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Zum Thema des Heftes:
Unsere Verantwortung fiir die Menschen
und fiir die Welt

Zur Weltversammlung der Kirchen im Jahr 1990

Gott hat uns Menschen die Sorge fur die ganze Welt und insbesondere far die Menschen in ihr anver-
traut. Diese Sorge fithrt die christlichen Kirchen dazu, sich im Jahr 1990 auf einer Weltversammlung mit
den Fragen nach Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung zu befassen. Sie folgen damit
nicht einfach einem Trend der Zeit. Die Kirchen konnen den grofien Fragen und Sorgen, die die Mensch-
heit bewegen, nicht einfach unbeteiligt gegentiberstehen.

Es gehort zum geistlichen Auftrag der Kirche, sich fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung einzusetzen. Gottes Geist ergreift Partei fur Leben und Frieden. Gerade als geistliche Men-
schen kdnnen wir Christen nicht in Neutralitdt verharren, sondern miuissen mit Gottes Geist Partei er-
greifen fir Leben und Frieden.

Die Heilige Schrift nennt den Frieden das Werk der Gerechtigkeit. thre Grundforderungen sind die
Achtung vor dem Leben des Menschen und die Achtung der Menschenrechte. Wenn vielen Millionen
von Menschen das Notwendige zum Leben fehlt und sie sich in Lebens- und Arbeitsbedingungen befin-
den, die des Menschen unwiirdig sind, wéahrend andere Verschwendung treiben, ist die Gerechtigkeit
zutiefst verletzt. Ungerechtigkeit, Unfreiheit und MiBachtung der Menschenwiirde sind und bleiben
eine Gefahrdung des Friedens. Der Friede ist unteilbar. Er gehort entweder allen oder niemandem.

Eine schrankenlose Ausbeutung der Natur bei gleichzeitigem Ansteigen der Weltbevélkerung be-
droht den Lebensraum des Menschen und fithrt zu einer neuen Gefahrdung des Friedens. Gott hat dem
Menschen keine absolute Verfiigungsmacht iiber seine Schopfung gegeben. »Wir darfen nicht alles ma-
chen, was wir tatsdchlich machen kénnten, Askese, Selbstbeschrankung, Verzicht: diese alten Forderun-
gen der Kirche werden plotzlich wieder aktuell und modern, ja weithin sogar lebensnotwendig, um das
Uberleben der Menschheit auch morgen zu gewihrleisten« (Papst Johannes Paul II, in Kevelaer).

Was soll die Weltversammlung bewirken? '

Das erste Ziel der Weltversammlung ist, daf wir uns gemeinsam dem Anspruch des Evangeliums
stellen. Es geht nicht int erster Linie um Resolutionen und Appelle an andere, Es geht zunachst um die ei-
gene Bekehrung. Der Ruf Jesu zur Umkehr und Bekehrung 1adt uns ein, mit Entschiedenheit seinen Weg
zu gehen.

Ich machte Sie alle ermutigen, ein offenes Gesprich in unseren Gemeinden und auch mit den Ge-
meinden anderer christlicher Konfessionen aber die angesprochenen Fragen zu fithren,

Wenn wir uns tiefer mit den Fragen nach Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung be-
fassen, werden wir erkennen: Wir kénnen uns selbst nicht heraushalten. Die Fragen erwarten von uns
eine ganz personliche Antwort in unserem jeweiligen Lebensumfeld. Wenn wir die Welt als Schépfung
annehmen, dtitfen wir sie nicht nur als Sache benutzen und als »Steinbruch ausnutzens. Wir kénnen sie
vielmehr als Ort der Offenbarung des Schopfers wahrnehmen. Um einer groBeren Gerechtigkeit willen
gegeniiber den Armen im eigenen Land {z. B. Langzeit-Arbeitslosen) und gegeniiber den armen Lindern
der Dritten Welt miissen wir bereit sein, die eigenen Anspriiche zuriickzunehmen. Wir kénnen dem Frie-
den dienen, indem wir allem Klassendenken und allen pauschalen Schuldzuweisungen absagen.

Wenn wir uns selbst unter den Anspruch des Evangeliums stellen, kénnen wir auch der Welt deutlich
machen, welche friedenstiftende und Gerechtigkeit schaffende Kraft unser Glaube an Gott hervor-
bringt. Das zeigt sich besonders, wenn wir beten: Vater unser. Dieses Gebet verbindet uns alle zu Bri-
dern und Schwestern vor dem einen Vater, der uns das Leben schenkt und der will, daf wir das Leben
haben,

Der Gott des Lebens, der Vater, der Sohn und der Heilige Geist, segne uns alle!

t Reinhard Lettmann
Bischof von Minster
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Biblische Perspektiven fiir einen erneuerten Umgang mit der Schopfung

Krise des Menschen

Mehr und mehr wird uns bewuft: Die dkologische Krise ist kein anonymes Schicksal, sondern eine
Krise des Menschen und seiner Wertordnung. So sehr die Menschen auch Opfer der Umweltzerstorung
sind, noch mehr sind sie deren Verursacher. Die Patientin Umwelt ist durch den Patientenrr Mensch infi-
ziert und bedroht.

Der die Umwelt ansteckende Patient Mensch hat viele Gesichter.! Man erinnere sich: Die Gifte von
Sandoz, der Atommiill von Transnuklear, der Kahlschlag der tropischen Wilder fur Edelhélzer und Lu-
xuspapier, die Ausroitung der Elefanten zur Elfenbeingewinnung — diese Stichworte verweisen auf in
der Gesellschaft dekorierte Menschen, denen es an Einsicht mangelt oder die von Profitgier besessen
sind. Oder man denke an die sogenannte wertfreie Forschung und Wissenschaft, von der immer haufi-
ger gilt: »Es gibt keinen Standpunkt, fiir den man nicht ein wissenschaftliches Gutachten erlangen
kénnte, wenn man nur genug zahit.« Und man priife die eigene Alltagserfahrung: Es ist der ehrenwerte
average man, dessen Miill man in Waldern und Béchen findet, der Dosen und Zigarettenschachtein aus
dem Auto wirft, der kein schadstoffarmes Auto kauft, der Unmengen von Pestiziden in Hausgérten ver-
spritht, der fluorierte Kohlenwasserstoffe fiir Luxus und Schonheit verbreitet und der umweltschadi-
gende Waschmittel nicht gegen weniger schadigende austauscht, obwohl er es kdnnte. Und man frage:
Wo gibt es Verantwortliche in Technik und Industrie, die aus eigener Einsicht und aus eigenem Antrieb
die gesetzlichen Grenzwerte unterbieten? Nein: Die Umweltkrise ist kein anonymes Fatum, sie ist we-
sentlich ausgelost durch klar benennbare Taten der Menschen!

Diese Erkenntnis muf alle institutionellen und gesellschaftlichen Krafte dazu bewegen, in einer kon-
zertierten Aktion eine moglichst breite, tiefgreifende und langfristige Revision der herkémmlichen
Denk-, Haltungs- und Handlungsmuster in Gang zu setzen. Auch Theologie und Kirche sind gefordert,
und zwar in zweifacher Hinsicht. Zum einen ist die Theologie in die Pflicht genommen, weil gerade die
judisch-christliche Schopfungstheologie zentrale Legitimationsfiguren flr die neuzeitliche Fortschritts-
und Wachstumsideologie geliefert hat. So ist die Theologie gefragt, ob und in welchem Mafie sie ihren ei-
genen negativen Beitrag zu Genese und Permanenz der Krise erkennen und nun andere schépfungs-
theologische Perspektiven entwickeln kann, die bei der Suche nach einer konsensfahigen Umweltethik
hilfreich sein kdnnen. Zum anderen sind die Kirchen als starke gesellschaftliche Gruppen gefordert, die
aufkommenden Einsichten in Alltagspraxis umzusetzen; da8 die Kirchen dies nun im sogenannten kon-
ziliaren Prozef gemeinsam und energisch angehen, ist ein Zeichen der Hoffnung angesichts so vieler
hoffrungsloser »Realitatens.

Eine Anderung des ethischen BewuBtseins und des ethischen Handelns setzt eine Anderung des Leit-
bilds unseres Umgangs mit der sogenannten Umwelt voraus. Menschliches Handeln ist ja weitgehend,
bewuft und noch mehr unbewuft, von Leitbildern abhangig. Das Menschenbild und das Weltbild einer
Kultur oder einer Epoche »ist von einer hohen praktischen Bedeutsamkeit, insofern es, bewult oder
mehr dumpf geahnt, orientierenden Charakter fiir unser aller Tun hat. Weil sich Menschen fast unab-
hangig in ihrem Handeln an Bildern ausrichten, haben diese einen existentiellen Wert«® und starke ethi-

1 Vgl zur folgenden Phinomenbeschreibung besonders H. Schneider-Poetsch, Technologiefeindlichkeit und die
Verantwortung des Naturwissenschaftlers: Universitas 42, 1987, 1158-1166.
2R, Meinberg, Das Menschenbild der modernen Erziehungswissenschaft, Darmstadt 1988, 2.
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sche Relevanz. Solche Bilder lassen sich trotz ihrer konkreten Vielfalt auf wenige Grundfiguren reduzie-
ren, die ihrerseits noch einmal als Figurationen eines zugrundeliegenden Leitbilds oder Paradigmas
verstanden werden konnen.

Sucht man nach dem Leitbild, das die Neuzeit am starksten bestimmt, kommt das Prinzip »Fort-
schrittein den Blick.? Die Fortschrittsidee bestimmte Leben und Handeln des einzelnen nicht weniger als
die Prozesse der Gesellschaft und der Geschichte. Sie wurde zum Motor der Errungenschaften von Na-
turwissenschaft, Technik und Medizin. Der Fortschritt wurde in den letzten Jahrzehnten unter dem Na-
men »Wachstume zur wichtigsten Vokabel unserer Wirtschaft, »Ohne Wachstum, so sagt man, gerat die
Wirtschaft zwangslaufig in ein Zahlungsbilanzdefizit. Ohne Wachstum, sagt man, ist konjunkturelie Ar-
beitslosigkeit unvermeidbar. Ohne Wachstum glauben die dkonomischen Entscheidungstrager Geld-
wertstabilitit nicht garantieren zu kénnen. Nach dem Stabilitéis- und Wachstumsgesetz von 1967 wird
es zur staatlichen Pflicht gemacht, dafiir zu sorgen, da méglichst hohe Wachstumsraten erreicht wer-
den.«! Im gesellschaftlich-politischen ProzeB sind mit der unaufhaltsamen Macht der Fortschrittsidee
bedeutsame Emanzipationen erkdmpft worden — und immer noch zu verwirklichen. In der Tat: Die Ge-
schichte der Neuzeit ist als eine imponierende Geschichte der Fortschrittsidee lesbar. Und doch melden
sich die Kritiker dieser Idee zunehmend und lautstark zu Wort: im Namen der Opfer, die auf dem Altar
des Fortschritts geopfert wurden und geopfert werden miissen, nicht zuletzt im Namen der geschunde-
nen Kreatur, der bedrohten Natur und der zerstorten Umwelt,

Gewif, die Fortschrittsidee wird und kann nicht verschwinden. Ohne ihre stimulierende Kraft wird
die wachsende Anzahl der Menschen auf diesem Planeten nicht iiberleben kénnen. Und auch kiinftige
Generationen werden danach streben und von der Idee fasziniert sein, daf ihre Wirtschaft, ihre Technik
und ihre Politik gegentiber der Vergangenheit einen Fortschritt bringt, zumindest einzelne Fortschritte,
Doch genau an dieser Differenz zwischen dem Fortschritt als Gesamtparadigma und den einzelnen Fort-
schritten als den erstrebenswerten Einzelerrungenschaften wird das Problem sichtbar, das uns heute
quélt - nicht zuletzt in Gestalt der 6kologischen Krise. Heute fragen wir: Ist die Fortschrittsidee nicht un-
ter der Hand so sehr zum dogmatischen Prinzip und Leitbild des Ganzen geworden, daff wir vergessen
oder verdrangt haben, daB es Fortschritt immer nur im einzelnen gibt, aber nie einen Fortschritt im Gan-
zen? Aus den Grenzerfahrungen der Vergangenheit, aus der Leidensgeschichte auch der Fortschrittsge-
schichte der Neuzeit, konnen und miissen wir doch erkennen, »daf§ es Fortschritt immer nur in Beglei-
tung von Gefahren und Riickschritten gibt«.® Und wir miissen erkennen, da das Paradigma »Fortschritte
weitgehend blind und unsensibel macht fir die Risiken und Gefahren, die es selbst produziert. Die Ge-
denkfeiern »20(} Jahre Franzdsische Revolutione, die gerade hinter uns liegen, haben uns mit dieser kom-
plexen Dialektik der neuzeitlichen Fortschrittsgeschichte erneut konfrontiert.

Daf wir einerseits nicht ohne Verdnderungen der Schopfung tiberleben kénnen und da wir anderer-
seits gerade dabei in den vergangenen Jahrzehnten die Schépfung mehr und mehr zersiért (und damit
unser Uberleben selbst gefahrdet) haben, 148t nur die Alternative: Den Fortschritisbildern, die wir stan-
dig bewuflt oder unbewuft in unserem Alltag, insbesondere in Technik und in Wirtschaft, anwenden,

* vgl. zum folgenden besonders Ph. Schmitz, Ist die Schépfung noch zu retten?: Umweltkrise und christliche Ver-
antwortung, Warzburg 1985, 35-59.

* Ph. Schmitz a.a. Q. 40f.

® D. Mieth, Schépfung und Leben: Welchen Leitbildern folgen wir?, in: V. Braun - I, Mieth ~ K. Steigleder (Hrsg.),
Ethische und rechtliche Fragen der Gentechnologie und der Reproduktionsmedizin, Miinchen 1987, 329.
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miissen wir andere Leitbilder an die Seite stellen, die uns eher befahigen, die Gefahren rechtzeitig wahr-
zunehmen, und die uns bestirken, unsere Werteskala und unser Handeln effektiv zu dndern.

Neues Leitbild: Gemeinsames Leben der Schépfung

Die Fortschrittsidee der Neuzeit ist stark anthropozentrisch und gewalttiitig, vor allem was den Um-
gang des Menschen mit der Natur angeht. Die Welt wurde vielfach nach dem Bild der Maschine gesehen
und behandelt: ein mechanisches System, das der Mensch erforschen, beherrschen und vervollkomm-
nen will — zu seinem Nutzen und entsprechend seinen Bedurfnissen. Nicht ohne Faszination iibernahm
er mehr und mehr die Rolle des »alten« Schopfergottes: Herr, Gestalter und Vollender der Natur, die ihm
zu dienen hat; im Kampf mit ihr errang er seine Siege und genoB er seine Macht. In seiner zerstorerischen
Gewalt erlebte er sich sogar als Teil der Natur, in der der Kampf ums Uberleben ein wesentliches Lebens-
moment darstellt,

Diese Sieger- und Ausbeuteranthropologie schien gut biblisch begriindet. Vor allem die Rede vom
Schépfungsauftrag und vom dominium terrae wurde zu einer der Legitimationsfiguren der Neuzeit:
»Macht euch die Erde untertan, herrscht tiber die Tierel« (Gen 1,27). »Was ist der Mensch? . . . Du hastihn
zum Herrscher eingeseizt tiber das Werk deiner Hénde, alles hast du unter seine Fiifie gelegt.. .«
(Ps 8,5.7). »Der Himmel ist der Himmel des Herrn, die Erde aber gab er den Menschen« {Ps 115,16). Das
sind nur einige biblische Perspektiven, auf die sich das neuzeitliche Fortschrittspathos berufen konnte.’

Inzwischen haben wir gelernt, daB8 diese und &hnliche biblische Texte nicht s¢ eindimensional und
platt verstanden werden diirfen. Das ist nicht nur ein Ergebnis unserer hermeneutischen Erkenntnis,
dafl Verstehen immer interessegeleitet ist und wir deshalb oft in den Texten das finden, was wir suchen,
Zu einer Reviston des Verstdndnisses haben auch zwei andere Erkenntnisse beigetragen. Die eine hat
uns mehr und mehr sehen gelehrt, daf gerade die Aussagen iitber die Schopfung und die Rolle des Men-
schen in der Schépfung Bildaussagen sind, die nicht naiv und unkritisch in abgeschlossene theologische
Satzaussagen umgesetzt werden diirfen. Die andere Erkenntnis — sie ist keineswegs neu, aber in Verges-
senheit geraten — weifs um die Relativitat einer biblischen Einzelaussage, blickt mehr auf das Ganze der
biblischen Uberlieferung und deutet den Einzeltext »kanonischy, d. h. als Teil der ganzen Bibel.

So lernen wir heute, den in Gen 1,28 formulierten Schapfungsauftrag an die Menschen vom gesam-
ten Bildensemble der priesterschriftlichen Urgeschichte her neu zu verstehen. Hier miissen dazu leider
ein paar Andeutungen geniigen.” Zunachst ist wichtig: Gottes Schopferhandeln wird in Gen 1 als wun-
dervolle Setzung von Leben inmitten des Chaos gezeichnet. Gott schafft ein kunstvolles »Lebenshauss.
Er stattet die Erde so mit Lebenskraft aus, daB sie Pflanzen und Biume hervorbringen kann. Und er be-
volkert dieses »Lebenshaus« mit allerlei Lebewesen: Fische, Végel, Landtiere und Menschen. Eine von
Leben itberschaumende und schone Welt ist es, auf die er, wie der Erzdhler nicht miide wird, zu betonen,
mit Freude und Wohlwollen blickt.

# Zur Frage, inwieweit die Bibel bzw. die christliche Theologie den »Fortschritte bzw. dessen negative Folgen be-
glnstigt und legitimiert hat, gibt es nach den Pauschalthesen von C. Amery, Das Ende der Vorsehung, Die gnadenlo-
sen Folgen des Christentums, Reinbek 1972 (Popularisierung von Thesen des amerikanischen Medidvisten L. White
von 1967) nun differenziertere historische Arbeiten: vgl, u, a. U. Krolzik, Umweltkrise — Folge des Christentums?,
Stuttgart 1979; ders., Sakularisierung der Natur. Providentia-Dei-Lehre und Naturverstandnis der Frithaufklarung,
Neukirchen 1986.
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Den Menschen, die wie Landtiere — bedeutungsvoll genug — am gleichen sechsten Tag geschaffen
werden und mit diesen den Lebensraum teilen, gibt der Schépfergott eine besondere Aufgabe: Als Ab-
bild des Schopfergottes soll er das Leben des Lebenshauses schiitzen, ordnen und verteidigen. Die in
Gen 1,26-28 anklingenden Bildmotive sind von der Metaphorik des idealen Konigtums bestimmt, das
sein Maff und seine inhaltliche Fiilllung am guten Schépfergott-Konig selbst hat. Dieser will, daB alle
Menschen gemeinsam (!) als seine Abbilder und ihm dhnlich,® d. h. als seine mit kéniglicher Fiirsorge,
Weisheit und Gerechtigkeit ausgestattete Sachwalter, SEIN Lebenshaus so in Ordnung halten, dal die-
ses seine Funktion erfullen kann. Dazu sollen die Menschen »den Fuf! auf die Erde setzen« {nicht: »sich
untertan machen« oder »sich unterwerfend), d. h. sie sollen die Erde als das ithnen Gbergebene Konigs-
land »betreten« und darin als gute, »messianische« Konige rauftreten«® — nach dem Modell des guten Hir-
ten, der sorgend und ordnend handelt: fiir die Herde, die ihin anvertraut ist, und in Sorge fur die Weide-
gebiete, ohne die er aufhoren wiirde, Hirte zu sein.

Dafs der biblische »Schépfungsauftrage an die Menschen den guten Schopfergott zum Vorbild
hat, dessen Abbild sie ja sein sollen, hat das Buch der Weisheit als innerbiblische »Auslegung« von
Gen 1,26-28 herausgestellt, wenn es in Weish 9,2{ bei seiner Variation zu Gen 1,26-28 die den Menschen
aufgetragene Imitation des Schopfergottes mit Begriffen beschreibt, mit denen es in Weish 12,15-21 des-
sen ureigenen Umgang mit seinen Geschopfen preist. Von Gott heifit es da:

»Gerecht bist du, und auf gerechte Weise verwaltest du das All . ..
denn deine Macht ist der Anfang der Gerechtigkeit

und (die Tatsache), daff du tiber alle herrschst, bewirkt {es),

dag du alle schonend behandelst . . . .

Obgleich du Herr der Gewalt bist, richtest du in Lauterkeit

und unter viel Schonung fihrst du uns .. .« (12,15.16.18).

Und entsprechend heift es (iber die Menschen:

»Den Menschen hast du durch deine Weisheit erschaffen,

damit er {iber die Geschopfe herrsche, die von dir geschaffen sind,
und die Welt verwalte in Integritdt und Gerechtigkeit

und Recht spreche in innerer Auirichtigkeits (Weish 9,2f)

7 Vgl. zum folgenden E. Zenger, Gottes Bogen in den Wolken. Untersuchungen zu Komposttion und Theologie der
priesterschriftlichen Urgeschichte (SBS 112), Stuttgart 21987, 51-101.213-217; ]. Ebach, Ursprung und Ziel. Erinnerte
Zukunftund erhoffte Vergangenheit, Neukirchen 1986, 16-47; zur Auslegung von Gen 1,26-28 vgl. die wichtigen Stu-
dien von N. Lohfink, sMacht euch die Erde untertan«?: Orientierung 38, 1974, 137-142; K. Koch, »Gestaltet die Erde,
doch heget das Lebenl, in: Wenn nicht jetzt, wann dann? ¥5 H. ]. Kraus, Neukirchen 1983, 23-36; ]. Scharbert, Der
Mensch als Ebenbild Gottes in der neueren Auslegung von Gen 1,26, in: Weisheit Gottes — Weisheit der Welt. FS —
]. Ratzinger, 5t. Ottiliten: 1987, 241-258; zur Auslegung von Ps 8 vgl. E. Zenger, Mit meinem Gott tiberspringe ich Mau-
ern. Einfithrung in das Psalmenbuch, Freiburg 1988, 201-211.

8 Zum genaueren Verstandnis der Formulierung »LaBt uns Menschen machen als unser Bild, wie unsere Ahnlich-
keitx vgl. nun Ch. Dohmen, Das Bilderverbot, Seine Entstehung und seine Entwicklung im Alten Testament (BBB 62},
Konigstein — Bonn 21987, 281-283.

 Vgl. dazu M. Gérg, Alies hast du gelegt unter seine Fiie. Beobachtungen zu Ps 8,7h im Vergleich mit Gen 1,28, in:
E. Haag/F.-L. Hossfeld (Hrsg.), Freude an der Weisung des Herrn, FS H. GroB, Stuttgart 21987, 139-141 sowie ders,,
Das Menschenbild der Priesterschrift: BiKi 42, 1987, 24-47; da8 freilich die in der priesterschriftlichen Exodusge-
schichte entfaltete sExegese« von Gen 1,26-28 auf den »priesterlichen Menschen« hinziele, wie Gorg ebda. 27f meint,
geht am Textskopus vorbei (s. u. Anm. 19).

141



»Du liebst alles, was ist«

Das Leitbild, das hinter diesen Texten!? steht, ist das Ideal des sensiblen, groBziigigen und gerechten
Kénigs, der das Leben als hachstes Gut seines Reichs verteidigt und fordert.

Utopie der Gewaltlosigkeit

Dafi das kostbarste Gutim Lebenshaus der Schopfung das gliickende Leben aller Lebewesen ist, ent-
faltet Gen 1,29f mit einem Friedensbild, das wir heute geradezu ais fortschrittskritisches Paradigma me-
ditieren und konkretisieren miissen. Dieses Friedensbild ist, wie Gen 1 insgesamt, eine Leitbild-Utopie,
die unseren faktischen Umgang mit der Natur stdndig in Frage stellt und uns permanent motivieren will,
unsere Entscheidungen und unsere Taten, wo immer es geht, dieser Utopie anzundhern. Der zentrale
Punkt dieser Utopie ist ein Zusammenleben aller Lebewesen ohne Gewalt:!! Menschen und Tiere sollen
kein Fleisch essen, sondern sich nur von einer freiwillig und tppig spendenden Pflanzenwelt ernahren,
also im Lebenshaus zusammenleben ohne Kampf und gewaltsamen Tod. Diese Utepie von einem para-
diesischen Schopfungsfrieden, die das biblische Israel tibrigens mit den Kulturen seiner Umwelt teilt,'
ist das Kontrastbild zu der in der biblischen Sintfluterzihlung beklagten faktischen Gewalttatigkeit von
Mensch und Tier, die das Lebenshaus der Schépfung korrumpiert (vgl. Gen 6,11-13), und die der Schép-
fergott einerseits zwar —aus Liebe zu seiner Schopfung (dazus. w.)—ertragen will, zu deren Minimierung
aber gerade die in Gen 1 entworfene Utopie beitragen soll.

Diese Utopie, die zutiefst in der biblischen Botschaft von der Erde als »Konigreich« des guten Schop-
fergottes wurzelt, der durch die Schopfung seinen unverbrachlichen Bund mit dem Leben geschlossen
und den (Regen-) Bogen als Zeichen seiner Kénigsherrschaft in die Wolken des Himmels gegeben hat,!?
stellt unsere von der gewalttatigen Fortschrittsidee bestimmte neuzeitliche Industrie- und Wegwerfge-
sellschaft vor die Frage, ob uns Art und Ausmafl unserer schopfungswidrigen Gewalt wirklich bewuBt
sind —und ob diese Gewalt wirklich unverzichtbar ist. Von der so neu gelesenen Schopfungsgeschichte
her, zu der die jesuanische Predigt vom alle (!) liebenden Schapfergott (Mt 5,45: »Er 148t seine Sonne auf-
gehen iiber Bésen und Guten, und er 14t regnen iiber Gerechte und Ungerechte«) im Sinne kanonischer
Auslegung hinzuzunehmen ist, ist jede einzelne Entscheidung, in das Lebenshaus der Schopfung ge-
walttatig einzugreifen, vor die ethische und theologische Grundfrage gestellt: »Wie rechtfertigst du dich
eigentlich, wenn du Gewalt tibst, wo doch Gewaltlosigkeit das gottgewollte MaB8 allen Lebens ist?«d4

In der Tat: Das ist der entscheidende dkologische Anstog, den uns heute die biblische Uberlieferung
mit ihrem Leitbild vom gottgegebenen gemeinsamen Leben der Schopfung geben kann. Wie rechtferti-

1 Auch Sir 17,1-10 mufite niher einbezogen werden, insbesondere Sir 17,3 f als zusammenfassende Exegese von
Gen 1,26f; 9,2£.

1 Vgl. zur Interpretation von Gen 1,29f besonders E. Zenger, Gottes Bogen 96-98; J. Ebach, Ursprung und Ziel
32-36.

2 Vgl P. Wilfing, Friedensgedanken in antiker Mythologie und Dichtung, in: 2. Kolner Ringvorlesung zu Fragen
von Frieden und Krieg, Koln 1985, 137-148 {Lit}).

B E. Zenger, Gottes Bogen 124-131; als »entspannten Kampfbogene« deutet den Bogen nun U, Riiterswirden, Der
Bogen in Genesis 9. Militarhistorische und traditdonsgeschichtliche Erwagungen zu einem biblischen Symbol: UF 20,
1989, 247-263; mit diesem Vorschlag von Ruterswérden wird sich demnachst Ch, Uehlinger auseinandersetzen (vgl.
bereits seinen kurzen Beitrag in der Schweizer Ausgabe dieses Heftes von BiKi).

S0 im AnschiuB an die »Albert-Schweitzer-Exegese« bei B, Graler, Zum Thema Tierversuch, Erwagungen aus
der Sicht einer theologischen Ethik: Pastoraltheologie, MWPKG 72, 1983, 467 £, Vgl. zur Aufgabe, die technologische
Gewalt zu reduzieren, auch K. M. Meyer-Abich, Homo technicus in der Natur. Neue Ziele der technologischen Ent-
wicklung: EvKomm 20, 1987, 380-384.
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gen wir uns eigentlich, wenn wir es fortgesetzt anders halten als es diese Utopie entwirft? Konfrontiert
mit der zerstérerischen Gewalt von Technik und Wirtschaft mufd mit Blick auf die in Gen 1,26-28 entwor-
fene »Gottesabbildhaftigkeite und »Gottesmachtigkeits des Menschen, die ihn vom Tier (mit dem er in
Schicksalsgemeinschaft eng verbunden ist: vgl. besonders Koh 3,19-21, aber auch die Parallelitat von
Gen 2,7 und Gen 2,19) unterscheidet, scharfer als frivher gefragt werden: Was muB und kann der Mensch
fir das Leben im Lebenshaus tun, was keines der anderen Lebewesen beitragen kann? Und die Antwort
muf heute zuallererst lauten: Was den Menschen vom Tier unterscheidet sind: »seine Fahigkeit, Dinge zu
unterlassens, weil sie zu gewalttitig, »weil sie niedrig, widerwirtig und gemein sind, obwohl er sie unge-
straft tun kann; seine Fihigkeit, fur auermenschliche Wesen eine Fiirsorgepflicht zu fibernehmen, seine
Fahigkeit, das Schwache zu schittzen . . «" Was den Menschen vom Tier unterscheidet, ist vor aliem die
Fahigkeit, seine eigenen Anspriche zuriickzustellen, um das nicht-menschliche Leben im Lebenshaus
der Schipfung zu schiitzen und zu férdern. Die kénigliche Wiirde des Menschen als des Beauftragten im
Kénigreich des Schopfergottes realisiert sich am dichtesten, wenn er sich bewuft wird und danach han-
delt, daB er nicht nur Verantwortung fiir die Erde, sondern noch mehr vor der Erde und vor der Schép-
fungsgemeinschaft hat, deren Teil er ist. Das ist die heute wichtige Perspektive von Gen 1im kanoni-
schen Kontext: Der Schépfergott (und Vater Jesu} mutet uns Menschen Verantwortung vor der Lebens-
gemeinschaft aller Lebewesen zu — in dem Wissen, daf der Menschen sLeben ist, das leben will, inmitten
von Leben, das leben will« (Albert Schweitzer).

