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VERFOLGUNG UND MARTYRIUM
IM FRUHEN CHRISTENTUM

Mythos, Historie, Theologie

Sind die Christenverfolgungen der Antike weitgehend ein Mythos, die Ge-
schichten tber die Mirtyrer eine Erfindung? Das jedenfalls behauptet Can-
dida Moss, eine junge katholische Professorin fiir frithes Christentum an
der Notre Dame University, in threm 2013 erschienenen Buch The Myth of
Persecution: How Early Christians Invented a Story of Martyrdom. «The idea
of the persecuted church is almost entirely the invention of the 4th century
and later». Ja mehr noch: Die Selbststilisierung zu Opfern habe der Diffa-
mierung und Dimonisierung der religios Anderen, der Heiden, Juden und
Hiretiker, gedient und damit letztlich deren Verfolgung legitimiert. Genau
der gleiche Mechanismus lasse sich derzeit bei radikalen Christen in den
USA beobachten: Man erklirt sich flir verfolgt und rechtfertigt damit den
Kampf gegen andere.

Wie stark und wie hdaufig wurden Christen im Romischen Reich verfolgt?

In der Tat ist man sich in der Forschung einig, dass es nur wenige — meist
zahlt man sechs — authentische Martyriumsberichte aus vorkonstantinischer
Zeit gibt. Die ab dem 4. Jh. entstandenen Mirtyrergeschichten sind hin-
gegen grofBenteils fiktiv. Konsens herrscht auch dartiber, dass die Chris-
ten nicht immer und tberall regelrecht verfolgt wurden. Das Vorgehen der
staatlichen Behorden war vielmehr lange Zeit durch eine Rechtsgewohn-
heit bestimmt, die Kaiser Trajan im Jahre 111/112 in einem Reskript besti-
tigt und verbindlich gemacht hat: Zwar galt das bloBe Christsein, das nomen
christianum, schon als Straftatbestand. Allerdings sollten die Behorden nicht
aus eigener Initiative gegen die Christen vorgehen, sondern nur dann, wenn
eine konkrete Anzeige, und zwar eine nicht anonyme, vorlag. Schworen die
Angeklagten beim Verhor nicht ab, sollten sie hingerichtet werden. Wie dies
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geschah, blieb dem jeweiligen Entscheidungstriger tiberlassen. Enthauptung,
Verbrennung, aber auch eine Verurteilung ad bestias, zum Tierkampf in der
Arena, waren moglich.

Angesichts dieser Rechtslage haben Kritiker Candida Moss vorgewor-
fen, mit threm Buch die Situation der Christen im Romischen Reich zu
verharmlosen: Sie konnten zwar oft friedlich und unbehelligt ihr Leben
fithren. Aber sie lebten in stindiger Gefahr: Eine einzige Anzeige durch ei-
nen boswilligen Nachbarn reichte fiir eine Verhaftung aus. AuBerdem kam
es offenbar gelegentlich zu Pogromen. Besonders in Krisenzeiten muss-
ten die Christen als Stindenbocke herhalten: «Wenn die Erde sich bewegt,
wenn eine Seuche wiitet, gleich schreit man: Die Christen vor den Lowen!»
(Tertullian, Apologeticum 40,5). Dieser Reflex traf zwar auch andere Min-
derheiten. Bei den Christen kam jedoch noch hinzu, dass sie das Opfer flir
das Wohl des Kaisers und des Gemeinwesens verweigerten. Im Rahmen der
altromischen politisch-religiosen Logik, der zufolge das Gemeinwohl vom
rechten Vollzug des Kultes abhing, galten sie deshalb nicht nur als religios
anders, sondern auch als gesellschaftsschadlich und politisch gefihrlich.

Als sich Hungersnéte, Epidemien und Biirgerkriege hiuften, erliel3 Kai-
ser Decius, um die Gotter gnadig zu stimmen, im Jahre 250 ein Edikt, das
die gesamte Reichsbevolkerung zum Opfer verpflichtete. Kommissionen
tiberwachten das Opfer und stellten anschlieBend eine Bescheinigung aus.
Wer nicht opferte oder keinen Opferschein vorweisen konnte, wurde gefol-
tert, und wenn er sich auch dann noch weigerte, hingerichtet. Das war die
erste reichsweite und von einem Kaiser angeordnete Christenverfolgung.
Als Decius im Friihjahr 251 starb, endete sie. Zu weiteren Verfolgungen kam
es unter Kaiser Valerian in den Jahren 257—-259 sowie Diokletian und seinen
Nachfolgern 303-311.

