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Nonverbal Communication and Narrative Literature:
| Genesis 39 and the Ruth Novella'

Paul Kruger

1. Introduction

In a world driven by verbal and written communication we easily tend to
forget that there is also another way of communicating. This non-spoken, non-
written medium is sometimes even more important than the written or verbal.
Unfortunately this channel of communication has for a long time been the
foundling child of the social sciences. According to Farnell the relative neglect
of this fundamental form of communication is cultural and stems “from a long-
standing bias against the body in the Western philosophical and religious
traditions ...”%. In this Western model the mind was regarded as the locus of
rationality, while the body was seen as the “material locus for physical expres-
sion of irrationality, feeling and emotion.™ Bodily practices were therefore seen
as “primitive” and “uncivilised.”

In remarks on gestural language in the Hebrew Bible of a century or two
ago one still detects a bias towards this mode of expression. Mackie, for exam-
ple, notes at the end of the 19" century: “Gesture is much resorted to by
Orientals in the communication of their thoughts and expression of their
feelings. ... Where we control our feelings, they are controlled by them.™ This
notion of “primitivism” as far as this type of communication is concerned, is
also evident in Vorwahl’s remark on Oriental gestural language: ,,... am ausge-
priigtesten findet sie sich bei den Vilkern Asiens, die sich nicht scheuen, ihren
Gefiihlen freien Lauf zu lassen. *®

That this medium of communication was of fundamental importance in the
ancient world, however, is clear from an observation made by Petermann, a
traveller to the ancient Near East in the 19" century:

,Bei der Begrilssung wie beim Ausdruck des Dankes fahren sie mit der
rechten Hand nach unten, gleichsam um Staub von dem Boden zu nehmen,
dann nach der Brust, dem Mund und der Stirn, und die Untergebenen
ergreifen die Rechte des Hoheren, kiissen sie und legen sie dann zum

This contribution is an adapted version of an article published in the Journal of
Northwest Semitic Languages 24/1 (1998), 141-164.

Farnell, Gesture 536.

Famell, Gesture 537.

Mackie, Gestures 162 (my emphasis).

Vorwahl, Gebérdensprache 5.
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6 Paul Kruger — BN NF 141 (2009)

Zeichen der Unterwiirfigkeit auf ihren Kopf ... wenn sie etwas bejahen
wollen, so schiitteln sie mit dem Kopfe ... wollen sie bemerklich machen,
dass sie keinen Anteil an einer Sache haben, so greifen sie mit der rechten
Hand an den oberen Rockzipfel und schiitteln ihn.“¢

Note that this manner of communicating testifies to a total absence of
speech.

If one glances through the indexes and tables of contents of Hebrew Bible
encyclopaedias, however, one usually searches in vain for an entry on “non-
verbal communication”/“gesture/ ,,Gebérden“.” Yet the phenomenon of non-
verbal communication is such a fundamental ingredient of human nature that no
culture, including that of the Hebrew Bible, can be fully comprehended without
also taking cognisance of this central characteristic. Very often one comes
across the description of some or other kind of nonverbal behaviour. Already at
the beginning of the Hebrew Bible, where the story of creation is recounted, a
certain emotion is expressed in a nonverbal fashion (Gen 3:8). A little later (Gen
4) we hear that Cain became very angry and again this inner feeling is mani-
fested in a nonverbal manner: “his face fell” (v.5).® Fortunately the subject of
nonverbal communication has gained in popularity in recent decades, especially
in the social-scientific disciplines of psychology and anthropology’ and this also
has a positive impact on the study of the similar evidence in the ancient Medi-
terranean/classical and ancient Near Eastern worlds.'

One of the first landmark investigations on the study of this phenomenon in
the ancient Mediterranean world is the one by Sittl'! (1890). At more or less the
same time Goldziher (1886) conducted an investigation into the gesture and
sign language of the ancient Arabs'? and placed special emphasis on the fact
that gestural language was the normal and not the exceptional means of expres-
sion for that part of the world. Half a century later Vorwahl (1932)"* published
his study, which is limited to the ancient Israelite culture. In the course of time
the focus of attention became broader, but also more and more specific. Gruber

Goldziher, Geberden 370.

See, however, the fine contribution by Burke, Gesture.

For the nonverbal expression of emotions, cf. Kruger, Emotions, with literature.
See especially the studies by Poyatos, particularly Poyatos, Perspectives, and
Poyatos, Communication.

For the former, see e.g. Botha, Gesture, with literature, and more recently Boegehold,
Gesture.

' Sittl, Gebrden.

12 Goldziher, Geberden.

Vorwahl, Gebdrdensprache.
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Nonverbal Communication and Narrative Literature 74

(1980)'* restricts his examination to only one sphere of life, viz. the emotional-
expressive side. The advantage of his work is that semantic parallels from
Mesopotamia and Ugarit are likewise taken into account. With regard to the
provenance of law, the fine studies of Viberg (1990, on the Hebrew Bible)'® and
Malul (1988, on Mesopotamia)'® may be mentioned. Malul continued his re-
search along the same lines and in 2002 produced his magnum opus,'” which
should be compulsory reading for anyone interested in the cultural-symbolic
fundamentals underlying the ancient Near Eastern and Hebrew Bible worlds.
This (physically heavy) monograph is exemplary in the sense that it traces,
amongst other things, the significance of any piece of symbolic evidence in the
minutest details of Hebrew Bible narratives.'®

The exploration of nonverbal information in iconographic sources, likewise,
did not lag behind and one of the first investigations on this topic was by Miiller
(1937)". It was taken further by, amongst others, Keel in his pioneering icono-
graphic study on the conceptual and symbolic world of the peoples of the
ancient Near East, and especially the Bible world (1972, first edition).?

The more modest aim of this contribution is to illustrate, on the basis of only
two examples from the Hebrew Bible (Gen 39 and the Ruth novella), the mnter-
esting perspectives that may be opened up if the explicit focus is directed to
some (sometimes apparently insignificant) nonverbal-symbolic details in these
narrative accounts, which, in the traditional way of reading/exegesis, are mostly
overlooked.

2. The significance of legal symbolic acts in narrative literature

In many so-called pre-industrial societies (sometimes also called “performa-
tive cultures”)’! the weakness of literacy explains the importance of symbolic
acts. Legal results were not written, but symbolically “acted;” as Maine aptly
remarks: “Gestures and words took the place of written technical phra-

Gruber, Aspects.

15 Viberg, Symbols.

16 Malul, Studies.

17" Malul, Knowledge.

Besides these contributions, cf. also the seminal study by Kilmer, Gestures. See also
Kruger, Hem; Kruger, Significance; Kruger, Acts.

Miiller, Darstellungen.

Die Welt der altorientalischen Bildsymbolik. For more recent contributions along the
same lines, cf. Dominicus, Gesten, and Choksky, Reverence.

2l See Hibbits, Senses.
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seology.” It was only in the thirteenth century, when state bureaucracies
started to grow and helped to spread literacy, that this situation changed.?

One of the areas in the ancient Near East where “symbolic acts” played an
important role was in establishing or dissolving agreements or relationships.*
Viberg,” referred to above, explores the significance of various of these “acts”
in the Hebrew Bible context. If one glances through his Table of Contents, it is
interesting to note that the overwhelming majority of instances he lists focus on
the constitution of relationships, such as “shaking the hand,” “anointing the
head with oil,” “transferring the mantle,” “sharing a meal,” “piercing the ear of
a slave,” “covering the prospective wife with a mantle” and “putting the child
on the knee.” In the case of the opposite, viz. the dissolution of an association,
only one example is supplied, viz. “the removal of the sandal.” In this
connection he could have included a couple more rituals representative of the
legal nuance of dissociation, like (i) “the washing of the hands” (Deut 21:6-7);°
(ii) “the shaking of the fold of the robe” (Neh 5:13); (iii) “the stripping of the
garment” (Ezek 26:16; Hos 2:5-12); (iv) “the symbolic activity of driving
someone out into the street;” and (v) “leaving the garment in someone’s hand”
(Gen 39:12). The first four examples have been discussed elsewhere?’ and I will
not elaborate on them further. I will deal only with the last example (Gen
39:12), the legal significance of which is usually overlooked in exegetical
expositions.

2.1 Leaving the garment in another’s hand (Gen 39:12)

The item of clothing, being an extension of the bearer’s personality, was of
the utmost importance in the ancient Near Eastern legal sphere.® In Genesis 39
we come across another survival of such a legal rite relating to clothing, but, as
mentioned above, it is not commonly regarded in this light. The legal meaning
of the ritual is confirmed by the appearance of a similar one in comparable
circumstances in the Wisdom Book of Ahigar (see below). The episode in
Genesis recounts the encounter between Joseph and the wife of Potiphar and
how he managed to escape her advances. At the beginning her designs on him

22 Maine, Law 286. See also Schmidt-Wiegand, Gebéirdensprache.

23 Schmitt, Rationale 59.

24 See Munn-Rankin, Diplomacy; Kruger, Acts; Hillers, Rite, and more recently Malul,
Idioms.

Viberg, Symbols.

He refers to this act, but does not discuss it further for he regards it as a borderline
case: “legal acts within cultic law” (Viberg, Symbols 4).

T See Malul, Studies 97-100.335-337, and Kruger, Acts 166-168.

28 Petschow, Gewand(saum) 318-319.

25
26
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were merely of a “nonverbal” nature (“she looked up at him,” literally: “raised
her eyes to him,” v.7a), but it was not long before she started enticing him with
her verbal propositions (“lie with me,” v.7b, 10). And when all these attempts
failed, she went over to calculated action. This happened one day while Joseph
was busy with his royal duties in his master’s house: “She grabbed him by his
cloak and said: ‘lie with me.” But he left his cloak in her hand and fled out of the
house” (v.12).

Two distinct gestures are described, each signifying a different intention: the
first one is performed by Potiphar’s wife and the second one by Joseph. The
first one (“to grab”: ©2M) not only has a definite sexual connotation,” but at the
same time has a clear juridical nuance pointing to a ,,zeichenhafte(r) Besitzan-
spruch®.2°

Joseph’s gesture, on the other hand, is likewise not an automatic reflex in
order to elude her grasp. That Potiphar’s wife must have been cognisant of the
juridical significance of Joseph’s gesture becomes evident when one listens
carefully to her version of the story to her household. She manipulates an
important piece of evidence in her favour. Instead of saying that he left the
cloak “in her hand” (v.13), she makes the claim that he left it “near” (33) her
(v.15) so as to shift the blame to Joseph and make it appear that he was the
initiator.>! That Joseph’s action could not have been accidental, but was
invested with specific juridical content, becomes apparent when comparing it
with a parallel ritual in similar circumstances in the Wisdom Book of Ahigar
(Saying 77).*? The text runs as follows:

If a wicked man grasps the fringe of your garment,
leave it in his hand.
Then join** Shamash,

he (will) take what is his and will give it to you.

As in the case of the Joseph narrative, the dramatis personae each performs
a separate rite: the wicked man resorts to a gesture (“grasping the fringe of the
garment”) which is widely attested in different ancient Near Eastern social and

2 Seee.g Prov 7:13 and Kottsieper, El 32.

30 Liwak, s 735.

31" Hamilton, Book 467.

32 Lindenberger, Proverbs 174. Designated by Kottsieper, El 36, and Cowley, Papyri
225 as Column xii:13-14, and Sayings 171-172, respectively.

This rendering stems from Kottssieper, El 36, who connects the root with the GT of
dnh in Syriac and Mandaic. Lindenberger, Proverbs 174, suggests “appeal” and
Cowley, Papyri 225, “approach” (with a question mark). See also the recent trans-
lation of Niehr, Ahigar 45, who opts for “Zuflucht nehmen.”

33
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religious contexts as having varying significations.** In line with Ugaritic texts
such as Ugaritic KTU 1.6 IT 9-11, Hebrew Bible passages such as 1 Sam 15:27
and Zech 8:23, such a gesture could be regarded as an act of supplication in
order to persuade someone to hearken to a plea.** Our passage is not explicit on
the specific content of the petition, but viewed in the light of Gen 39:12 and
Prov 7:13 it most probably points to a sexual connotation.*® This, according to
the proverb, the victim should resist with all power. To signal that he is serious
in his intention to do so, he is summoned “to leave the fringe of his garment™ in
the hand of the adversary.

The possession of someone’s hem could, however, have a negative
connotation. This is known from several Mari letters where the “prophet” puts
himself under the domination and authority of another (in that case the king) by
presenting a piece of his garment and a lock of his hair.” Westermann explains
the Genesis passage (v.13) in the same vein. He writes: ,Jetzt sieht sie sein
Gewand; sie nimmt wahr dass er es in ihrer Hand zuriickgelassen hatte. ‘In
meiner Hand’, d.h. im Hebriischen auch: ‘in meiner Gewalt’.*® This could be
the significance when viewed from the perspective of the antagonist, but
definitely not from that of the protagonist. A much closer parallel is found in
ancient Near Eastern treaty texts, where various rituals were performed by the
contracting parties on the occasion of the establishment of these pacts, such as
“to bind the hem of the garment”, “to hold the hem” and “to seize the hem of
the garment of X.”*° While the “seizing of the hem of the garment” hints at a
gesture of submission (usually the subject was the vassal and the object the
Great King), the precise opposite, viz. “the abandoning of the hem of the
garment of X”, functions as a ritual of defection.*’

If we now consider the Ahigar and Genesis passages against this back-
ground, it is important to note that the gesture of “the leaving of the garment in
the hand,” like “the abandoning of the hem,” marks the conclusion of a certain
process. It juridically communicates the final spatial separation from a poten-
tially negative sphere. In the Ahiqgar example the nuance of finality is even more
distinct: only when the intention of dissociation is given public (and juridical)
expression by the performance of the ritual, then (note the temporal

34
35

Kruger, Significance.

Kruger, Significance.

3 See e.g. Kottsieper, E1 36-37.

37 Ellermeier, Prophetie 102-103.

38 Westermann, Genesis 37-50.63.

3 See Munn-Rankin, Diplomacy 91-92, and Kruger, Significance.
40" Munn-Rankin, Diplomacy 91-92; McCarthy, Treaty 89.
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“then”[7MX]: “then join Shamash”) the victim may deem himself fit to consti-
tute a new alliance, this time with the sacred sphere.*!

3. Some aspects of nonverbal communication in the Ruth novella

The Ruth novella has been painstakingly explored from various literary
angles: syntactically, semantically, rhetorically, structurally, etc. The equally
vital source of nonverbal information is mostly neglected or not adequately
attended to. In the study of classical literature more attention has thus far been
devoted to this theme and many positive results have been obtained through
such analyses,*?
If it is borne in mind (according to the expert on nonverbal communication,
Poyatos) that
(i) a substantial part of any narrative text is aimed at describing nonverbal
activity;

(i1) that the author, by so doing, acknowledges the limitation of a written-
typographical presentation; and

(iii) that the ratio between verbal and nonverbal activities must be an indication
of certain characteristics of the writers,*

then the investigation of any narrative from this perspective, including
Hebrew Bible accounts, can be most rewarding and fruitful. Especially profit-
able are those aspects which are “produced by the human body as a socializing
organism.”** Subjects of enquiry could be the following: physique and personal
appearance, bodily signals (gestures, postures, bodily movements), facial ex-
pressions and bodily contact (e.g. territoriality, spatial behaviour / proxemics).*
This type of information is present in any narrative text to a lesser or greater
degree, depending on the overall artistic design of the writer.

Most of the categories relating to nonverbal communication are also present
in the Ruth story and likewise merit a detailed investigation. It is not my
objective here, however, to investigate them all. What I will do in this section is
to make a few observations on the representation of the category “proxemics”
(spatial behaviour) in this novella, and more specifically on Chapters 2 and 3,
where the first encounter between the main characters, Boaz and Ruth, is

41 See Kottsieper, El 36.

See e.g. Poyatos, Forms; Lateiner, Communication; Holoka, Communication; Boe-
gehold, Gesture. For similar investigations regarding the Joseph and David stories in
the Hebrew Bible, cf. Matthews, Anthropology, and Prouser, Throne, respectively.

4 Poyatos, Forms 296-297.

#  Poyatos, Forms 297.

45 See Holoka, Communication, who investigates these categories in classical literature.
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recorded. Proxemics in these two chapters reveals a lot about the inner emo-
tional stances of the characters.

Hall defines proxemics as the “interrelated observations and theories of
man’s use of space as a specialized elaboration of culture.”™® He further holds
that “Writers, like painters, are often concerned with space. The success in
communicating perception depends upon the use of visual and other clues to
convey different degrees of closeness.”™” One of Hall’s most important contri-
butions is his discrimination of four distance zones: intimate, personal, social
and public. It is important, he says, “to recognise these various zones of involve-
ment and the activities, relationships, and emotions associated with each.”™® The
intimate distance, for example, begins with a close phase (“the distance of love-
making and wrestling, comforting and protecting”),* and a far phase where
“heads, thighs, and pelvis are not easily brought into contact but hands can
reach and grasp extremities.”® The next “zone of involvement” is personal
distance. In the close phase interactants can reach out and touch each other, but
at the far phase they can do so only if they extend their limbs. The physical
location signals the nature of the relationship: the closer, the more involved. In
social distance the important social interactions are the modalities of hearing
and seeing. In far social distances social interactions can be terminated or
initiated without rudeness. Finally, he also distinguishes a public distance
domain where the mandatory recognition of the others is no longer socially re-
quired.”!

An examination of Ruth 2 and the first part of Chapter 3 in terms of these
“zones of involvement” reveals much about the inner motivations and emotions
of the characters. It appears that there is a subtle interplay between the different
social distances. At the beginning the characters maintain a public distance, but
as the relationships develop there is a distinct movement through social to
personal space and a final culmination in the invasion of intimate space. These
shifts are communicated by gestures and nonverbal actions which are skilfully
co-ordinated with the politeness in speech.’?

When Boaz and Ruth see each other for the first time (Ruth 2:3), it is on the
level of public distance. Ruth is one of those (according to the Levitical regu-
lation in Lev 19:9-10 dealing with the poor and foreigners) who are allowed to

46 Hall, Dimension 1.

47 Hall, Dimension 94

48 Hall, Dimension 129.

49 Hall, Dimension 110.

30" Hall, Dimension 111.

31 See also Harper / Wiens / Matarazzo, Communication 246-247.
32 For a study of the latter phenomenon, see Ehlich, Historicity.
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gather ears of grain behind the reapers. For Boaz she is part of the public do-
main; therefore he refrains from addressing her directly. He inquires through
his foreman about her identity (“To whom does this young lady [70277] be-
long™?, v.5).

When he addresses her for the first time (v.8), she is promoted to his social
space. Indicative of this new status is the manner in which he addresses her:
“my daughter” ("n3). Ehlich®® regards such a form of address as acceptance into
the clan. Being part now of Boaz’s social space, she is consequently allowed to
share his water sources and to be placed under his protection (v.9). Commenting
on this “informal status” granted to her here (v.8), Hubbard remarks: “... here
she stepped from ‘outside’ Israel to the outer edge of the ‘inner’ circle.”*

In a subsequent move she is drawn into his personal zone of involvement.
This happens when she is invited to their communal meal (v.14). Compare
Sasson’s insightful remark in this respect: “It is to be noted that this act of sitting
on the same side as the reapers must certainly have implied acceptance in the
‘familia.” Beyond receiving water promised her in verse 9, she is now to share
in the communal meal. Furthermore, Boaz himself introduces her in the circle
of his family by presenting her with the first handfuls of roasted grain ... It is
not impossible that this act of Boaz was ceremonial, perhaps quasi-legal, in
nature.”

The invasion of intimate space is reported at the beginning of Chapter 3 in
the well-known scene of the threshing floor. The vocabulary of these verses
contains a number of words with double entendre, and I will not comment upon
this further.®® What is of interest here, however, is the manner in which Ruth
intrudes on Boaz’s intimate space. This takes place in two stages. With the first
move she comes within “the distance of love-making” (Hall). That happens
when she quietly at midnight “bares the region of his legs and lies down” (v.7).
Whatever the precise nature of this activity, or its exact locus (“at the feet” /
“beside him”),”” it was at close enough physical distance to disturb him in his
slumber.

