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Zum Thema des Heftes

Das Buch der Weisheit

Das ,Buch der Weisheit” bzw. die ,Weisheit
Salomos® ist sicherlich eines der unbekannteren
Biicher der Bibel. Dabei beinhaltet es eine ganze
Bandbreite von aktuellen Themen: Ubetlegungen
zur Wirkmichtigkeit Gottes in der Geschichte, zur
eigenen Identitit der Glaubigen in einer multikultu-
rellen Gesellschaft, nicht zu vergessen die Rede
{iber die ,Weisheit”, die sicherlich fiir uns alle inspi-
rierend und erstrebenswert ist, und der in diesem
Buch wunderhare poetische Texte (Kap 71f.) gewid-
met sind.

Das vorliegende Bibel und KircheHeft mochte
Sie mitnehmen zu auch heute noch aktuellen Ent-
deckungen an diesem biblischen Buch, die uns die
Autorinnen und Autoren vorlegen.

Helmut Engel gibt uns in seinem einleitenden
Beitrag ,Ein alttestamentliches Buch aus der Zeit
Jesu“ eine ausgezeichnete Lesehilfe fiir diese zu
Unrecht in Vergessenheit geratene Schrift. Er fiihrt
ein in die Struktur, Erzéhlweise und theologischen
Grundgedanken des Buches und zeigt auf, daf s in
zeitgemnaler Sprache den jiidischen Glauben mit
hellenistischer Philosophie und Wissenschaft, ande-
ren Religionsformen und Sinnangeboten angstfrei
ins Gespréch bringt. Schon aus dem Titel seines
Beitrags wird deutlich, wie spét diese Schrift
entstanden ist. Wir haben es beim Weisheitsbuch
mit dem jiingsten Buch aus dem Alten/Ersten
Testament zu tun, mit einer deuterokanonischen
Schrift, die keinen Eingang in den Kanon der hebrdi-
schen Bibel fand.

Der dreigliedrige Aufril} des Buches der Weisheit
(L,1-6,21; 6,22-11,1; 11,2-19,22) veranlalte uns, drei
Autorinnen und Autoren zu hitten, uns die grundle-
genden Gedanken und Fragestellungen des jeweili-
gen Buchteils darzulegen. Der Beitrag von Armin
Schmitt widmet sich dem ersten Teii (1,1-6,21) und
verdeutlicht, wie der Sprecher dafiir wirbt, nicht
materialistischne und letztlich  atheistische
Deutungen des Lebens zu (bernehmen und damit
den Tod als letzte Macht zu verstehen, sondern
durch ein Leben in der Gerechtigkeit Goties solche
kurzschiiissigen Lebensdeutungen zu entlarven
und unerschiitterlich auf die Treue Gottes zu bauen.
Silvia Schroer deutet Texte liber die personifizierte
Weisheit im zweiten Buchteil als interreligitsen

Dialog des Diasporajudentums in Alexandria mit
der dominanten polytheistischen Umwelt, und
belegt dies mit zeitgendssischen Dokumenten aus
der [sisreligion. Angefika Strotmann problematisiert
in ihren Uberlegungen die Darstellung des strafen-
den und wohltdtigen Handelns Gottes im dritten
Buchteil {Kap. 11-19).

Die an ihren Beitrag angefiigte Ansprache des
Fapstes vor der pipstiichen Bibelkommission tiber
die ,Unentbehrlichkeit des Alten Testaments” leitet
tiber zu der Fragestellung, was die Texte des Buches
der Weisheit fiir uns Christinnen und Christen
heute bedeuten kdnnen. juan-Peter Miranda zeigt
annand des Motivs vom leidenden Gerechten eine
Verbindungslinie von dieser Schrift ins Neue
Testament hinein auf. Unter der Rubrik Mit anderen
Worten erinnert Volker Eid an das letzte Interview
mit Max Horkheimer. In diesemn Gespriach mit
einem modernen Philosophen ist eine der zentralen
Fragestellungen des Weisheitshuches aufgegriffen,
namlich wie angesichts des Leidens der unterdrick-
ten und zerstdrten Menschen, angesichts ,leiden-
der Gerechter®, von Gott zu reden ist — eine Uber-
setzung der biblischen Fragestellungen und ihrer
Antworten in unser Heute.

Mit anderen Augen haben Reinhold Mayer und
Inken Riihle die ,Weisheit Salomos“ betrachtet und
fiir uns nachgeforscht, wie denn der weise Salomo
im ijlidischen Schrifttum von der biblischen bis hin-
ein in die mittelalterliche Zeit angesehen wurde.
Und sie machen iiberraschende Entdeckungen....

Ruth Scoralick hat es schlieRlich unternommen,
[hnen die verschiedenen Kommentare und
Monographien zum Buch der Weisheit vorzustel-
len.

Ich wiinsche lhnen eine anregende Lektiire.
Herzliche Griilte

Thre Bettina Eitrop
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Die erzdhlerische Einheit
des Buches der Weisheit

Das Buch als ganzes hat einen einzigen Spre-
cher, der in der 1. Person spricht. Er stellt sich aber
am Anfang nicht vor, sondem redet sofort andere
an. Dadurch aliein macht er sich als Ich erkennbar.
Irritierend ist allerdings, dafl die ,Richter der Frde®
angesprochen werden. Dadurch entsteht eine
Fantasie-Situation und eine Ideal-Rede, eine Fiktion.
Nur langsam fliefen Elemente in die Rede ein, die
dem Leser helfen, in seiner Vorstellung die fiktio-
nale Situation aufzubauen. Vom 6. Kapitel an wird
durch die wiederkehrende Anrede die Kommunika-
tionssituation ,unbekannter Redner spricht zu allen
als anwesend zu denkenden Konigen der Welt” ver-
starkt deutlich.

Als néchstes kiindigt der Sprecher ein Preisge-
dicht auf die Weisheit an. Zu einem solchen
Enkémion gehért, daB sein Dichter sich im Einlei-
tungsteil vorstelt. Erst jetzt enthiillt der Redner, und
zwar durch erzdhlende Riickblicke, wer er ist. Er ist
der Kénig Salomo. Er ist jetzt, wo er redet, ein reifer,
vielleicht sogar alter Mensch. In seinen Ich-Charak-
terisierungen blickt er auf seine Jugend als etwas
Vergangenes zuriick. Die Szene baut sich vor dem
Leser allmihlich auf. Er stellt sich vor, nicht nur die
Kénigin von Saba sei gekommen, sondern alle
Knige der Welt stiinden vor Salomo, und jetzt halte
er ihnen seine Werberede fiir die Gerechtigkeit und
stimme sein Lob auf die Weisheit an. Im Enkémion
erzahlt er, wie er zur Weisheit und allem, was sie
ihm an Wissen, Giitern und Ansehen vermittelt hat,
gelangt ist: Er hat sie von Gott erbetet, Héhepunkt
der Erzéhlung innerhalb des Preisgedichts ist das
ausfithrliche Zitat dieses Gebets. (Iblicherweise
wird am Ende eines Enkdmions das Gepriesene
{eine Géttin cder ein Gott, eine Person, eine Tugend
oder eine Tatigkeit) mit anderem Gleichartiger ver-
glichen, um seine (berlegenheit oder Besonderheit
zu erweisen. Eine soiche Syrikrisis fiigt auch Salomo
ar, aber in ganz eigenstandiger Art. Dabei fiihrt er

Fiir wertvolle kritische Anregungen, besonders zur hier erstmals vorge-
legten narrativen Analyse des Buches, danke ich Norbert Lohfink S). Die
Begriindungen am Text fir die im Folgenden vorausgeselzte Struktur
und die Gesamtdeuatung des Buches finden sich in meinem Kommentar
zum Buch der Weisheit [Neuer Stuttgarter Komunentar - AT 16},
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die Sprechweise des Gebets durch immer wieder-
kehrende Gottesanreden weiter und verlilt sie
nicht mehr bis zum Ende des Buches. Salomo er-
zahlt, was er in jungen Jahren betend meditiert und
erkannt hat.

Man wiirde erwarten, dal Salomo die Riick-
schau auf seine betende Meditation der Geschichte
am Ende schliefit und dall dann wieder der alte
Salomo die immer noch vor ihm stehenden Kénige
der Welt anredet. Doch das ist nicht der Fall. Was
bewirkt diese Kommunikationsstruktur?

Der Leser bleibt zundchst auf Distanz. Er oder
sie zdhlt sich nicht zu den ,Richtern der Erde®. Aber
auch eine ldentifikation mit dem Sprecher erscheint
kaum moglich. Dafiir sind seine Mahnungen,
begriindenden Behauptungen und Urteile zu ent-
schieden und feierlich ernst. Was er sagt, klingt
vertraut. Aber die Themen und Motive aus den
Psaimen, den Prophetenbiichern und dem Buch der
Sprichwdrter sind zugleich verfremdet. Der Spre-
cher redet wie die kynisch-stoischen Philosophen
der hellenistischen Gegenwart und beherrscht
deren rhetorische Kunstfertigkeit. In dramatisch
angeordneten Ausfithrungen mit Gegenreden und
mit einer Endgerichtsszene erdrtert er Grundin-
fragestellungen einer an Gott glaubenden Ausrich-
tung des Lebens. Exemplarisch greift er dabei Ver-
spottetwerden. und Erleiden gewaltdtiger Unter
driickung, Kinderlosigkeit und [riihen Tod heraus.

Der innerhalb des Enkdmions vor Augen tre-
tende junge, rundum gebildete, lebenstiichtige, in
allem wvorbildliche Salome macht es dann den
Lesern leicht, sich mit ihm zu identifizieren, so wer-
den zu wollen wie er und beim Lesen des Preis-
gedichts sich seiner Bitte an Gott um die Weisheit
auch selbst anzuschliefien.

Im dritten Buchteil erzihlt Salome, wie er in
seiner fugend die Geschichte Gottes mit seinem
Volk beim Auszug aus Agypten und wihrend der
Fihrung durch die Wiste betend meditiert hat.
Dabei berichtet er aber nicht iber sein Betrachten
der Geschichte und daraus gezogene Lehren, son-

Stuttgart: Katholisches Bibelwerk 1998 fin Vorbereitung). Darin wird der
poetischen sprachiichen Gestalt und der rhetorischen Form des ganzen
Buches, deren Nichtbeachtung aft den Zugang zum Verstindnis

erschwert und eine Hochschitzung verhindert haben, besondere
Aufmerksamkelt zugewandt.
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dern bleibt in der betenden Anredeform an Gott.
Der aufmerksame Leser entdeckt, dall der junge
Salomo bei diesem betenden Nachsinnen die
Einsichten und Gewiltheiten gewonnen hat, die der
hochgeachtete alte Salome im ersten Buchteil als
Summe seiner Lebenserfahrung den Konigen der
Welt und damit jedem, der wirkiich ein Kénig ist,
mahnend, warnend und zur Hoffnung ermutigend
vorgetragen hat. Der Leser flihl sich immer mehr,
vor allem wenn Salomo in der Wir-Uns-Form
Erfahrungen Israels seit den Anfingen Denennt,
miteinbezogen und kann am Ende in den Gott prei-
senden Schlufiruf miteinstimmen. Was zunéchst als
das ,Unvollendete” an diesem Buch erschien, sein
offener SchluB, zeigt sich in der Wirkung als sein
Ziel: die Leser ins dankbar Gott anerkennende, hoff-
nungsvolle Gebet hineinzugeleiten.

Das ganze Buch ist also die Erzdhlung einer
Rede. Der Erzihler, der den alten Salomo die Konige
der Welt anreden, dann von seiner Jugend berich-
ten, sein Bittgebet um Weisheit wiedergeben und
schlieBlich seine betende Riickschau auf die Ge
schichte halten 188t, bleibt jedoch villig im Hinter-
grund. Ebensowenig werden die fatsdchlichen
Adressaten genannt. Durch Beachtung der literari-
schen und rhetorischen Form, der Gedanken-
fithrung des Buches und dessen, was als bekannt
und plausibel vorausgesetzt wird, 138t sich aber
erschliefen, was der Verfasser mit seiner Schrift
bewirken wolite. Es finden sich dabei auch Hin-
weise auf die Zelt und den Ort der Abfassung.

Verwendete Gattungen und
theologische Grundgedanken
in den drei Buchteilen

Der erste Buchteil (1,1-6,21) ist als groBe Ring-
komposition gestaltet: Mahnungen und Warnungen
(Imperative mit Begriindungen) in Kap. 1 und 6 bil
den den Zuferen Ring. Reden der ,Frevler* mit
Kommentierungen durch den Sprecher in Kap. 2
(ihre Einstellung und ihre Vorhaben) und Kap. 5
(ihre verinderte Selbstheurteilung bel der ,,Zusam-
menrechnung® angesichts des ewigen Lebens der

~Gerechien” und des in den Endsieg Gottes einbe-
zogenen Kosmos) stellen einen inneren Ring dar. In
der Mitte erwédgen Kap. 3 und 4 die Infragestellun-
gen einer gerechten®, sich vorbehaltlos Gott anver-
rrauenden Lebensweise {Unterdriickung, Leiden
und Entehrung; Kinderlosigkeit; frither Tod), die die
Menschen seit je bewegen. Wer den Tod fiir die ein-
zige letzte Gewiliheit hilt, schliefit sich von der
Wahrnehmung aus, dall trotz und in all dem der
Leben schaffende und verheiliende Gott die einzige
auf Dauer machtvolle Wirklichkeit ist. Der Schipfer
und Retter 1Bt die genannten Infragesteliungen
nicht zu einer Katastrophe des ,Gerechten® wer-
den, ihre Erfahrung ist zeitlich begrenzt, der
Anschein des Endgiildgen besteht nur in den Augen
der , Frevler”.

Armin Schmitt? hat deutlich gemacht, wie sehr
auch Elemente des griechischen Dramas den Auf-
bau dieses Buchteils mitbestimmen. Dadurch erhal-
ten Kap. 1-6 innerhalb der Ringkomposition zu-
satzlich eine starke Langsspannung.

Das 1. Kap. bildet zugleich das Proémium (Ein-
leitting mit Vorblick auf das ganze Buch). Darin klin-
gen viele im Buch wichtige Themen in ihrer Ver-
bindung mit der ,,Gerechtigkeit” an: richtige Gottes-
vorstellung; Geist und Weisheit als Vermittlung
der Nihe Gottes und der Gemeinschaft mit ihm;
Bildung und Zucht; Menschenfreundlichkeit der
Weisheit (und damit Gottes selbst); unrechtes und
richtiges Denken-Reden-Handeln; Leben-Tod-Un-
sterblichkeit; Heil fiir alle als Ziel des Schopfers von
Anfang an.

In der Form (Parallelismen) und in den verwern-
deten Motiven lehnt sich die Mahnrede weitge-
hend an die Psalmen (z.B. Ps 2. 89, 94. 148-149
u.a.), an Jesaja (besonders Jes 40-66}) und an das
Sprichwiirterbuch an, ohne aber je ausdriicklich
daraus zu zitieren.

Wie die kynisch-stoischen Philosophen der hel-
lenistischen Zeit, jiidische Schriftsteller (z.B. im
Aristeasbrief) und wohl auch Redner in den
Synagogen und Lehrer verwendet der Sprecher die
rhetorischen Mittel der Diatribé: Formulietung von
Reden und Einwinden fingierter Gegner und deren

7 Artmin Schmitt, Wende des Lebens [BZAW 237}, Berlin-New York 1996, 9-48.
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Widerlegung, rhetorische Anreden, Imperative,
Scheltworte, rhetorische Fragen, Anfithrung von
Beispielen aus Natur, Technik und Geschichte,
Zitate, literarische Personifikationen, Vergleiche und
profilierende Gegeniiberstellungen.

Auch in der Apokalyptik verwendete Motive,
vor allem ein Endgericht (,,Heimsuchung®), das den
ganzen Kosmos in die Belohnung und Bestrafung
einbezieht, stellt der Sprecher ganz in den Dienst
seiner Mahnung. Dabei wahrt er aber die grifite Zu-
riickhaltung, konkrete Vorstellunger: vom Jenseits
des Todes® auszumalen, wie es z.B. in Dan 12 cder
in 2 Makk 7 fiir die leibliche Auferstehung der
Gerechten geschieht. Ebenso stehen im Dienst sei-
ner Werbung und Mahnung die VerheiBungen fiir
die ,,Gerechten®, die eine Hoffnung ,voll Unsterb-
lichkeit® haben diirfen. Diese Hoffnhung wird
beschrieben als Ende der Diskriminierung und der
Leiden, als Frieden, Ruhe, in der Hand Gottes sein,
bei ihm bleiben, in Ewigkeit leben {3,1-9; 5,15-16).
Die Frevler” dagegen haben ein Biindnis mit dem
Tod geschiossen und halten ihn fiir die einzig
sichere Realitdt — er wird ihnen auch zuteil (1,16;
2,21-24; 3,10-12; 4,19-5,14).

Der zweite Buchteil (6,22-11,]) ist ein kunstvoll
gestaltetes Lob auf dic Weisheit in drel Abschnitten:
Nach einer Einleitung (6,22-25] legt der nunmehr in
der Ich-Form Redende seinen Umgang und seine
Erfahrungen mit der Weisheit dar (7,1-8,21). Die
Salomo-Uberlieferungen in 1 Kén und 1 Chr, viel-
leicht auch das Hohelied, dienen dabei als der (un-
ausgedriickt bieibende) Schrifthintergrund. Die Dar-
stellung wird aktualisiert durch die Verwendung
von Begriffen aus dem mittelplatonisch-stoischen
Allgemeinwissen der hellenistischen Zeit. Zugleich
ist dieser Abschnitt eine begriindende Hinfiihrung
zur Mitte des zweiten Buchteils, dem grolen Gebet
um die Weisheit 9,1-18, das die Herkunft der Weis-
heit aus Gott als reines Geschenk erkennen JEGt,
Der dritte Abschnitt (1G,1- 11,1), zu dem der Schlufl
des Gebets in 9,18 schon Uberleitet, skizziert
Erzéhlungen {iber Gottes Wirken aus den Biichern
Genesis und Exodus in Form einer Beispielreifie flir
die Rettungs- und Erlésungstaten der Weishert.

Die feierliche Einleitung in 6,22-25 nennt einige
wesentliche Stichworte, die nach den zeitgendssi-
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schen Rhetoriklehrbiichern die Gattung Enkdmion
{Preisgedicht, Lob, Hymnus) kennzeichnen. Fir
sein Lob der Weisheit schdpft der Sprecher aus zwei
Uberlieferungszusammenhingen. Einerseits greift
er Texte zum Lob der Weisheit aus der Heiligen
Schrift auf, vor allem die grolle Selbstempfehlung
und Selbstvorstellung der Weisheit in Spr 8 und das
4Lob der Weisheit" in Sir 24; eher im Hintergrund
bleibt das Lied auf die verborgene, dem Menschen
unzugingliche Weisheit, deren ,0rf’ Gott allein
kennt, in [job 28. Andererseits stehen ihm die von
den Rhetorikern in der Schuie gelehrten Regeln fiir
ein kunstfertiges Lob zur Verfigung und nach die-
sen Regeln verfalte Enkdémien und Gotterhymnen,
darunter besonders die iiberall im §stlichen
Mittelmeerraum verbreiteten Preisungen der Gottin
[sis und Gebete zu ihr {,Isis-Aretalogien®). Der
Sprecher greift das Enkdmicn-Schema zwar aul,
variiert es aber und erweitert es betrichtlich.

Besonders die ungewthnlich breite typisierend-
idealisierend-,biographische® Darstellung des
Verhiltnisses ,Salomo* — Weisheit fillt auf. Der
Grund dafiir ist einerseits die 7extpragmatik, also
das, was der Text bei seinen Lesern bewirken will:
Wenn junge Juden innerhalb einer hellenistischen
Umwelt in ihrer jidischen Identitdt gestirkt werden
sollen, mul das ihnen vorgestellte [deal attraktiv
(ein ,weiser Kéinig", anderen auf allen nur denkba-
ren Gebieten gewachsen und iiberlegen) und
zugleich fiir alle, die sich darum bemiihen (lernen,
suchen), erreiciibar sein (von Zeugung und Geburt
an bis zum Tod war auch dieser allerweiseste Konig
ein Mensch wie jeder andere). Andererseits ist die
AusFihrlichkeit der Darstellung inhaltlich begriin-
det: Der Anfang der Weisheit ist, sie zu begehren
(6,12-16). Weisheit ist nicht als gegenstidndliches
Ziel vorzustellen, vielmehr ist der Weg zu ihr, die
Suche nach ihr, bereits ihr Besitz: daher in Kap. 7 -
8 die breite ,autobiographische Ausfaltung des
Enkdmion-Anfangs.

Zu den Enkémion-Elementen Wesen, Herkunft
und Wirken der Weisheit wird bereits vieles in 7,7-
22a ausgeflihrt. Ausdriicklich zu erwihnen sind die
Verweise darauf, daB die Weisheit Geschenk Gottes
ist, um das man fhn bitten mul, und darauf, dab sie
zur Freundschaft mit Gott hinfiihrt. Auch wenn
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dann in 7,22-8,1 von der Weisheit hymnisch wie
sonst von Géttern gesprochen wird (was die
Weisheit ist, ihre Natur: 0,22; 7,22f24; wie sie
entstand, ihre Herkunjft 7,258.; ihr Wirken 7,27-8,1),
bleibt doch nicht einmal der Schatten einer Frage,
ob sie nicht auch (wie lsis) etwa eine ,GOtin” sei.
Es gibt nur einen Gott und Schiipfer von allern, der
auch die Weisheit schenkt, die als sein Geschdpf
(Spr 8,22; Sir 1,4.9) an seinen Eigenschaften und
Titeln teilhat (8,2-9}. Wohl aber wird durch die
literarische Personifikation der Weisheit ein ein-
seitig oder vorwiegend ,mannliches” Gotteshild als
abwegig erkennbar. Ebenso wie der ,ménniiche”
bei der Schiipfung beteiligte, alles heilende und rich-
tende Ldgos (9,1; 16,12; 18,14-16) umschreibt auch
die ,,weibliche" Sophia das Wirken Gottes und die
menschiiche Erfahrung davon. Aber ihr ist im Buch
der Weisheit ungleich mehr Aufmerksamkeit und
Raum gewidmet. Die auffilligen weiblichen Titel
sind zum Teil Wortschépfungen des Verfassers:
wochopferin®, | Werkmeisterin®, ,Mystin®, ,Aus-
wahlerin®, Indem er auf biblischen Texten wie
Spr 8, Sir 24 w.a. aufbaut, unternimmt es der
Verfasser mittels der Gestalt der ,Weisheit® in origi-
neller Weise, das Mit-Sein Gottes mit den
Menschen zu reflektieren und in der philosophi-
schen Bildungssprache seiner Gegenwart auszu-
driicken.

DaB in 8,2-21 wieder die ,autobiographische®
Darstellung in den Vordergrund tritt, ist sowohl
durch die Ringkomposition {als solche sind die
Kap. 7-8 gestaltet), als auch durch die genannte
Textpragmatik bedingt. Der Text schaut betont auf
den jungen Salomo zuriick und erzihlt von ihm.

Die Punkte Wirken, Wunder und Vergleich des
Enkémion-Schemas und das im Epilog zu erwar-
tende Gebet werden in der Reihenfolge vertauscht.
Das Gebet richtet sich nicht an die hymnisch geprie-
sene Weisheit, sondern an Gott, der allein sie schen-
ken kann. Innerhalb des Enkdmions hat das Gebet
0,1-18, auf das schon 7,1-8,21 hingefiihrt hatten, die
Funktion, indirekt weiter Herkunft, Wesen und
Fahigkeit der Weisheit zu preisen. lhre Rettungs-
taten in der Geschichte werden dann in Kap. 10 vor
Augen gestellt, wobei das Element ,Vergleich® in
ungewdhniicher Weise verdndert ist.

Der dritte Buchteil (11,2-19,22), der umfang-
miillig die Hilfte des Buches ausmacht, ist in Auf-
bau und Vorgehen eigenstiandig und 123t sich keiner
geldufigen literarischen Gattung von darnals einfach
zuordnen. Der aktualisierend auslegende Umgang
it der Heiligen Schrift hat manche dazu veranlalit,
diesen Buchteil als ,, Midrasch“zu bezeichnen. Aber
ein Midrasch kann recht verschiedene literatische
Formen annehmen und ist keine ,Gattung” im
eigentlichen Sinne {wie z.B. Brief, Senienzen-
sammlung, Lehrerzdhlung, Bullgebet, Hymnus,
Abschiedsrede, Klagelied w.a.).

Die in vergleichenden Gegeniiberstellungen fort:
schreitende Darstellung triigt Ziige der rhetorischen
Figur der Synkrisis. Der ,Vergleich“ ist oft das
SchluBelement eines Enkémions. Wie in einer
Synkrisis steht auch in Weish 11-19 der schwéchere
Teil in der Regel voran. Eine einfache Zuordnung zu
dieser rhetorischen Form wiirde aber sowohl die
standige, jedoch nie ausdriickliche Bezugnahme auf
die Heilige Schrift {besonders Ex, Num, Dtn}, die fiir
Weish 11-19 so charakteristisch ist, als auch den
eigentlimlichen: Wechsel zwischen Darlegung und
direkter Anrede Gottes auBer acht lassen. Auler-
dem haben die Gegeniiberstellungen nicht die in
einer Synkrisis zu erwartende Absicht, die Uberle-
genheit einer Person, Eigenschaft oder Leistung
gegeniiber den zum Vergleich herangezogenen
Taten oder Personen hervorzukehren, sondern es
geht um den Lobpreis der Macht Gottes, der beim
Excdus und wihrend der Fiihrung seines Velkes in
der Wiiste alle Elemente seiner Schépfung zur
Bestrafung (der ,Frevler”) oder aber als Wohitat (an
seinem Voik, seinen Sthnen und Téchtern, den
LGerechten) wirken lassen konnte,

Der dritte Buchteil ist in fiinf Abschnitte mit
sieben Gegendiberstellungen gegliedert. Dabei
schlieBen sich an den ersten Abschnitt zwer
grundsdizliche Darlegungen an und leiten den
zweiten ein. Der flinfte Abschnitt miindet in eine
Art Summarium {19,6-23} und einen dankbar Gott
lobenden Ausruf, mit dem das Buch endet {19,22).
Zwei Prinzipien leiten die Darstellung im letzten
Buchteil: a. Die gleichen Naturkréfte kénnen nach
dem Plan Gottes entgegengeseizte Wirkungen
haben, so dall dieselben Elemente, durch die die
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Feinde bestraft werden, bei den Gerechten als
Wonhitat wirken 13,5, b. ,Wodurch jemand siindigt,
dadurch wird er bestraft* 11,16,

Durch die erste Gegeniiberstelfung (11,4-14:
wohituende und strafende Wirkung von Wasser)
hatte sich fiir den Gedankengang des Buches ein
doppeltes Problem ergeben: {1} Was kann ,Strafe /
strafen®, wenn es von Gott ausgesagt wird, {iber-
haupt bedeuten? Er ist doch der Schipfer und
Retter / Erlgser, der alles zum Sein und zu unver-
ganglichem Leben geschaffen hat (1,13-15; 2,22-24)!
Wozu ist Gottes Strafen gut oder sinnvell? Diese
Frage behandelt die theologische Uberlegung 1
(11,15-12,27): ,Uber die Milde Gottes* oder ,Uber
die Liebe Gottes zu seiner Schopfung, seine
Gerechtigkeit und seine Menschenfreundlichkeit®,
(2) Das andere Problem: Weshalb, fiir welche Ver-
gehen, straft Gott diejenigen, ,die in Lebenstorheit
unrecht ieben’ (12,23)? Hierauf antwortet die lange
Uberlegung 1T (13,1-15,19): ,Uber die Verweigerung
der Anerkennung des wahren Gottes* oder ,Uber
die , Torheit’ des Gotzendienstes“. Durch rahmende
Hinweise (11,15-16; 12,23-27 und 15,18-19} sind die
beiden Uberlegungen [ und 11 als Einleitung zu den
Gegeniiberstellungen 2 und 3 gekennzeichnet (16,1-
4. 5-14: die strafenden und heilsamen Wirkungen
von Tiereny und unldslich mit thnen verkniipft.

Bei den ausfiihrlichen theologischen Uberiegun-
gen I'und /7 handelt es sich also nicht um beliebige
Einschiibe oder um ,Exkurse®, die Nebenthemen
behandeln, sondern um prinzipielle theologische
Begriindungen fiir die Darstellungsweise im dritten
Buchteil, ja sogar im ganzen Buch der Weisheit.

In 16,15-19,5 felgen vier weitere Gegeniiber-
stellungen: 4. Vom Himmel Geschicktes: Hagel
Regen-Feuer oder Manna; 5. Nacht: Finsternis und
Angst oder Feuersiule, Fiihrung und Licht; 6. und 7
Tod: Gericht, Untergang oder Rettung. Der SchluB-
abschnitt 19,6-21.22 blickt betend zusammenfas-
send auf die Geschichte zuriick, in der der Kosmos
immer wieder den Befehlen des Schépfers zur
Rettung seiner Sthine und Tochter diente. Deren
~Feinde* aber zogen sich Sehunfahigkeit zu und
gerieten In tiefe Finsternis, den Tod.

Auch im dritten Buchteil 148t der Sprecher den
Bezug zu dem, wovon die Leser abgehalten werden
sollen, immer wieder durchscheinen: Ablehnung
der Geltung und Wirksamkeit des Wortes Gottes;
Teilnahme an magischen Praktiken und Mysterien-
religionen, Aufkiindigung der Gemeinschaft mit
dem Volk Gottes {Feste, Gebete, Beschneidung) und
der Solidaritdt mit ihm. Kurz: Er warnt vor ,,Aposta-
sie” (3,10).

