christentums bis zu dessen Aufgehen in einer Massenreligion nach. Diese
Entwicklung, die mit ihrem Ausgang im ,Prachtbau des romischen Katholicismus“62 fiir
Heinrici eine Degeneration ihrer ,urspriinglichen Reinheit“®3 darstellt, hat fiir ihn
namlich genau im inhaltlichen Einfluss der als Genossenschaften organisierten
orientalischen Kulte ihre Ursache.

Darin liegt aber letztendlich die Problematik in Heinricis Argumentation. Beim Versuch
die urspriingliche Reinheit des Christentums zu behaupten und dabei die hellenistischen
christlichen Gemeinden einerseits vom Einfluss der Synagoge loszukoppeln, aber
andererseits auch eine wirkliche Einflussnahme der antiken Vereine auszuschliefien,
bleiben diese letztendlich in einem luftleeren, von ihrer Umwelt allzu sehr losgelosten
Raum zurtick.64

Das Heinrici dabei Kind seiner Zeit war, zeigt sich auch bei einem seiner scharfsten
Kritiker Carl Holsten. Dieser lehnt jedoch nicht nur den inhaltlichen Einfluss, sondern
jegliche Analogie zu in der Umwelt der frithen Christen vorfindlichen organisatorischen
Formen ab. Die christliche Gemeinde ist fiir ihn ,in ihren lebensformen durch goéttlichen
willen, durch eine transcendente und ideele macht bestimmt.“65

Seine Kritik an Heinrici muss somit auf der Hand liegen.

Diese Sicht, die der friihen Kirche gleichsam einen von ihrer Umwelt losgeldsten
Sonderstatus zusprach, musste jedoch mit dem Erstarken der historischen Kritik
zunehmend hinterfragt werden. Einer der ersten, der sich damit Kkritisch
auseinandersetzte war Edwin Hatch. Bei seinem Versuch die Entstehung des Episkopen-
Amtes zu erklidren, zieht er ebenso wie Heinrici Parallelen zwischen den frithen

christlichen Gemeinden und antiken Vereinen.6¢

62 Ebd., S. 121.

63 Ebd.

64 Vgl. zu dieser Kritik auch Thomas Schmeller, Zum exegetischen Interesse an antiken Vereinen im 19.
und 20. Jahrhundert, in: Gutsfeld Andreas/ Koch Dietrich-Alex (Hg.), Vereine, Synagogen und Gemeinden
im kaiserzeitlichen Kleinasien, Tiibingen 2006, S. 10 ff.

65 Holsten Carl, Das Evangelium des Paulus I - Die dufiere entwicklungsgeschichte des paulinischen
evangeliums. Abteilung 1 - Der brief an die gemeinden Galatiens und der erste brief an die gemeinde in
korinth, Berlin 1880, S. 239.

66 Vgl. Hatch Edwin, Die Gesellschaftsverfassung der christlichen Kirchen im Alterthum. Acht Vorlesungen,
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So spricht Hatch wie selbstverstiandlich von den christlichen Gemeinden als
Genossenschaften, da
»der genossenschaftliche Zusammenschluf} derjenigen, welche diese Lehren
annahmen, keine vereinzelte und sonderliche Erscheinung mehr [war] [...] [und]
die Vereinigung der Glaubigen zu Genossenschaften, wenn nicht als ein christlicher
Glaubensartikel, so doch als ein Princip der christlichen Disclipin verkiindet
werden [musste]“67.
Hatch geht davon aus, dass die christlichen Gemeinden vor allem von der Aufienwelt als
den antiken Vereine gleich angesehen wurden.
»Sie brauchten die selben Bezeichnungen fiir ihre Versammlungen, und auch die
Namen ihrer Beamten waren zum Teil dieselben. Hier und dort bildetete das
Bekenntnis zu einer gemeinsamen Religion die Grundlage der Genossenschaft.
Hier und dort steuerten die Glieder zu einer gemeinsamen Kasse bei, oder
erhielten Unterstiitzungen aus ihr, und in vielen Fallen, wenn auch nicht immer,
hielten sie gemeinsame Mahlzeiten. Der Zutritt zu den Vereinen stand hier wie
dort nicht nur den freigeborenen Biirgern offen, sondern auch den Frauen und
Fremden, den Freigelassenen und Sklaven.“68
Dennoch meint er, dass es zwischen den christlichen Gemeinden und den
Genossenschaften, abgesehen von einem anderen ,Glaubensinhalt’, noch einen weiteren
wesentlichen Unterschied auszumachen gilt. Dieser zeige sich in der Art des Umgangs
mit der damals neu entstandenen Klasse der Armen. Zwar hatten auch die
Genossenschaften sich in der damals zu einer Tugend entwickelten ,werkthatigen
Barmherzigkeit“®® geiibt, allerdings sei diese nie zum Kern des genossenschaftlichen
Wesens geworden. Bei den christlichen Gemeinden habe jedoch genau dieses im
Mittelpunkt der Lebensfiihrung gestanden und sei somit mehr als ein blofder

»Accidens“70 gewesen.”!

ubers. v. Harnack Adolf, Gief3en 1883, S. 17-30.
67Ebd., S. 20 f.

68 Ebd., S. 22.

69 Ebd.,, S: 26.

70 Ebd. S. 28.

71Vgl. ebd,, S. 27-28.
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Auch wenn Hatch somit eine ,Wesensgleichheit’ von christlicher Gemeinde und antikem
Verein ausschliefdt, geht er in seinen Annahmen weiter, als die Mehrheit seiner
Zeitgenossen.
Adolf von Harnack, der Hatchs‘ Vorlesungen ins Deutsche iibersetzte, zahlt die freien
Vereine zwar zu den dufleren Bedingungen fiir die Ausbreitung des Christentums, da
,diese [..] fiir die wichtigsten kirchlichen Orgnisationen geradezu vorbildlich
geworden [sind] und [..] den Gemeinden die schwere Arbeit, sich Organisationen
erst erdenken und sie empfehlen zu miissen, erspart [haben].72
Aber dennoch fligt er in der vierten Auflage seines Werkes in einer Fufdnote an, dass
»seit ].B. de Rossi die Bedeutung des Vereinswesens m.E. liberschatzt worden [ist].”3
Auch unter den anderen, die die Ideen von Hatch und Heinrici nicht ganzlich ablehnten,
waren es nur wenige, die von mehr als nur rein dufderlichen Parallelen ausgingen. In der
1888 erschienen Festschrift ,Die Gemeindeverfassung des Urchristentums. Eine
kirchenrechtliche Untersuchung’ formuliert Edgar Loening in Auseinandersetzung mit
Heinricis Thesen eindriicklich seinen Standpunkt.
»,Mit dem uns zu Gebote stehenden Materiale kann der Beweis nicht geliefert
werden, dass die christlichen Gemeinden ihre Verfassung nach den Formen der
antiken Kultvereine oder Collegien gebildet haben. Es konnte dies auch gar nicht
der Fall sein, weil die Bediirfnisse und Zwecke, die fiir die Christengemeinde die
wichtigsten und allein werthvollen waren, trotz duflerer Aehnlichkeit ihrem
Wesen nach ganz andere waren, als die der heidnischen Cultvereine oder
Collegien.“74
Fir Loening standen sich die Anschauungen der antiken Kultvereinen und der
christlichen Gemeinden ,schroff entgegen®, weshalb
»€s [..] in der That wunderbar [wire], wenn die Christen die Verfassungformen
solcher Genossenschaften angenommen hatten, die nur verachten und verwerfen

konnten.“7>

72 Harnack Adolf, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten I - Die
Mission in Wort und Tat, Leipzig 19244, S. 26.

73 Ebd. Anm. 3.

74 Loening Edgar, Die Gemeindeverfassung der Urchristentums. Eine kirchenrechtliche Untersuchung,
Halle 1888, S. 12.

75 Ebd,, S. 14.
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Dass die Gemeinden deshalb aber von ihrer Umgebung dennoch als Vereine angesehen
wurden, und sich moglicherweise dem Staat auch als solche darstellten, wird von
Loening nicht in Abrede gestellt. Dies miisste jedoch von der inneren Verfasstheit der
frithchristlichen Gemeinden getrennt betrachtet werden.
,Dem Staate gegeniiber konnten die Christengemeinden als ihren Zwecken nach
erlaubte Corporationen sich hinstellen, wenn sie auch eine eigenartige Verfassung
hatten, die von der der Kultvereine abwich. Beide Fragen haben nichts
miteinander gemein.“76
In dhnlicher Weise argumentiert auch Karl Johannes Neumann.”’Er geht zwar davon
aus, dass die christlichen Gemeinden von ihrer Umwelt und auch von den griechischen
Christen selbst als Oudoot gesehen wurden und folgt dabei Heinrici. Die ,innere
Organisation der heidenchristlichen Gemeinden“ ist flir ihn aber ,nicht etwa durch
Ubertragung der thiasischen Verfassung [...] zu erkliren. 78
Hans Lietzmann bleibt den Einfllissen der antiken Genossenschaften auf die christlichen
Gemeinden gegeniiber ebenfalls skeptisch.”? Bei der Behandlung der Herkunft der
beiden Amtsbegriffe ¢rniokomog diakovog bezieht er zwar die Moglichkeit ein, dass diese
liber die Vereine Eingang in die Gemeinden gefunden haben kénnten, halt dies jedoch
auf Grund der Materiallage fiir nicht nachweisbar, denn
»die entscheidende Antwort auf die Frage nach der Herkunft und vermutlich damit
auch nach dem urspriinglichen Inhalt der Amter, werden wir erst dann geben
konnen, wenn es uns gelingt, beide in derselben Organisation in enger Beziehung
zueinander auf griechischem Boden nachzuweisen. Das ist zurzeit noch unméglich:
wir miissen also warten.“80
All diesen Stimmen, die nur einen Ausschnitt der damaligen wissenschaftlichen
Landschaft bieten, ist mit Ausnahme von Holsten eigen, dass eine vollig getrennte
Betrachtung von antiken Vereinen und den frithen griechischen christlichen Gemeinden
nicht mehr moglich erscheint. Zu offensichtlich drdangten sich die im Zuge der

epigraphischen Forschung gewonnenen Erkenntnisse in den Vordergrund.

76 Ebd.,, S. 15.

77 Vgl. Neumann Karl Johannes, Der romische Staat und die allgemeine Kirche bis auf Diocletian I, Leipzig
1890, bes. S. 46 f.

78 Ebd.,, S. 47.

79 Vgl. Lieztmann Hans, Zur altchristlichen Verfassungsgeschichte, in: ZWTh 20, Frankfurt 1914,S. 97-153.
80 Ebd., S. 113.
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Gemeinsam mit der historisch-kritischen Methode, die in der zweiten Halfte des 19.
Jahrhunderts endgiiltig zum Durchbruch gekommen war, eréffnete die Epigraphik die
Moglichkeit, die Entstehung der christlichen Gemeinden in einem neuen Licht zu
betrachten. Manche wie Hatch sahen darin die Chance auf eine Kldarung, wahrend fiir
viele wie Holsten, diese Versuche einem Ausverkauf des frithen Christentums
gleichkamen. Dass in dieser Diskussion auch theologische und kirchliche Pragungen eine
Rolle spielten, kann aufder Zweifel gestellt werden. Die Frage die virulent wurde, war,
inwieweit die christlichen Gemeinden in ihre Umwelt eingebettet werden konnten, ohne
dass sie dabei ihre ,Heiligkeit, ,Reinheit’ und ,Einzigartigkeit’ verlieren wiirden.8!

Doch nicht nur fiir diejenigen, die sich klar gegen Analogien zwischen Vereinen und
christlichen Gemeinden aussprachen, war dieses Problem ein Thema, sondern auch fir
jene, die durchaus mit den Ideen von einem Vergleich zwischen Gemeinden und
Vereinen sympathisierten.82

Mit welcher Haltung den antiken Vereinen gegeniiber getreten wurde, hing aber wohl
auch von der Beurteilung des Vereinslebens der eigenen Zeit ab. Dieses war bis zur
Mitte des 19. Jahrhundert zur Bliite gelangt und zu einem die Gesellschaft mitpragenden
Moment geworden.?3 Dieses Phdnomen kann wohl neben den vorher genannten
Griinden ebenfalls als bedeutsam dafiir angesehen werden, dass das antike Vereinsleben
tiberhaupt in den Blickpunkt der Theologie riickte.84

Thomas Schmeller fiithrt in seinem sehr lesenswerten Artikel ,Zum exegetischen
Interesse an antiken Vereinen im 19. und 20. Jahrhundert’ noch einen weiteren Punkt
an, der s. E. das Interesse an den antiken Vereinen im ausgehenden 19. und beginnenden

20. Jahrhundert mitbestimmte.8>

81 Vgl. Schmeller, Zum exegetischen Interesse, S. 7 ff.

82 Vgl. dazu die oben behandelte Problematik von Heinricis Argumentation.

83 Vgl. Hardtwig Wolfgang, Strukturmerkmale und Entwicklungstendenzen des Vereinswesens in
Deutschland 1789-1848, in: Dann Otto (Hrsg.), Vereinswesen und biirgerliche Gesellschaft in Deutschland,
HZ.B NF 9, Miinchen 1984, S. 11-50.

84 So verweisen sowohl Liicke als auch Hatch am Beginn ihrer Untersuchungen auf das rege Vereinsleben
ihrer Zeit. Vgl. Liicke, Freie Vereine, S. 1; Hatch, Gesellschaftsverfassung, S.17.

85 Vgl. Schmeller, Zum exegetischen Interesse, S. 14 f.
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Es handelt sich dabei
,um eine [..] in der Gesellschaft, Philosophie und Theologie Deutschlands
verbreitete und positiv gewertete ,Volkstiimlichkeit’. Volksndhe wurde gleich-
bedeutend mit Lebensnahe.“86

Diese Lebensndhe schien durch die Industrialisierung verloren gegangen zu sein,

weshalb man versuchte sich ihrer durch eine bewusste Fokusierung auf den ,kleinen

Mann‘ wieder zu bemachtigen.

Als gutes Beispiel nennt Schmeller an dieser Stelle Adolf Deissmann, der in seinem Buch

,Licht vom Osten‘ in blumiger Sprache die Volkstliimlichkeit des Christentums

herausstreicht, die dieses letztendlich den anderen Kulten tiberlegen machte.
,Der auch in der Aeropagrede klassisch formulierte Gedanke der Einheit des
Menschengeschlechtes starkte und veredelte in Verbindung mit der paulinischen
Predigt vom Leibe Christi das Gefiihl der Solidaritit, das damals, wie die
Inschriften gelehrt haben, einem warmen Blutstrom vergleichbar, durch die
unteren Schichten kreiste und zur Bildung zahlreicher Genossenschaften der
Kleinen gefiihrt hatte. Die christlichen Versammlungen, dem antiken Menschen
zweifellos Christusgenossenschaften, in denen die durch ihre Liebesgaben iiber
Meer und Land wirksame Briiderlichkeit Gestalt annahm, sind doch wohl, auch
vom allgemein kulturhistorischen Standpunkt aus betrachtet, die kraftvollsten und

innerlich reichsten Organisationen der ganzen Kaiserzeit.“8”

1.2.2. Vereinsforschung in der Theologie ab den 70er Jahren des 20.

Jahrhunderts

Die Zeit um die Jahrhundertwende schien reif zu sein, fiir die sozialgeschichtliche
Exegese im Allgemeinen und fiir die Erorterung des Vereinswesens im Speziellen.
Dennoch scheint es im Laufe der 20er Jahre des 20. Jahrhunderts zu einem Riickgang, ja

geradezu zu einem Ende dieser Fragestellungen zu kommen. Die Griinde fiir diesen

86 Ebd., S. 14.
87 Deissmann Adolf, Licht vom Osten - Das Neue Testament und die neuentdeckten Texte der hellenistisch-

romischen Welt, Tiibingen 19234, S. 333.
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abrupten Abbruch wurden in der Literatur bereits ausfiihrlich behandelt und sollen hier
nur in einem kiirzen Uberblick angedeutet werden.88

Zwar deckt sich, wie Hochschild hinweist, das Aufkommen der dialektischen Theologie
nicht direkt mit dem Niedergang der sozialgeschichtlichen Exegese8?, aber dennoch
forderte und erreichte diese eine stirkere theologische Ausrichtung der Exegese.
Bultmann brachte mit der Entwicklung einer existenziellen Hermeneutik noch einen
stark individualisierenden Zug ein, wodurch soziale Zusammenhdnge noch weiter aus
dem Blickfeld riickten. Eine Tendenz, die nach dem Zweiten Weltkrieg durch die
redaktionsgeschichtliche Forschung weiter geférdert wurde, indem das Augenmerk auf
die individuellen Verfasser der Texte gelenkt wurde. Ihren Hohepunkt erreichte diese
Entwicklung schliefdlich im Strukturalismus, der mit seiner Betonung der inner-
textlichen Zusammenhange die soziale und historische Komponente ganzlich in den
Hintergrund zu drdangen drohte.?0

Erst etwa 40 Jahre nach dem fast vollkommenen Verschwinden der
sozialgeschichtlichen Exegese, um 1970, setzt ein neuerliches Interesse an diesen
Forschungsfragen ein. Als Griinde fiir das neuerliche Erstarken werden unterschiedliche
Entwicklungen ins Feld gefiihrt, die sicherlich nicht nur innerhalb der Theologie zu
suchen sind.

Theifden sieht die Ursachen in ,der Renaissance von Aufklarungstraditionen im Laufe
der 60er Jahre“, wobei Traditionen eines ,skeptischen Humanismus mit seiner Vorliebe
fiir Empirie, Rationalismus und pragmatischem Handeln“ sowie eines ,utopischen
Humanismus mit seinem leidenschaftlichen Protest gegen gesellschaftlich zugefiligtes
Leid“?1 zum Tragen gekommen waren. Aus diesen beiden Stromungen heraus hatte sich
ein lebhaftes Interesse an den Sozialwissenschaften entwickelt, das zwar nicht ohne
Hiirden aber letztendlich erfolgreich seinen Weg in die neutestamentliche Exegese

fand.%2

88 Vgl. dazu Theiffen Gerd, Zur forschungsgeschichtlichen Einordnung der soziologischen Fragestellung,
in: ders., Studien zur Soziologie des Urchristentums, WUNT 19, Tiibingen 19893, bes. S. 5-9; Schmeller
Thomas, Brechungen - Urchristliche Wandercharismatiker im Prisma soziologisch orientierter Exegese,
SBS 136, Stuttgart 1989, S. 20 f; Hochschild, Sozialgeschichtliche Exegese, S. 207-212.

89 Vgl. Hochschild, Sozialgeschichtliche Exegese, S. 208.

90 Vgl. Theifden,Zur forschungsgeschichtlichen Einordnung, S. 6-8.

91Ebd, S. 8.

92Vgl. ebd,, S. 9.
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Ebenso mogen aber auch die Probleme der historisch-kritischen Exegese, die ,,allmahlich
in eine Midlife-crisis geriet”, eine Rolle gespielt haben, da sie dazu flihrten, dass iiber
»Erneuerungen, Weiterfithrungen, Ergdnzungen oder Ablésung“®3 dieser nachgedacht
wurde.

Nicht aufler Acht gelassen werden sollte schliefdlich der Einfluss der amerikanischen
Theologie, auf den etwa Robert Morgan und John Barton hinweisen. Im Laufe der 60er
Jahre des 20. Jahrhunderts waren in ganz Amerika an den Universitaten ,Departments of
Religion“?* etabliert worden, die nicht an die Kirche gebunden waren. Die Exegeten
waren eingebunden in ein Netzwerk aus ,sdkularen Professoren‘ der Literatur, Alten
Geschichte und Sozialwissenschaften. Dies ware der Nahrboden gewesen, auf dem die
Ideen der sozialwissenschaftlichen Exegese wieder Frucht bringen konnten.?> Als
beispielgebend fiir diese Entwicklung kann etwa die Neuausrichtung der Society of
Biblical Literature und der American Acadmey of Religion, die frither immerhin National
Association of Biblical Instructors hief3, angesehen werden.?®

Im Zuge dieser Entwicklungen riickten auch die antiken Vereine wieder starker ins
Zentrum der Wahrnehmung neutestamentlicher und friihchristlicher Forschung. So
erschienen in den 70er Jahren wieder erste Arbeiten, die Vereine als Phinomene der
sozialen Umwelt des Neuen Testaments zum Thema hatten, oder zumindest

mitbehandelten.%”

93 Schmeller, Brechungen, S. 21.

94 Morgan Robert/ Barton John, Theology and the Social Sciences, in: dies., Biblical Interpretation, Oxford
1988, S. 138.

95 Vgl. ebd.

9 Vgl. Meeks Wayne A., Vorwort des Herausgebers, in: ders. (Hrsg.), Zur Soziologie des Urchristentums -
Ausgewdhlte Beitrage zum friithchristlichen Gemeinschaftsleben in seiner gesellschaftlichen Umwelt, TB
62, Miinchen 1979.

97 Vgl. etwa Wilken Robert L., Collegia, Philosophical Schools and Theology, in: Benko Stephen/O’Rourke
John J.,, The Catacombs and the Colosseum - The Roman Empire as the Setting of Primitive Christianity,
Valley Forge 1971, S. 99-120; Malherbe Abraham ]., Social Aspects of Early Christianity, Baton Rogue
1977; Countryman William L., Patrons and Officers in Club and Church, in: SBL.SP 1977, Missoula 1977,
135-143; Kotting Bernhard, Art. Genossenschaft D. Christlich, in: RAC 10, 1978, S. 142-152.
Gewissermafen als ,Ausnahme’ muss noch Edwin Judge erwahnt werden, der bereits zu Beginn der 60er
Jahre die Aufmerksamkeit wieder auf die Vereine lenkte. Seiner Meinung nach waren die frithen
Christlichen Gemeinden fiir den antiken Menschen nicht von den antiken Vereinen zu unterscheiden. Vgl.

Judge Erwin A., The Social Pattern of Christian Groups in the First Century - Some Prolegomena to the
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Allerdings hatte sich der Blickwinkel iiber die Zeit gedndert, da es jetzt nicht mehr
primar Abhdngigkeiten aufzuweisen galt. Einer, der sich gegen zu starke Abhangigkeiten
zwischen Vereinen und den frithen christlichen Gemeinden stark machte, war Wayne
Meeks, der Heinricis These einer gemeinsamen Terminologie von Vereinen und
Gemeinden widerlegte. In seinem Buch ,Christentum und Stadtkultur’®® nennt er vier
mogliche Vorbilder, von denen her sich die frithen christliche Gemeinden erkldren
lassen konnten - Haushalt, Collegia, Synagoge oder philosophische Schulen. Dabei zeigt
er die Probleme aller vier Erklarungsmodelle auf, um schlussendlich zu folgern, dass die
Strukturen der paulinischen Gemeinden ,im Grunde wohl doch ihren ganz eigenen
Charakter besaf3en“??.
Doch auch wenn die Vereine nicht mehr unbedingt als Vorbilder fiir die christlichen
Gemeinden herangezogen werden, ist die Zahl der Arbeiten zu diesem Thema innerhalb
der theologischen Forschung in den letzten 20 Jahren kontinuierlich angestiegen.100
Sehr treffend wir dieses ,neue’ Interesse der Theologie an den Vereinen von Thomas
Schmelle beschrieben.

»Wichtig ist der Blick auf die Vereine fiir die neuere Forschung deshalb, weil er -

auch ohne die These einer Abhidngigkeit - ein besseres Verstindnis der

Sozialbedingungen innerhalb der Gemeinde und zwischen Gemeinden und Umwelt

Study of New Testament Ideas of Social Obligation, London 1960, S. 44-45.

%8 Im englischen Original Meeks Wayne A., The First Urban Christians - The Social World of the Apostle
Paul, New Haven 1983

99 Meeks Wayne A., Urchristentum und Stadtkultur - Die soziale Welt der paulinischen Gemeinden,
Giutersloh 1993, S. 180.

100 Eine vollstiandige Liste aller Publikationen kann hier selbstverstindlich nicht erbracht werden.
Beispielhaft konnen hier jedoch angefiithrt werden: Schmeller Thomas, Hierarchie und Egalitat - Eine
sozialgeschichtliche Untersuchung paulinischer Gemeinden und griechisch-rémischer Vereine, SBS 162,
Stuttgart 1995; Kloppenburg John S./Wilson Stephen G. (Hrsg.), Voluntary Associations in the Graeco-
Roman World, London/New York 1996; Ascough Richard S., The Formation of Pauline Chruches?, New
York/Mahwah 1998; Ders., Paul’s Macedonien Associations - The Social Context of Philipians and 1
Thessalonians, WUNT 2. Reihe 161, Tiibingen 2003; Harland Philip A., Association, Synagogues and
Congregations - Claming a Place in Ancient Mediterranean Society, Minneapolis 2003; Ebel Eva, Die
Attraktivitat friher christlicher Gemeinden - Die Gemeinde in Korinth im Spiegel griechisch-romischer
Vereine, WUNT 2. Reihe 178, Tiibingen 2004; Gutsfeld Andreas/Koch Dietrich-Alex, Vereine, Synagogen
und Gemeinden im kaiserzeitlichen Kleinasien, Studien und Texte zu Antike und Christentum 25,

Tiibingen 2006.
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ermoglicht. Dadurch erdffnen sich neue Perspektiven gerade auf die in den

Paulusbriefen angesprochenen Konflikte.“101
Die Vereine dienen gewissermafien als Spiegel, durch den man ein detaillierteres Bild
auf die christlichen Gemeinden zu erlangen versucht. Dies bietet sich insofern an, als
innerhalb der neutestamentlichen Forschung eine immer stirkere Ausdifferenzierung
zu beobachten ist. Die Gemeinden werden verstarkt als lokales Phdnomen fiir sich
behandelt, wobei sich in diesem Fall die vielen verschiedenen unabhangigen Vereine als
Vergleichsmoment anbieten.192 Diese Tendenz in der Forschung wird auch von
Schmeller wahrgenommen, allerdings stimmt er ihr inhaltlich nicht zu, da der
liberregionale Charakter der friithen christlichen Gemeinden nicht zur Geniige gewiirdigt
wiirde.103
Eine weitere, ebenso von Schmeller thematisierte Ursachel®, fiir die intensivere
Beschiftigung mit Vereinen in der Theologie, kénnte mit einem verstiarkten
Rechtfertigungszwang dieser gegeniiber anderen - vor allem natur- und
humanwissenschaftlichen - Disziplinen zusammenhdngen. Hier bietet sich die
sozialgeschichtliche Exegese als wissenschaftlicher Andockpunkt an, da ihr
Forschungsinhalt relativ einfach mit gegenwartigen Problemstellungen verkniipft
werden kann. Dass speziell Vereinen eine verstiarkte Aufmerksamkeit zukommt, kénnte
auf die selbe Ursache zurickzufihren sein, da es sich bei diesen m.E. um Phinomene
handelt, die relativ leicht zu Assoziationen anregen.195
So konnten der Vereinsforschung innerhalb der Theologie durchaus Ziige eines
wissenschaftlichen Populismus zugesprochen werden, was jedoch nicht einer negativen

Beurteilung gleichkommen muss.

101 Schmelle, Hierarchie, S. 17.

102 Vgl. Ascough Richard S., Translocal Relationships Among Voluntary Associations and Early Christianity,
in: Journal of Early Christian Studies 5/2, 1997, S. 223-241.

103 Vgl. Schmeller, Zum exegetischen Interesse, S. 18.

104 Vgl. ebd.

105 Dass diese Assoziationen nicht den tatsdchlichen Ausprdgungen und Gestalten des antiken

Vereinswesens entsprechen miissen, versteht sich von selbst.
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1.3.Forschungsfrage

Auch wenn die Thesen einer Abhadngigkeit der frithen christlichen Gemeinden von
antiken Vereinen in der zeitgenossischen theologischen Forschung vom Tisch sind, die
Beschaftigung mit der antiken Vereinslandschaft ist es nicht.
Die Vereine werden mittlerweile wahrgenommen als Gruppierungen, die zu der Zeit, als
das Christentum aufkam, bereits fest in der antiken Gesellschaft verankert waren und
eine gewichtige Rolle in dieser spielten.
Es war sehr wahrscheinlich, dass man als Biirger einer hellenistischen Stadt Mitglied in
einem oder mehreren Vereinen, oder zumindest in Kontakt mit solchen Gemeinschaften
gekommen war.1%6 Die Vereine stellten ein soziales und religioses Angebot an den
einzelnen Menschen dar und so erscheint es plausibel, dass die christlichen Gemeinden
in eine Art von Konkurrenz zu diesen treten mussten. Dass Mitglieder eines antiken
Vereins durchaus Interesse an christlichen Gemeinden zeigen konnten und auch in die
christlichen Zusammenkiinfte ,hineinschnupperten’, belegt 1. Kor 14,23-25, wo Paulus
die Gemeinde darauf hinweist, dass iSiWtat und dmiotol, die den Versammlungen
beiwohnen, kein schlechtes Bild von der Gemeinde bekommen sollen.
Den Blick eines solchen antiken Menschen, der sich zwischen den ,traditionellen’
Angeboten der antiken Vereinen und des gerade erst ,auf den Markt’ gekommenen
Christentums bewegt, diesen Blick gilt es fiir die sozialgeschichtliche, sich mit Vereinen
beschaftigende, Forschung nachzuvollziehen. Denn was die Vereine fiir die Forschung so
besonders macht, ist die Tatsache, dass sie wie die christlichen Gemeinden in allen
gesellschaftlichen Schichten vertreten waren. Aufierdem hatten sie eine Verbreitung in
der gesamten hellenistischen Welt erfahren, was bedeutet, dass davon auszugehen ist,
dass tiiberall dort, wo neue christliche Gemeinden gegriindet wurden, bereits eine
florierende Vereinslandschaft Bestand hatte.
Sehr treffend bringt Eva Ebel diesen Forschungsanspruch zu Geltung.
»Ein genaues Studium der paganen Vereine ldsst somit in besonderer Weise
erkennen, welchen Aktivititen antike Menschen vielfach in ihrer Freizeit

nachgehen, welche Hoffnungen und Erwartungen sie an eine Gemeinschaft hegen

106 Vgl Ohler Markus, Die Jerusalemer Urgemeinde im Spiegel des antiken Vereinswesens, in: NTS 51/2,

2005, S. 393.
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und welche Losungen sie bei innerhalb der Gemeinschaft auftretenden Konflikten
finden.“107
Die Bereiche, die sich auf diese Art und Weise beleuchten lassen, sind vielfdltig und
reichen von der personlichen Lebensfiihrung, iber religiose Vorstellungen hin zu einem
grundsatzlichen Verstandnis, wie etwa dem von Egalitat. Letzteres soll in dieser Arbeit
Behandlung befinden, wobei das Augenmerk auf einem m.E. bisher im Hinblick auf
Vereine eher unterbelichteten Feld liegt - der geschlechtlichen Egalitat.
Zwar stellt bereits Poland in seiner fiir die antike Vereinsforschung wegweisenden
,Geschichte des antiken Vereinswesens’ klar, dass
,50 oft auch die Bedeutung der Frauen fiir die Griechischen Vereien gelegentlich
hervorgehoben worden ist, [..] die Frauen im Vereinsleben der Griechen den
Maéannern an Zahl und Bedeutung weit nachstanden.“108
Dennoch war Frauen antike Vereine nicht ganzlich verschlossen. Die Frage, die sich
stellt, ist, welche Rollen Frauen in Vereinen iibernehmen konnten, welche Moglichkeiten
ihnen geboten und wie diese realisiert wurden.
Zu diesem Zweck konnten moglichst viele Quellen bearbeitet und miteinander
verglichen werden um schliefdlich das Bild eines durchschnittlichen Vereins zu erhalten.
Dies wiirde aber einerseits mit Sicherheit die Grenzen einer Diplomarbeit sprengen,
andererseits ist es m.E. sehr fraglich, ob ein solches ,Durchschnittsbild’ in Anbetracht
der Heterogenitiat innerhalb des Phdnomens ,antikes Vereinswesen’ tiberhaupt zu
zeichnen ist.
Aus diesem Grund werde ich exemplarisch drei Vereine untersuchen, in denen Frauen
eine Rolle spielten. Ich bin mir im Klaren dariiber, dass die gewonnen Ergebnisse nicht
fiir das Vereinswesen in seiner Gesamtheit sprechen konnen. Dies soll aber auch nicht
der Anspruch sein. Vielmehr ist es mir daran gelegen, Moglichkeiten aufzuzeigen, die
sich innerhalb desselben auftun konnten.
Als Grundlage meiner Untersuchungen dienen mir epigraphische Zeugnisse dieser
Vereine, die einer textkritischen Analyse unterzogen werden. Die Betrachtung kann sich

aber nicht nur auf die - teilweise sehr sparlichen - in der Inschrift genannten

107 Ebel Eva, Attraktivitat, S. 4.
108 Poland Franz, Das antike Vereinswesen - Preisschriften gekront und herausgegeben von der Fiirstlich

Jablonowskischen Gesellschaft zu Leipzig 38, Leipzig 1909, S. 289.298.
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Informationen beschrinken, sondern ebenso muss auch auf weitere antike literarische
und - sofern moglich - archdologische Zeugnisse zuriickgegriffen werden.

Das Ziel soll ein detailliertes Bild des behandelten Vereins und seiner Verortung in der
antiken Gesellschaft sein, wobei natiirlich die Frage nach den Frauen im Verein im
Vordergrund steht.

Im zweiten Teil der Arbeit soll der Blick auf die frithen christlichen Gemeinden gelenkt
werden, wobei auch hier zwei Stellen exemplarisch untersucht werden. Einerseits die
Gruflliste des Romerbriefes Rom 16,1-16, da sie in ihrer Art einem Album, der
Mitgliederliste eines Vereins, dhnelt, andererseits Gal 3,26-28, da in diesen formelhaften
Versen Grundsatzliches zur geschlechtlichen Egalitat ausgesagt wird. Auch in diesen
Untersuchungen werde ich mich neben der textkritischen Analyse auf aufierbiblische
antike literarische Quellen beziehen und diese in ein Verstindnis der Textstellen
einflief3en lassen.

In einem letzten Schritt gilt es die erlangten Ergebnisse in einer Zusammenschau zu
vereinen und dabei Analogien, Unterschiede und Beriihrungspunkte im Bezug auf die
,Geschlechterfrage’ darzustellen. Auch hierbei kann es wiederum nicht das Ziel sein, ein
allgemeingiitiges und umfassendes Bild zu zeichnen. Wenn es aber gelingt, Schlaglichter
auf die Moglichkeiten, wie geschlechtliche Egalitat sowohl in Vereinen als auch friihen
christlichen Gemeinden verwirklicht werden konnte, zu werfen und dabei zu zeigen
welche Anspriiche dahinter gestanden haben konnten, dann hatte sich der Vorsatz des

Autors erfullt.
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2. Vereine
2.1.Phaana-Inschrift

2.1.1. Epigraphischer Befund

Der Text der Inschrift findet sich auf einer steinernen Stele mit Sockel, die nach der
Angabe der Inscriptiones Graece eine Hohe von 0,62 Metern und eine Breite von 0,335
Metern bei einer Dicke von 0,075 Metern aufweist.109

Die Stele wurde im Inneren der Stadtmauern von Mantineagefunden.1®© Der Stein
scheint keine groberen Beschiadigungen aufzuweisen!ll, was eine ganzliche
Rekonstruktion der Inschrift moglich machte.

