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Exodus und Pesach:
Transformation durch Interpretation
im friihen Christentum und im Judentum

Clemens Leonhard

Der Exodus wird in der hebriischen Bibel literarisch mit dem Pesach-
(Mazzot)-Fest assoziiert. Liturgische Texte bedienen sich des Exodus als
diffuse exegetische Kategorie (Plagen, das erste Pesach in Agypten nach
Ex 12, der Durchzug durch das Schilfmeer und die Wiistenwanderung,
der Einzug in das Verheiflungsland) oder rufen unterschiedliche Asso-
ziationspunkte aus einem groflen Netzwerk an Bedeutungen und Moti-
ven auf. Die folgende Untersuchung wiahlt Melito von Sardes, Justin den
Philosophen und einige rabbinische Texte als Beispiele dafiir aus, wie
entlang von Literatur und Liturgie Vorstellungen iiber den Exodus aus
Agypten transformiert werden.

Ziel der Untersuchung ist es, durch einen kursorischen Blick auf ein
immer noch grofles Textcorpus dazu einzuladen, die antiken Texte als
Zeugen fiir Transformationen, Diskussionen und Konflikte zu lesen und
der Versuchung zu widerstehen, im Riickblick ungebrochene, gerade
Traditionslinien zu konstruieren. Wenn zum Beispiel Joel Elowsky ver-
sucht, die Rolle des Exodus bei den (Kirchen-) Vitern zu beschreiben,
beginnt er mit Liturgieerklirungen aus dem Jerusalem des spiten vierten
Jahrhunderts (neben kurzen Hinweisen auf Justin und Origenes).! Die
grofle Bedeutung des Exodus fiir Theologie und Liturgie sei schon in
mehreren Schriften des Neuen Testaments grundgelegt und fiir die Fol-
gezeit fest geprigt gewesen. Kontinuitatserzahlungen wie diese ver-
suchen, die vorhandenen Daten als Zeugnisse fiir die Konstruktion einer
epocheniibergreifenden, homogenen Wirklichkeit in Anspruch zu neh-
men. Sie machen antike Transformationsprozesse unsichtbar.

1 Vgl. Elowski, Exodus. Vgl. die Vorstellung einer Arkandisziplin (Elowsky, Exo-
dus 511), die seit den Uberlegungen von Jacob (Arkandisziplin) genauso wie die
Annahme von Predigten des Origenes zu einem dreijihrigen Lesezyklus (Bu-
chinger, Pascha, Bd. 1, 47-52) problematisch ist.
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Bei den im Folgenden zu besprechenden Exodustransformationen
handelt es sich gelegentlich um Re-Transformationen. Abgesehen von
der biblischen Literatur, die schon das Pesachfest auf verschiedene Weise
mit dem Exodus verschrinkt (das Festgesetz in Dtn 16 und die Grund-
anlage des Buches Exodus), hatte bereits das achtzehnte Kapitel der Weis-
heit Salomos das erste Pesach in Agypten als Vorausfeier der spiteren
Feste und damit die spiteren Feste als Fortsetzung jenes ersten Pesach
gedeutet. Melito, Justin und die Rabbinen, die hier als Beispiele heran-
gezogen werden, nehmen auf je eigene Weise nach der Zerstérung des
Tempels abgebrochene Diskussionen wieder auf und geben ihnen durch
Transformationen eine Zukunft.

Melito von Sardes

Melito von Sardes wird als Autor eines in rhetorischer Kunstprosa gehal-
tenen Traktats ,,Uber das Pascha“ betrachtet. Er erwihnt die Verlesung
des Textes iiber den Auszug ,der Hebrier* aus Agypten als Einstieg in
seine Uberlegungen. Um die Mitte des zweiten Jahrhunderts liegt mit
diesem Traktat der erste Hinweis auf eine christliche Feier des Pascha vor.
Die folgenden Uberlegungen gehen davon aus, dass Melitos Traktat nicht
nur zufillig der ilteste erhaltene Text iiber eine christliche Paschafeier ist.
Er ist auch nicht lange nach dem tatsichlichen Anfang einer solchen
Praxis unter christlichen Gruppen im 6stlichen Mittelmeerraum entstan-
den. Diese Annahme basiert auf drei Beobachtungen. Erstens diirften
auch Juden der Diaspora erst nach der Zerstérung des Tempels damit
begonnen haben, Elemente der Wallfahrtsfeste zu feiern.2 Zweitens er-
wihnen Texte, die als Zeugen fiir die Urspriinge des Christentums be-
trachtet werden, keine Feier eines christlichen Pesach. 1 Kor 5,7 (,,Chris-
tus ist unser Pesachtier) interpretiert die gesamte christliche Existenz als
ein Leben in einem Zeitalter der ungesiuerten Brote, somit in einer

2 Vgl. Leonhard, Tempelfeste und ders., Celebrations. Auch die christliche Pente-
koste erscheint erst bei Tertullian (Uber die Taufe 19) und stellt dort trotz des
griechischen Namens (,,Fiinfzigste“) eine Periode der Freude von fiinfzig Tagen
ab dem Ostersonntag dar. Der fiinfzigste Tag wird erst im vierten Jahrhundert zu
einem Festtag, vgl. Buchinger, Pentekoste 20f. und in den Textanalysen dort.
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Epoche nach dem Tod Christi als kosmisches Pesach. Der Text setzt keine
christliche Festpraxis voraus. Das biblische Pesach bildet eine Begriin-
dung fiir die kollektive Ethik der Gruppe. Drittens ist, wie noch zu zeigen
sein wird, Melitos Pascha nicht als Weiterentwicklung eines jiidischen
Pesach des ersten Jahrhunderts denkbar.

Dieser Rekonstruktion der Entstehung des christlichen Pascha steht
die von Eusebius zitierte Aussage des Polycrates aus dem spiten zweiten
Jahrhundert entgegen:3

(...) meine Kollegen (nimlich meine Vorldufer im Amt) pflegten immer den
Tag zu halten (hémeran égagon), wenn das (jiidische) Volk den Sauerteig ent-
fernte/ablehnte (nimlich am 14. Nisan).

Das Fortschaffen des Sauerteigs kann sich tatsichlich als tempelunab-
hingige Transformation des Pesachfests in der Lebenswelt des Judentums
etabliert haben.* Diese Tradition soll im gegenwirtigen Kontext in Bezug
auf Polycrates selbst nicht bezweifelt werden. Mit dem Begriff ,,immer®
und der Aufzihlung seiner Amtsvorldufer unternimmt Polycrates aller-
dings einen Anciennititsbeweis in einer polemischen Auseinanderset-
zung seiner Gegenwart. Er will den Eindruck vermitteln, dass die gegen-
wirtige Praxis zusammen mit seiner Kirche im Allgemeinen einer
ehrwiirdigen und uralten Tradition angehort.® Der polemische Hinter-

?  Eusebius, Kirchengeschichte 5.24.6 SC 41.68. Der Herausgeber Gustave Bardy
weist darauf hin, dass érnuen ,abzulehnen pflegte” von Eduard Schwartz zu
héiren ,(weg-)zuheben pflegte” (etc., gegen zwei Handschriften mit der Lesung
ertue[n] ,zu bereiten pflegte”) emendiert wurde.

4 Siehe die Uberlegungen zu Justin unten. Mit Edrei/Mendels (Diaspora) lisst sich
ein Hintergrund fiir die genannte Praxis andeuten. Das Fortschaffen/Sich-Ent-
halten von Gesduertem kann man analog zum Fasten am Versdhnungstag als
gleichzeitig biblische (namlich vom rabbinischen Judentum unabhingige) und
transferierbare (namlich vom Tempel unabhingige) Praxis deuten. Das Fort-
schaffen des Sauerteigs ist in diesem Rahmen vielleicht nicht ein Detail (hinter
dem das gesamte Handlungsrepertoire von mPes und tPes steht), sondern die
vollstandige Beschreibung dessen, was man zu Pesach typischerweise tut.