Das Werbeziel ,Gerechtigkeit”:
Eine Lebensgestaltung, die von dankbarer
Anerkennung des wahren Gottes geprigt ist

James M. Reese’ hat im Anschlul} an andere
Forscher zusammenfassend dargelegt, dal das Buch
der Weisheit als Ganzes der Gattung kigos protrepti-
kos (Lehr- und Mahnrede, Werbeschrift] zuzuord-
nen ist. Mit Schriften dieser Art wurde in hellenisti-
scher Zeit jeweils fiir eine bestimmie Philosophie
geworben, aber nicht im Sinne eines blofen Denk-
systems, sondern der konkreten Lebensfiihrung,
Sie zejgen eine umfassende Bildung und nehmen
verschiedene Literatursorten in Dienst, um ihre
Leser fiir die Auseinandersetzung mit konkurrieren-
den Sinnangeboten auszurlisten. Statt den Leser
direkt anzureden und damit zur Stellungnahme zy
ndtigen, kann auch in Dialogform gesprochen wer-
den. Diese erleichtert die freie Zustimmung der
Lesers zu der ihn mehr {iberzeugenden Auffassung
und erhéht dadurch die Bereitschaft, fiir das eigene
Leber Konsequenzen zu ziehen. Der Verfasser des
Buches der Weisheit verwendet eine dhnlich sub-
lime indirekte Werbeform. Auf einer phantasti-
schen Biihne in tiefer Vergangenheit M0t er den
wejsen Salomo die Konige der Weit in biblischen
Wendungen und zugleich in Begriffen und Schlag-
worten der eigenen hellenistischen Gegenwart
anreden. Sowohl Salome als auch die griechische
Umwelt erscheinen herausfordernd verfremdet.

Die Einladung ,Liebt die Gerechtigkeit!* (1,1}
eriffnet programmatisch das Buch. Auf den ,Weg
der Gerechtigkeit®, der im ersten Buchteil in mehr-
fachen Gegeniiberstellungen zum Denken und

¥ James M. Reese, Hellenistic Influence an the Book of Wisdom and its Consequences {Analecta Biblica 41, Roma 1970, 17121,
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Verhalten der ,Frevler* ausgeleuchtet wird, fiihrt
die im zweiten Buchteil besungene und erbetete
Weisheit: Sie ist die ,Innenseite” der Gerechtigkeit.
Jeder Mensch kann sie lernen, soll sie begehren,
mit ihr zusammenleben und sie als Geschenk von
Gott erbitten. Dann wird er die konkrete Gegen-
wart und seine Aufgaben darin verstehen und wird
Gott nahe kommen - das ist es, was ,Kdnigsein“
eigentlich bedeutet. Innerhalb des Buches als /ggos
protreptikds hat der dritte Teil die Aufgabe, das
Werbeziel in der Form einer dankbar Gott preisen-
den Erinnerung an den Exodus und an die Fihrung
in der Wiiste durch den Riickgriff aul die
Erzdhlungen des Pentateuch zu begriinden und
damit zugleich die Berechtigung der Hoffnung fiir
alle, die der Einladung zur Gerechtigkeit in ihrer
Lebensfithrung nachkommen, zu veranschauli-
chen. Wie einst beim Exodus und in der Wiiste die
Natur und der Kosmos den ,Gerechten”, dem Volk
Gottes, zur Wohltat wurden, wihrend dieselbe
Natur den ,Feinden” Strafe, Qual und Untergang
gebracht hatte, so wird auch einst (vgl. 5,1} der von
Gott in Dienst genommene Kosmos je verschieden
auf die ,,Gerechten® und die , Frevler” wirken — zur
Rettung oder zur Bestrafung,

Die in allen Buchteilen durchgehaltene, im drit-
ten besonders auffillige Vermeidung aller Namen
{auBer ,Rotes Meer” in 10,18; 19,7) soll es ermdgli-
chen, dal Erfahrungen, die an Einzelpersonen und
Ereignissen der biblischen Erzihlungen abgelesen
und illustriert wurden, verallgemeinert werden
kiinnen. Die Personen der heiligen Geschichte wer-
den so zu Typen und Charakteren; an fhnen wird
aufgezeipt, was flir jeden Menschen [,Gerechte”
oder , Frevler*), also auch in der Gegenwart, gilt.

Fiir das Verstandnis ist wichtig, dall Salomo seine
hymnische Vergegenwirtigung des Exodus und der
Fiithrung in der Wiiste in der Form eines Gott anre-
denden Cebetes vortrdgt. Er driickt seine die ganze
Welt und die Menschheit umfassende Hoffnung
nicht als Lehre, behauptend und ., beweisend®, son-
dern meditierend, theologisch reflektierend und lob-
preisend aus. So gipfelt dieses zur ,Gerechtigkeit®
einladende Buch nicht in Lehrsitzen oder Impera-
tiven, vielmehr in betend-dankendem Blick auf die
Geschichte als Ermutigung fiir die Gegenwart.

Der Verfasser und seine Adressaten

Uber den Verfasser oder den angezielten Leser-
kreis gibt es keinerlei Informationen von auBerhalb
des Buches. Alle Auskiinfte sind nur durch eine auf-
merksame Lektiire des Werkes selbst zu gewinnen.

Der sich durch alle Buchteile hindurchziehende
eigentiimliche Worigebrauch, die variiert wieder-
kehrenden theologischen Grundgedanken, die
Technik der Gegeniibersteliungen, die gegenseitigen
Verzahnungen der Buchteile und Abschniite und
die besonders im dritten Buchteil zahlreichen
inhaltlichen und wortlichen Rfickbeziige auf den
ersten und zweiten Teil erweisen das Buch als kom-
plexe, von einem Verfasser gestaltete Einheit.

Der Verfasser war ein jiidischer Schriftgelehrter,
der auch in hellenistischer Rhetorik geschult war.
Kunstfertig und bewult setzt er seine umfassende
Bildung fenkyklios paideia) in seinem /dgos protrep-
tikds ein. Persdnlich war er ein liberzeugter, tief-
frommer fude, dem ailes daran lag, seine Leser in
einem fir die Werte der hellenistischen Literatur
und Gelehrsamkeit offenen, in Denken und Verhal-
ten an den 10 Geboten orientierten, selbsthewul-
ten Judentum zu bestdrken. Er zeigt einen angst-
freien Umgang mit hellenistischen Errungen-
schaften und verteufelt sie nirgends. Wie er seiber
gehiren auch seine Adressaten zwei Kulturen an.
Deren Verbindung ist existentiell nur méglich,
wenn jiidische religisse Jberzeugung, Weltsicht
und Ethos nicht nur den hellenistischen philoscphi-
schen und naturwissenschaftlichen Plausibilitéts-
anforderungen gentgen, sondern gezeigt werden
kann, daB eine gebildete und religigs treue jlidische
Lebensweise anderen in der hellenistischen Welt
vertretenen Sinnangeboten und Religionsformen
(Verehrung Kosmischer Méchte, Anfertigung und
Anbetung von Gotterstatuen und -bildern, dgypti-
sche Tierverehrung, Herrscherkult, Mysterien-
religionen und Magie) {iberlegen ist.

Die Argumentation ist durchgangig nur fir
Insider schliissig, sie will bestétigen und stirken.
Ziel ist nirgends das verstehenwollende und kliren-
de Gesprdch mit jemandem, der von anderen Vor-
aussetzungen und Plausibilititen herkommt oder in
einer anderen echten Religiositit lebt. Daher liegen
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dem Verfasser auch alle endgiiltigen Be- und Ver-
urteilungen von Nichtjuden als solchen fern. Wohl
kibnnte das Verhalten der griechischen und r&mi-
schen Biirger, besonders seit der Machtiibernahme
des Augustus, und der Apostaten gegeniiber den
Juden in ihrer schwicheren Position die Kenn-
zeichnung z.B. der ,Frevler in 2,10-20 und der
sounder® in 19,13-17 mitheeinflulfit haben.

Alle dem Judentum fremden Religionsformen
werden im Grunde nur unter der Riicksicht betrach-
tet: Was wiirde es bedeuten, wenn ein jude sie
iibernghme? Er wiirde Uberzeugung und Lebens-
weise eines ,Gerechten” miBachten und zum
SApostaten” vom HERRN {3,10), zum ,Frevier®
werden; seine Hoffnung wire leer, seine Miihen
unniitz, seine Leistungen sinnlos, er wiirde sogar
seinen Angehérigen und Nachkommen den Zugang
zum erfiillten, auch durch den Tod nicht begrenzten
Leben unerschlossen lassen (3,11-12). Vor solchem
Elend eines Menschen, der Weisheit, Zucht und
Bildung ,fiir nichts* halt, will der Verfasser seine
Leser in jeder ihm mdglichen Weise warnen und
wirbt mit seinem /dgos protreptikds dafir, die
»Gerechtigkeit zu fieben®. Er miéichte seinen jungen
Lesern die Erfahrung vermitteln, dall es sich
Lohnt*, das eigene jiidische geistige und religitse
Erbe mit Hilfe der in der hellenistisch-rémischen
Gegenwart verbreiteten Philosophie, Psychologie,
Literatur, Naturerkenntnis und Rhetorik neu zu
betrachten und sogar tiefer zu verstehen. Er zeigt
ihnen, daf} die auch von den Zeitgenossen hichstge-
schitzten Werte (z.B. Gerechtigkeit, Weishait,
Bildung, Freimut, Recht, Tugend, Freundschaft) in
der eigenen jlidischen Religion seit je grundlegende
Bedeutung hatten.

Als Entstehungsraum kommt von Sprache, Stil
und bevorzugten Themen her am ehesten die auch
zahlenmiBig grofe jiidische Diaspora in Agypten
und darin als Ort die Grofstadt Alexandria in
Betracht.

Die Abfassungszeit 1aft sich ebenfalls nur durch
eine Konvergenz von Beobachtungen vermutungs-
weise bestimmen. Die Makkabierzeit und das

4 Zaklreiche Belege bieten die Kommentare von David Winsion, The
Wisdom of Solomon {Anchor 8ible 43/, Garden City, N.Y. 1979, und
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Entstehen apokalyptischer Literatur (Buch Daniel,
Henochliteratur) liegen schon weit zuriick, ebenso
die Ubersetzungen des Pentateuch, der Propheten-
biicher und der meisten {ibrigen Schriften des Alten
Testaments ins Griechische. Bemerkenswert viele
griechische Worter, die in der datierbaren iibrigen
hellenistischen Literatur erst vom 1. jh. n.Chr. an
verwendet werden, kommen im Buch der Weisheit
vor4; 6,3 diirfte die im Jahre 30 v.Chr. erfolgte
-Machtiibernahme* des Octavian in Alexandria
und Agypten schon voraussetzen (ein erhaltener
dgyptischer Papyrus ist nach dieser Ara der kratesis
datert); falls 19,13-17 die seit der lzographia 24/23
v.Chr. (Erhebung der Kopfsteuer; Gleichbehandlung
der Juden mit der Hgyptischen Untertanenbe-
vilkerung) immer feindseliger und gewalttdtiger
werdende Situation durchscheinen &Rt ergibt sich
ein weiterer Anhaitspunkt; ebenso palit 14,16-20
(iber den Herrscherkuit, wobei der Herrscher selbst
weit entfernt wohnt) gut zu einer Datlerung in die
romische Zeit zwischen Augustus und Caligula, vor
dem Brief des Claudius an die Alexandriner aus
dem Jahre 4] n.Chr. Der jiidisch-rémische Krieg 66-
70 n.Chr. ist jedenfalis noch nicht im Blick, und erst
recht ist die Ausmordung des alexandrinischen
Judentums nach den diasporajiidischen Aufstinden
(in Agypten, Cyrenaika, Zypern, Mesopotamien)
unter Trajan in den Jahren 115-117 n.Chr. ncch
nicht geschehen.

Bei der Frage nach den Adressaten des Buches
ist grundsétzlich zu unterscheiden zwischen denern,
die literarisch ausdriicklich angesprochen werden,
und den fafsédchlich angezielten Lesern. Die literari-
schen Adressaten ,Richter der Erde, K&nige,
Herrscher {iber Vilker* fiir die ftatsichlichen zu
halten, wire ein arges Millverstandnis der Buch-
gattung, aber es wire auch sachlich unwahrschein-
lich und wiirde dem Verfasser eine kaum iiberbiet-
bare Naivitdt zuschireiben: Gegeniiber nicht-
jidischen Herrschern und Konigen wire die
Argumentation Salomos und seine Darstellung der
kritisierten Auffassungen und Verhaitensweisen
weder fiir eine politische noch fiir eine philosophi-

Ciuseppe Scarpat, Libro della Sapienza I fcapp. 1-6), I fcapp. 7124
Brescia: Fatdela 1989/ 00
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sche Diskussion geeignet; die fraglose Autoritat der
Bibel kann dort auch nicht einfach vorausgesetzt
werden. Ebensowenig werden Apostaten selbst
unmittelbar angesprochen; sie sind nur eine dunkle
Hintergrundfolie, vor ihrem Schicksal wird gewarnt
{2,12; 3,10 u..}. Durch die literarischen Adressaten
wird vieimehr der Geltungsbereich, den die
Sentenzen, Weisungen und Mahnungen des
Weisen beanspruchen, als alle Welt umfassend
umschrieben.

Zu den tatsdchlichen Adressaten [ihrt eine
andere (berlegung: Wer war {berhaupt in der
Lage, die Feinheiten des Stils und der Komposition
und die vielseitigen Anspielingen auf die Heilige
Schrift, auf klassische griechische Literatur und auf
hellenistische philosophische Diskussionen in die-
sem Buch wahrzunehmen und zu wirdigen? Wer
konnte den komplizierten und beziehungsreichen
Ausfithrungen mit Verstindnis und Zustimtoung
folgen? Dafiir in Frage kommen nur Juden griechi-
scher Muttersprache, die sowaohl in der griechi-
schen Bibel und in jlidischen Auslegungstraditionen

als auch in griechischer Literatur und in der zeit-.

gendssischen Popularphilosophie, bei der die Stoa
eine fiihrende Rolle spielte, in Rhetorik und in
naturwissenschaftlichem Allgemeinwissen bewarn-
dert waren.

Es ist gut vorstellbar, daft ein solches Buch, des-
sen Lektiire als erbauend und fruchtbar empfunden
wurde und das sich als zuverldssiger Ausdruck von
jiidischem Denken erwies, wegen seiner Eigenart
und Qualitit dann auch in jiidischen Schulen Ver-
wendung fand — wenn es nicht iiberhaupt schen im
Blick auf die Schulsituation geschaffen worden war.
Vor dem Studium der klassischen griechischen
Texte (Homer, Sophokles, Euripides, u.a) oder
zusitzlich dazu konnten die jungen Leute anhand
dieses jiidischen ,Lesebuchs® Lesen, Schreiben und
Formulieren lernen. Hier wurde ihr Judesein nicht
stindig in Frage gestellt. Entschiedene religidse
Praxis und die ,modernen® Werte bilden in diesem
Buch keine uniiberbriickbaren Gegensitze. Es
zeigte, wie mit Hilfe klassischer Literatur und
moderner Philosophie und Naturwissenschaft der
biblische Glaube neu zur Sprache gebracht werden
kanrn.

Helmut Engel 51 ist Professor fitr Einfeitung in
die Heilige Schrift und Exegese des Alten
Testaments an der FPhilosophisch-Theologischen
Hochschule Sankt Georgen, Frankfurt am Main.
Seine Adresse: Offenbacher Landstrale 224,
80599 Frankfurt.

Coun einer Epoche wegblatternder P aumbmtaten fii:
Juden im damaligen Alexandnen, einem Weltzentrum
von Wzssenschaft, Kunst tnd Kultur wodie! Treue ZU,
der Geboten Gottes auf Spott, BenachteMgung, Unt -
driickung: und Gewaltanwendung von geiten der Jlelie:
“sthen Mitigiifer. und Apostaten [und wohl auch man-
‘cher Nlchtjuden] mf[t, wubt der-Verf. dafur, den diber::
machhgen ‘Anschein: mcht fiir-die: erkllchkelt pALRS
fhal;en Nichit def o ist Sinn und Herrscher der:Welt
o w1ev1e§e auch immer ,,emen Bund mit’ Jhm
schheﬁen“ «dhihn' fiir, das e1nz1g Veria.[ihche und’
Slchere halten magen Solch - ein: ,,verkrummtes-
Denken® il 3) fuhrz Zum ‘Murren gegen; Gottimd:zu:
Liigen': {ber. Mitmenschen, ‘Wer" {iber den: HERRN_'
nicht gut denkt und Thn nicht vorbehaltlns sucht (1,2),
_wird-andere 7L beherrschen versuchen {2 IOf] und’
‘Gewalt gegen'sie anwenden bis zum Mord (2,12- 205
Demgegentiber: baut glaublge ogerechte’:Lebens-
fiihrung darauf, dai: Gott jedeit Mehschen, “aich:den:
Schwachen und scheinbar , Unniitzen', als:Sein Eben
bild erschaffen hat mit dem Ziel, 1hn unverganghch'
und durch den Tod nicht begrenzt, an Seinem Leben
teilhaben zu lassen Das.. ,,rlchtlge “Denkern”; im
Glauben ist fiir die Lebenspraxis eminent reievant
: Helmut: Engel, " Auszug ~aus seinein. Kommentar
Weisheit (NSK-AT. 10), der im- Ver[ag Kath szelwerk
1998 erschemen wird, .
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Skepsis, Bedrdngnis und Hoffnung in Weish 1,16-2,24

»Und danach werden wir sein, als wiren wir nie gewesen” (Weish 2,2)

Die hellenistische Zeit bedeutete fiir das Juden-
tum einen gewaltigen Einschnitt: Ob im Mutterland
Paldstina oder in den Diasporagemeinden - vor-
nehmlich im ptolemgischen Herrschaftsgebiet der
westlichen Diaspora Agyptens —, {iberall stieB man
auf Innovationen, und eine Antwort dazu war gefor-
dert. Drei Méglichkeiten bei der Begegnung mit der
»Moderne® boten sich an: Isolation, Assimilation
und Adaption. Der dritte Weg wurde am hiufigsten
beschritten. Adapticn bedeutete: Man &ffnete sich
der Gegenwart ohne Preisgabe biblischer Tradition
und jldischer Identitit und versuchte auf diese
Weise, einen gangharen Weg in die Zukunft zu fin-
den.

Judentum und Helienismus

Das Zusammentreffen des Judentums mit grie-
chisch-hellenistischer Kultur war vielfltig, sei es
nun im Bereich der Architektur {Gymnasien,
Theater, Tempel)!, der Naturwissenschaften (Ma-
thematik, Physik, Astronomie, Geographie, Botanik,
Zoologie), der Medizin, der Philosophie (Epikure-
ismus, Stoizismus, Kynismus, Pythaporeismus,
Skeptizismus} und der Literaturwissenschaft (Epos,
Lyrik, Drama, Geschichtsschreibung). Infolge der
Hellenisierung der dstlichen Mittelmeerwelt bis an
die Grenzen Indiens war Griechisch Weltverlehrs-
sprache geworden (eine Art antikes Englisch) und
die griechische Literatur zur Weit- und Muster-
literatur aufgestiegen. Diese internationale Ver-
netzung mittels Sprache hatte zur Folge, daf man
judischerseits eine Ubersetzung der Bibel in das
Griechische vornahm [Septuaginta). AuBerdem ver-
zichtete man bei der Abfassung neuer Werke auf
das hebréische bzw. aramiische Idiom und bedien-
te sich stattdessen des Griechischen als der lingua
franca jener Zeit (Weish, 2 Makk). Ferner griff man
zu Literaturformen (Koh, Jdt}, die in Darstellungs-
weise und Linienfithrung der Geschmacksrichtung

Die kulurelle Lebensform des Helfenismus ist die Fols {,Stadt*). Allein
in Falistina erfolgte damals die Nevgriindung von etwa 30 Stéddten.

8. hierzu A. Schmitt, Der Gegenwart verpfiichtet. Literarische Formen
des Frithjudentums im Kontext griechisch-hellenistischer Schriften, in:
G. Schmutternayr v.a. (Hrsg), Im Spannungsfeld von Tradition und
Innovation (FSJ. Ratzinger), Regensburg 1997, 63-88.

Vel A. Schiitt, Weisheit INEB), Wirzburg 1989, 6.

In der Bititezett betrug die Firwohnerzahl mehr als eine Miflion.
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einer verdnderten Epoche entsprachen und dadurch
Wirkung auf Menschen jener Zeit ausiibten und
deren Sympathie wecken konnten.?

Der dramatische Aufri von Weish 1,1-6,21

Ein aufschlulireiches Beispiel fiir das jldische
Adaptionsbemiihen auf literarischem Sektor bietet
das Buch der Weisheit. Gute Griinde sprechen
dafiir, dalt das Werk in Alexandrien am Ende des 2.
bzw. zu Anfang des 1. Jhs. v. Chr. entstanden ist.3
Diese im westlichen Nildelta von Alexander dem
GroBen im Jahre 332 v. Chr. gegriindete GroB-
stadt* bot ein multiethnisches und interkulturelies
Geprége und riickte bald zur Metropole (,Mutter-
stadt”} von Kunst und Wissenschaft’ in der helleni-
stischen Welt auf. Dort lebten Griechen, Makedo-
nen, Agypter, Juden® und Syrer.

Es ist nicht verwunderlich, daf} das im Umfeld
von Museion und Bibliothek geschaffene Opus hin-
sichtlich Gestalt und Gehalt eine enge Anlehnung
an griechische Vorbilder erkennen I18Rt.7 So greift
der erste Block des weisheitlichen CEuvres {1,1-6,21)
Elemente des griechischen Dramas auf, ohne ein
Drama im genauen Wortsinn vorzulegen. Mit Bau-
steinen besagter Literaturgattung gelingt es dem
Autor, Skepsis und Bedringnis, Hoffnung und
Zuversicht wirkungsvoll darzustellen: Weisheitliche
Mahnworte bilden den Prolog/die Ouvertiire (1,1-
15). Die Schiirzung des Knotens erfoigt in der ersten
Frevlerrede (1,16-2,24). Sodann schliefen sich drei
Paradoxien als meditativer Mitteiteil mit folgenden
Themen an: Leid und - soweit nach aufien erkenn-
bar — unriihmlicher Tod des Gerechten (3,1-12);
Kinderlosigkeit der Frommen (3,13-4,6} und deren
frithes Verscheiden {4,7-19). Ein entscheidender
Umschwung samt einer fallenden Linie, die ein
Pendant zu 1,16-2,24 darstellt und gleichzeitig die
Verwicklung l6st, zeichnet sich in 4,20-5,14 ab. Mit
5,15-23 wird im Sinne des Dramas die Katastrophe

9

Dort befand  sich das Mugeion, die erste [fiteraturkundliche
Forschungsstétte der Welt, sowie eine Bibliothek, die zeftweise eine
halbe Miliion Papyrusroflen umnfafir haben soll

In Alexandrien lebte die grifite fidische Gemeinde aullerhaib
Paldstinas. Zuwanderung und Status der juden wurden vornehmiich
von Prolemaios Vi, Philometor (180~ 145 v. Chr)} beglinstigt,

Vgl A. Schmitt, Wende des Lebens. Untersuchungen zu einem
Situations-Motlv der Bibel (BZAW 237}, Berlin 1996, 11f.
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geboten, die fiir die Frommen Belohnung und
Teilhabe an der Kénigsherrschaft Gottes, sowie fiir
die Bisen Niedergang und Verderben bedeutet.
Schiiefiiich liegt in 6,1-21 das Finale als Ent-
sprechungsglied zu 1,1-15 vor.8

Die Bedeutung von 1,16-2,24

1,16-2,24 als Schiirzung des Knotens bildet
somit einen wesentichen Bestandteil des aus dra-
matischen Elementen sich zusammensetzenden
ersten Blocks von Weish (1,1-6,21). Die Szenerie ist
dabei von vermessenen Worten der Gottlosen
gepragf, die Fatalismus und GenufBsucht, Arroganz
und Aggression erkennen lassen. Gleichzeitig ist
diese iibermiitige Rede von Wertungen des
Verfassers gerahmt {1,16; 2,21-24), die die strafli-
chen AuBerungen der Frevier zurechtriicken und
einen kiinftigen Wandel der jetzigen desolaten
Situation erwarten lassen.

Zur Personifizierung des Todes (1,16)

In 1,16 ist ein Hang zur Personifizierung des
Todes zu heobachten, denn die Frevler rufen ihn
herbei, sehen in ihm einen Freund und schliefen
mit ihm einen Bund.? Die Notiz enthehrt nicht iro-
nischer Ziige, da die genannten Personen gerade
durch den vermeintlich treuen Partner dem Ver-
derben und dem Untergang verfallen. Damit wird
bereits auf Verblendung und Tduschung angespielt
{vgl. 2,21), die im spéteren Eingestdndnis eines ver-
fehlten Lebens zum Ausdruck kemmen (4,20-5,13).

Der dunkle Abgrund (2,1-5}

2,15 ist von AuBerungen beherrscht, die das
menschliche Los der Verginglichkeit und Fiichtig
keit in eindrucksvollen Bildern beschreiben. Das

& Fur Komposition und Gattung vorn Li-6,21 5. Schimitt, Wende des
Lebens, 9-48.

? Jm AT finden sich - im Gegensatz zu 116 - nur soiche Formulierungen,
die nicht mit Sicherhelt auf eine Personifizierung des Todes schitefien
lassen; vgl. Hos 1314; Jes 28,15.18; Ps 40,15. {Vielleicht wihite man
diese vorsichtige Sprechweise, um sich von Vorstellungen der Umwelt
abzugrenzen. So ist etwa aus Ugarit der Todesgott Mot bekannt,) Bei
griechischer Kunst und Literatur hingegen ist eine Personifizierung des
Thanatos [, Todes"l nicht selfen feststelibar; vl Euripides, Alkestis; Hias

Diistere und Bedriickende gewinnen dabei scharfe
Konturen. Die Sprecher wissen um das unenainn-
bare Schicksal, das den Menschen am Ende erwar-
tet. Sterben bedeutet fiir sie Untergang, Auflosung
und Vernichtung, Sie greifen in diesem Zusammen-
hang zu Vergieichen, die Fliichtigkeit und
Unbestéindigkeit menschlicher Existenz betonen:
Der Atem gilt als verfliegender Rauch (V. 2}, der Leib
zerfillt zu Asche und der Geist verweht wie diinne
Luft (V. 3), Name und Tat eines Menschen werden
vergessen (V. 4), das Leben entweicht wie die Spur
einer Wolke und 16st sich auf wie Nebelschwaden
iV. 4), die dem Menschen zugeteilte Zeit gleitet
voriiber als ein Schatten (V. 5). Der nihilistische Zug
reicht dabei so weit, dal} (iber eine Topographie der
Unterwelt mit konkreter Ausfaitung des Ubels, der
Finsternis, der Stille, der Kélte und der HaRiichkeit,
sei es nach Art der biblischen Scheol' oder des grie-
chischen Hades!!, iiberhaupt nichts verlautet. Wenn
auch eindringliche Vergénglichkeitsklagen bei [job
und in verschiedenen Gebetsliedern sowie recht
kritische Reflexionen iiber menschliche Unzuldng:
lichkeit und Verlorenheit bei Koh angetroffen wer-
den, so liegen hier Ansichten vor, die aufgrund ihrer
Radikalitét eher der griechisch-hellenistischen Welt
zuzusprechen sind. Als Redner agieren Personen,
nach deren identitdt man immer wieder geforscht
hat. Es zdhlt bekanntlich zu den Besonderheiten
von Weish, daB fortwihrend Eigennamen durch
charakteristische Vokabeln ersetzt werden.”? In all
den Fillen, bei denen es sich um biblische Personen
handelt, bereitet deren Identifizierung Kkeine
Schwierigkeiten. Anders verhilt es sich jedoch hier.
Mehrere Maglichkeiten der Kenntlichmachung bie-
ten sich an: Es ist nicht auszuschliefen, dafl der
Autor von Weish in den Frevlern jlidische Aposta-
ten sah und diesen seinen Figuren Meinungen in
den Mund legte, die — gemiR ,modernen” Strémun-
gen jener Zeit - von einer vélligen Aufldsung des

16,672f; Hesiod, Theagonie 212.758f.

# - Scheol als ein durch Tor und Riegel abgeschipssener und dunkier Raum,
in demn die Verstorbenen ein vermindertes und beklagenswertes Dasein

isten.

" Jgazu zéhien u.a. die Unterweltsstrime (Kokyltos, Periphlegeton, Lethe,
Acheron, Styx}, Charon als Fihrmann fiber den Totenflufl und Kerbercs
als Wachhund des Hadeshauses.

2 Vgl A. Schrnitt, Weisheit (NEB), Wiirzburg 1989, 31.
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Menschen im Tod ausgingen. Aulerdem kénnen
sich hinter diesen AuGerungen auch bestimmte phi-
losophische Schulrichtungen nellenistischer Prove-
nienz verbergen, wie etwa Epikureer, Skeptiker,
Teile der Stoa und Materialisten jeder Art, die alle
den Glauben an ein Fortleben nach dem Tod ver-
warfen. Die schillernde Vielfalt der angesprochenen
Mbglichkeiten gestattet allerdings keine eindeutige
Zuordnung auf eine der in Frage kommenden
Gruppierungen. Vielleicht ging es dem Verfasser
dabei auch gar nicht um den Verweis auf einen spe-
ziellen Menschenkreis, sondern ganz allgemein um
Personalisierung und Portritierung nihilistischer
Ansichten, die in der damaligen Ara virulent waren.
50 lassen beispielsweise Grabinschriften und litera-
rische Zeugnisse erkennen, daB die Zahl derer, die
nicht von einer postmortalen Existenz itberzeugt
warer, vom 6. Jh. v. Chr. an in der griechischen
Welt betrdchtlich zunahm: Man liest etwa auf
einer Grabsiule aus dem Anfang des 4. jhs. v. Chr.
fir Aristokles vom Pirdus in Athen folgendes
Epigramm:

»vielmals habe ich mit Kindern meines Alters siif
gespielt

und aus Erde entstanden bir: ich wieder Erde gewor-
den.