Der Text ist in litterae parvae und simplices abgefasst und in 45 Zeilen einheitlich iiber
den Stein verteilt.112 Es finden sich keine Ligaturen, ebenso fehlen Uberschriften, oder
andere den Text strukturierende Elemente. Insgesamt 22 Worter werden, vermutlich
zum Erreichen einer gleichmafdigen Optik, in die nachste Zeile umgebrochen.113

Die Buchstaben weisen nach den Inscriptiones Graece eine Hohe von sechs Zentimetern
auf. 114

Eine Datierung der Inschrift ist auf Grund der in Zeile 42 angefiihrten Zeitangabe
moglich, nach der der Beschluss im 103. Jahr gefasst wurde. Hierbei muss es sich um das
103. Jahr der romischen Provinz Achaia handeln, die 146 v. Chr. eingerrichtet wurde.
Somit kann unsere Inschrift in das Jahr 44 /43 v. Chr. datiert werden.115

Die erste Transkription des Textes wurde von Foucart 1868 vorgenommen und 1870

109 Vgl. IG V2, 266.

110 Vgl. Foucart Paul Francois (LeBas), Inscriptiones Greques et Latines - recueilies en Gréce et en Asie
Mineure - Deuxieme Partie. Megaride et Peloponneése. Section VI. Arcadie, Hildesheim/New York 1870, S.
215.

111 In IG V?, 266 werden keine Beschdadigungen erwdhnt. Ebenso weist der editierte Text nur wenige
Ergdnzungen auf.

112 Vgl IG V?, 266.

113 Vgl. ebd.

114 Vgl. ebd.

115 Vgl. Foucart(LeBas), Inscriptiones, S. 215.
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publiziert.1® Immerwahr {ibernimmt dessen Edition unverdndert!!’, wahrend der in

den Inscriptiones Graece publizierte Text kleinere Prazisierungen aufweist.118

2.1.2. Der Text119

1 émeldn Plonva Aopoteiov Avrryovind prJhayabog. [Vmao]-
YOVOO 1Ot VOEPNS AvéaToartTal Te ROADS €V Ohw T@ Piw %[ai]
eV0EPMDS TEOG TTAVTAS HEV TOVS Be0VS, LAAOTO O& TTROG TE TAV
Adpotoo rat tav Kopav nal tag lepeiag tag Aapotoog, pove-

5 Q4V TE TETOINKE TAV IOlAV PEYOAOY UYLV ROl EXTEVELOLY Eig
TO O€loV- ieQiTevye YAQ T& AQUATOL LEYANOTQETDS, OVIEVQL
AOYOV OOITAVOLG TTOLOV LEVA OVTE €ig adTAV Tav BedV obTe
€ig Tag ®aBnrovoag avt’ éviavtod Td Be® Aettovyiog ov-

TE €ig TAG ieQeiag, mopeoynToL 08 ®al TAIS del AvILTuYYOvo[V]-

10  ooug iggeialg eHyENOTOV AOAVTAV ®ai TOV {00V Piov dmgo-
$ 4oLoTOV, DINEETODON QOGS TTACAV AELTOVQYIOV Ral OOLTTA-
VOV TAV AVAROVOQV €iG TE Tav OE0V %ol TS iEQEiag: 00 Uo-
VoV 8¢ €V TOUTOLS EVEQYETINDS AVEOTQAITTAL, AAAL ROl
LETA TO iegLredoaL 0V OLadéloLme ebeQYETODOO OEITTVOLS

15  1e peyohoueéol rai Taig dhhoug eveQyeoialg te rai da-
TAVOLG TOIG €iG Tav Oedv yLvouévoug nal €ig Tag iegeiog,
eioevivexrton 8¢ nai &lav peilm dphavboomiov aivviov
€lg te Tav BeoV nai TS iEQEING: TAS YAQ AVT’ EVIAUTOD YLVO -
LEVOS OOTTAVOS U T AOTAS EVIETAATOL ETUTEAETV AVT™ QOO -

20  1dg, éav T dvBowrmvov maly), TaS £yYovoug owtis Oe0dw-
oav te Tav Buyatépa noi Ponvav Aopaoila Tav Tag Buyato[s]
Ouyatéga, drtmg & extévelo avTag €ic Te Tav 0oV ol Tag
ieQeiag aimviov Pveiog TuYXavouoo OLOTEAET OV LOVOV O[¢]
€V TOIG TTQOYEYQUUUEVOLS EVEQYETNLAOLY AVEOTQOITTOL

25 PLhodOEWGS, dhAd i peiCov abEeabal Behovoa Tav Te Bedv

116 Vgl. ebd.

117 Vgl. Immerwahr Walter, Die Kulte und Mythe Arkadiens I - Die arkadischen Kulte, Leipzig, 1891.
118 Vgl. IG V2, 266.

119 Nach IG V2, 266.
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70t TV oUVOOOV TAV ieeldv avaxeine(!) OQUAS EXATOV EIRO-
oL €{C Te TV TOD PeYAQ OV ETMOXELAY Rl €ig GALAY yQEiav,
&v &v dOEn taic iegeioung & avatebeion, v 17 avTag dwEed
ebyoNoTog eival 6TWg ovV ®ai & oOVOdOg haivnTol Tav i-
€0ELAV TAS AQUATQOG DY AQLOTOG OV KA LLVOLLOVED-

0V00 TOV €I ADTAV AVAOTOEPOUEVOV HOADS KAl EVOO-

Ewg, £00Ee T® noLvd Tav iegelav- émouveoal Panvav Ao-
LaTEiou Avriyovirday €mi te Td nohorayabig nai eveQye-

oiq Td Eoymue €ic Te Tav BedV nai TAg iepeiag, ROAETV

TE A TAV T TA YEQO QLA TTALVTOG €V TOUG YLVOUEVOLS AVT’ € -
VIAVTOD BUOIaLG TE Ral OLTOQYIALS, AVOXANOVOOS TAS Ael
AVTLTUYYOVOVOOS LIEQELOG TE RO OLTOQYODG: "TO HOLVOV TAV
ieQeLdv Tag AGUOTQOG €7t T YEQO nOAel Ponvav Aapatoi-
OV TV aVTAv eveQYETLV", 0id0o0BaL O¢ 0Td dLd Piov Yépa Ta
eifopéva, avayodpal Te TO PadLopo TodTo eioTAhay AL-
Oivav »ai avabeivan gig o Kopdylov, rabag £d0Ee Toig dQ -
YOUOL ®Oi CVVEDQOLG TOIG €V TQ TOITW %Al EXaTooT® £t[eL]-
€l 0¢ TIg i) nahéon i Ta YEQ i ) OWOEL TA TTQOYEYQOLL -
LEVOL YEQOL, DTTOOLROG £0TM KA EVOELLTOS TOTL OQOLY LG,

EXOTOV ALVTA TE %A TOIG £YYOVOLS OOTAC.
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2.1.3. Ubersetzung!20

Nachdem/Weil Phadana Antigonika Tochter des Demetrios Gutes liebend begann
und sich edel und fromm benahm und edel war im ganzen Leben und

fromm gegentiber allen Gottern, am Meisten aber gegeniiber

der Demeter & Kore und den Priesterinnen der Demeter,

wurde offensichtlich ihre Grof3herzigkeit und Intensitat vor

der Gottin. Denn sie diente als Priesterin grof3artig fiir Demeter

und sie machte kein Wort zu den Lasten weder vor der Gottin selbst, noch

bei den iiber einen lingeren Zeitraum fiir die Gottin stattfindenden Diensten,
noch bei den Priesterinnen und sie gewahrte selbst

allen (moglichen) Priesterinnen das Niitzliche und den eigenen ehrlichen Besitz,
sie half bei allen Liturgien und den dazugehérenden

Kosten fiir die Gottin und die Priesterinnen. Aber

nicht nur bei diesem leuchtete sie wohltuend hervor, sondern

sie machte Uiber das Priesteramt hinaus keine Pause beim Tun des Guten,
sowohl bei den grof3artigen Mahlern und anderen guten Taten als auch

bei den entstandenen Kosten fiir die Gottin und fiir die Priesterinnen

und sie brachte dem Grofderen eine weitere Menschenfreundlichkeit

fiir die Gottin und die Priesterinnen ein. Denn sie befahl (von selbst),

dass sie und im Falle eines menschlichen Schicksals (ihres Todes),

ihre Nachkommen, die Tochter Theodosa

und die Enkeltochter Phadna Damasilla

die Kosten iibernehmen, damit der Eifer fiir die Gottin

und die Priesterinnen, der die ewige Erinnerung erreicht, (es) vollendet. Aber
nicht nur bei den vorher beschriebenen Wohltaten leuchtete sie ehrbegierig
hervor, sondern sie widmete, da sie zu Groflerem vermehren wollte die Gottin
und die Gemeinschaft der Priesterinnen, 120 Drachmen

fiir die Renovierung des Heiligtums und fiir einen anderen Zweck,

fiir den sie beschloss, dass das von ihr den Priesterinnen gestiftete Geschenk
niitzlich sei. Wahrlich so erklart die Gemeinschaft der

Priesterinnen der Demeter, die dankbar ist und sich

120 Eigenstindige Ubersetzung.
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an das fiir sie wundervolle und ehrenhafte Benehmen erinnert

und es beschliefst die Gemeinschaft der Priesterinnen: Phadna Antigonika
Tochter des Damatros wird, weil die noble Gesinnung und

Giite flir die Gottin und die Priesterinnen emporragt,

auf alle Zeit zu den Opferanteilen

bei den jahrlich stattfindenden Opfern und Speisungen eingeladen und die
jeweils amtierende Priesterin und die Sitarcho sollen verkiinden: ,Die
Gemeinschaft der Priesterinnen der Demeter ladt Phaidna Tochter des Damatros,
diese Wohltaterin, zum Empfang der Opferanteile ein.“ Es sollen ihr auf
Lebenszeit die iiblichen Opferanteile

gegeben werden und der ganze Beschluss soll niedergeschrieben werden auf
einer steinernen Stele und aufgestellt werden im Koragion, so wie es beschlossen
haben die Vorsteher (&pyovot) und Rite (cuvéSpolg) im 103. Jahr.

Aber falls jemand nicht zu den Opferanteilen einlddt und nicht die
vorgeschriebenen Opferanteile gibt, soll er vor Gericht gebracht und bis auf

100 Drachmen verklagt werden von ihr selbst und von ihren Nachkommen.
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2.1.4. Art und Zweck der Inschrift

Bei der Inschrift handelt es sich um eine Ehrenbekundung an die Priesterin Phadna
Antigonika auf Grund ihrer Verdienste fiir den Verein.

Die Aufgabe der Inschrift ist somit, die Ehre, die der Verein der Phadna zu teil werden
lasst, auszudriicken und dies zu begriinden, indem all das aufgezadhlt wird, was die
Priesterin dem Verein an Gutem zukommen hat lassen.

Doch die Inschrift erfiillt noch einen weiteren Zweck. So fordert sie namlich gleichzeitig
die Mitglieder des Vereins auf dieser Priesterin gegeniiber die Ehre zu bekunden, und
legt gleichzeitig die Konsequenzen fest, die folgen, falls jemand dieser Aufforderung

nicht nachkommen sollte.

2.1.5. Das Vereinsleben

2.1.5.1.  Welche Art von Verein?

Als Eigenbezeichnung des Vereins finden sich owov (Z. 32, 37) und
ovvodog (Z. 26, 29)121, jeweils mit dem Zusatz t@v iepeiav, wobei in den Zeilen 37f. und
29f. noch tag dapatpog als Naherbestimmung angefiihrt wird. Es scheint also, als hitten
sich hier Priesterinnen des Demeterkultes zu einem Verein zusammengeschlossen.

Wir haben es somit mit einer Sonderform innerhalb der antiken Vereinslandschaft,
namlich einer Vereinigung von Priesterinnen zu tun.?2 Interessanterweise sind in
Mantinea um etwa die gleiche Zeit zwei weitere Priestervereinigungen inschriftlich

bezeugt.123

121 Poland weist darauf hin, dass sowohl kowvov als auch oUvodog nicht nur Verein, sondern auch
allgemeinere Phinomene bezeichnen konnen. Dennoch kann auch von einer sehr speziellen Verwendung
im Kontext von Vereinen ausgegangen werden, wobei er unsere Inschrift in beiden Féllen als Beispiel
hierfiir anfiihrt. Vgl. Poland, Vereinswesen, S. 158-167.

122 Diese Art von Vereinen bespricht Poland unter der Bezeichnung ,Priestervereinigungen’, als
Sonderform der ,Mystenvereine’. Vgl. Poland, Vereinswesen, S. 40 f.

123 1G VZ, 265 u. 264. Vgl. Poland, Vereinswesen, S. 41.
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2.1.5.2.  Der Versammlungsort

Uber den Versammlungsort gibt die Inschrift nur wenig preis. So wird in Zeile 27 ein
ueyapov angefiihrt, fiir dessen Restaurierung Phadna 120 Drachmen spendete. Leider
fehlt jedoch jegliche ndhere Beschreibung desselben, weshalb nur zu vermuten bleibt,
ob es sich hierbei um eine kleine Kultkammer, einen Schrein oder vielleicht doch ein
grofderes Heiligtum gehandelt hat. 124 Es ist aber davon auszugehen, dass das péyapov
nicht allzu grofd dimensioniert gewesen sein diirfte und moglicherweise auch die
Vereinsversammlungen nicht dort stattgefunden haben. Einen Anhaltspunkt in diese
Richtung konnte die Erwahnung des Kopdylov (Z. 41) am Ende der Inschrift geben, in
dem die Stele mit der Inschrift aufgestellt werden soll. ,Das deutet doch darauf hin, dass
das genannte péyapov Kein eigentlicher Tempel oder zumindest kein Ort war, der fiir die
Aufstellung eines solchen Psephisma geeignet erschien. 12>

Dieses Kopaytov wird aber mit dem vaog gleichzusetzen sein, dass in einer 20 Jahre
frither verfassten und ebenfalls in der Stadtmauer von Mantinea gefunden Inschrift
genannt wird.12¢ Bei dieser Inschrift - einem Ehrendekret fiir eine Nikippa - handelt es
sich um das Dokument eines Kollegiums von Priestern, die den Dienst an der Gottin
Kore verrichten und als Eigenbezeichnung cvodog twv Kopay®v fiihren.12” Im Zuge der
Beschreibung des Ablaufs der alljahrlich stattfindenden Kulthandlungen - den Kopdyia
- erfahren wir, dass das Bildnis der Gottin nach einer Prozession zu ihrem Heiligtum
zurlickgebracht wird, dessen Tore alle dreifdig Tage ge6ffnet werden.128

Warum lassen die Priesterinnen der Demeter ihren Ehrenbeschluss fiir Nikippa nun in
diesem Heiligtum der Kore aufstellen? Einerseits kann wohl von einer Verbindung -

wenn auch einer eher losen!?® - der beiden Kulte ausgegangen werden, da in der

124 Das Wort péyapov wird in diesem Zusammenhang aber auf jeden Fall in einen Bezug zum Kult zu
setzen sein und nicht einfach nur einen grofden Saal bezeichnen. Falls die Priesterinnen das Fest der
Tesmophoria begingen, konnte das péyapov aber auch eine unterirdische Opfergrube bezeichnen. Dann
stellt sich jedoch die Frage, warum dafiir eine erwahnenswerte Renovierung noétig wurde. S.u. S. 37.

125 Stiglitz Roman, Die grofden Gottinnen Arkadiens - Der Kultname MEI'AAAI ©®EAI und sein Grundlagen,
Sonderschriften hg. v. Osterreichischen Archaologischen Institut in Wien 15, Wien 1967, S. 74.

126 Vgl. IG V2, 265

127 Vgl. ebd., Z. 2

128 Vgl. ebd., Z. 23-26. Fiir dieses Heiligtum findet sich in der Inschrift zwar nicht die Bezeichnung
Kopdytov sondern oikia und vadg, doch es liegt wohl mehr als nahe, dass es sich hierbei um das in IG V2
266 genannte Kopdylov handelt.

129 Getrennte Kultplitze, verschiedene Priesterkollegien und keinerlei gemeinsame Kulthandlungen
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Inschrift der Demeter-Priesterinnen anfangs erwahnt wird, dass Phadna Demeter und
Kore Dienste erwies. Die Aufstellung der Stele im Kopaylov diirfte aber auch darauf
hindeuten, dass der Kult der Kore, der bedeutendere der beiden war.130 Dass der
Beschluss zur Aufstellung von den dpyxovteg und ctUvedpot gefillt wurde, lasst weiters
darauf schliefien, dass es sich beim Kopayiwov um einen von der Stadt verwalteten

Tempel handelt.

2.1.5.3.  Die Hdufigkeit der Treffen
Was die Frage betrifft, wie of sich der Verein der Priesterinnen zusammenkam, ldsst uns
die Inschrift leider beiahe ganzlich im Dunkeln. Wir bekommen einzig den Hinweis, dass
einmal im Jahr Festmahler im Zuge von Opferfeierlichkeiten stattfinden. (Z.35f.) Es ist
aber wohl davon auszugehen, dass sich die Gemeinschaft haufiger zu Treffen

zusammenfand, allerdings fehlen dariiber jeglichen Angabe.

2.1.5.4.  Die Mitglieder

Auf Grund der Eigenbezeichnung des Vereins war zu schliefden, dass es sich bei den
Mitgliedern des Vereins um Priesterinnen der Demeter handelt. Poland geht in der
Bestimmung noch einen Schritt weiter, wenn er von einem ,Verein gewesener
offentlicher Priesterinnen“13! spricht. Dies wiirde zweierlei bedeuten. Erstens handelt es
sich beim Demeterkult um einen 6ffentlichen Kult und zweitens treten die Priesterinnen
dieses Kultes erst nach ihrer ,Pensionierung’ dem Verein bei.

Fiir die erstere Annahme spricht, dass die Aufstellung der Stele im Kopdylov eines
Beschlusses der dpxovteg und ocvvedpol bedarf. Ebenso spricht Pausanias von einem
stadtischen Heiligtum der Demeter und Kore, in dem ein ewiges Feuer unterhalten
wurde.132 Es ware also durchaus denkbar, dass die Priesterinnen in erster Linie dem

offentlichen Kult dienten.

sprechen tatsachlich fiir keine direkte Kultverbindung. Vgl. Stiglitz, Grofden Gottinnen, S.74.

130 Vgl. ebd.

131 Poland, Vereinswesen, S. 346, Anm. *.

132 Es gibt auch ein Heiligtum der Dioskuri und an anderer Stelle eines der Demeter und Kore; hier
unterhalten sie ein Feuer und achten darauf, dass es ihnen nicht unversehens ausgehe.“ Pausanius,

Graeciae Descriptio VIII, 9.2.
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Weniger offensichtlich erscheint mir allerdings die Vermutung, dass nur ehemalige
Priesterinnen dem Verein angehorten.133 Zwar wird von Phadna selbst gesagt, dass sie
HETA TO iepltedoal o0 SlaAédoime evepyetovoa (Z. 14), dies muss aber nicht darauf
schliefen lassen, dass ihre Zeit als Priesterin vorbei ist.13¢ Doch selbst, wenn dies der
Fall sein sollte, muss dies nicht auch auf die anderen Priesterinnen zutreffen. M.E. findet
sich im Text kein Hinweis, der einen solchen Schluss impliziert.

Beim Versuch auf die soziale Stellung der Mitglieder zu schliefden, kann einmal die
Erwdhnung der Strafe von 100 Drachmen als Anhaltspunkt herangezogen werden.
Wenn davon ausgegangen wird, dass der Tageslohn eines Arbeiters um 50 v. Chr. nicht
mehr als eine Drachme ausmachte!35, konnen 100 Drachmen durchaus als eine bereits
einigermafden grofde Summe angesehen werden. Da die Strafe vor einem o6ffentlichen
Gericht eingefordert werden konntel3¢, miissen wir annehmen, dass diese von der
Angeklagten auch wirklich zu bezahlen war und die Strafandrohung nicht nur
symbolischen Charakter hatte. Dies ldsst darauf schliefden, dass die Priesterinnen
wohlhabenderen Schichten angehorten.

Ein weiteres Indiz, das zumindest auf die gute soziale Stellung der Phaena schlief3en
lasst, ist deren Stiftung, die Ziebarth gar als , die Krone aller Stiftungen“137 bezeichnet.
Denn um fiir die jahrlich anfallenden Kult- und Opferkosten aufzukommen, diirften doch

nicht unbetrachtliche finanzielle Mittel von No6ten sein. Vor allem wenn die Bezahlung

133 Die Ansicht wird von Poland und vermutlich im Anschluss an ihn von Thiir und Taeuber vertreten. Vgl.
Poland, Vereinswesen, S. 41; Thiir Gerhard/ Taeuber Hans, Prozessrechtliche Inschriften der griechischen
Poleis: Arkadien, Veroffentlichungen der Kommission fiir antike Rechtsgeschichte 8, Wien 1994, S. 119,
Anm. 1.

134 Vgl. unten S. 36.

135 Eine griechische Drachme entsprach einem roémischen Denar. Vgl. Szaivert Wolfgang/Wolters
Reinhard, Lohne, Preise, Werte - Quellen zur romischen Geldwirtschat, Darmstadt 2005, S. 22. Dies war in
etwa auch der Betrag, den ein einfacher Arbeiter am Tag verdienen konnte, wenngleich es meist
wahrscheinlich sogar weniger war. Vgl. Stegemann Ekkehard W./Stegemann Wolfgang, Urchristliche
Sozialgeschiche - Die Anfange im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterranen Welt,
Stuttgart/Berlin/Ko6ln 1995, S. 89 f.

136 Vgl. Thiir/Taeuber Prozessrechtliche Inschriften, S. 120 f. Thiir und Taeuber gehen davon aus, dass von
Phaena und ihren Nachkommen eine ,Popularklage’ angestrebt werden konnte.

137 Ziebarth Erich, Das Griechische Vereinswesen, Preisschriften der fiirstlich jablonowski’schen

Gesellschaft, Leipzig 1896, S. 160.
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dieser gewissermafien testamentarisch auch noch an die nachsten Generationen weiter
gegeben wird.

All dies deutet darauf hin, dass die Gemeinschaft der Demeterpriesterinnen kein
Phanomen der unteren Schichten darstellte, sondern ihre Mitglieder vielmehr den
besser gestellten Schichten zuzurechnen sind. Dies wiirde auch dem Standard der Zeit
entsprechen, da bis zum Ende des Hellenismus das Priesterinnenamt grundsatzlich vor

allem sozial besser gestellten Frauen und Madchen zukam.138

2.1.5.5.  Dieverehrten Gétter
Es ist offensichtlich, dass der Kult der Gottin Demeter gewidmet war, findet sich der
Name der Gottin doch auch in der Eigenbezeichnung des selbigen. Allerdings stellt sich

die Frage, ob auch die Kore Subjekt der Verehrung war.

In der griechischen Mythologie war Kore, oder Persephonel3?, die Tochter von Zeus und
Demeter. Zeus verliebte sich allerdings in seine eigene Tochter und drang in Form einer
Schlange in sie ein. Aus dieser ,inzestudsen Vergewaltigung’ ging Zagreus hervor, den die
eifersiichtigen Hera spater durch Titanen toten liefs. Als Zeus das Interesse an Kore
verlor, hielt sein Bruder Hades bei ihm um ihre Hand an und holt sie zu sich in die
Unterwelt. Demeter nahm die Entfiihrung ihrer Tochter, die nun an der Seite Hades als
Gottin Uber die Unterwelt herrschen sollte, allerdings nicht hin und hemmte in ihrer
Verzweiflung das Pflanzenwachstum auf der Erde. So erwirkte Zeus den Kompromiss,
dass Kore einen Teil des Jahres in der Unterwelt und den anderen auf der Erde leben
kann. In der Mythologie ist dies der Ursprung von Sommer (Kore ist bei ihrer Mutter)

und Winter (Kore lebt in der Unterwelt).140

Die Kulte der Demeter und der Kore waren also bereits aus der Mythologie her eng

miteinander verbunden. Wenn von Phadna ausgesagt wird, dass sie fromm gegeniiber

138 Das gleiche gilt auch im Bezug auf das priesterliche Amt fiir Manner. Vgl. Conelly Joan Breton, Portrait
of a Priestess - Women and Ritual in Ancient Greece, Princeton/Oxford 2007, S. 44 f.

139 Im Demeterhymnus Homers und bei Hesiod wird Kore ausschliefdlich als Persephone bezeichnet,
spater findet sich fast ebenso ausschliefdlich die Bezeichnung Kore. Zu Namensgebung und Mythos vgl.
Brauninger Friedrich, Art. Persephone, in: PRE 19/1, Stuttgart 1937, Sp. 944-972.

140 Eine Paraphrase der iltesten Uberlieferung dieses Mythos - des homerischen Demeterhymnos - findet
sich bei Kledt Anette, Die Entfiihrung Kores - Studien zur ahenisch-elusinischen Demeterreligion,

Palingenesia 84, Stuttgart 2004, S. 190ff.
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allen Gottern war, pdAlota 6¢ mpog te tav Adpatpa kai tav Kopav (Z. 4 £.)., dann wiirde
dies ebenfalls fiir eine Verehrung der Kore innerhalb des Vereins sprechen. Ebenso wird
auch die Stele mit dem Ehrenbeschluss im Kopdaytwov aufgestellt, bei dem es sich ja um

die Kultraumlichkeiten des cvvodog t@wv Kopay®v handelt.

Allerdings ist hier wohl Stiglitz zu folgen, wenn er anfiihrt, dass bis auf die oben
angeflihrte Aussage iiber Phadna ,Kore [..] mithin in keinem der Titel auf[scheint] und
[...] aus diesem Grund nicht Mitinhaberin des Kultes gewesen sein [kann].“141 Auch dass
im ganzen Text nur von & 0g6¢ die Rede ist, lasst es als dufderst unwahrscheinlich
erscheinen, dass mehr als eine Gottheit im Zentrum des Kultes stand.

Dass Demeter diese Gottin war, passt entsprechend gut in das Bild, dass sich uns von
diesem Verein zeigt.

Demeter galt als Gottin des Ackerbaus und der Fruchtbarkeit, aber auch das Leben der -
vor allem verheirateten - Frauen stand unter ihrem Schutz. So kam Demeter in vielen
Fallen die Bedeutung einer ,Frauengottin“142 zu, was soweit gehen konnte, dass Manner
von manchen Demeter Heiligtiimern ausgeschlossen wurden oder nicht an den
Mysterien teilnehmen durften.143

Es erscheint also durchaus schliissig, dass gerade eine Priesterinnenschaft der Demeter
einen Verein griindet, zu dem allem Anschein nach nur sie selber Zugang hatten und in

dem Manner keine Rolle spielten.

2.1.5.6.  Organisation
Es ist nur wenig, das die Inschrift beziiglich der Organisationsstrukturen innerhalb des
Vereins anfiihrt. An Amtern werden Tag &gl avtituyyavoboag iepeiag Te kai ortapyods (Z
36 f) und d&pyxovol kai ouvvédpolg (Z 42 f)genannt. Da es sich bei den beiden

letztgenannten aber um o6ffentliche Beamte handelt44, wird es zwar noch von Interesse

141 Stiglitz, Grofden Gottinnen, S. 73.

142 Graf Fritz, Art. Demeter, in: DNP 3, Stuttgart/Weimar 1997, Sp. 422.

143 Vgl. ebd. Vom Ausschluss der Manner aus den Demeter Heiligtlimern berichtet Pausanius, allerdings
nicht bei seinen Ausfiihrungen zu Mantinea. ,Das aber, was sie mehr alles andere verehren, habe ch nicht
gesehen, aber auch kein anderer Mann, weder fremder, noch eingeborener Hermioner; einzig die alten
Frauen mogen wissen, was es ist. Pausanius, Graece Descriptio II, 35.8.

144 Das Wort dpxovteg ist in diesem Fall jedoch nicht gleichzusetzen mit den attischen Archonten, sondern

bezeichnet vielmehr alle hdheren Beamten, wihrend es sich bei den cuvéSpol um die jahrlich gewahlten
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sein, nach der Verbindung zwischen dem Verein und dem Gemeinwesen zu fragen, fiir
die Organisationsstrukturen innerhalb des Vereins sind diese jedoch nicht von
Bedeutung. Somit bleiben an vereinsinternen Amtern das der amtierenden Priesterin
und der Speiser.

Ersterer diirfte eine durchaus bedeutende organisatorische Rolle innerhalb des Vereins
zugefallen sein. So scheint es dieser zuzukommen, sich um die Abhaltung der jahrlichen
Opferfeste zu kiimmern. Zwar wird dies nie explizit erwdhnt, allerdings deutet m.E.
Einiges darauf hin. So konnte peta to iepitedoat (Z. 14.), das ich zwar mit ,iiber das
Priesteramt hinaus’ ubersetzt habe, auf dieses Amt der amtierenden Priesterin
verweisen. Dies wiirde aber den Schluss zulassen, dass die danach genannten Aufgaben,
die Phadna eben ,liber das Priesteramt hinaus’ wahrgenommen hat, zumindest teilweise
unter dieses fallen. Ebenso legt die Tatsache, dass die Einladung Phadnas zu den
Opferanteilen der amtierenden Priesterin obliegt!4>, nahe, dass ihr bei den Opfern eine
tragende Rolle zukam. Es ist anzunehmen, dass die organisatorische und kultische
Verantwortlichkeit tiber die Opfer und Speisungen in den Handen der amtierenden
Priesterin lag.

Allerdings findet sich noch eine weitere Bezeichnung, die auf ein mit den Speisungen in
Verbindung stehendes Amt schlief3en lasst- das der oitapyovg (Z. 37).146 Aufgabe der
Sitarcho diirfte es gewesen sein, die Versorgung mit Speis und Trank bei den Mahlern zu
sichern.147

Die Inschrift gibt jedoch weder Aufschluss dariiber, ob es sich bei diesem Amt um ein

zeitlich begrenztes Amt handelte, noch auf welche Art und Weise es vergeben wurde.

Mitglieder des Stadtrates handelt. Vgl. Foucart (Le Bas), Inscriptiones, S. 218.

145 Das tig in Zeile 43 kann sich eigentlich nur auf die dvtitvyxavovoag iepeiag beziehen. Vgl
Thiir/Taeuber Prozessrechtliche Inschriften, S. 120.

146 Zwar geht Poland davon aus, dass es sich nicht um ein eigenes Amt handelte, sondern die Priesterinnen
den ,merkwiiridgen Doppeltitel iepelat kal aitapyol fithren”. Dies ist m.E. aber nicht nachvollziehbar, vor
allem wenn man davon ausgeht, dass oitapyovg ein Genitiv Singular femininum ist.

Bei olttapyxodg konnte es sich zwar auch um einen Akkusativ Plural handeln, da ein Akkusativ jedoch
syntaktisch nicht wirklich moéglich ist, muss hier vom Genetiv von olttapyw ausgegangen werden. Vgl.
Liddell Henry George/Scott Robert, A Greek-English Lexicon with a revised Supplement, Oxford 19969,
Eintr. oitapyw, S. 1601; Thiir/Tauber, Prozessrechtliche Inschriften, S. 120, Anm. 4.

147 Thiir und Tauber ziehen die Parallele zu jenem Sitarchos von Phigaleia, dessen Aufgaben der
arkadische Lokalhistoriker Harmoios von Lepreon schildert. Vgl. Thiir/ T&auber, Prozessrechtliche

Inschriften, S. 120, Anm. 4.
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Ebenso erfahren wir nicht, ob die Sitarcho die Kosten fir die Mahler selbst ilbernehmen
musste, oder ob sie nur fiir die Administration der Versorgung zustandig war.
Da es sich bei den dpyxovot xai cuvédpolg um 6ffentliche Beamte handelte, sind sie, wie
oben erwahnt, fiir die interne Organisation des Vereins nicht von primarer Bedeutung.
Sehr wohl ldsst sich aber aus ihrer Erwdhnung folgern, dass der Verein der
Priesterinnen auf die eine oder andere Art mit der 6ffentlichen Verwaltung verbunden
war. Dies erscheint insofern auch nicht weiter verwunderlich, denn
,das kowoOv tav iepel@v deutet schon durch seinen Namen an, dass wir in
ihm nicht einen freien Kultverein zu sehen haben, sondern ein Kollegium
staatlicher Priesterinnen, das freilich durchaus in der Form der Kultvereine
organisiert, also selbststandig war und nur einen besonderen staatlichen Schutz

genoss.”148

2.1.5.7.  Der praktizierte Kult

Wenn wir davon ausgehen, dass die Mitglieder des Vereins Priesterinnen des
offentlichen Demeterkultes waren, stellt sich die Frage, in wieweit diese aufderhalb ihrer
,0ffentlichen Tatigkeit’ einen privaten Kult innerhalb des Vereins praktizierten.

Wenn die in der Inschrift genannten ywopévaig avt’ éviautod Buoialg Te kai oLtapyiolg
(Z. 35 f.) sich auf diesen vereinsinternen Kult beziehen, dann haben wir zumindest einen
kleinen Anhaltspunkt in welcher Art sich dieser gestaltete. Zumindest einmal im Jahr
diirften sich die Mitglieder zu gemeinsamen Opfern und Festmahlern getroffen haben,
jedoch erfahren wir weder wo diese stattfanden, noch wie sie sich gestalteten.

Allerdings wiare es durchaus denkbar, dass es sich bei den beschriebenen
Feierlichkeiten um das in fast allen griechischen Stddten verbreitete Fest der
Thesmophoria handelte.l*® Ein konstitutiver Bestandteil des Festes ist der Ritus,
Bildnisse von Schlangen und mannlichen Geschlechtsteilen, sowie Fichtenzweige und
Opferferkel in unterirdische Gruben, péyapa, zu legen, und erst nach einem Jahr wieder
hervorzuholen. Diese werden dann unter die Saat gemischt und sollen fiir eine reiche

Ernte sorgen.!>® Neben dem péyapov.!>! wiren auch die Opfer und Festméhler als

148 Ziebarth, Das griechische Vereinswesen, S. 178.
149 Vgl. Fritz, Demeter, Sp. 422.
150 Vgl. ebd.

151 Zum péyapov s.o. S. 31.

37



Parallelen zum Fest der Tesmophoria zu nennen, auch wenn diese vermutlich
Bestandeteil einer grof3en Anzahl kultischer Feste waren.

Uber jegliche weiteren kultischen Aktivititen ldsst sich der Inschrift leider nichts
entnehmen. Dies muss jedoch nicht heifden, dass diese nicht stattfanden. Vielmehr kann
m.E. flir einen Verein, der sich nur aus Priesterinnen konstituierte, ein reges kultisches

Lebens angenommen werden.

2.1.6. Zusammenfassung

Der Verein der Priesterinnen der Demeter aus Mantineia lasst sich schwer in ein
vorgegebenes Vereinsschema einpassen. So stellt eine Vereinigung von Priesterinnen
oder Priestern eine Ausnahme dar, die wir nur durch wenige Zeugnisse belegt haben,
wobei nur die drei durch Inschriften bezeugten Vereinigungen aus Mantineia, derer
unsere eine ist, dermafden ,,den Charakter des geschlossen Kollegs“1>2 haben.