Having invaded Boaz intimate sphere, she also assumes a new social role
definition: “She takes egalitarian role labels while rejecting subservient ones,”
as Berquist quite correctly remarks.’® This becomes evident when one takes
note of how she presents herself in this new situation. At the initial meeting

33 Ehlich, Historicity 82.

% Hubbard, Book 156.

35 Sagson, Ruth 55.

6 See the commentary by Bush, Ruth.

T For this rendering, see Bush, Ruth 158, and Zenger, Ruth 67. See also Sasson, Ruth 93,
8 Berquist, Role dedifferentiation 30.
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between her and Boaz she was still regarded as a foreigner (2:6), a little later she
is upgraded to a “slave-girl” (mMn2w; 2:13) and here in Chapter 3:9 she speaks of
herself as a “servant” (71MN), which is appreciably higher on the social ladder
than a “slave-girl.”® By referring to herself in this manner, she identifies herself
as a woman “who might be taken as a concubine or as a wife.”® She then ac-
cordingly challenges Boaz to take the final (proxemic) step: “Spread your robe
over your maidservant” (v.9). “The spreading of the hem of the garment over
the wife” refers to a marriage proposal.®' By accepting this invitation, which he
(according to Chapter 4) formally does, he extends his intimate sphere to enfold
hers. With this gesture he solemnly declares his willingness to protect, to
comfort and to sustain her and through this he acts as the new provider, the role
Ruth has been fulfilling for both herself and Naomi up to that moment.

4. Concluding remarks

I have touched only on two exemplary cases of the much larger field of
“nonverbal” communication in the Hebrew Bible. There still remain very
interesting aspects to explore. The whole field of religious symbolism, as
evidenced in especially the cultic texts in the Pentateuch, still awaits thorough
investigation.®> Another interesting theme could be nonverbal communication
as indicator of social values. A volume of essays edited by Bremmer and
Roodenburg® investigating this aspect in the classical, medieval and the mo-
dern worlds, has shown what interesting insights can be gained through such
analyses.

Summary

This contribution draws the attention anew to the relative neglect of the phenomenon
of nonverbal communication in Hebrew Bible encyclopaedias. After a short survey of the
most important studies published thus far on this topic in the fields of ancient Near
Eastern and Hebrew Bible studies, a passage in the Joseph story (Gen 39:12) and some
indicators of the nonverbal category “proxemics” (spatial behaviour) in the Ruth novella
are selected as cases in point. This illustrates what interesting perspectives may be gained
if the explicit focus is directed to some of these (apparently insignificant) nonverbal-
symbolic details in these narrative accounts.

59 Sagson, Ruth 80.

50  Sagson, Ruth 81.

=l Kruger, Hem; Viberg, Symbols 136-137; Malul, Knowledge 224 n. 283.

62 See e.g., Wright, Disposal; Gorman, Ideology, and Klingbeil, Study.

63 Schmitt, Rationale. See e.g. also Kruger, Indications, and Choksky, Reverence, for
references relating to the ancient Near Eastern world.
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Zusammenfassung

Dieser Aufsatz lenkt die Aufmerksamkeit erneut auf die relative Missachtung des
Phidnomens nonverbaler Sprache in Lexika der hebraischen Bibel. Nach einem kurzen
Uberblick tiber die wichtigsten Studien, die auf diesem Gebiet publiziert worden sind,
werden eine Passage in der Josef-Geschichte (Gen 39:12) und einige Anzeigen der
nonverbalen Kategorie ,,proxemics” (Raumlichkeit) in der Ruth-Novelle als typische
diesbeziigliche Beispiele gewiihlt. Es wird angezeigt, welche interessanten Perspektiven
gewonnen werden konnen, wenn einige dieser (scheinbar unbedeutenden) nonverbalen
symbolischen Einzelheiten in diesen Erziihlungen besondere Beachtung finden.
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Das Altargesetz Ex 20,24-26 und seine
kanonische Rezeption

Carsten Ziegert

1. Einleitung

Das Altargesetz Ex 20,24-26, das das Bundesbuch Ex 20,22-23,19(33) ein-
leitet, steht in kaum iibersehbarer Spannung zu anderen Anweisungen im Pen-
tateuch. Im Bundesbuch wird der Bau eines Altars aus Erde bzw. aus unbe-
arbeiteten Steinen geboten (V.24a.25), wihrend in Ex 27,1-8 Holz und Bronze
fiir den Altarbau vorgeschrieben sind. Das Altargesetz scheint eine Menge von
Kultorten zuzulassen, an denen Gott sich offenbart (V.24b), wihrend in Din
12,12-14 der Jahwekult auf einen Ort beschrinkt wird. Ein Stufenaltar wird in
Ex 20,26 mit der Begriindung verboten, dass der Opfernde ,.seine Blofe
aufdecken™ kénnte, doch wird in Ex 28,42 fiir den Priester eine Hose ,,zum
Bedecken der BloBe* vorgeschrieben (vgl. Lev 6,3). Hinzu kommt, dass Ez
43,13-17 ausdriicklich von einem Stufenaltar spricht und dass der in 2Chr 4,1
genannte Altar des salomonischen Tempels mit seiner Hohe von zehn Ellen
wohl ebenfalls Stufen hatte.!

Diese Spannungen versuchte man literarkritisch zu losen.? D. Conrad wollte
in seiner Studie anhand des Altargesetzes die These von M. Noth bestitigen, der
Sinn der apodiktischen Rechtssitze sei die Abgrenzung von fremdkultischen
Praktiken.® Der urspriingliche Kern des Gesetzes bestehe aus den Anweisungen
V.24an.25a und 26a, deren Intention darin bestehe, eine kultische Ordnung zu
errichten und gegen fremde Einfliisse abzusichern; alles andere seien spétere
Hinzufiigungen.* Folgerichtig ist dann die weitere Konzentration auf den so
herausgearbeiteten Kern des Textes. Den Erdaltar aus V.24 hilt Conrad fiir
einen Altar aus ungebrannten Lehmziegeln, was er mit einer Wortstudie zu

Vgl. Houtman, Bundesbuch 69-70; Criisemann, Tora 15, spricht bzgl. Bundesbuch,
deuteronomischem Gesetz und Heiligkeitsgesetz von ,.einem prinzipiell gleiche[n]
Aufbau mit einander stark widersprechenden Altargesetzen™.

2 Seit Wellhausen wird davon ausgegangen, dass Ex 20,24-26 die frithe JE-Schicht
représentiert, in der eine Verbreitung vieler Heiligtiimer vorausgesetzt wird, wihrend
die Forderung nach einer Kultzentralisation in Dtn 12 der Zeit Joschijas entstammt
und die Priesterschrift mit der Beschreibung der Stiftshiitte und ihrer Geréte der Zeit
nach dem Exil. Siehe dazu Houtman, Pentateuch 108.

3 Conrad, Altargesetz 2-4.

Conrad, Altargesetz 18-20. Zu den aktuell diskutierten Datierungen der einzelnen

literarischen Schichten vgl. die Diskussion bei Schmitt, Altargesetz 271-272.
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MR belegt und durch archiologische Funde bestitigt sieht.” Folglich sind fiir
ihn die Bestimmungen von V.24 und V.25 miteinander vereinbar.® Dort werden
Altire mit bearbeiteter Oberfliche verboten, z.B. solche mit Napflochern.”
V.26a richte sich gegen die kultische Handlung des Besteigens eines Tempel-
altars oder eines Hohenheiligtums (71123) in der Umwelt Israels.® Betrachtet man
nur den von Conrad postulierten urspriinglichen Kern des Altargesetzes, so ent-
fallen die Gegensitze zu Dtn 12 und zum Gebot, die ,,.BléBe™ mit Beinkleidern
zu bedecken.

Im Gegensatz dazu gab es einige Versuche, das Altargesetz mit der Zentra-
lisationsforderung zu harmonisieren. So meint J. Ridderbos, Dtn 12 vertrete ein
Ideal, dessen Voraussetzung die in Din 12,10 genannte ,,Ruhe™ sei, die erst
unter der Regierung Davids eintrat. Das Altargesetz, urspriinglich fiir die Zeit
vor der Stiftshiitte gedacht, sei dariiber hinaus bis zum Eintritt dieser Ruhe
giiltig gewesen.’ In ganz #hnlichem Sinne meint M.J. Paul, Dtn 12 miisse kein
Verbot lokaler Altdre beinhalten, da diese dort nicht erwdhnt werden. Er unter-
scheidet ausdriicklich zwischen einem nationalen, zentralisierten Heiligtum und
lokalen Kultstitten, die allerdings in der Kénigszeit zum Gotzendienst
missbraucht worden seien. '

J. Schaper vertritt die These, die Autoren von Dtn 12,13-19 hitten das
Altargesetz sprachlich verarbeitet. Zentrale Begriffe seien kontextualisiert und
die Syntax sei angepasst worden (vgl. mpr:n-‘::: in Ex 20,24 mit D1Pr3‘5:: in
Dtn 12,13 bzw. oipn2 in Dt 12,14), um die urspriingliche Aussage im Sinne
einer Kultzentralisation umzudeuten.!" Der Widerspruch zwischen Altargesetz
und Kultzentralisation sei nicht von allen Lesern als Widerspruch empfunden
worden, da die mehrdeutige Formulierung aus Ex 20,24 (vgl. dazu Abschnitt
2.3) in Dtn 12 eindeutig gemacht werden konnte, so dass ,.die Innovation ... im
Gewand der Tradition® auftrat.'?

Conrad, Altargesetz 26-31.

Conrad, Altargesetz 41.

Conrad, Altargesetz 45.48.

Conrad, Altargesetz 101.

Ridderbos, Deuteronomy 16-17.

Paul, Punt 367-368. Altere Harmonisierungsversuche behaupten, Dtn 12 verlange gar
keine Kultzentralisation, sondern eher eine Kultreinigung oder aber, dort gehe es um
ein Zentralheiligtum, wihrend Ex 20 von Laien- oder Privataltiren oder von Neben-
altdren zur Entlastung des in Ex 27 beschriebenen Bronzealtars spreche. Siehe dazu
Houtman, Pentateuch 290-294,

I Schaper, Schriftauslegung 121-122.

12 Schaper, Schriftauslegung 125-126.

D 00: =) O\ th
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In dieser Studie soll nun das Altargesetz unter kanonischer Perspektive
untersucht werden. Der Schwerpunkt des Interesses liegt also nicht in der
Entstehungsgeschichte des Textes, sondern in der Auslegung des Textes in der
vorliegenden ,,Endgestalt”. Vorausgesetzt wird dabei, dass der kanonische Text
die Grundlage fiir die jiidische und die christliche Glaubensgemeinschaft bildet
und als solcher ,,seine eigene Aussage zu machen hat*."* Folgerichtig ist dann
eine synchrone Auslegung, die danach fragt, wie der Verfasser des Endtextes
und seine intendierten Leser den Text verstanden.'* Ein Beispiel fiir eine
synchrone Betrachtung des Bundesbuches liefert J. Sprinkle."> Er betont, dass
der Redaktor des Exodusbuches keinen Widerspruch zwischen Ex 20 und Ex 27
gesehen habe. Das gleiche gelte fiir den Redaktor des Deuteronomiums und
etwaige Widerspriiche zwischen Dtn 12 und den Anweisungen in Dtn 27,5-6,
die Ex 20 entsprechen.'® Das Verbot von behauenen Steinen sieht Sprinkle
darin motiviert, dass keine Altire von exzellenter handwerklicher Qualitit in
Konkurrenz zum Bronzealtar aus Ex 27 gebaut werden sollen.'” Im Stufenver-
bot findet er gegen Conrad keinen Hinweis auf eine anti-kanaaniische Motiva-
tion, da der Text nur den Hinweis auf die Genitalien des Opfernden gebe. Da
die Priester beim Kultvollzug Hosen anhatten, spreche dies fiir einen Laien-
altar.'®

Im Folgenden gehen wir {iber den Ansatz von Sprinkle hinaus, indem wir
das Altargesetz im gesamtbiblischen Kontext betrachten. Dabei vergleichen wir
seine Anweisungen mit der Opferpraxis in Israel, wie sie vom kanonischen
Endtext dargestellt wird. Wir untersuchen insbesondere Texte, die das
Altargesetz ausdriicklich rezipieren, aber auch solche, die stillschweigend von
der Umsetzung seiner Anweisungen berichten. Kohirenz wird damit nicht nur
fiir den Text des Altargesetzes oder fiir das Bundesbuch vorausgesetzt, sondern
auch fiir den durch den kanonischen Endtext definierten Makrokontext. In
Abschnitt 2 werden zuniichst einige exegetische Beobachtungen am Text des
Altargesetzes vorgenommen. Abschnitt 3 versucht, der Umsetzung des Altarge-
setzes in der vom Endtext als nachsinaitisch beschriebenen Zeit nachzuspiiren,
wobei zum Vergleich auch die Patriarchenzeit kurz in den Blick kommt. In
Abschnitt 4 werden dann die Ergebnisse zusammengefasst.

13 Rendtorff, Theologie 282-283.

" Rendtorff, Theologie 287-288.

15 Sprinkle, Book 36-37.

16 Sprinkle, Book 43. Mit dhnlicher Intention fordert Olson, Cliffs 257, Spannungen im
Text nicht wegzuerkldren, sondemn sich durch sie zu differenzierten theologischen
Einsichten leiten zu lassen.

17" Sprinkle, Book 45.48.

'8 Sprinkle, Book 49.
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2. Exegetische Beobachtungen am Altargesetz

2.1. Kontext und Struktur

Das Altargesetz steht im Kontext einer durch Mose vermittelten Gottesrede
am Sinai (Ex 20,22a) im Rahmen von Theophanie (Ex 19; vgl. 20,22b) und
Bundesschluss (Ex 24). Es folgt direkt dem Verbot, goldene und silberne Gatter
.-neben* Jahwe zu stellen (Ex 20,23) und gibt konstruktive Anweisungen fiir die
wahre Gottesverehrung. Damit greift es indirekt auf das Bilderverbot des
Dekalogs (Ex 20,3-6) zuriick, konkretisiert dabei jedoch den Ort des Kultes.'?

Das Altargesetz bildet den Beginn des Bundesbuchs (Ex 20,22-23,19[33]),
fiir das J. Halbe eine Ringstruktur postuliert hat. Gemil dieser Ringstruktur
werden die in Ex 21,1 beginnenden 22w von kultischen Bestimmungen (Ex
20,22-26 und 23,13-19) gerahmt.?® Das Altargesetz bildet somit zusammen mit
den in Ex 23,13-19 genannten Festen die kultische Grundlage fiir die Rechts-
satzungen Jahwes im Rahmen des sinaitischen Bundes.

Das Altargesetz besteht aus zwei Geboten und einem Verbot, die jeweils in
der 2. Person Singular ausgesprochen werden. Die Verwendung des Singulars
muss nicht notwendigerweise individuell gemeint sein, da z. B. in Ex 23,17 der
Singular eindeutig kollektiv gebraucht wird.?! Es liegt nahe, den Singular in den
V.24-26 ebenfalls kollektiv aufzufassen, da die einleitenden Anweisungen in
den V.22b-23 im Plural geduBert werden.?> Aus der Verwendung des Singulars
kann man folglich nicht schliefen, dass der Text von Privataltéiren spreche.

Die Gebote und das Verbot werden jeweils durch Motivsitze begriindet
(V.24b.25b.26b).* Die Konjunktion 281 in V.25a erinnert an einen Unterfall in
kasuistischen Rechtssétzen, doch handelt es sich hier nicht um Kasuistik, da
kein mit *> eingeleiteter Hauptfall existiert.”* Versteht man 1 in V.25a streng
adversativ,® so bildet der Steinaltar eine erlaubte Alternative zum Erdaltar. Dies
ist inhaltlich jedoch nicht ganz befriedigend, da V.24 eine direkte Anweisung
enthilt, die noch dazu durch die Frontstellung des Objekts betont wird. Versteht

19" Houtman, Bundesbuch 68.

20" Halbe, Privilegrecht 421-422.

21 Nach McConville, Address 24-25, entspricht dies der theologischen Ausrichtung des
Bundesbuches: Israel als Ganzes ist fiir die Einhaltung des Gesetzes verantwortlich.
Nach van Seters, Laws 325, muss ein Numeruswechsel noch keine literarische Schich-
tung implizieren. Uitti, Motive Clause 86-87, weist darauf hin, dass ein Numerus-
wechsel keinen Bruch im Text bedeuten miisse, da uns die sprachlichen Gewohn-
heiten der Semiten in dieser Hinsicht weitgehend unbekannt seien.

> Uitti, Clause 22.

** Liedke, Rechtssitze 31-34.

25 Joiion / Muraoka, Grammar II, §172a.
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man dagegen V.25 als Umstandsangabe im weiteren Sinne,*® so kann V.25 als
Parenthese zu V.24 aufgefasst werden. 0w2aR (V.25) wire dann eine Spezifizie-
rung von 27N (V.24). Das passt recht gut zu der eben beschriebenen durch o
assoziierten Ahnlichkeit mit Unterfillen kasuistischer Rechtssétze. Andererseits
ist es unter syntaktischem Blickwinkel nicht ganz iiberzeugend, V.25 als
Umstandsangabe zu betrachten, da es sich bei V.24 und V.25 um Befehlssiitze
handelt. Syntaktisch ist die Frage also nicht eindeutig zu beantworten. Die
semantische Analyse im niichsten Abschnitt beriicksichtigt weitere Aspekte.

2.2. Die Baumaterialien im Altargesetz

In Jes 45,9 bedeutet ma ,, Tonerde®,*’ fiir Ex 20,24 wurde die Bedeutung
Lluftgetrocknete Erdballen vorgeschlagen.?® Interessant ist die Bitte des Syrers
Naeman in 2Kén 5,17, man mége ihm zwei Maultierladungen mm7% geben, da
er von nun an Jahwe anbeten will. Diese Bemerkung scheint auf das Bauma-
terial des Altargesetzes anzuspielen.”® Offensichtlich ist die Intention von Ex
20,24 die Verwendung von ,,Erde” aus Israel, von Jahwes Grund und Boden,
was wiederum impliziert, dass das Material selbst eine weniger grofie Rolle
spielt. Was natiirlicherweise vorhanden ist, soll als Baumaterial dienen, soweit
es feuerfest ist, jedoch nur unter der Bedingung, dass es in seinem natiirlichen
Zustand belassen wird (V.25). Es handelt sich bei V.25 demzufolge wohl
weniger um eine Alternativanweisung zu V.24, sondern eher um eine Zusatzbe-
dingung fiir den Fall, dass die ,,Erde™ aus Steinen besteht. Die ,Materialbe-
zeichnung™ 27 schlieft die Verwendung von Steinen nicht aus, sondern wird
als pars pro toto fiir natiirliche und unbearbeitete Baustoffe verwendet.** Damit
steht der Altar aus (Ton-) Erde oder Stein in starkem Kontrast zu den in V.23
verbotenen Gotterbildern aus Silber oder Gold. Da Jahwe der Eigentiimer des
verheiBenen Landes ist, das Israel lediglich zur Nutzung iiberlassen wird,*!
betont das Baumaterial ,,Erde* als materieller Teil dieses Landes die Abhéngig-
keit der Kultgemeinde von Jahwe allein.

26 Jotion / Muraoka, Grammar II, §159a.e.

27 Gesenius, Handwéorterbuch I, 16. Andere Stellen mit der Bedeutung ,, Ton als Werk-
stoff** sind: Jes 30,14; Ps. 22,16; Spr 26,23; Ijob 2,8; 41,22; 1K&n 7,46; 2Chr 4,17;
vgl. Ploger, MmN, 97.

2 Ploger, M, 101.

2% Hobbs, 2 Kings 66.

30 80 auch Sprinkle, Book 38.

31 Rendtorff, Theologie 43; vgl. auch von Rad, Theologie 312.
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In V.25 wird verboten, die Steine zu N3 zu verarbeiten. Mit diesem Wort
werden Quadersteine bezeichnet.*> Das Verbot wird damit begriindet, dass die
Bearbeitung durch ein Eisenwerkzeug®® die Steine entweihen wiirde. Es unter-
streicht die Forderung, den Altar aus natiirlichen Materialien herzustellen und
dadurch die Abhéngigkeit von Gott auszudriicken.