Ich bin Aristokles vom Pirdus, der Sohn des Menon,“#

Athenaios von Naukratis {2.-3. Jh. n. Chr) teilt
ein Grabepigramm Sardanapals (=Assurbanipals) mit!s:

~Wohl wissend, daB du (nur} sterblich bist, gehe
deinen Wiinschen nach,

freve dich an den frghlichen Gelagen. Wenn du ein-
mal tot bist, gibt es keinen Vorteil mehr.

Denn auch ich bin Staub, obwahl ich als Kénig {iber
das groRe Ninive geherrscht habe,

Ich habe nur das, was ich gegessen, was ich selbstbe-
wuBt ausgefithrt und was ich mit Leidenschaft an Vergnii-
gungen ausgekostet habe,

4 G. Pfoh, Griechische Inschriften, Miinchen o, 19f {Nr 14). - Die Aus-
Jfihrangen des dorischen Komodiendichters Epicharmos (507 v. Chr)
zum Jod unterscherden sich fuervor betrdchtich f{cegen Ploh! und
andere), da mit dem Entweichen des Alems nach ober wahrscheiniich
eine Anspielung auf den astralen Unsterblichkeitsglauben gegeben wird:
WfL¥ie Elemente] fiigten sich zusammen und wurden getrennl;
sie kehrten dorthin zuriick, woher sie gekanmen waren,
die Erde zur Erde, der Atem nach oben.

Weliche Beschwernis gibt es bef alledem? Uberhaupt keine.”
{G. Kaibel, Comicorum Graecorum Fragmenta 171, Berlin 1899, 136
M 245
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Der Reichtum und das Giiick sind nun ginzlich zer-
ronnen.*

Derselbe Athenaios von Naukratis zitiert Alexis,
einen Dichter der mittleren Komidie (ca. 372-270 v.
Chr), der einen Sklaven mit foigender Mahnung
auftreten la8t:

»WIr wollen uns freuen, solange es mogiich ist, das
Leben zu nihren,

[]

Das Geschick wird dich erkalten lassen zur festgeset-
zen Zeit;

du wirst nur das haben, was du it und trinkst.

Alles, was {ibrig bleibt, ist Staub — Perikles, Kodros,

Kimon."¢

Im Hippolytos des Euripides (ca. 485/4-407/6 v.
Chr) spricht die Amme mit schwermiitigen Worten
tber die Last menschlicher Existenz (191-197):

»Mit dunklen Wolken ist alles verhiingt.

Wir lieben betrogenen Herzens das Licht,
Wenn es wirklich hier auf der Erde erglinzt,
Drenn wir kennen kein anderes Leben.

Wer gibt uns Gewihr von der dritberen Welt?
Uns tduschen nur schwankende Bilder." 7

Im Tragidienfragment des Furipides zu Melea-
gros 532 {707) heilit es:

w»Den Lebenden [soll man} Gutes tun; denn der Tote ist
nur Erde und Schatten, und ein Nichts kiimmert sich um
nichts mehr.“'®

Mit den Deklatrationen triibsinniger und melan-
choiischer Art der von uns nicht genau zu ortenden
Personengruppe in Weish 2,1-5 spricht der Verfas-
ser allerdings auch ein allgemeines Problem an, das
jeden Menschen iiberfallen und bedridngen kann;
denn vor dem Tod werden die dunklen Seiten
menschlicher Existenz als besonders bedriickend

< Obwehl Athenaios von Naukratis erst der nachchristiichen Jeit
angehdrt, finden sich doch bei thm alte und wertvotie Uberlieferungen.
G. Kaibel. Athenael Naucratitae Dipnosophistarum libri XV, vol. IF itbri
VEX [BSGRI}, Stuttgart 1965, 238 {3306a).

Kaibel, Athenaei Naucratitae ... 240 {33611

7 ?.gcg};schon Luripides {Alkestls, Medeia, Hippolytos) |, Minchen 1972,
C.A. Seeck, Euripides {Fragmente, der Kykiop, Rhesos) Vi, Miinchen
1981, 2308,

=

=

&
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und qudlend empfunden. Das Sterbenmiissen wirft
seinen Schatten auf jedes Leben, und nicht seiten
greift die Furcht vor dem immerwihrenden
Erloschen, vor villiger Vernichtung und endgiilt-
gem Untergang um sich. Gefragt wird dann: Sind
Zerfall und Aufidsung, das Nichtmehrsein und das
Aus als Ziel gesetzt? Stehen am Ende etwa doch
Vergeblichkeit, Absurditit und Widersinn? In wel-
chen Variationen derartige Gedanken aktuell unter
Verwendung alter Bilder auftauchen kdnnen, zeigt
ein soeben erschienenes Buch von Graham Swilt",
das folgenden Sachverhalt behandelt: Jack Dodds,
ein Schlachter, ist an Magenkrebs gestorben und
hat seinen vier zuriickgebliebenen Trinkkumpanen,
einem Buchhalter, einem Leichenbestatter, einem
Gemiisehdndler und einem Autoverkiufer, aufge-
tragen, seine Asche ins Meer zu sireuen. Die
Freunde fahren quer durch die Landschaft Kent, um
den letzten Willen des Verstorbenen zu erfillen.
Dabei wird in wechselnden Erzéhlperspektiven auf
Hohen und vor allem auf Tiefen des Lebens zuriick-
geblickt. Der Roman schlieft mit der Ankunft am
Pier von Margate. Das Ausschiitten der Asche dort
wird zum Symbol und Zeichen des Instabilen,
Fliichtigen und Vergéinglichen. Der Glaube an ein
jenseitiges, gliickliches Leben findet dabei keinen
Platz mehr. Beim Verstreuen der Asche heifit es:
LDer Wind nimmt sie mit. Im Nu ist sie verschwun-
den, davongewirbelt ... eine diinne, weile Fahne,
wie Rauch, bevor sie weg ist.“ Den letzten Satz des
Romans spricht einer der Freunde: ,Und die Asche,
die ich in den Handen getragen habe, die der jack
war, der einmal herumgelaufen ist, wird vom Wind
davongeweht, wird vom Wind davongewirbelt, bis
die Asche zu Wind wird und der Wind zu jack, wor-
aus wir gemacht sind.”

Geniefe den Tag (2,6-9)

Nach der Schilderung der instabilen Verhait
nisse in 2,1-5 folgt eine Aufforderung zum Genuf
der gegenwdrtigen Stunde (2,6-9). Diese Kombina-
tion von Verginglichkeitsklage [memento mori —

* Letzte Runde fenglischer Titel: Last Orders), Miinchen 1997,

2 Niheres dazu bei A. Schmitt, Komposition, Tradition und zefigeschicht-

licher Hintergrund in Weish [10-2,24 und 4,20°5,23, in: W Gross u.a.

ydenk an den Tod“) und Empfehlung zum Ver-
kosten des Gliicks (carpe diem — ,,pfiicke den Tag"),
wie sie hier vorliegt, ist in zahlreichen Schriften
bezeugt. Bereits die dgyptische (Harfner-Lieder} und
mesopotamische (Gilgamesch-Epos) Literatur be-
dient sich dieser Folge. Speziell griechische Autoren
zeigen eine Vorliebe fiir ein solches Arrangement
{Herodot, Euripides, Theognis, Anakreon). Auch
biblische Passagen bieten besagte Zusammen-
stellung von bedriickender Erfahrung und
Ermunterung zur Freude (Koh 1,12-2,26; 3,16-22;
8,10-15; 9,i-10; Sir 14,11-19). Mitunter st$3t man
auch auf die Umkehrung der Sequenz, so daB zu-
néchst das ,carpe diem® anzutreffen ist, dem sich
sodann ein Hinweis auf das {iber alle verhingte
Todeslos anschliefit.2¢ Die breite Streuung des
behandelten Kompositionsmusters sowohl in der
altorientalischen als auch in der klassischen und
biblischen Literatur zeig: an, daB hier die Frage nach
einer eventuellen Abhingigkeit verfehlt ist. Es han-
delt sich dabei um Einsichten in die menschliche
Grundbefindiichkeit mit entsprechenden Verhal-
tensanieitungen, die drtlich und zeitlich unabhingig
voneinander konzipiert und fixiert wurden.

Macht und Ohnmacht (2,10-20)

Bereits oben wurde darauf verwiesen, dall 1,16-
2,24 als Baustein des dramatischen Gefiiges der
Schiirzung des Knotens zuzurechnen ist, Dabei do-
miniert und triumphiert eine anonyme Menschen-
gruppe. 1,16-2,24 Hlt in sich selbst ein Crescendo
erkennen: Zunéchst fallen AuBerungen zur Todver-
fallenheit des Menschen, aus der es kein Entrinnen
gibt (2,1-5). Aufgrund dieser wenig etfreulichen Ein-
sicht ergibt sich als Konsequenz eine deutliche Auf-
forderung zum Lebensgenul}, denn niemand weil,
wie lange eine derartipe Méglichkeit noch offen-
steht (2,6-9). Sodann hért man ven den Nachstel-
lungen bdsartiger Leute gegen den Gerechten (Z,10-
20}. Die iiblen Machenschaften und Anschlige je-
ner eskalieren in folgender Weise: Verfolgung
[2,10.12.17); korperliche Mifhandlung (Z,i9); Mord-

{Hrsg ), Text, Methode und Grarmmatik [FS W, Richierj, St. Ottilien 1991,
403-421, hier: 400-408.
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plan (2,20). Der Gerechte, der selbst weder auftritt
noch spricht — man hért lediglich von den gegen
ihn gerichteten Plinen -, gerét also mehr und mehr
in Bedrangnis, wihrend die aggressiven und tonan-
gebenden Opponenten die Szene beherrschen.
Trotz der Tatsache, daly der Gerechte nicht seibst
auftritt, agiert und spricht, informiert die Frevler-
rede denncch den Leser in indirekter Form iiber
dessen Lage, Haltung und Ansichten: Er, der Ge-
rechte, beschuldigt ungeachtet miglicher Nachteile
seine Feinde der MiRachiung des Gesetzes und der
Erziehung (2,12). Seine fromme Lebensfiihrung for-
dert Abneigung und Hal seiner Widersacher heraus
und versetzt ihn daher in eine gefihrliche Lage
(2,14-16). Man plant schiieBlich, gegen ihn brutal
vorzugehen (2,i9} und ihn zu beseitigen (2,20).

Die miichtigen und gewalttitigen Gegenspieler
des Frommen werden mdglicherweise auf dem
Hintergrund von Hybris und Tyrannis prisentiert.
Gerade das Bild des grausamen und skrupellosen
Tyrannen - aus griechischer Geschichte und Litera-
tur hinreichend bekannt - war geeignet, die Feinde
des Gerechten in {hrer Bosheit und in ihrem Zynis-
mus, in ihrer Menschenverachtung und in ihrem
Ubermut, zeitgerecht zu portriitieren. Zwar gibt es
auch verschiedene biblische Paradigmen fiir Ver-
messenheit und Gewaltherrschaft Michtiger sowie
fir Bedrohung und Verfolgung Schwacher; den-
noch ist hier ein Anstof durch griechische Mytho-
logie, Historiographie und Dichtung (Dramen) nicht
auszuschliefen,® Wie stark daneben ailerdings
auch biblische Traditionen auf Weish 2,10-5,23 ein-
gewirkt haber, ist daraus zu ersehen, daB sich ver-
schiedene Passagen aus Deutero- und Tritojesaja
hier nach Art einer ,relecture“?? finden.? Speziell
das vierte Gottesknechtlied (Jes 52,13-53,12) hat auf
2,10-20 eingewirkt. Es ist auferdem miglich, daR in
2,10-20 auch Anspielungen und Reminiszenzen auf
aktuelle Erejgnisse der Zeit in Form von Bedréingnis,
Marter und Tod mitschwingen, ob diese nun im
Mutterland Paldstina oder in der Diaspora den jiidi-
schen Gemeinden zugestoBen waren

A

VBl A. Schmitt, Alttestamentliche Traditionen in der Sicht einer neuen
Zefi, in: . Schreiner - K. Wittstad [Hrsg.), Communio Sanctorum (FS P-
W. Scheele), Wiirgburg 1988, 34-52, hier: 36-38; ders, Komposition,
409 Anm. 22; ders., Wende des Lebens, 29 Anin, 69 und 70.

# Unter  relecture” versteht man eine umgestaltende und akzentulierende

17G

Hoffaung

In 2,21-24 gibt der Autor eine kurze Wertung
hinsichtlich der Ausflihrungen von 2,1-20. Dieses
geraffte Urteil iiber das Verhalten der Gesetzwidri-
gen bildet teilweise ein Entsprechungsstiick zu 1,16-
2,Ja: In 1,i6-2,1a hort man nimlich vom BEiindnis
der Bdsen mit dem Tod, vom Verdikt iiber diese so-
wie von deren Lebensirrtum. Mit 2,21-24 wird dann
dasselbe Thema behandelt: Gesinnung und Aktionen
der Bisen unterliegen einer fundamentalen Fehlein-
schatzung; am Ende ist thnen der Tod beschieden.
Eine Erweiterung und dadurch eine Steigerung von
1,16-2,12 ist in 2,21-24 insofern gegeben, als hun
auch das Los der Frommen und damit die paradoxen
Wege Gottes zur Sprache kommen: Die Frommen
werden infolge ihrer Lauterkeit und Gerechtigkeit
Leben und Lohn durch Gott empfangen.

Aufgrund einer solchen Wiederaufnahme
gleichgearteter Uberlegungen erhilt 1,16-2,24 einen
Rahmen und damit das Signum eines geschlosse-
nen Kompositionsteils (Inclusio). Diese enge
Verflechtung wird teflweise sogar durch wirtliche
Ubereinstimmung untersirichen; vgl. 1,16d-2,1a mit
2,21a.24. Gleichzeitig préludiert 2,21-24 in gedrun-
gener Form die spéteren Ausfiihrungen vom Tausch
der Plitze zwischen Frommen und Freviern: Die
Ungerechten werden scheitern, wihrend die
Gottverbundenen ein glickliches Los erlangen
(4,20-5,23). Eine solche Anderung bringt eine
Umkehrung jetziger Verhiltnisse mit sich und ein-
gefahrene Konstellationen werden dann nach Uber
zeugung des Verfassers auf den Kopf gestellt: Letzte
werden dann Erste und Erste Letzte sein.

2,21 bietet als Erklérung fiir das anmakende und
uneinsichtige Verhaiten der Feinde des Frommen
die Verblendung:

wenn ihre Bosheit hat sie verblendet.“

Der die Frevler betreffende Realititsveriust wird
sodann in 2,22 dreifach konkretisiert:

JInfolgedessen® erkannten sie nicht die Ge-
heimnisse Gottes,

Wiederaufnahme einer literarischen/biblischen Vorgabe.
# Dagzu Schmitt, Wende des Lebens, 18f

# Das einfeitende griechische kai kann konsekutiv |, infolgedessen’} oder
auch explikativ {, indem*} verstanden werden,
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und nicht hofften sie auf den Lohn fiir Frdmmig-
keit

und nicht rechneten sie mit einem Ehrenpreis
flir untadelige Seelen.”

Diese dreifache Entfaltung der Verblendung
wird jeweils in der namlichen syntaktischen Forma-
tion dargeboten, um dem Leser die Bedeutung der
Aussage insgesamt unter jeweils verdndertem
Aspekt einzuschérfen. Verblendung hat zunichst
biblische Vorgaben:

So kann dieser Zustand durch Jahwe selbst auf
grund vorausgehender schuldhafter Taten veranlalBt
sein; vgl. 1 Sam 2,25; 1 Kén 12,15. Dabei muf auch
auf das Verstockungsproblem verwiesen werden,
das sowohl bei Nichtisraeliten (Ex 8,11.28; 9,34;
10,1) als auch beim Volk Jahwes seibst (Jes 6,8-13)
anzutreffen: ist. Dariiber hinaus nimmt die Vorstel-
lung von der schicksalhaften Verblendung, also vormn
geistigen Blindsein, einen breiten Raum in der grie-
chisch-hellenistischen Welt ein. Vor allem der epi-
sche (Homers Tlias und Odyssee} und dramatische
(Tragddien des Aischylos, Sephokles und Euripides}
Bereich bieten dafiir zahlreiche Beispiele. Die

schicksalhafte Verblendung bringt fiir den Men- -

schen nach griechischer Vorstellung Verstrickung
und Ungliick, Leid und Tod. Bereits irliher wurde
auf die mogliche Affinitdt zu Hybris und Tyrannis
griechischer Herkunft verwiesen, die moglicher-
weise in 2,10-20 vorliegt, Ebenso kann auch hier in
2,211 ein Indiz fiir die griechische Idee der
Verblendung gegeben sein.

Mit 2,23 eriolgt ein Rekurs auf die biblische
Tradition:

LDenn Gott schuf den Menschen zur Unver-
ginglichkeit

und machte ihn zum Bild seines eigenen
Wesens.*

Der priesterschriftliche Schépfungsbericht
spricht bekanntlich davon, daf der Mensch als
Abbild Gottes geschaffer wurde und dadurch Ahn-
lichkeit mit Gott gewann {Gen 1,26f). Mittels einer
solchen Aussage unterstreicht die Priesterschrift —

# Die Wiedergabe der Elj ... die ihm angehdren® verwischt dfe
Retationen, Der Leser kann ndmifich aufgrund dieser Version meinen,
daf die beiden Personalpronomina {,fhn* und ,ihin‘} sich jeweils auf

in gewohnt redundanter Manier dieses CEuvres
wird innerhalb von Gen 1,26 die Vokabel , Abbild®
dreimal verwendet — Wiirde und Auszeichnung des
Menschen, der unter den Geschdplen einen heraus-
ragenden Platz einnimmt. Er ist flir diese Welt
Reprisentant, Stellvertreter und Sachwalter Gottes.
Diese Darlegung der Priesterschrift von groBem
theologischern Gewicht fithrt der Verfasser von
Weish noch weliter, indem er damit die Unvergéng:
lichkeit verkniipft. Aufgrund kontextlicher Fakten
{3,1-9; 4,7-19; 5,15f) ist mit dieser Unvergénglichikeit
eine Existenz des Menschen jenseits des Todes
angesprochen. Die Gerechten, gegenwirtig dem
Spett und der Verfolgung ihrer Widersacher ausge-
setzt, erlangen die Unsterblichkeit nicht durch
einen grofen Namen, nicht durch auBergewohn-
liche Leistungen, nicht durch zahlreiche Nach-
kommenschaft, sonders durch eine freie Tat Gottes
am Anfang.

Im Kontrast dazu ereilt laut 2,24 diejenigen, die
Jahwes Weisung miBachten und einer nihilistischen
Lebenseinstellung huldigen, der Tod:

Lourch den Neid des Teufels kam der Tod in die
Welt,

und ihn erfahren alle, die jenem?> angehdren.”

Mit dem Tod, den diejenigen erfahren, die auf
der Seite des Teufels stehen, kann nicht der physi-
sche Tod gemeint sein, der ausmahmslos alle
Menschen trifft. Vielmehr handelt es sich dabei um
den eschatologischen Tod, den nur die Gottlosen
erleiden (vgl. 3,18f; 4,18f; 5,17-23), wihrend die
Frommen fiir immer in Gott das Leben gewinnen
{vgl. 3,1-9; 4,7-17; 5,151). Die theologische Sicht von
Weish erlaubte es nicht, Gott selbst mit dem
Ursprung des Todes in Verbindung zu bringen, da
Gott gemdl der Konzeption des Werkes ein Freund
des Lebens ist und alles zum Dasein geschaffen hat
(L13E; 11,24-26; 16,5-14). Es ist daher konseguent,
daf ein Widersacher Gottes fiir den Tod als das
bedriickendste und schlimmste Ubel der Welt ver-
antwortlich gemacht wird. Dabei identifiziert der
Autor von Weish die Paradiesesschlange mit dem

den Tod beziehen, wéhrend in Wirkfichkeit das erste Pronomen den Tod
und das zweite den Teufel anvisiert,
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Teufel; ferner sieht er den Tod als Folge der urzeitli-
chen Verfehlung des Menschen an.?® Beide Inter-
pretaticnen beruhen jedoch nicht auf der Aussage
von Gen 3,1-24, sondern auf Deutungen einer spi-
teren Zeit, an denen Weish teilhat.

Der Version ,Teufel” liegt im Griechischen die
Vokabel diabolos (,Verleumder, Teufel"} zugrunde.
Diaboles dient innerhalb der griechischen Uberset-
zung des Alten Testaments (Septuaginta) fast immer
der Wiedergabe von &atan (,Widersacher). Satan
kann einen Opponenten im zwischenmenschlichen
Bereich benennen und dient dariiber hinaus auch
der Kennzeichnung einer {iberirdischen Gestalt aus
der Nahe Jahwes [Sach 3,11) oder aus dem Kreis der
LGottessthne”, die den himmlischen Hofstaat bil-
den (ljob 1,6-9.12; 2,1-4.6f). In den zitierten Fillen
aus den Bichern Sacharja und ljob stellt $atan
jeweiis ein Appellativum (= Gattungsname) dar und
{st daher immer mit dem Artikel versehen. Nach
vorherrschender Meinung hat er dabel entweder
als Ankldger, geradezu als himmlischer Staatsan-
walt* oder Opponent, bzw. als Gegner und Wider-
sacher zu gelten. Nurin 1 Chr 21,1 findet sich $atan
chne Artikel und ist demzufolge als Eigenname ein-
zustufen. Bei letztgenannterm Fall geht es ebenfalls
um eine Uiberirdische Fgur, die den Konig David zur
Volkszéhlung anstiftet und damit den Zorn Jahwes
herausfordert.

Hinsichtlich des Teufels in 2,24 kénnte man
daran denken, dal dabei eine Personifikation {Pro-
sopopGie) vorgenommen wird, utn den abstrakten
Begriff des Biisen in konkreter {und beseelter) Form
darzustellen. Eine solche Erklérung lige insofern
nahe, weil es innerhalb von Weish mehrfach zu
Personifikationen komm?: S0 werden beispiels-
weise der Tod (1,16), die Weisheit (7,22; 8,4.9; 0,4)
und das Wort Gottes (18,14-19) mit personalen
Ziigen ausgestattet. Auch der sonstigen atl. Literatur
sind Personifikationen nicht fremd: Schlechtigkeit
iSpr 7,6-27), Weisheit ({Spr 8,1-9,6; Sir 24,1-34),
Torheit (Spr 9,13-18). in wesentlich stirkerem MaR
als ir: der Bibel sind ferner Personifikationen fiir
Literatur und darstellende Kunst Griechenlands

20 Aufgrund vort Gen 2,17; 3,3.19 war es nahelicgend, speziell den Tod als
ein Ergebnis menschitchen Ungehorsams zu sehen. Diese Sicht halt
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bezeugt: So treten die Gesetze in Platons Kriton,
und Agnoia zusammen mit Elenchos in den Prole-
gen Menandrischer Kemddien auf; vgl. daneben
noch die Personifikation von Eirene, Homonoia,
Demos, Tyche, Eos, Thanatos, Hypnos, Nike, Eris,
Phohos, Helios. Mit Blick sowohi auf Weish als auch
auf die biblische und griechische Literatur wire
somit nicht auszuschliefen, dall der diabolos von
2,24 eine Personifikation des Bésen an sich zum
Zweck der Verlebendigung und Dynamisierung
nach bekannter und weithin {iblicher literarischer
Manier darstellt. Trotz iner solchen Méglichkeit ist
jedoch hier viel eher damit zu rechnen, dall die
Benennung ,Teufel” in vorliegendem Fall {iber eine
Personifikation hinausgeht, da Teufelsvorstellung
und Teufelsglaube zur Zeit der Abfassung von
Weish bereits feste theoclogische Konturen gewon-
nen hatten. Im Teufei sah man zu dieser Epoche
eine selbstindige Gestalt, die als Gegenspieler und
Widersacher Gottes dessen Pline zu durchkreuzen
und sowohl den Menschen als auch der Welt zu
schaden versucht. Den Beweggrund fiir das perfide
und zerstirerische Vorgehen dieses gefdhrlichen
Opponenten beim Fall des Menschen sieht Weish
2,24 durch den Neid gegeber: Der diabolos mil-
gbnnte bereits am Anfang der Schépfung das dem
Menschen von Gott geschenkte Gliick und verur-
sachte deshalb den Sturz Adams und Evas; beide
gingen durch Ungehorsam der Nidhe und Gemein-
schaft mit Gott verlustig und verfielen dem Tod.

Da jiidisches und griechisch-hellenistisches
Denken in Weish eine enge Verbindung eingingen,
liegt es nahe, bez. des Neids des Teufels an den grie-
chischen Topos vom ,Neid der Gotter* zu denken.
Der ,Neid der Gétter* als Ursache fiir menschliches
Mifgeschick, Verhingnis und Scheitern ist be-
kanntlich ein nicht seltener Gedanke griechischer
Literatur und Fpigramme. Dahinter steht die allge-
meine Erfairung, dall ungetriibtes Gliick und jéher
Sturz oft nahe beieinander liegen. An die Stelle
bestimmter Gottheiten des griechischen Pantheons
wiare dann gemdl damaliger jiidischer Vorsteliung
der Teufe! gesetzt worden. Der Topos vom ,Neid der

allerdings einer genaven Auslegung von Gen 2,4b-3,24 nicht stahd.
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Gotter” begegnet bei den Tragddiendichtern
Alschylos und Euripides, bei Hercdot (Polykrates),
Pindar und auf Grabinschriften® Auch in den
aulterkanonischen Schriften neben dem AT trifft
man besagte Konzeption an (slawischer Henoch
31,36 [A-Rezension|; Leben Adams und Evas i2-
17; griechischer Baruch 4,8), die dort ebenfalls
Impulse aus griechischem Geist empfangen haben
kann.

Zusammenfassung

Weish 1,16-2,24 hildet insgesamL einen Baustein
einer an dramatischen Vorbildern: ausgerichteten
Komposition, die von 1,1-6,21 reicht. Ndherhin han-
delt es sich bei 1,16-2,24 um die aufsteigende Linie
(Schitrzung des Knotens) einer auf dramatische
Wirkung angelegten literarischen Gestaltung.
Diesem Crescendo dient die im altorientalischen
und Ilassischen Schrifttum nicht selten bezeugte
Folge eines Hinweises auf Fliichtigkeit, Begrenzung
und Verginglichkeit {2,1-3) sowie einer an-
schliefenden Aufforderung zum GenuB des gegen-
wirtigen Gliicks {2,6-9). Die Szenerie besetzt der
anonyme Autor mit Personen, die zuntichst Skepsis
und Zweifel angesichts der Instabilitdt und Frag-
wirdigkeit menschlicher Existenz duBern, bis sie
dann ihre Parolen zum Verkosten der jetzigen
Stunde aussprechen; denn dies ist nach ihrer
Vorstellung die einzige Mbglichkeit, die Sinnleere
des Lebens zu ertragen. Eine weitere Steigerung
wird sodann noch aufgrund von 2,10-20 erreicht,
indem die ndmliche Personengruppe ihre Absicht
kundgibt, Hilflose und Fromme unter Aushiitzung
der Macht zu unterdriicken und zu verfolgen. Zur
Charakterisierung dieser skrupellosen Potentaten
wiihlt der Autor bevorzugt sciche Verhaltensweisen:
aus, die sowohl den Bibeliesern (Feinde des
Gerechten) als auch den in griechischer Literatur
und Geschichte Bewanderten {Hybris, Tyrannis)
vertraut sind. Diesen negativen Fakten wird mittels
Rahmung (1,16; 2,21-24) eine Hoffnung entgegenge-
setzt, die sich auf Gottes Treue und Verlaflichkeit
griindet und von daher die Anmalung der Gott

27 Niheres dazu bef A. Schinitt, Das Buch der Weisheit, Wiirzburg 1986, 52f.

losen in sich zusammenstiirzen sieht. Das unver-
stindliche Verhalten und Agieten der Opponenten
des Frommen sowie deren kiinftiger Untergang
werden durch die Kategorien ,Verblendung® und
LNeid des Teufels® zu erkldren versucht, bei denen
Anleihen aus dem hellenistischen Sektor moglich
sind. In diesem literarischen Konzept spiegeln sich
vermutlich eigene Angste und Anfechtungen des
Verfassers wider, der sich mancherlei Fragen, Un-
sicherheiten und Angriffen ausgesetzt weils. Trotz
aller ungeldsten Ritsel verbleibt ihm jedoch die
Zuversicht auf Unsterblichkeit {2,22f). Noch stérker
riicken dabei die Adressaten — jlidische Gemeinde-
mitglieder der Diaspora mit hohem Bildungsgrad -
in das Blickfeld. Die neue Epoche des Hellenismus
und das Leben in der Diaspora bedeutete eine
erhebliche Herausforderung flir das Judentur ins-
gesamt. Nihilistische und fatalistische Stromungen
der Zeit veriangten nach Kldrung und Entscheidung,
Dazu kam vielleicht das Erlebnis von Ohnmacht
und Verfolgung, von Zuriicksetzung und Ausgren-
zung, das die Frage nach Gottes Schutz und Firsor-
ge aufwarf. Dem Zielpublikum, jiidischen Frommen
und Zweiflern, sollte Stiitze und Halt, Mut und Zu-
versicht vermittelt werden, indem das anscheinend
erfolgreiche Treiben der Boisen als Trug und Schritt
in das Leere entlarvt wird. Die kommenden Aus-
fithrungen (3,1-6,21) bauen das Thema L Hoffnung",
das in 2,22f kurz anklingt, weiter aus.

Der Autor dieses Beitrags, Prof. Dr. Armin
Schrnitt, ist Inhaber des Lehrstuhls fiir Biblische
Theologie (Exegese des Alten Testaments) an der
Katholisch-Theologischen Fakultdt der Universitdt
Regensburg.