Auch die drei «grof3en» Verfolgungen versucht Candida Moss zu rela-
tivieren. Insgesamt habe es sich doch lediglich um zehn Jahre gehandelt.
Paul Holloway hat zu Recht darauf hingewiesen, dass solche Versuche, Ver-
folgung und Bedrohung zu quantifizieren, nicht der erlebten Erfahrung
potentiell tddlicher Diffamierung gerecht werden.!

Kollektives Gedichtnis

Allerdings ist Candida Moss insofern Recht zu geben, als die vier letzten Jahr-
zehnte des 3. Jh. tatsichlich von einer friedlichen Koexistenz zwischen Staat und
Kirche geprigt waren. Umso heftiger wurde dann jedoch die letzte und schwers-
te Verfolgung erfahren, die im Osten acht Jahre lang dauerte. Diese Verfolgung,
die durch das Toleranzedikt des Galerius am 30. April 311 beendet wurde, hat
nachhaltig das Bild geprigt, das man von der Zeit der Verfolgungen hatte.
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Auch wenn, wie der britische Historiker William H. C. Frend meint, nur
«Hunderte»?, nicht Tausende den Mirtyrertod starben, prigten die Mirtyrer
doch das kollektive Gedichtnis, das vor allem durch die Hagiographie und
die vielfiltige Ausgestaltung der Mirtyrerverehrung geformt wurde. Die
ersten christlichen Autoren, die ein Gesamtbild der vorkonstantinischen
Kirche als einer Kirche der Mirtyrer entwarfen, standen selbst noch unter
dem Eindruck der Diokletianischen Verfolgung: Laktanz hatte als Prinzen-
erzicher am Kaiserhof in Trier gewirkt, ehe er sein Werk tiber die Todesarten
der Verfolger verfasste, und Eusebius, der Bischof von Cisarea in Palistina,
hatte selbst die grausamen Folterungen und Hinrichtungen von Christen
im Heiligen Land erlebt, iber die er dann ausflihrlich in seiner Kirchenge-
schichte berichtete. Beide projizierten wohl ihre biographischen Erfahrun-
gen auf die gesamte Zeit zuvor.

Die Mirtyrerfeste, an denen man ihres Todes oder der feierlichen Uber-
fihrung ihrer Reliquien gedachte, lieBen den liturgischen Kalender an-
schwellen. Uber ihren Gribern entstanden Basiliken, zu denen die Stadt-
bevolkerung regelmiBig in groen Prozessionen hinauszog. Und es wurde
nun auch Brauch, in jedem Altar eine Mirtyrerreliquie zu deponieren. Diese
vielfiltige Erinnerungsarbeit, vor allem aber die aufbliihende Hagiographie,
verfestigte das Bild einer Kirche der Mirtyrer im kollektiven Gedichtnis der
nachkonstantinischen Zeit, das hat zuletzt Elisabeth A. Castelli in Anwendung
der Theorien von Maurice Halbwachs und Jan Assmann nachgewiesen.’

Die Reliquien der Mirtyrer wurden nun buchstiblich fiir den Kampf
gegen Heiden, Juden und Hiretiker «mobilisiert»: Kaiser Gallus lie3 Mirty-
rergebeine mitten in den heidnischen Kultbezirk von Daphne beim Apol-
loheiligtum tiberfiihren. Bischof Flavian von Antiochia «befreite» rechtgliu-
bige Heilige aus der Grabnachbarschaft von Hiretikern. Zur Symbolfigur
im Kampf gegen das Judentum avancierte der Erzmirtyrer Stephanus. Seine
Reliquien, 415 in Caphar-Gamala bei Jerusalem gehoben, dienten aut Me-
norca, wo sie nicht in der Bischofsstadt Jamona (heute Ciutadella), sondern
in dem stark jiidisch geprigten Magona (Mahon) beigesetzt wurden, der
Provokation der jiidischen Gemeinde. Am Ende brannte die Synagoge.*

Diese Symbolhandlungen gingen einher mit einer immensen Litera-
turproduktion. Es entstanden zahlreiche Legenden, die recht unterhaltsam
Ruhmestaten der Heiligen schilderten. Sie kannten keinen Schmerz wie
der romische Diakon Laurentius, der, auf einem Rost gegrillt, darum bat,
man moge ihn wenden, da die eine Seite schon gar sei. Nach ihrem Tod
setzten sie thr wundersames Wirken fort: an ihren Gribern und Schreinen
erhielten Blinde ihr Augenlicht, Lahme konnten wieder gehen, und Dimo-
nen fuhren aus Besessenen aus.