5 Vgl. Brox, Tendenzen 119 und den gesamten Aufsatz fur den allgemeinen Kon-
text. Brox geht davon aus, dass das dominikale und das quartodezimanische
Pascha eine lange Paralleltradition vor den dargestellten Ereignissen haben; vgl.
ebd. 119; 121-124. Von diesem Detail abgesehen, bleiben seine Beobachtungen
mafigeblich; vor allem die Rekonstruktion des Konflikts als konkurrierende
Riickfithrung der je eigenen Position auf apostolische Autoritat, ebd. 110,
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grund des Streits erlaubt es, die historische Prizision der Behauptung des
Polycrates in Bezug auf Alter und Herkunft des christlichen Pascha in
Zweifel zu ziehen.

Das Pascha des Melito von Sardes reflektiert das Brauchtum dersel-
ben Gruppe von Kirchen, der auch Polycrates angehért (der Quartodezi-
maner). Sein Traktat {iber das Pascha etabliert die theologischen Grund-
lagen der Bedeutung und des Termins des Festes fiir diese Bewegung. Er
bezieht sich dabei nicht auf das Neue Testament, sondern auf das Buch
Exodus. Oberflichlich bedient er sich Vorstellungen der platonischen
Ideenlehre mit ihrer Abwertung alles Irdischen gegeniiber den transzen-
denten Ideen. Die irdische Welt des Hohlengleichnisses bei Plato ist fiir
Melito das Alte Testament und das Judentum. Sobald sie der Philosoph
des Gleichnisses als ,Schatten und Abbilder himmlischer Ideen und Ur-
bilder erkannt hat, sind sie nach Melito nicht nur als sekundér durch-
schaut, sondern haben auch jegliche Existenzberechtigung verloren. Die
ideelle Wahrheit (alétheia), das Urbild schlechthin, ist Christus. Die
schattenhaften Vorldufer bestitigen die Wahrheit des Urbilds und ver-
lieren gleichzeitig jeglichen Wert.¢ Nach der Rhetorik Melitos endet die
Existenz des Judentums mit dem Tod Christi. Er wendet sich formal nur
mehr an die Juden der Zeit Jesu, um sie des Gottesmords anzuklagen.”
Die Juden Melitos feiern das letzte Pesach der Weltgeschichte, wihrend
Christus am Kreuz stirbt:®

Du totetest deinen Herrn am grofien Fest.
Du amiisiertest dich,® wihrend er hungerte.

6  Z.B. (Nach Hinweisen auf den Kult:) ,,(...) und die Schrift des Gesetzes reichte
heran bis zu Christus Jesus“, Uber das Pascha 6 Z. 38. Das Thema ,,Modell-Bau-
werk“ wird in 35-45 entwickelt und dann auf das ,,Gesetz", das Pesachtier, Jeru-
salem, das Land (45 Z.291) angewendet. Der Kontrast ,wertvoll” (timos) -
wwertlos” (atimos) wird in 44 mehrmals wiederholt. In 57f. zeigt sich, dass die
Apologetik sogar iiber die zuvor herangezogene Plausibilitit aus der Welt von
Architektur und Handwerk gestellt wird. Melito anerkennt die Notwendigkeit
des Modells nur dazu, dass damit das Eigentliche als solches erkannt wird, wenn
es kommt.

7 Vgl. Uber das Pascha 96.

8 Uber das Pascha 79 Z. 565-81 Z. 581.

% Die Parallele zu 16 Z. 95 zeigt, dass euphrainomai typisch fiir das jiidische und
das dgyptische Pesach ist.
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Du hattest Wein zu trinken und Brot zu Essen. Er hatte Essig und Galle.
Du warst freudestrahlend im Gesicht. Er war traurig.

Du hattest groflen Spafl. Er war verzweifelt.

Du machtest Musik. Er wurde verurteilt.

Du schlugst den Takt. Er wurde angenagelt.

Du tanztest. Er wurde begraben.

Du lagst auf einem weichen Sofa. Er in Grab und Sarg.

O gesetzloses Israel (...)

Die Details dieser Anklage sind im Licht der Passionsgeschichten unsin-
nig. Dazu gehort auch der von Melito an anderer Stelle behauptete Tod
Christi ,in der Mitte Jerusalems“1° Nach den synoptischen Evangelien
wurde Jesus am 15. Nisan getotet; nach Johannes am Nachmittag des
14. Nisan, zu der Zeit als man die Pesachlammer schlachtete und zuberei-
tete. Der Tod Christi ist mit einer Mahlfeier des Pesach zur Zeit des
Zweiten Tempels nicht synchronisierbar. Melito hat keine auch noch so
oberflichliche Vorstellung vom rabbinischen Seder.!*

Melito will das jiidische Pesach partout als Symposium, und nicht als
Kultmahl des Pesachlammes darstellen. Es ist daher umso wahrscheinli-
cher, dass er eine Praxis zeitgendssischer Juden im Blick gehabt hat. Da-
mit schafft er eine Parallele zwischen dem quartodezimanischen Pascha
und einer Feier des jiidischen Pesach in der Diaspora. Nicht die histori-
schen Juden des ersten Jahrhunderts feiern Pesach, wihrend Jesus stirbt,
sondern die Christen gedenken des Todes Christi, wahrend Melitos jii-
dische Zeitgenossen feiern. Das erste christliche Pascha ist mit den Wor-
ten von Gerard Rouwhorst ,,eine Art Anti-Pesach“!? Es findet zur selben
Zeit wie das jiidische Pesach statt, invertiert aber dessen Ablauf, indem
die Christen wihrend des jiidischen Pesachsymposiums des Todes Jesu
gedenken, fasten und trauern. Melitos theologische Theorie und rituelle
Praxis setzen die Pesachfeier der zeitgendssischen Juden voraus, um sie
zum Zweck der Legitimation der christlichen Liturgie jahrlich fiir ver-
nichtet erklaren und gegen sie anfeiern zu konnen.

1 Uber das Pascha 72 Z. 506, 93 Z. 692, 94 Z. 694 u. 704.

2 Uber das Pascha 93 allegorisiert die biblischen Bitterkrauter. Melito ldsst nicht
erkennen, dass er wiisste, dass zeitgendssische jiidische Gruppen zum Fest Bit-
terkrauter essen.

12 Rouwhorst, Hymnes Bd. 1, 191 f. bes. 192; 197.
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Dasselbe gilt auch fiir Melitos Exodusrezeption. Die konkrete Gestalt
der christlichen Osterfeier gewinnt er nicht aus Exodus 12 oder sonst
einem Text des Alten Testaments, sondern aus der Inversion eines jii-
disch-griechischen Symposiums. Melito deutet daher die Kultvorschrif-
ten von Ex 12 typologisch. Die das erste Pesach in Agypten betreffenden
Regeln haben fiir das christliche Pascha keine bindende Wirkung. Sie
charakterisieren allerdings auch das jiidische Pesach nicht. Das Verbot,
dem Pesachtier einen Knochen zu brechen,!? findet sich zusammen mit
den anderen Beschreibungen des Umgangs mit dem Tier bzw. dem
Fleisch in Nacherzahlungen des Pesach in Agypten oder als Vorausbild
fiir den Tod Jesu.