Seine Adresse lautet: Universitit Regensburg,
Kath.-Theol. Fakultdt, Universititsstrae 31, 93033
Regensburg.
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Vom Text zum Kontext

Versuche der Situierung des Buches der Weisheit in der religitsen Zeitgeschichte und ihre feministische Relevanz

Das Buch der Weisheit scheint nur auf den
ersten Blick fiir eine feministische Lektiire wenig zu
bieten. Die intensivere Beschéftigung mit dieser
Schrift verrnittelt ndmlich unerwartet spannende
Einsichten in die Welt der jiidischen Frauen und
Minner, die damals in der griechisch geprigten
Weltstadt Alexandria ,bei“ Agypten' lebten. Aller-
dings macht es uns die Sapientia Salomonis nicht
ehen leicht, vom Text zu den sozialen, politischen,
religibsen Kontexten zu gelangen, zu erkennen,
welchen Sitz im Leben sie hatte, ist sie doch (wie
die meisten Weisheitsschriften) sehr bemiiht, Allge-
meingliltiges zu formulieren. Besonders wichtig
sind daher aulerbiblische Quellen, die dabei helfen,
den Kontext des Buches wieder zu rekonstruieren,
den ich mit anderen kurz vor der Zeitenwende, also
zu Beginn der Pax Romana in Agypten (30 v.Chr)
vermute.2 Einige Beispiele sollen das kurz erldutern.

Die Therapeutriden - jiidische Frauen in
kontemplativen Gemeinschaften

Das Buch der Weisheit enthilt nur wenige
direkte Informationen tiber Frauen. Bemerkenswert
ist, daB nach 3,13ff Kinderlosigkeit einer Frau (und
eines Mannes} entgegen der dlteren israelitischen
Tradition nicht mehr als das grélte Ungliick eines
Menschen betrachtet wird, Stattdessen wird ein
grundsatzlicher Vorrang von tugendhafter, freiwilli-
ger sexueller Enthaltsamkeit vor einer weniger
tugendhaften Lebensfiihrung mit Kinderreichtum
formuliert. Konkret bedeutete dies, dal Frauen, die
keine Xinder hatten, haben konnten oder wollten,
und die freiwillig als Jungfrauen, Ledige oder
Verwitwete lebten, derselbe Status in den jlidischen
Gemeinden zugestanden wurde wie den verheira-
teten Miittern. Dieses auBergewdhnliche Image
kindetloser und ,jungfriuiich” lebender Frauen ist
nun interessanterweise auch in einer kleinen Ab-

Fiir eing ausfiliwliche feministische Exegese der Schriff verweise ich auf
meine detaillierteren Beitrdige in: Dietrich, WalterKlopfenstein, Martin
A fHg) Ein Gott aflein? JHWH Verchrung und  biblischer
Monotheismus im Kontext der israglitischen und afiorientalischen
Religionsgeschichte (OBO 139), Freiburg Schweiz/Gottingen 1994,
543-558; in: Zenger, Frich {Hgj, Einfeitung in das Alte Testament,
Stuttgart u.a. 1995, 277284, und in: , Die Weisheit hat ihr Haus gebaut,
Studien zur Gestalt der Sophia in den Biblischen Schriften”, Mainz
1906, bes. FIO-115. in beider Artikeln ist die Sekunddrliteratur ausfihr-
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handlung Philos von Alexandrien (25 v.- 40 n.Chr)
anzutreffen. [n ,De vita contemplativa® berichtet
Philo von einer jiidischen, monastisch lebenden
Gemeinschaft, den Therapeuten und Therapeutri-
den. Es handelt sich um AussteigerInnen aus wohl-
habenden Gesellschaftskreisen, die auf dem Land,
vor allem in der Nihe von Alexandria, ein stark
reglementiertes kldsterliches Leben fiihren, das
durch philoscphisch-theologisches Studium und das
Kompenieren von Hymnen, aber auch durch ge-
meinsame Liturgien geprégt ist. In diesem Kenvent
scheinen Frauen den Minnern weitgehend gleich-
gestellt gewesen zu sein:

Am Gastmahl nehmen auch Frauen teil, in der
Mehrzahl alte Jungfrauen, die ihre Reinheit nicht
unter Zwang bewahrten, wie einige von den
Priesterinnen bei den Griechen, als vielmehr durch
freien Entschiuf, aus eifrigem Streben und Sehnen
nach Weisheit. Da sie mit ihr zusammen zu leben
begehrten, kiimmerten sie sich nicht um die Freu-
den des Korpers, weil sie nicht nach sterblicher,
sondern nach unsterblicher Nachkommenschaft
verlangter, welche allein die gottgeliebte Seele aus
sich selbst hervorbringen kann, [...] (Vit Cont 68).

Es ist sehr wahrscheinlich, da Philo mit ,alten
Jungfrauen” eine gréfere Gruppe von Frauen be-
zeichnet, die die Mencpause {iberschritten habhen.3
Fir die freiwillig gewshlte Lebensform dieser
Fraven spielte die personifizierte Weisheit iedenfalls
¢ine grole Rolle. Zudem berichtet Philo von fejerli-
chen Chorgesdngen der Therzpeuten, bei denen die
Rettung Israels aus Agypten inszeniert wurde,
indem die Frauen die Rolle der Prophetin Mirjam,
die Ménner die Rolle des Mose iibernahmen. Auch
hier scheint es Parallelen zur Sapientia Salomonis
Zu geben, wo ebenfalls eine weibliche Gestalt, die
gottliche Sophia, den Exodus leitet, der mit

licher dargeiegt als es hier moglich ist. Zur feministisch-theologischen
Relevanz der Schrift vgl. auch den Artikel in Bibel und Kirche 2/7994
LLeit fiir Grenzilberschraltungen®.

? Vel Larcher, Chrysostome, Le Livie de la Sagesse ou la Sagesse de
Satomen, 3 vol, Paris 1983,

3 Kraerner, Ross S, Monastic Jewish Women in Greco-Roman Egypt: Philo
Judacus on the Terapeutrides, i Signs: fournal of Women it Culture
and Society 14 (1989}, 342-370.
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Abb.1 : Augustus mit Szepter und Keule vor Isis

Lobgesang in Erinnerung gerufen wird (10,15-21
und 11-19). Weitere Ahnlichkeiten zeigen sich u.a.
im Bewultsein einer besonderen Gottesfreund-
schaft, in der distanzierten Haltung gegeniiber gan-
gigen Lebenseinstellungen der Umwelt und in der
starken Orientierung an einer gottlichen oder
himmlischen Weit, wobei allerdings die Therapeu-
ten jeweils zu viel radikaleren Positionen gekom-
men sind als die Kreise der Sapientia Salemonis. Es
soll nicht unerwihnt bleiben, daB diese judische
monastische Gruppe die Sklaverel grundsitzlich als
naturwidrig und als Folge von Habgier und Gewalt
brandmarkte, also in dieser Frage deutlich avantgar-
distischer war als die christlichen Gemeinden im
1. Jahrhundert!

Der Vergleich der beiden Schriften erhellt so ein
Stiick jiidischer Frauengeschichte vor der Zeiten-

wende. Im pluralistischen Judenturn dieser Zeit gab
es Gemeinschaften, in denen Frauen eine starke
Position hatten (vgl. fir Palistina Judit, die auch
ginen Exodus anfiihrt) und in denen religidse
Frauentraditionen gepflegt wurden.

Die Macht der Gottin—Isis und Sophia

Die Beobachtung, daf die personifizierte Sophia
im Buch der Weisheit maBgeblich durch die Gestalt
der Tsis und der Isistheologie im spitptolemiischen
oder frijhrémischen Agypten gepragt ist, wurde
bereits vereinzelt in der ersten Halfte des 20. jahr-
nunderts gesuRert. Grofiere Publikationen in den
70er und 8Cer Jahren haben die Zusammenhidnge
dann deutlicher herausgearbeitet. Kleppenborg! ist
vor allem zu verdanken, daB die Forschung aus dem

+ Kloppenberg, John S., Isis and Sophia in the Book of Wisdom, HIR 75 {1982], 5784,
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Abb.2: Augustus dffnet den Schrein der saugenden Isis und zeigt die Statue des Harpokrates den jubelnden

Menschen

Stadium reiner Motivvergleiche in der Sapientia
und den Isishymnen herauskam und sich stirker
dem Vergleich theologischer Gesamtkompositionien
widmete. So unterscheidet er drei Typen der Isis-
verehrung im 1Jh.v.Chr.: die Isisverehrung der ein-
fachen Leute, die Isis der ptolemiisch-rémischen
Kdnigstheologie und die isis der Griechlnnen, wie
sie uns in den sog. Aretalogien begegnet. Der erste
Typ hatte keinen nennenswerten FnfluR auf die
Verfasserlnnen des Buches der Weisheit und kann
ausgeklammert werden. Wie wichtig hingegen die
anderen beiden Bereiche von Isisverehrung fiir das
Verstindnis der personifizierten Sophia im Buch der
Weisheit sind, sollen wiederum einige Beispiele zei-
gen.

Die dgyptische Gittin Isis ist nach der Mytholo-
gie die Schwester-Gattin des Osiris und Mutter des
Horus (Harpokrates), den sie als zauberkundige
Gottin vor Gefahren schiitzt (Typ 2). In der Spiitzeit

¢ Die beiden Abbildungen und der zugehorige Text sind dem Band von
Junker, Herrmann/Winter, Erich, Das Geburtshaus des Termpels der Isis
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Agyptens erlangte diese Gottin eine vorherr
schende Stellung. Ihr Kult verbreitete sich unter gen
Ptolemiern im Mitteimeerraum bis nach [talien. In
den Ausgestaltungsprogrammen aller Agyptischen
Tempel figurierte diese Gottin. Besonders wichtig
aber waren fiir die Isisverehrung die zahlreichen
grofien und kleinen Heiligtiimer, die speziell der Isis
gewidmel waren. Der Isistempel von Phili ragt
unter diesen Bauten hervor. Er wurde noch unter
den rémischen Kaisern erweitert, und diese Fremd-
herrscher liebten es, sich in gyplischer Manier als
Pharaonen bei den stereotypen Opferhandlungen
vor den dgyptischen Gottheiten, besonders vor [sis
darstellen zu lassen. Im Geburtshaus des Isis-
tempeis von Phild ist auch Augustus bei einem sol-
chen Gipfeltreffen zu sehen.> Abb. I zeigl ihn links
im Konigsornat mit Keule und Szeptern, wie er vor
die Gottin tritt, die die Gelerhaube der Muttergittin-
nen und das Kuhgehérn mit Scnnenscheibe auf

in Phitd, Wien 1945 entnommen {AbB.T aaQ. 5. 2567 Abb. 2 2aC. §,
284f.

Vom Text zum Kontext

dem Kopf trégt, das sie von der Gottin Hathor tiber-
nommen hat. Hinter ihr schreitet Harpokrates, das
gottliche Kind, das aus der Vereinigung mit Osiris
hervorgegangen ist. Augustus présentiert sich mit
dieser klassischen Szene als Konig, ,geliebt von
Isis®, ein Titel, den schon die ptolemé&ischen Konige
fithrten. Er wird in der Beischrift gegriiBt als ,Sohn
des Re, Caesar, der ewig lebt. Solange der Himmel
ist, sind deine Denkmiler. Deine Mutter isis freut
sich iiber das, was du getan hast und wendet dir die
Herzen der Erdenbewohner zu®. Isis wird wie in
zahlreichen anderen DBeischriften als Lebens-
spenderin, Herrin von Phild, Firstin, Ehrwiirdige,
Méchtige, Gottesmutter, Sonnengdtiin usw. tituliert.
Besonders hervorgehoben wird mehrfach die enge
Beziehung zwischen Isis und ihrem Sohn, dem
Caesar, von dem es heifit ,Der gute Gott, er lduft
ellend, um die Gottesmutter zu sehen, um die
Schinheit der Isis, der Lebensspenderin zu preisen.
Sie freut sich bei seinem Anblick, sie ist froh, wenn
sie ihn sieht und inr Herz ist zufrieden wegen sei-
nes Kommens.“ oder ,, Es strahlt der Kénig auf sei-
nem Thron auf ihren Befehl, und ohne sie werden
keine Pine gemacht, im Himmel, auf Erden und in
der Unterwelt.”

Ohne Zweife] ist die im Mittelteil der Sapientia
Salomonis heschriebene Beziehung zwischen
Salomo und der Sophia von solchen Darstellungen
und den zugeh&rigen Texten mitgeprigt worden.
Salomo sucht durch die Weisheit zu einer den
Menschen wohlgefdlligen Herrschaft und zur
Unsterblichkeit (6,18f; 8,13-17) zu gelangen. Fr halt
die Sophia fiir die Architektin und Mystin des
ganzen géttlichen Weltplans {Himmel, Erde, Unter-
welt). Die Sophia ist, wie die Isis, eine gbttliche
Gestalt, die Garantin des Herrscherhauses, deren
Schinheit gepriesen wird {vgl. Weish 8,2). Es wire
jedoch kurzsichtig, nur die Ahnlichkeiten zwischen
der Isisikonographie und der Konigstheologie der
Sapientia Salomonis hervorzuheben. Es gibt auch
markante Unterschiede. Der legendére weise Salomo
in der jiidischen Schrift betont seine menschliche
Herkunft und Geburt, jedes Attribut von Gottlich-
keit, wie es sich die Caesaren anmaliten, wird ent-
schieden abgewiesen {7,1-6). Auch fillt Salomo die
«Gabe“ der Weisheit weder in die Wiege noch in

den SchoB. Er muB sich um sie mit Studium und
Gebet hemiihen, dann erst wird sie von Gott verlie-
hen. Der wichtigste Unterschied zwischen Isis und
Sophia liegt bei allen Vergleichbarkeiten in ihren
Rollenzuweisungen. Die ersehnte Beziehung zwi-
schen der Weisheit und Salomo ist eine Liebes- oder
gar ehedhnliche Beziehung, Isis aber ist in der dgyp-
tischen Konigstheclogie eine Muttergsttin par
excelience. Gegenliber dem herrschenden Kénig
nimmt sie gern diese Mutterrolle ein, wenngleich
dieser sie auch als seine , Filirstin® bezeichnet und
manchmal unter den mehrfachen Titeln det Isis in
den Beischriften der Titel ,KOnigsgemanlin® auftritt.
Isis wird auf ungezihlten Bildtrigern iiber Jahrhun-
derte als Stillende mit dem Horuskind auf dem
Schofl dargestellt, als eigentliche Gottesmutter. Das
[kon der Gottesmutter mit dem Kind hat, wie wir
wissen, von Agypten ausgehend die christichen
Bilder der ,Gottesgebirerin® und Gottesmutter
Maria mit dem Kind geprégt bzw. wurde das alte
ikon eigentlich nur inhaltlich und namentlich neu
geflillt. Bei Abb.2 st es wiederum Augustus, der den
Schrein der siugenden isis 6ffnet und die Statue des
Harpckrates den jubelnden Untertanen zeigt.

[nre lebensschaffenden und -schiitzenden
Funktionen im Osiris-Horus-Mythos lieRen Isis also
Zur Herrin (iber das Mysterium des Lebens werden
— ein miitterliches Image, das die Sophia nicht {iber-
nahm, genausowenig wie die ilteren Weisheits-
schriften die personifizierte Weisheit mit der
Mutterrolle assoziierten. So diente die dgyptische
Isismythologie den Verfasserlnnen der Sapientia in
manchen Aspekten als Vorbild, in anderen zur
Abgrenzung. Beides aber firderte einen serisen
interreligitsen Dialog des Diasporajudentums mit
seiner dominanten polytheistischen Umwelt und
eine konstruktive, kluge interkulturelle Begegnung
und Theologie.

Die héufig erwdhnten griechischen Isisareta-
logien (Typ 3) haben auf die wahrscheinlich in
Alexandria entstandene Sapientia Salomonis wohl
noch gréferen Einflull gehabt als die dgyptischen
Bildprogramme. Durch Gleichsetzung mit anderen
Gotthetten hatte sich Isis schon in der dgyptischen
Gotterwelt mehr und mehr zu einer Allgbttin ent-
wickelt. Aufgrund des Osiris-Horus-Mythos nahm
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die Géttin eine wichtige Stellung zwischen
Lebenden und Toten wahr. Ihr wurde Herrschaft
iber die kosmischen und irdischen Michte und
sogar das Schicksal zugesprochen. So preisen die
(Gebete und Hymnen Isis als Vielnamige mit unzih-
ligen Attributen. Sie schenkt den Vilkern die
Sprachen, Alphabete und Wissenschaften. Sie ist
Patronin der Seefahrt und des Handels, aber auch
des gesamten Rechtswesens, sie ist zustindig fir
Waohlstand und Kindersegen. Das breite Spektrum
ihrer Kompetenzen steigerte die Beliebtheit der
Gottin in allen Bevblkerungskreisen mit Ausnahme
des Militérs, Nachweislich aber suchten vor allem
auch Frauen den Beistand gerade dieser G&ttin und
flihlten sich von ihr u.a. auch in threm Streben nach
Gleichberechtigung legitimiert. Um einen Eindruck
von der Frimmigkeit, die in den Isishymnen zum
Ausdruck kommt, zu vermitteln und diese nicht als
Zitatensteinbruch zu benutzen, sind hier zwel der
drei Isishymnen des Isidor, die in einem ptolemii-
schen Tempe! in Medinet Madi im Hgyptischen
Fajum gefunden wurden und in das Jahr 85 v.Chr,
datiert sind, vollstindig abgedruckt.®

Im ersten Hymnus wird Isis u.a. als Retterin aus
dem Gefdngnis und den Gefahren der Seefahrt ge-
priesen. Desgleichen wird in Weish 10, aber auch in
anderen Passagen die rettende Macht der Sephia
beschrieben (9,18; 10,1.6.9.13), die ein Schiff zu len-
ken weil} (10,4 und 14,1-6} und zu den Gefangenen
in den Kerker komm¢ (10,14). Im zweiten, nicht
abgedruckten Hymnus des Isidor, werden die zahl-
reichen Gaben der Gottin verdanki, die vielen
Reichtum verschaffte, so wie es von der Sophia
heift, daB sie dem Gerechten Reichtum verschafft
(3,3-6; 7,11; 10,11}, Dieses Motiv erscheint auch am
Anfang des dritten Hymnus, der dann dhnlich wie
das Buch der Weisheit vor allem die Beziehung der
(otn zu den Herrschern thematisiert. [hnen wird
Wohlstand, Friedensherrschalt und langes Leben
verheiffen. Als Ailgdttin ist Isis iiberall gegenwirtig
{vgl. Weish 8,1), sie sieht die Werke der Gottlosen
und Gottesflirchtigen (vgl. Kap. 110} und die
Tugenden jedes Einzelnen.

& Mit freundiicher Genehmigung des Autors/Ubersetzers und der Heraus-
geber folgendem Buch entnommen; Engel, Helmut, Was Weisheit ist
urd wie sie entstand, will ich verkiinden®, in: Hentschel, Georg-Zenger,
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Das Buch der Weisheit ist, wie die ausgewihlten
Beispiele gezeigt haben mégen, durchdrungen von
der Isismythologie und -frommigkeit der Zeit, die in
konstruktiv-kritischer Weise vom Judenturn inte-
griert wurde. Jiidlnnen und Sympathisantinnen des
Judentums in Alexandria kamen mit der Isisreligion
unweigerlich in Kontakt, und vor allem auf Frauen
dirfte diese Religion, die ganz eindeutig emanzipa-
torisch wirkte, grofle Anziehung ausgeiibt haben.
Dennoch versucht die Sapientia Salomonis nicht,
diesen Kult zu ddmenisieren, sondern sie ent-
wickelt aus der eigenen Tradition heraus eine ghnli-
che, quasi gottliche Gestalt, die sie in unpolemischer
Weise an die Stelle der Isis setzt. In diesem Bemiihen
ist, wie in den meisten biblischen Weisheits-
schriften, die Offenheit fiir den Dialog mit anderen
Kulturen und Religicnen erkennbar, aber auch eine
Antwort auf die Herausforderungen, vor die jidi-
sche Gemeinden dieser Zeit durch Jidinnen und
anderen Frauen gestellt wurden.

Die Autorin Ist katholische Theologin und seit
Mérz 1997 Professorin fitfr Altes Testament und
Biblische Umwelt an der Evang.-theol, Fakuitit der
Universitit Bern. lhre Adresse: Feldeggstr.28,
CH-3098 Kdniz.

Erich {Hg), Lehrerin der Gerechtigkeit (Erfurter Theologische Schriften
194, Leipzig 1904, 95f und $7f

Vorn Text zurn Kontext

Die ISIS-Hymnen des Isidoros

(aus einem ptolemiischen Tempel bei Medinet Madi im Fajum, verfalt zwischen 88 und 80 v. Chr,; griechischer Text;
SEG VIH Nr. 548-550, deutsche Ubersetzung von Helmut Engel SJ)

HYMNUS 1 {SEG 548)

Geberin von Reichtum; Kénigin der Gétter, Hermuthis, Herrin,
Allherrscherin, Gutes Geschick, groinamige [sis,
D26 (= Demeter), Hochste, Entdeckerin allen Lebens!

Um vielfaltige Werke sorgtest du dich, um zu verleihen

den Menschen Leben und allen Wohlgesittetheit,

und Satzungen hast du aufgezeigt, damit es Rechtlichkeit gibt,

und Fertigkeiten hast du verliehen, damit das Leben wohlgestaltet sei,
und du hast die schénbiiihende Vegetation aller Frilchte entdeckt.

Deinetwegen bestehen das Himmelsgewdlbe und die ganze Erde
und das Wehen der Winde und die lieblichscheinende Sonne.
Durch deine Macht fillen sich aile Strdme des Nils

zur Erntezeit und gieBen wogendes Wasser

{iber das ganze Land, damit es unaufhérlich Frucht gibt.

Alle Sterblichen, die auf der grenzenlosen Erde leben,

Thraker und Griechen und Barbaren,

deinen schdnen Namen, vielgeehrt bei allen, .
sprechen sie in eigenen Sprachen aus, im eigenen Land.
Astarte, Artemis nennen dich die Syrer, Nanaia,

und die Vélker der Lyker rufen Leto als Herrin an,

Mutter der Gotter sedann nennen dich die thrakischen Ménner,
die Griechen aber Hera die Erhabenthronende und Aphrodite
und gute Hestia und Rheia und Demeter,

die Agypter aber Thivis: denn du allein bist sie alle,

die von den Vlkern mit anderen Namen als Géttinnen genannt werder.

Gebieterin, ich will nicht aufhdren, deine groBe Macht zu besingen,
unsterbliche Retterin, vielnamige, grofite Isis,

vor Krieg bewahrst du Stadte und alle Biirger,

sie und ihre Gattinnen und ihren Besitz und ihre geliebten Kinder.
Alle, die todbedroht im Gefangnis gehalten werden,

und alle, die geplagt werden von langer Schiaflosigkeit mit Schmerzen,
und die in fremder Land Umberirrenden

und alle, die im Winter auf hoher See fabren,

wenn Minner zugrunde gehen, Schiffe zerschmettert werden,

diese aile werden gerettet, werin sie darum betef, dald du da bist.

Erhisre meine Gebete, du mit groBmdchtigem Namen,
sel mir gnidig, befreie mich vor aller Pein.

Isidoros
hat [es] verfaftt.
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HYMNUS 111 {SEG 550}

Herrscherin der hichsten Gotter, Hermu this, Herrin,

Isis, reine, heilige, grofie, groinamige, Dég,

ehrwiirdigste Geberin von Giitern, allen sterblichen
Gottesfrchtigen hast du grolie Gunsterweise und Reichtum gegehen
und ein angenehmes Leben zu haben und hichste Befriedigung,
Wohistand, Gliick und kummerfreie Besonnenheit.

Alle, die héchstgliicklich leben, die hervorragendsten Ménner,
szeptertragende Konige und alle, die Herrscher sind,

diese regieren, wenn sie sich &n dich halten, bis ins Alter,

und hinterlassen glinzenden und reichlichen grofien Wohlstand
Sohnen und Enkeln und den Ménnern danach.

Wer: aber die Kdnigin am meisten lieb hat von den Herrschern,
dieser herrscht sowohl {iber Asien wie auch Europa,

er erhilt [den] Frieden, Friichte hingen schwer zu seiner Zeit
von guten Dingen aller Arten, bringen beste Frucht.

Wo immer nun Kriege und richtiges Gemetzel [stattfinden]

von unzihligen Massen, da hat deine Kraft, deine Macht,

die Menge gelichtet, den wenigen aber Mut gegeben.

Erhdre mich, Gutes Geschick, der dich anfieht, Herrin,
ob du nach Libyen oder nach Siiden gereist bist,

oder ob du in den dufiersten Gehieten des immer mildwehenden Nordwinds dich aufhaltst,

oder im Wehen des Ostwinds, wo die Sonnenaufginge,

oder ob du dich zum Olymp begeben hast, wo die Himmlischen {sind],
oder ob du irm Himmel oben mit den Unsterblichen Gericht hiltst,

oder ob du den Wagen der schnellaufenden Sonne bestiegen hast,

die ganze Welt durchfdhrst, auf alles herabschaust,

auf die Werke der Gottlosen und der Gottesfiirchtigen herabsiehst;
wenn du auch hier anwesend bist, die Tugend jedes einzelnen ansiehst,
dich freust an Schlachtopfern, Trank- und Speiseapfern

der Minner von Arsinog, die den Gau des Suchos bewohnen,
vielrassiger Leute, die alle Jahr fiir Jahr anwesend sind

am zwanzigsten im Menat Pachon und Thot urd dir den Zehnten bringen

und dem Anchoés, dem Sokenaopis, den heiligen Géttern, zum Fest,
die du auf Bitten harst, schwarzgewandige Isis, barmherzige,

und ihr, groRe Gétter im Tempel mit ihr,

schickt mir Paian, den Arzt aller Leiden!

[sidoros
hat [es] verfaft.
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Die Pddagogik Gottes

Uberlegungen zum strafenden und wohltitigen Handeln Gottes in Weish 11-19

Wer heute als ,aufpelddrter” Christ den letzten
Teil von Weish, die Kapitel 11 bis 19, unbedarft liest,
wird hin- und hergerissen sein zwischen Zustim-
mung und Ablehning. Auf der einen Seite finden
sich dort so ansprechende Aussagen iiber Gott wie:
LDu liebst alles Seiende und verabscheust nichts, was
du geschaffen hast. Ja, du halt nichts, was du herge-
stellt hast.” (11,24) oder: ,Du verschenst alles, weil
gs dir gehdrt, du lebenliebender Here.® (11,26) Auf
der anderen Seite heschaftigen sich lange Textpassa-
gen mit der nicht gerade zimperlichen Bestrafung der
Frevler durch denselben Gott, so dalt die Frage auf-
kormnmt, wie denn die Darstellungen des erbarmenden
und des strafenden Gottes zusammenzudenken sind.

Weish 11-19 als Aktualisierung von
Exodus und Wiistenwanderung

Die Uberlegungen zum Strafen Gottes in Weish
11-19 sind zun&chst einmal durch den behandelten
Erzihlstoff vorgegeben: die Aktualisierung von
Exodus und Wilstenwanderung, Diese Aktualisie-

rung geschieht auf durchaus ungewthnliche Art

und Weise: a) durch die Kombination hymnischer
und argumentativer Elemente, deren aulfilligstes
Kennzeichen der Wechsel zwischen der Du-Anrede
Gottes und der Rede {iber ihn ist, b) durch sieben
Vergleiche, in denen das Schicksat der Gerechten
(Isracliten) dern Schicksal der Frevler (Agypter) ge-
geniiber gestellt wird'. Zwei Leitprinzipien bestim-
men die Art der Gegeniibersteilungen. Leitprinzip |
wird in 11,5b formuliert: ,wodurch ihre Feinde ge-
straft wurden, dadurch empfingen sie in ihrer Not
Wohitaten.” Leitprinzip II wird in 11,16 fortmuiert:
»Womit jemand siindigt, damit wird er bestraft.”
Wie der Autor von Weish diese beiden Leitprinzipien
anwendet, zeigt besonders put die zweite Gegen-
{iberstellung. Er beginnt in 11,315f mit Leitprinzip IL
Danach werden die Agypter durch vernunftiose
und widerliche Tiere gestraft (vermutlich wird auf
die Froschplage aus Ex 7,26-8,11 angespielt), weil
sie Tiere als gittlich verehrten. Diese Argumen-
tation wird in 15,18-16,1 nach einer Unterbrechung

1 Zur Gattungsfrage wie zur Aufteifung der sieben Gegeniibersiellungen
vel. den einfeitenden Aufsatz von Helmut Engel Ein alttestameniliches
Buch aus der Zeit Jesu* Dort findet sich auch eine kurze Bemerfung zur

durch zwei Exkurse wieder aufgenommen und ab-
geschlossen. Demgegeniiber empfingen die [sraeliten
nach 16,2-4 durch die Wachteln in der Wiiste Wohl-
taten, womit Leitprinzip I bestitigt witd: die Agypter
wurden durch Kleintiere gestraft, wihrend die
Israeliten durch Kleintiere Wohltaten empfingen.
Dieselben Mittel erzeugten also bei Frevlern und
Gerechten unterschiedliche Wirkungen, in der
zweiten Gegenliberstellung sind das Hunger (= Strafe)
bei den Frevlern und Sdttigung [= Wohitat) bei den
Gerechiten.

