BEITRAGE

Pierre Grelot

Die Entwicklung der Ehe
als Institution im

Alten Testament

Wit wollen keine vollstindige theologische Darstel-
lung der Ehe als Institution vorlegen. Dazu miiBte
man die gesamte Bibel heranziehen. Es soll nur
untersucht werden, ob die Offenbarung hier
einen realen EinfluB auf ein Kulturgut ausiibt, das
die Israeliten von ihren Vitern ererbt hatten und
ob somit die Institution der Ehe einen Wandlungs-
prozel durchmacht, der im Neuen Testament sei-
nen AbschluB findet. Drei Dinge werden uns dabei
vor allem beschiftigen: 1. Wie hat sich — auf der
rechtlichen Ebene — das Eherecht entwickelt bis
zu seiner abschlieBenden Fixierung in der Torah?
2. Wie hat sich — auf der theologischen Ebene -
das Denken tber Sinn und Struktur der Ehe in der
Genesis und bei den Propheten entwickelt? 3. Wie
hat — auf dieser zweifachen Grundlage — die jidi-
sche Eheauffassung im nachexilischen Judentum
bis auf unsere Zeit ihr inneres Gleichgewicht ge-
funden? — Bei einer Untersuchung dieser Thematik
miissen weitgehend auch wirtschaftliche und so-
ziale Bedingungen in Rechnung gestellt werden,
unter denen die israelitische Familie im Laufe
einer langen Geschichte und in einer kulturellen
Umwelt, der gegeniiber sie sich in ihrer Eigen-
standigkeit zu bestitigen hatte, ihre cigene Gestalt
gewonnen hat. Vor allem aber miissen wir darauf
achten, in welcher Weise der religiose Faktor auf
ihre Entwicklung eingewirkt und in welcher Rich-
tung er sie beeinfluft hat. Die Grenzen, die unse-
rem Artikel gesetzt sind, gestatten nicht mehr. Wir
werden ihn iberdies von dem ganzen Apparat
wissenschaftlicher Verweise und Anmerkungen
entlasten, welche seine drei Hauptabschnitte un-
terbauen — weil doch jeder Leser, daB3 ein ein-
facher Verweis auf ein biblisches Buch die Auf-
forderung einschlieBt, die einschligigen Kom-
mentare zu konsultieren.

I. VOM GEWOHNHEITSRECHT DES ORIENTS
ZU DEN REGELN DER TORAH
1. Das Gewobnbheitsrecht der Patriarchenzeit

Die Familie, wie sie die alten biblischen Traditio-
nen darstellen, ist patriarchalischer Art. Fiir das

erste Stadium dieser Periode (Abraham und Isaak)
finden sich die besten Parallelen aus dem alten
Orient im Kodex Hammurabi (um 1700) und in
den Vertrigen von Nuzi (15. Jahrhundert), das
heilt im mesopotamischen Raum, aus dem Abra-
hams Sippe stammte. Abraham und Isaak haben
nur eine offizielle Ehefrau. So lesen wit auch im
Kodex Hammurabi: Ein Mann darf nur dann eine
zweite Frau nehmen, wenn die erste unfruchtbar
ist. Doch verliert er selbst dieses Recht, wenn seine
rechtmiBige Gemahlin ihm eine Sklavin als Ne-
benfrau beschafft, zur Zeugung rechtmifliger
Nachkommenschaft. Das ist der Fall bei Abraham,
dem Sarah Hagar zur Nebenfrau gibt (Gn 16, 1-2).
Der Mann behilt das Recht, eine zweite Neben-
frau zu nehmen. Diesen Fall haben wir, als Abra-
ham Ketura hinzunimmt (Gn 25, 1-5). Sein Bru-
der Nachor hat ebenfalls eine Frau und eine Ne-
benfrau (Gn 22, 20-24). Im folgenden Stadium
der Entwicklung hat Jakob zwei Frauen, die ihm
je eine Nebenfrau geben, um ihre Nachkommen-
schaft zu vergroBern (Gn 29, 15-30, 24), und Esau
hat drei Frauen (Gn 26, 34; 28, 9). Eine sehr dhn-
liche Entwicklung finden wir in der Sammlung
assyrischer Gesetze aus dem Ende des 2. Jaht-
tausends bestitigt.? Diese Rechtsanordnungen er-
kliren sich aus der Bedeutung, die man der
Fruchtbarkeit der Frau und der Nachkommen-
schaft in der ménnlichen Linie beimal3 zur Siche-
rung des bleibenden Bestandes des Geschlechtes
und der Weitergabe des Erbes: Die Familie ran-
giert vor dem Einzelmenschen und mufl durch
diesen ihren Fortbestand erhalten. Spiter erinnert
noch Ps 127, 3—5 daran, daB} ihre Kraft von der
Zahl ihrer minnlichen Mitglieder abhingt. Die
Gewohnheit der Leviratsehe trifft die entsprechen-
de Vorsorge in Notfillen, in denen ein Mann ohne
Nachkommenschaft gestorben ist: Fiir seine Brii-
der und nichsten Verwandten besteht die heilige
Pflicht, ihm Nachkommenschaft zu schaffen (vgl.
Gn 38, 6-10). Man sieht also, welchen Bediirfnis-
sen die Polygynie dient. Die Texte verhehlen auch
nicht die Schwierigkeiten, die daraus entstehen
koénnen (so zum Beispiel die Rivalitit zwischen
Sarah und Hagar: Gn 16, 3-6; 21, 8—14); doch das
Wohl der Sippe, des Geschlechtes, ist wichtiger
als diese geringfligiceren Unzutriglichkeiten. Dar-
aus erwichst eine Sexualethik, in der Minner und
Frauen nicht auf gleicher Ebene stehen: Frauen
und Nebenfrauen haben ganz bestimmte und be-
grenzte Rechte und Pflichten, doch der Mann be-
wahrt eine groBe Handlungsfreiheit. Niemand
macht Juda einen Vorwurf daraus, daB er sich
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Tamar niherte, die er fir eine Dirne hielt (Gn 38,
15-18). AuBerdem hat bei der Ehe der Mann allein
die Initiative: Die Frau ist Gegenstand eines Ver-
trages zwischen ihrem kiinftigen Gatten und ihrem
Vater, oder, wenn dieser tot ist, dem Oberhaupt
der Familie, das seine Nachfolge angetreten hat
(Gn 24, 58 £.). Es handelt sich also um eine Ange-
legenheit, die von Familie zu Familie geregelt
wird; der Gatte trigt den sechr bezeichnenden
Titel ba‘al, «FEigentiimer, Herr». Die Frau im
Sklavenstand konnte sich natiirlich nicht gegen
den Konkubinat wehren, den man ihr zumutete.