Daf ein solcher lebensforderlicher Umgang der Menschen mit der nicht-menschlichen Schopfung
im Zusammenleben der Menschen untereinander eingelibt werden kann und dieses zugleich in der Per-
spektive der Gottesbildhaftigkeit permanent pragen will, entfaltet die Bibel in immer neuen Variationen.
Mit Blick auf Gen 1,26-30 sollen wenigstens vier Aspekte kurz genannt werden:

a) Angesichts der schépfungsgegebenen Gleichheit vor Mann und Frau (beide sind »Abbild« Gottes
und dies gerade in ihrer gliickenden Lebens-Beziehung!) sind alle Muster patriarchalischer und sexisti-
scher Lebensformen nicht nur schopfungswidrig, sondern — wie auch die Erfahrung hinlénglich zeigt -
schopfungszerstérend.

b) Gerade von der allen () Menschen gemeinsamen koniglichen Wiirde her, Hirtlnnen und
SchiitzerInnen des Lebens zu sein, werden die traditionellen Machtverhiltnisse von »oben und unten« in
Frage gestellt. In der Schopfungsordnung des biblischen Gottes gibt es keine unterschiedlichen »Men-
schenklassens, wie dies beispielsweise in der babylonischen Schapfungsiiberlieferung verteidigt'® und
in unseren Gesellschaftsordnungen faktisch gelebt wird. Nach Meinung der Bibel ist auch diese Perver-
tierung der Schopfungsordnung eine Wurzel des schdpfungszerstorenden Handelns der Volker.

15 R. Spaemann, Bestialische Quialereien Tag filr Tag: Deutsche Zeitung Nr. 33, 1979 (zitiert nach E. Gréafier, Tierver-
such 472).

18 In einer neuerdings bekannt gewordenen babylonischen Menschenschépfungserzahlung (Texttafel im Vorder-
asiatischen Museum zu Berlin), die ihre Gestalt am Anfang des 1. Jahrtausends erhalten haben kénnte, verlauft die
Erschaffung des Menschen in 2 Stufen: Zunachst wird der ulld-Mensch, der »normale« Mensch, geschaffen, iiber
dessen Aufgabe die Muttergottin Beletill zum Schépfergott Ea sagt: »Der Gotter Fronarbeit ist ihnen lastig gewor-
den/. .. Wir wolien eine Lehmfigur schaffen, ihr die Fronarbeit auferlegen; von der Mudigkeit wollen wir sie (= die
Gotter) ausruhen lassen firimmer .« Nachdem der lulli-Mensch geschaffen ist, wird der maliku-Mensch, der Konigs-
Mensch, geschaffen, der als Verireter der Gotter die lullG-Menschen beherrschen soll: die mythische Legitimation der
bestehenden Gesellschaftsordnung. Zu diesem neuen Text vgl. W. R. Mayer, Ein Mythos von der Erschaffung des
Menschen und des Kénigs: Or 56, 1987, 55-68 (Erst-Ubersetzung mit Kommentar!) sowie H.-P. Miiller, Eine neue ba-
bylonische Menschenschdpfungserzahlung im Licht keilschriftlicher und biblischer Parallelen: Or 58, 1989, 61-85.

143



»[Du liebst alles, was ist«

»Du liebst alles, was ist«

¢) Die oben angedeutete Utopie vom Fleischverzicht der Menschen und Tiere hat auch eine zutiefst
herrschafiskritische Dimension," die fiir das rechte Verstandnis der Rede von der kéniglichen Wiirde al-
ler Menschen bedeutsam ist. Nicht nur in archaischen Gesellschaften, auch in unseren Luxusgesell-
schaften manifestiert sich in GréBe oder Qualitat der Fleischportionen die wirtschaftliche und politische
Macht. Im Kampf um die besten Fleischstiicke und in der Macht, sie aufzuteilen, realisiert sich die Ge-
walttdtigkeit von Mensch und Tier in besonders dichter, todlicher Weise. Die Utopie vom Fleischverzicht
wirbt so um eine Gesellschaftsordnung, in der es keinen Kampf um Privilegien und damit keine tédliche
Rivalitdt mehr gibt, weil die Ausléser von Rivalitat und Feindschaft verschwunden sind. Das ist tibrigens
auch die Perspektive der messianischen Friedensutopie von Jes 11,1-9.12

d) FiirIsrael und die Kirche regt die Bibel einen besonderen Lernprozef schopfungsgematien Lebens
an: Da# sie konigliche Abbilder Gottes sind, sollen und kénnen Juden und Christen einiiben, indem sie
beim Aufbau ihrer Gemeinschaftsordnungen die fundamentale Gleichheit der unterschiedlichen
menschlichen Begabungen und Fahigkeiten anerkennen und dabei erfahren, daf ihr Gott ein »Gott des
Volkess ist, der mitten unter ihnen als Quelle der Freiheit und Geschwisterlichkeit wohnen will.1?

Geliebte und liebende Schipfung

Nach der Euphorie tiber die wissenschaftliche Durchschaubarkeit und iiber die technologische Ma-
nipulierbarkeit der Natur hat in den letzten Jahren eine massive Gegenbewegung von Naturromantik
und geradezu irrationaler Blindheit gegeniiber den konkreten Alltagserfordernissen eingesetzt. Immer-
hin kann uns die dadurch angestof8ene Sensibilisierung {ir die affektiv-dsihetische Dimension der Na-
tur und der Naturbegegnung biblische Perspektiven in Erinnerung rufen, die wir vergessen, verdrangt
oder verloren haben.?

Auf die Frage, was das tiefste Lebensgeheimnis der Schopfung ausmacht, worin ihre Schonheit und
Faszination {bei aller partiellen Gestértheit) griindet und was sie im Innersten zusammenhalt, gibt die

7 Vgl. J. Ebach, Ursprung und Ziel 33f.

% 1n der »Friedensutopie« von Jes 11,1-9 (vgl. den Beitrag von S.Schroer in diesem Heft S, 154ff.) sind die drei im
»konziliaren Prozef« artikulierten Ziele »Gerechtigkeit — Frieden — Bewahrung der Schopfungs eindrucksvoll mitein-
ander in Zusammenhang und auf ihre theclogische Wurzel gebracht (Jes 11,9 als Kontrastformulierung zu Gen 6,1111);
vgl. auch Jes 65,25.

1 Mit dem Bau des Tempels durch den Konig wird die »Schépfungsordnungs der altorientalischen Gesellschaft
vollendet: Das Heiligtum ermoglicht den Gottern ein standesgemaBes Leben, es legitimiert die Macht des Konigs als
»Gottesbild« und »Gottessohne, und es dient der koniglichen Selbstdarstellung. Kurz: Das Heiligtum ist der Ort, an
dem die altorientalische »Klassengesellschafi ihre religitse Weihe und Legitimation erhalt. Diese Konzeption nimmt
die Priesterschrift auf und »demokratisiert« sie: Das Zeltheiligtum, das die befreiten: Sklaven ihrem Gott am Sinaiberg
errichten, damit er mmitten unter ihnen wohnty, ist ein Volksheiligtum, bei dessen Bau die Israeliten ihre konigliche
Wiirde, die mit der Gottesbildhaftigkeit {Gen 1) gegeben ist, realisieren; zugleich erfiillt sich so die dem Abraham in
Gen 17,6 gegebene Verheifung, da8 seine Nachkommen ein kénigliches Volk sein sollen, - Zu dem Zusammenhang
von Schopfung und Tempel sowie zu dessen Neuinterpretation in der exilisch-nachexilischen Theclogie Israels vgl.
nun B. Janowski, »Ich will in eurer Mitte wohnene, Struktur und Genese der exilischen Schekina-Theologie: Jahrbuch
fiir Biblische Theologie 2, 1987, 165-193.

M Vgl dazu besonders O. Keel, Vernachlassigte Aspekte biblischer Schopfungstheologie: KatBl 86, 1986, 168-179
sowie]. Jeremias, Von Schopfung redetim Alten Testament nicht nur die Schopfungsgeschichte: Der evangelische Er-
zieher 39, 1987, 367-402. - Auch das Gesprach mit den hinduistischen und budchistischen Traditionen wire hier not-
wendig; vgl. dazu: R, Panikkar — W. Strolz (Hrsg.), Die Verantwortung des Menschen fiir eine bewohnbare Welt im
Christentum, Hinduismus und Buddhismus, Freiburg 1985.
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biblische Uberlieferung eine grundlegende Antwort, die sie in immer neuen Variationen durchspielt: Die
Welt ist aus und in géttiicher Liebe geschaffen; daB sie immer noch voll Lebenskraft ist und diese entfal-
ten kann, griindet in Gottes (miitterlicher) Liebe; als von Gott geliebte Schopfung wirbt sie um die Liebe
der Menschen und ladt zu einer Art partnerschaftlicher Kommunikation ein - gewissermafien zu einer
Liebesgeschichte zwischen Mensch und Natur. Auch diese biblischen Perspektiven, die unseren verge-
waltigenden Umgang mit der Natur als besonders tragisch erscheinen lassen, kénnen hier wieder nur
knapp angedeutet werden.

Am klarsten hat das Weisheitsbuch die These formuliert, daff die Weltihre fortwahrende Existenz der
Liebe Gottes verdanki:

»Du liebst alles, was ist

und verabscheust nichts von dem, was du geschaffen hast.

Hattest du etwas gehafit, du hattest es nicht geschaffen!

Wie konnte irgend etwas bestehen bleiben, wenn du nicht wolltest?

Oder wie konnte etwas erhalten bleiben, was nicht von dir ins Dasein gerufen ware?
Du schonst alles, weil es dir gehort, dir — dem Liebhaber des Lebens

{Weish 11,24-26)

Weil Gottals Liebhaber des Lebens seine Welt liebt, leidet er an und mit ihr, wenn und wo sie vom ge-
waltsamen Tod bedroht ist. Besonders eindrucksvoll wird diese schopfungstheologische Perspektive am
Schlug des Jonabiichleins entfaltet, als Gott dem Jona (und uns) eine tkologische Exegese iiber die
barmherzige Liebe zu seiner Schopfung gibt. Als iona emport daritber ist, dag die schdne Rizinusstaude
mit ihren groflen schattenspendenden Blattern verdorrt und so sein Kopf wieder der sengenden Sorne
ausgesetzt ist, da wird er von Gott Gber die innige Beziehung zu seiner Schépfung belehri: »Dir ist es leid
um den Rizinusstrauch, fiir den du nicht gearbeitet und den du nicht grofigezogen hast . .. Mir aber
sollte es nicht leid sein um Ninive, die groffe Stadt, in der mehr als hundertzwanzigtausend Menschen le-
ben . .. und auBerdem so viel Vieh?« (Jona 4,10{) Das ist der grofe Paukenschlag, mit dem das Jonabuch
schliefit: Der gute Schopfergott liebt nicht nur die Menschen, erliebt auch die Tiere — und leidet, wo und
wenn sie gewaltsam umkommen!

Da verwundert es nicht, da} Gott sich in der Tora sehr konkret um das Leben der Tiere,”! um den
Schutz der Baume und um die Schonung der Ackerboden kiimmert. Nach dem Alten Testament ist der
siebte Tag/Sabbat als Tag des Ausruhens und der Mufse nicht nur fiir den Menschen, sondern ausdriick-
lich auch fir Rind und Esel da (vgl. Ex 20,10; 23,12; Dtn 5,14). So kampft das Alte Testament nicht nur fiir
humane Arbeitsbedingungen und gerechten Lohn der Menschen (vgl. Ex 5; Din 24,14f), sondern auch
fir die Arbeitsbedingungen der Tiere: »Du sellst dem dreschenden Rind keinen Maulkorb anlegens

4 Vgl, R. Bartelmus, Die Tierwelt in der Bibel. Exegetische Beobachtungen zu einem Teilaspekt der Diskussion um
eine Theologie der Natur: BN 37, 1987, 11-37; ebda 36-37 die wichtige Zusammenfassung: »Nimmt man die Tatsache
ernst, da das NT zum Thema Tier: wenig, Eigenstandiges so gut wie Gberhaupt nicht zu sagen hat, werden von daher
viete der tiblichen Schemata zu einer Verhaltnisbestimmung von AT und NT relativiert, die die Grundlage neuerer
und alterer Biblischer: Theologien bilden . . . Weder das Schema »Gesetz und Evangelium¢, noch das Schema»Verhei-
Bung und Erfiillung: noch der Gedanke einer organischen religigsen Weiter- und Hoherentwicklung vom AT zum
NT, noch der Gedanke einer typologischen oder strukturellen Entsprechung von AT und NT bieten jedenfalls
brauchbare DenkanstoBe zur Losung des hier verhandelten Problems, denn in diesem Falle hat eben das AT bereits
alles Relevante artikuliert, so daB sich das NT auf wenige, diesbeziigliche Anspielungen beschrinken kann.«
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(Dtn 25,4). Und die Gerechtigkeit (!) eines Bauern zeigt sich auch daran, daff er »weil, was sein Vieh
braucht« {Spr 12,10).

Eine ganze Reihe von Verboten der Tora wurzelt in einer numinosen Scheu vor dem Geheimnis des
Lebens,? dem der Mensch sich in bestimmten Situationen unterordnen soll - gewissermafien zur Sensi-
bilisierung fiir seinen Umgang mit Tieren und Pflanzen iberhaupt. So wird ausdriicklich verboten, ein
neugeborenes Kalblein, Lamm oder Zicklein von seiner Mutter zu trennen, nicht einmal fiir ein Opfer
{(vgl. Lev 22,27; Am 6,4%). Ein Muttertier und sein Junges sollen nicht am gleichen Tag geschlachtet wer-
den (Lev 22,28), und ein Bocklein darf nicht in der Milch seiner Mutter gekocht werden. Aus einem Vo-
gelnest (z. B. Wachteln, Hithner) darf man nicht die bratende Mutter und die Eier zugleich holen, son-
dern nur die Eier, die Vogelmutter aber fliegen lassen (Dtn 22,6f). Natiirlich wiire es »eine schlechte
Agrarpolitik . . ., Hithner und Eier gleichzeitig zu vertilgen«,®! aber dennoch greift dieses Verbot als Ta-
buisierung des Lebens tiefer.

Auch die verschiedenen Gebote der Brache und die Verbote eines zu frithen Aberntens der Obst-
baume und Weinstocke {vgl. Ex 23,10-12; Lev 19,23-25; 25,2-7) sowie das Verbot, im Kriegsfall die
Baume um eine belagerte Stadt herum abzuhauen {vgl. Dtn 20,19f), mdgen fiir uns unter dem Blickwin-
kel wirtschaftlicher Vernunft sinnvoll erscheinen, aber in ihnen drickte sich urspringlich eine numi-
nose Scheu vor der Schopfung als einer sensiblen Lebensgemeinschaft aus, die wiederzulernen auch fiir
unsere moderne Krisensituation lebensforderlich wére.

Wie sehr der biblische Gott seine Schopfung liebt, wird besonders in der Sintfluterzihlung sichtbar.
Nicht nur, dal er den Noach auffordert, alle Arten mit in die Arche zu nehmen, damit die Fiille des Le-
bens bewahrt bleibe. Vor allem am Ende der Sintflutgeschichte verkindet JHWH, daf die Lebenskraft
der Erde nicht vom Verhalten der Menschen Gott gegeniiber abhiangig sein soll, sondern da8 die Schop-
fung —was immer geschieht — mit seiner liebenden Sympathie rechnen darf. Obwohl er um die zerstore-
rische Gewalttitigkeit der Menschen weik, die seine von ihm geschaffene und geliebte Welt maltratie-
ren, will er ihren Lebensthythmus schiitzen und immer wieder erneuern:

»Solange die Erde besteht, soll es immer wieder geben:

Aussaat und Ernte, Kalte und Hitze,

Sommer und Winter, Tag und Nachtl (Gen 8,22).%
Eine so von Gott geliebte Welt, die er mit Lust geschaffenzc‘ und in die er all seine (miitterlich-weibliche)?
Liebenswirdigkeit und Lebensmachtigkeit hineingegeben hat, wird selbst liebenswiirdig und will ge-
liebt werden um ihrer selbst willen.

ZVgl. O.Keel, Das Bocklein in der Milch seiner Mutter und Verwandtes. Im Lichte eines altorientalischen Bildmo-
tivs (OBO 33), Freiburg-Schweiz/Géttingen 1980.

B Am 6,4 kritisiert nicht einfach, daf die Oberschicht von Samaria »Mastkzlber« verzehrt, sondern daR sie vKélber
mitten aus der Fesselungt wegholt, Damit sind junge Kélber gemeint, die noch an das Muttertier »gefesselts (gebun-
den) sind und Milch trinken. Die dekadente Schickeria von Samaria liebt dieses sMilchkalbfleischq, weil es besonders
zart ist; damit zerstort sie die natiirliche Verbindung von Muttertier und Jungtier und verachtet das Tabu des Lebens.
Zu dieser Deutung vor: Am 6,4 vgl, H. Weippert, Amos: Seine Bilder und ihr Miliey, in: H, Weippert/K. Seybold/M.
Weippert, Beitrige zur prophetischen Bildsprache in Israel und Assyrien {(OBO 64), Freiburg — Schweiz/Gottingen
1985, 7-9.

Q. Keel, Vernachlassigte Aspekte 174.

® Gen 8,22 istm. E, Abschlug der jahwistischen Urgeschichte: vgl. E. Zenger, Beobachtungen zu Kompaosition und
Theologie der jahwistischen Urgeschichte, in: Dynamik im Wort, Stuttgart 1983, 35-54.
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Das ist eine Dimension der Natur, die vor allem in der nachexilischen Weisheitstheologie anklingt,
wenn die Natur als ein den Menschen anrufendes und umwerbendes Ich geschildert wird. Da wird die
Natur als ein in und mit gottlicher Weisheit gegriindeter Lebensorganismus gesehen, ja die der Natur
eingestiftete Weisheit wird zur liebenden Frau Weisheit, die um liebende Annahme und Aufnahme
durch die Menschen wirbt. Diese Theologie pladiert fir eine erotische Zuwendung zur Natur, fiir einen
geradezu sinnlichen Umgang mit ihr als einem Offenbarungsmedium der géttlichen Glite. Wie hier von
der Suche nach dem Geheimnis der Schépfung geredet wird, erinnert an die Liebeslyrik des Hohenlieds
(das seinerseits auch als schopfungstheologisches Programm interpretiert werden konnte):™

»Selig der Mensch, der itber die (in der Schopfung rufende) Weisheit nachsinnt,
der sich bemiiht um Einsicht,

der seinen Sinn richtet auf ihre Wege

und auf ihre Pfade achtet,

der ihr nachgeht wie ein Spaher

und an ihren Eingdngen lauert,

der durch ihre Fenster schaut

und an ihren Tiiren horcht,

der sich bei ihrem Haus niederlagt

und seine Zeltstricke an ihrer Mauer befestigt,

der neben ihr sein Zelt aufstellt

und so eine gute Wohnung hat,

der sein Nest in ihr Laub baut

und in ihren Zweigen die Nacht verbringt, .

der sich in ihrem Schatten vor der Hitze verbirgt
und im Schutz ihres Hauses wohnte (Sir 14,20-27).

Wer sich so mit der Welt einlafit, wird viele Entscheidungen anders treffen als der, der in der Nutzen-
und Siegermentalitat des Fortschrittspathos die Welt erobern, verbessern und ausbeuten will.

Es wird Zeit, daB nach den Technikern und Spezialisten die »Amateure« (die liebend tun, was sie tun}
ihre Perspektiven fiir einen erneuverten Umgang mit der Schépfung beisteuern, damit das Leben gegen
die Natur auf ein Minimum reduziert, das Leben in und mit der Natur aber intensiviert wird: »Wenn die
Welt noch gerettet werden kann, wird sie durch Amateure gerettet.«’ ‘

Dr. Erich Zenger ist Professor fiur Exegese des Alten Testaments am Fachbereich Katholische Theologie der
Universitit Munster. Seine Anschrift: Enschedeweg 56, 4400 Manster,

% Dak Gott die Welt aus und mit Lust geschaffen hat, zeigt O, Keel bei seiner Interpretation von Spr 8,30f: ders.,
Die Weisheit spielt vor Gott. Ein ikonographischer Beitrag zur Deutung des mesahéqat in Spriche 8,301, Freiburg -
Schweiz/Géttingen 1974; vgl. dazu nun auch H.-f. Fabry, ». . . und spielte vor thm allezeit« (Spr 8,30): Lebendige Seel-
sorge 40, 1989, 198-200.

7 Zu den weiblichen Ziigen im Bild des Schopfergottes vgl. den Beitrag von O. Keel, Jahwe in der Rolle der Mut-
tergottheit: Orientierung 53, 1989, §9-92,

Vgl dazu nun die originelle und einfithlsame Studie H.-]. Heinevetter, »Komm nun mein Liebster, Dein Garten
ruft Dich.« Das Hohelied als programmatische Komposition (BBB 69), Frankfurt 1988, besonders die Abschnitte »Kul-
tur und Natur — die »gritne« Vision des Hld« (179-190) und »Das Prograrmm des Hld im Zeitalter nach Tschernobyl«
{224-235).

BE, Chargaff, Sericus Questions, An ABC of Skepfical Reflections, Boston 1986, 1.
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Norbert Lohfink
»Der den Kriegen einen Sabbat bereitet«

Psalm 46 — ein Beispiel alttestamentlicher Friedenslyrik

Psalm 46 als »Friedenslyrik«? Das Wort »Schalome enthilt er nicht, Er spricht aus den Angsten einer
kriegsbedrohten Welt heraus tiber den Frieden. Der Frieden ist fiir ihn Hoffnung. Allerdings gibt es den
Frieden — wenn auch ohne das Wort — in ihm doch zugleich schon als Erfahrung: weil es in der Welt die
GroBe sfakob« gibt, weil sJakobe eine »Gottesstadt« und in ihr einen bergend-schiltzenden Gott hat. Hier
haben wir eine »Friedenslyrike, die von Krieg und Frieden kein einziges Wort sagen kann, ohne zugleich
einen Horizont aufzureiien, an dem das Geheimnis Israels und der Kirche wetterleuchtet.

Leider nehkmen wir den Ps 46 in unseren Bibeliibersetzungen nur wie durch Schleier wahr,! Finiges ist
auch schwer in unsere Sprache hiniiberzuholen, und einige Stellen sind schon im Urtext schwierig.’
Doch 1aBt sich einiges deutlicher sagen, als es die vorhandenen Ubersetzungen tun. Die Ubersetzung im
Kasten rechts versucht bewubt nicht, den harten Wechsel der Sprecher, der Perspektiven, der Zeiten und
der Bilder zu verbergen, sie belaBt frei schwebende Wortgruppen in ihrem Schwebezustand, gibt gleiche
Worter auch gleich wieder und deutet einige ursprachlich gegebene Assoziationen dann auch wieder
paraphrasierend an,

Krieg und Frieden sind Aggregatzustande der Gesellschaft. In diesem Gedicht jedoch wird haupt-
sachlich von den Elementen der Natur gesprochen: von der Erde, den Bergen, dem Wasser. Von ihrem
Bestand und ihrer Gefahrdung. Erst gegen Ende der zweiten Strophe zeigt sich Giberhaupt, daf dabei von
Krieg und Frieden die Rede war. Bis dahin wird alles in Bildern aus der Natur gesagt. Auch noch die dritte
Strophe ist erdenweit dimensioniert. Es wire sogar falsch, zu sagen, die Natur liefere hier nur Bilder. Es
geht wirklich um den Bestand des Kosmos. Durch Krieg und Frieden fallen die Entscheidungen fiir den
Kosmos. Vielleicht verschafft diese noch sehr allgemeine Beobachtung uns einren ersten Zugang zu dem
Gedicht.

Es versetzt uns in einen Erfahrungsraum, wo auch das Gesellschaftliche kosurisch ist. Die Schopfung
ist ein den Wassern des Chaos entrissenes Festes, eine von den schiumenden Wogen des Nichis stets
wieder bedrohte Ordnung. Der Riickfall in den formlosen Urzustand wire »Umstilpung« des Kosmos.
Wenn der Schépfer in Gen 1,9f am dritten Schépfungstag die Wasser beiseiteweichen und das feste
Land, den Lebensraum der Menschen, aus dem Chaotischen emportauchen lies, so lecken die sich ge-
gen die Ordnung aufrichtenden Wasser seitdem standig an den Bergen, dem Inbegriff des Festen. Den
Bergen droht, daf sie taumeln und wieder ins Innere des Meeres zuriickfallen. Die chaotischen Krifte
des Krieges und des Aufruhrs sind gewissermafien der in der Menschenwelt erfahrbare Anfang des stan-
digen Anleckens des mythischen Meeres.

! Besonders sinnverwischend wirkt die Mode, den Vers 8, der mit Vers 12 im Wortlaut gleich ist, als einen Kehrvers
anzusehen und dann auch schon nach Vers 4 an die erste Strophe anzuhangen. Dadurch wird, was im Gedicht vor
sich geht, véllig iiberdeckt. Eine textkritische Basis hat diese Operation nicht. Weitere Verundeutlichungen entstehen
durch Nichtbeachtung der Unterschiede in den Verbalformen.

% So kann man fragen, ob die Konsonantengruppe m’'d am Ende von Vers 2 in der Vokalisierung m®od {=»gar sehr«)
noch das urspriingliche Verstandnis spiegelt. Ich betrachte in Anlehnung an M. Dahood m'd als Dialektvariante zu
m'z, vgl. Ps 93, 4 me’az vseit jeher, von Anbeginnell meslant »seit Ewigkeit«. Doch sind auch andere Losungen denkbar.
In Vers 4 bezieht sich zweimal ein enklitisches Personalpronomen der 3. Person Singular auf den Plural jammim zu-
riick. Will man nicht mit F. Delitzsch hier einen »nicht numerischen, sondern amplifikativen« Plurai mit folgendem
singularischem Riickbezug annehmen, muf man mit einem ehemaligen enklitischen meni rechnen. 4°do$ in Vers 5
mug, da “fr feminin ist und in Vers 6 auch als solches aufgegriffen wird, als Konstruktus-Form von god*3 sHeiligkeit,
Heiligtume« mit Vokalversetzung angesehen werden —~ wofiir auch textkritische Beobachtungen sprechen.
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2 Fin Gott ist uns Zuflucht und Festung
als Hilfe in Bedrangnissen von alters her wahrgenommen.

3 Darum miissen wir nicht davor bangen, daf etwas die Erde umstalpt
daf Berge taumeln in die Tiefe des Meeres.

* Es tosen, es schdumen seine Wasser
die Berge zittern davor, dafé es sich aufrichtet.

1

5 Ein Strom! Seine Arme erfreuen eine Goitesstadt

den Heiligkeitsbereich der Wohnung des Allerhdchsten.
6 Gottheit in threr Mitte — sie kann nicht taumeln

helfen wird ihr Sonnengottheit im Morgenaufgang.
7 Als Vélker tosten, als Herrschaften taumelten

hat Er seine Stimme erhoben, dag die Erde schwankte.
8 JTahwe der Heerscharen ist mit uns

eine Burg ist fiir uns der Gott Jakobs,

11

9 Geht, seht die Werke Jahwes.
So ist er: Erstarren breitet er Giber die Erde,
0 Krieges-Sabbat setzt er
bis zu den Randern der Erde.
Er wird Bogen zerbrechen und Lanzen zerschlagen
Wagen wird er im Feuer verbrennen.
111 aflt ab und erkennt: Gott bin Ich.
Ich werde mich erheben tiber die Volker, erheben iiber die Erde.
12 lahwe der Heerscharen ist mit uns
eine Burg ist fiir uns der Gott jJakobs.

Wenn wir uns in unserer naturwissenschaftlich gepragten Alltagsvorstellung den Kosmos auch an-
ders denken — in unseren Triumen spielen noch die gleichen Symbole des drohenden Wassers und des
rettenden Felsens ihre alte Rolle. In den Traumen zeichnen wir mit ihnen unsere Angst vor dem Nichts.
Das Feste und Sichere kann sich in dieser Bilderwelt dann noch verdeutlichen: als Ort, zu dem man
fliichten kann. Es wird zur »Festunge. Es gibt den Innenraum »Stadte und »Wohnunge frei, entwirft gegen
das Dunkel drau@en Glanz und Heiligkeit. Das Bild des »Paradieses« kann sich entfalten. Dann ist es
vielleich: gar nicht mehr fern, da das Wasser, dieses ambivalenteste aller Symbole, plotzlich in ganz an-
derer Wertigkeit strémt, als ruhig die Stadt umziehender, die Pflanzenwelt trdnkender, Leben spenden-
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der »FluB«—s0 wie in Gen 2,10-14 die Paradieserzahlung mit der Schilderung des groBen Stroms beginnt,
der in Eden entspringt und sich in Arme teilt.

Wenn sich heute endlich wieder die Worter »Gerechtigkeit«, »Frieden« und »Bewahrung der Schopfung«
zueinander gesellen, dann fiigen sich wieder Bereiche zusammen, die auseinandergefallen waren. Fiir
das Friedensgedicht, das uns hier beschaftigt, waren diese Dinge auf jeden Fall eine Einheit.