Ebenso muss ein Verein, der nur aus Frauen besteht, grundsatzlich als Sonderfall
innerhalb der antiken Vereinslandschaft betrachtet werden.13

Dies andert jedoch nichts an der Tatsache, dass die Priesterinnen ihre Vereinigung als
Verein wahrnahmen, und wie in einem solchen iblich, Ehrenbeschliisse und
Strafbestimmungen aufstellten. Dass sie dabei in einer mehr oder weniger engen
Verbindung zur offentlichen Verwaltung standen, scheint nicht ihrem Status als
Frauenverein zu entspringen, sondern wird vielmehr auf ihre Tatigkeit als Priesterinnen
eines offentlichen Kultes zurilickzufiihren sein. Denn ein dhnliches Verhaltnis ist uns
auch von den beiden anderen Priesterkollegien aus Mantineia bekannt, deren Mitglieder
ausschlief3lich Manner waren. Diese Parallele lasst den Schluss zu, dass der Verein der
Priesterinnen auch in der Aufenperspektive als solcher wahrgenommen wurde und vor
den Behorden die gleiche rechtliche Stellung einnehmen konnte, wie die sich nur aus

Manner konstituierenden Priestervereinigungen.

152 Poland, Vereinswesen, S. 41. Zu Priestervereinigungen im Allgemeinen vgl. ebd,, S. 40 f.

153 Von den mehreren hundert von Poland behandelten Vereinen, weist er nur fiinf als allein aus Frauen
bestehende aus. Neben unserer Inschrift ist dies ein Verein von Priesterinnen der Meterorgeonen (IG II
624), ein Orgeonenverein der Belela (IG III 1280a) sowie moglicherweise ein Verein aus jungen Frauen an
deren Spitze eine Demeterpriesterin stand und ein undefinierter Frauenverein (IG II 988). Vgl. Poland,
Vereinswesen, S. 290 f. Durchaus spannend und auch von Poland bemerkt ist die Tatsache, dass drei

dieser fiinf Vereine sich aus (ehemaligen) Priesterinnen zusammensetzten.
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2.2.Der Kultverein des Dionysios

2.2.1. Epigraphischer Befund

Die Inschrift findet sich auf einer Stele aus weif3lichem Marmor, welche eingemauert in
der Kirche Aylog Ta&iapyng in Alasehir, dem antiken Philadelphia, gefunden wurde!>*
und mittlerweile als verloren gegangen gelten muss.155 Die Ausmafde des in zwei Teile
zerbrochenen Steines belaufen sich nach Keil und von Premerstein auf 0,9 Meter in der
Hohe, 0,275 Meter in der Breite und auf eine Dicke von 0,084 Meter.156

Da die Stele auf der rechten Seite abgebrochen und dieser Teil nicht gefunden wurde,
kann die urspriingliche Breite der Inschrift nur rekonstruiert werden. Dies ist jedoch auf
Grund der aller Wahrscheinlichkeit nach mittig gesetzten Uberschrift mit grofler
Genauigkeit moglich1>7, wobei in einer Zeile zwischen 38 und 45 Buchstaben Platz
gefunden haben diirften.158 Die Buchstabenhéhe wird von Keil und v. Premerstein mit
1,4 Zentimetern in der Uberschrift und 0,9 Zentimetern in den nachfolgen 64 Zeilen
angegeben.15?

Die Abfassung der Inschrift in einem beinahe ganzlich korrekten Koine-Griechisch lasst
Schliisse auf die bessere Bildung des Verfassers zu. In gleicher Weise ist auch der
literarische Anspruch, den der Text an sich selbst stellt, zu bewerten.160

Das Fehlen des gesamten rechten Viertels des Textes, sowie die Schaden in den Zeilen
57 bis 64 machten eine umfangreiche Rekonstruktion notwendig, die als Erstes von Keil
und von Premerstein vorgenommen wurde. Allerdings wiesen sie bereits darauf hin,

dass ihre Ergdanzungen ,vielfach nur etwas Mogliches bieten sollen“¢l, Dennoch

154 Vgl. Keil Josef/ von Premerstein Anton, Bericht tiber eine dritte Reise in Lybien und den angrenzenden
Gebieten Ioniens - ausgefiihrt 1911 im Auftrage der kaiserlichen Akademie der Wissenschaften,
Denkschriften der kaiserlichen Akademie der Wissenschaften in Wien - Philosophisch-Historische Klasse
57/1, Wien 1914, S. 18.

155 Vgl. Ebel, Attraktivitat, S. 155.

156 Vgl. ebd. Barton und Horsley weisen darauf hin, dass keiner der Editoren Auskunft dariiber gibt auf
welcher Hohe der Bruch zwischen den beiden Teilen verlauft. Vgl. Barton Stephen C./ Horsley G. H. R., A
Hellenistic Cult Group and the New Testament Churches, in: JAC 24, Miinster 1981, S. 11, Anm. 14.

157 Vgl. Keil/ Premerstein, Bericht liber eine dritte Reise in Lybien, S. 19.

158 Vg] Barton/ Horsely, Hellenistic Cult Group, S. 11.

159 Vgl. Keil/ Premerstein, Bericht liber eine dritte Reise in Lybien, S. 18.

160 Vg] Barton/ Horsely, Hellenistic Cult Group, S. 11.

161 Keil/ Premerstein, Bericht liber eine dritte Reise in Lybien, S. 19.

39



tibernahmen die folgenden Editoren den von Keil und von Premerstein vorgeschlagenen
Text nur mit kleinen Anderungen. So weist Weinreichs Textvorschlag nur geringfiigige
Anderungen auf und wird von Dittenberger fast identisch {ibernommen.!62 Etwas
weitreichender sind die Unterschiede zwischen diesem Text und dem von Sokolowski
editierten und von Barton und Horsley iibernommenen Text.163Allerdings ergeben sich
aus den Anderungen keine gravierenden Unterschiede im Inhalt und Verstindnis des
Textes.

Die Datierung der Inschrift ist nur Anhand des Schriftstils und der sprachlichen und
grammatikalischen Ausformungen moglich, da eine Datums- oder Zeitangabe fehlt. Keil
und von Premerstein gehen vor allem auf Grund der Form der Buchstaben von einer
Entstehungszeit innerhalb des ersten Jahrhunderts v.Chr. aus.164 Dieser Ansicht folgt die

Forschung weitestgehend geschlossen.16>

162 Vgl. Weinreich Otto, Stiftung und Kultsatzung eines Privatheiligtums in Philadelphia in Lydien,
SHAW.PH 1919/16, Heidelberg 1919, S. 4ff. Dittenberger Wilhelm, Sylloge Inscriptionum Graecarum 3,
Leipzig 19203, 985.

163 Vgl. Sokolowski Franciszek, Lois Sacrées de 1'Asie Mineure, Ecole Francaise d’Athenes - Travaux et
mémoires des anciens membres étrangers de I'’Ecole et de divers savant 9, Paris 1955, S. 53 ff. Die
Unterschiede zwischen dem Text von Sokolowski und Dittenberger werden von Barton und Horsley
angefiihrt: Barton/ Horsley, Hellenistic Cult Group, S. 10, Anm. 11.

164 Vgl. Keil/ Premerstein, Bericht liber eine dritte Reise in Lybien, S. 20.

165 Wahrend sich Sokolowski beziiglich der Datierung ganzlich an Keil und von Premerstein halt, meint
Weinreich aufgrund des ,II mit seinem kiirzeren Schenkels“ die Inschrift moglicherweise noch in die letzte
Attalidenzeit, um 159-120 v. Chr. datieren zu kénnen. Auch Barthon und Horsley halten ,late second or
early first centuries BCE" fiir wahrscheinlich. Vgl. Sokolowski, Lois Sacrées, S. 53; Weinreich, Stiftung, S. 4.

Barthon/Horseley, Hellenistic Cult Group, S. 7.
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2.2.2. Der Text166

Ayabijt T[ vymy].
aveypdaenoav @’ ‘Oyielat kai kowijt cwplo]
Kot §6&nL Tt dplotnt Tt SoBE[vta mapayyEApa-]
T Alovuoiot kad’ dTtvov Tt[pdcodov 8186v-]
T’ €ig TOV £auTtod oikov avdpd[ot kai yuvaiéiv]
EAeLBEPOLS Kai oikETALG. ALOG [Yap €V ToVTwL]
tob Evpevovog kai’Eotiag t[ijg mapédpou av-]
TOD Kai TOV A AwV Be@v ZwT[Mpwv kai Evdat-]
noviag kai [TAoVtov kai Apetiig [kai “Yyelag)]
kot TOxMG AyaBng kai AyaBod [Aaipvog koi Mvi-]
un¢ kai Xapitgv kai Nikng eioiv id [pupéval fwpotl.]
ToUT[w] §€8wkeEV 6 Zevs TapayyEA[pata ToUG TE &-]
YVIOHOVG Kol TOUG KaBappovg K[ai Ta puotnpla -]
TEAEIV KATA TE TA MATPLX KAl 0G VOV [yEypaTmrtal - Topev-]
OUEVOL G TOV 0iKOV TODTOV AvEpE[S Kal YUVaiKeg]
¢AeVBepol Kai oiéTat Tovg B0 [TavTag 6pKoVo-]
Bwoav §6Aov unbéva unte Avdpi un[te yuvaiki €i6o-]
TEG Ui PAPHLAKOV TIOVIPOV TIPOG VO [pWTOUG, [T ETtwL-]
84G TTOVNPAG UNTE YLV GOKELWY Unj[Te EMLTEAETY, pry]
@iAtpov, un @Bopeiov, pr| [at]okeiov, u[n AAo Tt Toudo-]
©OVOV PNTE AOTOVG ETITEAEIV UNTE [ETEPWL cUUoU-]
AgVEWV UNde oLVIOTOPELY, ATtooTEP[0DVTES 68 Un-]
S&vV EOVOETY TOL OTKWL TOLSE, KAl £Av T[1G TOVTWV TL TOL-]
fitfj émBo[uAe]vm, pne émitpePewy pifte mTapaoiw-]
[TMo]ew, [AJX épngavieiv kai apuveioB[al Gvépa Tapd]
[Trv] éavtod yuvaika dAAotpiav fj [EAevBEépav 1i]
SoVAnv avdpa Exovoav un @Bepeliv pndé maida un-]
[6¢] mapBévov unde étépwi cupfouA[e oy, GAN &v Ti-]
VL OUVLOTOPN O, TOV TOLODTOV PA[VEPOV TIOWCELV]

Kot TOV Avpat Kot TNV yuvaika Kai [ armokpV@eLy pn-]

166 Nach Sokolowski, Lois Sacrées, S. 53-55.
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8¢ TTAPACLWTINGCELY * YUVI) Kati &vi|p, 66 &[V TToLfL TL T@V Ttpo-|

YEYPAUUEV®V, EiG TOV 0IKOV TODTOV [T eioTtopevécOw - |
Beoi y[d]p &v adTt@L iGpuvTal peydAol Kai T[adTa €MIOKOTOD-]
oW Kai Tovg mapafaivovtag Ta Tapay[yEpata ovk dve-]

fovtal - yuvaika éAevBépav ayviv giv[at kai pr Yivwok-]

e d[A]JAov av8pdg ANV tod idlov dvi[v i cuvovaiav - é-]

av 8¢ yvat, iy totavtnyv un eivoe ay[vin[v, dAAa peptaopé-]

NV Kai pooo[v]g éuguiiov mAn[p]n kai o[¢BecBat avagiav]

TOV Beov Tod[TOo]V [0]0 TabTa Ta iepa iSpu[tal, unde Buoiaig]

mapatvyx[avel]v unde t[oig] ay[vi]opoi[¢ kai kaBappoig]

TPOCKOTITELV UNdE Opydv EmITeEAOV[EVa TG pUOTNPLA - £-]

av 8”& oL TL TOVTWV, AP’ 0 Td Tapa[yyéApata Tov]

S TNV dvaypa@rv fikouoLy, Kakdag [4pag Tapd TOV]

Bedv £EeL [Ta o] payyeApata TadTa [mapopdoa - 6 006 yap]

TadTa ovte BovAetal yiveoBal unb[apu®g, ovte BEAEL AA-]

Ad KaTakoAoVOELv. oi Oeol Toig pE[v dkoAovBodory é-]

oovtal Aews kai 6woovoLy avTo[ig detl Tavta Tdya-]

0a, 6o Beoi avBpwOLG, 0UG PLAODOLY, [S180aaLY - £dv S€ TL-]

veo Tapaf[at]vwaoty, Todg TooVTOUS [LoT)00VOL KA -]

YOAQG a0 TOIG TIWPLag TTEPLON GOV [V, Td TapayyEANQ-]

Ta TadTa £TEOnoav apd “AyySiotw [ty ‘ayltwtdnyv]

@OAaKa Kai oikodeomovay Todde Tob o[ikov, NTIS dyadag]

Stavoiao moleitw avdpdot kai yuvaiéiv [EAevBépolg, kai]

SovAoLg, tva KatakoAovB@oLV ToiG OO Y[eypappévols, Kai éV]

TaiG Buolag TAIG TE EUUNVOLS KA TAT[G KATA EViauTOV &-]

ntéocBwoav, ool ToTEVOVOLY £a[UTOIG AVOPES TE K]

[Yu]vaikeg TG ypa@iig TavTNo, év [fL td Tod Be0d TapayyEA-]
na]ta eiow yeypappéva iva @av[epol yivwvtal oi Kata-]
KoAov]000[vT]eg TOig TapayyYEA[LOOLY Kt Of i) KA TAKOAOL- ]

Bobv]teg. [Zed] Zw[p], TV agn[v Tod Alovuoiov lewg kai]

mapex]e ayabag apolfag, [vyletav, cwmplav, eionvnyv,]

[
[
[
[edpev]@g Tpoodéyov kai po[onvig adT®L Kai Tl YEVeL]
[
[do@dAela]v €miyijg kai émi Ba[Adoong [- - -c. 13 - - -]

[



2.2.3. Ubersetzung!6”

1 Gliick und Heil!

Aufgeschrieben wurden fiir die Gesundheit und das gemeinsame Heil

und das beste Ansehen die Anweisungen, die

dem Dionysios im Schlaf gegeben wurden; (auf sie hin) gewahrte er Zutritt
5 zu seinem oiko¢ Mannern und Frauen,

Freien und Sklaven. Denn darin sind

die Altare des Zeus Eumenes, seiner Helferin Hestia,

der Ubrigen Rettergottheiten und der Eudaimonia,

des Plutos, der Arete, der Hygieia,

10 der Agathe Tyche, des AgathosDaimon, der Mneme,

der Chariten und der Nike errichtet worden.

Diesem hat Zeus Anweisungen gegeben,

die Heiligungen, die Reinigungen und die Geheimnisse durchzufiihren
gemaf$ althergebrachten Sitten und wie (sie) jetzt aufgeschrieben sind:

15 Die Manner und Frauen, Freien und Sklaven, die in dieses oikog kommen,
sollen bei allen Gottern schworen,
dass sie weder gegen einen Mann noch eine Frau
Hinterlist kennen noch Gift, das fiir Menschen schadlich ist,
dass sie keine schadlichen Zauberspriiche kennen oder anwenden,

20 dass sie weder einen Liebestrank noch ein Abtreibungsmittel noch ein
Verhiitungsmittel noch etwas anderes, was fiir Kinder todlich ist, selber
anwenden noch einem anderen anraten noch davon (bei einem anderen) wissen;
dass sie ohne Einschrankung diesem oikog wohlwollen; dass sie, wenn jemand
eines von diesen Dingen tut oder vorhat, dies nicht zulassen und nicht

25 verschweigen, sondern es offenbaren und abwenden. Ein Mann soll aufder mit
seiner eigenen mit keiner fremden Frau, die einen Mann hat, sei sie Freie oder
Sklavin, sexuell verkehren noch mit einem Knaben noch
mit einer Jungfrau, auch einem anderen nicht dazu raten, sondern
wenn er dies von einem weif3, soll er denjenigen offenbaren,

30 sowohl den Mann wie die Frau, und es weder verbergen

167 Nach Schmeller, Hierarchie, S. 96-99.
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noch verschweigen. Eine Frau oder ein Mann, der etwas von dem vorher
Geschriebenen tut, soll in dieses oikog nicht eintreten.

In ihm wohnen namlich grofde Gotter, die diese Dinge beobachten

und diejenigen, die die Anordnungen Ubertreten, nicht ertragen.

Eine freie Frau soll rein sein und soll mit einem

anderen Mann als dem eigenen weder das Bett teilen noch Umgang pflegen.
Anderenfalls soll eine solche nicht rein sein, sondern befleckt

und voll von Schandlichkeit gegen ihre Familie und unwiirdig,

diesen Gott zu verehren, dessen Heiligtiimer hier aufgestellt sind; sie darf nicht
an den Opfern teilnehmen noch die Heiligungen und Reinigungen
beleidigen noch den Vollzug der Geheimnisse sehen.

Wenn sie aber etwas von diesen Dingen tut, nachdem die Anordnungen in diese
Aufzeichnung gelangt sind, werden sie von Seiten der Gotter schlimme Fliiche
treffen, weil sie diese Anordnungen nicht beachtet. Denn der Gott

will keineswegs, dass dies geschieht, noch wiinscht er es,

sondern (er will, dass man) Folge leistet. Die Gotter werden denen, die Folge
leisten, gnadig sein und werden ihnen immer alle Giiter geben,

wie sie Gotter den Menschen geben, die sie lieben. Wenn aber

einige Ubertreten, werden sie solche hassen und

ihnen grofde Strafen auferlegen. Diese Anordnungen

wurden aufgestellt bei Angdistis, der heiligsten Hiiterin

und Herrin dieses oikog, die gute Gedanken

bewirken moge bei Mannern und Frauen, Freien und

Sklaven, damit sie das hier Geschriebene befolgen.

Bei den monatlichen und jahrlichen Opfern sollen alle

Manner und Frauen, die Vertrauen zu sich haben,

diese Schrift, in der die Anordnungen des Gottes

aufgeschrieben sind, anfassen, damit die offenbar werden,

die diese Anordnungen befolgen, und die, die sie nicht befolgen.

Zeus Soter, nimm die Beriihrung des Dionysios gnadig und

wohlwollend entgegen und gewdhre freundlich ihm und seiner Familie

gute Vergeltung, Gesundheit, Heil, Frieden,

Sicherheit auf Land und Meer.... gleichermafien ...



2.2.4. Art und Zweck der Inschrift

Bei der Inschrift handelt es sich um die Stiftungsurkunde eines Vereins, den Dionysios
auf ein in einem Traum an ihn herangetragenes gottliches Geheifs gegriindet hat. Den
Grofdteil der Inschrift nehmen Regeln ein, die sich vor allem der Reinheit der Mitglieder
widmen.

Die Inschrift war dabei jedoch nicht nur Selbstzeugnis des Vereins, sondern stellt
gewissermafden eine Sonderform innerhalb der epigraphischen Zeugnisse von Vereinen
dar, da ihr eine Rolle innerhalb der kultischen Praxis des Vereins zukam.'6® Bei den
monatlichen und jahrlichen Opfern sollen namlich alle Mitglieder die Inschrift einem
Bekenntnis gleich beriihren.16?

Ebel weist deshalb zu Recht daraufhin, dass ,der Text nur andeutungsweise die
organisatorische Seite des Vereins [belegt]“, da ,Angaben zu Finanzen, Amtstragern und

ihren Privilegien oder ein Festkalender [fehlen]“.170

Nach Weinreich lasst sich der Text in vier Abschnitte gliedern:171
1. Ursache der Weihung & Aufziahlung des Gotterkreises (Z. 2-11)
2. Vorschriften religiéser und sittlicher Art (Z. 12-50)
3. Agdistis Hiiterin des Heiligtums, die auch tiber die Gesinnung der Kultgenossen
wacht (Z. 51-60)
4. Schlussgebet an Zeus um seinen Segen (Z.60-64)

2.2.5. Das Vereinsleben

2.2.5.1.  Verein oder Hauskult?
Es gilt zu klaren, ob wir im Falle der Kultgemeinschaft des Dionysios tatsdchlich von
einem Verein sprechen konnen.
Zwar wird in der Forschung mehrheitlich davon ausgegangen, dass der in der Inschrift

beschriebene Kult in der Form eines Vereins praktiziert wurde. Allerdings wurde vor

168 Vgl. Ebel, Attraktivitat, S. 156.
169 Vgl. unten S. 54.

170 Vgl unten, S. 53.

171 Vgl. Weinreich, Stiftung, S. 4.
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allem von Stowers Kritik an diesem Verstandnis laut, die hier tberblicksartig
Erwahnung finden soll.172

Stowers versucht nachzuweisen, dass sich der von Dionysios gestifteten Kult nur auf die
Hausgemeinschaft bezog und nur von dieser gelebt wurde. Als Argumente fiihrt er
einerseits die fiinfmalige Erwahnung des Begriffes oikogan, der fiir ihn in diesem
Kontext immer Haus bedeutet.l7’3 Andererseits meint er, dass die in der Inschrift
beschriebenen Gotter ,are more fitting for a householdcult than a mystery cult or privat
temple“.174 Vor allem Zeus und Hestia waren in dieser Paarung typisch flir den
griechischen Hauskult.17>

Auch in der Nennung von Manner und Frauen, Freien und Sklaven sieht er nicht einen
Hinweis auf soziale und geschlechtliche Egalitidt, sondern vielmehr die h&uslichen
Strukturen sich widerspiegeln.176

Stowers Interpretation hat meines Wissens bisher in der Literatur noch keine
Erwiderung erfahren. Doch auch, wenn seine Argumentation in vielen Punkten
uiiberzeugend wirkt, scheint mir doch Kritik angebracht zu sein. Geht man namlich wie
Stowers einerseits davon aus, dass oikog in allen Féllen als Haus zu verstehen ist und
vertritt andererseits die These, dass nur die Personen innerhalb des Haushalts
angesprochen werden, dann ist schwer zu erklaren, wie der Satz: ,Er gewahrte Zutritt zu
seinem Haus Manner und Frauen, Freien und Sklaven“ zu verstehen ist. Wieso muss
Dionysios seinem Hausstand explizit Zutritt zu seinem Haus gewahren? Die Phrase
macht m. E. nur Sinn, wenn davon ausgegangen wird, dass hier hausfremden Personen,
der Zutritt gewahrt wird. Dies wiirde aber die These, dass es sich bei der
Kultgemeinschaft tatsdachlich umeinen Verein handelte, starken.

Barton und Horsley gehen dhnlich wie Weinreich davon aus, dass der Verein aus einem

dlteren Hauskult erwachsen ist. Durch die von Dionysios empfangen gottlichen

172 Vgl. Stowers Stanley K., A Cult from Philadelphia: Oikos Religion or Cultic Association?, in: Malherbe
Abraham J./Norris Frederick W./Thompson James W., The early Chruch in its Context - Essays in Honor of
Everett Ferguson, NT.S XC, Leiden/Boston/Ko6ln 1998, S. 285-299.

173 Vgl. ebd., S. 293 f.

174 Ebd,, S. 288.

175 Vgl. ebd.

176 Vgl. ebd.,, S. 294.
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Anweisungen wurde diesem Kult eine neue Verfassung gegeben und seine Ausrichtung
auch auf Personen aufderhalb des Haushalts erweitert.177
Im Anschluss an diese Interpretation gehe auch ich davon aus, dass wir es bei dieser

Inschrift mit der eines Vereins zu tun haben.

2.2.5.2.  Der Versammlungsort

Die Mitglieder des Vereins versammeln sich im oikog des Dionysios, um gemeinsam
einer Gruppe von Gottern zu huldigen. Das Fehlen einer Ndherbestimmung wirft
jedochgewisse Schwierigkeiten auf. So wird das Wort oikog im Text insgesamt flinfmal
erwahnt, wobei jedoch unklar ist, ob jedes Mal die gleiche Bedeutung vorliegt.178 Wird
hier mit oikog ein Privathaus, ein Tempel, ein Schrein oder ein Verein bezeichnet? Sicher
ist auf jeden Fall, dass es sich bei oikog nicht um einen terminus technicus, vergleichbar
dem griechischen 6iacog oder dem lateinischen collegium, handelt.17°

Barton und Horsley widmen sich dieser Problematik eingehend, um schliefdlich eine
zweifache Verwendung zu propagieren. So wiirde oikog einerseits fiir das Haus des
Dionysios stehen, andererseits aber auch den von ihm begriindeten Verein
bezeichnen.180

Zwar ist diese Interpretation vor allem auch wegen ihrer Verschrankung mit den frithen
christlichen Gemeinden mit Vorsicht zu behandeln,8! allerdings erscheint mir die

Auflésung des Begriffs in zwei unterschiedliche Bedeutungen durchaus sinnvoll. Ob

177 Vgl. Weinreich, Stiftung, S. 63; Barton/Horsley, Hellenistic Cult Group, S. 23.

178 Vgl. Ebel, Attraktivitat, S. 157.

179 Poland fiihrt zu oikog an, dass dies ,eine ausschlieilich fiir Kaufleute iibliche Vereinsbezeichnung”
gewesen sei, ,die sich vorldufig nur im Gebiete des Schwarzen Meeres nachweisen ldsst.“ Poland,
Vereinswesen, S. 114.

180 Vgl. Barton/Horsley, Hellenstic Cult Group, S. 15f. 31f. Eine dazu kontradre Interpretation legt Stowers
vor, der sich dafiir ausspricht, oikog durchgehend als Haus zu lesen. Dies geht mit seinem Verstdndnis
einher, dass sich die Inschrift auf eine reine Hausgemeinschaft bezieht. Vgl. Stowers A Cult from
Philadelphia, S. 295.

181 Der von Barton und Horsley aufgestellte Vergleich mit 1. Kor 1,16 und 16,5, R6m 16,3-5 und anderen,
wo oikog sowohl fiir den Ort als auch die Gruppe, die sich dort traf, steht, wird etwa von Ebel kritisch
hinterfragt. Denn neben den generellen Unsicherheiten zur Verwendung des Begriffs in dieser Inschrift
kdme hinzu, dass nie in einer so prdgnanten Formel wie in den neutestamentlichen Texten von einem

oikog des Dionysios die Rede ist. Vgl. Ebel, Attraktivitat, S. 157, Anm. 15.
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jedoch immer sowohl Verein und Haus gleichzeitig und verschrankt gedacht
werdenmiissen, oder klar getrennt werden kann, wann vom Haus, als Versammlungsort,
und wann vom sich versammelnden Verein die Rede ist, muss jedoch m.E. offen
bleiben.182

Ebenso gibt die Inschrift keine genauere Auskunft dariiber, welcher Art die
Raumlichkeiten, in denen die Versammlungen stattfanden, waren. Handelte es sich
dabei nur um einen kleinen Raum im Haus des Dionysios, oder verlangt ein Ort, an dem
derartig viele Gotter verehrt werden, doch nach grofleren Ausmafden?183 Die Inschrift

schweigt dartiber.

2.2.5.3.  Die Hdufigkeit der Treffen
Mit Sicherheit wissen wir, dass monatlich Opfer stattfanden (Z . 55). Ebenso scheint es,
wenn die Ergdnzungen in der selben Zeile stimmen!84, dass daneben auch Opfer in
einem jahrlichen Zyklus abgehalten wurden.18> Es ist zwar durchaus denkbar, dass sich
die Mitglieder auch aufderhalb der Opferzeremonien trafen, allerdings muss dies auf

Grund fehlender epigraphischer Beweise reine Spekulation bleiben.

2.2.5.4. Dieverehrten Gétter
Die Gotter des Altarkreises18¢ finden eine sehr genaue und detailreiche Untersuchung in
Weinreichs Monographie zur Inschrift.187 Deshalb soll hier nur eine kurze Behandlung

erfolgen.

182 Dass, wie Barton und Horsley aber auch von Ebel angenommen, éavtod darauf hinweist, dass hier das
konkrete Haus der Dionysios gemeint ist, erscheint doch plausibel. Vgl. Barton/Horsley, Helenistic Cult
Group, S. 16. Ebel, Attraktivitat, S. 157.

183 Dafiir sprechen sich Barton und Horsley aus. Vgl. Barton/Horsley, Hellenistic Cult Group, S. 16.

184 Weinreich weist darauf hin, dass es sich aber ebenso auch um aufierordentliche Opfer handeln kénnte.
Vgl. Weinreich, Stiftung, S. 65.

185 Barton und Horsley duféern die Vermutung, dass es sich bei den jahrlichen Opfern, um Feiern anlasslich
der Vereinsgriindung handelt. Vgl. Barton/Horsley, Hellenistic Cult Group, S. 16, Anm. 44,

186 Die Ergdnzung Pwpol wurde von Keil und von Premerstein vorgenommen und von den meisten
spateren Eidtoren und Kommentatoren iibernommen. Barton und Horsley weisen jedoch darauf hin, dass
iepd moglicherweise eine angebrachtere Ergdnzung darstellen wiirde. Im Gegensatz zu Bwpol ist dieses
Wort im Text belegt (Z. 39), wobei iep& Pwpotl in sich einschlieffen konne, nicht aber umgekehrt.

Auflerdem entspreche iep& eher der Sprache der Mystereinkulte. Vgl. Barton/Horsley, Hellenistic Cult
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Bei den Gottern, denen Altire oder Heiligtiimer errichtet wurden, handelt es sich
allesamt um ,importierte’ griechische Gottheiten. Dabei werden einerseits Zeus und
Hestia angefiihrt, deren Verbindung ,ebenso alt [ist] wie verbreitet“.188 Andererseits
findet sich die Aufzahlung von acht ,gottlichen Personifikationen’, wie etwa Eudaimonia
oder Nike. Jede dieser Acht tragt den Namen, des durch sie reprasentierten Gutes.
Dariiber hinaus obliegt ihnen auch die Vermittlung und Vergabe dieser Giiter.18° In
unserer Inschrift sind nun folgende Personifikationen Objekte der Verehrung:
Wohlstand, Reichtum, Giite, Gesundheit, Schicksal, der gliickliche Zufall, Erinnerung,
Anmut und der Sieg/Erfolg. Es ist offensichtlich, dass mit der Verehrung dieser Acht,
gleichzeitig auch um eben diese Eigenschaften und Giiter gebeten wird. Dass diese vor
allem fur ein sittliches Leben von Noten sind wird nicht weiter verwundern, wenn wir
uns den in der Inschrift angefiihrten Vorschriften zuwenden.190

Am Ende der Inschrift wird losgeldst von den vorherigen Gottheiten noch Angdistis
genannt, bei der es sich um eine einheimische Gottin handelt.1°? Sie hat zwar im Kult
keine eigenes Heiligtum oder einen eigenen Altar, dennoch nimmt sie Kkeine
unbedeutende Stellung innerhalb desselben ein. Sie ist die Hiiterin und Herrin des
Kultlokals, ihre Aufgabe ist es, den Kult und seine Mitglieder zu schiitzen und fiir deren
moralisches Wohlergehen zu sorgen. Somit kommt auch hier der sittliche Aspekt nicht
zu kurz.192

Die Verbindung von hellenistischen Goéttern mit dieser einheimischen Gottheit lasst

wohl zu recht darauf schliefien, ,dafd das heilige Haus des Dionysios urspriinglich ein

Group, S. 12, Anm. 19.

187 Vgl. Weinreich, Stiftung, S. 8-54.

188 Ehd,, S. 11.

189 Fiir einen Uberblick {iber die Personifikation id. Antike vgl. StoRl Franz, Art. Personifikation, in: PRE
19/1, Stuttgart 1937, Sp. 1042-1058.

190 S.u. S.50

191 Agdistis entstammt der phrygischen Mythologie, wo es als mythisches Zwitterwesen, das durch den auf
den Bergfelsen Agdus, der die Erdgottin Kybele reprédsentiert, gefallenen Samen des Himmelgottes
gezeugt wurde, in Erscheinung tritt. Die Griechen adaptierten den Mythos, wodurch Zeus zum Vater des
Agdistis wurde. In weitere Folge wird Agdistis entmannt. Agdistis wird dann aber auch zum Beinamen der
Gottermiitter Kybele. In dieser Art diirfte er in unserer Inschrift verwendet werden. Vgl. Art. Agdistis, in:
DNP 1, Stuttgart/Weimar 1996, Sp. 244.

192 Vgl. Weinreich, Stiftung, S. 63.

49



einheimisches Metroon war, in welchem spater die groféen hellenistischen Gotter und

Personifikationen segensreicher und sittlicher Machte Kultstatten erhielten“.193

2.2.5.5.  Die Mitglieder

Die Inschrift weist kein Album auf und erwdhnt auch sonst namentlich keines der
Mitglieder des Vereins. Allerdings wird bereits in den Zeilen flinf und sechs angefiihrt,
dass sowohl Manner als auch Frauen, sowie Freie und Sklaven, dem Verein beitreten
dirfen.194 Es scheint also tatsdchlich so, als ob in der Inschrift bewusst Wert darauf
gelegt wird, hervorzustreichen, dass grundsatzlich jeder und jede, unabhangig ihrer
sozialen oder geschlechtlichen Stellung Zugang zum Verein habe.1®> Ebenso fehlen
jegliche Vorgaben beziiglich der geographischen Herkunft der Mitglieder oder ihres
Alters, was darauf schlieflen lassen konnte, dass Dionysios auch hier keine
Einschrankungen auferlegt. Allerdings muss angemerkt werden, dass solche Angaben
zur oOrtlichen Herkunft innerhalb der Vereinsinschriften im Allgemeinen eher selten
vorkommen, weshalb hier nicht allzu weitreichende Schliisse gezogen werden sollten.

Der Tenor, den die Inschrift innerhalb der Forschung beziiglich der Egalitit innerhalb
des Vereins hervorrief, nahm daher teilweise beinahe euphorische Ziige an.1%
Allerdings sollte dabei immer bedacht werden, dass wir einerseits tiber die tatsachlichen
Mitgliederverhaltnisse des Vereins keine Angaben haben, und ihn auch immer als den

Sonderfall ansehen miissen, den er innerhalb der epigraphischen Quellen darstellt.

2.2.5.6.  Die Regeln
Auf insgesamt 39 Zeilen finden sich Regeln und Vorschriften, die das sittliche Leben der

Mitglieder des Vereins regeln sollen ( Z. 12-50).197 Nach einer einleitenden Phrase, in

193 Keil/Premerstein, Bericht iiber eine dritte Reise in Lybien, S. 20.

194 Ebenso in Zeile 15/16 und Zeile 53/54. Zwar muss yvvaléiv in Zeile 5 so wie yuvaikeg in Zeile 15
erganzt werden, allerdings bestatigt Zeile 53 die Richtigkeit dieser Erganzungen.

195 Dieser ,freie Zugang’ wird bereits von Keil und von Premerstein als &ufierst bemerkenswert
hervorgehoben. Vgl. Keil/Premerstein, Bericht iiber eine dritte Reise in Lybien, S. 19 f.

196 Vgl. ebd.; Weinreich, Stiftung, S. 7; Barton/Horsely, Helenistic Cult Group, S. 17.

197 Innerhalb der Literatur hat es immer wieder Versuche gegeben, diese Vorschriften auf geistige
Stromungen der damaligen Zeit zuriickzufiihren. Doch bereits Weinreich stellt fest, ,dass im Osten und

vom Osten her in den verschiedensten Schichten und Konfessionen gewisse gemeinsame ethische
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der herausgestellt wird, dass die Regelen und Vorschriften direkt von Zeus selbst dem
Dionysios libermittelt wurden, folgt ein Eid.

Dieser muss von den Mitgliedern geschworen werden, wenn sie in das oikog kommen (Z.
15/16)198 Zwar ist uns der Eid nicht im genauen Wortlaut iibermittelt, da das
schworende Subjekt in der dritten Person Plural steht, sehr wohl aber dessen genauer
Inhalt. Hiernach miissen die Mitglieder ,bei allen Gottern“ (Z. 15)199schworen, dass sie
keine Hinterlist kennen2%, sowie weiters keinem Menschen Schaden, sei es durch Gift
oder Zauberspriiche, zufiigen und auch keine Kenntnis von solcherlei Dingen haben.
Ebenso ist ihnen die Anwendung sowohl von Abtreibungs- als auch Verhiitungsmitteln
untersagt, wobei sie auch niemandem zu deren Anwendung raten oder sich der
Mitwisserschaft schuldig machen diirfen.