2.3. opnmooa

Besondere Aufmerksamkeit verdient der Ausdruck mpr:n"z:: in Ex
20,24b. Gewohnlich wird die Stelle distributiv iibersetzt: ,,an jedem Ort*, In der
hebréischen Syntax lasst sich jedoch die folgende Verwendung beobachten:
Wenn auf 5> ein determiniertes Substantiv im Singular folgt, so wird cine
Gesamtheit ausdriickt, manchmal auch eine Art Exaktheit wie z. B. in Dtn 5,33
(-auf genau dem Weg*).** b3 ohne Artikel dagegen ist distributiv im Sinne von
.Jeder” zu verstehen. Aus diesem Grund wurde der Artikel in Ex 20,24b fiir
eine spitere dogmatische Korrektur im Sinne von Dtn 12 gehalten.?® Anderer-
seits ist jedoch festzustellen, dass 52 auch mit determiniertem Substantiv distri-
butiv gemeint sein kann (Gen 20,13; Ex 1,22; Dtn 11,24).%7

Der Ausdruck 5> in Ex 20,24b ist folglich mehrdeutig, wurde jedoch in den
alten Ubersetzungen eindeutig gemacht: Da sich das griechische méc dhnlich
verhilt wie das hebréische $2,* kann die Septuaginta mit é&v mowtl témw tiber-
setzen, deutet also den hebriiischen Ausdruck distributiv. Auch die Peschitta
und die Targumim {ibersetzen ohne Artikel. Der Samaritanus dagegen hat ein
determiniertes Substantiv, verzichtet jedoch auf 5> und meint damit ,,den Ort*,
ndmlich den Garizim, so dass die Spannung zu Dtn 12,14 aufgehoben ist. Der
masoretische Text ist jedoch sicher urspriinglich, da seine Lesart dic Variante
des Samaritanus besser erklirt als umgekehrt.

Ein distributives Verstindnis ist folglich syntaktisch méglich. Auch die
Ubersetzer der alten Versionen haben mpr:n"a:: mehrheitlich distributiv ver-
standen. Das Altargesetz aus syntaktischen Griinden mit der Zentralisations-
formel aus Dtn 12 zu harmonisieren, ist demnach verfriiht, da mpr:n*"n:: nicht

32 Gesenius, Handworterbuch I, 210.

3 Hierals 371, in Dtn 27,5, Jos 8,31 und 1Kén 6,7 als 5112 bezeichnet, vgl. Abschnitt 3.
* Jotion / Muraoka, Grammar II, §139¢.

35 Jotion / Muraoka, Grammar I1, §139h.

36 Gesenius / Kautzsch / Bergstréisser, Grammatik §127e.

37 Jotion / Muraoka, Grammar I1, §139g, vel. auch Schaper, Schriftauslegung 120.

*  Bornemann / Risch, Grammatik §153. Die entsprechend dem dort angegebenen Bei-

spiel theoretisch ebenfalls mogliche Ubersetzung ,.ein ganzer Ort* ergibt inhaltlich
keinen Sinn.
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im Sinne von ,,genau der Ort™ verstanden werden muss. Abschnitt 3 wird zei-
gen, dass in der kanonischen Rezeption des Altargesetzes der Ausdruck eben-
falls im Sinne mehrerer Kultorte interpretiert wurde.

2.4. Das Aufdecken der BloBe

Das Stufenverbot in Ex 20,26 wird mit einer Warnung begriindet: ,,... damit
deine Bl5Be nicht auf ihm aufgedeckt wird.* mnY zusammen mit 7753 im Nifal
kann einerseits die EntbloBung der Genitalien bedeuten, andererseits auch eine
BloBstellung im allgemeinen Sinne.*® Auch der iibertragene Wortgebrauch hat
eine sexuelle Konnotation, wie die Beispiele Jes 47,3 und Ez 23,10 (letzteres
mit 1151 im Piel) zeigen.

Der Gedanke, dass sich der Opfernde auf einem Stufenaltar blofstellen
konnte, ist schwer nachvollziehbar und héchstens mit der Hohe des Altars zu
erkldren, auf dem er sich der Kultgemeinde und auch der Gottheit zur Schau
stellt. Plausibler ist es, dass der Text von einer tatsichlichen EntbloBung der
Genitalien spricht. Dabei muss man davon ausgehen, dass der Opfernde nur
leicht bekleidet ist, beispielsweise mit einem Lendenschurz wie in 2Sam 6,14-
16.20, und dass durch das Betreten der Stufen der Blick auf den Genitalbereich
erleichtert wird.*® In Ex 28,42 wird eine spezielle Priesterkleidung angeordnet,
die gerade dem Zweck dienen soll, die ,,Blofe zu bedecken™. Das Altargesetz
dagegen ordnet eine solche Kleidung nicht an. Geht man mit einer kanonischen
Perspektive von Kohirenz in den Kapiteln Ex 20-31 aus, so ist zu fragen, wie
der Verfasser des Endtextes und seine Leser den Text verstanden. Die Diskre-
panz zwischen Ex 20,26 und 28,42 kann auf zwei Arten aufgelost werden. Das
Altargesetz kann einerseits als zeitlich begrenzte Instanz bis zur Errichtung der
Stiftshiitte und zur Etablierung des Priestertums angesehen werden. Ande-
rerseits bietet sich die Losung an, dass das Altargesetz keine Priester als Opfern-
de im Blick hat. Damit wire zumindest denkbar, dass im Rahmen des Altarge-
setzes auch Laien Opfer darbringen. Die kanonische Rezeption von Ex 20,24-
26 geht davon aus, dass auch nach der Etablierung des Priestertums Opfer nach
den Vorschriften des Altargesetzes dargebracht wurden (siche Abschnitt 3).

3. Umsetzung des Altargesetzes

Wir beschreiben nun den Altarbau entsprechend der Darstellung im kano-
nischen Endtext. Dabei beschrinken wir uns auf solche Altire, die nicht im
Rahmen von Stiftshiitte oder Tempel gebaut werden, auf solche also, die nicht

¥ Gesenius, Handwérterbuch IV, 1012.
40 Houtman, Bundesbuch 70.
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mit dem levitischen Kult assoziiert sind. Die hier benutzte Periodisierung soll
vor allem der besseren Ubersicht dienen.

3.1. Altarbau vor dem Altargesetz

Bereits Noach und die Patriarchen bauen Altire (Gen 8,20; 12,7; 26,25;
33,20 u.6.). Anlass ist oft eine Gotteserscheinung (Gen 12,7; 26,24-25; 35;1.7).
Auch im Altargesetz wird vorausgesetzt, dass Jahwe den Altarbau initiiert,
indem er an bestimmten Orten ,,seinem Namen Gedenken verschafft“ (Ex
20,24b). Folglich steht das Altargesetz in der Tradition der Patriarchen.*! Man-
chen der Altdre wird ein Name gegeben (Gen 33,20; 35,7), ihr Zweck ist also
neben dem Opfer die Erinnerung an eine Gottesoffenbarung oder ein anderes
wichtiges Ereignis. Auch der Altar von Rephidim, den Mose zum Gedichtnis
an den Sieg tiber die Amalekiter baut und der ebenfalls einen Namen bekommt
(Ex 17,15), fillt in diese Kategorie, insbesondere deshalb, weil er aufgrund
seines Standorts nicht zur dauerhaften Benutzung gedacht ist.

Was die Beschatfenheit der Altdre in der Patriarchenzeit betrifft, so ist der
Bericht iiber die Akedah aufschlussreich. Denn hier wird nur erwihnt, dass
Abraham Brennholz und Feuer transportiert, das Baumaterial muss also vor Ort
vorhanden sein (Gen 22,7.9). Das spricht dafiir, dass die Altire der Patriarchen-
zeit bewusst einfach gehalten sind.

3.2. Altarbau im Kontext des Altargesetzes

In der Komposition des Exodusbuches folgt auf das Bundesbuch die Bun-
desschlusszeremonie (Ex 24,1-11). Im Rahmen dieser Zeremonie wird be-
richtet, dass Mose zwdlf Gedenksteine und einen Altar baut (V.4). Auf dem
Altar opfern die ,jungen Manner Israels* die Opfer des Altargesetzes, nimlich
Moy und oMY (V.5).%2 Die Zugehorigkeit zu einer Priesterklasse wird bei den
Opfemnden nicht explizit vorausgesetzt, es ist also denkbar, dass es sich hier um
Laien handelt. Das entspricht der Tatsache, dass im Altargesetz keine

41" Houtman, Bundesbuch 72, vgl. auch Rendtorff, Theologie 163.

2 Vgl. Schwienhorst-Schinberger, Bundesbuch 295-296, wo behauptet wird, dass der
deuteronomistische Redaktor die Spannung zwischen Ex 20,24b und Din 12,12-14
bemerkt und daraufhin in Ex 20,24a dieselben Opferarten eingefiigt habe, dic auch
schon in Ex 24.4-5 zu finden seien. Dadurch habe er das Altargesetz zu einer
einmaligen Anweisung an Mose herabgestuft. Dagegen behauptet Schmidt, Israel
173, der Bearbeiter, der das Bundesbuch in die Exodusschrift einfiigte, habe die Un-
vereinbarkeit des Altargesetzes mit der Kultzentralisation in Dtn 12 nicht erkannt,
Unter kanonischem Blickwinkel kann, von den Theorien zur Entstehung der Texte
abstrahierend, festgestellt werden, dass in Ex 20,24 und Ex 24,5 dieselben Opferarten
genannt sind. Zu fragen ist dann nach der vom Autor des Endtextes intendierten
Bedeutung dieser Tatsache.
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Priesterkleidung vorausgesetzt wird, die die ,,Bl6Be™ der Opfernden verhiillen
wiirde (Ex 20,26). Da durch das Opfer zusammen mit der Verlesung des Bun-
desbuches (Ex 24,7) und mit dem anschlieBenden Mahl (V.9-11) der Bund
ratifiziert wird (V.7b-8), ist das Opfer kein privates, es ist vielmehr konstitutiv
fiir den sinaitischen Bund. Dass die Opfer des Altargesetzes dargebracht wer-
den, legt die Vermutung nahe, dass auch die Bauweise des Altars der in Ex
20,24-26 entspricht. Damit wird der Bundesschluss deutlich vom regelméfligen
Kult, der durch den in Ex 27 beschriebenen Altar reprisentiert ist, abgehoben.

Interessant ist auch der Bericht iiber die Anbetung des goldenen Kalbs (Ex
32,1-6). Einmal hergestellt, wird es als Gott des Auszugs aus Agypten bezeich-
net (V.4b). Aaron baut am selben Tag einen Altar und identifiziert das Kalb mit
Jahwe (V.5).* Auf dem Altar werden dann die Opfer des Altargesetzes darge-
bracht (V.6a). Auch bei einer Praxis, die der Intention des Altargesetzes ein-
deutig widerspricht (Ex 20,23), gibt es folglich Gemeinsamkeiten. Denn der
Riickgriff auf den Exodus als Handeln Jahwes stellt den hier gebauten Altar als
Geddchtnisaltar in die Tradition der Patriarchen. Ein direkter Bezug entsteht
dariiber hinaus dadurch, dass die Opferarten des Altargesetztes erwihnt werden.
Offensichtlich hat also das Altargesetz bzw. die dahinter stehende Patriarchen-
tradition auch auf dieses Ereignis einen Einfluss gehabt.

3.3. Altarbau in der Landnahmezeit

In der Landnahmezeit wird deutlich auf das Altargesetz Bezug genommen.
Nach der Eroberung der Stadt Ai wird auf dem Berg Ebal ein Altar gebaut (Jos
8,30-35). Dabei wird ausdriicklich angemerkt, dass es sich um einen Altar aus
unbehauenen Steinen handelt und dass kein Eisenwerkzeug benutzt wird
(V.31a). Auffillig ist, dass M5y und om5v, die Opfer des Altargesetzes, auch
auf diesem Altar dargebracht werden (V.31b). Es folgt eine Verlesung des
Gesetzbuches durch Josua, wobei das ganze Volk anwesend ist (V.32-35). Bei
der Beschreibung des Altars wird erwihnt, dass er entsprechend dem Gesetz-
buch Moses gebaut wurde (V.31a). Diese Bemerkung bezieht sich vorrangig
auf Dtn 27.1-8, wo ein Altarbau ausdriicklich fiir die Zeit nach dem Uber-
schreiten des Jordan geboten wird. Denn sowohl in Jos 8,31 als auch in Dtn
27,5-6 wird das nicht zu benutzende Eisenwerkzeug als 5ra bezeichnet an-
stelle von 37m wie in Ex 20,25. Beide Stellen verlangen ,,unbehauene™ Steine
(&%), wihrend Ex 20,25 Quadersteine (n°12) verbietet. Und schlieBlich flihren
beide Texte die Anweisung auf Mose zuriick, wihrend das Altargesetz eine

4 Dass Aarons Ankiindigung eines Festes fiir Jahwe nicht als Opposition gegen das
Stierbild, sondern als Identifikation gemeint ist, ergibt sich aus der Tatsache, dass
Aaron den Altar in direkter Nihe des goldenen Kalbs (12%) baut, vel. auch Durham,
Exodus 421-422.
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durch Mose vermittelte Gottesrede wiedergibt (Ex 20,22). Doch auch wenn Jos
8,31 vorrangig Dtn 27,1-8 rezipiert und nur indirekt das Altargesetz, so wird
letzteres inhaltlich doch vollstindig umgesetzt.

In Jos 8,32 wird erwihnt, dass das Gesetz ,,auf die Steine* geschrieben wird.
Dabei mag man zunichst an die Steine des Altars denken, doch eine Beschrif-
tung unbearbeiteter Steine ist wohl kaum denkbar. Plausibler ist die Moglich-
keit, dass, wie in Dtn 27,2-4.8 geboten, zusétzliche Steine aufgerichtet wer-
den.* Durch die Abschrift des Gesetzes wird die zweite Generation an den
Bund erinnert und auf ihn verpflichtet. Wie schon in Ex 24 resultiert der Altar-
bau direkt aus dem Bund, hier allerdings im Rahmen einer Bundesbestatigung
fiir die zweite Generation.

Jos 22,9-34 berichtet vom Altarbau der Ostjordanstimme. Der Altar wird
als groB und nicht zu {ibersehen beschrieben (V.10), und seine Errichtung am
Jordan wird von den tibrigen Stimmen als Abfall von Jahwe interpretiert
(V.16). Sie verstehen den Altar als Konkurrenz zu dem ,,Altar Jahwes, unseres
Gottes™ (V.19). Hier stellt sich die Frage, ob der Bronzealtar der Stiftshiitte
gemeint ist oder der auf dem Ebal errichtete Altar (Jos 8,30-32). Fiir die erste
Option spricht, dass der Priester Pinhas die Fithrung der neuneinhalb Staimme
tibernommen hatte (Jos 22,13), dem sicher ein starkes Interesse an der Rein-
erhaltung des mit der Stiftshiitte assoziierten Kultes zugestanden werden kann.
AuBerdem grenzen die Ostjordanstimme in ihrer Verteidigungsrede ihren Altar
von dem , Altar vor Jahwes Wohnung* ab (V.29), womit natiirlich der Altar der
Stiftshiitte gemeint ist. Im Rahmen einer kanonischen Interpretation ist jedoch
interessant, dass Pinhas schon bei anderer Gelegenheit seinen Eifer fiir Jahwe
unter Beweis gestellt hatte, ohne dass es da speziell um die Belange der Stifts-
hiitte gegangen wire (Num 25,7-8). Das Auftreten eines Priesters muss also
nicht notwendig mit dem levitischen Kult assoziiert sein. Auflerdem geschieht
die Abgrenzung des neuen Altars vom Altar der Stiftshiifte nicht ohne Grund,
da die zweieinhalb Stimme damit gleichzeitig das Missverstindnis abwehren
konnen, sie wollten einen reguldren Opferkult etablieren.

Fiir die zweite Option, also fiir den Altar auf dem Ebal als Muster, spricht
die in Jos 22,10 betonte Grofle des Altars, der sich dadurch schon duferlich von
dem nur drei Ellen hohen Altar der Stiftshiitte (Ex 27,1) signifikant unter-
scheidet. Und da in Jos 22,28 der Altar als ,,Abbild von Jahwes Altar* (n"32m)
bezeichnet wird, liegt es nahe, von einer duBerlichen Ahnlichkeit auszugehen
und als Original den Altar auf dem Ebal anzuschen.

4 Boling, Joshua 248.
4 Gegen Butler, Joshua 249, der mit Ex 25,9.40 maan auf den Altar der Stiftshiitte
bezieht.
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Die Ostjordanstimme beteuern, dass sie nicht von Jahwe abfallen wollen
(V.22), viclmehr sei der von ihnen gebaute Altar nicht zum Opfern gedacht
(V.23.26.28-29). Sie bezeichnen den Altar als ,,Zeugen* fiir ihre Zugehorigkeit
zum Bund (V.27), und nach erfolgreicher Beilegung des Konflikts geben sie
ihm einen Namen (V.34). Hier wird also die Zeichenhaftigkeit des Altars
betont: Sein Zweck ist nicht das Opfer, vielmehr dient er als Denkmal fiir die
Zugehorigkeit der Ostjordanstimme zum Bund Jahwes mit Israel. Dieser Bund
war bereits auf dem Ebal durch einen Altarbau fiir die Generation der Land-
nahme, die den Jordan iiberschritten hatte, bekriiftigt worden. Der hier gebaute
Altar soll die Bundeszugehdrigkeit auch derjenigen Stimme ausdriicken, die
sich dstlich des Jordan angesiedelt hatten.

3.4. Altarbau in der vorstaatlichen Zeit

In Ri 6,24 wird berichtet, dass Gideon aufgrund einer Gottesoffenbarung
einen Altar baut. Eine direkte Verbindung zum Altargesetz wird nicht genannt,
doch steht der Altar durch den besonderen Anlass in der Tradition der
Patriarchen. Direkt im Anschluss (Ri 6,25-27) baut Gideon einen weiteren
Altar, nachdem er den lokalen Baalsaltar zerstrt hat. Auch hier liegt kein
direkter Bezug zum Altargesetz vor. Es ist jedoch nicht zu iibersehen, dass
Gideons Altarbau einen symbolischen Charakter hat. Denn seine Tat geschieht
aufgrund eines géttlichen Befehls und stellt eine Polemik gegen den Baalskult
dar. Ausgedriickt wird die Einzigartigkeit Jahwes gemifl Ex 20,4-6 (vgl. Ex
20,23). Es handelt sich hier nicht um Altire fiir den regelméfigen Gebrauch wie
im levitischen Kult. Eine Ahnlichkeit zum Altargesetz ldsst sich aufgrund der
Nihe zur Patriarchentradition und der durch den Altarbau ausgedriickten
Bundestreue feststellen.

Nach der nahezu vollstindigen Ausrottung des Stammes Benjamin bauen
die iibrigen Israeliten einen Altar in Bethel (Ri 21,1-4). Auf diesem Altar
werden M5y und 2m5Y dargebracht (V.4). Der Tag vor dem Altarbau war ein
Tag der kollektiven Klage iiber die (selbst verschuldete) Ausrottung der Benja-
miniter gewesen (V.2-3). Der Altar steht deutlich in der Tradition des Altar-
gesetzes: Die Opferarten sind dieselben, und das Opfer wird nicht privat,
sondern vom ganzen Volk vollzogen. Hinzu kommt eine kollektive Riickbe-
sinnung auf die von Jahwe gewollte und im sinaitischen Bund bestitigte
Konstitution Israels als Zwolfstimmevolk (Ex 24.4).

3.5. Altarbau in der staatlichen Zeit

In der staatlichen Zeit Israels finden wir weitere Hinweise auf den Einfluss
des Altargesetzes. Nach dem Sieg iiber die Philister baut Konig Saul einen Altar
(1Sam 14,35). Um seine Leute von Profanschlachtung und Blutgenuss abzuhal-
ten, lésst er einen groflen Stein bringen, der als Schlachtstitte dienen soll (V.32-
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34). Die Moglichkeit, einen einzelnen Stein als Altar zu benutzen, finden wir
schon beim Bericht tiber die Riickfithrung der Bundeslade aus dem Land der
Philister (1Sam 6,14).* Die Notiz iiber Sauls Altarbau, den der Erzihler im
Gegensatz zu dem Opfer in 1Sam 13,9 nicht negativ bewertet, zeigt, dass zu
besonderen Anléssen ein Altarbau fiir das kollektive Opfer moglich war.