Gegentiber diesen Wundergeschichten wirken die vorkonstantinischen
Martyriumsberichte ernster und feierlicher. Auch sie dienen bereits, wie
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Nicole Hartmann vor kurzem gezeigt hat, der Ausbildung und Stirkung
einer christlichen Gruppenidentitit gegentiber Heiden, Juden und Hire-
tikern.” Sie erflillten jedoch dariiber hinaus den Zweck, traumatische Er-
fahrungen zu verarbeiten oder zumindest die allgegenwirtige Furcht vor
Verfolgung zu bewiltigen.

Narrative und liturgische Bewidltigung der Verfolgungserfahrung

Unter den wenigen «Passiones», die noch zur Zeit der Verfolgungen ge-
schrieben wurden, stechen zwei Texte hervor. Der erste, der vielleicht altes-
te Martyriumsbericht tiberhaupt, schildert die Gefangennahme und Hin-
richtung des Bischofs Polycarp von Smyrna, dem heutigen Izmir, in der
Zeit kurz nach 150. Der Text, ein Brief der Gemeinde von Smyrna, wurde
wohl im 3. Jh. so tiberarbeitet, dass er nun iiber die Beschreibung des his-
torischen Geschehens hinaus auch eine theologische Deutung enthilt. Auf
dem Scheiterhaufen stehend breitet der Mirtyrer die Hinde aus und spricht
eine Art Hochgebet. Seine Lebenshingabe wird dadurch mit dem eucha-
ristischen Opfer in Beziehung gesetzt. Der Mirtyrer erscheint als Imitator
Christi par excellence. Er wird zum «Zeugen» schlechthin. Erstmals taucht
hier das Wort martys (Zeuge) als terminus technicus flir den Blutzeugen auf,
der um Christi willen sein Leben hingibt.®

Die Passio der Perpetua und Felizitas, welche die Haft und die Hinrich-
tung einer Gruppe nordafrikanischer Katechumenen im Jahre 203 schildert,
liefert verschiedene Deutungen des Geschehens. Als bei der hochschwan-
geren Felizitas im Gefingnis die Wehen einsetzen, erklart sie: «Was ich jetzt
leide, leide ich selbst, dort aber wird ein anderer in mir sein, der flir mich
leidet, da auch ich fur ihn leiden werde» (Passio Perpetuae 15,5). Und Per-
petua sieht in einer Vision voraus, wie ein Mann in einem weillen Gewand
sie in das Amphitheater fithrt und zu ihr spricht: «Fiirchte dich nicht, hier
bin ich bei dir und kimpfe und leide mit dir» (10,4).

In solchen Texten, die jahrlich am Festtag der Mirtyrer verlesen wurden,
geht es nur vordergriindig um die Mirtyrer; vielmehr zielen sie auf die
viel groere Zahl der anderen Christen. Lucy Grig hat darauf hingewiesen,
dass christliche (wie auch stoische) Kritik an Grausamkeiten nicht zuerst
die Opfer im Blick hatte, sondern die Gefahr fiir die Zuschauer.” Fiir die
Christen, die Zeugen des Leidens ihrer Glaubensgenossen wurden, bestand
die Gefahr vor allem darin, dass sie an threm Glauben zu zweifeln begannen.
Diese Gefahr wird durch den Erzihler der Passio Perpetuae ausdriicklich
thematisiert. In seiner Einleitung betont er, dass er mit seinem Text der
desperatio fidei wehren mochte. Dieses Motiv wird dann in einer Szene des
Martyriumsberichtes aufgegriffen: Inmitten der Grausamkeiten ruft Perpe-
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tua threm Bruder und einem Katechumenen im Publikum zu: «Haltet fest
am Glauben und liebt alle einander, und nehmt nicht Ansto an unserem
Leiden» (21,10). Das lateinische Wort scandalizemini lasst dabei das Paulus-
wort vom Skandalon des Kreuzes (Gal 5,11; vgl. 1 Kor 1,23) ebenso an-
klingen wie die Prophezeiung, dass Bedrangnisse, Tod und Hass um Christi
willen viele zu Fall bringen werden (scandalizabuntur multi) (Mt 24, 9f).
Ganz in diesem Sinne mochte der Martyriumsbericht verhindern, dass das
Leiden der Mirtyrer die Christen zu Fall bringe.