Das erste Wort des Gedichtes ist Elohint: »Gottheite. Das Wort kann in der Bibel fast wie ein Name
sein: Name fiir den einen und einzigen Gott Israels. Doch hierin Psalm 46 mufs man genau beachten, wie
es auftritt. Ein »Wir« legt ein Bekenntnis ab. Als Leser des Psalters wissen wir: Es muf8 das »Wir« Israels
sein. Israels Gott hat einen Namen. Er heifft nJahwev, Bei Bekenntnissen kommt es gerade darauf an, dal8
der Name des Gottes genannt wird, zu dem man sich bekennt. Im Fortgang des Gedichtes wird er auch
erklingen. Warum nicht gleich hier, beim eréffnenden Bekenntnis?® Wenn man, wie iiblich, itbersetzt
»Gottist uns Zuflucht und Festungy, dann verwischt man fiir uns heute diesen erstaunlichen Sachverhalt
der Gedichterdffnung. Penn wir Christen von heute haben keinen Gottesnamen mehr. Wenn wir »Gott«
sagen, klingt das, wie wenn Israel »Jahwe« sagte. Um den speziellen Kiang unserer Gedichteroffnung
herauszuhéren, missen wir »ein Gott« ibersetzen,

Sobald man so formuliert, tritt eine hochst komplexe und subtile Kommunikations-Konstellation
hervor. Dann spricht hier Israel angesichts anderer. Diese anderen kennen Jahwe, den Gott Israels, nicht.
Deshalb zunichst tastend: »ein Gotts. Ja noch mehr: sie suchen ihre Zuflucht gar nicht bei Gott, Eher bei
einem Konig, in einem gerlisteten Staat, bei Waffen und Strategemen. Demgegeniiber versichert Israel
sofort im ersten Satz: Wir mogen solche Sicherungen entbehren, doch wir finden unsere Sicherheit wo-
anders, jenseits von all dem - wir haben einen Gott:

2 Ein Gott ist uns Zuflucht und Festung, als Hilfe in Bedringnissen von alters her wahrgenomnien,

Hinzuzufiigen ist: Die Sprechenden haben ihre Identitdt noch nicht enthiillt. Es ist einfach ein »Wir,
und dabei bleibt es auch bis zum Ende der zweiten Strophe. Der Leser des Gedichts ist frei, sich in das
»wite einzuschliefen. Das »Wir« ist noch fiir verschieden denkbare Identifikationen offen. Das wird am
Ende des Gedichtes wichtig werden. Was sich dort abspielen wird, wiére nicht moglich, wenn das »wir«
vorher nicht in giner so unbestimmten Form auf den Plan getreten wire.

Zurtick zum Bekenntnis: Es ist noch nicht zu Ende. Weil alles andere letztlich nicht trdgt, lauert bei de-
nen, die nicht auf einen Gott ihr Vertrauen setzen, in der Tiefe stets die Angst vor dem Rickfall der Welt ins
Chaos. Genau diese Angst nicht zu haben, versichern »wir« jetzt im zweijten Satz des Bekenninisses:

3 Darum mitssen wir nicht davor bangen, dafi etwas die Erde umstitlpt,
daf$ Berge taumeln in die Tiefe des Meeres.

* Die hier folgenden {Iberlegungen sind ungewohnt, weil die Kommentare gewohnlich davon ausgehen, dafé
Ps 46 zum »elohistischen« Psalter gehort und daB8 das Wort "“lohim »Gott« sekundér an die Stelle des Gottesnamens
Jahwe getreten sei. Das trifft bei den meisten Psalmen dieser Serie zu. Doch in Ps 46 ist es unwahrscheinlich. "*lohim
steht dort 7mal, JHWH 3mal, der Gebrauch von “*lehim wandelt sich, sobald auch JHWH genannt wird. Die Gottesbe-
zeichnungen sind hier also genau kalkuliert. Thre jetzige Verteilung hat alle Chancen, urspringlich zu sein.
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Doch es ist seltsam: Gerade dann, wenn ein so kithner Satz ausgesprochen ist, kommen auch dem
Sprecher die Zweifel, meldet sich die abgeleugnete Wirklichkeit. Es wird nicht deutlich, welche Stimme
nun weiterfahrt; swir« oder vielleicht ein Erzahler. Auf jeden Fall ist das Bekenntnis zu Ende. Nur hat es
in »uns«, den Bekennenden selbst, eine Wahrnehntung ausgelost, die sich jetzt weltbeschreibend meldet.
Der Andrang des Chaos ist in vollem Gange. Die Furcht, von der swir« sager, »wire kénnten frei von ihr
bleiben, vibriert schon in den bedrohten Bergen:

4 Fs tosen, es schidumen des Meeres Wasser. Die Berge zittern davor, dafs es sich aufrichtet.

Am Ende der ersten Strophe steht ein von der tobenden Wirklichkeit fraglich gemachtes, fast in Za-
gen verwandeltes Bekenntnis zu einer bei einem Gott gewonnenen Sicherheit im Raum, und das ange-
sichts einer weltweiten, selber wohl bangenden Zuhérerschalft.

Die zweite Strophe setzt vollig neu ein. Fine ganz andere Szenerie:
Ein Strom!

Naturlich ist zugleich die engste Verbindung zur vorangehenden Strophe da. Denn es bleibt ja beim
Bild des Wassers. Nur hat dieses nun seine gegenteilige symbolische Wertigkeit. Kein »Wir« spricht mehr.
Ein Erzihlermund schildert. Der Blick gleitet iber die Wellen und tiber das Ufer des dahingleitenden
Stroms hinauf auf die Stadt. Eine zweite Verbindung zur vorangehenden Strophe also: Statt des chaoti-
schen Meers, das auf die Berge einstiirmt, zeigt sich der Strom, der eine friedliche Stadt umflielt.

5 Ein Strom! Seine Arme erfrenen eine Gottesstadt:
den Heiligkeitsbereich der Wohnung des Allerhdchsten.

Das gibt es also in der Schopfung: den Ort der Heiligkeit, die Finwohnung des Géttlichen, in seiner
hochsten und letzten Gestalt. Denn der Titel »Allerhochster« kam in polytheistischem Denken stets der
hiochsten Gottheit zu.

Alles ist zundchst Vision. Doch sie wird sofort auf den Begriff gebracht. Die Folgerung wird gezogen,
zur Aniwort auf die der ersten Strophe erschienene Not:

6 Gottheit in ihrer Mitte — die Stadi kann nicht taumeln.
Helfen wird ihr Sonnengottheit im Morgenaufgang.

Die Warter staumeln« und »Hilfe« binden zur ersten Strophe. Das Wort »Gottheits, das die erste Stro-
phe eroffnete, steht nun schon dreimal in der zweiten Strophe. Die {Ibersetzung hat es an der dritten
Stelle zu »Sonnengottheit« verdeutlicht. Diese Assoziation kommt uns heute nicht automatisch. Anders
bei den urspritnglichen Adressaten. Die aufgehende Sonne des Morgens beendet die Nacht, die Zeit des
Chaos und der Not. Die Sonne ist in Religionen, die das Gottliche in vielen Gestalten sehen, die Gottheit
des Lichtes, damit zugleich aber auch die Gottheit der Gerechtigkeit und der friedlichen Ordnung.

Daf Jahwe das ist, hat Israel erfahren. So wird der geschichtliche Bericht ausgelost. Noch spricht nicht
wieder das »Wire«, Doch der Text drangt dahin, dab dies bald kommen muf. Denn der Bericht verdeut-
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licht, was sofort am Anfangim Bekenntnis gesagt worden war:»Ein Gott . . . als Hilfe in Bedrangnissen
von alters her wahrgenommen.« Er lautet, knapp wie alles in diesem Gedicht:

7 Als Volker tosten, als Herrschaften taumelien,
hat er seine Stimme erhoben, dafl die Erde schwankte.

Hier erst zeigt sich, daf das eigentliche Problem nicht kosmisch, sondern geselischaftlich ist: »Vilkers,
»Koniges. Sie tosen und taumeln. Der Text ist sehr unbestimmt, sicher bewu8t. In dem mit »Herrschaften«
tibersetzten Wort steckt das Wort »Konige. Man kann »Kénigreiche, Staatenc tibersetzen — dann werden
Volker zum Meer und »stosen« gegen ein wie ein Berg erscheinendes Kénigreich, das zu »taumeln« be-
ginnt. Man kann genau so gut »Konige, Regierungen« (ibersetzen — dann »tost« die Masse bisher gehorsa-
mer Untertanen gegen eine feste Staatsmacht, die Revolution bringt Herrschaft zum »Taumelne. Beides
ist wohl gemeint. Es ging bei dem, was berichtet wird, — gegen die Meinung vieler Ausleger —nicht um ei-
nen Krieg gegen die Gottesstadt. Von ihr hat Vers 6 gesagt, dafs sie niemals »taumelt«. Nein, es ging ein-
fach um in der Schopfung vordringendes gesellschaftliches Chaos, wo und wie auch immer. Das wurde
erlebt, dahinein trat »er« und He# seine Stimme tonen. »Er« trat auf als der donnernde Kriegsgott, dessen
Schrecken in die Gegner fahrt, hier in den gesamten Kosmos. Was heifit das? Hat serv sich auf eine der
beiden Seiten gestellt, die im Kampf miteinander lagen? Auf welche? Warum? Oder fihrt hier der
Kriegsgott gar keinen Krieg, sondern beendet den Krieg?

Die Frage stellt sich, doch der Text gibt nicht sofort eine Antwort. Thn dréngt es in andere Richtung,
Immer michtiger mug die andere Frage geworden sein: Wer ist denn »er«? Immer wichtiger muf es ge-
worden sein, da8 das irgendwie fraglich gewordene anfangliche Bekenntnis nun neu formuliert wird. So
kehrt das Bekenntnis zuriick, und diesmal nennt es Namen. »Wire sprechen es nun in seiner vollen Form,
und vom vollen Namen des Gottes aus wird zugleich deutlich, wer »Wir« sind: »Jakobs, also das Volk Is-
rael. Am Ende der zweiten Strophe ist mit dem nun alles sagenden Bekenntnis ein erster Kreis geschlos-
sen:

% »Jahwe der Heerscharen« ist mit uns. Eine Burg ist fitr uns »der Gott Jakobs«.

Der Kreis ist geschiossen, doch irgendetwas drangt weiter. Die dritte Strophe muB kommen, und sie
erstist entscheidend. Sie ist vom Anfang her notwendig. Denn das Bekenntnis geschah ja offenbar ange-
sichts der Volker der Welt, die dann, wenn die Weit ins Taumeln gerit, sich nicht in einem Gott sichern
konnen, Was bedeutet das Bekenntnis fiir sie? AuBerdem ist itber der Enthiiliung des Jahwenamens im
erneuerten Bekenmntnis der Bericht vom Handeln Jahwes in die tosende Vélkerwelt hinein unvoliendet
geblieben und harrt der Weiterfihrung. Um sie geht es nun in: der dritten Strophe.

Sie ist dramatischer Diglog. Zunichst ergreifen »wirs, die Bekennenden, das Wort. Aus dem Bekennt-
nis 1ost sich die Anrede an die Welt der Volker:

® Gehit, seht die Werke Jahwes: wie er Erstarren gebreitet hat iiber die Erde.

Die Volker werden aufgefordert, auch zu sehen, was Israel gesehen hat. Sie kénnen alle das gleiche
wahrmehmen wie Israel: Jahwe hat, indem er die chaotische Unruhe der Welt durch seine hineinschal-
lende Stimme beendete, »Erstarrens bewirkt, Das hebraische Wort kann Ruinenfeld und Verwiistung be-
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deuten. So wird hier oft mit »Verheerunge tibersetzt. Das wiire ja auch das eigentliche Werk des Kriegs-
gottes. Es kann »Schweigen« bedeuten, sogar das ewige Schweigen der Totenwelt. Und wenn der Text
nicht weiterginge, mafte man es wohl so oder ahnlich verstehen. Doch im Fortgang des Textes wird aus
der Potentialitat des Wortes »Schweigen« nun das herausgehaben, was in unserer Sprache vielleicht eher
im Wort »Stillex exfalbar wird. Ende der Unrast, Ende des Larms, »Sabbat«. Jahwe trat wie der Kriegsgott
auf, doch der Gegner, den er mit Kriegsgott-Stimme zum Schweigen brachte, war der Krieg selbst. Wort-
lich heift es im nachsten Vers: »Kriege beendende. Aber das Wort far »beenden« ist das Wort, das auchim
Wort »Sabbat« steckt. Das klingt im hebraischen Ohr mit:

W Krieges-Sabbat setzt er bis zu den Randern der Erde.

Entscheidend st hier sicher, daf das Ende der Kriege die gesamte Erde erfaBt. »Wir« haben das gese-
hen, »wir« sagen den Vélkern nun, da8 sie es sehen werden. Denn der folgende Vers ist eine Zukunftsan-

sage.
Er wird Bogen zerbrechen und Lanzen zerschlagen, Wagen wird er im Feuer verbrennen.

Wird die Menschheit diese Botschaft der Zionsbewohner glauben? Sie wird fragen: Wie will dieser
Gottdenn so etwas bewirken? Da mischt sich eine bisher noch nicht gehorte Stimme ein: die Stimme Go-
tes selbst:

W Lapt ab und erkennt: Gott bin Ich. Ich werde mich erheben iiber die Volker, erheben iiber die Erde.

Der Eriede der Welt kommt nicht von selbst. Sein Preis ist Erkenntiis. Es ist die Erkenntnis, die auf-
leuchtet im Glauben an den Gott Jakobs. Nur wenn die »Vélkerwailfahrt« eingsetzt — um ein anderes bi-
blisches Bild zu gebrauchen —, nur wenn die Herrschaft des Gottes Jakobs frei angenommen wird,
kommt das Ende der Kriege. Seine Donnerstimme verwandelt sich fast in eine Bitte: Lagt euch doch ein
auf diese Welt des Friedens. Letztlich hdngt alles an der Antwort derer, die angesprochen sind. Wie wey-
den sie antworten?

Am Ende der dritten Strophe erklingt noch einmal das Bekenntnis vom Ende der zweiten Strophe:
12 jahwe der Herrscharen ist mit uns, eine Burg ist filr uns der Gott Jakobs.

Wer spricht es? Sind »wire es wieder, die Stimme unseres Gottes unterstiztzend? Oder nehmen die Vol-
ker es auf und bekennen sich zum Gott Jakobs, so dal nun wirklich die Kriege am Ende sind? Zumindest
als Vorentwurf dieser Antwort ist alles zweifellos gemeint. Wer diesen Psalm betet, halt das Bekenntnis
dazu, allein im Gott Jakobs Sicherheit zu finden, immer neu als Hoffnung vor sich hin und hofft, dafs es
aufgenommen wird. Dann wird Friede sein.

P. Dr. Norbert Lohfink SJ ist Professor fiir Altes Testament an der Philosophisch-Theologischen Hoch-
schule Sankt Georgen, Frankfurt/Main. Seine Adresse: Offenbacher Landstrafie 224, 6000 Frankfurt 70.
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»Aus abgehacktem Baumstumpf neues Leben«

Jesajas Vision von Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung

Das Bild vom Reis, vom neuen Sprof aus der alten Watrzel, pait so recht in unsere christliche Besin-
nungs- und Meditationslandschaft. Es ist ein bifichen naturverbunden, ein biichen nostalgisch-senti-
mental, es spricht von Hoffnung, es verspricht Verdnderung. Die Baume sterben zwar, aber symbolisch
haben sie Hochkonjunktur, nicht nur in der Kirche. Und wer hérte in unserer Zeit nicht gern Verheilun-
gen von Gerechtigkeit, Frieden und Heilung der Schépfung?

Was hat es mit diesem Bild oder Symbol auf sich, gegen das ich zunichst Widerstand spiire? Welche
Bedeutung hatte der ganze Text in seiner Zeit? Welche Wirkungsgeschichte hat er im Christentum ge-
habt? Und wie kénnen wir ihn heute lesen? Ich machte im folgenden versuchen, die Vision Jesajas in der
biblischen Geschichte und Theologie festzumachen und sie dann so auf unser Leben zu beziehen, dai
diese Auslegung den drei (gewi unbequemen) Optionen fiir die Armen, fiir die Frauen und gegen die
Vereinnahmung oder Verletzung des Judentums nach Moglichkeit gerecht wird.

Der Baum als Symbol des Konigtums

Die biblische Baumsymbolik ist vielfaltig und entspricht weitgehend den zwei grofien Bereichen der
altorientalischen Baumsymbolik. Da gibt es zum einen die heiligen Baume, die die Anwesenheit numi-
noser Machte signalisteren, hiufig mit weiblichen Gottheiten verbunden sind und deren Bedeutung mit
Schute, Nahrung, Fruchtbarkeit, Lebenskraft, sogar Sexualitat assoziiert wurde. Da gibt es zum anderen
die ebenfalls ausgepragte Versinnbildlichung des sakralen Konigtums und der durch den Kénig repra-
sentierten Weltordnung durch den (stilisierten) Baum (vgl. Bibel und Kirche 4/86). In Jes 11 ist eindeutig
dieser zweite Symbolbereich angedeutet. In den vorangehenden Versen (10, 33 f) veranstaltet Jahwe, der
Gott der Heerscharen, einen Kahlschlag unter den Herren von Jerusalem, den »Hochragenden« und
»Hochmutigens, die erbarmungslos erniedrigt werden. Der stolze Baum, das Kénigshaus, die Regieren-
den, wird abgehauen. Aus ist es mit der Herrlichkeit und Pracht am Hof.

Aus diesem Baumstumpf Isais, d. h. der Dynastie Davids, soll nun erneut ein Trieb sprossen, ein
neuer K("mig, ein neues Kénigtum entstehen,

Das Bild vom neu treibenden Baumstumpf ist, wie der folgende Text aus dem [job-Buch zeigt, fiir die

biblischen Menschen ein starkes Bild der Hoffnung auf neues Leben gewesen:

»Denn fiir den Baum gibt es doch eine Hoffnung:

wird er gleich umgehauen,

er kann wieder treiben,

und seine Schosse horen nicht auf.

Wenn seine Wurzel auch alt wird in der Erde

und sein Stumpf im Staub erstirbt,

vom Duft des Wassers schlagt er wieder aus

und treibt Zweige wie ein frisches Reis .«

{ljob 14,7-9}

Der neue Sprof - ein idealer Konig,

Der neue Spro#, der da Hoffnungen weckt, ist mit allen wichtigen Attributen eines israelitischen Ko-
nigs ausgestattet. Auf ihm ruht die Ruach Jahwes, der Geist der Weisheit, der Einsicht, des Planens und
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der Stirke, der Erkenntnis und Gottesfurcht. Es ist ein von Jahwe ligitimierter, ein gesalbter Konig, der
die altorientalisch-biblischen Vorstellungen vom Kénigtum in idealer Weise erfiillt, indem er im Lande
Recht und Gerechtigkeit zugunsten der Armen und Elenden schafft, Er richtet nicht nach Augenschein
und Horensagen, sondern kennt die Wahrheit. Er verschafft den armen Leuten Recht, den Gewalttatigen
und Frevlern aber legt er mit der Kraft seines (richtenden) Wortes das Handwerk. Gerechtigkeit und Zu-
verldssigkeit gehoren zu ihm wie Grtel und Lendenschurz zur Ausriistung des Mannes. So entspricht
der neue DavidsproB in vollkommenster Weise den Fiirbitten z. B. eines Psalm 72;

Q Gott, gib dein Gericht dem Kénig

und deine Gerechtigkeit dem Konigssohne,

dag er dein Volk richte mit Gerechtigkeit

und deine Elenden nach dem Recht (Ps 72,1-2)

Wihrend in Psalm 72 die immerwahrende Bitte fiir den gerechten Konig mit Segen und Fruchtbarkeit
des Landes belohnt wird, zeitigt das Auftreten des gerechten Konigs in Jes 11 ein noch umfassenderes
Heil, ndmlich eine Heilung, ja Umgestaltung der Schopfung. Das Zusammenleben der Tiere basiert
nicht mehr auf Fressen und Gefressenwerden, sondern auf friedlichem Nebeneinander. Sauglinge und
kleine Kinder kénnen mit den geféhrlichen Tieren umgehen, ohne Schaden zu nehmen. Auf dem Got-
tesberg, dem »Paradies« dieser zukiinftigen Heilszeit, werden auch die Menschen nichts Boses mehr tun,
weil das Land aberschwemmt und getrdnkt ist mit der Erkenntnis Jahwes.

Wer ist dieser gerechte Konig, den Jesaja da verheifft? In welche geschichtliche Situation hinein
wurde diese Vision gesprochen?

Zunachst ist deutlich, da8 Jesaja von einem zukinftigen, idealen Herrscher spricht. Dieser Herrscher
wird der alten Natan-Weissagung (2 Sam 7) entsprechend aus der Daviddynastie stammen. Dennoch ist
er kein unmittelbarer Nachfolger der herrschenden Davididen in Jerusalem. Denn zunachst erfolgt, von
Gott seibst initilert, der radikale Einschnitt: das Konigshaus wird vernichtet. Erst dann kann aus der
Kraft der alten Wurzeln, aus dem nur scheinbar toten Holz, etwas Neues entstehen.

Der Gerechte, der das Kénigshaus in Israel neu begriinden wird, tragt keine Titel. Er wird weder Ka-
nig genannt, noch Gesalbter Gottes (Messias}. Er erweist sich durch seine Taten, nicht durch Titel. Die
Frage, wie utopisch diese Vision ist, 148t sich schwer beantworten, Das Bild vom Frieden im Tierreich
und der anbrechenden Heilszeit auf dem Gottesberg weist in eine paradiesische Zukunft, eine neue
Schépfung. Weissagungen und Orakel iiber einen kinftigen Herrscher, dessen Kommen eine Zeit des
Heils erdffnen werde, gab es auch in Agypten und Mesopotamien, und noch Vergil sieht das goldene
Zeitalter mit einem Knaben beginnen, der umfassenden Frieden, auch im Tierreich, stiftet (Vergil, 4. Ek-
loge).

Sicher ist, daf} der Prophet vor dem Kommen des idealen Konigs einen Einbruch in der Geschichte er-
wartete, und méglicherweise rechnete er mit diesem Einbruch, der Katastrophe, in sehr naher Zukunft.

Der Hintergrund ~ Kritik am herrschenden Kénigtum

In welcher Phase seiner Wirkungszeit Jesaja die Weissagung 10,27-11,9 verkiindet hat, ist umstritten,
der ganze Text ist dem Propheten sogar schon abgesprochen worden. Klaus Koch vermutet als Hinter-
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grund die Zeit des Aufstandsversuchs der Philisterstadt Aschdod gegen das imperialistische Assur. Die-
sem Aufstand hatte Juda sich zwischen 713 und 711 zogernd angeschlossen. Und nun sieht der Prophet
die Assyrer gegen Jerusalem vorriicken, wo sie das modernde judéische Kénigtum endgiiltig vernichten
und damit zugleich das Gericht Jahwes ausfiihren werden. Aber es gab in der ausgesprochen langen
Wirkungszeit Jesajas {ca. 745-680 v. Chr.) sicher noch andere Gelegenheiten, die die Sehnsucht nach ei-
nem Ende des herrschenden Kénigtums und nach einem Neubeginn wachwerden liefen, Die Unein-
sichtigkeit eines Ahas, der sich trotz der Warnung des Propheten, aus Furcht vor den Konigen von Israel
{Nordreich) und Damaskus, an die Assyrer um Hilfe wendet (735 v. Chr.), oder die falschen Hoffnungen
eines Hiskija auf dgyptische Unterstiitzung gegen Sanherib (700 v. Chr.) haben die Geduld des Prophe-
ten und Jahwes wohl ebenso strapaziert wie die sozialen und kultischen Mifistande in Juda und Jerusa-
lem. Die vehement konigskritische Botschaft des Textes paft also eventuell in verschiedene Zeitsituatio-
nen.

Jes 11,1-9 gehort wie die verwandte Weissagung des Friedensfitrsten in 9,2-7 oder wie Micha 5,1-5 zu
den Texten der hebraischen Bibel, die die (spatere} jiidische Erwartung eines Messias, des endgiltigen
Herrschers, der ein Reich der Gerechiigkeit und des Friedens aufbauen wird, mitgeformt und getragen
haben. Noch heute warten glaubige Juden und Judinnen auf diesen gerechten Konig, der kommen wird.

Vision einer gerechteren Welt

Die christliche Tradition hat Jesus im Licht der jlidischen Messiasvorstellung gedeutet, in ihm den er-
kannt, der in Jes 11 und anderen Schriftzeugnissen angektndigt ist. DaR Jesus dem jiidischen Bild des
Messias dabei eigentiich nicht entsprach, ist iberdeutlich. Jesus errichtete kein Konigtum, er hatte keine
Herrschergewalt, er schaffte es nicht, Recht und Gerechtigkeit im Land aufzubauen, er war alles andere
als ein triumphaler neuer Davidide, und sein Wirken hatte weder auf die Romerherrschaft noch auf die
Schopfung irgendwelche sichtbaren Auswirkungen. Die Frage eines Johannes: »Bist du es, der da kom-
men soll oder sollen wir auf einen anderen warten?« (Lk 7,19) spiegelt die Zweifel an der Messianitit Jesu
nur zu deutlich. Und das wenig glorreiche Ende Jesu als Verbrecher am Kreuz diirfte fiir viele die letzten
Zweifel dann beseitigt haben. Und so bleibt uns Christinnen bis heute die Aufgabe zu begrtinden,
warum wir trotzdem glauben, dafl Jesus der Messias {(d. h. Christus) ist bzw. zu erklaren, was wir als
ChristInnen unter einem Messias verstehen. Die fraglose, jahrhundertelang praktizierte Vereinnah-
mung vormessianischer Texte der hebraischen Bibel ftr ein christliches Messiasverstdndnis aber scheint
mir heute nicht mehr moglich. Dennoch bin ich fest Gberzeugt, daff dieser alttestamentliche Text wie
viele andere fur das Christentum, fiir uns Christinnen eine unaufgebbare Botschaft enthalt. Die folgen-
den Gedanken zeigen einige mogliche Richtungen der Deutung auf:

1. Jesajas Vision von einem idealen Kénig, der endlich die wahren Aufgaben seines Amtes itber-
nimmt und erfallt, ist fir das real existierende, korrupte Konigtum in Jerusalm eine Schreckensvision,
Denn erst wenn der Baum umgehauen ist, wenn die Machtigen am Boden liegen, wird es wieder eine
kleine Hoffnung geben. Und diese kleine Hoffnung, die in Form eines neuen Triebs aus den Wurzeln,
dem Ursprung des davidischen Kénigtums hervorgeht, ist wohlverstanden eine Hoffnung nur fir die
Armen und Elenden im Land. Per neue, mit gottlichem Geist begabte Herrscher wird zugunsten der
kleinen Leute Partei ergreifen, die Einflufireichen, Gewalttatigen, Gottlosen hingegen wird sein Wort
schlagen, ja téten. Die herrschaftskritische Spitze dieser Botschaft behalt, auch wenn wir heute Verande-
rungen gewif} nicht mehr von irgendwelchen Monarchien erwarten, ihre Gultigkeit gegeniiber jedem
Regime, jeder menschlichen Herrschaft. Das Ende jeder Diktatur, jedes Terror-Regimes, jeder profit-
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orientierten und menschenverachtenden Verfilzung von Politik und Wirtschaft und sogar das Ende ei-
ner sich absolut setzenden, hierarchischen Kirche ist bei Gott schon abgemacht. Die Hoffnung auf eine
neue Welt der Gerechtigkeit aber gehort den Kleinen, nicht den GroBen. Die verarmten Campesinos in
Lateinamerika, die Schwarzen in Siidafrika, die ausgebeuteten Frauen in allen Landern und die Rand-
gruppen aller Gesellschaften — sie sind die Empfanger der Hoffnungsvision Jesajas.

2. Der neue Herrscher wird nicht kommen, um Macht auszuiiben itber seine Untertanen. Er kommt,
um Recht zu schaffern; seine Tugenden sind Weisheit, Einsicht, Rat, Starke und Gottesfurcht. Er kommt
ohne Prunk und Getése, er hat es nicht nétig, sich mit Titeln und Insignien zu schmucken. Er kommt, um
Menschen zu erméachtigen, um Frieden zu schaffen. Ein Kénig also, dem manntich-patriarchales Impo-
niergehabe, Macht und Ruhmsucht fehlen. Seine ganze Stattlichkeit beruht auf Realitdten, nicht auf lee-
ren Versprechungen oder aufgeblasenen Anspriichen.

3. Jesajas Vision ist eine einmalige Veranschaulichung davon, wie »Gerechtigkeit, Frieden und Be-
wahrung der Schépfung« biblisch zusammengedacht sind, Ohne Gerechtigkeit gibt es keinen Frieden
und auch keine Heilung der Schopfung. D. h. das Reden von Frieden und Schopfungsbewahrung ist un-
glaubwiirdig, wo nicht zuerst und immer wieder von Gerechtigkeit geredet wird. Ungerechte Struktu-
rem, ausbeuterische Systeme, Verschuldung der Dritten Welt, MiBachtung und Unterdriickungvon Men-
schen anderer Hautfarbe, anderer Religion, des anderen (weiblichen) Geschlechts sind die Ursachen fir
Krieg, Terror und die Zerstorung der Schopfung. Wenn Gerechtigkeit geschaffen wird, wird Friede ihre
Frucht sein und auch die allméahliche Heilung der Schopfung (soweit sie dann itberhaupt noch moglich
ist).