Der Eid endet vermutlich?°1 mit der Aufforderungen, solche Vergehen sofort zu melden
und zu verhindern zu suchen.

Im Anschluss folgen Vorschriften, die das sexuelle Leben der Mitglieder regeln.202 So ist
Méannern der sexuelle Verkehr mit verheirateten Frauen, egal ob sie Sklavinnen oder

Freie sind, Knaben und Jungfrauen verboten.203 Ebenso darf auch hierzu niemandem

Forderungen und Verbote sich durchsetzten, die zu allgemein menschlich sind, als dass man sie aus einer
Quelle, einem Kulturkreis oder Kultkreis herzuleiten vermochte. Mir geniigt es zu zeigen, dass unser
Philadelphier ein Glied dieser Entwicklung ist, dass sein Privatkult ernste ethische Fordrungen an seine
Adepten erhebt, auch wenn ich diese Forderungen nicht mit einer philosophischen Etikette - orphisch,
stoisch - abstempeln kann.” Weinreich, Stiftung, S. 57 f. Auch Barton und Horsley verweisen zwar kurz auf
die Ethik-Kataloge der aristotelischen Schule, sehen jedoch in der Inschrift des Dionysios eine viel starker
volkstiimlich verwurzelte Ethik und Moral verwirklicht. Vgl. Barton/Horsley, Helenistic Cult Group, S. 18 f.
198 Hijer stellt sich die Frage, ob dieser Eid jedes Mal beim Betreten des Kultlokals, oder nur beim Eintritt in
den Verein geleistet werden musste. Dies dndert jedoch nichts an der Verbindlichkeit des selbigen, die mit
der Bertihrung der Stele bei den monatlichen Opfern bestatigt wurde.

199 Alle Gotter bezieht sich vermutlich auf die vorher genanten Gottheiten.

200 Barton und Horsley weisen darauf hin, dass es sich hierbei um eine Standard-Einleitungsphrase bei
Eiden und Abmachungen handeln koénnte, die die guten Absichten des Schwérenden bekriftigt. Ebenso
fiihren sie aber an, dass die Phrase im Hinblick auf die folgenden Punkte durchaus auch bewusst
eingesetzt wurde. Vgl. Barton/Horsley, Helenistic Cult Group, S. 18, Anm. 51.

201 Nach Barton und Horsely bestliinde die Moglichkeit auch noch die Zeilen 26-31 als Teil des Eides zu
sehen. Vgl. Barton/Horsley, Helenistic Cult Group, S. 19, Anm. 59.

202 Auch wenn diese Regeln, nicht Teil des Eids sind, so sind sie bei diesem aber wohl implizit
mitzudenken, da sie Teil der Inschrift sind, die beim Schworen beriihrt werden muss.

203 Unerwahnt bleiben unverheiratete Frauen, wie sie etwa Prostituierte darstellten. Ob dies nun bedeutet,
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raten und muss im Falle der Kenntnis eines solchen Falles, diesen melden. Eine
Nichtbeachtung hat den Ausschluss sowohl des Mannes als auch der involvierten Frau
aus dem oixkog zur Folge.204

Fir freie Frauen gilt Ahnliches2%5, allerdings scheinen die Bestimmungen in etwas
verscharfter Form vorzuliegen. Denn einerseits ist den Frauen sexueller Kontakt explizit
mit jeglichem Mann auféer dem eigenen verboten2% und andererseits beziehen sich die
Strafen nur auf sie, wahrend im Fall des Mannes auch die beteiligte Frau mitbestraft
wird.207

Der Frau wird die Teilnahme an Opfern, Heiligungen, Reinigungen und an den
Mysterien2%8 untersagt, was als Ausschluss aus dem Kult zu verstehen ist und m.E. einem
Ausschluss aus dem Verein gleich kommt. Als Grund dafiir nennt die Inschrift pvoo[v]g
¢u@uAiiovAn|[p]n (Z. 38). Durchaus interessant ist die Tatsche, dass dieser Grund nur im
Hinblick auf die Frauen angefiihrt wird, wahrend dem Mann der Zugang zum oikog nur
deshalb verboten wird, weil B¢€oi y[d]p év avt@L iSpuvtal peyaiot kai T[adta £MOKOTOD-
Jow kai Tovg mapafaivovtag ta mapay[yépata ovk avé-J€ovtat (Z. 33-35). Wenn man
davon ausgeht, dass pvoo[v]g ¢ppuiiovnAn[p]n (Z. 38) bedeutet, dass das Vergehen der

Frau auch auf den Rest der Gruppe abfarbt20°, dann wird der Rolle der Frau hier eine

dass der sexuelle Umgang mit diesen erlaubt war, oder im Verbot nur ausgewahlte Beispiele angefiihrt
werden bleibt offen. Allerdings ist doch darauf hinzuweisen, dass Frauen der Umgang mit jeglichem
anderen Mann aufder dem eigenen verboten ist.

204 worlich: ,soll in dieses oikog nicht eintreten”.

205 Es erscheint seltsam warum hier nur die freien Frauen angesprochen werden und die Sklavinnen,
denen die Mitgliedschaft im Verein auch moglich gewesen ware, unerwahnt bleiben. Es ergibt hier somit
eher Sinn, yuvaika éAevBépav mit ,verheiratete Frau’ zu tibersetzen. Vgl. Barton/Horsely, Helenistic Cult
Group, S. 20, Anm. 62.

206 Vgl. oben, Anm. 45.

207 Es stellt sich allerdings die Frage, inwieweit wirklich davon ausgegangen werden kann, dass den Mann
keine Strafe trifft - vor allem wenn davon ausgegangen wird, dass yvvaika éAguBépav mit ,verheiratete
Frau’ iibersetzt wird. Ist er Mitglied des Vereins, macht er sich sowieso des ab Zeile 26 beschriebenen
Vergehens schuldig und wird bestraft, Ist er nicht Mitglied des Vereins, fallt er auch nicht unter die
,Gerichtsbarkeit’ desselbigen.

208 puotnpla liegt allerdings nur als Ergdnzung vor und muss mit der einer solchen Erginzung
angebrachten Vorsicht behandelt werden.

209 Vgl. Barton/Horsely, Hellenistic Cult Group, S. 20. Ebendiese thematisieren die Frage auf, ob es sich bei
der angesprochenen Unreinheit nur um eine kultische oder auch um eine moralische handelt.,, wobei sie

beide Bereiche beriihrt sehen. Vgl. ebd., S. 21.
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andere Bedeutung zugemessen, als der des Mannes. lhre moralische und kultische
Unreinheit tragt nicht nur sie selber, sondern wird von ihr in die Gruppe hineingetragen.
Waihrend bei der kultischen Unreinheit daran gedacht werden kann, dass diese, einer
Infektion gleich, auf die anderen Mitglieder Ubergreift, liegen die Dinge was den
moralischen Aspekt belangt, anders. Hier muss davon ausgegangen werden, dass die
Vergehen der Frau auch andere zu Ahnlichem anstiften und somit ,moralisch verderben’
konnten.210

Ebenso findet sich die m.E. schwerste Strafandrohung nur im Bezug auf die Frau - kakag
[apag Ttapd T@V] Be@v £EeL [Ta a]payyéApata tadta [Ttapopwoal (Z. 43-44).211

Da nicht ginzlich zu Kklaren ist, worauf sich Tto0twv in Zeile 42 bezieht, konnten es
sowohl die sexuellen Vergehen der Frau sein, die diese Strafe nach sich ziehen, als auch
die Nichtbefolgung des Ausschlusses und weitere Teilnahem an den Kulthandlungen.212
Fest steht jedoch, dass der Verfluchung durch die Gotter im ,klassischen Land der
Fliiche“?13 mehr als nur symbolischer Charakter zukommt und somit durchaus als Indiz
dafiir gesehen werden kann, wie viel Gewicht den moralischen Vorschriften

beigemessen wurde.

2.2.5.7.  Organisation
Wahrend sich in den meisten Vereinsinschriften in irgendeiner Form die Erwahnung
einer Hierarchie oder Bezeichnungen fiir Amtstrager finden, fehlt solches in der
Inschrift des Kultvereins des Dionysios vollkommen. Diese Auffalligkeit ldsst
unterschiedliche Schliisse zu. Zuvorderst stellt sich die Frage, ob von der Nicht-
Erwdhnung hierarchischer und organisatorischer Strukturen in der Inschrift
rickzuschlieflen ist, dass solche tatsachlich nicht vorhanden waren. Innerhalb der

Forschung ist die Antwort auf diese Frage eine einigermaf3en klare. Zwar wird Dionysios

210 Dijeser Ansatz schwingt zwar m.E. auch bei den den Mann betreffenden Bestimmungen mit, explizit
angesprochen wird er allerdings nicht.

211 Zwar weisen Barton und Horsley zu Recht daraufhin, dass mapop@oa nur eine Erganzung darstellt und
daher nicht gianzlich gesichert ist, allerdings wird diese Ergidnzung von allen Editoren und
Kommentatoren iibernommen. Ebenso ist zu vermuten, dass falls sich der Satz auf Manner und Frauen
bezieht, er mit der gleichen Einleitung, wie wir sie in Zeile 31 vorfinden, beginnen wiirde. Vgl
Barton/Horsley, Hellenistic Cult Group, S. 21.

212 Diese Variante erscheint mir als die plausiblere.

213 Weinreich, Stiftung, S. 62.
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von Sokolowski gewissermafden als ,primus inter pares’ gesehen?* und Roussel nimmt
an, dass er die Rolle eines Priesters ibernahm?215, doch dass daneben eine hierarchische
Ordnung existiert haben konnte, wird durchgehend verneint.216

Folgt man dieser Interpretation, stellt sich die Frage, wie sich das Vereinsleben ohne
eine hierarchische Gliederung gestaltete. Hatten tatsachlich alle Mitglieder nicht nur
formal sondern auch praktisch die gleichen Rechte? Wie wurden Entscheidungen, etwa
tiber den Ausschluss eines Mitglieds, gefillt? Ubernahmen trotz dem Fehlen von Amtern
bestimmte Mitglieder bestimmte Aufgaben?217

Die Antworten auf diese Fragen miissen im Dunkeln bleiben. Zwar sehen Barton und
Horsley in den Bestimmungen, die die Mitglieder dazu auffordern Vergehen zu melden,
einen Hinweis auf die Bedeutung, die jedem einzelnen Mitglied in organisatorischer
Sicht zukam.218 Darauf, wer aber letztendlich ,das Sagen hatte’ kann dies ebenso wenig
eine Antwort geben, wie die Vermutung, dass das Fehlen dieser Strukturen auf das sehr

junge Alter des Vereins zuriickgeht.21?

2.2.5.8.  Der praktizierte Kult
Die Inschrift gibt uns nur sehr wenige Hinweise, wie wir uns das Kultleben innerhalb
des Vereins vorzustellen haben. Wir erfahren zwar von [to0g e &-]yviopovg kai TovG
kaBappovs k[ai T pvompwax (Z. 12-13), doch sind solche Anfiihrungen sehr
interpretationsoffen. Abgesehen davon, dass ta pvotipwa nur eine Ergianzung

darstellt,229sind auch die Begriffe Reinigung und Heiligung sehr allgemeiner Natur und

214 Sokolowski geht davon aus, dass Dionysios als Empfanger der ,géttlichen Regeln’, jeweils als Erster den
Eid schwor. Vgl. Sokolowski, Lois Sacrées, S. 58.

215 Vgl., Roussel Pierre, Bulletin épigraphique, REG 33, 1920, S. 426.

216 Vgl. Barton/Horsley, Hellenistic Cult Group, S. 22. Berger Klaus/Colpe Carsten, Religionsgeschichtliches
Textbuch zum Neuen Testament, Gottingen/Ziirich 1987, S. 276. Stowers sieht auch genau darin einen
Hinweis, darauf, dass es sich bei der Gemeinschaft nicht um einen Verein handelt. Vgl. Stowers, A Cult
from Philadelphia, S. 298.

217 Gerade diese Fragen trugen m.E. dazu bei, den Verein in eine wie auch immer geartete Nahe zum den
frithen christlichen Gemeinden zu riicken. Stellten und stellen sich doch diese Fragen auch im Bezug auf
diese.

218 Vgl. Barton/Horsley, Hellenistic Cult Group, S. 22.

219 Vgl. ebd.

220 Die Ergdnzung von ta puotnpla in den Zeilen 13 und 41 findet sich zwar bei den meisten
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konnen Mannigfaltiges umschreiben. katd te Ta matpla und wg vov [yéypantal] (Z. 14)
lassen darauf schliefden, dass im Kult alte und neue Praktiken verbunden wurden,
“Einzelheiten dariiber erfahren wir aber aus der Inschrift nicht.”221

Ebenso unklar muss bleiben, welcher Art die [Bwpo(] (Z. 11) - vorausgesetzt die
Ergdnzung ist richtig?22 - und iepa (Z. 39) sind.223

Wir kénnen davon ausgehen, dass die Inschrift selbst eine Rolle innerhalb des Kultes
gespielt hat, da sie von den Mitgliedern bei den monatlichen Treffen beriihrt werden
musste. Es ist wahrscheinlich, dass diese Handlung in einen rituelle Rahmen
eingebunden war, dessen Ausformung fiir uns jedoch nicht mehr erschliefdbar ist.

Dass innerhalb der Inschrift ein hoher moralischer Anspruch an die Mitglieder des
Vereins gestellt wird, wird nur schwerlich abzusprechen sein. Die Frage ist jedoch,
inwieweit diese moralischen Anspriiche auch integrierter Bestandteil des Kultes waren.
War die ,moralisch Reinheit’ nur Voraussetzung um am Kult teilzunehmen, oder ging es
im Kult selbst darum, die Mitlieder ,moralisch zu erziehen’?

Der Duktus der Inschrift konnte durchaus fiir letzteres sprechen?24, wenngleich dies

aber nicht letztgiiltig feststehen muss.

2.2.6. Zusammenfassung

Die Inschrift der Kultgemeinschaft des Dionysios stellt innerhalb der Vereinsinschriften
in vielerlei Hinsicht eine Besonderheit dar. So waren es vor allem das Fehlen

hierarchischer Strukturen, die anscheinende soziale und geschlechtliche Egalitat, sowie

Kommentatoren und kann in der Verbindung mit émiteAeiv auch durchaus als Standard gesehen werden.
Aber dennoch bleibt sie eine Ergdnzung, die etwa die ersten Editoren Keil und von Premerstein in Zeile 13
noch mit 1&g ovoliag lesen. Ebenso macht sie Stowers dagegen stark, der stattdessen sowohl in Zeile 13 als
auch 41 td& ep6Buta erginzt haben mochte. Vgl. Keil/Premerstein, Bericht liber eine dritte Reise in
Lybien, S. 18; Stowers, A Cult form Philadelphia, S. 291.

221 Weinrich, Stiftung, S. 54.

222 Vgl. oben, Anm. 186.

223 Weinreich sprach sich fiir einen Kreis aus mehreren Altdren aus, von denen vermutlich jeder je zwei
Gottheiten geweiht war. Dem hélt Stowers die Vorstellung entgegen, dass ein zentraler Altar Zeus und
Hestia geweiht war und eine weiterer allen anderen griechischen Gottheiten. Agdistis ware durch eine
Statue oder ander Kultgegenstdnde vertreten gewesen. Vgl. Weinreich, Stiftung, S. 42f,; Stowers, A Cult
from Philadelphia, S. 293.

224 Vg], Weinreich, Stiftung, S. 56; Barton/Horseley, Hellenistic Cult Group, S. 25.
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die hohen moralischen Anspriiche an die Mitglieder, die das Interesse der Forschung
anregten und daflir sorgten, dass immer wieder Parallelen zu den frithen christlichen
Gemeinden gezogen wurden.

Im Hinblick auf die Rolle und Stellung der Frau innerhalb dieser Gemeinschaft kann
gesagt werden, dass wir es kaum mit einem reprasentativen Konzept eines Vereines zu
tun haben.225 Dass aber im Falle des Kultvereins des Dionysios von einer tatsachlichen
Egalitat zwischen den Geschlechtern gesprochen werden kann, sollte nicht als sicher
gelten. Mogen die Unterschiede zwischen den Bestimmungen, die die Manner und
denen, die die Frauen betreffen, auf den ersten Blick nicht gravierend erscheinen, so
zeigt sich m.E. doch, dass hier Manner und Frauen durchaus unterschiedlich betrachtet
und auch bewertet werden. Es kommt der Eindruck auf, als wiirde die Frau insgesamt
als verderblicher angesehen werden als der Mann, was sich in rigoroseren Strafen
niederschlagt. Dass sich diese Sicht auch auf ihre Rechte innerhalb des Vereins
auswirkte, kann zwar aus der Inschrift nicht mit Sicherheit gefolgert werden. Es ware

aber auf jeden Fall denkbar.

225S.0.S. 23.
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2.3.Agrippinilla Inschrift

2.3.1. Epigraphischer Befund

Der genaue Fundort der Inschrift ist nicht gianzlich gesichert, da zwei leicht
divergierende Aussagen Tliber diesen vorliegen. Entweder wurde sie auf einem
Bauernhof an der Via Tusculana oder in einem Weingarten zwei Kilometer vor Torre
Nova gefunden. Beide Orte liegen jedoch nicht weit voneinander entfernt in der
romischen Campagna und in direkter Ndhe zur ehemaligen Villa der Familie von
Pompeia Agrippinilla.?226 Heute befindet sich die Inschrift im Metropolitan Museum of
Art in New York.227

Die Inschrift nimmt drei Seiten einer marmornen Basis ein, auf der urspriinglich eine
Statue von Pompeia Agrippinilla stand?28, von der aber keine Uberreste erhalten sind.
Die Statuenbasis hat eine Hohe von 0,83 Metern und eine Breite von 0,65 Metern,
wahrend die Tiefe 0,44 Metern misst.229

Die Inschrift wird in das Jahr 150 n. Chr. datiert23?, in welchem der Mann von Agripinilla,
M. Gavius Squilla Gallicanus, der ebenfalls als hohes Mitglied des Vereins angefiihrt wird,
das Amt eines Konsuls bekleidete.?31

Wahrend die Vorderseite und eine der beiden Seitenflichen einen dufierst guten
Erhaltungszustand aufweisen, ist der Stein auf der von vorne gesehenen linken

beschriebenen Seite beschadigt, wodurch etwa 45 Namen unleserlich sind.232

226 Vgl. Alexander Christine, Abstract of the Articles on the Bacchic Inscription in the Metropolitan
Museum, in: AJA 37, 1933, S. 264.

227 Vgl. Alexander Christine, A Bacchic Inscription of the Second Century A. D., in: The Metropolitan
Museum of Art Bulletin 27/11/1, 1932, S. 240-242; Mclean Bradley H., The Agrippinilla Inscription:
Religious Association and Early Church Formation, in: ders. (Hrsg.), Origins and Method - Towards a New
Understanding of Judaim and Christianity. Essays in Honour of John C. Hurd, JSNT.S 86, .Sheffield 1993, S.
247.

228 Vgl. Vogliano Achille, La Grande Iscrizione Bacchica del Metropolitan Museum, in: AJA 37,1933, S. 216.
229 Vgl. ebd.

230 Vgl. Mclean, Agrippinilla Inscription, S. 239.

231Vgl. Vogliano, La Grande Iscrizione, S. 216.

232 Vgl die Abbildung in Vogliano, La Grande Inscrizione, PLATE XXIX. Bei den Abbildungen handelt es sich
um mafdstabgetreue Kopien der Inschrift, die von der Museumsmitarbeiterin Lindsay Hall angefertigt

wurden. Vgl. ebd., S. 215, Anm.*.
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Die Inschrift ist in insgesamt 10 parallelen Spalten verfasst, von denen sich die ersten
vier auf der Vorderseite unterhalb einer Uberschrift finden. Auf den beiden
Seitenflachen stehen je drei Spalten nebeneinander. Die Anzahl der Zeilen pro Spalte
belauft sich auf 45 bis 64 Zeilen, wobei die Zeilenhohe zwar zwischen den drei Seiten
divergiert, aber innerhalb einer Seite eine konstante HoOhe aufweist.233. Die
Buchstabenhéhe wird anhand der Abbildungen zwischen 0,7 und einem Zentimeter

festzusetzen sein.

233 Vgl. ebd., PLATE XXVII-XXIX.
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2.3.2. Die Inschrift234

Tafel

[Ayp]immewviddav Thyv iépetav pootot

oivTToYEYpappéEVOL

Spalte |

[Maxk]peivog fipwg

[KeB]nyiAda
LlEPELg
[[]oAAkavog
[aAAkavog
Maxpeivog
‘Opprrog
TépTuAdog

‘Opprrog
10 KéAoog

15

20

lEpeLat
MoAioAa
25 MatioAa

Spalte II
dAOpog

Kovwv
apxBaccapot

Xatpnpwv

TS avog

AUPLOaAETG
Adtplog
Mévav8pog

Alkva@opot
KaAAiotn
Evtuyig
Nikn

@AAAOQOPOG
Kapd<At>avn

TLUPPOPOL

Spalte II1

ATIO KATAWOEWG

Bakyig

‘EAévm

Xapig

‘OAvputmiag
TAdpa

Yoplag
Evxdplotog
XpuooTalg

Xeovf|pog

Toiwv

EbwTog
AmoAAOSwpog
Kwpkn
Evpnuia

‘EAévm

A@podioia

‘TovAia EvTuyia

Zwoiun
Apdvéa
Eb<m>Aoug
NwotéAela
Ouidg
Mapxkia

Zwoiun

Spalte IV

dilmtog

Evtuxag

"Emaivetog

ABdoxavtog

‘Hé6vn
Emagpoditog

Ebodog
Apébuotog
‘ABuppa

‘HpakAéwv

AmoAavoTog

Kpnoxnvg

Tovota

Némwg
Aptepeloia
Kévtavpog

[Tittug

Toidwpog

TAapiwv

Mvupwv

Xup@épovon

ZWTIKOG

234 Als Vorlage fiir meine Editierung dienten IGUR I 160, sowie die Edition von McLean. Vgl. McLean,

Agrippinilla Inscription, S. 240 ff.

59



30

35

40

45

50

55

60

lepo@Paving
AyaBomoug
Beo@opol
[aAAkavog
Awovvolog

VTTOVPYOS Kai

OEANVOKOOLOG

Xepfvog
KLOTa@OpoL
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Tafeiva

‘E@eoia

apxBouvkorol
Tafewviavog
AyaBokAng

AvEavwv

BoukoAol iepoi
Xpuooyovog
MeAayxkopag
Kaivog
KopwvBog
[Taupovoog
Oeo8otog

Kottovikiavog

Tpo@ipog
Nwn@opiwv

LEPOUVI LWV
Atipntog

APYLVEAVIOKOL

"Emtiktntog

apxBacoapal
[ToBodoa
Yup@épovon
Bakyig

Baooapig

BoukoAotl
NwoA<é>wv
ABaockavtionv
YEUvogs
Evtoyng

YTeprpavog

AovEevvog
Tuxwkog
KoAAw<A>iig
[Ipelokiavog
Eiprjvatog
KdAAlotog

AvBovoa

‘OAvputmiag

‘Epuntiov

Opemn
XeAelbwv

Ipig

Déppa
Zetynpog
KapTtog
Aomaoio
dAokaAog
AnpooBévng
ZnvodoTtog

‘Etaipog

Tpwitog
[Ipovdng
Kvkvog
A@podioia
Nnpéovg
‘ATtep
Ebvoug
ZeAnvn
BéAAa

XTéEPaVOGS

Pov@eiva

Xapitwvog
[———lA

[Totevteiva

YOUKEoOoO

Ema@poditog

Ndpkiooog
AyyeAlkog
Ev@po<o>vvog

Tpogiun

‘Epudg

Kuwtidtavog

KAnunvg

Baooilla

‘Tprvaiog

AvTioxig
HwAAiwv
EvkapTia

[TavOelx

Yyeia



Tafel I1

Spalte V

1 Bakyolamo
KATA{WOEWG
[peyuiteifog
Nikwv

5 Zatvplokog
"EA<mt>10T0G
"EmdyaBog
Mnvag
Yolopevog

10 Edtuxng
Nwn@opog
“YAAog
ABdoxavtog
Akivéuvog

15 BaBuvAdog
DdAME
AbELpog

20

Baxyat amo
25 xatalwoewg

"EATtiG

Zelpnv

Aoidn

30

Spalte VI

doptouvvdrtog

KapTtog
‘Ovnopog
['aAnvog
‘Ovnopog

Evtuxag

"Emdvodog

A@podiolog
TTTOIOole
XTE@aviwv
[oapp<a>g
[epeAdiwv
[TaykapTog
Nwiag
Kopog
EvkapTtag
diAntog
Mapkog
diAntog

Ebtuxog

Emagpoditog
‘Eppoyévng

AAEEavOpog
AyaBnuepog

"Ema@puAirog

‘Ayvog
Ayabnuepog
Ev<a>yyelog
Evtoyng

YkivSLlov

Spalte VII

"ExAoyog

Ovevodotog
Tuyxwkog
Evtuyiéng
Oviktwp

Nikwv

"Tkpevog

"Emikt<n>tog

[Ipwtoyévng

‘Hpalotag

AABavog
XTopog
Mvupwv
AtoépTwp

Evtuyiéng

‘Pijvog

Mvpoog
Ovevodotog
BdaAAog
Evxapng
['evéoiog
AxuAAebg
Kpatepog
PAME
Tav<a>ypog

doptouvvartog

"Tkapog

Bovdiov
dunpwv
[TBavog
Awovvolog

EVkapTtog
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iepot Bakyot
Avtioxog
[Tivéapog
Aotepiwv
[TEAOTIIOHC

Nektapeog
Onpavog
Awoy<é>vng
dAokaAog
Alovuoodwpog

[TiBavog

Zwoag
NikvAog
Nikwv

Evxdplotog

Eppiag
‘Epuis

Kopvn<A>1avog
[Ipeyuiteifog
Zwoog
AvBiwv
Zwoog
diAntog
[IpocdekTOg

Aya<6>npepog

‘Emiktettog

ZoThp

Aexifaiog
MoaokeAAwV

Apatwp

‘HA68 wpog

Evtoyng
‘At[t]aiog
XTopog
Aovkavog

YdAepvog

TouBuratop

Yekobvdog
[apog

doptovv<a>Tog



Tafel I11
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15
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30

Spalte VIII Spalte IX
[———] [Z]tepavag
[—— —] ‘Epitivog
[——Is Tapdovue
[——Is [1pocdd1kog
[——Is Edypappog
[——]¢ Baooog
[——]og dLrwtag

[— —]vog ‘Ovnoigpopog
[——]og Evpetog
[——I¢ AvEavwv
[—— —] A@£Aoug vidg
[—— —] “EAevog
[———] Zwolog
[———] [A]wvatog
[———] [———]
[———] [———]
[———] [———]
[———] [———]
[———] [———]
[———] [———]
[———] [———ls
[———] [————Is
[———] [————Is
[———] [— —Iviavés
[———] [—— —Aas
[———

[———lo

[———ls

[— —Ievpog

[Pw]opopog

[B]laoweidng

[O]Avpmiadng

Spalte X
Kpntwn

‘Emtiktnolg

Yekouvvosiva

Ymévéovoa

"EATtiG

TpaAAig

Evodia

ATtpuAAa
Xtpatnyia
OvaAepia Aploteiva
MvuyS8ovig
Nepeoid\a
PdnAcikitag

Avka

[Ipewpryévera
AbEnoig
ATtpuAAa
Avtiavelpa
Xpvpva

AAH

YOUKEoOoO

"EAevBépLy

‘Epuiovn
“Etn

[Ipeipa

63



35

40

45

50

55

60

64

ABdoxavtog
Tpo@ipog
Koouiwv
doptouvvartog
‘PeotitovTog
"Emagpdg
Anpntplog
[Mpa&idapag
Kapmo@opog
‘Ovnopog

"Epwg
"Epwg

[NJndupog
Evktnuwv

MeyloTiwv

‘Eppumnmog

doptouvvartog
AxAAGG

Apiotwv

AVTPOPUAAKEG
[Tap<B>¢éviog

[TeAoiomg

Béxcyat

Toxm

‘EpwTtlov

Yeovépa

Avka
[TodAa
Ndig
Evtuyia
Aviwviva
[Ipeipa
Evtuyig
EvkapTia
BAdotn
MovtikAa

Nwapw

oeyntai
diAntog
Am[o]Awviog
KavwTog
PnAiwv
AeBepavog
["Avkepog
[Itépwv
KaukiAia
Avvapug
dunt

"Emtiktntog

Aadovyig
Pobpa
Movowkn
doifog
BelBuvikog

Nikwv

TAapiwv

BettaAiowv
BdAAog
[Topmelavog
Aomaoio

Koopog



2.3.3. Ubersetzung?35

Fir die Priesterin Agrippinilla, die unterschriebenen Mystai.

Held
(fpwg), Sp. 1, Z. 1

[ein mannlicher Namen]

Fackeltrager
(8adodxos), Sp. I, Z. 2

[ein weiblicher Name]

Priester
(iepeic), Sp. I, Z. 3

[sieben mannliche Namen]

Priesterinnen
(iépewan), Sp. 1, Z. 23

[zwei weibliche Namen]

,Hierophant’
(iepo@avtng), Sp. I, Z. 28

[ein mannlicher Name]

,Gottestrager’
(Beoodpor), Sp. 1, Z. 30

[zwei madnnliche Namen]

,Gehilfe’und Ordner des Silenus
(OTovpyogs kal oelAnvokoopog), Sp. I, Z. 33

[ein mannlicher Name]

235 eigenstindige Ubersetzung

Truhentrager
(xwotagopor), Sp. 1, Z. 36

[drei weibliche Namen]

oberstenKuhhirten
(&pxBoukoArol), Sp. I, Z. 42

[drei madnnliche Namen]

heiligen Hirten
(BoukoAot iepoi), Sp. 1, Z. 49

[acht mdnnliche Namen]

oberste Bacchanten
(&pxBdooapon), Sp. 11, Z. 5

[zwei madnnliche Namen]

,/Amphilales’
(dppOaieis), Sp. 11, Z. 10

[zwei madnnliche Namen]

Liknatrager
(Awvaopol), Sp. 11, Z. 14

[drei weibliche Namen]

Phallustrager
(@aAro@opog), Sp. 11, Z. 22

[ein weiblicher Namen]

65



Feuertrager
(Tup@opon), Sp. 11, Z. 25

[zwei madnnliche Namen]

Heiliger Sekretar
(iepopvApwv) Sp. 11, Z. 29
[ein mannlicher Name]
Fir die Jugend Verantwortlichen
(&pxwveaviokol), Sp. 11, Z. 31

[ein mannlicher Name]

obersten Bachantinnen
(&pxBaccdapar), Sp. 11, Z. 34

[vier weibliche Namen]

Kuhhirten
(BoukoAou), Sp. 11, Z. 41

[elf mdnnliche Namen]

Eingeweihte23¢
(&mo katalwoews), Sp 111, Z. 1

[52 mannliche und 38 weibliche Namen]

Bacchanten Eingeweihte
(Bdxyolamo
katalwoews), Sp. V, Z. 1-2

[fiinfzehn mannliche Namen]

Bacchantinnen Eingeweihte
(Bdxya &mo katalwoewg), Sp. V, Z. 24-25

[drei weibliche Namen]

236 Eig. Nach den Anziehen.
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Heilige Bacchanten
( iepoifdxyor), Sp.V, Z. 37
[176 mannliche Namen] (45 nicht mehr zu

entziffern)

Hiiter der heiligen Hohle
(&vtpo@iAakeg), Sp. IX, Z. 38

[zwei madnnliche Namen]

Bacchantinnen
(Bdxyan), Sp. IX, Z. 49
[46 weibliche Namen] (flinf davon nicht

mehr zu entziffern)

Schweigenden
(oewyntai), Sp. X, Z. 37
[fiinfzehn mannliche und acht weibliche

Namen]



2.3.4. Art und Zweck der Inschrift

Mit der Inschrift soll Agrippinilla die Ehre bekundet werden. Dies ldsst sich einerseits
aus dem einleitenden Satz ,Der Priesterin Agrippinilla, die unterschriebenen Mystai’, als
auch aus dem Ort der Anbringung der Inschrift schlief3en. Diese fand sich schliefilich auf
drei Seiten eines Sockels, der die Statue der Agrippinilla trug.

Da im Folgenden ganz genau die einzelnen Amter, sowie die diese ausiibenden Mitlieder
angefiihrt werden, kdnnte man die Vermutung anstellen, dass es sich aber auch um ein
Vereinsregister - ein Album handelt. Diese Moglichkeit ist aber aller Wahrscheinlichkeit
nach auszuschliefden, da davon auszugehen ist, dass nur diejenigen einen Platz auf der
Inschrift gefunden haben, die fiir die Errichtung der Statue gespendet haben.23”

Als deutlichstes Indiz hierfiir haben die Leerstellen innerhalb der Spalten zu gelten.
Deren Zweck war es wohl, zukiinftigen Spendern die Mdoglichkeit zu geben,
nachgetragen zu werden. Dies wiirde etwa auch erkldren, warum dpytwveaviokot im

Plural steht, aber darunter nur ein Name angefiihrt wird.238

2.3.5. Das Vereinsleben

2.3.5.1.  Der praktizierte Kult
Es findet in der gesamten Inschrift kein Gottername Erwdhnung, aber es liegt sehr nahe,
davon auszugehen, dass die Vereinigung dem Dionysios huldigte. Dafiir sprechen vor
allem die angefiihrten zahlreichen Titel, die sich in dhnlicher Weise auch bei anderen
dionysischen Kultvereinen finden. Zwar tritt uns eine solch grofse Anzahl an Amtern bei
einer dionysischen Gemeinschaft nur noch bei den attischen Iobacchen entgegen und
manche Amter, wie etwa die oeiyntai, werden einzig in unserer Inschrift aufgefiihrt.
Aber dennoch finden sich viele der angefiihrten Titel auch in kleineren Inschriften von

dionysischen Kulten.23°

237 Diese Ansicht wird bereits von Franz Cumont 1933 vertreten und in der Folge von allen spiteren
Bearbeitern iibernommen. Vgl. Cumont Franz, La Grande Inscription Bachique du Metropolitan Museum II
- Commenaire Religieux de I'Inscription in: The Metropolitan Museum of Art Bulletin 27/11/1, 1932, S.
233 f. McLean, Agrippinilla Inscription S. 246.
238 Vgl. Cumont, La Grande Inscription, S. 234.
239 Vgl. Nilsson Martin P., The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and Roman Age, Ancient Religion and

Mythology, New York 1975, S. 47.
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Ebenso deuten vor allem die Amter der diversen ¢dpot darauf hin, dass Prozessionen
einen integralen Bestandteil des Kultlebens ausmachten.24? Dies wiirde gut in das Bild
des dionysischen Kultes passen, bei dem Prozessionen eine immanente, den Opfern
zumindest gleichwertige Rolle spielten.241

Den Kult des Dionysios hatte die Familie der Agrippinilla, deren Herkunft auf den
antiken Geschichtsschreiber Theophanes von Mytilene zuriickgeht, allem Anschein nach
aus ihrer alten Heimat Lesbos mitgebracht, als sie von dort in die romische Campagna
libersiedelten.242

Die Urspriinge des dionysischen Kultes auf Lesbos gehen, wie im gesamten 0Ostlichen
Mittelmeerraum, auf die spate Bronzezeit zuriick.243 Allerdings ist uns iiber den
urspriinglichen Kult nur sehr wenig bekannt. Auch wenn Cumonts Ausfithrungen, nach
denen der mytilenische Dionysoskult in seiner Anfangszeit von Blut und Gewalt
bestimmt war und auch Menschenopfer beinhaltete,24* etwas weit hergeholt
erscheinen,?4> so muss doch davon ausgegangen werden, dass der Kult liber die Zeit
hinweg einer Wandlung unterworfen war.