Diese Deskandalisierung wird nun dadurch erreicht, dass das historische
Geschehen durch eine Gegengeschichte tiberlagert wird, die eine «Subver-
sion der Machtverhiltnisse»® bewirkt. Die Opfer erscheinen als Sieger. Am
«Tag ihres Sieges» ziehen sie glanzvoll in die Arena ein. Perpetua «zwingt
alle Blicke nieder» (18). Sie bezwingt die Grausamkeit desVolkes (20,7). Am
Ende steht nicht die Schande, auf die das entehrende Exekutionsverfahren
abzielt, sondern das genaue Gegenteil: die spezielle gloria Christi nimlich,
zu der die Mirtyrer berufen und auserwihlt sind (21,11). Dieser Triumph
wird dann alljahrlich am Festtag gefeiert, der dies natalis genannt wurde:
Geburtstag zum Leben bei Gott.

Die Lektiire und die liturgische Feier der Martyrien erhielten so eine
wichtige Funktion in der Aufarbeitung und Bewiltigung der traumatischen
Erfahrungen von Verfolgung und Gewalt. Die Verfolgungen haben tiber die
religiose Praxis hinaus aber auch in der Theologie ihre Spuren hinterlassen.

Der «Propagandakrieg» und die Apologie des Martyriums

Den groBenVerfolgungen, aber auch schon den Wellen von Christenprozes-
sen unter einzelnen Kaisern wie Mark Aurel gingen jeweils antichristliche
Streitschriften voraus. William H. C. Frend spricht von einem regelrechten
«Propagandakriegy. Vertreter der heidnischen Intelligenzija wie Kelsos, Por-
phyrios und Hierokles wirkten mit thren Pamphleten als geistige Brandstif-
ter und legitimierten das staatliche Vorgehen.’

Zahlreiche christliche Intellektuelle antworteten mit Verteidigungs-
schriften. IThre Werke haben wohl kaum die Lage der Christen gebessert.
Die eigentliche Bedeutung dieser Apologien liegt vielmehr in einer Art
Fundamental-Theologie: Christliche Lehre und Praxis wurden mit Ver-
nunftgriinden gerechtfertigt. Dabei ging es weniger um die Verteidigung
einzelner Dogmen und Praktiken als um den grundlegenden Aufweis der
Rationalitit des christlichen Glaubens und Lebens.'" Speziell fiir das Ster-
ben um der Wahrheit willen berief man sich auf eine Uberlegung aus Platos
Politeia, die man als Prophetie auf Jesu Tod deutete: Demnach zeigt sich
wahre Gerechtigkeit gerade dann, wenn der Gerechte auch unter widrigen
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Umstinden an seiner Gerechtigkeit festhilt und dafiir sogar den Tod in Kauf
nimmt. In einer ungerechten Welt wird der Gerechte nimlich «gegeil3elt,
gefoltert, gebunden [...] und zuletzt nach allen Misshandlungen gekreuzigt
werden». !

Auch moderne Forscher heben die Rationalitit des Martyriums hervor.
Mithilfe mikrokonomischer Ansitze erklirt der Religionssoziologe Rod-
ney Stark das Martyrium als das Ergebnis einer rationalen Entscheidung
(rational choice): Mit einer gewissen tolerierbaren Unsicherheit bringt sie
Ruhm und Ehre im Diesseits sowie Heil im Jenseits. Zugleich nutzt sie der
religiosen Gemeinschaft dadurch, dass sie ihren ideellen Gehalt als wertvoll
erscheinen lisst.'? «Sollte aber eine Religion», fragt schon Origenes unter
Hinweis auf die Mirtyrer, «nicht gerade dann als zuverlissiger gelten, wenn
sie nichts Bequemes, nichts Angenehmes und Weichliches verspricht?»'?

Martyrium erscheint in dieser 0konomietheoretischen Perspektive vor
allem fiir die Gemeinschaft als ein lohnendes Geschift. Oder wie es Tertulli-
an formuliert hat: «Semen christianorum est sanguis martyrum.» «Ein Same»
— also ein gewinnbringender Einsatz — «st fiir die Christen das Blut der
Mirtyrer»' Frithchristliche Konvertiten wie Justin, der Philosoph, haben
darauf hingewiesen, dass es nicht zuletzt die Mirtyrer waren, die zu ihrer
Bekehrung beitrugen.

