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Zum Thema des Heftes
Vom Umgang mit der Zeit

Leben in der Gegenwart — nichts leichter als
das? Was so bekannt und einfach klingt, stellt sich
bei ndherem Hinsehen als nicht ganz unproblema-
tisch heraus. Wir pendeln mit groBer Geschwindig-
keit zwischen Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft hin und her, unsere Pldne und Erinnerungen
gehen ein immer neues Verhdltnis mit dem Augen-
blick ein. Eine Ausstellung zur Jahrtausendwende
in Karlsruhe tidgt den Titel ,Riickblicke in die
Zukunft”. Wenn das nicht verwirtend ist!

Wie kann man mit der , Zeit“ umgehen, wie z.B.
wirklich in der Gegenwatt sein? Diese Fragen
haben auch schon die biblischen Autoren bewegt.
Welche Rolle spielt JHWH dabei fiir thr Verstindnis
von ,Zeit*? Wie geht man — einen Gott wie diesen
im Riicken - mit der Zeit um?

Diesen Fragen ndhern sich unsere Autorinnen
und Autoren von verschiedenen Seiten an. /na
Willi-Plein {berblickt viele Jahrhunderte der Ent-
stehung der biblischen Blicher und entdeckt, wie
Gott als ,Schopfer der Zeit” es ermfglicht, Zeit als
Geschichte zu messen und zu ordnen. Ludger
Schwienhorst-Schénberger nimmt einen der aufer-
gewdhnlichsten Texte unter die Lupe: Kohelet. Die
Zeitdeutung dieses ,Ausnahmebuchs” scheint uns
heute ungewthnlich nahe zu stehen. In der
(Gegenwart zu sein, sich an ihr freuen zu kénnen,
hat gemil Kohelet etwas mit gelungener Trauer um
das stidndig Vergehende zu tun. Johannes Schnocks
untersucht den Psalm 90 und weist einen exegeti-
schen Zugang {iber die besondere Struktur des
Psalms. Gott als ,Negation des Zeitflusses® bringt
einen hohen Reflexionsgrad der Spatzeit Israels
zum Ausdruck, der spannende Gedanke der absolu-
ten Gegenwart Gottes formubiert sich hier. Dall
~Zeit" mit Struktur und Rhythmus zu tun hat, zeigt
Kiaus Griinwaldtan den Zylklen auf, nach denen die
Israeliten schon friih leben: Beschneidung, Ent-
wihnung, Jahreszeiten, Feste, Arbeit und Ruhe,
Jobeljahr. Zeit und Rhythmus wurden nicht als
Erfindungen des Menschen gesehen, sondern als
Setzungen Gottes, des Gottes der Zeit. In den Jahr-
hunderten vor Christus entstand als — vorsichtig
gesagt — Erbschaft der Prophetie eine neue Geistes-
bewegung, die Apokalyptik. Ein wesentlicher Kern
war auch hier die Zeitfrage. Welche Sprengkraft

eine recht verstandene apokalyptische Literatur
haben kann, {iberlegt Luzia Sutter Rehmann in
ihren ,Inspirationen®. Es gibt eine Qualitit der Zeit,
die subversiv ist und etwas mit Politik zu tun hat...

Die Frage nach der ,Zeit" und ihre Analyse war
neben der Theologie natiirtich immer ein besonde-
rer Schwerpunkt der Philosophie. In der Rubrik
LMt anderen Augen® beleuchtet Georg Hagffner S/
die Gegenwart als philosophisches ,Problem®, das
den Menschen auch ermdglicht, sich ihr gegeniiber
Hlalsch® zu verhalten.

In der ,Biblischen Biicherschau® finden Sie den
seit Anfang des Jahres ausstehenden zweiten Teil
der umfassenden Buchbesprechung von Rolf
Baumann zu ,neueren Biichern zum Thema Gott®,
Dieser Tell befasst sich mit den Schwerpunkten
Theodizee Auschwitz, Naturwissenschaft und
Gottesbild Jesu.

Das letzte Heft ,Bibel und Kirche* in diesem
Millenium findet nicht das Datutn des Untergangs
und gewild nicht jene Erkenntnis, die die ganze Welt
zur Umkehr und zum (ge-Jrechten Leben bewegt.
Kaum ein anderes Thema muf3 so offen bleiben wie
das der ,Zeit“. Fine Antwort auf die Frage ,Was
bedeutet das fiir mich heute?” zu finden, bleibt uns
nach der Lektiire selbst iiberlassen. In der
Gewilheit zu leben, dal Gott die Zeit ,hilt", war
flir Menschen der Bibel Trost, hahm Angst und
sogar Panik vor den verpaliten Mbglichkeiten,
begriindete Vertrauen und Handlungsbereitschaft!
Anregungen bieten sie, denen die Weltdeutung
genauso taglich aufgegeben war, wie uns, austei-
chend...

Herzliche Griilte

Thre Helga Kaiser
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Ina Willi-Plein

Zeit, Zeitlichkeit und die Geschichte der Zeit in der Bibel”

LMeine Zeit steht in deinen Hinden", betet der
Psalmist in Ps 31,16 — jedenfalls in der Ubersetzung
von Martin Luther, in der dieser Satz vielen
Bibellesern vertraut ist. Die Einheitsiibersetzung
aber formuliert wie die Ziircher Bibel, ,in deiner
Hand liegt mein Geschick”. Am wértlichsten gibt
die deutsche Ausgabe der Jerusalemer Bibel den Ur-
text wieder: ,Meine Zeiten ruhen in deiner Hand“.

Der Satz steht im Zusammenhang der Klage
eines einzelnen, der mit einer so groflen Angst
erfiillt ist, daB er schon so gut wie totist (V. 13, und
dennoch sein Vertrauen auf Gott setzt: ,In deiner
Hand meine Zeiten!” — Was heilit das? Sind ,, Zeiten®
dasselbe wie ,Zeit" und beides, bezogen auf einen
einzelnen Menschen und seine Zeit{en}, eigentlich
sein ,Geschick®? [st Zeit unser Schicksal oder unser
Geschick eben zeitlich?

Des Menschen Zeit

Lim Hebriischen fehlt ... etn allgemeines Wort
fiir Zeit*? — diese Feststellung stimmt nur dann,
wenn man unter ,Zeit* eine abstrakie Grole ver
steht, die grundsitzlich mefibar, aber doch allem
Erdengeschehen vorgegeben ist, unabhingig von
den MabBeinheiten der verschiedenen Chronologien
und Kalender, in scheinbarer Absolutheit und nur
mathematisch bewiesener, aber nicht wirklich ver-
stehbarer Relativitat. Wer Zeit ,hat“ — und vor allem
wer sie nicht hat —, verfiigt nicht liber die Zeit, son-
dern nimmt die ihm anvertraute Lebenszeit wahr,
oft in der Angst, zu spt zu kommen fiir eine ,letzte
Gelegenheit*. Denn nichts bleibt, wie es ist, die Zeit
vergeht, ,alles ist fliichtige Verginglichkeit® (Koh
1,2 w.d.). Der ,Prediger”, der dies in der Zeit des
Hellenismus wieder und wieder sagt, spricht nicht
als Pessimist, sondern als einer, der das Leben
kennt und liebt. ,Alles hat seine Zeit unter dem
Himmel, Zeit zu gebiren und Zeit zu sterben, ... Zeit
zu weinen und Zeit zu lachen — Trauerzeit und
Tanzzeit* {Koh 3,I-11). Fiir alles gibt es die richtige
Zeit, denn ,Gott hat alles als etwas zu seiner Zeit
Schones gemacht...* (Koh 3,11). Da der Mensch in

Um diesen Artikel nicht mit zu vielen Anmerkungen zu belasten, ver-
weise ich auf meinen Aufsatz: Am Anfang einer Geschichte der Ze:t in:

ThZ 53, FS. E. Jenni 70 (1997} 152-164 und die dort genannie Literatur,
sowie zur Bedeutung des vorexilischen Mondphasen-Sabbat auf:
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der Zeit lebt, kann er die Zeit nicht festhalten, aber
er kann den richtigen Moment wahrnehmen. Das
hebriische Wort DY ['Et) ist also Zeif fiir das, was zu
dieser Zeit gehort. Gelungenes Leben nimmt die
LZeiten” fiir die ihnen je eigenen Gelegenheiten
waht. Darum ist das Vertrauen, dall ,,meine Zeiten
in Gottes Hand sind“, die Uberwindung der Panik
verpaliter Gelegenheiten.

Gemeinsame Zeit

Auch die Gemeinschaft kennt je verschiedene
JZeiten fiir* etwas. Man braucht keine Uhr, um zu
wissen, welche Tageszeit gemeint ist, wenn man
JMahlzeit“ sagt (val. Rut 2,14), wann die Zeit ist, zu
der man das Vieh eintreibt (Gen 29,7), oder die Zeit,
um die die wasserholenden Frauen am Abend aus
der Stadt an den Brunnen gehen (Gen 24,11}. Wie
die Tageszeiten, so wechseln auch die Jahreszeiten
und werden nach dem Erfahrungswissen der je ver-
schiedenen Arbeiten, die dann zu tun sind,
benannt: Zeit der Getreideernte (Jer 50,16} und Zeit
zum Dreschen (Jer 51,33} sind spéter als die Zeit des
Rebschnittes, ,wenn die Turteltaube in unserem
Lande zu héren ist* (Hld 2,12). Je kleinrdumiger die
Landschaft, je geschlossener die Gemeinschaft der
Menschen, die in ihr leben, umso eindeutiger sind
solche funktionalen Zeitbestimmungen. 3 (Bt st
also sehr hiufig Zeit als der ,richtige Moment" fiir
etwas. Das Neue Testament spricht dann vom
xoipds Das Wahrnehmen der richtigen Zeit ist
entscheidend. So mul der Prophet Haggai im zwei-
ten Jahr des Darius, also im Jahr 520 v. Chr., sich mit
denen auseinandersetzen, die meinen, die Zeit fiir
den Wiederaufbau des 586 zerstdrten Tempels in
Jerusalem sei noch nicht gekommen (Hg 1,2). Die
Gunst der Stunde zu erkennen, erfordert propheti-
schen Durchblick. Nur im béuerfichen Jahreslauf
gibt es Zeitzeichen, die aufgrund des Erfahrens-
wissens s0 eindeutig sind, daB sie Vorausplanung
erméiglichen: Wenn der Zwelg des Feigenbaums
saftig wird und die Blétter hervorwachsen, merkt
man, daf§ der Sommer nahe ist” (Mt 24,32).

Antnerkungen zu Wortform und Semantik des Sabbat. ZAH 10 {1997]

201-206.
2 M. Rissi, Art. Zeit. in: BHH [I, 1966, 2210,



Zeit, Zeitlichkeit und die Geschichte der Zeit in der Bibel

Auch Feiern hat seine Zeit. ,Man achte auf den
Ahrenmonat, daB du ein Passa machest JHWH
deinem Gott, denn im Ahrenmonat hat JHWH dein
Gott dich aus Agypten herausgehen lassen bei
Nacht* (Dtn 16,1). Festzeiten sind eingegliedert in
die Jahreszeiten und werden so zu Jahrzeiten ge-
meinsamen Gedichtnisses. Der gleiche Tag als Ter-
min der , Ubereinkunft* (7912, mo‘ed), an dem alle
individuellen Zeiten zur gemeinsamen Festzeit
werden, mull gefunden werden.

Der Tag ist die einzige Zeiteinheit, die alle Men-
schen jederzeit und chne weitere Hilfsmittel unmit-
telbar erkennen. Die Sonne geht auf und wieder
unter, und wenn sie erneut aufgeht oder untergeht,
heginnt auch der Tageslauf von neuem. Doch wie
soll man einen bestimmeen Tag in der Abfolge von
Winter und Semmer, Regenzeit und Trockenperiode
bestimmen? Auch hierfiir gibt es eine elementare
Hilfe in der Natur. Der Mond, der sich stindig ver-
dndert und jeweils ganz verschwindet, um dann
neu am Himmel einer der nichsten Nichte zu er-
scheinen, macht Tagereihen zdhlbar. Der ,Monat*
ist in Israel immer ein ,Mond“ geblieben. Jeder
neue Monat beginnt mit dem ,Neumond®, wenn
zum erstenmal die schmale Sichel der neuen Mond-
phase am Nachthimmel erkennbar ist. Rund 28
Tage lang ist der Mond sichtbar, aber hinzu kommt
die Zeit seines ganzlichen Verschwindens. Wenn er
in efner der darauf folgenden Nichte wieder er
scheint, weicht die Bangigkeit der mondlosen
Finsternis der Freude eines Neuanfangs. ,Rosch
Chodesch®, also Neumond als Monatsbeginn bei
LNeulicht”, ist im Judentum bis heute ein liturgi-
scher Freudentag.

Der andere Freudentag, der Sabbat, ist mogli-
cherweise in vorexilischer Zeit in Israel ebenfalls
ein durch Meide-Riten gekennzeichneter Mond-
phasentag gewesen, an dem Handel und Auftrags-
arbeit , aussetzte® (129, sbt). Dadurch, daB die durch
die Exilserfahrung geprégte Priesterschrift (F) von
Gottes Sabbat bei der Schopfung berichtete, ist er
zum gesegneten Freudentag geworden (s.u.).

Die Daten der Feste sind durch die Tageszihlung
im Monat gegeben: Am 15.1. beginnt das Mazzot-
fest, d.h. das ,Fest der siilien Brote®, als siebentégi-
ges Wallfahrtsfest, dem sieben Wochen spéter das

LWochenfest” als ,Pfingsten” (= ,Flinfzigster Tag"
folgt. Genau sechs Monate nach dem Mazzotfest
wird das siebentégige Sukkotfest {,Laubhitten®) am
15.7. begonnen — ebenfalls urspriinglich ein land-
wirtschaftliches Fest, das zeitweise, wohl bis ins
Neue Testament hinein {Joh 7,37), das bedeutend-
ste Wallfahrtsfest war. Das Mazzotfest wird einge-
leitet durch das am Abend des Frifhlingsvollmond-
tages {14. Nisan) begangene Passa (Ostern).

Mondphasen dauern insgesamt durchschnittlich
29,5 Tage. Ein astronomisches Jahr enthélt zwar
12 ganze Mondmonate, aber dar{iber hinaus noch
10 bis 11 iiberschiissige Tage, weil es an den schein-
baren Lauf der Sonne gebunden ist, der Jahreszeiten
bedingt. Soll also ein Fest, dessen Datum nach
einem Mondmonat festgelegt ist, immer auf die
gleiche Zeit im Sonnenjahr fallen, so mul ein Aus-
gleich zwischen dem nur 354 Tage umfassenden
Mondjahr von 12 ,Monden® und dem 365 Tage
umfassenden Sonnenjahr gefunden werden. Es
wird eine Schaltpraxis néitig, die von Zeit zu Zeit
nach dem 12. Monat Adar einen ,zweiten Adar®,
also einen weiteren Monat ohne eigene Ordnungs-
zahl, einfiigt.

Die neubabaylonische Astroncmie erméglichte
perfekte Berechnungen fiir die Angleichung von
Mond- und Sonnenjahr und bildete einen zunfchst
achtjihrigen, dann 19jdhrigen Schattrhythmus aus.
Letzterer wird bis heute im Judentum ahgewendet.
Die Festdaten lassen sich damit eindeutig berech-
nen; trotzdem bleibt die Beobachtung der Himmels-
erscheinungen, die natiirlich &lter ist als die astrono-
misch exakte Kalendermathematik, weiter entschei-
dend. So ergibt sich spitestens seit der Perserzeit in
der weltweiten Diaspora das Problem, daB die Be-
obachtung der erforderlichen Himmelserscheinun-
gen - vor allem des jeweiligen Mondmonatsbe-
ginns — nicht mehr {iberall gleichzeitg gewahrlei-
stet ist. Das Gleichzeitigwerden aller Festteilnehmer
im Feiern vor Gott ist gefihrdet. Nur der Sieben-
tagerhythmus und somit der Sabbat ist seit der
Exilszeit kalenderunabhingig und durch einfaches
Zéhlen allezeit eindeutig bestimmbar. In der Sabbat-
freude ist Israel auf der ganzen Welt gleichzeitig.

Als religitse Gruppierungen in zwischentesta-
mentlicher Zeit eine Kalenderreform vornahmen,

151



Zeit, Zeitlichkeit und die Geschichte der Zeit in der Bibel

die einen 364-Tage-Kalender (mit nicht mehr be-
kannter Schaltregelung) propagierten, hatte dieser
zweifellos grofie praktische Vorteile, weil die Feste
immer auf die gleichen Wochentage fallen wiitden
und eine Kollisicn zwischen Festtag und Sabbat-
ruhe ausgeschlossen wire, doch ri die Frage des
richtigen Kalenders tiefe Griben zwischen den ein-
zelnen Gruppen auf. Denn in Israel ist Festzeit auch
(und im Lauf der Geschichte immer mehr) Zeit des
gemeinsamen Erinnerns.

Zeit der Geschichte

Erinnerung an Geschichtsereignisse geht immer
mit einem Bewuftsein der Zeitlichkeit einher. Das
Interesse an der ,,Chronologie®, der Zeitkundigkeit
in bezug auf Geschehnisse der eigenen Geschichte,
fiihrt zu Notizen, die die vergangenen Tage und
Jahre unterscheidbar machen. So wurden z.B. in
Rem schon vom 3. Jh. v. Chr. an® die Konsuln und
wenige Ereignisse fiir jedes Jahr in den ,Annales
maximi“ notiert. Altorientalische Konige liefen in
Annalen z.B. ihre Feldziige oder sonstige wichtige
Taten verewigen. Die Inschriften der assyrischen
Kénige, die babylonische Chronistik sind zu wichti-
gen Quellen moderner Historiker auch fiir die Ver-
zahnung verschiedener Einzelchronologien ge-
worden. Dafl auch in Israel Kénigsannalen gefiihrt
wurden, erfahren wir aus den Quellenangaben des
ydeuteronomistischen Geschichtswerks”, das den
groBten Teil mindestens der biblischen Biicher Rich-
ter bis 2 Kénige umfalit. Es verweist auf die ,Ange-
legenheiten der Tage® (B%2*7 *327) der Kénige von
Israel und Juda und bietet Synchronismen der
Kénige von Nordreich Israel und Siidteich Juda (z.B.
1 Kéin 15,9£.).

Im allgemeinen sterben Konige nicht am Alt-
jahrsabend; der Nachfolger tritt seine Regierung
frgendwann im Verlauf eines Kalenderjahres an.
Die Restzeit bis zum Beginn des nichsten blirgerli-
chen Jahres wird entweder ,vordatierend” als das
erste Regierungsjahr des Konigs gerechnet, obwohl
s kein ganzes Jahr ist, oder ,nachdatierend” fiir die
Zéhlung der Regierungsiahre aulerachtgelassen.

¥ TI1Comell, The Beginnings of Rome. ftaly and Rome from the Bronze
Age to the Punic Wars {c.1000 - 264 BC). Routledge History of the

152

Letzteres scheint im AT. vorausgesetzt zu sein.
Auch wenn man dies weill, muf die Forschung
liberdies kldren, wann jeweils das neue Jahr be-
gann. Zwei Jahreszeiten bieten sich hierfiir an: Der
Herbst, weil in ihm der landwirtschaftliche Jahres-
lauf neu begonnen wird; man sit im Herbst, wenn
die Regenfille beginnen, und erntet nach deren
Aufhéren vom Frilhling an. Der Friihling ist eben-
falils ein natiirlicher Neujahrstermin, da in ihm die
Jungtiere geboren werden und von der Frithlings-
Tagundnachtgleiche an, an die in Israel das Passa
gebunden ist, die Tage linger werden und das Licht
zunimmt. Gute Griinde sprechen fiir die Annahme,
dal im alttestamentlichen Israel zunichst der
Jahresbeginn im Herbst angenommen wutde, Spé-
ter aber, wohl unter dern Einfluff der neubabyloni-
schen Theorie und Praxis, der biirgetliche Jahres-
beginn im Friihling lag. Deshalb wird der Friihlings-
monat Nisan als ,,ein erster unter den Monaten des
Jahres* (Ex 12,2) gezihlt, aber das kultische Neu-
jahr ,Rosch Haschana“ ein halbes Jahr spdter am
»1.7.% begangen. Beide Daten werden durch den
Lunisolarkalender ermittelt.

Erinnern aber wird man sich immer an ,die
Tage” eines Konigs oder z.B. ,die Tage, als Richter
richteten in Israel” (Rut 1,1}, denn nur Tage, nicht
Jahre werden vom Menschen unmittelbar erlebt. So
wird ein Ereignis dem anderen zugeordnet: Es war
»in jenen Tagen® (Ex 2,11) oder ,nhach jenen Ereig
nissen® (Gen 15,1), zu jener Zeit (R*57 NYa Gen
38,1) oder es wird sein ,an jenem Tag” (RYTT O1a
z.B. Zef 1,10), bei dem oft an den ,Tag JHWHs", der
alles verdndert, gedacht wird.

Je groBer der Zeitraum ist, den man {iberblickt,
desto komplexer wird die Zusammenordnung aller
Einzeldaten. Wie hat der vom Mond geprigte
Siebenerrhythmus zur Sabbatzihlung und damit
auch zur Wocheneinteilung gefiihrt? Siebenmal sie-
ben Tage werden von ,Ostern” an gezihlt, um am
fiinfzigsten Tag das ,Wochenfest®, ,Pfingsten”, zu
feiern. Nach dem gleichen Muster wird das Jobel-
jahr {Lev 25,8-55} nach sieben Sabbatjahr-{Brach-
jahr-)Zyklen im nachexilischen Istael zum Jahr
des Schuldenerlasses und Neubeginns bestimmt.

Anclent World, ed FMitlar, London/New York 1995, 514
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Solches Zihlen ist allerdings von allgemein mef’-
barer astronomischer Zeit unabhingig, wenn auch
nicht unber{ihrt.

Wenn nun der Gott, der Istael aus Agypten be-
freite, schon lingst zuver dessen Viter ins Land der
Verheifung gefiihrt hatte, um dort ein Segen zu
sein (Gen 12,2), wenn also auch am Anfang der
»Vitergeschichte ein Auszug stand — derjenige
Abrahams aus Mesopotamien mit seiner schon zu
jener Zeit uralten Kultur —, wenn Israel nach der
Exilszeit noch mehr als vor 586 als ein Volk unter
den vielen Vélkern, die dem Perserkénig als von
Gott eingesetztem Hetrscher unterstanden, dazu
bestimmt war, die von Gott empfangene , Weisung®
(Tora) zu verwirklichen, so geschah dies im BewuSt
sein der elgenen Geschichte als einer besonderen
Bewahrung und Beauftragung im Rahmen der
gesamten Menschheitsgeschichte.

So ergibt sich schlieBlich die Frage der absoluten
Chronologie, Wann geschah dies alles in bezug auf
die Weltgeschichte? Nicht nur die Geschichte
Israels hat langst vor dem Aufireten von Konigen
begonnen, nach deren Regierungszeit man datieren
kénnte, Statt Regferungszeiten der Kénige sollte
man also, um die Chronologie der Viter- und
Vélkergeschichte zu ermitteln, Menschenlebenszei-
ten addieren. Dies ist der Sinn der ,Joledot”, der
,oeburtsabfolgen® in Familienlinien (z.B. Gen 5,1).
Der Gedanke ist einfach: Die Familienlinie lauft
immer iiber den Familienvater und wejter {iber des-
sen ,erstgeborenen” Schn - deshalb ist die Einset-
zung des Erstgeborenen durch den entsprechenden
Segen des Familienoberhaupts ein so wichtiges
Thema in der Genesis. Zdhtt man nun jeweils das
Alter eines Vaters bis zur Geburt des ihm in der
Erstgeburtslinie folgenden Sohnes, dann dessen
Jahre bis zur Geburt seines Erstgeborenen zusam-
men — und so fort in der Kette der Generationen —,
so muB sich eine liickenlose Chronclogie ergeben.

Wie weil reicht sie zurlick? Auch fiir Menschen
in dem genealogisches Gedéchtnis vor allem in
nachexilischer Zeit besonders pilegenden Israel ist
die Stringenz des Verfahrens nur in der eigenen

E.Otto, Die Paradieserzéhiung Genesis 2-3: Fine nachpriesterschriftliche
Lehrerzihlung in ifvem religionshistorischen Kontext. In: A. Diesel v.a.
{Hrsg.), FS D. Michel 65, BZAW 241 {1996} 167192, sieht das literart-
sche Verhdlinis umgekehrt.

Viterlinie einleuchtend. Wie steht es mit den Gene-
alogien vor Abraham? Und hat nicht vielleicht die
Sintflut in einern Ausmal die Menscheitslinie gebro-
chen, dal alles, was vor ihr war, auch ganz anders
zihlte? Wird nicht aus der Frithzeit der Menschheit
etwa Im Zweistromland von UrkSnigen mit unglaub-
lich hohen Lebensalterszahlen berichtet?

Bereits in der &lteren, vor der Zeit der Priester-
schrift (P) liegenden Genesis-Erzdhlung? gliedert
sich die Menscheitsgeschichte in eine Urgeschichte,
deren Daten anders sind als jene nach der Flut, in
eine Frithgeschichte, in der sich nach der Hut die
Vielfalt der Vélker und Sprachen ausbildete (bis Gen
11), in die Vorgeschichte Israels als Vatergeschichte
im Rahmen der Universalgeschichte in historischer
Zeit (ab Gen 12) und in die Geschichte Israels, auf
die der Jakobssegen in Gen 49 ausblickt und die mit
dem Auszug aus Agypten (Exodus) beginnt.

Die Geschichte der Zeit

‘Der Gott, der die Welt erschaffen hat, hat auch
seinen Menschen ihre Lebensriume zugewiesen.
yDamals, als...“ oder biblisch gesprochen, ,am Tag,
als der Herrgott Erde und Himmel machte, ... gab es
noch keinen Menschen, der das Erdreich hitte
bebauen kinnen® (Gen 2,4b-5). Dieser Anfang des
vorexilischen Schopfungsberichts 16st Fragen aus.
»Am Tag, als der Herrgott die Welt machte®? Was fiir
ein Tag kann denn das gewesen sein, wenn es den
Himmel und alsoc auch die Sonne noch nicht gab?
Wie kann man sich ohne Sonne einen Morgen und
Abend einschlielenden Tag vorstellen? — So fragt
ein Mensch (P), der die neubabylonische Astro-
nomie ebenso wie das priesterliche Wissen und
genealogische Daten, aber auch die geschichtiichen
Uberlieferungen Israels kennt. Er nimmt den Dialog
mit der dlteren Uberlieferung auf und berichtet von
der Erschaffung der Zeit ,in einem ersten Teilbe-
reich®s der Erschaffung der Welt.

Das erste Schopferwort gilt der Erschaffung des
Lichts, Damit und mit der darauf folgenden
Trennung oder Unterscheidung zwischen Licht und

5 Sp kann man mit E. Jenni, Erwigungen zu Gen 11 .am Anfang". ZAH 2
{10ag) 121-127, nun wohl definitiv das erste Wort der Bibel muvna
(berBiTt) verstelen.
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Finsternis beginnt nach dem P-Bericht (Gen 1,1-2,4a)
ein erster Schpfungstag — aber nicht der erste Tag!
Wohl ,wurde es Abend und Morgen® und somit
»ein einzelner Tag" (M4 07", yoin &had), aber nicht
Jder erste Tag®, wie die deutschen Ubersetzungen
durchweg formulieren (Gen 1,5). Es folgt mit der Er-
schaffung des ,Firmamentes“ des Himmels ,ein
zweiter Tag". Determiniert wird erst ,der Tag des
sechsten® (1,31), also der Tag, der als Wochentag vor
dem Sabbat mit der Ordnungszahl benannt wird,
und ,der siebte Tag”, an dem Gott ,seine Arbeit als
vollendet betrachtete® (2,2) und von seiner Schop-
fungsarbeit ,aussetzte” (schbi. Erstmals hat sich
eine Woche mit dem ,Aussetzungstag” Schabbat
vollendet.

Erst in der Mitte der Schépfungswoche, am vier-
ten Tag, werden die Himmelskorper erschaffen und
ans Firmament gegeben, ,um {iber der Erde zu
leuchten* (1,17) ,und um {iber den Tag und die Nacht
zu vertiigen®“(1,18). Neben der Aufgabe, als Welt-
lampen zu dienen, haben die Gestirne also die
weitere Aufgabe, ,fiir Merkzeichen’ und Festtermi-
ne und Tage und Jahre* (Gen 1,14) dazusein, kurz,
als Instrumente der Zeitmessung. Am vierten
Schopfungstag schuf Gott — nach Licht, Himmel,
Erde und zur unbelebten Natur gezihlter Pflanzen-
welt — die Zeit.

Vor aller Erdenzeit begann also die Siebenerzih-
lung des Sabbatrhythmus. Wie ein lebendiges Ge-
schopf wird der Sabbat von Gott gesegnet und als
heilig erkldrt (2,3). Die Systeme der Zeitrechnung,
die sich nach den Gestirnen als ,Weltuhr Gottes®
(W. Gross) richten, sind vielfdltig, aber die Sabbat-
zdhlung ist eine ihnen vorgeordnete Schiipfungsord-
nung und als solche unabhéngig von Raum und Zeit,
aber als Gliederungsmuster auch in der Geschichte
erkennbar. P entdeckt eine grofie Pericde von 490
Jahten, die zwischen der Geburt des Erstgeborenen
Noahs Sem, des Starnmvaters der zu Israel hin-
fiihrenden Linie der Menschheit nach der Flut, und
der Geburt Isaaks als des ersten Kindes, ah dem
Israels Bundeszeichen der Beschneidung am 8. Tag
nach der Geburt (Gen 17; 21,41.) ausgefiihrt wurde,
liegt. Auch von diesen 490 Jahren geht wieder ein

¢ resultaliv-aestimatives Fi'el,
7 Otot™ als astronomoische Zeitzeichen splelen fiir die Qumrangemein-
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Teil dem Beginn einer neuen Chronologie nach der
Flut voraus, da nach den Toledot Sems (Gen 11,10-
20) dieser 100 Jahre alt war, als sein Erstgeborener
Arpachschad ,in den zwei Jahren nach der Flut®
(Gen 11,10) gebaren wurde, d.h. beim Ubergang von
dem letzten Jahr der Flut und dem ersten nach der
Flut. Dieser jahreswechsel wéihrend der Sintflut
markiert den Beginn einer neuen historischen
Chronologie der Menschheitsgeschichte mit durch-
weg realistischen Lebensaltersangaben.

Noah selbst gehéirt beiden Bereichen an. Am
17.2. des 600. Jahres Noahs beginnt die Flut (Gen
7,11), also am dritten Tag nach Vollmond in der
Jahreszeit, in der normalerweise der Regen aufhért.
Flnf Monate spéter, am 17.7, ist der WasserzufluB
heendet, und die Arche setzt auf (Gen 8,4). Dies soll
»hach 150 Tagen“ der Fall gewesen sein {8,2f.), d.h.
P hat mit fiinf schematischen Monaten zu 30 Tagen
gerechnet. Der Tiefgang der Arche ist beriicksich-
tigt: Die Spitzen der Berge werden erst am 110,
also drei Monate spiter, bei Neulicht sichtbar (8,5).
Noahs 600. Lebensjahr geht mit dem zu der Zeit, in
der P schrieb, biirgerlichen Jahreswechsei im
Frihling zuende. Am 1.1 im 601. Jahr Noahs war
das Wasser von der Erde weggesickert, und am
272. dieses ersten Jahres nach der Flut war die Erde
wieder trocken, so dall Noah die Arche verlassen
konnte {Gen 8,13f). Nach Mondphasen gerechnet
liegt dieses Datum zehn Tage spéter als das Datum
des Flutbeginns im Jahr zuvor, aber astroncmisch
gesehen ist wieder genau die gleiche Jahreszeit. Der
normale Lauf der Natur kann wieder beginnen -
ein Mondjahr und zehn Tage, also insgesamt 364
Tage nach dem Beginn der Sintflut. P kombinierte in
seiner Flutchronologie Datierungen von Mond- und
Sonnenkalender und spielte auf diese Kalenderkom-
bination bef der Benennung des ,aroBen” Tagesge-
stirns und des ,kleinen” Nachtgestirns (Gen 1,16)
an. Nach seinem Entwurf kann von dem Moment
an, da Neoahs 601. Jahr begonnen hat, die Mensch-
heitsgeschichte chronologisch eindeutig gekldrt
werden.

Gott selbst hat die Mittel zur Zeitmessung an
den Himmel gestellt, Zeit ist also geschaffen und hat

schaff eine grofSe Roife.
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selbst eine Geschichte, der die nicht chronologisch
erfaibare Anfangsphase der Schopfung vorgeord-
net ist, Bereits in ihr aber — vom ersten Tag an, der
als solcher etkennbar war, — war der {iberzeitliche
Sabbat als Lebensordnung im Rhythmus von Licht
und Finsternis angelegt.

Endzeit

Was einen Anfang hat kann auch ein Ende
haben; auch die Geschichte der Zeit kommt an ihr
Ende: Dan 2,28 spricht vom ,Endabschnitt der
Tage®. In Offb 10,6 schwort der Engel bei dem, der
in den Aonen der Aonen lebt, daf ,Zeit (xpévog)
nicht mehr sein wird“. Dies ist die Stimme der
Apokalyptik. Wenn diese Welt an ihr Ende kommt,
hért auch die Zeit auf. Gott allein ist ewig.

Das Hebrische hat kein Wort fiir , Ewigkeit” im
Sinne einer Nicht-Zeitlichkeit. Das meist so wieder-
gegebene Wort (0%, ‘Olam) heilit eigentlich ,Dau-
erhaftigkeit” oder allenfalls sehr weit entfernte Zeit.
Es ist ein innerweltlicher Begriff. Die Wiedergabe
mit  Weltzeit" bewidhrt sich auch deshalb, weil im
nachbiblischen Hebraisch ,diese Welt® (37177
B5WN, haolam hazz® der kiinftigen Welt
(K27 07N, ha'olam habba) entgegengesetzt wird,
Die griechische Ubersetzung Aidw und ihr lateini-
sches Pendant saeculum erdffnen &hnliche Még-
lichkeiten. Ewigkeit wird durch die Umschreibung
SWeltzeit der Weltzeiten* angedeutet; Gott wird,
wenn die Reiche dieser Welt und ihre Zeit zuende
sind, ,,in saecula saeculorum® regieren. Er ist nicht
wie der im Hellenismus zum Gott werdende Aion
der michtige Herr dieser Welt, sondern der
Schapfer auch der Zeit.

Den Gedanken der einander ablosenden Welt-
zZeitalter hat Israel wie jenen der vier Weltreiche seit
der Perserzeit aus seiner Umwelt ibernommen, Dée
Apokalyptik enthiillt das Geheimnis jhrer Abfolge
als gréllicher Tiere, die durch den Anbruch des
menschengestaltigen Reiches Gottes beendet wird.
Davon sprechen die Visionen des einzigen apoka-
Iyptischen Buches des AT (Dan 2 und 7} und die
~Menschensohn“Worte des Neuen Testaments,

Vor der Periodisierung der Endzeit in der Apoka-
lyptik und vor der Epocheneinteilung der Wellge-

schichte durch P hatte der Verfasser des deuterono-
mistischen Geschichtswerks die runde Zahl von
480, also 12 % 40, Jahren zwischen dem Auszug
aus Agypten und Salomos Tempelbau {1 Kon 6,1)
entdeckt. Der Sabbatperiodisierung der 490 Jahre
bei P liegt ein Muster von 70 Jahren zugrunde, das
sich aus dem Verlauf der Geschichte Israels seit der
Zerstorung des Tempels 586 v. Chr. ergeben hatte.
Rund 70 Jahre danach dréngte sich dem Propheten
Sacharija (1,12) die Frage auf, wie lange Gott an sei-
nem Zorn gegen jerusalem festhalten wolle, der
,hun schon 70 Jahre wihrt*. Die siebzig Jahre des
Exils (Jer 25,11; 29,10) wurden von der Erfahrung
des Neuznfangs her rlickblickend als Sabbatpericde
gedeutet (2 Chr 36,21), aber im Danielbuch auch auf
die eigene Zeit angewendet und zu ,Jahrwochen®
umgedeutet (Dan 9,24). Die daran anschlieBenden
Berechnungen des Endes der widergtttlichen
Macht dieser Welt bleiben verschliisselt {Dan 12,9}
und werden seither immer wieder iiberdacht, wenn
Menschen das Ende als nahe erleben. Doch bleibt
sein Datum Gottes Geheimnis. ,, Von dem Tag aber
und von der Stunde weill niemand, auch die Engel
im Himmel nicht, auch der Schn nicht, sondern
allein der Vater.” (Mt 24,36}

Alle Zeitstrukturen sind Gott unterstellt, da er
die Zeit und alle sich in ihr ergebenden , Zeiten” und
Jrichtigen Momente* geschaffen hat. Nicht nur
Jmeine Zeiten“ stehen, wie der Psalmist sagt, in
Gottes Hand; auch die Zeitlichkeit als solche und die
Moglichkeit, sie messend zu ordnen und zu
ilberblicken, hat nach dem biblischen Zeugnis Gott
in der Mitte seines Schopfungswerkes geschaffen,
am vierten Tag jener Schépfungswoche, an deren
Ende Gott selbst Sabbat hielt.

Prof. Dr. Ina Willi-Flein ist Professorin fiir Alfes
Testament und spétisraelitische Religionsgeschichte
am Fachbereich Evangelische Theologie der
Universitit Hamburg. IThre Adresse: Siekreystr. 23,
22459 Hamburg.
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Ludger Schwienhorst-Schéinberger

Gottes Antwort in der Freude
Zur Theologie géttlicher Gegenwart im Buch Kehelet

Erich Zenger zum 60. Geburtstag

Das Buch Kohelet endet mit dern grofartigen, an
den jungen Mann gerichteten Aufruf zur Freude
angesichts von Alter, Krankheit und Tod:

LFreu dich, junger Mann, in deiner fugend,

sei helteren Herzens in deinen frithen jahren!
Geh auf den Wegen, die dein Herz dir sagt,

zu dem, was deine Augen vor sich sehen® {{1,9).

Der Aufruf zur Freude ist in der Tat die zentrale
Botschaft des Buches. Allerdings ist man sich nicht
einig, wie die Freude, zu der Kohelet aufruft, niher-
hin zu verstehen und vor allem, wie sie im Kontext
der gesamten Heiligen Schrift zu bewerten sei.
Viele sehen in Kohelet einen Hedonisten reinsten
Wassers. Die Freude, zu der er aufruft, sei ein
Narkotikum gegen eine als sinnlos erfahrene Welt.

Das Problem

Die miteinander konkurrierenden, oft diametral
einander gegeniiberstehenden Deutungen haben
insofern Anhaltspunkte im Text, als dieser — zumin-
dest auf den ersten Blick — nicht eindeutig zu sein
scheint. Der erste Text, der das Thema ,Freude® an-
spricht, kommt zu einem negativen Utteil:

~ICh sagte mir: Auf, versuch es mit der Freude
und geniefl das Glilck! Doch siehe: Auch das ist
Windhauch. Uber das Lachen sagte ich: Wie
dumm! und iiber die Freude: Was bringt sie schon
ein?* (2,11

Am Ende von Kapitel 3 aber heilit es:

.Da erkannte ich, dafl es kein Glick fiir den
Menschen gibt, aufier sich zu freuen. Ja, das ist sein
Anteil” (3,22).

Zwischen beiden Aussagen besteht offensicht-
lich eine Spannung. An iht scheiden sich die Haupt-
richtungen der Koheletexegese. Die eine Richtung
sieht in ihm einen Melancholiker und Pessimisten,
die andere einen Prediger der Freude. Ich gehe im
Folgenden von der Einheitlichkeit des Buches aus
(abgesehen von den beiden Nachworten 12,9-11.12-

i Zu den unterschiediichen Erklirungen der Widerspriiche und Spannun-
gen vgl, meinen Forschungsiiberbiick in; E. Zenger u.a,, Einleifung in das
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14 und evtl. 11,95)! und frage, ob die in Spannung
zueinander stehenden Aussagen tber die Freude
im Buch Kohelet nicht aus einer differenzierten
Phinomenologie des Gliicks zu verstehen sind.

Carpe diem

Deutlich ist, dal die Freude, zu der Kohelet auf-
ruft, etwas mit Sinnfichkeit und Gegenwértigkelt zu
tun hat. Seine Freude ist nicht die Freude an den
kiinftigen Giitern des ewigen Lebens und auch
nicht die Freude im Gedenken der vergangenen
Heilstaten Gottes. Die sinniiche Komponente seines
Gliicksverstindnisses kommt am deutlichsten in
9,7-10 zur Sprache:

SAuf, i mit Freude dein Brot und frink gltickli-
chen Herzens deinen Wein, denn von Urzeit an hat
Gott Gefallen an diesern deinem Tun. Jederzelt
sefen deine Kleider frisch, und an Ol auf deinem
Haupt fehle es nicht. Mit einer Frau, die du liebst,
geniefle alle Tage deines Lebens voll Windhauch,
die er dir gegeben hat unter der Sonne, alle deine
Tage voll Windhauch, denn das ist dein Anteil am
Leben und an deiner Arbeit, fiir die du dich ab-
miihst unter der Sonne. Alles, was deine Hand,
solange du Kraft hast, zu tun vorfindet, das tu!
Denn es gibt weder Tun noch Rechnen, weder
Wissen noch Weisheit in der Unterwelt, zu der du
unterwegs bist” fvgl. auch 2,24f; 8,15).

Der Aspekt der Gegenwértigkeit wird in mehr-
fach wiederkehrenden, formal und inhaltlich vari-
ierenden Anliufen entfaltet. Dabei lassen sich zwei
Tendenzen unterscheiden: Zum einen ruft Kohelet
dazu auf, angesichts einer ungewissen Zukunft das
gegenwirtiz Gegebene zu ergreifen. Die Ungewil-

‘heit erstreckt sich auch auf die Zeit nach dem Tod:

»Wer weil}, ob der Atem der Menschen nach oben
in die Hohe steigt und der Atem des Viehs nach
unten in die Erde steigt? Da etkannte ich, dal} es
kein Gliick gibt, auler dal der Mensch sich freut
bet seinem Tun. Ja, das ist sein Anteil. Denn wer
konnte ihn dahin bringen, zu sehen, was nach thin
sein wird“ (3,21; vgl. 3,12)? Zum anderen betont
Kohelet den Erfahrungscharakter des Gliicks. Nicht

Alte Testament, Stuftgart: Kohihammer, 31998, 339f.
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derjenige ist gliicklich, der die Gaben des Gliicks

besitzt, sondern nur derjenige, der diese Gaben.

auch wirklich genieit. Gliick ist nach Kohelet kein
Modus des Habens, sondern ein Modus gegenwérti-
ger Erfahrung.

Das hier vorliegende Motiv ist alt und begegnet
in vielen Kulturen. Es findet sich bereits im
Gilgamesch-Epos (Gilg. Me. III = VAT 4105+, Kol.
ifij?, den #gyptischen Harfnerliedern® und der
griechisch-hellenistischen Literatur (Euripides,
Alkestis 779-791). Wir kénnen es im Anschlul} an
Horaz als ,,Carpe diem-Motiv® bezeichnen:#

Durch Kohelet findet das Motiv Eingang in die
hebriische Literatur (vgl. Sir 14,11-19; Weish 2,1-
24), Wahrscheinlich hat er es aber - trotz Jes 22,13
— weder beildufig aufgegriffen, noch aus einer
rein innerjiidischen Problemkonstellation heraus
entwickelt, sondern aus einer Anregung, die er
in der Begegnung mit griechisch-hellenistischer
Kultur und Philosophie empfangen hat, in das
Zentrum seiner Lehre gestellt. Fin kurzer Blick in
die zeitgeschichtliche Situation soll dies verdeutli-
chen.