2. Das geschricbene Recht im Pentatench

Die verschiedenen Kodifizierungen des mosaischen
Rechtes gehen von diesem Gewohnheitsrecht aus
und passen es den Bediitfnissen einer sich ent-
wickelnden Gesellschaft an. Hier sollen drei Punk-
te herausgegriffen werden: die Ehehindernisse,
die Polygynie und die Scheidung. Was den ersten
Punkt anbetrifft, so spiegeln die beiden vom Levi-
ticus zusammengestellten Verbotslisten (Lv 18,
6-23 und 20, 10—21) die Situation des religitsen
Rechtes gegen Ende der Monarchie wider. Man
kann {iber die Beweggriinde streiten, die in den
Primitivgesellschaften zum Inzestverbot gefiihrt
haben — nach C. Lévi-Straul3, Les structures élémen-
taires de la parenté (1949), war es die Notwendigkeit,
Frauen unter den Familien auszutauschen. Hier
jedenfalls ist diese Motivierung praktisch aus dem
Gesichtskreis verschwunden. In einer Gesellschaft,
in der die Endogamie traditionelles Ideal bleibt,
geht es darum, die nichste Verwandtschaft zu
schiitzen. Es gilt daher als schandlich fiir einen
Mann, die «BléBe» seiner Mutter, seiner Schwe-
ster, seiner Tochter, seiner Tante viterlicher- oder
miitterlicherseits, seiner Schwiegertochter, zweier
Schwestern zugleich. .. «aufzudecken». In einer
fritheren Epoche hatte jedoch der Vater des Moses
seine Tante geheiratet (Ex 6, 20) und Abraham
seine Stiefschwester vom Vater her (Gn 20, 12);
selbst zur Zeit Davids bildete dieser Verwandt-
schaftsgrad kein Hindernis (vgl. 2 Sm 13, 13).
Das Recht hat sich also im gleichen MaSe, in dem
die Gesellschaft groBer und vielschichtiger wurde,
in einem restriktiven Sinne entwickelt. Was die
Polygynie anbetrifft, so ist die schriftliche Gesetz-
gebung wenig ausfiihrlich. Das Bundesbuch (Ex 21,
7-8) handelt nur von dem Falle, daB eine Tochter
von ihrem Vater als Sklavin verkauft wird, und
setzt ihre Rechte (21, 10 £.) und die Bedingungen
fir ihren Loskauf (21, 8) fest. Uber Hauptfrauen