In 1K6n 18,30 wird berichtet, dass Elia den Altar Jahwes wieder aufbaut
(%27, Piel).*” Man kann also davon ausgehen, dass an der Stelle schon ein
Jahwealtar gestanden hatte, dieser war moglicherweise auf Isebels Veranlas-
sung abgerissen worden.*® Im Anschluss (V.31-32) wird erwihnt, dass Elia
einen Altar aus zwolf Steinen baut, was eine Spezifikation der allgemeineren
Aussage von V.30 darstellen kann.** Auffillig ist hier folgendes: Obwohl der
Tempelkult schon lange etabliert ist, existiert ein Jahwealtar auf dem Karmel.
Dieser wird im Rahmen einer Kulternenerung wieder aufgebaut. Dass diese
Emeuerung im Rahmen des sinaitischen Bundes stattfindet, zeigt die Integration
der zwolf Steine, wobei ausdriicklich auf die Zahl der Stimme Israels Bezug
genommen wird (V.31). Zwolf Steine in Verbindung mit einem Altar finden wir
auch bei der Bundesschlusszeremonie am Sinai (Ex 24.4). Und sowohl hier wie
dort handelt es sich bei den Opfernden nicht ausdriicklich um Angehérige der
levitischen Priesterklasse. Man kann also durchaus annehmen, dass der Altar
auf dem Karmel ebenfalls nach den Anweisungen des Altargesetzes gebaut
wurde.

1Chr 21,18-22,1 schlieBlich berichtet vom Altarbau Davids auf dem spiite-
ren Tempelplatz. Diesen Altar baut David nicht aus eigener Initiative, sondern
aufgrund eines ausdriicklichen gottlichen Gebotes (V.18). Das Opfer auf dem
Altar hat lediglich den Zweck, die Plage einzuddmmen und wird wohl nur
einmalig durchgefiihrt (V.22-23). Dabei handelt es sich wieder um m5y und
oy, die Opfer des Altargesetzes (V.26).%° Der neu gebaute Altar wird mit
dem Brandopferaltar der Stiftshiitte kontrastiert (V.29). Dadurch wird schon
angedeutet, dass diese ersetzt wird; die neue Wohnung Gottes befindet sich an

% Vgl. Klein, | Samuel 139. Wir interpretieren die Form 127 in 1Sam 14,35 nicht tem-

poral, sondern im Sinne einer Zusammenfassung, siche dazu Jotion / Muraoka,
Grammar II, §118i.

47 Koehler / Baumgartner, HALAT IV, 1188.

4 Cogan, 1 Kings 442, vgl. 1K&n 19,10.

4 Cogan, 1 Kings 442.

50 Dass in V.26 Feuer ,,vom Himmel* (@awnTy) fillt, konnte eine Anspielung auf Ex
20,22 sein, doch tritt der Ausdruck beim Chronisten auch im Tempelweihgebet
Salomos (2Chr 6) gehauft auf, wihrend die Fassung im Kénigebuch (1Kén 8) oy
bevorzugt.
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der Stelle von Davids Altar (1Chr 22,1),’! nicht an dem aktuellen Standort der
Stiftshiitte. Hinzu kommt Folgendes: Im Altargesetz wird die Verwendung von
Quadersteinen (n"132) verboten (Ex 20,25). Diese werden vielmehr beim Tempel-
bau benutzt (1Kén 5,31; vgl. 1Chr 22,2). Allerdings werden die Steine bereits
im Steinbruch zu Quadern verarbeitet,” so dass auf der Tempelbaustelle kein
Eisenwerkzeug mehr verwendet werden muss (1Kon 6,7).>* Hier scheint eine
Kontextualisierung des Altargesetzes vorzuliegen. Denn in Ex 20,25 wird das
Verbot von Quadersteinen damit begriindet, dass die Bearbeitung durch ein
Eisenwerkzeug die Steine und somit den Altar entwethen wiirde. Beim Tempel-
bau werden die Steine nun tatsichlich mit Metallwerkzeugen zu Quadern
verarbeitet, doch die im Altargesetz genannte Gefahr der Entweihung wird auf
den Tempelplatz iibertragen.

Bei der Beschreibung des Tempelbaus wird das Altargesetz demnach auf
zweifache Weise rezipiert: Erstens wird eine gewisse Diskontinuitit zur Stifts-
hiitte konstruiert, und zwar dadurch, dass der Tempel nicht am Ort der Stifts-
hiitte, sondern am Ort von Gottes Erscheinen errichtet wird, wie es das Altarge-
setz verlangt. Und zweitens wird dem Altargesetz dadurch Rechnung getragen,
dass die verwendeten Steinquader nicht auf der Baustelle hergestellt werden,
um eine Entweihung des Tempelplatzes zu vermeiden. Theologisch wird
dadurch ausgedriickt, dass sogar der Tempel in der Tradition des Altargesetzes
steht, er konstituiert geradezu einen ,,symbolischen Altar gemifl Ex 20,24-26.
Dass Salomo dann bei der Tempeleinweihung einen Teil des Vorhofs zum
LAltar weiht, um die groBen Mengen der Opfer (mby, o5y, aber auch 1)
darzubringen (2Chr 7,7; vgl. 1Kon 8,64), erscheint folgerichtig und der MaB-
nahme Davids entsprechend, wird im Text allerdings mit dem Bediirfnis nach
praktischer Durchfithrbarkeit begriindet.

4. Folgerungen

Die Spannung, in der das Altargesetz zu anderen Anweisungen des Penta-
teuch steht, ldsst sich unter Verwendung eines kanonischen Interpretations-
rahmens als theologische Bereicherung verstehen. Setzt man Kohérenz fiir den
Text von Ex 20,24-26 selbst sowie fiir den Makrokontext voraus, in dem das

>l Besonders deutlich wird das durch die betonte Verwendung des doppelten Demon-

strativpronomens R 77, das in dieser Bedeutung auch in 1Sam 16,12 (,.dieser ist
es”) aufiritt.

2 Das Adjektiv 5y bedeutet in 1Koén 5,31 — ganz anders als in Dtn 27,6 und Jos 8,31 —
fertig bearbeitet™, siche dazu Fritz, 1. Konige 70. 1Chr 22,2 spricht eindeutiger von
EREaN.

53 Hier wie in Dtn 27,5 und Jos 8,31 wird das Werkzeug als 513, in Ex 20,25 dagegen
als 271 bezeichnet.
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Altargesetz rezipiert wird, so lésst sich aus der Sicht von Autor und intendier-
tem Leser des Endtextes die folgende Interpretation herausarbeiten:

Das Altargesetz steht im Kontext des Bundesschlusses am Sinai. Entgegen
der Kultzentralisation des Deuteronomiums ist hier eine Vielzahl von Altiren
an verschiedenen Orten im Blick, womit an die Patriarchentradition angekniipft
wird. Eine priesterliche Verwendung der zu errichtenden Altire ist nicht
vorausgesetzt, da eine Exposition der Genitalien des Opfernden nicht durch eine
besondere Kleidung, sondern durch das Verbot von Stufen verhindert wird. Die
vorgeschriebenen Baumaterialien sind wie schon bei den Patriarchen bewusst
einfach. Diese Einfachheit und Urspriinglichkeit des Materials unterstreicht die
Abhingigkeit der Kultgemeinde von Jahwe als dem Besitzer des Landes, dem
Erde und Stein entnommen sind.

Im kanonischen Endtext wird das Altargesetz auf vielfache Weise rezipiert.
Die gesamtbiblische Darstellung ldsst das Bild eines Bundesschluss- und -emneu-
erungsaltars entstehen. Meist implizieren die Texte eine nur einmalige Be-
nutzung der Altire. Oft wird wie in der Patriarchentradition das Gedenken an
die Taten Gottes betont. Das Altargesetz wird als unabhéngig von der in Dtn 12
geforderten Kultzentralisation beschrieben. Letztere scheint sich lediglich auf
den regelmidfBigen Kult zu beziehen. Dieser wird durch den in Ex 27 beschrie-
benen und nur in Stiftshiitte und Tempel vorhandenen Bronzealtar représentiert.
Das Altargesetz dagegen reprisentiert eine Erinnerung an Gottes Handeln im
sinaitischen Bundesschluss, bei dem Israel als Gottesvolk auserwihlt wurde.

Die Rezeption des Altargesetzes erstreckt sich vom Bundesschluss in Ex 24
bis zum Tempelbau in 1K6n 5-6 bzw. dessen Vorbereitung in 1Chr 21. Dabei
entsteht das Bild mehrfacher Zeremonien der Bundeserneuerung an bestimmten
Wendepunkten in der Gesamtdarstellung. Kanonischer Héhe- und Schlusspunkt
ist dabei die Vorgeschichte zum Tempelbau in 1Chr 21. Hier wird der Tempel-
bau als (symbolischer) Altarbau interpretiert. Der von David geplante salo-
monische Tempel, dessen Bau Teil des davidischen Bundes ist (1Chr 17,11-12),
wird dadurch im sinaitischen Bund verankert.

Summary

There is an obvious tension between the altar-law in Ex 20,24-26 and the other
instructions in the Pentateuch that regulate place and manner of the sacrifice. Using a
canonical approach, these tensions turn out to constitute a theological enrichment. In the
immediate context, the altar-law is presented as a regulation for the conclusion of the
Sinaitic Covenant. The building materials mentioned in the text refer to patriarchal tra-
ditions. Simplicity of design emphasizes dependence on Yahweh. In the canonical recep-
tion from Ex 24 up to 1Chr 21, the regulations of the altar-law are applied to the renewal
of the Covenant. The latter is independent from the cultic centralization described in Dtn
12 and happens at certain turning points in the canonical plot.
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Zusammenfassung

Das Altargesetz Ex 20,24-26 steht in einer offensichtlichen Spannung zu anderen
Anweisungen im Pentateuch, die den Ort und die Art und Weise des Opfers regeln. Unter
Verwendung eines kanonischen Ansatzes erscheinen diese Spannungen allerdings als
theologische Bereicherung. Im direkten Kontext wird das Altargesetz als einc Regelung
fiir den Bundesschluss am Sinai dargestellt. Die vorgeschriebenen Baumaterialien greifen
die Patriarchentraditionen auf, die Einfachheit der Bauweise betont die Abhéngigkeit von
Jahwe. In der kanonischen Rezeption von Ex 24 bis 1Chr 21 werden die Vorschriften des
Altargesetzes auf die Situation der Bundeserneuerung angewandt. Letztere geschicht
unabhiingig von der in Dtn 12 genannten Kultzentralisation an Wendepunkten in der
kanonischen Gesamtdarstellung.
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Naaman“ Seine Heilung und Bekehrung im Alten und
' im Neuen Testament

Karin Schopflin

Die um 1250 entstandenen Malereien im ostlichen Deckengewdlbe des
romanischen Gotteshauses St. Maria Lyskirchen in Kéln zeigen je vier Szenen
aus dem Alten und dem Neuen Testament, die zueinander in Beziehung gesetzt
werden. Das westliche Feld stellt der Taufe Jesu das siebenmalige Eintauchen
Naamans im Jordan auf Befehl des Elisa an die Seite!, so dass die Reinigung
des vornehmen Aramiers von seinem Hautleiden als Typologie zum neutesta-
mentlichen Taufgeschehen an der Person Jesu dargestellt wird. Die Wahrneh-
mung dieser Gegeniiberstellung mag iiberraschen, aber auch zum Nachdenken
iiber die Frage anregen, ob die Erzihlung in 2K6n 5 Spuren und Nachwirkun-
gen im NT hinterlassen hat. Diese Spurensuche soll im Folgenden stattfinden.
Doch bevor dies geschehen kann, gilt es, die Geschichte der Heilung und Be-
kehrung des Araméers Naaman in ihren wesentlichen Ziigen und Eigenheiten
wahrzunehmen. Dabei werden vor allem inhaltlich-sachliche Probleme, die
narrative Anlage und die daraus ersichtliche(n) theologische(en) Intention(en)
des / der Verfasser im Mittelpunkt stehen®. Ein Schlaglicht soll zudem auf die
mogliche Datierung des Kapitels und seine religionsgeschichtliche Stellung fal-
len.

1. 2Kén 5 — eine Interpretation

Das erste Wort des Kapitels, der Name Naaman (,.der Schone™), markiert
einen deutlichen Neuansatz nach der kurzen Erzihlung von einer wundersamen
Brotmehrung im Umkreis Elisas (4,42-44). Naaman, der in 5,1 als erfolgreich
und angesehen, aber an einer Hautkrankheit leidend eingefiihrt wird, ist die eine
Hauptperson in 2Kén 5; er kommt in allen Teilen des Kapitels vor, das sich in
mehrere Abschnitte gliedern ldsst: 1-7 schildern die Vorgeschichte, die die
Begegnung zwischen Naaman und Elisa vorbereitet. In 8-14 geht es um die
Heilung Naamans, die ohne direkten Kontakt zu Elisa erfolgt, 15-19a bieten

! Vgl. die Abbildung bei Schiifke, Kirchen 168. Vgl. den Ausschnitt Abb. 1 im An-
hang mit Angabe der schwer entzifferbaren Bibelreferenzen.

2 Demgegeniiber tritt die Diskussion um die Einheitlichkeit oder sukzessive Entwick-
lung der Erziihlung ebenso in den Hintergrund wie die formgeschichtliche Einord-
nung, ihre Stellung im Zusammenhang der unmittelbar benachbarten Geschichten
iiber Wundertaten Elisas und dariiber hinaus im Kontext des Erziihlzyklus iiber Elisa
(und Elia) insgesamt. — Detaillierte Auskiinfte zu Einzelfragen bietet Baumgart, Gott.
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dann einen Dialog zwischen Naaman und Elisa, in dem die Bekehrung
Naamans zu JHWH zum Ausdruck kommt. 19b-27 schlieBlich nehmen das
Motiv der anerkennenden Belohnung fiir die Heilung aus 15b-16 auf und
erzdhlen, wie Elisas Diener Gehasi sich Lohn erschleicht und dafiir bestraft
wird, indem er nun von ,,Aussatz’ befallen wird.

Insbesondere dieser Schlussabschnitt wird von vielen Auslegern als eine
Fortschreibung angesehen, etwa von Wiirthwein, der sie durch die gleichfalls
als Einschiibe bewerteten Verse 5,5b und 5,15b-16 vorbereitet sieht®. Dafiir,
zumindest 5,19bff. als sekundir anzusehen’, wird geltend gemacht, dass die
Gestalt des Gehasi hier anders charakterisiert ist als noch in 4,8-36 und dass die
Episode in Kap. 5 in 8,1-6 spurlos an ihm voriibergegangen zu sein scheint.
Allerdings wird durchaus auch die Einheitlichkeit der gesamten Erzidhlung
vertreten®.

Die zweite Hauptperson ist Elisa, der entscheidend am Geschehen beteiligt
ist, wenngleich von ihm weniger die Rede ist. Auler Naaman und Elisa wird als
dritte Gestalt nur noch Gehasi namentlich erwéhnt — dies jedoch lediglich im
Schlussteil. Alle tibrigen Beteiligten bleiben namenlos, selbst die Kénige von
Aram und Israel, die im Vorspiel auftreten®. Dadurch sind Naaman und Elisa
besonders profiliert.

5,1 charakterisiert Naaman, der im Tanak nur in 2K6n 5 vorkommt. Er wird
als ein Mann in sehr gehobener gesellschaftlicher Position und als erfolgreich
dargestellt: Als Oberbefehlshaber des Heeres des Konigs von Aram ist er ein
grofler Mann vor seinem Herrn, dem Kénig, und geniefit Ansehen. Als
Begriindung dafiir gibt eine Erzihlerstimme an, dass JAWH den Aramiern unter
Naamans Fiihrung ,.Rettung™ geschenkt habe. Das Kriegsgliick der Araméer
beruht somit auf JHWHs Wirken. Diese Bemerkung ist — etwa von Wiirthwein” —
als ein Einschub betrachtet worden, ob zu recht, sei zunéchst dahin gestellt. Der
begriindende Satz hilt jedenfalls fest, dass Israels Gott auch Macht iiber Nach-
barvlker hat und damit die kriegerische Bedringung Israels durch diese be-
wirkt, ein Motiv, das etwa auch aus dem Richterbuch geléufig ist.

Ein Wermutstropfen triibt Naamans Gliick: Er leidet an einer Hautkrankheit.
Eine medizinische Prézisierung seines Leidens ist nicht méglich, weil der he-

*  Wiirthwein, Biicher 298. Zu verschiedenen Modellen eines mehrstufigen Wachstums
der Erzihlung vgl. Baumgart, Gott 209-210.

*  Vgl. Schmitt, Elisa 78; Gray, Kings 508; Hentschel, Heilung 11-12; Bergen, Elisha
IFE):

> Rehm, Buch 61; Stipp, Elischa 319.

Diese Namenlosigkeit der Konige ist auch in den benachbarten Wundergeschichten

gegeben.

7 Wiirthwein, Kdnige 296.
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briische Begriff ¥7¥n, der meistens mit ,,aussétzig™ wiedergegeben wird, nach
Lev 13f, der so genannten ,,Aussatz-Torah™ eine ganze Palette von mensch-
lichen Krankheitsbildern (Schuppenflechte, Vitiligo), aber auch ungute Verin-
derungen an Kleidern und Hiusern bezeichnen kann. Die LXX-Ubersetzung
hedempopsévog (von Aempdopot) mag die — sicher verfehlte — Assoziation
schaffen, es handle sich um ,,.Lepra*®, die Hansen-Krankheit. Gleichgiiltig, an
welcher Hautkrankheit Naaman leidet, nach den Mafstiben von Lev 13f.
miisste er abgesondert leben. Genau das ist aber offenkundig nicht der Fall:
Naaman bleibt in seiner gewohnten hiuslichen Umgebung und hat Zutritt zu
seinem Konig. Ja mehr noch: Er reist mit einem Gefolge umher und sucht spéter
sogar den israelitischen Konigshof auf. Manche Ausleger haben wegen
Naamans fortbestehender Sozialkontakte an eine nicht ansteckende Krankheit
wie Schuppenflechte’ gedacht. Aber die Reinheitsgebote in Lev differenzieren
nicht in dieser modernen Weise, so dass nur zwei Schliisse bleiben: Bei den
Aramiern als Nicht-Israeliten gilt die Aussatz-Torah eben nicht'’. Oder wahr-
scheinlicher: es geht hier nicht um eine stimmige Behandlung der kultischen
Reinheitsgebote im Sinne von Lev, vielmehr soll der Leserschaft der Eindruck
vermittelt werden, dass der aramiische Oberbefehlshaber an einer schwer-
wiegenden, schwerlich heilbaren Krankheit leidet.

Sodann wird Naamans Reise nach Israel begriindet: In seinem Haushalt lebt
ein aus Israel nach Aram verschlepptes junges Médchen als Dienerin von
Naamans Gattin. Im Vergleich zu Naaman steht die Israelitin am unteren Ende
der sozialen Leiter: Sie ist jung — vielleicht noch ein Kind —, weiblichen Ge-
schlechts und eine Sklavin. Und doch ist sie am Wohl des Haushermn inter-
essiert, da sie ihrer Herrin mitteilt, dass der Prophet in Samaria Naaman heilen
konnte. Thr Hinweis wird ernst genommen. Stillschweigend setzt V. 4 voraus,
dass die Frau Naaman davon berichtet hat, denn dieser sucht nun seinen Koénig
auf'!, der seinem Feldherm die Reise nach Israel genchmigt und ithm einen
Brief mitgibt, in dem er den Konig von Israel bittet, dass er Naaman von seiner
Krankheit heilen moge (V. 6b). Der Umgang zwischen Araméern und Israeliten
macht bis hierher einen erstaunlich unkomplizierten Eindruck, wenn man
bedenkt, dass die umgebenden Kapitel von kriegerischen Auseinandersetzungen
handeln.

8 Vgl dazu Baumgart, Gott 25, Anm. 9.

’  Wirthwein, Biicher 299; Gray, Kings 504.