Vielleicht gibt der Text, so gelesen, entscheidendere Impulse als wenn er auf Jesus gedeutet wird. Die
Sehnsucht nach einem (Menschen), der unsere Lebenssituation verandert, ist legitim. Aber wer ist es,
der da kommen soll? Kénnten wir nicht alle ein Davidsprob sein, oder mit einem anderen Bild aus dem
Neuen Testarnent, Samen fur den neuen Baum des Reiches Gottes? In uns steckt die Kraft, der Anfang
der Verdanderung — die Vollendung wird uns von Gott geschenkt werden.

Dr. habil. Silvia Schroer ist Leiterin der Bibelpastoralen Arbeitsstelle des Schweizerischen Katholischen Bi-
belwerks. thre Anschrift: Bederstrafie 76, CH-8002 Zdrich.

Literatur:
Klaus Koch, Die Profeten I. Assyrische Zeit (Kohlhammer Verlag) Stuttgart 1978
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Der kleine Weg der grofieren Gerechtigkeit

Die Inkarnation Gottes als Ausgangspunkt einer neuen Schopfung

Die Ahnlichkeit mit unseter Zeit ist tatsichlich erstaunlich: Auch damals, als sich Johannes der Tau-
fer und Jesus mit ihrem Ruf zur Umkehr an die Menschen ihres Volkes wandten, gab es in Israel eine be-
achtliche Zahl von Menschen, die iiberzeugt waren, dafl es im Leben ihres Volkes nicht mehr langer so
wie bisher weitergehen konne; da also Reformen, tiefgreifende Reformen nétig seien.! Es ist deshalb
nur natiirlich, daf wir uns fragen, ob wir von den frithjirdischen Reformbewegungen zur Zeit Jesu denn
nicht auch etwas fir unsere Zeit lernen konnen, da ja auch viele unserer Zeitgenossen angesichts der ge-
genwirtigen politischen, gesellschaftlichen und ékologischen Verhiltnisse in unserer Welt ganz dhnlich
denken,

Wir sind am Ende - Gott sei Dank

Bei genauerem Zusehen zeigt sich freilich ein wesentlicher Unterschied zwischen der damaligen und
heutigen Situation. Wenn wir heute ein Umdenken in allen Bereichen fordern, wenn wir sagen: »Es kann
nicht mehr linger so weitergehenls, dann geht es uns letztlich gerade um das Weiterbestehen unserer kon-
kreten Welt. Und so richtet sich unser Augenmerk verstindlicherweise auf den Erhalt und die Bewah-
rung der lebensnotwendigen {(Roh-)Stoffe, auf die Wiederherstellung vernichteter Lebensraume und
auf die Beseitigung all jener Widerstande in Politik und Gesellschaft, die fiir die Bewohner eines be-
stimmten Landes oder einer grofieren Volkergemeinschaft ein menschenwiirdiges Leben erschweren
oder ganz unmoglich machen.

Die Menschen, an die sich Johannes der Taufer und Jesus wandten, waren hingegen — zumindest zu
einem groBeren Teil — der Uberzeugung, dag es gerade nicht um den Weiterbestand ihrer Welt, sondern
um den Beginn einer reuen Welt und Schopfung gehen konne, weil wir Menschen an das Ende unserer
Mabglichkeiten gekommen seien. Deshalb die abweisende Frage Johannes des Taufers:

»lhr Schiangenbrut, wer hat euch denn gelehrt, daff ihr dem kommenden Gericht entrinnen kénnt?«
Lk 3,7).

Deshaib aber auch die frohe Botschaft Jesu an sein Voik:
»Die Zeit ist erfiillt, das Reich Gottes ist da. Kehrt um und glaubt an das Evangeliuml« (Mk 1,15)

Johannes der T4ufer, Jesus (und die ersten Christen) stimmten also insofern mit vielen Menschen un-
serer Zeit iiberein, als sie den heillosen Zustand ihrer Gegenwart als unertriglich empfanden. Anders als
wir glaubten sie jedoch nicht daran, daf wir Menschen die Kraft hitten, um hier noch eine wirkliche und
dauerhafte Wende zum Guten herbeifithren zu kénnen.

Die miBverstandene Apokalyptik

Nun kann man zwar immer wieder lesen und horen, Johannes der Taufer, Jesus und die anderen, die
ahnlich dachten wie sie, hatten nur deshalb nicht mehr an die Moglichkeit einer Wende aus eigener Kraft
in Israels Geschichte geglaubt, weil ste von dem damaligen apokalyptischen Denken beeinfluBt gewesen
seien. Hitten der Taufer und Jesus beispielsweise das Denken der Sadduzier geteilt, hitten sie keines-
wegs so sschwarz« gesehen!

! Man denke nur an die Gemeinschaft von Qumran, die ja keineswegs nur deshalb in die Wilste gezogen war, um
dort das Eintreffen: des Gerichts zn erwarten!
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Letzteres trifft zwar zu, dennoch verwechselt eine derartige Deutung Ursache und Wirkung: Nicht
sdas apokalyptische Denken« brachte einen Teil der Zeitgenossen Jesu dazu, die entscheidende Hilfe fiir
eine bessere Welt nur noch von Gottes schopferischem Tun zu erwarten, sondern das apokalyptische
Denken war — und ist — selbst die Au@erung von Menschen, die keinen Grund mehr fiir die Annahme
finden, wir Menschen kénnten aus eigener Kraft unserer Weltgeschichte noch aufhelfen.? Die entschei-
dende Frage, die sich uns angesichts der Umkehr-Predigt des Taufers und Jesu stellt, lautet also nicht, ob
und bis zu welchem Grad wir uns dem apokalyptischen Denken zur Zeit Jesu verpflichtet filhlen (miis-
sen}, sondern welches Maf an Wirklichkeitserfassung wir Johannes dem Taufer und Jesus zutrauen: War
ihr negatives Urteil iiber die Geschichte und die weiteren geschichtlichen Moglichkeiten ihres Volkes®
nur die Folge davon, daB sie sich {iber unsere menschlichen Moglichkeiten noch nicht wirklich im klaren
waren, oder trafen sie mit ihrem Urteil »ins Schwarze«?

Jesu Verkiindigung, aber auch die urchristliche Verkiindigung spricht eindeutig fiir Letzteres.
Nicht um zu richten, sondern um aufzurichten

Hatte Johannes der Taufer geglaubt, Gott werde mit einem vernichtenden Gericht auf die Heil- und
Fruchtlosigkeit seines Volkes Israel reagieren (vgl. Lk 3,7-10), verkiindete Jesus:

Gott ist willens, unverziiglich — denn sein Reich und seine Herrschaftist da (Mk 1,15)i! — in dieser heil-
losen Geschichte durch ihn, Jesus von Nazaret, allen Menschen® jederzeit® und ohne Vorbedingung’
machtvoll® zu helfen, damit ihr Leben gut wird und nicht verloren geht.

Das ist Gottes Antwort auf die in Israels Geschichte offenbar gewordene, andauernde menschliche
Unfihigkeit, fiir sich und die anderen das Heil zu wirken, das er - sichtbar »im Gesetz und in den Pro-
pheten« — fiir Mensch und Schopfung will. Seitdem hat die Geschichte der Menschheit in ihrem Suchen
nach Frieden und auf ihrem Weg zum Heil eine neue Stufe, eine nete Qualitit erreicht —ob wir Menschen
es wissen oder nicht, ob wir es wahrhaben wollen oder nicht.

Welche Bedeutung diese Tatsache fiir uns hat, und welche Konsequenzen sich fr uns in unserem Be-
mithen um das Heil — den schalom — unserer Welt daraus ergeben kénnten/miiBten, wird neben Paulus®
wohl von keinem anderen neutestamentlichen Autor so deutlich aufgezeigt wie von dem Verfasser des
Matthiusevangeliums.

2Vgl. dazu K. Muller, Art. Apokalyptik/Apckalypsen III. Die judische Apokalyptik. Anfange und Merkmale, in:
TRE [i], 202-251.

3 ygl, dazu ausfithrlicher H. Merklein, Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft. Stuttgart 21984, 27-36.

4 Vgl M. Limbeck, Der Weltenrichter als Freudenbote, in: Bibel und Kirche 43, 1988, 41-47, hier 44 Anm. 11.

5 Denn nach Jesu Botschaft kann kein Mensch sich ja jemals so welt von Gott entfernen, daB er nicht mehr mit
Gottes hilfreichem und aufrichtenden Entgegenkommen rechnen darfte: Lk 15,11-32.

& Dies deutlich zu machen ist der Sinn von Jesu Sabbatheilungen.,

7 Nur so 18t sich die von Jesus praktizierte, bis dahin an die Tempelliturgie gebundene Siindenvergebung verste-
hen, vgl. M. Limbeck, Die Religionen im Neuen Testament, in: ThQ 169, 1989, 44-56, hier 47,

® Vgl Jesu Machttaten (MKk 5,30; Mt 13,54; Lk 6,19) und die Diskussion um die ihm verliehene und an seine Junger
delegierte Vollmacht (Mt 9,8; 10,1; 21,23£.27; Lk 9,1; 10,19 u. 6.).

® Vgl. dazu M. Limbeck, Mit Paulus Christ sein. Stuttgart 1989, 99-143.
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Jesus, der Immanuel und Hirte seines Volkes

Auch fir Matthaus ist Israels Geschichte — und damit letztlich {vgl. Mt 28,16-20!) die Geschichte aller
Volker - mit Jesus an einen Punkt gelangt, der einerseits das Ende des Bisherigen, andererseits aber auch
den Beginn einer neuen Lebensmaglichkeit darstellt, ist Jesus doch nicht nur der Abschlug jener 3 x 14
Generationen, in denen sich die Geschichte des auserwéhlten Volkes zusammenfassen 148t (Mt 1,1-17),
sondern auch derjenige, der den Menschen — zuerst in Israel, dann in aller Welt - ein »Leben im Himmel-
reich« erméglicht (vgl. 4,17; 5,20; 19,21.23). Denn er ist eben nicht nur ein Glied des auserwihlten Volkes,
sondern zugleich derjenige, in dem Gott sich kraft seines Geistes persdnlich in die Geschichte der Men-
schen eingebracht hat (1,19-25), so daf Jesus der Immanuel ist, d. h. der, in dem Gott mit seiner ganzen
Lebensfulle und -macht fiir alle Zukunft mit uns ist (28,18)!

Aus diesem Grund ist fiir uns, die wir »sim Schattenreich des Todes wohnen«, mit Jesu Kommen ein

Licht erschienen (vgl. 4,14-16), und schon deshalb ist es so wichtig, daB allen Menscher die Moglichkeit
angeboten wird, Jinger Jesu zu werden (28,1910).

Doch nicht nur deshalb! fesus ist nach Matthaus ja nicht nur der Immanuel, sondern auch »der Hirte
Israelss {2,60), der den in ihrem Suchen nach Nahrung, d. h. nach Leben, miide gewordenen und er-
schopften Menschen den Weg des Lebens weist und Heilung schenkt;

_»}esus zog durch aile Stadte und Dérfer, lefirte in ihren Synagogen, verkiindete das Evangelium vom
Reich und heilte alle Krankheiten und Leiden. Als er die vielen Menschen sah, hatte er Mitleid mit ihnern;
denn sie waren miide und erschopft, wie Schafe, die keinen Hirten haben. Da sagte er zu seinen Jingern:

Die Ernte ist groB, aber es gibt nur wenig Arbeiter, Bittet also den Herrn der Ernte, Arbeiter fiir seine
Ernte auszusendens (9,35-38).

Auf diese Weise offenbart und bezeugt Jesus als der Immanuel und als der Hirte seines Volkes, daf3
Gott — der Ursprung und die Quelle allen Lebens also - wahrhaftig das Wohl seiner Schopfung zum Ziel
hat. Das ist der Grund, weshalb wir inmitten dieser heillosen Welt, die nicht in der Lage ist, sich aus eige-
ner Kraft zu retten, gewif$ sein kénnen: Die Trauernden werden getrostet werden, die nach Gerechtigkeit
hungern und dursten, werden satt werden, die Frieden stiften, werden Sohne Gottes genannt werden
{vgl. 5,4.6.9).

Und die Wirklichkeit?

Natiirlich liegt hier ein Einwand nahe: Wenn dieser Gott, der das Heil seiner Schopfung will, sich
wahrhaftig selbst in Jesus in die Menschheit eingebracht hat, und wenn dem aus dem Tod auferweckten
Jesus tatsachlich alle Macht gegeben ist; wenn es also wahr ist, daR mit diesem Jesus von Nazaret unsere
Geschichte eine neue Stufe, eine neue Qualitit erreicht hat, weshalb zeigt sich dann davon so verschwin-
dend wenig in der Realitat des alltaglichen Lebens — auch bei Jesu Jingern?

Die Antwort, die Matthdus auf diese Frage gibt, mag tiberraschen; denn far ihn ist die Tatsache, da@
sich von Gottes gegenwiirtiger Herrschaft, vom »Himmelreichs, sc wenig zeigt, zuerst und vor allem die
Folge davon, daB das Evangelium nicht verstanden wird:
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»Immer wenn ein Mensch das Wort vom (Himmel-)Reich hért und es nicht versieht, kommt der Bose
und nimmt alles weg, was diesem Menschen ins Herz gesat wurde . . . Auf guten Boden ist der Same bei
dem gesat, der das Wort hort und auch versteht; er bringt dann Frucht, hundert- oder sechzigfach oder
dreiBigfach« (13,19.23).

Doch was ist es denn, das es zu verstehen gilt?
Der gute Wille allein geniigi nicht

Nimmtman den Aufbau des Matthdusevangeliums ernst, gilt es, als erstes zu verstehen, daB8 der gute
Wille allein nicht genfigt, um am Himmelreich, d. h. an Goftes Herrschaft, teilzuhaben (oder bildlich aus-
gedriickt: um »ins Himmelreich einzugehen«). Denn dag beispielsweise die Pharisder guten Willens wa-
ren, wird keiner ernsthaft bestreiten konnen* — und dennoch gilt Jesu Wort: »Wenn eure Gerechtigkeit
nicht weit gréBer ist als die der Schriftgelehrten und Pharisder, werdet ihr nicht in das Himmelreich
kommen« (5,20).1! Nichts anderes erleben wir beim sogenannten sreichen Jungling«. Ohne Zweifel war
auch er guten Willens (vgl. 19,16-200, und doch galt von ihm: »Ein Reicher wird nur schwer in das Him-
melreich kommen . . . Eher geht ein Kamel durch ein Nadelohr, als daff ein Reicher in das Reich Gottes
gelangt« (19,23 f), Und gewif waren auch jene Jesusjiinger guten Willens, die in Jesu Namen als Prophe-
ten auftraten, Damonen austrieben und viele Wunder wirkten (7,22). Aber auch fiir sie wird dies allein
nicht gentigen (7,23)!

Doch weshalb gentigt es nicht, sguten Willens« zu sein? Weil Gott nur dann auch in unserem Leben
vor-kommen und so auf unsere — und seine! - Welt gestaltenden EinfluB nehmen kann, wenn wir in un-
seremt Tun so weit gehen, wie Goft gehen will, oder anders ausgedriickt: Wenn wir nicht weniger wollen
als Gott:

Wenn Gott beispielsweise will, daff das Leben eines jeden Menschen respektiert wird, dann kommt
dieser gottliche Wille exst dann in unserer Welt wahrhaftig vollkommen zur Wirkung, wenn wir uns
nicht darauf beschranken, den anderen nicht umzubringen, sondern um Gottes willen so weit gehen, daB
wir das Leben des anderen auch nicht durch irgendwelche lieblose Worte antasten {vgl. 5,21{).

DafBl Gott sich in Jesus Christus in seiner Schépfung inkarniert hat, smiitzt« der Welt, in der wir heute
leben, erst dann wirklich etwas, wenn wir dazu bereit sind, daf Gott durch unser Leben in unserer Um-
welt auf seine gottliche Weise ankommt. Das gilt es als erstes zu verstehen. Deshatb auch Jesu Aufforde-
rung: »Ihr sollt also vollkommen sein, wie es auch euer himmilischer Vater ist« (5,48).

Vertrauen und Kind werden

Es ware unnormal, wenn wir uns von einer solchen Aufforderung nicht iiberfordert fihlten und uns
deshalb nicht die Angst beschleichen wiirde. Deshalb ist fiir Matthaus in diesem Zusammenhang

Vgl dazu die Beitrdge von C, Thoma und R. Mayer in Bibel und Kirche 35 (4/1980)! Ob wir deshalb bis heute so
schwer tun, den Pharisdern gerecht zu werden, weil wir in dem Augenblick, in dem wir sie unverzerrt sehen, die Un-
zulanglichkeit unserer eigenen Position einsehen wiirden?

HZum genaueren Verstindnis dieses Wortes vgl. M. Limbeck, Matthaus-Evangelium. Stuttgart 21988,

81-84.182-188.
'2 Daf dies fur alle sog. Antithesen gilt, habe ich in meinem Matthduskommentar 5. 84-96 zu zeigen versucht.
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Paulinische Perspektiven

(6,1-34" unser Verhaltnis zu Golt so wichtig; denn die Angst, von Gott letztlich tiberfordert zu werden,
wird uns nur so lange beunruhigen koénnen, wie wir nicht verstanden haben, da Gott nicht einfach »un-
ser aller Vater«, sondern mein Vater ist, mit dem mich, den einzelnen, ein ganz personliches Verhaltnis
verbindet, das mir jederzeit offen steht, das ich mit niemand teilen muf und das auch niemand in der
»Synagoge« etwas angeht (6,67). Oder anders ausgedriickt:

Ob wir fahig sind, so weit zu gehen, dal wir in unseremn Tun Gott gerecht werden — und damitin unse-
rer Welt Gotfes Herrschaft vergegenwirtigen —, hdngt fiir Matthius entscheidend davon ab, ob wir als
Zweites verstanden haben, da Gottes fursorgliches Wohlwollen {6,8) uns nicht einfach nur als Gemein-
schaft gilt (so daf ich eben als Glied der Gemeinschaft an Gottes allumfassender Sorge partizipierel).
Vielmehr: Gottes liebevolle Aufmerksamkeit (6,4.6.18) gilt dem einzelnen (Erwachsenen mit all seinen
familidren und gesellschaftlichen Verpflichtungen! Die Bergpredigt richtet sich ja nicht an Kinder!). Des-
halb haben wir keinen Grund, zu fitrchten, Gott itberfordere uns, wenn wir als Erwachsene seinen Willen
in unseren Lebensraumen vollkommen ernst nehmen wollen.??

Doch widerspricht einem derartig »erwachsenenc Verhiltnis zu Gott - in dem es zwischen Gott und
mir niemand mehr gibt, weil Gottes Blick mir unmittelbar gilt - nicht jenes zweite Wort Jesu, das nach
Matthaus ebenfalls eine Bedingung fur unsere Teilhabe am Himmelreich darstells; sWenn ihr nicht kehet
macht und wie die Kinder werdet, konnt ihr nicht in das Himmelreich kommenc (18,3)?

Gewif8 nicht! Denn wenn wir uns in unserer alltaglichen Lebensgestaltung tatsachlich von Gottes
Willen leiten lassen wollen, kénnen wir ja nicht davon absehen, daB Gottes Sorge auch (5,45), ja gerade
den Sunwern und Versagern, den Kranken und den Unbedarften, den Zu-spit- und den Zu-kurz-Ge-
kommene:. Silt (vgl. 5,3; 9,12£.35-38; 15,29-31; 18,10; 20,1-16 u. 0.), weil er niemand verlorengehen las-
sen will (18,12-14). Wer sich davon als Erwachsener leiten 1i8t, wie kénnte er an Macht, Geld und Ver-
langen nach Herrschaft festhalten (vgl. 19,21; 20,20~28)? Wird er sich dann nicht in einem Prozef
entdecken,™ der ihn mehr und mehr dazu bringt, wie ein Kind zu leben?

»Habt ihr das alles verstanden?« (13,51)

Es leuchtet ein, daf diese grofiere Gerechtigkeit (5,20), d. h. diese Lebensweise, in der ein Mensch
vollkommen nach Gottes Willen mit dem Leben umgeht, weder organisiert noch erzwungen noch vom
einzelnen ungebrochen durchgehalten werden kann. Nicht grundlos verbietet Jesus nach Matthaus sei-
nen Hingern abschliefend jegliches Richten (7,1-5), nicht grundlos erwartet Gott von uns Menschen nur

" Und wenn uns trotzdem derartige Befiirchlungen (iberfallen sollten, dirrfen wir Gott ja bitten: »Und fithre uns
nicht in Versuchung . . .« (6,13t

Mt 18,3 verlangt ja gerade nicht eine sschlagartige« Bekehrung)

5 ¥gl. M. Limbeck, Die nichts bewegen wollen. Zum Gesetzesverstindnis des Evangelisten Matthius, in: ThQ
168, 1988, 299-320.

¥ Fiir die dem Matthdusevangelium am néchsten stehende Schriftist es daher kein Widerspruch, wenn sie mahat:
»Wenn du das ganze Joch des Herrn auch dich nehmen kannst, wirst du vollkommen sein; wenn du es aber nicht
kannst, tu das, was du kannstk (Did 6,2).

" Daher der Missionsbefehl 28,19 f! Matthaus beschiftigt eben nicht die Frage, ob auch die Angehérigen einer an-
deren Religion »in den Himmel« kommen kénnen, vielmehr geht es ihm darum, dafl »das Himmelreich« als das grofe
Angebot fir die Welt, die beim besten Willen aus eigener Kraft keine Chance fir eine endgiiltige Besserung hat, da ist
(10,7)!
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eines: daB wir einander vergeben (6,12.14.15; 18,21-35). Und es ist wohl auch kein Zufall, da8 Christus
nach Matthaus seiner Kirche die Vollmacht geschenkt hat, Gottes Weisungen den Menschen so aufzuer-
legen, dag sie nicht driicken (vgl. 11,29f; 16,19; 23,31).% Der Verfasser des Matthdusevangeliums ist kein
Rigorist,'® und er ist sich bis zuletzt (28,201) bewuBt, daf ein solches Leben wirklich nur in Gerneinschaft
mit dem auferstandenen Christus, in dem Gott fiir alle Zeit mit unsist, moglichist (12,49f; 18,20). Aber er
sieht keine andere Moglichkeit,'” wie unsere Welt sonst noch von Gottes personlicher Verbundenheit mit
seiner Schopfung sprofitieren« kinnte.

Dy, Meinrad Limbeck ist Akademischer Oberrat am Fachbereich Katholische Theologie der Lniversitat Tit-
bingen. Seine Anschrift: Wolfsbaumweg 19, 7400 Tiibingen 1.

Ingrid R. Kitzberger
»Wenn also jemand in Christus ist,
ist er/sie eine neue Schépfung« (2 Kor 5,17)

Paulinische Perspektiven zu Friede — Gerechtigkeit — Schopfung

Angesichts der globalen Krisensituation, die alle Menschen in gemeinsamer Betroffenheit und Ver-
antwortung auf den Plan ruft, verweist uns die Frage nach der spezifisch christlichen Begriindung und
Dimension des Engagements fiir Friede, Gerechtigkeit und fiir die Bewahrung der Schépfung auf die
neutestamentlichen Texte als Glaubenszeugnisse des Anfangs. Neben den Traditionen der Jesusiiberlie-
ferung kommt dabei den paulinischen Briefen besondere Bedeutung zu, da sie nicht nur einen Grofsteil
des Neuen Testaments ausmachen, sondern weil die Themen Friede, Gerechtigkeit und Schépfung eine
zentrale Stellung innerhalb der Theologie des Paulus einnehmen.! Entlang ihres begrifflichen Vorkom-
mens sollen diese Themen in ihrer Bedeutungsdimension im jeweiligen Kontext erhellt werden, um von
daher Weg-weisungen fiir die heute aktuelle Problemstellung und Diskussion zu gewinnen, und nicht
urngekehrt soll diese an die Texte herangetragen werden.?

Rechtfertigung als Neuschopfung in Christus

Die Schépfung kommt bei Paulus vor allem vom Christusereignis und seiner Relevanz fiir Mensch
und Welt in den Blick. Insofern ist »Schopfungstheoiogie fir Paulus — zugespitzt formuliert — primar
Schépfungschristologie«?

In Weiterfithrung des alttestamentlichen Schopfungsglaubens und in Anlehnung an jidische Weis-
heitstraditionen {vgl. Spr 8,22-31, u. a.) ist Christus als Schipfungsmittler vorgestellt, der als die Weisheit

! Die Worter »Friedes, »Frieden schaffens sowie »Gerechtigkeits, rrechtfertigen« und »Schépfungs kommen stati-
stisch gesehen in den Paulusbriefen am haufigsten vor. . .

?Vgl. etwa: Eschatologie und Friedenshandeln. Exegetische Beitrdge zur Frage christlicher Friedensverantwor-
tung (SBS 101), Stuttgart 1981, in dem die biblischen Vorstellungen von Frieden aufgrund der Parameter der moder-
nen Friedensforschung »Minimierung von Net, Gewalt und Unfreiheit« zu ermitteln versucht werden.

*W. Schrage, Ethik des'Neuen Testaments (Grundrisse zum NT 14}, Goéttingen 1982, 192; K.H. Schelkle, Die
Schopfungin Christus, in: G. Bornkamm/K, Rahner (Hrsg.), Die Zeit Jesu (F5 H. Schlier), Freiburg 1970, 208-217, 209
(»Christologie der Schopfungu).
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Gottes (vgl. 1 Kor 1,24-30) pra-existent (vgl. Rom 1,3f; Phil 2,6-11) bereits vor der Erschaffung der Welt
existierte und bei der Erschaffung der Welt anwesend war. 1 Kor 8,6 findet sich im Kontext der Gotzenop-
ferfleischfrage das Bekenntnis zum Schopfergott und zum Schopfungsmittler Jesus Christus: »Wir ha-
ben doch nur einen Gott, den Vater. Von thm stammt alles, und wir leben auf ihn hin. Und einer ist der
Herr: Jesus Christus. Durch ihn ist alles, und wir sind durch ihn.«* Retrospektiv von der Bedeutung des
Christusereignisses her ist Jesus Christus der Mittler der Schépfung. Dem korrespondiert die Vorstel-
lung, da mit und in ihm eine neue Schopfung angebrochen ist.” Diese Vorsteliung entfaltet Paulus be-
zeichnenderweise im Kontext seiner Rechtfertigungslehre.®

Der Terminus sneue Schdpfunge kommt bei Paulus an zwei Stellen vor (den einzigen im NT insge-
samt) namlich 2 Kor 5,17 und Gal 6,15. »Wenn also jemand in Christus ist, ist ex/sie eine neue Schdpfung,
Das Alte ist vergangen, siehe Neues ist geworden.« (2 Kor 5,17). »In Christuse, d. h. in der durch Gottes
Versohnungshandeln in Jesus Christus eréffneten neuen Heilswirklichkeit und der dadurch konstituier-
ten Gemeinschaft der Glaubenden, der Gemeinde, bricht die neue Schépfung an’, eine neue Zeit und
Epoche.® In Anlehnung an Deuterojesaja ist es die »Zeit der Gnade« und der »Tag der Rettung« (6,2; vgl.
Jes 49,8). Im Unterschied zur apokalyptischen, futurisch-eschatologisch gefaten Vorstellung vom
sneuen Himmel« und der »neuen Erde« (vgl. Offb 21,1-5; 2 Petr 3,3; Jes 65,17 f; &th Hen 72,1; Jub 1,19) be-
zeichnet die »neue Schopfung« bei Paulus die in jesus Christus schon jetzt (vgl. 6,2; 5,16) angebrochene
Heilswirklichkeit und erfillte Erwartung, die gegentiber dem vergangenen »Alten«® eine neue Gegen-
wart erméglicht und Zukunft erschlieft. Die hier in 2 Kor 5,11-6,2 durch den Versohnungsgedanken in-
terpretierte Neuschopfung hat tiber die anthropologische und ekklesiologische Bedeutung hinaus auch
eine universal-kosmische!?, insofern das »Neues, das geworden ist (V. 17b), alle und alles erfassen will
(vgl. V. 14£.18), weil in dem stellvertretenden Sithnetod des einen (d. i, Christus) fiir alle (V. 14£.18) Gott
den ganzen Kosmos mit sich verséhnt hat, indem er den Menschen ihre Verfehlungen nicht anrechnete
(V. 19)."! Diese in Christus geschehene Versdhnung zu verkiindigen und je als Heils-moglichkeit anzu-
bieten, ist der Auftrag des Apostels (vgl. V. 18-20).

1 Zur Vorgeschichte der Dreierformel »aus ihm — durch ihn — auf thn hine {vgl. auch Rém 11,36; Ko} 1,16} s. Schelk-
le, Schopfung 2091,

% Vgl. Schelkle, Schopfung 216f.; P. Stuhlmacher, Die dkologische Krise als Herausforderung an die Biblische
Theologie: EvTh 48 (1988) 311-329, 320f.

¢ Den Bedeutungszusammenhang von Rechtfertigung des Gottlosen, neuer Schépfung und Totenerweckung hat
erstmals Kasemann herausgestellt —s. E. Kisemann, Gottesgerechtigkeit bei Paulus, in: Ders,, Exegetische Versuche
und Besinnungen Bd. II, Gottingen 21965, 181-193; vgl. Schrage, Ethik 192; dhnlich P. Stuhlmacher, Erwdgungen zum
ontologischen Charakter der ke1vi] kol bei Paulus: EvTh 27 (1967) 1-35,1; vgl. ferner zum Zusammenhang von Ge-
rechtigkeit/Rechtfertigung und Schépfungsgeschehen im AT und Alten Orient HH. Schmid, Rechtfertigung als
Schopfungsgeschehen, in: ]. Friedrich/W. Péhlmann/P. Stuhlmacher (Hrsg.}, Rechtfertigung (FS E. Kdsemann) Tii-
bingen/Gottingen 1976, 403414, bes. 407.