Liturgiehistorisch interessant ist die Anmerkung, dass Christus ,un-
sere Seelen mit seinem eigenen Geist und die Glieder (unseres) Leibes
mit seinem eigenen Blut markierte (esphragisen)‘}* Der Blutanstrich
»markiert (und schiitzt) Israel,!5 dessen Stelle die Kirche eingenommen
hat (wie der Text spiter andeutet). Der Blutanstrich wird zuerst mit ,,sal-
ben“ (chriein) und dann erst mit dem biblischen tithenai (Ex 12,7) be-
zeichnet.1¢ Melito spricht den schwachen Schatten des alttestamentlichen
Exodus sogar eine vorldufige Wirkung ab. Gewirkt habe nicht der Tod
des Pesachtieres oder das konkrete Blut auf den Tiirpfosten der israeliti-
schen Hauser. Schon der Todesengel erkannte darin einen Hinweis auf
den Tod Jesu, der ihn abwehrte.’” Bei der Feier des Ur-Pesach wurde
Israel durch Christus gerettet.18

Einen weiteren Kontrast erdffnet Melito in seiner Gegeniiberstellung
von Agypten und Israel. Wihrend Israel feierte und dadurch von der
zehnten Plage verschont blieb, wurden die Erstgeborenen der Agypter,
die am Fest nicht teilnahmen, in einer Nacht vernichtet.?® Die Kirche -
im Text: ,,wir” - tritt dann an die Stelle Israels. ,Wir“ werden gerettet ,,wie

13 Uber das Pascha4 Z. 25,12 Z. 75,71 Z. 501.
1% S.u.und Uber das Pascha 67 Z. 465 f.; vgl. 15 Z. 90. Vgl. Buchinger, Pascha Bd. 2,

482-489 bes. 485f. Anm. 603,

15 Uber das Pascha 16 Z. 96, 17 Z. 100.

16 Uber das Pascha 14 Z. 83f.

17 Uber das Pascha 33 Z. 206-212.

18 Die Identifikation von Elementen der Geschichte Israels mit Christus ist nicht
originell bei Melito, vgl. 856 Z. 620 und 1 Kor 10,4.

1 Uber das Pascha 16-46.
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aus Agypten“? und dadurch zu einem ,,neuen Priestertum* (offenbar im
Sinn von Ex 19,6) und ,,seinem ewigen Volk“?, Weil Israel den Tod Jesu
nicht beweint hat, miisse es als Umkehr der Rollen im Exodus seine Erst-
geborenen beweinen.?? Israel sei zwar von Christus mit diesem Namen
bedacht worden,? habe sich aber des Namens nicht wiirdig erwiesen.?*
Es habe Gott (offenbar: in Christus) nicht ,,gesehen“? und den Herrn
nicht erkannt. Er spricht tiber Israel ein Todesurteil, 26 das zu seiner Zeit
auch schon vollstreckt ist.?” Dabei droht Melitos totaler historischer De-
terminismus eines notwendigen Todes Jesu das Judentum vom Gottes-
mord zu entlasten. Den Einwand wehrt Melito dadurch ab, dass er Israel
beschuldigt, freiwillig, ohne den Versuch, diese kosmisch notwendige
Rolle von sich abzuwenden, die Funktion der Morder Christi {ibernom-
men zu haben.2

Es ist schwer vorstellbar, dass zeitgendssische Juden den Geschichts-
konstruktionen des Melito nicht entgegen getreten wiren.? Melito wihlt

2 Uber das Pascha 67 Z. 461f.

2 Uber das Pascha 68 Z. 477{.; periousios wie in Ex 19,5; 23,22.

2 Uber das Pascha 99 Z. 735f.

3 Uber das Pascha 81 Z. 597.

2 Uber das Pascha 82 Z. 598.

% Gott gesehen zu haben ist fiir die Rabbinen ein Wiirdetitel Israels, vgl. Leonhard,
Pentecost. Justin montiert in Dialog 12.2 Marcovich 89 f. mehrere Stellen bei Jes
6,10 (zum Motiv der Heilung der Blinden) und Mt 11,5, um das Judentum der
Blindheit gegeniiber dem Erscheinen Christi anzuklagen.

% Uber das Pascha 90 Z. 663.

27 Uber das Pascha 99 Z. 745.

2 Uber das Pascha 74-77.

2 Es ist nicht ersichtlich, welchen Bekanntheitsgrad der Text von Melito erlangt
hat. Janeras, Vendredi-Saint 250-272 weist auf Spuren einer christlich-liturgi-
schen Rezeption hin. Verschiedentlich wurde angenommen, das Dajjenu der
Pesachhaggada reagiere auf den Gesamtduktus und eine Passage von Melitos
Text. Der Abschnitt mit dem Refrain Dajjenu erscheint aber erst bei Saadja Gaon
und damit im zehnten Jahrhundert noch ,unter den Zusitzen, die nicht zum
festen Bestand der Haggada gehdren® (Yuval, Volker 81-85). Dass sich diese
Dichtung judisch-christlichen Konflikten verdankt, hat Yuval plausibel gemacht.
Es fallt nicht leicht, das Dajjenu in die Zeit Melitos einzuordnen (vgl. Leonhard,
Pesachhaggada 11-19), weil es als Erweiterung der paldstinischen Pesachhagga-
da verstanden wird und auflerhalb der Haggada nicht belegt ist, vgl. Leonhard,
Pesach 106.
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wahrscheinlich Exodus 12 als Legitimationstext seiner Ausfithrungen,
weil er ihm Klischees liefert, vor deren Hintergrund er seinen Antijudais-
mus entwickeln kann. Motive des Exodus haben dariiber hinaus eine
lange Tradition als Thema pagan-jidischer Auseinandersetzung.3® Vor
diesem Hintergrund ist es weniger erstaunlich als vielmehr zu erwarten,
dass sich Melitos frithe und feindliche Auseinandersetzung mit dem Ju-
dentum auf den Exodus beruft.

Wie vorldufig, abgetan und nutzlos Exodus, Pesach und Israel auch
sein mogen, Melitos Christentum hat das grofite Interesse an seine Stelle
zu treten. Israel ist zwar in den Augen Melitos seit Tod und Auferstehung
Christi tot, wird aber doch {iber lange Passagen des Textes als direkter
Ansprechpartner und Negativfolie dringend gebraucht.

Je mehr sich das christliche Osterfest in den folgenden Jahrhunder-
ten zu einer Kette anamnetischer und mimetischer Rituale entlang der
neutestamentlichen Passionsgeschichten entwickelt, desto weiter ent-
fernt es sich von dieser Abhingigkeit vom Judentum. Das an den Sonntag
gebundene Ostern verliert mit seiner polemischen Abhidngigkeit vom jii-
dischen Pesach dann auch den Exodus als Identifikationsgrund. Das do-
minikale Ostern braucht weder den Exodus noch ein etwa zur selben Zeit
gefeiertes, judisches Pesach. Seine Anamnese bezieht sich auf Tod und
Auferstehung Christi und seine liturgische Mimesis auf die Passions-
erzahlungen der Evangelien.3!

% Vgl. Van der Horst, Liberation.

31 Dionysius von Alexandrien (3. Jh.), vgl. Leonhard, Pesach 273-276. Fiir den ge-
genwirtigen Kontext ist auch auf die Beobachtungen Buchingers (Pascha) zu
Origenes hinzuweisen. Origenes diskutiert Themen und Texte des Exodus in
seinem grofien Oeuvre ausfiihrlich, vermeidet aber sorgfaltig banale Allegoresen
wie ,,Paschalamm/Christus ergo Lamm-Essen/dsterliche Eucharistie“ oder dhn-
liches. Bradshaw, Roots 356 leitet aus dem Fehlen von Ex 12 als Lesung in der
iltesten romischen Leseordnung fiir die Osternacht ab, dass Rom ein urspriing-
lich dominikales Pascha feierte, ,,in which the association with the Passover sa-
crifice was not made“. Der Befund passt auch zu den hier vorgetragenen Uber-
legungen, auch wenn man (gegen Bradshaw) annimmt, dass das dominikale
Pascha eine Weiterenwicklung des quartodezimanischen Pascha ist. Ex 12 ist
zwar ein friiher, keineswegs aber ein universaler oder gar unverzichtbarer Basis-
text christlicher Paschatheologie.
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Justin

Justin, der Philosoph, stammt aus Neapolis (Sichem, Nablus) in Palistina.
Er zog nach Rom, wo er eine Gruppe von Schiilern um sich versammelte.
In den Sechzigerjahren des zweiten Jahrhunderts erlitt er den Martyrer-
tod. Seine (zwei) Apologie(n) und sein Dialog mit dem Juden Trypho sind
aufgrund der sparlichen Quellenlage zur christlichen Liturgie jener Zeit
die zentralen Bezugstexte aller Untersuchungen. Die Reprisentativitit
von Justins Gruppe ist umstritten.