Denn die gesamte dionysische Religion erfuhr wahrend der hellenistischen und
romischen Zeit eine starke Verdnderung. War die Kultpraxis frither vor allem von
Frauen und durch ein Fehlen beinahe jeglicher Amter und Strukturen bestimmt, so kam
es nun zu einer verstarkten Einbindung von Mannern in den Kult und zur Schaffung
vieler neuer Amter.246 Dies ging mit der Verbreitung dionysischer Kultkollegien im
hellenistischen und rémischen Raum einher.247

Vor allem im romischen Reich erfuhren die urspriinglich durch Spontanitdt gepragten

Tanze der Frauen eine Umwandlung hin zu detailliert geplanten Prozessionen. An deren

240 Vgl. Vgl. Alexander, A Bacchic Inscription, S. 241.

241Vgl. Cumont, La Grande Inscription, S. 233.

242 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 239.

243 Vgl. Schlesier Renate, Art. Dionysos. I. Religion, in: DNP 3, Stuttgart/Weimar 1997, Sp. 651.

244 Vgl. Cumont, La Grande Inscriptione, S. 232.

245 Schlesier weist darauf hin, dass sich Menschenopfer fiir den Dionysoskult historisch nicht nachweisen
lassen. Vgl. Schlesier, Dionysos, Sp. 658.

246 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 258 ff.

247 Vgl. Schlesier, Dionysos, Sp. 659.
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Spitze standen vor allem bei den in den 6ffentlichen Kult liberfithrten Gemeinschaften
Manner. 248

Der Kultverein der Agrippinilla hat zwar keine Transformation zum o6ffentlichen Kult
erfahren, dennoch koénnen wir anhand der Entstehungszeit der Inschrift, dem
Manneranteil und der grofden Anzahl an @dpoi-Titeln davon ausgehen, dass auch dieser

dionysische Kult liber die Zeit hinweg eine starke Verwandlung erfahren hat.

2.3.5.2.  Der Versammlungsort

Die Inschrift wurde im nahen Umfeld der ehemaligen Villa der Familie des M. Gavius
Squilla Gallicanus gefunden. Das legt die Vermutung nahe, dass die Statue der
Agrippinilla und somit auch unsere Inschrift in dieser oder um diese Villa herum zur
Aufstellung gelangten. Dies wiirde darauf schliefen lassen, dass auch der dionysische
Mysterienverein innerhalb der Mauern oder nahe bei der Familienvilla seinen
Versammlungsort hatte. Diese Vermutung wird auch von der Tatsache gestiitzt, dass
neben Agrippinilla und ihrem Mann M. Gavius noch eine grofie Anzahl weiterer
Funktiondre des Vereins, aus der Senatorenfamilie hervorging.24? Es erscheint somit
durchaus einleuchtend, dass die Kultraumlichkeiten im Haus der Vereinspatronin
lokalisiert waren. Welcher Art wir uns diese Raumlichkeiten vorzustellen haben, kann
nicht mit Sicherheit beantwortet werden. Allerdings stief man bei Ausgrabungen in
Pergamon auf einen sogenannten Podiensaal, bei dem es sich vermutlich um ein
Kultlokal eines dionysischen Mysterienvereins handelt.250 Der Saal mit einer Lange von
24 und einer Breite von 11 Metern weist im Inneren zwei U-formige Podien auf.2°1 Diese
waren vermutlich bei den gemeinsamen Mahlern in Verwendung.

Ebenso wurde in Athen ein Vereinshaus von Bakchosverehrern ausgegraben. Der Saal
misst eine Lange von 11,25 Metern und ist 18,8 Meter breit. Zwei Saulenreihen teilen

ihn in ein Mittel- und zwei Seitenschiffe, wobei sich auf der Gstlichen Schmalseite eine

248 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 261.

249 Zu den (familidren) Strukturen des Vereins s.u. S. 75

250 Vgl. Filgis Meinradt N./Radt Wolfgang, Die Stadtgrabung - Teil I. Das Heroon, Altertiimer von
Pergamon 15/1, Berlin 1986, S. 69 f.

251 Vgl. Dahlinger Stefan-Christian, Der sogenannte Podiensaal in Pergamon - Ein Mithraeum?, in: Bianchi
Ugo (Hrsg.) Mysteria Mithrae - atti del Seminario Internazionale su "La Specificita Storico-Religiosa dei
Misteri di Mithra, con particolare riferimento alle fonti documentarie di Roma e Ostia", Roma e Ostia 28-

31 Marzo 1978, Leiden 1979, S. 794.
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Apsis findet, durch welche man noch in einen kleinen Nebenraum gelangt. In diesem und
in der Apsis wurden die Uberreste mehrer Altire gefunden. Dies legt nahe, dass der Saal
in zwei Bereiche geteilt war. Wahrend die Apsis und der Nebenraum als sakrale
Kultrdume dienten, diirfte der Saal selbst fiir profanere Zwecke des Vereins, wie
gemeinsame Mahler, zur Verfiigung gestanden haben.252

Unter Umstanden hat eine diesen Raumlichkeiten dhnliche Anlage auch in oder bei der
Familienvilla der Agrippinilla bestanden.

Aber auch das Amt des d&vtpo@iAakeg gibt einen Hinweis auf eine mogliche
Raumlichkeit. So nahm die Hohle als Kultraum im dionysischen Kult von Anfang an eine
besondere Stellung ein. Oft wurden auch kiinstliche Grotten errichtet, in denen die
Gemeinschaft zusammenkam. Es konnte auch vorkommen, dass solche ,Hohlen’,
transportabel waren und schnell errichtet werden konnten, um der Kultgemeinschaft
nach den Prozessionen einen Ort zum gemeinsamen Gelage zur Verfligung zu stellen.253
Vor allem, wenn wir davon ausgehen, dass der Raum allen Vereinsmitgliedern, also
mehr als 400 Menschen, Platz bieten sollte, hat die Idee einer solchen ,Bierzelt-
ahnlichen’ Einrichtungen durchaus ihre Reize. Ebenso muss aber auch die Moglichkeit
eines festen Gebaudes bestehen bleiben. Vor allem dann, wenn wir nicht ausschlief3en

wollen, dass die Gemeinschaft auch auféerhalb der Prozessionen zusammenkam.

2.3.5.3.  Die Hdufigkeit der Treffen

Wenn wir uns nur auf die Inschrift selbst stiitzen erfahren wir im Grunde nichts tber die
Treffen des Vereins und deren Haufigkeit. Allerdings konnen wir versuchen mit dem uns
zur Verfligung stehenden Wissen iiber die dionysische Kultpraxis ein paar Schlaglichter
der Anndherung auf das Bild der Zusammenkiinfte des Vereins zu werfen.

Wie bereits angesprochen, diirfte das Zentrum des Kultes in groflen Prozessionen
gelegen haben, die von der Gemeinschaft abgehalten wurden und vermutlich nicht
Ofters als einmal im Jahr stattfanden. Begleitet wurden sie maoglicherweise von

gemeinsamen Ess- und Trinkgelagen.2>4

252 Vgl. Ebel, Attraktivitat, S. 82f.

253 Vgl. Nilsson, Dionysiac Mysteries, S. 61f.

254 Seltsam erscheint allerdings, dass sich unter all den Amtern keines wie das eines Sitarchos (ein fiir die
Speisen Verantwortlicher, s.o. S. 35 ) findet. Wenn tatsachlich Festmahler abgehalten wurden, dann

miisste sich doch - vor allem bei einer solchen Amterfiille, wie sie uns in dieser Inschrift entgegen tritt -
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Wie oft die Gemeinschaft aufierhalb dieser,Hochfeste’ zusammenkam und wie sich
solche Treffen gestalteten, entzieht sich leider unserem Wissen. Zwar wissen wir etwa
von den lobakkchen in Athen, dass sie jeden neunten des Monats zum gemeinsamen
Trinken zusammenkamen, ebenso sind uns aber auch dionysische Kultvereine aus
dieser Zeit bekannt, die tatsachlich nur jedes oder sogar nur jedes zweite Jahr

zusammenkamen.25>

2.3.5.4.  Die Mitglieder
Die Inschrift nennt insgesamt 402 Namen. Dass diese jedoch nicht die gesamte Anzahl
der Mitglieder abdecken, wurde bereits ausgefiihrt.2>¢
Die Frage die sich m.E. anfangs stellt ist, wieweit die genannten Mitglieder als
reprasentativ fiir den gesamten Verein gelten konnen. Denn wenn davon ausgegangen
wird, dass nur die Spender genannt werden, miisste man vielleicht bereits eine
Verschiebung der sozialen Verhaltnisse mitdenken. In einfachen Worten ausgedriickt. Es
konnte sein, dass die sozial nieder stehenden Mitglieder, in der Gruppe der Spender
unterdurchschnittlich vertreten sind. Denn wer kein Geld hat, kann auch keines
spenden. Ebenso ware es vorstellbar, dass auch der Frauenanteil, innerhalb der auf der
Inschrift angefiihrten Mitglieder, nicht den tatsiachlichen Verhéltnissen innerhalb des
Vereins entspricht. Wenn etwa der pater familias eine Spende vornahm, wurde vielleicht
kein Grund gesehen, die anderen Mitglieder der Familie, wie eben die Ehefrau, ebenfalls
als Spenderinnen aufzufiihren.
Eine Antwort auf die Frage, wieweit Solches bei dieser Inschrift zutrifft,wird wohl nicht
zu finden sein, allerdings erscheint es mir sinnvoll, diese anfinglichen Uberlegungen bei
den folgenden Ausfiihrungen mitzudenken.2>7
Von den 402 auf der Inschrift angefiihrten Namen sind 110 weiblichen und 292

mannlichen Geschlechts, was einem Geschlechterverhiltnis von etwa eins zu drei

auch ein solches Amt finden.

255 Vgl. Nilsson, Dionysiac Mysteries, S. 64.

256Vgl. oben, S. 67

257 Ahnliche Uberlegungen stellt auch McLean an, wenn er Konstatiert: ,it is reasonable to assume that
more women than men are omitted since women generally had lesser economic means.” McLean,
Agrippinilla Inscription, S. 262. Allerdings kann auch er nicht bestimmen, in wie weit die Verhaltnisse

zwischen den Mitgliedern des Vereins und den auf der Inschrift genannten verschoben wurden.
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gleichkommt. In Anbetracht des zuvor Behandelten kann davon ausgegangen werden,
dass der Frauenanteil innerhalb des Kultvereins der Agrippinilla moglicherweise noch
ein Stlick hoher war und auf jeden Fall iiber dem Durchschnitt.258 Die Griinde hierfiir
werden einerseits in der Ausrichtung des Vereins auf Dionysos zu suchen sein, da der
Kult dieses Gottes von Beginn an eine starke weibliche Komponente aufwies.

Zwar wurde der Einfluss der Frauen, wie oben kurz dargelegt, liber die Zeit hinweg
immer kleiner und der Kult immer stirker mannlich dominiert2>9, es wird aber dennoch
davon auszugehen sein, dass Frauen immer eine iiberdurchschnittlich grofie Rolle
innerhalb der dionysischen Religion zukam.

Ein weiterer Punkt, der in Bezug auf die vergleichsweise grofe Anzahl an Frauen
innerhalb des Vereins nicht aufder Acht gelassen werden sollte, ist die Tatsache, dass mit
Agrippinilla eben selbst eine Frau dem Verein als Priesterin vorstand. Es wiirde
naheliegen, dass ein Verein, der eine Frau als Priesterin und Patronin 260 ehrt, auch
bezliglich der Aufnahme von Frauen eine gewisse Offenheit an den Tag legt.

Inwieweit sich der Anteil an Frauen auch auf die Besetzung der verschiedenen Amter
auswirkte, wird unter dem Punkt Organisation zu klaren sein. Zuvor soll jedoch noch die
Frage nach der sozialen Schichtung beantwortet werden. War bei der Gemeinschaft
rund um Agrippinilla nur die Aufnahme von Frauen tiberdurchschnittlich hoch, oder
begegnen wir dieser offenen Haltung auch im Hinblick auf die soziale Herkunft der
Mitglieder?

Auffallend ist zundchst, dass die Inschrift bis auf drei Ausnahmen nur die Cognomen der

angefiihrten Mitglieder nennt.261

258 Tatsdchlich ist bereits ein Verhaltnis von eins zu drei liberdurchschnittlich hoch, lag der Anteil der
Frauen beim einem grofien Teil der uns inschriftlich tiberlieferten Vereine bei null.

259 Vgl. oben S. 68

260 Agrippinilla wird zwar nicht explizit als Patronin (mpootdig) oder Vorsteherin (dpxepaviota abgeleitet
von Gpxepaviotig) bezeichnet, aber die Art ihrer Nennung und Dedikation lasst einen solchen Schluss
durchaus zu.

261 Der Name eines romischen Biirgers in der Antike bestand normalerweise aus 3 Teilen. Dem Vornamen
(praenomen), Sippennamen (nomen gentilicium) und einem Beinamen - das Cognomen. Der
Familienname leitete sich vom Griinder Geschlechts (gens) ab und wurde vom Vater vererbt. Den
Vornamen vergab normalerweise der Vater am 9. Tag nach der Geburt, wobei insgesamt nur etwa 25
romische Vornamen bekannt sind. Der Vorname diente zur Unterscheidung des Einzelnen innerhalb der
Familie, und wurde schriftlich meist mit dem Anfangsbuchstaben abgekiirzt (etwa G[aius]). Das

Cognomen war urspriinglich vermutlich ein Bei- oder Spottname, der dazu diente seinen Tréager zu
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Dass keine Sippennamen oder im Falle von griechischen Namen Patronyme genannt
werden, ist auf jeden Fall fiir die noch zu kldrende Frage nach der Hierarchie innerhalb
des Vereins von Interesse, da dadurch Familienzugehorigkeiten und damit auch auf
gewisse Art und Weise die soziale Stellung unerwahnt bleiben.262 Doch lasst sich aus den
Cognomen dennoch die Herkunft ihrer Trager schliefden?

McLean meint nachweisen zu konnen, dass 323 der 402 genannten Namen griechischen
Ursprungs waren.263 Dies wiirde bedeuten, dass nur 79 Namen, also knapp 20 Prozent
einen lateinische Herkunft haben.264 Die Aufteilung der weiblichen Namen entspricht in
etwa der der mannlichen. So sind 24 weibliche Namen originar lateinisch und 86
griechisch.

Die Zahlen werden bedeutsam, wenn man sie mit den Ergebnissen von liro Kajanto
vergleicht, der das inschriftliche Material von neun lateinischen Stadten hinsichtlich der
Herkunft der darin genannten Cognomen aller Manner auswertete.2%> Fiir Rom errech-
nete er, dass 73,3 Prozent der Cognomen freier Blirger (ingenui) und 41,6 Prozent der
Cognomen Freigelassener (liberti) lateinischen Ursprungs waren. 266

Dies lasst in Bezug auf unsere Inschrift auf ein Zweifaches schlief3en. Erstens diirfte der
Verein einen verhdltnismaflig hohen Anteil and Sklaven und Freigelassenen
aufzuweisen gehabt haben. Zur Stiitzung dieser Vermutung vergleicht McLean die 323

griechischen Namen mit einer Liste von 3248 griechischen ,Sklavennamen’ und kann

charakterisieren, ab dem Ende der Republik wurde es meist bereits bei der Geburt verliehen, wobei nun
oft Namen mit einer positiven Deutung gewahlt wurden. In den Familien des romischen Adels konnte das
Cognomen mit der Zeit erblich werden und diente dann dazu die verschiedenen Zweige (familiae) eines
Geschlechts zu bezeichnen. Sklaven in Rom hatten an dieser Art der Namensgebung keinen Anteil,
sondern besafien nur einen Rufnamen. Wurden sie freigelassen, erhielten sie einen Vornamen und den
Familiennamen ihres Herrn. Ihr Rufname wurde zum Cognomen. Vgl. Rix Helmut, Art. Cognomen, in: DNP
3, Stuttgart/Weimar 1997, Sp. 60 f.

262 Vgl. unten, S. 77

263 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 249. McLean stiitzt sich dabei auf Kajanto, nach dem eine
Bestimmung des Cognomen in Lateinisch oder Griechisch meist leicht méglich sei. Vgl. Kajanto liro, The
Significance of Non-Latin Cognomina, Latomus - Revue d’études Latines 37,1968, S. 518.

264 Die 79 Namen werden von McLean einzeln aufgelistet, weshalb auf eine solche Aufzdhlung von mir an
dieser Stelle verzichtet wird. Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 249 f., Anm. 11.

265 Vgl. Kajanto, Signififcance, S. 521-529.

266 Vgl. ebd., S. 523.
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eine Uberschneidung von 141 Namen nachweisen.26” Zwar muss mit McLean darauf
hingewiesen werden, dass dies nicht bedeutet, dass die Trager griechischer Namen alle
Sklaven waren, doch wird wohl von einem hohen Prozentsatz Sklaven oder
Freigelassener auszugehen sein.

Des weiteren fallt auf, dass der Anteil lateinischer Cognomen im Vergleich zu den
Ergebnissen Kajantos auch fiir einen nur aus Sklaven und Freigelassenen bestehenden
Verein augenscheinlich gering ist. Der Anteil an Immigranten lag also weit liber dem
Durchschnitt.Tenney Frank konnte nachweisen, dass sich innerhalb der Einwanderer
bereits in der zweiten Generation die Zahl derer, die griechische Cognomen trugen,
halbiert hatte.268 Wir miissen somit davon ausgehen, dass viele der in der Agrippinilla
Inschrift Genannten Immigranten der ersten Generation sind.26°

Wie ist ein solch hoher Anteil an Immigranten, Sklaven und Freigelassenen zu erklaren?
Am ehesten wahrscheinlich dadurch, dass es sich dabei um den ,Haushalt’ von Pompeia
Agrippinilla handelt. Als die Familie von Lesbos in die romische Campagna zog, nahmen
sie ihre Sklaven und Diener mit. Dies wiirde den grofien Anteil an Sklaven und
Immigranten der ersten Generation erklaren.270

Wie sind aber die restlichen romischen Cognomen in dieses Bild zu integrieren? Hierzu
muss der Rahmen des Vereins tiber den Haushalt hinaus erweitert werden. Es ist davon
auszugehen, dass auch Bekannte der Familie, Geschaftsfreunde und auf andere Weise
mit der Familie in Beziehung stehende Personen, wie etwa Klienten, dem Verein
beitraten. Dass es sich dabei zu grofien Teilen um hoher stehende rémische Biirger
gehandelt haben muss, schliefdst McLean aus der Tatsache, dass viele Plebejer gar kein
Cognomen hatten.2’1 Diese Vermutung stiitzen auch die genannten Namen Orphitus
Tertullus und Celsus, die auf eine Herkunft aus Senatoren-Familien schlief3en lassen.272
Somit wiirde sich die Schlussfolgerung anbieten, dass sich der Verein aus der Familie

der Agrippinilla, ihrer Sklaven- und Dienerschaft sowie durchaus auch hoher gestellten

267 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscriiption, S. 251. McLean fiihrt an dieser Stelle auch alle 141 Namen
einzeln auf. Vgl. ebd., S. 251 f,, Anm. 18.

268 Vgl. Frank Tenney, Race Mixtures in the Roman Empire, in: AHR 21 /4, Washington 1916, S. 693.

269 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 252.

270 Darunter diirfte sich auch eine grofle Zahl an Freigelassenen befunden haben, da diese sehr oft im
Dienst ihrer ehemaligen Besitzer blieben.

271 Vgl ebd. S. 256.

272 Vgl. Alexander, Abstract, S. 264.
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romischen Biirgern zusammensetzte. Aufierdem ware es denkbar, dass auch griechische

Immigranten, die keine Sklaven oder Freigelassene waren, dem Verein beitraten.273

2.3.5.5.  Organisation

Die beinahe ausschliefdliche Nennung von Cognomen sowie die soziale und
geschlechtliche Heterogenitiat innerhalb des Vereins, machen die Frage nach der
hierarchischen Strukturierung des Vereins besonders interessant.

Das Zentrum des Vereins, an dessen Spitze Agrippinilla stand, bildete deren Familie. So
bekleideten neben ihr als Priesterin, ihr Bruder oder Neffe M. Pompeius Macrinus das
Amt des fjpwg, ihre Tochter Gavia Cornelia Cethegilla agierte als dadovyog und ihr Mann
M. Gavius Squilla Gallicanus, sowie vermutlich dessen Vater gleichen Namens und ihr
Bruder oder Neffe M. Pompeius Macrinus nahmen das Amt eines Priesters war.274

Wenn wir davon ausgehen, dass die Reihenfolge der Nennung auf der Inschrift einer Art
Hierarchie gleichkommt, waren hiermit die drei hochsten Amter des Vereins mit
Mitgliedern aus der Familie der Pompeia Agrippinilla besetzt gewesen. Der Rest der
Inschrift zeichnet aber ein offeneres und inhomogeneres Bild. Denn die folgenden
Amter, von denen die meisten eine Rolle innerhalb der Prozessionen innehatten, da mit
ihnen das Tragen von Kultgegenstianden verbunden war, wurden sowohl von Frauen, als
auch von Personen griechischer Herkunft und somit auch Sklaven und Freigelassenen

ausgelibt.

273 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 248.
274 Vgl. ebd.
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Eine Ubersicht iiber die Amteraufteilung soll die folgende Tabelle bieten.275

Titel Mdnner Frauen insgesamt Namen v. Sklaven/
Freigelassenen
fpwg 1 0 1 0
Sdadodxog 1 1 0
lepeig/igpeta 7 3 10 0
iepo@avtng 1 0 1 1
Beo@opol 2 0 2 1
DTOVPYOG Kl GELANVOKOGLOG 1 0 1 0
KLOTAQOPOL 0 3 3 1
apyLBoukoiot 3 0 3 0
BovkoAotiepoi 8 0 8 2
apytpaccapor/at 2 4 6 4
Ap@LOaAeig 2 0 2 1
Akva@opot 0 3 3 3
@aAAOPOPOG 0 1 1 0
TUPPOPOL 2 0 2 1
iepopvipwv 1 0 1 0
APXLVEAVIOKOL 1 0 1 1
BoukoAol 11 0 11 5
ATIO KATA{WOEWS 52 38 90 35
Baxxot/ oL amo katalwoews 15 3 18 8
iepoi Baxyot/ Baxyatl 176 46 222 91
AVTPOPVOANKEG 2 0 2 0
oslyntol 15 8 2 9
insgesamt 292 110 402 163

Beim Betrachten dieser Auflistung muss sich der Schluss nahe legen, dass in diesem
Verein die soziale und geschlechtliche Hierarchie der Zeit, wenn nicht ganzlich
aufgehoben so zumindest aufgebrochen wurde. In fast allen Amtern finden sich Frauen
und Sklaven oder Freigelassen. Wobei es aber durchaus interessant ist, dass Frauen zu
zwei der vier héchsten Amter (fjpws, SaSodyos, iepeig/ iépeiarl und iepo@dvtng) Zutritt
fanden, Sklaven und Freigelassene davon aber anscheinend ganzlich ausgeschlossen
waren. Auf der anderen Seite finden sich aber auch sechs Amter, bei denen keine Frauen
angefiihrt werden (BoukoAot iepoi, TLUPPOPOL, iEPOUVARWY, APXLVEAVIOKOL, [BoukoAoL,
&vtpovAakeg). Es ist vor allem bei den vier Amtern, bei denen jeweils nur ein bis zwei
Manner erwdhnt werden, nicht mit Sicherheit festzustellen, ob dies daran liegt, dass

Frauen die Ausiibung dieser Amter grundsitzlich untersagt war, es nur zur Zeit der

275 Die Tabelle basiert auf der von McLean ausgearbeiteten und wurde von mir um die Spalte Namen v.
Sklaven/ Freigelassenen erganzt. Die Zahlen hierfiir finden sich ebenfalls bei McLean. Vgl. McLean,

Agrippinilla Inscription, S. 262. 256.
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Inschrift keine Frauen in diesen Amtern gab, oder ob die betreffenden Frauen keine
Erwdhnung finden, weil sie keine Spende getdtigt haben. Bei den BoukoéAot iepoi und
BoukoAol, wo jeweils 8 bzw. 11 Manner angefiihrt werden, ist die Wahrscheinlichkeit
aber doch sehr grof, dass diese Amter nur Mannern vorbehalten waren.2’¢ Auf der
anderen Seite wird es ebenfalls nicht zu kldren sein, ob kiota@opot, Awkvagopot und
@aAro@dépog Amter darstellen, die exklusiv Frauen vorbehalten waren, auch wenn dies
fir das Amt des @aAAo@dpog zu vermuten ist. Dass diese drei Amter aber allesamt mit
dem Tragen von Gegenstanden wahrend der Prozessionen in Verbindung stehen, zeigt
doch an, dass die Wurzeln des dionysischen Kultes, als ein von weiblicher Ekstase
bestimmter, hier ihren Niederschlag finden.

Cumont folgerte aus der fiir Frauen, Sklaven und Freigelassenen offenen Hierarchie,
dass in dieser auch der Grund fiir die Nennung der Cognomen zu finden sei. Fiir ihn
wurde dadurch die Hierarchie der Umwelt aufgeldst und die Mitgliedern zu ,geistigen
Briidern“.2’7 Diese Interpretation wird allerdings von McLean widerlegt. Er stimmt
Cumont zwar grundsatzlich zu, dass die sozialen Unterschiede innerhalb des Vereins
abgeschwacht wurden?’8, aber die Idee einer ,spirituellen Bruderschaft’ lehnt er ab.27°
So stellt er zuvorderst fest, dass es sich bei vielen der angeblich griechischen Cognomen
nicht um solche, sondern um Personennamen handelte, wie sie fiir Griechenland ublich
waren. Viele der frisch aus Griechenland Immigrierten hitten gar kein Cognomen
besessen und der Personenname wadareihr einziger Name gewesen. Die Nennung
romischer Cognomen wiirde nach McLean den Anspriichen des Vereins am Besten
gerecht, da dieser aus Mitgliedern der Familie der Agrippinilla, aber auch mit dieser
Familie verbundenen bestand. Somit ware die Verwendung der Cognomen, der beste
Weg gewesen, die einzelnen Mitglieder voneinander zu unterscheiden.280

Dieser plausiblen Argumentation kann auf jeden Fall gefolgt werden, wird doch auch
gerade in ihr die besondere Stellung des Vereins deutlich. Am Schnittpunkt zwischen
Familie, Haushalt und dessen Umfeld entstand eine Gemeinschaft, in der romische

Adelige, BiirgerInnen, Immigrantinnen, Sklavinnen und Freigelassene zusammenkamen.

276 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 264. McLean scheint zwar hier mit den Zahlen von BouvkoéAot
iepoi und BoukoAot durcheinander zu kommen, seiner Schlussfolgerung schliefde ich mich aber an.

277 freres spiriuels”, Cumont, Inscription, S. 234.

278 Vgl. McLean, Agrippinilla Inscription, S. 269.

279 Vgl. ebd.,, S. 253.

280 Vgl. ebd, S. 253-255.
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Zwar hatte der dionysische Verein dem Zeitgeist entsprechend eine interne Hierarchie
mit einer grofen Anzahl an Amtern, diese spiegelte aber allem Anschein nach nur zu
kleinen Teilen, die Hierarchie der Umwelt des Vereins wieder. Vielmehr scheinen soziale

Unterschiede innerhalb der Gemeinschaft grofdtenteils aufgehoben geworden zu sein.

2.3.6. Zusammenfassung

Uber die Erkenntnisse, die sich aus der Inschrift zu Ehren der Agrippinilla gewinnen
lassen, kann nur schwerlich ein einheitliches Urteil gefdllt werden. Auf der einen Seite
erfahren wir so gut wie gar nichts tiber Ort und Ablauf der Kulthandlungen und kénnen
nur Anhand der genannten Amter und der dionysischen Tradition im Allgemeinen
darauf schlieflen, dass sich das Kultleben um Prozessionen herum gestaltet haben
diirfte. Mit ebenso wenig Sicherheit ldsst sich die Frage beantworten, wie oft die
Kultgenossen zusammenkamen, ob sie gemeinsam speisten und wie sich ihr Kultleben
aufderhalb der anzunehmenden ,Hochfeste’ gestaltete.

Auf der anderen Seite zeichnet die Inschrift ein detailreiches Bild, was die
verschiedenen Amter und die sie ausiibenden Personen anbelangt. Wir kénnen anhand
prosopographischer Untersuchungen folgern, dass nur etwa 20 Prozent der auf der
Inschrift genannten Vereinsmitglieder romische Biirger waren, diese dafiir aber zu
groflen Teilen aus sozial hoher gestellten Kreisen stammten. Im Gegensatz dazu
befanden sich unter den griechisch stimmigen Mitgliedern, die 80 % der genannten
Namen ausmachen, ein sehr grofder Anteil an Sklaven und Freigelassenen.

Besonderes Augenmerk muss jedoch vor allem den Frauen innerhalb der Gemeinschaft
geschenkt werden. Bereits die Stellung der Agrippinilla an der Spitze des Vereins stellt
eine beachtenswerte Tatsache dar.281 Auch der relativ grofde Frauenanteil unter den
genannten Mitgliedern ist auf jeden Fall aufsergewodhnlich. Wenn von der unter Kap.
2.3.5.4 behandelten Moglichkeit ausgegangen wird, dass der Frauenanteil auf der
Inschrift sogar niedriger ist als im tatsdchlichen Verein, dann konnten Frauen
tatsachlich mehr als ein Drittel aller Mitglieder ausgemacht haben. Aber nicht nur

mengenmaflig finden die Frauen ihren Niederschlag im Verein. Nicht ganz spiegelt sich

281 Zwar sind uns noch andere Falle von weiblichen Vereins-Patroninnen inschriftlich tberliefert, wie
etwa Blassia Vera bei den cultores lovis Latii, CIL XI. Dennoch muss davon ausgegangen werden, dass

Patroninnen innerhalb der antiken Vereinslandschaft eine Ausnahme darstellten.
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der Anteil der Frauen in der Amterverteilung nieder, da von 22 Amtern nur 11 auch von
mindestens einer Frau ausgelibt werden. Allerdings finden sich ganz an der Spitze der
Hierarchie, mit Agrippinilla, ihrer Tochter Cethegilla und zwei Maliolas vier Frauen.

Es hat tatsachlich den Anschein, als ob nicht nur die sozialen, sondern auch die
geschlechtlichen hierarchischen Unterschiede innerhalb des Vereins, wenn nicht
aufgehoben, so zumindest stark relativiert wurden. Zwar kann nicht von einer
Abschaffung von Hierarchien gesprochen werden, da sich der Verein, dhnlich anderen
dionysischen Gemeinschaften dieser Zeit, eine eigene aus einer grofien Anzahl an
Amtern bestehende Hierarchie geschaffen hatte. Der Zugang zu dieser war aber sowohl
Sklaven und Freigelassenen als auch Frauen anscheinende problemlos mdéglich. Somit
muss McLean wohl rechtzugeben sein, wenn er meint: ,The inclusion of women, slaves
and freedmen in early churches was by no means greater than their inclusion in this

association.“282

282 McLean, Agrippinilla Inscription, S. 270.
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3. Neues Testament

3.1.Romer 16,1-16

Der Anfang des sechzehnten und damit letzten Kapitels des Romerbriefes gewahrt uns
einen interessanten Einblick in die Bedeutung von Frauen innerhalb der paulinischen
Mission.

Einerseits findet sich mit der Empfehlung der Phoebe in den Versen eins und zwei die
Nennung einer Frau, gemeinsam mit moglicherweise ihrem Amt (8idkovog). Auf der
anderen Seite kann die in den Versen drei bis sechzehn folgende Grufiliste insgesamt
ebenfalls zehn Frauen aufweisen, wobei acht davon namentlich genannt werden.283 Dies
macht diesen Abschnitt des Briefes Pauli an die Romer fiir die Fragestellung nach der

Rolle von Frauen in frithen christlichen Gemeinden duferst interessant.

3.1.1. Exegese

3.1.1.1.  Kontext, Analyse und Textkritik

Das sechzehnte Kapitel bildet zusammen mit den Versen 14-33 des 15. Kapitels den
Schluss des Briefes, den Paulus an die Gemeinde in Rom sandte. Allerdings war immer
wieder strittig, ob denn Kapitel 16 liberhaupt urspriinglich Teil des Romerbriefes war.
Dieser hatte mit dem Amen in 15,33 einen deutlichen Schluss und das letzte Kapitel
hatte urspriinglich ein selbststindiges Empfehlungsschreiben des Paulus fiir Phoebe
bzw. ein Fragment eines Schreibens nach Ephesus, von dem der Briefkopf abhanden
gekommen war, dargestellt. Die Griinde fiir eine solche Vermutung sind sowohl
textkritischer als auch formaler und inhaltlicher Art.

Die ersten Schwierigkeiten macht die aufdergewohnlich lange Grufiliste in den Versen
drei bis fiinfzehn. Woher sollte Paulus in einer ihm im Grunde unbekannten Gemeinde
eine solch grofde Anzahl von Menschen beim Namen kennen? Wenn dem so ist und ihm
tatsachlich 25 Menschen mit Namen bekannt sind und er weiter zwar nicht personlich,
so aber doch als Gruppe nennt, wieso muss er sich dann im restlichen Brief solche Miihe

geben, die Gemeinde fiir sich einzunehmen? Auch passen viele der Begriifsten eigentlich

283 Ohne Namensnennung bleiben die Mutter von Rufus (V. 13) und die Schwester von Nereus (V. 15).
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nicht in das Umfeld der romischen Gemeinde, sondern sind viel eher in Kleinasien zu
vermuten. Von Priska und Aquilla erzahlt die Apostelgeschichte, dass sie von Korinth
nach Ephesus gezogen sind (Apg. 18,18),was auch der erste Korinther Brief bestatigt (1
Kor. 16,19). Auch ein Anzahl weiterer in den Griifien genannten Personen scheint mit
Paulus im Osten engeren Kontakt gehabt zu haben. Mit Andronikus und Junia284 scheint
Paulus eine gemeinsame Gefangenschaft zu verbinden, mit Urbanus diirfte er
zusammengearbeitet haben und die Mutter von Rufus pflegte allem Anschein nach eine
personliche Beziehung zu Paulus, ebenso wie Ampliatus, Stachys und Persis, die
allesamt mit dem Adjektivayamntog nadher charakterisiert werden. Ebenfalls aus
Kleinasien, moglicherweise sogar Ephesus?8>, stammt Epdnetus, der als Erstbekehrter
Asiens?8¢ bezeichnet wird. Ein weiteres Argument, das auf Ephesus hindeutet, ist die
Erwdhnung der Miihe und Arbeit Marias fiir die Briefempfanger. Es ware naheliegender,
dass Paulus davon weifd, wenn die Gemeinde in seiner Nidhe und nicht im weit
entfernten Rom zu verorten ist.