7 Ahntich H.-J. Klauck, 2. Korintherbrief (Die Neue Echter Bibel/NT 8) Wirzburg 1986, 55; R. Bultmann, Der
zweite Brief an die Korinther, hrsg. E. Dinkler (KEK Sonderb.) Gottingen 1976, 158f.

® Diese Vorstellung von einer eschatologisch-apokalyptischen Aonenwende steht auch hinter 1 Kor 10,11 und
Gal 44f.

?Vgl. die Rede von »diesem Aon« 1 Kor 1,20; 3,18f; 2 Kor 4,4; vom »neuen Aons spricht Paulus nirgends, vermut-
lich, um einem falsch verstandenen Enthusiasmus zu wehren.,

% ygl. F. Hahn, »Siehe, jetzt ist der Tag des Heils«. Neuschépfung und Versdhnung nach 2. Kozinther 5,14-6,2:
EvTh 33 (1973) 244-253, 2501f.

1 Auf die Verbindung von Siindenvergebung und Neuschépfung schon in der frithjiidischen Tradition verweist
Stuhlmacher (Krise 320).
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Neben der Verbindung von Neuschopfung uad Versdhnung wird der Text 2 Kor 5,11-6,2 durch die
Gerechtigkeit Gottes (V. 21) konstituiert. »Er hat den, der keine Stinde kanate, fiir uns zur Stnde gemacht,
damit wir in ihm Gerechtigkeit Gottes witrdens (5,21). Der Terminus, der chronologisch gesehen hier
zum ersten Mal bei Paulus und in anderer Verwendung als spiter im Rgdmerbrief vorkommt {vgl. Rom
1,17; 10,3), meint aufgrund des Kontextes folgendes: die Gerechtigkeit Gottes, zu der »wir« werden, ist
die Aufrichtung der Gerechtigkeitsmacht Gottes (im Gegensatz zur Siindenmacht, vgl. V. 21a) in uns,
d. h.in denen, die »in ihme« (V. 21b), »in Christus« (V. 17) sind, den Gott fiir uns zur Gerechtigkeit gemacht
hat (1 Kor 1,30). »Gerechtigkeit Gottes sein« erlautert demnach, was es far uns, d. h. die Gemeinde der
Glaubenden, heilt, sneue Schopfungs zu sein.’? Die Vorstellung von der Neuschopfung steht hier bei
Paulus zwar noch nicht explizit im Kontext seiner — erst spater entfalteten — Rechtfertigungslehre, berei-
tet diesen Zusammenhang aber bereits vor,

Deutlicher wird dieserin Gal 6,15: »Denn weder die Beschneidung noch die Unbeschnittenheit gilt et-
was, vielmehr eine neue Schopfung.« Der in der Auseinandersetzung mit den Judaisten in Galatien von
Paulus aufgestellte Grundsatz begriindet den Ausschlug von Selbstruhm hinsichtlich der Beschneidung
(V. 13) aufgrund des Kreuzes Jesu Christi (V. 14), durch das fiir Paulus die Welt und er fir die Welt ge-
kreuzigt ist. Welt (= Kosmos) steht hier als »die alte Welt als Raum und Mac ht des Unheilsd?®
der neuen Schépfung gegeniiber, dem in Christus eroffneten neuen Lebensraum des Heils, in dem bis-
herige Trennungen der Menschheit und ihre »alten Heilswege«! ihre Giiltigkeit verloren haben auf-
grund der Rechtfertigung allein aus Glauben (vgl. Gal 2,16-21; 3,1-18}.

Ohne den Terminus »meue Schopfunge zu verwenden, kommt die Vorstellung von Schopfung und
Neuschopfung im Kontext der paulinischen Rechtfertigungslehre'” in Rom 4 vor, wo es von Abraham als
dem paradigmatisch Gerechtfertigte(n)«'¢ heift, daB er »dem geglaubt hat, der die Toten lebendig macht
und das, was nicht ist, ins Dasein ruft« (V. 17) und der aufgrund seines Glaubens zum Vater aller Glauben-
den geworden ist (V. 11{, 16£f), derer, »die wir an den glauben, der Jesus, unseren Herrn, von den Toten
auferweckt hat« (V. 24). Im Anschlu8 an judische und alttestamentliche Traditionen (vgl. Jes 48,13; Am
5,8; 9,6; Ps 147) bezeichnet »Rufen« hier das wirk-machtige Schopfungswort Gottes,” dem die Totenauf-
erweckung als ebensolches schopferisches Handeln Gottes parallel gesetzt ist. Somit ist die Einheit zwi-
schen Schipfer- und Erlosergott ausgesagt und die Rechtfertigung aufgrund des Glaubens als eine der er-
sten Schopfung entsprechende und sie zugleich Gberbietende Neuschopfung charakterisiert.®

Eine &hnliche Vorstellung ist im 2 Kor 4,6 ausgedrickt, wo es in Anlehnung an Gen 1,3 heifdt: sDenn
Gott, der sprach: Aus Finsternis soll Licht aufleuchten, er ist in unseren Herzen aufgeleuchtet, damit wir

2 Khnlich interpretieren: K. Kertelge, »Rechtfertigunge bei Paulus. Studien zur Struktur und zum Bedeutungsge-
halt des paulinischen Rechtfertigungsbegriffs (NTA/NF 3), Miinster 1967, 99 ff,, 5. insbes. 106 f., und P. Stuhimacher,
Gerechtigkeit Gottes bei Paulus (FRLANT 87), Gottingen 21965, 182.

BB, MuBner, Der Galaterbrief (HThK 9), Freiburg #1981, 414/32.

¥ Mufner, Gal 415. o

155, dazu Schmid (Rechtfertigung 405), der die Verbindung zwischen Schopfungsgeschehen und Gerechtigkeit
im AT nicht auf begriffsgeschichtlicher, sondem auf ontologischer Ebene sieht. .

1 1, Habner, Das Gesetz bei Paulus. Ein Beitrag zum Werden der paulinischen Theologie (FRLANT 119), Gottin-
gen 1982, 108.

7 M, Schlier, Grundziige einer paulinischen Theologie, Freiburg 1978, 60f. o

% Dig Einheit von Schépfer- und Erlosergott und die Vorstellung, dafl in Gottes endzeitlichem Handein sein Wir-
ken als Schapter zum Ziel kommt, ist im AT bereits bei Dtjes vorbereitet, vgl. etwa Jes 40,3ff; 43,16-21; 51,3.9ff.
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erleuchtet werden zur Erkenntnis des gottlichen Glanzes auf dem Antlitz Christi.« Die Annahme des
Evangeliums (vgl, V. 3), der »Botschaft von der Herrlichkeit Christi, der Gottes Ebenbild ist« (V. 4) und
welcher der »Dienst der Gerechtigkeit« (3,9) entspricht, verweist auf einen dem ersten Schépfungsmor-
gen vergleichbaren neuen Anfang.

SchlieBlich kann Paulus auf dem Hintergrund der gedankiichen Konzeption von der Neuschopfung
von Welt und Mensch in Jesus Christus die Adam-Christus-Typologie in Rom 5,12-21 entfalten, In typolo-
gisch-liberbietender Weise ist Adam als »der Typus des Kommenden« (V. 14b) Jesus Christus gegeniiber-
gestellt, der damit — wenn auch nicht expressis verbis - als der neue Adam vorgestelit ist. Wie durch die
Ubertretung des einen Adam Siinde und Tod in die Welt kamen und zur Verurteitung fithren, so kommt
es durch den Gehorsam und die gerechte Tat (V. 18) des anderen, neuen Adam zur Leben vermittelnden
Gerechtsprechung (V. 18; vgl. V. 21) fiir alle, werden »die vielen« gerechtfertigt werden (V. 19). Die ge-
dankliche Verbindung von Rechtfertigung und Neuschopfung ist also auch fiir diesen Text konstitutiv,
in dem die bereits 1 Kor 15,21 f.45 vorbereitete Gegentiberstellung von Adam und Christus — dort unter
dem Aspekt von Tod und Auferstehung/Leben — weiter entfaltet wird.

Die Gemeinde als Ort der Neuschépfung

Dem Zu-spruch, dafi in Jesus Christus eine neue Schépfung angebrochen ist, entspricht der An-
spruch, dies konkret sichtbar und erfahrbar zu machen. Indikativ und Imperativ sind dabei konstitutiv
aufeinander bezogen.

2 Kor 5,17 wie auch Gal 6,15 haben aufgrund ihres Kontextes implizit-imperativische Funktion. In der
Auseinandersetzung mit den seine apostolische Autoritat anzweifelnden Gegnern in Korinth und mit
den die Beschneidung fordernden Judaisten in Galatien ist die sneue Schépfung in Christuse der Aus-
weis fiir die apostolische Existenz und Autoritdt des Paulus einerseits, die Anerkenntnis des paulini-
schen Evangeliums anderseits. nNeue Schopfung sein« heifit nach 2 Kor 5,11-6,2: das dem Paulus aufge-
tragene stellvertretende Verséhnungsangebot Gottes (vgl. V. 18-20) anzunehmen und ihm zu entspre-
chen. Nach Gal 6,151 heifit es: den »Kanon«'? anerkennen, daf aufgrund der Rechtfertigung allein aus
Glauben {vgl. Gal 2,11-3,18) der Beschneidung keine heils-relevante Bedeutung mehr zukommt und
daf alle bisherigen Trennungen der Menschheit ~ in Beschnittene und Unbeschnittene {vgl. Gal 6,15),
Juden und Heiden, Sklaven und Freie, Manner und Frauen (vgl. Gal 3,27 f) —relativiert und insofern auf-
gehoben sind. Der konkrete Ort aber, wo all dieses geschieht und sich dadurch Neuschopfung ereignet,
ist die christliche Gemeinde,™ das neue »Israel Gottess (6,16),

Explizit formuliert ist die Forderung nach einer der neuen Wirklichkeit entsprechenden neuen Exi-
stenz in Rim 6. Aufgrund der Taufe auf Christus Jesus (V. 3) treten die Glaubenden in eine Schicksalsge-
meinschaft mit ihm ein. Da sie auf seinen Tod getauft sind, hat die Auferweckung Jesu eine bereits jetzt

¥ Stuhlmacher (Erwiagungen 6 f.) interpretiert aufgrund nachbiblischer Traditionen des Judentums als »das in der
Verkiindigung des Paulus offenbare und zugleich sein Werk bestimmende Grund-Gesetz der neuen Welt« (7).

2 Vgl. bes, W. Klaiber, Rechtfertigung und Gemeinde. Eine Untersuchung zizm paulinischen Kirchenverstandnis
(FRLANT 127), Gottingen 1982, 95{f.; vgl. ferner Stuhlmacher, Erwagungen passim (bes. 6 £f.20); Stuhlmacher, Krise
320; Hahn, Tag des Heils 249, Zur ekklesiologischen Interpretation von »in Christus« s. auch Klaiber, Rechtfertigung
86ff. und O. Merk, Handeln aus Glauben. Die Motivierungen der paulinischen Ethik (MThSt 5) Marburg 1968, 19. -
Stuhlmacher (Erwagungen) betont den ontelogischen Charakter der neuen Schépfung (bes. 28.35); traditionsge-
schichtlich kommt er zu dem Ergebnis, da8 »wir Paulus aus einer zwischen apokalyptisch-essenischer und helleni-
stisch-jiidischer Denkweise vermittelnden Zwischenposition heraus begreifen (zu)} suchen« haben (20).
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schon die Glaubenden bestimmende Relevanz. Weil in der Taufe der von der Siinde bestimmte »alte
Mensch« mit-gekreuzigt worden ist (V. 6), kann und soll der/die Glaubende aufgrund der Auferwek-
kung Christi »in der Neuheit des Lebens wandeln« (V. 4).2 Daft Paulus hier nicht vom »nezen Menschen«
spricht - wie es spéter die Deuteropaulinen tun {vgl. Kol 3,9f; Eph 2,15; 4,22-24) - ist bemerkenswert und
sicher nicht zuf4llig. Diese »Neuheit des Lebens« ist das geforderte, weil von Gott in Christus ermig-
lichte, neue Sein und Handeln der Christinnen und Christen in der Gegenwart, die es zu leben und zu
gestalten gilt und die nicht enthusiastisch in einem vorweggenommenen Auferweckungsbewultsein
ubersprungen werden darf.”? Die fiir die paulinische Theologie so charakteristische Spannung zwischen
sschon«und »noch nicht« kommt auch hier zum Tragen. Inhaltlich bedeutet das »Wandeln in der Neuheit
des Lebens«: fiir die Stinde tot sein (V. 1.11), d. h. nicht mehr ihrerm Macht-bereich zu unterstehen (vgi. V.
61}, sondern vielmehr im Macht-bereich Jesu Christi und Gottes leben (vgl. V. 11). Was das heifit, wird in
V. 12-21 niher ausgefaltet unter dem Stichwort »Gerechtigkeit«.

Die Gemeinde unter dem Anspruch von Gottes Gerechtigkeit und Frieden

Die Gottesgerechtigkeit offenbart sich stets neu in der Verkiindigung des Evangeliums (Rém 1,16f;
vgl. Rom 3,21 f} und wird durch die Annahme desselben im Glauben wirk-méchtig, Sie ist somit die neue
Heils-macht®, unter der der/die Glaubende nun tebt. Und »Gerechtigkeit« bezeichnet bei Paulus folg-
lich nie blof eine Qualitit menschlichen Handelns.?

Die Taufe auf Christus ist Eingliederung in den »Leib Christi« (vgl. Rom 6,4 mit 1 Kor 12,13). Der Ort
der Verwirklichung der Gerechtigkeit, von der Rom 6,12—23 spricht, ist deshalb nie blof der/die einzelne
Getaufte, sondern immer auch die Gemeinde. Die soziale Dimension des Rechtfertigungsgeschehens ist
deshalb gegeniiber jeder individualistischen Verktrzang festzuhalten.®

Besonders deutlich kommt der Machtcharakter der Gerechtigkeit (Gottes) in Rast 6 zum Ausdruck. In
der Taufe vollzieht sich ein Herrschafts- und FExistenzwechsel®, der Ubergang aus dem Bereich der
Macht der Stinde und des Todes in den Bereich des Lebens und der Gerechtigkeit (vgl. bes. V. 12{f). Aus
»Sklaven der Siinde« (V. 6.16£.20) werden »Sklaven der Gerechtigkeits (V. 18) bzw. »Sklaven Gottes«
(V. 22) oder»Sklaven des Gehorsams, der zur Gerechtigkeit fihrt« (V. 16). Als solche sind sie angehalten,
ihre Glieder (d. h. sich selbst als ganze Person?) in den »Dienst der Gerechtigkeit« zu stellen (V. 19} bzw.
als»Waffen der Gerechtigkeit in den Dienst Gottes« zu stellen (V. 13). Dieses Sich-Unterwerfen unter die
Gerechtigkeit Gottes schlieBt das Aufrichten eigener Gerechtigkeit — durch Werke des Gesetzes (vgl.

2 Vgl die Forderung nach der »Erneuerung des Denkenss Rom 12,2 und die darauf griindende »radikale und fun-
damentale Existenzmetamorphose« {H. Schilier, Der Romerbrief (HThK 6), Freiburg 21979, 360; vgl. auch 2 Kor 4,16
(die tégliche Erneuerung des inneren, d. h. des in der Taufe be-griindeten neuen Menschen).

2 Vgl E, Stegemann, Alt und Neu bei Paulus und in den Deuteropaulinen (Kol-Eph}: EvTh 37 (1977) 508-536, 21;
zu Kol und Eph 528ff.; vgl. ferner U. Luz, Eschatologie und Friedenshandeln bei Paulus, in: Eschatclogie und Frie-
denshandeln, 153-193, 159,

% Den Machtcharakter der Gottesgerechtigkeit (auch als Gabe) hat erstmals und wegweisend fiir das Verstandnis
des Begriffes bei Paulus Kasemann herausgearbeitet (Gottesgerechtigkeit bei Paulus).

®§. Lug, Eschatologie 161.

%35, dazu bes. Klaiber, Rechtfertigung 265 f.; z7um Verhiltnis von Glaube, Rechtfertigung und Taufe s. Ders., 182 ff.
- .. Paulus (stellt} nirgends einen ordo salutis auf« (182); vgl. auch Merk, Handeln 19ff,

% Vgl. Kasemann, Gottesgerechtigkeit 188,

¥ 5o auch Hiibner, Gesetz 112.

167



Paulinische Perspekiiven

Rom 3,21 £f; 2,20) — aus (Rom 10,8). Gerechtigkeit/ Rechtfertignng ist macht-volle Gabe®, die gratis, allein
aufgrund des Glaubens an Jesus Christus, ohne eigenes Verdienst, dem sich ihr 6ffnenden und sich ihr
Ubereignenden Menschen zuteil wird und ihn wieder ins rechte Verhalinis zu Gott setzt (vgl. Rom 3,2 ff).
Obwohl zwar bedingungs-los gerecht-gesprochen, ist der/die Glaubende aber doch in An-spruch ge-
nommer, ist die Gabe zugleich Auf-gabe, die Macht Er-méchtigung. Entgegen der von A. Schweitzer
vertretenen Auffassung® hat die paulinische Rechtfertigungslehre sehr wohl ethische Konseguenzen.®

Was »Dienst (an) der Gerechtigkeite (Rom 6, 19) nun konkret meint, fithrt Paulus im Kontext nicht
weiter aus. Weseniliche Anhaltspunkte zur Bedeutungserhellung von Gerechtigkeit lassen sich jedoch
aus Rom 1,18-3,20 beibringen, wo Paulus innerhalb der Charakterisierung des Lebens »vor Christuse,
das Heiden wie Juden als Stinder, d. h. unter der Macht der Stinde stehend, sieht, die Gerechtigkeit Gottes
der Ungerechtigkeit der Menschen gegeniiberstellt. In bezug auf die Heiden bedeutet Ungerechtigkeit
Gottlosigkeit {1,18), ein Nichi-Anerkennen Gottes als Schipfer-Gott (V. 25) und Nicht-Anerkennen seiner
Rechtsordnung (V. 32). Es bedeutet, Go#f als Gott nicht ge-recht werden. Aus dieser Ur-stinde folgen ent-
sprechendes Verhalten und Handeln, nach V. 29ff sind dies u. a. Ungerechtigkeit (unter den Menschen),
Schlechtigkeit, Habgier, Bosheit, Neid, Mord, Streit, List und Tiicke, verleumden, iible Nachrede trei-
ben, iiberheblich, hochmiitig, prahlerisch sein, erfinderisch im Bosen, chne Liebe und Erbarmen. Un-ge-
recht sein bedeutet fiir Paulus gemaB dem alttestamentlichen Zitatenkatalog 3,10-18 u. a. Fluch und Ge-
hassigkeit, BlutvergieBen und »den Weg des Friedens nicht kennen« (vgl. 4,14£17). Wahrend all diese
fried-losen Verhaltensweisen Manifestationen der - personifiziert gedachten — Muacht der Ungerechtigkeit
sind {vgl. 2,8 »gehorcheny), ist der (eschatologisch verstandene) Friede Verheiffungszusage an die im Tun
des Guten der Wahrheit und damit (implizit) der Gerechtigkeit Gehorchenden (2,8-10; vgl. 1,18). Ungerech-
tigkeit auf seiten des Menschen hat schliefilich bei Paulus auch die Bedeutung von Bundesbruch, Abfall
vom Bund mit Gott, im Gegensatz zu der als Bundestreue verstandenen Gerechtigkeit Gottes (Rom 3,3-5;
vgl. 3,25f; 15,8).

Zusgmmenfassend liefe sich aufgrund dieses Befundes gerecht-sein schlufolgernd-positiv formuliert
beschreiben als: Gott ge-recht werden durch Anerkenntnis als Schopfer bzw. durch Bundestreue, sowie
umfassend verstandenes fried-volles Verhalten und Handeln.

Von hier aus ergibt sich eine Linie zum Verstandnis von Frieden bei Paulus wie zum Zusammenhang
von Friede und Rechtfertigungslehre. Rim 5,1 namlich ist der Friede mit Goti die Folge der Rechtfertigung
{aus Glauben). Gott hat also durch das Heilshandeln in Jesus Christus den Menschen wieder ins rechte
Verhaltnis, hier umschrieben mit »Friedes, zu sich gesetzt31, indem er ihn, den Feind (V. 10), mit sich ver-
sohnt hat. »Rechtfertigen« und »versshnens« sind hier in Ram 5,9-11 als Synonyme verwendet.*

Nach 2 Kor 5,11-6,2 ist die Versohnung mit Gott aufgrund des stellvertretenden Stihnetodes Jesu die
be-griilndende Voraussefzung dafir, dag in den Glaubenden die Gerechtigkeitsmacht Gottes auf-scheint

* Vgl, Kasemann, Gottesgerechtigkeit 189; &hnlich Hiibner, Gesetz 109.

® A. Schweitzer, Die Mystik des Apostels Paulus (UTB 1091), Titbingen 1981 (= '1930) 286f.

* Vgl. Hitbner (Gesetz) im Anschlu an Lipsius: ». . . :Lebensgerechtigkeite. . ., in der der von Gott Gerechtfertigte
sein Gerechtgesprochen-Sein bewdhrt.« (112); »Die sethische: Gerechtigkeit darf nicht lediglich als Appendix . . . pau-
linischer Rechtfertigungslehre abgewertet werden.« (113); vgl. dazu auch Kéasemann, Gottesgerechtigkeit 183; Ker-
telge, Rechtfertigung 250 {f.

3 E. Brandenburger sieht darin einen Zusammenrthang mit dem »Friedensbund« bei Ez und DtJes (Frieden im
Neuen Testament. Grundlinien urchristlichen Friedensverstandnisses, Gutersloh 1973, 53 ff}.
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(5, 21). Und die eschatologische Gabe des Friedens ist denen verheifien, die die Rechtfertigung allein aus
Glauben als ihren neuen Lebens-kanon und damit die neue Schopfung anerkennen (Gal 6,15f).

Gott ist ein »Gott des Friedens«, wie es in Aufnahme einer alttestamentlichen Gottespradikation®
heiflt (vgl. Rom 15,33; 16,20; 1 Kor 14,33; 2 Kor 13,11; Phil 4,9; 1 Thess 5,23). Er ist ein Gott, der Friede ist
und Frieden gibt.* Der Friede, der seinen Ursprung in Gott und in Jesus Christus hat, ist wirk-méchtiger
Zu-spruch an die Gemeinde, wie das besonders deutlich im stereotypen Segenswunsch der Praskripte
zum Ausdruck kommt: »Gnade sei mit euch und Friede von Gott, unserem Vater, und dem Herrn Jesus
Christus« (Rom 1,7 u. a.). Dieser Friede Goties meint — dem alttestamentlichen Vorstellungsgehalt von
»Schalome entsprechend - »ein das Dasein umfassend bestimmendes Ganzes des Heils.«3

Wie die Christologie insgesamt die Mitte paulinischer Theologie ausmacht, so ist auch der Friede, der
von Gott kommt, christologisch bestimmt.% Christus ist Friedensmitiler (vgl. Rém 5,1: Frieden mit Gott
durch Jesus Christus) bzw. Versdhnungsmittler (vgl. 2 Kor 5,18 ff: Gott hat uns durch und in Christus mit
sich verséhnt; vgl. Rom 5,6 f).%

Friede ist nach paulinischem Verstandnis also immer Geschenk und Gabe Gottes, nie blof von seiten
des Menschen Machbares; zugleich ist er aber stets auch Auf-gabe. So sind die Glaubenden zum Frieden
berufen (1 Kor7,15). Der Verweis auf den »Gott des Friedens« in paranetischem Kontext hat entweder die
Funktion einer Begriindung bzw. Motivation fiir ein fried-volles Verhalten der Gemeindeglieder (vgl.
1 Kor 14,33, weil Gott ein Gott des Friedens ist) oder aber ist die Zusage, »der Gott des Friedens wird mit
euch seine, eine als Belohnung fur entsprechendes Verhalten verstandene VerheiBung (vgl. 2 Kor 13,11;
Phil 4,9). Inhaltlich gefallt kann Friede die Bedeutung »Ordnung in der Gemeinde« haben (so 1 Kor 14,33;
2 Kor 13,11), sowie die Bedeutung spersonliche Integritite (1 Thess 5,23).

Rom 14,17 ist das u. a. als Inbegriff von Frieden charakterisierte Reich Gottes Begrandung und Hand-
lungsmeotivation fiir ein entsprechendes Verhalten im Konflikt zwischen Starken und Schwachen in der

% Dies ist nicht mehr der Fall in Kol und Eph —s. dazu H. Merklein, Paulinische Theologie in der Rezeption des Ko-
losser- und Epheserbriefes, in: K. Kertelge (Hrsg.), Paulus in den neutestamentiichen Spatschriften (QD 89), Freiburg
1981, 25-69, 46; zum Zusammenhang der Begriffe s. ferner D. Lithrmann, Rechtfertigung und Versohnung. Zur Ge-
schichte der paulinischen Tradition: ZThK 67 (1970) 437-452. — Der Verséhnungsgedanke, der sich im NT erstmals bei
Paulus findet, stammt nicht aus dem Bereich atl. Denkens, sondern vermutlich aus der hellenistischen Umwelt durch
Vermittlung des hellenistischen Judentums; er macht die Bedentung des Sithnetodes Jesu Fiir nichtjidische Horer ver-
stindlich - s. dazu Hahn, Tag des Heils 247.

5. dazu G. Delling, Die Bezeichnung »Gott des Friedens« und zhnliche Wendungen in den Paulusbriefen, in:
E. Ellis/E. Grifser {Hrsg.), Jesus und Paulus (FS W.G. Kammel), Gottingen 1975, 76-84.

* 5o auch H. Schlier, Der Friede nach dem Apostel Paulus, in: Ders., Der Geist und die Kirche. Exegetische Auf-
satze und Vortrige Bd. IV, hrsg. V. Kubina und K. Lehmann, Freiburg 1980, 117-133, 118¢,

% Schlier, Friede 118.

% Dies betont auch P. Stuhlmacher, Der Begriff des Friedens im Neuen Testament und seine Konsequenzen, in:
W. Huber (Hrsg ), Historische Beitriige zur Friedensforschung, Stuttgart/Mtnchen 1970, 21-69, 29; s. auch 331f. (bes.
36.381.).

¥ Dieser Gedanke von Christus als dem Mittler des Friedens ist weitergefihrtin Kol 1,19f. und bes. in Eph 2,14-17
- s. dazu J. Gnilka, Christus unser Friede — Ein Friedens-Erléserlied in Eph 2,14-17. Erwagungen zu einer neutesta-
mentlichen Friedenstheologie, in: Bornkamm/Rahner, Zeit Jesu, 190-207; I. Kitzberger, Bai: der Gemeinde. Das pauli-
nische Wortfeld oikodouti/(dnjoukodopsiv (fzb 53), Wiirzburg 1986, 310ff., bes. 312; vgl. ferner Eph 2,14 mit 2 Thess
3,16 (Christus als »Herr des Friedens« — beide Male ist offensichtiich die jiidische Gottespradikation auf Christus iiber-
tragen worden — s, dazu Stuhlmacher, Begriff des Friedens 29).

169




Paulinische Perspektiven

Gemeinde. Nach »dem, was des Friedens ist«, zu streben, ist nach V. 19 identisch mit: nach dem streben,
was dem Aufbau der Gemeinde dient.* Konkret heiBt dies im vorliegenden Konfliktfall: einander ange-
sichts unterschiedlicher Positionen weder richten noch verurteilen (vgl. V. 3.10.13), keinen Anstofs ge-
ben (V. 13). Friede ist hier — wie auch sonst bei Paulus — ekklesiologisch definiert, Die Gemeinde ist nach
Paulus der Ort par excellence der Friedensverwirklichung. Als jene, die den Frieden von Gott durch
Christus erfahren hat und die dem »Gott des Friedens« zugehorig ist, hat die Gemeinde diesen Frieden in
erster Linie und vorrangig in den eigenen Reihen zu verwirklichen. Ein einziges Mal nur ist die Forde-
rung nach Friedenhalten auch auf Nicht-Christen (»alle Menschen«) bezogen®, namlich in der allgemein
gehaltenen Paranese Rom 12,18 In realistischer Einschatzung der Verhaltnisse und Moglichkeiten fligt
Faulus jedoch die beiden Einschrankungen hinzu: rsoweit es moglich ist« und »soviel an euch liegt«. Der
1 Thess 5,23 genannte Friede bezeichnet -~ abweichend vom iibrigen Sprachgebrauch bei Paulus ~ den
Scheinfrieden, verbunden mit einer falschen Sicherheit, die von denen proklamiert werden, die nicht
mehr mit der Naherwartung rechnen. Es geht also um die Haltung eines vorgetiuschten Friedens, wel-
chem die Realitat nicht entspricht.

Schlie@lich stellt sich die Frage, wie nach dem Verstandnis des Paulus die Verwirklichung von Friede
und Gerechtigkeit in der Gemeinde moglich ist. Die Antwort lautet: durch den Geistbesitz! Erfiillbar ge-
worden ist die Forderung, Gottes An-spruch zu ent-sprechen, durch den Geist, der dem/der Glaubenden
in der Taufe geschenktist (vgl. Rom 6,3;1 Kor 12,13 und bes, Rom 8,1-17). Das »Trachten des Geistess, das
dem »Trachten des Fleisches« (als die alte, unerloste Existens kennzeichnend} entgegensteht, fiihrt zum
Frieden (Rom 8,6). Der Friede ist seinerseits »Frucht des Geistes« (Gal 5,22), wahrend die »Werke des Flei-
sches« u. a. sind: Feindschaften, Streit, Spaltung, Parteiungen (Gal 5,20). Die solches Tuenden kénnen —
als noch der alten Existenz Verhaftete - das Reich Gottes (als Inbegriff der neuen Heilswirklichkeit) nicht
erben (Gal 5,21b; vgl. Rom 14,17). Und schlieBlich ist der Geist auch »Leben aufgrund der Gerechtigkeit«
(Rom 8,10) d. h. »im Blick auf die Gerechtigkeit steht uns, die wir vom Geist bestimmt sind, das Leben of-
fen«tl,

Friede, Gerechtigkeit und Neuschépfung sind fir Paulus immer theologisch und christologisch be-
stimmte Grofen. In der in Christus gewirkten Neuschéipfung ist die Frieden schaffende Gerechtigkeits-
macht Gottes erschienen. Sie wird in der Verkiindigung des Evangeliums den Menschen zugesagt und
ermichtigt die glaubig Antwortenden zu einem neuen, christlichen Handeln in Kirche und Welt, zur Ver-
wirklichung eines umfassend verstandenen Friedens.