Der leidende Logos

Schon in den Berichten tiber Polycarp und Perpetua wird das Martyrium
als Mitleiden des Mirtyrers mit Jesus wie auch umgekehrt als Mitleiden
Jesu mit dem Mirtyrer gedeutet. Die Einstellung zum Martyrium beriihrte
deshalb die zentrale soteriologische Frage nach der Passion Christi.”” Be-
reits Ignatius von Antiochia stellt um 100 auf seiner Gefangenschaftsreise
nach Rom, wo ihn der Tod in der Arena erwartet, diesen Zusammenhang
her (Auch wenn, wie manche Forscher meinen, die Briefe des Ignatius
Filschungen aus der Zeit um 160/170 sind, dndert dies nichts an der theo-
logischen Aussage):

Jesus Christus wurde unter Pontius Pilatus wirklich verfolgt, wirklich gekreu-
zigt und starb [...]. Aber wenn, wie manche sagen [...], sein Leiden nur zum
Schein geschah, warum bin ich dann ein Gefangener und warum sehne ich mich
danach, mit den wilden Tieren zu kimpfen? In diesem Fall sterbe ich vergeblich.
([Ps.]Ignatius, Tiall. 10,1; vgl. Smyrn. 4,2).

Wer nicht daran glaubt, dass Jesus Christus, der gottliche Logos, gelitten hat,

kann das Martyrium nicht als Nachfolge Christi deuten, fiir den besteht
letztlich kein Grund, tiberhaupt das Martyrium auf sich zu nehmen. Solche
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Leute argumentieren dann, dass Christus «getotet wurde, damit wir nicht

getotet wiirden». Fiir Tertullian ist dies nur eine theologische Ausrede flir

Feigheit:
Wenn der Glaube heftig angegriffen wird und die Kirche brennt [...], dann
brechen die Gnostiker aus, dann kriechen die Valentinianer hervor, dann blub-
bern alle Gegner des Martyriums hoch [...] denn sie wissen, dass viele Christen
einfach und unerfahren und schwach sind [...] und sie erkennen, dass ihnen nie
stirker applaudiert wird, als wenn die Furcht die Einginge der Seele gedfinet
hat, besonders wenn der Terror schon den Glauben der Mirtyrer gekront hat.
(Scorpiace 1).

Gegen das gnostische (und auch philosophische) Dogma von der apatheia,
der Leidensunfihigkeit Gottes vertraten die kirchlichen Autoren eine flir
antiken Ohren skandaldse Lehre: Der gottliche Logos ist wirklich Mensch
geworden, hat gelitten und ist gestorben. Das flinfte 6kumenische Konzil
von Konstantinopel 553 bestitigte schlieBlich: «Einer aus der Trinitit hat
gelitten.»

Der Glaube an den leidenden Logos bot gewiss eine zusitzliche Moti-
vation, das Martyrium in seiner Nachfolge auf sich zu nehmen. Zugleich
vermochte er dem schrecklichen Leiden von Christen einen tiefen Sinn
zu geben: als Teilhabe am Liebesleiden Gottes in einer ithm entfremdeten
Welt. Insgesamt stirkte er wohl auch die politische Widerstandskraft des
Christentums: Hippolyt beschliet Anfang des 3. Jh. seine Refutatio omnium
haeresium genau mit dem Hinweis auf diesen Zusammenhang zwischen
Standhaftigkeit in der Verfolgung und der Lehre iiber die Inkarnation und
Passion Christi:

Wenn er nicht von derselben Natur wire wie wir, wiirde er vergeblich befehlen,
dass wir den Lehrer nachahmen sollen [...]. Er hat seine eigene Menschheit, als
Erstlingsfrucht, aufgeopfert, damit du, wenn du in Bedringnis bist, nicht entmu-
tigt werdest, sondern, indem du bekennst, einer wie der Erloser zu sein, in der