Sowohl auf inhaltlicher als auch formaler Ebene muten die auf die Grifde und die
Aufforderung zum heiligen Kuss folgenden Warnungen vor Irrlehrern (16,17-20a)
seltsam an. Einerseits findet sich im ganzen restlichen Brief kein Hinweis auf diese
Problematik, andererseits gehen sie nicht, wie die Schlussparanese tiblicherweise bei
Paulus, den Griifden voraus, sondern durchtrennen diese gewissermafden. Des Weiteren
finden sich innerhalb dieser vier Versenfiinf paulinische Hapaxlegomena.

Auch textkritisch wirft Vers 16 einige Probleme auf. In seiner heutigen Form wird der
Text von den Codici Sangermanensis und Augiensis und der Vulgata bezeugt. Im Codex
Sinaiticus, Vaticanus und Ephraemi fehlt 16,24, ansonsten wird aber der gesamte Text
geboten. Im Papyrus 46 folgen auf das 15. Kapitel die Verse 16,25-27 und dann erst
16,1-23 und die Minuskel 1506 ldsst 16,1-23 iiberhaupt ginzlich ausfallen. Origenes
berichtet von einer seiner Meinung nach durch Marcion veranderten Form, die nur aus

den ersten 14 Kapiteln besteht.287

284 Zum Geschlecht der Junia s.u. S. 95.
285 Vgl. Zeller Dieter, Der Brief an die Romer, RNT, Regensburg 1984, S. 244,
286 Gemeint ist die romische Provinz Asia.

287 Vgl. Origenes, Commentarii in Epistulam ad Romano 10,43.
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Neben den genannten existieren noch eine Anzahl weiterer Lesarten, wobei etwa der
Mehrheitstext zwar den gesamten Textbestand aufweist, allerdings die Schussdoxologie
16,25-27 zwischen das 14. und das 15. Kapitel setzt.

Der textkritische Befund erscheint auf den ersten Blick verwirrend, allerdings lasst sich
ein einigermafden klares textgeschichliches Bild zeichnen. Zuvorderst fallt das Fehlen
des Verses 24 bei allen alten Textzeugen auf, was zu dem Schluss fiihrt, dass dieser wohl
nicht zum urspriinglichen Text gehort. Ebenso konnte die Tatsache, dass sich die
Schlussdoxologie in den verschiedenen Lesarten an deutlich unterschiedlichen Stellen
befindet, darauf schliefden lassen, dass es sich hierbei um sekundares Textgut handelt.288
Der Brief wiirde dann mit 16,23 sein durchaus etwas unbefriedigendes Ende finden.282
Die These, dass das gesamte 16. Kapitel oder die Mahnungen in 16,17-20 urspringlich
nicht Teil des RoOomerbriefes waren, lasst sich aber anhand der Textkritik nicht
bestatigen.

Tatsachlich ist die Ephesus-These mittlerweile innerhalb der Forschung eher unpopular
geworden.2?0 Dies liegt wohl vor allem daran, dass viele der angeblichen Probleme des
16. Kapitels nicht unbedingt als solche gesehen werden miissen.

So ist es durchaus vorstellbar, dass Personen, die Paulus in Kleinasien kennengelernt hat
mittlerweile, vielleicht sogar aus missionarischen Grinden, nach Rom gezogen sind.

Prisca und Aquilla mussten, wie die Apostelgeschichte berichtet (Apg. 18,2), wegen des

288 So etwa Schnelle, der davon ausgeht, dass 16,24 den im Westen gebrauchlichen Schluss und 16,25-27
den im Osten gebrauchlichen Schluss darstellt. Vgl. Schnelle Udo, Einleitung in das Neue Testament,
Gottingen 20024, S. 138. Ebenso Zeller, Romerbrief, S. 235. Dagegen und fiir eine Beibehaltung von 16,25-
27 zum Originaltext spricht sich etwa Stuhlmacher aus. Vgl. Stuhlmacher Peter, Der Brief an die Rémer,
DNTD 6, Gottingen/Ziirich 19899, S. 216.225.

289 Genau aus diesem Grund wurden wohl auch 16,24 bzw. 16,25-27 als alternative Briefschliisse angefiigt.
290 Allerdings ist sie nicht gdnzlich von der Bildflache verschwunden. So spricht sich etwa Whelan in ihrem
Aufsatz zur Bedeutung der Phoebe dafiir aus, dass ,Romans 16 is a letter (or fragment of a letter) in itself
intendted for Ephesus rather than Rome.“ Whelan Caroline F., Amica Pauli: The Role of Phoebe in Early
Church, in: JSNT 49, Sheffield 1993, S. 72 f. Auch Kdsemann geht davon aus, dass das 16. Kapitel aus dem
Zusamenhang des Romerbriefes féllt. Fir einen - wenn auch nicht mehr ganz aktuellen -
forschungsgeschichtlichen Uberblick siehe Ollrog Wolf-Henning, Die Abfassungsverhéltnisse von R6m 16,
in: Liihrmann Dieter/ Strecker Georg (Hrsg.), Kirche - Festschrift fiir Glinther Bornkamm, Tiibingen 1980,
S.221ff.
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Claudius Ediktes Rom verlassen. Nach dem Tod des Claudius 54 n. Chr. war die
Riickkehr, bzw. der Zuzug flir Juden und Christen nach Rom aber wieder méglich.2°1

Die Lange der Grufiliste ist zwar innerhalb der paulinischen Briefe ungewo6hnlich aber
durchaus erklarbar. Denn gerade, wenn Paulus versucht die romische Gemeinde fiir sich
zu gewinnen, kann es flir ihn von Vorteil sein eine grofie Anzahl von Menschen
personlich anzusprechen und hervorzuheben. Ebenso, wie fiir einige der
Angesprochenen nachweisbar ist, dass sie urspriinglich aus dem Kkleinasiatischen
Kontext stammen, lassen sich andere, wie etwa Ampliatus oder Aristubul historisch
einigermafden sicher in Rom festmachen.22 Auch der vielleicht etwas anmafdend
klingende Grufl ,&omalovtal Uuds ai ékkAnoiat méoat tol Xplotold” (16,16) passt im
Bezug auf die romische Gemeinde als Adressatin des Schreibens.

All dies sind gewichtige Argumente, das 16. Kapitel nicht als sekundar vom Réomerbrief
abzutrennen, sondern es vielmehr als urspriinglichen Teil dessen beizubehalten.

Nicht so leicht aufzuldsen bleibt jedoch der Bruch in den Versen 17 bis 20a des 16.
Kapitels. Allzu sehr scheinen diese Verse von Inhalt und Sprache her vom restlichen
Brief abzuweichen und wollen sich nicht so recht in die Form des Briefes integrieren
lassen.

Zwar wurde als Erklarung ins Feld gefiihrt, dass Paulus entsprechend Gal 6,11-17 die
Verse mit eigener Hand niederschrieb, wobei er moglicherweise ihn kurzfristig ereilte
Informationen verarbeitete.2®3 Aber weder entsprechen sich Gal 6,11-17 und R6m
16,17-20a tatsachlich, da erstere eine kurze auf den Brief bezogene Inhaltsangabe
darstellt, wahrend wir es im Romerbrief mit einer formlichen Schlussmahnung zu tun
haben.2?¢ Noch wiirde das die Haufung von Hapaxlegomena in dem kurzen Textstiick
erklaren.

Manches deutet also daraufhin, dass es sich bei diesen Versen um einen sekundiren

Einschub handelt, auch wenn sich diese Vermutung nicht auf ein textkritisches Urteil

291 Vgl. Theobald Michael, Romerbrief - Kapitel 12-16, SKK. NT 6/2, Stuttgart 1993, S. 219.

292 Vgl. Zeller, Romerbrief, S. 246.

293 So etwa Zeller ,Wenn der Apostel selbst zur Feder gegriffen hat, ist der plotzliche Wechsel im Ton ein
Stiick weit erklarbar”. Zeller, Rémerbrief, S. 246.

294 Vgl. Theobald, Rémerbrief, S. 250.
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stiitzen kann. Eine wirklich gdnzlich zufriedenstellende Losung, wird in diesem Fall
wohl nicht zu finden sein, wovon auch die wissenschaftliche Diskussion zeugt.2%>
Allerdings wiirde ich mich, vor allem auf Grund des sprachlichen Bruches, dafiir

aussprechen, in Rom 16,17-20a eine nachpaulinische Interpolation zu sehen.

3.1.1.2. Exegese 16,1-152%

Den Anfang des 16. Kapitels macht die Empfehlung der Phoebe an die Gemeinde in
Rom.297 Es wird zwar nicht ausdriicklich erwahnt, ist aber ziemlich wahrscheinlich, dass
sie auch den Brief an die Gemeinde tiberbrachte.Dafiir sprachen die Empfehlungsworte,
die in ihrer Art, denen dhneln, die Paulus fiir Titus (2. Kor 8,16-24) und Timotheus (Phil
2,25-30) ausspricht, die den jeweiligen Brief iberbracht haben. Allerdings werden diese
eben auch von Paulus dezidiert als Boten genannt, was bei Phoebe nicht der Fall ist.
Aber es erscheint doch sehr plausibel, dass Paulus Phoebe der romischen Gemeinde
deshalb empfiehlt, weil sie als Uberbringerin des Briefes fungiert.28 Vermutlich war der
Botendienst nicht der Hauptgrund, der sie nach Rom fiihrte. Es wird vielmehr
anzunehmen sein, dass sie den Brief mitnahm, weil sie ohnehin in Rom etwas zu
erledigen hatte, wobei das verwendete Nomen mpdaypa fiir alle Arten von Geschaften bis
hin zu Rechtsfillen stehen kann.2%° Paulus bittet die Gemeinde deshalb darum, dass sie
sich der Phoebe annehmen und ihr die nétige Unterstiitzung zukommen lassen.

Im Anschluss daran folgt die lange Grufiliste, die eine sorgfiltige Gestaltung aufweist,

und sich in drei Grufdgruppen aufteilen lasst.300

295 Als sekundar angesehen wird 16,17-20a etwa von: Theobald, Romerbrief, S. 249 ff. Schnelle, Einleitung,
S. 141; Ollrog, Abfassungsverhaltnisse, S. 239 ff. Gegen eine Interpolation sprechen sich aus: Zeller,
Romerbrief, S. 246; Stuhlmacher, Brief, S. 222; Wilckens, Brief, S. 140; Moo Douglas ]., The Epistle to the
Romans, NIC, Grand Rapids 1996, S. 912.

296 Ich werde in diesem Kapitel nicht speziell auf die einzelnen Personen eingehen, da dies im folgenden
Kapitel erfolgen wird.

297 Zu Person und Amt der Phoebe s.u. S. 88.

298 Vgl. Theobald, Romerbreif, S. 224.

299 Vgl. Stuhlmacher, Brief, S. 217. Das gleiche Wort verwendet Paulus auch 1. Thess 4,6, wenn er die
Christen zu fairem Handel auffordert.

300 Vgl. Wilckens, Brief, S. 133. Theobald, Rémerbrief, S. 220. Die Gliederung, wie sie von Theobald
vorgenommen wird, stellt aufdergewohnlich gut den Aufbau der Griifde im Romerbrief dar. Ich werde im

weitern ebenfalls dieser Aufteilung folgen.
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In der ersten Gruppe erfahren besonders ausgezeichnete Personen eine Erwdhnung,

wobei sich folgende Struktur erkennen lasst.301

(" ein judenchristliches Ehepaar (Priska und Aquila) samt Hausgemeinde
(erfahrt eine besondere Auszeichnung)
ein heidenchristlicher Mann (Epénetus)302
|:eine heidenchristliche Frau (Maria)303

ein judenchristliches (Ehe-)Paar (Andronikus und Junia3%4)

\. (erfahrt eine besondere Auszeichnung

Die Auszeichnung der beiden Paare weist die gleiche sprachliche Ausgestaltung auf, da
auf die attributive Beschreibung jeweils zwei Relativsitze folgen, in denen Paulus deren
Beziehung zu sich und zu der frithen Christenheit darstellt.

Dieser Rahmung der beiden heidenchristlichen Personen durch die beiden
judenchristlichen Parchen liegt eine besondere Bedeutung inne.Heiden- wie
Judenchristlnnen haben sich in der paulinischen Mission verdient gemacht, mit beiden
fithlt Paulus sich verbunden.

In den Versen 8 bis 13 folgen Griifde an Personen, zu denen Paulus eine mehr oder

weniger enge Bindung hatte, wobei sich auch hier eine Struktur herausarbeiten lasst.305

(" Vier Mdnner (Ampliatus, Urbanus, Stachys, Apelles)
das Haus des Aristobul3%6
ein Stammesverwandter (Herodion)

das Haus des Narzissus

\. vier Frauen (Tryphdna, Tryphosa, Persis und die Mutter des Rufus)

301 Vgl. Theobald, Rémerbrief, S. 220.

302 Epdnetus als Heidenchristen bestimmt etwa Zeller, Brief, S. 247.

303 Zu Person, Name und Herkunft der Maria s.u. S. 93

304 Zu Person und Geschlecht der Junia s.u. S. 95

305 Vgl. Theobald, Rémerbrief, S. 221.

306 Aristobul und Narzissus waren selbst keine Christen, erméglichten aber allem Anschein nach ihrem

Hausstand den Ubertritt zum Christentum. Vgl. Stuhlmacher, Romerbrief, S. 220 f.
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Etwas gestort wird diese Ordnung allerdings dadurch, dass sich in der Gruppe der vier
Frauen auch ein Mann befindet, namlich Rufus selbst.

Moglicherweise findet sich hier das umgekehrte Schema, wie wir es in den
vorhergehenden Versen gesehen haben - ein Judenchrist wird von Heidenchristlnnen
umrahmt. Da anhand der Namen aber eine sichere Zuordnung nicht maéglich ist, muss
diese Annahme, auch wenn es ein schones Bild ware, Spekulation bleiben. Die dezidierte
Hervorhebung des Herodion als Stammesverwandten und damit Juden wird aber wohl
dem Ziel dienen, die Einheit zwischen Heiden- und Judenchristinnen hervorzuheben.

Die letzten Griifde gehen an zwei Gruppen, die sich jeweils aus fiinf Einzelpersonen und
den &8eA@ol bzw. dylol, die mit ihnen sind, zusammensetzen.

—

— finf Manner (Asynkritus, Phlegon, Hermes, Patrobas, Hermas)

und die Bruder mit ihnen

S —

—
ein (Ehe-)Paar (Philologus und Julia)

| ein Geschwisterpaar (Nereus und sein Schwester)

ein einzelner Mann (Olympas)

_und alle Heiligen mit Ihnen

Es scheint sich bei den beiden Gruppen um Hausgemeinden zu handeln.397 Somit
wiirden die Griife, die mit der Erwdhnung der Hausgemeinde von Priska und Aquila
anhoben, auch wieder mit der Nennung von zwei Hausgemeinden beschlossen werden
und damit neuerlich ein rahmendes Moment geschaffen werden.

Zum Abschluss bleiben die speziell Gegriifdten aber nicht hervorgehoben zuriick,
sondern werden von Paulus durch die Aufforderung zum Grufl mit dem heiligen Kuss
wieder in die Allgemeinheit zuriick gestellt.3°8 Auch Paulus bleibt der rémischen
Gemeinde gegentiber nicht alleine stehen, sondern stellt sich selbst in die Allgemeinheit
der Christenheit, wenn er stellvertretend die Grufie aller christlichen Gemeinden

ausrichtet. Die Idee der Einheit aller Christen, die bereits in dem Miteinander von

307 Vgl. Zeller, Brief, S. 248.
308 Die Aufforderung findet sich bei Paulus auch 1. Kor 16,20, 2. Kor 13,12 und 1. Thess 5,26. Den ,heiligen
Kuss’ gaben sich die Christinnen als Zeichen der Geschwisterlichkeit im Gottesdienst, wobei er seinen

Platz vermutlich zwischen Verkiindigung und der Feier der Eucharistie hatte. Vgl. Wilckens, Brief, S. 137.
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Heiden- und Judenchristen in der gesamten Grufdliste mitgeschwungen hat, kommt hier

nun ganz zur Entfaltung.

3.1.1.3. Die Frauen in Rom 16,1-16

Von den insgesamt zehn Frauen, die Paulus im Schlusskapitel des Romerbriefes
erwahnt, mochte ich vor allem auf drei im Speziellen eingehen. Anhand dieser - Phoebe,
Prisca und Junia - ldsst sich m.E. einigermaféen eindrucksvoll zeigen welche Rollen
Frauen in der paulinischen Mission und im frithen Christentum zuteil werden konnten
und welche Bedeutung ihnen zukam.

Der Vollstiandigkeit halber werde ich im Anschluss an diese Betrachtungen noch einen
kurzen Blick auf die {lbrigen sieben Frauen werfen, dieser wird aber nur ein

oberflachlicher sein.

Phoebe

Die Figur der Phoebe, die der romischen Gemeinde von Paulus empfohlen wird, bietet
seit langem Stoff fiir wissenschaftliche Diskussionen3%?. Wer war diese Frau, die Paulus
mit den Worten Stadkovog und mpootdtig beschreibt? Welche Rolle spielte sie innerhalb
der paulinischen Mission, welches Verhaltnis hatte sie zu Paulus?

Innerhalb der wissenschaftlichen Diskussion tut sich eine grofle Bandbreite an
Deutungen iiber die Rolle der Phoebe auf. Von der Meinung, Phoebe sei ,,an ordinary lay-
woman“310 gewesen, bis hin zu der Annahme, ,dass Phoebe immerhin Patronin der
Gemeinde von Kenchrea ist“311, findet sich ein vielfdltiges Interpretationsspektrum. Im
Hintergrund dieser unterschiedlichen Definitionen stehen Vorverstindnisse iiber die
Rolle der Frau bei Paulus und im frithen Christentum. Wer - wie etwa Kazimierz - der
Meinung ist, dass Frauen auch in der frithen Kirche keine offiziellen Amter inne haben
konnten, der muss selbiges natiirlich auch der Phoebe absprechen. Ebenso spielt auch
das Verstindnis der Frau in der Antike im Allgemeinen und eine Analyse der beiden
paulinischen Zuschreibungen Siakovog und mpootdatig an Phoebe einegewichtige Rolle,

wenn es darum geht, die Bedeutung dieser Frau in der frithen Kirche festzumachen. Hier

309 Eine knappe Ubersicht iiber die Positionen ab den 50er Jahren des 20. Jahrhunderts findet sich bei
Whelan, Amica Pauli, S. 69 f. Anm. 6.

310 Kazimierz Romaniuk, Was Phoebe in Romans 16,1 a Deaconess?, in: ZNTW 81, Berlin 1990, S. 134

311 Stuhlmacher, Brief, S. 217.
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kann es auch durchaus von Nutzen sein, einen Blick auf das antike Umfeld der frithen
christlichen Gemeinden zu werfen, um zu einem addaquateren Verstandnis von 8tdkovog
und mpootatig und letztendlich Phoebe zu gelangen.312

Tatsdachlich finden sich beide Begriffe bereits im Kontext antiker Vereine als
Amterbezeichnung.

In der profanen griechischen Literatur begegnet Siakovog in einer Vielzahl von
Bedeutungen, wobei ,8takovéw kTA in der Regel eine Tatigkeit umschreibt, die im
Auftrag einer weiteren Person zu erledigen ist.”313 Von daher begegnet uns der
Wortstamm im profanen Bereich vor allem bei der Ubermittlung von Nachrichten, bei
Botengangen sowie im Bezug auf Haushalt und Aufwartung.314

Innerhalb der inschriftlichen Vereinsliteratur ist Stdkovog nur selten belegt315, dennoch
koénnen Riickschliisse auf die Aufgaben dieses Amtes im kultischen Bereich angestellt
werden. Dabei diirfte es sich um Priestergehilfen gehandelt haben, deren Aufgabe
Dienste innerhalb des Kultes waren.316 Zwar muss richtiger Weise festgestellt werden,
dass es ,von diesem heidnischen Begriff des Diakonats zum christlichen [..] doch noch
ein sehr weiter Weg [war]“317. Aber dennoch erscheint die bereits von Poland
angedeutete Linie vom heidnischen zum christlichen Diakonentitel als durchaus
plausibel.31® Wie genau dieses Amt Eingang in die friithen christlichen Gemeinden
gefunden hat , lasst sich nicht mehr rekonstruieren. Dass aber bereits Paulus Siakovog
auch als Amtsbezeichnung versteht31°, zeigt sich im ersten Vers des Philipperbriefes, in

dem er alle Christen in Philippi mitsamt den Bischéfen und Diakonen griif3t.320

312 Djesen Weg unter besonderer Berticksichtigung des Vereinswesens geht Whelan in ihrem Aufsatz, der
sich in den Ausfiihrungen aber leider iiber Strecken verkiirzend und ungenau gibt.

313 Hentschel Anni, Diakonia im Neuen Testament - Studien zu Semantik unter besonderer
Beriicksichtgung der Rolle von Frauen, WUNT 2. Reihe 226, Tlibingen 2007, S. 86.

314 Vgl. ebd,, S. 87.

315 Vgl. Poland, Vereinswesen, S. 391 f. Als Belegstellen siehe vor allem CIG I 3037 und CIG 1800.

316 Vgl. Ascough Associations, S. 82.

317 Beyer Hermann Wolfgang, Art. Stakovég, Stakovia, Stakovog, in: ThWWNT 2, Stuttgart/Berlin/Kéln 1990,
S.92.

318 Die Funktionen des Diakonos konne wohl sehr verschiedenartig gewesen sein, immerhin lafst die
weite Verbreitung dieser Bezeichnung fiir den Priestergehilfen im staatlichen und privaten Kult es nicht
unmoglich erscheinen, daff der christliche Diakonentitel aus dem heidnischen hervorgegangen ist.”
Poland, Vereinswesen, S. 392.

319 Daneben verwendet er es aber auch in einem unspezifischen Sinn, wenn er von sich selbst als Stadkovog
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Wenn Phoebe nun als 8idkovog tiig ékkAnoiag3?! tijg év Keyxpeiag (Rom 16, 1)
bezeichnet wird, dann legt dies den Schluss nahe, auch hier von einer Amtsbezeichnung
auszugehen. Dafiir sprechen die Hervorhebung von 8idxovog durch das Partizip obcav
und durch kai sowie der direkt anschliefRende, die Gemeinde nennende Genitiv.322 Es
muss also davon ausgegangen werden, dass uns mit Phoebe eine Frau entgegentritt, die
das Amt des Diakons ausilibt - eine Diakonin.323 Dass Paulus hier das mannliche
Substantiv dtdkovog verwendet, lasst die Vermutung zu, dass sich auch unter den in Phil
1,1 genannten Siakévol Frauen befunden haben. Phoebe wire dann kein einzelnes
Phinomen, sondern unter Umstanden nur eine von vielen weiblichen Diakonen.

Paulus bezeichnet Phoebe aber nicht nur als diakovog sondern auch als mpootdarti.
Dieser Begriff kann synonym zu seiner mannlichen Form mpootamg sowohl ,Helferin’
und ,Beistand’ als auch ,Leiterin’ oder ,Patronin’ bedeuten. Alle diese Bedeutungen
wurden von Exegeten bemiiht, doch welche davon entspricht am ehesten der Rolle der
Phoebe?

Auch hier kann es hilfreich sein, zuvorderst ein kurzen Blick auf das antike Vereinsleben
zu werfen. Denn auch wenn es nicht der Regel entsprach, so finden sich immer wieder
Belege von Frauen, die einem Verein als Patronin vorstanden.32# Zu nennen ware hier
etwa der Verein fiir Aesculap und Hygia325 oder der dionysische Verein, der Agripinilla

eine Ehrung zuteil werden lief3.326

Beo?d (2 Kor 6,4) spricht.

320 Vgl. Beyer, Siakovég, S. 89.

321 Hier fallt im Ubrigen das erste Mal im Rémerbrief der Begriff ékkAnoia.

322 Vgl. Lohfink Gerhard, Weibliche Diakone im Neuen Testament, in: Dautzenberg Gerhard/Merklein
Helmut/Miiller Karlheinz (Hrsg.), Die Frau im Urchristentum, Quaestiones Disputatae 95,
Freiburg/Basel/Wien 1983, S. 326.

Der Genetiv kénnte aber auch den ,Auftraggeber’ bezeichnen, der Phoebe nach Rom entsandt hat - in dem
Fall eben die Gemeinde von kenchreae. Dies wiirde dann dafiir sprechen, takovog in diesem Fall nicht als
innergemeindliches Amt sondern als Titel fiir eine Botin und Gesandte zu verstehen. Vgl. Hentschel,
Diakonia, S. 172.

323 Die Ubersetzung Diakonisse ist in diesem Fall m.E. nicht angebracht, da sie Assoziationen hervorruft,
die dem Amt und der Rolle der Phoebe nicht gerecht werden.

324 Allerdings setzte ein Patronat eine Mitgliedschaft in einem Verein nicht zwingend voraus. Frauen
konnten also auch als Patroninnen fiir Vereine fungieren, die keine weiblichen Mitglieder hatten.

325 LS 11/2 7212. In diesem werden ein pater und eine mater collegii getrennt voneinander genannt.

326 JGUR1160. S.0. S. 57.
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Zumindest in der antiken Umwelt des Christentums war Frauen also die Moglichkeit des
Patronats nicht grundsatzlich verwehrt, was den Einwand, dass Phoebe als Frau das
Amt einer Patronin verwehrt bleiben musste, stark schwacht. Konnte es sich bei Poebe
also tatsachlich um eine, moglicherweise sogar um Pauli Patronin, gehandelt haben?
Fir diese Annahme sprechen Rom 12,8 und 1 Thess 5,12.In beiden Textstellen
verwendet Paulus das Verb mpoiotnut in einer Weise, die auf leitende Funktionen
innerhalb der Gemeinde schlief3en lasst.
Allerdings konnen auch Argumente gegen ein Patronat der Phoebe, abseits der
geschlechtsspezifischen Diskussion vorgebracht werden. Schmeller weist darauf hin,
dass ,die Beziehung der Rolle der Phoebe als mpootatis sehr offen“327 ist, da die
Amtsbezeichnung nicht, wie bei didkovog einer Gemeinde zugeordnet, sondern Phoebe
als mpootatig mMoAAWv definiert wird. Ebenso wiirde die Verkniipfung von mapaotite
und mpootdtig die Ubersetzung mit Beistand nahelegen. Denn

, die romische Gemeinde wird nicht aufgefordert, Patronin der Phoebe zu

werden, weil auch diese Patronin vieler ist, sondern ihr beizustehen [...], weil

auch sie vielen beigestanden hat.“328
Allerdings muss gefragt werden, warum Paulus dann nicht mapdaotatig verwendet329,
sondern einen Begriff wahlt, den er sonst nicht im Zusammenhang von Helfen und
Beistehen gebraucht. Unter diesen Umstdnden verliert das Argument m.E. einiges an
Schlagkraft. Der letzte von Schmelle vorgebrachte Einwand, dass Paulus sich mit grofder
Wahrscheinlichkeit nicht in ein Klientenverhaltnis begeben hat, da er ,immer wieder
grofden Wert darauf [legt], daf er seinen Lebensunterhalt selbst verdient“339, erscheint
auf den ersten Blick plausibel. Es stimmt auch, dass er sich in 1 Kor 9 dafiir verteidigt,
dass er keine Unterstiitzungen annimmt und in 2 Kor 11,9 dezidiert darauf hinweist, von
den Korinthern keine Hilfe erbeten oder angenommen zu haben.Dies heif3t aber nicht,
dass Paulus immer und iiberall auf jegliche Unterstiitzung verzichtet. So nimmt er etwa
aus Philippi sehr wohl und nachdriicklich die ihm dargebrachten Zuwendungen an.331
Sogar die Korinther, von denen Paulus nach eigenen Angaben weder etwas fordert noch

annimmt, sind dann doch nicht ganzlich der Geberrolle enthoben. In 1 Kor 16,6 dufiert

327 Schmeller, Hierarchie, S. 58.

328 Ebd.

329 Genau dieses lesen der Codex Augiensis und Boernerianus.
330 Schmeller, Hierarchie, S. 59.

331 Vgl. Phil 4,14-20; auch in 2 Kor 11,9 wird wohl Philipi gemeint sein.
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Paulus den Wunsch, den Winter in Korinth zu verbringen und sich dann fiir die
Weiterreise versorgen zu lassen.332 Dies lasst die Moglichkeit bestehen, dass Paulus in
der Phoebe eine Unterstiitzerin gefunden hat, zu der er sich in ein Klienten-dhnliches
Verhaltnis setzte. All das vorher genannte lass m.E. den Schluss zu, in Phoebe tatsachlich
eine Patronin und nicht nur eine unspezifische ,Helferin’ zu sehen.

Diese Aufgabe wird aber wohl nur mit nicht geringen finanziellen Mitteln zu bestreiten
gewesen sein, liber die Phoebe eigenmaichtig verfiigen kénnen musste. Somit muss
Phoebe, auch wenn ihr Name eine Herkunft aus dem Sklavenstand andeutet, 333 es zu
Wohlstand und Selbststandigkeit gebracht haben und ihre Mittel und Moéglichkeiten in
den Dienst des frithen Christentums gestellt haben.334 Sie ist somit ein Beispiel dafiir,
dass es Frauen in der Anfangszeit des Christentums durchaus moglich war, leitende

Funktionen innerhalb der entstehenden Gemeindestruktur wahrzunehmen.

Prisca

Die nachste Frau, die im Romerbrief Erwdhnung findet ist Prisca, die Paulus gemeinsam
mit ihrem Ehemann Aquila griifst. Dieses Ehepaar ist uns aus der Apostelgeschichte
bekannt.335 In Apg 18,1 ff wird berichtet, dass die beiden auf Grund des Claudius Ediktes

Rom - vermutlich 49 n.Chr.336 - verlassen mussten, sich in Korinth niederliefRen und

332 wpoméumev bedeutet wie im tibrigen NT fiir eine Reise versorgen’. Vgl. Ohler Markus , Barnabas - Die
historische Person und ihre Rezeption in der Apostelgeschichte, WUNT 156, Tiibingen 2003, S.17 Anm. 64.
333 Vgl. Schlier Heinrich, Der Romerbrief, HThK 6, Freiburg/Basel/Wien 1977, S. 441.

334 Durchaus reizvoll sind die weiter- (und fiir diese Arbeit zu weit) fiihrenden Uberlegungen Jewetts, der
Phoebe als die Patronin der von Paulus geplanten Spanienmission sieht. Vgl. Jewett Robert, Paul, Phoebe,
and he Spanish Mission, in: Neusner Jacob/Borgen Oeder/Frerichs Ernest S./Horsely Richard (Hrsg.), The
Social World of Formative Christianity and Judaism, Philadelphia 1988, S. 142-161.

335 Allerdings benutzt Lukas die Verkleinerungsform Priscilla.

336 Die Datierung des Claudius Ediktes ist nicht mit letzter Sicherheit vorzunehmen, da in der antiken
Literatur unterschiedliche Angaben gemacht werden. Cassius Dio (LX 6,6) spricht von Mafdnahmen gegen
die Juden im Jahr 41 n.Chr., erwdhnt aber keine Vertreibungen aus Rom. Sueton (Claud. 25,4) weifd zwar
von ,Vertreibungen der Juden’ zu berichten aber er nennt keine Datum. Eine prazise Datierung im Bezug
auf das Edikt nimmt Paulus Orosius (adv.pag. VII 6,15f.) vor, der es 49 n.Chr. ansetzt. vor- Allerdings
bezieht er sich dabei auf Josephus, obwohl eine solche Angabe in dessen Werken nicht zu finden ist. Da
jedoch auch durch die Angaben in der Apostelgeschichet das Jahr 49 n.Chr. zu rekonstruieren ist, kann
dieses zumindest als plausibel angenommen werden. Vgl. Alvarez Cineira David, Die Religionspolitik des
Kaisers Claudius und die paulinische Mission, Herders Biblische Studien 19, Freiburg u.a. 1999, S. 194-
216.
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dort die Bekanntschaft von Paulus machten. Wahrscheinlich waren die Beiden bereits in
Rom vom Juden- zum Christentum konvertiert, da das Edikt des Claudius nicht nur
Juden, sondern vor allem Judenchristen betraf.337 Aquila, der aus Pontus am schwarzen
Meer stammt, ist im selben Gewerbe wie Paulus tatig - er ist Zeltmacher und hat allem
Anschein nach in Korinth wieder ein eigenes Geschaft errichten konnen Paulus findet in
dem Ehepaar also nicht nur Glaubensgenossen vor, sondern kann bei ihnen auch
arbeiten und wohnen.

Wie die Apostelgeschichte weiter berichtet, gehen Prisca und Aquila mit Paulus
gemeinsam nach Ephesus (Apg 18,18 f), wo sie sich erneut niederlassen. Wie wichtig
ihre Rolle in der paulinischen Mission gewesen sein diirfte, zeigt Apg 18,24 ff. Aquila und
Paulus nehmen den Alexandriner Apollos bei sich auf und unterweisen ihn ,noch
genauer’ im christlichen Glauben. Es ist wohl dieser, um den sich das Ehepaar in
Ephesus bemiihte, der schlief3lich in Korinth selbst zum Lehrer wird und eigene Schiiler
unter sich hat (1 Kor 1,12; 3,4-6).338

Allem Anschein nach sind Prisca und Aquila, bevor Pauls den Romerbrief verfasst,
wieder nach Rom zuriickgekehrt33° und beherbergen eine Gemeinde in ihrem Haus
(Rom 16,5). Zu dieser gehoren moglicherweise auch Epainetos und Maria, denen in R6m
16,5 f die GrufRe Pauli zuteil werden. Sie konnten Teil des Hausstandes von Prisca und
Aquila und mit diesen bereits aus Rom nach Korinth iibersiedelt sein.34°

Maria wird von einer ganzen Menge, auch alter Handschriften als Mariam gelesen, was
dem jiidischen Namen Mirjam entsprechen wiirde.341 Allerdings ist diese Lesart m.E.

sekundar, da der Name Maria aufderhalb des Judentums auch in lateinischen Inschriften

337 Vgl. ebd. S. 215.

338 Apollos Schiiler scheinen so sehr von ihrem Lehrer {iberzeugt zu sein, dass sie seine Autoritdt liber die
von Paulus stellen wollen. In wieweit Aplollos selbst in diesen Konflik verwickelt war, auf den Paulus im
ersten und dritten Kapitel des Korintherbriefes eingeht, wird nicht klar.

339 Wenn das 16. Kapitel zum Rémerbrief gezahlt wird. Siehe dazu oben S. 83.

340 Vgl. Ollrog Wolf-Henning, Paulus und seine Mitarbeiter, WMANT 50, Neukirchen 1979, S. 38 Anm. 164.
Allerdings wiirde dies bedeuten, dass Epainetos, der von Paulus als dmapyn tfig Acoilag bezeichnet wird
(R6m 16,5), beim Umzug nach Korinth noch Heide war und sich erst in Ephesus zum Christentum
bekehrte.