ist nichts gesagt. Doch einerseits konnte zur Zeit
der Richter ein einfacher Landbesitzer zwei Frau-
en haben (1 Sm 1, 2), und ein bedeutender Fiihrer
wie Gideon muB eine betrichtliche Anzahl Frauen
und Nebenfrauen gehabt haben (vgl. Ri g, 2—5);
auf der anderen Seite 1iBt sich wihrend der Ko-
nigszeit beobachten, wie der koénigliche Harem
mehr und mehr wichst — sei es, um die Macht des
Konigshauses zu sichern (vgl. 2 Kg 10), sei es,
damit der Konig seiner Lust fronen kann (vgl
1 Kg 11, 2-3). In diesem Zusammenhang kann sich
nun auf einer spezifisch religiosen Ebene das Pro-
blem auslindischer Frauen stellen. Es wird greif-
bat im Falle Salomos (1 Kg 11, 5-8) und im Falle
Achabs (1 Kg 18, 4-19, 14). Aus dieser Perspek-
tive reagiert das Buch Deuteronomium sehr heftig
gegen die Polygamie des Konigs (Dt 17, 17), wih-
rend es zugleich die simultane Bigamie (Dt 21,
15-17) und die Verbindung mit im Kriege erbeu-
teten Fraven (Dt 21, 10-14) sanktioniert. Prak-
tisch beschrinken zweifellos eine Reihe wirtschaft-
licher Faktoren diesen Brauch auf eine kleine
Gruppe: GroBgrundbesitzer, zivile und militiri-
sche Mitglieder der Oberschicht. Zu einer Zeit,
als Amos den besitzenden Schichten von Samaria
(Am 4, 1-3) und Isaias denen von Jerusalem
(Ts 3, 16-24) die Polygynie vorwarf, trug diese so-
mit zur Verschirfung der sozialen Klassenunter-
schiede bei. Das Ideal der alten patriarchalischen
Familie lag weit zuriick!

Hinsichtlich der Scheidung gibt Deuteronomium
(Dt 24, 1-4) nur eine gesetzliche Anordnung: Es
verbietet dem Mann, eine Frau, die er entlassen
und die sich dann wiederverheiratet hat, nach
einer eventuellen Trennung auch von dem zweiten
Manne, wieder zu sich zu nehmen, ohne sich ni-
her tiber die Beweggriinde auszulassen, die dahin-
terstehen mochten. Alles in allem bringt dieses
Recht nur eine gewisse Regulierung von Gewohn-
heiten, die dem ganzen alten Orient gemein waren,
um der israelitischen Familie ein Riistzeug zu ge-
ben, das einerseits der wirtschaftlichen und sozia-
len Organisation, andererseits den grundlegenden
Erfordernissen des Glaubens an den einen Gott
entsprach, dem Israel in besonderer Weise als Ei-
gentum gehorte. Die Tradition der Verschiedenheit
der sittlichen Grundsitze fiir Mann und Frau hat
darin einen starken Niederschlag gefunden. So ist
zum Beispiel nut dann auf seiten des Mannes von
Ehebruch die Rede, wenn er die Rechte anderer
verletzt (Dt 22, 22; Lv 20, 10). Die Verteidigung
der Institution ist stirker auf eine soziale Ebene als
auf die der Sexualmoral bezogen. Die Idee der Ehe
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als von zwei gleichen Partnern auf der Grundlage
gegenseitiger Liebe geschlossener Vertrag scheint
ganz zu fehlen, auch wenn in der Praxis die Liebe
durchaus eine Rolle spiclen mochte, namentlich
bei den einfacheren Volksschichten, in denen die
Finehe vorherrschend gewesen sein wird. Das
positive Recht entsteht also nicht aus einem von
der Offenbarung hergeleiteten idealen Prinzip; es
schafft einen Rahmen fiir eine faktisch vorhandene
Situation, die durch die zeitgensssische Kultur be-
stimmt ist.