Erwartung lebest zu erhalten, was der Vater dem Sohn gewihrt hat.'®

Nach einer bald 2000-jihrigen christlichen Tradition kann man sich kaum
noch vorstellen, welche ungeheure Provokation das Wort aus dem Johan-
nesprolog bedeutete: Der Logos ist Fleisch geworden (Joh 1, 14). Dass es
einen gottlichen Logos neben und mit dem einen Gott gab, war im Rah-
men des Platonismus und auch des Judentums des Zweiten Tempels eine
durchaus akzeptable Vorstellung. Dass dieser Logos aber Fleisch geworden
ist und dann auch gelitten hat, galt den Griechen als Torheit und den Juden
als Skandalon. Gott kann allenfalls, so ein weitgehender Konsens unter an-
tiken Intellektuellen, korperlich erscheinen. Er hat aber keinen Korper im
kruden materiellen Sinne."”
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Die Lehre von der Inkarnation und Passion des gottlichen Logos brachte
nun eine ungeheure (zumindest ideelle) Aufwertung des Korpers, die eben-
falls in einer engen Verbindung mit der praktischen Erfahrung der Verfol-
gung und der kulturellen Reprisentation des Martyriums zu sehen ist.

Das «leidende Selbst» und der Korper

Das Polykarpmartyrium spricht vom «heiligen Fleisch» (17,1) des Bischofs.
Nach seinem Tod versuchen die Christen, seiner korperlichen Uberbleibsel
habhaft zu werden (17,2). Auch Perpetuas Mitmirtyrer Saturus hinterldsst
eine Reliquie: Von einem Leoparden gebissen, taucht er den Ring eines
Wiarters in sein Blut (Passio Perpetuae 21,1).

Die Reliquien illustrieren die gesteigerte Bedeutung des Korpers. Wih-
rend gnostische Texte die Vorstellung propagierten, es gebe im Innersten
des Menschen einen Bereich, der vom Leiden nicht beriihrt werden konne,
wird der leidende Korper im kirchlichen Christentum zu einem herausra-
genden Symbol flir das menschliche Dasein.

Die katholische Professorin fuir Klassische Studien am St. Joseph College
in Maine, New England, Judith Bailey Perkins hat 1995 in einer inzwischen
klassischen Studie The Suffering Self. Pain and Narrative Representation in
the Early Christian Era auf die Kulturrevolution aufmerksam gemacht, die
sich im 2. und 3. Jh. ereignete. Die herrschenden Vorstellungen von Subjek-
tivitdt und Selbstheit, die auf eine Trennung des geistigen Ich von der kor-
perlichen «Hiille» oder sogar dem «Gefingnis» des Korpers abhoben, wur-
den nun untergraben durch extreme Darstellungen des Menschen in seiner
Korperlichkeit und Leidensfihigkeit. Das menschliche Selbst (<human self»)
erschien nun als ein Kérper im Schmerz, als Leidender («as a body in pain,
as sufferer»).'

Diese neue Form von korper- und leidbezogener Subjektivitit tritt ins-
besondere in den Mirtyrertexten und in sogenannter apokrypher Litera-
tur zutage.' Sie zeigt sich aber auch in medizinischen Traktaten und Phi-
losophenbiographien. Obwohl sich also die christliche Literatur in einen
allgemeinen Trend einfligt, entfaltete die neue Darstellung von Leid und
Tod durch das Christentum doch eine soziale Kraft, die letztlich auch zum
Erfolg dieser Religion beitrug.

In einer Situation, in der durch die kaiserzeitliche Gesetzgebung die Biir-
gerrechte zunehmend beschnitten und die Bestrafung der «Unterschich-
ten», der humiliores, verschirft wurden, sprach das Christentum mit seiner
Affirmation der Leidenden und Geknechteten das Ressentiment breiter
Schichten an. Es war nicht einfach eine Religion der Verfolgten, sondern
vor allem eine Religion fiir Verfolgte und Unterdriickte.
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Die Aufwertung des leidenden Korpers in der kaiserzeitlichen Litera-
tur ging einher mit dem aufstrebenden Reliquienkult. Die Korperreste er-
schienen nun als realsymbolisches Korrelat fiir die Lehre von der Auferste-
hung des Leibes und des Fleisches. Augustinus stellt diesen Zusammenhang
ausdriicklich her: In De civitate deutet er die Wunder und Exorzismen an
Mirtyrerschreinen als Zeichen daftir, dass die Mirtyrer bereits zur himm-
lischen Herrschaft gelangt sind und diese Herrschaft gerade in Verbindung
mit thren Leibern ausiiben. Mit anderen Worten: Er wertet die Wunder als
Indizien fiir die Auferstehung des Leibes.* Mehrere Publikationen haben
in den letzten Jahren die zentrale Rolle herausgestellt, welche die Idee von
der Auferstehung des Korpers in der Geschichte der Individualitit und der
personalen Identitit spielt.”!