341 So lesen Mapuap der Papyrus 46, der Codex Sinaiticus, Claromontanus, Augiensis und Boernerianus
sowie die Minuskel 1881 und der Mehrheitstext. Die Lesart Mapiav vertretender Codex Alexandrinus,

Vaticanus, Ephraemi Rescriptus, Porphyrianus, Athous Lavrensis sowie mehrere Minuskeln.
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belegt ist und sich hier vom lateinischen Marius ableitet.342 Maria wird dann ebenso wie
Epainetos eine Heidenchristin gewesen sein, wofiir auch spricht, dass Paulus
Andronikus und Junia als oc08yyevelg pov bezeichnet, bei Epainetos und Maria aber auf
eine ethnische Herkunftsbezeichnung verzichtet. Im Falle einer heidnischen Herkunft
der Maria, wire ihr Name ein Gentilicium. Ein solches wurde aber in der Mehrzahl von
Freigelassenen und ihren Nachkommen getragen, was es wahrscheinlich macht, dass
auch die von Paulus genannte Maria ihre Wurzeln im Sklaventum hat.343 Das Verb
Komdw entstammt der frithchristlichen Missionsterminologie und wird von Paulus
mehrfach fiir die apostolische Miihe gebraucht (1 Kor 14,12; 5,10; Phil 2,16).34* Hier
diirfte es sich aber wie in 1 Kor 16,16 und 1 Thess 5,12 auf innergemeindliche
Tatigkeiten beziehen.34>

Alles in allem kann gesagt werden, dass dieses Ehepaar fiir die paulinische Mission und
fiir Paulus selbst von grofder Wichtigkeit war, wie Paulus in Rém 16,4 eindringlich
belegt, wenn er schreibt: Sie haben fiir mein Leben ihren eigenen Kopf hingehalten. Nicht
allein ich habe ihnen zu danken, sondern auch alle Gemeinden aus der Reihe der Heiden.
Welche Gefahr es war, in die sich Prisca und Aquila flir Paulus begaben ist nicht mit
Sicherheit zu sagen, aber er bezieht sich vermutlich auf seine Gefangenschaft in Ephesus,
als er auf Hilfe von Auféien angewiesen war.34¢ Dass nicht nur Paulus, sondern ,alle
Gemeinden aus der Reihe der Heiden“(Rom 16,4) den Beiden - einem judenchristlichen
Paar - zu Dank verpflichtet sind, ist ein weiteres Zeichen fiir die enorme Wertschatzung,
die ihnen zuteil wird.

Wenn wir nun einen Blick auf die Stellen werfen, in denen Prisca und Aquila in der
Apostelgeschichte und in den Briefen des Paulus namentlich angefiihrt werden, dann
fallt auf, dass bei drei der fiinf Erwdhnungen des Paares Prisca vor Aquila genannt wird

(Apg 18,18.26, Rom 16,3).347 Dies stellt fiir die Antike durchaus einen Konventionsbruch

342 Vgl. CIL VI 22191; 22204; 22212; 22229; 22239; 22244; u.a. Insgesamt finden sich in CIL VI liber
hundert Belege fiir Maria. Vgl. Lampe Peter, Die stadtromischen Christen in den ersten beiden
Jahrhunderten - Untersuchungen zur Sozialgeschichte, WUNT 2.. Reihe 18, Tlibingen 1989, S. 146 f.

343 Vgl. ebd. S. 147.

344 Vgl. Schlier, Romerbrief, S. 444.

345 Vgl. Theobald, Roémerbrief, S. 228.

346 Vgl. Hauck Hans-Josef, Hausgemeinde und Hauskirche im frithen Christentum, SBS 103, Stuttgart 1981,
S. 26.

347 Ebenso im 2 Tim 4,19
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dar und zeigt, dass Prisca in der Missionstatigkeit wohl die bedeutendere Rolle
zugekommen sein diirfte.348 Wir haben es also mit einer Frau zu tun, die weder
verwitwet noch unverheiratet war, sondern in gewisser Weise eine ,gewohnliche’
Ehefrau. Dass sie aber auch als solche ihrem Mann in der Mission und Arbeit innerhalb
der frihen christlichen Kirche nicht nachstand, sondern vielmehr,iibertraf’, wird neben

der Uberlieferung der Apostelgeschichte auch im Rémerbrief deutlich.

Junia

Junia wird von Paulus gemeinsam mit ihrem Mann Andronikus gegriif3t, wobei die
beiden mit dem Ehrentitel &m6otorog bedacht werden. Dies mag wohl der Hauptgrund
gewesen sein, warum Junia tiber die Zeit hinweg in der Rezeption das Schicksal einer
Geschlechtsumwandlung widerfahren ist - aus Junia wurde Junias. Allerdings wurde
diese sicherlich zu grofRen Teilen von den Vorurteilen gegeniiber einer Frau als Apostel
getragene Anderung auch durch eine Zweideutigkeit des griechischen Textes bedingt.
Denn ob der Frauennamen Junia oder der Mannername Junias gelesen wird, hangt von
der Akzentuierung von lovviav ab. Touviav wire der Akkusativ von ToUuvia und somit
weiblich, wahrend Touvi@v sich vom mannlichenTouvidg herleitet.

Da die Codicis, die als textkritische Schwergewichter sonst hinzugezogen werden
konnten, jedoch in Grofdbuchstaben und ohne Akzente abgefasst sind, lasst sich tliber
diesen Weg zu keinem Urteil gelangen.

Allerdings kann ein Blick auf die Umwelt des Neuen Testaments durchaus etwas Licht in
das Dunkel der Entscheidung bringen. So ist ein Mannername Junias in der Antike weder
in Papyri noch auf Inschriften nachzuweisen.34? Zwar findet sich in der Forschung die

Interpretation, dass es sich bei Junias um die Kurzform von Junianus handelt.350 Doch

348 Dass ihr diese Rolle auch wieder abspenstig gemacht werden sollte, zeigt eine textkritische
Betrachtung der betreffenden Abschnitte in der Apostelgeschichte Der Codex Claromontanus reiht hier in
Apg 18,26 Priscilla nach Aquila und schiebt in den Versen 3, 7 und 22 eine alleinige Nennung des Aquila
ein, was zweifellos dessen Bedeutung steigern sollte. Bereits ca 200 Jahre vorher erwdhnt Tertullian in
einer Schrift iiber die Flucht vor Verfolgung (De fuga in persecutione, Kap. 12) zwar Aquila aber nicht
Prisca. Vgl. dazu auch Heine Susanne, Frauen in der frithen Christenheit, Gottingen 1986, S. 51 f.

349 Vgl. Lohfink, Weibliche Diakone, S.328.

350 Vgl. etwa Schlier, Rémerbrief, S. 444. Einer der Letzten, der diese Méglichkeit noch in Betracht zieht ist
Lampe, Stadtromische Christen, S. 147.
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muss dies im Bereich der Spekulation bleiben, wobei auch Junianus weit weniger haufig
nachzuweisen ist als Junia.3>!

Eine neue Interpretation Wolters Al vor, der die Moglichkeit in den Raum stellt, dass es
sich bei IYNIAN um die Grazisierung des hebrdischen Namens *17° (yéhunni; er moge
giitig sein) handelt, der’Touviag akzentuiert wiirde.3>2 Allerdings findet sich auch dieser
griechische Name in der Literatur nirgends belegt, wenngleich Wolters darauf hinweist,
dass hellenisierte hebrdische und aramdische Namen sehr oft den Status eine
Hapaxlegomena einnehmen.353

Als Argument fiir eine weibliche Junia, konnen aber auch die Kirchenviter wie
Chrysostomus, Hieronymus u.a. angefiihrt werden, die von Junia als Frau sprechen.354
Fir das Bild von Junias als mannlichem Apostel sind vor allem die Bibeliibersetzungen
von Martin Luther und Faber Stapulensis am Beginn der Neuzeit verantwortlich.3>>
Deren Wirkung beeinflusste jedoch die Exegese bis in das 20. Jahrhundert hinein, was
sich sehr gut in der 26. Auflage des Novum Testamentum Graece zeigt. Hier wird nicht
nur Touvi@v als primére Lesart gewahlt, sondern die Lesart Touviav sogar nicht einmal
mehr im textkritischen Apparat erwahnt.356

Doch gerade am Novum Testamenum Graece zeigt sich der Wandel, den die Sicht auf die
Figur der Junia in der letzten Zeit erfahren hat. So werden die verschiedenen Lesarten in
der 27. Auflage nicht nur im textkritischen Apparat behandelt, sondern die Lesart
‘Touviav sogar zur primaren erklart. Auch innerhalb der Kommentar-Literatur findet sich
meines Wissens in den letzten 15 Jahren kein Exeget, der Junia ihr Geschlecht
absprechen wollte.357

Fir dieses Urteil spricht auch die Parallele zu den vier Verse vorher genannten Prisca

und Aquila. Wie diese, werden wohl auch Junia und Andronikus ein in der Mission

351 [n CIL VIl ist Junia iiber 250mal belegt wahrend Junianus nur 21mal Erwahnung findet.

352 Vgl. Wolters Al, [IYNIAN (Romans 16:7) and the Hebrew Name Yéhunni, in: JBL 127/2, 2008, S. 400.

353 Vgl. ebd,, S. 407.

354 Vgl. Theobald, Romerbrief, S. 229. Bei Chrysostomus findet sich etwa die Aussage: ,Bafai, méon tig
yuvaikog Tadtng 1 @uloco@ia, ®g Kai Tig T@v mootoAwv Elwbijvat mpoonyopiag.” Chrysostomus, In
epistulam ad Romanos, 22, 2.

355 Vgl. Lohfink, Weibliche Diakone, S. 328.

356 Vgl. Nestle Eduard/ Aland Kurt, Novum Testamentum Graece, Stuttgart 198126,

357 Vgl. etwa Moo, Epistle, S. 921 ff,; Theobald, Romerbrief, S. 229 f.; Stuhlmacher, Brief, S. 220; Wilckens,
Brief, S.135f. u.a.
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tatiges Ehepaar gewesen sein. Dass dies im frithen Christentum durchaus iiblich war,
belegt auch 1 Kor 9,5, wenn Paulus meint: Haben wir etwa kein Recht, eine Schwester
[also eine Christin] als Frau mitzunehmen, wie die iibrigen Apostel und Briider des Herrn
und Kephas? Paulus scheint als alleinstehender Missionar somit sogar eher die
Ausnahme zu all denen gebildet haben, die gemeinsam mit ihren Ehefrauen fiir die
Verbreitung des Christentums auf Reisen gingen. Es wird davon auszugehen sein, dass
die Frauen dabei nicht nur als ,Anhadngsel’ des Mannes dabei waren, sondern durchaus
selbst missionarisch tatig wurden.358

Junia ist also eine Frau, Judenchristin, wie sich aus ovyyeveig pov schliefRen lasst, und
gemeinsam mit ihrem Ehemann Andronikus in der Mission tatig. Aber sie ist noch mehr,
bezeichnet Paulus sie und Andronikus doch als ¢mionpot év tolg dmootoAois. Der Begriff
amootoAog kann von Paulus als allgemeine Bezeichnung fiir einen, von einer Gemeinde
,Gesandten’, verwendet werden (2 Kor 8,23; Phil 2,25).

Daneben bezeichnet der Begriff bei Paulus aber noch jene, die eine Erscheinung des
Auferstandenen hatten ( 1Kor 9,1; 15,7) und somit von Christus selbst ,gesandt’ wurden.
Diese diirften bereits in der Wahrnehmung Pauli eine abgegrenzte Gruppe dargestellt
haben, da er mehrmals von tolg dmootoAoig als bestehende Grofde spricht (1 Kor 9,5; 1
Kor 15,7.9; Gal 1,17.19). Allerdings muss darauf hingewiesen werden, dass die Apostel
von Paulus nicht mit dem Jiingerkreis der Zwolf identifiziert, sondern vielmehr von
diesem unterschieden (1 Kor 15,5 ff.) wurden. Zwar waren die Jiinger auch Apostel, da
auch ihnen der auferstandenen Christus erschienen war, doch umfasste die Gruppe der
Apostel eben mehr als nur die Zwolf. Zu einer Identifizierung der beiden Gruppen und
der Rede von den ,Zwolf Aposteln’, wie etwa in Mt 10,2, kam es erst nach Paulus.3>? Es
ist somit durchaus vorstellbar und im Grunde auch dufierst wahrscheinlich, dass auch
Frauen zu den Aposteln gezahlt wurden.

In Junia hatten wir dann ein Zeugnis fiir eine Frau als Apostel. Die Formulierung Pauli

358 Als Beispiel dafiir dienen eben z.B. Junia und Prisca. Frauen hatten im Ubrigen Zugang zu Orten, die den
mannlichen Missionaren verschlossen bleiben mussten, wie beim Kirchenvater Clemens von Alexandria
nachzulesen ist: ,Aber diese richteten, ihrem Dienst entsprechend, ihre Gedanken nur auf die Predigt,
ohne sich ablenken zu lassen, und fiihrten ihre Frauen nicht als Ehegattinen, sondern als Schwestern mit
sich, damit sie ihre Gehilfinnen bei den Hausfrauen seien; und durch sie konnte die Lehre des Herrn auch
in das Frauengemach kommen, ohne dass tibler Nachruf entstand“ Clemens von Alexandria, Stromateis, I1I
53,3.

359 Vgl. Theobald, Roémerbrief, S. 231.
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mpoépod yévovav ¢v Xplot® deutet darauf hin, dass sie bereits vor Paulus eine
Christophanie erlebte. Dies wiirde sie zu einer der frithesten Christinnen und Christen
machen. Da die beiden Namen Junia und Andronikus keinen jlidischen sondern
griechisch-romischen Ursprung haben, ware es moglich, dass sie zu jenen Hellenisten in
Jerusalem gehorten, von denen die Apostelgeschichte erzahlt, dass sie aus Jerusalem
flichten mussten und in Judda und Samaria die erste Missionstitigkeit
begannen (Apg 8,1-5).360

Ob Paulus dem Ehepaar im Gefangnis das erste Mal begegnet ist, oder sie bereits vorher
kannte, ist nicht zu klaren. Auf jeden Fall ist die Bezeichnung cuvaiyypaiwotoug aber ein
Indiz dafiir, dass die Beiden im Zuge ihrer Missionstatigkeit Repressionen ausgesetzt
waren. Dies setzt aber m.E. ein diesen vorausgehendes offentliches Auftreten des
Ehepaares voraus.

Fiir Junia zeichnet sich somit das Bild, einer Frau, die ihre Uberzeugungen offentlich
vertrat und flr diese auch Gefahren in Kauf nahm. Dass Paulus sie mit dem Titel Apostel
belegt zeigt, welch hohes Ansehen ihr innerhalb der frithen christlichen Mission zuteil
wurde. An ihr wird ein weiteres Mal deutlich, dass Frauen im frithen Christentum
durchaus tragende Rollen spielen und den Madnnern in ihrem Umfeld ebenbiirtig sein

konnten.

Die tlibrigen Frauen

Paulus ldsst noch sechs weitere Frauen griifSen, vier davon nennt er beim Namen. In
16,12 gehen seine Griifse an , Tryphdana und Tryphosa, die im Herrn arbeiten” sowie an
,Persis, die Geliebte, die sich viel gemiiht hat im Herrn“. Es fallt auf, dass sich alle drei
durch die Arbeit und Miihe im Herrn auszeichnen. Diese sehr offen gehaltenen
Formulierungen, konnen einerseits eine Arbeit in der Mission, also nach aufden
gerichtet, nahelegen3®! oder aber gemeindeinterne Arbeit, nach innen gerichtet,
beschreiben.32 Doch egal, ob sie sich jetzt innerhalb der Gemeinde oder in der
Missionstatigkeit hervorgetan haben, der personliche Einsatz dieser drei Frauen, deren
Namen auf eine Herkunft aus dem Sklaven- oder Freigelassenenstand hindeuten, war so
grof3, dass Paulus es angebracht fand, diesen zu erwdhnen. Die Namen von Tryphdana

und Tryphosa, bei denen es sich moéglicherweise um Schwestern gehandelt hat, leiten

360 Vgl. Lohfink, Weibliche Diakone, S. 331.
361 Vgl. Stuhlmachers, Brief, S. 221.
362 Vgl. Zeller, Brief, S. 247.
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sich von tpu@aw (ein [weiches] Luxusleben haben) und tpuen (Weichheit/Luxus) ab,
und stehen somit in einem auffallenden Widerspruch zu der Arbeit, fiir die sie von
Paulus gelobt werden. Diese Diskrepanz konnte von Paulus als bewusstes Stilmittel
eingesetzt worden sein3¢3, doch werden sie von Paulus wohl kaum nur auf Grund der
sprachlichen Figur erwdahnt worden sein. Paulus hatte sie sonst wohl nicht in einem
,Atemzug’ mit Persis genannt, die er mit dem Adjektiv ayammtog bedenkt, was durchaus
als Ausdruck fiir eine besondere Verbundenheit gewertet werden darf. Es ist also
anzunehmen, dass Paulus mit Persis zumindest ein Zeit lang in engerem Kontakt stand.
Von einem ebensolchen engen Kontakt werden wir auch bei der Mutter des Rufus, deren
Namen Paulus verschweigt, ausgehen konnen. Schliefdlich bezeichnet Paulus sie als
untépa ¢pod (Rom 16,3). Was genau wir unter dieser Mutterschaft zu verstehen haben,
wird offen bleiben missen, aber es ist wohl wahrscheinlich, dass sie Paulus Unterkunft
gewadhrte und ihm Unterstiitzung zukommen lief3.364

In Vers 15 des 16. Kapitels gelten Pauli Griifse schliefdlich noch zwei Frauen, ndmlich
Julia und der Schwester des Nereus. Julia wird mit Philologus durch kat verbunden
genannt, was darauf schlief3en ldsst, dass es sich bei den beiden ebenfalls um ein Paar
handelt. Gemeinsam mit Nereus, dessen Schwester und dem ebenfalls genannten
Olympas scheinen sie Teil einer Hausgemeinde gewesen zu sein, wie die Formulierung
Kal TOLG oLV adTOIG TAvTa &ylovg vermuten ldsst.36> Dass Paulus hier im Vergleich zu
den vorher gegangenen unherzliche Griifse ausrichten lasst, legt die Vermutung nahe,
dass ihm diese Personen nicht personlich bekannt waren. Es konnte also durchaus sein,
dass es sich dabei um ,alteingesessene Romer und Romerinnen’ handelt, von denen
Paulus nur vom Hoérensagen weifs. Auch uns entzieht sich jegliches weiterfiihrende
Wissen tiber diese, wenngleich wir auf Grund ihres Namens auch bei Junia annehmen

kénnen, dass es sich bei ihr um eine Freigelassene handelt.36¢

363 Vgl. Wilckens, Brief, S. 136 f.

364 Vgl. Moo, Epistle, S. 926.

365 Theobald, Romerbrief, S.233.

366 Vgl. Lampe, Stadtromische Christen, S. 146.
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3.1.2. Zusammenfassendes

In den ersten sechzehn Versen des letzten Kapitels des Romerbriefes eroffnet sich uns
die Moglichkeit, Naheres tliber in der paulinischen Mission und im frithen Christentum
aktive Frauen in Erfahrung zu bringen. Tatsdchlich wirft dieser Abschnitt ein Bild auf
das Urchristentum, das tatsichlich an etwas Ahnliches, wie geschlechtliche Egalitat,
denken lasst. Frauen scheinen gleichberechtigt neben Mannern zu stehen. In Phoebe
tritt uns eine ohne Zweifel innerhalb des jungen Christentums einflussreiche Frau
entgegen, die neben ihrem Amt als Diakon wohl auch noch als Patronin fungierte. Junia
wird von Paulus sogar mit einem der hochsten, wenn nicht sogar dem hdochsten
Ehrentitel der jungen christlichen Kirche bedacht - &méotolog. Prisca reprasentiert das
Paradebeispiel fiir eine Missionarin, deren Tatigkeit sie durch grofle Teile des
romischen Grofireiches brachte. Doch neben diesen drei, sicherlich besonders
hervorstehenden Frauenfiguren, begegnen uns in den wenigen Versen noch sechs
weitere Frauen, von denen manche, wie Persis und die Mutter des Rufus, ein ganz
besonderes Naheverhaltnis zu Paulus gepflegt haben diirften.

Rein quantitativ fallt auf, dass das Verhaltnis der genannten Frauen zu den Mannern
etwa eins zu zwei ausmacht. Dies mag auf den ersten Blick vielleicht nicht besonders
erscheinen, immerhin werden doppelt so viele Manner als Frauen genannt. Doch fiir die
damalige Zeit kann es durchaus als auf3ergewohnlich gelten.367

Was das von der Empfehlung der Phoebe und der folgenden Grufiliste gezeichnete Bild
m.E. weiters wichtig und besonders macht, ist die Tatsache, dass Paulus offensichtlich
keinen Grund hatte, Uiberdurchschnittlich viele und wichtige Frauen zu nennen. Dies
wiirde aber den Schluss zulassen, dass die sich hier darstellenden Verhaltnisse
tatsdchlich denen innerhalb des frithen Christentums entsprachen. Innerhalb dieser

spielten Frauen dann aber ohne Zweifel eine tragende Rolle.

367 Man konnte an dieser Stelle etwa an den Verein der Agrippinilla verweisen, indem die Frauen ungefahr
ein Viertel der Vereinsmitglieder ausmachten. Bereits ein solches Verhéaltnis konnte fiir die Antike als

exzeptionell angesehen werden. S.0. S. 71.
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3.2. Galater 3,26-28368

Der Galaterbrief wird meist in der Nahe des Romerbriefes verortet, da in ihm ein grofder
Teil der Argumentation des Romerbriefes in ,vorlaufiger’ Form begegnet.3¢® Erst im
Galaterbrief wird das Verhéaltnis von Gesetz und Evangelium das erste Mal wirklich
virulent. Erst im Galaterbrief rickt dieses Thema, das Paulus im Romerbrief auf
ausfiihrlichste Weise thematisiert das erste mal ins Zentrum.

Es diirfte wohl die Auseinandersetzung mit den im Brief nicht ndher bestimmten
Gegnern gewesen sein37%, die Paulus dazu nétigte sich eingehender mit dem Problem
der Rechtfertigung zu beschaftigen.

Im Zuge dieser Argumentation findet sich im achtundzwanzigsten Vers des dritten
Kapitel eine fiir das Egalitatsverstandnis des frithen Christentums zentrale Passage, die

jedoch ,schon immer ein Zankapfel biblischer Interpretation war.“371

368 Der Verfasser weifd um die wissenschaftlichen Diskussion beziiglich der Lokalisierung der adressierten
Gemeinden. Eine Aufrollung dieser Fragestellung erscheint mir in diesem Kontext aber nicht zielfiihrend,
da sie keinen relevanten Einfluss auf die folgenden Ausfiihrungen hat.

369 Vgl. etwa Lighfoot Joseph Barber, Saint Paul's Epistle to the Galatians, London 189010, S. 49; Becker
Juirgen/ Conzelmann Hans/ Friedrich Gerhard, Die Briefe an die Galater, Epheser, Philipper, Kolosser,
Thessalonicher und Philemon, NTD 8, Gottingen 1976, S. 6; Lihrmann Dieter, Art. Galaterbrief, in:
RGG*Band 3, Tiibingen 2000, S. 452; Schnelle, Einleitung, S. 114. Ein solches Verstdndnis geht auch mit
einer Spatdatierung des Galaterbriefes, wonach dieser zwischen dem 2. Korinther und dem Rdémerbrief
verfasst wurde, einher. Gegen eine solche Interpretation und fiir eine Frithdatierung des Galaterbriefes
nach dem 1. Korintherbrief argumentieren u.a. Oepke Albrecht, Der Brief des Paulus an die Galater, ThHK
9, Berlin 19845, S. 211ff; Vielhauer Philipp, Geschichte der urchristlichen Literatur - Einleitung in das Neue
Testament, die Apokryphen und die Apostolischen Véater, Berlin/New York 1975, S. 110 ff.

370 Am wahrscheinlichste handelte es sich dabei um ,judenchristliche Missionare (aus Paldstina), die in
der gesetzesfreien Heidenmission des Paulus einen eklatanten Verstofd gegen den im Gesetz offenbarten
Heilswillen Gottes sahen.” Schnelle, Einleitung, S. 123.

371 Schiissler Fiorenza Elisabeth, Grenzen iiberschreiten: Der theoretische Anspruch feministischer

Theologie - Ausgewahlte Aufséatze, Theologische Frauenforschung in Europa 15, Miinster 2004, S. 167.
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3.2.1. Exegese

3.2.1.1.  Kontext, Analyse und Textkritik

Die Verse 26 bis 28 des 3. Kapitels nehmen innerhalb des Galaterbriefes aus mehreren
Griinden eine besondere Stellung ein. Sowohl aus formaler als auch aus inhaltlicher
Sicht kénnen diese drei als Mittelpunkt des Briefes betrachtet werden.
Dieser kann formal grob in drei Abschnitte, ndmlich in Briefanfang (1,1-10), Briefkorpus
(1,11-5,26) und Briefschluss (6,1-18) unterteilt werden.372 Eine genauere Gliederung
legt Hans Dieter Betz vor, der den Galaterbrief in Praskript (1,1-5), Exordium (1,6-11),
Narratio (1,12-2,14), Propositio (2,15-21), Probatio (3,1-4,31), Exhortatio (5,1-6,10)
und Postskript/Conclusio (6,1-18) aufschliisselt.373
Diesem Schema folgend befinden sich unsere Verse 3,26-28 ziemlich genau in der Mitte
der probatio. Diese ist aber

»der wichtigste Abschnitt, da hier die ,Beweise’ angefiihrt werden. [...] Exordium

und narratio sind nur vorbereitende, zu diesem Hauptteil hinflihrende Stufen.“374
Somit kénnen die Kapitel drei und vier als Kern des Galaterbriefes angesehen werden,
da Paulus in ihnen seine theologische Beweisfiihrung entfaltet. Die ersten beiden Kapitel
gelten gewissermafden der Erschlieffung der Situation in den galatischen Gemeinden
und bereiten mit der Erzahlung des Antiochenischen Zwischenfalls die Biihne fiir die in
den beiden folgenden Versen drei und vier dargebrachte paulinische Argumentation. An
diese schliefdt sich schliefdlich im fiinften und den ersten zehn Versen des sechsten
Kapitels die daraus folgende Ermahnung an, die durch den von Paulus ,eigenhdandig’
verfassten Briefschluss abgerundet wird.
Wenn wir nun die probatio in den Kapiteln drei und vier als Mitte des Galaterbriefes
sehen und die Verse 3,26-28 im Zentrum dieser stehen, dann kann von diesem Abschnitt
tatsdchlich als Mittelpunkt des gesamten Briefes gesprochen werden. Auch auf einer
inhaltlichen Ebene hat eine solche Aussage durchaus ihre Berechtigung, da, nachdem

Paulus zuvor die Lage der Judenchristen thematisiert hat, die Heidenchristen, bzw. alle

372 Vgl. Schnelle, Einleitung, S. 118.
373 Vgl. Betz Hans Dieter , Der Galaterbrief - Ein Kommentar zum Brief des Apostels Paulus an die
Gemeinden in Galatien. Aus dem Amerikanischen iibersetzt von Ann Sibylle, Miinchen 1988, S. 57 ff.

374 Ebd,, S. 236.
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Adressaten des Briefes37> ins Zentrum riicken. Darauf deutet vor allem der Wechsel von
der ersten auf die zweite Person hin. Wahrend Paulus, wenn er tliber die Judenchristen,
derer er auch einer ist, im inklusivistischen ,wir“ redet, spricht er die grofdtenteils
heidenchristlichen Galater als sein Gegeniiber mit ,ihr“ an.376

Nattrlich stehen die vier Satze in Gal 3,26-28 nicht fiir sich allein, sondern sind in die
vorhergehende und nachfolgende Argumentation eingebettet. Aber dennoch scheint es
so, als ob diese drei Verse die Spitze der paulinischen Beweisfiihrung bilden wiirden, auf
die alles andere zulauft. Da verwundert es doch etwas, dass Paulus in Vers 28 aber,
neben der Aufhebung der Unterschiede zwischen Juden und Sklaven, noch zwei weitere
Differenzierungen fiir liberwunden erklart, die allem Anschein nach, nichts mit der
zuvor thematisierten Gesetzesproblematik zu tun haben. Zwar koénnte man diese
Aneinanderreihung von Gegensatzpaaren als paulinische Eigenheit abtun, wie sie uns
etwa auch im 1. Kor. 3,22 f. und Rom 14,6 ff. begegnet, doch dies allein reicht als
Erklarung wohl nicht aus.

Vielmehr scheint Paulus hier eine bestehende Tauftradition verarbeitet zu haben.377
Dafilir sprechen neben den zwei nicht zum Kontext passenden Gegensatzpaaren noch
weitere Punkte. So findet sich im gesamten Galaterbrief, aufier eben in Vers 27, kein
ausdriicklicher Bezug zur Taufe. Ebenfalls beachtenswert sind die Wendungen vioi 6g00
(3,26) sowie Gpoev kat OfAL (3,28). Erstere findet sich bei Paulus nur noch dreimal im
Romerbrief. Hier im Galaterbrief scheint sie jedoch recht unvermittelt verwendet zu
werden. 378 Die Phrase Gpoev kat 6fAv kommt im Corpus Paulinum tberhaupt nur
einmal vor und auch die Bezeichnung O6AfAv fiir Frau ist bei Paulus sehr selten
anzutreffen und nur noch zweimal im Romerbrief belegt. Viel eher verwendet Paulus

yuvn). Zu all diesen Indizien gesellt sich noch der formale Aufbau der drei Verse hinzu,

375 Tatsachlich ist davon auszugehen, dass die ,Galater’ zu grofden Teilen Heidenchristen waren. Vgl.
Schmeller, Einleitung, S. 117.

376 Vgl. Betz, Galaterbrief, S. 327. Dieser Wechsel der Adressaten wird vor allem von Betz so
wahrgenommen. Daneben finden sich aber auch andere Positionen, die eine stdrkere Kontinuitét
zwischen den vorhergehenden und den Versen 3,26-28 annehmen und die Sohnschaft Gottes an die Idee
des Gesetzes als malbaywydg ankniipfen lassen. Vgl. etwa Fung Ronald Y.K.,, The Epistle to the Galatians,
NIC, Grand Rapids 1988, S. 170 f.; Mufdner Franz, Der Galaterbrief, HThK 9, Freiburg/Basel/Wien 1988, S.
260 f.

377 Vgl. Becker Jurgen/ Conzelmann Hans/ Friedrich Gerhard, Die Briefe an die Galater, Epheser, Philipper,
Kolosser, Thessalonicher und Philemon, NTD VIII, Gottingen 1976.

378 Zur Bedeutung von vioi 60U s.u. S. 109.
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der nahe legt, in diesen eine vorpaulinische Tradition zu sehen. Wenn wir davon
ausgehen, dass 81 tfi¢ miotews in Vers 26 einen paulinischen Zusatz darstellt37?, dann
stehen Vers 26 und der letzte Abschnitt von Vers 28 parallel zueinander und bilden den

Rahmen fir den Vers 27 und den Grof3teil von Vers 28.

— 3,26 Denn alle seid ihr Sohne Gottes [durch den Glauben] in Jesus Christus

3,27 Denn alle, die ihr auf Christus getauft worden seid, habt Christus
angezogen.

3,28a Daist nicht Jude noch Grieche;

3,28b nicht Sklave noch Freier;

3,28c nicht Mann und Frau;

N— 3,28d denn alle seid ihr einer in Jesus Christus.

Zu all dem tritt noch die Beobachtung, dass sich in 1. Kor 12,13 eine parallele Stelle
findet. Bei dieser fehlt zwar der Bezug auf die Aufthebung der Trennung von Mann und
Frau, doch der Duktus ist ein sehr dhnlicher.

Denn auch wir sind in einem Geist alle zu einem Leib getauft worden, ob Juden oder
Griechen, ob Sklaven oder Freie, und sind alle mit einem Geist getrdnkt worden.

Auch hier bilden Anfangs- und Endstilick den Rahmen fiir die Gegensatzpaare.

Dies alles legt den Schluss nahe, dass Paulus hier, gewissermaféen an der Spitze seiner
Argumentation, auf gefestigtes Traditionsgut zuriickgreift.

Doch woher speist sich diese Tradition, aus welchen Zusammenhangen stammen die
drei Verse urspriinglich?

In der Literatur findet sich haufig der Hinweis auf die Taufliturgie als Heimat des
Spruches380, doch es wiare auch denkbar, dass die Zeilen ihren Platz im Gottesdienst als
Heilzuspruch hatten.381 Auf jeden Fall wird davon auszugehen sein, dass der Spruch und

seine Bedeutung den Adressaten des Briefes bekannt war.

379 Vgl. Betz, Galaterbrief, S. 320 f.; Becker, Brief, S, 45

380 Vgl. Radl Walter, Galaterbrief, SKK. NT 9, Stuttgart 1985, S. 62. Betz, Galaterbrief, S. 325. Fung, Epistle,
S. 175. Schnelle, Einleitung, S. 120. Ohler Markus, lobakchen und Christusverehrer - Das Christentum im
Rahmen des antiken Vereinswesens, in: Klieber Rupert/Stowasser Martin (Hrsg.), Inkulturation -
Historische Beispiele und theologische Reflexionen zur Flexibilitdit und Widerstndigkeit des Christlichen,
Wien 2006, S. 77.

381 Vgl. Becker, Brief, S. 46.
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3.2.1.2. Exegese 3,26-28
Was ist die Aussage, die Paulus in den drei Versen und vor allem in Vers 28 tatigen
mochte. Dass im Hintergrund ein Verstindnis von Egalitit und Aufhebung von
Differenzen steht, ist augenscheinlich. Doch wie haben wir uns dieses vorzustellen?
Redet Paulus nur ,rein religios“ und geht es ,ihm weder um ein soziales noch um ein
nationale Schranken negierendes Programm®382 oder haben die ,Aussagen des Paulus

soziale und politische Implikationen von geradezu revolutiondrer Tragweite“383?7

Die textliche Umwelt

Um dem, in diesen wenigen Zeilen kulminierten Verstiandnis Pauli, nahezukommen, vor
allem aber auch um zu verstehen, wie diese Aussage von den paulinischen Adressaten
rezipiert wurde, empfiehlt es sich zuvorderst einen Blick auf die Umwelt des Neuen
Testaments und auflerbiblische Quellen zu werfen. Denn in der antiken hellenistischen
und jlidischen Literatur finden sich einige Stellen, denen moglicherweise eine
traditionsgeschichtliche Bedeutsamkeit fiir die drei Verse im Galaterbrief zukommen
konnte.

Sehr haufig werden als Paralellstelle zu Gal 3,28 die Danksagungen (n172) am Anfang

des jiidischen Morgengebetes (n°7nw) genannt.384 In diesen dankt der mannliche Jude
Gott dafiir, dass er nicht als Heide, Unwissender, Sklave oder Frau geschaffen wurde.
Es scheint also moglich, dass der Spruch seinen Ursprung als Antithese zu diesen
Danksagungen hat, da auch davon auszugehen ist, dass Paulus als Judenchristen die
Diktion des Schacharit vertraut war. Doch lasst sich daraus schliefden, dass wir es hier
einfach mit einer antijliidischen, die jiidische Religion kontradiktieren wollenden
Aussage zu tun haben? So einfach lassen sich diese Zeilen wohl nicht auflésen, vor allem
da dhnliche Danksagungen auch bei den Griechen38> und den Persern38¢ {iblich waren.

Tatsdchlich ist dies nicht die einzige auf3erbiblische Parallele, die sich anfiihren lasst.