Dr. Ingrid R. Kitzberger ist Assistentin im Institut filr Lehrerausbildung, Bereich Bibelwissenschaft, der
Westfalischen Wilhelms-Universitat Miinster. Ihre Anschrift: Danziger Strafle 1, 4400 Mimster,

% Zum Zusammenhang von Friede und Gemeindeaufbau, wie zum Wortfeld »Friede« bei Paulus insgesamts. Kite-
berger, Bau der Gemeinde 165 ff.

3 Dies tibersieht Stuklmacher (Begriff des Friedens), wenn er in These 7 feststelit: »Die paulinische Paraklese . ..
ruft zur Bezeugung der reirenecauf, und zwar zu ihrer Bezeugung im politischen Alltag der Welt.« (49). Gerade darber
hat Paulus sich offensichtlich kaum Gedanken gemacht; in seinem Blickfeld lag die Gemeinde.

40 Das Verh »Frieden halten« (eireneuein) findet sich auBer an dieser Stelle noch zweimal bei Paulus, 1 Thess 5,13
und 2 Kor 13,11, und ist dort jeweils auf innergemeindliches Verhalten bezogen. Sonst kommt das Verb im l}IT nur
noch Mk 9,50b vor: vHabt Salz in euch und haltet Frieden untereinander.« Die in (sekundirer} Verbindung mit dem
Salzspruch stehende Aufforderung znm Friedenhalten untereinander bildet den Abschluff der Jingerunterweisun-
gen, wodurch das Leben in der christlichen Gemeinde in den Blick kommt —s. dazu R, Pesch, Das Markusevangelium
(HThK 2/2}, Freiburg 1980, 118.

4R, Pesch, Romerbrief {Die Neue Echter Bibel/NT 6), Wixrzburg 1983, 70.
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Den Schopfer loben

Bausteine fiir einen Familiengottesdienst zum Thema »Schopfunge

Das Thema Schopfung, lange Zeit von der Theologie vernachlassigt oder héchstens unter dem
Aspekt des Schopfungsglaubens in seinem Verhalinis zur naturwissenschaftlichen Erklarung iber den
Ursprung der Welt behandelt, ist in den letzten Jahren in neuer (und fiir viele erschreckender) Weise ak-
tuell geworden. Die Schopfung ist in ihrer Existenz bedroht — durch das Tun des Menschen. Es gibt nicht
wenige Stimmen, die darin einen Zusammenhang sehen zu dem biblischen Auftrag »Macht euch die
Erde untertans, der als Freibrief fur den ausbeuterischen Umgang mit der Erde miverstanden wurde.
Andererseits lehrt aber gerade auch die Bedrohung der Schopfung das Wunder der Schépfung wieder
mit neuen Augen sehen. Es ist eben keine Selbstverstandlichkeit, daf es die Erde gibt, daf Pflanzen und
Tiere auf ihr leben, dak Menschen da sind, die sich miteinander an dem Werk der Schopfung freuen kén-
nen, Wer erst einmal staunend des Wunders der Schopfung innegeworden ist, fir den ist der Weg zum
ausbeuterischen Umgang mit der Natur versperrt.

Ein Gottesdienst kann zum Anlall werden, itber diesen Zusammenhang einmal neu nachzudenken.
Die Deutsche Bibelgesellschaft hat einen Bibelauswahltext mit der biblischen Erzahlung aus Genesis 1,
dem Sonnengesang des Franz von Assisi und dem bekannten Lied »Laudato si« herausgebracht, der als
Material bei einem Familiengottesdienst eingesetzt werden kann. Die Texte werden illustriert durch
Zeichnungen des hollandischen Malers Kees de Kort, die dem Bilderbuch »Gott erschafft die Welt« ent-
nommen sind. Das kleine Heft will seinen Teil dazu beitragen, da8 Jung und Alt das Wunder der Schép-
fung wieder neu sehen lernen. (Deutsche Bibelgesellschaft, Balinger Str. 31, 7000 Stuttgart 1; DM 2,—; ab
25 Stck. DM 1,20; ab 100 Stck. DM —,80)

Nachfelgend finden Sie einige Bausteine fiir einen Familiengottesdienst zum Thema Schopfung, der
mit diesemn Heft arbeitet:

Begriiffung

Herzlich willkommen zu unserem Familiengottesdienst. An diesem Sonntag sagen wir Gott Pank
fur seine guten Gaben, die er uns schenktund durch die er uns und allen unseren Mitgeschopfen das Le-
ben erméglicht. So werden wir in besonderer Weise daran erinnert, daB die Welt mit allem, was in ihr ist,
aus Gottes Hianden kommt. Wir konnen nur staunend vor diesem Geschenk stehen. Alles, war wir tun
konnen ist: Gott dafiir danken.

Eingangsgebet

Du, Gott, hast die Weit erschaffen, wir sind nur ein kleiner Teil deines Werkes. Aber wir haben: Au-
gen, die sehen, wie schon die Welt ist, Ohren, die horen, wie die Vogel singen, eine Nase, die riecht, wie
die Blumen duften, Haut, die spiirt, wie der Wind sie streichelt, eine Zunge, die schmeckt, wie s die
Friichte sind. Uind wir haben: eine Stimme, die dich loben kann, Hinde, die Gutes tun, und Beine, die
uns dorthin tragen kénnen, wo du uns brauchst. Fiir das alles danken wir dir. (Hinweis: Das Gebet wird
auf dem Gottesdienstzettel abgedruckt, damit alle es mitbeten konnen, Wenn die verschiedenen Kérper-
teile genannt werden, legen alle einen Finger auf den genannten Punkt.)

Meditation itber die Schépfungserzahlung an Hand des Heftes »Den Schopfer loben«

Zur Einfithrung:

Zu Beginn dieses Gottesdienstes haben Sie alle das kleine Heft »Den Schopfer loben« bekommen,
Dieses Heft wollen wir jetzt miteinander anschauen. Es enthalt die Schapfungserzahlung aus dem er-
sten Kapitel der Bibel, ein Lied, das wir miteinander singen wollen, und viele Bilder, die der hollandische
Maler Kees de Kort zur Schopfungserziahlung gemalt hat. Die ganze Schopfungserzahlung ist wie ein
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grofies Gedicht. In sieben »Stropheny, die den sieben Tagen einer Woche folgen, beschreibt es, wie wun-
derbar Gottes Schépfung ist. »Und siehe, es war sehr guts — mit diesem Urteil aus Gottes Sicht endet die
Beschreibung der Schopfungswerke. Sie endet am sechsten Tag. Der Hohepunkt steht da noch aus: Der
siebente Tag, der der Ruhe gewidmet ist. In dieser Ruhe kommt alies Geschaffene zur Vollendung. Hier
klingt alles einzelne zusammen zum groflen Dank an seinen Schépfer. In diesen Dank wollen wir heute
einstimmen mit dem Lied: Laudato si, 1. Strophe.

Licht und Finsternis

Sprecher 1: Bibeltext (5. 5).

Sprecher 2: Viele Kinder haben Angst, wenn es dunkel ist. Sie gehen nicht gerne in den dunklen Kel-
ler. Sie wollen, daf ein Licht brennt, wenn sie schlafen gehen. Das Licht trostet sie. Es zeigt ihnen, daf je-
mand da ist. Sie fiihlen sich geborgen.

Sprecher 1: Die Bibel beschreibt den Anfang der Erde als einen Zustand der Dunkelheit. Die Dunkel-
heit ist bedrohlich, sie macht Angst. Man weif nicht, was sich im Dunkeln verbirgt. Die Erde ist »wilst
und leers — ein Zustand, der schaudern 1aBt. . .

Sprecher 2: Nein, nicht schaudern, denn es ist jemand da, jemand, der die Angst vertreiben kann, die
von dem Unbekannten, Bedrohlichen ausgeht. Gott ist da. Und wie Eltern ihrem Kind durch ein bren-
nendes Licht zeigen, daB jemand bei ihm ist, der iiber ihm wacht, schafft Gott das Licht. Es wird hell. Das
Dunkel vetliert seinen Schrecken.

Sprecher 1: Licht und Dunkelheit werden voneinander getrennt. Es gibt Tag und Nacht. Wir wisser:
nach dem Dunkel jeder Nacht kommt das Licht eines neuen Morgens. Das Dunkel ist nicht mehr un-
heimlich. Es wird zur Zeit, in der wir ausruhen kénnen von der Arbeit des Tages.

Lied: Laudato si, 2. Strophe.

Der Himmel

Sprecher 1: Bibeltext (S. 7).

Sprecher 2: Ein schoner Tag an der Kiiste: Da ist der Himmel blau wie das Meer, und das Meer ist blau
wie der Himmel. Himmel und Meer scheinen aus dem gleichen Steff gemacht. Aber nicht immer liegt
das Meer so ruhig vor uns. Wenn ein Sturm kommt, wird es aufgewiihlt. Grau ist dann seine Farbe, und
grau ist dann auch der Himmel, tiber den die Wolken jagen.

Sprecher 1: Die Menschen brauchen das Wasser zum Leben. Aber sie haben auch Angst davor. Das
Wasser kann gefahrlich sein. Es kann alles Land Gberschwemmen; Menschen, Tiere und Pflanzen kén-
nen darin ertrinken. Die Menschen farchten sich vor einer unbezdhmbaren Wasserflut, die alles Leben
davonschwemmt . . .

Sprecher 2: Die Bibel sagt: Thr braucht eutch nicht zu firchten. Gott hat den Himmel geschaffen. Er
wlbt sich tiber die Erde wie ein grofler Schirm. Gott 148t es regnen, damit Leben entstehen kann. Aber
nach dem Regen scheint auch wieder die Sonne und erwarmt die Erde. So kénnen die Pflanzen wachsen
und Mensch und Tier erndhren.

Lied: Laudato si, 3. Strophe,

Die Erde, das Meer und die Pflanzen

Sprecher 1: Bibeltext (5. 9).

Sprecher 2: Wir stehen mit beiden Beinen fest auf der Erde. Wenn wir irgendwohin gehen wollen,
machen wir uns auf den Weg. Wenn wir es eilig haben, laufen wir. Wenn wir uns freuen (vor allem die
Kinder), springen wir, Unser Lebensraum ist das Land.
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Sprecher 1: Andere Lebewesen leben im Wasser. »Er fiihlt sich so wohl wie ein Fisch im Wassers, sa-
gen wir, wenn es jemand besonders gut geht. Fische jagen im Wasser, sie riuhen im Wasser, sie spielen im
Wasser. Wasser ist ihr Lebensraum.

Sprecher 2: Der Lebensraum »Land« und der Lebensraum »Wasser« sind nicht leer. Viele Pflanzen

wachsen darin. In einem kleinen Samenkorn ist ihr Ursprung. Der Same geht auf; es entsteht ein winzi-
ger Keimling, und aus ihm wichst — das Gras, das Getreide, die Blume, der Baum. . .
Sprecher 1: Die Bibel sagt: DaB die Erde so schén ist, dag sie wohnlich ist, daB sie Lebensraum bietet fiir
Tiere und Menschen - das verdankt sie Gott, ihrem Schépfer. Er hat sie so wunderbar eingerichtet — den
Geschopfen zum Geschenk.

Lied: Laudato si, 4. Strophe.

Sonne, Mond und Sterne

Sprecher 1: Bibeltext (5. 11).

Sprecher 2: In einem Jahr dreht sich die Erde um die Sonne. Ein Jahr sind 365 Tage. 365 mal geht die
Sonne auf und unter. Ein Jahr hat 12 Monate, ein Monat hat vier Wochen, eine Woche hat sieben Tage.

Sprecher 1: Wie lang kann sich die Zeit dehnen, wenn wir auf etwas Schénes warten. Oder wie
schnell kann sie vergehen, wenn wir viel erleben, Die Ferien, das wissen wir alle, sind immer viel zu
schnell vorbei, und viel zu lange miissen wir darauf warten.

Sprecher 2: So leben wir im Rhythmus der Zeit. Nicht ihr gleichmégiger FluR bestimmt unser Leben,
sondern die Hohepunkte und Tiefpunkte, die es in ihm gibt. Es gibt Zeiten, die sind ganz normal, ein bif-
chen langweilig vielleicht ~ eben Zeit zu arbeiten, in die Schule zu gehen. Es gibt Zeiten, in denen wir
Trauriges erleben. Wir mégen sie nicht, aber sie gehoren zum Leben, wir massen sie ertragen. Aber es
gibt auch besondere Zeiten: Festzeiten. Jeder Sonniag ist 50 eine kleine Festzeit, dann gibt es die groflen
Feste des Kirchenjahres: Weihnachten, Ostern . .. Und es gibt die besonderen Zeiten unseres Lebens:
Geburtstage, Hochzeitstage, Tauftage . . . Sie alle machen das Leben erst so richtig lebenswert.

Sprecher 1: Die Gestirne weisen uns den Weg durch die Zeit. Gott hat sie geschaffen als Orientie-
rungshiife far euch. Er schenkt euch den Alltag und Festfreude. Er la8t euch ein erfillltes Leben leben.

Lied: Laudato si, 5. Strophe.

Die Vagel unter dem Himmel und die Fische im Meer

Sprecher 1: Bibeltext (5. 13).

Sprecher 2: Die Luft und das Meer sind der Lebensraum fur viele Lebewesen. Vom winzigen Krebs
bis zum groBen Walfisch reicht die Spannweite der Tiere, die im Meer zu Hause sind. Die groen Tiere
lassen uns mehr staunen als die kleinen: der Walfisch, neben dem ein Mensch so winzig klein wirkt.
Aber auch andere sind ein Wunder - jedes auf seine Art,

Sprecher 1: Wenn im Frithjahr die Luft erfillt ist vom frohlichen Gesang der Viégel, dann hilt es uns
nicht mehr in unseren Hausern. Der Gesang der Vogel galt den Menschen schon immer als ein besonde-
rer Dank an ihren Schopfer.

Sprecher 2: Fische und Vogel sind unsere Mitgeschopfe. Daf sie da sind, erinnert uns an den Schép-
fer alles Lebens, Wir konnen uns an thnen erfreuen und mit dieser Freude Gott dafiir danken, dag er sie
uns als Mitgeschopfe zur Seite gestellt hat.

Lied: Laudato si, 6. Strophe.

Die Landtiere und der Mensch
Sprecher 1: Bibeltext (S. 14-15).
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Sprecher 2: Die Tiere, die auf dem Land leben, stehen uns Menschen am néchsten. Schon frith in der
Geschichte der Menschen sind sie zu Hausgenossen geworden. In vielfacher Weise haben sie geholfen,
die Arbeit des Menschen zu erleichtern: der Ochse, der den Pflug zieht, der Esel, der die Lasten schieppt,
das Pferd, das seinen Reiter triigt, wohin er will. Aber auch die Katze, die die Mause fangt, der Hund, der
Haus und Hof bewacht . . .

Sprecher 1: Die Bibel sagt: Die Tiere sind unsere Mitgeschopfe, Gott hat sie uns zur Seite gestellt. In
vielfacher Weise helfen sie uns. Oder wir konnen uns auch an ihnen einfach nur freuen. Durch ihre Ge-
genwart erinnern sie uns an unseren Schépfer.

Sprecher 2: Und wir? Gott hat die Menschen geschaffen — zu seinem Ebenbild. Er hat die Menschen
als Mann und Frau geschaffen. Die Gemeinschaft ihrer Liebe soll ein Bild sein far seine Liebe zu uns und
zu seiner Schopfung. Den Menschen ist es aufgetragen, sich die Erde untertan zu machen und uber die
Tiere zu herrschen. Nicht wie ein Tyrann, der nur an den eigenen Vorteil denkt, sondern wie ein guter
Verwalter, der sich seinem Arbeitgeber verantwortlich weif. Pfleglich sollen wir mit der Erde umgehen.
Wir sollen thr helfer, ihre Schitze hervorzubringen. Liebevoll sollen wir mit den Tieren umgehen. Wir
sollen sie schiitzen, sie in ihrer Eigenart respektieren, ihre Vielfalt bewahren.

Sprecher 1: So hat Gott die Erde geschaffen, von der er sagt: »Siehe, es war sehr gut.«

Lied: Laudato si, 7. Strophe.

Die Ruthe

Sprecher 1: Bibeltext (5. 17).

Sprecher 2: Der Hohepunkt der Schopfung ist der stebente Tag, der Tag, an dem Gott»ruhte von allen
seinen Werken«. Fir uns, die wir gewohnt sind, daf groBartige Taten zu einem Hohepunkt gehéren, ist
dies zunichst schwer zu verstehen. Aber fiir die Bibel liegt in diesem Ruhen die Vollendung der Schop-
fung.

Sprecher 1: Die Ruhe des siebenten Tages ist die Ruhe der Schopfung, die ist, wie Gott sie geschaffen
hat. Licht und Finsternis, FHlimmel und Erde, das Meer, die Pflanzen, Sonne, Mond und Sterne, die Vogel
unter dem Himmel und die Fische im Meer, die Landtiere und der Mensch — sie alle sind da, und in ihrem
Dasein sind sie gestaltgewordene Verkindigung von ihrem Scchopfer.

Sprecher 2: Doch dieses Bild von der Welt, wie Gott sie geschaffen hat, ist getribt worden. Durch ihre
Schuld sind die Menschen aus Verkiindern des Schopfers zu seinen Leugnern geworden. Sie handeln,
als wiren sie niemandem verantwortlich — nur sich selbst mit ihrem Streben nach schnellem Gewinn fiir
die eigene Person.

Sprecher 1: Aber Gott hat seine Schopfung nicht aufgegeben. Er hat seinen Sohn in die Welt gesandt,
damit er sie wieder zu dem mache, wozu sie geschaffen war. Fur die Christen ist der Sonntag der Tag in
der Woche, an dem sie an die Auferstehung ihres Herrn Jesus Christus von den Toten denken. Mit seiner
Auferstehung beginnt etwas Neues — die Geschichte der wieder mit Gott versphnten Schopfung.

Lied: Laudato si, Strophen 8 und 9.

Gebet zum Abschiufl

Das Lob des Schopfers, das die Bibel erzdhlt, ist in der Geschichte immer wieder von Menschen auf-
gegriffen und gestaltet worden. Einer, der das in besonders eindrticklicher Weise getan hat, war Iranz
von Assisi, In seinem »Sonnengesange dankt er Gott fiir seine Mitgeschopfe, die fir ihn Brader und
Schwestern sind. Wir wollen in sein Gebet einstimmen und miteinander sprechen: Hochster, aliméachti-
ger, gtiger Herr, . .. (5. 18-19).

Lied: Laudato si, Strophe 10.

174

Horst Goldstein
»Hore, was der Geist den Gemeinden sagt!«

Lateinamerikanisches Bibelireffen im brasilianischen Mendes

In Vorbereitung auf die Vierte Vollversammiung der »Katholischen Welt-Bibelfoderations (WCFBA),
die vom 26. 6. bis zum 7, 7, 1990 in Bogota stattfinden und das Thema »Die Bibel in der neuen Evangeli-
sierung« behandeln soll, veranstaltete die Lateinamerika-Abteilung der WCFBA, der Lateinamerikani-
sche Bischofsrat (CELAM — Abteilung Katechese) und die Brasilianische Bischofskonferenz (CNBB - Li-
nie 3: Katechetische Dimension) vom 17. bis zum 23, Juli 1989 im brasilianischen Mendes das »Zweite
Lateinamerikanische Treffen fiir Biblische Pastoral«. Teilnehmer waren Vertreter der biblischen Werke
nahezu aller lateinamerikanischen Lander, einschlieflich einiger evangelischer Briider und Schwestern
und einiger auBerlateinamerikanischer Beobachter. Unter dem Thema »Hore, was der Geist den Ge-
meinden sagth (Offb 2-3) sollten bewuBt die Erfahrungen vor Ort unter den unterschiedlichsten Bedin-
gungen aufgearbeitet werden.

Ein paar Schlaglichter

Bezeichnend fiir die Vorstellungsrunde wie fir die gesamte Woche scheinen mir folgende Schlaglich-
ter zu sein: Sichtbar mitgenommen und noch lange nicht wiederhergestellt, erzihlte der argentinische
Priester José Ferreyra, wie er kurz vor seiner Abrejse nach Brasilien in einem Vorort von Buenos Aires
berfallen und lebensgefahrlich verletzt worden war und nur durch einen Zufall dem Tod entrinnen
konnte. Aus dem Bemithen heraus, die Bibel endlich bei den Urvélkern des Erdteils zu inkulturieren,
nachdem sie ihnen zuvor mit Schwert und Blut beigebracht worden war, stellte die peruanische Schwe-
ster Mercedes Ramos eine Parallele her zwischen der Geschichte des Volkes Israel und der des Aimara-
Volkes. Javier Saravia, mexikanischer Jesuit, erwéhnte, er sei von seinem ersten Beruf her Okonom, als
Okonom habe er sich mit der sozialen Lage des Volkes befafit, das Volk habe ihn mit den Basisgemein-
den in Fithlung gebracht und die Basisgemeinden hatten ihn die Bibel zu lesen gelehrt. Was Saravia be-
richtete — so Luis Fernandes, Bischof von Campina Grande im nordostbrasilianischen Bundesstaat Para-
iba - sei ein Beleg fiir das »evangelisatorische Potential« der Armen. Tomas Wilderink, Bischof von
Itaguai und CNBB-Verantwortlicher fiir die »Katechetische Dimension« Die Bibel sei in Lateinamerika
zum Leben erwacht, als sie in die Hinde des armen Volkes gelangt sei. Ja, so hieff es, das Volk der Kleinen
und Gedemitigten sei so etwas wie das Nest, in das die Bibel zuriickgelegt worden sei, und aus dem Ei
sei eine Vielzahl von hoffnungstrachtigen Koken geschlapft: Setbstbewuftsein, liturgische Kreativitat,
engagierte Frommigkeit (z. B. die nZelebrationen«: mit Liedern, Szenen, Gebérden, Bibellesungen und
Gebeten gestaltete Wortgottesdienste), Basisgemeinden, Berufe . . . Und Inés Broshuis, Beraterin bei der
CNBB, deutete die Osterkerze, die ich von Freunden aus der Bundesrepublik Deutschland mitgebracht
hatte und die zusammen mit der aufgeschlagenen Bibel wahrend der ganzen Woche einen Ehrenplatz im
Tagungsraum hatte, als Bereitschaft der Ersten Welt, sich von den Armen am Rande des gesellschaft-
lichen und kirchlichen Systems ein Wort der Neuevangelisierung sagen zu lassen.

»Lectura popular«

Die Tage verliefen — wie sollte es in Lateinamerika auch anders sein? — nach dem methodischen
Dreischritt Sehen—Urteilen—Handeln. Die vielfaltigen Elemente des sehenden Erfahrungsaustausches
machte ich zusammenfassen in dem Bild vom brennenden Dornbusch, das jemand andeutete: Die Lage
der verarmten Mehrheit in Lateinamerika sei genau so heif wie die des versklavien Israel damals in
Agypten; hier wie dort fange es an zu brennern; und nie sei Gott den Menschen niher gewesen: damals in
der Witste am Berg Horeb und heute mitten in allen Wiisten, Talern, Ebenen und Gebirgen Lateinameri-
kas. Als Raster zur beurteilenden Interpretation der vorfindlichen Praxis diente in Mendes immer wie-
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der die Ansprache Papst Johannes Pauls I1. vor der Papstlichen Bibelkommission am 7. April 1989. Wenn
der Papst von einer Methodenvielfalt spreche, die gelegentlich AnlaR zu Verwirrung gebe, aber gleich-
wohl positiv einzuschatzen sei, weil sie dazu beitrage, besser den unerschapflichen Reichtum des Wor-
tes Gottes zu verstehen, dann gelte dies nicht allein fiir wissenschaftliche Annaherungen, sondern auch
fur diein Lateinamerika praktizierte unmittelbare »lectura populare, zumal diese ja das genaue Gegenteil
zuder von Johannes Paul H. beklagten rraffinierten Kunst ohne Bezug zum Leben des Volkes Gottes« sei.
Wenn die »lectura popular« der Bibel wie die Theologie der Befreiung insgesamt sich da und dort be-
stimmter analytischer Instrumente bedienen, deren weltanschauliche Voraussetzungen fraglich seien,
dann wisse man — wie der Papst es fordere — sehr wohl zu unterscheiden zwischen der Methode selbst
und deren philosophischen Grundlagen. Was das »Handeln« anbelangt, bewegten sich die Uberlegun-
gen zwischen zwei charakteristischen Auffassungen: Einerseits setzten sich Vertreter der Kleinen wie
der Grofen Antillen fir die Maxime ein, jede Pastoral habe biblisch inspiriert zu sein, anderenfalls ver-
diene sie nicht den Namen »Pastoral«. Andererseits warnte der Direktor der WCFBA fir Lateinamerika,
der Kolumbianer César Herrera, vor der Gefahr einer »Parallelkirches. Doch dazu wurden Kommentare
laut wie: Wenn jede Anfrage und jede noch so aufbauende Kritik an einigen bischéflichen oder vatikani-
schen Instanzen als Abspaltung in der Kirche gedeutet wiirden, sei jede Prophetie im Glauben erloschen
und alles Leben in der Kirche gestorben,

Merkmale dieses volksverbundenen Umgangs mit der Bibel

Damit rishren wir an einen Punkt, der - nirgends in Mendes ausdriicklich angesprochen —gleichwohl
das Treffen maBigeblich mitbestimmte: die Gestalt des in den Niederlanden geborenen, aber seit Jahr-
zehnten in Brasilien arbeitenden Karmeliten Carlos Mesters wie auch die jiingste rémische Kritik an der
weithin von ihm angeregten und von zahlreichen insbesondere brasilianischen, aber auch vielen ande-
ren lateinamerikanischen Biblikern vertretenen »lectura populare der Heiligen Schrift. Was sind die
Merkmale dieses »volksverbundenen Umgangs mit der Bibef«?

1. Wer immer zur Bibel greift, muB sich seiner hermeneutischen, einschlie8lich der historisch-gesell-
schaftlichen Voraussetzungen bewufit sein. Lateinamerikaner legen deshalb Wert darauf, zu sagen, es
gelte, die Kriterien der Wirklichkeit in Betracht zu ziehen, und zwar der Wirklichkeit zundchst des Volkes
zu der Zeit, als die Bibel entstand, ebenso wie des Volkes, das heute die Bibel liest. Hinter die »vorzugs-
weise Option fiir die Armen«, wie die Gesamtlateinamerikanische Bischofskonferenz 1979 in Puebla
formuliert, kann und darf heute niemand zuriick.

2. Wie die Bibel sozusagen mit den Augen des armen Volkes gelesen wird, so muf sie auch — wenn
auch nicht ausschlieflich — im Dienst an diesen Menschen betrachtet werden. Wie jede ernsthafte wis-
senschaftliche Methode berechtigt ist, so auch die geradezu archaisch-direkt zufassende Art der vorsa-
kularisierten, glaubigen Armen Lateinamerikas, die damit ihre Wirklichkeit bewaltigen und unter ihren
Bedingungen im Glauben wachsen kénnen.

3. Ohne jede Gefahr der »anachronistischen Parallelisierungy, wie manche gescheite Kritiker mei-
nen, sehen Ana und Juan, José und Maria in dem in der Bibel Geschilderten und Gemeinten unmittelbar
sich und ihre heutige Existenz. Symbolisch oder mythologisch, immer handelt es sich um eine identifi-
zierende Anndherung. Bischof Luis Fernandes: »Nie hat man den Eindruck, das Volk studiere einen Text
aus der Distanz. Immer erfahrt es ihn als den seinen.« In gnadenhaft geschenkter Genialitit treffe das
Volk das Kernstiick der Botschaft.
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4, Diese verdankte Identifikationsfahigkeit fithrt zu einer verbliiffenden Kreativitit. Biblische Er-
zahlungen werden nicht nur auswendig nacherzéhlt, sondern auch in freier Wiedergabe weiterentwik-
kelt oder nach Bankelséngerart balladenhaft umgestaltet. Ja, Schopfungskraft und Glaubenstreue dieser
Kleinen sind so groB, daf sie aus der Situation heraus »biblische« Geschichten erfinden, die auch aus dem
Munde der Propheten des Alten Bundes wie Jesu selbst stammen konnten.

5. Wo das lateinamerikanische Volk mit hundertmillionen Hindepaaren zur Bibel greift, tut es das
stets im Geist des Gebetes, der Geisterfahrung, der Jesusnachfoige und der Gottesbegegnung.

6. Wenn das Augustinus-Wort »Verbum inspirans amoremc je irgendwo Realitat geworden ist, dann
in den lateinamerikanischen Basisgemeinden. Das bisher in dieser Weise vollig unbekannte Leben mit
der Heiligen Schrift wecktin den Armen eine mitreiBende Liebe zu Gott und seinem Geist, zu Jesus und
seiner Mutter, zu den Heiligen und Mértyrern der Vergangenheit wie der blutgetrinkten Gegenwart.