II. DIE THEOLOGISCHE REFLEXION
UBER DIE EHE

1. Die Theologie der Schipfung

In allen heidnischen Kulturen der Antike wurde
der sakrale Charakter der Sexualitit, der Liebe und
der Ehe in Mythen von sehr dhnlichem Aufbau
zum Ausdruck gebracht: dem Mythos von dem,
im allgemeinen uranischen, Vater-Gott und der
Mutter-Gottin, der Personifizierung der Erde
(auBer in Agypten, wo das Verhiltnis der beiden
Geschlechter umgekehrt war); dem Mythos von
der Liebesgottin — Innin-Ischtar in Mesopotamien,
Astarte in Kanaan, Aphrodite bei den Griechen
und Venus in der lateinischen Welt. In allen Fallen
geschah der Gebrauch der Zeugungskrifte unter
der Obhut weltimmanenter géttlicher Krifte. Au-
Berdem wurden zutr Sicherung det Fruchtbarkeit
von Menschen, Tieren und Boden in den Tempeln
der Liebesgottin sexuelle Riten vollzogen: Die
sakrale Prostitution diente als imitative Magie. In
diesem Punkt bricht der israelitische Monotheis-
mus von Anfang an radikal mit den Traditionen
der Umwelt: Jahwe hat weder Gemahlin noch
Kinder; daher werden sexuelle Riten streng ver-
boten und bestraft (vgl. Dt 23, 19 f.; 2 Kg 23, 7).
Unter diesem speziellen Gesichtspunkt kann man
von einer wahren Entmythisierung und Entsakra-
lisierung der Sexualitit samt allem, was damit
zusammenhingt, sprechen. Die Offenbarung be-
griindet den sakralen Charakter von Ehe und
Fruchtbarkeit von einer anderen Grundlage aus:
Sie verbindet beides mit dem Schépferplan Got-
tes.®

Der Schopfungsbericht des « Jahwisten» (Gn 2,
vermutlich aus dem 10. Jahrhundert) erhebt nicht
den Anspruch, eine genau zutreffende Theorie
iiber die Ur-Monogamie der Menschheit auf der
Ebene der archaischen Gesellschaften zu bieten.
Wenn er in Gn 3 zeigt, dafl schon mit dem ersten

Gebrauch der menschlichen Freiheit die Stinde in
die Geschichte eingedrungen ist, hat er damit viel-
mehr ganz im Gegenteil die Moglichkeit ausge-
schlossen, jemals wieder einen «Ur-Zustand» der
Menschheit zu erreichen, der auf der Ebene der
sozialen Institutionen wie auf der des individuel-
len BewuBtseins nicht unter der relativen Herr-
schaft des Bosen stinde. Doch verlegt der Erzih-
ler die Schopfungstat Gottes vor diesen Beginn der
Geschichte in einen paradiesischen Rahmen, der
in einer mythischen Sprache und Darstellungsform
gestaltet ist und ihm ein Idealbild vom Plane Got-
tes mit dem Menschengeschlecht zu entwerfen ge-
stattet. Dieser Plan liegt weiterhin der Entwick-
lung der Welt zugrunde als ein Ziel, das ihr eine
polare Spannung verleiht und am Ende der gegen-
wittigen Zeit erreicht werden soll. Bekanntlich
erhilt bei den Propheten die Eschatologie Ziige
eines wiedergefundenen Paradieses. Aus eben die-
ser Perspektive heraus 146t der Autor, obwohl in
seiner konkreten Umwelt Polygynie, Konkubi-
nat, Scheidung usw... gesetzlich zugelassen sind,
die Menschheit als Paar ins Dasein treten (Gn 2,
18-24), was im ibrigen der physischen Realitit
der geschlechtlichen Gemeinschaft entspricht. Die
Frau ist fiir den Mann Bein von seinem Bein und
Fleisch von seinem Fleisch. Ferner erkennt er in
ihr die Hilfe, die ihm beigesellt ist. Kann man die-
sen Bericht, der die Frau als Erginzung des Man-
nes darstellt, im Sinne einer Tendenz des Autors
zur Monogamie geltend machen? Nein, erwidert
H. Ringeling, der sich im Gegenteil auf die Praxis
der Polygynie als geistigen Horizont des Berichtes
beruft.® Doch zwei Umstinde sprechen dagegen.
Positiv finden wir in der abschlieBenden Zusam-
menfassung des Textes in Gn 2, 24 drei Punkte
betont: Der Mann «witd. .. seiner Frau anhan-
gen» — ein Ausdruck, der an anderen Stellen die
liebevolle Zuneigung zwischen Mitgliedern einer
Familie (Rt 1, 14; 2, 23) und die geschlechtliche
Liebe (Gn 34, 3) bezeichnet; ferner «verliBt der
Mann seinen Vater und seine Mutter», womit
gleichsam die Eigenstindigkeit des Paares besti-
tigt ist; und schlieBlich werden seine Frau und er
«ein Fleisch», wobei die leibliche Vereinigung
Zeichen einer Lebensgemeinschaft ist, in welche
die Beteiligten mit ihrem ganzen Wesen einbezo-
gen sind. Doch handelt es sich hier nur um ein
paradiesisches Ideal, denn die negative Gegenpro-
be folgt gleich. Auf der einen Seite hat das Ein-
dringen der Siinde in die Welt, dargestellt als die
Tragodie dieses Menschenpaares (Gn 3), eine Ab-
wertung des zwischenmenschlichen Verhiltnisses
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zur Folge, das die Form von Verlangen und Be-
herrschtwerden annimmt (Ga 3, 16 b). Auf der
anderen Seite tritt in der Folgezeit ein neues fiir
die weitere Geschichte der siindigen Menschheit
bezeichnendes kulturelles Phinomen auf: I.amech,
ein Nachkomme Kains, nimmt als erster mehrere
Frauen (Gn 4, 19-24). Und das ist fortan die kon-
krete Situation, Die israelische Gesetzgebung soll-
te sich ihr anpassen; aber zwischen ihr und dem
urspriinglichen Plan des Schépfers, der am Hori-
zont der Geschichte weiterbesteht, bleibt ein Ab-
stand.