Nun hitte der Autor von Weish sich durchaus
mit den durch die zwei Leitprinzipien bestimmien
Gegeniiberstellungen zufrieden geben kénnen. Das
tut er aber nicht, da er ein Gespiir hat fiir die Fragen,
die seine Akiualisierung der Exodus- und Wiistenr
ereignisse offenlassen. Diese Fragen versucht er, in
den zwei schon erwahnten Exkursen zu beantwor-
teny, die sehr geschickt in die erste und die zweite
Gegeniiberstellung eingeschaltet sind, mit beiden
eng verzahnt. Der erste Exkurs {11,15-12,27} beant-
wortet Fragen nach dem Strafen Gottes. Helmut
Engel hat diese Fragen in seinem Einleitungsartikel
sehr klar formuliert: ,Was kann ,Strafe / strafen’,
wenn es von Gott ausgesagt wird, {iberhaupt be-
deuten? Er ist doch der Schipfer und Retter / Erld-
ser, der alles zum Sein und zu unvergdnglichem
Leben geschaffen hat (1,13-15; 2,22-24)1 Wozu ist
Gottes Strafen gut und sinnvoll?*? Der Exkurs re-
flektiert theologisch die Spannung, die zwischen
der Liebe Gottes zu allen Geschdpfen und seiner
Gerechtigkeit besteht, und fiihrt sie einer Ldsung
zu. Der zweite Exkurs (13,1-15,19} reflektert iiber
die Torheit des Gotzendienstes und beantwortet
damit die sich aus dem ersten Exkurs ergebende
Frage: ,Weshalb und Hir welche Vergehen bestraft
Gott die Frevler?”

Die beiden Exkurse sind daher wesentlich mehr
als interessante, doch fiir das Verstindnis des
Ganzen nicht unbedingt erforderliche Textab-
schnitte. Sie sind grundsitzliche Uberlegungen, die
den hermeneutischen Schliissel liefern zum richti-
gen Verstindnis der siechen Gegeniiberstellungen.

auffaliigen Vermeidung afler Namen in Weish.
7 H. Engel, a.a.Q. 162; vgl. dort auch die Frage, die dem zweiten Exkurs
zugringe liegt.
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Wer sich mit dem Problem der gittlichen Strafe in
Weish beschiftigt, muB sich daher a) inshesondere
it der Argumentation des ersten Exkurses ausein-
andersetzen und darf b) nicht aus dem Blick verlie-
ren, dak es die Exodusereignisse sind, die erinnert
und aktuaiisiert werden.

Uber Gottes Liebe und Gerechtigkeit in
Weish 11,15-12,27

Weish 11,15-12,27 46t sich in zwei groRe Ab-
schnitte gliedern, in 113,15-12,2 und 12,3-22. Die
Verse 23-27 schiiefien den gesamten ersten Exiurs
ab und leiten tiber zum zweiten Exkurs.? Schon in
der ersten Gegeniiberstellung, in 11,4-14, wird deut-
lich, dal8 der Autor Gottes Handeln als padagogi-
sches Handeln begreift. Allerdings scheint Gott
zunichst nur die Gerechten zu erziehen. Sie sollen
durch der: kurzen Durst in der Wiiste und die
anschlieBende unverhoifte Wassergabe aus dem
Felsen erkennen, dafl Gott ihre Gegner wie ein
strenger Kénig verurteilt und straft, sie selbst aber
wie ein mahnender Vater in Barmherzigkeit erzieht
(11,8-10). Derngegeniiber ist zun#chst nicht Klar,
was die gottliche Strafe bet den Frevlern bewirken
soll, ja ob ste berhaupt etwas bewirken soll. Dal
auch sie etwas erkennen socllen, kiinnte 11,13b
andeuten: ,denn als sie hérten, dak durch ihre
eigenen Strafen diese (= die Gerechten) Wohltaten
erhielten, da nahmen sie den Herrn wahr.®

Die Verse 15-16 bestétigen nun, dall Gottes
padagogisches Handeln tatsichlich auch die Frevler
mit einschlieft. Gerade sie will Gott durch das Leit-
prinzip [ zur Erkenntnis fiihren, daf Siinde und
Strafe sich entsprechen, daB also die Tierplage ais
Strafe aufzufassen ist fiir die gdttliche Verehrung
von Tieren, die Blutplage als Strafe fiir den Mord an
den neugeborenen Sthnen Israels (11,6f zu Ex 1,22).
Anders als in der Exoduserzihlung haben die Plagen
in Weish 11-19 daher nicht nur das Ziel, die Agypter
zu bewegen, dfe Israeliten ziehen zu lassen, sondern
auch den Agyptern (Frevlern) ihr siindhaftes Han-
deln vor Augen zu flihren und sie zur Umkehr zu

¢ Die Gliederung des ersten Exkurses stammi von Helmur Engel, der mir
[freundiicherweise ein Manusskripitei! seines demndchst erscheinenden
Kommeruars zu Weish zur Verfiigung stellte, Auch fiir die Zusendung
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bewegen. Verstdrkt wird diese Absicht durch An-
wendung von Leitprinzip [, durch die Erfahrung der
Agypter némlich, dal die Israeliten durch die Mittel
Wohltaten empfingen, durch die sie selbst gestraft
wurden. Mehr oder weniger ist diese Pidagogik
Gottes gegeniiber den Agyptern in allen sieben
Vergleichen erkennbar. Die als Strafen verstandenen
Flagen sind daher keine Willkiirakte, sondern Ant-
worten auf entsprechende Vergehen der Agypter,
die aufier der Strafe in der letzten Gegeniiberstel-
lung (die Vernichtung der Agypter im Meer) immer
wieder deren Umkehr bewirken waollen (16,8.18;
18,2.13}. Gott hat also nicht nur die Gerechten im
Blick, aul deren Rettung er hinarbeitet, sondern
ebenso die Frevler. Man kann sogar noch weiter
gehen und vermuten, dalk Gott nicht nur das Wohl
der Gerechten will, sondern auch das Woh! der
Frevler — eine Vorstellung, mit der wir auferhalb
des theologischen Diskurses bis heute durchaus
unsere Schwierigkeiten haben.

Das bestitigt und begriindet nun der erste Ab-
schnitt des ersten Exkurses (11,15-12,2). Nachdem
11,i7-20¢ iiber die unbegrenzten Maglichkeiten der
strafenden Macht Gottes reflektiert hat, folgt in
V20d eine erste Selbstbeschrinkung dieser Macht.
Denn Gott hat die Welt ,nach MaR, Zahl und Ge-
wicht geordnet” und — so suggeriert der Text - auf
die solchermaflen geordnete Welt kann sich der
Mensch auch vetlassen. Gott stoft seine einmal
geschaffene Ordnung nicht um. Auf diese erste
Selbstheschrinkung folgt in 11,23ff die zweite, fir
die Argumentation des Exkurses bedeutendere
Selbstbeschréankung. Sie beginnt mit einem Para-
doxon: Gott erbarmt sich aller, weil er alles kann.
Deshalb (ibersieht er die Siinden der Menschen zur
Umkehr (11,23). Halt der Autor hier noch an der
Vorrangigieit der Macht Gottes fest, macht schon
der néchste Vers deutlich, daf nicht die Macht der
tiefere Grund fiir das Erbarmen Gottes der Weit
gegeniiber ist, sondern seine Liebe: ,er liebt alles,
was ist, und verabscheut oder halt nichts, was er
gemacht hat. (11,24) In der Schépfung hat er sich
selbst gegeben, so dall in ailen Dingen sein ,unzer-

setnes Aufsatzes ,Ein alttestamentliches Buch aus der Zeit Jesu® méchte
fch mich an dieser Stelle herzlich bedanken,
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storbarer Geist” wirtkt (12,1). Entsprechend ist es
ihm als ,lebenliebendem® Gott nicht mglich, dieje-
nigen, die gegen ihn stindigen, wie ein verschmah-
ter Despot zu vernichten. Statt dessen (verjschont
er selbst die, die von ithm abgefallen sind (11,20).
Doch Schonung besagt nicht, ebenso wie das Uber-
sehen der Siinden in 13,23, daBl die Siinder keine
Konsequenzen fiir ihre Taten flirchten miissen. Sie
werden durchaus gestraft, allerdings nicht ihren
Siinden entsprechend, sondern nur schrittweise,
mit dern padagogischen Ziel, ,sich vom Bésen abzu-
wenden und auf den Herrn ihr Vertrauen zu set-
zen." (12,2c) Diese Aussage markiert nicht nur Ende
und Hohepunkt des ersten Abschnittes von 11,15
12,27, sondern sie bildet gleichzeitig den inhaltli-
chen Hohepunkt des gesamten ersten Exkurses.
Das bestitigen die Verse 12,10 und 12,20, die das
formulierte pidagogische Ziel des gbttlichen
Strafhandelns an den Gottlosen wieder aufnehmen:
Gott straft selbst diejenigen, die des Todes schuldig
sind, nur nach und nach und mit Nachsichtigkeit
und Grofizligigkeit, um Zeit und Raum zur Umiehr
zu geben, 12,20c wiederholt sogar fast wortlich
12,2¢c: Gott straft so nachsichtig, damit ,sich die
Slinder vom Bosen abwenden®. Kein Zweifel also,
daf die Strafe als padagogisches Mittel fiir den
Autor von Weish letztlich dem Wohl der Bestraften
dient, Gott will nicht nur das Wohl des Gerechten,
sondern auch das des Frevlers, weil er wie der
Gerechte als Geschopf Gottes dessen Geist in sich
hat und von ihm geliebt wird.

Der zweite Abschnitt des ersten Exkurses (12,3-
22) veranschaulicht nun das pidagogische Vor-
gehen (ottes an einem fiir den Autor und seine
Adressatlnnen extremen Beispiel, némlich am
Beispiel der fritheren Bewchner des Heiligen
Landes, den Kanaangern {12,3-11). Diese Menschen
werden vom Autor als bodenlos schlecht darge-
stellt, denn sie iipten nicht nur verwerfliche Zaube-
refen; aus und nahmen an unheiligen Mystetien teil,
sondern sie schreckten auch nicht vor Kanniba-
lismus (Essen von Innereien, Menschenfleisch und
-blut) und vor Kindermord zuriick# Wegen dieser

4 Der Vorwurf des Kindermordes bezieht sich auf Kinderopfer, ein
Vorwarf, der in den biblischen Texten dber die Schandtaten der
Kanaander oft vorkommt (2.B. Din 12,31; 18,0-11; Lev 18,21; 20,2-3; Ps

Taten halte sie Gott und wollte sie vernichten.
Doch gegen sein eigenes Wissen {iber ihten bdsen
Ursprung und (ber ihre fortdauvernde Weigerung
sich zu #ndern schonte er selbst diese, weil sie
Menschen waren (12,8a). Er richtete sie nur nach
und nach, um auch ihnen Raum zur Umkehr zu
geben {12,10a).

Das Beispiel macht heutigen Leserlnnen aller-
dings zu schaffen. Es beginnt mit der abschrecken-
den, Kischeehaften Darstellung eines bestimmten
Volkes, geht weiter mit einem Verstdndnis von
Schonung, das die Vernichtung nur hinauszuschie-
ben scheint, und endet bei einer fast biologistischen
Sicht tiber die angeborene Bosheit dieser Menschen
und iiber die Verfluchung ihrer Nachkommenschaft
von Anfang an.

Es ist deutlich, daf} der Autor die schlimmsten,
ihm bekannten Vergehen von Menschen in die
Kanaanéer hineinprojiziert, um die GroBe der gottli-
chen Nachsichtigkeit zu demonstrieren. So proble-
matisch eine solche Projektion auch ist — die unser
Autor ja nicht erfunden hat, sondern zum Tefl aus
seiner Tradition {ibernimmt —, muB doch beachtet
werden, dal er eine Menschengruppe als Exemp-
lum auswéhit, die zu seiner Zeit schon lange nicht
mehr existierte. Die sogenannten ,biclogistischen®
Aussagen beziehen sich auf Gen 9,18-27. Dort wei-
det sich Ham (= Kanaan) am betrunkenen und ent-
bléBten Noah. Als Noah aus seinem Rausch er-
wacht und vomVerhalten Hams erfihrt, verflucht er
ihn. Nach der Vorstellung unseres Autors wirkt das
biise Verhalten Hams weiter in seinen Nachkom-
men. Das griechische Wort éugputog = eingepfianzt
in 12,10c (die EU iibersetzt es mit ,angeboren’),
konnte daher bedeuten ,nachtriiglich iibernommen
und dann zur zweiten Natur geworden.' Auf jeden
Fall hat Gott seine Hand hier nicht im Spiel. Wie alle
seine Geschdple hat er auch Ham/Kanaan mit un-
verginglichem Geist ausgestattet.

Die gréBten Schwierigkeiten bereitet in diesem
Beispiel aber das Verstindnis von Schonung, das die
endgiilige Vernichtung nur herauszuschieben scheint:
»Auch diese hast du wie Menschen geschont, indem

106,37 38). Der Bibel sonst unbekanpt ist der Vorwurf des Kannibalis-
muis, wohl eine verdeckte Polemik gegen die Mysterienkulte der eigenen
Zeit,
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du ihnen ... Hornissen schicktest, damit sie diese nach
und nach zugrunde richten.” {12,8) Darliber hinaus
widerspricht sich V8c mit V 10a, wonach Gott auch
den Kanaandern Raum zur Umkehr gibt. Eine még-
liche Erkldrung: unser Autor lie in V8¢ unreflek-
tiert sein Wissen {iber das Verhalten der Kanaanéer
einflieRen; denn nach biblischer Uberzeugung nutz-
ten sie die Moglichkeit zur Umkehr gerade nicht, so
dall die allmdhlichen Strafen Gottes tatsdchlich zu
ihrer allméhlichen Vernichtung flhrten.

Zentrum des zweiten Abschnittes von Exkurs |
bildet 12,12, ein Vers, der mit vier rhetorischen Wer-
Fragen die Souverinitit Gottes betont. Er lejtet Giber
zu einer nochmaligen Reflexion des Verhiltnisses
von Macht und Barmherzigkeit Gottes. Dabei
raucht das erste Mal in Exkurs I die Gerechtigkeit
als grundlegende gittliche Eigenschaft auf, die der
Autor vor: Weish ganz eng an die Macht Gottes bin-
det. Danach ist die géttliche Gerechtigkeit zwar nur
mit Macht durchzusetzen (12,17), doch diese Macht
steht niemals in Gefzhr, miBbraucht zu werden.
Goftt setzt sie ausschliefilich in gerechter Weise ein
(12,15). Die Verse 19-21 fordern die Gerechten
schlieBlich zur Nachahrung des bisher ausfiihrlich
geschilderten gottlichen Verhaltens auf. So menschen-
freundlich wie Gott sollen auch sie sein {12,19b). Da-
mit wird das bisher nur Gott zugeschriebene helle-
nistische Konigsideal, das hinter der Betonung von
Schonung, Gerechtigkeir, Nachsicht etc. steht,
demokratisiert. Alle Gerechten haben den Auftrag,
Gott in dieser Hinsicht nachzuahmen. Gleichzeitig
konnen sie selbst auf Gottes reiches Erbarmen hof
fen. V22 falt diese Erkenntnis am Ende des Ex-
kurses noch einmal zusammen: ,Wihrend du uns
erzienst, geilelst du unsere Feinde malivolls, damit
wir, wenn wir richten, deine Glite bedenken, wenn
aber wir gerichtet werden, Erbarmen erwarten.”

Zwei Anfragen zum Verstdndnis der gottii-
chen Strafe im Buch der Weisheit

Nicht alle Fragen, die heutige Christen an das
padagogische Handeln Gottes haben, sind mit die-

5 Alle griechischen Hss lesen an dieser Stelle das nitgends sonst vorkom-
mende Wort puptdrnT = .zehntausendfach”, Mit vielen Exegetinnen
12.B. Arrmin Schnitt, Das Buch der Weisheit, £in Kommentar, Wirzburg
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sem Durchgang durch den ersten Exkurs von Weish
11-19 befriedigend beantwortet worden. Ich méch-
te daher an dieser Stelle auf zwel meiner Meinung
nach grundsétzliche Probleme eingehen, die mit der
Rede vom gdttlichen Strafen verbunden sind — mit
den gbttlichen Wohltaten haben wir naturgemil
weniger Probleme - : {1} In den sieben Gegeniiber-
stellungen in Weish 11-19 werden die Frevler
bestraft und die Gerechten gerettet, doch in der
Realitit machen wir haufig die gegenteilige Erfah-
rung. Die Gerechter scheinen bestraft zu werden
und den Frevlern geht es gut. Zeugen die Leit-
prinzipien in Weish 11-19 mit ihrem einfachen Tun-
Ergehen-Schema danher nicht von einer groRen
Naivitdt und einer Idealisierung gdttlicher Gerech-
tigkeit? /2 Die harle Bestrafung der Frevler und der
geringe Erfolg dieser MaBnahme weckt Zweifel am
Sinn des Strafens. Erreicht die Strafe iberhaupt das
gewiinschte Ziel, die Umkehr? Wird Gott hier nicht
zum Handlanger schwarzer Padagogik gemacht?

zu (T} Der Vorwurf der Naivitit bei der eindeuti-
gen Zuordnung von Strafen und Wohltaten in den
Kapiteln 11-19 trifft Weish nicht; denn wie kaum
2in anderes Buch der Bibel setzt es sich in seinem
ersten Teil (Weish 1,1-6,21) mit der Erfahrung aus-
einander, dal der Gerechte leidet und Nachteile
erlebt, wihrend es dem Frevier gut geht. Weish
welR auch, daf selbst Kinderlosigkeit und frither
Tod - nicht nur in der &lteren Weisheit als Strafe
Cottes fiir ein slindiges Leben gedeutet — die
Gerechten ebenso treffen kann wie die Frevler
(3,13-4,19). Weish 3,1-9 bietet nun eine Ldsung an,
die schon auf den letzten Teil des Buches hinweist:
+aur in der Wahrnehmung der Menschen wurden
die Gerechten gestraft, tatsachlich aber hat Gott sie
nur ein wenig erzogen / geziichtigt, und am Ende
empfangen sie groBe Wohltaten.® (3,4-5) Die
Hoffnung der Gerechten liegt also nicht in einem
guten, angenehmen Leben, sondern, so fithrt der
Autor weiter aus, ihte Hoffnung richtet sich auf
Unverganglichkeit nach ihrem Tod. Dann sind sie
ganz in Gottes Hand und finden Frieden. Die
Frevler dagegen erwartet nach ihrem Tod Gericht

988, 104} nehme ich aber aus inhaltlichen Griinden ein Abschrelb-
versehen an, so dal urspringlich petpraTipnt = ,malvoll* zu lesen
wére.
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und Strafe (3,10; 5,17-23). Das Buch der Weisheit
hilt also weiter an der Gerechtigkeit Gottes fest, das
heil3t eben auch an der Vorstellung, dafl gutes oder
boises Tun entsprechende Konsequenzen nach sich
zieht. In vollem Umfang offenbart sich diese
Gerechtigkeit aber erst nach dem Tod, wobei das
Wie offen bleibt.

Weish 11-19 muB auf diesern Hintergrund als
Paradigma der Hoffnung gelesen werden. Es versi-
chert dem leidenden oder zu kurz gekommenen
Gerechten, dall es sich bel der ausgleichenden
Gerechtigkeit nach dem Tod nicht um eine Vertrd-
stung handelt. Mindestens einmal in der Geschich-
te, beim Exodus, hat Gott sich ganz offensichtlich
ohne Wenn und Aber als der Retter der Gerechten
erwiesen. Daher kiinnen die Gerechten darauf ver-
trauern, daf er so wie damals auch heute an ihnen
handeln wird, seibst dann, wenn die Menschen
meinen, die Gerechten seien von Gott bestraft.

zu (2} GriBere Schwierigkeiten als die erste
bereitet die zweite Anfrage. Ich mdchte mich an
dieser Stelle allerdings nicht grundsitziich mit dem
Sinn von Strafe auseinandersetzen, sondern der
Frage nachgehen, ob die Strafvorsteliung in Weish
trotz aller Problematik nicht doch auch heute zum
Nachdenken anregen kann.® Festzuhalten ist
zunichst, daf in Weish nur die Frevler von Gott
gestraft werden. Mit Aushahme von Weish 3,4 -
wo der Gerechte ja nur dem Anschein nach gestraft
wird — ist das griechische Verb koAdle aus-
schlieflich fiir sie reserviert. Die Gerechten werden
dagegen ,erzogen" oder ,geziichtigt. Der Umgang
Gottes mit den Gerechten iiegt danach auf der
Ebene der Familie, sein Umgang mit den Frevlern
auf der Ebene des Staates. Das bestitigt auch der
Vergleich in 11,9f, wonach Gott die Gerechten mit
groller Giite und Freundlichkeit erzieht wie ein
Vater, die Frevler aber wie ein strenger Konig be-
handelt, der sie nach peinlichem Verhor zur Strafe
verurteilt.” Im Unterschied zu heutigem Verstdnd-
nis strafen fiir Weish: also nur staatdiche Organe,
nicht Erziehungsberechtigte. Entsprechend zu beur-

¢ Ausgeblendet bleibt hier der ganze Kemplex von Fragen zur anthropo-
marphen Rede liber Gott.

7 Dag in der Regel mit ,Erbarmen“ tibersetzte griechische Wert hat in 119
die Bedeutung von Giite und Freundlichkeit. Dazu und zur Vaterschaft

teiten sind die Vergehen der Frevler. Das sind keine
Vergehen von Kindern innerhalb einer Familie, son-
dern schwere Verbrechen, wie schon die erste Ge-
geniibersteliung in Weish 11,6-14 zeigt, die den
blutgetrinkten Nil als Strafe fiir den ,befohlenen
Kindermord“ an den neugeborenen Knaben der
Israelitinnen deutet. Der eigentliche Grund fiir
diese Verbrechen ist aber der Gotzendienst der
Frevier, wie die zweite Gegeniiberstellung mit der
Aufnahme der Tierplage zeigt. Aus dem Gitzen-
dienst und der damit zusammenhdngenden Weige-
rung, den wahren Gott anzuerkennen und zu ver-
ehren, entspringt nach Meinung des weisheitlichen
Autors alles Ubel, alles Verbrechen (Exkurs II, bes.
14,24-31).

Nun ist die Verteufelung des &gyptischen
»Gbtzendienstes” mehr als fragwiirdig und in einer
Zeit, die den Dialog zwischen den Religionen bitter
nitig hat, sogar gefahrlich. Auch die ,Erziehung®
der Gerechten ist in der dargestellten Art und Weise
— ohne daB ich auf Einzelheiten eingehe ~ nicht frei
von Elementen schwarzer Padagogik. Und schlief-
lich 4Rt sich bei einigen Strafen in den sieben
Gegeniiberstellungen der Eindruck nicht von der
Hand weisen, daf sie dem in Exkurs 1 anvisierten
padagogischen Ziel der Umbkehr der Frevler wider-
sprechen.

Trotzdem halte ich die Art und Weise des gotti-
chen Strafhandelns an den Frevlern fiir bernerkens-
wert angesichts der in letzter Zeit gefiihrten Diskus-
sionen iiber eine Verschirfung des Strafrechtes in
Deutschland oder die Ausweitung der Todesstrafe in
den USA. Gott straft in Weish nicht aus Rache, er
straft auch nicht zur Satisfaktion, um die verletzte
Ordnung wieder herzustellen. Genausowenig straft
er um abzuschrecken, obwohl die Lesernnen na-
tiirlich auch davor gewarnt werden, das Verhalten
der Frevler nachzuahmen. Selbst die Privention,
der Schutz und die Rettung der Gerechten vor den
Frevlern, ist nicht der einzige Sinn des gottlichen
Strafens, wiewohl er fiir die Gerechten im Vorder-
grund steht und von der Excduserzghlung vorgege-

Gottes gegenitber den Gerechien vgl. Angelika Strotmann, Mein Vater
bist du!” (Sir SLIG Zur Bedeutung der Vaterschaft Cottes in kanohl:
schen und nichtkanonischen frihjidischen Schriften (FThSt 39
Frankfurt/Main 1991, bes. 116-126.
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ben ist. Der letzte Sinn géttichen Strafens Hegt nach
Weish darin, den Frevler zur Einsicht zu fithren in
die Verkehrtheit seiner Taten und ihm dadurch die
Umkehr zu ermdglichen. Die Strafe, will sie diesen
Sinn nicht verfehlen, mul zum einen in Beziehung
stehen zum Verpehen (das betont Leitprinzip I,
wenn auch sicher nicht in unserem Sinn von Straf-
rechtsreform). Zum anderen kann sie nicht bis zum
AuRersten gehen, bis zum Tod des Delinquenten,
sondern muf Raum zur Umkehr” geben, und das
nicht nur einmal. Diese am Menschen orientierte
Art des Strafens ist flir Weish schlieRlich nicht nur
eine Sache Gottes, sondern wird auch von den
Adressaten des Buches gefordert. Gott erwartet die
von ihm selbst gefibte Nachsicht und GroRziigigkeit
gegeniiber den Frevlern ebenso vom Gerechten,
eine nicht ganz leichte Forderung an die, die gerade
noch unter den Frevlern gelitten haben. Wir wiren
schon ein Stiick weiter auf dem Weg zu einer
menschenfreundlichen Welt, wenn wenigstens
Christinnen und Christen, Jiidinnen und Juden
diese Einsicht aufnehmen und umsetzen wiirden!

Dr. Angelika Strotmann ist Akademnische Rétin
fiir Biblische Einleitungswissenschaften an der Uni-
versitét Saarbriicken. Ihre Anschrift: Institut fiir
kath. Theologie, Postfach 151150, 60041 Saar-
briicken.

* Der Papst iiber dle : _
Unentbehrhchkelt des Alten
Testaments

Anéprache VoI ]ehannes Paul L am 11 April 1997
vor der Vollversammiung der Papsﬂzchen Blbelkom
mzssmn

-Gemer‘nsame Nachkommenschaft Abrahams

Seit dem -zweiten nachchristlichen Jahrhundert
war die Kirche mit der Versuchung kenfrontiert, das
Neue Testament-ganz und gar vom Alien zu trennen
und das eine gegen das andere zu stellen, indem sie
jedem eine unterschiedliche Herkunft zuschrieb.
Nach Markion stammt das Alte Testament von einem
Gott, der dieses Namens unwiirdig sei, da er rachsiich-
tig und blutriinstig sel, wihrend das Neue Testament
den versfhnlichen und groBzligigen Gott offerthare.

Die Kirche hat diesen Irrtum entschieden zurﬁékge—.

wiesen und alle daran erinnert, daR sich die gétrliche
Mildherzigkeit bereits im Alten Testament manife-

stiert. Dieselbe markionitische Versiichung steflt sich

uns leider auch in der heutigen Zeit. Dabel zeigt sich

immer mehr, welch eine Unwissenheit iiber die tiefe

Verbindung zwischen dem Alten und dem’ Neuen
Testament herrscht. Aus dieser Unwissenheit gewinnt

so mancher den Eindruck, die Christen hatten mit den -

Juden nichts gemeinsam. :

Jahrhundertelange Vorurteile und Gegensatze
haben .einen tiefen Graben. aufgerissen, - den -die
Kirche, angeregt durch die Stellungniahme des Zweiten
Vatikanischen Konzils, nun aufzufiilen berniiht ist.
Die neuen liturgischen Lektionarien haben den Texten
des Alten Testamentes mehr Platz eingeriumt, und
auch im [(atechzsmus der Katholischen Kirche ist es
ein standlges Anllegen, sich ar1 den Schatz der
He;hgen Schiften zu halter.

In der Tat kann man das Mystenum Chmsu gar
nicht vollends zum Ausdruck -bringen, wern man
nicht auf das Alte Testament zuriickgreift. Die mensch-
liche Identitat Jesu “wird von seiner Bindung-an das

“Volk - Istael - her: bestimmt, war- el - doch aus dem

Geschiecht :Davids ‘und -ein “Nachkomme ‘Abrahams,
{und es handelt sich dabei nicht nur um eine physische
Zugehdrigkeit. - Jesus- nahm- an:.den synagogalen

Zeremonien tefl, bei denen. die Texte. des Alten -

Testaments gelesen und kommentiert wurden, und so
nahm er auch auf menschiiche Weise Kenntnis von
jenen Texten, Er ndhrte damit Geist und Herz, indem

er sich ihrer dann in seinen Gebeten bediente; auch

sein Verhalten war ganz von ihnen durchdrungen.
So wurde er ein echter Sohn Israels, tief verwurzelt in
der langen Geschlchte seines Volkes. Als er zy predi-

‘gen und zu lehren begann, schopfte er reichlich aus

dem Schatz det Schriften, und er béreicherte densel-

ben durch neue Inspirationen’ und ‘unerwartete
Initiativen. Diese — und das sel wohl bemerkt - zielten’

nicht auf eine Abschaffung der -alten-Offenbarung,
sondern . im - Gegenteil - darauf, - sie - ginzlich - zur
Erfliliung zu bringen. Selbst der immer hartnéckigere
Widerstand, mit dem sich Jesus bis nach Golgota kon-
frontiert sah, wurde von jhm im Licht des: Alten
Testaments - verstanden, welches ihm .das -den
Propheten vorbehaltene Los offenbarte. Fr wulite
auch aus dem Alten Testament, dal am Ende die Lzebe
Gottes immer wieder siegt. : :
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Menschen, die extreme Leidenssituationen
durchmachen, stellen sich unwillkiirlich die Frage
nach dem Warum des Leidens: Warum gerade ich?
Warum Id6t Gott dies zu? Bei diesen Fragen, die
nicht primér rationale Griinde erfragen, entstehen
Sprachmuster als Deutungshilfen, die einer Leidens-
bewdltigung dienen.

Die Bibel des Ersten und Neuen Testaments als
Zeugnisse jahrhundertelanger Glaubenserfahrun-
gen spiegeln nicht nur Leidenserfahrungen ver-
schiedenster Epochen wider, sie bietet auch eine
Vielfalt von Deutungsmustern, die je in besonderen
Situationen entstanden sind. Die Deutungsmuster,
die wirkungsgeschichtlich insbesondere zur Deu-
tung des Schicksals Jesu eine wichtige Rolle spielen,
sind die bereits vorexilisch nachweisbare Vor-
stellung vom leidenden Gerechten!, das deutero-
nomistische Motiv vom gewaltsamen Geschick des
Propheten? und die Gestalt des leidenden Gottes-
knechts bei Deuterojesaja (Jes 52,13-53,12)% Ich
gehe hier davon aus, del die Vorstellung vom
leidenden Gerechten das grundlegende und auch

zeitlich friihere Motiv ist, das in die beiden anderen,

aufgencmmen und neu entfaltet worden ist.*

Die Grundelemente dieser Vorstellung, ndmiich
das unvermeidbare Leiden und die damit zusam-
menhingende Rettung durch Gott, bringt Ps 34,20
pragnant zur Sprache: ,Der Gerechte mufl leiden,
doch allem wird der Herr ihn entreifien.