Justin erwihnt den Exodus aus Agypten (nach der Weltschépfung)
als zweiten Punkt des Christen und Juden gemeinsamen Glaubens und
als Identifikationsmerkmal des einen, gemeinsamen Gottes.3? Er zitiert
allerdings im selben Kontext den Exodus auch als unterscheidendes
Merkmal des Bundes Israels.3® Der Exodus sei gerade nicht typisch fur
den ,Neuen Bund® Das ist offenbar auch der Grund dafiir, dass sich
Justin mit Themen des Exodus zwar im Dialog, nicht aber in der Ersten
Apologie, die am ausfiihrlichsten iiber Liturgien berichtet, auseinander-
setzt.3* Der Exodus steht als wichtiges Thema zwischen Judentum und
Christentum, gehort aber nicht zum Urgestein christlicher Selbstdefi-
nition.

Als typische Elemente einer Gesetzesobservanz im Judentum nennen
Justin und sein literarischer Gesprachspartner, Trypho, Beschneidung,
Sabbate, Feste, Neumonde, Reinheitsgebote, aber auch das Essen von un-
gesduertem Brot.35 Nachdem in Bezug auf Beschneidung und Sabbat kein

32 Dialog 11.1 M. 87f.

3 Dialog 11.3 M. 88.21-24 zitiert Jer 31,31f. LXX/MT zu diesem Zweck:
»(...) nicht wie der Bund war, den ich mit ihren Vitern geschlossen habe, als
ich sie bei der Hand nahm, um sie aus Agypten herauszufithren.

3 Aus Ex wird nur die Szene des brennenden Dornbuschs in der Ersten Apologie
erwihnt (62£.); Dtn 16,1-8 wird iiberhaupt nicht zitiert; vgl. www.biblindex.info
(13.04.2017).

3 Dialog 12.3 M. 90. Trypho muss (Dialog 46.2 M. 144f.) zugeben, dass an den
Tempel gebundene Gesetze nicht mehr eingehalten werden konnen. Die Frage,
was denn noch zu halten sei, beantwortet er mit dem Sabbat, der Beschneidung,
der Monate (der Menstruation) und Tauchbéder (baptizesthai) im Kontext von
Reinigungen, und das zu halten, was im Gesetz geschrieben ist; Dialog 8.4 M. 85
(im Mund Tryphos: Beschneidung, Gesetzesobservanz, Sabbate, Feste und Neu-
monde zu halten); vgl. 10.3 M. 87 (Feste, Sabbate, Beschneidung); dhnlich 18.2f.
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Zweifel iiber eine tatsichliche Praxis des Judentums besteht, wird auch
das Essen von ungesduertem Brot, vielleicht auch das Wegschaffen von
gesduertem Brot als jildische Praxis plausibel. Damit ist nicht geklirt, ob
dieser Termin auch durch anderes Festbrauchtum (zum Beispiel ein Ge-
meinschaftsmahl) markiert wurde. Manche der kurzen Listen mischen
biblische (die Asche der Roten Kuh und das Reinigungswasser3¢) und
potentiell zeitgenossische Praxis (Tauchbider) und bewirken damit, dass
der Text als Quelle fiir die Rekonstruktion zeitgenossischer jidischer
Liturgie unsicher bleibt.

Den auch von Didache 14 erwihnten Beleg fiir die Legitimitat der
christlichen Liturgie, Mal 1,11, zitiert Justin im selben Kontext, wendet
ihn aber auf die Eucharistie, nicht auf ein christliches Osterfest an.?” Dass
man auf Ex 12 gegriindet fordern konnte, Christen sollten Pesach feiern,
kommt fiir Justin nicht in den Blick. Die Elemente von Exodus 12 miisse
man typologisch deuten. Das angeblich kreuzformig aufgespiefSte und als
Ganzes zu bratende Lamm dient ihm als Beispiel. Es verweise auf Chris-
tus.3® Die typologische Entsprechung der Eucharistie sei nicht das alttes-
tamentliche Pesach, sondern das Weizenmehlopfer der vom Aussatz Ge-
reinigten.?® Die Beschneidung der minnlichen Kinder am achten Tag
verweise auf den christlichen Sonntag in diesem Abschnitt.*

Justin kommt in seinen Werken mehrmals auf die Taufe zu sprechen.
Er zitiert zwar 1 Kor 10,1f. nicht,*! interpretiert aber die Christus-

M. 99f, 23.3 M. 108, 26.1 M. 112; 43.1 M. 140 (Feste zusammen mit Sabbaten
und Opfern, die zu ihrem Ende gekommen sind). Zur Vorlaufigkeit der Opfer-
gesetze (begleitet von einem Florilegium alttestamentlicher Opferkritik) vgl. 22
M. 104-107. Zum Motiv der Hartherzigkeit Israels als Begriindung der Gebote;
vgl. 44.2 M. 142,12, 45.3 M. 143.16, 46.5 M. 145.33 etc.

% Dialog 13.1 M. 90.5 (spodos damaleds).

7 Dialog 28.5 M. 115f,, 41.2f M. 138.

*  Dialog 40.3 M. 137. Christologische Typologie gehdrt zum Standardrepertoire
Justins, vgl. Dialog 75.1 M. 200, 90.4 M. 226, 97.1 M. 236, 111.1 M. 260 in Be-
ziigen auf den Exodus und die Haltung des Mose wihrend der Schlacht gegen
Amalek.

3% Dialog 41.1 M. 137, Lev 14,7.10.

4 Dialog 41.4 M. 138. Nach 43.2 M. 140 empfingen ,alle“ Christinnen und Chris-
ten eine ,geistige“ Beschneidung in der Taufe; vgl. Kol 2,11f. und die bei Mar-
covich verzeichneten Parallelen.

* Auch Paulus will in 1 Kor 10,1f. keine Ritualelemente der Taufe mit dem Exodus
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prifiguration von Ex 12 auf eine Weise, die sehr verhalten an die Taufe
erinnert:

Das Geheimnis des Lammes, das Gott geboten hat (entetaltai) als das Pascha
zu opfern, war ein Abbild (tupos) des Christus (christos — des Gesalbten),
mit dessen Blut die an ihn Glaubenden dem Sinn des Glaubens an ihn
entsprechend ihre ,Hauser" salben (chriein*?), das heifdt, sich selbst; denn
dass das Geschépf, als das Gott den Adam erschaffen hat, ein ,,Haus* der
Einblasung (des Geistes) von Seiten Gottes geworden ist, konnt auch ihr
alle wissen (1 Kor 3,16);
und dass auch dieses Gebot (entolé) von voriibergehender Giiltigkeit war, zeige
ichso: (...)®

In der Rahmung des Absatzes (entetaltai - entolé) und seiner Fortsetzung
betont Justin, dass das mysterion des Pesachtieres (die biblisch vor-
geschriebene Liturgie) nur so lange, als der Tempel stand, und nur an
genau diesem Ort Giiltigkeit hatte. Eine Feier eines jidischen Pesach in
Rom (beziehungsweise in Sichem, wo Justin aufgewachsen ist; oder in
Ephesos,* am von Eusebius angenommenen Setting des Dialogs mit Try-
pho) deutet er nicht an.

Zum Blutanstrich von Ex 12,7.13.22f, betont Justin auch, dass Chris-
tinnen und Christen durch ihren Glauben-Anteil am Schutz durch das
Blut Christi haben, wie Israel vor dem Verderber durch das Blut des
Lammes geschiitzt erscheint.*> Die Ereignisse des Alten Testaments be-

erkliren, sondern Argumente zusammenstellen, die eine ambivalente (ndmlich
verheilungsvolle und gefahrliche) Schicksalsgemeinschaft zwischen der Wiis-
tengeneration Israels und den Christinnen und Christen begrinden. Die Taufe
wird theoretisch mit dem Exodus assoziiert, gehort deswegen als Vollzug aber
nicht zu einer (erst zu postulierenden) Form eines christlichen Pascha.