Kohelet: Das Buch und sein Autor

Das Buch Kohelet ist sehr wahrscheinlich in der
2. Hilfte des 3. Jh. v. Chr. in Jerusalem entstanden.
Politisch und kulturell ist die Zeit gelennzeichnet
durch die Vorherrschaft des Hellenismus. Seit etwa
hundert Jahren, beginnend mit dem Alexander-
feldzug um 330 v. Chr, gibt es einen zunehmend
intensiver werdenden Kontakt zwischen jlidischer
und griechisch-hellenistischer Kultur. Aus jlidischer
Sicht war die hellenistische Kultur die iiberlegene
Kultur, die Kultur des Fortschritts. Ihr — so schien es
— gehrte die Zukunft. Fir das jlidische Selbstver-

2 Vgl Johan Yeong-Sik Pahk, Il canto delia gioia in Dio. L'itinerario sapien-
Ziale espresso dall'unitd letteraria in Qohelet 8,16-9,10 e i parallelo di
Gilgame¥ Me. iii (SMDSA 52}, Napoli: Istituto Universitario Grientale,
1966,

3 O Uehiinger, Qohelet Im Horizont mesopotamischer, levantinischer
und dgyptischer Weisheitsliteratur der persischen und hellenistischen
Zeit, in: L. Schwienhorst Schiinberger (Hg,), Das Buch Kohelef, Studien
zur Struktur, Geschichte, Rezeption und Theologie (BZAW 254, Berlin:
W. de Gruyter, 1997, 155247, bes. 180-192; 210222,

Horaz, Cattnina I, 11, 6-8: ... sapias: vina liques et spalio brevi /' spem
longam reseces. dum loguimur, figerit invida / aetas: carpe diem quam
minimum credula postero. — Zeige dich klug: kifre den Wein, stelle der

standnis stand eine Auseinandersetzung mit dieser
Kultur bevor, und sie fiihrte etwa finfzig Jahre nach
Entstehung des Buches mit dem sog. Aufstand der
Makkabder zu einem folgenschweren, sich {iber
mehrere Generationen hinziehenden Konflikt. Das
Buch Kohelet bewegt sich zeitgeschichtlich im
Vorfeld dieses Konfliktes. Harte Auseinandersetzun-
gen zwischen jiidischer und hellenistischer Kultur
sind noch nicht zu erkennen. Die Atmosphére
scheint nech relativ entspannt und offen zu sein.
Aber es hat den Anschein, dal3 sich Kohelet bereits
mit Elementen hellenistischer Kultur auseinander-
setzt, und zwar, wie mir scheint, mit einem Aspelt
hellenistischer Philosophie. Seit gut hundert Jahren
beschiftigten sich die hellenistischen Philosophen
mit der Frage nach dem Inhalt und der Bedingung
der Mbglichkeit menschlichen Gliicks: Worin
besteht das Gliick, und wie kann ich es erreichen?
Auch Kohelet geht in selnem Buch dieser Frage
nach. Ich vermute, dall Kohelet eine Anregung auf-
greift, die er als jlidischer Weisheitslehrer aus sei-
nem Kontakt mit der hellenistischen Kultur empfan-
gen hat.5 Das Thema lag gewissermafen in der Luft.
Allerdings behandelt er es — wie sich noch zeigen
wird — in sehr eigenstdndiger Weise.

Ob die Person namens Kohelet, die im Corpus
des Buches in Form einer langen Rede zu Wort
kommt (1,3-12,7), identisch ist mit dem Autor des
Buches, kann an dieser Stelle nicht diskutiert wer-
den.¢ Ich gehe im Folgenden davon aus, dall Kohelet
der Autor des Buches 1,1-12,8 ist und daB 12,9-11.12-
14 von zwel verschiedenen Herausgebern stammt.

Bevor Kohelet sein Gliicksverstdndnis positiv
darlegt, zeigt er anhand ausgewihlter Beispiele ver-
fehlte Formen der Gliickssuche auf. Zwel davon
selen herausgegriffen: die Aneighung von Wissen
und der Erwerb von Reichtum.

Hoffnung Flug / Auf das Heute nur ein! Neidisch entflieht, wihirend du
sprichst, die Zeit; » Schenk dern kommenden Tag nimmer Vertraven,
koste den Augenblick! — Ub. von Burger nach der Tusculum-Ausgabe,
Fig. von H. Farber, Miinchen-Ziirich, 01985,

Eine ausfiihriiche Begrindung dazu In meiner Arbeit ,Nicht im
Menschen griindet das Glick* (Koh 2,24). Kehelet im Spanhungsfeld
fiidischer ‘Weishelt und hellenistischer Fhilosophle (HB.S 2), Freiburg:
Herder 1004, 21906,

Vgl, L Schwienhorst-Schonberger, Kohelet: Stand und Perspektiven der
Ferschung, in: ders, Das Buch Kohelel, Studien zur Struktur, Ge-
schichte, Rezeption und Theologie (BZAW 254), Berfin: W, de Gruyter,
1997, I5.
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Wissen

Kohelet entwickelt seine Gedanken im kriti-
schen Gesprich mit der Tradition. Die jlidischen
Weisheitslehrer versprachen ihren Schiilern ein
gewinnpringendes Leben, falls sie sich ernsthaft
um Wissen und Weisheit bemiihten. Die
Aneignung von Kenntnissen und Fertigkeiten
erméiglicht ein vorteilhaftes und gewinnbringendes
Leben: ,Der Weise hat Augen im Kopf, der Tor aber
tappt in der Dunkelheit herum* (2,14a). Kohelet
greift diesen Gedanken auf, denkt ihn aber weiter,
indem er auf das Ende des menschlichen Lebens
verweist. Vom Tod her gesehen hat der Weise kei-
nen Vorteil gegentiber dem Tor. Beide miissen ster-
ben: ,Da dachte ich mir: Wie das Schicksal des
Toren, so trifit es auch mich. Warum bin ich dann
fiberhaupt so vorteilhaft weise" (2,15)? Das auf
Lebensgestaltung hin ausgetichtete Wissen stoBt
beim Tod an seine Grenze. Es vermag seinem
Besitzer keinen auf Dauer hin angelegten Gewinn
zu verschaffen. Hier tritt uns ein Motiv entgegen,
das das Denken Kohelets zutiefst bestimmt: das
Motiv des Todes. Das menschliche Leben - so
Kohelet - ist nichts anderes als ein Lauf zum Tod.
Die entscheidende Frage lautet nun: Kann das
menschliche Leben angesichts der nhicht zu leug-
nenden Tatsache, dall es auf den Tod hinausléuft,
als sinnvoll erlebt werden? Die Frage verschérft
sich fiir Kohelet, da er nicht mit einem Fortleben
des Menschen nach dem Tod rechnet (3,18-22). Ein
Mensch kann sich groRes Wissen aneignen, aber
sein Wissen kann ihn letztlich vor dem Tod nicht
retten. Die Nichtigkeit des Lebens kann also nicht
durch das Wissen (iberwunden werden. ,,Da hafte
ich das Leben, denn als etwas Boses lag auf mir das
Tun, das unter der Sonne getan wird. Ja, das ist
alles Windhauch und Luftgespinst” {2,17]. Der
Gewinn, den das Wissen zu versprechen scheint,
ist nicht identisch mit dem Sinn, den der Mensch
zutiefst sucht.

7 Zur Ubersetzting val. N. Lohfink, Kohelet und die Banken: Zur Uberset-
zung von Kohelet V. 12-16: VT 39 {1989} 488-495.

158

Reichtum

Ein weiterer Versuch des Menschen, sich einen
seine individuelle Existenz {iberdauernden Ge-
winn zu verschaffen, ist der Reichtum. Kehelet
bedenkt die unterschiedlichen Gefahren des
Reichtums.

,Es gibt ein schiimmes Ubel, das ich beobachtet
habe unter der Sonne: Reichturn, fiir seinen Besitzer
gehiitet, um thm Schiimmes anzutun. Der Reichtum
ging ihm durch ein schlechtes Geschéft verloren. Er
hatte einen Sohn gezeugt, jetzt aber hat er nichis
mehr in seiner Hand. Wie er aus dem Scho8 séiner
Mutter herauskam — nackt, wie er kam, muff er wei-
tergehen. Nichts trdgt er von all seinem Besitz
davon, das er in seiner Hand mitfiihren kinnte.
Auch das ist ein schiimmes Ubel. Ganz so wie er
kam, so muf er gehen. Welchen Gewinn hat er
davon, dal8 er sich abmiiht fiir den Wind? All seine
Tage muB er in Finsternis sein Essen einnehmen:
viel Arger und Krankheit und Wut* (5,12-16).

Offensichtlich geht es hier um einen Mann, der
sein auf ejner Bank hinterlegtes Vermdgen durch
ein ,bises Geschift, wahrscheinlich einen
Bankenzusammenkbruch, verloren hat. Die Vermé&-
gensanlage sollte wohl den Grundstock einer Erb-
schaft bilden und gleichzeitig die Votaussetzungen
fiir die bei einer Familiengriindung notwendige
finanzielle Absicherung schaffen. Nun hat er einen
Sohn bekommen, doch aufgrund des ,bosen Ge-
schiftes” hat sein Vater ,iiberhaupt nichts mehr auf
seinem Konto*”. Er kann wieder von vorne anfan-
gen: ,viel Arger, Krankheit und Wut*,

Es gibt Menschen, die sich in der Sorge um die
Sicherung ihres Lebens verzehren, aber zum J.eben
seibst gar nicht mehr kommen. Der griechische
Philosoph Epikur hat diesen Gedanken folgender-
mabken ausgedriickt: ,Es bescrgen sich manche ihr
Leben [ang die Mittel zum Leben; sie erfassen nicht,
daB uns allen tddlich das Gift des Werdens einge-
spritzt ist.“

¢ Epikur, Sententize Vaticanae 30. Zit. nach Epikur, Briefe, Spriiche,
Werkfragmente, @b, und hg. von H-W, Krantz, Stuttgart: Reclam, 87.



Kohelet weist an dem von ihm angefiinrten
Beispiel darauf hin, daf solche Sicherungssysteme.
keine absolute Sicherheit bieten, ganz zu schweigen
von der Tatsache, daB der Besitzer eines solchen
Reichtums gar nicht in den GenuB des von ihm
erworbenen Vermogens kommt. Man arbeitet von
friih bis spit, verdient viel Geld, legt sein Vermé&gen
an, doch es fehlt an Zeit und Kraft, den erworbenen
Reichtum zu genieRen: ,Es kommt vor, daB jemand
allein steht und niemanden bel sich hat. Ja, er
besitzt nicht einmal einen Sohn oder Bruder. Aber
sein Besitz ist ohne Grenzen, und iiberdies kann
sein Auge vom Reichtum nicht genug bekommen.
Doch fiir wen strenge ich mich denn an, und
warum génne ich mir kein Gitick?“ (4,71).

Freude

Vor dem Hintergrund eines solchermalien ge-
scheiterten Lebensentwurfs sagt Kohelet nun,
worin seiner Ansicht nach das Gliick besteht:

#Slehe, was ich erkannt habe: Wirkliches Gliick
besteht darin, dal jemand iBt und trinkt und Gliick
erfahrt bet all seiner Arbetl, fiir die er sich abmiiht
unter der Sonne wéihrend der wenigen Tage seines
Lebens, welche ihm Gott gegeben hat. Denn das ist
sein Antetl. Ja, immer wenn Gott einem Menschen
Relchturn und Schétze gegeben und ihn erméichtigt
hat, davon zu essen und seinen Anteil davonzutra-
gen und sich zu freuen bel seiner Arbeit, dann ist
das eine Gabe Gottes. Denn er braucht nicht so oft
an die wenigen Tage seines Lebens zu denken, weil
Gott thm in der Freude seines Herzens Antwort
gibt“ (5,17 19).

Das Gliick besteht nach Kohelet nicht darin, dald
Gott dem Menschen Reichtum und Schitze gibe,
sondern darin, daff er thn dazu erméchtigt, davon zu
geniefen und sich zu freuen an all seinem Besitz.
Gliick ist also fiir Kohelet kein Modus des Habens,
sondern ein Modus gegenwdriigen Eriebens. Der
dem Menschen zukommende Anteil ist die Erfah-
rung der Freude und nicht die Mitnahme seines
Besitzes. Die Nichtigkeit des Lebens wird in der
Erfahrung der Freude {iberwunden. Diese Freude

Gottes Antwort in der Freude

aber ist nicht rein immanent. Sie ist der Ort, an dem
Gott dem Menschen Antwort gibt (5,19).°

Die Aussage, dal’ Gliick nicht im Modus des
Habens, sondern nur im Moedus der Erfahrung gege-
ben ist, wird von Kohelet in den folgenden Versen
6,1-3 weitergefiihrt. Dort heilst es:

L5 gibt etwas Schiimmes, das ich beobachtet
habe unter der Sonne; es lastet hdufig auf dem
Menschen: jemand, dem Gott Reichtum und
Schétze und Vermdgen gibt, so dafi es seinem
Verlangen an nichts von allem, das er sich wiinscht,
mangelt, Gott ihn aber nicht ermichtigt, davon zu
essen, sondern ein Fremder 5t es auf — das ist
Windhauch und eine schiimme Krankheit.”

In einer vorphilosophischen Lebensauffassung
neigen wir dazu, den Besitz von Giitern mit dem
Zustand des Gliicks zu identifizieren: , Wenn ich
einmal reich wire ...“ Eine solche Auffassung mag
durch die auf wirtschaftlichen Erfoig hin ausgerich-
tete hellenistische Zivilisation einen starken
Auftrieb gefunden haben und in Kreisen der jiidi-
schen Jugend auf lebhaftes Interesse gestoRen sein.
Kohelet bringt die verdrdngte Seite eines solchen
BewulBtseins ans Licht: Jemand, der viele Giiter
besitzt und in scheinbar gesicherten Verhéltnissen
lebt, st nicht automatisch gliicklich.

In den folgenden Versen 6,3-6 wird dieser Ge-
danke radikalisiert:

Jvenn jemand hundert Kinder zeugen und viele
Jahre leben wiirde, so daf§ die Tage seiner jahre
Zahireich wiren, sein Verlangen sich am Gliick aber
nicht sittigen wiirde, auch wenn ihm niemals ein
Grab zuteil wiirde — ich sage: Fine Fehigeburt wére
gliicklicher als er. Wenn ste auch als Windhauch
kam und in Finsternis geht, so bleibt ihr Name in
Finsternis gehiillt. Auch die Sonne hat sie nicht
gesehen und nicht gekannt. Ihr ging es besser als
thm. Und wenn jemand zweimal tausend Jahre
leben wiirde, das Gliick aber nicht sihe: Geht nicht
jeder zu ein und demselben Ort?*

Kohelet fiihrt hier die héchsten sozialen Werte
der jlidischen Tradition ins Feld: zahlreiche Nach-
kommenschaft und langes lLeben. Beide Werte
werden ins Phantastische gesteigert: hundert

¢ Zu dieser Deutung vgl. N. Lohfink, Goheleth 5:17-19 - Revelation by Joy: CBQ 52 (1990} 625-035.
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Kinder, zweitausend Jahre, d.h. mehr als doppelt so
lang wie die Vorviter aus Gen 5; In V.3 ist sogar die
Rede von einem Leben cohne Tod, wenn es hei(3t ,ja
sogar niemals ein Grab auf ithn warten wiirde®,
Selbst ein solches Leben, das die anerkannter-
maRen hochsten Werte realisiert, ist wertlos, wenn
sich ,seine Seele am Gut nicht sittigt und ein sol-
ches Leben nichts Gutes sieht”, Der Gedanke, daB
Gliick in der Erfahrung von Gliick und nicht im
Besit7 zahlreicher Giiter und in der Verwirklichung
héichster Werte besteht, wird hier in einer duBer-
sten Schirfe ausgedriickt. Ludwig Levy, ehemaliger
Rabbiner aus Briinn, schreibt in seinem Kohelet-
Kommentar von 1912 zu dieser Stelle: ,Die Fehl-
geburt hat nichts gesehen und darum nichts genos-
sen, jener Mann aber sah und konnte genieBen, tat
es aber nicht, ... dieser ist wohler als jenem, denn
gliicklicher, wer nicht lebte, als wer freudlos
lebte“10. Auf die Linge des Lebens kommt es nicht
an, ja nicht einmal darauf, ob ein Mensch {iber-
haupt gelebt hat, sondern allein auf die Frage: Hat er
das Gliick geschaut?

Eine solche Aussage kann nicht unwiderspro-
chen hingenommen werden. Sie hinterliit Fragen.
Was ist mit einem Leben, in dem Gliickserfahrun-
gen aufgrund duBerer Umsténde gar hicht méglich
waren? Wie sollen die dunklen Stunden im Leben
angenommen und verstanden werden?

Gute Zeiten, bse Zeiten

Kohelet weicht diesen Fragen nicht aus. In dem
beriihmten Gedicht. liber die Zeit bereitet er eine
Antwort vor:
3,1a Fiir alles gibt es eine Stunde,

16 und eine Zeit gibt es fiir alles Geschehen
unter dem Himmel:

Za  eine Zeit zum Gebdren und eine Zeit zum
Sterben,

2b  eine Zeit zum Pflanzen und eine Zeit zum
Ausreifien des Gepflanzten,

3a eine Zeit zum Tdten und eine Zeit zum
Heilen,

3b  eine Zeit zum Einreiflen und eine Zeit zum
Bauen,

4a eine Zeit zum Weinen und eine Zeit zum
Lachen,

4b  eine Zeit des Klagens und eine Zeif des
Tanzens,

5a eine Zeit zum Wegwerfen von Steinen und
eine Zeit des Sammeins von
Steinen,

3b  eine Zeit zum Umarmen und eine Zelt, sich
vom Umarmen zu Ifsen,

Oa eine Zeit zum Suchen und eine Zeit zum
Verlieren,

6b  eine Zeit zum Verwahren und eine Zeit zum
Wegwerfen,

7a eine Zeit zum Zerreiflen und eine Zeit zum
Zusammenndéhen,

7b  eine Zeit zum Schweigen und eine Zeit zum
Reden,

8a eine Zeit zum Lieben und eine Zeit zum
Hassen,

8b  eine Zeit des Krieges und eine Zeit des
Friedens.

0  Weichen Gewinn hat der, der etwas tuf, bei

dem, womit er sich abmiiht?

Das Gedicht ist {iberaus kunstvoll aufgebaut. Es
enthiit insgesamt 28 Aufzdhlungen; diese sind
untergliedert in 7 Strophen zu je 4 Aufzihlungen.
Die Sieben als Zahl der Gesamtheit und die Vier als
Zahl der vier Himmelsrichtungen werden mitein-
ander in Beziehung gesetzt, so dal3 sich folgende
Deutung ergibt: Die 28 im Gedicht aufgezéhlten
Ereignisse bzw. Handlungen représentieren eine
sich in alle vier Himmelsrichtungen erstreckende
Totalitdt. Die Form des Gedichts stellt somit die
Explikation einer All-Aussage dar. Es geht also
nicht um Einzelbeobachtungen, sondern um
Aussagen {iber die gesamte Lebenszeit des
Menschen, von der Geburt bis zum Tod. Deshalb
wird das Gedicht auch nicht eingeleitet mit der
sonst hiufig bei Kohelet anzutreffenden Formel
Jch habe beobachtet, ich habe erkannt” o4,
sondern mit dem objektive Geltung beanspruchen-
den Satz ,Fiir alles gibt es eine Stunde, und eine
Zeit gibt es flir alles Geschehen unter dem
Himmel“.

w0 [, Levy, Das Buch Qoheleth. Ein Beitrag zur Geschichte des Sadduziismus, Leipzig 1912, 101,
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Es ist immer aufgefallen, dal das Gedicht nicht
nur gute und schéne, sondern auch bdse und
héBliche Ereignisse aufzihlt: eine Zeit zu sterben,
eine Zeit zu téten, eine Zeit zu weinen, eine Zeit zu
hassen, eine Zeit des Krieges. Daran hat man oft
Anstol genommen. Einige dieser negativen Aufzh-
lungen werden gerne ausgelassen, wenn der Text
z.B. bei einer Hochzeit vorgetragen witd.

Kohelet dagegen kommentiert das Gedicht iiber
die Zeit mit der provokativen Aussage in 3,11: ,Das
alles hat er [Gott] schén gemacht zu seiner Zeit.”"
Sollte es den Unterschied zwischen schin und
hiBlich, zwischen gut und bijse nicht mehr geben?
Ruft. nicht gerade Kohelet zur Freude auf angesichts
von Alter, Krankheit und Tod? Ruft nicht gerade er
dazu auf, das Angenehme (in der Jugend) aus
vollem Herzen zu ergreifen und zu genieBen {11,91],
bevor das Unangenehme des Alters in Form von
Krankheit und Sterben kommt (12,1-7)? In der Tat
endet das Buch mit dem an den jungen Mann
gerichteten Aufruf zur Freude. Doch unmittelbar
zuvor meldet sich noch eine andere Stimme zu
Wort (11,71):

Wenn auch der Mensch viele Jahre lebt,

50 freue er sich doch in all diesen flahren.

Und er denke an die dunklen Tage,

denn sie werden zahireich sein.

Die Freude, zu der Kohelet aufruft, ist offensicht-
lich nicht auf die Zeit der Jugend beschrénkt. Sie soll
das ganze leben durchdringen. Ein solches Ver-
stindnis deutet sich bereits in 8,15 an:

30 preise ich die Freude, denn es gibt kein
Gliick fiir den Menschen unter der Sonne als zu
essen, Zu trinken und sich zu freuen. Das soll iin
begleiten bei seiner Arbeit wihrend der wenigen
Tage seines Lebens, die Gott ihm gegeben hat unter
der Sonne.”

Auch hier ist die Freude kein Gefiihl, das kommt
und wieder geht, sondern eine Grundhaltung, die
die alltigliche Arbeit begleiten soll. Demnach
scheint die Freude nicht der Jugend vorbehalten zu
sein, Der Mensch soll sich in all seinen Lebens-
jahren freuen. Wie kann das méglich sein?

In zwei Antdufen mdchte ich wversuchern, eine
Antwort auf diese Frage zu finden: in einem ersten,
noch vorldufigen, den man den anthropelogischen
nennen kénnte, und in einem zweiten, dem theclo-
gischen, beil dem erst das volie Ausmal der Frage in
den Blick kommt.

Gegenwart

Bei aller Provokation, die von dem Gedicht {iber
die Zeit ausgeht, enthdlt es doch eine Erfahrung, die
uns nicht ganz unbekannt sein diirfte: Dadurch, dall
ein Mensch das, was jeweils auf ihn zukemmt,
annimmt, wird er offen fiir seine Zukunft und —
genau besehen - auch fiir seine Gegenwart. Eine
nicht wirklich angenommene Gegenwarf dringt
sich in Form einer unbewdltigten Vergangenheit in
das je gegenwirtige Erleben ein und verhindert so
echte Gegenwatt. Wer zur Zeit des Weinens nicht
weint, wird zur Zeit des Lachens auch nicht lachen
konnen. Unsetr Problem ist also nicht die Trauer,
sondern die ungelebte Trauer, die Unféhigkeit zu
travern. Eine Psychotherapie besteht oft darin,
einem Menschen zu helfen, unbewdltigte Situatio-
nen der Vergangenheit von neuem in das Gewahr-
sein zu holen, um thm so die Moglichkeit zu geben,
sie ein zweites Mal und zwar diesmal addguat zu
durchleben. Ziel einer solchen Therapie ist die
Erméglichung von Gegenwart. Es kommt also dar-
auf an, dall wir das, was wir tun, wirklich tun, da@
wir das, was wir erleben, wirklich erleben. Dabei
diirfen wir uns nicht mit eirer Handlung, mit einer
Stimmung, mit efnem Gefiihl identifizieren. Wir
nehmen es waht, halten es aber nicht fest. So gibt
es eine Zeit zum Weinen und eine Zeit zum Lachen.
Es geht um Achtsamkeit und um das, was eine
Richtung der transperscnalen Psychologie mit dem
Konzept der Nichtidentfikation bezeichnet.!!

Genau besehen haben wir gar keine andere
Wahl. Das Gedicht betrachtet die Zeit des Men-
schen unter dem Aspekt des Schicksals. Darnit wird
menschliche Freiheit nicht geleugnet, aber es wird
gesagf, dal die Zeit des Menschen auch unter der
Macht des Schicksals steht. Die im Gedicht genann-

1" Vel I. Galuska, Ich, Selbst und Sein: Transpersonale Psychologie und Fsychotherapie 1 (1995) 36-51.
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ten Aufzihlungen kommen darin Uberein, daB es
sich entweder um Ereignisse handelt, {iber die der
Mensch nicht verfiigen kann, oder um Handlungen,
die als Reaktionen auf eine vom Menschen selbst
nicht herbeigefiihrte Situation zu verstehen sind.
Leitend ist der Gesichtspunkt der Unverfiigharkeit.
Jeder Mensch erlebt ,dunkle Tage” (11,8}, letztlich
in der Gestalt des Todes. Er kann die Anhahime die-
ser Tage verweigern wie jemand, der ein ihm zuge-
dachtes Paket mit der Auskunft ,Annahme verwei-
gert® oder ,unbekannt verzogen® zuriickgibt, aber
letztlich erreichen sie ihn doch. Wenn Kohelet zum
Gedenken dieser Tage aufruft (11,8), ruft er dazu auf,
sich thnen zu stellen. ,An einem guten Tag a8 es
dir gut gehen, und an einem schlechten Tag sieh
ein: auch diesen hat ebenso wie jenen Gott
gemacht® (7,14). Kohelet ist also alles andere als ein
naiver Optimist.

Durch Nichtidentifikation mit unterschiedlichen
Stimmungen und Widerfahrnissen kann sich ein
Raum eréffnen, der hinter den einzelnen Wahrneh-
mungen liegl, oder genauer: der sich anfdnglich in
ihnen zeigt. Es ist die Erfahrung einer Wirklichkeit,
die sich in der Gegenwart als etwas Bleibendes
zeigt. Im unmittelbaren Anschluf an das Gedicht
{iber die Zeit spricht Kohelet von Gott und Ewigkeit:
JDas alles hat er [Gott] schin gemacht zu seiner
Jeit. Dariiber hinaus hat er die Ewigkeit in thr Herz
gegeben, jedoch ohine dafl der Mensch das Tun, das
Gott tut, vom Anfang bis zum Ende finden kdnnte*
{3,11).

Gottes Antwort

Vorn bisher Gesagten diirfte Licht auf den ein-
gangs zitierten Text fallen, ah detn die Freude nega-
tiv qualifiziert wurde (2,1f). Das Buch arbeitet offen-
sichtlich mit zwei verschiedenen Begriffen von
Freude: (1) Freude als Vergniigen im Gegensatz zur
Traver und (2} Freude als eine Erfahrung, die den
Gegensatz von Hell und Dunkel, Angenehm und
Unangenehm unterlduft. Die mit diesen beiden
Begriffen angezielten Wirklichkeiten werden auf
subtile und fiir den Leser nicht leicht durchschau-
bare Weise in Beziehung zueinander gesetzt. Es fallt
auf, da im Gedicht {iber die Zeit wie auch in 2,2

162

wohl das Wort ,lachen” vorkomimnt, nicht jedoch das
Wort ,,Freude / sich freuen®,

Das Buch Kohelet kann verstanden werden als
die Geschichte eines Mannes namens Kohelet, der
auf frithere Erfahrungen seines Lebens zuriick-
blickt, diese deutend in Erinnerung ruft, und sie so
zu einer Einsicht werden 140t (2,24-26), die er dann
einem Jingeren (4,17ff} als eine zu beherzigende
Lehre mit auf den Lebensweg gibt. Die Erfahrun-
gen, die Kohelet mit der Freude gemacht hat, sind
offensichtlich ambivalent: £inerseits ist es ihm ge-
lungen, durch kluges und tatkrdftiges Handeln
Freude zu erzielen (2,3-10): ,Was immer meine
Augen sich wiinschten, verwehrte ich fhnen nicht.
Ich verweigerte meinem Herzen keine einzige
Freude. Ja, mein Herz freute sich an meinem
ganzen Besitz." Andererseits fihrt der unter dem
Primat des Genusses (2,3) eingeschlagene Lebens-
weg nach einigen weiteren Stadien in die Ver-
zweiflung: ,Da hafite ich das Leben, denn als
etwas Boses lag auf mir das Geschehen unter der
Sonne® (2,17). Die Freude, die Kohelet zunfchst
erzielte (2,10), und die keineswegs irreal war, ent-
schwindet ihm wieder. Sein dem GehuB zuge-
wandtes Leben wendet sich gegen sich selbst: ,Da
hafte ich das Leben® (2,17). Etwas weiter ist dann
plitzlich vom Gliick die Rede, das aus der Hand
Gottes stammt (2,24-26). Es folgt das Gedicht Giber
die Zeit (3,1-9), und im Anschluf} daran ist dann
erneut vom Gliick und von der Freude die Rede, die
nun ausdriicklich mit Gett in Verbindung gebracht
werden (3,10-15).

DDas Gedicht steht an einer wichtigen Stelle des
Ubergangs. Es ruft das Negative in Erinnerung, vor
dem sich nun die Freude zu bewdhren hat. Die
GriRe des Buches scheint nun darin zu liegen, dal3
hier die Freude als Vergniigen (1) und die Freude,
die den Gegensatz von Lust und Unlust transzen-
diert (2), nicht gegeneinander ausgespielt, sondern
aufeinander bezogen werden. Darin driickt sich
¢ine tiefe Einsicht aus: Ohne Erfahrungen der Lust
ist kein Mensch lebensfihig, wird sich kein
Mensch entwickeln kénnen. Gleichwohl gerdt ein
Menschenleben, das seinen ganzen Sinn in der
Erfahrung und Aufrechterhaltung der Lust sucht, in
die Verzweiflung.



Gottes Antwort in der Freude

Nach Kohelet scheint es also eine Freude zu
geben, die durch das unvermeidliche Dunkle unse-
res Lebens nicht aufgehoben wird. Sie ist keine
Verdchterin des Vergniigens (2,3-10], wenngleich
sie nicht — wie jenes — direkt angezielt werden
kann (2,1f). Die Freude, die sich der Mensch ver-
schaffen kann, das Vergniigen, vermag aber offen-
sichtlich nicht jenen Sinn zu stiften, auf den der
Mensch hin angelegt ist (2,11). Jener Sinn wird in
einer Freude erfahren, die sich nicht in der reinen
Immanenz des Subjektes verzehrt. Diese Erfahrung

Johannes Schnocks

deutet Kohelet im Kontext der jiidischen Tradition
als ,Antwort Gottes“ (5,19). Sie kann dort vernom-
men werden, wo der Mensch nhicht imagindren
Gliicksgiitern nachjagt, sondern das thm von Gott
hier und jetzt Gegebene geniefit. So ist der Aufruf
zur Freude bei Kohelet letztlich ein Ruf in die
Gegenwart.

Prof. Dr. Ludger Schwienhorst-Schdnberger ist
Frofessor fiir Aites Testament an der kath.-theologi-
schen Fakultét in Passau. Seine Adresse lautet:
Universitit Passau, 94030 Passau.

»Ehe die Berge geboren wurden, bist du.”

Die Gegenwart Gottes im 90. Psalm

~Hert, dein ist die Ewigkeit. Aber weilit du des-
halb etwa nicht, was ich dir sage? Oder siehst du
etwa zeitbedingt, was in der Zeit geschieht? Warum
also trage ich dir all diese Geschichten der Reihe
nach vor? Gewill nicht, damit du sie durch mich
erfahren sollst.“) Mit dieser problembewulten
Gegeniiberstellung von Ewigkeit und Zeitlichkeit
beginnt Augustinus die zeitphilosophischen Aus-
fiihrungen im elften Buch seiner , Bekenntnisse®. Er
wirft damit die Frage auf, ob der ewige Gott uns
Menschen, unserem doch immer zeitgebundenen
Leben, Lieben und Leiden, gleichzeitig sein kann, ja
ob unser in der Zeit verstreichendes Beten Gott
iiberhaupt erreichen kann, wenn er doch selbst
vom Ablauf der Zeiten unber(ihrt bleibt. Fiir Juden
und Christen hiingt daran die Frage, ob die Vor-
stellung von einem ewigen Gott mit einetr in Raum
und Zeit gesetzten Weltschépfung vereinbar ist.
Zugleich ist es die vielleicht hoch viel bedringen-
dere Frage, ob die eigene Gegenwart von der Nihe
Gottes geprigt und daher heilvolle Gegenwart sein
kann.

So iiberrascht es nicht, dal sich bereits im
Psalmenbuch ein Text findet, der sich diesen Fragen

T Augustinus, Confessiones XI, 11, 1-3; lch zitiere nach der Ubersetzung
von Kurt Flasch, Was ist Zeil, Franifurt a.M. 1993, Die Kapitel, Ab-
schnitts- und Zeilenangaben beziehen sich auf den auch bei Flasch

stellt, mit ihnen ringt und dabei zu Aussagen
kommt, die in ihrem Realismus und ihrer tiefen
Weisheit ,,zeitlos” sind. Ziel dieses Beitrages ist es,
Psalm 90 unter dem Aspekt der Zeitvorstellungen in
bezug auf Gott und Mensch zu beleuchten.

Psalm 90 nennt als einziger Psalm in seiner
Uberschrift Mose als Verfasser und erdffnet das
vierte der fiinf Biichet, in die die 150 Psalmen der
hebraischen Bibel eingeteilt sind. An dieser gewich-
tigen Position widmet sich der Text dem Gegeniiber
von menschlicher Verginglichkeit in der Zeit und
der Existenz Gottes, die alle Zeiten umspannt. Es ist
schwierig, die Entstehungszeit des Psalms néher zu
bestimmen. Er stellt sich derart grundsitzlichen
Fragen des Menschseins, dal er wenig Hinweise
auf eine konkrete geschichtliche Situation bietet.
Sprachlich und gedanklich setzt er Vorstellungen
und Texte aus den Biichern Exodus, Deuteronomi-
um und Jesaja voraus und zeigt Verbindungen zu
ljob und Kohelet. So ist er vermutlich sp3t, in persi-
scher oder hellenistischer Zeit, entstanden.

Ps 90 ist in mancher Hinsicht ein ungewthn-
licher Psalm, dessen Auslegung grofle Schwierig-
keiten bereitet. Es fillt nicht immer leicht, in

gebotenen fateinischen Text der kritischen Ausgabe in Corpus Christia-
norum. Series Latina XXVII, Tarmhout 1981
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seiner Zusammenstellung ungewdhnlicher Sprach-
bilder die innere Loglk zu entdecken. So stellen sich
schon der Ubersetzung Hindernisse bei der Be-
stimmung der Wortbedeutungen, Verbformen und
Satzstrukturen in den Weg, Man hat daher seit demn
Altertum bis in flingste Zeit immer wieder erfolglos
versucht, vermeintliche Uberlieferungsfehler im
hebriischen Text riickgéngig zu machen und so
elnen ,urspriinglichen Psalm wiederherzustellen.
Auch Vorschlige, iiber literarische Gattungen wie
»Volksklagelied“ oder ,Bittgebet” einen Zugang zu
Psalm 90 zu finden, haben sich nicht bew#hrt.
Vielleicht kann man am ehesten von einer weisheit-
lichen Reflexion sprechen — aber eine solche
Gattung hilft dann fiir das Verstindnis des Textes
nur wenig weiter.

Fiir ein textgemiBes Verstehen dieses schwieri-
gen Psalms ist es unverzichtbar, seine Struktur
wenigstens in den Grundziigen wahrzunehmen.
Daher wird hier eine eigene Ubersetzung (s. folgen-
de Seite) geboten, die diese Struktur durch Ein-
riickungen andeutet und die Signale des hebréi-
schen Wortlauts beibehilt, soweit die deutsche
Sprache das nur irgend zul&Rt.

Zur Struktur des Psalms?

Selbst anhand dieser Ubersetzung bedeutet es
schon eine gewisse Muhe, die Struktur des Textes
und damit seinen Gedankengang zu erkennen. Aus
den Kriterien der Wort- und Motivwiederholungen
sowie der Verteilung der hebriischen Verbformen
ergibt sich eine konzentrische Struktur, wie sie in
hebriischer Dichtung hiufiger zu finden ist.

Die Struktur des Rahmens

Zunichst bilden vv.1b-2 nach dem einleitenden
Vokativ ,Herr® im hebrédischen Wortlaut eine kleine
konzentrische Struktur?, die inhaltlich bereits die
hier behandelte Thematik entwirft. Das Zentrum
der hbeiden Schiipfungsverben wird in einem ersten
Kreis mit den Urbergen und der Erde vom kosmi-

2 Charakter und Urnfang dieses Beitrags erlauben hier nur die beispielar-
tige Nennung einiger weniger Beabachtungen, so dafi ich fir Details
und Begriindungen auf meine in Kifrze erscheinende Disserfation zu
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schen Raum und in einem zweiten Kreis von der
kosmischen Zeit umgeben. Diesen ganzen Zusam-
menhang umfassen dann im &uBersten Kreis Aus-
driicke fiir Gott:

Unterschlupf GOIT
in Generation und Generation ZEIT
Berge RAUM
geboren wurden SCHOPFUNG

und du hervorbrachtest SCHOPFUNG

Land und Erdkreis RAUM

van Weltzeit zu Weltzeit ZEIT
Gott GOTT

Diese Verse bilden zusammen mit dem
SchluBvers einen #uBeren Rahmen. Inhaltlich
entsteht dadurch ein groRer Bogen, der sich von
der gottlich urnfaBten raum-zeitlichen Weltordnung
bis zur Sorge Gottes um die Beter und das all-
tigliche ,Werk ihrer Hinde' spannt. Dazu nimmt
v.17 wichtige Stichworte wieder auf, die im Psalm
nur hier vorkommen, wie die Gottesbezeichnungen
,Herr* und ,Gott", oder nur noch einmal benutzt
werden, wie das Verb ,sein/werden® in v.5.
JUnterschlupf* — ma‘on - wird mit umgekehrter
Buchstabenfolge {ein sog. Patindrom] als ,Freund-
lichkeit* — no‘am — grafisch und klanglich wieder
aufgenommen.

Innerhalb dieses Rahmens (vv.3-16} gliedert sich
der Text offenbar in einen von Vergangenheitsfor-
men dominierten ersten und einen durch Imperati-
ve und Zukunftsformen bestimmten zweiten Teil.
Die Grenzzichung zwischen diesen Teilen ist aller-
dings sehr umstritten. Die vv.11-12, die {iber das
Verb ,erkennen (lassen)* miteinander verbunden
sind, spielen syntaktisch wie inhaltlich eine gewis-
se Sonderrolle, Sie enthalten Elemente des Vorher-
gehenden und Folgenden, sind fiir das Verstindnis
beider Teile notwendig und gehdren doch struktu-
rell weder zum einen noch zum anderen. Daher ist
es m.E. sinnvoll, sie als eine Art feststehendes
Scharnier* oder eine ,Tlirangel' anzusehen, um die
sich die beiden ,Fliigel’ vv.3-10 und vwv.13-16
drehen.

FPsaim 90 verweisen mub.

3 Vgl erstmals Pierre Auffret, Essai sur {a structure littéraire du Fsaume
90. Biblica 61 {I080), 262-270, hier 263.
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Psalm 90

1 Ein Gebet von Mose, dem Mann Gottes.
Herr, du warst ein Unterschlupfe fiir uns in Generation und Generation. Rahmen
2 Ehe (die) Berge geboren wurden
und du Land und Erdkreis hervorbrachtest,
und von Weltzeit zu Weltzeit bist du Gott.
3 Du liefest den Menschen zu Staub zurlickkehrens
und sprachst: Kehrt zuriick, Adamskinder.
4 Denn tausend Jahre in deinen Augen
sind wie der Tag gestern, wenn er voriibergegangen ist,
und (wie} eine Wache in der Nacht.
5 Uberschwemmst du sie mit Schiaf,
werden sie, wie am Morgen Gras nachwachsen wird.
6 Am Morgen wird es blilhen und nachwachsen,
gegen Abend wird es zusammensinken und vertrocknen.
7 Denn wir endeten in deinem Zorn,
und in deiner Hitze wurden wir erschreckt.
8 Du stelltest unsere Siinden vor dich hin
unser Verborgenes in das Licht deines Gesichtes.
9 Denn alle unsere Tage wendeten sich in deiner W,
wir vollendeten unsere Jahre wie ein Geseufze.
10 Die Tage unserer Jahre fiir sich sind 70 Jahre
und wenn durch {deine) kraftvollen Taten 80 Jahre,
und ihr stolzes Treiben? ist (nur) Miihe und Unheil.
Denn es ging eilends vorbei und wir verfliegen.
11 Wer erkennt die Macht deines Zorns '
und gemé&R der Furcht vor dir deine Wut?
12 Unsere Tage zu z&hlen, das lasse (uns) erkennen,
und wir werden einbringen ein weises Herz.
13 Kehre zuriick JHWH — wie lange noch? -
und habe Erbarmen iiber deine Knechte.
14 Sittige uns am Morgen mit deiner Huld,
und wir werden jubeln und fréhlich sein an all unseren Tagen.
15 Mache uns fréhlich gem#0 den Tagen, die du uns gedemiitigt hast,
den Jahren, die wir Béses sahen.
16 An deinen Knechten soll sich sehen lassen dein Tun
und deine Herrlichkeit {iber ihren Kindern.
17 Und die Freundlichkeit des Herrn unseres Gottes sei iber uns.
Und mache das Werk unserer Hinde fest tiber uns,
und mache das Werk unserer Hinde fest.c

- 1 Fiiigel

- Zentrum

- 2. Fliigel

— Rahmen

{Generationen] Wechsel und beinhaltet sowoh! ,vergéanglich sein®, ke
nen Bestand haben" als auch ,sich regenerieren’, ,nachfolgen” Der
Vers ist schwer verstindlich. Man hat m.E. aber nicht zeigen kinnen,
daft der hebrdische Konsonantentext falsch fiberlfiofert worden ist. Ich
Zighe es daher mit ginigen anderen Auslegern vor, den Vers in einen kir-
zeren und eihen ldngeren Satz aufzuteilen. Der mittlere Versakzent
trennt dag:gen Jfiir den musikalischen Vortrag zwei gleiche Halften.
Andere Ubersetzungsmdgiichkeiten des so nur Rler vorkommenden
hebrdischen Wortes sind ,ihr Stolz", ,ihr Ungestiim®, ,ihr Toben”,

Diese Wiederholung ain Ende des Fsalms wird gemne als Abschreibfehier

Anmerkungen zur Arbeitsiibersetzung:

@ Mit dem hebrdischen Wort ma'on Wohnung/ Unterschlupf wird in der
hebriischen Bibel sowohl der Wohnort Gottes als auch der Ort bezeich-
net, an dem Raubfiere Tarnung und Zuflucht finden. Als Attribut [HWHS
konnotiert es besondets die Geborgenheit It Schutz Gottes.

Der hebriische Text liest hier provokativ aktivisch fwortlich: und di in
Wehen lagst mit Land und Erdkreis®], wahrend die griechische Uberset-
zung und ihre Tochteriibersetzungen Passiv verstanden haben. Die
graminalisch ebenfalls mégliche und hdufig vorgezogene Lesung einer
3. Pers. ,..und in Wehen iag Land und Erdkreis” — die Berge also von

[

der . Mutter Erde” geboren wilrden — tragt hier fund Ifob 38,8-11 eine
dem biblischen Denken fremde Rosmogomievorstelliung ein.
Zu Lnachwachsen: das hebriische Verh bezeichnet offenbar den

gedeutet. Sie ist aber textlich gut bezeugt. Soiche Dreizefler sind zudem
eine Stifigur althebrdischer Poesie, um den abschifeBenden Charakter
des Verses 2u verstirken.
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Die Binnenstruktur der Fligel* vv.3-10 und
W.13-16

Beide ,Fliigel bilden einerseits jeweils in sich
geschlossene kleine Einheiten, sind aber anderer-
seits vielfach miteinander verkniipft und aufeinan-
der bezogen.

Der erste ,Fliigel* ist seinerseits thematisch ge-
rahmt: Die vv.3-4 wirken hier wie eine Exposition,
v.10 wie ein Reslimee des Themas: Gott bewirkt die
Verginglichkeit des Menschen {v.3) und zwar aus
einem ,Zeitempfinden” heraus, das grundverschie-
den von dem der Beter ist (v.d). Andererseits be-
stimmt gerade die begrenzte Lebenserwartung des
Menschen als Konsequenz dieser Verginglichkeit
das menschliche Zeitempfinden (v.10}. Einige Wort-
wiederholungen wie z.B. die Partikel ,denn/wenn*“
oder die Schliisselworte ,Jag® und ,Jahr® unterstrei-
chen diesen Zusammmenhang.

Dieses Thema wird innerhalb des ersten [Fliigels' in zwei
Aspekten naher beleuchtet: Die vv.5-6 stellen mit dem Bild des
nachwachsenden und vergehenden Grases den unausweichli-
chen Zusammenhang zwischeh Sterblichkeit und verstreichender
Zeit her. Ganz folgerichtig parallelisieren die durch Wortwieder-
holungen eng verbundenen vv.7-9 das Vergehen der Beter und
das Vergehen ihrer Lebenszeit. Neu ist an dieser Stelle aber die
Verbindung dieser differenziert gefaliten Verganglichkeit mit
dem Frlebnis des gitichen Zorns und der Prisenz der menschli-
chen Schuld bei Gott. Dabel zeigt der zentrale v.8 bereits vom
Vokabular her eine ausdifferenzierte Siindenbefrachtung. Dieser
Klage geht es alse nicht wie in vielen anderen Psalimen um das
Einfangen historischer Notzeiten oder gar um eine Reminiszenz an
die Maximalkrise des Exils sondern um ein hochreflektiertes
Bedenken der Siindhaftigkeit des Menschen angesichts seiner
Verginglichkeit.

Der zweite ,Flilgel (vv.13-16} antwortet dieser
Analyse mit bittenden Imperativen. V.13 markiert
schon durch das einzige Auftreten des Gottes-
namens JHWH deutlich diesen imperativischen
Neueinsatz. Auch hier sind die duferen Verse
durch das Stichwort ,deine Knechte® miteinander
verklammert und bilden einen Rahmen.