10" vgl. Bergen, Elisha 112.

1 Auch hier ist die Kiirze des Erzihlstils auffillig: Der Erzahler lisst Naaman die Rede

der Israelitin nicht wiederholen, sondern nur mit NXT21 NXTD fiir die Leserschaft riick-
verweisend erwihnen.
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Beim Konig von Israel ruft die Anfrage des Aramierkonigs nun aber eine
heftige Reaktion — das ZerreiBen der Kleider driickt seine Bestilirzung aus'? —
und hochste Empérung hervor, so dass man diplomatische oder gar kriegerische
Verwicklungen beflirchten konnte. Dies Motiv verfolgt die Erzdhlung jedoch
nicht weiter, sondern lésst es auf sich beruhen. So entsteht die Frage, wozu
dieses Vorspiel bei Hofe dient!®, zumal da die junge Israclitin in Naamans
Haushalt ja auf den Propheten hingewiesen hatte. Die entscheidende Bedeutung
kommt hier der rhetorischen Frage des Kénigs von Israel zu: ,,Bin ich denn
Gott/ eine Gottheit (2°777%), dass ich t6ten und lebendig machen konnte, dass
dieser zu mir schickt, damit ich einen Mann von seiner Hautkrankheit befreie?*
Vielfach wird angenommen, die altorientalische Vorstellung von koniglichen
Heilkréften, die der Araméer unterstelle, solle hier ebenso diskreditiert werden
wie spiter Naamans Erwartung eines magisch anmutenden Heilungsrituals',
Zudem ist daraus geschlossen worden, dass der Aussatz wie Num 12,12 einem
Gestorben-Sein entspreche und die Heilung vom Aussatz einer Totenerweck-
ung gleich kiime. Wichtiger aber ist: der Konig erklart hier, dass Leben, Sterben
und auch Gesund-Machen in gottlicher Hand liegen. Dass ihm dergleichen
zugetraut wird, erachtet er als Gotteslésterung; deshalb zerreift er seine Kleider
und nimmt damit einen Selbstminderungsritus vor, der Bestandteil des Buliri-
tuals ist. Mit der (rhetorischen) Frage des Konigs ist die fur die Erzdhlung
zentrale These in den Raum gestellt, dass nur Gott zu heilen vermag.

Erst mit V.8 kommt Elisa namentlich explizit ins Spiel. Er ergreift die
Initiative, indem er Naaman gewissermafien zu sich einlddt. Naaman soll nim-
lich erkennen, dass es einen Propheten in Israel gibt'®. Hier mag man sich
fragen, wie dieser Begriff hier inhaltlich zu fiillen ist. Vor dem Hintergrund der
Exposition und der Aussage der jungen Israelitin wird der Prophet mit der
Fahigkeit zu heilen in Verbindung gebracht (5,3). Die aufgebrachte Frage des
Konigs in der Hofszene (5,7) weist diese Kompetenz allein Gott zu, so dass der
Prophet deutlich nur als Beauftragter und Vermittler heilend zu wirken vermag.
Der Prophet verkérpert somit Gottes Gegenwart und Handeln'¢.

12 Vgl. Baumgart, Gott 62-66.

Hentschel, Heilung 18, sicht im Umweg iiber den K&nigshof ein altes retardierendes
Moment.

14 Vgl. Wiirthwein, Biicher 299. Daher riihrt die Gattungsbezeichnung ,.Spottlegende*,
vgl. Schmitt, Elisa 78; Hentschel, Heilung 14.

Inhaltlich gleicht diese Erkenntnisansage Ez 2,5 und 33,33, sie ist aber anders
formuliert.

Elisa nimmt in diesem Kapitel ganz klar nicht die Aufgabe eines Unheilsverkiindi-
gers, Umkehrpredigers oder Mahners wahr.
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Wieder setzt der Erzihler nun stillschweigend einiges voraus: Israels Konig
schickt Naaman zu Elisa, der in V.9 bereits mit grofem Gefolge vor Elisas
Haustiir eintrifft. Und erneut stillschweigend vorausgesetzt ist, dass Elisa die
Ankunft bemerkt. Anders als Naaman — und vermutlich auch die Leserschaft,
soweit sie mit den vorangehenden Wunderhandlungen Elisas und Elias, na-
mentlich den Reanimationen in 1K6n 17 und 2Kon 4, vertraut ist — nun
erwartet, tritt Elisa nicht aus dem Haus, sondern ldsst Naaman lediglich eine
Anweisung ausrichten, die noch dazu recht simpel ist: sieben Mal soll er sich im
Jordan waschen (¥ 5,10). Empért entfernt sich Naaman von Elisas Haus und
macht seiner Enttiuschung Luft (5,11): Er hatte erwartet, dass Elisa ein Ritual
an ihm vollziehen wiirde unter Anrufung seines Gottes — das Tetragramm wird
bisweilen aufgrund seines Fehlens in Teilen der Textiiberlieferung angezweifelt —
und einem Handeln: das Schwingen der Hand ist gedeutet worden als ein Be-
wegen iiber der befallenen Stelle!” oder als ein (Gebets)Gestus in Richtung auf
das Heiligtum oder die Stelle, wo Naaman steht'®. Zudem erscheint Naaman der
Jordan als minderwertig im Vergleich zu den heimischen Gewdssern (5,12).
Erst aufgrund des Zuredens seiner Diener (5,13) befolgt er Elisas Anweisung
und wird geheilt (5,14). Bemerkenswert ist, dass LXX das Eintauchen (hebr.
920) mit dem Verb Bortilw (,.eintauchen®) wiedergibt. Ungewohnlich an dieser
Heilung im Rahmen der Elia- und Elisageschichten ist allerdings, dass von dem
Kranken selbst eine Aktion erwartet wird, die seine Heilung ermdglicht. Damit
setzt die Heilung eine Eigeninitiative des Kranken voraus, die er nur dann
ergreifen wird, wenn er darauf vertraut, dass die Mainahme Erfolg verspricht;
und das heift, dass er Elisa als Propheten anerkennt und dessen Gott heilsames
Wirken zutraut. Dazu ist Naaman zunéchst nicht bereit. Er mag der Wirksam-
keit der Anweisung nicht vertrauen. Wie die Rede seiner Diener nahe legt,
erscheint ihm die MaBnahme zu banal, um Erfolg versprechend sein zu kénnen.
Erst die Uberredungskiinste seiner Dienerschaft vermogen ihn umzustimmen.

Diejenigen, die eine dltere Wundererzihlung als Grundstock des Kapitels
annehmen'’, meinen, die Erzihlung konnte mit der Genesung des Aramiers zu
Ende sein, und betrachten die anschlieBende Reaktion Naamans als Fort-
schreibung. Wenngleich die meisten Erzihlungen von Wunderhandlungen Elias
und Elisas recht abrupt enden, indem das Wunder keine explizite Resonanz
erfihrt, gibt es doch auch Analogien, wo vom Wunder Betroffene zum Gesche-

Gegen diese Auffassung argumentiert Wiirthwein, Biicher 297, Anm. 8.

Gray, Kings 506, verweist auf diese von Sanda bzw. Kittel vorgetragenen Erlduter-
ungen. Er selbst hilt es fiir moglich, dass trotz des bestimmten Artikels ein unbe-
stimmter Ort gemeint sei als Ziel des Exorzismus. Es ist nicht auszuschlieflen, dass
die hier angedachte ,heidnische* Vorstellung bewusst undeutlich gehalten wird.

19 Wiirthwein, Biicher 297.300; Schmitt, Elisa 78-80. Vgl. auch von Rad, Naaman 57.
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hen Stellung nehmen?. Jedenfalls sucht Naaman nun das Gesprich mit Elisa —
er tritt vor ihn hin — und spricht seine neu gewonnene Erkenntnis aus: Es ist kein
Gott auf der ganzen Erde auller in Israel. Damit schreibt er seine Heilung eben
diesem Gott Israels zu. Diese Erkenntnis reicht also noch iiber das Erkennen des
Vorhandenseins eines Propheten in Israel hinaus. Allerdings geht beides Hand
in Hand: Ein Prophet in Israel setzt Gottes Gegenwart dort voraus®'. Die Er-
kenntnis Naamans flihrt zu seinem Bekenntnis zu diesem Gott. Seine Worte
machen zudem explizit, dass er die Heilung auf Gott zuriickfiihrt. Diesen As-
pekt betont auch die Weigerung Elisas, von Naaman Geschenke anzunehmen —
und die Gehasi-Episode wird dies noch weiter untermauern. Denn Elisa stellt
sich als Diener JHWHs hin (V.16a ,,vor dem ich stehe™), d.h. er ist das Instru-
ment, durch das Gott gewirkt hat. Dies erhellt auch das Prophetenverstindnis:
Vorausgesetzt wird offenkundig, dass Gott durch den Propheten handelt, und
zwar durch ein Wort, ndmlich die Anweisung zur siebenmaligen Waschung im
Jordan. Da Elisa ein Prophet ist, wird selbstverstindlich vorausgesetzt, dass er
diese Anweisung von Gott hat. Weil es nicht zu einem Kontakt zwischen dem
Kranken und dem Propheten kommt, erscheint Naamans Genesung wie eine
Fernheilung. Auch insofern fillt diese Heilungsgeschichte aus dem sonst in den
Elisa- (und Elia-) Wundergeschichten {iblichen Rahmen, da der Gottesmann
sonst in direkten Kontakt mit dem Erkrankten zu treten pflegt??>. Die genannten
ungewohnlichen Aspekte der Heilungsgeschichte diirften ein Indiz fiir ihre
relativ spite Entstehung sein.

Hinzu kommt ein weiterer Aspekt: Dass ein wunderhaftes Eingreifen von
Isracls Gott Nicht-Israeliten zur Erkenntnis der Macht und des Gott-Seins
JHWHs bewegt, findet sich nicht nur hier in 2Kén 5. Das Motiv begegnet etwa
auch in Jona 1, 9.14-16 und den Daniellegenden (Dan 3,29b; 6,27f., vgl. auch
2,47)%. Die Wunderheilungsgeschichte wird durch Naamans Bekenntnis zu

20 wgl. 1Ké6n 17,24; 2Kon 4,37.

2L Wiirthwein, Biicher 300, betont, dass kein expliziter Hinweis auf die gottliche Mit-
wirkung bei der Heilung vorliege. Doch diirfte eher Aucker, Prophet 13-14, zuzu-
stimmen sein, der Elisa als Représentanten Gottes versteht: ,,who heals, by implica-
tion, manifests divine qualities™ (13). Zum Handeln Gottes durch Prophetenwort vgl.
Ez37,1-11; 11,13.

22 In dem Ritual 1Koén 17,19b-21 und 2Kon 4,29-35 hat Overholt, Elijah 104-111,
Reste schamanischer Vorstellungen gesehen.

23 Schult, Naamans, fithrt auBerdem an: Dan 3,29.32; Jos 2,9-14: Ex 18: 2Chr 33,11-
13; Est 8,17; Judit 14,10; 2Makk 3,24ff.; 19,17.
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einer Bekehrungsgeschichte’*. Diese Kombination sucht in dieser Form
Thresgleichen im AT,

Naaman ist offenkundig entschlossen, seinen JHWHglauben in seiner Heimat
zu praktizieren. Deshalb richtet er an Elisa zwei Fragen (17£26), die die Proble-
matik der Glaubenspraxis in der Fremde illustrieren — dabei mag es sich durch-
aus um Fortschreibungen handeln. Denn 5,19a lieBe sich problemlos an das
Bekenntnis Naamans in 5,15a anschlieBen: Elisa entlieBe den Geheilten dann
mit dem Zuspruch: ,,Geh hin in Frieden / Heil®.

In der Endgestalt des Kapitels hat Elisas Antwort (19a), die die unortho-
doxen Wiinsche Naamans zu billigen scheint, Anlass zu Diskussion gegeben,
weil diese Genehmigung der Bitten Naamans schlecht mit dir Konzeptionen
vereinbar ist. Vor diesem Hintergrund miisste es aber auch erstaunen, dass von
Naaman weder Beschneidung, noch Sabbat-Halten oder tiberhaupt Gesetzesob-
servanz verlangt wird”’. Hier sei es dahingestellt, ob hier dréngende Fragen der
Diaspora angesprochen werden und ob hier Stimmen laut werden, die in Oppo-
sition zur ,,Hauptlinie judiischer JHWHverehrung*?® stehen.

Ob man so weit gehen kann, Naamans Reise als eine Vorabschattung einer
Volkerwallfahrt zu interpretieren, sei dahin gestellt. Deutlich ist: Naaman
kommt nach Israel, um Heil(ung) zu suchen. Er wird geheilt und kehrt als
Geheilter und Bekehrter nach Aram zuriick. Man mag erwiégen, ob seine Hei-
lung von der Krankheit noch mehr impliziert, ob sie auch sinnbildlich zu
verstehen ist als Indiz eines umfassenderen Heils. Als Bekehrungsgeschichte
eines Nicht-Isracliten und auf Grund einiger untiblicher Ziige dieser Hei-
lungserzidhlung wird das Kapitel jedenfalls spit anzusetzen sein, sicher
nachexilisch, vermutlich in hellenistischer Zeit*®, vielleicht im 4./ 3. JTh.%.

24 Daher sieht von Rad, Naaman 57, den Hohepunkt der Erziihlung jenseits der Heilung,

25 So auch Cohn, Form 171. Hentschel, Heilung 15, vergleicht zur Kombination von
Wunder und Bekehrung 1K6n 18.

26 V.18 wird gelegentlich (vgl. Marinkovi¢, Frieden 11) als sekundir gegeniiber V.17

verstanden. Wiirthwein, Biicher 302, beurteilt 5,17-19* als eine spite, nachexilische

Erweiterung.

Vgl. Marinkovié, Frieden 14. Aucker, Prophet 2, sieht Wundergeschichten insgesamt

als nachdtr.

Marinkovié, Frieden 15; er vermutet, ,,dal 2 Kon 5 als Lehrbeispiel gegen Tendezen

in Juda angehen will, die die Entwicklungen im Nordreich nach dessen Fall kritisch

bis ablehnend betrachteten. Die Erzihlung wolle sagen: ,,Es gibt auch noch andere

Lasungsmdglichkeiten fiir eine legitime Umsetzung des monotheistischen Bekennt-

nisses zu JHWH, dem Gott Israels, als die des DtrG bzw. des Esra und Nehemia™ (15).

2 Von Rad, Naaman 53, datiert ins 9. Jh.; Rofé, Stories ins 8./7. Jh,; Otto, Jehu 232-
233, datiert vor der dtn Reform, noch ins Nordreich um 750 v.Chr. in die ,,Zeit des
aufkeimenden Monotheismus*; Baumgart, Gott 279, sieht sie (ohne 5,1b.18) vor der

28
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Festzuhalten bleibt: 2K6n 5 kombiniert die Wunderheilung eines Nicht-
Israeliten mit dessen Bekehrung. Als Losung fiir das Problem der Krankheit
Naamans kommt zuerst der Prophet (5,3), dann Gott selbst (5,7) in den Blick.
Das Wundergeschehen wird vom Geheilten selbst in seinem Bekenntnis (5,15b)
letztlich auf Gott zuriickgefiihrt, der sich dazu selbstverstindlich des Propheten
bedient hat. Damit das Wunder sich vollziehen konnte, bedurfte es allerdings
auch des Vertrauens und der gehorsamen Initiative des zu Heilenden. Gott
selbst tritt in der Erzdhlung explizit nicht in Erscheinung, sondern bleibt ganz
im Hintergrund — dhnlich wie etwa in der Josefsnovelle oder im Estherbuch, wo
seine Gegenwart dennoch spiirbar vorausgesetzt wird*!. Gott handelt hier durch
seinen Beauftragten, den Propheten, der ein heilsames Wort an den Kranken
tibermittelt. Das Wunder fiihrt zur Bekehrung, zu der Erkenntnis, dass nur der
Gott Israels Gott ist, d.h. der einzige Gott fiir alle Volker. Dies ist eine klar
monotheistische Aussage* mit universalistischer Ausrichtung, die wiederum
eine Datierung in nachexilische Zeit nahe legt.

Da zwei*® unterschiedliche inhaltliche Momente in dieser Erzihlung kombi-
niert werden, eine historische konkrete Ausgestaltung nicht vorliegt und die

Kultzentralisation, d.h. vor 622 entstanden; Marinkovi¢, Frieden 13, plidiert fiir
nachexilische Entstehung; Schult, Namaans 13, geht bis ins 2. Jh. hinunter.
Reizvoll wire es, die literarische Machart der Erzihlung noch genauer zu betrachten

(vgl. dazu Cohen, Form; Baumgart, Gott). Z.B. spielt der Text mit dem Verb T2y,
das ,sich hinstellen, stehen” bedeutet, aber in Verbindung mit der suffigierten Prii-
position 197 , dienen® heifit. Auch die Beziehungen zwischen Herr (1178) und Diener
spielen eine besondere Rolle in dieser Geschichte, zumal da sich hier Veréinderungen
vollzichen (z.B. Naaman erwartet, dass Elisa vor ihn tritt; nach der Heilung tritt er
vor Elisa). Unter narratologischen Gesichtspunkten wiren die Leerstellen und die
Frage des Spannungsaufbaus und der GestaltschlieBung ein lohnender Gegenstand.
Nicht zuletzt durch die relativ groe Menge an beteiligten Personen haben wir ein
komplexes Gebilde vor uns. Auch die Stellung der Erzihlung im engeren (Aucker,
Prophet, betrachtet 2Kén 2-8; Stipp, Elischa 368, sieht enge Parallelen zu 6,8-23*
und erachtet beide Passagen als ,,Prophet-Elischa-Sammlung*) und weiteren Kontext
wiire zu bedenken; so ist Naaman, der kranke Fremde, der Heilung in Israel sucht, als
Gegenbild zum israelitischen Konig Ahasja gesehen worden, der Heilung beim Baal
von Ekron (2K6n 1) sucht. Darin zeichnet sich ein konigskritischer Akzent ab (Aucker,
Prophet, sieht diesen schon in 2K6n 5 gegeben, wihrend Bergen, Elisha, ein pro-
phetenkritisches Moment wahrnimmit).

So hier bereits eingangs in der Bemerkung 5,1b.

Manche Ausleger — vor allem diejenigen, die eine relativ frithe Datierung des Kapi-
tels vornehmen — sprechen hier vorsichtiger von einer monotheistischen Tendenz
oder Haltung, vgl. dazu Otto, Jehu 232 mit Anm. 353 und 354.

Die Gehasi-Episode in 5,19b-27 kann als eigener lehrhafter Strang angesehen wer-
den, etwa im Sinne einer ,,Jiilngerbelehrung.
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Hauptpersonen auch als Typisierungen aufgefasst werden konnen, mag man
erwigen, ob man 2K6n 5 insgesamt als theologische Lehrerzéhlung einstuft™.

2. Deuterokanonische und zwischentestamentliche Literatur

Die Erwidhnungen Elisas in diesem Literaturbereich sind noch diinner gesét
als die Elijas®. Sir 48,12-14 hebt auf die Wundertaten Elisas ab. Der Geist Elias
erfiillt ihn, und er tut doppelt so viele Zeichen wie sein unmittelbarer Vorgéinger
(48,12). Dabei ist die Formulierung interessant, dass die Worte aus dem Mund
Elisas zu Wundern werden; denn gerade dies trifft fir die Naaman-Heilung in
besonderer Weise zu. Die Vitae Prophetarum XXII zdhlen die Wundertaten
Elisas auf und erwihnen dabei auch Naamans Heilung: ,Naiman, der Syrer,
wurde durch ihn vom Aussatz gereinigt.** Josephus, Ant. 8,319-9.185, bietet
Nacherzéhlungen der Elia- und Elisageschichten. Entsprechungen zu 2Kén 4,8-
6,8 fehlen allerdings darin. Josephus, Bell. 4,460, erwihnt lediglich Elisas
Wundertat von der Heilung einer Quelle in der Nihe von Jericho. Insofern
bietet dieser Literaturbereich soweit ersichtlich keine neuen Deutungen der
Geschichte aus 2Kon 5.