Beim Autor der Priesterschrift (Gn 1, 27 f.) ist
der interpersonale Aspekt des Verhiltnisses zwi-
schen den Geschlechtern bedeutend weniger deut-
lich. Es wird ausschlieBlich unter dem Gesichts-
punkt der Fruchtbarkeit als wesenhaftem Zeichen
des gotilichen Segens gesehen. Jegliche mythische
oder rituelle Sakralisierung wird ausgeschlossen,
und es ist das Schopferwort Gottes, das den Wert
der leiblichen Licbe begriindet. Damit schlieBt
sich der Autor dem Anliegen des alten, vom Stand-
punkt der Familie aus konzipierten Rechtes an, in
dem die Polygynie als erlaubt galt. Gleichwohl
findet sich einerseits im Schépfungsbericht kein
Hinweis darauf, andererseits haben noch im Sint-
flutbericht No& und seine Séhne nur je eine Frau
(Gn 6, 18) — so als wire die Polygynie erst spiter
im Laufe einer unter der Last der Siinde stehenden
kulturellen Entwicklung eingefiihrt worden. Na-
tiitlich darf man die Texte Gn 1 und 2 nicht zu schr
pressen. Sie sagen weder wann noch wie das «uz-
spriingliche» Ideal wieder erreicht werden kann,
noch ob dies iiberhaupt méglich ist, denn ihnen
fehlt die eschatologische Perspektive. Bringt die
Eschatologie der Propheten ihnen in diesem Punkt
die notwendige Erginzung?

2. Das Symbol des ehelichen Paares
bei den Propheten

Das Ehe-Paar bekommt in der Eschatologie der
Propheten seinen Platz auf eine andere Art und
Weise: durch den ihm innewohnenden symboli-
schen Zeichengehalt — zwar nicht bezogen auf
gottliche Dinge, sondern auf die grundlegende In-
stitution, auf der Israels gesamte Religion beruht:
auf den Bund zwischen Gott und seinem auser-
wihlten Volk. Eingefithrt wird das Motiv von
Oseas. Er geht dabei von der Erfahrung seiner
eigenen Ehe aus (Os 1 und 3), die in einer langen
Ausfithrung als echtes, handelnd dargestelltes
Gleichnis gedeutet wird (Os 2, 4-25). Ein «buh-

lerisches Weib» nehmen, das ihm «buhlerische
Kinder» gibt — das ist die erste Symbolhandlung,
welche die Situation Jahwes darstellt, der Israel zu
seinem Volke macht. Der weitere Ablauf des Ge-
schehens ist nicht klar. Zumindest liBt sich folgen-
des feststellen: Auf Anordnung Jahwes liebt der
Prophet wieder die ehebrecherische Gemahlin, die
moglicherweise entlassen, auf jeden Fall aber in
die Hand eines anderen geraten war; er kauft sie
los und nimmt sie wieder zur Frau (Os 2). Die Be-
deutung der Symbolhandlung ist klar erkennbar:
Sie offenbart die Liebe Gottes als Erlosertliebe.
Die zweite Symbolhandlung des Propheten ist
noch paradoxer als die erste. Nach dem Recht und
den Gewohnheiten der Zeit hitte kein Ehemann
so gehandelt. Aber so beschlieBt Gott zu handeln.
Nachdem der Bund durch den wiederholten Ehe-
bruch Israels gebrochen ist (2, 4), geht Gott in sei-
ner Liebe der ungetreuen Gattin nach. Im An-
schluf} an ein Ungliickserlebnis, das sie dazu brin-
gen wird, ihr einstiges Leben zu bereuen (2, 9 b),
wird er sie vom Wege ab in die Wiiste fiihren und
ihr ins Herz reden (2, 18); das Ganze endet mit
einer neuen Hochzeit in einer Atmosphire des
wiedergefundenen Paradieses (2, 21-22). Sieht man
nicht durch diese tragische Liebesgeschichte hin-
durch im Innersten der ehelichen Liebe selbst cine
neue Dimension in Erscheinung treten: eine Per-
sonalisierung des Bandes zwischen Mann und
Frau, das die alte Perspektive der Fruchtbarkeit
und des Bestandes der Familie hinter sich IiBt?
— gewil nicht im Rahmen des alten Bundes und
seiner Rechtsordnung, sondern in der neuen Si-
tuation, die am Ende der Zeiten auch die Form
eines Bundes annehmen wird, um die Erlésetliebe
Gottes in ihrer ganzen Fiille zu offenbaren?
Nach Oseas wird dieses Symbol in mehreren
prophetischen Biichern wieder aufgegriffen, mit
Nuancen, in denen bisweilen Anordnungen des
geltenden Rechtes verwendet werden: die Geset-
zesvorschriften tiber Ehefrauen, welche die Ehe
gebrochen haben, bei Jr 3, 1 und Ez 16, 38—40;
die Moglichkeit der Bigamie in Jr 3, 6-10 und
Ez 23, um die Parallelitit der Situation von Sama-
ria und Jerusalem im Verhiltnis zu ihrem gemein-
samen gottlichen Gemahl zu veranschaulichen.
Doch wendet man sich der Zukunft zu, so erlé-
schen diese sekundiren Ziige: Jerusalem wird die
einzige Gemahlin Jahwes, und die anderen Stidte
werden zu Téchtern, die an der eschatologischen
Hochzeit teilnehmen (Ez 16, 53-63). Die Erloser-
liebe Gottes liBt dieses unmogliche Wunder Wirk-
lichkeit werden: die Verséhnung des verschmih-