Gerade diese strukturell wichtigen Benennungen kenn-
zeichnen diesen Teil auch inhaltlich: Gott wird bei seinem
Namen gerufen, und die Beter ordnen sich ihm als seine Knechte
in einem Abhingigkeitsverhilinis zu. Die weiteren vv.14-16 sind
dann jeweils {iher ein Verb (,frohlich sein/machen” und ,sehen
{lassen]*), das zundchst von den Betetn ausgesagt und dann in
eine Bitte um gittliches Handeln umgeformt wird, kunstvoil mit-
einander verkniipft Die Struktur schafft also mit ganz unter-
schiedlichen Mitteln eine Verbindung zwischen den Betern und
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Gott. Die so hervorgehobene Beziehung ist die wichtigste in-
haltliche Aussage dieses Abschnitts und sachliche Vorausset-
zung fiir seine weitere [llustration des gottlichen Heils fiir die
Menschen.

Die Verbindung der Fliigel*

Die Riickbeziige vom zwelten ,Hliigel’ in den
ersten sind vielfdltig. V.13 ist gerade iiber das fiir den
ersten Teil so entscheidende ,,zuriickkehren® mit v.3
verbunden und gibt dem Begriff seinerseits eine
villig neue Bedeutung. Dieser Konnex kann und soll
zwar die im ersten Teil so bedringend dargestellte
Kluft zwischen Gott und Mensch in keiner Weise
{iberwinden, gleichzeitig tritt nun aber auch deren
positive Seite zu Tage: wiahrend der Mensch seiner
Existenzweise entsprechend letztendlich immer nur
zum Staub zuriickkehrt, solt Gott zu seiner Grund-
haltung zuriickkehren, die fiir seine Knechte Schutz,
Gnade und ein Erfahren seiner Heilstaten bedeutet.
Ahnlich offensichtlich und bedeutungsvoll ist der
Riickbezug in den ersten ,Hliigel’ auch in v15. Der
Vers ist nicht nur {iber die Stichworte ,Tag* und
Jahr® verkniipft, sondern enthilt auch mit ,du hast
uns gederniitigt” und ,wir sahen Bises” die einzigen
Vergangenheitsformen des zweiten Teils, die im
ersten ,Fliigel’ das charakteristische Tempus waren.
Auch hier produzieren die Riickbeziige einen Ge-
gensatz, wie er grofer kaum denkbar ist: gerade die
im ersten Teil wegen ihrer Kiitze und Schlechtigkeit
beklagten ,Tage* und ,Jahre” werden nun zum Mal
der von Gott erbetenen Freude.

Die Funktion des Zentrums (w.l1-12}

Diese Kontraste haben manchen Ausleger daran
zweifeln lassen, ob beide Teile wirklich ein und
demselben Autor zuzutrauen sind. Der Schiiissel fiir
ein Verstindnis des Textes liegt jedoch nicht in einer
Aufteflung der Psalmteile auf mehrere Autoren oder
Redaktoren, sondern in einer genauen Analyse der
,Jtirangel', um die sich der Psalm zu drehen scheint.

V.11 thematisiert den gottlichen Zorn, der nach
Aussage der vv.7 und 9 der Grund der beklagten
menschlichen Vergiinglichkeit ist. Man hat den Vers
immer wieder als eine moralisierende Bitte verstan-
den: ,,Ach, mége man doch die Macht deines Zorns
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erkennen... (und sich deshalb aus Angst vor Strafe
richtig verhaltenl}*. Der Vers ist aber als eine rheto-
rische Frage formuliert, die eine verneinende Ant-
wort erwartet, etwa im Sinne von: ,Niemand er-
kennt die Macht deines Zorns...“. Wenn nun aber
der gbttliche Zorn als die Ursache der menschlichen
Verginglichkeit verstanden wird, dann ist hier die
Einsicht formuliert, dal jeder Einflull auf die condi-
tio humana der menschlichen Erkenntnis entzogen
ist. Sie bleibt vielmehr unverflighar und ganz im
gittlichen Geheimnis verborgen.

Dieses Wissen hat nun Konsequenzen fiir das
weitere Vorgehen des Tlextes. So wird nicht darum
gebetet, den Konnex von Schuld und Vergdnglich-
keit zu lisen. Gut denkbar wire etwa — in Antithese
zu v.8 — eine Bitte wie im Friedensgebet der
Fucharistiefeier ,Schau nicht auf unsere Siinden...".
Aber diese ,Strategie’ withlt der Psalm gerade nicht.
Wenn auch nur in vagen Andeutungen formuliett,
hélt der Text an der Gegebenheit von menschlicher
Verginglichkeit und struktureller Slinde fest. Wie
ljob oder Kohelet scheint er sich der Tatsache
bewult, dafl auch vorbildliche Menschen sterben
miissen. In grolem Realismus beschreibt er daher
die Vergeblichkeit des menschlichen Bemiihens, die
Ursachen der eigenen Verginglichkeit zu erfassen
(w.11). Stattdessen wird darum gebeten, dal Gott den
Betern Einsicht in die Begrenztheit ihrer Lebenszeit
schenkt (v.12). Damit sind die Weichen fir die Bitten
des zweiten Fliigels’ gestellt: es geht nun um ein
heiivolles Fiillen der fliichtigen Gegenwart.

V.14 gibt ein gutes Beispiel fiir einen Rilckbezug in den ersten
JHiigel’, der durch die hier formulierte ,Erkenntnis® ¢inen ganz
neuen Aspelt bekommen hat Der Vers nimmt ,am Morgen“ aus
vv.5-6 wieder auf. Wer den Psalm bis hierher rezitiert hat, weiR,
dal in den grofen Zusammenhéngen menschlicher Existenz auf
den bliihenden Morgen am Ende ein ausdorrender Abend folgt.
Diese Ambiguitdt wird auch gar nicht negiert, sie ist aber nicht
mehr im Blick: Es kommt vielmehr in einer bewulten Einengung
der Perspektive ganz darauf an, daB das Leben trotz seiner
Begrenztheit von der Huld Gottes erfiiilt ist. Ein Mensch, der die
Unabénderlichkeit dieser Grenze weise anerkannt hat, kann ein
solches Leben durchaus in vollen Ziigen genieflen (v.14b).

Die Souverdnitit Gottes {iber das menschliche
Leben wird von den Betern des Psalms unbedingt
anerkannt. Wahrend v.3 hier noch deskriptiv bleibt,
bedeutet die Selbstbezeichnung der Beter im zwei-
ten ,Fliigel' als ,deine Knechte” ein ausdriickliches

Bejahen dieser geschipflichen Abhfngigkeit und
des damit verbundenen Schutzanspruchs.

Gottes Zeit und Ewigkeit

Statt den 90, Psalm noch eintnal Vers flir Vers ent-
langzugehen, greife ich nur das zentrale Thema der
Zeitkonzeption auf, das sich als tragender Zug des
Textes erweist. Zunéichst soll es dabei um die Frage
gehen, wie der Text Zeit in bezug auf Gott denkt. In
einem zweiten Schritt soll diese Frage auch in ihrer
Bedeutung fiir die Wirkungsgeschichte des Psalms
am Beispiel des Augustinus kurz bedacht werden.

Es sind v.a. die vv.2 und 4, die hier wichtige Aus-
sagen enthalten, Wenn v.2 davon spricht, daf , (die]
Berge geboren wurden und du Land und Erdkreis
hervorbrachtest”, so sind das Schépfungsaussagen,
wie sie sich auch an andeten Stellen des Alten
Testaments finden. Ungewdhnlicher ist, dall hier,
wie sonst nur noch ein einziges Mal ehenfalls im
Zusammenhang einer Schdpfungsaussage (Spr
8,25), das Wortchen ,ehe” mit der Vergangenheit
konstruiett ist. Die Grammatik steigert so die
Bildsprache und es entsteht ein Riickgriff vor alle
denkbare Zeit. Erstaunlich ist nun aber die Kombi-
nation mit der Aussage ,du bist Gett®. Die hebrii-
sche Konstruktion bezeichnet hier zeitabstrakt
etwas Andauerndes, Gleichzeitiges. Die Formulie-
rung ,,und von Weltzeit zu Weltzeit* verstirkt die-
sen Eindruck der Ausdehnung noch. Gerade dieser
paradoxe Gegensatz, die extremste Vorzeitigkeit mit
Gleichzeitigkeit zu verbinden, sprengt im Grunde
die Dimensionen irdischer Zeitvorstellungen.

Innerbiblisch findet sich eine grammatisch wie
inhaltlich vergleichbare Formulierung in Joh 8,58,
wo Jesus als das ewige Wort des Vaters iiber sich
selbst sagen kann: ,Amen, amen, ich sage euch:
Noch ehe Abraham wurde, bin ich.”

V.4 setzt diese Gedankengiinge fort und fragt, ob
und wie Gott vom Verstreichen der Zeit betroffen ist.
Im Alten Orient findet sich gemeinhin die Vor-
stellung, daft die Gotter wie die Menschen in der Zeit
stehen, nur dafl ihre Jahre sehr viel linger sind.
Der Agyptologe Jan Assmann hat auf eine Ausnahme
in einer kurzen Phase der Agyptischen Religions-
geschichte hingewiesen, die eine erstaunliche
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Parallele zu Ps 90,4 bietet. Im 13, und 12. Jh. v. Chr.
dachte man erstmalig ein wirklich transzendentes
Hiichstes Wesen. Von ihm heilt es in einem Papyrus:

LDer die Zukunft vorhersieht in Millionen von

Jahren,

die dt steht ihm vor Augen

wie der gestrige Tag, wenn er vergangen ist.

Die djet-Zeit ist das schlechthin Unabsehbare.
Man kann sie nicht treffender negieren, als daR
man sie einem Gotte vor Augen stehen 138t wie der
gestrige Tag. In diesem Blick, der aus einern Jenseits
der Zeit schaut, ist die Zeit aufgehoben.®*

Bei aller Vorsicht wird man daher auch fiir Ps
00,4 sagen konnen: Es geht um etwas ganz anderes
als umn die rechnerische Aussage, flir Gott seien tau-
send Jahre wie ein Tag.* Mit dem Blick Gottes auf die
verstreichenden Zeitldufte wird vielmehr die Vorstel-
lung ausgedriickt, daB er setbst nicht in thnen steht,
sondern ihnen ,von aullen' gegenwirtig ist. Damit
rlickt der Text bereits in grofe Nihe zu einer durch-
reflektierten Konzeption von Ewigkeit. Gottes ,Zeit’
dehnt sich nicht einfach parallel zu unserer Zeit aus
und unterscheidet sich lediglich durch ihre ganz an-
deren Dimensionen. Sie ist vielmehr Negation des
Zeitflusses.

Damit wird in Psalm 90 bereits eine Problematik
anfanghaft reflektiert, die flir die abendlindische
Theologie und Philosophie von zentraler Bedeutung
werden sollte. Es ist daher besonders interessant zu
sehen, wie gerade dieser Aspekt des Psalms rezi-
piert worden ist. So soll hier wie schon zu Beginn
dieses Beitrags noch einmal Augustinus als promi-
nenter Vertreter der Wirkungsgeschichte beispiel-
haft zu Wort kommen.

Augustinus kommentierte den 90. Psalm woht
urspriinglich in einer Predigt vor seiner Gemeinde in
Karthago.t Seine Austegung besticht gerade durch
ihre grolle Sensibilitit fiir Fragen der Zeitkonzeption.

Am Ende von v.2 nimmt er die ungewthnliche
Verbindung von Verbform und Zeitbestimmung auf
und betont, dal das Zeitverhiltnis Gottes die Gegen-

4 Jan Assmann, Das Doppelgesicht der Zelt Im altdgyptischen Denken. in:
Anton Peisl, Armin Mohler {Hrsg.), Die Zeit. (Schriften der Carl Fried-
rich-von-Siemens-Stiftung; Bd. 0} Miinchen 1983, 189-223, hier 203f.

5 So bezieht sich 2 Petr 3,8 auf den Psalm zuriick und so ist er auch
immer wieder vereinfachend verstanden worden.

8 Die Angaben von Abschnitt und Zeflenzah! beziehen sich auf die kriti-
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wart ist: ,Sehr richtig aber sagt er nicht: Von
Ewigkeit her warst du und bis in Ewigkeit wirst du
sein; sondern er setzt das Verb in das Présens und
trigt (damit) ein, daB die Substanz Gottes in jeder
Weise unverdnderlich ist.” [3, 37-40] Ganz folgerich-
tig falt Augustinus in v.4 den Vergleich der tausend
Jahre in den Augen Gottes mit dem gestrigen Tag
nicht im Sinn einer Rechenanweisung auf. Fiir ihn
steht fest, daf§ die Jahre Gottes nicht kommen und
gehen. Von Gott kann nur Gegenwart ausgesagt
werden: sein ,Heute ist die Ewigkeit."? So kommen-
tiert Augustinus zu v.4: ,Dall aber niemand glaube,
dal® tausend Jahre so bei Gott fiir einen Tag gezéhlt
wiirden, wie wenn Gott so lange Tage habe, weil
das nur gesagt wurde, um die Linge der Zeit gering-
zuschitzen; so filgt er hinzu: und wie eine Wache in
der Nacht, weil eine Wache keine Spanne von meht
als drei Stunden hat.” [5, 12-16] Damit wendet sich
Augustinus auch explizit gegen Zeltgenossen wie
die sogenannten Chiliasten, die glaubten, aus sol-
chen biblischen Aussagen die Lehre von einem tau-
sendjihrigen Reich ableiten zu kdnnen.

Gegenwart Gottes?

Wie ist nun das in Ps 90 ausgedriickte Verhéltnis
zwischen Gott und den Betern zu fassen? SchlieB-
lich ist der Text als Gebet formuliert und stellt bereits
durch seine Sprechweise ein solches Verhiltnis her.
Lebenspraktische Erfahrungen und Anliegen verbin-
den sich dabei mit eher distanzierten, abstrakteren
Uberlegungen, die auch aus philosophischen Trak-
taten stammen kfnnten. Dal diese Verschrinkung
beabsichtigt ist, belegt m.E. bereits die Strukturie-
rung der vv.l-2 (s.0.). Wenn man diese Verse durch-
laufen hat, ist klar, dal der angerufene ,Hert"
sowohl der vielleicht sogar perstnlich erfahrene
Junterschlupf der Beter als auch allgemein ,,Gott*
ist. Die Zeitkonstruktion der Generationenfolge be-
zieht sich auf die Erfahrung von Geburt und Tod.
Demgegentiber ist die Rede von fernen Weltzeiten

sche Ausgabe Aurelius Augustinus, enarratio in psalmum Doodx. in:
Corpus Chrisfianotum, Series Latina XXXIX, Turnhout 1950, 1244-
1254. Alle deutschen Zitate sind efgene Ubersetzungen. Lie enarratio in
psaimum bocex wird nach 411 datiert, ist also dber ein Jahrzehnt jiinger
als dlie anfangs zitferten Zeitreflexionen der confessiones.

Augustinus, Confessiones X1, XITL16, 11.
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viel weniger anschaulich. Ebenso kiinnen auch die
~berge konkretere Bilder im Beter wachrufen als
die abstraktere Formulierung ,land und Erdkreis®,

Im ersten ,Fliigel’ (vv.3-10) wird zunéchst in be-
zug auf Gott die abstraktere Redeweise aus v.2 aul-
gegriffen, wenn es heilt, daB Gott ganz allgemein
den Menschen zum Staub zuriickkehren 1Bt oder
vom Verstreichen der Jahrtausende nicht betroffen
ist. Daneben steht die konkret geschilderte Erfah-
rungsebene der Beter, die ihre klar begrenzten
Jahre wie ein Geseufze verbringen und dabei nur
Miihe und Unheil erleben. Hierdurch wird eine
Distanz erzeugt, bei der eine unmittelbare Gemein-
schaft Gottes mit seinen Geschéipfen genausowenig
im Blick {st wie efne Gliickserfahrung in der Gegen-
wart der Beter.

Diese Distanz wird nun in der Mitte des Psalms
durch die ,Tiirangel* (vv.11-12) {iberbriickt, die die
Gebetswirklichkeit von vv.l-2 wiederherstellt. Im
Spiel mit dem Wort ,.erkennen” wird eine doppelte
Bewegung entworfen: der vergebliche Ausgriff des
Menschen auf das Geheimnis des gottlichen Zorns
(v.11) und die von Gott ausgehende Belehrung der
Beter (v12). Diese Belehrung hat aber zwei Vor-
aussetzungen, die im etsten Teil des Psalms ausge-
fiihrt sind. Einerseits ist es plausibel, dal man eine
rechte Einschitzung der eigenen Verginglichkeit
gerade von einem Gott zu erlangen erhofft, der
selbst auBerhalb der Zeitliufte gedacht wird (v.4).
Andererseits flieft hier aus v.1 ein, daB dieser die
Zeiten umgreifende Gott der im Gebet anrufbare
JHerr® und der ,Unterschlupf” der Beter ist.

Dieset Briickenschlag bleibt nun bis zum Ende
des Psalms erhalten und wird gefiiltt. Dabei sind
wiederum zwel Aspekte erkennbar. V.13 spricht
Cott mit efnem duich die Satzstellung betonten
Imperativ direkt an und nennt thn beim Namen. In
der Glaubenswirklichkeit der Betenden ist diese
Anrufung die Vergegenwirtigung Gottes. Die dréin-
gende Frage ,wie lange noch?*, der zweite Imperativ
Lhabe Erbarmen® und die Gott an seine Sorgepflicht
mahnende Selbstbezeichnung ,deine Knechte® wir-
ken in der pl6tzlichen Haufung fast schon distanzlos.

Auch wenn durchaus im Alten Testament von
Gottes Reue pgesprochen werden kann, so findet
sich rur hier und in Ex 32, dall Gott mit derselben

Formulierung zu seinem Erbarmen regelrecht aufge-
fordert wird. In der Episode mit dem goldenen Kalb
gelingt es Mose mit ganz dhnlichen Worten, die bei
Gott bereits beschlossene Vernichtung Israels abzu-
wenden. Diese Parallele und die so grundlegende
Brisanz des Gebetsanliegens haben vielleicht dazu
gefiihrt, dal man den 90. Psalm gerade Mose in den
Mund gelegt hat Man beruft sich so auf niemand
geringeren als den wichtigsten Fiirsprecher Israels
und schlieft sich literarisch an sein Gottesverhaltnis
und die Wirkmichtigkeit seiner Bitten an.

Der zweite Aspekt ist die Lebenswirklichkeit
der Beter. Indem diese ihre geschiipiliche Abhingig-
keit und zeitliche Begrenztheit akzeptieren, 8ffnet
sich thnen der Blick flir eine dankbare Wertschit-
zung der gegebenen Lebenszeit und die Artikulat-
on menschlicher Bediirfnisse. Fiir seine Vorstellung
von einem gelingenden Leben, das durch Freude
und fruchtbares Arbeiten geprégt ist, vertraut der
Psalm auf die Flirsorge Gottes. Darin besteht das
Werk Gottes an seinen Knechten.

Mit Psalm 90 finden wir in der Bibel einen Text,
der sich auf ganz eigene Art den grundlegenden
Fragen der menschlichen Existenz vom Standpunkt
der Glaubenden her stellt. Dabei verschlieft er
weder die Augen vor dem Gefiihl der Sinnlosigkeit
angesichts der allgemeinen Verginglichkeit, noch
immunisiert er sich religids gegen Momente der
Gottferne. Die Art und Weise, wie der Text in die-
sem Zusammenhang von der menschlichen Schuld
spricht, reflektiert bereits die Vorstellung von
struktureller Siinde als Begriindung der condifio
humana. Die Ldsung), die er in den Blick nimmt, ist
alles andere als leichtfertig: Die Gliubigen sollen
gerade von dem Bewulitsein der Begrenztheit ihres
Lebens her den Wert jedes einzelnen Tages erken-
nen. Das Wissen um die Uberzeitlichkeit Gottes im
Kontrast zur eigenen Zeitgebundenheit erdffnet das
Vertrauen auf die sorgende Gegenwart dieses
Gottes und wendet den Blick der Menschen weg
von dngstlicher Sorge hin zur Freude {iber das
Leben und das gelingende ,Werk der Hinde".

Johannes Schnocks ist wissenschaftlicher Mitar-
beiter am alttestamentl. Seminar/Universitit Bonn.
Seine Anschrift: Regina Pacis-Weg 1a, 53113 Bonn.
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Klaus Griinwaldt

»Meine Zeit steht in deinen Héinden“ (Psalm 31,16)

Uber die Rhythmisierung der Zeit im Alten Testament

Der Mensch ist nicht der Hetr seiner Lebens-
welt. Vieles ist ihm vorgegeben — durch die Natur
und durch die Kultur, die Tradition.

Zu den Dingen, die dem Menschen — dem anti-
ken wie dem modernen — vorgegeben sind, gehd-
ren der Raum und die Zeit. Die Menschen kdnnen
in beides gestaltend eingreifen, kdnnen in beidem
aus {hrer kulturellen Tradition heraus strukturierend
wirken. Die Grundphénomene selbst sind aber fiir
sie unabdnderlich.

Im folgenden geht es um die Frage, wie der
Mensch im alten Israel seine Zeit wahrgenommen
und gestaltet hat. Wir kénnen dies zwar im Riick-
blick beschreiben, doch miissen wir uns dabei
immer vergegenwirtigen, dall wir damit nicht dem
Wirklichkeitsverstindnis des alttestamentlichen
Menschen selbst entsprechen. Denn dieser emp-
fand schon die Rhythrnisierung der Zeit nicht als
eine durch ihn gestaltete, sondern als von JHWH,
seinem Gott, vorgegeben.

JHWH hat der Zeit und der Geschichte Israels
seine Struktur aufgepigt: durch die Lebensvollziige
von Beschneidung und Entwthnung (L), durch die
Jahreszeiten und ihre Feste (IL), durch die Abfolge
von Arbeitszeit und Ruhezeit (I1.) und schlieflich
durch das Jobeljahr (IV}. Der Mensch hat die
Aufgabe, diese vorgegehene Rhythmisierung mit
seinem Leben zu fiillen.

I. Lebensrhythmen: Beschneidung und
Entwbhnung

Der alttestamentliche Mensch versteht sich
weniger als Individuum denn als Glied einer
Familie, einer Generationenkette und als Glied des
Gottesvolkes, Wenn im Alten Testament dennoch
zwei individuelle Vollziige im Leben des Menschen
besonders gefeiert werden, so sind sie innerhalb
dieser Bindungen zu verstehen: als Familienfeiern
und als Feiern vor Gott.

Die Beschneidung wurde (und wird) auch
aulerhalb [sraels vollzogen (Jer 9,24f). Sie hat offen-
bar eine lingere Geschichte, und auch im Alten

! Darum wird das Fest der Beschneidung Jesu amn 1. Januar begangen.
2 FEine Beschneidung von Médchen/Frauen kenni das Alte Testament
nicht. .
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Testament selbst sind noch verschiedene Stationen
dieser Geschichte zu erkennen.

In Gen 34, der stellenweise recht dunkien
Erzihlung von der Schindung Dinas und der Rache
der Jakobsthne, erscheint die Beschneidung als Vor-
aussetzung fiir eine Hochzeit. Vielleicht war sie ein-
mal ein alter Hochzeits- bzw. Adoleszenzbrauch. In
der ebenfalls dunklen Erzdhlung Ex 4,24-2¢ klingt
Hochzeitsmotivik an, wenn es in V.26 heifit: ,Da-
mals sagten sie ,Blutbréutigam’ bei den Beschnei-
dungen” (vel. V.25).

DaR die Beschneidung ein Ubergangsritus ist,
halten Jos 5,2-9 fest. Hier wird erzéhlt, daB sich das
ganze Volk [srael bei Eintritt in das Heilige Land
beschneiden lie. Auch in Gen 17,23-27, die unter
anderem von der Beschneidung des 13jdhrigen
Ismael erzdhlen, markiert die Beschneidung einen
Ubergang: aus dem Jiingling wird jetzt ein Mann.

Die heutige jiidische Beschneidungspraxis geht
auf Gen 17,9-14 und Lev 12,3 zurlick. Hier wird die
Beschneidung am 8. Lebenstag des Jungen gefor-
dert!. Warum gerade der 8. Tag als Beschnel-
dungstag festgelegt ist, weill man nicht genau. Viel-
leicht hat es damit zu tun, dal auch in den alttesta-
mentlichen Ritualbestimmungen der 8. Tag eine
hervorgehobene Rolle als Tag der Darbringung von
Opfern spielt (Lev 8,35-9,2; 12,1-3; 14,91.23; 15,13f
u. 8.

Der Tag der Beschneidung bedeutet lebensrhy-
thmisch eine tiefgreifende (auch unwiederbringli-
che) Zasur im Leben eines mdnnlichen Israeliten.?
Aber auch im Leben der Eltern: An diesem Tag dan-
ken sie Gott fiir den Sohn, und sie bekennen sich
gleichzeitig zu ihrem Gott, indem sie ihr Kind in die
Bundesgemeinschaft (Gen 17,9-14) Gottes ginglie-
dern. Als erstes Kind im Alten Testament wird Isaak
(Gen 21,4) am 8. Tag beschnitten.

Im Zusammenhang mit der Beschneidung
isaaks (Gen 21,8) erfahren wir auch, daB es im alten
Israel ein Fest der Entwdhnung von der Mutter-
brust gab.® Zwar wird das Datum des Festes nicht so
prizise festgelegt wie der Beschneidungstermin
(2. Makk 7,27 nennt drei Jahre], doch mag man an

3 DaB auch in Agypten die Entwhnung gefeiert wurde, wissen wir aus
der Lehre des Anii, vgi. NBL [, 548; fiir die Edomiter belegen I Kon
11,19.21 den Brauch.
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Kinder im Alter von 3-5 Jahren denken. Auf dieses
Alter kommt man, wenrn man bedenkt, dab der
junge, gerade entwihnte Samuel von seiner Mutter
zum Tempel nach Schilo gebracht wird, damit er
dort von Eli erzogen werden kann (1. Sam 1,23-25).

So wie Abraham flir seinen Sohn ein Fest im
Kreis der Familie felert, bringt Samuels Mutter Zu-
taten fiir ein Opferfest mit zum Tempel nach Schilo.
Die Entwdhnung ist ein Grund zum Feiern, vor
allem wohl zum Danken. Das Kleinkind kann sich
jetzt begrenzt alleine helfen, und es ist — wie man
heute sagt — aus dem Grobsten heraus.

Ein Einschnitt im Leben wird dadurch markiert,
dal die Kinder nach der Entwhnung auf das spé-
tere Leben vorbereitet werden. So wie der kleine
Samuel nach der Entwohnung zum Tempel hach
Schilo gebracht wird, um sich auf den Priesterdienst
vorzubereiten, kommt Mose nach der Entwthnung
zur dgyptischen Prinzessin (Ex 2,9-10), die ihn als
ihren Sohn erziehen will. Vermutlich- werden die
entwthnten Jungen mehr und mehr den Vitern
nacheifern, Landwirtschaft oder ein Handwerk er-
lernen, wihrend die Médchen den Miittern bef der
Betreuung und Versorgung der jlingeren Geschwi-
ster, in der Kiiche oder dem Haus zur Hand gehen.
Genaueres weill man leider nicht.

Die Riten, die die Eltern mit ihren Kindern und
fiir thre Kinder begehen, sind Unterbrechungen im
Fluf} der Lebenszeit. Man erinnert sich daran, dall
das Uberleben von Kindern und Eltern nichts
Selbstverstindliches ist, und man darf nicht verges-
sen, dall die Eltern aufgrund hoher Kindersterb-
lichkeit 1ingst nicht fiir alle ihre Kinder diese Feste
feiern konnten. In den Dank flir die gesunden
Kinder, die ein Zeichen der Zukunft der Familie
sind, mag sich auch das memento mori mischen:
Herr, lehre uns bedenken, daB wir sterben miissen,
auf dal wir klug werden (Psalm 90,12).

II. Die Rhythmisierung des Jahres:
Die Feste

Es zeichnet das Alte Testamnent unter den
Literaturwerken des Alten Orients aus, daff es ein
Geschichtshewultsein hat. Die Geschichtswerke,

etwa das deuteronomistische (Dtn-Z. K&n), machen
klar, da® man um einen Fortgang, um nicht zu
sagen Fortschritt der Geschichte wuBte. Auf ihrem
Weg mit Gott drehen sich die Menschen nicht im
Kreis, sondern sie komtmen voran.

Trotzdem erfihrt jedes Jahr eine gleichbleibende
Gliederung. Wie das christliche Kirchenjahr ist
auch das Jahr des alttestamentlichen Menschen
durch eine Reihe von Festen geprigt. Diese Feste
sind in den Festkalendern (Ex 23,14-17; 34,18.22;
Lev 23; Num 28-29; Dtn 16,1-17; vgl. Ez 45,18-25)
aufgeflihrt, die sich jedoch nicht unerheblich
voneinander unterscheiden und eine Entwicklung
des liturgischen Jahres in der Geschichte erkennen
lassen. _

LDreimal im Jahr sollst du mir zu Ehren ein Fest
feiern®, fordert im Namen JHWHs der Gesetzgeber
des Bundesbuches (Ex 23,14; vgl. 34,23). Auch das
Privilegrecht JHWHSs {Ex 34,10-26} und das deuterc-
nomische Gesetz (Dtn 12-26) - und somit alle vor-
exilischen Rechtskorpora — wissen von drei grofien
Jahresfesten.

Wihrend das christliche Kirchenjahr vor allem
durch die Geschichte von Leben, Tod und Aufer-
stehung Jesu Christi geprégt ist, 146t das alttesta-
mentliche Jahr deutlich die urspriingliche Pragung
durch die Landwirtschaft insofern erkennen, als die
Feste sich an dem Kreislauf von Saat und Ernte
orientieren.

Hierin gehen die &iteren alttestamentlichen Fest-
kalender mit einem der #ltesten schriftlichen
Dokumente des alten Israel, dem aus dem 10. Jh.
stammenden Geser Kalender, konform. Er lautet
folgendermaBen®:

Zwei Monate davon sind Qbsternte, zwei
Monate davon Saat, zwei Monate Spéitsaat, ein
Monat Flachsschnitt, ein Monat Gerstenernte, ein
Monat Getreideernte und Abmessen, zwei Monate
Beschneiden, ein Monat Sommerobsternte.

Der Kalender charakterisiert die Monate des
Jahres durch die in ihnen auszufiihrenden landwirt-
schaftlichen Arbeiten. Er beginnt im Herbst mit der
Ernte des Sommerobstes (Trauben, Oliven) und en-
det im Sommer mit der Obsternte {Feigen, Granat-
ipfel).

4 [Jbersetzing nach Johannes Renz/Wolfgang Réllig, Handbuch der althebréischen Epigraphik I, Darmstads 1995, 34ff.
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Die drel vorexilischen Festkalender Ex 23,15f;
34,18.22; Dtn 16,1-15 haben denselben Aufbau und
fordern die Begehung derselben Feste.

An erster Stelle wird in Ex 23,15; 34,18 das
Mazzotfest genannt. Es findet im ,Ahrenmonat®,
also dem Marz/April statt. In dieser Zeit ist das Ge-
treide halbreif, so dall man es gertistet schon essen
kann. Das Fest markiert damit den &uBersten Be-
ginn der Ernte.

Uber den Inhalt des Festes, die Art und Weise,
wie es gefeiert wird, erfihrt man aus den &ltesten
Texten wenig. Die Festdauer betrigt 7 Tage®, und
man soll wihrend dieser 7 Tage Mazzen essen, also
Brotfladen, die aus ungesduertem Teig gebacken
werden.

Das eigentlich Wichtige ist jedoch das Beisam-
mensein vor /HWH. Fir die Dauer des Festes zu
Beginn der Ernte nimmt man sich eine erste ,Aus-
zeit’, um JHWH um eine gute Ernte zu bitten und
sich darauf zu besinnen, wem die Ernte zu ver-
danken ist.

Im Laufe der Zeit genfligte den Israeliten die
Motivierung des Festdatums durch den Erntebe-
ginn nicht mehr, Ein Zusatz zum Pestkalender des
Bundesbuches begriindet das Datum des Festes im
Ahrenmonat dadurch, daR Israel in diesem Monat
aus Agypten ausgezogen ist (Ex 23,15ab). Diese
Begriindung héngt gewill damit zusammen, daB
wiahrend der Kénigszeit das Mazzotfest mit dem
Passafest verschmolzen ist. Zeugen dieser Ver-
schmelzung sind die Festbestimmungen in Din
16,1-8; Lev 23,5-8 und Ex 12. Schon in D 16,1-8
deutet nur der Brauch des siebentdgigen Mazzen-
essens auf das Erntefest hin. In dem nachexilischen
Festkalender Num 28,161f ist das Mazzotfest durch
das mittlerweile prominentere Passafest ganz ver-
dréingt worden.

Das Passafest, dessen mogliche Urspriinge im
Leben der Nomaden ganz im Dunkeln liegen, ist
von Beginn der schriftlichen Uberlieferung Israels
an mit dem Exodus, dem Auszug des Volkes Israel
aus Agypten, verbunden. Die exilische Priester-
schrift verkn{ipft es in Ex 12 erzihlerisch mit der
Plage der Tdtung der dgyptischen Erstgeburt und

s Zur Dauer von 7 Tagen stehe Abschnitt 111,
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dem eiligen Aufbruch aus dem Land der Sklaverei.
Dadurch, dall das Passalamm nicht mehr — wie
noch in Dtn 16,1-8 — als Opferlamm gedeutet wur-
de, kormte das Passafest wie die Beschneidung und
der SabbatS auch im Exil gefefert werden und diente
so der [dentitétssicherung des Volkes in der Fremde.
Die Loslosung von der Ernte und die Verbindung
mit dem heilsgeschichtlichen Datum des Exodus
erméglichten es auch den nach Babylon Deportier-
ten, ihrem Jahr eine religitis geprigte Struktur zu
geben. In den nachexilischen Festvorschriften Lev
23,5ff; Num 28,16ff wird das Passa wieder zum
Opferfest, das am Tempel zu begehen ist. Als
solches begegnet es auch in der Leidensgeschichte
Jesu.

Gerade das Passafest wirft ein helles Licht auf
das Zeitverstdndnis des alttestamentlichen Men-
schen. Indern ndmlich dem Passafest durch die Ver-
kntipfung mit der Auszugsgeschichte gleichsam
eine Festlegende mitgegeben wurde, wird es der
feiernden Gemeinde ermdaglicht, sich im Vollzug der
Feier mit den Vorfahren in Agypten zu vereinen. In
der zur Feier verlesenen Erzdhlung und durch
solche Flemente wie die Hast bei der Feier (Ex
12,11) wird die Situation des Aufbruchs erzihlerisch
und feiernd vergegenwirtigt. Gegenwart und Ver-
gangenheit verschmelzen, die Gemeinde wird eins
mit den Vitern.

Die herausragende Bedeutung des Passa wird
schlieRlich daran erkennbar, daf’ es nach Num 9,1-
14 das einzige Fest ist, das nachgefeiert werden
darf. Soilte es einem Israeliten nicht mdglich sein,
zum vorgeschriebenen Termin das Fest zu begehen,
dann kann er es im folgenden Monat nachholen.
Ich vermute, daf der Gesetzgeber hier auf das Be-
diirfnis seiner Gemeinde reagiert, das Passa in je-
dem Fall zu feiern. Wer dagegen mutwillig die Feier
des Festes untetlaBt, witd aus det Gemeinde ausge-
schlossen (V.13). Wobei man immerhin fragen kann,
ob nicht die Weigerung, das Fest zu feiern, darauf
hindeutet, da der Bezug zu Gott und seiner Ge-
meinde l&ngst zerbrochen ist, daB also die Ex-
kommunikation nur §uferlich etwas vollzieht, was
innerlich bereits vollzogen fst.

¢ Zum Sabbat s. u. Abschnitt [ff.
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Das Wochenfest (Ex 23,16a; 34,22a; Lev 23,15
21; Num 28,26-31; Din 16,9-12), dessen Festiermin
7 Wochen nach dem Erntebeginn fiegt (Dtn 16,9f;
Lev 23,15f}, schloff im Sommer die Getreideernte
ab. Unter den &lteren Festkalendern {iberliefert Din
16,9-12 die meisten Konkretionen dazu, wie das
Fest gefeiert werden soll. Bemerkenswert ist zwei-
erlei; 1. Es soll am Tempel gefeiert wetden, also ist
der Ort der téglichen Arbeit zu verlassen. So wird
der Charakter des Festes, d. h. der der Untetbre-
chung des Alltags, unterstrichen. 2. Es soll nicht nur
im Kreis der Familie, sondern auch zusammen mit
den Sklavinnen und Sklaven und den Armen des
Landes gefeiert werden. Auch sie sollen reichen
Anteil an Gottes Gabe erhalten. Die Zahl der Opfer-
gaben, die Dtn 16,10 noch offen &6t werden in den
jlingeren Vorschriften Lev 23,15ff und Nuin 28,206ff
genauer geregelt.

Von den ilteren Festen hat sich das Wochenfest
am ldngsten gegen eine Historisierung, also eine
Einbindung in die Heilsgeschichte Israels, gesperrt.
Dtn 16,12 motiviert nicht das Festdatum, sondern
die Teilhabe der Armen an der Feier. Andere Be-
ziige auf das Wochenfest (2. Chr 15,10} sind un-
sicher.

Das letzte der dlteren groBen Jahresfeste {st das
Lese- oder Laubhtittenfest (hebriisch: Sukkot), das
im Herbst zum Abschlul der Obst,, Oliven und
Weinernte gefeiert wird (Ex 23,16; 34,22). Der Na-
me ,Laubhiittenfest” {Lev 23,34 u. 6.; Dtn 16,13.16)
zeugt vermutlich von dem Brauch, wiahrend der
Ernte in Hiitten in den Weinbergen und Oliven-
hainen zu wohnen. Als Festdauer schreibt Dth
16,13 eine Woche vor; Lev 23,38 ergdnzt einen 8.
Festtag, der zusammen mit dem eintigigen Passa-
fest (Lev 23,5) eine festliche Abrundung des Kalen-
ders wie des liturgischen Jahres darstellt.

Das Laubhiittenfest ist ein frohliches Fest (Dtn
16,14}, worauf auch der Tanz der Midchen aus
Schilo (Ri 21,21) hinweist. Es soll nach Dt 16 und
den fiingeren Festvorschriften in Lev 23 und Num
29 am Tempel gefeiert werden, wobei letztere Op-
fer verlangen, wihrend Dtn 16 die Teilnahme der
Farnilie, der Sklaven und der Armen vorschreibt.
Eine Historisierung erfihrt das Fest in Lev 23,42,

wonach die Laubhiitten auf die Behausung der
Israeliten wihrend des Exodus weisen.

Nach Neh 8,18 las Esra zum Fest aus dem Ge-
setzbuch Gottes vor. Sach 14,16 prophezeit, daB die
im Kampf geschlagenen Feinde Israels zum Laub-
hiittenfest nach Jerusalem pilgern, um JHWH als
Kénig anzubeten. Vielleicht lag es auch an dieser
Notiz, dal in der dlteren Forschung viele aus den
Psalmen rekonstruierte kultische Elemente mit dem
Fest in Verbindung gebracht wurden. Doch von die-
sen ganz und gar hypothetischen Rekonstruktionen
nimmt man inzwischen wieder Abstand.

Die jlingeren Festkalender in Lev 23 und Num
28-29 kennen noch drei weitere Feste, die nur noch
kurz dargestellt werden sollen.

Lev 23,9-14 (vgl. Din 26,1-11; Ex 23,19; 34,20)
schreiben vor, daR die Erstlinge der Ernte in einem
Weiheakt mit Opfern JHWH dargebracht werden.
Das Fest hat kein festes Datum.

Das Fest des Ldrmblasens findet am 1.7. statt. Es
ldutet efine Art Advent zum 10 Tage spiter folgen-
den Verséhnungstag ein, der spitestens nach dem
Exil einer der wichtigsten Felertage des Jahres
wurde. An diesem Tag fand eine Entsiindigung des
Volkes vor JHWH statt; das Ritual hierfiir ist in
Levitikus 16 néher ausgefiihrt.

Num 28,1-15 {iberliefert dariiber hinaus noch
Opfervorschriften fiir den Sabbat, das Neumondfest
und die tiglichen Opfer.

Bis in die Spétzeit hinein bestimmen aber die
landwirtschaftlichen Vorginge das liturgische Jahr.
Auch nach dem Exil, in Zeiten, wo der Tempelkult
mit seinen prizisen gottesdienstlichen Vorschriften
der JHWH-Verehrung klare Regeln gab, konnten
sich keine Feste in der Herbst- und Winterzeit eta-
blieren. Zwischen dem Laubhiittenfest und dem
Passa-Mazzotfest fanden keine grolen Feste mehr
statt. Erst in nachalttestamentlicher Zeit fanden das
Chanukka- und das Purimfest hier ihren Platz.

Vor allem der spiteste alttestamentliche Fest-
kalender, Num 28297, zeugt von dem Bediirfnis,
auch neben den groRen Jahresfesten nicht dem
Jahr, sondern dem ganzen Leben eine feste gottes-
dienstliche Struktur zu geben. Nicht nur dreimal im
Jahr, wie die dltesten Festkalender dies vetlangen,

7 Martin Noth, Das vierte Buch Mose. Numeri, ATD 7, Gdttingen <1982, 190, nenni thn ,eines der flingsten Stlicke im Pentateuch®,
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auch nicht sechsmal im Jahr — so Lev 23 —, sondern
jeden Monat (Num 28,11-15}, jede Woche (28,91}, ja
jeden Tag, jeden Morgen und Abend {28,3-8) soll
vor Gott gefeiert und geopfert werden {vgl. 2. Kon
16,15; Ez 46,13-15 w.4.). Man tdte den Schépfern
des Festkalenders Unrecht, wenn man hier von
kleinlicher Regulierungssucht sprechen wiirde.
Liturgie wird eher selten von oben diktert. Viel-
mehr diirfte hier das Bediirfnis der spitnachexili-
schen Gemeinde, dem leben vor Gott eine feste
zeitliche wie gestalterische Ordnung zu geben,
seinen literarischen Ausdruck finden. Gott hat der
Zeit eine Struktur, einen Rhythmus gegeben: Tag
und Nacht, die Woche, den Monat®. Diesen spiirt
das gottesdienstliche Leben nach und gibt ihnen
Gestalt.

I11. Die Krone der Schapfung: Der Sabbat-
rhythmus

Wie sehr die von Gott geschenkte und vorgege-
bene Zeit das Empfinden des Menschen bestimmt,
zeigt kein anderer Text so deutlich wie die priester-
schriftliche Schépfungsgeschichte Gen 1. Denn die
Strukturierung bzw. die Rhythmisierung der Zeit
gibt diesemn Text seinen inneren Rahmen.

Nach der Uberschrift V.1 und der Darstellung
des ,Tohuwabohu* auf der Erde V.2 folgt gleich das
erste Schopfungswerk. Gott erschafft das Licht
trennt danach das Licht von der Finsternis und gibt
den beiden ihre Namen: Tag und Nacht. Schlieflich
heilit es: ,So ward Abend, so ward Morgen: ein
Tag.” (V.5D)

Gottes erstes Schopfungswerk ist somit nichts
anderes als die Strukturierung der Zeit, die Schaf-
fung des Ablaufs von regelmilig aufeinanderfol-
genden Tagen und Néchten. DaB hier nicht in erster
Linie das Licht, sondern die Zeit {bzw. die Geschich-
te) in Gang gesetzt wird, 146t sich umso deutlicher
erkennet, als erst am vierten Tag (V.14-19), also in
der Mitte der Schipfungswache, die das Licht spen-
denden Himmelskrper Sonne, Mond und Sterne
erschaffen werden, denen allerdings nehen ihrer

¢ Interessanterweise wird das Neujahrsfest (Rosch Haschanah) nach
MNum 2829 nicht liturgisch begangen. Vgl aber die rivalisierenden
Daten in Ez 40,1 und 45,18/
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Funktion als Leuchten auch noch die Aufgabe zuge-
wiesen wird, Zeiten und Festzeiten, Tage und Jahre
voneinander zu unterscheiden.

Mag sich auch der Mensch als ,,Krone der Schop-
fung” fiihlen, ein Blick auf das Ende der ersten
Schipfungsgeschichte lehtt etwas anderes. Zwar
sind die Menschen das letzte Schipfungswerk am
sechsten Tag der Schéipfungswoche, und auch das
erste Kapitel der Bibel endet hier. Aber die Vollen-
dung dieser Woche ist erst der siebte Tag. An jhm
ruhte Gott, ihn hat er gesegnet und geheiligt. So
ist erst der siebte Tag, der hier allerdings noch
nichit Sabbat genannt wird, die wahre Krone der
Schépfung.

Am Anfang der Schpfungswoche wird die Zeit
in Gang gesetzt, an ihrem Ende wird sie durch den
Ruhetag gekrént. So wird dem Menschen durch
den Schopfergott ein Lebenshaus?® bereitet, dem als
festes Fundament die Rhythmisierung der Zeit zu-
grunde liegt.