382 Oepke, Brief, S. 126.

383 Betz, Galaterbrief, S. 334

384 Vgl. etwa Radl, Galaterbrief, S. 61. Oepke, Brief, S. 126. Fung, Epistle, S. 175.

385 Vgl. Dioegens Laertius, Leben und Lehre der Philosophen I 33. Hier schreibt er iiber Thales von Milet:
»er soll behauptet haben, dem Schicksal fiir drei Dinge dankbar zu sein: dass er geboren sei 1. als Mensch
und nicht als Tier, 2. als Mann und nicht als Frau, 3. als Grieche und nicht als Nichtgrieche.”

386 Vgl. Berger/Colpe, Religionsgeschichtliches Textbuch, S. 276.
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Das Gegensatzpaar Touvdalog ovd€ “EAAnv hat seinen Ursprung wahrscheinlich in der
hellenistischen Formel “EAAnvec xai BapPapoi, deren Anfinge bereits mehrere
Jahrhunderte vor Paulus zuriickreichen, und die die kulturelle und politische Einheit
aller Menschen propagierte.38” Eine Abwandlung dieses Schlagwortes findet sich wohl in
der Inschrift von Antiochus I. von Commagene aus dem 3. Jahrzehnt vor Christus, in
welcher Perser und Hellenen in Paarform genannt werden.388
Auf eine jiidische Aneignung dieser hellenistischen inklusivistischen Formel ldasst Philon
schliefen, wenn er meint.
,Nicht so verhalt es sich mit unseren Gesetzen. Sie locken alle an sich und wissen
sie zu gewinnen, Barbaren, Hellenen, Bewohner des Festlands, Inselbewohner,
Volker des Orients und des Occidents, Europa, Asien, die ganze Welt von einem
Ende zum anderen“38°
Allerdings sind es nun die Juden, die urspriinglich in dem Schlagwort ,Hellenen und
Barbaren’ wohl auf der Seite der Barbaren mitgedacht wurden, zu denen sich die
anderen Volker und Religionen gesellen.39°
Im Bezug auf die Paarung Freier und Sklave findet sich bei Aristoteles folgende Stelle.
»~Andere halten dagegen das Gebieten tiber Sklaven naturwidrig, denn nur
aufgrund des positiven Rechtes sei der eine Sklave, der andere Freier, der Natur
nach bestehe aber kein Unterschied zwischen ihnen; deswegen sei das Gebieten
tiber Sklaven auch nicht gerecht, es griinde sich namlich auf Gewalt.“391
Aristoteles nimmt hier Bezug auf die Sophisten, was zeigt, dass die Kritik an der

Sklaverei somit bereits in den Anfangen der griechischen Philosophie ihren Platz gehabt

387 Vgl. Betz, Galaterbrief, S. 337f.

388 Die Abbilder ihrer Gestalten, hergestellt auf die vielfaltigsten Weisen, wie es alte Kunde von Persern
und Hellenen - die gliickhafte Wurzel meines Geschlechtes - uns iiberliefert, ehrte ich mit Opfern und
Festversammlungen, so wie seit alters Brauch ist und der Menschen gemeinsame Sitte.” Waldmann
Helmut, Die kommagenischen Kultreformen unter Konig Mithradates I. Kallinikos und seinem Sohne
Antiochos L, Etudes préliminaires aux religions orientales dans ’empire romain 34, Leiden 1973, S. 72.

389 Philon, Vit Mos II 20.

390 Von einem solchen Ideale diirften auch Ideen in Zenos Politeia geleitet gewesen sein, von denen
Plutarch berichtet. ,Dass alle Menschen auf unserer Erde nicht mehr nach ihren jeweiligen Regeln
getrennt nach Stadten und Gemeinden leben sollen, sondern dass wir alle Menschen fiir unsere Mitbiirger
und Landsleute halten sollen, auf dass Eine Lebensweise, Eine Ordnung herrsche, wie bei einer Herde, die
gemeinsam eine Weide teilt.“ Plutarch, De Alexandri fortuna aut virtute, Moralia IV, 329 A-B.

391 Aristoteles, Politika I, 3
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zu haben scheint. Sie begegnet in der Folge auch in der kynisch-stoischen Philosophie,
wobei die Frage frei-unfrei hier nicht mehr sozialkritisch sondern in einer
verinnerlichten Perspektive diskutiert wurde.3%2 Diese ,Internalisierung’ mag aber auch
der Grund gewesen sein, warum das Thema nicht verschwand, sondern weiterhin in der
Antike behandelt wurde3?3 und auch im hellenistischen Judentum Widerhall fand. Hier
ist es wiederum Philo, der an die alten philosophischen Lehren ankniipft, wenn er meint,
dass niemand von Natur aus Sklave ist.3%4 Des Weiteren erwahnt er wie Josephus, dass
bei den Essenern, ebenso wie bei den Therapeuten, die Sklaverei verurteilt und
abgeschafft wurde. 3%
Auch im Bezug auf die Gegeniiberstellung von Frauen und Mannern lassen sich Stellen
aus antiken Schriften heranziehen, die in ihren Begrifflichkeiten den Aussagen in Gal
3,28 ahneln.
So findet sich im hippokratischen Eid der Satz.
,In alle Hauser, die ich besuche, will ich zum Vorteil der Kranken kommen, mich
frei haltend von allem vorsatzlichen Unrecht, von aller Schadigung und
insbesondere von sexuellen Beziehungen sowohl mit weiblichen wie mit
mannlichen Personen, seien sie frei oder Sklaven.“39
Nattrlich lasst sich aus diesem Satz nicht zwingend eine geschlechtliche oder soziale
Egalitdt ableiten, doch die Gegensatzpaare erfahren zumindest in dem ethischen
Kontext, wie der von Arzten zu schworende Eid einer ist, eine Art von Gleichstellung.
Als weiters Beispiel fiir die Gegentliber- und Gleichstellung von Madnnern und Frauen

wire Plutarchs ,Uber die Tugenden der Frauen’ zu nennen, wo es heifst.

392 Die Ursache dafiir liegt vermutlich darin, dass die Philosophen ihre Ideen nicht auf gesellschaftlicher
Ebene umsetzen konnten und sich deshalb auf eine ,innergeistige’ Ebene zuriickzogen. Ein weiser Sklave
konnte freier sein, als sein in Leidenschaften gefangener Herr. Vgl. Baldry Harold Caparne, The unity of
mankind in Greek thought, London 1965, S. 101ff.

393 Vgl. ebd.,, S. 135 ff.

394 Vgl. Philo, Spec Leg Il 69 Ebenso ist er aber auch der Meinung, dass ,allein der Weise ein freier Mann
ist.“ Philo Post ( De posteritate Caini )138

395 Vgl. Philo, Prob 79; Josephus Ant XVIII 21.

396 Vgl. Betz, Galaterbrief, S. 326, Anm. 20.

107



,Uund jetzt habe ich, wie du wolltest, auch noch das Ubrige fir dich
aufgeschrieben, das ich dazu zu sagen habe, dass die Tugend eines Mannes und
einer Frau ein und dieselbe ist.“397
Zwar gibt diese Meinung mit Sicherheit nicht den antiken ,common sense’ wieder3?s,
doch stellt sie klar, dass der Gedanke von einer Gleichstellung der Geschlechter in der
Antike nicht ganzlich abwegig war und durchaus auch erértert werden konnte.
Das Verhaltnis der Geschlechter wird auch im Mythos in Platos Symosion behandelt, von
dem Platon Aristophanes berichten lasst.
,Denn erstens gab es drei Geschlechter von Menschen, nicht wie jetzt zwei,
mannlich und weiblich, sondern es gab noch ein drittes dazu, das
gemeinschaftlich war von diesen beiden, dessen Name jetzt auch noch iibrig ist,
es selbst aber ist verschwunden. Androgyn namlich war damals das eine, Gestalt
und Benennung zusammengesetzt aus jenen beiden, dem Mannlichen und dem
Weiblichen.“3%?
Diesem Mythos folgend ist die sexuelle Liebe zwischen den Geschlechtern eine Folge der
Trennung dieser in zwei Halften und der Versuch die Einheit wieder herzustellen.
»,von so langem her also ist die Liebe zueinander den Menschen angeboren, um
die urspriingliche Natur wieder herzustellen, und versucht aus zweien eins zu
machen und die menschliche Natur zu heilen.“400
Dieser Mythos wirkte auch in das Judentum hinein und begegnet uns ebenfalls im
Gnostizismus.401
Die aber unter Umstanden naheste Parallele zu Galater 3,28 ist innerhalb der antiken
Vereine zu finden. Denn wenn Dionysios, wie in der Inschrift seines Kultvereins
berichtet wird,*%2 im Traum von Zeus die Order erhdlt, Midnnern und Frauen sowie
Freien und Sklaven Zutritt zu seinem Haus zu gewahren, dann liegen Assoziationen zu

unserer Stelle im Galaterbrief nicht weit entfernt. Hier wie dort finden sich, in einen

397 Plutarch, De molierum virtutibus, Moralia III, 242 F.

398 Dijes zeigt sich auch bei Philo, der Mannern und Frauen nicht einmal bei den Therapeuten eine
Gleichstellung zuschreibt. Vgl. Philo Vit Cont 32f.

399 Plato, Symposion, 189 D-E.

400 Ebd., 191 C-D

401Vgl. Betz, Galaterbrief, S. 348ff.

402S,0.8S.39
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religiosen Kontext eingebettet, Aussagen zur Stellung von Frauen und Mannern, Freien
und Sklaven, hier wie dort ist die Gleichstellung durch gottliches Handeln bedingt.403
Ebenso stehen beide Aussagen moglicherweise in einem formelhaften Bezug. Wahrend
es sich bei Gal 3,26-28 wie oben nachgewiesen, mit grofder Wahrscheinlichkeit um eine
Taufformel handelt, konnte der gesamten Inschrift zum Kultverein des Dionysios ein
formelhafter Charakter anhaften.#%¢ Dies wirde bedeuten, dass beider Inhalt
konstitutive Ziige trdagt und von seinen Rezipientlnnen verinnerlicht werden sollte.
Beide Textstellen waren dann nicht nur reine Aussagen, sondern ihnen wiirde auch ein
Imperativ inne wohnen.

Dieser kurze Rundblick auf auféerbiblische Texte macht deutlich, dass die in Gal 3,26-28
vorgenommenen Ausfiihrungen, nicht in einem luftleeren Raum gedacht werden
koénnen. Sowohl formell als auch inhaltlich finden sich dhnliche Aussagen, sowohl in
antiken philosophischen, politischen, ethischen und religiosen Texten. Die Ideale einer
Aufhebung der Differenzen zwischen den Religionen und Vélkern, Sklaven und Freien,
Frauen und Minnern waren innerhalb der antiken Welt, wenn auch nicht im

,Mainstream’, so doch immer wieder Thema geworden.

Einzelexegese

Welche Schliisse lassen sich daraus aber fiir Gal 3,26-28 ableiten? Bevor der Versuch
eine Antwort auf diese Frage zu geben unternommen wird, sollen zuerst noch diese drei
Verse selbst einer genaueren Betrachtung unterzogen werden.

Vers 26 bildet die Ein- und Uberleitung fiir die folgenden Verse. In einer direkten Anrede
wird der Status der Empfianger des Briefes definiert - sie sind alle viol 6g00. Dieses
Attribut mag an dieser Stelle aus zweierlei Griinden etwas befremdlich wirken. Erstens
wiirden vioi ABpadu in 3,7 und to0 ABpadu omépua in 3,29 erwarten lassen, dass auch
hier von den ,S6hnen Abrahams’ die Rede ist. Weiters war diese besondere

Ehrenbezeichnung tblicherweise Juden vorbehalten und konnte auch diesen erst beim

403 Natiirlich bewegen sich die beiden Texte auf unterschiedlichen Ebenen und die Argumentationen
folgen unterschiedlichen Kategorien. Doch es muss gesagt werden, dass in beiden Fallen ,gottliches
Wirken“ den Boden fiir die Egalitat bereitet. Wahrend Dionysios auf eine Traumanweisung des Zeus hin
Menschen unabhingig von Geschlecht und sozialer Stellung den Zutritt zum Verein gewahrt, ist es im
Galaterbrief Jesus Christus, durch den in der Taufe die angefiihrten Trennungen aufgehoben werden.

404 So. S. 45. Wenn die Mitglieder des Vereins die Inschrift im Zuge der Kulthandlungen beriihren
mussten, dann ware es auch denkbar, dass sie diese auch rezitierten, was ihr formelhafte Ziige verleihen

wiirde.

109



jingsten Gericht von Gott selber verliehen werden.#%> Dennoch spricht Paulus hier, wie
auch in Rom 8,14, diesen Titel Heidenchristen zu. In beiden Fillen ist dies durch das Sein
¢v Xplot® ool bedingt. Was dies bedeutet wird in Vers 27 erlautert. In der Taufe wird
der Mensch in ein Einsein mit Christus gesetzt, er ,zieht Christus an’4% und wird
eingegliedert in den Leib Christi. Hineingestellt in dieses Heilsgeschehen, dieses Neue
Sein, hat er dann auch Anteil an der Gottessohnschaft Christi. Von daher kann den
Christen das Attribut ,S6hne Gottes’ zugesprochen werden.

Vers 27 dient aber nicht nur als Erklarung fiir die Definition in Vers 26, sondern er ist
auch die Voraussetzung fiir die folgenden Aussagen zur Aufhebung der kulturellen und
religiosen, sozialen und geschlechtlichen Unterschiede. Das in Vers 28 Proklamierte
wird namlich erst auf dem Hintergrund des Neuen Sein in Christus verstandlich, wie in
Vers 28b noch einmal deutlich gemacht wird. Denn ihr seid alle einer in Christus Jesus.
Interessant ist die Wortwahl beim dritten Gegensatzpaar, Gpoev kat OfAv. Die
verwendeten Adjektive weisen ndmlich eher auf eine biologisch als eine sozial
bestimmte Differenz hin.#07 Dies konnte den Schluss nahelegen, dass nicht nur die
soziale Emanzipation, sondern eine Aufhebung der biologischen Geschlechter in der
Androgynie intendiert ware.48 Dahinter konnte der Christus-Anthropos-Mythos stehen,
der Christus als androgynen Erloser sieht.40° Allerdings stellt sich die Frage, ob eine
solche Lehre, auch wenn sie hier Teil eines vorpaulinischen Traditionsgutes ist, mit der

Theologie des Paulus kompatibel ist. Tatsiachlich findet sich im Corpus Paulinum

405 Vgl. Betz, Galaterbrief, S. 327.

406 Diese Taufvorstellung entstammt dem hellenistischen Judentum und hat ihre religionsgeschichtlichen
Wurzeln wohl in den hellenistischen Mysterienreligionen. Vgl. Becker, Brief S. 45. Der metaphorische
Gebrauch des Verbums évévecBat begegenet aber auch in der Septuaginta. So werden etwa Priester mit
Heil bekleidet (2. Chron 6,41). Vgl. Mufdner, Galaterbrief, S. 263. Allerdings ist dort nicht, wie in den
Mysterienreligionen vom Anziehen eines Erlosers die Rede. Vgl. Betz, Galaterbrief, S. 332.

407 Vgl. ebd., S. 344. Die gleiche Wortwahl findet sich auch in der Ubersetzung von Gen 1,27 in der LXX.

408 Vgl. Meeks Wayne A., The Image of the Androgyne - Some Uses of a Symbol in Earliest Christianity, in:
HR 13, 1974, S.182.

409 Diese Moglichkeit zieht auch Betz in Betracht. , ,Einsein in Christus Jesus’ (Gal 3,28d) ware dann eine
Form der ,Nachfolge Christi’ und wiirde sich aus der Inkorperierung des Christen in den ,Leib Christi’
ergeben. Da Christus androgyn ist, wiirde dies auch fiir seinen ,Leib’ gelten und ebenso fiir die Christen,

die Glieder an diesem ,Leib’ sind. Betz, Galaterbrief, S. 351.
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ansonsten keinerlei Hinweis auf ein androgynes Christusbild419, weshalb eine solche
Interpretation m.E. auf einigermaf3en wackligen Beinen steht.

Die gleiche Wortwahl findet sich auch in der Ubersetzung von Gen 1,27 der LXX411,
weshalb zwischen den beiden Stellen immer wieder Parallelen gezogen wurden.412
Allerdings bleibt zu fragen wie weit die Abhdngigkeiten reichen. Da d&poev auch
aufderhalb der Septuaginta und des Neuen Testaments relativ haufig begegnet konnte es

sich auch um ein von Gen 1,27 unabhéangiges hellenistisches Verstindnis handeln.413

3.2.2. Die postulierte Egalitat in Gal 3,28

Die Betrachtung der textlichen Umwelt, sowie die genauere Analyse der Verse Gal 3,26-
28, lauft letztendlich auf die Frage hinaus, wie die in Vers 28 postulierte Aufhebung der
Differenzen zu denken ist. Gehen wir davon aus, dass wir es mit einer vorpaulinischen
Tauftradition zu tun haben, dann muss m.E. die Frage aber insofern erweitert werden,
als dass einerseits nach der ,uspriinglichen’ Intentionen und andererseits nach der des
Paulus gefragt werden muss. Denn es ist nicht einfach zu schliefRen, dass diese beiden
deckungsgleich waren.

In der kurzen Untersuchung der aufierbiblischen ,Paralleltexte’ hat sich gezeigt, dass das
Phianomen einer kulturellen, sozialen und geschlechtlichen Egalitdt in unterschiedlichen
Kontexten und auf unterschiedliche Weise Behandlung erfahren hat. Insofern lasst sich
aus dieser Richtung schwerlich eine Eingrenzung der Aussagen im Galaterbrief
vornehmen, denn die Idee einer ,aufderlichen’ Aufhebung der Differenzen innerhalb der

Gesellschaft war der Antike ebenso bekannt, wie der Gedanke einer ,verinnerlichten’

410 Vgl. Jervell Jacob, Imago Dei - Gen 1, 26 f. im Spatjudentum, in der Gnosis und in den paulinischen
Briefen, Gottingen 1960, S. 310 ff.

411 kai €moinoev 0 Be0g TOV AvBpwToV kAT’ eikova Beod émoinoev avTdv dpoev kal BfjAv émoinoev avTovg
(Gen 1,27)

412 Vgl. Bruce Frederick Fyvie, The Epistle to the Galatians - A Commentary in the Greek Text, The New
international Greek testament commentary, Michigan 1982, S. 189. Fung, Epistle, S. 175, Anm. 40. Betz,
Galaterbrief, S. 349.

413 Vgl. Dautzenberg Gerhard, "Da ist nicht mannlich und weiblich". Zur Interpretation von Gal 3,28, in:
Kairos 24, 1982, S. 182. Dies ist vor allem deshalb zu bedenken, da die Taufformel ihren Ursprung aller

Wahrscheinlichkeit nach im Heidenchristentum hat.
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Egalitdt. 414 Ebenso wie eine Verwirklichung der Ideale in der Gegenwart angestrebt
wurde, konnte diese auch in die (eschatologische) Zukunft verschoben werden.

Wenn wir davon ausgehen, dass wir es bei Gal 3,26-28 mit einer Tauftradition aus dem
heidenchristlichen Umfeld zu tun haben, dann kénnen wir uns allerdings die Frage
stellen, welchem Zweck diese diente.

Es ist anzunehmen, dass die Worte wahrend oder im direkten Kontext der Taufe
gesprochen wurden. In all der Heilsbedeutung, die der Taufe zukam, war sie aber auch,
oder gerade einem Initiationsritual gleich, durch die der Taufling Aufnahme in die
christliche Gemeinde fand. In diesen Zusammenhang hineingestellt koénnte die
Bedeutung der Egalitatsforderungen moglicherweise etwas klarer werden.

Es lasst sich ndmlich zweierlei schliefden. Erstens wird deutlich gemacht, dass all denen
in den Gegensatzpaaren Genannten, also im Prinzip allen Menschen, die Taufe auf
Christus offenstand.41> Doch muss darin m.E. gleichzeitig auch ein Postulat beziiglich der
Verhaltnisse innerhalb der Gemeinschaft, in die die neuen Christen und Christinnen
durch die Taufe eintraten, gesehen werden. Dies wiirde aber bedeuten, dass die
Aufhebung der Gegensitze und die daraus folgende Egalitit tatsiachlich eine konkrete
Verwirklichung innerhalb der christlichen Gemeinden fand und die Formel nicht nur
eine ,rein religiose’ oder ,eschatolgische’ Bedeutung hatte.

Wenn Paulus nun diese Tradition im Galaterbrief verwendet, dann muss natirlich
gefragt werden, ob er sie ebenso in dieser Art verstand, oder ihre Bedeutung
transformierte. Immer wieder, wird als Argument dagegen, dass auch Paulus durchaus
eine real verwirklichte Egalitit vor Augen stand, auf andere Stellen innerhalb des
Corpus Paulinum verwiesen. So werden etwa 1. Kor. 7,17-24, und 11,2-16 als Belege

dafiir angefiihrt, dass , das zweite Glied unmaéglich im Sinne der Sklaven- das dritte nicht

414 Dass deshalb Sklaverei, soziale und geschlechtliche ,Ungleichheiten’ zum antiken Alltag gehérten und
vom Grofdteil der Menschen nicht hinterfragt wurden, muss als Tatsache natiirlich bestehen bleiben.

415 F{ir Martin Troy ist Gal 3,28 genau darin begriindet, da Paulus (Martin spricht sich gegen die These
einer Tauftradition aus, sondern schreibt den Text Paulus zu) die Taufe gegeniiber der Beschneidung
abgrenzen und ihren universalistischen Anspruch hervorheben will. Vgl. Martin Troy W., The Covenant of
Circumcision (Genesis 17:9-14) and the Situational Antitheses in Galatians 3:28, in: ]BL 122/1, 2003, S.
111-125.

Im Hinblick auf diesen Aspekt muss ein weiters Mal auf die Ndhe zur Inschrift des Kultvereins des

Dionysios hingewiesen werden. Hier wie dort wird ein universalistischer Anspruch propagiert.
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in dem der Frauenemanzipation gemeint sein kann.*1® Ebenso konnte auch der
Philemon Brief als Zeugnis dafiir genannt werden, dass Paulus nicht fiir eine
grundsatzliche Freilassung aller Sklaven eintrat. Dass Paulus nicht fiir eine ganzheitliche
Aufhebung der Differenzen eintrat, wird wohl nicht zu bestreiten sein. Ich wiirde aber
durchaus behaupten, dass er diese im Hinblick auf die ,Verwirklichung’ jedes und jeder
Einzelnen innerhalb der Gemeinde fiir aufgehoben ansah. Eine Frau bleibt weiterhin
eine Frau, ein Sklave weiterhin Sklave sowie auch ein beschnittener Judenchrist seine
Beschneidung nicht riickgangig machen kann. Innerhalb der christlichen Gemeinde, das
heifdt aber auch in der Ausiibung von Amtern und Diensten, spielt dies aber keine Rolle.
So kann eine Frau auch prophetisch reden (1. Kor 11,5)#417 und Paulus den Sklaven
Onesimus als geliebten Bruder bezeichnen (Phlm 16). Letztendlich sprechen auch die in
der Grufdliste des Romerbriefes genannten Personen#8, fiir ein solches

Egalitatsverstandnis.

416 Oepke, Brief, S. 126. Ahnlich auch Martin, Covenant, S. 124.

417 Wenngleich die hier - zwar vermutlich auf eine konkrete Problematik hin - formulierten Aussagen
beziiglich der geschlechtlichen Hierarchie nicht einfach tiberlesen werden kénnen und als Widerspruch zu
Gal 3,28 bestehen bleiben.

4185.0.S. 88.
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4. Zusammenschau und Bewertung

In den vorangegangen Kapiteln traten uns die Zeugnisse unterschiedlicher
Gemeinschaften entgegen und erlaubten uns, einen Blick auf das soziale, religiése und
strukturelle Umfeld ihres Entstehens zu werfen. Doch was ist der Gehalt dieser
Beobachtungen und Untersuchungen? Welche Schliisse konnen aus den erbrachten
Ergebnissen gezogen werden? Welche Gemeinsamkeiten und Parallelen, welche
Unterschiede und Bruche lassen sich zwischen den einzelnen Texten und den
Gemeinschaften, die sie hervorgebracht haben, ziehen?

Eine Sonderrolle muss sicherlich dem Priesterinnenkolleg rund um Phadna zuge-
sprochen werden. Denn im Unterschied zu den beiden anderen behandelten Vereinen
stand dieses nur einer sehr begrenzten Gruppe - Priesterinnen der Demeter - offen.
Aber trotz oder gerade wegen dieser Sonderposition macht die Inschrift zu Ehren
Phadnas einen m.E. wichtigen Punkt deutlich. Auch wenn es nicht der Regel entsprach
und unter Umstdanden nur im begrenzten Rahmen der Priesterinnenschaft vorkam, war
das Phdnomen eines sich rein aus Frauen konstituierenden Vereins in der Antike
moglich und wurde auch verwirklicht. Die Priesterinnen der Demeter, die sich zu einem
Verein zusammengeschlossen hatten, nahmen sich selbst als einen solchen war und
trugen dieses Selbstverstindnis auch nach aufien. Dagegen, dass auch ihre Umwelt
dieses Verstandnis teilte und ihnen den Status eines selbststandigen Vereins zusprach,
kann nach einer genaueren Untersuchung nichts iiberzeugend geltend gemacht werden.
Im Hinblick auf diese Gemeinschaft aus Mantinea riickt noch ein weiterer Aspekt in den
Fokus. Der beachtliche Betrag der genannten Strafsumme von 100 Drachmen lasst,
neben der grofdziigigen Stiftung Phadnas, darauf schliefen, dass die Herkunft der
Priesterinnen in wohlhabenden Schichten zu vermuten ist. Weiters miissen wir aber auf
Grund dieser Beobachtung davon ausgehen, dass die Frauen iiber ein selbstverwaltetes
Vermogen verfiigten, da die Strafbestimmungen ansonsten schwerlich Sinn ergeben
wirden.

Dies alles zeichnet das Bild einer Gemeinschaft von finanziell gut situierten,
selbstbestimmten Frauen, die in einem selbststandig verwalteten Verein zusammen-
kamen. In diesem kam ihnen allem Anschein nach vor den o6ffentlichen Stellen der
gleiche Status zu, wie sich nur aus Mannern konstituierenden Priesterkollegien der

gleichen Zeit. Auch wenn dieses Wort nicht wirklich auf die antike Gesellschaft
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angewandt werden kann, so konnte es doch in den Sinn kommen, im Bezug auf diesen
Verein von ,emanzipierten’ Frauen zu sprechen.

Eine solche Assoziation mag sich vielleicht auch bei Agrippinilla auftun, die einem
dionysischen Verein vorstand, in welchem sich Frauen und Manner, Freie und Sklaven
sowie Griechen und Romer zusammen fanden. Eine dhnliche Offenheit gegeniiber der
sozialen und geschlechtlichen Stellung der Mitglieder ist beim Verein des Dionysios
anzunehmen, in dessen Inschrift die Aufnahme von Frauen und Sklaven dezidiert
festgehalten wird. In dieser Hinsicht tun sich Parallelen zu den jungen christlichen
Gemeinden auf, die uns in den paulinischen Briefen entgegen treten. Auch diese sind
keine homogenen Gemeinschaften und beschrianken die Mitgliedschaft nicht durch
Kriterien wie das Geschlecht oder die soziale Herkunft.

Dabei ist allen Beispielen gemein, dass geschlechtliche immer auch mit sozialer Egalitat
einhergeht. Weder in den beiden genannten Vereinen noch den urchristlichen
Gemeinden begegnet uns der Fall, dass zwar Frauen aber zum Beispiel keinen Sklaven
der Zugang gewahrt wird.

Ein weiterer Schnittpunkt zwischen diesen Gruppen ist der Konnex zur hauslichen
Gemeinschaft, der sich bei allen findet. In der Inschrift des Dionysios wird der Verein
sogar als oikog bezeichnet und hat seine Urspriinge in einem Hauskult. Ahnliches gilt fiir
den dionysischen Verein von Agrippinilla, dessen Wurzeln ebenfalls im Haushalt der
Familie der Agrippinilla zu suchen sind. In beiden Fallen wurde aber der hausinterne
Kult Aufdenstehenden in Form eines Vereins geodffnet. Das Haus, in dem der Kult
urspriinglich beheimatet war, bildet aber weiterhin den Mittelpunkt des Vereins. So
kommt dem Hausherren Dionysios auch im Verein eine zumindest hervorgehobene
Rolle zu, und die Familie der Agrippinilla hat die wichtigsten Amter innerhalb des Kultes
inne. Auch der Versammlungsort wird in beiden Vereinen in oder in unmittelbarer Nahe
des Wohnhauses gelegen haben. Wir koénnen also durchaus berechtigt von
,Hausvereinen’ sprechen.

Ahnliche Strukturen von Gemeinschaft begegnen uns auch im frithen Christentum.
Wenn Paulus in der Grufdliste des Romerbriefes davon spricht, dass sich im Haus von
Prisca und Aquila eine Gemeinde versammelt, dann scheint sich hier ebenfalls eine

Gemeinschaft um ein Haus als Zentrum zu versammeln.*1® Tatsdchlich waren die

419 Andere Beispiele fiir Hausgemeinden finden sich in 1 Kor 16,15.19.23; Phlm 2; Kol 4,15; u.a.
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Hausgemeinden fiir das junge Christentum konstitutiv, in ihnen realisierte sich der
grofdte Teil des religiosen und gemeinschaftlichen christlichen Lebens.#20

Ist in dieser Bezogenheit auf die hdusliche Gemeinschaft ein Grund fiir die egalitdre
Ausgerichtetheit der Vereine, wie auch der frithen christlichen Gemeinden zu sehen?
Tatsachlich setzt sich ein antiker Haushalt aus Mannern und Frauen, Freien und Sklaven
zusammen. Wer also (s)ein ,Haus’ in seiner Gesamtheit am Kult teilnehmen lassen
mochte, kommt nicht umhin, geschlechtliche uns soziale Beschrankungen aufzuheben.
Ebenso scheint die Egalitat aber auch religios begriindet zu sein. Dionysios fiihrt an, die
Bestimmungen zur Aufnahme von Frauen und Sklaven im Traum von Zeus selbst
erhalten zu haben. Auch die dionysischen Mysterien, wie sie der Kult der Agrippinilla
begeht, sind traditionell weiblich dominiert. Daran, dass auch die in den christlichen
Gemeinden praktizierte Egalitat in deren Selbstverstindnis einen religiosen Ursprung
hat, lasst Gal 3,26 ff. keinen Zweifel.

Die Realisierung egalitdrer Grundsatze diirfte sowohl bei den Vereinen als auch bei den
frithchristlichen Gemeinden an eine Verkniipfung religioser Motive und formaler durch
die Hausgemeinschaft bedingter Kriterien riickzubinden sein. Allerdings tut sich hier
m.E auch ein Unterschied zwischen Verein und Gemeinde auf. Wahrend bei den
behandelten Vereinen die Bindung an das Haus tatsachlich, zumindest zu Teilen, als
Ursache fiir die egalitiren Bestimmungen gesehen werden kann, verhalt es sich bei den
frithchristlichen Gemeinden umgekehrt. Die Hausgemeinde war nicht der Grund
sondern vielmehr die geeignete Form um die religios motivierte Egalitat zu leben.

In einfachen Worten kénnte man sagen: Die Vereine des Dionysios und der Agrippinilla
weisen egalitdre Zilige auf, weil sie an eine Hausgemeinschaft riickgebunden sind. Die
frithen christlichen Gemeinden verwirklichen sich in einer Hausgemeinschaft, weil sie
egalitdr bestimmt sind.

Hinzu tritt ein weiteres Differenzmoment. Die beiden behandelten Vereine treten uns als
in sich abgeschlossene Systeme entgegen. Innerhalb dieser scheinen Frauen und Manner
tatsachlich die mehr oder weniger gleichen Rechte besessen zu haben. Allerdings war
dies auf den Verein und somit auch auf den Ort, an dem dieser zusammenkam, begrenzt.
Auch die in den frithchristlichen Gemeinden realisierte Egalitdt scheint auf die religiése

Gemeinschaft beschrankt geblieben zu sein. Doch auf Grund des universellen Anspruch

420 Vgl. Klauck Hans-Josef, Hausgemeinde und Hauskirche im friihen Christentum, SBS 103, Stuttgart 1981,
S. 99 ff.
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des Christentums waren deren Grenzen nicht gleichbedeutend mit denen des Hauses, in
dem die Gemeinde zusammenkam. So kann Paulus am Ende des Romerbriefes Phoebe
den Romerinnen und Romern als Patronin und Diakonin empfehlen, obwohl deren
Gemeinde in Kenchred bei Korinth und damit etwa 1000 Kilometer von Rom entfernt
lag.

Dass hierin zumindest ein grofieres Potential zur Verwirklichung der Moglichkeit

geschlechtlicher Gleichberechtigung liegt, wird nicht abzustreiten sein.
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6. Anhang
6.1.Abstract

Die vorliegende Diplomarbeit untersucht antike Vereine und friihchristliche Gemeinden
im Hinblick auf die in ihnen realisierte geschlechtliche Egalitdt. Den Anfang der Arbeit
bildet eine Begriffsklarung, welche von einem forschungsgeschichtlichen Teil gefolgt
wird. In diesem wird die Behandlung des antiken Vereinswesens innerhalb der
theologischen Wissenschaften in den letzten 100 Jahren thematisiert.

Nach der Klarung der Forschungsfrage folgt die eigentliche wissenschaftliche
Untersuchung. Gegenstand dieser sind die Inschriften dreier antiker Vereine, in denen
entweder Frauen namentlich erwahnt oder geschlechtliche Egalitiat angesprochen wird.
Die erste behandelte Inschrift stammt aus Mantinea, wird in das flinfte Jahrzehnt v.Chr.
datiert und ist das Selbstzeugnis eines Kollegiums von Priesterinnen. Die zweite
Inschrift, deren Entstehungszeit im ersten Jahrhundert v.Chr. angesetzt wird, ist die
Stiftungsurkunde eines Vereins aus Philadelphia. In dieser gewahrt ein Mann namens
Dionysios auf gottliches Geheifd hin Frauen und Sklaven Zutritt zu seinem Verein. In der
letzten untersuchten Inschrift werden alle jene Mitglieder eines dionysischen Vereins
aus dem zweiten Jahrhundert n.Chr. aufgezahlt, die fiir die Errichtung einer Statue der
Priesterin des Vereins, Agrippinilla, gespendet haben. Die Untersuchung dieser drei
epigraphischen Zeugnisse erfolgt mit dem Ziel, ein Bild der betreffenden Vereine sowie
der Rollen von Frauen in diesen zu zeichnen.

Der zweite Teil der Arbeit richtet das Augenmerk auf frithchristliche Gemeinden, wobei
zwei Stellen aus paulinischen Briefen, ndmlich Rom 16,1-16 und Galater 3,26-28,
Gegenstand der Untersuchung sind. Wieder sollen weibliche Rollenkonzepte und deren
Realisierung innerhalb des frithen Christentums herausgearbeitet werden.

Den Abschluss bildet die Zusammenschau der gewonnen Ergebnisse. Hierbei werden
vor allem die Bezogenheit auf die hausliche Gemeinschaft, sowie der religiose Anspruch
sowohl der antiken Vereine als auch der friihchristlichen Gemeinden als Parallelen
zwischen diesen aufgefiihrt. Allerdings wird argumentiert, dass die Egalitatsanspriiche
der christlichen Gemeinden verstarkt religiose Urspriinge haben, wahrend bei den
Hausvereinen die Entwicklung aus dem Haushalt maf3gebend fiir die Bildung egalitarer

Strukturen war.
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