Wenn wir die Rezeption der Vorstellung vom lei-
denden Gerechten im Neuen Testament niher ins
Auge fassen, kénnen wir nicht umnhin, die Vermitt-
lungsfunktion des Weisheitsbuches zu beriicksichti-
gen. Denn auch {iber das Weisheitsbuch erfolgte die
Aufnahme der Vorstellung vom leidenden Gerech-
ten im Neuen Testament. Beachten wir stirker
dizse Rezeption, dann kimen der sozialgeschichtli-

! Vgl L. Ruppert, Der leidende Gerechte. Eine motivgeschichtliche
Untersuchung zum Alten Testament und zwischentestamentlichen
Judenturn fFzB 5}, Wurzburg jO72: ders., Jesus als der leidende
Gerechte? Der Weg Jesu im Lichte elnes alt- und nwischentestamentli-
chen Motivs [SBS 503, Stuttgart 1972; ders., Gerechte und Frevier
{Gottigset in Sap LI-6,21: H. Hibrer {Hrsg.}, Die Weisheir Salomos im
Horizont biblischer Theologie (Biblisch-Theol, Studien 22), Neukirchen-
Viuyn 1993, 5 1-54,

Vel O H. Sreck, Israel und das gewaltsame Geschick der Fropheten.
Untersuchungen zur Uberligferung des  deuteronomistischen
Geschichisbildes im Alten Testament, Spatjudentum und Urchristentum
{WMANT 23, Neukirchen-Viayn 1 067

[

che Aspekt der Vorstellung vom leidenden Gerech-
ten und die Verwendung dieser Vorstellung besser
ins Licht. In diesem Beitrag beschrinke ich mich auf
die Darlegung des Einflusses der weisheitlichen Tra-
dition auf die Vorstellung des leidenden Gerechten
irn Neuen Testament.

Der leidende Gerechte im Buch der
Weisheit

Im Buch der Weisheit werden Leiden und Er-
héhung/Rettung des Gerechten thematisiert. Beide
Motive ziehen sich wie ein roter Faden durch das
ganze Buch. Uberhaupt geht es in dieser Schrift um
die Beziehung des Gerechten zur Weisheit.
Insbesondere im ersten Abschnitt {(Kap 1-5) ist vom
Leiden des Gerechien, und zwar in der traditionell
weisheitlichen Gegeniibersiellung des Gerechten
und des Gottloser, die Rede (Weish 1,12-16; 2,23;
3,13-18; 4,7f; 5,15f). Innerhalb dieses Abschnitts
heben sich Weish 2,10-20 und 5,1-13 als eine litera-
rische Vorlage vom Kontext ab und bilden durch
{hre wechselseitige Entsprechung ein ,,Diptychon®s,
Weish 2,10-20 inszeniert das Auftreten der Feinde,
die ihre Absicht bekunden, dem Gerechten un-
sigliche Leiden wie Unterdriickung, Anschlige,
Schmerzensqualen bis hin zum Todesurtell zuzufi-
gen. Weish 5,1-7 bringt einen Szenenwechsel und
setzt eine Gerichtssituation voraus: hier tritt der
Gerechte denen enigegen, die thn verurteilt hatten.
Diese miissen nun die nicht fiir mdglich gehaltene
Rettung eingestehen und ihren Irrtum und ihre
Ungerechtigkeit bekennen. Das Diptychon kniipft
insbesondere in seinem zweiten Teil an das vierte
Gottesknechtslied (Jes 52,13-53,12) an und deutet
als Ganzes die Gestalt des leidenden Gerechten als
des neuen Gottesknechts (Weish 2,13). Weish 5,3-7

i

Vol H. W. Woiff, fesaja 53 im Urchristentum, Berlin 3. Aufl, 1952,

Vel K. Th, Kleinknechs, Der lefdende Gerechifertigte. Die alttestament:
lich-fiidische Tradition vom ,leidenden Gerechten® und fhre Rezeption
bei Paulus [WUNT 2. Rethe 13}, Tiibingen 2. erweit. Aufl. 1988, 5. 52;
55.

Vgl H. von Lips, Weisheltliche Traditionen im Neuen Testament
[WMANT] 64, Neukirchen-Viuyn 1999, 5. 128,

Vol L. Ruppert, Der leidende Gerechie S. 70-102; ders., Jesus als der lei-
dende Gerechte? S. 23f: K. Th. Kleinknecht, Der leidende Gerechifertigte
S. 104f-
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LKlingt Zeile um Zeile an Jes 53 an und schreitet
genau mit dem alten Text fort.*” Auch die szenische
Darstellung, in der die Gegner das Wort ergreifen,
das schlielich zu einem Bekenntnis wird, diirfte im
Anschluf an das Gottesknechtslied geformt sein. Es
ist allerdings bezeichnend, daB die Aktualisierung
im Weisheitsbuch einen wichtigen Gedanken des
Liedes, die Stinevorstellung (Jes 53,4f), ausldBt,
Dies diirlte damit zusammenhéngen, dal die weis-
heitliche Aktualisierung mehr an Aufdeckung der
Schuld als an deren Tilgung interessiert ist.

Als geschichtlichen Ort dieser Aktualisierung
nimmt Lothar Ruppert die Situation des Konfliktes
zwischen den Parteien der Sadduzéer und Pharisder
in Paldstina unter Alexander Jannaios (103-76 w.
Chr) an. Er will die Gestalt des Gerechten im
Diptychon mit dem hingerichteten Pharisier und
Toralehrer Jose ben Jogser aus Zereda gleichsetzen,
welcher zum Prototyp der unter Alexander Jannaios
um 88 v. Chr. gekreuzigten 800 Pharisier gewor
den set und als solcher Modell fiir den leidenden
Gerechten des ,Diptychon” gestanden habe? Ob
allerdings der Konflikt zwischen dem Gerechten
und den Frevlern im ,Diptychon® nur als religiser
Streit zu bestimmen ist, ist fiir mich eine Frage,
denn die Selbstanklage der Frevler (Weish 5,6f)
nennt neben dem Abirren vom Weg der Wahrheit
als Vergehen das Gehen auf dem Weg des Unrechts
und das Nichtkennen des Weges des Herrr, wel-
ches das soziale Verhalten einschliefit.

Der Verfasser des Weisheitsbuches verdeutlicht
und verstarkt den sozialen Aspekt des Konflikts und
setzt eine explosive soziale Situation voraus. Der
Gerechite erscheint als Prototyp flr die Unter-
driickten und sozial Benachteiligten. Es werden
Arme, Witwen und Alte ausdriicklich genannt
(Weish 2,10). Diese sind die Lieblinge Gottes (Weish
2,18; 4,10, thnen gelten Gottes Sorge und Schutz
(Weish 5,15h.16c.d). Seine gottlosen Gegner sind
Machtmenschen, die das Recht verkehren und die
Schwachen eliminieren (Weish 2,11). Es sind {iber-
hebliche und prahlerische Reiche, die auf Reichtum
und Macht ihre Hoffnung setzen (Weis 5,8).

7 Vel H W ROl Jesaja 53 im Urchristentum, 3. Auft. Berlin 1952, 8. 40.
€ Vgl L. Ruppert, Der leidende Gerechte S, 94; 103,

2 Vgl L. Ruppert, Der leidende Gerechte 5. 86; 90.

1 Vgl A, Schiid, Weisheit iNEB 23}, Wirzburg 1989, 8. 6.
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Das Buch der Weisheit stamrmnt aus der jlidischen
Diaspora in Agypten, wahrscheintich aus Alexan-
dria.’t Die Entstehungssituation, die soziale Proble-
me und Konflikte widerspiegelt, diirfte die letzten
Regierungsjahre des Prolemius X1 Neos Dionysos
{80-51 v. Chr) und die Zeit Kleopatras VII. Thea
Philopator (51-30 v. Chr.) voraussetzen. Nicht nur
Steuern wurden mit groRer Hirte eingetrieben, son-
dern es herrschte in den vierziger Jahren wegen
ungenigender Niliberschwemmungen Hungers-
not im Land. In dieser Situation lieR Kleopatra
Getreide aus den kiniglichen Speichern verteilen.
Die alexandrinischen Juden, die ohne Blrgerrecht
waren, wurden bel dieser Nahrungsmittelver-
teilung nicht berlicksichtigt. Auf diesen Vorgang
bezieht sich Josephus ¢. Ap. 2,5 und spricht ven
einer Verfolgungssituation.!* In diesen sozialen
Kontext scheint das Buch der Weisheit hineinzu-
gehdren. Denn es bt nicht nur Sozial- und Herr
schaftskritik (Weish 19,13-17), sondern sucht auch
die Herrschenden und Michtigen fiir ein Handeln
nach der Weisung Gottes zu gewinnen (Weish 6,1-
21). In der Reflexion iber das Schicksal der unter-
driickten Gerechten greift es allerdings auf die tradi-
tionelle Lehre des Leidens als Priifung Gottes
zuriick (Weish 3,5-6) und verdunkelt dadurch den
prophetischen Protest gegen Unrecht und Elend.
Demnach erscheint die Gestalt der Weisheit als per-
sonifizierte Zuwendung Gottes (Weish 6,16). Die
Weisheit steht fiir den verfolgten Gerechten ein
(Weish 2,10f; 10,11.15; 16,4; 18,2.4f; 19,2£16), sie
schiitzt und rettet ihn (Weish 9,19).

Aufnahme der weisheitlichen Vorstellung
des leidenden Gerechten im Neuen
Testament

Das Motlv vom leidenden Gerechten wird im
Neuen Testament vor allem auf Jesus angewandt. Er
erscheint als der leidende Gerechte schlechthin.
Dzher ist auch seine Erhthung/Rettung gewil (Lk
24,26). Wenn auch die Psalmen vom leidenden Ge-
rechten und die deuteronomistische Tradition vorn

" Vgl G HOlb, Geschichte des Flolemderreiches. Politik, ldeologie und
refigidse Kultur von Alexander dem GroBen bis zur rimischen
Eroberung, Darmstadt 1994, 5. 2054 214.
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Schicksal des Propheten in diesem Zusammenhang
eine grol%e Rolle spielen, ist der Einflul des Buches
der Weisheit ebenfalls nicht geringzuschitzen.
Jesus erscheint in der Logienquelle als Bote der
Weisheit, der als solcher abgelehnt wird (Lk 7,31-
35).2 Grund fiir seine Ablehnung ist seine Kompli-
zenschaft mit den Ausgegrenzten und Geringen. Er
nimmt sich derer an, so wie die Weisheit den Ge-
ringen im Gegensatz zu den Méchtigen Nachsicht
ungd Erbarmen zuteil werden a0t (Weish 6,6). Die
Ablehnung Jesu als des Boten der Weisheit wird Lk
11,49-51 als Verfolgungsleiden und Tétung n#her
charakterisiert. Sicherlich steht hinter der Aus-
malung der Lebensgefahr das Motiv des gewaltsa-
men Schicksals der Propheten;® dennoch kniipit
dieses Q-Wort auch an Weish 2,12-20; 5,1-5 an, wo
sich der leidende Gerechte Anfeindungen und t6d-
lichen Verfolgungen ausgesetzt sieht.” Darliber
hinaus erscheinen auch die Propheten als Gesandte
der Weisheit (Weish 7,27; 11,1), so daB bereits auf
der Stufe weisheitlicher Uberlieferung eine Ver-
mengung beider Vorstellungen, des leidenden

Gerechten und des leidenden Propheten, vorberei-

tet sein wird. Auch im Jerusalemwort Lk 13,34f
dirften aufler der Vorstellung des gewaltsamen
Prophetengeschicks Motive aus der Weisheits-
tradition enthalten sein. Obwohl der Spruch nicht
als Weisheitswort ausdriicklich bestimmt wird und
aufierdem der lukanische Kontext den Zusammen-
hang mit dem Motiv des leidenden Propheten ver
stirkt, sind trotzdem die weisheitlichen Motive und
Bilder wie Vogelmutter, Schutz unter ihren Fliigeln,
Ablehnung des Boten und dessen Entschwinden
sowie das schliefliche Eingestdndnis seiner Er-
hdhung nicht zu verkennen.® In diesern Wort liegt
eine innige Verschmelzung beider Motive, die des
Prophetenschicksals und des leidenden Gerechten,
nach der weisheitlichen Tradition.'¢

2 Vol F. Christ, Jesus Sophia. Die Sophia-Christologie bel den Synoptikern
(ATRANT 57}, Zirich 1970, 5. 63-80; P Hoffmann, Studien zur
Theologie der Logienguelle INTANT 8), Milnster 3. Aufl, 1962, 5. 190
198; 224-231; M. Kiichler, Friifftidische Weisheltstradiionen. Zum
Fortgang weisheitlichen Denkens im Berefch des frihfidischen
Jahweglaubens fOBO 28), Freiburgs Schweiz 1979, 5. 556; 583-586.

3 Vel O H Steck, Ierael und das gewaltsamne Geschick 2828 F Christ,
Jesus Sophia 5. 124,

W Vol HJ. Klauck, ,Christus, Gottes Kraft und Gottes Weisheit” {I Kor
1,241, Jiidische Weisheitsiiberlieferungen im Newen Testament, in: ders.,
Alte Welt und neuer Glaube. Beltrige zur Religionsgeschichte und

Hinter dem alten vormarkinischen Kreuzigungs-
bericht {Mk 15,20b-41}, ja hinter der ganzen
Passionserzahlung steht die Tradition des leidenden
Gerechten, wie dies die Zitate aus und Ankniipfun-
gen an die Psalmen 22, 31 und 69 beweisen.V
Bereits das Bekenntnis des Hauptmanns ,,Wahrhaf
tig, dieser Mensch war Gottes Sohn® (Mk 15,39),
das auf die Frage des Hohenpriesters verweist (Mk
14,61), erinnert an Weish 2,10.18, wo die Gottes-
sohnschaft des Gerechten der Stein des AnstoBes
bei seinen Feinden ist,®® Dieser Punkt wird in der
Passionserzéhlung des vierten Evangeliums, das
auwch sonst weisheitlich stark beeinflubt ist, zur
Hauptankiage gegen Jesus {Joh 19,7; vgl. auch Joh
5,18; 10,33-39). Zu beachten ist, dal das Bekenntnis
des Hauptmanns eigentlich einer gittlichen Rehabi-
litierung des gettteten Gerechten im Sinne von
Weish 5,4f entspricht. Und nicht zu {ibersehen ist,
dal die Passionsgeschichte nach dem Matthdus-
evangelium die weisheitlichen Ziige des leidenden
Gerechten stark hervorhebt (Mt 27,19.40b.43). All
dies spricht fiir die Vermittlerrolle der Weisheits-
literatur.
Das Mgtiv des leidenden Gerechten wird im
Neuen Testament nicht nur auf Jesus, sondern auch
auf seine Jinger und die junge Gemeinde ange-
wandt. Im Zusammenhang mit der Forderung des
Jakobus und des johannes, im Reich Gottes rechis
und links von Jesus zu sitzen, wird auf ihr Leiden
und Sterben hingewiesen (Mk 10,35-40). Die Ver-
gabe der Herrschaftsstellung wird hier nicht ver-
neint, sondern als Gottessache deklariert {Mk
10,40). Unschwer Ja6t sich hier auch das weisheitli-
che Schema vom Leiden des Gerechten und Erhéht-
werden zur Herrschaft wiedererkennen [Weish
3,8). Der Evangelist Markus stimmt zwar der escha-
tologischen Herrschaftsstelung zu, 138t sie aber als
Gestaltungsprinzip flir Welt und Gemeinde nicht
Theologie des Neuen Testaments (NTOA 29), Géttingen 1994, 5. 251-
275; bes. 204,

¥ Vi F. Christ, Jesus Sophia 5. 139; 142f.

0 Vel F. Christ, fesus Sophia S. 139.

¥ Vgl L. Schenke, Der gekreuzigte Christus. Yersuch einer lterarkritischen
und traditionsgeschichtlichen Bestimmung der vormarkinischen
Fassionsgeschichte (SBS 64, Stuttgart 1974, 5. 04-00; 68-76; 106-108;

L. Ruppert, Jesus als der leidende Gerechte? S. 48-53.
# Vel L. Ruppert, Jesus als der leidende Gerechte? 5. S3ff.
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gelten (Mk 10,41-45). In diesem Zusammenhang ist
der Jakobushrief, der von frithjlidischer Weisheits-
tradition bestimmt ist!, unbedingt mitzuberiick-
sichtigen. Jak 5,6 begegnet uns das weisheitlich ver-
mittelte Motiv des leidenden Gerechten. Bezeich-
nend ist, dad hier der Gerechte nicht Jesus, sondern
als Kollektivnamen die verfolgten Gerechten
meint.2® Vor allem ist der sozialhistorische Kontext
zu beachten. Im Unterschied zu den erwihnten
Stellen kommen hier die sozialkritischen Aspekte
starket in den Blick. Die Gegner des Gerechten
werden nicht einfach vage als Frevler apostrophiert,
sie werden konkret als soziale Schicht kenntlich
gemacht. Es ist die reiche, grolgrundbesitzende
Oberschicht, die die frevierische Tat der Unter
driickung begeht (Jak 2,0; 5,4). So sind auch mit
L3ie Gerechten® nicht etwa allgemein religits | die
Frommen* gemeint, sondein konkret eine soziale
Schicht. Es sind die landlosen Armen, die ausgebeu-
tet werden, was sich aus der Bereicherung einer
kleinen, reichen Oberschicht ergibt. Diese sozialkri-
tische Entlarvung ist ein besonderes Merkmal des
Jakobusbriefes, das {iber traditionelle Appelle zur
Caritas (Jak 1,27) hinausgeht.

Mit dem Motiv des leidenden Gerechten wer-
den zum einen die Reichen zur Umkehr aufgefor-
dert (Jak 2,1-9.15; 5,1-6), zum anderen die unter-
driickten Armen nicht nur auf die endzeitliche
Rechtfertigung hin getriistet (Jak 5,7-11) und zur
grundsétzlichen Gewaltlosigkeit aufgefordert {Jak
5,6¢; vgl. Weish 2,19}, sondern sie werden auch —
wie oben erwdhnt - iber ihre konkrete Unter-
driickungssituation aufgekidrt. AuBerdem werden
die Verantwortlichen beim Namen genannt. Hier
wird Weisheit zur Prophetie. Und gerade in diesem
Zusammenhang hat das Motiv des leidenden Ge-
rechten eine fundamentale Bedeutung. Von diesem
Verwendungszusammenhang kiinnen auch wir vie-

-Anstifigkeit des ,,Gerechten” liegt darin, da er den
Allmachtswahn dez ,Frevler” relativiert unid durch sein

anstelle aller sittlichen Werte tritt als einziger MaRstab

les lernen.

+Wer nur den Tod als verliBliche Wirklichkeit be-
trachtet, steht theoretisch und praktisch, im Reden
und Tun, gegen Gerechtlgkelt und Leben, also béi der
Partei des Todes. Daraus folgt' die Abwerting des Ge-
gebenen, des Lebens: bleibend ist ja nur der Tod; man’
muf sich also nehmen, was man erreichen kann. Beim °
Starren auf den Tod 'wird ‘das Geniefen unersittlich.
Die -schwichsten “Glieder der Gesellschaft® {Armer,’
Witwe, - Greis) ‘werden Opfer gewalttdtiger ‘Willkiir.
Die unbegrenzten Genullwiinsche setzen sich fort i .
mablosen Machtanspruch -bis. zum Sadismus. Die .

hloﬁes Dasein entlarvt. In Frivolitdt und Brutalitét bis
ZU Entehrung und Mord zeigen sich ihre im Grunde
hilflosen Abwehrversuche. Die Abkehr von der Ge-
rechtlgkelt ‘macht blind und gegenuber dem unver-
gingliches Leben verhelﬁenden Gott verstandmslos,
sie ist Hmwendung ZU Smnlo&gkeﬂ und Tod. ‘

Der Verf. stilisiert” die psycholcglsche Loglk des
Verhaltens der’,Frevier* zu einer ,Rede” (2,1b-20) ...
Diese Rede und das entsprechende Verhalten ist natii-
lich - keine" Seibstbeschreibung “Finzelner oder -einer
bestimmten Gruppe - von Menschen, ‘sondern -ein
Negativ-Spiegel zur Glaubensiiberzeugung des Verf,,
eine Skizzierung .der ,,Versuchungen alttestament-
lich-jiidischer: Glaubens. . .
- Wenn der Tod. fiir das emmge noch absolut
Geltende gehalten wird, verbinden sich materialisti-
sche Deutung des Menschen und. Atheismus, und

die Macht. ‘Alle Hoffnungen ‘auf eine ausglelchende
Gerechtigkeit Gottes (im AT mehrfach im Zusammen-
hang mit dem Motiv des verfolgten oder leidenden
Gerechten bedacht: vgl. Tioh, Ps, jes 52-59} gelten als
illusorisch und absurd und sollen zymsch sadistisch
als leer erwiesen werden

: - Helmut Fngel

DDr. Juan-Peter Miranda ist wiss. Referent beim
KBW in Stuttgart. Seine Adresse lautet: Silberburg
strafle 121, 70176 Stuttgart,

" Vgl H. Frankemdlie, Der Jakobushrief als Weisheitsschrift im Kontext
der frififiidischen Welsheit: ris 33 (1990) 305-313; R. Schnackenburg,
Dig sittliche Botschaft des Neuen Testaments lf: Die urchristlichen
Verkiindiger fHTRENT, Suppl. 2}, Freiburg 1988, 5. 193225,

2 Vgl F Schnider, Der Jakobusbrief (RNT), Regensburg 1987, 5. 114f;
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Muliner, Der Jakobusbrief (HTRENT XIHi/1), Fretburg 1964, 5. 1986 R
Hoppe, Jakobusbrief (SKK NT 15}, Stuitgart 1989, 5. 105f H.
Frankemolle, Der Brief des jakobus, Kapitel 2-5 (OTKNT 17/2),
Glitersioh 1994, S. 603-060 denkt bei ,dem Cerechten” in fak 5,0 an
Jakobus den Gerechten,

Volker Eid

Gott — der Herr der Geschichte?

Mit anderen Worten

Ich mdchte auf die Dialektik der ,negativen
Theologie" Max Horkheimers hinweisen, weil sie in
ihrer kritischen, zugleich aber sehr engagierten
Stellungnahme zugunsten dessen, was er ,Theolo-
gie" nennt, der Tiefen-Bedeutung von Glauben
wesentlich stirker auf die Spur kommit, als manche
systemische Theologie und auch die iibliche soziolo-
gische Funktions-Analyse.

Im Jahre 1935 hatte Thecdor Haecker, vor und
wihrend der Zeit des nationalsozialistischen
Regimes als prophetischer Philosoph sehr bekannt,
eine geschichtstheologische Schrift {,Der Christ und
die Geschichte"} verdffentlicht. In einer ausfiihrli-
chen Besprechung wiirdigte Max Horkheimer im
Jahre 1936 sehr respektvoll dieses zeitkritische
Buch wegen der ,ihm innewohnhenden Sehnsucht
nach universaler Gerechtigiceit”, wegen der deutlich
bekundeten , Verachtung der zeitgemédlen , Weltan-
schauung .., die bloRe Naturmichte, die Nation
oder einen Fiihrer verhimmelt®,

Die Behauptung aber, Gott sei der Herr der
Geschichte, die Horkheimer sehr wohl als die Be-
hauptung eines massiven kritischen Vorbehaits
gegen die schrecklichen Machenschaften men-
schenverachtender Regime versteht, sei gleichwohi
naiv und durchaus problematisch. Denn ,die
groBen kulturellen Leistungen der katholischen
Kirche, die Sozialpolitik des Mittelalters, die um-
spannende Verniinftigkeit der theologischen
Summen und die christliche Kunst {gehéren) nicht
enger zum Begriff der Kirche als die blutige Ge-
schichte des Grundbesitzes und die heilige
Inquisition.” Der Herr-{iber-die-Geschichte-Gott sei
nicht durchdringend als der kritisch-subversive
Widerstand gegen jede Form der Ungerechtigkeit
und Unterdriickung durchzusetzen, da sich viele im
Namen der reinen Wahrheit bei hren Untaten auf
ihn als eine Art System-Gott berufer haben und
berufen.

In diesern Zusammenhang formuliert Max
Horkheimer dann eine Art fundamentaler Theolo-
gie, die sich eindrucksvoll wiederfindet in seinen
letzten Texten: ,Gott“ kann nicht bewiesen wer-
den, wir wissen nichts iiber ihn. Aber die Wider

spriichlichkeit unseres Lebens, das mallose, him-
melschreiende Leid der unterdriickten und zerstor-
ten Menschen zwingt uns, von ,Gott" zu reden,
uns entschieden festzumachen beim ,ganz Ande-
ren”. Um so gewissermalien eine Metanoia zu voll-
ziehen in die Uberzeugung von der grileren
Wahtheit des ,ganz Anderen” hinein. Es gibt kei-
nen ,Beweis dieses Gottes, es gibt keinen Bewels
dafiir, daB er den Erniedrigten und Beleidigten
Genugtuung verschaffen wird: ,Der Gedanke, daB
die Gebete der Verfolgten in hichster Not, daB die
der Unschuldigen, die ohne Aufkldrung ihrer Sache
sterben miissen, dal die letzten Hoffnungen auf
eine {ibermenschliche Instanz kein Ziel erreichen
und daf die Nacht, die kein menschliches Licht
erhellt, auch von keinem ggttlichen durchdrungen
wird, ist ungeheuverlich. Die ewige Wahrheit hat
ohne Gott ebensowenig einen Grund und Halt wie
die unendliche Liebe, ja, sie wird zum undenkbaren
Begriff. Aber ist Ungeheuetlichkeit je ein stichhalti-
ges Argument gegen die Behauptung oder Leug:
nung eines Sachverhalts gewesen, enthilt die Logik

. das Gesetz, daB ein Urteil falsch ist, wenn die Kon-

sequenz Verzweiflung wire?”

in einem seiner letzten Interviews {1970) wird
Horkheimer ~ zum wiederholten Male — erkiéren:
»Alles, was mit Moral zusammenhdngt, geht letz-
ten Endes auf Theologie zuriick, alle Moral ... griin-
det in Theologie — wie sehr man sich auch
bemilhen mag, die Theologie behutsam zu fassen.”
- Logische Frage des Fragestellers: ,Was bedeutet
hier Theologie?* — Antwort: ,, ... das Bewultsein
davon, dal die Welt Erscheinung ist, daf} sie nicht
die absolute Wahrheit, das Letzte ist. Theologie ist -
ich driicke mich bewult vorsichtig aus - die
Hoffnung, dal es bei diesem Unrecht, durch das die
Welt gekennzeichnet ist, nicht bleibe, dal} das
Unrecht nicht das letzte Wort sein mige.”

Frage: ,Theclogie als Ausdruck von Hoffnung?“
- Antwort: ,Ich michte lieber sagen: Ausdruck
einer Sehnsucht, einer Sehnsucht danach, dad der
Mérder nicht {iber das unschuldige Opfer trium-
phieren mége.” '

Schlieflich: ,Die Sehnsucht nach vollendeter
Gerechtigkeit ... kann in der sikularen Geschichte
niemals verwirklicht werden; denn selbst wenn
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eine bessere Gesellschaft die gegenwirtige soziale
Unordnung ablésen: wiirde, wird das vergangene
Elend nicht gutgemacht und die Not in der umge-
benden Natur nicht aufgehoben.”

Mir scheint, da® Horkheimer nicht behauptet,
,Gott" werde durch die Sehnsucht nach letzter Ge-
rechtigkeit konstituiert. Vielmehr verweist er auf
die Zerrissenheit und Widerspriichlichkeit mensch-
licher Existenz, zugleich auf die Ahnung des ,ganz
Anderen®, des ,Geheimnisses des Menschen® (so
Karl Rahner, auch Eberhard Jingel). Er verweist
aber auch darauf, dal ,Gott", der ,ganz Andere¥,
nicht einfach systemisch zu ,haben“ ist, dal} sich
vielmeht seine kritische Kraft in der Sehnsucht aus-
wirkt. Er ist der Adressat der Klage und Anklage
ljobs, Jesu am Kreuz, der in Auschwitz Gequélten
und Vernichteten, aller sinnlos Gemarterten und ins
Leid Gezwungenen. ,Gott* erweist sich im Wider-
spruch und in der tiefen Entschlossenheit (dies
ist Theologie*: Glaube als Uberzeugung) zum Ge-
rechten.

All dies macht darauf aufmerksam, daf auch
judisch-christlicher Glaube nicht letzte Gewiliheit
bedeutet, dalt der System-Gott eindeutiger {iberge-
schichtlicher Wahrheit nicht zur Verfligung steht,
denn der Glaube ist errichtet angesichfs der
Ungerechtigkeit und wegen des geradezu nihilisti-
schen Schmerzes, den sie verursacht; errichtet als
ein von Menschen gemeinsam gelebter EntschluB,
den Skandal der menschenvernichtenden Unge-
rechtigkeit nicht zu dulden. Denn letztlich geht es,
wie Horkheimer 1936 schrieb, um ,die Solidaritit
alles Lebendigen®,

Max Horkheimer beruft sich mehrfach auf seine
Gemeinsamkeit mit Theodor W. Adorno, [m letzten
Text der ,Minima moralia” sagt er:

<Philosophie, wie sie im Angesicht der Verzweif-
lung einzig noch zu verantworten ist, wire der
Versuch, alle Dinge so zu betrachten, wie sie vom
Standpunkt der Erldsung aus sich darstellen.
Erkenntnis hat kein Licht, als das von der Erlésung
her auf die Welt scheint ... Perspektiven miiften her-
gestellt werden, in denen die Welt &hnlich sich ver-
setzt, verfremdet, ihre Risse und Schriinde offen-
bart, wie sie einmal als bediirftig und entstellt im
Messianischen Lichte daliegen wird. Ohne Willkiir
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und Gewalt, ganz aus der Fiihlung mit den Gegen-
stinden heraus solche Perspektiven zu gewinnen,
darauf allein kommt es dem Denken an.”