Bedenkt man, daf die priesterschriftliche Schip-
fungsgeschichte im babylonischen Exil geschrieben
wurde, so erkennt man auch ihre seelsorgetliche
Ausrichtung. Nicht die babylonischen Gdtter,
sondern der Gott Israels ist an der Macht, und mit
seiner Macht hat er das Chaos gebandigt. Schip-
fung ist nach dem Alten Testament nicht creatio ex
nihilo, sondern der Schipfer gibt dem Raum und
der Zeit eine Struktur, Diese erkenn- und erfahrbare
Struktur gibt dem in der Fremde lebenden Volk
Geborgenheit und ein gutes Stiick Heimat.

DaB der siebte Tag ein Ruhetag flir den Men-
schen sein soll, ist wohl schon ein recht altes Gebot.
In den frithesten alttestamentlichen Rechtssamm-
lungen, dem Bundesbuch (Ex 20,22-23,33) und
dem Privilegrecht (Ex 34,10-26), findet sich die Vor-
schrift, sechs Tage zu arbeiten und am siebten Tag
Laufzuhéren® — so die wortliche Ubersetzung des
Verbs Sabat. Der regelmiBige Wechsel von Arbeit
und Ruhe strukturiert von Anfang an das Leben des
alttestamentlichen Gottesvoikes i Land.

Nach der priesterschriftlichen Erzdhlung kommt
das Volk Israel nicht durch ein Gebot Gottes mit

¢ Zu diesem Begriff vgl. Erich Zenger, Gottes Bogen in den Wolken, 585
112, Stuttgart 21987, 81
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dem Sabbat in Berlihrung, sondern Israel entdeckt
den Sabbat in der Wiiste. In der Geschichte von
dem Manna und den Wachteln (Ex 16) wird er-
zihlt, dak immer dann, wenn die Israeliten Manna
flir den kommenden Tag aufbewahren wollten, die-
ses verfaulte. Das Manna aber, das Goit ihnen in
doppelter Ration am sechsten Wochentag zukom-
men liefl, konnte aufbewahrt werden, so dab sie am
siebten Tag nicht auf Nahrungssuche zu gehen
brauchten. ,Wenn ihr am Sabbat nicht arbeitet, ent-
geht euch nichts“, will der Erzihler sagen.

In dlterer [vorexilischer} Zeit wird an manchen
Stellen der Sabbat erwdhnt, wobei es nhicht ganz
eindeutig ist, ob damit wirklich dieser siebte
Wochentag gemeint ist. In 2. Kén 4,23; Am 8,5;
Hos 2,13 und Jes 1,13 wird der Sabbat némlich in
einem Atemzug mit dem Neumond genannt, und
Am 8,5 IiBt erkennen, dafl an diesem Tag der Markt
geschlossen war. Der Sabbat ist also ein Tabutag,
vergleichbar dem mesopotamischen $apattum, dem
Vollmondtag, War der Sabbat also urspriinglich der
Vollmondtage®

Doch selbst wenn dem so wire, sind die Spuren
dieser Bedeutung des Sabbats im Alten Testament
fast ganz verwischt. An den ganz {iberwiegenden
Stellen besteht kein Zweifel: Der Sabbat ist der
siebte Tag der Woche, ein Tag Gottes, ein Ruhetag,

Besondere Bedeutung gewinnt der Sabbat in der
Zeit des Exils. Die Dekaloggebaote in ihrer Endgestalt
(Ex 20,8-11; Dtn 5,12-15); Erginzungen im Buch
des Profeten Ezechiel, wo der Sabbat erwiihnt wird,
und die Priesterschrift, der die erste Schopfungs-
geschichte und Teile der Mannaerzihlung Ex 16 zu-
gerechnet werden, sind wahrscheinlich in dieser
Zeit entstanden.

Die besondere Bedeutung des Sabbats in den
Zeiten des babylonischen Exils diirfte zwei Griinde
haben: Zum einen konnten die Israeliten auch fern
der Heimat diesen besonderen Tag Gottes begehen.
Der Tempel in Jerusalem, ausgebildete Priester und
das Darbringen von Opfern waren zur Feier des
Tages nicht nétig, Zum anderen bedeutete die Feier
des Sabbats fern der Heimat auch ein gutes Stlick
Abgrenzung von der babylonischen Umwelt, der

10 Dies ist vor allem dig These von Gnana Robinson, The Origin and D¢
velopment of the Old Testament Sabbath, BET 21, Frankfurt/Bern 1988,

die Feier des regelméBig wiederkehrenden siebten
Tages, soweit wir wissen, fremd war. In Mesopota-
tmien galt neben der Sonne vor allem der Mond als
Datumsanzeiger fiir Feiern und Feste, Zwar ist die 7-
Tage Woche als Vierteilung des Monats bzw. als
Halbierung der Spanne zwischen Voll- und Halb-
mond denkbar, aber der 7Tage-Rhythmus entfernt
sich auf jeden Fall immer wieder deutlich von den
29%5 Tagen des Mondmonats. Durch die Ab-
grenzung von der Religion der Babylonier geschah
auf seiten Israels wiederum Identitatssicherung:
Indem Israel sein Spezifikum, den besonderen Tag
fiir den besonderen Gott JHWH, bewufit felerte,
wurde man sich der Figenheit der JHWH-Religion
wie auch der Zusammengehtrigkeit der exilierten
Gruppe bewulit.!

Der Sabbat gab dem Leben der alttestamentli-
chen Menschen eine Struktur. Sechs Tage in der
Woche wurde gearbeitet, am siebten Tag wurde
geruht. Wie dieser siebte Tag aber genau zu fiillen
war, was die Menschen an diesem Tag tun sollten,
sagen die ilteren alttestamentlichen Texte nicht.
Ganz im Vordergrund steht iiberall die negative
Aussage, das Verbot: An diesem Tag sollt ihr keine
Werksarbeit tun (Ex 20,10; Lev 23,3 und dfters);
bzw. positiv ausgedriickt: An diesem Tag sollt ihr
ruhen (Ex 23,12; 34,21). Erst in nachexilischer Zeit
verlangt der Festkalender in Num 28 Opfer am
Sabbat.

Wie es beim Passafest der Fall war (s.0.), s¢ wird
auch die Ubertretung des Sabbat schwer sanktio-
niert. Es droht der Ausschluss aus der Gemeinde
(Ex 31,14), ja sogar der Tod (Ex 31,15; 35,2; Num
15,35 u.b.). Die Todessanktion erklitt sich aus der
Schwere des Deliktes: Indem der Mensch sich nicht
in Gottes Ordnung fiigt, Gottes Ruhe am siebten Tag
nicht nachvollzieht, vergeht er sich direkt an Gott.
Doch wie beim Passa, so gilt auch hier: Die Ubertre-
tung des Sabbatgebotes zerstdrt nicht das Gottes-
verhiltnis, sondern offenbart nur eine schon langer
bestehende Stérung.

Was flir den Menschen ein Tag ist, das ist fiir das
Land, den Ackerboden ein Jahr. Wiahrend der
Mensch nach sechs Arbeitstagen einen Ruhetag

i Vgl hierzu Kiaus Grinwaldy, Exil und Identitdt, BBB 85, Frankfurt
1992, 122ff.
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braucht, so gilt fiir den Acker: ,Sechs Jahre sollst du
dein Land besden und seine Friichte einsammeln.
Aber im siebten Jahr solist du es ruhen und liegen
lassen, dal die Arimen unter deinem Volk davon
essen” (Ex 23,10-11a). Auch das Land braucht nach
einer Zeit, in der es fiir den Menschen Arbeit leistet,
eine Zeit, in der es in Ruhe gelassen witd, Der Land-
wirt soll nicht in die natiirlichen Abidufe eingreifen,
sondern das, was trotzdem wéchst, den Armen
iibriglassen.

Ist das Jahr der Brache hier noch sozial durch die
Armenfiitsorge motiviert, so erfdhrt es im frithnach-
exilischen Heiligkeitsgeseiz (Lev 17-206) explizit eine
theologische Begriindung. Hier heilt es: ,,Im siebten
Jahr soll eine Sabbat-Ruhefeier fiir das Land sein, eih
Sabbat fiir JTHWH® (Lev 25,4). Hier wird deutlich,
dal die Sabbatruhe nicht nur zum Wohle des
Landes gefordert ist, sondern dal sie eine Ausrich-
tung hat: fiir JHWH, den Herrn der Schépfung, des
Landes ~ und vor allem den Herrn der Zeit.

JHWH fordert vom Land die Einhaltung dieser
Zeit. Und wenn das Land seine Sabbate filr JHWH
nicht felern kann, weil die Menschen das nicht
zulassen, dann miissen die Menschen das Land ver-
lassen. So entdeckt Lev 26,34.43 einen Neben-
effekt der Exilierung der Israeliten auch darin, daf
endlich das Land seine Sabbate nachholen kann.
JHWH fordert nicht nur die Sabbatruhe, er sorgt
auch dafiir, dafl sie eingehalten werden kann -
Zeichen dafiir, daB allein er der Herr der Zeit ist.

IV. Zeit der Gnade: Das Jobeljahr

Als Jesus nach dem Lukasevangelium seine
dffentliche Wirksamkeit begann, predigte er in
seiner Heimatstadt Nazaret. In der Synagoge hatte
man ihm das Jesajabuch gereicht, worin der
Prophet es unter anderem als seinen Auftrag be-
zelchnet, das ,Gnadenjahr des Herrn* zu verkiindi-
gen. Als Auslegung der Stelle sagt Jesus lediglich:
LHeute ist dieses Wort der Schrift erfiilit vor euren
Ohren.”

Was ist das Gnadenjahr des Herrn? Nach Jes
61,1-4, das in Lk 4,18f zitiert ist, geht es um die
Freilassung von Gefangenen. Eine rechtliche

~Meine Zeit steht in deinen Hianden* {Psalm 31,16)

Grundlage dafiir bietet Lev 25, das zum SchluB
dieses Aufsatzes ndher betrachtet werden soil.12

Der Gundsatz des Jobeljahres steht in Lev 25,10:
oUnd ihr sollt das fahr der 50 Jahre heiligen und
eine Freilassung im Land fiir alle seine Bewohner
austufen: Ein Erlassjahr solk es fiir euch sein. Und
ihr sollt zurlickkehren: ein jeder zu seinem Besitz,
und ein jeder soll zu seiner Familie zurlickkehren.”

- Lev 25 nimmt damit ein Problem in den Blick,
das es in allen Léndern zu allen Zeiten gegeben hat
und noch gibt: Das Problem der Uberschuldung.
Durch {iberhhte Steuerlasten, durch Wucherzin-
sen, durch MiBemten cder andere Ungliicksfille
konnte es passieren, dall Bilirger des Landes in
Zahlungsunfihigkeit oder andere Not gerieten. In
letzter Konsequenz blieb thnen nur noch iibrig, ihr
Land oder gar sich selbst an den Gifubiger zu
verdulSern.

Lev 25 entwirft fiir beide Fille die Modalititen.
Zwar wird in dem Gesetzentwurf darauf geachtet,
daf} die Gliubiger zu ihrem Recht kommen, doch
im Vordergrund steht der Schutz der Armen.

Der erste Grundsatz lautet: ,Das Land soll nicht
mit unwidertuflicher Giiltigkeit verkauft werden,
denn mir gehdrt das Land. Thr seid {nur) Schutz-
biirger und Beisassen bei mir.“ (V.23) Wenn ein
Landwirt also zur Deckung seiner Schulden Land
verkaufen mul}, dann bleibt es nicht auf immer
beim Gléubiger, sondern geht nach einer gewissen
Zeit wieder in den Besitz der urspriinglichen
Besitzer zuriick. Das letztliche Verfligungsrecht
iiber das Land hat JHWH, der dem Volk das Land
nach dem Auszug aus Agypten {ibereignet hat.

Der zweite Grundsatz lautet: ,Wenn dein
Bruder bei dir verarmt und sich dir verkauft, sollst
du ihn keine Sklavenarbeit verrichten lassen. Wie
ein Lohnarbeiter, wie ein Beisasse soll er dir gel-
ter,* (V.39-40a) [sraeliten sollen keine Skiaven sein,
weil Gott sie aus der Knechtschaft befreit hat.

Fiir die Riickgabe des Landes und die Riicikehr
der Schuldarbeiter zu ihrer Familie nennt Lev 25
genaue Fristen. Entscheidend ist die eine: Alle 50
Jahre soll ein allgemeines Erlaljahr ausgerufen wer-
den. Alle 50 Jahre erléschen alle Schulden. Diese
50 Jahre richten sich nicht nach dem Beginn des

2 Vol zu Levittkus 25 Kaus Griinwaldt, Das Heiligkeitsgesetz Leviticus 1720, BZAW 271, Beriin/New York 1999, 309-345,
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Abtrags der Schulden, sondern sie gelten absolut.
Wie der Sabbat soll diese 50 Jahres-Periode das
Leben des Volkes im Land strukturieren.

DaB es gerade 50 Jahre sind, mag zwei Griinde
haben:

a] 50 ist die aufgerundete Potenz von 7. Das
Jobeljahr ist damit ein potenziertes Sabbatjahr. Hatte
hier {s.0. 111} das Land Befreiung von jeglicher Be-
arbeitung, so haben hier alle, Land wie Menschen,
Befreiung von jeglichen Lasten. Die Verhindung von
Sabbat- und Jobeljahr wird durch den Verfasser des
Heiligkeitsgesetzes dadurch deutlich gemacht, dal3
in Lev 25 die Bestimrnungen zum Jobeljahr direkt
auf die Vorschriften zum Sabbatjahr folgen.

b} Nicht sicher, aber wahrscheinlich ist, dal
auch die Zeit der Exilierung bef der Festlegung der
Frist eine Rolle gespielt haben mag. Die zweite
Welle der Exilierung nach Babylon fand im Jahr 587
v. Chr. statt, und der Niedergang Babylons war
durch die kampflose Einnahme der Hauptstadt im
Jahr 539 . Chr. besiegelt. Ein Jahr spéter ordnete
Kyrus II. den Wiederaufbau des Jerusalemer Tem-
pels an.

Theologisch bedetitsam ist es, daB das Jobeljahr
am grolen VersShnungstag heginnt, an dem das
Volk von seiner Slindenschuld befreit wird. Wenn
das Jobeljahr beginnt, sind alle Israeliten matetiell
und seelisch von aller Schuld befreit.

Von der Feler des Sabbatjahres legt 1. Makk
6,49.53 Zeugnis ab. Ob die Bestimmungen zum
Jobeljahr je Anwendung gefunden haben, ist nicht
sicher, ja eher unwahrscheinlich. Fiir das Jahr 2000
hat sich eine Initiative ,Erlalbjahr 2000“ formiert,
die fordert, den Entwicklungslindern grofe Teile
ihrer Schulden zu erlassen.

V. Schluss

LMeine Zeit steht in deinen Hinden®, sagt der
Beter in Psalm 31,16, und er sagt dies voller Ver-
trauen darauf, dafl Gott seine Lebenszeit segnet und
erfiillt. Er weil, dalk Gott der Herr iber die Zeit ist,
und so well er sich in der von Gott zugewiesenen
und strukturierten Zeit gut aufgehoben. Beschnei-
dung und Entwthnung, die Jahresfeste, der Sabbat
und das Sabbatjahr sind fiir den alttestamentlichen

Menschen wie ein Gelinder, an dem entlang er
sein Leben mit und vor Gott und in der Gemein-
schaft von Familie, Dorf und Volk fihrt. Der Rhyth-
mus der Zeit, wie er ihn erlebt, wird nicht als Ein-
engung empfunden, sondern als ein Zeichen dafiir,
daR sich seine Welt mit Gott im Einklang befindet.

Der glaubende Mensch vollzieht den von Gott
vorgegebenen Rhythmus nach; er fiigt sich in die
Zeitstruktur ein. Doch schon in solch frithen Zeiten
haben sich nicht alle in die géttliche Zeit- und Feier-
struktur eingefiigt. Der Sabbat und die Feste wur-
den von manchen vernachldssigt. Nicht alle haben
die vorgegebene Struktur als bindend empfunden.
Die religitsen Spitzen der Gemeinde haben die Vet
gehen gegen die Feiertagsgebote mit schweren
Sanktionen bedroht. Doch zeichnen die Sanktions-
drohungen nur nach, was die bedrohten Menschen
langst fiir sich vollzogen haben: den Ausschluss aus
der Gemeinde.

Fiir den Beter des 31. Psalms wire ein solcher
Schritt undenkbar. Er lebt auf dem festen Boden,
den ihm Gott bereitet hat. [ndem er seine Zeit in
Gottes Hinden weil, hat er einen verldsslichen
Grund in einem Leben, das ansonsten von gent-
gend Unsicherheiten geprégt ist.

Dr. Klaus Griinwaldt ist Ev. Pastor in Selsingen
{Niedersachsenj und Privatdozent an der Ev.-theol.
Fakulitdt der Universitdt Bonn. Seine Adresse lautet:
Hauptstralle 14, 27440 Selsingen.
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Luzia Sutter Rehmann
Time expired.
Inspirationen zur apokalyptischen Zeitvarstellung

Die Frage nach der Zeit ist die apokalyptische
Frage tiberhaupt. Der Apokalyptiker Johannes z.B.
beschreibt, was in Bilde geschehen wird (Offb 1,1},
denn der Kairgs, der Augenblick der erlebbaren
Gottesprisenz ist da (Offb 1,3), der Chronos — die
linear ablaufende Zeit, chne Sinnerflillung, existiert
nicht mehr (Offh 10,6). Auch Mk beginnt mit einer
Charakterisierung der Zeit und das erste Wort Jesu
ist eine Zeitbestimmung {Mk 1,15). Dahinter steht
die Frage, wie spit es ist, wie lange es noch geht,
wann endlich das gute Leben beginnen kann {vgl.
auch Rom 13,12; 1 Kor 15,51-52).

Die Rede vom Weltuntergang!, die uns heute
mit groBer publizistischer Vermarktung ins Auge
springt, sollten wir nicht mit der biblischen Hoff-
nung auf den Wechsel der Zeiten ineins stellen —
jedenfalls nicht, bevor wir sie griindlich analysiert
haben. Ich machte im Folgenden genauer hinsehen,
wo die Rede vom Weltuntergang vitale Lebens-
interessen vermarktet und daher zu Kritisieren ist.
Ich halte die Rede von ,der Apokalypse® fiir ein
Gefil fiir diffuse Angste, Sehnsiichte, Hoffnungen
und fiir das Wissen um die Grenzen des menschlich
Erlaubten und Machbaren. Doch begegnet uns
diese Rede recht unreflektiert und verlangt von
denkenden, kritischen Menschen, dali sie genau auf
die Bediirfnisse von Menschen hinhfren und die
anstehende Reflexionsarbeit noch leisten.

Befreiend oder bedrohend?

Das griechische Verh apockalyptein bedeutet
saufdecken, enthiillen, entlarven, offenbaren”. Viele
Menschen verbinden mit ,Apokalypse” aber die
Zerstgrung der Erde, ihren Untergang. Fir religids
sozialisierte Menschen wird dies zusitzlich ver-
schirft, weil die Rede vom Jiingsten Gericht Schuld,
Versagen und Strafe impliziert. Denn am Jingsten
Tag wird abgerechnet von einem zornigen Gott, der
fiir alle moralischen Vergehen empfindlich und
-nachtragend ist.

Einen Einblick dazu verschafft das Internet: Die ,Zelt” hat dazu eine
webpage eingerichiet unter wwwl.zeit.de/mili/pages/apok_welige:
richthtmi. Unter dem Titel ,Die Hoffnung auf das Weltgericht” kann
man efnen Uberblick tiber die Apokalyptik gewinnen, der davon ausgeh,
daf der Gedanke an das gute Ende die Unterdriickten die Tyrannei leich-
fer ertragen lef. Den wiirde ich aber widersprechen. Apokalyplik war
stets das Gegenteil von der Religion als ,Opiuin fiir das Volk®.
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Kein Wunder 18st ,Apokalypse” Unbehagen aus
und wird das Jingste Gericht zeitlich weit, weit
nach hinten verschoben — der St. Nimmerleinstag
ist auch eine Art Endlagerung.

Um der befrefenden Intention apokalyptischer
Bilder und Rede auf die Spur zu kommen, ist es
nétig, die Perspektive zu kldren. Fir entrechtete,
marginalisierte Menschen ist es vor allem eine
Hoffnung, dal sich die Zeiten #ndern und ihnen
Recht zukommt. Fiir sie ist die Rede vom Ende die-
ser Unrechtszeit ein Hoffnungsbild fiir eine neue
Zukunft, Aber den Menschen, die das Recht ,hinter
sich® haben, die in Sicherheit und Reichtum leben,
erscheint die Rede vom Ende dieser Zeit als
Drohung, als Ankiindigung des WVerlust ihrer
Privilegien. Darum fiirchten sich die Einen vor dem
LEnde®, wihrend die Anderen sich danach sehnen.
Diese Perspektivenklirung beinhaltet auch eine
Prézisierung, was mit dem Ende gemeint ist. Das
Ende des Fortschrittsmythos, der Expandierung des
Marktes, der sexistischen, rassistischen, eurozentri-
schen Vorherrschaft — diese Endvorstellungen ldsen
bei vielen Menschen Aufatmen aus. In welchem
Interesse wird vom ,Ende“ gesprochen? Und
welches ,Ende” macht uns wirklich Angst? Wovor
fiirchten wir uns?

Die apokalyptische Endankiindigung hat auch in
der theologischen Literatur eine zwiespiltige Ge-
schichte hinter sich. Eigentlich ist es heute nur der
Befreiungstheologie gelungen, der apokalyptischen
Theologie positiven Wert abzuringen?. Denn es
braucht eine grundsétzliche Bereitschaft, {iber die
gegenwirtige Zeit nachzudenken, wie sie aus der
Perspektive von Menscher, die an den MiBstinden
dieser Zeit leiden, erwidchst. Ungeduld wird in der
Apckalyptik zur Motivation der Verdnderung, So ist
z.B. auch die feministische Bewegung von apoka-
lyptischer Ungeduld angetrieben worden: Frauen
haben ,lange genug” gewartet, dald ihre Rechte an-
erkannt werden, dal sie Zugang zu Offentlichen
Amtern, gleichem Lohn etc. erhalten wiirden. Dar-

2 Pablo Richard, Apokalypse. Das Buch von Haoffnung und Widersiand.
Luzern 1990, Allan Boesak, Schreibe dem Engel Sildafrikas, Trost und
Protest in der Apokalypse des fohannes, Stutigart 1988; filrgen Ebach,
wApokalpyse — Zum Ursprung einer Stimmung. " in: Einwtirfe 21983,
56f; Luise Schottroff in Christine Schaumberger/Lufse Schottroff,
Schuld und Macht, Studien zu einer feministischen Befteiungstheologie,
Miinchen 1956.
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um wurde das ,,Ende der Geduld® proklamiert und
dem patriarchalen Gesellschaftsvertrag, der Privile-
gien nach sexistischen Kriterien verteilt, wurde das
Ende angesagt.

Apckalyptische Theologie bezieht die Analyse
des Weltzustandes in ihr Denken grundsétzlich ein
und will nicht losgelst von ,dieser Welt” ewig giil-
tige Sitze finden. Es zeichnet apokalyptische Rede
aus, dal sie nach Hoffnungsmoglichkeiten und
Wegen der Befreiung fragt. Die Menschen sollen
durch sie befihigt werden, aus hrer Ohnmacht und
Opferrolle herauszukommen, statt geduldig die herr-
schenden Milstinde zu akzeptieren. Eine unpoliti-
sche Lesart der Apokalyptk steht daher in Gefahr,
die kollektiven und strukturellen Zusammenhinge,
die die Apokalyptik aufdecken will, zu ignotieren.
Was dann noch von der Apokalyptik {ibrighleibt, er-
scheint licherlich und kann als hilflose Berech-
nungsversuche eines Endes abgetan werden.

Lange Zeit wurde von kirchlicher Seite her mit
den Mitteln apokalyptischer Rede Gliubigen wie
LUngliubigen” im wahren Sinne des Wortes die
Hélle heiBgemacht. Doch warum treffen wir heute
und seit einigen Jahren vermehrt auf die Rede vom
Weltuntergang in unkirchlichen Medien? Gibt es
Griinde dazu, die {iber den numerischen Wechsel
der Jahreszahl ins nachste Millenjum hinausgehen?

Hier kénnen wir die eingefiihrte Perspektiven-
unterscheidung, die die befreiende Intention apoka-
Iyptischer Bilder aufdeckt, praktisch anwenden. Zu
dieser ganz und gar nicht ,,bloft theoretischen® Lese-
aufgabe der gegenwirtigen Zeit mdcht ich in
diesem Artikel einen Beitrag leisten.

Die vermittelte Zeit...

Da die Medien nach den Gesetzen des Freien
Marktes funktionieren und der finanzielle Gewinn
grundlegend ist, beginnt meine Analyse mit den
Fragen: worauf hofft der Frefe Markt, wenn er die
Rede von der ,Apokalypse” verbreitet? Der Ireie
Markt hofft, dafi die Welt nicht untergeht und er
weiterbesteht, ja expandiert, méglichst bis ins Un-
endliche. Darum werden die Weltuntergangs-Ang:

3 Wobdl Ich nicht den Findruck aufkornmen lassen mochte, afle Medien
sefen unkritisch, Wir verdanken ihnen gerade Gber Katastrophen aller

ste vieler Menschen zelebriert, denn sie stossen auf
Interesse bei einer breiten Beviilkerung — und das
verspricht finanzielle Gewinne. Doch wird es von
den Medien versiumt, diese Angste politisch zu
analysieren. Es liegt nicht im Intetesse des Freien
Marktes?, hinter die Angste zu schauen und die
bedrohlichen Entwicklungen aufzudecken, die viele
Menschen nicht einordnen kénnen, und die die
Sehnsucht nach einer anderen Zeit schliefilich auf-
stehen lassen. Eine andere Zeit — mein Gott, wo
fithrte denn das hin? In den Kommunismus? In die
Anarchie? Zurlick zur Nachbarschaftshilfe oder zum
Jeder gegen Jeden®? Oder ist eine andere Zeit ginz-
lich undenkbar geworden, und es fehlen schlicht
die Worte, Visionen und Hoffnungen, sodaf vielen
nur {ibrighleibt, in Bildern des totaten Kahlschlages
von einem Abbruch dieser Zeit zu stammeln?

Der Riickzug ins ganz Private, ins Inhenleben
kann eine Reaktion auf bedrohliche Wahrnehmun-
gen sein, flir die keine gemeinsamen Erklirungs-
modelle zur Verfligung stehen. Wenn ich wahr-
nehme, daf die Welt aus den Fugen kracht, 18st dies
schlicht Angst aus. Wer nimmt aber meine Angste
ernst, stellt meinen Wahrnehmungen kommuni-
zierbare Worte und Bilder zur Verfligung? Wer
nimmt meine Sehnsucht nach Gliick angesicht der
krachenden Welt wahr? Ist es nicht verwerflich,
iberhaupt noch Sehnsucht nach Heilwerden zu-
zulassen, wo doch so massive Probleme téglich in
den Medien bebildert und betitelt werden? Die
Rede vom Weltende gibt den diffusen Angsten und
berechtigten Sehnslichten Namen. Darum sollte sie
weder aufgebauscht, noch Iacherlich gemacht wer-
den. Vielmehr geht es doch darum, Verstindnis zu
schaffen und die Wahrnehmung zu schiitfen, statt
sie zu reduzieren, indem stets Sachzwiénge vorge-
Hihrt werden. Mit der Entlarvung, dall die meisten
Prognosen eines méglichen End-Termins falsch
sind, ist die Rede vom Weltende nicht abgetan.

...und die andere Zeit?

Ist es ein Zufall, daB zehn Jahre nach dem Fall
der Mauer die Zukunft so diister gemalt wird? Oder,

Art vielfaltige Informationen.
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wie es Dorothee Stille sagt: ,,Durch den Zusammen-
bruch der sozialistischen Linder wurde zahlreichen
Menschen das Recht genommen, von einer ande-
ren Lebensweise zu triumen.” 4 In einer Gesell-
schaft, die alles fiir verkiuflich und kaufbar preist,
fliegt der Vogel ,Wunschlos® nicht weit. Hat das
Fehlen einer real existierenden ,anderen Méglich-
keit* mit dem Verblassen der Trdume zu tun?

Die andere Zeit ist ein alter menschheitlicher
Traum. In vielen biblischen Texten schimmert er
durch, und die Sehnsucht nach der anderen Zeit
wird vielfdltig ausgemalt. Wie sollte man auch zu-
frieden sein mit nur dieser-Welt[zeit)? Die Margina-
Hsierten mu man wohl am ehesten nach der
Qualitét der Zeit befragen:

LUnd tiber die Zeit lernt man vielleicht am mef-
Sten, wenn man in sie hineingestoSen wurde. Wenn
man krank war und auf der Grenze."

Die unterdriickten, hungernden, kranken
Menschen wissen genau, was die Qualitdt der
anderen Zeit ausmacht: Befreiung, Sattwerden,
Heilsein.

~>ie werden nicht mehr hungern und werden
nicht mehr diirsten, und die Sonne wird sie nicht
freffen noch irgendeine Glut.* (Offb 7,16)

Wenn diese apokalyptischen Hofftungen auf
den Beginn der anderen Zeif und das Ende dieser
Zeitin das Evangelium der Armen? eingebettet wer-
den, werden sie zu politischem Ziindstoff, zu rich-
tungsweisenden Utopieh, die den Status quo de-
maskieren und antasten. Die Rede von einer neuen,
radikal besseren, gerechteren Zeit war stets gefahr-
lich. Warum wagte es von allen Weisen am Hofe
des Belschazzar nur Daniel’, die Zeichen an der
Wand zu interpretieren (Dan 5,7-8)7 Die Weisen,
Sterndeuter und Chaldier schiittelten die Kopfe und
schwiegen. Daniel jedoch nutzt ihr Schweigen und
proklamiert dem Konig laut und deutlich eine apo-
kalyptische Endankiindigung:

N

Dorothee Sélle, Mutanfdille, Texte zum Umdenken. Hamburg 1993, 14.
Peter Hoeg, Der Flan von der Abschaffung des Dunkels, Miinchen/Wien
1995, 231,

LDie Armut der Armen, von der das Evangelium der Armen im Neuen
Tesiament spricht, ist tefSte Not; die Not der Armen ist Hunger,
Ohrmacht, Krankheit und die so bedingte Unfifilgkeit, Gott zu fober...
Die Armut wird theologisch begriffen, sie ist ein Skandal vor Goft.
Gottes Handeln, sagt die fesustradition wie schon Jesaja, fingt parteilich

[
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»Die Schrift aber, die da geschrieben steht, lau-
tet: Mene, mene, thekel upharsin, Und dies ist die
Deutung der Worte: Mene — Gaott hat dein Konig-
tum gezdhif und es preisgegeben. Thekel — du bist
auf der Waage gewogen worden und zu leicht emp-
funden worden. Pheres — dein Reich ist zerfeilf und
den Medern und Persern gegeben worden. (Dan
5,25)

Die Worte ,gezihlt, gewogen und geteilt” infer-
pretiert Daniel im Sinne einer Widerstandstheolo-
gie. Wihrend ,,zéhlen” und ,wiegen* zasammen-
zugehdren scheinen und mit Vermehrung des
Reichtums zu tun haben, gehirt ,teilen” in einen
anderen Zusammenhang. Es erinnert an das Un-
recht des Anh#ufens, an das Teilen mit den Bedlirf-
tigen, daran, daR alle am Reichtum des Landes An-
teil haben sollten. Daniel entwirft die Vision einer
anderen Okonomie, einer gerechteren Verteilung.
Gleichzeitig droht er detn Kénig: Wenn du nicht
umschwenkst in deinér Okonomie, dann wird dein
Reich zerteilt, deine Macht geht zugrunde: Teilen
oder Zerteiltwerden! Das ist apokalyptische Zeitan-
sage. Der Zeit des ungetechten Herrschers wird das
Ende angesagt, der Beginn einer anderen Zeit wird
damit moglich.

Daniel lebte eine gefihrliche Existenz am Hofe
verschiedenet Kénige, weil er Zeichen und Trdume
deutete und durch seine Lebensweise deutlich
machte, wovon er sprach. Im ersten jahrhundert,
zur Entstehungszeit der Offb, war Prophetie, Wahr-
sagerei, Astrologie und das Verteilen von Flugschrif-
ten im rgmischen Reich verboten®. Denn in zu-
kunftsgerichteten Aussagen meinten die rémischen
Zensoren leicht staatskritische Téne zu horen, so
dal sie alles auf Zukunft bezogene Reden mit Auf-
ruhr in Verbindung brachten. Nach der herrschen-
den rémischen Meinung sollte es gewilk immer so
weitergehen, und der Traum von einer anderen Zeit
war Staatskritik.

bet den Armen an.” Lulse und Willy Schottroff; in: Dies,, Die Macht der
Atiferstehung. Sozialgeschichitiche Bibelauslegungen. Miinchen 1988,
69,

Zum Folgenden siehe: L. Sutter Rehmann, Vom Mut, genau hinzusehen,
Feministisch-befreiungstheologische Interpretationen zur Apokalyptik.
Luzern 1998,

Ratnsay Mac Mullen, Enemies of the Roman Order, Harvard University
Press 1960, 148-149.
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Apokalyptische Zeitansage

Die lineare Zeit ist eine Vorstellung, Sie existiert
solange, als eine Uhr sie mikt. Sie HHuft so lange ab,
als jemand sie zihlt. Zihlen, Messen, Rechnen sind
kulturelle Errungenschaften, zeitgebunden sozusa-
gen. Das Messen der Zeit ist vor allem im Wettbe-
werb dienlich, im Vergleich zwischen uns und
euch, mir und dir. Doch keine Uhr der Welt kann
die Qualitét der Zeit messen. Um sle 7u erfassen,
skizziert die jlidische und frithe christliche Apoka-
lyptik Visionen und Bilder, die gedeutet werden
miissen. Biblischer Apokalyptik geht es {iberhaupt
nicht darum, das Ende der Welt nach linearer Zeit
7 berechnen, vorauszusagen, um irgendwem
Angst zu machen. Sie tiiftelt auch nicht am Fahr-
plan Gottes herum, mit welchem Zug et endlich (?)
kommen werde. Vielmehr geht es ihr umgekehrt,
oft in direkter Opposition zur Endzeitberechnung,
darum, die Qualitit der Zeit aufzudecken. Dies ist
ein politisch relevanter Prozel3, da er das Individuel-
le iiberschreitet. Was uns angeht, was uns nahe-
geht, was uns bedroht, was uns bewegt, macht die
Qualitat der Zeit aus.

LUnd es werden Zeichen eintreten an Scnne
und Mend und Sternen und auf Erden Angst der
Vilker, so dal8 sie sich nicht zu raten wissen vor
dem Tosen und Wogen des Meeres...” (Lk 21,25)

Lukas thematisiert hier Angst von vielen -
Angst ist ein Leidenszustand, resp. ein Alarmzei-
chen fiir Unrecht und Not. Er erinnert die Ver-
dngstigten daran, daf sie nach Zeichen Ausschau
halten kinnen, die die Zeit deuten. Damit sind sie
den Prozessen nicht mehr nur ausgeliefert. Statt auf
die ablaufende Uhr zu starren, statt auf bestimrmte
Zeichen zu watten, kinhnen sie sich mit Freund-
Innen und Nachbarinnen bereden, wenn sie etwas
gesehen haben, und es gemeinsam zu deuten ver-
suchen. Apokalyptische Zeitansage beinhaltet dar-
um eine Analyse der Zeitqualitdt und nimmt die
Leiden der Zeitgenossinnen wahr.

Apaokalyptische Sicht, aus der heraus auch Lukas
spricht, will genau wahrnehmen, d.h. etwas fir

¢ fiirgen Ebach, , Apokalypse — Vomn Urspung einer Stimimumg,
0 Luise Schottroff, Lydias ungeduldige Schwestern. Gitersioh 1994, 235f.
Vel dazu: L. Sutter Rehmann, , Die Gffenbarung des johannes: inspira-

wahr nehmen, auch wenn es viele andere nicht
sehen kénnen, etwas ernst nehmen, auch wenn es
leicht als ,libertriehen” weggewischt werden kénn-
te. Sie will dieses ,,Es” solange analysieren, bis ,Es”
einen Namen bekommt, ein Gesicht, Farben. Oft
sind es Angste, die in der Apokalyptik benannt wer-
den. Fiir welche Angste miissen wir heute Namen
suchen?

Manchmal gibt es zuerst keine konkreten
Namen fiir komplexe Zusammenhinge. Dann ver-
suchen die apokalyptischen Prophetlnnen und
Weisen Bilder zu finden, alte Namen zu nehmen,
die an frithere Ereignisse ankniipfen und die
Gepenwart so interpretieren®. Luise Schottroff ver-
steht die apokalyptische Zeitvorstellung als Zeifan-
sage fiir die Gegenwart’, d.h. stets auf die Situation
der Zeitgenossinnen bezogen. Dabei geht es um die
verschiedenen Qualititen von Zeit: Die Zeit des
Wachens und Wartens in der Nacht {Mk 13,34-36),
die Zeit der Freude eines Hochzeitfestes (Mk 2,19;
Mt 11,2), die Zeit der Wehenarbeit einer Gebéren-
den, die 7Zeit des Erschreckens iiber das Ende der
Sicherheit (Mt 24,37 :39; Lk 12)16-21; 1Thess 5,2},
die Zeit des Wachsens und Reifwerdens von Biu-
men (Mk 13,281}, Saat (Mk 4.26-29) und Brotteig
(Mt 13,33]). Die Apokalyptik versucht, von det ande-
ren Zeit zu reden, indem sie nicht von der herr-
schenden linearen Zeitvorstellung ausgeht, in der
Kontrolle, MeRbarkeit, Beherrschbarkeit wichtige
Koordinaten sind, sondern aufmerksam macht fiir
Zeitrdume, in denen noch etwas mdglich ist, in
denen das Wesentliche nahe ist. Damit gelingt es
ihr, der Verfligung liber die Zeit, die immer so wel-
tergehen mull, ein Ende zu setzen. Sie entwindt die
Zeit aus den Hénden ihrer Beherrscher.

Darum ist die apokalyptische Sprache eigentlich
eine Hoffnungssprache, bildetreich und farbig.
Wenn wir sie nur auf ihren Informationsgehalt hin
hefragen wiirden, hdtten wir ihr Ziel verfehit.
Apckalyptik stiftet an, zu imaginieren!!, damit uns
die Augen und Ohtren aufgehen, damit sich Riume
im Inneren éffnen. Das Offnen aber entwickelt eine
Kraft, eine dynamis, die zum Handein fiihrt. Sogar

tionen aus Patmos®, in: Kompendium Feministische Bibelauslegung, hg.
vor Luise Schotfroff und Marie-Therese Wacker, Giitersioh 1998, 725-
4L
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in der deutschen Sprache hat ,6ffnen” noch mit
Jhoffen® zu tun. In der Offb z.B. sehen wir gedff-

nete Tiiren und Himmelstore, offene Siegel, erdif-

nete Abgriinde, offene Biicher (Offb 3,7-8; 3,20;
4.1; 5,2; 5,9; 6,1f; 10,2; 10,8; 15,5; 19,11). Johannes
pffnet uns die Augen fir Auswege aus Angst und
Isolation. Damit 6ffnen sich Réume in unserem
Inneren, erste Ahnungen von Utopien — Zeitinsein.

Zeitanalyse und Utopieskizze: Offb 6,2-17

Die Qffb wurde am Ende des ersten Jahrhun-
derts geschriebern. Fiir die jlidischen Menschen war
dies die Zeit nach dem rémisch-jlidischen Krieg (66-
74), die demiitigende, erschéipfende Zeit nach der
Zerstrung Jerusalems. Jiidischsein war zu dieser
Zeit spannungsvoll. Die dlteren Adressatinnen der
Offb hatten diesen Krieg vielleicht noch erlebt, viel-
leicht sogar Johannes selbst. Jedenfalls war ihre Ver-
gangenheit von den Konsequenzen dieser Gewalt
geprigt. Die jlingeren unter ihhen ertebten spéter
vielleicht einen der folgenden Kriege (115-177: gyp-
tisch-jiidischer Aufstand; 132-135: Bar Kochba-
Aufstand in Palistinal. Wenn wir die Szehen mit
den Kriegsheeren (6,8; 9,3f; 11,7; 12,7; 13,7; 17,14)
unter diesem Aspekt lesen, daR Johannes als ein
vom Krieg und seinen Verheerungen Betroffener
schreibt, wird es uns eher gelingen, den Schimerz
und das Leiden zu sehen, als nur iiber die beschrie-
bene Gewalt zu erschrecken.,

Dabei entsteht in mir die Frage: Was konnen wir
vom apokalyptischen Propheten Johannes lernen?
Wenn er von den rémischen Behdrden auf die Insel
Patmos verbannt worden ist, muB er etwas getan
haben, das ihnen Angst machte. Doch wie konnte
ein Verlierer (als jiidischer Prophet nach der Zer-
storung Jerusalems) den siegreichen Michtigen
iiberhaupt Angst machen? Was kinhnen wir von
einem |, Verlierer* in Sachen Gewalt lernen? Doch
hoffentlich nicht nur Rachephantasien?

,Und ich schaute auf, und siehe, ein weiles
Pierd, und der darauf safi, hatte einen Bogen; und es
wurde ihm ein Kranz gegeben, und er zog aus als
Sieger und um zu siegen. (... Und ein anderes Pferd
kam hervar, ein feuerrotes, und dem, det darauf
sal, wurde gegeben, den Frieden von der Erde weg-

182

zunehmen, so daB sie einander hinschlachteten;
und er ethielt ein grofes Schwert. (.. Und ich
schaute auf, und siehe, ein schwarzes Pferd, und
der darauf saB, hatte eine Waage in seiner Hand.
Und ich hérte, wie eine Stimme sprach: Zwei Pfund
Weizen fiir einen Denar und sechs Pfund Gerste fiir
einen Denar! Und dem Ol und dem Wein fiigt
keinen Schaden zu!(..) Und ich schaute auf, und
siche, ein fahles Pferd, und der darauf saB, dessen
Name ist ,der Tod“; und der Herrscher des Toten-
reiches folgte thm nach. Und es wurde ihnen
Macht gegeben iiber den vierten Tefl der Erde, zu
titen mit dem Schwert und mit Hunger und mit
Pest und durch wilde Tiere der Erde...“ (Offb 6,2-8)

Die Vision der vier Reiter beschreibt, wie Johan-
nes die Gepenwart seiner Adressatlnnen sieht:
unertriglich. Jeder Reiter scheint den Vorher-
gehenden an Gewalt zu {iberbieten. Es folgt — atem-
los, endlos — ein Schrecken dem Anderen, Zusatz-
lich macht die Numerierung die Gewalt unperson-
lich, unmenschlich. Die Tater sind bloB Nummern,
mit denen keine Auseinandersetzung gefiihrt
werden kann. Gleichzeitig ist die Vierzahl eine apo-
kalyptische Endansage: Vier ist eine ganze Einheit
(vier Himmelstichtungen, vier Temperamente, vier
Elemente), sie umschlieBt alles, was moglich ist.
Das Erleiden der vier Reiter ist eine totale Gewalter-
fahrung, die alle Dimensionen betrifft. Mehr Ge-
walt ist nicht mehr moglich, Das ist eine Bestim-
mung der Qualitit der Zeit aus der Wahrnehmung
des Leidens.

Doch innerhalb dieser gewaltreichen Welt hilt
Johannes nach Unterbrechungen von Gewalt Aus-
schau, Die Reiter rasen {iber die Erde. Als Leserin
kann ich sie kaum noch ertragen. Und niemand ist
da, der Widerstand lefstet. Niemand? Doch. Johan-
nes lehrt, genau hinzusehen und zu hren. Er weil
von einem Protest, der auf ein Ende der Gewalt
hoffen 1a6t:

,Und ich sah unter dem Altar die Seelen derer,
die ermordet worden waren um des Zeughisses
Gottes willen und um des Zeugnisses willen, das sie
festhielten, Und sie schrien laut: ,Wie lange, heiliger
und wahrhaftiger Herr, richtest du nicht und
schaffst Recht unserem Blut gegeniiber denen, die
auf der Erde wohnen?® (Offb 6,9-10)
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Bisher war unser Blick auf die Titer (Reiter]
fixiert. Jetzt kommen die Opfer zurlick ins Bild. Sie
liegen unter dem Altartisch Gottes. Als solche, die
ihre Uberzeugung festhielten, wurden sie unter den
Tisch gefegt, ermordet. Wie det Blick des Johannes
auf sie fillt, bricht die Relterserie ab. Sie sind tot.
Doch das heift nicht, dal§ Johannes sie nicht hiren
wiirde. Sie schrefen laut. Ihre Ungeduld ist grof. Sie
sind keine stillen, friedlichen Toten. Sie fordern Ge-
rechtigkeit und den Einhalt von Gewalt. Im Folgen-
den wird ein Erdbeben geschildert (Offb 6,12).