‘2 Die Parallele in Dialog 111.3 M. 261.18 liest ebenfalls chriein (christhen) fur ,die
Tiirpfosten bestreichen®.

4 Dialog 40.1 M. 136; Ubersetzung: BKV 1.33 (Hauser) www.unifr.ch/bkv/buch43.
htm (13.04.2017).

4 Nach Eusebius, Kirchengeschichte 4.18.6 SC 31.196 (Bardy).

4 Vgl. Dialog 111.3 M. 261. Der Blutanstrich an sich war heilsgeschichtlich neben-
sichlich: ,War Gott dann aber dabei, sich selbst zu tiuschen?”, 111.4. Auch die
eherne Schlange rettete das Volk nicht, 112.2 M. 262. Buchinger (Pascha, Bd. 2,
483-488, zu Origenes und den fritheren Autoren; u.a. Melito und Justin) weist
darauf hin, dass Justin noch keine eindeutig baptismalen Assoziationen mit dem
biblischen Blutanstrich verbindet und auch keine pneumatologische Dimension
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zeugten, dass Christus immer schon geschichtsmichtig gewirkt hat. So
sei schlie8lich das Christentum (das von vornherein und immer gemeint
war) an die Stelle des Judentums getreten.*¢ Elemente von Exodus und
Wiistenwanderung werden auch erwahnt, wo Justin meint, das Christen-
tum halte treuer zu Gott als das trotz der Fiille an Gnadenerweisen Gott
gegeniiber angeblich undankbare Judentum.4

Wie Melito bedient sich Justin der Allegorese des Exodus, um die fiir
ihn richtige Distanz zu Judentum und Altem Testament zu finden. Einer-
seits bietet ihm das Alte Testament die legitimatorische Grundlage fiir die
eigenen religiosen Vorstellungen. Andererseits erkennt Justin im Gegen-
satz zu Melito das Judentum als (von vornherein unterlegenen) Dialog-
partner und Konkurrenten um die Interpretation des Alten Testaments
an. Justin verteidigt keine christliche Paschafeier gegen den literarischen
Trypho, der immerhin das Entfernen von Sauerteig erwihnt. Insofern
stellt sich fiir Justin - wiederum im Gegensatz zu Melito - nicht die
Frage, wer die einzig legitime Feier als Nachfolgerin des dgyptischen oder
alttestamentlich-tempelzentrierten Kults feiert.

Das rabbinische Pesach:
vom Gesetzesstudium zur Exoduserinnerung

Die Rabbinen entwickelten zwischen der Zerstdrung des Tempels und der
Entstehung von Tosefta und Mischna Theorie und Praxis eines Neuansat-
zes der Festgestaltung des Pesach, des Laubhiittenfestes und in Andeu-
tungen auch des Wochenfestes. Die rabbinischen Gesetze dieser Epoche
beziehen sich zum Teil auf die konkrete Gegenwart der Rabbinen, zum
Teil aber auch auf eine Zukunft, die den Betrieb des Tempels voraussetzt.

Der Traktat iiber das Pesach beginnt mit der Entfernung von gesiu-
ertem Brot aus dem Haus und endet mit Regeln zu einem antiken Sym-

desselben andeutet. Erst bei Origenes sei hinter dem Wortsymbol auch das
Handlungssymbol greifbar. Trotzdem sei auch fiir Origenes der biblische Blut-
anstrich noch mit dem Glauben und dem Empfang des eucharistischen Weins
assoziierbar.

4 Vgl Dialog 123.5-9 M. 283f.

4 Vgl. Dialog 131 f. M. 296-299 mit einem Siindenkatalog des Volkes.
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posium anlisslich des Festes.*® Beide Feierelemente sind auflerhalb des
Tempels vollziehbar. Ablauf und Struktur des Symposiums modifizierten
die Rabbinen gegeniiber dem Vorbild ihrer Umwelt. Im Rahmen von
sympotischen Mahlzeiten werden von Teilnehmern keine ritualisierten
Texte vorgetragen. Gelehrte Literatur steht allerdings bereit, um das in-
tellektuelle Niveau der spontanen Unterhaltung zu erhéhen. Wenn man
die dltesten Quellen der rabbinischen Literatur vor diesem Hintergrund
liest, lassen sich die Regeln zur Gestaltung des Tischgesprachs nicht als
Ritualsequenz, sondern als Serie von Alternativvorschlagen verstehen.*

Das Zentrum des biblischen Rituals, namlich Schlachtung und Ver-
zehr der Pesachtiere konnte nicht in das Symposium integriert werden.
Es war zu sehr mit dem einzigen Heiligtum, an dem legitime Opfer
durchgefiihrt werden konnten, verbunden. Nach der Tosefta, die die dl-
testen Regeln zur Gestaltung des Symposiums iiberliefert (tPes 10 Lieber-
man 196-199), sollte das gelehrte Tischgesprich iiber die Gesetze und
Brauche am Tempel den Verzehr des Fleischs der Pesachtiere ersetzen.
Das ilteste rabbinische Pesach ist keine Feier der Exodus-Erinnerung,
sondern ein Symposium, das die Tempelliturgiediskussion und als sol-
ches bestenfalls eine Tempelliturgie-Erinnerung zum Thema hat.5

Die Mischna schligt in Andeutung von Gepflogenheiten antiker
Deipnonliteratur vor, im Tischgesprich von drei wichtigen und bib-
lisch-literarischen Speisen des Mahls auszugehen (dem Pesachtier, dem
ungesiuerten Brot und den Bitterkrdutern?); einer rhetorischen Kon-

4 Vgl. Stein, Influence; dagegen Henshke, Mah Nishtannah 50 Anm. 42, der Ar-
gumente gegen die Vorstellung einer Verwandtschaft von Seder und Symposium
zusammenstellt.

4 Vgl. Leonhard, Pesach 78-86.

5o Die chronologische und sachliche Vorordnung der Tosefta vor die Mischna fiir
manche Falle paralleler Materialien wurde (besonders fiir Pes) von Friedman,
Tosefta Atikta entwickelt, ausfithrlich begriindet (und von Judith Hauptman an-
gewendet und weitergefiihrt), vgl. Leonhard, Pesach 87f.; Hauptman, Mishnah.
Henshke, Mah Nishtannah 385-389 zieht als Zeugen fiir diese Form des Seder
auch die Texte der Mekhilta heran. Der gesamte Traktat pisha von MekhY be-
schaftigt sich mit Ex 12,1-13,16.

51 Zum Text vgl. die Tabelle unten, S. 161.

52 Die Innovation liegt darin, dass nach der Zerstérung des Tempels und der Un-
moglichkeit, Opfer darzubringen, das Fleisch des Pesachtieres zu einem neben
drei Themen des Abends wurde, vgl. Henshke, Mah Nishtannah 389.
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struktion zu folgen, die auf dem Prinzip eines Fortschritts von Schande
zu Ruhm und Lobpreis (Sevah; mPes 10.4) basiert und/oder Dtn 26,5-(?)
auslegt.s® Dtn 26,5-(?) hat zwar nichts mit Pesach zu tun, erzihlt aber die
Geschichte Israels bis zu dem Augenblick, da der judidische Bauer im
Tempel steht und dem Priester seine Erstlingsfriichte {ibergibt. Der Exo-
dus ist darin angedeutet.** Wenn man die Mischna (und im Folgenden
auch die Talmudim®9) als strikte Ritualanweisung liest (wie es seit dem
Mittelalter geschieht), sind alle angedeuteten Handlungen zu vollziehen.