Literaturhinweise:

Theodor Haecker, Der Christ und die Ge-
schichte, Leipzig 1935, zuletzt Miinchen 1965
(zusamrnen mit; Was ist der Mensch? und Schépfer
und Schopiung).

Max Horkheimer, Zu Theador Haeckers ,Der
Christ und die Geschichte®, in: Zeitschrift fiir
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Reinhold Mayer / Inken Riihle

Salomo als Prototyp eines Weisen?
Die Weisheit Salomos — einmal anders

Salome in der Bibei
Salomos Klugheit und Reichtum

Kénig Salomo, Sohn BDavids und Herrscher
{iber ein groltes Reich, galt und gilt manchen noch
immer als der Weiseste unter alien Menschen.
Seine Weisheit ist gradezu sprichwortlich gewor-
den. Schon in biblischen Zeiten genol er den Ruf,
besonders begnadet zu sein, weshalb ihm auch
einige der schinsten Bibel-Bticher zugeschrieben
werden: in seiner Jugend habe er das von Eros
strotzende Hohelied, in seiner Manneskraft die
absténdigeren Spriiche, im Alter dann den diister-
skeptischen Prediger gedichtet (Hld R 1,1). Weisheit
hatte Salomo von Gott erbeten, als er den Thron
bestieg (1 Kén 3,9), als Dreingabe dann auch noch
Reichtumn erhalten: und so ,wurde Salomo groBer
an Reichtum und Weisheit als alle Konige auf
Erden” {1 Kin 10,23).

Es fallt auf, daB in den Frzdhlungen ven Salomoes
Herrschaft hdufig Weisheit und Reichtum nebenein-
ander genannt werden. Viele kamen von weit her,

»Um seine Weisheit zu héren, ... auch brachte thm

jeder {offenbar, um fiir seinen Rat zu bezahlen) ein
Geschenk: silberne und goldene Gerdite” (1 Kén
10,24f, auch 5,14). Unter diesen Besuchern ragte die
Kénigin von Saba heraus, die vor Staunen aufler
sich geriet, als sie Salomos Weisheit sah — und den
Palast, das gute Essen und alle Pracht (1 Kon 10,4f).
Zum Schiu bewunderte sie dann auch noch seine
Brandopfer im Tempel.

Salomos Grausamkeit und Organisationstalent

All der Prunk an Salomos Hof palfit ganz zum
Bild eines crientalischen Despoten. Und bereits sei-
ne Thronbesteigung erweist Salomo als solchen: Er
- ein Spatgeborener, der zunéchst Jedidja, Geliebter
des Herrn, hie - wurde Konig nur dank der
Intrigen seiner Mutter, Davids Liebiingsfrau Bat-
scheba. Bei seinern Regierungsantritt nahm er,
gemal dgyptischem Brauche, den programmati-
schen Kréinungsnamen Salomo, Friedensmann, an,
was ihn allerdings nicht daren hinderte, zugleich
mit kalter Brutalitit alle Flihrer der Opposition zu
verbannen oder gar grausam ermorden zu lasser.

Anders als sein Vater war der junge Kinig we-
der Kriegsmann noch Eroberer. Vielmehr sicherte
Salomo den Bestand nach auwfen durch starke
Grenzbefestigungen; im /nnern aber ibernahm er,
als glinzender Organisator und Logistiker, bereits
vorhandene Verwaltungsstrukturen - eine Ent-
scheidung, die auf Kosten der Israeltradition ging.
Wahrscheinlich vergab er einer alteingesessenen
Elite, Vertretern der kanaaniischen Bevilkerungs-
mehrheit, die wichtigsten Amter. Die Zivilverwal-
tung der zwdlf alt-neuen Gaue besorgten Vogte, die
ein straffes und gefiirchtetes Regiment fiihrten. Ob-
lag ihnen doch, die betrdchtlichen Abgaben und
Stevern fiir die aufwendige Hothaltung zu beschaf-
fen, auch Heere von Zwangsarbeitern flir die Pracht-
bauten zu rekrutieren — damals eine einfache Weise
der Arbeitsheschaffung. im Militér wurde das
Voiksheer zur Sdldnertruppe umstrukturiert, diese
mit Streitwagen aus Agypten und mit Gespannen
aus Kleinasien bewaffnet, Zur Finanzierung dieser
Aufriistung betrieb Salomo einen schwunghaften
und eintriglichen Pferdehandel (1 Kén 10,28-29).

Salomo, Herr fiber Harem und Termpel

Deutlichster Ausdruck von Luxus, Verschwen-
dung und Selbstgefilligkeit am Hofe Salomos war
dessen ,sagenhafter” Harern mit nicht weniger als
tausend Frauen {1 Kén 11,3). Nicht so sehr wurde
von Spiteren diese grolle Zahl als vielmehr die
Tatsache kritisiert, daf§ ihrer etliche (aus politischem
Kalkiil geheiratete) Auslinderinnen waren. Wie in
den Ehevertriigen zugesichert, behielten sie nim-
tich ihre eigenen Kulturen und Kulte in Jerusalem
bei, womit sie den alternden Kénig zum Gotzen-
dienst verfiihrt haben sollen.

Wie in der Paradieserzdhlung von i, Mose/Gen 3,
so wiesen auch im Kénigebuch patriarchalisch-
fravenfeindlich gestimmte Ménner-Schreiber den
Frauen und nicht dem Frauenhelden die Schuld an
seinem Fehlverhalten zu. Dieser Versuch, den tief
in die pagane Welt verstrickten Kdnig wenigstens
hier zu entlasten, kann aber nicht {iberzeugen.
Folgte Salome doch auch auf alfen anderen Gebie-
ten den Vorbildern seiner kanaandischen Umwelt.
Die bliihende Kultur der Salomo-Zeit — Ergebnis
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gelungener Diplomatie mit befreundeten Nachbar-
staaten — war Import wie aus dem Libanongebiet so
aus Agypten {und erst in der Herodeszeit ist das
Judentum wieder solchermalien, dann allerdings von
hellenistisch-rémischer Kultur, bestimmt worden).

Nicht einmal der Tempelbau, der zun#chst ais
das besondere jlidische Werk Salomos erscheint,
erweist sich bei niherer Betrachtung als ,inlandi-
sches Erzeugnis®. Die Bibel berichtet, daf der jeru-
salernische Konig ausifindische Architekten anwarb,
die einen typisch syrischen Tempe! planten, der
dann mit importiertem Baumaterial von Gastarbei-
tern errichtet wurde. Selbst die Priesterschaft wech-
selte Salomo aus: der vorherige israelische GroB-
priester Abjatar wurde zwar nicht ermordet, aber
immerhin verbannt und durch die bei Israelis zuvor
unbekannte — und wohl kaurn zufdllig stamm-
baumlose — Zadok-Sippe ersetzt.

Der Bauherr selbst spiirte wohl, dall dem [srael-
Gott (der bis dahin gewonnt war, sich im einfachen
Zelt seinem Volk von Zeit zu Zeit zu nahen) dieses
neue Haus zundchst befremdlich sein kénnte. Sonst
hitte er bei der Tempel Weihung wohl kaum gesagt:
JSolite Gott denn wirklich auf Erden wohnen? Da —
die Himmel, auch die Himmels-Himmel fassen dich
nicht! Wie gar dieses Haus, das ich erbaute?” (1 Kéin
8,27). Aber gerade darauf kam es Salomo ja an: dal
er das Heiligtum erbaut hatte. Freilich war ihm
wohl sein eigener Palast gleich nebenan noch wich-
tiger — was sich schon daran zeigt, dad er fiir ihn
wesentlich mehr Bauzeit bendiigte. Spétere Aus-
leger ericddrten zugunsten Salomos, dal Geister und
der sagenhafte Steinwurm SCHAMIR jhm beim
Bau des Tempels geholfen hitten, Auf diese Weise
sollte wohl diskret davon abgelenkt werden, dal
der Tempel nur 60x30 Ellen mal (was etwa der
Grole einer Dorfkirche entspricht), wihrend allein
schon das Libanon-Waldhaus, Salomos Jagdschléi-
chen’, das nur einen 7éil des Palastes ausmachte,
mit seinen 100x50 Ellen mehr als doppelt so grof
war wie der ganze Tempel.

Salomos Allerwelts-Weisheit

So entsteht insgesamt der Eindruck, dal die
Weisheit Salomos sich durch Welterfahrung und
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gesunden Menschenverstand, politischen Scharf-
sinn und Durchsetzungsvermiogen, Geldgier und
Freude am Schdnen auszeichnete. Bei all seinem
Tun kam der Konig Israels glinzend ohne die Tora
des Mose aus. Denn seine Weisheit war eine Aller-
weltsweisheit, entstammte der Schopfung, nicht der
Offenbarung.

Nach dem Malle der - erst spéter so formulier-
ten — Tora aber war (nicht nur der alte) Salomo
ein grofer Siinder, der praktisch gegen alle Weisung
verstoBen hat, wie sie sich etwa im Konigs-Gesetz
{5. Mose/Dtn 17,14ff) findet. Was wie filr Salomo
geschrieben zu sein scheint, verarbeitet die vielen
schlechten Erfahrungen, die Israel im Laufe der Zeit
mit seinen Herrschern gemacht hat: ,Setze, setze
einen Kénig Uber dich, den der Herr, dein Gott,
erwahlt ... du kannst und darfst nicht einen
Fremdmann iiber dich geben, der nicht dein Bruder
ist. Nur: er mehre sich nicht Pferde. Er kehre
das Volk nicht Agypten-wirts, zu mehren Pferd
um Pferd ... Er mehre sich auch nicht Frauen, dal
sein Herz nicht abweiche. Auch Silber, auch Gold
mehre er sich nicht nach Kréften. Sobald er sich
auf den Thron seines Kénigtums setzt, schreibe
er sich ein Duplikat dieser Tora ... Sie sei bei jhm.
Er lese darin all seiner Lebens-Tage, damit er
lerne, den Herrn, seinen Gott zu filirchten, zu
wahren all die Worte dieser Weisung und diese
Gesetze, sie zu tun ... Damit lingt er die Tage iiber
sein Kénigtum, er und seine Sthne, im I[nnern
Israels.”

Das Verhdltnis von Weisheit und Tora

In friiheren Zeiten hatte einmal nebeneinander
gestanden  Israel TORA und  Allmenschen-
CHOCHMA, Weisung des Israelgottes und
Weisheit der Weilt. Diese wurden seit der Exilszeit
im 6. Jahrhundert allméghlich miteinander ver-
bunden. Auch in Babylon waren Juden wieder
starken Fremd-Einflissen ausgesetzt, so dall die
Tora durch Chochma verdringt zu werden drohte.
Die Bildungs- und Fiihrungsschicht Israels re-
agierte darauf, indem sie die eigene, die Weisheit
der Tora, in die Nihe der allgemeinen Weisheit
riickte.

Die Weisheit Salomos —~ einmal anders

Weisheit besitzen Menschen nicht, sondern
erwerben sie, gehtrt sie doch hicht in den Bereich
der Natur, sondern der Xultur. Darumn sollte ~ nach
dem Willen der Gelehrten — auch die Weisheit der
Juden Israel typisch sein, damit das Volk nicht seine
Eigenart verliere und in den anderen Vélkern auf-
gehe. So wurde zwar wihrend und nach der Exils-
zeit viel Allgemeingut aufgenommen. Aber dies ge-
schah nicht l&nger unkontrolliert, sondern nach
bestimmter Regel, unter Wahrung eigener Tradition.

Um die Tora zu schiitzen, wurde sie schon frith
mit der Weisheit verbunden. So im 5. Mosebuch/
Deuteronomium, wenn es etwa in Kap.4,5f heilt;
~oiehe, ich lehre euch Gesetze und Rechte, wie
mit"s der Herr, mein Gott, gebot, so zu tun im
Innern des Landes ... Hiitet's, tut’s, denn dies ist
eure Weisheit und euer Verstand vor den Augen der
Vilker, die alle diese Gesetze hdren und sagen:
Allein, ein weifses und verstindiges Volk ist dieser
grofbe Stamm“. Diese Entwicklung setzt sich mit
weisheitlichen Liedern wie Ps T und Ps 119 und in
der Aufnahme von weisheitlichen Biichern wie dem
Prediger in die Bibel fort. Vor allem aber das Buch
der Spriiche, eine Sarnmliung von in aller Welt ver-
breiteten Sprichworten, verkniipft die Weisheit der
Welt mit dem Gott [sraels: so wird etwa betont, dal
Gott mit Hilfe der Weisheit die Welt erschaffen habe
(Kap.3,19 und vor allem Kap.8), daf er allein Weis-
heit gebe {Kap.2,6), darum alle Weisheit mit der
Gottesfurcht beginne [Kap.l,7; 9,10; 15,33} und
nichts, was der Harrn entgegen stehe, als Weisheit
gelten kénne (Kap.21,30). Weisheit und Weisung
gehtren also zusammen {Kap.31,26): CHOCHMA
kann nicht mehr gegen TORA stehen, well das
Gottesgebot fiir Juden Anfang, Mitte und Ende aller
Weisheit ist.

So deutlich wie sonst niemand schrieb dariiber
Jeschua ben Elasar ben Sira, besser bekannt als Je-
sus Sirach. Er hat {um 170 v.d.ii.Z.) ein weisheitliches
Buch verfaftt, das ~ obwohl die Meister des Talmud
oft daraus zitieren - nur Aufnahme in die griechi-
sche Bibel fand (und darum 7eil des katholischen,
nicht aber des evangelischen Kanons geworden ist).
Nach einer Paraphrase von Spr 8 heilit es in Sir 24,
dafBl die Weisheit {wie einst die Tora am Sinai) eine
Bleibe auf Erden suchte und sie schiieiich in der

geliebten Stadt Jerusalem fand. Nach einer Aufzéh-
lung der Vorziige der Weisheit wird diese in V.23
voll mit der Tora identifiziert: ,dies alles (ist) das
Buch des Bundes des hichsten Gottes, die Tora, die
Mose uns befahl, Erbteil fiir die Gemeinde Jakobs*.
Damit war der Weg bereitet flir die pharisdischen
Lehrer: sie hezeichneten sich selbst als CHA-
CHAMIM, Weise, schufen ein eigenes Weisheits-
buch, die Viterspriiche, umzaunten die TORA mit
CHOCHMA und schufen dadurch den TALMUD
mit HALACHA und HAGGADA, mit Wege-Weisen-
dem und Gemeinde-Erbauendem (wozu Christen
woh! Gesetz und Evangelium sagen wiirden).

Salomo in der weiten jiidischen Tradition

Die Gleichsetzung von Weisheit und Tora hatte
fiir das Bild Salomos in den nachbiblischen jildi-
schen Texten negative Folgen. Da von Tora-Wert:
schdtzung bei {hm rein gar nichts zu finden war,
konnte er den Spiteren nicht mehr ungebrochen als
der iiberragend Weise gelten. Nicht er, sondern

Abraham, Josef und Mose erscheinen dzher als

Vertreter [sraels und der Tora-Weisheit. In umge-
kehrter Entsprechung dazu minimalisiert sich
Salomos Bedeutung in der fiidischen Tradition der-
art, daB er gerade noch als vortrefflicher Kenner der
Welt-Weisheit und — unmittelbar damit zusammen-
hingend — als Beherrscher der in ihr waltenden
zwielichten Méachte dargestellt wird.

So erwahnt etwa der jlidische Philosoph Philon
von Alexandria Salomo hur ein einziges Mal: als
einen der Schiiler Moses mit Namen Friedfertig,
was in der Sprache der Altvordern Salomo heife
(Uber das Zusammenleben 177). Bekannt sind die
wenigen Stellen des Neuen Testamnents, wo zuerst
(Mt 6,281, Lk 12,27) Salomos Pracht erinnert, diese
aber zugleich abgewertet wird mit Hinwels darauf,
dafl jede einzelne Lilie des Feides schéner gekleidet
sel, als er es war. Aber nicht nur als Schinheits-
konig ist er weit abgeschlagen. Auch seine sprich-
wiortliche Klugheit ist — zwar nicht von Blumen,
wohl aber —~ vom weit kliigeren Jesus iiberboten
worden: denn hier ist mehr als Salomo {Mt 12,42,
Lk 11,31). Schlieflich wird Salomo (Apg 7,47ff)
noch als Erbauver des Tempels erwahnt, aber sofort
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folgt die Kritik, dal Gott ja gar keinen Tempel
brauche. Demnach haben iriihe Christen insgesamt
recht negativ {iber Salomo geurteilt und figen sich
damit - wie 30 oft — ganz in den Rahmen des {ibri-
gen Judentums ein.

In Quniran gilt der namenlose Lehrer der Ge-
rechtigkeit als der groRe Weise. Salomo dagegen ist
nur vier Mal erwihnt: in knappen Aufzdhlungen
und - als Vater aller Magier. Josephus, der Histo-
riker, beschreibt in seiner griechischen Nach-
erzahiung der Bibel vor allem des Konigs Reichturm,
seinen Vergniigungstaumel und Gotzendienst.
Zwar wird Salomo als scharfsinnig gerlihmt, aber
Josephus versdumt nicht anzumerken, daB er doch
nicht alle Ratsel Hirams habe losen kénnen (Alter-
tiimer §,5,3). Geniiflich breit berichtet Josephus
weiter (ebenda 8,2,5), dal} er sich selbst in Anwe-
senheit des Kaisers Vespasian noch 1000 Jahre
nach Salomo von dessen Geistesgegenwart habe
berzeugen kfnnen: Ein jiidischer Exorzist it
Namen Elasar hielt einst einem Kranken einen Ring
vors Gesicht, in dem sich nach Salomos Rezept eine
Wunderwurzel befand. Als der Kranke daran roch,
z0g ihm Elasar damit einen Didmon aus der Nase,
Der Kranke brach zusammen, der bijse Geist ward
in Salomos Namen besprochen, so dal’ er nie mehr
zuriickkehrte; auf Befehl warf er — um die
Zuschauver von seinem Abgange zu iiberzeugen -
noch einen wassergefiillten Becher um. ,Und so0
ward Salomos Weisheit und Einsicht kund. Ich
(Josephus) glaubte dariiber sprechen zu miissen,
damit allbekannt werde, wie gewaltig und Gott
wohlgefillig der X6nig war.”

Auch in den nachbiblischen, Salomo zugeschrie-
benen Biichern setzz sich solche magische Tendenz
teilweise fort, so im 7Yestament Salomos, einer
christlich {iberarbeiteter: jiidischen Legendensamm-
lung, die austiihrlich Salomos exorzistische Krifte
und seine Fihigkeit, Ddmonen fiir den Tempelbau
zu engagieren, dartut. Selbst der falmud erwihnt
etliche Male, daB Salomo zu Beginn seines
Kénigtums Macht {iber Geister gehabt habe. Nicht
nur, daf ihm beim Tempelbau seltsame Zwischen-
wesen wie der SCHAMIR-Wurm halfen (Git 68b);
auch soll er anderen, den SCHEDIM, befohlen
haben, die Quellen von Tiberias zu heizen. Weil
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jene aber ertaubten und die Nachricht von seinem
Tod nicht vernahmen, erwirmen sie das Wasser bis
auf den heutigen Tag.

Doch einmal Uibetschétzte Salomo seine magi-
schen Krafte. Da ergriff (nach Git 68b) ein Démon
zeitweise Besitz von ihm, so daB er Frauen
wihrend ihrer Menstruation heiwohnte (was Juden
streng verboten ist), gar mit seiner Mutter schlafen
wallte. Man kam der Sache jedoch auf die Spur, als
er unversehens mit Striimpfen bekleidet in seinem
Harem erschien —~ Démonen haben bekanntlich
HiihnerfiiBe, die er so zu verbergen suchte. Spiter
verlor Salemo seine Zauberkraft, regierte nur noch
{iber die irdische Welt, nachher immerhin {iber
[srael, dann nur noch iiber Jerusalem und schiieB-
lich ailein iiber sein Bett. Zuletzt blieb ihm einzig
sein Stock {Sanh 20b). Drei Jahre soll er bettelnd
durch die Welt gezogen sein {Git 68b). Und es blefbt
unsicher, cb er darach noch einmal als Kénig
herrschte oder Privatmann blieb (Sanh 20b).

Nach alledern ist es nicht verwunderlich, daft im
Mittelalter das Pentagramm, der Drudenfuls - auch
bei Christen eines der beliebiesten Amulett-Symbo-
le, das vor Angriffen von Ceistern und Démonen
schiitzen sollte — (im Unterschied zum sechsstrahli-
gen ,Davidstern“} ausgerechnet den Namen ,Siegel
Salomos” erhielt.

Bemerkenswert anders als in den ,Zauberer-
Texten" erscheint das Bild Salomos in der Weisheit
Salomos, einer Apokryphe, die zwar im Text [9,7ff)
deutlich auf Salomo als Kénig und Richter, vor allem
als Erbauer des Tempels weist, aber nur in der (spi-
teren?) Uberschrift seinen Namen ausdriicklich
nennt. Das Buch ist eine Midrasch-artige Aufnahme
und Weiterfithrung sowohl von 1 K&n 5 und 10 als
auch der Kap 8f der biblischen Spriiche Salomos,
wenn es etwa (in Weish 8,2ff) heilt, dall auch
Salomo — wie zuvor schon Gott selber — die Weis-
heit geliebt, sich mit ihr verlobt und sie geheiratet
habe; auch ihm sei sie Kiinstlerin und Beraterin
geweser,, habe auch ihm Erholing, Erheiterung
und Freude verschafft.

Tatséchlich wurde das Buch im Alexandria des
ersten vorchristlichen Jahrhunderts von einem
gelehrten Juden geschrieben, der sehr geschickt die
Skepsis des {biblischen) Prediger-Buchs seinen zeit-
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gendssischen Philosophen-Gegnern in den Mund
legte, die durch ihre negativen Lehren {nach dem
Motto: Weisheit und Moral lohnen sich nicht,
darum ist ailes erlaubt} einen Werteverfall heraufbe-
schworen hatten. Der alexandrinische Salomo®
ertebte wohl selber die brutalen Folgen einer solch
zerstirerischen Lebenseinstellung: Schwache gal-
ten damals als unwertes Leben, Fromme - Gottes-
sthne, Gottesknechte — wurden verhéhnt und wie
in einem Holocaust ermordet (2,11.18; 3,6). Darum
korrigierte sich ,Salomo“ in dieser griechischen
Schrift gleichsam setber, indem er nicht allein zum
Verklinder und Verteidiger eines Tora-treuen Juden-
tums, sondern auch zum Trster jlidischer Mirtyrer
wurde, die arn Ende - entriickt, hell leuchtend —
das Reich und die Krone empfangen, wihrend ihre
frevlerischen Gegner vernichtet werden.

Hier schlielen sich auch trefflich die sogenann-
ten Fsaimen Salomaos an ~ ein pharisdisch-messia-
nisches Liederbuch aus der Mitie des letzten vor-
christlichen Jahrhunderts, das ebenfalls wie die
wunderbare Rettung der Frommen so die Vernich-
tung ifirer Feinde in naher Zukunft erhofft.

Aber auch Christen war Salomos Name gerade’

techt, um ihre Botschaft daran festzumachen. So
geschehen in den Oden Salomos, christlich-gnosti-
schen Hymnen, die im friihen 2. Jahrhundert ent-
standen und von der — durch Salomo bereits pro-
phezeiten - Menschwerdung, Héllenfahrt und
Himmelfahrt des Christus Jesus erzihlen.

Salomo im Talmud: Ein umstrittener Kénig

Der Talmud berichtet — neben den Zauberge
schichten - insgesamt wenig {iber Salomo den
Weisen, dafiir aber um so ausfiihrlicher {iber
Salomo als Konig, mit dem es wegen seiner Siinden
immer mehr bergab ging. Als groBer Torakenner
galt er den Lehrern wohl kaum. Zwar meinten man-
che, er habe mehr als tausend Griinde fiir jeden
Satz der Weisung beibringen konnen (Erub 21b).
Andere aber sagten, dab er die Tora, die er zu einer
Zeit lernte, im néchsten Moment schon wieder ver-
gessen hatte (Hld R 1,1} Und als er einmal ver
suchte, es Mose an Weisheit gleich zu fun, kam
sofort eine Himmelsstimme und wies ihn in seine

Schranken zurtick. Hatte doch Mose 49 mal mehr
an Weisheit empfangen als der Rest der Welt — mit
Einschlul Salomes (RH 21b).

Abhnlich kontrovers wurde auch {iber Salomos
wolllistiges Verlangen nach auslindischen Frauen
diskutiert. Betonten die einen, daB dies eine groBe
Slinde und die Hauptursache seines Niedergangs
gewesen sei, versuchten andere, ihn zu entschuldi-
gen: habe er doch die Gétzendienerinnen nur
darurn in seinen Harern genommen, weil er sie mis-
slonieren wollte (Hld R 11, hnlich auch Jew 76a).
Die Vielen hat das freilich nicht {iberzeugt. Denn in
Sanh 21b wird berichtet, daf in dem Moment, da
Salomo (bald nach seinem Regierungsantritt) die
Tochter des Pharao heiratete, im Meer eine Sand-
bank aufstieg, auf der spater Rom erbaut wurde. Die
Weisen des Talmud machen also den Tempelbauer
Salomo seiner Weibergeschichten wegen letztlich
verantwortlich fiir die Zerstbrung Jerusalems und
des herodianischen Tempels durch die Romer.

Ein anderes Mal wird Salome — in Anspielung
des Hohenlieds und seines Geburtnamens Jedidja —
als der von Gott Geliebte vorgestelit, der dem
Geliebten (Gott) den Geliebten (Tempel) erbaute,
damit die Geliebten {Israel) Stihne erlangen kinnen
(Men 53 a). Gleichzeitig aber sollen sich die
Tempeltore vor Salomos Nase geschiossen haben,
als er die Lade feferlich in das Allerheiligste {iber-
fiithren wollte. Kein Zauberspruch vermochite sie zu
offnen. Erst als er sich auf David berief, machten
ihm die Tore den Weg ins Innere frei (MK 9a, Sanh
107L). Und auch einige der von ihm gestifteten
prachtigen Tempel-Accessoires wurden nicht ange-
nommen: ,Zehn Tische fertigte Salomo, man
schichtete (das Schaubrot) aber nur auf dem (Tisch}
Moses ... Zehn Leuchter fertigte Salomo, man ent-
ziindete aber nur (Dochte am Leuchter} Moses”
{Men 90a).

Besonders hart ist das Urteil iiber Salemo, wo
die Weisen {Sanh 104h) die Namen derer aus Israel
auflisten, die ihrer Verfehlungen wegen keinen Teil
an der kommenden Welt haben. Urspriinglich
benannten sie nur drei Kénige: Jerobeam, Ahab und
Manasse. Dann aber fiigten sie Salomo hinzu. Als
daraufhin ,das Bild Davids* erschien, um fir
Salomo zu bitten, achteten sie dessen nicht. Als
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néchstes kam (wie 1 K&n 19) ein Feuer vom Himmel
und versengte ihre Stiihie - vergeblich. Dann folgte
eine himmlische Stimme, die einen Vers aus dem -
Salomo zugeschriebenen - Spriiche-Buch (22,29)
zitierte, um auf seine Verdienste als Tempelbauer
ninzuweisen. Aber auch dies vermochte die Weisen
nicht umzustimmen. Schlieftlich meldete sich eine
weitere Himmelsstimme, diesmal das Buch Jjob
i34,33) aufnehmend: Sollte nicht eher Gott als der
Mensch vergeiten und erwdhien? Es ist recht
erstaunlich, mit welcher Hartnickigkeit die
Spdteren an ihrem Urteil gegen Salomo festhielten,
selbst im Widerspruch zu Gott, der mit all diesen
Mitteln versuchte, sie umzustimmen.

Vermutlich ist das Buch Prediger / Kohelet mit
seinem tiefen Pessimismus einer der Hauptgriinde
fir die negative Sicht Salomos im Talmud. Da nach
M Sanh 11,1 jeder, der bestreitet, dab sich die Auf
erstehung der Toten aus der Tora erweisen 1dRt, von
der kommenden Welt ausgeschlossen ist, mubte
Salomo als Verfasser des Prediger-Buches in Verdacht
geraten. Fragt er doch in Koh 3,18ff skeptisch, ob es
dem Menschen letztlich so viel anders ergehen
werde als dem Vieh, das stirbt, zu Staub wird und
dessen Lebensodem hinabfihrt. Auch von einer
Hochachtung der Weisheit bleibt in diesem Buch
wenig {ibrig, weil ailes Streben nach thr als Wind-
hauch und Verdruf bezeichnet wird (Kch 1,17f).
Wem aber Weisheit und Weisung als eines galten,
dem mulite dieses Buch mitsamt seinem Verfasser
zum Problem werden. Folgerichtig wurde bei der
Diskussion dariiber, welche Biicher in die (hebr&i-
sche) Bibel aufgenommen werden sollten, gerade
um den Prediger Salomo heftig gestritten {Meg 7a).
Es ehrt die Weisen des Talmud, daf sie sich schliels-
lich doch mehrheitlich fiir seine Aufnahme in den
Kanon entschieden haben.