Reiter, Ermordete und bebende Erde — wie inter-
pretieren wir diese Reihe? Wir kénnen sie als eine
sich stindig (iberbietende Reihe lesen, als Eskalati-
on der Gewalt ins Unendliche, Kosmische. Die Ge-
walt der Reiter erscheint dann als von Gott gebilligt,
denn Reiter und Erde vollstrecken den Zorn, das
Gericht Gottes. Dieser Gott wiire allerdings sehr un-
begreiflich. Die Erde wiirde dabei mit diesem Gott
kollaborieren, der sie letzflich auch zerstéren wird.
Sie wiére dann nur ein Werlzeug seines Zorns, wie
auch die Machtigen, die ja ihre Macht von demsel-
ben Gott erhalten haben. Diese grausame, eigent:
lich atheistische Lesart hat Geschichte gemacht. Ich
nenne diese Lektlire ,atheistisch®, weil solch ein
Gott den Namen nicht verdient.

Eine befrefungstheologische Lekfiire sieht im
Schreien derjenigen, die unter dem Altartisch sind,
eine wirksame Unterbrechung der Gewalt. Denn
nach ihrem Schreien tauchen keine Reiter mehr
auf, Unter dem Tisch Gottes formiert sich Wider-
stand genau derjenigen, von denen nichts mehr zu
erwarien war. Sie sind zwar tot, doch nicht macht-
los. Diese Lektiire vollzieht quasi efne Auferstehung
der Toten auf literarischer Ebene, ihr lebendiges
Schreien dringt zu Johannes (auf die Strafkolonie
der Insel Patmos) und zu Gott. Das heilit, ihr Tod ist
nicht wirkungslos, ihr Blut schreit das erlittene
Unrecht hinaus und wird gehort. Damit lassen die
Toten die Lebenden nicht im Stich und halten an
der Gerechtigkeit fest.

AuRer Johannes hirt auch die Erde ihr Schreien.
Denn sie reagiert sofort mit einem Beben. Sie tut,
was sie kann, damit endlich etwas geschieht. Lieber

2 Vol zum Motiy des Bebens L. Sutter Rehmann, ,Geh, frage die
Gebdrerin! Feministisch-befrefungstheologische Untersuchungen zum

ein Ende mit Schrecken, als ein Schrecken ohne
Ende - sagt der apokalyptische Volksmund. Die
Erde erreicht damit, dal die Konige mit ihrem
ganzen Herrschaftsapparat fliehen und keine Zeit
mehr haben, ihr Gewaltsystem weiter zu flihren.
Sie flehen sogar die Erde an, sie vor dem Zorn
Gottes zu schiitzen (Offb 6,12-17). Die Méchtigen,
die die Berge um Schutz anrufen, die, die auf
Waffen bauten, beten zur Mutter Erde. Hier meine
ich sogar, eine Prise Ironie oder Witz zu erkennen.

Die Erde und die Gestirne erscheinen als han-
delnde Subjekte. Sie beben, verfirben und verfin-
stern sich. Thre Zerstrung und Verunstaltung
macht sie zu Opfern der Gewalt, doch gleichzeitig
schiitteln Erde und Gestirne die Opferrolle hier ab.
Durch das Beben'? verschafft die Erde thren telctoni-
schen Spannungen Raum. Sie [E6t Mauern und
Paléste einstiitzen und bringt damit auch die
Michtigen in Not.

Umwandlungszeit

Als Apokalyptiker sieht Johannes ganz genau
hin. Welche Krifte sind am Werk, die das Leben auf
der Erde und in den Gewissern vergiften (Offb 8,7-
11}, und welche Kriifte arbeiten an einer Transfor-
mation dieser Zeit zu einer Zeit ohne Leid und
Gewalt (Offb 6,12-17)? Transformation heilit nicht
Uberwindung, sondern Verwandlung. In der Offb
(wie in vielen anderen apokalyptischen Schriften)
muB die Erde nicht tberwunden werden, sondern
sie wird verwandelt. Z.T. arbeitet sie selbst mit an
dieser Verwandlung, wie wir oben gesehen haben.

Der Seher Johannes deutet anhand vieler Zei-
chen, die leicht ifbersehbar und tiberhtrbar wiren,
die Gegenwart als Umwandlungszeit. Dieser Zeitbe-
schreibung mdéchte ich noch efnen Schritt weiter
nachgehen. Denn es reicht nicht, dieser gegenwért-
gen Zeit nicht mehr blind zu vertrauen, und von
einer anderen Zeit zu triumen. Wir sollten doch
auch irgendwie erfahren, wie wir von hier nach
dort kommen. '

+vom Feigenbaum aber lernet das Gleichnis:
Wenn sein Zweig zart wird, und die Blitter heran-

Gebirmotiv in der Apokalypiik", Giitersioh 1993, S, 186{F.
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wachsen, merkt man, dall der Sommer nahe ist. So
sollt auch ihr, wenn ihr dies geschehen seht, mer-
ken, daB er nahe vor der Tiire ist.* (Mk 13,28f)

In diesem Gleichnis kommt die Sehnsucht nach
dem Sommer Gottes, der Nihe des Gliicks, zum
Ausdruck. Dennoch ist es apokalyptische Rede,
Endzeitansage, denn es steht innerhalb der soge-
nannten Endzeitrede des Mk. Ich halte es fiir ein
Beispiel fiir die Kraft des Herbeisehnens.

Es ist nicht die Rede vom ,griinenden® Feigen-
baum, sondern vom zartwerdenden (hapalos,
griech. heiBt: zart, fein, weich, delikat). Die apoka-
Iyptische Rede des Markus beginnt in 13,2 mit der
Klage {iber die Zerstrung des Tempels und wird
von diesem Gleichnis vom zartwerdenden Feigen-
paum® abgerundet. Es lenkt den Blick auf eine
Kleinigkeit, auf die Rinde, die Haut des Baumes.
Dort geschieht eine Umwandlung, Hier ist nicht die
Rede von essbaren, siiben Feigen, auch nicht von
einer fréhlichen Ernte. Wir haben die noch kahlen
Zweige vor uns, wihrend die kleinen, harten Feigen
bereits da, aber noch lange nicht geniefbar sind.
Das seniende Auge kann aber schon etwas Wunder-
bares erkennen: die Umwandlungskraft ist schon
am Werke und aus der rauhen Rinde witd eine deli-
Kkate Haut, die Platz macht fiir das neue Leben, den
Sommer Gottes. Sehen hat mit Sehnen zZu fun.
Wenn wir jemanden herbeisehnen, schauen wir
iiberallhin, drehen und wenden unseren Kopf,
strecken ihn aus und werden unruhig. Dieses
Sehnen ist dahey eine Grundkraft dafiir, die Ver-
wandlung wahrzunehmen: denn dadurch kdnnen
die Orte und Kréfte der Umwandlung ausgemacht
werden. Hoffiung wird damit begriindet und Mit-
arbeit méglich.

Johannes hort die Ermordeten unter dem Tisch
Gottes laut schrelen, so wie Jesus bei Mk auf den
zartwerdenen Feigenbaum hinweist. Die Kréfte der
Verwandlung sind jetzt wirksam. Noch nichts ist
abgeschlossen, nichts ist irreversibel, nichts bleibt
ausgenommen vom Wunder der Verwandlung.

Jesus Kklagt iber die Tempelzerstorung. Kein
Stein wird auf dem anderen bleiben (Mk 13,2).
Katalyein bedeutet vernichten, aber auch aufldsen.
Wenn dieses Verb sich also auf Wohngebdude und
o [bd. 5. 6368,
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Stadtviertel bezieht, handelt es sich um eine grau-
enhafte Zerstorung. Wenn es sich aber auf Macht-
blocke bezieht, wie die Palast- und Tempelbauten es
darstellten, kommt neben der Zerstorung auch die
Auflssung von Hierarchien, Machtkonzentrationen
zum Ausdruck. Auch in Jes 24-27 kommt das Motiv
der Stadt, die zur Wiiste wird, vor.

Denn du hast die Stadt zum Steinhaufen und
die feste Burg zu Triimmern gemacht, daB die Palds-
te der Hochmiitigen keine Stadt mehr sind, dal sie
nimmermehr aufgebatt werden.” (Jes 25,2)

Hier kénnen wir die herrschaftskritische Per-
spektive der Apokalyptik erkennen. Die Auflosung
von dicken Mauern, hohen Burgen, kKostspieligen
Palisten kann fiir unterdriickte Menschen eine
Hoffnungsvision sein, auch wenn sie schmerzlich
ist.

Die apokalyptische Rede in Mk 13 ist vom
Schrecken tiber vieletlei Bedrohung gezeichnet.
Gleichzeitig kénnen wir auch die Nahe des Neuen,
das Hoffen 148t, erkennen. Die Herrschaftskritik ist
eine Endansage an die Adresse der Machtigen, die
mit der Hoffnung auf den Anbruch auf eine andere
Zeit verbunden ist. Die eschatologische Umkehrung
erdffnet gerade denjenigen, die in dieser Zeit keinen
Handlungsspielraum mehr erkennen, neue Mog:
lichkeiten. Das Auflsen von Machtbldcken, so dal
kein Stein mehr auf dem anderen bleibt (Mk 13,2),
scheint mir die schmerzliche Seite det Rede Jesu zu
sein. Das Wahrnehmen des zartwerdenden Feigen-
baumes und damit der Umwandlungskraft, die jetzt
am Wirken ist, ist hingegen eine hoffnungsvolle
Perspektive auf eine andere Zeit, auf eine neue Erde.
Das Hinsehen auf die Umwandlungsarbeit, die an
den kahlen Zweigen geschieht, bedeutet eine Per-
spektivenverdnderung innerhalb dieser apokalypti-
schen Endzeitrede. Die ,groRen” Zusammenhénge
wie Tempel- und Palastdimensionen, wie Kriege
und Hungersnite werden damit nicht aus dem
Blick entlassen. Doch gibt es eine andere Perspek-
tive, die meugjerig macht, die aufrecht gehen Iafit,
weil sie wahrnimmt, was viele nicht sehen knnef:
Die Hoffnung auf eine andere Zeit ist in der Trans-
formation der Gegenwart begriindet. Diese Trans-
formation als Arbeit an anderen Verhiltnissen,
Werten, Strukturen — ungeachtet ob sie von Erfolg
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gekrént wird!4, ob sie an die Offentlichkeit gelangt
oder nicht — wahrnehmen, 6ffnet die Augen fiir die
Nihe Gottes.

Inspirationen

Ich bestehe nicht darauf, dall die Rede vom
Ende, von einer anderen Zeit voller Lebensfreude,
Gerechtigkeit in den Beziehungen, Frieden zwi-
schen den Volkern/Nationen/Erdteilen/Menschen
in jedem Fall gefiihrlich sein muB. Ich méchte aber
fiir AufmerksamkKeit der Gegenwart gegeniiber plé-
dieren, damit die kleinsten Zeichen nicht unter den
Tisch gewischt werden und uns nicht Handlungs-
rdume verloren gehen, weil wir keine Zeit/Zeitvor-
stellung haben, sie zu entdecken, Diese Aulmerk-
samkeit kénnen wir durch die Apckalyptik schulen,
prizisieren. Die Nihe Gottes, die Moglichkeit der
Hoffnung auf eine Erde jenseits der Gewalt, wird in
der linearen Zeit auf die lange Bank geschoben. Die
Unterbrechungen des Alltags wie durch Feste,
besondere Begegnungen, ,Dem-Schicksal-ein-
Schnippchen-Schlagen®, zeigen, wie pords unser
Zeitraum ist: Wir kénnen uns jederzeit von Uner-
wartetem, radikal Anderem erreichen lassen. Die
vorprogrammierte Katastrophe — ich denke dabei
etwa an den Umgang mit ,Endlagerungen® hochgif-
tiger, radioaktiver Stoffe — wird dabei leider nicht
ausgetrickst, Aber es gibt mehr Moglichkeiten zum
Widerstehen, zum Handeln, zum Leben in Fille als
wir meinen.

Jlime expired” —~ das rote Schildchen in den US-
amerikanischen Parking-Uhren — kénnen wir nun
{apokalyptisch geschult) ats Endankiindigung lesen:
das Ende der gekauften Zeit ist da und wir miissen
weiterfahren; oder die Wartezeit ist mit der letzten
Miinze ausgehaucht und eine andere Zeit beginnt.
Wenn ,expire” aushauchen, auslaufen heilit, ist die
auslaufende Zeit das knappste Bild fiir die Leere, das
durch die lineare Zeitvorstellung suggeriert wird,
und entlarvt das dieser Zeit zugrundeliegende, regu-
lierende Interesse: die Gelduhr.

Lassen Sie mich einen Moment nachsinnen,
wie eine /nspirierte Zeit {,inspire” als einhauchen,

“ Vgl Sharon Welch, A Feminist Ethic of Risk. Minneapolis 1990.

einatmen, begeistern) aussehen kénnte. Denn im
Gegensatz zu der Zeit, die sich abzahlen, abzihlen
laBt, wire dies die Zeit, die eingeht in Kérper und
Seele, die mit dem Atermrhythmus flieBt. Der Atem-
losigkeit ein Ende ansagen, damit das GenieBen der
Luft (Luftreinhaltung!) méglich wird, damit die Enge
der Angst nicht meht unser Inneres umschliefit,
hiefe auch die zunehmenden Krankheiten in die-
sem Bereich (Atem, Kreislauf, Haut, Nerven) als
Zeichen der Zeit wahrzunehmen.

Vielleicht kommit dies einer subversiven Zeit am
nichsten.

Dr. Dr. Luzia Sutter Rehmann ist freischaffende
Theologin. Zur Zeit arbeifet sie an einem For-
schungsprofekt iiber Sexualitét im friihen Christen-
tum, Muiter von zwel Tdchtern. fhre Adresse:
Bdumiihofstr. 198, 4058 Basel, Schweiz,
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Gerd Haeffner SJ

Leben in der Gegenwart
Die Gegenwart als philosophisches Problem

Kein Mensch kann sich die Zeit aussuchen, zu
der er leben will. Jeder lebt unweigerlich in der Ge-
genwart. Befremdlich ist nun aber die Tatsache, dal
wir in einem gewissen Sinn oft nicht in der Gegen-
wart leben: unser Kérper ist zwar da, aber unser
Geist und unser Herz sind es nicht. Geht uns bei
dieser Lebensweise nicht etwas Wesentliches verlo-
ren? Das jedenfalls ist die Meinung des groBen fran-
ziisischen Mathematikers und Philosophen Blaise
Pascal {1623-1662) {siche Kasten).

Nie halten wir uns an die gegenwértige Zeit.
Wit nehmen das Zukiinftige vorweg, als kiime es
zu langsam, um gewissermaBen sein Kommen
zu beschleunigen, und wir rufen das Vergangene
zuriick, um es festzuhalten, als entschwinde es
zu rasch.

So dumm sind wir, daB8 wir in den Zeiten um-
herirren, die iiberhaupt nicht unser sind, und an
die einzige Zeit, die uns gehdrt, gar nicht denken.
Und so realititsiremd sind wir, dal wir von den
Zeiten triumen, die nichts mehr sind, und ge-
dankenlos die einzig wirkliche Zeit verpassen.

Das ist so, weil tns das Gegenwértige fur ge-
wihnlich verletzt. Wir verbergen es unserem
Blick, weil es uns bedriickt, und wenn es uns
elnmal gefllt, bedauern wir, es entschwinden
zu sehen. Wir versuchen, ihm durch das Zukiinf-
tige Halt zu verleinen, in der Meinung, uber
Dinge verfiigen zu konnen, die doch nicht in
unserer Macht stehen, flir eine Zeit, in die zu
gelangen wir keinetlel Sicherheit haben.

Jeder priife seine Gedanken. Er wird sie alle-
samt it Vergangenem und Zukiinftigem beschaf-
tigt finden. An das Gegenwirtige denken wir fast
nie; und wenn wir an es denken, dann nur, um
ihmn eine Erkenntnis zu entnehmen, aufgrund
dessen wir {Iber Zukiinftiges verfiigen. Nie haben
wir es auf das Gegenwirtige abgesehen. Vergan-
genes und Gegenwittiges sind fiir uns nur Mittel.
Einzig auf das Zukunftige geht unsere Absicht.

Und so leben wir nie, sondern hoffen zu le-
ben. Und indem wit dauernd damit beschaftigt
sind, gliicklich zu werden, ist es unausweichlich,
daR wir es niemals sind.“ (Pensées, Brunschvicg,

Nr. 1)
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Pascal lidt seine Leser ein, die von ihm getrof-
fene Feststellung selbst zu iiberpriifen. Sie werden
zundchst seinem Urteil zustimmen miissen: dab es
einem Menschen, der sich vorwiegend in der Zu-
kunft oder in der Vergangenheit bewegt, sawohl an
Klugheit wie an Realititssinn mangelt. Er ist unklug
{imprudent), weil er seine Zeit mit Uberlegungen
verschwendet, was {ibermorgen wehl sein wird,
und nicht weill, da nur die Gegenwart die Zeit ist,
die thm gehort und die er ergreifen kann. Er ist
bedroht vom Realititsverlust (vanité), weil er sich
davernd beim NichtRealen aufhilt: ist doch das
Vergangene das Nicht-Mehr-Seiende. Nur das
Gegenwirtige hat echtes Sein. — Als heutige Leser
werden wir aber erst recht der Diggnose Pascals
zustimmen miissen, dal wir nur selten in der Ge-
genwart leben. Zu viele Krifte dréingen uns aus {hr
heraus. Das wird noch deutlicher, wenn wir Pascals
Analyse, ohne ihren Rahmen zu verlassen, durch
einige Beispiele erganzen. Wir konzentrieren dabel
unseren Blick, wie Pascal, auf die Weisen, nicht in
der Gegenwart zu leben. Dadurch erhilt die Anaiy-
se eihen etwas negativen Klang, Aber wie bei Pas-
cal, 140t sich das Negative lesen als ein Hinweis auf
das Positive, das wegen seiner grollen Einfachheit
nicht direkt erfahren und besprochen werden kann.

Am Vergangenen hiingen bleiben

Man kann so am Vergangenen héngen bleiben,
daR man nicht mehr zur Gegenwart kommt. Das
kann in verschiedenen Formen geschehen. Dref
sefen hier herausgegriffen.

I Wir halten das Vergangene fest, damit es
nicht so schnell vergeht”, nimlich dann, wenn es
uns gefallen hat. Der Ausdruck ,das Vergangene®
kann sich auf zwei Sachen beziehen, auf das im
Vergehen Begriffene und auf das schon langer Ver-
gangene. Wenn der gliickliche Augenblick dabei ist
zu vergehen, dann rufen wir vielleicht mit Faust
LVerweile doch! du bist so schon!* Wenn es uns
nicht nach einiger Zeit gelingt, das vergingliche
Gliick auch loszulassen, dann nimmt €5 unsere
Seele mit in seine Vergangenheit, von der her es
nicht mehr in die Gegenwart zurtickkommt. Aber
nicht nur das vergehende Gliick méchten wir fest-



halten. Es gibt auch eine Tendenz, am Vergangenen
festzuhalten, Jeder kennt den Spruch mancher dlte-
rer Menschen: ,Friiher, zu meiner Zeit war es bes-
ser”. Er will sagen: Damals war ,mmeine” Zeit, heute
ist sie es nicht mehr. Hinter so einem Spruch
kénnen sich zwel Fixierungen an die Vergangen-
heit verstecken, die nicht gut sind. Die erste besteht
darin, daff sie dem spontanen Lebensimpuls der
jungen Menschen heute, die wie selbstverstindlich
in ihre Zeit hinein aufwachsen, sein Recht
abspricht. Die zweite liegt darin, dall man {ibersieht,
dall auch die jetzige Zeit, die nicht mehr ,,meine ist,
immer noch mir zum Leben gegeben ist, wenn-
gleich anders, mit anderen Mdglichkeiten und
Aufgaben. Solch ein Festhalten am Vergangenen
erweist sich als ein Leben gegen die Gegenwart.

2. Wenn es damals anders gelaufen wére®.. In
der Vergangenheit statt in der Gegenwart lebt auch
der Mensch, der permanent versucht, sich eine
andere Vergangenheit zu geben als die, die er nun
wirklich hat. So kann man die Haltung der Men-
schen interpretieren, die ihr mangelndes Engage-
tnent, ihte mangelnde Zufriedenheit mit dem, was
jetzt der Fall ist, dadurch entschuldigen, daf sie
sagen: ,Ja, wenn damals die Sachen anders gelaufen
wiren, dann hitte ich auch eine Chance, aber so
habe ich keine.” Oder, wie mir ein junger Mensch
einmal sagte: ,Wenn mich meine Eltern nicht ver-
saut hatten, dann k&nnte ich mitmachen, kénnte
ich zum Leben ja sagen; aber so .." Ich will hier
kein moralisches Urteil fillen, Aber man darf doch
sagen, dall diese ungliickliche Einstellung daran
hingt, daB sie Bedingungen setzt, wie die Vergan-
genheit hitte sein miissen, um die Gegenwart zu
akzeptieren. Sinnvoll erscheint aber gerade der um-
gekehrte Weg: indem man die Gegenwart zu ergrei-
fen lernt, heilen auch die Wunden der Vergangen-
heit. Solange man am aussichtslosen Projekt der
Verdnderung der Vergangenheit héngt, verhindert
man diese Hefiung, verhindert man das Einschwin-
gen in die Gegenwart.

3. LEs hinter sich bringen!*  Hinter diesem
Wunsch kann eine dritte, ganz anders gelagerte
Weise der Fixierung an Vergangenheit stecken. Es
ist die (kompliziert gebaute} Fixierung an kinftige
Vergangenheit. Es ist z.B. die Einstellung eines
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Menschen, dessen Tun sehr stark von dem Motiv
bestimmt ist, ,es hinter sich zu bringen®. Alles ist
ihm Last und Miihe. Sein Traum ist, all das wegzu-
arbeiten, um es hinter sich zu haben, um dann end-
lich beginnen zu kfnnen zu leben“. Aber das
JLeben” kann doch wieder nur in selbstgestellten
Aufgaben, Unternehmungen und Gesellschaften
bestehen, die wiederum miihsam sind. Man sieht,
dal hier alle Zukunft unter dem Zeichen einer
gefihrlichen Todessehnsucht steht. Mit immer
neuen Aufgaben nur fertig zu werden, ist ein un-
geniigendes Motiv fiirs Leben. Denn dieses ist
wesentlich gegenwartsorientiert.

Aus der Gegenwart in die Zukunft flichen

Man kann die Gegenwart nicht nur dadurch vet-
passen, dall man am Vergangenen hiingenbleibt,
sondern auch dadurch, dal man sich am Zukiinfti-
gen auf-hidngt.

1. Von der Zukunft trdumen  Das ist die eine
Weise, die Zukunft in die Gegenwart zu holen. Wir
nehren im Wachtraum den erhoiften Genul jetzt
schon vorweg. Mit seinem Kérper sitzt man am
Schreibtisch, aber mit Herz und Seele ist man schon
am Urlaubsort des héchsten Sommers. Solange
diese Ausfliige nicht zu lange dauern und uns wie-
der erfrischt zur Arbeit zurlickkehren lassen,
anstatt unseren Arbeitswillen ganz und gar zu lih-
men, st das in Ordnung, Wenn aber die Phantasie
beginnt, die Wahrnehmung zu schwichen, und
wenn die Vorstellung in die Funktion einriickt, die
nur das Handeln haben darf, dann wird es proble-
matisch. Dann vernichtet die ertriumte Zukunft die
gelebte Gegenwart und damit auch wieder die reale
Zukunftsméglichkeit,

2. Sich in die Arbeit stiirzen Die zweite Weise,
sich zum Zukiinftigen zu verhalten, ist nicht so pas-
siv, sondern aktiv. Es ist das Schaffen, um endlich
das Gliick ins Haus zu bringen. Wenn Pascal sagt;
dafl wir uns dauernd mit Zukiinftigern beschiftigen,
dann heil$t das soviel wie, dall wir dauernd am Wer-
keln und Schaffen sind, um endlich einmal nicht
mehr schaffen, sondetn genieffen zu ktnnen. Da-
mit meint Pascal nicht das notwendige Quantum an
Arbeit, sondern dies, dal wir es nicht mehr lassen

187



Mit anderen Augen: Leben In der Gegenwart

Kkénnen, immer irgendwelchen Zielen nachzujagen.
Wir jammern zwar oft tiber die Hetze, d.h. dariiber,
daB uns die Ziele jagen, aber wir k6nnen sie auch
nicht missen. Denn — und das ist eine geniale
Beobachtung von Pascal — das Zukiinftige gibt uns
einen gewissen Halt. Am Gegenwiirtigen kinnen
wir uns nicht halten; denn entweder stofit es uns
ab, weil es unangenehm ist, oder es zieht uns an
und reiBt uns dann in die Trauer der Verginglich-
keit. Das Zukiinftige aber hat, weil es als solches
nicht vergeht, eine eigenartige Stabilitdt. So gibt es
auch unserer Gegenwart einen Halt. Sclange ich
nimlich an etwas arbeite, habe ich ein Ziel, — und
insofern habe ich etwas, woflir ich dasein kann,
und insofern bin ich vor der Frage geschiitzt, was
ich tun soll und was ich mit mir anfangen soll.
Deswegen kann es manchmal sehr unerwiinscht
sein, daB das Ziel, auf das hin man gearbeftet und
gelebt hat, Realitit wird. Eine Leere entsteht, die
durch neue Zukunftsentwiirfe geflillt werden mug.
Wenn nun aber der innere Halt, den man hat, nicht
auch die Form der Gegenwirtigkeit hat, sondern
immer nur die der Zukiinftigkeit, dann wird es zum
Lebenszweck, Zielen nachjagen zu miissen. So
sieht es fast so aus, als hitte Pascal schon im 17,
Jahtrhundert den sog. workaholic vorausgesehen,
d.h. jenen modernen Menschen, fiir den Arbeit das
ist, was fiir die Alkoholiker der Alkohol ist: eine
Droge. Drogen verheien Leben filrs Leben, aber
aufs Ganze gesehen, bringen sie den Tod ins Leben.
Oder, in den Worten von Pascal: ,,... indem wir uns
dauernd darum bemiihen, gliicklich zu werden, ist
es unausweichlich, daR wir es niemals sind“.

Die Verarmung der Gegenwart durch ihre
Isolierung von Zukunft und Vergangenheit

Es ist Klar geworden: Nicht jeder Aufenthalt im
Zukiinftigen oder Vergangenen ist problematisch.
Das eher intellektuelle Verweilen im Vergangenen
oder Zukiinftigen, wie es etwa die Thtigkeiten eines
Historikers oder Ingenieurs hauptséchlich ausmacht,
ist ,unschuldig®. Problematisch ist der Aufenthalt in
Vergangenheit und Zukunft jedoch immer dann,
wenn er anstelle, gewissermalten als Ersatz, eines
mdoglichen oder gar geforderten Aufenthalts in der
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Gegenwart gesucht wird. Positiv kann man viel
leicht formulieren: Man kann nur dann die je jetzt
sich anhietenden Méglichkeiten des Lebens in rech-
ter Weise aufgreifen, wenn man das Friihere 5o ver-
gangen sein lassen kann, wie es ist, und wenn man
die Zukunft ohne iibertriebene Antizipation so kom-
men lassen kann, wie sie ,will“.

Es gibt nun aber auch eine Art und Weise, sich
beim jeweils Gegenwirtigen aufzuhalten, die dem
Ideal des Lebens in der Gegenwart nicht entspricht,
ja, thm geradezu entgegengesetzt ist. Das ist der
Fall, wenn man der Gegenwart die ihr eigene Kraft
der Sammlung nimmt und sie in die Zusammen-
hanglosigkeit je anderer , Zerstreuungen* zerflattern
LHRt. Dasselbe, anders gesagt: wenn das Leben in
der Gegenwart bestimmt ist von deren Absperrung
gegen das Vergangene und Kommende. Echte
Gegenwart hat vielmehr einen positiven Bezug zu
ihrer Vergangenheit und zu ihrer Zukunft.

1. Gegenwart lebt aus Vergangenheit  An eini-
gen Beispielen I4Rt sich zeigen, daB das Vergangene
der Boden des Gegenwirtigen ist, im Schlechten
wie im Guten. Im ersten Beispiel geht es um die
Notwendigkeit, Bitteres und Verfehites aus der Ver-
gangenheit, soweit moglich, zu verwinden. Oft kann
man bittere, frustrierende, schmerzliche Erfahrun-
gen oder verfehite Taten der Vergangenheit nicht
einfach wegstecken, unter den Teppich des Bewuft-
seins kehren. Und in vielen Féllen soff man das
auch nicht, denn diese Dinge kfnnen unter dem
Teppich ein geisterhaftes Leben fiihren. Es scheint,
daR wir von der Belastung durch diese gespensti-
schen Reste oft erst dann frei werden, wenn wir sie
ernnern, d.h. wenn wir sie eigens noch einmal in
die Gegenwart zulassen. Man muf sie in irgendei-
ner Weise annehmen: den bitteren Vetlust durch
Trauerarbeit, die erlittene Verletzung durch Verzicht
auf Rachegedanken, die verfehlte Tat durch das
Stehen dazu und die Bitte um Vergebung,. Erst die
angenommene bése Vergangenheit kann vergehen
und dann einer freien und geldsten Gegenwart
Platz machen. (Gerade das letzte Belspiel zeigt, dal
damit der einzelne allein oft {berfordert ist. Dazu
braucht man die Hilfe anderer.)

Das zweite Beispiel betrifft die begliickenden
Erfahrungen. Sie haben vielleicht schon folgende
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Erfahrung gemacht: Wenn wir Schdnes, gar beson-
ders Schénes erleben, dann sind wir unmittelbar in
der Situation oft gar nicht fihig dazu, dies voll in uns
aufzunehmen. Hier tritt nun die meditative Nach-
lese in ihre Funktion. Sie erlaubt es, solche Erfah-
rungen zu vertiefen, indem wir sie in der Erinne-
tung nhachklingen lassen. Manches Bffnet sich so
{iberhaupt erst dem Blick. Diese Nachlese bringt
nicht nur Genuf, sondern 143t auch eine Neben-
frucht reifen, die vielleicht die Hauptsache ist; eine
Frucht, die eine wichtige Rolle fiir unser Lebensge-
fiihl spielt: ich meine die Stimmung der Dankbar-
keit. Sie macht es uns leichter, gegenwirtig Zu sein.
Sie gibt uns auch Optimismus fiir die Zukunft.

2. Gegenwart lebt aus Zukunft.  Zwei Beobach-
fungen sollen diesen Sachverhalt illustrieren!
Erstens: Man kann die zarte Pflanze der Gegenwart
nicht vor dem Wind bewahren, der aus der Zukunft
weht. Gegenwart ist unweigerlich gedffnet auf Zu-
kunft, sonst wire sie ja nicht mehr Gegenwart,
sondern schon Vergangenheit. Felglich miissen
Menschen, die nach dem Sprich ,es ist erreicht!®,
d.h. nach dem Motto der blolen Besitzstandwah-
rung leben, immer in Angst sein. Und folglich
kiinneh sie nie in der Gegenwart leben, denn sie
fiirchten immer das, was noch kommt. Angst macht
eng; sie beraubt die Gegenwart ihrer inneren Weite.
Ein Gegenmittel gegen den bedrohlichen Zug der
Zukunft ist die Hoffnung. Die Hoffnung macht aus
der Not, dall wir die Zukunft nicht in unserer Hand
haben, eine Tugend: die Kraft der Zuversicht, dal es
schon gut gehen wird, — und daB man sich folglich
der Gegenwart iiberlassen kann. — Zweitens: Man
kennt den Spruch ,,Was du ererbt von deinen Vitern,
erwirb es, um es zu besitzen!* Manchmal kann sich
dieses Erwerben damit begniigen, nur zu bewahren
und zu konservieren; aber eben nur manchmal, soll
nicht das ganze Leben - bel aller Schitzung des
Uberlieferten — zu bloRer, duRerlicher Repetition her-
absinken. Vielmehr liegt das wahre Erben immer in
einer kreativen Verwandlung. Denkmalschiitzer,
Historiker und Exegeten kann man zwar nicht ent
behren, — jedoch wirklich notwendig sind Kiinstler,
Politiker und geisterfiillte Prediger. Kreativitit aber
lebt aus den zukunftsorientierten Kréften in uns: von
der Phantasie, von der Lust amn Neuen und Besseren.

Leben in der Gegenwart

Es ist in groben Urnrissen deutlich geworden,
was es heillen kénnte, in der Gegenwart zu leben.
Es ist aber auch fiihlbar gewesen, dal} ein solches
Leben nie selbstverstindlicher Besitz, gewisser-
mafen der Normalfall unserer Existenz, sein kann.
Wir werden es nie soweit bringen, von einem
Leben, das im Irrealen lebt, {iberzugehen zu einer
Daseinsweise, die ganz in der Realitit der Gegen-
wart verwurzelt ist.

Warum ist das so? Pascal hat eine Antwort gege-
ben: Weil uns die Gegenwart verfetzt. Sie verletzt
uns entweder dadurch, dal sie erfiillt ist von Belas-
tungen, Frustrationen und Leiden, oder dadurch,
dal’ sie, wenn sie einmal Schitnes bringt, bald wie-
der vergeht. Sich an die Gegenwart zu halten, ist
also nur unter der Bedingung zu haben, dall man
sich bemiiht, soweit wie mdglich die Unvermeid-
lichkeit des Schmerzes und die Vergdnglichkeit des
Gliicks zu akzeptieren. Das ist sehr schwer. In der
Gegenwart zu leben ist also keineswegs nur eine
Sache seelischer Technik.

Vielleicht aber kann es doch so weit kommen,
daB es uns gelingt, ein kleineres oder gréferes
Stlick mehr (als sonst) in der Gegenwart zu leben.
Dall wir es schaffen bzw. daft es uns geschenkt
wird. Geschenkt woher? Von dorther, von woher
auch der leise Ruf zum Leben in der Gegenwart
ergeht, den wir immer Wwieder vernehmen kénnen.
Er kemmt nicht von auflen, sondern aus unserem
Inneren, gewissermalien aus dem Innersten unse-
res Inneren, wo unsere Seele an der reinen Gegen-
wart teilhat, der wir den Namen ,Ewigkeit® oder
LGott" gegeben haben. So wire also das Leben in
der Gegenwart eine schlichte menschliche Weise,
auf diese Gegenwart Gottes in uns zu antworten.

Gerd Haeffner ist Professor an der Hochschule
fiir Philosphie in Miinchen. Seine Adresse lautet:
Kaulbachstr. 31a, 80539 Miinchen.

Mehr zum Thema: In der Gegenwart leben. Stuttgart
1996,
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Hans Volker Kieweler

Pella im Licht des frithen Christentum

Der archéologische Beitrag

Pella ist eine der gréBten, bedeutendsten und an
Funden reichhaltigsten archiologischen Fundstat
ten Jordaniens. Fir Archidologen ist es eine grofe
Herausforderung, dieses {iber ca. 1 Million Jahre
hindurch besiedelte Gebiet zu erforschen und die
bewegte Geschichte Pellas ans Tageslicht zu
bringen. Die nachfolgenden Seiten umreifen die
Bedeutung der Stadt fiir die friihen Christen.

1.} Die Namens-Bestimmung

Pella, méare:, eine Stadt dstlich des Jordan, liegt
gegeniiber von Beth-Sean (Skythoplis}. In den dgyp-
tischen Achtungstexten um 1800 v. Chr. wird es
mehrmals erwihnt und als Firstensitz Pihilum
bezeichnet: ,Der Fiirst von Pihilum, dessen Name
‘Apiru-anu lautet*!. Diese Bezeichnung des Ortes
Pihilutmn verschwand nicht und wird bis auf den
heutigen Tag mit chirbet fahil identifiziert. Die
Kontinuitit der semitischen Benennung von der
Mittleren Bronzezeit bis zur arabischen Expansion
und Besiedlung ist bemerkenswert. Der Jerusale-
mer Talrnud spricht um 300 n. Chr. von ®re2 und
meint damit die warmen Quellen von Fahil als
Snem #non3, Der Name des Ortes Smeysono st der
urspriinglich semitische Name, der in der arabl
schen Bezeichnung als fabagat fahil wieder zu
erkennen ist. Fahil wird in der arabischen Uberlie-
ferung als der Ort der ersten groBen Schlacht
zwischen Byzantinern und Arabern am 23, Januar
635 genannt:4

Stephanos Byzantios fiihrt in seiner Ethnica an,
dal Alexander diese Stadt griindete: Afov, nohig ...
kolAng Tuplog, kdiopa "Akebdvbpov, 7 kol TIEALG-

Ubersetzt nach R.H. Smith, Pella of the Decapolis, VoL [, 5.23.

Vil A. Schilatter, Geschichte Israels, 5.385, Anin. 9.

Vel. Jerusalem Talmad, Schebiith Vi, 1, 36c - R. Seira, in: £, Schifrer,
Geschichie des jiidischen Volkes, 5174,

R.H. Smith, Pella of the Decapolis, Vol. 1, 5.69f.: ,81. The Battle of Fihl
tyersion of Ibn Ishag). Tabari, Tarikh al-Rusul wa ‘FMuluk, 158, 169.
{The Arabic text will be found In the edition of de Goeje 1879-1901,
1.4.2145-2147, 2155.).“ )

Ebd. 5.33: ,15. Pella allegedly founded by Alexander the Greal.
Stephanos Byzantios, Ethnica, 103-104 (This pagination is that of the edi-
tion of Westermann 1839.).%

Die Benennung des Seleukos als Griinder von Pella im Jordantal ist auf-
grind der politischen und militdrischen Entwicklung der Diadochen-
kimpfe zu bezweifeln; erst 301 v. Chr. konnte Antigonas in der Schiacht
bei Ipsos besiegt werden. Vgl ebd. 5.34. Siehe auch dazu ebd. 5. 34f:
.17, Eusebius, Chronicon” dieser Text ist aber nur in Fragmenten oder in
lateinischen Paraphrasen erhalten, wie in ,b.Georgies Synkellos,

[
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fic 1 8wp vooepovS. Die Unsicherheit dieser Notiz
5Bt die Mbglichkeit offen, dal Pella auch von
Perdikkas oder einem der Diadochen, etwa
Antigonos, der Paldstina zehn Jahre lang von 311 bis
301 v. Chr. in sicherem Besitz hatte, oder Seleukos
1.5 gegriindet wurde. Der griechische Name Pella
wurde der Geburtsstadt’” Alexanders und der
Hauptstadt Makedoniens entlehnt und von den
Griechen wohl auch wegen des Gleichklangs mit
der alten semitischen Bezeichnung gewdhlt. Die
Stadt wird im Alten Testament, in den Apokryphen
und im Neuen Testament zwar nirgends nament-
lich erwihnt, aber daftir bei Flavius Josephus? und
vielen anderen Schriftstellern der Antike. In der
rémischen Zeit wurde Pella zur Provinz der
Dekapolis {ein griechischer Stidtebund zur Zeit des
hellenistischen Reichs, restauriert unter Pompejus,
zu dem u.a. Damaskus, Philadelphia [Amman| und
Skythopolis {Bet-Shean| gehdrten) gezihlt.® Heute
ist diese ehemalige Stadt eine Ruinenstitte mit
Uberresten eines Theaters, Tempeln, Nekropolen,
Sarkophagen, Basiliken und Anachoretenhthlen in
der Umgebung und einem arabischen Dorf in der
Nihe 10

2. Rémische Zeit

Der politische Niedergang des Seleukiden-
reiches bewirkte eine Starkung der lokalen Klein-
konige und eine Schwichung der Handels-
beziehungen. Die Nabatder konnten ihre Position
festigen und weiter nach Norden vordringen, Sie
errangen die Kontrolle {iber die HandelsstraBen
Transjordaniens und brachten den Handel der

Chronographia, 274 (The Greek text will be found in the edition of
Dindorfius 1829): ,Seleucus founded Antioch prior to Antigonia, it the
twelfth year of his reign. He lkewise founded Laodicea, Seleucia,
Apameia, Edessa, Beroea and Pella.”

Vigl. JJ. Cadbury, Peils, BHH, Bd. I11, Sp. 1412,

Vi, Flavius Josephus, De Bello Judaico, [f, 438: "npdg 8¢ thy éx g
Kousopeiog mAnyiv dhov 1o E0vog: Ehorypolinon, xol Suwpept
wobbwieg TG e Kbpog v Tipwv Kol g mpoceobong
gmopBovy  mokelg, TAGBEMGELGY TE Kol Edefanitiy kol Tépaoo
koti TIEAR Oy xoli ZicoBémolLy.”

R.H. Smith, Pella of the Decapolis, Vol. I, 5.43: ,33. Pella within the
Decapolis. Pliny, Natural History, 5.16.74, ed. H. Rackham, W.H.5. Jones
and D.E. Fichholz, 10 vols. [Loeb Classical Library) Londor, 1938-1962.
Siche ebd. 5.46: 40 Pella in the Decapolis and coele-Syria, Ptolemy,
Geography, 5. 14 [The Greek text will be found in the edition of Miiller
1883-1901)."

0 Vgl E. Hammerschmidt, Pella, LTNK, Bd, 8, Sp.253f.
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Dekapolis in ihre Abhingigkeit, wobei der Karawa-
nenhandel in groleren Verbénden an Bedeutung
gewann. Die Nabatier trafen gleichzeitig auf Macht-
anspriiche der Hasmonder, die ihren politischen
EinfluR auf Transjordanien ausdehnen wollten. Es
kam zu langen politischen und militdrischen Aus-
einandersetzungen zwischen Juden, Griechen und
Nabatdern.

Alexander Janndus, der 103 v. Chr. die Herrschaft
im Reich der Hasmonider antrat, versuchte seinen
EinfluB auf das Ostjordanland auszuweiten, was ihn
in direkten Kampf mit Aretas, dem Nabatderksnig,
fiihrte. Alexander eroberte, nach einer anfénglichen
Niederlage, Pella und zerstéirte die Stadt.™!

Alexander Janndus’ FEroberungen waren ver-
ginglicher Gewinn, da bereits die Thronstreitig-
keiten zwischen seinen beiden Sthnen Hyrkan II.
und Aristobul zu einer Schwichung der jlidischen
Position f{ihrten. Schlieflich erschien im Jahre 64/
63 v. Chr. an den Grenzen des jlidischen Landes in
Syrien Gnius Pompeius, nachdem er Damaskus
ercbert hatte. Nun ging Pompeius nach bewéhrtern
Muster daran, die einheimischen Konige und
Dynastien in ihrer Macht zu schwéchen, die helle-
nistischen Stidte aber auf ihre Kosten zu stirken.?
Die Hasmonder Hyrkan und Aristobul riefen
Pompeius als Schiedstichter iiber ihre Streitigkeiten
an und verzichteten damit auf Unabhingigkeit und
Souverdnitét.

Der Aufstand der Juden gegen Rom, der im
Jahre 66 n. Chr ausbrach, beriihrte die Dekapolis
und damit Pella in mannigfacher Weise. Es kam zu
Gewalttaten der Griechen gegen Juden, die nicht
moglich gewesen wiren, wenn ihre Stidte, so wie
damnals Pella unter Alexander Jann#us, von den auf-
stindischen Juden zerstdrt worden wiren.” Nach
der Beendigung des Krieges bauten die RSmer an
Stelle des seit 70 n. Chr. in Triimmern liegenden
Jerusalems die romische Kolonie Aelia Capitolinag,
die kein Jude befreten durfte. Bei Betreten drohte
ihnen die Todesstrafe. An dem Platze des ehemali-
gen Jahwetempels erhob sich ein Tempel des kapito-
linischen Jupiter. Die Riickkehr der Judenchristen

Vgl Flavius Josephus, De Belio Judaico, I, 4, 8,
2 Vgl Flavius Josephus, De Bello Judaico, {, 133-137
Vigl. H. Bietenhard, Dekapolis, ZDPV 79 1963, S.42f.

nach Jerusalem war damit unmiglich, Die Juden-
christen vetlagerten ihren Siedlungsschwerpunkt
nach Transjordanien, Pella, nach Syrien, Kokaba in
Batanda und nach Kleinasien.

3.) Die theologische und kirchliche
Entwicklung

Aus der Apostelgeschichte ist bekannt, dal es
der christlichen Gemeinde vor dem Aufstand
mdglich war, sich innerhalb der Judenschaft am
Tempeldienst zu beteiligen. Beim letzten Besuch
des Paulus in Jerusalem war den Judenchristen der
Zutritt Zum Tempel noch nicht verwehrt. Die zu-
nehmende Verschirfung des Gegenhsatzes von
Juden und Judenchristen fiihrte unter dem Hohen-
priester Hannhas des Jiingeten zum gewaltsamen
Tod des Jakobus, des Herrenbruders, Dieses Marty-
rium markiert eine Wende im Verhilinis von Juden
und Judenchristen und zeigt an, dall die Situation
der Judenchristen in Jerusalem schwierig wurde.
Nach der Tempelzerstdrung sprachen die jlidischen
Lehrer nun die Hdresiel> {iber die jlidischen Grup-
pen aus, die nicht mehr eindeutig auf dem Boden
der Tora und ihrer Auslegung standen.