Der Talmud Jeruschalmi schligt eine anamnetische (und nicht-mime-
tische%¢) Briicke zwischen dem Auszug aus Agypten und der Feier des
rabbinischen Pesach als Symposium:

5 ,(...) man legt aus (...)“ (mPes 10.4) - nach dem Konsonantentext der Mischna
Hs. Kaufmann (Budapest) A 50: dwrSym fiir dor$im. Die Vokalisation dieser
Handschrift setzt (mit dem normalen Text der Mischna) aber bereits den Singu-
lar voraus: ,.er (...) legt aus®: dores-(ym). Der Plural kdnnte andeuten, dass noch
nicht an einen Lehrvortrag des Vorsitzenden (spiter des Hausvaters) gedacht
war, sondern an eine egalitarere Situation des Tischgesprichs.

54 Das Ende des Abschnitts, der diskutiert werden sollte, ist in der Mischna nicht
angegeben. Die Haggadot beenden die Rezitation mit Vers 8. Vers 9 erwihnt den
Einzug ins Land, vor allem aber in den Tempel als den Ort, an dem das Ritual
der Ubergabe der Erstlingsfriichte stattfindet. Griinde fiir die Auslassung von
Vers 9 sind in spiteren Epochen als der hier interessierenden zu suchen.

55 Jos 24, 2-4; yPes 10.5 37d auch aufgenommen in bPes 116a. Nach Henshke, Mah
Nishtannah 439-444 endet das Textzitat aus Jos 24 in den Haggadot mit dem
Zug nach Agypten, weil die Konstruktion der paléstinischen Haggadot nur den
Aspekt der ,,Schande” (nach der Mischna) aus Jos 24 erhebt, den Aspekt von
Ruhm/Lobpreis aber aus Dtn 26 beibehilt. Henshke, Mah Nishtannah 445-454
geht (mit anderen) davon aus, dass die rabbinische Literatur Bibeltexte (Dtn
26,5-8 [.9]; Jos 24,2-4; Dtn 6,21-23) additiv in einen liturgischen Ablauf inte-
griert und teilweise mit der mischnaischen Bestimmung, ,von Schande zu
Ruhm/Lobpreis“ fortzuschreiten, korreliert. Die Annahme eines sympotischen
Hintergrunds dieser Texte legt dagegen den Schluss nahe, dass noch der Jeru-
schalmi und der Bavli (116a - siehe unten) Alternativen zur Konstruktion des
Tischgesprachs vorschlagen und erst die mittelalterlichen Haggadot daraus eine
Text- und spiter auch Ritualsequenz erstellen; vgl. Leonhard, Pesach 78f.

¢ In tPes 10.9 Lieberman 198 wird eine mimetische Deutung des Seder bezeugt,
indem sie zuriickgewiesen wird. Der Ablauf des Seder soll nicht Ex 12f. - das
gyptische Pesach und den Aufbruch aus Agypten - nachahmen.
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Rabbi Levi sagte: weil es die Art von Sklaven ist, im Stehen zu essen, soll man
hier (beim Pesachmahl) im hingelagerten (Zustand essen), um zu bekunden,
dass man aus Knechtschaft in die Freiheit ausgezogen ist.%”

In den hoéheren Schichten der Sklavenhaltergesellschaft, zu der manche
Rabbinen (und Christen) gehorten, konnte man den Brauch, beim Mahl
auf Klinen zu liegen, als Darstellung des Ergebnisses des Exodus deuten.
Wenn man Ex 12 selbst nachahmen wollte, miisste man sich gerade als
Sklaven und nicht als Freie verhalten.

Man konnte bei einem solchen Mahl sogar die Anwesenheit eines

Sklaven ausniitzen, um das Tischgesprich anzuregen:5

57
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59
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Was bedeutet ,,Schande® (nach der Anweisung der Mischna, mPes 10.4)? Rav
sag(te): Von Beginn an (Jos 24,2, vgl. yPes). Shmuel®® sag(te): Wir waren Skla-

yPes 10.1 37b; Ubersetzung nach Lehnardt, Pesachim (leicht geindert). Die Fra-
ge des Gelagert-Seins, bzw. des Angelehnt-Seins ergibt sich halakhisch aus der
Tosefta und der Mischna, die beide die Regel mitteilen, dass ,,sogar ein Armer in
Israel nichts essen soll, bevor er sich (zu Tisch) gelegt (gelagert) hat®, tPes 10.1
Lieberman 196; mPes 10.1. Tosefta und Mischna regeln oder interpretieren nicht
die Haltung des Armen bei Tisch. Sie driicken mit einem pars pro toto (,sich
hinlagern® = Mahlbeginn) aus, dass man erst essen soll, wenn das feierliche
Mahl begonnen hat. Der Talmud Jeruschalmi deutet die Regel allegorisch. Der
babylonische Talmud diskutiert die halakhische Frage, zu welchen Elementen
des Seder man gelagert sein muss; bPes 108a.

Vgl. bPes 116a. Im Kontext der Analyse von 1 Kor 11 weist Vassing (Herren-
mahl) darauf hin, dass sich in gréfleren, sympotischen Kontexten nur die héher-
gestellten Mahlteilnehmer zu Tisch legen konnten und man in anderen Tisch-
gruppen auch (beengter) zu sitzen pflegte. Henshke (Mah Nishtannah 245f. und
vgl. 245-248) diskutiert die oben folgende Stelle nur im Horizont der Frage, ob
das Hinlagern auf einer Kline Teil der jeweils lokalen Tischsitten ist und daher
eingeschirft werden muss, wenn es nicht mehr ublich ist. Der babylonische Tal-
mud geht davon aus, dass es beim Seder auch jiidische Tischdiener geben muss:
»Ein Diener (Sammas nicht ‘eved), der ein Stiick ungesduerten Brots in der Gro-
e einer Olive (ein héufig verwendetes Mindestmaf in Speisehalakhot) in ange-
lehntem Zustand gegessen hat, hat sich seiner Pflicht entledigt (...)", bPes 108a.
Die Passage kann als Anzeichen des Unbehagens dariiber, ob der Zustand eines
judischen Dieners mit der Befreiung aller Israeliten aus Agypten vereinbar ist,
verstanden werden.

Das Diskussionspaar Rav und Shmuel findet sich zwar in den Standardaus-
gaben, aber nur in einer der Handschriften fiir diese Passage (ms. Vatikan 109
nach The Friedberg Project for Talmud Bavli Variants; bavli.genizah.org
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ven (Dtn 6,21). Rav Nachman sag(te) zu seinem Sklaven Daraw (sonst auch
Daru oder Darju): W(as) muss ein Sklave seinem Herrn gegeniiber tun, der
ihn in die Freiheit entldsst und ihm viel Gold und Silber gibt? Er (Daraw)
sag(te) zu ihm (R. Nachman): Er muss ihm danken und er muss ihn preisen.
Rav Nachman eréffnete (darauf die Haggada®®) und sag(te): Wir waren Skla-
ven des Pharao in Agypten (Dtn 6,2161),

Sogar im Kontext des babylonischen Talmud muss der Seder noch nicht
als Familienfeier entworfen werden. Er ist auch hier wie in der Tosefta
(Pes 10.11f. Lieberman 198) ein Gastmahl ohne obligatorische Fragen
eines Sohnes.6? Es ist daher umso auffilliger, dass Rav Nachman aus-
gerechnet Dtn 6,20f. (das einen Dialog zwischen Vater und Sohn voraus-
setzt) fiir diese Situation heranzieht.

Die Passage des babylonischen Talmuds folgt der babylonischen

Uberarbeitung des oben zitierten Textes aus dem Talmud Jeruschalmi,
der die Vorschriften zum Lagern beim Mahl fortschreibt. In der Hand-
schrifteniiberlieferung des babylonischen Talmuds zeigt sich eine Varian-
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[12.04.2017], dessen Version oben auch uibersetzt ist); vgl. Henshke, Mah Nisht-
annah 448f. und 445 Anm. 134.

Henshke (Mah Nishtannah 451 f.) liest die Beispielgeschichte zusammen mit der
mischnaischen Anordnung, das Hallel zu rezitieren (mPes 10.5) und meint, dass
es hier nicht um die Eréffnung der Haggadah geht. Dagegen ist zu iiberlegen, ob
sich die Geschichte nicht sehr wohl auf mPes 10.4 (,,Schande“/,,Ruhm/Lobpreis*
[$evah]) bezieht und einen Bogen zwischen ,Schande” und dem ,Lobpreis®
(Sevah) des Hallel (statt eines biblisch-historischen Datums der Geschichte Isra-
els) zieht.