3. Nachwirkungen von 2K6n 5 im Neuen Testament

3.1. Das Heilungswunder
3.1.1. Die Heilung eines Aussatzigen (Mk 1,40-45 par.)

Die einzige Aussitzigenheilung bei Markus hat auf den ersten Blick keine
Gemeinsamkeiten mit 2K6n 5. Ein namenloser Aussétziger (Aemp6c’”) geht von
sich aus auf Jesus zu und erbittet seine Hilfe. Dass er dabei vor Jesus niederfillt,
unterstreicht einerseits den Bittgestus, andererseits macht er damit deutlich, dass
er sich der Macht Jesu bewusst ist und diese anerkennt®®. Das Anliegen des
Aussiitzigen geben die drei Synoptiker im selben Wortlaut wieder: ,,Wenn du

3 Marinkovié, Frieden 9; vgl. Cohn, Form 183, und bereits von Rad, Naaman 61. Als
ein lehrhaftes Element mag man auch mit Aucker, Prophet 21, die Hinwendung des
Fremden zum Gott Israels ansehen, die als vorbildlich fiir Israel und damit als
implizite Kritik am Gottesvolk gemeint sei.

35 Vgl. dazu Ohler, Elia 12-29, sowie Ohler, Elija 186.

36 Schwemer, Vitae 553, nimmt an, dass die Aufzihlungen der Wunder im Text sekun-

diir seien; Elias und Elisas Wunder seien urspriinglich als bekannt vorausgesetzt

gewesen (Vitae 550).

Der Begriff ist vom selben griechischen Stamm hergeleitet wie die einschligigen

Ausdriicke in der LXX-Version von 2Kén 5.

Die Mt-Fassung unterstreicht dies durch die Wahl des Verbums npookvvéwm; Mt und

Luk lassen den Kranken Jesus zudem mit k0pie anreden.
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willst, kannst du mich rein machen.” Dieser Appell an den Willen Jesu, welcher
geradezu mit seiner Macht gleichgesetzt wird, ist einzigartig in den neutes-
tamentlichen Heilungsgeschichten. Der Kranke zeigt also die Unterwiirfigkeit
und das Vertrauen in den Heiler, die Naaman zunichst vermissen ldsst. Ein
Ritual, wie Naaman es erwartete, findet hier statt: Jesus beriihrt den Kranken®® —
verletzt damit streng genommen die Reinheitsvorschriften*” — und spricht dazu
ein Macht-Wort, das ebenfalls bei allen drei Synoptikern gleich lautet: 8éio,
kofopictnm (Mk 1,41). Im unmittelbar anschlieBenden Satz konstatieren die
drei Erzdhler, dass die Heilung®' sich sofort vollzieht. Daraufthin erteilt Jesus
dem Mann ein Schweigegebot — bei Markus schickt er ihn noch dazu ausdriick-
lich weg —; er soll sich lediglich dem Priester zeigen. Insofern macht Mark 1,44
unmissverstdndlich klar, dass der Geheilte ein Jude ist, der der Aussatz-Torah
(Lev 13,49; 14,2-32) gemal an die Priester verwiesen wird, um die Heilung und
damit seine Re-Integration in das Gottesvolk bestitigen zu lassen und das
tibliche Opfer zu vollziehen. Dieser vom Aussatz Geheilte ist also kein Fremder
in Israel. Jesu Bemerkung eic poptopiov @utoig ,,ihnen zum Zeugnis® (1,44)
ldsst sich unterschiedlich interpretieren: bezeugt wird durch die Vorstellung des
Geheilten bei den Priestern die Heilung als solche, die Gesetzestreue Jesu oder
die Vollmacht Jesu. Nur Mk 1,45 konstatiert, dass der Mann das Schweigegebot
missachtet®.

Die Bertihrung dieser Heilungsgeschichte mit 2Kén 5 beschrinkt sich
oberflachlich betrachtet auf die vorliegende Krankheit, den ,,Aussatz®, dessen
Heilung als ,,Rein-Werden* beschrieben wird. Betrachtet man jedoch Jesu
Fahiglkeit, einen Aussitzigen zu heilen, vor dem Hintergrund der alttestament-
lichen Erzihlung, so gewinnt seine Person an Profil. Wie der Prophet in Israel
(2Kon 5,3.8) vermag Jesus Aussatz zu heilen. 2Kén 5,7.15 schreiben das Heilen
Gott allein zu; der Prophet, der die (gottliche) Anweisung dem Kranken
tibermittelt, ist Gottes Instrument. Im Falle Jesu ist unmissverstindlich klar,
dass er selbst es ist, der die Heilung vollzieht, d.h. er ist nicht nur gottlicher Mit-

3 Nur Mk 1,41 bietet im iiberwiegenden Teil der Textiiberlieferung (ein Teil benennt

lediglich explizit den Subjektswechsel mit 6 8¢ Inoovg) einen erzihlenden Hinweis
auf die Gemiitsverfassung Jesu: manche Handschriften bieten omlayyvicOsic,
manche apytobeic, so dass Jesus entweder mitleidig oder zorig reagiert.

Pesch, Jesu 61, weist darauf hin, dass der Aussitzige sich nach Lev 13,45f Jesus
nicht hitte nihern diirfen.

#1 Mk und Mt verwenden dabei das Verb xofapilo, das auch in 2Kén 5 LXX als
Bezeichnung fiir den Heilungsvorgang begegnet.

Lukas 5,15 begniigt sich (in Anlehnung an Mark 1,45) mit der summarischen Bemer-
kung, dass Jesus als Heiler ungeheurem Zulauf ausgesetzt ist. Matth4us bietet dazu
kein Aquivalent. Wie auch in anderen Fllen haben Lukas, noch stirker Matthéus die
markinische Wundergeschichte gekiirzt.
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telsmann, sondern selbst Gott. Insofern qualifiziert der Vergleich mit Elisa Jesus
als einen Propheten, der Elisa iibertrifft, weil er selbst géttlich ist*.

Als Sondergut bietet Lukas 17,11-19 eine weitere Heilung von Aussatz
durch Jesus. Der Abschnitt ist zweiteilig und schildert zunachst die Heilung
(17,12-14): Auf der Reise durch Samarien und Gailda (17,11) begegnen Jesus
zehn Aussitzige, die sich ihm aber nicht ndhern, sondern ihn von weitem um
Hilfe bitten. Auch hier reagiert Jesus mit der Aufforderung, dass sie sich den
Priestern zeigen sollen. Als sie sich auf den Weg machen, werden sie unterwegs
rein, d.h. geheilt. Jesus begniigt sich hier mit einem Wort, einer Aufforderung,
die wiederum nahe legt, dass die so Angeredeten jiidischen Glaubens sein miis-
sen. Ein zweiter Teil fithrt einen von den Geheilten als Vorbild an, da nur dieser
Jesus anbetend dankt. Nicht nur dadurch, dass er Dankbarkeit zeigt, fallt dieser
Mann aus dem Rahmen der zehn Aussitzigen; er unterschiedet sich von ihnen
auch dadurch, dass er ein Samariter (so der Erzdhler 17,16), ein Fremder
(@Moyevic, so Jesus in seiner Rede 17,18) ist. Da fiir die Samaritaner der
Pentateuch das grundlegende Glaubensdokument bildet, gilt die Aussatztorah
auch fiir diesen Aussitzigen, auch er kann sich die Reinheit von Priestern
bestitigen lassen. Doch ist er aus Sicht der maf3geblichen Institutionen in Jeru-
salem ein Aufenseiter, ein nicht Rechtglidubiger. Trotzdem ist er der einzige
unter den Geheilten*!, der Glauben an Jesus zeigt. Das Detail, dass der Ausge-
grenzte sich als gldubig erweist, diirfte wohl lukanischer Herkunft sein. Anbe-
tung und Dank des ,,Fremden* an die Adresse des heilenden Jesus entsprechen
in gewisser Hinsicht der Bekehrung Naamans. Dass Lukas eine Assoziation in
Richtung 2Kén 5 beabsichtigt, ist insofern wahrscheinlich, als er sich an anderer
Stelle explizit auf die Naamanerzihlung bezieht®.

3.1.2. Die Téuferanfrage (Mt 11,2-6 // Luk 7,18-23)

Als Johannes der Téufer durch abgesandte Jiinger Jesus nach seiner Identitit
fragen lisst, antwortet Jesus ihm mit Verweisen auf alttestamentliche Prophetie.
Da die direkte Rede Jesu bei Matthidus und Lukas wortlich iibereinstimmt*®,
darf man davon ausgehen, dass diese Antwort Jesu der Logienquelle ent-

43 Kollmann, Jesus 225, liest Mk 1,40-45 als eine christologische Adaption und Uber-
bietung von 2K&n 5, die Jesus als eschatologischen Propheten zeichne.

Deshalb wird man annehmen diirfen, dass die iibrigen Aussitzigen Juden waren.
Dazu siche unten 3.1.3.

Lediglich das Tempus in dem von dem zweiten einleitenden Imperativ abhangigen
Objektsatz ist unterschiedlich (Mt 11,4 Prisens; Luk 7,22 Aorist).
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stammt?’. Jesus verweist auf dic wahmehmbaren Ergebnisse seines Tuns,
indem er Zitate aus dem Jesajabuch miteinander kombiniert, vornehmlich Jes
35,5f. und 61,1. Die Heilung von Blinden, Lahmen, Tauben (zuziiglich der
Heilung von Stummen) bildet in Jes 35 ein Zeichen der anbrechenden Heilszeit,
wihrend das Verkiindigungsmotiv aus Jes 61 stammt*®, Totenerweckungen und
Aussitzigenheilungen — zwei gleichermaBen schwierige Unterfangen*” — gehen
tiber die bei Jesaja benannten Heilserfahrungen der Endzeit hinaus und
vervollstdndigen diesen (nachdsterlichen) Wunderkatalog™. Auch diese beiden
Phiinomene fuflen jedoch auf alttestamentlicher prophetischer Tradition: Elia
und Elisa bewirken je eine Totenerweckung (1Kén 17,17-24 und 2Kén 4,18-
37). Allerdings nur von Elisa wird eine Aussitzigenheilung (2Kén 5) iiber-
liefert, so dass er Elia in dieser Hinsicht noch tibertrifft®!. Jesus seinerseits iiber-
trifft Elisa; denn nach Mt 11,5 (Luk 7,22) biindeln sich in ihm die im Alten
Testament prophetisch verkiindigten Zeichen des Anbruchs der Heilszeit und
die prophetischen Heilstaten. Damit erhélt das heilende Wirken Jesu die
Funktion, ihn als endzeitlichen Heilsbringer zu legitimieren. Heilungswunder
aus alttestamentlichen Prophetenerzihlungen tragen hier erkennbar bei zur
Ausformung des Bildes Jesu als eines Endzeitpropheten®.

Dass Jesus seine Identitit Johannes dem Téufer gegentiber ausgerechnet mit
Verweisen auf prophetische Worte und Taten aus dem Alten Testament
definiert, setzt insofern einen pragnanten Akzent, als Johannes selbst als Reprii-
sentant alttestamentlicher prophetischer Tradition im Neuen Testament fungiert.
Uberdies wird Johannes der Téufer vor allem mit Elia in Verbindung
gebracht*?. Indem Jesus in seiner Antwort verschiedenes prophetisches Gut in
seiner Person vereint, iiberbietet er Johannes auch in dieser Hinsicht.

47 Zu literarisch unabhiingig von der Téuferanfragenperikope umlaufenden jiidischen

(4Q 521 Fragm 1, IT 8-12) und christlichen Wunderkatalogen vgl. Kollmann, Jesus
218, sowie bereits Brooke, Luke-Acts 75-76.
B Jesd27 Blindenheilung; Jes 26,19; 29,18 sprechen vom Sieg iiber den Tod.
47 Vgl. dazu rabbinische Betrachtungen, Billerbeck / Strack, Kommentar IV 745.
20 Vegl. Pesch, Jesu 42; Kollmann, Jesus 219.
51 vgl. dazu Kissling, Characters.
Vegl. Pesch, Jesu 41. Das Jesusbild tiberschreitet jlidische Erwartungen. Zwar erhoffte
man jlidischerseits, dass im neuen Aon Krankheit und Not verschwinden (Jes 35,5f),
doch gibt es keine jiidischen Texte, denen zufolge der Messias heilt; vgl. dazu
Billerbeck / Strack, Kommentar I 594.
3 Vgl. dazu Ohler, Elija 190-196,
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3.1.3. Elisas Aussiitzigenheilung im Rahmen der
ersten Predigt Jesu bei Lukas (Luk 4,24-27)

Den einzigen expliziten Verweis auf Elisas Aussitzigenheilung (und Elias
wundersame Speisemehrung) bietet Lukas im Rahmen von Jesu erster Predigt,
die er im Synagogengottesdienst seiner Heimatstadt Nazareth hilt (4,16). Die
Tatsache, dass er dort predigt, findet sich auch bei Markus (6,1-2) und Matthius
(13,54). Auch das Wort von der Ablehnung des Propheten in seiner Heimat ist
bei allen Synoptikern in diesem Kontext angesiedelt™, doch hat Lukas diese
Begebenheit insgesamt in ganz eigener Weise gestaltet. Zundchst ist dieser
Auftritt Jesu programmatisch flir sein weiteres Wirken. Dann gibt Lukas Jesu
Schriftlesung wieder. Dazu hat der Evangelist zwei verschiedene Zitate aus dem
Jesajabuch — Jes 61,1-2 und 58,6 — eigenwillig miteinander kombiniert™> und
lasst Jesus diese Aussagen auf sich beziehen: in ihm habe sich das gehorte Wort
erfiillt (4,21). SchlieBlich konstatiert Jesus, dass der Prophet im eigenen Lande
nichts gilt (Luk 7,24). Daran kniipft er zwei seinerzeit sicher bekannte Beispiele
aus dem Alten Testament an: Elia, der wihrend der andauernden Hungersnot
nicht zu den vielen Witwen in Israecl gesandt wurde, sondern nur zu einer,
nimlich der in Sarepta bei Sidon (1K6n 17,8-16), d.h. zu einer Nicht-Israelitin;
und zur Zeit Elisas wurden nicht die vielen Aussitzigen in Israel rein / geheilt,
sondern nur einer, der Syrer Naaman (2Kgs 5,1-14). Damit hat Gott ,,gerade
nicht das eigentlich Néchstliegende getan*®, so gesehen also die israelitischen
Erwartungen enttiuscht. Ebenso wenig erféhrt ein Prophet das Niichstliegende,
denn er wird in der Heimat, wo man ihn kennt, eben nicht als solcher akzeptiert.
Jesus sieht offenkundig voraus, dass man ihn in Nazareth um Wundertaten
bitten kénnte, und kommt diesem moglichen Anliegen zuvor. So dient der
Verweis auf die beiden Beispiele zundchst im unmittelbaren Kontext als
Begriindung dafiir, weshalb Jesus in Nazareth keine Wunder tut’’. Heilshandeln
Jesu setzt nimlich den Glauben an die gottliche Vollmacht Jesu voraus. Auller-
dem sind die Ausflihrungen Jesu zugleich offen fiir ein Verstindnis hin auf die
Offnung des Gottesvolkes fiir die Heiden®®. Damit erschiene das Heil nicht als

3% Mk 6,4; Mt 13,57; Luk 4,24.

55 vgl. dazu Albertz, Antrittspredigt; Siker, Gentiles 76-79; und vor allem Wolter,
Lukasevangelium 191-193.

Wolter, Lukasevangelium 195.

57 Vgl. dazu Wolter, Lukasevangelium 197-198. Fiir Siker, Gentiles 83-85, stellen 4,25-
27 den Schliissel zum Verstindnis des Abschnitts Luk 4,16-30 dar.

Diesen Aspekt macht Ohler, Elija 188, stark: ,,Um die Folgen dieser Ablehnung zu
dokumentieren, verweist er auf seine Vorgiinger [....]. Lukas verweist damit tiber die
Ereignisse in Nazaret hinaus: Der Prophet Jesus bzw. seine Botschaft wird — wie
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exklusiv Israel vorbehalten; es kann auch Fremden auferhalb Israels zugewandt
werden®. Jesus stellte sich damit auf eine Stufe mit den alttestamentlichen
Propheten, die gerade an Nicht-Israeliten heilsam gehandelt haben.

3.1.4. Schiilerbelehrung (Mt 10,7-8)

Verwiesen sei noch auf die Aussendungsrede Jesu in der matthiischen Fas-
sung, die iiber die markinischen und lukanischen Versionen hinausgeht. Jesus
trigt den Jiingern darin nicht nur auf, zu verkiindigen, sondern auch zu heilen.
Der summarische Verweis auf Krankenheilungen und Démonenaustreibungen
rahmt die Erwihnung von der Behandlung Aussétziger und von Totenerweck-
ungen, also die im Alten Testament als prophetische Taten Elias und Elisas
vorgepragten Wunderheilungen®. Die Schlusssentenz ,,Umsonst habt ihr’s
empfangen, umsonst gebt es.“ verbietet den Jiingern, sich solche Wundertaten
bezahlen zu lassen. Dies Verbot legt — zumindest den schriftkundigen Rezi-
pienten — nahe, sich an die Gehasi-Episode in 2K6n 5,19b-27 zu erinnern, wo
dies Thema ebenfalls in offenkundig lehrhafter Absicht angeschnitten wird.

3.2. Bekehrung eines Fremden (Apg 8,26-40)

Aus dieser Erzihlung, die eine eigene ausfiihrliche Betrachtung verdiente,
konnen hier nur einige Aspekte herausgegriffen werden. Die Erwdhnung des
Engels (8,26) stellt zunéchst sicher, dass Gott die Begegnung des Philippus mit
dem Kémmerer herbeifiihrt. Der Schauplatz ist die StraBe von Jerusalem nach
Gaza hinunter — der Blickwinkel weist also bereits weg von Jerusalem. Der
namenlose Fremde wird ausfiihrlich vorgestellt: Als Schatzmeister der éthiopi-
schen Konigin ist er gesellschaftlich hochgestellt; die Herkunft aus Athiopien,
einem sprichwortlich fernen Land, impliziert, dass er dunkelhiiutig ist. Aufer-
dem ist er ein Eunuch®' (8,27.34.36.38.39 — was die deutschen Ubersetzungen
meistens verbergen). Als Nicht-Israelit in gehobener Position bei Hofe, der mit
Wagen und Gefolge nach Israel reist, ist er Naaman vergleichbar. Wie Naaman
streng genommen durch seine Hautkrankheit der Zugang zum Gottesvolk Israel
verwehrt sein musste, so auch dem Eunuchen aufgrund seines korperlichen
Defektes, jedenfalls wenn man Deut 23,2 bedenkt. Natiirlich hat der Athiopier

seine Vorbilder — tiber Israel hinausgehen. Das Evangelium, das von den Juden abge-
lehnt werden wird, wird zu den Heiden gebracht werden.*

3% Vgl. Pesch, Jesu 47.