Die Pellatradition besagt, daB Judenchristen
66 n. Chr, nach Transjordanien geflohen seien.
Eusebius von Caesarea, der christliche Chronist des
4, Jh., tradiert diese Mitteilung in seiner ,Kirchen-
geschichte®:1

»Nachdem Nero dreizehn Jahre iiber das Reich regiert
hatte und die Herrschaft Glabas und Qthosin nach einem
Jahre und sechs Monaten beendet war, wurde Vespasian,
der sich im Kampf gegen die Juden ausgezeichnet hatte, in
Judia selbst zum Kaiser ernannt, wo er von den dort ste-
henden Truppen als Alleinherrscher ausgerufen wurde.
Safort begab er sich auf die Fahrt nach Rom und iiberlief
selnem Sohn Titus die Bekdmpfung der Juden. Als nun
nach der Himmelfahrt unseres Eridsers die Juden zu dem
Verbrechen an dem Erldser auch noch die hdchst zahirel-
chen Vergehen an seinen Aposteln begangen hatten, als
zundchst Stephanus von thnen gesteinigt, sodann nach
thm Jakobus, der Sohn des Zebedius und Bruder des
Johannes, enthauptet und schifefflich Jakobus, welcher

Vel K. Heussi, Kirchengeschichte, 5.34,
5 Vgl A, Schiatter, Geschichile Israels, 5.305f.
0 Eusebius von Cacsarea, Kirchengeschichte, 111 5, 1-3.
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nach der Himmelfahrt unseres Erldsers zuerst den
bischdffichen Stuhl in Jerusalem erhalten hatte, auf die
angegebene Weise beseitigt worden war, als die Ubrigen
Aposteln nach unzihligen Todesgefahren, die man ihinen
bereitet hatte, das Judeniand verlassen hatten und mit der
Kraft Christi, der zu ifinen gesagt hatte: ‘Gehet hin und
lehret alle Volker in meinem Namen! zur Predigt des
Evangeliums zu allen Volkern hinausgezogen waren, als
endlich die Kirchengemeinde in Jerusalem in einer
Offenbarung, die ihren Fihrern zuteil geworden war, die
Weissagung erhalten hatte, noch vor dem Krigg die Stadt
zu verlassen und sich in einer Stadt Perdas, namens Pella,
niederzulassen, und als sodann die Christgliubigen von
Jerusalem weggezogen waren, und weil damit gleichsarm
die heiligen Minner die kdnigliche Hauptstadt der Juden
und ganz Judia vollig gerdumt hatten, da brach zuletzt
das Strafgericht Gottes {iber die Juden wegen der vielen
Freveltaten, die sfe an Christus und seinen Aposteln be-
gangen hatten, herein und vertilgte ginzlich dieses
Geschlecht der Gottlosen aus der Menschengeschichte®,

H. . Schoeps sieht ein einschneidendes Ereignis
in der Geschichte der judenchristlichen Urgemein-
de im Ausbruch des Jildischen Krieges und in der
Flucht aus Jerusalem und Judda nach Pella ins trans-
jordanische Exil”. Dieser Exodus war von gehel-
men Weissagungen im Stile jlidischer Apokalyptik
gepragt. Dies bezeugen nicht nur Eusebius, Epipha-
nius’® und Pseudoklemens, sondern auch das NT.
Entsprechend diesen Weissagungen haben die
Christen Jerusalem verlassen und den Untergang
der Stadt als verdiente Strafe flir das verdorbene,
opfergliubige Judentum angesehen. Die Ftucht ins
heidnische Pella scheint nach H.J. Schoeps mit chi-
liastischen Motiven verkniipfl gewesen zu sein.”
Die Ubersiedlung ins Ostjordanland hat die Urge-
meinde aus dem lebendigen Zusammenhang mit
den Missionsgemeinden der heidnischen Diaspora
heraus- und in ein Exil hineingefiihrt, das sie auf
7 Vi, HJ. Schoeps, Ebinitische Apokalyplit, ZNW 51 1960, 5.102.

8 Vgl auch RH. Smith, Fella of the Decapolis, Vol, I, 5.44: ,35. Early
Christian sectarianism at Pella. Epiphanius, Adversus Haereses, 30, 2, 7
8, ed. Hell 1915-1933."

% Vgi, HJ, Schoeps, Ebionitische Apokalypiik, ZNW 51 1950, S.107.

20 Vgl, Eusebius von Caesarea, Kirchengeschichfe, IV, 5, 3: ,Da damals die
Bischife aus der Beschneidung aufhorten, so diirfte es am Platze sein,
diese von Anfang an hier aufzuzihlen: 1. Jakobus, der sog. Brudet des
Herrn, 2. Symeon, 3. Justus, 4. Zachus, 5. Tobias, 6. Benjamin, 7.
Johannes, 8. Matthias, . Philippus, 10. Senekas, 11, Justus, 12. Levl, 13.
Ephres, 14. Joseph, 15. Judas. Dies sind die Bischéfe Jerusalems von den

Aposteln an bis zur angegebenen Zeit, simtliche waren aus der
Beschneidung,*

192

Dauer sowoht vom Judentum als auch von den hei-
denchristlichen Tochtergemeinden, die gerade die
Entwicklungsmoglichkeiten der Zukunft in sich tru-
gen, trennte,

Die Pellatradition wird heute keineswegs als
gesichert angesehen, da Text- und Literarkritik zu
Bedenken fiihren. Wenn nun die bei Eusebius mit-
geteilte Jerusalemer Bischofsliste?® voraussetzt, dal
bis zum Aufstand des Bar Kochba judenchristliche
Bischéfe die Gemeinde in Jerusalem leiteten, so
schlieBt diese Uberlieferung den dauerhaften
Auszug der Urgemeinde aus. Hinzu kommt, dal
sich fiir sie kein Beleg In den Evangelien findet. In
Lk 21,20 hat der Evangelist Teile der Markus-
apokalypse auf die Zerstdrung Jerusalems bezogen,
ohne die Auswanderung nach Pella zu erwéhnen.
Det nicht spezifizierte Vers 21b la0t vom Verfasser
des dritten Evangeliums keine Auswanderung der
Urgemeinde nach Pella erkennen.? Die Historizitat
des Auszuges nach Pella kann in diesem Zusam-
menhang als nicht gesichert und die Pellatradition
als eine Legende angesehen werden, die zur Zeit
des Evangelisten Lukas noch nicht existiette!

Die jiidischen Aufstinde von 66-70 und 132-
135 n. Chr.22 fiihrten zu einer Verinderung des Ver-
hiltnises von Judenchristen, Heidenchristen und
Juden. Die Pellatradition®* beinhaltet offensichtlich,
daft das Verbleiben der Judenchristen in Jerusalem
mit zunehmenden Schwierigkeiten und Auseinan-
dersetzungen verbunden war und daB die Abwan-
derung nach Pella als eine theologische Ent-
wicklung angesehen werden kann. Judenchristen
bemithten sich, in ihrer zunehmenden Isolation
gegen Judentum und Heidenchristen, Synagoge und
Kirche, die Verbundenheit mit der Tradition der
Urchristenheit zu unterstreichen und einen eigenen
Weg zwischen Tora und Evangelium zu finden.

o Vi, G, Strecker, Das Judenchristentum in den Pseudoklementinen, T0,
$.228f

= Vgl Euseblis von Caesarea, Kirchengeschichte, 1V, 6, 4; Eusebius gibt
hier einen Bericht des Arisfon von Pella wieder: 5o berichtet Ariston
von Pella. Nachdem auf solche Weise die Stadt vom jiidischen Volke
entblaht und der alten Einwohner vollstindig beraubt worden war und
Fremde sle bevilkert hatten, inderte die nun erstandene rémische Stadt
i_]mmren Name tnd nannte sich zu Enren des Kaisers Altus Hadrlanus

ia.

Da nun die Xirche in Jerusalem aus Heiden sich zusammensetzte,
wurde dort als erster nach den Bischéifen aus der Beschneldung Markus
mit dem Dienst an den dort Zugewanderten hefraut.”

23 Vgl W, Pratscher, Jakobus, FREANT 139, 5.161.



Diese theologische Spanhung konnte von den
Judenchristen offensichtlich nicht einheitlich geldst
werden, sondern fiihrte zu einer Differenzierung.
Die Judenchristen des Nazarderevangeliums?4, es
kann als ein Targum des Matthdus-Evangeliums
verstanden werden, orientierten sich kirchlich-
orthodox und erhielten von den Kirchenvitern
keinen Vorwurf der Hiresie. Die in Transjordanien
beheimateten Judenchristen werden mit dem
Hebrierevangelium und gnostischen Vorstellungen,
wie dualistische Kosmogonie und doketische
Christologie, aber auch mit einer teilweisen Verwet-
fung der Tora, in einen Zusammenhang gebracht.
Ein weiteres judenchristliches Dokument des 2. Jh.
sind die in den Pseudoklementinen bearbeiteten
Kerygmata Petrou: Dieses Dokument ldRt einerseits
eine Orientierung an der Kirche und andererseits
ein Nahverhéltnis zur Gnosis erkennen. Die Ab-
grenzungen sind in vielem noch nicht eindeutig
und dokumentieren eine dogmatisch offene
Situation der Judenchristen in Transjordanien und
Syrien.

Die christliche Tradition erwihnt einen Theolc-
gen namens Aristo von Pella. Diese Tradition wird
bei Eusebius?® {iberliefert, ohne aber ndhere Zusam-
menhidnge zu erldutern, ist jedoch historisch
schwer nachzuweisen. Unter Konstantin wird Pella
um 320 n. Chr. ein geistiges Zentrum christlichen
Glaubens und erbliihte unter der byzantinischen
Herrschaft neu. Der Besucher Peilas spiirt noch
heute etwas von dieser ehemaligen Bedeutung,
wenn er die zahlreichen Sdulen der Kirchen dieser
Stadt in den Himmel ragen sieht. Diese sichtbaren
Zeugen des vergangenen Glanzes Pellas gehéren in
die byzantinische Zeit. Diese Bliite des Christen-
tums ist in ihrer Wirkungsgeschichte bis in die
Gegenwart wirksam.

Dr. Hans Volker Kieweler ist Assistent und Habi-
litant am Institut fiir Aittestamentiiche Wissenschaft
und Biblische Archdologie der Ev.-Theol. Fakuitét
der Universitit Wien. Seine Anschrift: Roosevelt-
platz 10716, A-1090 Wien.

# Ders,, Das Christentum in Syrien, Religionsgeschichte Syriens, 5,251,
2 Vol RH. Smith, Pelia of the Decapolis, Vol [, 5.49.
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Biblische Biicherschau

Neuere Biicher zum Thema , Gott”
Rolf Baumann (Teil 2; Teil 1 in: Bibel und Kirche 1/1999, 40-48)

,Gott konnte nur erschaffen,
indem er sich verbarg.
Anders gibe es nur ihn allein.”
Simone Weil

»Kein vom Hehen geténtes Wort,
auch kein theologisches,
hat unverwandelt nach Auschwitz
ein Recht.”
Theodor W, Adorne

Die Provokation durch Auschwitz

Wohl durch kein anderes Geschehen in unseren Tagen
wurde das {iberkommene hiblisch-christliche Gotteshild so
massiv infragegestellt wie durch die — noch mitten im 2.
Weltkrieg — biirokratisch geplante und industriell durchge-
fiihtte Vernichtung der européischen Judenheit, die sich
im Namen ,Auschwitz® verdichtet, Geschah solcher Mas-
senmord doch durch Tater aus einem sich ,christlich® nen-
nenden Land und an Menschen, mit denen sich Christen
in besonderer Weise hitten verbunden sehen miissen.

LDer Gotteshegriff nach Auschwitz” kann daher — so
der durch den Tod seiner Mutter in Auschwitz selbst
betroffene jiidische Denker Hans jonas! — seit diesem
Geschehen nicht mehr derselbe sein wie zuvor: ,Nur von
einem giinzlich unverstehbaren Gott kann gesagt werden,
daB er zugleich absolut gut und absolut allmichtig ist und
doch die Welt duldet, wie sie ist. Allgemeiner gesagt, die
drei Attribute in Frage — zbsolute Giite, absolute Macht
und Verstehbarkeit — stehen in einem solchen Verhiltnis,
daB jede Verbindung von zweien von fhnen das dritte
atisschlieRt.* Da aber ,(iite, d.h. das Wollen des Guten,
untrennbar von unserem Gottesbegriff* ist und ,keiner
Einschriinkung unterliegen” kann und der ,deus abscon-
ditus, der verborgene Gott“ eine ,zutiefst unjldische
Vorstellung” sel, vermag Jonas angesichts des Schweigens
Gottes wihrend der Jahre des Auschwitz-Wiltens eine
Antwort auf die durch Auschwitz bewirkte ,Gotteskrise*
nur in der Konsequenz zu sehen: ,nicht weil er (sc. Gott}
nicht wollte, sondern wefl er nicht konnte, griff er nicht
ein® (37-41). Hilfe bot hierbei Jonas die [dee des
LZimzum®, kosmogonischer Zentralbegtiff lurianischen

Hanis Jonas, Der Gottesbagriff nach Auschwitz. Fine fiidische Stimme
(suhrkamp taschenbuch 1516}, Frankfurt a.M. 1987,

Zumn Gesprich mit Hans Jonas vgl. Hans Hermann Henrix, Machtent
sagung Gottes, in: Johann Baptist Metz {Hrsg), ,landschaft aus
Schireien” Zur Dramatik der Theodizeefrage, Mainz 1993, 118-143.
Thomas Priipper, Art. Allmacht Gottes, in: LThK3 I, 1003, 4i2-417
spricht von einer ,Spezifizierung® des theologischen Allmachts-Ver-
sténdnisses dadurch, ,da8 der Glaube den offenbaren Gott seiber als
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Kabbala, der ,Kontraktion, Riickzug, Selbsteinschrén-
kung* bedeutet. Und so entwatf der jiidische Philosoph in
einem Mythos ,die Idee eines Gottes, der fiir eine Zeit -
die Zeit des fortgehenden Weltprozesses — sich jeder
Mach? der Einmischung in den physischen Verlauf der
Weltdinge begeben hat und ,der dem Aufprall des weitli-
chen Geschehens auf sein eigenes Sein antwortet ,nicht
mit starker Hand und ausgestrecktem Arm‘, wie wir
Juden alljihrlich im Gedenken an den Auszug aus Agyp-
ten rezitieren, sondern mit dem eindringlich-stummen
Werben seines unerfiillten Zieles* {45f, 42). — Ist also der
als ,allmachtig® geglaubte Gott der jldisch-christlichen
Tradition durch die Vorstellung eines ,ohnmdchtigen”
Gottes abzuldsen, der ,sich ganz in die werdende Welt
hineingab®, so dal es jetzt ,am Menschen® ist, ,ihm zu
geben® (47)2

Arnold Kiinzli, ein Philosoph schweizerischer Herkunit,
verhindet in seinem mit ,Gotteskrise” betitelten Buch
zwei Essays: ,Fragen zu Hiob” und ,Lob des Agnostizis-
mus*? Er spricht darin die sich breiten Kreisen aufdréin-
gende Konsequenz aus der Krise der in der Bibel vorgege-
benen Gottesvorstellung offen aus.

Fiir Kiinzli beginnt ,die Agonie des biblischen Ein-
Mann-Gottes® bereits mit der Rebellion Hiobs: Denn hin-
ter dessen Leiden an und Protest gegen die Ungerechtig-
keit Gottes verbirgt sich etwas noch weit Bedenklicheres,
das der gottesfiirchtige Hiob noch nicht realisiert: ,die
Gleichgiiltigheit Gottes demn Schicksal des einzelnen ge-
geniiber* (11). Diese sich bereits im Leiden Hiobs abzeich-
nende heutige Problematik wird in z.T. eindrucksvollen
Analysen moderner Hiob-Interpretationen veranschau-
licht; René Girard, Joseph Roth, Ernst Bloch, Adolph
Lowe, Ludwig Marcuse, Margarete Susman, C.G. Jung,
Alfred Dblin, Mangs Sperber, Fritz Zorn (15-195). Vo
Buch Hicb fiihrt fiir Kiinzli ein direkter Weg {iber den
grausamen Kreuzestod des Juden Jesus bis Auschwitz.

" Doch wihrend Hans Jonas seinen Deutungsversuch
beziiglich des Schweigens Gottes in Auschwitz als ,,hypo-
thetischen Mythos", ja als ,Gestammel” charakterisiere,
hitten die christlichen Theologen, die ebenfalls einen
~onnmichtigen® und ,leidenden Gott“ verkiinden - oft
.bewundernswert findige Leute®, wenn es darum gehe,
ihren Gott zu retten —, ;weniger Skrupel” als jener: ,Sie

Liebe erkennt und von einer ,Selbstbegrenzung® des Handelns Gottes

bis zur Ohnmacht des Kreuzes, das ais Widerlegung der Allmacht

Gotres“ erscheinen miifte, ,wenn nichf Jesu Tod in Einheit mit seiner

Auferweckung gerade thr gottliches Wesen erschidsse®. Vgl hierzu auch

Werner H. Ritter u.a,, Der Allméichtige, Annherung an ein umstrittenes

Gottespridikat, Gottingen 1967

3 Amold Kiinzli, Gotteskrise. Fragen zu Hiok — Lob des Agnostizismus
{rowohiis enzyklopidie 55590/, Reinbek 1998,
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wissen aufs erfreulichste Bescheid. Ihr Gott ist gleichsam
cnline ...“ Demgegeniiber Kiinzlis Fazit: ,Auschwitz hat
ein fiir allemal die Einheit des gleichzeitig giitigen und all-
michtigen Gottes zerschlagen und die Theologie der
monotheistischen Religionen vor die unbarmherzige
Alternative gestellt: Entweder ist Gott allgiitig, dann aber
ist er nicht aliméchtig; oder er ist alimichtig, dann aber ist
er nicht allgiitig. Wobei dann immer noch die Frage offen-
bliebe, warum er die Menschen so geschaffen hat, daf3 sie
zu Auschwitz fihig sind. Das alles bedeutet eine Rechtfer-
tigung des tollen Menschen von Nietzsche, der am hellen
Tage auf dem Marktplatz mit der Laterne Gott sucht und
feststellt: Gott ist tot. Gemeint ist: Der biblische Gott ist
tot.* (257-259)

Dech was hier als vollmundiges Verdikt der von
Auschwitz aufgerlittelten heutigen Theologie daher-
kommt, fillt in einem hohen Mal auf deren Kritiker
zuriick.4 (Jberhaupt ist fiir einen Theologen mur schwer
nachvellziehbar, welch ein fundamentalistisches Bild der
Bibel und ihres Aussagewillens Kiinzli und vergleichbare
Autoren Im Gegensatz zu ihrer andernorts gelibten
hermeneutischen Sensibilitdt vor Augen haben ...

Gleichwaohl: Der ,Eindruck®, der sich von der theologl
schen Rede fiber einen ohnméchtig-leidenden Gott her als
»2Ohnmacht der Theologie" bzw. als , Alibi- Theologie® auf-
dringt (263), diirfte einem breiten gesellschaftlichen
Konsens in Mitteleuropa entsprechen. Die ,Losung®, fiir
die Kiinzli selbst pladiert, ist ein — auf den ersten Blick
sympathischer - _Agnostizismus”, der die Existenz
Gottes nicht leugnet, aber — auf der Linie des biblischen
Bilderverbots — ein ,,Wissen* in religitisen Fragen ablehnt;
der ebensowenig die Legitimitdt und die Macht religidser
Bediirfnisse abstreitet, aber nicht auf escterische Prakti-
ken und den Boom der Neu-Religionen ausweicht; und
der schiieflich die Menschenrechte und das biblische
Liebesgebot zu respektieren sucht — auch ohne die Még-
lichkeit einer transzendentalen Letztbegriindung (310f).

Hat die heutige Theclogie — gemessen an dieser sie
eher karikierenden Darstellung — iiberzeugendere, glaub-
wiirdigere Wege gefunden, selbst noch im Angesicht von
Auschwitz von ,Gott” zu sprechen? Oder bleibt fiir einen

4 Kiinzli nennt als Stimmen der Theologie — neben dem Uberblick von

Giinter Schiwy, Abschied vom allmichtigen Goft Miinchen 1995 -
einen Aufsatz von Johann Baptist Metz {in: Diagnosen zur Zeit, Diissel
dorf 1994) und einen Zeltungsartivel von Dorothee S6lle fin: ,Basler
Magazin® vom 15.4.1993)!
So verweist Kiinzli ohne Yorbehalfe auf Franz- Buggle, Denn sfe wissen
nicht, was sie glauben — Oder warum man redlicherweise nicht mehr
Christ sein kann, Reinbek 1992, und belegt mit Offo 2,23, ,daf8 sefbst
Jests einen Kindermord plant” (19947

redlichen Zeitgenossen niur die Mglichkeit eines solchen
sich bescheidenden Aghostizismus?

Theodizee-empfindliche Gottesrede

Wie kaum ein anderer Theologe hat Johann Bapiist
Metz, zumal in den spéteren Jahren seiner Lehrtitigkeit,
sich von den quélenden Fragen der Zeit, besonders der
deutschen Vergangenheit, hewegen lassen und seine bis-
herige Theologie als ,Theologie nach Auschwitz neu
justiett. Sein Schiiler Tierno Rainer Peters hat in einer
Studie {iber seinen Lehrer mit dem bezeichnenden Unter-
tite] , Theologie des vermiBten Gottes“s dessen Denk-Weg
einflintsam und sachkundig nachgezeichnet und darin
auch die ,radikale Wende", die bef Metz der , Zivilisations-
bruch® ausléste, der sich mit dem Ortsnamen Auschwitz
verbindet: ,Der Volkermord an den Juden entlarvt das
zivilisatorisch vorausgesetzte Urvertrauen (und alle
Theorie, die darauf aufbaut} als blanke Fiktion, unterbricht
den geschichtstheologischen Idealismus und fiihrt den
immer unhaltbarer gewordenen Absolutheitsanspruch
des Christentums definitiv ad absurdum: ,Der nachdenkli-
che Christ weiB, dal in Auschwitz nicht das jlidische Volk
gestorben ist, sendern das Christentum.’ Metz zitiert die-
se These Elie Wiesels mehr oder weniger kommentarlos.*
Angesichts von Auschwitz gibt es daher fiir Metz ,keine
Stimmenthaltung, keine Verhiltnistosigkeit; sie wire, wo
sie versucht wird, schon wieder geheime Komplizen-
schaft mit dem unbegriffenen Grauen.* Deshalb 148t sich
in Zukunft ,keine Theologie" mehr treiben, ,die so ange-
legt ist, da® sie von Auschwitz unberiihrt bleibt bzw,
unberiihrt bleiben kiinnte® (128f, 135).

Im Bewulitwerden der Situation ,nach Auschwitz*
dréngte sich Metz ,die Gottesfrage in ihrer merkwiirdig-
sten, in fhrer dltesten und umstrittensten Version“ auf: ,in
der Gestalt der Theodizeefrage, und das nicht in existen-
tialistischer, sondern gewissermalen in politischer
Fassung: Gottesrede als Schrei nach der Rettung der An-
deren, der ungerecht Leidenden, der Opfer und Besiegten
in unserer Geschichte. Wie auch kénnte man, so wurde
mir deutlich, ,nach Auschwitz’ chne diese Frage nach der

5 Tiemo Rainer Peters, Johann Baptist Metz, Theoiogle des vermifiten
Gottes (Theologische Profile}, Mainz 1998. Vil hierzu die woll jiingste
AuBering von Metz selbst zor Theodizeefrage: Theodizee-empfindliche
Goitestede, i ,Lahdschaft aus Schreien® (Anm. 2}, 81-102. Zu dem
durch die Mefapher Auschwitz charakterisierter Paradigmenwechsel In
der Theodizeafrage vgi. Regina Ammicht-Quinn, Von Lissabon nach Au-
schwitz. Zum Paradigmawechsel in der Theodizeefrage (Studien zur
theologischen Ethik 43), Freiburg i, Ue. Freiburg L Br. 1992 (5. u. ).

195



Neuere Biicher zum Thema , Gott"

eigenen Rettung fragen! Die Gottesrede ist entweder die
Rede von der Vision und der VerheiBung einer groflen
Gerechtigkeit, die auch an diese vergangenen Leiden
rithrt, oder sie ist leer und verheifungslos - auch fiir die
gegenwiirtig Lebenden.” Bei dieser Wiederaufnahme des
Theodizeethemas in der Theologie geht es nach Metz
nicht um den Versuch einer verspéteten ,Rechtfertigung
Gottes" angesichts der [bel, der Leiden und des Bose in
der Welt, sondern vorrangig, wenn nicht ausschlieBlich,
um die Frage, ,wie denn {iberhaupt von Gott zu reden sei
angesichts der abgriindigen Leidensgeschichte der Welt,
Jseiner’ Welt".”

Hierzu wire es nitig, das ,jidische Erbe” im Christen-
tum neu zu entdecken: ,das ,Schon im Noch-nicht,
#die Gegebenheit des Heils in der Hoffnung®. ,Haben
nicht vielmehr auch die Christen noch etwas zu erwarten
und zu befiirchten — nicht nur fiir sich selbst, sondern fiir
die Welt und ihre Geschichte im ganzen? Miissen nicht
auch die Christen ihr Haupt erheben dem messianischen
Tag des Herrn entgegen?* Anders gesagt: , Wer die christ-
liche Botschaft so héirt, daB es in ihr nichts mehr zu
erwarten, sondern nur noch etwas zu konstatieren’ gilt,
der hort falsch®, hdrt letztlich einen ,Siegermythos®,
(131£)8

Dal Christen und die Kirchen der politischen Religion
des Nationalsozialismus nicht stirker widerstanden und
sich ihren allerersten Glaubens- und Leidensgenossen
nicht an die Seite gestellt haben, notigt Metz zu selbstkri-
tischen Fragen wie diesern: ,ob die in Israel stets ge-
schichtlich gedeutete Erlosung im Christentum ,hicht zu
strikt verinnerlicht und individualisiert' worden ist; ob
,sich unser christlicher Glaube an das in Christus ver-
biirgte Heil nicht unter der Hand zu einer Art Sinnoptimis-
mus verdinglicht' hat, ,der radikale Unterbrechungen und
Sinnkatastrophen gar nicht mehr so recht wahrzuneh-
men vermag', sondern ene drgerliche und ,typisch christ-
liche Verbliiffungsfestigkeit’ ausbildete (134},

Metz seinerseits hat Vorbehalte gegen die Rede von
einem leidenden” Gott, der ,mit* seiner vom Leid durch-
kreuzten Schiipfung leidet: ,Entsprechend 186t man die
Rede vom allmichtigen Schipfergott fallen. Man wagt
nicht mehr, von Gottes Allmacht zu sprechen angesichts
der himmelschreienden Zustinde seiner Schopfung. Wie
auch kdnnte man thn, wire er denn allmichtig, anders
verstehen denn als apathischen Gétzen und als Moloch?

7 So Metz l.c. 82.
¢ Vgl die Bemerkung von Metz, daff wir Christen vermullich ,zaviel reine

Ostersonntagschristologie und zuwenig Karsamstagschristologie”

haben {ebd. 84) und dall oft unbedachi bieibt, ,dal alle Gottespridikate
in den biblischen Traditionen — von der Sefbstdefinition Gottes in der
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Indes, die vom leidenden und mitleidenden Gott spre-
chen, unterstellen gleichwohl eine bestimmte Form von
Allmacht, ndmlich die Allmacht und Unbesiegbarkeit
seiner Liebe ... Liegt dann aber nicht so etwas wie ein
semantischer Betrug vor, wenn marn, gewollt oder unge-
wollt, bei Gott von einem Leiden spricht, das eigentlich
nicht wirklich scheitern, nicht untergehen kann?*?

Er sieht in solchen Denk- und Sprechversuchen - zu-
mal ,nach Auschwitz* — ,zu viel trinititstheoiogisch
eingekreistes und aufgehobenes Leiden in Gott und zu
wenig zeitlich gespanntes Leiden an Goft", ,zu viel
theologisch kluge Antworten auf die Fragen: Wer ist
Gott? Wo ist Gott? und dadurch zu wenig Artikulation
der biblischen Urfrage: Wo bleibt Gotz?“ (147) An dieser
Stelle hat Metz' Forderung einer ,Thecdizee-empfindli-
chen* Sprache und Praxis der christlichen Gottesrede
ihren Ort:'® Wie kann man in der theologischen Reflexion
und gleichzeitig bei Gott — dem Gott Abrahams, Isaaks
und Jakobs — bleiben? Wie lebt man, theolegisch, mit den
im Schrei der Leidenden offen bleibenden letzten Fragen,
die der Theclogie zu beantwarten nicht gestattet und die
zu fragen ihr dennoch aufgegeben ist? Metz erinnert an
das Gebet als die zur Riickfrage an Gott gewordene,
auf Antwort verzichtende Frage der Theodizee: ,Die Rede
J#dber' Gott starnmt allemal aus der Rede ,zu* Gott, die
Theologie also aus der Sprache der Gebete.” Und deren
Sprache ist ,nicht nur universeller, sondern auch span-
nender und dramatischer, viel rebellischer und radikaler
als die Sprache der ziinftigen Theologie®; in ihr kann man
sauch sagen, dafl man nicht glaubt*. Gebete sind, so ge-
sehen, ,die Heimstatt negativer Theologie®, ,prakti-
ziertes Bilderverbot®, ,wehrlose Weigerung, sich von
Ideen oder Mythen triisten zu lassen®, ,,Gottespassion®.
[¥53f)n

Eine solche sich ihrer eigenen Grenzen neu vergewis-
sernde Theologie kann dann auch einer Noch- oder
Nachmoderne®, die sich etwas darauf zugute hélt, Gott
losgeworden und dafiir wieder in den Besitz von Géttern
gekomtrien zu sein, ,die subversive und mythenkritische
Kraft des hiblischen Gottes-geddchtnisses® entgegenhal-
ten und den vielgestaltigen ,Reichtum® postmoderner
Krisenbewdltigungsstrategien als das entlarven, was er
ist: ,verzweifelte Endlichkeit und Uberkompensation des
Gottesverlustes; Selbstbehauptung um jeden Preis, auch
auf Kosten des Selbst und — diese Konsequenz ist lingst

FExodusgeschichte bis zum johanneischen Wort ,Gott ist Liebe' - einen
VerheiSungsvermerk tragen® {76},
v S0 in ,Landschaft aus Schreien” 93,

% Vi, ebd. 97107
5 Vgl ebd, G8F,
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erkennbar — auf Kosten der Anderen, der Fremden ..*
[145)12

Wiederentdeckung einer Theologie der {An-/Klage

In dieselbe Richtung stoft der von Gotthard Fuchs
herausgegebene Band ,Angesichts des Leids an Gott
glauben? Zur Theologie der Klage®, in dem die Referate
einer Tagung der Kath. Akademie Rabanus Maurus doku-
mentiert sind, die im Oktober 1994 in Fulda stattfand.'s
Die Themen der Beitrdge sind weit gespannt: zur atheisti-
schen und gliubigen Gestalt der Theodizee-Frage in der
Neuzeit (G. Neuhaus in Auseinandersetzung mit H.
Liibbe und G. Streminger), zur Dichtung Paul Celans (G.
Fuchs), zu alt und neutestamentlichen Leidens und
Klagetexten (W. Grof, R. Dillmann}, zur Beziehung
zwischen Mystik und Theodizee (G. Fuchs), zur Hiobs-
gestalt bei jlidischen Dichtern unserer Zeit (G. Langen-
horst), zur Theologie der Anklage (K.-]J. Kuschel}.

Der Herausgeber akzentuiert in seiner ,Einfiihrung®
zurecht die Verschirfung der Theodizee Problematik im
Angesicht Gottes, rdumt aber ebenso offen die Unfdhig-
keit des ,biirgerlich* gewordenen Christentums ein, im
Leid klagend und anklagend ver Gott zu treten.

+Erst dort himlich, wo an Gott geglaubt werden kann,
und wo das Verhiltnis von Gott und Welt, Gott und
Mensch als die Beziehung wechselseitiger Freiheit be-
stimmt wird, taucht der Welt-Schmerz in jener abgriindi-
gen Wucht und Schétfe auf, die mindestens fiir die euro-
péische Geschichte typisch ist ... Erst in der hiblisch doku-
mentierten Geschichte der Entdeckung Gottes, in der er
aus iiberschwenglicher Freiheit das andere seiner selbst
will und schafft — Mensch und Welt also —, ertffnet sich
auch jener Freiraum, in dem der Mensch vor Gott klagen,
ja thn selbst anklagen kann.” Als Beleg dient u.a. ein Tage-
bucheintrag von Fridolin Stier, dem ,,grofen Klageprophe-
ten dieses Jahrhunderts, vom 11. Mérz 1973: ,Mein Pro-
blem ist nicht, ob Gott ist odet nicht, das meine beginnt
damit, daB Er ist ... I

Hieraus folgt nicht weniger, als dal erst die Voraus-
setzung (eines) Gottes die Menschheitsfrage nach dem
Leid so dramatisch macht, weil Christnnen und Christen
— wenn sie bel der Sache ihres Glaubens blejben - trotz
des Leids darauf beharren, ,daf alles () sehr gut isf, daft

2 Vgl ebd, die Schiubemerkung: ,Nicht nur der einzeine Mensch, auch
die Idee des Menschen und der Menschiielt ist verletzbar. Nur wenige
bringen die gegenwirtigen Humanitatskrisen mit Auschwitz In Verbin-
dung, etwa die zunehmende Taubheit gegeniiber aligemeinen und
grofien Anspriichen und Wertungen, den Solidarititsverfall, das anpas-
sungsschiave Sich-Kleinmachen, die zunehmende Wejgerung, das Ich

Himmel und Erde erfiillt sind von seiner Herrlichkeit*.
Und mit der Wechselseitigkeit der Beziehung von Gott
und Mensch ist nach Fuchs nicht nur gegeben, ,dafl der
Mensch angesichts von Leid und Schuld, von Schicksal
und Ubel frmlich himmelschreiend und verzweifelt kla-
gen kann und muB - auch umgekehrt ist zu fragen, inwie-
fern Gott an der Welt und am Menschen leidet ...* Wird
also, biblischem Bundes-Denken gem#f, die abgriindige
Frage nach dem Leiden in strenger Wechselbeziehung
gestellt, wie es in diesem Buch vorgeschlagen wird, dann
folgen weitere Fragen: Fir den religitsen Menschen in
seiner Untristlichkeit wird die Erfahrung von Gebet und
Kiage zum Schrei nach Gott selbst; dem Leiden an der
Welt, ihrer Endlichkeit und Pervertiertheit, korrespendiert
das Leiden an Gott. Umgekehrt aber taucht auch die Er-
schiitterung durch das Leiden Gottes am Menschen und
der Welt auf.

Ahnlich entschieden wie Metz widerspricht Fuchs
dem (Selbst)MiBverstindnis, ,als sei der christliche
Glaube die Bereitstellung von Antworten auf alle Lebens-
fragen aus dem umfassenden Arsenal géttlicher \Ldsun-
gen’; wahr ist vielmehr, daf dort, ,wo Gott einfillt!, alle
verbreiteten Antworten allererst in Frage gestellt werden,
in Hiob-Fragen, in Jesus-Fragen durchaus. Deren Status ist
aber nicht spekulativ oder nur theoretisch, sondern steht
in einem konireten Handlungszusammenhang ...“

Die Glaubensnot angesichts des Leids wird in einem
Lbiirgerlich” gewordenen Christentum dadurch verstirkt,
daf hier ,das Wissen um diesen dramatischen Charakter
des Gottesglaubens® weithin ,vergessen oder abgespal-
ten“ wurde. ,Dort freilich, wo Gott nicht mehr angeklagt
und seine Gegenwart nicht mehr eingeklagt werden, fallt
die Wucht der Rechtfertigung angesichts des Leidens auf
den Fragesteller selbst zurlick ... Wo der Glaube an Gott,
den Retter und Richter, kraftlos wird, bleibt die richtende
menschliche Vernunft mit sich allein — und die christliche
Befrefungsbotschaft von Gott, dem Retter und Richter,
wird bedeutungslos. Durch selch selbstverschuldete
Spannungslosigkeit geriet das Christentum erst recht in
den Verdacht, die Menschen und die Menschheit vertrd-
stend mit sich und dem Leiden allein zu lassen.®

So kiinnen die einzelnen Beitrdge des reichen Bandes,
geordnet und gedeutet durch eihen sensiblen Heraus-
geber, nicht nur zu einer ,Theologie der (An-)Klage®,

des Menschen mit moralischen Perspektiven iberhaupt auszustatten
usw. ... Beginnt hier womfiglich der Sturz jeder universellen Moral?
Beginnt hier das Stadium der moralischen Erschépfung Eurepas, von
der gegenwirlig so viel zu horer ist? Ein Theodizee-bewufites und des-
hatb leidernpfindifches Christentuin wére higr dringlicher als fe gefragt
und gefordert.* (102}
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sondern zugleich zur Wiederentdeckung der Theodra-
matik der Weltgeschichte im Lichte des christlichen
Glaubens® anstofen,

Eine vergleichbare Absicht verfolgt auch der von
Manfred Gorg und Michael Langer herausgegebene
Band , Als Gott weinte. Theologie nach Auschwitz",'4 der
freilich schon in seinem Titel - gemessen an den
Metz'schen Vorbehaiten — sich etwas vergreift. Nach
einer Auslotung des ,Problemhorizonts” einer ,Theologie
nach Auschwitz” (mit Beitréigen u.a. von Clemens Thoma
und jirgen Moltmann) dulern sich zwdif Vertreter der
traditionellen Disziplinen der Theologie: vom Alttesta-
mentler bis zum Religicnspidagogen und Liturgiewissen-
schaftler. Im , Vorwort" der Herausgeber wird auf den
unterschiedlichen Charakter der einzelnen Deitrdge
hingewiesen, die teils ,gegensitzliche Positionen” verire-
ten und geradezu ,efn Spektrum gattungsverschiedener
Prigung“ anbieten: ,Die meditative Reflexion steht
neben der wissenschaftlichen Abhandlung, eine Thesen-
reihe oder ein Statement neben dem kritischen Riick-
blick. Allen Beitrfigen, ob von der Hand #lterer oder
jiingerer Verfasser, ist jedoch die Einsicht eigen und
gemeinsam, dal} es gerade die Sache christlicher Theolo-
gie sein mub, in Auschwitz ein Signal fiir eine Umkehr
des Redens von und iiber Gott zu sehen.”

Am stirksten beeindruckt hat mich aus den vielféltigen
Aspekten und neben den Schilderungen unbeschreibii-
chen jiidischen Leidens der {iberiange, fast ein Flinftel des
Buches ausmachende Beitrag des fritheren Bamberger,
jetzt Tiibinger Pastoraitheologen Ottrnar Fuchs: ,Kontex-
tuelle Christologie im Horizont unbedingter Solidaritat”
(162-202, mit 221 z.T. umfangreichen Anmerkungen!).
Fuchs versucht in einer neuen hermeneutischen Situation,
im Riickblick auf Auschwitz, aber auch angesichts des
Bruder- und Vilkermords im Siidsudan, in Amazonien
oder Bosnien, eine Christologie im Sinne einer Verbin-
dungsdynamik zwischen Christenturn und Judenturn zu
entwickeln, die sich in die geschichtlichen und kosmi-
schen Rume hinein weitet (s.1u.).

Gotthard Fuchs [Hrsg.), Angesichts des Leids an Gott glauben? Zur
Theologie der Klage, Frankfurt aM. 1906,

4 Manfred Gorg — Michael Langer (Hrsg), Als Golt weinte. Theologie
nach Auschwitz, Regensturg 1997,

¥ Arinin Kreiner, Gott im Leid. Zur Stichhaitigheit der Theodizee-Argu-
mente fQuaestiones disputatae 168}, Freiburg 1997 Vgl auch dessen
Jrithere Arbeit: Goit und das Leid, Paderborn 31965,

6 Gegen diesen Vorwurf und seine Priferenzen fir angloamerikanische
Autoren vgl. dessen Replik: ,Solite er (sc. dieser Vorwurf] mit den ge-
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Uberpriifung der Theodizee-Argumente

Quer zu diesen Trends scheint — zumindest auf den
ersten Blick — die ,Quaestic disputata” zu liegen, die
Armin Kreiner, Professor fiir Fundamentaltheologie und
Religionswissenschaft in Mainz, unter dem Titel ,Gott im
Leid. Zur Stichhaltigiceit der Theodizee-Argumente” verst-
fentlicht hat.!> Sie wirkt ein wenig zeitabgehoben, der
Namme Auschwitz kommt kaum vor; man kéinnte versucht
sein, das ihr zugrundeliegende Theologieverstindnis und
die in ihr begegnende Argumentation als ,raticnalistisch”
zu charaiterisieren.'s Doch wer sich dieser gewichtigen
Arbeit, der Denk- und Argumentationslust ihres Autors
wie seiner profunden Belesenheit und Literaturkenntnis
wirklich aussetzt, gewinnt hier im Blick auf die seit
Auschwitz neu entbrannte Theodizee-Debatte und die
mit ihr verbundenen offenen Fragen ein Mehrfaches an
Klarstellung, als dies vermeintlich engagiertere Verdifent-
lichungen zu erbringen vermégen.

Kreiner geht es in seiner Studie , Gott im Leid“ vorran-
gig um ,die Frage, ob und inwiefern man ,im Leid', d.h. in
einer Welt voller Ubel und Leid, verniinftigerweise an
Gott glauben kann®, und eher nebenbei - wie der Buch-
titel ja auch zu interpretieren wire — um die ,Frage, ob
Gott selbst leidet”. Des Autors Interesse gilt auch nicht
den grofen Gestalten der Geistesgeschichte als solchen,
die sich mit dieser Thematik befalt haben, sondern den
Argumenten, die im Lauf der Geschichte als Antworten
auf die Frage gefunden wurden, die sich aus dem Be-
kenntnis zu einem allmdchtigen und sittlich vollkomme-
nen Gott in einer Welt voller Leid ergibt. Im Gegensatz zu
anderen, die das Theodizee-Problem fiir ,definitiv unlds-
bar* erachten, erscheint es Kreiner als ,véllig unbegreif-
lich, wie man dieses Problem fiir definitiv unlésbar er-
Iléren und desungeachtet weiterhin die Betschaft von
einem giltigen und allméchtigen Gott verkiindigen kann*
(10f]. Und er verhehlt in der ,Finleitung" seines Werks
nicht seine Vorliebe fiir angloamerikanische Autaren, die
am meisten seinen ,ldeal- und Zielvorstellungen von

nannten Standards zusammenhdngen, so bin ich eben ein ,Rationalist,
und ich bin dies aus Uberzeugung. Konnte Religiositit nur mit semanti-
schem Qbskurantistus und argumentativem Anarchismus einherge-
hen, so wire daran meines Lrachiens etwas faul. Gerade die angloame-
rikanische sprachanalytisch orientierte Religionsphilosophie hat mir
gezelgt, dali dies nicht der Fall ist. ... Im iibrigen scheint mir die abend-
findische Theologle diesen — oder Jedenfalls Ghnlichen — Standards ifire
mittelalierliche Glanzzeit zu verdanken.” (13
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theologischer und religionsphilosophischer Reflexion®
entsprechen: ,dem Bemithen um begtiffliche Klarheit,
grgumentative Transparenz, logische Kohirenz, unpriten-
tidse Sprache, allgemeine Verstindlichkeit und objektive
Sachlichkeit* — auf der Basis einer sprachanalytisch ge-
schulten Denktradition (12f).

— Die Préizisierung des Problems

Weil die Herausforderung flir die Gldubigen, die seit
dem 18.]h. im Anschluf an G.W. Leibniz mit ,Theodizee®
bezeichnet wird, inzwischen einen ,hydraképfigen
Charakter” angenommen hat, sucht Kreiner zunachst das
Problem, wie es sich heute stellt, zu prizisieren: Weil
zumindest seit Hume und Kant die Existenz Gottes selbst
nicht mehr iiber jeden verniinfiigen Zweifel erhaben ist,
gehe es heute beim Theodizee-Problem ,nicht um die
Rechtfertigung Gottes seitens des Menschen® (wie es die
Etymologie des Ausdrucks theo-dizee nzhelegt), sondern
Jum die Rechtfertigung des Glaubens an Golt angesichts
des Finwands seiner offenkundigen Widersprichlichkeit
bzw. Irrationalitdt" (24). Letztere besteht wesentlich dar-
in, daf es ,kaum vorstellbar” ist, ,dal} Gott als alimécht-
ger Schipfer dieser Welt nicht verantwortlich ist fiir deren
Strukturen, unter denen empfindungsfihige Lebewesen
unséglich zu leiden haben“ (27).