In ca. zwei Drittel der Handschriften fehlt ,Wir waren Sklaven®, sodass der Tal-
mudtext hier in das Zitat des nachsten Mischnaabschnitts tibergeht.

Henshke (Mah Nishtannah 386f.) sieht ein auf die Belehrung des Sohnes (in
einem familidren Kontext) und die Diskussion in der Gelehrtengruppe konzen-
triertes Pesach als unterschiedliche, aber zeitgendssische Sozialformen der Feier.
Er geht nicht davon aus, dass die Tosefta ein dlteres Entwicklungsstadium des
Seder reprasentiert als der iiberlieferte Text der Mischna. Mit der biblisch inspi-
rierten Belehrung des Sohnes nach der Mischna steht (vor der Entstehung des
babylonischen Talmuds) die Vorstellung im Raum, dass im Pesach ein Vater und
sein Sohn zentrale Rollen spielen. S6hne und Téchter (und andere Mitglieder
des Hauses) werden auch im System der Tosefta mitgedacht. tPes (10.7 Lieber-
man 197) verpflichtet einen Vater darauf, sie responsoriale Elemente des Hallel
zu lehren und sie durch Spiele bei Tisch am Einschlafen zu hindern (10.9 Lie-
berman 197), nicht aber ihnen die Geschichte des Exodus zu erzihlen.
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te, die andeutet, wie sich das Verstindnis des Pesach als eines Festes der
Exoduserinnerung literarisch ausbreitete: 3

([...]1 In Bezug auf die) spateren beiden Becher ist gelagert zu sein erforderlich,
weil wir zu diesem Zeitpunkt die Freiheit hatten. Die fritheren beiden Becher
erfordern nicht, gelagert zu sein, weil wir zu diesem Zeitpunkt die Freiheit
noch nicht hatten (...)

Die Regel, wann man angelehnt essen oder trinken soll, wird auf ein ,,wir®
hin gedeutet. Gleich darauf folgt die oben zitierte Geschichte mit dem
Sklaven von Rav Nachman, in deren Kontext das Zitat von Dtn 6,21, ,,Wir
waren Sklaven (...)“ steht. Die Haltung beim Mahl und die Tischgespri-
che empfehlen den Mahlteilnehmern die explizite und leibliche Identifi-
kation mit Israel als freie, nimlich aus Agypten ausgezogene Menschen.

Von diesem Textbefund des Bavli ist es nur ein kleiner Schritt zu
einem Stiick Text der Pesachhaggada:

In jeder Generation ist (der) Mensch verpflichtet, sich selbst so zu sehen, als
wire er aus Agypten ausgezogen, denn es ist gesagt: Du sollst deinem Sohn an
jenem Tag erzihlen: Deswegen hat (Andeutung des Gottesnamens) es fiir
mich bei meinem Auszug aus Agypten getan (Ex 13,8).%4

Dieser Text erscheint in den iltesten Handschriften der Pesachhaggada
(wahrscheinlich aus dem zehnten Jahrhundert), die zur palistinischen
Rezension der Haggada gehoren und in der Genizah von Kairo gefun-
den wurden. Die Haggada zitiert an dieser Stelle ein Stiick der Mischna.
Der zitierte Text aus der Haggada erweitert den alten Text der Mischna.
Die beiden Talmudim zitieren und kommentieren diesen Text nicht. Zur
Zeit ihrer Entstehung existierte er noch nicht. Die éltesten Handschrif-
ten der Mischna, die aus derselben Epoche stammen wie die Haggada,
enthalten diesen Text nicht. In den jiingeren Ausgaben der Mischna
wurde er aufgrund der steigenden Popularitit der Haggada in den
Mischnatext iibernommen.$5 Spit im ersten Jahrtausend wird die expli-

6 bPes 108a ms. Vatikan 109 nach The Friedberg Project for Talmud Bavli Variants
(bavli.genizah.org [12.04.2017]). Vgl. ms. Miinchen 95: ,weil sie zu diesem Zeit-
punkt die Freiheit hatten®

¢4 Goldschmidt, Haggadah 81 = ms. C]S Halper 211 fol. 8" 9-12.

$5  Vgl. Stemberger, Pesachhaggada 154; Henshke, Mah Nishtannah 218f. und
Anm. 209.
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zit formulierte und personalisierte Exoduserinnerung in den liturgi-
schen Text und erst danach in den Text der Mischna eingetragen.

Noch spiter wurde die ilteste (palistinische) Rezension der Haggada
erweitert.® Im Zuge dieses Wachstumsprozesses entstand auch ein Stiick
Text, das gezielt die Vorstellung der Tosefta iiber Sinn und Vollzug des
Seder korrigiert:

Tosefta Haggada
Ein Mensch ist verpflichtet, sich die ge-

samte Nacht bis zum Hahnenschrei mit

den Gesetzen des Pesach zu beschiftigen

- sogar er mit seinem Sohn - sogar er

allein - sogar er mit seinem Schiiler.

Eine Begebenheit mit Rabban Gamaliel ~Eine Begebenheit mit Rabbi Elieser und
und den Altesten, die im Haus des Bajtos Rabbi Jehoschua, Rabbi Elasar ben Asarja,
Ben Sonin in Lod zu Tisch lagen. Sie be- Rabbi Agiva und Rabbi Tarfon, die in Bne
schiftigten sich die ganze Nacht bis zum Brak zu Tische lagen. Sie erzihlten jene

Hahnenschrei mit den Gesetzen des gesamte Nacht iiber den Auszug aus
Pesach. Da hob man vor jhnen (die Agypten bis ihre Schiiler kamen und zu
Tische) auf (um sie wegzurdumen). Sie  ihnen sagten: ,Unsere Herrn, der Zeit-
wurden aufgestort und begaben sich punkt der morgendlichen Rezitation des
ins Lehrhaus. Hére Israel ist gekommen.“

Das Treffen der Gelehrten in Bne Brak wird in keinem rabbinischen Text
angedeutet und erscheint erst in den jiingeren Handschriften der Hagga-
da. Zwischen den beiden Texten liegt ein Jahrtausend der Entwicklung
des jiidischen Pesach. Der Exodus als Thema der liturgischen Erinnerung
entwickelt sich wihrend dieser Zeit und steht explizit formuliert an deren
Ende, nicht an deren Anfang.

Neben der hier thesenhaft skizzierten Entwicklung bleibt die Rekon-
struktion des antiken Dialogs zwischen Judentum und Christentum, wie
sie Israel Yuval vorgeschlagen hat, weiterhin valide. Der Wahl von Dtn
26,5-(?) als Ausgangstext des Tischgesprichs zum Seder Pesach kann
eine rabbinische Strategie zur Vermeidung von Ahnlichkeiten zwischen
dem jidischen Pesach und dem christlichen Pascha zugrunde liegen.®’

6 Vgl. zu dieser Passage Leonhard, Pesach 103-106; Henshke, Mah Nishtannah
389-396. Yuval (Volker 75-81) liest die beiden Texte als zeitgendssisch.

¢ Vgl. Yuval, Vélker 90-102. Henshke (Mah Nishtannah 453-456) nimmt an, dass
Dtn 26,5-9 (!) nach dem Zusammenbruch des Bar Kochba-Aufstands, als viele
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Die rabbinsche Zuriickhaltung gegeniiber Ex 12 kann allerdings noch
weitere Griinde innerhalb der rabbinischen Rekonstruktion von Litur-
gien zu Pesach haben. Die Rabbinen konnten diesen Text nicht als mi-
metisches Vorbild fiir eine Feier ihrer Zeit verstehen. Sie deuteten die
meisten Anweisungen darin als nur fiir das erste Pesach in Agypten giil-
tig. Nach dem Auszug aus Agypten ist das Pesach zum Beispiel keine
»hastige“ Veranstaltung mehr. Fiir diese Passage typische Regeln wie Ex
12,11 galten fiir sie als obsolet in der gesamten weiteren Geschichte des
Pesach.® Obwohl Ex 12 auch als ,,Gesetz des Pesach” gelten konnte, wa-
ren fiir die Gelehrten der Tosefta wahrscheinlich Regelungen der Tempel-
liturgie interessanter.