7. SchlieBlich weiB jedes Kind, dal der Schatz des Wortes Gottes nie Privatbesitz eines einzelnen ist,
sondern an Freunde und Nachbarinner, an Gewerkschaftskolleginnen und Kampfgefahrten weiterge-
geben werden will. »Evangelisierungy ist hier wahrlich kein Fremdwort. — Wenn dies die Konturen der
»lectura popular« sind, wen wundert’s da, daff sich in der Woche zuvor dreiundvierzig am siebten Treffen
brasilianischer Basisgemeinschaften in Duque de Caxias teilnehmende brasilianische Bischofe in einer
Offentlichen Stellungnahme fir Carlos Mesters und seine wertvolle Evangelisierungsarbeit ausgespro-
chen hatten.

Anregungen fiir uns - Fragen an uns

Bleibt die Frage, welche Anregungen sich aus Mendes fir die Bibelpastoral hierzulande ergeben. Zu-
vor: die kulturgeschichtliche Differenz zwischen Lateinamerika und Mitteleuropa, zwischen einer
grundsétzlich religits denkenden und fiihlenden Population und einer nicht minder grundsatzlich in
den Kategorien von Logik und Plausibilitdt operierenden, das heiSt: aufgeklarten, Gesellschaft verbietet
jedes unvermittelte Kopieren. Dennoch erkenne ich folgende Herausforderungen:

1. Dieschonin der Enzyklika johannes’ XXIIL. »Mater et magistra« (Nr. 236f) nachdriicklich empfoh-
lene Methode Sehen-Urteilen-Handeln scheint mir bei manchen hiesigen Kirchenverantwortlichen
noch immer nicht hinreichend rezipiert zu sein. Angesichts bestimmter Auferungen und MaBnahmen
spire ich ein besorgniserregendes Defizit an analytischer Intuition fiir die gesellschaftlichen Realitdten
bei uns.

2. Alle Pastoral hat sich gegeniiber den zentralen Aussagen der Frohen Botschaft zu verantworten.
Manche Akzentsetzungen in Weltengagement und Okumene, in Sexual- und Ehemoral wie in der Per-
sonalpolitik scheinen mir weniger biblisch inspiriert zu sein als schlicht aus Angst und Machterhal-
tungsstreben zu rithren. ’

3. Die neuerlich aufblithende Hervorkehrung des Autoritatsprinzips in manchen Rangen lauft Ge-
fahr, das biblische Korporationsprinzip (Volk Israel, Leib Christi, Gemeinde des Herrn) zu entkréften
und eine strukturelle Schieflage in der Kirche 2u provozieren. Wie die Kirche keine Demokratie ist, so ist
sie auch keine Monarchie.
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4. Der Hang da und dort zu verletzender Ausgrenzung (von Personen, Gruppen, Verbanden . . .) ver-
engt das Bild eines Gottes, der »groBer ist als unser Herz« (1 Joh 3,20), und erheischt prophetischen Wi-
derstand. Andererseits bedeuten weder Prophetie noch Kritik den Weg ins Abseits einer vermeintlichen
Parallelkirche, sondern sind ein Konstitutivum jeder biblisch begriindeten Pastoral,

5. Wissenschaftliche Arbeit an biblischen Texten {in der Form der historisch-kritischen wie der
strukturell-linguistischen Methode) hat ihre Galtigkeit und ist im mitteleuropaischen Kontext als ein
Element der Gesamtbreite im Umgang mit der Heiligen Schrift unumginglich. Doch haben daneben
auch andere Zugangswege ihre Berechtigung: tiefenpsychologisch-symbolische, feministische, gesell-
schaftsanalytische Methoden.

6. So oder so: Die vom Konzil geforderte Lectio Divinag (vgl. Dei Verbum 25) mu8 stets auf eine Vertie-
fung des geistig-geistlichen Lebens abzielen. Wer sich in der deutschsprachigen Exegese auch nur ein
wenig auskennt, hatte er den Mut zu behaupten, Bibelarbeit hatte in unseren Landern auch nur das Min-
destmaB an »betender Lesung« erreicht?

7. Wenn auchin dieser Liste an letzter Stelle erwahnt, so ist die »vorzugsweise Option fiir die Armenc
keineswegs das flir unseren Kontext am wenigsten wichtige Postulat. Dabei sehe ich in der Herausforde-
rung durch die Armen nicht nur ein im Sinn der distributiven Gerechtigkeit zu bewiltigendes soziales
Problem, sondern gerade von der Bibel her eine Anfrage und ein Korrektiv, einen Impulsgeber und eine
Horizonterweiterung fir unsere institutionell archivierte Glaubenstradition.

Dr. theol. Horst Goldstein war selbst sieben Jahre in Nordbrasilien titig, dann jahrelang in Deutschland in
der theologischen Erwachsenenbildung und arbeitet nun als freier Publizist u.a. in der Ubersetzung und Ver-
mittlung der lateinamerikanischen Theologie der Befreiung. Seine Anschrift: Klagenfurter Strafie 38,
4019 Monheinm-Baumberg.

17. Juli 1971

»Umweltschutz«: Tiere, Baume, Wasser und Luft des Schutzes vor dem Menschen bediirftig.
Alarm!

Alles um des Menschleins willen,

nur damit diese Gesellschaft, diese selbstitberhebliche, errungenschaftsprahlerische, fort-
schrittsforsche Produktions- und Konsumgesellschaft, diese in den Wohlstand vergaffte, dem
Bauch und dem Porno verfronte, pillenfressende Gesellschaft sich nicht auch noch krankfrit
am eigenen Kot, nicht auch noch kranksauft am eigenen Pif!

Aber: Die groBe Klage der Fische und Végel und Baume! Wer sieht sie verrecken, wer fiihlt
den Zorn der verseuchten Geschopfe, wer hort sie schreien zum Himmel?

Nach Jahren, nach Jahren vielleicht, wird auch die Theologie begreifen, daB sich der Schop-
fer am Verwiister, am Zerstorer, am Morder der Frde rachi. ..

Und die Singvogelmorder werden begreifen, wenn ihre schonen Strinde zu Gifttdpfen
verdorben und die Touristen verduftet sind, spatestens dann — ich fiirchte: zu spat!

(aus: Fridolin Stier, Vielleicht ist irgendwo Tag. Aufzeichnungen, Freiburg-Heidelberg 1981, S. 91)
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»Wir haben seinen Stern gesehen .. .« (Mt 2,2)

In der Geschichte von den Magiern aus dem Morgenland (Mt 2,1-12) tritt als Hauptagent ein Stern
auf, der die Magier durch sein »Aufscheinen« mobilisiert und nach Jerusalem fithrt, durch den Herodes
der Grofe »erschiittert wird und ganz Jerusalem mit ihme, weil er den rmeugeborenen Konig der fJudens
signalisiert, und der schlieflich von Jerusalem wegfiihrt und in Betlehem aber einem Buben stehen-
bleibt, vor dem die Weisen huldigend niederfallen.

In dieser Geschichte hat der Stern eine dreifache hinweisende Funktion:

@ »Er wird sichtbar« (2,7) — und signalisiert damit die Prisenz einer Heilsgestalt.

@ »Er fithrt voran« (2,9a) — und weist dadurch den Weg zur Heilsgestalt.

@ »Er bleibt stehen« oder »er wird (von Gott) hingestellt« {2,9b: £5t48n) — und identifiziert so die Heilsge-
stalt.

Dieser Dreitakt ist typisch fiir ein gutes Bild oder Symbol: Es zieht die Aufmerksamkeit auf sich, es
fiihet den Betrachter beharrlich zu einer neuen Wirklichkeit hin und kommt bei der Entdeckung dieser
Wirklichkeit schlieflich zu seiner Erfailung.

Dieser Stern wurde ausfithrlich astronomisch gedeutet,’ wird aber heute meist literarisch, namlich
von jiidischen Texten her interpretiert, die »den Stern aus Jakob« von Num 24,17 ausgestalten. Hier seien
jene arch&ologisch-ikonographischen Materialien vorgestellt und situiert, die zeigen, daf§ die Bildkon-
stellation »Stern itber einemn Menschen« unabhéngig von einer in Palastina sichtbaren Himmelserschei-
nung und weit Gber jidische Messiasvorstellungen hinaus eine Symbolik in sich trug, die im ganzen
griechisch-rémischen Raum eine sehr hohe Selbstevidenz aufwies,

Der Prototyp: Der Stern der Dioskuren

Seit dem 5. Jh. v. Chr. findet sich je ein Stern tiber den Képfen der beiden Dioskuren, der gottlichen
Zwillingsbriider Kastor und Pollux, die als Nothelferpaar in Kampf und Sturm angerufen wurden und in
zahlreichen Texten als »Heilbringer« (GoTpeg) bezeichnet werden.? »Auf den klassischen Vasenbildern
stehen die Sterne noch hoch tiber den Képfen der Dioskuren« und machen deutlich, daB die beiden rea-
len Sterne ihre andere Erscheinungsform (neben der menschlichen) ist. »In hellenistischen Darstellun-
gen der Dioskuren in menschlicher Gestalt aber ist der Stern . . . zu einem enger zugehorigen attributi-
ven Bestandteil der Figur geworden, Die Sterne stehen dicht tiber den Képfen (Abb. 1) oder sind an den
Spitzen der Piloi (Abb. 2). An plastischen Figuren sind sie . . . iber der Stirn angebracht.«

Diese weitverbreitete Symbolik, die sich auf Vasen, Gemalden, Figuren, Miinzen, Gemmen und
Stempeln findet,? ist so selbstverstandlich, dag sie keine erklirende Beischrift braucht. Mit ilr ist auf
sehr einfache und eingangige Weise die hilfreiche, wohltuende und sichtbare Gegenwart des gottlichen
Paares dargestellt. Dabei ist die Kombination von Dioskurenkopf und Stern so dominant® und kenstant,
dafs alle anderen, nachfolgenden Bildverbindungen »Kopf mit Stern« an dieser urspriinglichen Aussage
teilnehmen und weiterbauen.

! Die neueste verstindliche Darstellung bei Kroll Gerhard, Auf den Spuren Jesu, Stuttgart 1983 (9. Aufl), 85-93.

2 Das Bild vom Stern als Helfer stammt aus dem Bereich der Schiffahrt, wo Sterne als gottliche Hilfezeichen ange-
sehen werden. In hellen. Zeit wird dann das Sternbild der Zwiilinge mit den in den Himmel erhéhten Dioskuren iden-
tifiziert, womit das Sinnbild gleichzeitig auch die Erscheinungsform wurde,

3 Kyrieleis Helmut, ©col opatol. Zur Sternsymbolik hellenistischer Herzscherbilder. In: K. Braun/A. Furtwéngler
Studien zur klassischen Archiologie (Saarbriickener Studien zur Archéologie und alten Geschichte 1) Saarbriicken
1986, 55-72; hier: 58.

1 Bildmaterialien zusammengestellt in: Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae [= LIMC] I11/1, Zirich,
Mianchen 1986, 567-635; 111/2, P1. 456-503.

5 Nur vereinzelt sind auch Zeus und Aphrodite mit Sternen versehen; vgl. Weinstock Stefan, Divus Jufius, Oxford
1971, XIX+469 S.; 31 PL; hier: 375 und P1, 25,8f.
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Abb. 1: Agypt. Tonlampe aus dem Beginn der Kaiser-
zeit: Die beiden Dioskuren mit Pferden, eine Gottin dazwi-
schen (LIMC I11/1 579, Nr. 141). 4

4 Abb. 2: Relief von Delos, Ende der hellen. Zeit: Zwei
Droskurenhiite (Piloi) mit Sternen, ein Halbmond dazwi-
schen (LIMC 111/2 468, Nr. 157).

Bei den Griechen

Der Stern Alexanders des Grofien: Alexanderist der erste Sterbliche, der sich mit einem Stern Giber dem
Kopf abbilden lieB. Auf einer plastischen Vase von Amisus (Abb. 3) und auf mehreren Grabsteinen und
einer Stele von Thasos tragt er iiber einem Sichelmond einen groBen achtstrahligen Stern {wohl als
Sonne gedacht), der von den beiden Dioskurensternen flankiert ist. Aus Plinius wissen wir zudem, da@
Alexander sich durch seinen einzigen Portrétisten, . 7 B o
den berithmten Maler Apelles, zwischen den Dios-
kuren darstetlen liel (Nat, hist. 35,93). Es zeigt sich in
dieser Selbstdarstellung also nicht die Vergottli-
chung Alexanders nach seinem Tod, sondern die Ge-
genwart der helfenden Gottheit in seinem Leben.
Diese Symbolik beherrscht auch die Selbstdarstel-
lung der Diadochen, d. h. seiner syrischen und agyp-
tischen »Nachfolger«:

Abb. 3: Plastische Vase von Amisus (Pontus): Alexan-
derkopf mit Stern und Haibmond zwischen den beiden
Dioskurensternen (Weinstock [Anm. 5] 379, PL. 27,1).
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Seleukiden und Ptolemaer: Seit langem bekannt sind die Miinzen, die den Seleukiden (= syr. Dyna-
stie) Antiochus Epiphanes TV. (175-164 v, Chr.) mit einem Stern direkt iiber dem Scheitel darstelten®
{Abb. 4a), womit erstmals ein ikonographisch exakter Transfer des Dioskurensterns (Abb. 4) auf einen
Herrscherkopf hergestellt wurde. DaB dies jetzt {und weiterhin) auf dem damaligen Bild-Massenme-
dium der Manze geschieht, ist bezeichnend fir die missionarische Absicht dieses Herrschers und trug
zur allgemeinen Verbreitung der Symbolik wesentlich bei.

Abb. 4: a) Silbertetradrachme von Antiochien: Anti-
ochus IV, Epiphanes mit Stern und Diadent;

b} Silbertetradrachme von Tripolis: Die beiden Dioskuren
mit Sternen (Kyrieleis [Anm. 3] 59, Abb. 1 und 3).

Aber auch fir die Ptolemaer (= dgyptische Dyna-
stie) fand sich neulich bei den Ausgrabungen in Nea
Paphos auf Zypern (1970) eine ganze Gruppe von
Tonbullen, die ptoleméaische Herrscher des spiten 2.
und des 1. JTh. v. Chr. darstellen {Abb. 5). Auch sie
tragen in gleicher Art einen Stern tiber dem Scheitel.
»*Wenn man bedenk{, daff die Abertausende von t6-
nernen Siegelabdriicken [von Nea Paphos] nur ei-
nen kleinen, zufallig erhaltenen Ausschnitt der hel-
lenistischen Glyptik bewahrt haben und daB bisher
nicht ein einziger zugehodriger Ring oder Stein be-
kanntist, so ist zu vermuten, daf es in dem unermefs-
lichen verlorenen Reichtum an geschnittenen Minia-
turbildern noch viele solche Herrscherportrits mit
Stern gegeben hat.«’

AbD. 5: Tonbuile aus Nea Paphos, um 100 v. Chr.: Pto-
lemaischer Herrscher mit Stern (Kyrieleis [Anm. 3] 61,
Abb. 8,
¢ 0. Moerkholm, Studies on the Coinage of Antiochus IV of Syria, (Historisk-filosofiske Meddelelser udg. af Det

Kongelige Danske Videnskabernes Selskab 40/3) Kopenhagen 1963, 45ff; Taf. XL
7 Kyrieleis (5. Anm. 3) 57.
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DaB diese griechischen Herrscher in der Nachfolge Alexanders des Groen diese Symbolik bewuft
gewahlt haben, um einen Zusammenhang zwischen sich selbst und den gegenwiértig helfenden Diosku-
ren herzustellen, 1aBt sich am einfachsten an den Titeln ersehen, die sich diese Herrscher in den Beina-
men gaben: Heilbringer (cwhp), Wohltiter (ebepyémc), gegenwirtiger (Gott) (Eripavg). Sie bezeich-
nen sich damit als historische Realisierung der Dioskuren, dieser »sichtbaren Gétter« (Platon, Timaios
40d), im Unterschied zu den fernen, unetreichbaren des Olymps, »die keine Ohren haben, die nicht sind
oder uns zu nichts gereicheny; zudem sind sie »nicht aus Holz und nicht aus Stein, sondern wirkliche, Zu
jedem von ihnen kann man beten: »Als erstes bring Frieden! Herr {K0p1og) bist namlich dul®

Bei den Romern

Bei den Rémern hat der Stern als Astralsymbol zwar eine alte ikonographische Tradition auf Gotter-
abbildungen, er wird aber als spezifischer Stern der Venus erst in der Mitte des 1. Jh. v. Chr. zu einem be-
sonderen romischen Symbol. Im Hauptwerk Varros, den dem Céasar gewidmeten Antiguitates
{47 v. Chr.), fithrte der Venusstern den Aeneas von Troja nach Rom,? und César selbst bringt im Jahr
48 v, Chr. die ersten Mtnzen heraus, die Venus mit einem Stern in Haar zeigen. Da Venus die legendari-
sche Ahnfrau Césars und dann auch des Augustus ist, war die Entwicklung vorauszusehen.

Der Stern Ciisars und des Augustus: César wurde der erste Romer, fiir den ein Stern zum eigenen Sym-
bol wurde: das oft gepriesene Caesaris astrum oder sidus Iulium, das auf Minzen, Gemmen und Stand-
bildern erscheint.!® Es ist faszinierend, mit welcher propagandistischen Kunst durch und fir Casar und
Augustus die eigene altromische Venus-Tradition und die hellenistische Herrschersymbotik mit histori-
schen Fakten und politischen Absichten zu einem durchschlagenden Programm verbunden wurden:
o Kurz nach dem Tode Casars im Jahre 44 v. Chr., wihrend der ludi victoriae Caesaris, war wahrend sie-

ben Tagen ein Komet am nordlichen Himmel Roms sichtbar, wie zahlreiche antike Autoren bezeu-
gen.!! Dieses Naturereignis, das nach Plinius »hell und allen Landern sichtbar war« (Nat. hist. 2,93f.),
fiel so giinstig, daf fiir »das gewohniiche Volk« der Zusammenhang mit dem Tode Césars unzweifel-
haft war, So sehen sie denn darin einmiitig das himmlische Zeichen fir die Versetzung Céasars unter
die Sterne oder seine Aufnahme unter die Himmlischen.

@ Bei der bald darauf folgenden Vernissage einer Césarbiiste auf dem Forum Romanum rithmt sich Au-
gustus (bei Plinius), er habe »dem Abbild seines [des Casars] Hauptes« einen Stern beigefiigt. Alle Ca-
sarstatuen hitten daraufhin einen solchen Stern »iiber dem Scheitel« (Sueton, Caesar 88) fixiert be-
kommen, doch sind keine solchen Statuen erhalten. Jedoch sind einige wenige Gemmen vorhanden,12
und auf den Miinzen zu Ehren Césars erscheint seit 44a sehr oft ein Stern neben dem Kopf, Die Befesti-
gung dieses Sterns tiber dem Haupt einer César-Statue ist auf einem Minztyp sogar abgebildet.” Da-
mit ist der »wandernde Stern« zum bleibenden Symbol fur Césars Dignitit geworden. In den Héinden
der Valker des romischen Reiches wurde der iiber Casars Kopf fixierte Stern zum Wahrzichen fiir des-
sen Vergottlichung. Aber nicht nur dies.

8 Nach dem Preislied der Athener auf Demetrios Poliorketes, bei: Athenaios, Deipriosophistae VI 253c.

% Nach Servius, Commentarius in Vergilii Aeneida 1,382

19 Texte und Bilder bei Weinstock (Ammn. 5) 370-384 und PL. 25-28; Pesce Gennaro, Sidus Iulium: Historia 7, 1933,
402-415.

! Texte: Boemer F., Uber die Himmelserscheinungen nach dem Tode Casars: B] 152, 1952, 27-40; Scott Kenneth,
The sidus Inlium and the apotheosis of Caesar: Classical Philology 36, 1941, 257-272.

12 Katalog bei Pesce (Anm, 10) 406¢, )

13 Materialien bei Abaecherli Boyce, A., A New Augustean Aureus. In: Festal and Dated Coins of the Roman Em-
pire: Four Papers (Numismatic Notes and Monographs 153), New York 1965, 1-11; PL L.
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@ Der Stern hatte damit namlich seine Wanderung noch nicht beendet. Auf einer ganz anderen Ebene
wurde er noch weiter beférdert! Schon Plinius (s. 0.} schreibt, daB sder géttliche Augustus den Komet
auch fir sich selbst sehr glitcklich fands, und da# er ihn trotz seiner Vernissage-Rede zum Gemeinen
Volk »mit innerer Freude als fiir sich erschienen . . .
deutete«. An den ludi saeculares im Jahre 17a er-
scheinen dann Miinzen in allen Wahrungen, auf
der einen Seite mit dem Portrat des Augustus, auf
der anderen mit einer kometengeschmiickten,
jugendlichen Siegergestalt (Abb. 6). Nach der Aus-
kunft der Numismatiker ist darin weder Iulius, der
Ahnvater Césars, noch dieser selbst in seiner gott-
lichen Jugend, noch Augustus zu sehen, sondern
der Genius des neuen Zeitalters, das der Komet an
den ludi victoriae Caesaris vom Jahr 44 eingeleuch-
tet hat und das nun, an der Jahrhundertfeier, zu
seinem (von Vergil im Bild eines Kindes so gefeier-
ten) Hohepunkt gelangte. Nun steht der Stern also Abb. 6: Goldmimze des Augustus: Cdsar oder eher der

tiber dem Zeitalter des Augustus. Genius des Goldenen Zeitalters des Augustus mit ge-
schweiftem Stern (Abaecherli Boyee [Anm. 13} PL. 11).

® Die Fixierung des sidus Iulius auch itber dem Kopf des Augustus ist dann auf den Miinzen seines Nach-
folgers Tiberius zu sehen. Damit ist die volle ikonographische Verfestigung des Sterns als Symbol fir
die Gattlichkeit des Julischen Kaiserhauses und fiir das bestehende Goldene Zeitalter erreicht.

Bei den Juden

Ein Uberblick fiber die antiken jiidischen Miinzen zeigt, da nur an drei Momenten in der Geschichte
des Frithjudentums an prominenter Stelle ein Stern auftaucht:

@ In hasmongischer Zeit, bezeichnenderweise schon
bei Alexander Jannaus (103-76a) (Abb. 7), der die
ersten Minzpragungen im frithjudischen Staat in
Auftrag gab, tritt uns in imponierender Fille eine
seltsame Symbolkombination entgegen. Ein gro-
Ber Stern verkindete auch dem Analphabeten,
was die Inschriften ausformulierten: Auf Hebra-
isch in die Strahlen des Sterns eingeschrieben: Je- Abb. 7: Miinze des Alexander Janndus: Stern mit Ko-
honatan ha-melek, »Jehonatan der Konige, und auf nigsname innerhalb eines Diadems (Meshorer I 61).
der Riickseite in griechischen, um einen Anker ge-
legten Buchstaben: AAEZEANAPOY BAXIAEQZE, »des Konigs Alexanders, Und wie dieses »Konig-
turm« naherhin zu verstehen war, konnte man im Diadem erkennen, das um den Stern gelegt ist: Es ist
das herrscherliche Symbol, das sich stets auf den Portrats der selenkidischen Konigsmunzen (vgl. 4a)
findet und die hellenistische Tyrannis-Idee darstellt: Ich bin Kénig aus eigener Macht, mit der Waffe
erkampft und absolut! Das Séldnerheer, mit dem Jannéus seine unbéndige Expansionslust befriedigte
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und auch die inneren Probleme radikal 16ste, war fur diese Art Herrschaft typisch. Man kann ermes-
sen, wohin die im Namen der Theo-kratie begonnene Revolte der Makkabéer gegen die Seleukiden
nach ca. 40 Jahren »Befreiungx« gelangt war,

Seine hasmongischen Nachfolger haben offensichtlich dieses provokative Symbol und den Kénigstitel auf den Miin-
zen wieder vermieden. Erstihr letzter unghiicklicher Sprog, Antigonus, den die Parther im Jahre 40a auf den jiidischen
Thron hoben und der schon drei Jahre spéter von den Romern schméhlich gekdpft wurde, legte sich den Konigstitel
auf der griechischen Seite seiner Miinzen wieder zu, aber ohne Stern, vielmehr mit typisch judischen Motiven.

@ Ein zweites Mal taucht der Stern im Jahr 37 v. Chr. bei Herodes dem Grofien (Abb. 8) auf, flankiert von
zwel Siegespalmetten und direkt itber einer Dioskurenmiitze' (vgl. Abb. 2), wie sie auch in herodiani-
schem Kontext auf einem Relief in Samaria (Abb. 9) gefunden worden ist**, die aber vom hellenistisch
nicht gebildeten Zeitgenossen auch als Kénigskrone (apex) verstanden werden konnte. Indem Hero-
des auf seinen in Samaria gepragten, datierten Minzen Motive aus dem rémtischen Symbol-Fundus
anbringt (wie den Dreifug, den Schild, den Schiffsknauf, den Lorbeerzweig), dokumentiert er die Her-
kunft seiner Autoritit: Sein Kénigtum haben ihm die Rémer verschafft — und seine eigenen, von den
Dioskuren begiinstigten Waffen.!® Daf sich im seleukidisch-hasmoniischen Diadem auch noch an-
dere, selbstherrlichere Anspriiche des Herodes melden, konnte einem aufmerksamen jlidischen Beob-
achter nicht entgehen!

Abb. 8: Minze Herodes des Groflen: Stern iiber Dios-
kurenmiitze (vielleicht auch Helm) (Madden 83).

AbD. 9: Relief aus Samaria-Sebaste (herodian. Kon-
texty: Dioskurenmittzen mit Sternen (vgl, Abb. 2) (PEFQSt
64,1932, 23; pl. 7,10 [T. W. Crowfoot]).

Die Sohne des Heredes trugen weder den Konigstitel noch brauchten sie entsprechende Symbole, Erst der Enkel
Agrippa L (37-44 n.) und der Urenkel Agrippa I (56[50]-96[100]n.) sind wieder »Konige«, aber die Kaiserbiisten, die
jetzt auf der Vorderseite erscheinen, zeigen fir einen Juden anstoBig klar, in wessen Dienst sie stehen. Beim zweiten
Agrippa finden sich mehrmals kleine Sterne: Um 60 n. herum — neben dem Kopf des Nero anstelle des lituus”?, und in
den Jahren 86 und 87p dreimal neben einer Nike!® oder Tyche’, die jedech vielleicht nur Minzzeichen sind.

" Vgl. Jacobson David M., A New Interpretation of the Reverse of Herod’s Largest Coin: American Numismatic
Society, Museum Notes 31, New York 1986, 145-165; P1. 32.

5 PEFQSt 64, 1932, 23; pl. 7, 10 (Crowfoot, ]. W.); vgl. ders./Kenyon, K. M./Sukenik, E. L., Samaria-Sebaste [, Lon-
don 1942, 64-66; pl. LX,2,

' Auf seinen in Jerusalem geprigten, undatierten Miinzen hingegen bringt er nur Symbole an, die in der judi-
schen Ikonographie auch sonst zu finden sind: Tisch, Kranz, Traube und Anker.

¥ Meshorer Yaakow, Ancient Jewish Coins I, New York 1982, 250, Nr. 2; Madden Frederic Wiltiam, History of Je-
wish Coinage and of Money in the Old and New Testament. With 254 Woodcuts, and a Plate of Alphabets, by E. W,
Fairholt, Londen 1864 [Repr.: New York 1967], 116.

8 Meshorer I1 255 {vgl. 91}, Nr. 32a und 37a (hier allerdings direkt vor dem Namen des Agrippa!); Madden 125 und
128f.

1% Meshorer 1T 256, Nr. 38: Madden 123.
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Lange ist sonst keine konigliche Symbolik mehr anzutreffen: Die Prokuratoren brauchen die klassischen Symbole
fur Judaa, z. B. die Palme und die Ahre, oder fiir den rémischen Anspruch der Weltherrschaft, besonders auffallig auf
der Pilatus-Miinze der Lituus, der sKrummstabe, dieses sakrale Majestitssymbol und Wahrzeichen des fmperium
sacriumis.

Die Mtinzen des 1. judischen Krieges hingegen leben ganz aus der Symbolik des Tempels (Gefafe, Lulav und Ethrog)
und des Landes (Palme, Weinblatt, Granatapfel) und preisen das rheilige Jerusalem« und die »Erlésung« oder »Frei-
heits des Zion.

© Erst auf den Miinzen aus dem Bar-Kechba-Krieg (132-135p), also iiber hundert Jahre nach Herodes,
geht nochmals ein Stern® an prominenter ikonographischer Stelle auf: Uber dem Scheitel des Tem-
pels, zwischen den beiden Teilen des hebraischen Namens Schimeon (Abb. 10). Bar-Kochba konnte
wohl nicht umhin, seinem Namen »Stern-Sohn« eine entsprechende ikonographische Veranschauli-
chung zu geben, wenn er in einer unwahrschein-
lich intensiven, propagandistischen Miinzaktion?!
das Volk von der neu errungenen Freiheit iiberzeu-
gen wollte. Dab er allerdings nicht sich selbst (wie
Jannéus) oder seine kriegerische Tat {(wie Herodes),
sondern das Zielbild des wieder zu errichtenden
Tempels ins Zentrum setzte, qualifiziert sein »Ko-
nigtume anders, nicht von der Vergangenheit her,
sondern auf ein Ziel hin. Dieses Ziel hat er aller-

dings nie erreicht — und aus bar-kochba, dem »Sohn Abb, 10: Miinze des Bar-Kochba: Stern ither der Tem-
des Sterns«, wurde spater ein bar-kosba, ein »Liige- pelfront und zwischen dem Namen »Schimeon« (Madden
Sohne. CI70n

5o ist deutlich: An drei konstitutiven Stellen der frithjiidischen Geschichte geht ein Stern auf: Bei der
erfolgten Errichtung des hasmonaischen Konigtums, am umkampften Beginn der herodianischen Dy-
nastie und im unmdglichen Befreiungskrieg des Schimeon aus Kosiba. Am Beginn, auf dem Héhepunkt
und am Ende des frihjiidischen Staatsgebildes signalisiert somit ein Stern auf den jidischen Miinzen
den Konigsgedanken,

Die bei den Griechen und Romern verbreitete, selbstevidente Bildkombination von »Kopf mit Stern«
hat also auch im jiidischen Bereich immer dann Fuf gefaBt, wenn es um Kénigsanspriiche ging, Dafl aber
anstelle des Herrscherkopfes ein Ersatzbild (Name mit Diadem, Dioskurenmiitze, Tempel) gesetzt
wurde, ist die typische jiidische, vom Bilderverbot her bedingte Darstellungsvariante.