Aus dem Befund, daf Leiderfahrungen ,keine primér
theoretische Angelegenheit” sind, 136t sich nach Kreiner
nicht der Schiuf ziehen, daf auch das Theodizee-Problem
Jkein theoretisches” darstelle. Vielmehr erwecke der Re-
kurs auf die praktische Option nicht selten ,das Einge-
stindnis einer intellektuellen Kapitulation” bzw. ,den Fin-
druck einer argumentativen und intellektuellen Bankrott-
erklirung des theistischen Bekenntnisses” (39f]. ,Typisch
neuzeitlich® sei auch nicht das Theodizee-Problem als
solches, sondern ,.eher die zunehmende Bereitschaft, die
Erfahrung von Ubel und Leid als gewichtiges Argument
fiir die Unhaltbarkeit des theistischen Bekenntnisses in
Anspruch zu nehmen* (41).

Ziel des Theodizee-Projekts innerhalb der christlichen
Tradition war und ist, zu zeigen, daB gegen diese Tradition
JKeine stichhaltigen und unabweislichen Griinde* spre-
chen — auch wenn mit dieser Absicht nicht zugleich
garantiert werden konne, daB die christliche Tradition im
ProzeR der Theodizee ,,unverindert bleiben werde (47).
Dementsprechend werden in Kreihers Buch die wesentli-
¢chen Losungsvorschlidge des Theodizee-Problems auf ihre
»Stichhaltigkeit* Uiberpriift: ,Reductio in mysterfum®, dua-
listische Lésungsversuche (mythologischer und prozefs-

theologischer Art), das Ubel als ,privatio boni*, Leid als
Siindenstrafe, Gottes Leiden und die Theodizee-Frage,
Theodizee in praktischer Perspektive, das Argument der
Willensfreiheit, der Zusammenhang Frefheit-Allmacht-All-
wissenheit, das Problem der natirlichen Ubel,

Aus dieser Arbeit werden nachfolgend - ihres
Kldrungspotentials in der Riickschau auf bisher darge-
stellte Positionen wie thres grundlegenden Charakters
wegen — relatv ausfiihrlich die wichtigsten Ergebnisse
vorgestellt, selbstverstiindlich ohne die jeweiligen sorgfél-
tigen Begriindungen und Belege.

- ,Geheimnishaftigkeit” und ,Leidensf&higkeit
Gotfes”

Sucht man mit einem monotonen Hinweis auf die
LGeheimnishaftigkeit Gottes” alle brisanten und kriti-
schen Anfragen an Gott abzublocken — elin Weg, der heu
te nicht selten eingeschlagen wird —, dann 188t sich damit
nach Kreiner fiir niemand ein Glaubensbekenntnis in
Verbindung bringen, dem an dessen Rationalitét und auf-
weisharer Wahrheit gelegen ist (771).

Auch die seit dem 19. Jh. sich anbahnende These von
einer ,Leidensfghipkeit Gottes”(im Unterschied zu der bis
dahin beanspruchten ,Unverinderlichkeit* und ,All-
macht* Gettes), die der atheistischen Kritik am traditio-
nell-theistischen Gottesbegriff gewissermalen den Wind
aus den Segeln nehmen soll, fihrt flir Kreiner an diesem
Punkt keinen Schritt weiter, und zwar aus zwei Griinden:
LErstens mull man einem Gott, der die Macht hat, die
Welt zu erschaffen, vielleicht nicht notwendig auch All-
macht im traditionellen Sinn zuschreiben, wohl aber die
Macht, z.B. Auschwitz verhindern zu kénnen. Warum
hat Gott dies nicht getan? Der Hinweis, Gott selbst habe
in Auschwitz gelitten, stellt keine Antwort auf diese Frage
dar ... Zweitens bleiben die eschatologische Hoffrung auf
eine Erldsung und damit der soteriologische Charakter der
christlichen Botschaft nur dann intelligibel, wenn Gott
zumindest die Macht hat, dem Leiden in seiner Schip-
fung ein Ende setzen zu kénnen. Wenn Gott diese Macht
nicht hat, bricht die gesamte Soteriologie zusammen, und
damit auch jener theistische Restbestand, der hier Uber-
haupt noch eine Rede von Gott erkennen Lift, Wenn Gott
diese Macht hat, stellt sich die Frage, warum er das Leid
nicht schon hier und heute beendet? Hinsichtlich dieser
Frage hilft nun der Hinweis auf das Mitleiden Gottes kel-
nen Schritt weiter. Entweder besitzt Gott diese Macht
nicht, dann wire die Hoffnung auf endgiiltiges Heil ein
tragischer Irrtum; oder er besitzt diese Macht zwar,
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macht aber vorerst davor: keinen: Gebrauch. Dann stellt
sich die Frage nach den Griinden und damit die Theo-
dizee-Frage erneut.” (184).

- Ubel als ,notwendige Mittel
zur Erreichung guter Zwecke®

Wihrend in der neueren Diskussion des Theodizee-
Problems die Frage, warum Gott das Ubel zuldft, ,weitge-
hend als unbeantwortbar” gilt, wurden in der Tradition
Losungen vorgeschlagen, nach deren gemeinsamer
Grundstruktur die Ubel als ,notwendige Mittel zur Er-
reichung guter Zwecke* gelten (207). Den bedeutendsten
Wert, der in der Vergangenheit immer wieder genannt
wurde, stellt die menschiiche Willensfreiheit dar (212).
Auf sie kommt es Gott an; aber sie schlieft das Risiko
falscher Entscheidungen und damit auch die Mdglichkeit
von Leid ein, das daraus resultiert,

Kreiner favorisiert hier anstelle der ,augustinisch®
geprégten Tradition, derzufolge das menschliche Dasein
auf tragische Weise aus einem urspriinglich vellkemme-
nen in einen leldvollen Zustand geret (Stindenfall/Erb-
slinde), die ,irendische® These des Engldnders John Hick,
die unter dem Begriff des ,soulmaking” bzw. ,person-
making“ bekannt geworden ist. Sie sieht den Menschen
als ein Wesen, das sich aus unvollkommenen Anfingen
Zu personaler Vollendung hin entwickelt {237). Das Ziel
der Evolution liegt in der Entwicklung sittlich guter Per-
sonen, die sich fre fiir das Gute und fiir Gott entscheiden;
und der zentrale Wert menschlicher Willensfreiheit griin-
det in einer im Kentext der Evolution von Lebensformen
qualitativ neuen Daseinsstufe: in der Erméglichung perso-
nalen Seins (251).

Daoch der zenfrale Finwand, der den eXistentiellen
Nerv jeder Theodizee trifft, die Leid und Ubel in einen Zu-
sammenhang mit der Realisierung bestimmter Werte zu
bringen sucht, betont, ,,dall das faktische Ausmal an Leid
in dieser Welt den Wert der Freiheit nicht aufwiegen
kann®. Deswegen sei es fiir einen sittlich vollkommenen
Gott nicht zu rechtfertigen, das mit der Erschaffung frefer
Wesen verbundene Risiko einzugehen. Also nicht einfach
schon die Tatsache von Ubel/Leid, wohl aber ,deren Aus-
malfi*spricht nach wie vor gegen die Existenz Gottes, wie
Kretner einrdiumt: ,Erscheint ein Gott, der das Risiko der
Schépfung freier Wesen eingeht, nicht wie ein skrupello-

7 In der Frage gottiicher ,Allwissenfieit” baw. gdttlichen , Vorauswissens™
- im Zusammenhang mit menschiicher Willensfreiheit — kommit Kreiner
zu dem Ergebnis: Zukiinfiige (freig) Entscheldungen sind gegenwdlirtly
kein maglicher Gegenstand wafiren Wissens.” (266) , Die Zukunjft kann
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ser Kalkulierer, der ohne jede Riicksicht auf die Opfer
ausschlieflich auf die Gesamtbilanz schielt? Und er-
scheint der Mensch, der diesen ,Gott' akzeptiert, nicht
wie der zynische Komplize seines Buchhalter-Gottes, der
sein uneingeschrinktes Einverstindnis mit dem Leid
erklirt, wiederum ohne die geringste Riicksicht auf die
Opfer?” {259, 261).

Fiir eine Gegenargumentation wird der entscheidende
Punkt nicht schon durch die Frage ,, Warum gibt es (unver-
dientes) Leid?* beriihrt, sondern erst durch die andere
Frage Warum gibt es den Menschen?” Die_Uberzeugung,
es wire besser, wenn s den Menschen nicht gibe, 1Ak
sich nach Kreiner ,méglicherweise sogar mit einiger-
mafien plausiblen Griinden vertreten, aber aus begreifli-
chen Griinden schwetlich im Namen der Menschheit
und vermutlich erst recht nicht von jemandem, der an die
Existenz Gottes oder gar an die Menschwerdung Gottes
glaubt ... Angesichts der Bedeutung der Willensfreiheit
besteht die Alternative also nicht darin, die Menschen
anders - némlich ohne Willensfreiheit — zu erschaffen,
sondern allenfalls darin, etwas anderes als Menschen zu
erschaffen.“ Anders gewendet: ,,Aus der Behauptung, dal
es fiir Gott besser gewesen wire, das Risiko der Er-
schaffung freler Wesen besser nicht einzugehen, folgt
unausweichlich, dal Gott nicht existiert — zumindest
nicht jener Gott, der in den theistischen Traditionen
geglaubt wird.” (262f)

— Die , Keine-bessere-Welt-Hypothese™

Die angezielte Realisierung des Werts der Willens-
freiheit und seine Verteidigung kénnen freilich gerade
nicht erkléren, ,warum auch die natiirlichen Bedingun-
gen in einer von Gott erschaffenen Welt in einem schier
unermefiichen Ausmafl Leld verursachen® (321). ,Die
Tatsache, daf sich jeder auch nur halbwegs phanta-
sievolle Mensch relativ miihelos eine Welt vorstellen
kann, die besser — im Sinne von weniger leidvall - ist als
die reale Welt, bildet einen prima facie gewaltigen
Einwand gegen das theistische Bekenntnis ..“ (322)
+Wenn aber eine bessere Welt als die reale méglich ist,
158t sich die Frage nicht mehr vermeiden, warum Gott
nicht eine bessere erschaffen hat* - etwa eine Welt mit
weniger Krankheiten, Schmerzen, Naturkatastrophen
usw. (327)

nur dann als grundsdtzlich affene gedacht werden, wenn sie gegenwdr-
&g noch nicht existiert, weder in Golttes Geist noch anderswo, d.iv. wenn
sie kein mdglicher Gegenstand wahrer Erkennitnis ist, weder fir
Menschen hoch flir Engel — und auch hicht fir Gott.* (297}
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Doch seit dem epochalen Umbruch durch die natur-
wissenschaftliche Revolution des 16. und 17. Jh.s kann die
Auseinandersetzung zwischen naturwissenschaftlichem
und religifsem Weltbild nicht mehr um die Frage kreisen,
aus welchern Grund Gott direkt dieses ader jenes natlirli-
che {Jbel bewirkt habe, sondern ,ur mehr um die Frage,
waram er eine Welt erschaffen hat, in der genau Jene
Naturgesetze giiltig sind, die unter anderem auch derart
leidvolle Ereignisse verursachen* {331).

Aber hiitte ein allméchtiger Gott tibethaupt eine ,bes-
sere”, d.i. weniger leiderzeugende, Welt als die jetzt exi-
stierende erschaffen kinnen? Wire eine solche Mdglich-
keit nicht nur logisch”, sondern auch ,physikalisch®
méglich? LieBen sich einzelne Naturgesetze austatischen,
ohne das System im ganzen zu verndern? Wiirden nicht
vermeinttiche ,,Optimierungen® faktisch zu einem ,Uni-
versum mit villig anderen physikalischen Merkmalen®
und letztlich wohl auch ,mit viliig anderen Bewohnern®
fithren? (372)

Diese naturwissenschaftlich begriindbare ,Keine-
bessere-Welt-Hypothese®, wie sie Kreiner abgekiirzt
nennt, geht von dem ,anthropischen Prinzip®, der Exi-
stenz der menschlichen Gattung, aus und basiert auf der
#Entdeckung, daR Biogenese und Anthropogenese nur in
einem Universum mdéglich waren, das exakt bestimmte
physikaiische Werte aufweist, wie spezifische Ausgangs-
bedingungen sowie bestimmte Naturgesetze und -kon-
stanten. Minimalste Abweichungen dieser Werte hitten
die Entstelnng von Leben definitiv vereitelt. Post factum
erscheint diese physikalische ,Feinabstimmung' wie eine
Kette extrem unwahtscheiniicher Zufdlle, von denen
jeder fiir sich, erst recht aber alle zusammen f&rmlich
nach einer Erklirung schreien. In diesem Kontext erlebt
das teleologische Argument gegenwértig ein — nach der
Kritik durch Hume und Darwin - vollig unerwartetes und
umso glinzenderes Comeback. Je unwahrscheinlicher
diese Feinabstimmung erscheint, desto wahrscheinlicher
wird offenbar die theistische Hypothese.” {373f)!8

Flir Kreiner stellt eine theistische Erklirung dieses Be-
fundes zwar eine durchaus mdgliche, aber keineswegs

8 An digser Stelle wére es ndfig, auf den entsprechenden Erkenntnisstand
heutiger Naturwissenschaft einzugehen und die Moglichkeiten eines
Gespriichs zwischen dieser und der Theologle zu bedenken. Vgl hierzu:
Golt, der Kosmos und die Freiheil. Biologie, Philosophie und Theologie
im Gesprdch, hrsg. von Gotthard Fuchs und Hans Kessler, Wiirgburg
1996 {das Buch ist aus einem langiéhrigen interdisziplindren Gesprich
in der Arbeitsgruppe ,Biologie und Theologie” an der Universitit
Frankfurt .M. erwachsen und dokumentiert auch eine Begegnung mit
dem englischen Biochemiker und Theologen Arthur Peacocke; fiir
Theologen interessant das Gespréchsfazit von Hans Kessler, 189-232)
Vgl ferner: Arthur Peacocke, Goftes Wirken in der Welt. Theologie im

die einzig mogliche Deutung dar; er verfolgt sie aber im
Duktus seiner Erwégungen nicht weiter.

Dieselben Naturgesetze, die — entweder aufgrund
von zufdlligen Ereignissen oder dank gittlicher Vor-
sehung — zur Entstehung des Menschen fiihrten, sind
nun auch ein mdglicher Erklarungsgrund fir die Ent-
stehung der zahllosen natiiriichen [bel, die das Leben
insgesamt — nicht hur der menschlichen Gattung — mit
Leid erfiillen. ,Wenn die Entstehung der Menschheit
untrennbar mit einer ganz bestimmten kosmischen und
biologischen ,Vorgeschichte' zusammenhingt, dann
gehort diese ,Vorgeschichte’ — samt ihren physikalischen
Ausgangsbedingungen, Gesetzen und Konstanten ein-
schliefilich der natiirlichen Ubel — eben zur Definition
des Menschseins.“ (377)

Die genannten Argumente zur Begriindung der
sKeine-bessere-Welt-Hypothese" sind nach Kreiners Urteil
Jselostverstindlich spekulativ®, Doch sie reichen flir thn
aus, um die auf den ersten Blick hohe Plausibilitit des
anti-theistischen Einwands zu erschiittern, daf ein giitiger
und allméchtiger Gott eine weniger leidvolle natiirliche
Welt erschaffen hitte (379).

Im Blick auf das Leid der Tiere, das theologischerseits
«eines der hartn#ckigsten Probleme* darstelle, kommt
Kreiner angesichts des animalischen Erbes im Menschen
zu dem zusammenfassenden Schluf: ,Auch dieses
evolutive Frbe gehort jedoch zur Definition des
Menschen, mitsamt seinen diversen egozentrischen Ver-
haltensprogrammen. Méglicherweise bildet aber gerade
diese Programmatik einen idealen Ausgangspunkt fiir das
Abentever des Menschseins auf seinem Weg aus dem
Bereich animalischer Instinkte {iber das Reich der
Sittlichkeit hin zum eschatologischen Reich Gottes.
Wie das Reich der Sittlichkeit nur auf dem Fundament
des Biisen errichtet werden kann, so kann auch das Reich
Gottes nur auf dem Boden des Sittlichen wachsen ..
Vielleicht besteht der ,Sinn' der Tiere gerade darin,
diese Mdglichkeit in die Welt gebracht zu haben,
chne je von ihr Gebrauch machen zu kinnen.“ (380,
3891)

Zeitalter der Naturwissenschaften (1990), Mainz 1998; Urknall oder
Schépfung. Zum Dialog von Naturwissenschaft und Theologie, hrsg.
von Wilhelm Grédb, Giltersioh 21997 Der Kosmos als Schipfung. Zum
Stand des Gesprichs zwischen Naturwissenschaft und Theologie, hrsg.
von Johann Dorschner, Regensburg 1998, Sogar DER SPIEGEL Nr.
32/21.12.98 stand unfer dem Titel ,Gotfes Urknall. Kosmologie an der
Grenze zur Refigion®. Nach Ressler {l.c. 226) wird die Wahrschein-
lichkeit des Zusammenkomimens der Faktoren, ohne dig sich kein Leben
und kein Mensch hétten entwickeln kiinnen, mit 10-% angegeben {,der
religidse Mensch kann darin die transzendental fiigende Hand* Gottes
sehen'y ...
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- Kreiners Fazit

Mit all diesen Argumentationen soll und kann die athe-
istische Negation des theistischen Bekenntnisses — wie
Kreiner in seinem abschlieRenden ,Resiimee® betont —
nicht als ,irrational” erwiesen werden. Das Ziel der von
ihm vetfolgten ,weichen® Apologetik bestehe darin, die
JRaticnalitit des theistischen Bekenntnisses aufzuweisen,
und dies geschehe im wesentlichen dadurch, ,dafl gezeigt
wird, warum die Einwinde gegen das theistische Bekennt-
nis nicht stichhaltig sind"; das anti-theistische Argument
lasse sich also nicht als deduktiver Gegenheweis formulie-
ren. Vor allem die zuletzt diskutierten Griinde erfiillten
diese Bedingung. ,Darumn ist es nicht widerspriichlich, in
einer Welt voller Leid an Gott zu glauben.”

Der Autor prizisiert selbst die ,Reichweite” seiner
Argumentation: ,Ich halte die hier vorgestelite Theodizee
nicht fiir eine {iber jeden Zweifel erhabene Wahrheit, son-
dern fiir eine konsistente und kohdrente theologisch-reli-
gionsphilosophische Hypothese, die auf mich eine hohe
Uberzeugungskraft ausstrahlt.* Zusammengenommen
wirden die je einzelnen Annahmen ,ein kohdrentes
Ganzes“ bilden, in das empirische, theologische und ethi-
sche Aussagen einflieRen. Aufgrund der Uberzeugungs-
kraft dieses Gesamtbildes halte er ,es zwar nicht fiir ratio-
nal verpflichtend, wohl aber fiir rational gerechtfertigt, in
einer Weilt voller Leid weiterhin an einen allméchtigen
und guten Gott zu glauben” {390-393)

In einem ,Nachwort” stellt Kreiner auch die praktisch-
pastorale Relevanz einer solchen [nur] ,theoretischen“
Sichtung von Theodizee-Argumenten heraus: ,Kein Ubel
hat eine derartig niederschmetternde Wirkung wie das als
villig absurd und sinnlos empfundene Leid.“ Aber selbst
in Leidsituationen, die buchstéblich sprachlos machten,
breche in der Regel nach einiger Zeit ,das Urbed(irfnis
nach Sinn“ wieder durch und verlange nach Antworten
auf die beunTuhigenden Fragen und Zweifel. {396)1°

Biblisch-christologische Aspekte

Nach dieser Theodizee-Argumentation, aie stikt auf
der rational-diskursiven Ebene bleibt und den Raum
des Glaubens und seiner Griinde ausspart, dréngt sich
die Frage neu auf, ob und wie von der Bibel und einer
hiblisch inspirierten Christologie her die durch Auschwitz
# Ahnliche, leichter lesbare Gedankengiinge finden sich bei Peter Vardy,

Das Ratsel von Ubel und Leid (19921 Aus dem Englischen iibersetzt von
Clemens Wilhelm, bearbeitet von Perry Schinidt Leukel, Miinchen 1998,

2 Harald Wagner (Hrsg., Mit Gott streiten. Neue Zugdnge zum Theodizee-
Problein (Quaestiones disputatae 169}, Frefurg 1998. Vil die von Willi
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ausgeltste Theodizee-Provokation positiv aufgenommen
werden kann.

Die von Harald Wagner unter demn Titel ,Mit Gott
streiten. Neue Zuginge zumn Theodizee Problem“® her-
ausgegebenen vier Beitrige, die im Umbkreis der Dogmati-
schen Seminare der Universititen Miinster und Bonn ent-
standen sind, demonstrieren auf ihre Weise, auf welchem
Niveau, wie intensiv und vielschichtig in der Gegenwart
die theologische Diskussion um die Theodizee-Frage so-
wohl nach aufien wie nach innen gefiihrt wird. Uns hier
inferessieren néherhin die darin aufspiirbaren Glaubens-
argumente,

Gerd Neuhaus, Privatdozent fiir Fundamentaltheolo-
gie in Bochum, durch mehrere Aufsitze und eine Habi-
litationsschrift ,Theodizee — Abbruch oder Anstofi des
Glaubens” (Freiburg 21994) ausgewiesen, zeigt ange-
sichts der innerbiblischen Glaubensgeschichte, zumal
Israels, dafl dem biblischen Gottesglauben ,hicht nur eine
dezidierte Theodizeeanfélligkeit, sondern eine nicht min-
der ausgeprédgte Theodizee/dhigkeit eigen” ist, wie beson-
ders die durch das Babylonische Exil ausgelste Theodi-
zee-Frage und die darauf antwortende religids-sittliche
Neuorientierung des Jahwe-Glaubens verdeutlichen kann
(31, 35-41}: Gerade die Wahrnehmung und Artikulation
vor Widerspruchserfahrungen 146t jenem Gott auf der
Spur bleiben, der sich gegeniiber den menschlichen Ge-
stalten des Begreifens als ,stets grifer” erweist. Was sich
in der Bibel worthaft als Protest und Kiage artikuliert, ist
stets von einem Unterstrom religibsen Vertrauens ge-
halter, das sich seinerseits aus der Erinnerung an eine
Glaubensgeschichte n#hrt, die selbst schon eine Ge-
schichte der Thecdizeefrage darstellt. ,DaR Gottin diesem
Sinne nicht nur Gegenstand, soendern auch Grund der
Theodizeefrage ist, befdhigt dazu, diese Frage auch dort
zu stellen und offenzuhalten, wo ihr einstweilen keine
zufriedenstellende Antwort zuteil wird.” {(47)

Magnus Striet, Miinstet, geht vom Ergebnis der nach-
kantischenn Entwicklung der phflosophischen Reflexion
des Gottesbegriffs aus: .daB die Vernunft die Wirklichkeit
Gottes zwar als denkmdglich reflekteren kann, sie aber
auf die Geschichte ais den Ort eines méglichen Selbst-
erweises der Wirldichkeit Gottes und der Begegnung mit
ihr angewiesen ist; 7Theologie hat deshalb ,Offenba-
rungstheologie” zu sein, ,Betrachtung aller Wirklichkeit
sub specie Dei seipsumn revelantis“.

Oelmiller herausgegebenen Tagungsberichte: Theodizee - Gott vor Ge-
richt, Miinchen 1900; Wortiber man nicht schweigen kann. Neue

Diskussion zur Theodizeefrage, Miinchen 1992; ders, Kant und die
nicht erledigte Theodizeefrage, in: Orientierung 58, 1994, 64-64.



Neuere Biicher zum Thema ,,Gott“

Hir die Theodizeeproblematik ist diese Verhélmishe-
stimmung von Philosophie und Theologie in doppelter
Hinsicht bedeutsam. ,Erstens folgt daraus, dafl sich die
Theodizee als wirkliche Frage nach Gott, die mit einem
realen Gegeniiber rechnet, nur noch in der Perspektive des
Giaubens stellt. Ohne die Vorgabe des Glaubens, der bean-
sprucht, dafl Gott selbst sich in der Geschichte als Gott
erwiesen hat, kann es eine Theodizee, in welcher Gestalt
auch immer, nicht geben, ja hat sich die Theodizee als
Problem fiir die menschliche Vernunft erlibrigt ... Dies
impliziert aber zweitens, dal die Theodizeefrage nicht
mehr in abstrakter Weise gestellt werden kann, was den
von dieser Frage vorausgesetzten Gottesbegriff angeht.
Denn der fiir den christlichen Glauben konstitutive Ge-
danke der Selbstoffenbarung Gottes in der Geschichte Jesu
setzt einen bestimmten Begriff von diesem Gott, so wie er
sich in diesem Geschehen als er selbst geoffenbart hat,
voraus, und zugleich weill der Glaube auch mut, dalf Gott
so ist, weil er sich selbst so geoffenbart hat: dal dieser Gott
wirklich ein Gott der bedingungslosen Giite und Liebe ist.
Er weifi, daB der Gott, den Jesus in seiner bedingungslo-
sen, auch noch den Widerspruch gegen seine Basiieia-Ver-
kiindigiing bis zum Kreuz durchhaltenden Zuwendung zu
den Menschen als real présent beanspruchte, und zu dem
Gott sich durch seine Auferwekkung bekannte, sich defi-
nitiv als der selbst geoffenbart hat, der unbedingt zum Heil
der Menschen entschieden ist." (55f]

Provoziert durch Biichners ,Lenz® und mehr noch
durch Dostojewskijs ,Iwan Karamasow®, flir den jede
Jnachtrigliche* Verséhnung und Wiedergutmachung ,zu
spit” kemmt und die Theodizeefrage daher ,schon jetzt”
zu entscheiden ist, wendet sich Striet von der in Iwans
Einwand steckenden bangen Frage her, ,ob Gott diese
Versdhnung gelingen kann®, gegen die Metz'sche Be-
fiirchtung einer ,voreiligen Verséhnung durch den speku-
lativen Begriff®; er sieht umgekehrt die Notwendigkeit
einer philosophischen Reflexion der Theodizeefrage fiir
die Theolegie zurlickkehren: unter dem Aspekt, ,welche
Bedingungen bei einer eschatologischen Rechtfertigung
Gottes angesichts des leidens der Kreatur in seiner
Schépfung erfiillt sein miissen, damit der Mensch und die
Menschen untereinander sich versthnen lassen ktnnen
und in dieses Versthnungsgeschehen frei einstimmen
kénnen® [57-62). Hierbei werden wir selbst, nicht zuletzt
als Glaubende, aus ,,Fragenden” zu ,selber Gefragten: ob
wir néimlich Gottes Liebe ,die Moglichkeit, sich selbst zu
rechtfertigen und aller Zustimmung zu gewinnen, noch
zutrauen oder aber diese Mdglichkeit, mit Berufung auf
die Unaufwiegbarkeit des Leidens und die Unversthn-

barkeit der Schuld, fiir bereits definitiv und zwar negativ
entschieden ansehen wollen” (65),

Karl-Heinz Menke, Professor fiir Dogmatik in Bonn,
diagnostiziert in seinemn Beitrag ,,.Der Gott, der jetzt schon
Zukunft schenit. Pladoyer fiir eine christologische
Theodizee® (90-130) einen ,bestimmten Trend“ in den
wichtigsten Verdffentlichungen zum Themenfeld der
Theodizee und Anthropodizee in den vergangenen Jahr-
zehnten: ,eine stindig wachsende Betonung der negati-
ven Theologie und eine gewisse Relativierung des
Zwelten zugunsten des Ersten Testamentes” (©0). Er rech-
net Gerd Neuhaus positiv zu, dal dieser nicht wie Walter
GroR oder Karl-Josef Kuschel sich in ein archaisches
Gottesbild fliichte, das gute und bose Eigenschaften um-
fingt oder das, wie bei Klaus Berger, ganz einfach nicht
durchschaubar ist; er widerspricht ihm aber, wenn dieser
aus der Glaubensgeschichte Israels den Schluf} ziehe,-
[srael habe seinen Gott immer mehr als ,,den ganz Ande-
ren, den von den Kategorien und Erwartungen menschli-
cher Vernunft und Heffnung ginzlich Verschiedenen,
heschrieben (96). Unter Berufung auf die alttestament-
lich+iidische Zeitauffassung, wonach die , Zukunft Gottes“
allem Vergangenen und Gegenwirtigen zugleich imma-
nent und transzendent ist, wie auf die Offenbarung
Gottes in Jesus Christus stellt er ebense den Ausweg in-
frage, den Metz, Kuschel, Neuhaus und viele andere
gegeniiber der Reduzierung Gottes auf die sittliche
Empdrung des Menschen gegen das Bdse oder angesichts
der Relativierung menschlichen leidens zu einem
Moment ghttlichen Leidens einschlagen: ,im Festhalten
an einem alle unsere Mutmalungen, Theorien, Zweifel
und Fragen unendlich iiberragenden Gott, der sich ,post
mortem' rechifertigen kann® (115).

Flir Menke spitzt sich das gbttliche ,Sinnangebot* in
Jesus auf die Frage zu, was im Ereignis von Kreuz und
Auferstehung Jesu geschehen ist: ,Ist dieser der Tora ganz
und gar treue [sraelit so an die Stelle der Siinde (2 Kor 5,21)
getreten, daB er nicht nur den physischen, sondern auch
den eigentlichen Tod der Trennung von Gott eriitten hat?
Oder wurde Jesus befahigt — zwar zitternd von Angst, Blut
schwitzend und nach seinem Gott schreiend -, auch da
noch in der Gemeinschaft mit seinem Vater zu bleiben, wo
sich das Gegentell von Gottesgemeinschaft, namlich die
Siinde und deren kreuzigender HaB an thm austobten?
Entweder ist die Auferstehung des Gekreuzigten ein
exklusiv innovatorisches Handeln Gottes an dem nicht nur
phiysisch toten, sondern auch von der Gemeinschaft mit
seinem Abba getrennten Jesus. Cder ist Jesus jener der
Tora ganz und gar treue Israelit, der im Martyrium seines
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physischen Sterbens seinen Gott als Zukunft hzw, unzer-
stéirbares Leben erfihrt. ... Wenn aber das Letztere richtig
ist, bedeutet Ostern, daB ein zu Tode gemarterter Un-
schuldiger im Leiden und Sterben befdhigt wurde, das
Nicht-sein-Sollende, das Bise und seine Folgen, durch ein
Hineinlassen Gottes in die Nacht dulerster Sinnferne zu
,2unterfassen’, ,zu verwandeln', zu ,besiegen”.” (113f)

Worum es dabel in Wahrheit geht, spricht Menke
offen aus: ,Meines Erachtens darf der unbedingte Sinn,
nach dem die transzendentale Vernunft des Menschen
verlangt, nicht mit den ganz anderen Kategorien eines
sich postmortal offenbarenden Gottes beantwortet
werden. Denn was ist das fiir ein Schopfet, der den Men-
schen mit der Sehnsucht nach unbedingtem Sinn begabt
hat und ihn dann feststeilen 146t dad es Sinn, wenn tiber-
haupt, auf génzlich andere als in der von ihm erwarteten
und einsehbaren Weise gibt? [ch meine, dal der Schrei
des gekreuzigten Jesus nach seinem Gott (nach Sinn)
nicht mit den ganz anderen Kategorien eines ganz ande-
ren Gottes jenseits dieser Welt und ihrer Geschichte, son-
dern zumindest anfanghaft schon in seinem physischen
Leiden und Sterben beantwortet wird." Dies schliefit
nichts Geringeres als dies ein: ,Wer seinerseits Jesus
Christus, den endgliltig und unwiderruflich mit Gott ver-
bundenen Menschen, in sein eigenes Leben, gerade auch
in seine Schwiche und Dunkelheit, in die Abgriinde des
Zweifelns und der Angst, hineinldBt, der erfihrt — viel-
leicht nur im ge#ngstigten Ringen einer Olbergnacht —,
daR es einen alle Sinnlosigkeit unterfassenden Sinn gibt.
Dieser Sinn ist nie einfach nur Besitz, sondern immer
auch Aufgabe ..“ (114f) 2

El - Jahwe — Abba

Am Ende dieses keineswegs erschipfenden Biicher-
{iberblicks zum Thema ,Gott* sei — flir manchen {iberra-

2 Harald Wagner verwelst in seinem Beifrag auf noch unausgeschipfie
spirituelle  Konsequenzen aus Luthers ,Kreuzestheologie" zur
Bewditigung des Theodizegproblems (131-150). An dieser Slelle wire
auch auf den Beitrag von Ottmar Fuchs hinzuweisen {s.0. bei Anm. 14);
Dieser entwirft unter Aufnahme von Priexistenz und FPostexistenz-
vorstellungen im Retben an LB. Metz eine , negative Christologie™ ,.in
den Schrelen und Klagen der Menschen schreit und klagt der pri- und
postexistente Christus, aber nicht nur innergeschichtlich, sondemn
zugleich als der in Gott existierende Gottessohn, wodurch die Leiden
der Menschen in Gott seibst substantiall erlitten und so gehdrt werden.
Digs ist keine sinnlose Verdoppelung des Leidens, von der niemand
etwas hat, darin wird auch nicht das negative Mysterium tmenschlichen
Leidens theologisoh sthetistert und um seing Negativitit gebracht, hier
geschieht atich keine ,gnosisnazhe Versdhnung mit Goit hinter dem
Riicken der menschifchen Leldensgeschichte’, sendern hier ist die Rede
von einer Dynamik, mit der der Gollessohn eben dieses negative
Mysterium des Leidens in Gott seibst  vertritt' und von daher ,gegen'ifin
klagt. Erist die Bedingung der Méglichkett, dafl die ,klagende Riickfrage
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schend — auf das Buch von Georg Baudler: EH Jahwe
Abba. Wie die Bibel Gott versteht” aufmerksam ge-
macht.22 Nicht, weil das gut leshare Buch unter der Brille
des Exegeten nicht erhebliche Schwachstellen aufweisen
wiirde; nicht, weil alle Details iiberzeugen wiirden. Aber
der These des Buches selbst, eher spekulativ entworfen
und am Ende auch die Theodizee-Problematik tangierend,
ist eine hche Anschaulichkeit, didaktische Kraft und
nachvollziehbare Flausibilitit zu eigen.

Der Autor, Professor fiir Kathelische Theologie und
ihre Didaktik an der Technischen Hochschule in Aachen,
arbeitet schon seit lingerem an der Frage der Verhaftung
unseter Gottesbilder mit Vorstellungen von Gewalt und
vereinseitigter Sexualitdt.2? Er skizziert hier — fast schon
im Sinn einer Auswertung seines bisherigen Schaffens —
drel je verschiedene Motivschichten biblischer Gotteser-
fahrung, die nicht einfach abgeschottet neben- und gegen-
einander stehen, sich auch nicht linear ablésen, sondern
sich bei aller Unterscheidbarkeit immer wieder bis heute
gegenseitig vermischen und durchdringen. Dall Baudler
die jeweilige ,Witkungsgeschichte® dieser ,Gottesbilder®
in der Geschichte des Christentums zu identifizieren und
ihre Auswirkungen bis in unsere Gegenwart aufzuzeigen
vermag, macht m.E. einen erheblichen Teil der Plausibi-
litét seiner ,,These® aus.

Der Autor unterscheidet in der Bibel die Schicht des
SEl-Schaddai®der Apira-Leute als Sturm- und Gewittergott
im Sinn einer transzendenten Tétungsgewalt, die Schicht
Jfahwe* als firsorgender Schutz- und Bundesgott seines
Volkes [srael (gegen andere Vélker) und schlieRlich die
Schicht ,,Abba* als flirsorgende Schutzmacht jedes Einzel-
nen, vor allem des leidenden und bedréingten Menschen.
Diese unterschiedlichen Schichten biblischer Gotteserfah-
rung stehen in den biblischen Texten und Kenzeptionen in
einem dramatischen Ringeh neben- und gegeneinander.
Erst in der letzten, der jesuanischen Motivschicht ,Abba“

des Menschien an Gott angesichts der Greuel in seiner Schdpfung in
Gott selbst einen Platz hat, von dem her die menschiiche Kage gehdre
wird...” Aber wird hier nicht doch wieder ,zuviel gewufit“t?

2 (Georg Baudier, £l Jahwe Abba. Wie die Bibel Gott versteht, Diisseldorf
1996, — Eine nochmals ganz andere Diskussion und Perspektive wiirde
erdiffnet bei Einbeziehung des driften Bandes der ,Eschatologie” von
Friedrich- Withelm Marquardt: Ela, wérn wir da - eine theologische
Utople, Gitersich 1997 (6085.4): der Autor diskutiert In dfesem Band,
der auch ohne die Vorginger gelesen werden kanh, infensiy mit
Jeschajahu Leibowitz und Emmanuel Lévinas und inspiriert sich immer
wieder neu und iberraschend an Liedern des neuen (und - alten)
Evangelischen Kirchengesangbuchs.

23 Vgl Eridsung vom Stietgotl. Christliche Gotteserfahrung im Dialog mit
Mythen und Refigionen, Miinchen-Stuttgart 1989; Gott und Frau. Die
Geschichte von Gewalt, Sexualitdt und Religion, Miinchen 1991; Toten
oder lieben. Gewalf und Gewaltlosigkeit in Refigion und Christenturm,
Miinchen 1994,



ltisen sich die Irrungen und Wirrungen des {iber tausend
Jahre sich etstreckenden innerbiblischen Ringens um ein
angemessenes ,Gott"“ Verstehen. Doch nur wenn Gemein-
schaft (Kirche] wie einzelne sich in diesen dramatischen
Lernprozef hineinbegeben, der je neu von El {iber Jahwe
Zu Abba fiihrt, kann der ,Glanz" des jesuanischen Abba
aufstrahlen. Wer sich auf letzteren beruft, kann sich frei-
lich nicht mehr in eine private Innerlichkeit zuriickztehen,
sondern wird offen fir das Elend der Vilker und sensibel
flir die Gewalt- und Unrechtsstrulkturen der Welt...

Baudlers Buch, das im guten Sinn pro-voziert und
vieles dumnpf Empfundene benennen und kliren hilft,
miindet - fastim Sinn einer Evaluation. - in Uberlegungen
zur Theodizeefrage (231-249). Sein Verfasser hilt es fiir
sinnlos, nach dem Wesen (,Namen®} Gottes an sich zu
fragen und in diesem Rahmen die Theodizeeproblematik
Iddren zu wollen. ,Genau besehen kann die Frage nach
dem Warum des Leids und des Unheils nimlich nur ge-
geniiber Jahwe (sc. innerhalb der Motivschicht Jahwe",
RB.) gestellt werden. Denn Jehwe hat sich als der ret-
tende Ich-bin-da‘ seiner Anhiinger zu erkennen gegeben
ungd ihnen in einem heiligen Bund versprochen, dieses
sein miitterlich-véterliches Antlitz stets ihnen zuzuwen-
den, d.h. ihnen Segen in Fille zu schenken, wenn sie nur
auf die Bestimmungen des Bundes achten und die darin
enthaltenen Weisungen befolgen. Trifft den Menschen
Leid und Unheil, ist deshalb die erste Frage, ja gleichsam
der erste ,Verdacht', ob der betreffende Mensch, vielleicht
ganz im geheimen, vielleicht auch, chne es klar und deut-
lich zu wissen, die Bestimmungen des Bundes iibertreten
hat." {233f)

Baudler iliustriert dies am Buch Jjob. Die eben skiz-
zierte Reaktionsweise ist der Tenor der Reden, die Hiobs
Freunde angesichts seiner Leiden fiihren. Doch Hiob
kann dieses Selbstverstindnis fiir sich nicht iibernehmen.
Und am Ende bekommt Hiob Recht; und Jahwes Zorn ent-
brennt gegen dessen Freunde: . denn ihr habt nicht recht
von mir geredet wie mein Knecht Hiob* ([job 42,7). Aber
warum ist dies so und gilt iiber die Hiob-Situation hinaus
auch im Blick auf vergleichbare Situaticnen? Baudlers
Antwort (auf dem Hintergrund der gesamten bisherigen
Argumentation seines Buchs): ,Den Menschen in seinem
Leiden auf sein Schuldigsein zu verweisen, heifit, sich
iiber thn erheben und detn Strauchelnden auch noch
einen StoR versetzen. Angesichts von Auschwitz nach
einer méglichen Schuld des jlidischen Volkes zu fragen,

24 Baudler begriindet seine Sicht durch Hinwels auf die unterschizdlichen
Gottesnarmen, die im Buch fjob verwendet werden {2371; weil die {vori-
bergehende) Leldenszeit Hiobs fetztlich nicht von Gott, sondern vom
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ist eine Blasphemie; und wer einen Menschen, der auf-
grund seines starken Rauchens an Lungenkrehs erkrankt
ist, auf diese seine Schwiche als die Ursache seiner Er-
krankung verweist — in der Haltung: ,Du bist selber
schuld® -, der beleidigt den Abba-Engel, der hinter jedem
Ausgelieferten und Leidenden steht und thm eine un-
verdauBerliche Wiirde gibt.“ (234f)

Diese Wiirde des Leidenden sient Baudler auch im
Buch ljob gegeben, ,wenngleich unterschwellig und nicht
als solche benannt“: ,Der ,vom Weib Geborene’ und vor
dem heiligen Gott stets unreine Mensch ist gereinigt und
geadelt in seihem Ausgeliefertsein an das Leiden, Wenn
atich nur schwer 1ind unter Anstrengung wahrnehmbar,
aber doch von jedem irgendwie gespiirt, umstrahlt ein
Gottesglanz den Ausgelieferten, der den ins Unrecht
setzt, der ihn verurteilt.” Dennoch wird im Buch ljob die
Frage nach dem Warum des Leidens ,,nech nicht von die-
ser Erfahrung her angenommen und beruhigt, sondern
die Ldsung ,.in einer Riickwendung zu der mit El-Schaddai
umschriebenen Gotteserfahrung” gesucht: ,Jahwe ist ja
auch El: jene im Gewittersturm erscheinende Gottheit ...
Und aus eben diesem Gewittersturm antwortet Jahwe
dem Hiob auf dessen Klagen und Fragen, und angesichts
dieser Allmacht und UbergréiRe bricht Hiobs Rechtsstreit
mit Jahwe — der aufgrund des ,Bundes“-Gottes méglich
war — wie ein Kartenhaus zusammen: ,Hast du denn ei-
nen Arm wie El, dréhnst du wie er mit Donnerstimme?“
{40,9) Das heiBt: ,Jahwe ist eben auch El, und mit El kann
der Mensch nicht rechten. Denn zum Wesen Els, zu sei-
nem Namen als Fl-Schaddai, gehért es, das Licht ebensc
zu erschaffen wie die Finsternis und das Heil ebenso zu
bewirken wie das Unheil (Jes 45,7).“ {ebd.)

Von diesem Verstidndnis des [job-Buches aus {verdeut-
licht im Licht der Abba-Erfahrung des leidenden Gottes-
knechts und des Jesus von Nazaret) urteilt Baudler
dulerst kritisch {iber bestimmte L&sungsvorschlige der
Theodizeeproblematik, die die Frage nach dem Warum im
Blick auf das dunkle Geheimnis Gottes ,,offenhalten wol-
len und zum ,, Aushalten” auffordern. Fiir thn verbirgt sich
darin ,die Aufforderung, Gott als El-Schaddal zu denken
und sich dessen unendlicher Gréille, Macht, Stirke und
Unbegreiflichkeit zu unterwerfen. Doch ein Theologe,
der dabei stehenbleibt, ,libersieht die geschichtlichen
Lernprozesse®, die sich ebenfalls in der Bibel spiegeln; er
betreibt folglich ,eine Art von Regressicn® und ,nimmt
den Bundesgott nicht ernst®, {2351) 24

Satan verarsacht wird, sieht Baudler in einer Religiositit, die sich ange-
sichts der Theodizeefrage auf die Allgewalt Gottes zuriickbezicht, gera-
dezu einen Teufelsglauben™ und eine , Jeufelsanbetung® .
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Unter Bezug auf Elie Wiesels Frage angesichts des in
Auschwitz am Galgen zappelnden Jungen {vgl. ders., Die
Nacht zu begraben} und im Blick auf den Todesschrei Jesu
ist fiir Baudler charakteristisch, daf dieser — zumindest
bei Lukas {vgl, Lk 23,46 = Ps 31,6) — ,nicht in der klagen-
den Frage an die auf unbegreifliche Weise zuschlagende
Schicksalsmacht und Tstungsgewalt, wie sie der Gottes-
name El umschreibt {und wie sie immer noch auch mit
Jahwe verbunden ist)*, stirht, ,sondern in jenem lieben-
den Vertrauen zu seinem abba, das den Ursprung seines
religitsen Wirkens bildet und sein ganzes Leben pragt®.
Fiir Baudler bedeutet dies; ,Damit ist in seinem Sterben
die el-hafte Gotteserfahrung iiberwunden. Gott ist - ge-
rade auch angesichts des griflichen Foltertodes des
JZeliebten Sohnes* nicht mehr linger eine verborgene,
immer wieder auch Opfer fordernde Schicksalsmacht,
wie sie im Opferkult des Jerusalemer Temnpels verehrt
wurde ..., sondern er wird als gegenwirtlg erfahren auf
dem Antlitz des Gekreuzigten.“ Eine iiberraschende
Nihe zu jener ,Epiphanie des Antlitzes” im Anderen, wie
sie nach dem iiidischer: Philosophen Emmanuel Lévinas
Sprache und damit Leben und Welt konstituiert, scheint
damit auf ... (244f)

Baudler raumt ein: ,Diese Erfahrung ist freflich nur
dann eine wirkliche Hilfe und ein wirklicher Trost in den
schreckiichen Unhedlssituationen, wie sie Auschwitz und
Golgota darstellen, wenn das Aufleuchten des Gottes-
glanzes auf dem Antlitz der Hingerichteten diese Getéte-
ten als in neuer Weise lebendig sehen und begegnen IaBt.
Der Glaube, dafl der Abba-Gott Tote auferweckt, gehdrt
konstitutiv zu dieser Erfahrung, sonst wire sie eine Fata
Morgana, eine Tduschung und leere Vertrdstung, Wenn
aber die Erweckung Toter zum Leben zur Erfahrung des
Gottesglanzes auf dem Antiitz der Hingerichteten gehrt,
dann ist hier der Punkt, wo die in der neueren Theologie
weil verbreitete Rede vom ,chnméchtigen’ und ,mitlei-
denden Gott® an ihre Grenze stoft .25 Als christliche
Gestalt der Theodizeefrage’ bleibt nur noch die Frage,
wann wir, die wir mit ,enthiilltem* - d.h. unmaskiertem,
in seiner Verletzlichkelt und Ausgeliefertheit offenbaren —
Angesicht den Gottesglanz widerspiegeln, endlich in die-
ses ,sein eigenes Bild hineinverwandelt werden, von

25 Hier geratert wir von innen her an die Grenze unseres Sprechens fund
darmit auch unseres Denkens): Der Abba Ist weder ,méchtig] gar ,all-
médichtig’, noch phrméchtig’. Er ist einfach nur gewallfre” - im Sinn der
Unterscheldung der englischen Sprache zwischen ,violence®
(Verletzungs- und Totungsgewalt) und power” (Kraft und Machil, Vgl
ebd. 247f.