80 Pesch, Jesu 45, beurteilt Mt 10,8 als sekundr gegentiber Mt 11,5.

' Dies ist einhellige Meinung in der jiingsten Forschung, vgl. Schreiber, Beobachtun-
gen 56; Lindemann, Eunuch 123; Schmidt, Bekehrung 192. Der Begriff bezeichnet
hier also nicht einfach einen Hofbeamten. Avemarie, Tauferzihlungen 289, sicht
darin lediglich eine Bereicherung des orientalischen Kolorits.
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keine Heilung seines physischen Zustands zu erwarten; aber indem er trotzdem
in die christliche Gemeinschaft aufgenommen wird, erfiillt sich Jes 56,3-7 an
ihm. Uber den religiésen Status des Athiopiers ist viel nachgedacht worden, ob
er als Jude, Proselyt, Gottesfiirchtiger anzusehen sei. Denn er reist ja nach
Jerusalem, um dort anzubeten. Die neuere Forschung ist sich indessen recht
einig, dass er ein Heide® ist, der sich vom Judentum angezogen fiihlt®, einer,
der Gott sucht®,

Wihrend der Heimfahrt liest er das Jesajabuch — vielleicht hat er die Schrift
in Jerusalem erworben, und zwar offenkundig in der LXX-Fassung, die in
8,32f. zitiert wird. Die Lektiire gibt Philippus wiederum auf gottlichen Anstof3
hin Gelegenheit, den Reisenden darauf anzusprechen und ihm ausgehend von
Kernsitzen des 4. Gottesknechtsliedes (Jes 53,7-8) das Evangelium von Jesus
Christus zu verkiindigen. Wie in 2K6n 5 spielt auch hier das Prophetenwort
eine wichtige Rolle, das hier bereits schriftlich vorliegt. Der Athiopier will sich
darauf einlassen, benétigt aber die Auslegung und Predigt eines von Gott dazu
Berufenen, Philippus. Wenn der Kdmmerer im Anschluss an die Verkiindigung
des Philippus die Taufe begehrt, liegt die Initiative zu dem Wasser-Ritual bei
ihm. Der Taufwunsch diirfte stillschweigend den Glauben voraussetzen®, doch
hat spitere Uberlieferung diesen Aspekt ausdriicklich klargestellt durch
Einfligen von V. 37 (,,Philippus sprach: Wenn du von ganzem Herzen glaubst,
kann es geschehen. Er antwortete und sprach: Ich glaube, dass Jesus Christus
Gottes Sohn ist.“). Philippus tauft den Kdmmerer — hier erscheint das Verb
Bamtileo, das in 2Koén 5 LXX das Tauchbad bezeichnete, als terminus technicus
des christlichen Rituals. Es impliziert eine Aufnahme in die christliche
Gemeinschaft. Im Vergleich zu anderen Taufgeschichten gibt es hier noch
Besonderheiten: Es ist nicht von einer Geistverleihung in der Taufe die Rede —
auch hier hat die Uberlieferung durch einen Zusatz in V. 39 nachgebessert (..der
heilige Geist fiel auf den BEunuchen*®®). Es handelt sich zudem um eine
Einzeltaufe, die das Gefolge nicht einbezieht.

Seine Heimreise setzt der Athiopier voller Freude fort. Diese ist ausgeldst
durch das Horen des Evangeliums und die Taufe, durch die dieser Fremde in die
christliche Gemeinschaft aufgenommen wird. Die Erzihlung will offenkundig

2 Schmidt, Bekehrung 192-193.

63 Vgl. Avemarie, Tauferzihlungen 281; Lindemann, Eunuch 127.132; Schreiber, Beob-
achtungen 52, verweist auf die lukan. Tendenz, hochgestellte Heiden offen fur das
Evangelium zu zeichnen

% Wgl. Schreiber, Beobachtungen 58.

65 Vgl. Lindemann, Eunuch 132.

Durch diesen Zusatz wird nun auch ein Engel Gottes eingefiihrt, der Philippus ent-
riickt, statt des Geistes Gottes in der élteren Textfassung.
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deutlich machen, dass das Christentum bis ins femste Linder ausstrahlt. Wie in
2Kén 5 sucht und findet auch hier ein Fremder Heil in Israel. Sowohl Naaman
als auch der Athiopier bleiben nicht in Israel, sondern kehren in ihre Heimat
zuriick®”. Das Heil geht aber unmissverstindlich von Israel aus — in 2Kén 5
vom Gott Israels, dem einzigen Gott, vermittelt durch Elisa, seinen Propheten;
in Apg 8,26-40 wird einem Fremden das Heil auf dem Weg weg von Jerusalem,
vermittelt durch einen Apostel, der das Wort von Jesus Christus, dem Gottes-
knecht, der aus Israel stammt, verkiindigt.

4. Ausblick und Fazit

Mit der Taufe des dthiopischen Kdmmerers kehren wir zuriick zur Malerei
des christlichen Abendlandes. Apg 8,26-40 wurde in der Malerei aufgegriffen.
Das Motiv war Anfang des 17. Jh.s in den nordlichen Niederlanden die am
héufigsten dargestellte Szene der bis dahin weniger {iblichen Themen des NT
(gefolgt von den Emmaus-Jiingern, d.h. es ging um die Illustration der zwei in
den reformatorischen Kirchen verbliebenen Sakramente). Ein Beispiel stammt
von dem Niederlinder Pieter Lastman (1583-1632), Die Taufe des Kimmerers
(1608)%°.

Im Zentrum des Gemaldes stellt Lastman den Kdmmerer und Philippus dar.
Der Kémmerer ist dunkelhdutig dargestellt, als Mohr mit einem Perlenohrge-
hinge, nur mit einem weillen Lendenschurz bekleidet, der seine dunklere
Hautfarbe noch betont. Bis zu den Kndcheln steht er in einem schmalen, offen-
sichtlich flieenden Fliisschen, das im Hintergrund noch durch einen Wasser-
fall, der unter einem Viadukt hervorquillt, gespeist wird. In demiitig gebeugter
Haltung steht er da wie empfangsbereit. Thm gegeniiber und ihm zugewandt
steht Philippus barfiBlig auf einem Felsbrocken, der vom Ufer her ins Wasser
hineinragt. Dadurch ist seine Position gegeniiber dem Athiopier leicht erhéht.
Daher hilt er den Kopf leicht gesenkt, um den Blick auf den Tdufling vor ihm
zu richten. Die Gestalt des Philippus sticht farblich sehr hervor durch seine
Kleidung: Uber ein dunkelblaues (Farbe des Himmels) Untergewand hat er
einen langen leuchtend roten (Farbe des Feuers, des Heiligen Geistes) Uberwurf

67 In diesem Zug haben Schmidt, Bekehrung, und zuvor Avemarie, Tauferzihlungen,

Anspielungen auf das Motiv der Vilkerwallfahrt gesehen. Avemarie, Tauferzihlun-
gen 282, meint, dass die dthiopische Herkunft (vgl. dazu Zef 3.10; Jes 18,7) und die
Wallfahrt nach Jerusalem aus dieser Tradition als fiktive Elemente in die Geschichte
der Bekehrung eines Fremden eingearbeitet worden sein konnten. Schmidt, Bekeh-
rung 200, hingegen erblickt hier eine Diskreditierung der Vélkerwallfahrt, die sich
aufgrund des Christusereignisses eriibrigt habe.

8 Sitt, Pieter 56.

8 Berlin, Staatliche Museen zu Berlin, Geméldegalerie; vgl. Anhang, Abb. 2.
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gelegt. Da sein Haar bis auf einen Haarkranz gelichtet ist, reflektieren seine
Kopfhaut und sein Gesicht das Licht, das vom Himmel aus der linken oberen
Bildecke kommt: dort reifit der sonst wolkenverhangene, bedrohlich diistere
Himmel auf. Dieses Licht beleuchtet zwar die Taufszene insgesamt, konzen-
triert sich aber am stirksten auf Philippus als den Gottgesandten. Philippus hat
seine Rechte iiber das Haupt des Kidmmerers erhoben. Eingefangen ist der
Augenblick, wo er die mit Wasser geflillte Handfliche wendet, so dass Wasser
auf den Kopf des Mohren trieft. Mit seiner Linken hilt er einen schweren in
Leder gebundenen Folianten — eine Bibel (die also sicher mehr als nur das
Jesajabuch’ umfasst). Am Ufer im Riicken von Philippus beobachtet das Ge-
folge des Kimmerers das Geschehen: Ein hellhéutiger Kutscher mit weiem
Turban hilt auf dem Kutschbock des leichten Reisewagens die Ziigel der zwei
Pferde; ein dunkelhdutiger Page hilt die abgelegten Kleider des Kémmerers, ein
weiterer, blond gelockter Page hat seinen gefiederten roten Hut abgelegt und
kniet betend, den Blick auf seinen Herm und Philippus gerichtet. Der Weg, auf
dem sie gekommen sind, steigt auf zuniichst hellem, gelblichem Felsen hinter
dem Kammerer nach links hin an. In der Ferne sind einige Reisende auf dem
Weg zu erkennen. Sie befinden sich ebenso im Dunkel wie die Landschaft im
Hintergrund oberhalb der zentralen Szene: steile Felsen, teils bewaldet, mit zwei
Gebiiuden in der Hohe. Das groere von beiden befindet sich in der Mitte fast
am oberen Bildrand, ein Rundtempel mit einem seitlichen Turm, der einen
Sakralbau assoziiert. Jedenfalls wird dies Gebidude bereits vom Licht, das die
Wolken durchbricht, angestrahlt. Uberdies scheint der Wasserfall dort seinen
Ausgangsort zu haben. Auf dem Fels oberhalb des Gefolges erkennt man zwei
weitere Beobachter der Szene; auf der Hohe des Gefolges kommen von rechts
zwei weitere dazu; ihnen mag auch der Hund gehéren, der vom rechten
Bildrand aus der Taufe zusieht.

Die Darstellung der Taufe des Kammerers weist einige Ahnlichkeit auf mit
der — wenngleich seltener als Apg 8,26-40 in der Malerei umgesetzten — Szene,
wie Naaman sich im Jordan wischt. Als Beispiel sei hier ,,Die Waschung des
Naaman® (1520), Mitteltafe]l eines Triptychons von Cornelis Engelbrechtsen
(1468-1533) genannt’".

In der unteren Bildhilfie steht im Zentrum der Tafel der unbekleidete
Naaman fast bis zu den Knien im Wasser eines schmalen Flusses, der sich nach
einer Biegung im Riicken des Syrers weiter in den Hintergrund schléngelt und
sich jenseits einer Briicke verliert. Links in Naamans Riicken ist auf einer Land-
zunge, die in dreieckiger Form in den Fluss hineinragt, sein Gefolge andeu-
tungsweise zu erkennen (drei Minner und Kopf und Vorderbeine eines stolzen

70 Diese diirfte der Athiopier ja in Form einer Schriftrolle vor sich gehabt haben.
7 Kunsthistorisches Museum Wien; vgl. Abb. 3.
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Schimmels mit prichtigem Zaumzeug). Naaman und die Seinen miissen die
zweibdgige steinerne Briicke tiberquert haben, die zu einem mehrstockigen
Torbau fiihrt, welcher die obere Mitte des Bildes dominiert. Seine obere runde
Kuppel lenkt den Blick weiter nach oben auf eine weile Festung und einen
kegelformigen weiflen Berg dahinter, die farblich fast mit dem hell bewdlkten
Himmel verschmelzen. Dies diirfte Tempel und Gottesberg darstellen. Den
Weg dorthin deutet der Maler an: Reisende bewegen sich auf dem Ufer rechts
im Riicken Naamans, nachdem sie durch den Torbau an der Briicke gegangen
sind. Dieser Weg setzt sich weiter bergan fiihrend oberhalb dieser Reisenden
weiter ansteigend fort und fithrt auf eine zweite, hellere Toranlage zu, jenseits
derer sich die Straie den Blicken des Betrachters entzieht. Weitere Reisende,
darunter auch ein Wagen, sind unterwegs auf dem linken Flussufer im Hin-
tergrund, von wo aus sie sich der Briicke nédhern. Man gewinnt den Eindruck
regen Zustromes zu der mit den beiden méchtigen Toren so wohl gesicherten
Festung. Farblich ist diese gesamte Szenerie recht geddmpft in blaulichen,
graulichen, griinlichen und gelblichen Ténen gemalt. Farblich sticht nur eine
Gestalt im Vordergrund am rechten Bildrand hervor. Dieser bértige Mann er-
scheint im Profil. Er trégt ein dunkelblaues Gewand und einen leuchtend roten
Uberwurf sowie rote Schuhe und Striimpfe. Auf dem Kopf hat er einen briun-
lichen Turban. Er blickt auf den im Fluss stehenden Naaman von seiner erhih-
ten Position aus herunter und hélt ein dunkles Tuch in den Hénden, in das er den
gebadeten Naaman offenkundig einzuhiillen gedenkt. Dieser Mann diirfte kein
anderer sein als Elisa. Nach christlicher ikonographischer Tradition weisen die
Farben seiner Kleidung ihn als Gottesboten (vgl. Philippus bei Lastman), der
Turban als alttestamentlichen Propheten aus. Hinter Elisa ist ebenfalls im Profil
noch ein weiteres, bartloses Minnergesicht mit dunkler Kappe zu erkennen —
dabei wird es sich um Gehasi handeln.

Christliche Malerei kennzeichnet den alttestamentlichen Propheten und
Gottesmann durch seine Kleidung in gleicher Weise wie den neutestament-
lichen Apostel und Verkiindiger. Die Figurenkonstellation — der Gottesgesandte
am Ufer, der Heide im Wasser, das Gefolge des begiiterten Heiden in wartend-
beobachtender Haltung am Ufer — Zhnelt sich in 2Kén 5 und Apg 8,26-40
auflerdem. So kénnen Naamans Bad im Jordan und die Taufe des Athiopiers
einander in der Malerei recht nahe kommen. Wie es auch die typologische
Gegeniiberstellung des Bades Naamans im Jordan mit der Taufe Jesu in St.
Maria Lyskirchen zeigt, wird Naamans Reinigung im Wasser mit der christ-
lichen Taufe in Verbindung gebracht, die Heil schenkt. Die Taufe eines Er-
wachsenen konnte sowohl im 13. als auch im 17. Jh. in Europa nur bedeuten,
dass der Taufbewerber nicht-christlicher, ,heidnischer Herkunft war. Das
heiBt, dass die Erwachsenentaufe selbstverstindlich die Bekehrung dieser be-
treffenden Person umgreift. Beide Aspekte sind im Grunde vom Neuen Testa-
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ment her angelegt, auch wenn Naaman und Elisa dort nur einmal explizit
vorkommen. Beide Motive — Heilung und Bekehrung — sind klare Bestandteile
der Naamanerzihlung in 2Ko6n 5.

Summary

The story of the curing of Naaman’s leprosy is exceptional among the healings
effected by prophets as it is prompted by an order given by the prophet sc. in the name of
God. This means that the non-Israelite Naaman has to trust in the word’s effectiveness
and act according to it. Therefore, this story combines curing and conversion. Within the
NT Elisha and Naaman are explicitly mentioned only by Luke (4:27); however, the
synoptic gospels characterize Jesus® divine authority and power by alluding to 2Kgs 5.
Also by implication the episode of the Ethiopian eunuch being baptized by Philippus
includes references to the OT story, offering at the same time similar and contrasting
traits.

Zusammenfassung

2Kén $ bildet eine auBergewdhnliche Wunderheilung im AT, weil sie durch ein
anweisendes Gotteswort ins Werk gesetzt wird, und zwar unter der Voraussetzung, dass
der auslindische Kranke diesem Wort Wirkung zutraut und dementsprechend handelt. So
wird die Kombination von Heilung und Bekehrung méglich. Im NT werden Elisa und
Naaman zwar nur in Luk 4 explizit erwahnt, doch profilieren die synoptischen Evange-
lien mehrmals die Gestalt Jesu in ihrer gottlichen Vollmacht durch implizite Anspielun-
gen auf die Naamangeschichte. Die Taufe des dthiopischen Kémmerers in Apg 8 weist
charakteristische Gemeinsamkeiten und Unterschiede zur Naamanerzihlung als Bekeh-
rungsgeschichte auf.
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vade lavare septies (2K6n 5,10) vere non est Deus in terra nisi in Israhel (2K&n 5,15)

cum Christo per bap\tismo sepultimur et cum effundam super vos aquam mundam (Ez 36,25)
eo resurgemus (Kol 2,12 + 1Kor 15,51)

Abb. | Gewdlbemalerei aus St. Maria Lyskirchen, Koln

Die NT-Szene (links) prisentiert Christi Taufe durch Johannes (links) in Anwe-
senheit zweier Manner (Engel?, rechts), die Jesu Kleider halten. Jesus selbst umfingt das
Wasser wie ein Mantel. Das von einem Bischof gehaltene Spruchband kommentiert die
Szene mit einer Zitatkombination, die den Sinn der Taufe knapp zusammenfasst.

Die AT-Geschichte ist in Szenen aufgegliedert. Links wird Naaman im Wasser
gezeigt, das auch ihn wie ein Schutzmantel einhiillt. Links tiber ihm ist im Profil die
Gestalt eines bartlosen, das heiBt jungen Mannes zu erkennen, das heifit ein Diener, des-
sen Spruchband Elisas Aufforderung zum siebenmaligen Waschen enthélt. In der Szene
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rechts daneben steht Naaman, dem Wasser entstiegen und in einen Umhang gehiillt, dem
Propheten Elisa gegeniiber und spricht sein Bekenntnis. Die dem Bischof korrespon-
dierende Prophetengestalt hélt ein Zitat aus Ez 36, das auf die gottgegebene, reinigende
Kraft des Wassers verweist.

Abb. 2 Pieter Lastman, Die Taufe des Kimmerers (1608)

Abb. 3 Comnelis Engelbrechtsen, Die Waschung des Naeman (1520)



Bilden Jes 6,1-11 und 1K6n 22,19-22 eine Gattung?
it Ein umfassender exegetischer Vergleich. . |
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1. Zwei vieldiskutierte Texte

Die in knappen, bedeutungsschweren Worten erzihlte jesajanische Jahwe-
Vision (Jes 6,1-11) handelt von einem auflergewdhnlichen Ereignis, einem
Blick des Sehers auf den Gottkénig und Urheber aller kosmischen Ordnung, der
weitreichende Folgen fiir den Schauenden selbst und sein Volk hat. Dieser Text
hat Generationen von Lesern und Exegeten immer neu zur Auseinandersetzung
herausgefordert. Er hat sich als Quelle eines Gespriichs erwiesen, das angesichts
der vom Text gestellten existentiellen Fragen nicht abreifit. In den letzten Jahr-
zehnten nahm in dieser Diskussion die Frage nach der Gattung des Textes
breiten Raum ein. Viele Autoren wiesen auf die Ahnlichkeiten zwischen Jes 6
und der Vision des Propheten Micha in 1Kén 22,19-22 hin.! In der Tat erzihlen
sowohl Jes 6 als auch 1K6n 22,19-22 von einer Jahwe-Vision (vgl. Jes 6,1-4 mit
Scharniervers 5% und 1K6n 22,19b) mit anschlieBender Beaufiragung (vgl. Jes
6,9-11 und 1K6n 22,20-22). Neben der Szenerie des thronenden, von Dienern
umgebenen Gottkonigs finden sich auch einige Formulierungen in beiden
Texten. Diese Ahnlichkeiten wurden bisher vielfach beachtet, iiber ihre Deu-
tung im Rahmen der Gattungsdiskussion gab es jedoch unterschiedliche Mei-
nungen. Eine von N. Habel® vertretene Auffassung erkennt in Jes 6 die wesent-
lichen Elemente* des klassischen Berufungsschemas wieder, das unter anderem
in Ex 3,1-4,17 (E und J); Jer 1,4-10 dokumentiert ist. Die Szenerie, die den Pro-
pheten Jahwe in der himmlischen Ratsversammlung bzw. im Tempel schauen
lasst, sieht Habel als Merkmal an, das aus einer zweiten, erstmals in 1Ko6n
22,19-22 belegten Tradition stamme. W. Zimmerli® und H. Wildberger® be-

' Vgl Becker, Jesaja 66-68; Habel, Form 309-310; Hartenstein, Unzuginglichkeit
207-216; Kaiser, Buch 124; Sweeney, Isaiah 134f; Wildberger, Jesaja 234-236; Zim-
merli, Ezechiel 18-20.

Zu dieser Gliederung vgl. Hartenstein, Unzuginglichkeit 39-40.

Vgl. Habel, Form 309-314; ebenso Kilian, Jesaja 47.

Laut Habel, Form 297-314, sind dies divine confrontation, introductory word, com-
mission, objection, reassurance und sign.

Vel. Zimmerli, Ezechiel 18-20.