Das rabbinische Judentum profiliert nach der Epoche von Tosefta
und Mischna die Gabe der Tora, das Sinaiereignis und damit das Wo-
chenfest als Identititsmerkmale des Judentums.%® Wie hier die Diskus-
sionslinien iiber das Osterfest mit Christinnen und Christen verlaufen,
muss in anderen Untersuchungen erhoben werden. Der Exodus bleibt
ambivalent und weiterhin auch nicht die einzige Grundlage fiir das
Selbstverstandnis des Judentums.

Schlussfolgerungen

Der Exodus ist ein vielschichtiges und in mannigfaltigen Transformati-
onsprozessen befindliches Repertoire an Vorstellungen und mit diesen
Vorstellungen verschrinkten Formen ritueller Praxis.

Im rabbinischen Judentum setzt die Tosefta mit einer nach der Zer-
storung des Tempels neuen Praxis Pesach zu feiern ein. Die Gebote, das
Pesach zu schlachten und zu essen, sollen im Rahmen eines Symposiums
durch das blof3e Studium dieser Gebote erfiillt werden. Die Mischna setzt
historisch nach der Tosefta mit der Aufforderung, Dtn 26,5-(?) auszu-

Juden Palistina verlieflen, in die Feier des Pesach eingetragen wurde. Der Text
beginnt mit der Exilssituation (,,Schande®) und miindet in das Glick des Lebens
im Verheiflungsland (,Ruhm/Lobpreis®). Henshkes aufwendige Rekonstruktion
eines innerjiidischen Konflikts als Hintergrund fir die Wahl dieses Textes ist
nicht plausibler als der Ansatz Yuvals.
€ Vgl. Leonhard, Pesach 15-19; vgl. tPes 8.11-22 Lieberman 187 f. und mPes 9.5.
8  Leonhard, Pentecost.
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legen, einen zunichst verhaltenen, geschichtlichen Akzent, der in den
Talmudim einerseits weiter ausgedehnt, andererseits wieder einge-
schrinkt wird. Die Erzahlung des Exodus als Pflicht und Kern des Seder
zusammen mit der eigenen Identifikation mit Akteuren der erzdhlten
Geschichte entsteht und entwickelt sich erst im Lauf der Textgeschichte
der Haggada und damit in nachtalmudischer Zeit. Zur Zeit von Melito
und Justin bestand keine rabbinische Tradition, zu Pesach ein Gastmahl
zum Zweck der Erinnerung an den Exodus zu halten.

Im hier vorgelegten Essay wurde die rabbinische Rezeption des Exo-
dus als eine iiber ein Jahrtausend laufende, immer intensivere Verflech-
tung von Ritual und Erzahlung interpretiert. Der Exodus transformiert
als Erzdhlung das vom Tempel und seinen Institutionen zwangsliufig
losgeloste Pesach von einer Feier des Gesetzesstudiums und der Ge-
botserfiillung hin zu einer Feier der Exoduserinnerung als Statusver-
gewisserung und schliefflich (im europiischen Hochmittelalter) zu einer
Inszenierung der Hoffnung auf den (oder einen neuen) Exodus. Fiir
europdische Juden der Zeit der Kreuzziige sollte die Rolle der Noch-
Nicht-Aus-Agypten-Befreiten eine verzweifelte Plausibilitit erhalten.
Diese Perspektive auf Exodus und Pesach darf jedoch den heutigen Blick
in die Antike nicht dermaflen bestimmen, dass sie die Transformationen,
die Erzahlungen und Liturgien durchliefen, unsichtbar macht. Die altes-
ten rabbinischen Texte sind wahrscheinlich genau deswegen zuriickhal-
tend, Ex 12 zum Leitmotiv der Feiern zu machen, weil sie die Differenz
zwischen der Feier der Sklaven vor dem Auszug aus Agypten und der
Feier der Freien danach inszenieren wollen. Die Zuriickhaltung kann im
zweiten Jahrhundert auch dadurch geférdert worden sein, dass man sich
im Christentum gerade auf den Exodus und hier besonders auf Ex 12
berief, um einer dezidiert antijlidischen Veranstaltung Sinn zu geben.

Der Blick von Melito und Justin auf den Exodus ist nicht weniger
gebrochen als die Perspektive der dlteren rabbinischen Texte. Justin be-
zieht keine Position zu einer christlichen Feier des Pesach. Er und Melito
konnen aber den Exodus und das erste Pesach in Agypten (Ex 12) nur
durch den Filter einer allegorischen Exegese wahrnehmen. Keiner von
ihnen leitet aus Ex 12 ab, Christen miissten etwas in der Nacht des 15. Ni-
san feiern, ein Lamm schlachten, gesiuertes Brot entfernen oder hastig,
gegiirtet und beschuht essen (Ex 12,11). Melito kann Ex 12 nicht als
direkte Ritualanweisung gebrauchen. Seine eigene Feier entsteht als Ver-
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anstaltung gegen eine andere Feier, gegen die er auf der Basis dieses Tex-
tes polemisiert. Israel Yuval hat zurecht darauf hingewiesen, dass man
entlang des Themas des Exodus (besonders Ex 12) Schichten eines sehr
frithen Konflikts zwischen Juden und Christen sichtbar machen kann.
Die wenigen erhaltenen Texte erschweren allerdings genaue Rekonstruk-
tionsversuche des Dialogs, der hinter ihnen vermutet werden muss.

Durch seine Prisenz in der Liturgie oder als Interpretament einer
Liturgie transformiert der Exodus nicht nur die Liturgie, sondern wird
auch selbst transformiert. Melito beweist die Relevanz des Exodus, indem
er mit groffem rhetorischem Aufwand seine Irrelevanz firr Christen und
die angebliche Nicht-Existenz derer, die ihn wohl irgendwie fiir relevant
halten sollten, erklirt. Justin bietet seinen Lesern eine auch von Johannes
(19,36) genutzte, allegorische Briicke zwischen Christus und dem Pe-
sachlamm an. Aus heutiger Sicht mag erstaunlich scheinen, mit welch
groflem Aufwand an Polemik sich die antiken christlichen Schriftsteller
am Exodus abarbeiten, wobei es ihnen als intellektuelle Redlichkeit an-
zurechnen ist, dass ihnen eine banale Aneignung schwerfillt. Vielleicht
steht hinter diesen Unternehmungen eine nicht erst durch das rabbi-
nische Judentum ausfiihrlich ausgearbeitete, sondern schon bei Melito
durchscheinende Vorstellung, dass sich derjenige oder diejenige, der oder
die sich die Teilnehmer und Teilnehmerinnen am Exodus aus Agypten
als Vorfahren erwahlt oder diese Erwahlung aus seiner oder ihrer Ab-
stammung und Erziehung iibernimmt, auf besondere Weise zum Gesetz
verhalten muss. Dass ,unsere Viter alle unter der Wolke waren®, in der
Wolke und im Meer auf Mose getauft wurden, durch die Wiiste zogen,
etc. (1 Kor 10) formuliert Paulus noch wesentlich unbefangener als Justin
und Melito das tun konnten.

Der Exodus ist fiir Juden und Jiidinnen, sowie Christen und Chris-
tinnen in der Antike fast gleichermaflen anziehend und problematisch.
Wihrend sie miteinander darum ringen, wessen Identitit er legitimiert
und begriindet, miissen sie ihn in internen Debatten ausfiihrlich trans-
formieren und nach der rechten Distanz zum Repertoire der mit ihm
verbundenen Vorstellungen suchen.
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