28 {nter Berufung auf Gerd Neuhaus, Theodizee — Abbruch oder Anstoff
des Glaubens, Freiburg 21994, 348,

2 In Anlehnung an das schone, gut lesbare Buch von Regina Ammicht-
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Gottesglanz zu Gottesglanz, durch das pneuma Jesu*
(2 Kor 3,18).” (246-248)%¢

Versuch eines Fazits

Was bleibt an Einsichten am Ende des zweiten Teils
gines Uberblicks iiber ,heuere Biicher zum Thema
Gott“ der auf die Theodizeefrage ,nach Auschwitz®
fokussiert war??”

1. Deutlich ist das Ungentigen jeder rein theoretisch-
spekulativen Theodizee. Sie ,welll zuviel“, wird dem
Schmerz und der Autoritit der Leidenden nicht gerecht
und lHuft immer Gefahr, die bestehende ,Ordnung® zu
verfestigen. Regina Ammicht-Quinn zitiert Karl Rahner:
- U in der radikalen Offenheit der Frage, alse in der
Zertriimmerung jedes Gotzen einer Antwort, die die radi-
kale Weite der Frage nicht erfiillt und doch den Fragen
Halt gebietet, welll man iiberhaupt, was mit Gotl gemeint
ist.” (263)

2. Fir den Glaubenden ist das Festhalten am Bekennt-
nis zu einem Gott unverzichtbar, der als Gegen-Macht
gegen das Ubel erscheint, sich zum Menschen bekennt
und so auch die Verdnderung des Menschen will.
Niherhin wird sich dieses Bekenntnis nicht nur an der
»Epiphanie des Antlitzes” im sterbenden Jesus festma-
chen, sondern auch und zuerst an der Tora Israels und
jedem Menschenantlitz, dem sich Jesus von Nazaret in
seinem irdischen Handeln zugewandt hat, um so das von
ihm ausgerufene Reich Gottes zu bezeugen und anfang-
haft wahrzumachen. (2871)

3. Die , Authentizitit” und Glaubwiirdigkeit einer sol-
chen praxisorientierten Theodizee wird in der Solidaritdt
mit den Leidenden, in der Einfiihlung in ihren Schmerz
und im Kampf gegen die Ursachen ihrer Leiden bestehen
miissen. Freilich: ,Die Theodizeefrage 188t sich durch
Praxis nicht erledigen — die Praxis bleibt notwendig defi-
zitir. Der Legitimationsgrund der Praxis, das Bekenntnis,
liefert der Praxis Motivation und Sinn; gleichzeitig steht er
uns nie voll zur Verfligung und zeigt uns auch eine dun-
Ile und widerspriichliche Seite. Am Grund jeder Praxis
behauptet sich das Wissen um das Geheimnis des Bdsen,
ein dunkles, lastendes Geheimnis. Zum Offenhalten der

Quinn, Von Lissabon bis Auschwitz s.0. Anm. 0, die von Leibniz'
Gedicht auf den Tod der Kdnigin Sophie Charlotte ausgelt, dessen
Theodizee" charakterisiert, deren Nachwirkung in der ,Bewdltigungs-
lteratur® 1945-1050, verfalt von Autoren der fnneren Emigration”®,
aufzeigt und sie mit detn Scheitern jeder Theodizee in Giinter Grass'
Roman ,Die Blechtrommel" (1959) konfrontiert. Vgl hier — nach der
Diskussion der ,Problematik neuer Theodizee Entwiirfe® (195-251) - vor
allem das Schiufikapitel Entwurf einer praktisch-authentischen
Theodizee® (253-292),
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Frage einer Thecdizee gehtrt auch das Wachhalten der
Sehnsucht nach Aufklirung des Dunkels und Abwerfen
der Last. Diese Sehnsucht ist - als ganze — nicht einldsbar.
Damit das ,nicht’ zum ,noch nicht’ werden kann, muB das
Leben mit diesem Geheimnis — in dessen Anerkennung,
nicht Vetleughung — gelernt werden.” (292}

Gottfried Bachl fakt diese uniiberschreitbare Grenze
all unserer ,Gott-Bilder* und theoretischen ,Bewilt-
gungsversuche {iber den Mordfeldern" im letzten seiner
100 Gebete® in die Worte:28

Zerschlag die Bilder,
die Kompositiohen,
die Gedichte,
alie Bewiitigungsfiguren,
die wir {iber den Mordfeldern bauen,
und erhebe dein Schweigen
iiber dem Schrei der
Toten.
Holf Baumann

Ludger Schwienhorst-Schinberger

Nicht im Menschen griindet das Gliick (Koh 2,24).

Kohelet im Spannungsfeld jlidischer Weisheit und

hellenistischer Philosophie, Verlag Herder, Ereiburg i.

Br. u.a, 2. Aufl. 1996, 358 S., DM 88,00.

Selten hat mich die letzten Jahre ein Buch so fasziniert
wie dieses — und das bei einer Habilitationsschrift! Fir
Schwienhorst-Schiinberger ist Kohelet ein ,ganz und gar
eigenstindiger origineller und in der jlidischen Tradition
tief verwurzelter Denker® (4). Er hat sein Buch vor einem
doppelten Problemhorizont ver-falt: Dem israelitischer
Weisheit und dem hellenistischer Philosophie. Im
Zentrum seines Denkens steht die Frage nach dem Glitck
des Menschen, und das immer vor dem Hintergrund der
Todesverfailenheit des Menschen. Ganz zentral fiir
Kohelet ist die Aussage, daB letztlich alle Erfahrung von
Gliick Gabe, Geschenk Gottes ist, ein Gedanke, der sich
wie ein roter Faden durch das ganze Buch zieht; das
urspriingliche Buch endet mit dem verbum ,ntn“
»geben”. Kohelets Position ist eine ,otiginelle Explikaton
biblischer Schiipfungstheologie” (297). ,In det Erfahrung
von Gliick leuchtet Ewigleit auf. In ihr franszendiert der
Mensch, die Tage seines Lebens' {5,19a). Dies aber hat sei-
nen Grund in Gott. Er ist es, der dem Menschen in der
Freude seines Herzens ,Antwort gibt' (5,19b)“ (148f). Der
Glaube an Gott ist fiir Kohelet ganz zentral, doch weil er
sehr nlichtern um die Grenzen menschlicher Erkenntnis-

# Gottfried Bachi, Mailuft und Eisgang. 100 Gebete, Innsbruck 1908,

fahigkeit. Abschliefend sei der nunmehr vielleicht kauf
bereite Leser gewarnt: Wenigstens anfingliche Hebréisch-
kenntnisse solite er haben — oder {iber die entsprechen-
den Passagen hinweglesen. Wer sich der (kdstlichen)
Mtihe der Lektiire unterzieht, wird reichlich belohnt.

Franz-josef Ortkemper

Aleida Assmann

Zeit und Tradition. Kulturelle Strategien der Dauer

{Beitrdge zur Geschichtskultur 15), Kdln/Weimar/

Wien 1999, Verlag B6hlau, 167 S., DM 39,80.

Mit dem neuen Buch von Aleida Assmanm ist eine
anspruchsvaolle und facettenreiche kulturwissenschaftli-
che Studie erschienen. Sie besteht aus zwei zunichst ein-
mal weitgehend unabhéngig voneinander angelegten
Teilen. Der erste Teil lotet die These aus, daf Kulturen ihre
Zeitgestalten selbst konstruieren und dadurch die
Sinnhorizonte entwerfen, in die sie eingebettet sind.
Assmann konirastiert die apokalyptische Zeitauffassung
des biblischen Danielbuches mit ihrer extremen
Beschleunigung des Geschichtsverlaufs durch die impe-
riale Zeit von Reich und Kirche, die geschichtliche
Verdnderung geradezu arretieren wolle. Sie weist in den
folgenden Abschnitten die erstaunliche Wirkungsge-
schichte und die Verschiebungen sclcher Konstruktionen
bis in die Postmoderne nach.

Tradition, wie sie im zweiten Tell in unterschiedlichen
Modellen vorgestellt wird, stell: Kontinuitdt her gegen
Erfahrungen des individuellen Todes oder geschichtlicher
Umbriiche. Assmann zeigt im Blick auf die Moderne, dai
es hier nicht zu einer Aufhebung des Phinomens der
Tradition sondern vielmehr zu Metamorphosen kornmt.

Die Untersuchung arbeitet mit einem breiten
Spektrum von Quellentexten, das die Lektiire zu einem
abwechslungsreichen Streifzug durch die vergangenen
zweitausend Jahre abendlindischer Geistesgeschichte
macht. Johannes Schnocks

»Zeit-Erfahrungen” [ +II,

Bibel und Liturge, Zeitschrift des Osterreichischen

Kathelischen Bibelwerks, Heft 3/97 und Heft 4/97,

ca. 80 S., je DM 16,20,

Wie kann man sich ,Zeit” existentiell und theologisch
nihern? Uber Schliisselbegriffe wie Fiille der Zeit, Kairos
und Reich Gottes, Heiligung der Zeit, Heilsgeschichte und
Heilszeit, Unterbrechung, Umkehr und Innehalten,
Endlichkeit, Geschapflichkeit und Ewigkeit suchen die
Autoren viele Zugénge: liturgische, pastoral-seelsorgliche,
systemnatische, philosophische, musikalische, literarische
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aber natiirlich auch exegetische. Als Bibliker #uBern sich
w.a. Christoph Dohmen und Klaus Schelitssek. Die beiden
auch fiir die Praxis sehr zu empfehlenden Hefte koinnen
fiber das Katholische Bibelwerk e.V. bezogen werdern.
Helga Kaiser

Entgegnung auf die Rezension von Klaus-Stefan

Krieger in Bibel und Kirche 54/2 1999, 5.94f.

Im Folgenden sollen gegeniiber dem in genannter
Rezension an meinem Buch ,Erinnerung an jesu Worte.
Studien zur Rezeption der Logieniiberdieferung in
Markus, Q1 und Thomas* (WMANT 76}, Neukirchen-
Vluyn 1997, falsch Dargestellten einige notwendige
Kotrekturen vorgenommen werden.

1. Der Rezensent meint, ich hitte meine These, eine
Analyse der Jesusiiberlieferung miisse bei der literari-
schen Rezeption und nicht bei miindlichen Vorstufen der-
selben einsetzen, auch auf Q anwenden miissen, da auch
dieser Text nur durch Scheidung von Tradition und
Redaktion zuriickgewonnen werden kénne. Dieser Vor-
wirf mufd deshalb verwundern, weil ich — unter Bezug:
nahme auf Feldforschungen zu miindlichen Traditions-
prozessen — ausfiihrlich begriindet habe, warum fiir mich
ein Unterschied zwischen miindlichem und schriftlichem
Uberlieferungsmodus besteht. Bei Q handelt es sich m.E.
jedoch um einen schriftfichen Text, nicht um eine miindli-
che Ubertieferungsschicht. Es ist schlechthin unbegreif
lich,, wie mar: angesichts dieser, in meinem Buch ausfiihr-
lich dargelegten methodischen Differenz die Kritik
formulieren kann, ich hitte meine Ausfiihrungen zur
miindlichen Uberlieferungsphase vor Markus und Q auch
auf Q) selbst anwenden miissen! Die Riickfrage nach dem
histerischen Jesus beurteile ich damit nicht ,dulerst skep-
tisch” (vgl. 5.483-486 sowie meinen Beitrag in ZNW 89
[1998], 173-200), wiirde sie allerdings von lterarkriti-
schen und gattungsanalytischen Fragestellungen unter-
scheiden.

2. Den Rezensenten hat ,der Eindruck beschlichen®,
ich hitte in bezug auf das EvThom ,mit dogmatischen
Vorentscheidungen Uber historische Fragen befunden®
und das EvThom ,unter der Hand als unzuverldssig und
irrelevant, da hiretisch® beurteilt. Nun geht es bei der
Diskussion {iber Probleme exegetisch-historischer Art
nicht um Eindriicke, die einen beschleichen, sondern um
Sachargumente. Der Vorwurf der ,dogmatischen Vorent-
scheidungen® ist in hohem MaRe unfair, da mit keinem
Wort erwihnt wird, daR sich mein Urteil, das EvThom
gehére in eine nachsynoptische Uberlieferungsphase
(wobel es durchaus alte Traditionen enthalten kann), auf
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iiber 300 Seiten detaillierte exegetische Uritersuchungen
griindet, wogegen in der Rezension kein einziges Argu-
ment [ir eine andere Aufassung zu entdecken ist! Ich
habe immetr wieder betont, dafl meine Sicht eine theolo-
glegeschichtliche Einordnung und kein theologisches
Werturteil darstellt. Wenn der Rezensent freilich meint,
schon meine Formulierung .Jesusiiberlieferung auf dem
Weg zur Gnosis* sei eine Abwertung, dann opériert er mit
einem Vorurteil iiber die Gnosis. ,,Gnostisch” ist dagegen
filr mich und viele andere zunichst eine Beschreibungs-
kategorie fiir ein religionsgeschichtliches Phinomen, wes-
halb in meinem Buch an keiner einzigen Stelle mit der
Kategarie héretisch” argumentiert wird. Wenn jedoch filir
den Rezensenten ,nachsynoptisch® automatisch ,unzu-
verldssigh, ,irrelevant” und ,héretisch® bedeutet, sollte er
dies nicht anderen unterstellen, die hier differenzierter
urteilen.

Ich habe zudem nicht eine Q und dem EvThom ge-
meinsame ,Basis an Textmaterial” in Abrede gestell{ {eine
vollig zbwegige Behauptung, da ich eine Vielzahl paralle-
ler Uberlieferungen ausfiihrlich untersuche!), sondern
bestritten, daff  und Evihom auf gemeinsame, ins 1
Jahrhundert zuriickreichende Sammlungen zuriickge-
fiihrt werden kinnten {vgl. S.4371f). Auf wessen Seite
also die ,dogmatischen Vorentscheidungen® zu suchen
sind, wenn exegetische Begriindungen fiir die Einord-
nung einer Schrift wie das EvThom offenbar nicht mehr
zihlen, sei, mit Verlaub, gefragt.

3. Die Behauptung, das von mir herangezogetie Kon-
zept der Frinnerung® solle dazu dienen, kanonische
Schriften gegeniiber nichtkanonischen zu favorisieren,
kann ich nur als eine grobe Verzeichnung ansehen, da ich
diese kulturgeschichtliche Kategorie auf kanonische wie
nichtkanonische Schriften gleichermaBen angewandt
habe! Es ging mir darumn, die untersuchten Schriften als
Zeugnisse zu begteifen, die auf die Jesusiiberlieferung in
kreativer, die eigene Identitit auf Wirken und Verkiindi-
gung Jesu griindender Weise zuriickzugreifen. Damit ist
ein Weg eingeschlagen, der jenseits historisierender und
die historische Perspektive theologisch nivellierender
Ansitze angesiedelt ist und sich dabei im Gespréch mit
gegenwirtigen Forschungen in Kultur- und Medien-
wissenschaften befindet. Dalt von all dem in genanmnter
Rezension nichts verlautet, stimmt mich dann nicht opti-
mistisch, wenn diese Form der Darstellung von Biichern
Schule machen sollte. Jens Schréiter
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Grundkurs Bibel: Sonderangebot

Der vom Katholischen Bibelwerk eV. entwickelte
Grundkurs Bibel wird nun vom Verlag Kath. Bibelwerk
zu einem besonders giinstigen Preis angeboten. Dieser
Grundkurs ist in den letzten 15 Jahren in vielen Digzesen
durchgefiihrt worden, mit grofem Erfolg. Die Kurs-
materialien, die in zwel grofen Ringmappen zusammen-
gefalit sind, gelten nach wie vor als das Beste, was es in
der theologischen Erwachsenenbildung zur Bibel zur Zeit
gibt. Der Grundkurs zum Alten Testament wird nun zu
einem Sonderpreis von 98,00 DM (bisher 168,00 DM)
angehoten; der Grundkurs zum Neuen Testament eben-
falls zu einem Preis von 98,00 DM (bisher 148,00 DM).
Wer beide Grundkurse zusammen bestellt, zahlt nur ins-
gesarnt 180,00 DM.

Besteilungen ktnnen Sie richten an die Versandbuch-
handlung Kath. Bibelwerk, SilberburgstraBe 121, 70176
Stuttgart.

~Grundkurs Bibel — Altes Testament” in der

Ditzese Hamburg

Im kommenden Jahr findet im Kloster Niitschau in
Travenbriick ein acht Wochenendveranstaltungen umfas-
sender , Grundkurs Bibel — Altes Testament” statt. Der
Kurs orientiert sich an den Materialien des Katholischen
Bibelwerks und wird geleitet von Helmut Réhrbein-
Viehoff und Dr. Mechthild Fretz-Suwelack. Nihere
Informaticnen und Anmeldung bis spitestens 31.12.99;
Pastorale Dienststelie/Sekretariat, Frau R. Maier-Pirch,
Danziger Str. 523, 20099 Hamburg, Tel. 040-248 77 334
oder H. Réhrbein-Viehoff 040-724 64 58. Am 30.11. fin-
det ein ,Schrupper-* und Informationstag statt, Anmel-
dung hierzu bis zum 9.11.99.

Bibeljahrbuch 2000

Das diesjahrige Bibeljahrbuch des Kathelischen Bibel-
werks ,Zeiten-Wende", widmet sich dem Exilspropheten
Deuterojesaja. Wie immer finden Sie in diesem Lese- und
Arbeitshuch exegetische Anndherungen auf dem Stand
der gegenwirtigen Forschung mit Vorschldgen fir die
Umsetzung in der Bibelarbeit.

Okumenische Bibelwoche 199972000

Unter dem Thema Wege in dfe Zukunft. Die Trost-
botschaft des ,zweiten Jesaja® drehen sich auch die
Bibelwochenmaterialien fiir das kommende Jahr um
Deutercjesaja.

Die anderen Zeitschriften Des Bibelwerlks

Die neue Ausgabe von Welt und Umwelt der Bibe!
widmet sich ,,Christus in der Kunst”. Von den
ersten Darstellungen, die noch nicht festgelegt waren
und einen jungen oder alten, birtigen oder barflosen
Christus abbilden konnten, bis zu einem ausgefeilten
byznatinischen Ikonenprogramm ist es ein weiter Weg.
Im Abendland verlief die Entwicklung wieder anders:
Die Darsteliungsweise bleibt relativ offen, aber es gibt
zeitbedingte Vorlieben fiir einzelne Motive, z.B. das
Leiden Christi. Entdecken Sie die duferst spannende
Geschichte der Bilder, die immer auch die Christologie
und darnit die Néte und Bediirfnisse threr Zeit spiegeln.
Zwel groBe Bildtefle mit den wichtigsten Werken aus
den Museen der ganzen Welt fithren Sie anschaulich
und prighant durch die Jahrhunderte. (Bestellungen
an: Katholisches Bibelwerk e.V,, Einzelheft DM 19,00)

Bibel heute Nr. 140 (4/99) steht unter dem Thema
wHAufbriiche im Gotteshild“. Vier exemplarische
Textauslegungen zu Elija und Hosea, zum Weisheits-
buch und zu Jesus von Nazaret illustrieren soiche
LAufhriiche® innerhaih der biblischen Tradition. Sie
werden umrahmt und aktualisiert durch zwei Beitrige
tiber ,Gottes Bilder” in der Kunst {friiher und in der
Moderne) sowie durch durch eine Reflexion iiber ,Das
Bilderverhot und unser Reden von Gott". Wie immer
werden die Ausfiihrungen durch Fotos und Farb-
reproduktionen aus alter und neuer Kunst verdeut
licht. (Umfang 4 Seiten mehr als iiblich, Einzelheft

| DM 10,00)

... und dienstags ins Bibelwerk"

Die Vortragsrethe des Katholischen Bibelwerks —
jeden ersten Dienstag im Monat, jeweils von 19.30-21.00
Uhr im Saal des Kath. Bibelwerks in Stuttgart, Silber-
burgstr. 121 (Ecke Silberburg-/Leuschnerstrale).

Mit allen S-Bahhen bis ,Feuersee® (5 Min. Fulweg;
Ausgang SilberburgstraBe und dann links) oder mit den
U-Linien 4, 9 und 14 bis ,Berliner Platz/Liederhalle*

712.99
»Darin liegt ein tiefer Sinn ...." (Gal 4,24}
Méglichkeiten und Grenzen allegorischer
Schriftauslegung
Dipl.-Theol. Geotg Réwekamp
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412000
Der ,,geheime” Jesus
Jesus in der apokryphen Literatur
DDr. fuan Peter Miranda
1.2.2000
Hebt Jesus das Gesetz auf?
Die sogenannten Antithesen der Bergpredigt
Dr. Bettina Eitrop
7.3.2000 / Fastnacht
Masken...
Ein ,biblischer” Faschingsabend
Dr. Franz-Josef Ortkemper
4.4.2000
Durch Seinen Tod erldst?
Der ,Siihnetod” Jesu in der neueren theologi-
schen Diskussion
Prof. Dr. Felix Porsch
2.5.2000
Wie komme ich zum historischen Jesus? Die
Kriterienfrage in der Jesusforschung
Dipl-Theol. Dieter Bauer
6.6.2000
Maria Magdalena - zwischen ,Wahrheit” und
»verfilschung”
Dipl.-Theol. Dipl.-Pad. Helga Kaiser

Aus aktuellem Anfaf:
Grundsiitzliches zum historischen Jesus

Wegen der neu aufgeflamimten Diskussion um den
historischen Jesus haben wir fiir Sie eine Auswahl von
Beitrigen der Ausgabe 4/98 ,Jesus. Quellen, Ge-
riichte, Fakten" unserer Zeitschrift Welt und Umwelt
der Bibel zusammengestellt, Auf 16 Seiten finden Sie
einen hervorragend bebilderten und wissenschaftlich
fundierten Uberblick {iber alle Quellen, die auf Jesu
Leben und Wirken hinweisen, sowie einen hilfreich
einfiihrenden Beitrag. Sie kdnnen diese Auswah!
kostenlos bei uns bestellen (solange Vorrat reicht).

Natiirlich empfehlen wir auch das gesamte Heft
(84 S als Grundlage fiir Erwachsenenbildung und
Schule. Beachten Sie unsere Staffelpreise:

Einzelex. 19,00 DM, ab 5 Ex. je 15,00 DM, ab
10 Ex., je 14,00 DM, ab 20 Ex. je 13,00 DM, ab einer
Bestellung von 100,00 DM portefrei!

Bestellungen an: Katholisches Bibelwerk eV,
Silberburgstr. 121, 70176 Stuttgart, Tel. 0711-
619 20 54, Fax 0711-6 19 20 77
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Neuwahl des Vorstands im Jahr 2000

Am Samstag, 30. September 2000, findet im Mater-
nushaus in Kéln die néichste Mitgliederversammlung des
Katholischen Bibelwerks e.V. statt. Neben einem attrakti-
ven biblischen Thema wird es dabei einen Rechen-
schaftsbereicht der Geschiftsstelle des Bibelwerks {iber
die letzten drei Jahre geben. Vor allem steht die Neuwahl
des Vorstandes auf der Tagesordnung, der alle drei Jahre
von der Mitgliederversammiung gewahlt wird. Schon
heute mé&chten wir auf diesen Termin aufmerksam
machen. Das gehauere Programin werden Sie im 2.
Quartalsheft 2000 unserer Zeitschrift finden.

Kandidatenvorschliige durch die Mitglieder

Alle Mitglieder haben die Moglichkeit, Kandidatinnen
oder Kandidaten fiir die Vorstandswahl zu benennen, Fir
jede Bewerbung miissen zw{lf Unterschriften von
Mitgliedern sowie die schriftliche Zustimmung der
Bewerberin oder des Bewerbers bis spétestens 1. Februar
2000 bei der Geschiftsstelle in Stuttgart eingereicht wer-
den. Die Kandidatenvorschlige und die Vorschlige des
Wahlausschusses werden ebenfalls im 2. Quartalsheft
unserer Zeitschrift vertffentlicht, Stimmberechtigt bei der
Wahl sind alle Mitglieder des Vereins, die an der
Mitgliederversammlung teilnehmen.

Herzlicher Weihnachtsgrufi aus der
Geschiiftsstelle

Allen Mitgliedern, die uns schon oft seit Jahren die
Treue halten, mdchten wir ganz herzlich danken und
ihnen ein gutes, gesegnetes Weihnachtsfest wiinschen!
Wir werden uns auch im neuen Jahrtausend nach Kriften
bemtihen, Sie durch unsere Zeitschriften nicht nur {iber
die Entwicklungen in der Bibelwissenschaft auf dem lau-
fenden zu halten, sendern Thnen auch viele Anregungen
fiir Thre persénliche Begegnung mit der Bibel, aber auch
flir die Bibelarbeit in Schule und Erwachsenenbildung zu
geben.

Franz-Josef Ortkemper

Zum Markus-Jahr

empfehlen wir: Fritzleo Lentzen-Deis

Das Markusevangelium

Ein Kommentar fiir die Praxis, hg. von Eleoncre Beclk/
Gabriele Miller, Verlag Katholisches Bibelwerk 1998,
3505, DM 29,80



Osterreichisches
Katholisches Bibelwerk

»Die Bibel erleben”
Die neue Gkumenische Bibelaussteliung

In den sechziger Jahren war eine erste Skumenische
Bibelausstellung in Osterreich unterwegs — in Stadtsilen,
Sparkassen und Kunsthfusern. Das Publikum war er-
lesen: von kirchlichen Wiirdentrigern und geladenen
Hofréiten abwirts.

Sehr schnell verstaubt eine Ausstellung, die aktuell
sein will, und landet im Keller als lastiger Sonderml.
Wer wagt es, verklirte Vergangenheit zu entsorgen?

Besser ist es, eine draufzugeben, aber nicht gleich.
Nach iiber 30 Jahren — also gut eine Generation spéter —
haben sich die Osterreichische Bibelgesellschaft und das
Osterr. Kath. Bibelwerk zusammengetan und eine neue
dlkumenische Bibelausstellung erarbeitet mit dem Thema
~Die Bibel erleben” und mit dem Bezug zu Osterreich.

Am 26. November wurde die neue Ausstellung im
Kardinal-Kénig-Haus in Wien/Lainz présentiert und sie
bewohnte das neue Bildungshaus samt der Kirche.

Auf 20 Tafeln sind Themen angeschnitten, wie ,Land
der Bibel*, , Alltag in der Bibel" oder ,Pflanzen und Tiere
der Bibel”. Ein Leittier, der Klippdachs, begleitet die
Kinder durch die Ausstellung. Fin besonderer Schwer-
punkt aber ist der Bezug der Bibel zu Osterreich. Die Bibel
soll nicht ein fernes, lingst abgeschlossenes Werk sein,
sendern sie hat in unserem Land eine Wirkungsge-
schichte. Wir begeghen ihr auf Schritt und Tritt — in der
Musik, Literatur, Malerei, in den Redewendungen.....

Damit der (die) Besucher(in) auch in die biblische
Atmosphire versetzt wird, erwarten ihn (sie) drei Zelte:
Es soll gut sein, langer in den Zelten zu verweilen. Eines
dient der Meditation (héren von Bibeltexten), ein zweites
dem Erleben der Bibel (riechen, schmecken, tasten) und
ein drittes der Bildung (von der Keilschrift bis zur CD-
ROM],

Weil die Schautafeln mehr mit Symbolen als mit viel
Text ausgestattet sind, konnen die interessierten Be-
sucherlnnen noch fortfiihrende bzw. erginzende Text
blétter mit nach Hause nehmen.

Wenn Sie interessiert sind, diese Aussteliung zu
besichtigen oder selber anfordern méchten, wenden Sie
sich an uns [02243/329 38joder an die Osterr.
Bibelgesellschaft (01/523 82 40). Wir schicken Ihnen
gerne einen Ausstellungsplan zu.

Toni Kalkbrenner

Schweizerisches
Katholisches Bibelwerk

Mit den Augen der Armen

Alle zwei Jahre fiihrt das ,Schweizerische Katholische
Bibelwerk" seine Delegiertenversammiung durch. Diese
Zusammenkunft will mehr, als statuarische Geschifte
behandeln, Jahresherichte abnehmen und Wahlen durch-
fihren. Sie dient der inhaltlichen Ausrichtung der Arbeit.
Der ditizesane Vorstand des Bibelwerks Deutschfreiburg,
der die Versammlung vom 17./18. September organisierte,
hat ein wichtiges und herausforderndes Thema aufgegrif-
fen: Die Realitdt der Armut. In der Begeghung mit der
Bewegung AID-Vierte Welt, die in Treyvaux (FR} ein
Zentrum hat, konnten die gut 45 Delegierten und Giiste
zweierlei erfahren: Es geht nicht darum, etwas ,fiir“ die
Armen zu tun, sondern ,mit® thnen. Und es geht beim
Teilen nicht nur um Geld, sondern ebenso um Wissen
und um Wiirde. Dass die Bibellektiire ,mit den Augen der
Armen* zu neuen Entdeckungen an biblischen Texten
anstiftet, wurde in der Bibelarbeit zur Heilung der 10
Aussitzigen deutlich. Die neun, die nicht zurlickkehrten,
waren nicht — wie oft behauptet — undankbar. Vielleicht
wurde ihnen ihre Heilung ven den Priestern, denen sie
sich zeigen mussten, gar nicht abgencmmen. Oder sie
mussten sich zuerst mit {hrer villig verinderten Lebens-
situation auseinandersetzen, hatte ihr Status als ,Aus-
sdtzige" thnen doch auch eine Art ,Sicherheit” gegeben,
z.B. indem sie von den Gaben anderer lebten.

Am zweiten Tag ging es um die Frage, was es fiir das
Bibelwerk konkret heisst, die Perspektive der Armen ernst
zu nehmen, Was heisst das fiir die einzelnen Mitglieder?
Was fiir die [nstitution und ihren Umgang mit Menschen,
Geld und Arbeit? Was schliesslich fiir die Bibelarbeit;
Welche Texte lesen, welche iiberlesen wir? Wer wird
angesprochen, wer hielbt unbeachtet? Welche Themen
und Situationen werden aufgegriffen, welche nicht?

Die im engeren Sinn ,,geschiftlichen Traktanden“ konn-
ten kurz gehalten werden: Dr. Urs Winter wurde als Préisi-
dent fiir eine weitere Amtszeit bestitigt. Aus dem Zen-
tralvorstand wurden Angelika Imhasly (Ditizese Basel) und
Dr. Sabine Bieberstein (Deutschfreiburg) nach langer und
engagierter Mitarbeit verabschiedet. Willkommen geheis-
seh wurde der neue Président des Ditizesanverbandes Ba-
sel, Detlev Hecking, und als Vertreter der Delegierten wur-
de Christoph Winterhalter in den Zentralverstand gewdhlt.

Mit Befriedigung konnte zur Kenntnis genommen
werden, dass die Bibelpastorale Arbeitsstelle in viele Pro-
jekte und Kooperaticnen involviert ist und dass die Arbeit
auch im finanziellen Bereich zu einer stabilen Situation
gefiihrt hat. Daniel Kosch
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Zum Gedenken an Prof. Dr. Helmut Merklein

Am 30. September verstarb in Bonn im Alter von 59
Jahren Prof, Dr. Helmut Merklein. Am 5. Oktober wurde
er in Ebensfeld/QOberfranken im Kreis seiner Angehdri-
gen beigesetzt, in einer eindrucksvollen Feler, die er selbst
gestaltet hatte. Etwa 800 Trauergfiste nahmen daran teil.

Helmut Merklein wurde am 1791940 in Aub bei
Wiirzburg geboren. Die Schul ~ und Studienzeit ver-
brachte er in Lichtenfels und Bamberg, wo er 1965 zum
Priester geweiht wurde. Nach seiner Promotion in
Witrzburg (1972) arbeitete er dort als wissenschaftlicher
Assistent bei Prof. Dr. Rudolf Schnackenburg. Ein Jahr
nach seiner Habilitation 1976 erhielt er einen Ruf an die
Gesamthochschule in Wuppertal. 1980 wechselte er nach
Bonn, wo er seitdem lehrte. Von 1984-1991 war H. Merk-
lein Mitglied des Wissenschaftlichen Beirats des Katholi-
schen Bibelwerks. Seit 1991 war er Vorsitzender des
Katholischen Bibelwerks. 1996 wirkte er mafgeblich am
Start der archiologisch ausgerichteten Zeitschrift ,Welt
und Umwelt der Bibel” mit Er war Herausgeber der
yStuttgarter Bibelstudien“, der ,Bonner Biblischen Bei-
trige* sowie des Jahrbuchs fiir biblische Theologie®.

Doch vermdgen die diirren Zahien und biografischen
Angaben seine eigentliche Lebensleistung kaum ange-
messen wiederzugeben. Seine ganz grofe Stirke lag
zweifellos In der miindfichen, persénlichen Vermittlung
der Botschaft der Bibel. Wer thn je in Vorttégen oder
Vorlesungen oder bei Fiihrungen durch die Linder der
Bibel erlebt hat, weil, wie sehr {hm die Botschaft der
Bibel ein Herzensanliegen war, mit welcher Sachkenntnis
und welchem Engagement er sie vermitteln konnte, Das
hat geradezu ansteckend gewirkt.

Erst nach und nach wird uns beim Katholischen Bibel-
werk die groBe Liicke bewult, die er hinterldft. Als Vor-
standsvorsitzender hat er sich in auBerordentlicher Weise
fiir die Belange unseres Bibelwerks eingesetzt. In man-
chen schwierigen Situationen hat er uns durch seine ver-
mittelnde, aber auch zéhe und zielstrebige Art sehr gehol-
fen. Vor allem die Zeitschrift Welt und Umwelt der Bibel®
wire ohne ihn 15ngst nicht das, was sie heute ist. Denn
Prof. Merklein kannte sich nicht nur in seinem eigenen
Fachgebiet aus. Er kannte auch die Archtiologie Agyptens
und des Vorderen Orients, kannte die wichtigsten Archic-
logen und war mit vielen von fhnen befreundet, Durch ihn
hat Welt und Umwelt der Bibel* ein hohes, inzwischen
weit herum anerkanntes Niveau bekommen. Wir verdan-
ken ihm sehr viel. Gerade die letzten Monate seiner
schweren Erkrankung hat er ein eindrucksvoiles Zeugnis
von Gelassenheit und glaubiger Zuversicht gegeben. Er
wulte um seine schwere Erkrankung, hoffte aber auch
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noch auf einige ihm gewihrte jahre. Es ist anders gekom-
men. Viele Pline kann er nun nicht mehr zu Ende fiihren.
Seine Arbeit am 1. Korintherbrief blieb mitten in der Be-
schiftigung mit dem 15, Kapitel, dem beriihmten Auferste-
hungskapitel, stecken. Mancher von uns hat sich gefragt,
warum gerade er so frith gehen mubte. Doch war er persén-
lich bereit. Auf seiten eigenen Totenzettel hat er schreiben
lassen: Er hat geglaubt an Gow, der die Toten lebendig
macht, und das, was nicht ist, ins Dasein ruft” (Rém 4,17).

Seinen eigenen Beerdigungsgottesdienst, den er selber
gestaltet hat, begann mit allen sieben Strophen des Liedes
O Haupt volf Blut und Wunden®, Viele gaben hinterher
zu, daB ihhen das unglaublich nahe gegangen ist. Am
Schluf erst stand dann das dsterliche Lied , Freu dich, er-
Iste Christenheit”. Das entsprach ganz seiner von Paulus
geprigten Theologie. Jetzt bestimimt das Kreuz unser Le-
ben. Das hat Helmut Merklein die letzten Monate spiiren
miissemn.

Fiir seine letzte Predigt in seiner Gemeinde hat er das
Evangelium vom Seewandel ausgesucht (Mt 14,22-33):
,Unser ganzes Leben ist eine Fahrt iiber das Wasser. Wir
leben stindig am Rande des Chaos und des Todes, Wir
bemerken das meistens nur nicht. Aber hin und wieder
wird uns unser Grenzgang zwischen Tod und Leben
bewulit. Wenn unsere Welt, die wir uns so schon zurecht-
gelegt haben, zerbricht. Wenn Krisen in den Beziehingen
auftreten. Wenn wir hilflos und machtlos unser Leben
nicht meir gestalten kdnnen, wie wir es eigentlich
wollen. Wenn schwere Kranicheit uns iiberfallt.

Die meisten Menschen verdréngen die Grenzsituati-
on, wollen nicht wahrhehtnen, dafl sich ihr Leben am
Rande des Abgrunds bewegt. Geben der [lusion des
Bootes nach, das sie scheinbar sicher iiber die Wasser
trigt. Wir Christen haben das nicht nétig. Davon spricht
das Evangelium. Wir wissen, dall der, der die Schopfung
aus dern Chaos herausgeholt hat, sie nicht weder im
Chaos versinken 1aBt... Das Beispiel des Petrus lehrt uns
..., dali es gar nicht einfach ist, ibers Wasser zu gehen.
Sobald wir uns wirklich in der Situation befinden, in den
Abgrund blicken und das Unbegehbare begehen miissen,
stehen wir in Gefahy, den Mut zu verlieren. Wir werden
zu Kleingliubigen und beginnen zu sinken wie Petrus. Es
ist tréstlich zu wissen, daR es auch dann noch Hilfe gibt:
die Hand, die der Herr uns entgegenstreckt. Das ist kei-
neswegs nur schéne Theorie. Der Herr hat viele Hinde,
die uns ergreifen und halten: Eigene Etfahrungen, gute Er-
innerungen, Menschen, die zu uns halten. Dies alles
kann uns ermutigen, der unsichtbaren Hand zu trauen,
die uns letztendlich hilt." Franzjosef Ortkermper



Veranstaltungen

Ulm

16. November: Einfiihrung in das Markus-Lesefahr fiir
Wortgottesdienstleiter/innen. (Dipl. Theol. Wolfgang
Baur). Anmeldung: Tel. 07 31/2 20 15.

Hildesheim

19. bis 22, November: Zeitenwende II Suche nach
neuer Identitdt Malkkabéer ~ Danlel — Qumran - Jesus
von Nazaret, der Christus. (Pastor Hans-Dieter Stoffeis).
Anmeldung: Bischof-Janssen-Haus, Postfach 100 263,
31102 Hildesheim. Tel. 0 51 21/307-323/-324.

Bonn

24. bis 25. November: Methoden der Bibelarbeit.
(Dipl. Theol. Anneliese Hecht). Anmeldung: Haus Venus-
berg, Tei. 02 21/16 42-1865-1504.

Trier

26. bis 28. November: Trdstet mein Voik... Der zwelte
Jesafa. (Dr. Franz-Josef Ortkemper). Anmeldung: Kath.
Akadernie Trier, Auf der Jingt 1. 54293 Trier. Tel. 06
51/81 05-0; Fax 06 51/81 05-444,

Limburg

28. November bis 3. Dezember: Schaut auf die, die
den Weg vorausgingen ... Biblische Exerzitien (P. Dr. Josef
Heer MCC]). Anmeldung: Exerzitien- und Bildungshaus
der Pallottinerinnen, Weilburgerstr. 5, 65549 Limburg.

3. bis 5. Dezember: Sich von Gott beriihren Iassen.
Bibiiodrama-Meditationswochenende (Sr. Helga Weide-
mann SAC). Anmeldung: s.0.

10. bis 12. Dezember: Fir eine frauengerechte
Sprache und die Uberwindung eines nur miénniichen
Gottesbildes. (Prof. Dr. Irene Willig). Anmeldung: s.o.

Heiligkreuztal

3. bis 5. Dezember: Maria und Elisabet singen. Das
Magnifikat. Exerzitien fiir Frauen. (Dr. Beitina Elirop).
Anmeldung: Kloster Heiligkreuztal. Tel. 07 371/1 86 41.

Bendorf

10. bis 12. Dezember: Das Weihnachtsevangelium neu
erleben. Wir nihern uns diesen: biblischen Texten u.a.
durch Gestaltungselemente des Bibliodramas. [Dr.
Wilhelm Bruners, Dr. Butkhard Jirgens). Zielgruppe:
Interessierte aus sozialen, pidagegischen und pastoralen
Berufen; Pfarrgemeinden. Anmeldung: Hedwig-Drans-
feld-Haus, Im Wenigerbachtal 8-25, 56170 Bendorf.
Tel. 00 49/0 26 22/702-0; Fax 00 49/0 26 22/702-377

Miillheim

11. Dezember: (Fortsetzung in 2000): Bibel — Grund-
kurs Neues Téstament. (Pater Dr. Martin Kleer MSC,
Miillheim). Anmeldung: Haus Fiir Erwachsenenbildung
des Bistums Essen, Falkenweg 6, 45478 Miillheim/Ruhr.
Tel. 02 08/9 99 19-0; Fax 99 91 91 10,

Liborianum, Paderborn

4. bis 6. Februar 2000: Mit Augen, Mund und Hinden
... Ganzheitliche und kreative Methoden in der Arbeit mit
der Bibel. (Dipl-Theol. Thomas Throenle, Dr. Theol.
Riidiger Feuerstein). Anmeldung: Didzesanbildungswerk
d. Erzditzese Paderborn, Stiftsplatz 13, 59872 Meschede.
Tel. 02 91/99 1651; Fax 02 91/99 16 54.

Trier

17. bis 18. Mérz 2000: Der Exodus und Gottes Bund
mit seinem Volk. {Prof. Dr. Frank L. HoRfeld, Benn).
Anmeldung: Kath. Akademie Trier, Auf der Jingt 1,
54293 Trier. Tel. 06 51/81 05-0; Fax 06 51/81 05-444.

Fiir Teilnehmerinnen und Teilnehmer am

Fernkurs und andere Interessierte:

Georgsmarienhiitte

19. bis 21. November: Offeribarung des Johannes

Anmeldung: Katholisches Bibelwerk e.V,, Dr.Dr. Juan
Feter Miranda, Silberburgstralie 121, 70176 Stuitgart.

Bibel und Kirche

Organ des Katholischen Bibelwerks Stuttgart, des
Schweizerischen Katholischen Bibelwerks und des
{sterreichischen Katholischen Bibelwerks, 54. Jahrgang.
4, Quartal 1999.
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Absender; Katholisches
Bibelwerk e.V.
Silberburgstraie 121
70176 Stuttgart

»Geh’ in das Land, das ich dir zeigen werde!”

Mit diesen Worten rief Gott Abraham, eine neue
Heimat in Besitz zu nehmen. Abraham nahm die
VerheiBung Gottes an und durchstreifte das
Land Kanaan bis zum Negeb.

Erleben Sie mit uns das Heilige Land auf vielfalti-
ge Weise. Feiern Sie z.B. den Jahreswechsel ins
neue Jahrtausend auf den Stadtmauern
Jerugalems. Oder begleiten Sie uns im Jahr
2000 auf den Spuren Jesu zu Stétten der Bibel.
Von Dan, im Norden Israels, bis zum siidlich
gelegenen Bearscheba ereben Sie ein Land,
das noch immer zu den faszinierendsten der
Welt gehért.

Bestellen Sie unseren neuen Katalog 2000
sowie Informationen zur Organisation von
Gemeindereisen unter Telefon 0711/61 9250,

A=
-| rﬂiblische Reisen

Silbérburgstr. 121 - 70176 Stuttgart - Tel. 0711/61925-0 - Fax 44