Salomo und die Ameise

Nach 1Kén 5,13 war Salomo in seiner Weisheit
fahig, tiber Pflanzen und Tiere zu sprechen (seine
naturwissenschaftlichen Kenntnisse werden auch
im Talmud, Chul 57b, bestiitigt). Einer mittelalterii-
chen Legende zufolge konnte er sich sogar mit Tieren
in ihrer Sprache unterhalten. In einem spiten
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Midrasch, der Salomc im Gesprich mit einer
Ameise zeigt {entsprechend seiner eigenen Empfeh-
lung Spr 6,6f: ,Gehe hin zur Ameise, du Fauler,
siehe ihre Wege, dall du klug werdest. Sie hat kei-
nen [!] Regenten ...") biindelt sich noch einmal das
recht zwiespiltipe Gefiihl der Lehrer [sraels gegen-
iiber einem ihrer glinzendsten Konige:

Als Salomo eines Tages iiber ein Tal dahinging,
hiirte er die Stimme einer schwatzen Ameise, die zu
anderen Ameisen sagte: Geht in eure Hiuser, damit
euch die Heere des Konigs Salomo nicht verderben.
Als Salomo die Worte der Ameise hirte, entbrannte
sein Zorn. Er sandte zu den Ameisen, um zu erfah-
ren, wer dies gesagt habe. Jene Ameise sprach: Ich
habe es ihnen gesagz. Salomo fragte: Warum hast
du so gesprochen? Ich fiirchtete, sprach sie, dab sie
vielleicht kommen kénnten, um deine Lager zu
sehen, und in dem Lohe gestort wiirden, womit sie
den Heiligen, gesegnet sei Er, preisen. Warum, fuhr
Salomo fort, redet von allen Ameisen keine einzige,
sondern redest nur du? Sie antwortete: Weil ich ihre
Kénigin bin. Salomo sprach: Wie ist dein Name? Sie
sprach: Machschama. Er sprach: Ich will eine Frage
an dich richten. Sie sprach: Es schickt sich nicht,
daB der Fragende oben und der Gefragte unten ist.
Da hob er sie zu sich empor. Sie aber sprach: Es
schickt sich nicht, dafl der Fragende auf dern Throne
sitzt und der Gefragte auf der Erde. Nimm mich auf
deine Hand und ich will dir Antwort geben! Er
nahm sie auf seine Hand. Sie aber blieb seinem
Angesichte gegenliber und sprach: Stelle die Frage!
Er sprach zu ihr: Gibt es wohl auf der Welt einen,
der groBer ist als ich es bin? Sie antwortete: Jawohl!
Er: Wer ist es? Sie: Ich bin es. Er: Wieso bist du
grofer als ich? Sie; Wenn ich nicht gréifRer wire als
du, hatte dich der Heilige, gesegnet Er, nicht zu mir
gesandt, um mich auf deiner Hand zu tragen. Als
Salomo die Worte der Ameise horte, entbrannte
sein Zorn {iber sie, er warl sie auf die Erde und
sprach zu ihr: Ameise, du weildt nicht, wer ich bin.
Ich bin Salemo, der Schn des Kénigs David, Friede
iiber ihm. Die Ameise sprach zu Salomo: Weilt du
nicht, dalR du von einem stinkenden Tropfen bist
und dich nicht iberheben sollst? [n dieser Stunde
fiel Salomo auf sein Angesicht und wurde durch die
Worte der Ameise beschamt.
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zitiert (1L}, S.2f). Der SchluB ist ein Zitat aus den
Viterspriichen (3,1), die zuginglich sind in: Der
Talmud, Goldmann Taschenbuch 8665. Der ganze
Abschnitt lautet dort: Akawija, Mahalals Sohn, sagt:
Achte auf drei Dinge, dann wirst du nicht zu einer
Ubertretung kommen: Wisse, woher du kommst,
wohin du gehst und vor wem du zukiinftig
Rechenschaft zu geben hast. Woher du kommst?
Aus einem stinkenden Tropfen. Wohin du gehst?
Zum Ort von Staub, Made und Gewiirm. Und vor
wem du zukiinftig Rechenschaft zu gehen hast? Vor
dem Xonig iiber die Konige der Kinige, dem
Hetligen, gesegnet Er!

Dr. Reinhold Mayer war Lehrer am Institutum
Judaicum Tiibingen, das er mitbegriindet hat. Frau
Rihle promoviert z.Zt. mit einer Arbeit iiber Franz
Rosenzwelg. Beide kdnnen Sie erreichen unter der
Adresse: Peter-Gdliler-5tr. 6, 72076 Tiibingen.

Die letzte Nummer von ,Bikel heute” im Jahr 1997
ist dem Thema ,Himmelsleitern" gewidmet. Die Idee
dazul gab eine Ausstellung von Zeichnungen von Prof.
Dieter Grofi unter diesem Titel im neuen Ditzesan-
museum in Rottenburg, unterstiitzt durch das gleich-
namige Buch von Dorothee S8lle und Josef P. Mautner.
Die einzelnen Beitrdge des Heftes suchen nach er-
fahrungshezogenen und Lterarischen Anniherungen
(,Am FuB der Leiter”), bieten Interpretationen des
Traums Jakebs von der Himmelsleiter (Gen 28), stellen
eine persénliche Erfahrung mit dem Gott Jakobs vor,
decken neutestamentliche Entsprechungen auf (,Du
bist die sichre Leiter®), verbunden mit einer {iber-
raschenden Konkretsierung (,,Ganz unten”).

Bibelschule Nazaret 1998

Das Institut fiir Theologische und Pastorale Fortbil-
dung bietet eine 6-wichige Bibelschule in Nazaret zn.

Teilnehmerkreis: In erster Linie alle, die haupt- oder
nebenamtlich in der Seelsorge titig sind; w.U, auch
ehrenamtlich in der Bibelarbeit Titige. Die Teilneh-
merzahl ist auf 18 Personen beschréankt.

Termin: Montag, 24, August 1998 bis Freitag,
2. Oktober 1998

Wichtige Lernziele der Bibelschule sind:

— die Bibel und ihre einzelnen Biicher besser
kennenlernen

— die Kenntnisse der zeitgeschichtlichen und topo-
graphischen Hintergriinde vertiefen

— aus dem Geist der Bibel leben durch Verbindung
von Gemeinschaft, Gebet und Studium

Eine wichtige Rolle spielen neben der Arbeit mit
der Bibel das gemeinsame Leben {Doppel- oder Mehr-
bett-Zimmer; Selbstverpflegung), Fufwanderungen
und abschliefend Exerzitien.

Vorbereitungstreffen: Freitag, 15. Mai 1998 - 10.00
bis 17.00 Uhr in Freising

Auskunft und Anmeldung

Nihere Informationen und Anmeldung beim
Sekretariat des [nstituts (Domberg 27, 85354 Freising
— Telefon 08161/94513).
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Ruth Scoralick

Ein Literaturiiberblick zum Buch der Weisheit Salomos

Es gibt nur sehr wenig jiingere Sekundirliteratur in
deutscher Sprache zum Buch der Weisheit. Die wichtig-
sten Publikaticnen zu diesem Buch sind auf franzdsisch,
englisch und italienisch erschienen. In den grofien
{deutschsprachigen) Kommentarreihen filt das deuterc-
kanonische Buch oft aus dem Konzept heraus und in den
einleitungswissenschaftlichen Werken wird es nur selten
beriicksichtigt. Jingst wird nun erfreulicherweise das
Buch der Weisheit in der von E. Zenger (u.a.) herausgege-
benen Einleitung in das AT von Silvia Schroer prisentiert
{Stuttgart: Kohthammer, 1995, 277-284), und auch auf O.
Kaisers Neufassung seiner Einleitung kann verwiesen
werden (Grundrif der Einleitung in die kanonischen und
deuterokanonischen Schriften des Alten Testaments: Die
poetischen und weisheitlichen Werke, Glitersloh: Giiters-
loher Verlagshaus, 1994, 1)6-120). Kurze Informationen
iiber die aktuelle Forschungslage und wichtige Literatur
sind damit nun leichter greifbar. Ich gebe im folgenden
einen Uberblick {iber iingere Publikationen in deutscher
Sprache, die das ganze Buch der Weisheit in den Blick
nehmen.

Dieter Georgi, Weisheit Salomos
(JSHRZ 11174} Giitersloh: G. Mohn, 1980. 87 S,
DM 68,00

Armin Schmitt, Weisheit
(NEB.AT 23) Wilrzburg: Echter, 1989, 88 5., DM 24,00

In den letzten zwei Jahrzehnten sind nur zwei durch-
gingige Bearbeitungen des Buches der Weisheit erschie-
nen. Beide sind ausgesprochen knapp. D. Geotgis 1980
verfffentlichte Studie ist nach MalRgabe der Reihe
Jiidische Schriften aus hellenistisch-rdmischer Zeit* eine
annatierte {bersetzung. Auf eine kurze Einleitung mit
Verzeichnis ausgewdhlter Literatur (5. 391-401) folgt die
Ubersetzung, zu der es auf FuRnotengréiRe geschrumpite
kommentierende Bemerkungen gibt. Zu Beginn von
Textabschnitten stehen Bemerkungen zu Sprachstil,
Formen und Gedankengang, oft auch zu Textvorlagen
und ihrer Verarbeitung, Die Kommentierung der einzel-
nen Verse notiert Textvarianten, weist auf stilistische
Besonderheiten wie z.B. Wortspiele hin, kldrt Begriffe
und nennt vor alien Dingen biblische und auRerbiblische
Vergleichsstellen.

Trotz des sehr beschrinkten Umnifangs der Kommen-
tierung skizziert Georgi ein originelles Verstindnis des
Buches. In der Forschungsdiskussion seither nimmt er
damit allerdings eine Randposition ein.
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Das zentrale Anliegen des Buches la8t sich nach
Georgi dem Mittelteil, den Kapiteln 6-10 entnehmen.
Dort sollen die Leser und Leserinnen mystagogisch in
eine erotisch gefdrbte Beziehung zur gditlichen Weisheit
gefiihrt werden. Die erotisch-mystische Gottesbeziehung
der Einzelnen und ihr Gliicksgefiihl ersetzt traditionelle
biblische Glaubensinhalte wie auch hellenistische
Philosophie und Religion, oder interpretiert sie zumindest
um (421.430.432). Diese Intention etikettiert Georgi als
frithgnostisch, datiert sie ins ausgehende 2.Jh.v.Chr. und
lokalisiert sie im Bereich der jlidischen Diaspora des
Mittelmeerraums, eventuell in Syrien.

Relativ grofie Teile des Buches stehen der ,spekulati-
ven Mystik® in den Kapiteln 6-10 allerdings entgegen. So
deutet Georgi die Kapitel 11-19* mit ihrer originelien
Rekapituiation der Ereignisse von Exodus und Wiistenzeit
als apologetisch-jiidisch mit teilweise missionarischem
Einschlag {440f) und rationalistischen Elementen (in der
Einschaltung 11,15-12,27). Hier wie an zahlreichen ande-
ren Stellen rechnet Georgi mit vorgegebenen Texten, die
im Zuge eines ,kollektiven Entstehungsprozesses” auf-
genommen wurden. Das Weisheitsbuch bietet so den
Anblick eines Flickenteppichs aus vielen vorgegebenen
Textstiicken. Zusammengehalten wird alles durch ein
gnostisches Webmuster. Leider gibt es keinen Uberblick
iber die kemplexe Redazkticnsgeschichte, vieles ist so
nicht leicht nachzuvollziehen und die vorliegende Gestait
des Buches bileibt relativ undurchsichtig. In der allgemei-
nen Diskussion fand demgegeniiber der Vorschiag von
1. M. Reese (1970), das Buch ais jtidische Version der hel-
lenistischen Gattung eines ,logos protreptikes’, einer
Werbeschrift, aufzufassen, groferen Anklang. Erkennt
nisse zur Struktur des Buches und Einblicke in die Mittel
hellenistischer Rhetorik iassen literarkritische Urteile an
einigen Stellen voreilig erscheinen. So ist Skepsis gegeni-
ber der Auffassung der Weisheit als [rithgnostischer
Schrift verbreitet und angebracht.

Georgis [bersetzung hat gegeniiber der Einheitsiiber-
setzung {= E{J) den Vorteil, niher am griechischen Text
zu bleiben. Zwar liest sich das nicht gerade glatt {,ein ehren-
volles Alter ist nicht das, was lang ist in bezug auf Zeit"
4,8a). Zudem fihrt Georgis Bemiihen, die erotisch-sexuel-
len Kennotationen im Blick auf die Gestalt der Weisheit
ausdriicklich zu machen, dazu, dal Kénig Salomo an einer
Stelle ziemlich machohaft spricht (,[immer wenn) ich
nach Hause komme, werde ich mijt ihr schlafen” 8,16 —
die gingige Ubersetzung lautet ,bei ihr ausruhen” und ist
durch den Gedanken der Ruhe theologisch vielschichtiger
als Georgis Wiedergabe). Trotzdem st diese Ubersetzung

Ein Literaturiiberblick zum Buch der Weisheit Salomos

eine gute Hilfe und ein wertvolies Gegeniiber zur in vieler
Hinsicht unbefriedigenden EU.

Armin Schmitt liegt mit seinem Kommentar in der
Reihe NEB mehr im ,mainstream” der internationalen
Forschung. Wie in der Kommentarreihe tiblich folgt auf
eine knappe Einleitung mit Literaturhinweisen [5-16) der
Text der EXJ mit einem zweispaltig gedruckten Kommen-
tar zu Abschnitten und Einzelversen. Die Einleitung gibt
einen hilfreichen Einblick in den Aufbau des Buches und
die dabei eingesetzten Mittel und Formen hellenistischer
Rhetorik. Das Weisheitsbuch ist nach Schmitt eine Werbe-
schrift (Protreptikos), in der ein hochgebildeter Autor eine
#gickliche Symbiose von biblischer Tradition und helle-
nistischer Bildung zuwege brachte. Die Schrift soll der um
ihre Identitdt ringenden jlidischen Mindetheit in der
agyptischen Diasporaim ausgehenden 2. undbeginnenden
L. Jh.v.Chr. neue Zuversicht und Selbstvertrauen geben.
Die Verbindung von biblischer Tradition und hellenist-
scher Bildung wird im Kommentar an vielen Stelien gut
beleuchtet. So wird in verstindlicher Sprache eine gute
erste Hinfiihrung zum Text auch fiir ein breiteres
Publikum geboten. Vielleicht fallen die Ausfiihrungen oft
etwas seht knapp aus, doch liegt das auch am Konzept der
Kommentarreihe,

Die Theologie des Buches sieht Schmitt in den drei

Teilen jeweils unter einer bestimmten Zeitperspektive ent-
faltet: Weish 1,1-6,21 blickt in die Zukunft; 6,22-11,4 in
die Gegenwart und 11,5-19,17{18-22) in die Vergangen-
heit. Das ist etwas zu schematisch. Tatsichlich blickt z.B.
im mittleren Teil eine Gestalt der Vergangenheit (Kénig
Salomo) zuriick auf ihre eigene Vergangenheit - und @Rt
dann die traditionell mit Salomo assozilerte ,, Weisheit” in
Lmodernsten” Gewdndern gegenwdértig werden. Stdrker
als die Zeitperspektive wirkt die Frage nach ,,Gerechtig-
keit* im umfassenden biblischen Sinn und die Rede von
der Weisheit als dem Medium ihrer Erkenntnis und
Verwirklichung einheitsstiftend.

Die Gestalt der Weisheit verbindet nach Schmitt die
stdrker intellektuell konzipierte griechische Sophia mit
der auch in der biblischen Tradition personifizierten
Weisheit {s. in Spr 1-9, Sir} und ihrer umfassenden religio-
sen und ethischen Kompetenz. Warum angesichts dieser
Parallelitét die Personifizierung der Weisheit im AT auf der
angetlichen Unfihigkeit ,biblisch-orientalischen” Denkens
beruhen soll, sich abstrakte Begriffe ohne Personifi-
zlerung und Individualisierung vorzustellen (8.41), ist
nicht ganz einzusehen, Bei der Entstehung und der
JKarriere" der ,Frau Weisheit' sind auf jeden Fall noch
andere Krifte im Spiel.

Die feministische Exegese und Theologie beschiftigt
sich nun schen seit lingerer Zeit mit den Fragen zur ,Frau
Weisheit". Wegweisend sind Publikationen von C. Camp
{1985 zum Sprichwiirterbuch) und E. Schiissler Fiorenza.
In den deutschen Sprachraum wurde die Diskussicn vor
allen Dingen durch Publikationen ven Silvia Schreer ein-
gebracht. 1996 ist nun eine Sammiung fhrer Beitrige aus
den letzten zehn Jahren erschienen.

Silvia Schroer, Die Weisheit hat ihr Haus gebaut.

Studien zur Gestalt der Sophia in den biblischen
Schriften, Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag, 1996.
darin besonders: VII. Die personifizierte Sophia im Buch
der Weisheit, S. 110-125. DM 46,00

Aus diesem gut lesbaren und sich auch einem breite-
ren Publikum als Hintergrundinformation fiir praktische
Bibelarbeit empfehlenden Biichlein interessieren hier
besonders die Ausflihrungen {iber ,Die personifizierte
Sophia im Buch der Weisheit" {110-125).

Schroer fragt nach dem Verhdltnis zwischen den
Zligen der personifizierten. Weisheit und det Lehenswelt
von Frauen zur Zeit der Buchentstehung und will aufier-
dem die Funktion der Weisheitsgestalt als poetischer Stii-
figur im Hotizont des Buches darlegen. Ich kann hier weder
den Gedankengang des Artikels nachzeichnen noch alle
Ergebnisse wiirdigen, sondern nur Aspekte erwéhnen.
Schroer vermutet, daR in den Kreisen der jiidischen Mino-
ritét in Alexandria, in denen das Weisheitsbuch im ausge-
henden 1. Jh.v.Chr. entstand, Frauen eine starke Position
hatten und daB dort religise Frauentraditionen sowie ein
weibliches Sophia-Gottesbild gepflegt wurden {117). Das
1403t sich nicht direkt aus dem Buch erschliefien, sondern
ist eine Folgerung aus einer aus mehreren Berlihrungs-
punkten erschiossenen Geistesverwandtschaft der Trager-
kreise des Weisheitsbuches zur monastisch lebenden
Gruppe der Therapeuten, die Philo von Alexandrien in De
vita contemplativa beschreibt. Die Hypothese ist spannend,
aber die Probe am Text des Weisheitsbuches [5Rt Zweifel
aufkommen. Ein Sophia-Gottesbild allein sagt noch nicht
viel {iber Stellenwert unc Rolle von Frauen im Buchum-
kreis aus. Von der Pflege religidser Frauentraditicnen ist
im Weisheitsbuch aber nichts zu spiiren. Rei der Rekapitu-
lation der Traditionen von der Schépfung bis zum Exodus
in Weish 10 kommen keine Frauen in der Rolle der
JGerechten' vor, wohl aber wird als ,Salzsidule® die Frau
des Lot erwihnt. Sie dient als Paradigma des Unglaubens
(10,78, Ir: den Kapiteln 11,2-19,22 mit ihrer eigenwilligen,
kreativen Synopse ven Exodus und Wiistenwanderung
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tassen sich auch keine Frauentraditionen ausmachen
(obwohl sich Mirjam anbste). Von ,Séhnen“ und
Lvatern* ist in 11-19 manchmal die Rede (16,10; 18,6.9),
nicht aber von , Miittern® und ,Tdchtern®.

Angesichts dieses Befundes ist es plausibel, daR die
Erwdhnung der ,T6chter” neben den Shnen in 9,7 beim
Thema ,Richteramt des Salome’ vor allen Dingen durch
den Riickbezug auf 1 Kon 3,16-28, das salomonische
Urteil im Streit der Frauen, motiviert ist {so H. Engels
Kommentar, s.u.). Wenn die Kreise, in denen das Buch
entstand, religiise Frauentraditionen hochhieiten, so hat
sich das nicht im Weisheitsbuch niedergeschlagen.

Die personifizierte Weisheit, die Ziige der Géttin Isis
trégt, verbindet jidische mit griechisch-hellenistischen
Weisheitstraditionen. Flir Schreer ist sie ,das Symbol
eines interreligitisen und interkulturellen Dialogs in einer
multikulturellen Gesellschaft des 1Jh.vChr® {122).
Obendrein bietet die Sophia ,als authentsch biblisches
Gottesbild beachtliche Maglichkeiten, die Verfestigungen
und Ontologisierungen androzentrischer Gottesrede aus
einer jlidischen Traditon heraus aufzubrechen.” {123).
Der Artikel bietet reichen Stoff zum Nachdenken und gibt
Impulse fiir weitere Textarbeit.

Georg Hentschel, Erich Zenger {Hg), Lehrerin
der Gerechtigkeit.

Studien zum Buch der Weisheit {Erfurter Theologische
Schriften 19) Leipzig: St. Benno, 1991. 182 S.

Hans Hiibner (Hg), Die Weisheit Salomos im
Horizont biblischer Theologie.

Mit Beitrigen von Hans Hiibner, Lothar Ruppert und
Nikolaus Walter [Biblisch-Theologische Studien 22)
Neukirchen-Viuyn: Neukirchener Verlag, 1903,
112 5., DM 34,00

Der Titel des von H. Hiibner herausgegebenen Bandes
klingt vielversprechend: Die Weisheit Salomos im Hori-
zont hiblischer Theologie. Der Sammelband umfalt drei
Vortrége, die im Rahmen einer Tagung der Projektgruppe
Biblische Theologie® der Wissenschaftlichen Gesellschaft
fiir Theologie im Mirz 1991 gehalten wurden.

L. Ruppert behandelt die Aktualisierung alttestamentli-
cher Traditionen in Weish am Beispiel von Weish 1,1-6,21
(S. 1-54}. Seinen Bemiihungen legt er eine literariritische
Position zugrunde, die er dhnlich schon 1972 entwarf,
und mit der er auf einsarmem Posten steht. Demnach ldge
in 2,12aacd-20; 5,1-7 ein wurspriinglich hebrdisch oder
aramdisch verfaftes apokalyptisierendes Flugblatt vor, das
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der Autor der Weisheit bearbeitete. Ruppert verfolgt im
Flugblatt wie im iibrigen Text detailliert die Beziehungen
zum Jesalabuch. Zusammenfassend meint er dann, daf
die stindigen Anspielungen ,mitunter fast krampfhaft®
anmuten wiirden [54). Die Art, wie im Weisheitsbuch die
Schrift aktualisiert wird, hat jedoch nichts Krampfhaftes,
sondern zeigt einen souverdnen und kreativen Umgang
mit Traditicnen, die in ungewohnten Verbindungen in
neuer Weise gegenwirtig werden. So spielt Weish 3,7
vermutlich auf Jes 424 an, Weish 3,8 auf Jes 42,1b
(Ruppert 40f), das sind jedoch nur Mosaiksteinchen im
Kleinkunstwerk Weish 3,72 in dem ein neues, kohéren-
tes Bild aus vertrauten Matertalien der Schrift (und aufer-
biblischen Quellen) entsteht.

BE. Hibner widmet sich unter der Uberschrift
Sapientia Salomonis und die antike Philosophie (55-83)
der Frage, wie sich Theologie und Philoscphie beim Auter
der Weisheit zueinander verhalten, wie mit den System-
implikationen der verwendeten mittelplatonischen und
stoischen Termini umgegangen wird. Er analysiert in die-
semmn Zusammenhang Weish 7,11ff und zieht Linien zu
Paulus hin aus.

N. Walter (84-108) berichtet {iber eine Hallenser
Dissertation von Paul-Gerhard Keyser aus dem Jahr 1971,
die sich mit dem Verhdlinis von Weisheitsbuch und
Paulus befafite und zu ihrer Zeit nicht verffentlicht wer-
den konnte.

Der schiine Titel des Buches kiinnte unversehens Hoff-
nungen auf allgemeinverstindliche ,Durchblicke" zum
Weisheitsbuch wie zur biblischen Theologie wecken, die
durch die Detailarbeit der Artikel dann nicht eingeldst
werden.

Der zweite Sammelband enthilt die {liberarbeiteten}
Vortrige, die beim Treffen der katholischen deutschspra-
chigen Alttestamentier im August 1988 in Erfurt gehaiten
wurden. Versammelt sind Untersuchungen von M. Gorg
zur Religionskritik in 13,1f (13-25) und W. Werner iiber
Schipfung, Tod und Unverginglichkeit nach 1,11-15 und
2,21-24 [26-61). H. Engel entfaltet und untermauert
zundchst eine durch die Tagungsdiskussion angestoRene
ungewohnte Deutung von L11d (62-65}), prisentiert dann
7,22-8,1 als Stiriung der Plausibilitit des Judentums
angesichts hellenistischer Philosophie und Religiositét {67-
91) und gibt in zwel Anhingen (92-102} noch ein iiber-
sichtliches Schema zum Buchaufbau an die Hand sowie
Textbeispiele aus den Isis-Hymnen des Isidoros und die
Isis-Aretalogien von Maroneia und Kyme. E. Haag behan-
delt das Thema Weisheit und Heilsgeschichte an den
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Kapiteln 11-12 (¥03-155} und J. Marbéick macht in seinen
Darlegungen zum Buchschluf 18,5-19,22 (156-178) noch
einmal das Ganze im Fragment sichtbar.

Wer exegetische Kost nicht scheut, wird sich mit
Gewinn durch das Biichlein hindurchatbeiten. Der Titel
formuliert einprigsam die Intention des biblischen
Buches: Die Weisheit als Lehirerin der Gerechtigkeit.

Helmut Engel, Das Buch der Weisheit
(NSK.AT} Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk,
- in Vorbereitung -

Nach Weish 8,8 ,kennt" die Weisheit ,das Vergangene
und errdt das Kommende® — so soll hier auch dber
Kommendes gesprochen werden, nimlich den dem-
nichst erscheinenden Weisheitskommentar von Helmut
Engel 5] in der Reihe NSK-AT. Der Autor hat freundlicher-
weise Einblick in sein nahezu fertiges Manuskript
gewdhrt. Helmut Engel ist schon seit lngerer Zeit griind-
lich in die Literatur der hellenistischen Zeit eingearbeitet;
verwiesen sei nur auf seine Publikation zur Susanna-
Erzihlung (1985), auf die Beitrge im eben erwdhnten
Sammelband zur Weisheit sowie auf die Darlegungen zu
den Biichern Tobit, Judith und 1/2 Makkabder in der von
E. Zenger herausgegebenen Einleitung in das AT,

Der Kommentar besteht aus einer Einleitung, dem
Kommentar zum [nicht abgedruckten) Text der EU, einem
Anhang zur Wirkungsgeschichte des Weisheitsbuches in
der Liturgie und einem Verzeichnis ausgewdhlter
Literatur. Die Kommientierung des Textes gliedert sich in
die drei (bis auf Differenzen beim Beginn des dritten Teils)
allgemein anerkannten Teile des Weisheitsbuches 1,1-
6,21; 6,22-11,1 und 11,2-19,22 sowie in weitere an
Textsignalen abgelesene Unterabschnitte. An passenden
Stellen sind Exkurse eingeflochten, beispielsweise zum
Thema ,Gerechtigkeit in der hellenistisch-fgyptischen
Umwelt und in Weish, zum Enkémion (Lobredej nach
den hellenistischen Rhetorikern, zur Gestalt der Weisheit,
zur Deutung des Prinzips ,wodurch jemand stindigt, eben-
dadurch wird er gestraft’ u.a. Auflerdem kommen ausgie-
big Texte aus der Urnwelt zu Wort, etwa aus der helleni-
stischen Trostliteratur zum frithen Tod, Texte aus der
Verehrung der Gottin Isis, mehrere Abschnitte aus
Werken des Philo von Alexandrien und andere Kost-
barkeiten.

Die Einleitung behandelt wohlfundiert und allgemein-
verstindtich die Grundfragen nach Titel und Text, sprach-
licher Gestalt, Aufbau, verwendeten Gattungen und theo-
loglschen Grundgedanken, Verfasser und Adressaten des

Buches sowie nach seiner Stellung im Kanon. Ein Ab-
schnitt befafit sich mit der EU, ihrer Textanordnung, der
Ubersetzung ,Gerechte(r)* und ,Frevler® sowie mit den
Schiwlerlgkeiten jeder Ubersetzung des Weisheitshuches.

Auch Engel sieht im Weisheitsbuch eine Werbeschrift
fir die ,Gerechtigkeit”, verfalt von einem umfassend
gebildeterr Autor in Alexandrien um die Zeitenwende
herurn zur Stdrkung des SelbstbewuRtseins der jiddischen
Minoritit.

Der so gebildete Autor der Weisheit rechnete offenbar
mit einem Lesepublikum, das seine Synthese biblischer,
auferbiblisch-jiidischer und hellenistischer Elemente
Lverkosten“ konnte, das also sowohl die stilistischen
Feinheiten und rhetorischen Kunstgriffe schitzte als auch
das philoscphische und hiblische Echo verschiedener
Worter, Begriffe und Motive wahrnahm und nachklingen
lassen konnte, Dies ist nicht die Ausgangsposition heuti-
ger Leserlnnen. Engels Kommentar leistet an dieser Stelle
mit einer grofen Fille an Matetial auRerordentlich wert-
volle Hilfestellung. Charakteristisch ist darliber hinaus der
Versuch, die {iberaus kunstvolle und wehldurchdachte
Gliederung des Textes auch unterhalb der Ebene der all-
gemein anerkannten Dreiteitung, wie sie sich unter ande-
rem an Stichwortverkettungen, Leitwdrtern, Themenvor-
ankiindigungen und rahmenden Wortwiederholungen
ablesen [iBt, zundchst vor Augen zu fihiren, in threr Logik
einsichtig und fiir die Auslegung fruchtbar zu machen.
Das gelingt in iiberzeugender Weise. Einfiihrung,
Abschnittseinleitungen und einige der Exkurse geben
theologische ,Durchblicke’; die Textkommentierung lddt
zur eigenen Auseinandersetzung mit dem Text ein.

Es bleibt nur zu wiinschen, daR dieser vorziigiiche,
wissenschaftlich fundierte und gleichzeitig aligemeinver-
standlich geschriebene Kommentar bald erscheint.

Dr. Ruth Scoralick ist Wissenschaftliche Assistentin am

Lehrstuhl fir Altes Testament an der Universitét Miinster,
ihre Anschrift lautet: Steinfurter Str. 144, 48149 Miinster.

203