Bei Matthius

Wenn nun Matthéus in dieses offensichilich feste ikonographische Gefiige hinein die Frage nach
dem »neugeborenen Konig der Judenc stellt, dessen Stern aufgegangen sei, dann versteht man, weshaib
Herodes und ganz Jerusalem mit ihm literarisch verschiittert wurden« (Mt 2,3). Da hat Herodes mit viel

* Die Diskussion ob Stern oder Rosette ist miiig. Die Austauschbarkeit der beiden in unserem Kontext ist sowohl
bei den Dioskurendarstellungen festzustellen wie besonders auch bei den miletischen Miinzen mit dem Motiv Stern
tiber Lowe: Deppert-Lippitz Barbara, Die Miinzpragung Milets vom vierten bis ersten Jahrhundert v. Chr. (Typos 5)
Aarau, Frankfurt am Main, Salzburg 1984, 223 S.; 36 Taf.

M Siehe die zahllosen, stets variierenden Pragungen und Uberpragungen bei Mildenberg Leo, The Coinage of the
Bar Kokhba War. Editor Patricia Erhart Mottahedeh (Typos 6) Aarau, Frankfurt a. M., Salzburg 1984, 396 5.+44 5.
Abb.
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Blutvergiefen den Stern tiber seiner Herrschaft befestigt, um das judische Konigtum mit seiner Person
und Dynastie zu identifizieren — da kindet ein Stern héherer Ordnung das Ende seiner Herrschaft an!

Mattius schreibt aber dieses Bild auch in die griechisch-romische Welt hinein, wenn er die propagan-
distisch dort evidente Bildkombination »Mensch mit Sterne lterarisch auf sein Kind® in Betlehem an-
wendet, Das Bild erhebt auch da einen gewaltigen Anspruch: Dieses Kind ist nicht nur der wahre Konig
der Juden, der der Theokratie Israels nicht im Wege steht wie Jannaus oder Herodes, dieses Kind ist auch
der wahre Imperator, der die neue Zeit herauffithrt, nicht Casar und nicht Augustus und auch nicht die
anderen Pratendenten auf dem Thron in Rom.

Man kann den Text von Mt 2,9 von diesem Hintergrund her auf eine neue wortliche Weise iiberset-
zen, indem man das griech. Wort 8o1éfn nicht wie tiblich als gleichbedeutend mit Etnv »er blieb ste-
hen«wiedergibt, sondern es als Aorist passiv belaft: »Und siehe! Der Stern, den sie beim Aufscheinen ge-
sehen hatten, fiihrte sie voran, bis er, ankommend, (von Gott) hingestellt wurde tiber (der Stelle), wo das
Kind war.« Dieses wunderbare Fixiertwerden eines wandernden Sterns {iber einem Kind identifiziert
dieses Kind dann noch deutlicher als von Gott auserwéhlten Koénig. So fithrt das Leitbild in das Zielbild
tiber, so 16st die Wirklichkeit das Symbol ab. Deshalb sehen die Weisen am Ende nicht mehr den Stern,
sondern das kénigliche Kind, und fallen vor diesem nieder. — Welche Art (Anti-)Kénig dieses Kind dann
allerdings sein wird, weist das Mattdusevangelium insgesamt auf, bis hin zum Kreuzestitel »Konig der
Judene« (27,37).

Dr. Max Kiichler ist Wissenschaftlicher Assistent am Biblischen Institut der Universitit Fribourg. Seine
Aunschrift: Institut Bibligue, Miséricorde, CH-1700 Fribourg.

% Bet D und it durch Kiirzung treffend verdeutlicht zu »iiber dem Kind,
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Zum Tode ven Professor Emminghaus

Am 2. September 1989 starb unerwartet der be-
kannte Liturgiewissenschaftler und Kunsthistoriker
Univ. Prof. DDr. Johannes Heinrich Entminghaus. Der aus
Bachum stammende Professor stand im 74. Lebensjahr.
Er war Weltpriester der Erzdidzese Paderborn, studierte
als Kaplan von Dortmund Kunstgeschichte in Miinster,
spater in Rom, von wo aus umfangreiche Studienreisen
in den Nahen Osten erfolgten. Sein Hauptinteresse galt
dabei den antiken christlichen Taufstétten. Nach seiner
theologischen Habilitation wirkte er als Lehrbeauftrag-
ter in Miinster, Bochum und Essen sowie als Leiter der
Katholischen Akademie Wolfsburg, 1967 bekam er eine
Berufung auf den eben erst errichteten Lehrstuhl firr Li-
turgiewissenschaft und Sakramententheologie nach
Wien, Als akademischer Lehrer und Erwachsenenbild-
ner erfreute er sich groBer Beliebtheit, bedingt sowohl
durch seine Fachkenntnis als auch durch seine tempe-
ramentvolle und lebendige Vortragsweise, die nie den
Humor vermissen lieS. Die Kombination Liturgiewis-
senschaft und Kunstgeschichte machte ihn zu einem
begehrten Reiseleiter. Sein Wissen lebt in zahlreichen
Veroffentlichungen, hauptsichlich in Zeitschriftenarti-
kel und Lexikonbeitrigen weiter. Als sein Hauptwerk
gilt die weitverbreitete Einfihrung in die Eucharistie-
feier: »Die Messe, Wesen—Gestalt—-Vollzugs, die im Ver-
tag Katholisches Bibelwerk erschien und bereits die
vierte Auflage erreicht hat. Das Buch zeichnet sich aus
durch seine tiefe bibeltheologische Fundierung, die vor
allem auf den Forschungen seines ehemaligen Schulka-
meraden Heinz Schitrmann fuBt. Seit seiner Wiener Ta-
tigkeit wohnte Professor Emminghaus in Klosterneu-
burg, wo er in der Pfarrei St. Martin stets die 13-Uhr-
Messe hieit und wo er auch als Prediger sehr geschitzt
wurde, Emminghaus war Mitglied der Liturgiekommis-
sionen Osterreichs und der Erzdidzese Wien sowie des
Pius-Parsch-Instituts. Dem Osterreichischen Katholi-
schen Bibelwerk stand er als Reiseleiter und Autor zur
Verfugung. Das Stift Klosterneuburg, zu dem er sich
durch seine Verehrung von Pius Parsch hingezogen
fithlte, machte ihn zum »Ehrenchorherren«; Professor
Emminghaus wurde daher auch in der Gruft der Augu-
stiner Chorherren von Klosterneuburg beigesetzt. Die
Mitarbeiter des Bibelwerkes verloren nicht nur eine
wertvolle Arbeitskraft, sondern auch einen lieben
Freund. Johannes H. Emminghaus hinterlat als Erbe
seine klare unbeirrbare theologische Einstellung, die
dem II. Vatikanum verpflichtet war.

Dr. Norbert W. Hoslinger

Pfarrer Johannes Désing fefert
seinen 75. Geburtstag

Vielen Lesern von »Bibel und Kirches, die schon in
der Heiligen Stadt Jerusalem waren, diirfte er kein Un-
bekannter sein: Pfarver Johannes Diising. Uber ein Drit-
tel seines Lebens hat er in jerusalem verbracht, wenn
der geborene Gelsenkirchner am Reformationsfest,
dem 31, Qktober 1989, seinen 75. Geburtstag begeht.
Dieses Datum ist ein schoner Hinweis auf die Bemii-
hungen Pfarrer Disings fir das Zusammenwachsen
der verschiedenen Bekenntnisse, und so halte ich es fiir
angebracht, ihm za Ehren aus der {damals leider nicht
gehaltenen) Ansprache seines Freundes Jirgen Wehr-
mann, ehemaliger Probst der Erloserkirche in Jerusa-
lem, zu seinem 70. Geburtstag zu: zitieren:

»Pfarrer Diising ist mir zur lebendigen Antwort ge-
worden auf die Frage, die mich immer wieder bedrangt:
Wie konnen wir aus dem Westen hier im Osten in ange-
messener Weise anwesend sein?

Wie viele andere von uns ist Pfarrer Diising aus dem
Westen gekommen (aus West-falen sogar!). Er kam und
brachte nichts mit auBer sich selbst: offene Augen und
Ohren, ein offenes Herz und kenntnisreiche Erfahrung
mitder Kirche des Ostens. Dazu Ehrfurchtund Achtung
firr die Menschen, die schan vor ihm hier lebten. Ich
habe bei ihm wenig Ehrgeiz entdeckt, seine Spuren zu
hinterlassen, wenig Eifer, Programme und Institutio-
nen zu entwickeln. Er war einfach nur da und lebte und
lebt mit den Leuten, die hierhergehoren.

Was hat er erreicht? Nichts Sichtbares, auf das ich
mit dem Finger zeigen konnte — und trotzdem hat er un-
gezahlten Menschen, Freunden, Besuchern, Pilgern
aufrichtigen Respekt, Freude, die unter die Flaut geht
und ein weiteres, tieferes Verstandnis im Blick auf die
Art des Glaubens und des Gottesdienstes eingepflanzt,
die genuin in Jerusalem zu Hause ist.

Die unauffallige, unaufdringliche, diskrete und be-
scheidene Weise, wie dieser Romische Katholik das Le-
ben der Orthodoxen Kirche Jerusalems teilt und be-
zeugt, werde ich immer als Beispel dafiir vor Augen
haben, wie einer, der nicht von hier ist, hierher gehoren
und Jerusalemer Biirger werden kann - ohne zu storer,
ohne neue Abhingigkeiten zu schaffen.«

Auch das Katholische Bibelwerk wiinscht Pfarrer
Dusing zu seinem Ehrentag von ganzem Herzen den
Segen Gottes fur eine lange Forisetzung seiner so
fruchtbaren Arbeit in der Heiligen Stadt. Moge der Herr
auch weiterhin sein Angesicht leuchten lassen iber
ihm. Dicter Bauer
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Gustavo Gutiérrez
Von Gott sprechen in Unrecht und Leid - Fob

(Verlag Chr. Kaiser) Miinchen — (Verlag Grunewald)
Mainz 1988, 154 5., 24,80 DM (aus dem Spanischen von
Horst Goldstein.)

Ein Buch von Gustave Gutiérrez, dem »Vater« der
»Theologie der Befreiunge itber [job!?? Hitte ein Mann
seines Zuschnitts, zwar Theologieprofessor in Lima,
aber zugleich in einer Favela arbeitend, nicht»Wichtige-
res« zu tun!? Aber so zu fragen »wilrde nur bedeuten,
daf8 der Betreffende keine Ahnung davon hat, auf wel-
che Bibelstellen sick die Befreiungstheclogie von An-
fang an beziehtx, »daB er nichts von dem Verhaltnis zwi-
schen christlichem Leben (und theclogischer Reflexion
einerseits) und Wort Goltes (andererseits) versteht« (19),
Ja. die bedrangende Frage des Buches I[job, wie sich von
»Gotts angesichts unverschuldeten Leidens sprechen
lat, verbindet sich fur G. wie von selbst mit der Situa-
tion vieler Menschen in Lateinamerika, einer von un-
verschuldeter Armut und Unterdriickung gepragten
Wirklichkeit, und den dort sich stellenden Fragen: »Wie
soll man Menschen, die einen vorzeitigen und unge-
rechten Tod erleiden, einen Gott des Lebens verkin-
den? Wie soll man das ungeschuldete Geschenk seiner
Liebe und Gerechtigkeit verstehen, wenn man nur Un-
recht zu erleiden hat? In welcher Sprache soll man de-
nen, die nicht einmal als Mensch gelten, sagen, sie seien
Sohne und Tochter Gottes? Dies sind die Quell-Fragen
der Theologie, die da in Lateinamerika im Entstehen
ist. .« (14)

G. laBtsich zunidchst von der Rahmenerzzhlung des
Buches Jjob her den Gesichtspunkt der »Wette« vorge-
ben: ob ein Mensch ohne jedes Eigeninteresse an Gott
glauben kann - zumal in der Grenzsituation ungerech-
ten Leidens. Der Fall Ijobs wird damit exemplarisch,
auch fur die bedrangende lateinamerikanische Gegen-
wart: »Wie 148t sich, wo ein Unschuldiger zu leiden hat,
eine Sprache finden, in der man tiber Gott reden kann?«
Denn nichts 14t uns mehr auf Distanz gehen zur An-
nahme der unverdankten Liebe Gottes ais die Erfah-
rung unverschuldeten, ungerechten Leidens!

Der Weg, den das Buch [job zur Losung dieser Frage
auf Leben und Tod fir den Glauben an »Gotte« ein-
schldgt, bzw. der Lernprozes, der [job zugemutet wird,
ist in der hellsichtigen Interpretation von G. ein doppel-
ter: Die erste Veranderung besteht darin, dag [job — pro-
voziert durch die starre, am wirklichen Leben uninte-
ressierte »Theologie« seiner Freunde - aus seirem an-
fanglichen Eingeschlossensein in den nur-eigenen
Schmerz heraus muff und sich fiir den vergleichbaren
und gleichen Schimerz all der Armen auf der Erde zu
offnen beginnt; und die zweite Horizonterweiterung
wird [job durch Jahwes Reden auf dem Héhepunkt des
Buches zuteil: er muf begreifen, daf die enge Welt der
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»Gerechtigkeit«, innerhalb derer er bisher seine Bezie-
hung zu Gott sah, »im weijten, fordernden und freien
Horizent der Ungeschuldetheit der gottlichen Liebe« ih-
ren Ort hat (44).

Entsprechend diesen beiden Lernschritten Ijobs
stellt G. seine Auslegung des Ijob-Buches unter den
Leitgedanken von »zwei Sprachfermens, die nétig sind,
um angemessen iber Gott zu sprechen: die prophe-
tisch-ethische und die betrachtend-mystische Sprache.
Tjobs eigener Einsatz fir die Armen, den er sich nicht
absprechen 148t (Kap. 29; 31), die Identifizierung seiner
eigenen Not mit der Situation der Armen Giberhaupt
(Kap. 21; 24), Quellgrund der »prophetischen« Sprache,
verbindet sich mit einer »mystischen« Sprache: Deren
einfachsten Ausdruck diagnostiziert G. auf der Ebene
des »Volksglaubens«, der auch heute in himmelschrei-
ender Not wie [job zu sprechen vermag; »Der Herr hat
es gegeben, der Herr hat es genommen . . .«; auf einer
grundsatzlicheren Ebene kleidet sie sich »in das Ge-
wand eines — schmerzlichen und verwegenen — Kamp-
fes mit Gott, der freilich von einem unausloschlichen
Merkmal der Hoffnung geprigt iste, das sich am Ende
erfiillt (84). Beide Sprachen konvergieren im Buch [job,
bereichern sich wechselseitig, helfen einander, sich
besser zu verstehen — damals wie heute.

Was hat Tjob am Ende eingesehen? sDa8 in der Well,
auch wennsie von Gott geschaffen ist, keine Gerechtig-
keit herrscht? Nein. Was ihm aufgegangen und Inhalt
seiner Betrachtung geworden ist, ist vielmehr, daf beim
Reden von Gott Gerechtigkeit alleine nicht das letzte
Wort ist. Nur dann stehen wir ganz und endgiiltig vor
dem Gott des Glauzbens, wenn wir anerkennen, daf
seine Liebe unverdient ist. Gnade steht weder im Wi-
derspruch zum Engagement fir Gerechtigkeit, noch
wirdigt sie es herab; sie gibt ihm im Gegenteil erst ihren
vollen Sinn.« Oder - starker in den Bildern des ljob-Bu-
ches avsgedrickt: Das [jobs Horizont Ubersteigende,
ihm Fremde und Unbekannte ist nicht mehr das zersté-
rerische »Ungeheuery, sondern steht in den Gestalten
von »Behemot« und »Leviatan«, diesen »Reliquien des
Chaos« (nicht blo zoologisch »Nilpferd« und »Kroko-
dile!), vor ihm - »beherrscht von dem, was er nunmelhr
von Gott und seiner Liebe weiB« (129, 135).

G. uberlaBt sich nicht einfach seiner theologischen
Intuition, sondern arbeitet intensiv mit exegetischer Li-
teratur (vorwiegend spanischer, franzosischer, aber
nicht nur) und diskutiert sogar Text- und Ubersetzungs-
probleme. Aber die Gberzeugende »Starke« dieses Bu-
ches ist nicht die exegetische Qualitat, die unbestreitbar
ist, sondern der dem Leben mit den Armen und Be-
drangten entspringende genuine Blick G.'s fir die im
Buch [ob aufgeworfenen Fragen und seine spirituelle
Kraft, das Gelesene und selbst Erlittene zusammen zu
sehen. »Singen und befreien« lautet eine der Uberschrif-
ten im Schlufkapitel . . .

Biblische Biicherschau

Horst Gotdstein, wohl bald selbst ein »lateinameri-
kanisch« Fahlender, hat, wie immer, das Buch gut lesbar
itbersetzt, auch wenn unsere deutsche (Theologen-)
Sprache mitunter fast Giberfordert wirkt, dem hier wie
urspringlich »Geschautent angemessen Ausdruck zu
geben. Kurz: eine Neuentdeckung des vermeintlich als
erschopft angesehenen Buches ljob im Horizont heuti-
ger Probleme. Eine Verdffentlichung, die man sich in
die Hand vieler Prediger winschen wirde: Viele ver-
meintlich sgrofe« Probleme wiirden skleine, dafiir an-
dere, die eigentlichen, wieder »grofld  Roif Baumann

Rolf Baumann

»Gottes Gerechtigkeit« - Verheifung und

Herausforderung fiir diese Welt

(Verlag Herder) Freiburg/Basel/Wien 1989, 253 5.,
DM 15,90 (Herder Taschenbuch).

Die Rede von »Gerechtigkeit« ist heute hochaktuell,
In vielfaltigen gesellschaftlichen Zusammenhéngen er-
wichst weltweit die uralte menschliche Forderung nach
ihr mehr und mehr. Als eines der drei Leitworte ist das
Thema »Gerechtigkeit« auch ein zentrales Grundanlie-
gen der christlichen Kirchen im konziliaren Proze@. Da-
bei wird gerade dieser Gesichtspunkt immer wieder
von den Christen aus den armen Lindern angemahnt.

Grundlegende Informationen zu den drei Dimen-

sionien Gerechtigkeit, Frieden und Schépfungsbewah-
rung als Gottes Dienstverpflichtungen fir die Christen
unserer Zeit, gerade auch tber ihre biblischen Wurzeln
und Entfaltungen sowie ihre geschichtlichen Spiege-
lungen und Brechungen in christlicher Tradition und
(westlicher) Kultur sind daher fiir das persénliche Ler-
nen und das Engagement im konzitiaren Prozef sinn-
voll und hilfreich. Fir den Themenbereich »Gerechtig-
keit¢ bietet hierzu das Buch mGottes Gerechtigkeit: —~
Verheifung und Herausforderung fér diese Welte des
langjahrigen Mitarbeiters des Katholischen Bibelwer-
kes und Professors fir Theologie an der Padagogischen
Hochschule in Schwibisch Gmiind, Rolf Baumann,
eine solide und fundierte Basis!

In den vier Kapiteln »Gerechtigkeit: — was ist das?
Annidherungen an einen schwierigen Begriff« {14-33),
nGerechtigkeit in der Sicht des kiassischen Griechen-
tumsa (34-61), »Menschliche Gerechtigkeite und »Ge-
rechtigkeit Gottes: im Zeugnis des Alten Testamentes«
(62-180) und »Das Neue Testament: Neue Erméchti-
gung zu Gerechtigkeite auf vertieftem Fundament«
(181-232) nimmt Baumann seine Leser mit auf einen
»weiten, aber verheifungsvollen Wegs« (13) auf den Spu-
ren des Hoffnungswortes »Gerechtigkeits in der Glau-
bensgeschichte. Gemag dieser Gliederung geht es dabei
zundchst um die Wurzeln der Thematik in der mensch-
heitlichen Erfahrung und im heutigen Sprachgebrauch,
dann um das Erbe der antiken Tradition, aus deren Ge-

rechtigkeitsdenken wir auch heute noch schopfen, bis
hin zum Kern der christlichen Reflexion - »zu den hibli-
schen Quellen und deren Zeugnis Uber »menschliche:
und »gottliche Gerechtigkeite (33). Vielfiltig sind die
durch die Untersuchung vermittelten Einsichten: zum
einen das Aufzeigen und das Aufarbeiten geschicht-
licher MiBverstindnisse und Belastungen aus der Tradi-
tion wie z. B, das einen einzigen Aspekt der antiken
Tradition verabsolutierende und isolierende Verstidnd-
nis der »Gerechtigkeit« als bloBe Verteilungsgerechtig-
keit (vgl. 55-61), die besonders in der katholischen Tra-
dition zu sehr in den Hintergrund tretenden Dimensio-
nen sweltweite leibhaft-konkrete Gerechtigkeit« sowie
ssouverane gottliche Heilsverfiigunge und die reforma-
torische Verdrangung aller Aktivitat des Menschen {vgl.
181fF), die in threr Gesamtheit zur Entstehung eines
weltlosen, jenseitsbezogenen Gerechtigkeitsbegriffs
innerhalb der Theologie heigetragen haben. Zum ande-
ren kommen auch der Reichitum und die Filie der bibli-
schen Aussagen itber das »Lebenswort Gerechtigkeite
zum Ausdruck. Deutlich werden hier vor allem im
Zeugnis des Alten Testaments die grundlegende Bedeu-
tung des Begriffs fur alle Lebensbeziehungen des Men-
schen, die Ausrichtung der biblischen Rede auf kon-
krete Gerechtigkeit in einer von Unrecht und Gewalt
gepragten Welt, das Ineinanderwirken und die unab-
dingbare Zusammengehérigkeit  gottlichen  und
menschlichen Wirkens sowie die neue Dimension der
»Ungeschuldetheit« der »Gerechtigkeit Gottes« mit der
die »Ausbritche jiidischer Hoffnung aus dem engen Bereich
irdischer Verwirklichung« {175) in Zusammenhang ste-
hen (vgl. 168-180). Im Schnittpunkt der Vielfalt der alt-
testamentlichen Zeugnisse steht nach Baumann die »ei-
gentimliche Verzahnung von menschlichem und gétt-
lichem Gerechtigkeits-Wirken« (180), bei der aller-
dings géottliches und menschliches Handeln nicht als
konkurrierende GroBer auf derselben Ebene zu sehen
sind. Gerade dieser Zusammenhang begegnet uns auch
im Zeugnis des Neuen Testamentes. Dartber hinaus
wird die Herausforderung zum Tun des »Gerechtenc
durch die neue Heilssetzung in Jesus Christus gestarkt
und vollmachtig erneuert. Exemplarisch belegt dies
Baumanns Untersuchung der paulinischen Rechtferti-
gungsverkiindigung sowie der »Reich-Gottes«-Bot-
schaft und -Praxis Jesu, die durch die Erfahrung des
Kreuzes und der Auferstehung Jesu universal, d. h. fur
eine Totalitit des neuen Seins, gedffnet wird. Von daher
ergibt sich die »Vision einer Synthese von menschlicher
Gerechtigkeit und gottlichem »Reichuw (221): »Wo »Got-
tes Gerechtigkeit« zur Wirklichkeit wird, dort wird der
Mensch recht, Und wo der Mensch in einem tiefen
Smnogerechtcist und sich um Gerechtigkeitrin dem Be-
reich miiht, in dem er lebt, daist{. . .} das Reich Gottess
nahe, da bezeugt sich jetzt schon Gottes Reich. (225)
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Baumanns ianger, aber keineswegs erschopfender
Weg durch die Vielfalt des biblischen Glaubenszeugnis-
ses unter dem Leitthema »Gerechtigkeit« bietet zur Ver-
wirklichung weltweiter Gerechtigkeit in der Gegenwanrt
Erkenntnisgewinn und Glaubenseinsicht. Es wird deut-
lich, da aus der biblisch-christlichen Tradition »nicht
die normative Form christlicher Gerechtigkeitspraxis«
(226) abgeleitet werden kann; jedoch gilt: »Das je neue
Suchen nach snehr Gerechtigkeit: (vgl. Mt 5,20), schip-
ferische Nachfolge: und sschopferische Liebe: miiBiten
also das christliche Verhalten kennzeichnen.« (226) Da-
bei sind die Armen nach biblischer Uberlieferung das
konkrete Gegentiber, an deren Schicksal und Ergehen
sich die solidarische »Gerechtigkeite der Christen in
Theorie und Praxis bewihren mu8. Horizont und Le-
bensraum dieser uns heute aufgegebenen menschenge-
maBen und weltweiten »Gerechtigkeit« mu mehr als
bisher der Horizont des »Reiches Gottes« sein, geradezu
als Chiffre leibhaftig-konkreter und gesellschaftlicher
Hoffnung (vgl. 226 ff.). Diese Hoffnung auf den retten-
den Gott Israels, den Vater Jesu Christi, erméachtigt und
befreit zu wahrer und solidarischer »Gerechtigkeits,
Vielleicht kann es so den Christen und den Kirchen ge-
lingen, »die Botschaft von »Gottes Gerechtigkeit: so zu
bezeugen und glaubwiirdig zu leben, daf sie als »Ver-
heiung und Herausforderung fiir diese Welk wieder
hérbar wird —nicht nur als Wort der Kirche, sondern als
Wort fiir die Menschen, das deren Leben erhellt und
Hoffnung schenkt« {232).

Auf einer mmittieren: Schwierigkeitsebene« (7), klar
und tbersichtlich in der wissenschaftlichen Argumen-
tation sowie den Interessierten weiterfiihrend im aus-
fizhrlichen Belegteil (233-253) bezieht der Autor seine
Leser und Leserinnen in die Entwicklung seines Frage-
und Suchprozesses ein. Auf diese Weise ist ein wissen-
schaftlich abgesichertes Buch entstanden, das fir jeden
existentiell werden kann, bietet es doch nicht nur mit ei-
ner ausfihrlichen Information zur Thematik »Gerech-
tigkeits gleichzeitig eine Einfithrung in ein Grundthema
der biblischen Uberlieferung und damit der Bibel tiber-
haupt, vielmehr verweist es auch auf konkrete Hand-
lungsperspektiven fur eine christliche Gerechtigkeits-
praxis in den bedrangenden Fragen der Gegenwart.

Michael Helsper
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Stuttgarter Bibelatlas
Historische Karten der biblischen Welt, {Deutsche
Bibelgesellschaft) Stuttgart 1989, 64 S., Geb., DM 25,-,

Der vorliegende Bibelatlas — urspriinglich 1988 in
danischer Originalausgabe erschienen - gliedert sich in
vier Teile:

L. Geographische Karten {9-14), II. Historische Kar-
ten (15-24}), I1L. Bibelhistorische Karten {25-50) und 1V,
Stddtekarten (51-54). In einem Anhang findet sich ein
Verzeichnis der Abkurzungen der biblischen Biicher,
ein Verzeichnis der vorkommenden Bibelstellen und
ein Verzeichnis der Ortsnamen.

Rein optisch unterscheiden sich die Karten durch
ihren farblichen Untergrund. So sind die geographi-
schen Karten blau unteriegt, die historischen griin und
die bibelhistorischen gelb. Ein Stadtplan ware wahr-
scheinlich auch ohne seinen roten Untergrund als sol-
cher zu erkennen. Hilfreich diirfte diese farbliche Diffe-
renzierung da sein, wo das cben genannte System aus
sachlichen Griinden durch die Ubernahme anderer
Karten durchbrochen wird, wo also z, B, die bibelhisto-
rische Karte der Makkabéerbiicher gerahmt wird durch
zwel historische Karten zu »Palastina in hellenistischer
Zeite und zur groften Ausdehnung des Landes unter
sAlexander Jannaus« (42f.). Ansonsten erschwert die
Untergrundfarbe in meinen Augen eher die Lesbarkeit
der Karten, besonders drastisch sichtbar bei der blau
unterlegten Karte zur Oberflichengestalt Palastinas,
wo kaum mehr eine Plastizitit erreicht werden kann,
weil eben nur mit einer Farbe gearbeitet wird (10).

Die einzig wirkliche Kritik, die m.E. an diesem
Werk zu itben ist, ist eben diese benutzerunfreundliche
(v. a. wohl fiir dltere Leser) einfarbige Unterlegung der
Karten, die diese, wenn 2. B. noch eine Schraffur hinzu
kommt, fast uniesbar macht. Daf das ansonsten wich-
tige Ortsverzeichnis nur Seitenangaben macht, nicht
aber auf die entsprechende Karte verweist, sei eher der
Vollstandigkeit halber noch kritisch vermerkt.

Wer nicht zuviel Geld ausgeben méchte und trotz-
dem keinen fundamentalistischen Bibelatlas kaufen
maochte, ist mit dem vorliegenden immer noch gut be-
dient.

Dieter Bauer