325



BEITRAGE

ten Gatten mit der «Gattin seiner Jugendy, die er
nicht vergessen wollte (Is 54, 6). Sollten all diese
von Hoflnung geschwellten Texte, die derart vor
den Augen der Gliubigen das Bild des idealen
Paares: Gott als Gatte und die Gemeinschaft des
Volkes als Gattin, ausmalten (Is 54; 61, 1-6), kei-
nen indirekten BEinfluf auf das religiése Denken
ausiiben und darin eine Vorstellung einbetten, wel-
che die Schopfungsberichte auflerhalb der histo-
rischen Zeit verlegten? Die menschliche Situation
zwischen einem urspriinglichen, aber unwiderruf-
lich verlorenen, und einem wiedergefundenen Pa-
radies, das an den «Anfang» anschlieft, muB} in
einer dynamischen Perspektive verstanden werden,
aus der kein Teil der Wirklichkeit herausfallt.
Warum sollte dann die Ehe herausfallen?

III. EHE UND FAMILIE
IM NACHEXILISCHEN JUDENTUM

1. Das Ideal der Ebe
bei den Propheten und den Weisen

Nach dem Exil bildet die Erwartung des endzeit-
lichen Heiles den bleibenden Gesichtskreis des jii-
dischen Lebens. Auf der praktischen Ebene ver-
dndert die wirtschaftliche und soziale Entwicklung
betrichtlich die Bedingungen, unter denen die Fa-
milie als Institution hinfort zu leben hat. Man
kann sich fragen, ob, parallel dazu, die eifrige
Lektiice von Gn 1-2 und der Propheten darauf
keinen wenigstens akzidentellen EinfluB} ausgeiibt
hat, wenngleich ohne ihre rechtlichen Grundlagen
zu dndern. Tatsichlich nimmt zur gleichen Zeit,
zu der Nehemia und Esra auBerordentlich energisch
gegen die von Juden mit auslindischen Frauen ge-
schlossenen Ehen vorgehen (Ne 13, 23-28; vgl. 10,
1-31; Bsr 9, 1—44), der Prophet Malachias eine
neue Haltung der Scheidung gegeniiber ein,wobei
er sich aber auf diese, dem Buch Deuteronomium
entsprechende gesetzliche Forderung bezieht (Mal
2, 10-13): Gott ist Zeuge, sagt er, zwischen dem
Manne und der «Frau seiner Jugend»; der Mann
soll daher ihr gegeniiber nicht untreu sein, denn
«ich hasse Scheidungy, sagt Jahwe (Mal 2, 14-16).
Diese Erklarung stellt ein Ideal dar, hat aber nicht
Gesetzeskraft. Noch zwei Jahrhunderte spiter gibt
Jesus Sirach in aller Form den Rat, eine ungehor-
same Frau zu entlassen (vgl. Sir 25, 26). Doch fin-
det man bei den Weisheitsschriftstellern neben
einem Lob der guten Gattinnen, das auch in der
polygamen Gesellschaft verstindlich wire, eine
sehr bezeichnende Betonung der Treue zur Gattin