Doch nicht nur anthropologische und soteriologische Fragen, auch die
Ekklesiologie wurde durch die Erfahrung der Verfolgung beeinflusst.

Das Kirchenbild

Die Verfolgungen haben auch das Bild der Kirche verandert. Die Bedring-
nisse bewirkten nicht nur eine Stirkung der Autoritit des Bischofs als Ga-
ranten der Einheit und Reprisentanten der Gemeinde. Die Erfahrung des
Abfalls von Christen hat noch vor der Konstantinischen Wende zu einer
«ekklesiologischen Wende» gefiihrt: In der ersten groBen Verfolgung unter
Kaiser Decius fielen zahlreiche Christen unter dem Druck von Folter und
Tod ab. Damit war erstmals eine der drei Kapitalsiinden (Unzucht, Mord
und Glaubensabfall) zu einem Massenproblem geworden. Novatian, Presby-
ter in Rom und nach dem Tod des Bischofs Fabian dessen Vertreter, verwei-
gerte den «Gefallenen» die Wiederaufnahme. Die Bischofe in Nordafrika
und anderswo entschieden jedoch:Wenn die lapsi ihre Reue in einem lang-
wierigen und demiitigenden BuBverfahren unter Beweis stellten, sollten sie
wieder zur vollen Kirchengemeinschaft gelangen. Denn, so Cyprian von
Karthago, die Kirche ist nicht nur reine Jungfrau, sondern auch gnidige
Mutter, die ihre reumiitigen Kinder wieder in ihren Schof3 aufnimmt.

Gegen den Anspruch der Donatisten, die wahre Kirche der Mirtyrer
zu reprisentieren, klirte Augustinus das Selbstverstindnis der katholischen
Kirche, wie es unter anderem aus der Erfahrung des Versagens in der Ver-
tolgung erwachsen ist: Die sichtbare Kirche ist immer ein corpus permixtum,
eine Gemeinschaft, in der Heiliges und Siindiges vermischt sind. Der Ver-
such, die Schwachen auszusondern, zeugt nur von Selbstgerechtigkeit und
Scheinheiligkeit — und fithrt im schlimmsten Fall, wie bei den Donatisten,
zu einer unseligen Verbindung von Martyriumsbereitschaft und Terroris-
mus.*
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242 Andreas Merkt

Geschichte und Geschichten

Candida Moss spricht von Mythos und Erfindung. Der Talmudgelehrte Da-
niel Boyarin hat zum selben Thema den Begriff Diskurs vorgezogen. Zu
Recht, denn wer von Diskurs spricht, gibt an, dass Geschichte zwar im-
mer durch Diskurse vorgeprigt und vermittelt ist, sich aber nicht auf bloBe
Konstruktion oder Fiktion reduzieren lasst. In seinem sehr umstrittenen,
aber doch vielfiltig inspirierenden Buch Dying for God: Martyrdom and the
Making of Christianity and Judaism schreibt er: «I propose that we think of
martyrdom as a «discourse», as a practice of dying for God and of talking
about it.»*

Die historische Erzihlung (talking) deutet das historische Geschehen
(practice). Sie iiberlagert es, erweitert es, ja bisweilen verformt und verfrem-
det sie es. Und letztlich gibt es das historische Geschehen als solches nur
durch die Erzihlung, die es historisch macht. Wo aber die kritische Analyse
der Geschichten die Erfahrungen nicht ernst nimmt, aus denen sie entstan-
den sind, und mit einer (in MaBlen durchaus angemessenen) Hermeneutik
des Verdachts rein interessegeleitete Konstruktionen und Fiktionen unter-
stellt, geschieht den Menschen Unrecht, die tatsichlich Schlimmes erfahren
haben, und auch denen, die sie der Vergessenheit entreifen méochten.

Candida Moss hat als Aufhinger fiir ihren historischen Demythifizie-
rungsversuch ein aktuelles Beispiel gewihlt: einen Bombenanschlag auf eine
koptische Kirche. Dabei kritisiert sie die Rhetorik der koptischen Opfer
(nicht aber die Tat der Dschihadisten!). Eine koptische Christin hat geant-
wortet:

I don’t believe that it’s fiction, these are real people who died horrible deaths,
experienced awful violence because they would not stand down, there was so-
mething much bigger at stake, and that is their faith in Christ.**
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