der Jugend (Spr 5, 15-19; vgl. Pred 9, o), eine
Warnung vor lockeren Sitten und Umgang mit
schlechten Frauen (Spr 2, 16-19; 5, 1-23, Sir 26,
13-18), ein Loblied auf die Keuschheit bis hin
zu den Wiinschen und Blicken (Job 31, 1 und
7-12). In all diesen Texten findet sich keinerlei Be-
zugnahme auf die Polygynie. Job selbst, dessen
Lebensform ganz der der alten Patriarchen gleicht,
hat nur eine Frau (Job 2, g9). Und Judith bewahrt
als Witwe ihrem verstorbenen Gatten die Treue
(Jdt 8, 2-8, 16, 25). Der personale Aspekt der ehe-
lichen Gemeinschaft gewinnt also unbestreitbar
Boden im Geist der nachexilischen Juden.

Das neue Ideal der Ehe findet seinen besten Aus-
druck im Buche Tobias (3. Jahthundert?). Zwei-
fellos erwichst die Ehe zwischen Tobias und Sa-
ra aus ciner besonderen Fiigung der géttlichen
Vorsehung: Gott erhért auf diese Weise sowohl
das Gebet des alten Tobit wie der Sara, die soviel
Ungliick mit der Ehe gehabt hatte. Der Text denkt
nirgendwo an Ehen, die scheitern; man weil} also
nicht, was der Autor iiber das positive Scheidungs-
gesetz denkt. Er vertritt das Ideal der traditionel-
leny Endogamie (3, 575 4, 12£5 6, 165 7, 10ff).
Doch obwohl er sich bewuB3t nach den Berichten
der Genesis iiber die Ehe richtet, findet sich bei
ihm kein Hinweis auf die Ehe mit mehreren Frau-
en, als bestehe diese Frage fiir ihn nicht einmal.
Sein Verstindnis der idealen, ganz offenbar mono-
gamen Ehe, findet ein Fundament in den beiden
Schépfungsberichten, wie es das Gebet der Jung-
verheirateten am Hochzeitsabend zeigt (Tob 8,
6 f.). Eine deutliche Anspielung auf Gn 1 (Ver-
wendung des Verbums «geschaffen») verflicht sich
mit einer Paraphrase von Gn 2, 18. So bilden die
beiden von der Schrift gegebenen Darstellungen
des ersten Menschenpaares in ihrer Kombination
das Ideal der jiidischen Ehe. Dabei werden in
gleicher Weise der Bestand der Familie, die gegen-
seitige Hilfe der Ehegatten und dieeheliche Keusch-
heit betont (vgl. den Zusatz in der alten lateini-
schen Version zu Tob 6, 16-22). Obwohl jede
Bezugnahme auf die prophetische Symbolik des
Ehepaares fehlt, findet man in diesem Buch ein
Idealbild der Ehemoral, das ausgezeichnet dieser
Symbolik entspricht. Das Lied am Ende des Bu-
ches preist das Jerusalem der Endzeit in Bildern,
die stark an Texte erinnern, in denen es als von
Gott losgekaufte Gemahlin dargestellt ist (Tob 13,
9-17; vgl. Is 54 und 6o-62). Ist es angesichts die-
ser Bildsprache iiberraschend, wenn spiter bei
Paulus das in Gn 2, 24 beschlossene « Mysterium»
sich enthiillt, wo es zu dem Verhiltnis Christi zu
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seiner Kirche in Beziehung gesetzt ist, und damit
zugleich das endgiiltige Ideal der Ehe sichtbar
werden 1Bt (Eph 5, 25-32)?

2. Die Entwicklung der Gewobnbeiten

Nattirlich besteht ein Abstand zwischen diesem
Idealbild aus det Zeit vor dem Kommen des Heils
und dem Rechtsstatut der Ehe als Institution, das
sich immer noch auf das mosaische Gesetz grindet.
Mit Esra erfolgt die Fixierung der Thora auf der
Grundlage alter Kodizes, ohne dal dabei ihr In-
halt gedndert wird. Dieser Text sollte von nun an
den unabdnderlichen Rahmen fiir das Recht bil-
den, wihrend die « Ubetlieferung der Alten» nur
als Grundlagefiir die Rechtswissenschaftin Erschei-
nung trat. Dennoch liBt sich eine Entwicklung
feststellen. Etwa zu Beginn unserer Zeitrechnung
erwihnt Flavius Josephus (Antiguitates Judaivae
17, 13) ausdriicklich die Polygamie, in der Hero-
des der GroBe lebte, und in Mk 6, 17 héren wir,
wie Johannes der Téufer dem Antipas vorwirft,
daBl er die Frau seines Bruders genommen hat.
Doch weder das Verhalten der Kénigsfamilie noch
auch das der hasmoniischen Hohenpriester diirfte
als generell beispielhaft fiir die damalige jiidische
Familie angesehen werden. Obwohl die rabbini-
sche juristische Literatur die Moglichkeit der Po-
lygynie kennt, stellte sie sicherlich eine Ausnahme
dat, auch in den besitzenden Schichten. Die tan-
naitische Literatur und die Evangelien «setzen
eine praktisch monogame Gesellschaft voraus»,
denn «die groBe Masse des Volkes lebte unter Be-
dingungen, die eine Polygamie ausschlossen».s
Die pharisdische Halacha hielt sich jedoch theore-
tisch an die in der Schrift festgelegten Regeln. Thre
Diskussionen iiber die Scheidung bezogen sich nut
auf die Motive, die sie erlaubt machten. In der
Praxis konnten die Dinge anders verlaufen. Schon
im 5. Jahthundert entdeckt man in den unter den

1 Hier sei fiir unseten ganzen Beitrag einmalig auf einige beson-
ders wichtige Werke verwiesen: R. de Vaux, Les institutions de
PAncien Testament I (Paris 1958) 37-65 (mit Bibliographie. R. Pa-
tai, L’amour et le couple aux temps bibliques (Paris 1967). J. Pedet-
son, Israel: Its Life and Culture I (Kopenhagen 1926) 29—96. H. Rin-
geling, Die biblische Begriindung der Monogamie: ZEVE (1966)
81-102. Vgl. die Theologien des Alten Testaments von W. Eichrodt
und G. von Rad.

® Die Ubersetzung des Kodex Hammurabi und der assyrischen
Gesetze findet sich in der Sammlung J. B. Pritchard, ANET (Prince-
ton 1950) 153 ff und 180 ff. Zu den assyrischen Gesetzen vgl. den
jingsten Kommentar von G. Cardascia, Les Lois assyriennes
(Paris 1969) 63—71.

3 Auller den Theologien des Alten Testamentes und den Kom-
mentaren zur Genesis siche P. Grelot, Le couple humain dans
PEcriture (Paris? 1964) 15-57 (vgl. 131-139).

Juden von Elephantine geschlossenen Ehevertri-
gen eine Scheidungsmoglichkeit auf Initiative der
Frau, ja sogar Klauseln, die in aller Form eine
Polygynie ausschlieBen! Doch spielt hier mdgli-
cherweise ein fremder Kultureinflu mit, nament-
lich bei der Monogamieklausel.

Gleichwohl liBt sich eine noch bedeutendere
Entwicklung in dem essenischen Zweig des Ju-
dentums erkennen. Die Damaskusschrift, die gegen
die Feinde der Sekte polemisiert, das heit vermut-
lich gegen die hasmoniischen Hohenpriester, ver-
bietet in aller Form die Bigamie, zweifellos auch
die Wiederheirat nach einer Scheidung anter Be-
rufung auf Gn 1, 27 und 7, 9 (Spalte IV, 20-21
und V, 1). Ebenso dehnt es die im Buch Levitikus
aufgestellte Regel auf die Minner aus und ver-
bietet ihnen, ihre Nichte zu heiraten (Spalte V,
7-11). Diese eine Einschrinkung aussprechende
Halacha zeigt eine Tendenz, die zur Zeit Jesu zwei-
fellos nur von einer Minderheit vertreten wurde.
Doch diitfte es interessant sein, daB Jesu Worte
tiber die Scheidung (Mk 10, 6 und Parallelstellen)
sich auf einen der in der Damaskusschrift ange-
fithrten Texte stiitzen (Ga 1, 27 und 2, 24). Dieses
Zusammentreffen kann kaum als zufillig betrach-
tet werden, wenn man die Bedeutung von Gn 1-2
in der Entwicklung des vom Buche Tobias ver-
tretenen Familienideals betrachtet: Jesus fiithrt eine
Bewegung bis zum Ende, die sich im Judentum
vor ihm bereits abzeichnete. Hier kénnen wir un-
sere Untersuchung schlieBen. Sie hat auf der einen
Seite die Bezichung der Ehe zu einem in Entwick-
lung befindlichen kulturellen Element gezeigt, auf
der anderen Seite die Dynamik einer auf das end-
zeitliche Heil hinzielenden Offenbarung, die nach
und nach zwei Ziige der Ehe enthiillte: ihr Ver-
hiltnis zu der umfassenden Institution der Familie
und ihr Wesen als interpersonale Bezichung zwi-
schen Mann und Frau.

4 Siehe den in Anm. 1 zitierten Artikel, 87.
5G. F. Moore, Judaism in the First Centuries of the Chtistian
Era II (Cambridge [Mass] 1927) 122.
Ubersetzt von Karlhermann Bergner
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