6 Vgl Wildberger, Jesaja 234-236.
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trachten dagegen Jes 6 und 1Kon 22,19-22 als Belege einer zweiten Gattung
von Berufungs- oder Sendungserzihlung, deren charakteristisches Merkmal
eine Vision des géttlichen Kénigs inmitten seines Hofstaates mit prophetischer
Wortbeauftragung sei. Demgegeniiber ordnet O.H. Steck’ Jes 6 und 1Kén
22,19-22 zwar ebenfalls einer eigenen, vom klassischen Berufungsschema un-
abhiingigen Gattung zu, die aus den Elementen Thronszene mit Beschliissen,
Suche eines Abgesandten, Bereitschaftserklirung eines Teilnehmers der Szene
und Auftragserteilung bestehe, doch sei diese Gattung ,,mitnichten eine Beru-
fungsgattung™,* sondern beschreibe eine auBergewshnliche Aufiragsvergabe in
himmlischer Thronversammlung. Weil diese Gattung nicht fiir sich stehe, son-
dern geprigter Teil eines Berichts sei, der auch die Auftragsausfithrung wieder-
gebe,” seien 1Kén 22,19-22 und Jes 6 von vornherein fiir den gréBeren Kontext
des Kapitels 1K&n 22 bzw. der Jesaja-Denkschrift (Jes 6,1-8,18) verfasst.!? Der
jesajanische Bericht tiber die Ausflihrung des Verstockungsauftrags schliefe in
der als Abschlusserklirung zu interpretierenden Passage Jes 8,16-18.!! Daher
sei der Verstockungsaufirag (Jes 6,9-11) auf die historische Situation des sy-
risch-ephraimitischen Krieges beschrinkt. Dieses Ergebnis widerspricht Ansiit-
zen, die Jes 6 als Berufungsbericht und den Verstockungsauftrag als program-
matisch fiir das gesamte Wirken des Propheten ansehen. Angesichts der weit
reichenden Schlussfolgerungen, die aus der Verwandtschaft zwischen Jes 6 und
1K6n 22,19-22 gezogen wurden, iiberrascht es, dass keine der hier beriick-
sichtigten Arbeiten einen detaillierten exegetischen Vergleich enthilt, der nicht
nur Gemeinsamkeiten, sondern auch Unterschiede sorgfiltig herausarbeitet. Um
in der Gattungsfrage grofere Klarheit zu gewinnen, soll dies nun geschehen.
Zuvor seien jedoch die Voraussetzungen des Gattungsbegriffs in Erinnerung
gerufen.

2. Voriiberlegung zum Gattungsbegriff

Nach den in der Psalmenforschung erarbeiteten Kriterien setzt der Gattungs-
begriff einen gemeinsamen Schatz von Gedanken und Stimmungen, den
gleichen Sitz im Leben und eine iibereinstimmende Formensprache voraus.!?
Diese Kriterien gelten grundsitzlich auch fiir die prophetische Literatur. Beson-
ders deutlich wird dies bei den Grundgattungen der Prophetenspriiche (Droh-

7 Vegl. Steck, Bemerkungen 153-155; ihm folgend: Kaiser, Buch 123-125.
8 Steck, Bemerkungen 154-155.

% Vgl. Steck, Bemerkungen 155-156.

10 Vgl Steck, Bemerkungen 155-156 und 161-165.

i Vgl. Steck, Bemerkungen 165.

12 Vel. Schmitt, Arbeitsbuch 417.
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wort, Scheltwort, Mahnwort und Heilswort)."*> Jede dieser Gattungen umfasst
Texte, deren Schatz von Gedanken oder Stimmungen aus typischen Arten von
Drohung, Mahnung, Schelte, Heilshoffnung, Klage, usw., besteht, deren Sitz im
Leben die urspriinglich miindliche prophetische Verkiindigung'* ist, und deren
Formensprache sich in poetischer Formung, einer vorgegebenen Struktur und
festen Wendungen'® zeigt.!® Um zu ermitteln, ob Jes 6 und 1Kon 22,19-22
derselben Gattung angehoren, sind die Texte auf diese Kriterien hin zu un-
tersuchen. Letztlich entscheidend ist, ob der anhand von Form- und Inhalts-
analyse ermittelte Gesamtduktus auf eine zu Grunde liegende tradierte Form
hinweist.

3. Synopse des hebraischen Textes von 1K6n 22,19-22 und Jes 6,1-11

Jes 6 1Kon 22
I ToRd nRTmda (la) M7 Y 195 R (19a)
WINTR TN (1b) mmnR R (19b)
N 27 ooy 2uh (lo) Kooy 2y

Sommms ooxbn Yow (1d)

5 Sy 1oy BN (24) oy My omEn 838721 (19¢)
Aoniam W
TR DE)D WY OURIR WY (2b)
T o2 1B (20)
o1 mes B (2d)
AP DMWY (26€)

Y TR T NOPY (3a)
nix3y mim wiTp Wi 1R (3b)
733 PIRTE Ko (30)

R Sipn oBen nims Wi (da)
WY Ropr mam (4b)

13 Vgl Schmitt, Arbeitsbuch 304-305.

Zu den Formen miindlicher prophetischer Verkiindigung sieche Gunkel, Propheten
110-111.

Beispiele solcher Wendungen wiren 305 bzw. 77 beim Drohwort oder XTR™58
beim Heilsorakel.

16 Vpl. Schmitt, Arbeitsbuch 304.
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VT 1IN
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M Rt (20a0)
IRTRIR TINDY 1 (20ap)
Tw53 iz Sen S (20ay)
'1':: TR -l’ 3 “IT TR (20b)
1:3._1@&5 2:*5 (ZIaB)
TP T TNT (21b)
T3
TR (22a)
TREIDD B2 Y O I SN

TR (22b)
27TIRN XS SRR Tnen
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587 (11a)
W Ty
KM (11b)
WYOR R T
BTN TRR SR
TR TIRYN MRTN

4. Grundlegende formale Beobachtungen

Formal fillt zuerst auf, dass Jes 6 ein mit sprachlichen Mitteln verdichteter
Text ist, der Elemente von Prosa und Poesie kunstvoll verbindet, wihrend 1Kon
22,19-22 ganz in Prosa gehalten ist. Jes 6 enthélt mehrere Inklusionen. V.1b und
5d sind durch Formen der Wurzel m&, némlich 787 (ich sah) und D w3
(meine Augen haben gesehen), sowie durch das Wort '|5r3 miteinander verbun-
den. Jahwes Majestiitstitel in V.5d (nix2s 73m) bildet eine Briicke zur in der
Abschnittsmitte (V.3b) besungenen Heiligkeit Jahwes. Das Wort % (Allherr)
stellt eine Inklusion zwischen V.1a, 8a und 11a her. Die in V.1b und 5d auf den
Seher bezogene Wurzel m¥1 erscheint nochmals in V.9b als Aufforderung zum
intensiven, aber nutzlosen Hinsehen, und in V.10b in negierter Form. Auf diese
Weise wird das Volk mit formalen Mitteln als negativer Gegenpol zum Seher
dargestellt.

Auf Grund parallel oder chiastisch aufgebauter Satzstrukturen und Wortwie-
derholungen zeigen viele Verse einen eleganten Wechsel zwischen Zweier- und
Dreiergruppierungen. Diese Strukturen sind nur teilweise nach den Prinzipien
des Parallelismus membrorum als Bikolon oder Trikolon ausgestaltet.!” Héufi-
ger werden sie durch Wiederholung von Signalwortern gebildet, so z.B. in V.5
durch ein dreimaliges *2. Ahnlich ergibt sich in den Versteilen 2a und 2b durch
die Wiederholung der Priposition > eine Zweiergruppe, in der die Seraphim zu-
erst in ihrer Abhingigkeit von Jahwe (i Spnn o 1w) und dann in jhrem Er-
scheinungsbild als Geschopfe Jahwes (‘1515‘? 223> ) betrachtet werden. Die
daran anschlieBende Dreiergruppe (Versteile 2c-e) erhilt ihre dreigliedrige
Struktur durch die Wiederholung von omuia, die dreimalige Verwendung einer
Verbform der Prifixkonjugation (jeweils 3. Pers. Sg. m.) sowie durch eine
parallele Satzstruktur (Instrumentalis — Pridikat einschlieBlich Subjekt —
[Objekt]). Innerhalb der Dreiergruppe von V.2¢-d bilden die Versteile 2¢ und 2d
ein Paar, das durch die Wiederholung der Verbform 102" und ein folgendes
Objekt gekennzeichnet ist. V.3 zeigt dhnlich wie V.2 eine intensive formale

I7 Vgl. Beuken, Jesaja 40-41.
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Gestaltung, die dem Text einen poetischen Charakter gibt. Er besitzt eine
dreigliedrige Struktur, die aus der Beschreibung der Aktivitit der Seraphim
(3a), der Verkiindigung von Jahwes Heiligkeit (3b) und der Kundgabe des
Verhéltnisses von Jahwes Herrlichkeit (17122) zum irdischen Dasein (3c)
besteht. Unter diesen drei Gliedern steht der Versteil 3a als Szenenbeschrei-
bung, die in sich symmetrisch aufgebaut ist (Verbform — Pronomen 11 — Préipo-
sition 5% als Symmetrieachse — Pronomen 111 — Verbform), den Versteilen 3b-c
gegentiiber, die eine wortliche Rede bilden. V.3b sticht durch das dreimalige
WP und den zweigliedrigen Gottesnamen besonders hervor. V.4 ist zwei-
gliedrig, aber weder streng parallel noch streng chiastisch strukturiert und
besteht aus der Beschreibung des Bebens (4a) und des sich ausbreitenden
Rauchs (4b). Die eben skizzierte Anordnung der Versteile in Zweier- bzw.
Dreiergruppen ergibt insgesamt ein chiastisches Schema: V.2a-b — V.2(c-d)+e —
V.3a+(b-c) — V.4a-b, also: Zweiergruppe — Dreiergruppe (2+1) — Dreiergruppe
(1+2) — Zweiergruppe. Der so geformte Teil der Erzihlung (Verse 2-4) umfasst
inhaltlich die Schilderung der Seraphim, ihres Tuns und der dadurch ausge-
losten Wirkung. Obwohl auch V.5 noch eine Wirkung des Rufs der Seraphim
beschreibt, ist er gleichzeitig ein Neueinsatz, weil hier der Seher nicht mehr nur
auf der Ebene der Erzihlzeit als Augenzeuge berichtet, sondern sich erstmals als
Betroffener auf der Ebene der erzihlten Zeit zu Wort meldet. In der gerade
erlduterten Szene der Seraphim hebt sich V.4 von den Versen 2-3 ab, weil er
keine intensive sprachlich-stilistische Formung aufweist. Dasselbe gilt auch fiir
V.1. Als Erklérung dieses Befunds bietet sich an, dass die Verse 1 und 4 in der
irdischen Sphére, die Verse 2 und 3 dagegen in der Sphére Jahwes spielen. So
wird schon durch die formale Gestaltung die irdische Sphére als chaotisch (und
somit todesnah), die Sphire Jahwes jedoch als kosmisch geordnet charakte-
risiert. Im tibrigen Text finden sich viele weitere Ausgestaltungen der beschrie-
benen Art. Das Ausgefiihrte gentigt als Beispiel, um die poetische Formung zu
veranschaulichen, die Jes 6 als hoch verdichtete Kunstprosa oder Prosagedicht
ausweist,

1Ko6n 22,19b-22 verwendet dagegen keine poetische Formensprache, son-
dern betont den Fluss und die Dramatik des Geschehens. Anstatt kunstvoller
Textverdichtung zeigt die Vision Micha ben Jimlas eine Tendenz zur drama-
tischen Zuspitzung. Die vorherrschende Textform ist der Dialog, der nach der
Beschreibung des ,,Bithnenbildes* (V.19b) einsetzt. Entsprechend haufig, nim-
lich siebenmal, erscheint in 1K&n 22,20-22 die Wurzel 728, Eine grofie Zahl
von Verben unterstreicht die Dramatik und Dynamik des Geschehens. Ins-
gesamt finden sich in V.19b-22 nicht weniger als 22 Verbformen, jeder dieser
Verse beginnt mit einer Verbform. Wihrend die einleitende Szenenbeschrei-
bung (V.19b) noch zwei Partizipien enthilt (2%° und =), findet sich nach
Einsetzen der Handlung nur noch ein weiteres. Die dynamischen Verbformen
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der Prifixkonjugation und, in V.22, des Imperativs dominieren. Die Handlung
enthilt dramentypische Elemente wie das Auftreten eines Heeres, die Planung
einer todlichen Intrige im Kontext kriegerischer Auseinandersetzungen, eine
Beratung vor Jahwes Thron mit Auftragsvergabe. Daher ldsst sich 1Kon
22,19b-22 als dramatische Prosa charakterisieren.

Jes 6 und 1K6n 22,19b-22 unterscheiden sich nicht nur in der Textsorte,
sondern auch in der Erzdhlperspektive. Die Erzihlung Jes 6,1-11 ist in der
ersten Pers. Sg. gehalten und gibt die Sicht des von Jahwe beauftragten Pro-
pheten wieder (prophetischer Selbstbericht in der Ich-Form'®). 1Kén 22,19-22
ist dagegen eine wortliche Rede innerhalb der Erziahlung 1K6n 22, deren Spre-
cher der am Visionsgeschehen unbeteiligte Zeuge Micha ist.

Der obige Vergleich hat die trotz manch wortlicher Parallele bestehenden
formalen Unterschiede zwischen beiden Texten verdeutlicht. Jes 6 ist Kunst-
prosa von unerhért komplexer Architektur, 1K6n 22,19b-22 trigt dagegen die
Ziige einer sprachlich schlicht gestalteten Dramenminiatur, die in eine Prosaer-
zihlung eingeflochten ist. Im Hinblick auf die Gattungsfrage ist festzuhalten,
dass die formale Gestaltung beider Texte eher wenig Anhaltspunkte fiir eine
gemeinsame Formensprache enthilt. Die beobachteten Unterschiede schlieflen
jedoch die Annahme einer gemeinsamen Gattung nicht ginzlich aus, da
prophetische Schriftsteller iiberkommene Erzdhltraditionen, die sie aufgriffen,
héufig kreativ verarbeiteten.!” Dies kann sich im Grad der poetischen Formung
des Textes niederschlagen. Eine gattungstypische Formensprache miisste dann
innerhalb der Textstruktur zu finden sein.

5. Die Struktur der beiden Texte

Sucht man in den Texten nach Ahnlichkeiten, die nicht nur enthalten sind,
sondern auch in derselben Reihenfolge erscheinen, so ergibt sich ein Schema
mit finf Punkten:

— Vision des thronenden Gottes (Jes 6,1b und 1K6n 22,19b) und

— der in Thronnihe bereitstehenden dienenden Wesen (Jes 6,2a und 1K6n

22.19¢);

Frage Jahwes nach einer Person, die zur Sendung bzw. Aufiragsiiber-

nahme bereit ist (Jes 6,8a-b und 1Kén 22,20a0-B);

— freiwillige Meldung eines der Anwesenden (Jes 6,8c und 1Kén 22,21a);

— Sendung bzw. Beauftragung dieser Person durch Jahwe (Jes 6,9a und
1K6n 22.22b).

18 vl Wildberger, Jesaja 234.
1 Vgl. Gunkel, Propheten 109-110.
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Dariiber hinaus enthalten beide Texte Elemente ohne Entsprechung im
jeweils anderen Text sowie weitere inhaltliche Ahnlichkeiten, die je unter-
schiedlich ausgestaltet oder an unterschiedlicher Stelle eingefiigt sind und so auf
strukturelle Unterschiede, d.h. eine abweichende Form, hinweisen. Keine Ent-
sprechung in 1K6n 22,19b-22 hat die Datierung in Jes 6,1a, die das Erzahlte als
fiir sich stehendes Ereignis charakterisiert. 1Kon 22,19b-22 ist dagegen als
wortliche Rede wesentlich enger mit dem Kontext verflochten als Jes 6. Beide
Texte schildern eine Vision, in Jes 6 ist aber der Visionir selbst Jahwes Beauf-
tragter, wihrend er in 1Kon 22,19b-22 unbeteiligter Zeuge, der Beaufiragte
dagegen ein Geist des Himmelsheers ist. Dieser Unterschied in der Konstella-
tion hat inhaltliche Konsequenzen. Indem der Seher in Jes 6 nicht nur die Vision
hat, sondern auch von Jahwe einen Auftrag empfingt, soll er als zunichst unrei-
ner Mensch in Jahwes Sphire hinein genommen werden (vgl. Jes 6,8-9a), die
durch absolute Heiligkeit gekennzeichnet ist (vgl. Jes 6,3b). Dies macht eine
Reinigung erforderlich (vgl. Jes 6,5-7). Da er nicht nur Verkiinder, sondern
Ausfiihrender von Jahwes Pldnen ist (vgl. Jes 6,9b-11), hat das neu begriindete
Dienstverhiltnis zu Jahwe eine besondere Qualitit. Demgegentiber ist Micha
ben Jimla ausschlieBlich Verkiinder der géttlichen Pléne, die durch den beauf-
tragten Geist und, rein mechanisch, durch Ahabs Hofpropheten ausgefiihrt wer-
den. Bei dieser Konstellation kommt der Gegensatz zwischen Jahwes Heiligkeit
und menschlicher Unreinheit nicht in den Blick. Die unterschiedliche Kostel-
lation beider Texte erklirt somit den augenfilligsten Unterschied in der Struktur
beider Texte, ndmlich den Einschub Jes 6,2b-7, der sich zwischen der Vision
Jahwes inmitten seines Gefolges (Jes 6,1-2a bzw. 1K6n 22,19b) und seiner Fra-
ge nach einem geeigneten Gesandten (Jes 8a-b bzw. 1Ko6n 22,20a0-3) befindet.

Die Auftragsvergabe und das Aufiragsziel erscheinen in beiden Texten an
unterschiedlicher Stelle. In Jes 6 wird der Auftrag erst nach der Sendung des
Sehers, das Ziel der Verwiistung des Landes erst auf seine Riickfrage hin
genannt (Jes 6,11b). In 1K6n 22,19b-22 sind dagegen Aufirag und Ziel schon in
Jahwes Frage enthalten, wer Ahab betoren wird, damit er im Krieg fillt (1Kén
22.20a). Dieser Unterschied bedeutet inhaltlich, dass Jahwe in Jes 6 eine Person
sucht, die sich ohne Riicksicht auf einen bestimmten Aufirag senden ldsst,
wihrend in 1Kén 22,19b-22 die Sendung von vornherein an den konkreten
Auftrag gekoppelt ist (Nédheres dazu unter 6.4 und 6.5). Ferner erheben die um
den Thron versammelten Wesen ihre Stimmen (Jes 6,3 und 1Kén 22,20b) an
einer je unterschiedlichen Stelle in der Erzéhlstruktur, ndmlich in Jes 6 vor der
Frage nach einem geeigneten Gesandten, um Jahwes Heiligkeit zu verkiinden,
in 1Ko6n 22,19b-22 dagegen erst nach der entsprechenden Frage zum Zweck der
Beratung. Die damit verbundenen inhaltlichen Konsequenzen werden unter 6.3
dargestellt.
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Ein weiterer struktureller Unterschied zwischen Jes 6 und 1Ko6n 22,19b-22
besteht darin, dass die Riickfrage Jahwes in 1K6n 22,21b (72 — auf welche
Weise?), mit der er auf die Meldung des zur Auftragsiibernahme bereiten Geis-
tes reagiert, und die Antwort des Geistes (1Kén 22,22a) mit dem Vorschlag, zu
einem Liigengeist im Mund von Ahabs Propheten zu werden, keine Entspre-
chung in Jes 6 haben. Dieser Unterschied beruht darauf, dass Jahwe in 1Kon
22,19b-22 priift, welches der vielen Mitglieder des Himmelsheeres seinen Plan
am besten ausfiihren kann, wihrend in Jes 6 eine solche Priifung entfillt, weil
nur der Seher als der einzige anwesende Mensch einen prophetischen Verkiin-
digungsaufirag erfiillen kann (siehe dazu unter 6.4). Umgekehrt findet sich
ausschlieBlich in Jes 6 eine Riickfrage des Sehers in Reaktion auf den befremd-
lichen Auftrag Jahwes (V.11a: ") *na1p — wie lange, Allherr?). Die Frage ist
dadurch motiviert, dass Jahwe in Jes 6,9-10 den Seher beauftragt, als Verstock-
ungsprophet zu wirken, ohne das damit verfolgte Ziel zu nennen. In 1Kdn
22,19b-22 stellt Jahwe dagegen einen bestimmten Aufirag mit vorgegebenem
Ziel vor, um dessen Ausfithrung sich Mitglieder des Himmelsheers mit kon-
kreten Vorschldgen bewerben konnen.

Die Gegeniiberstellung der strukturellen Gemeinsamkeiten und Unterschie-
de zeigt, dass einerseits die fiinf gemeinsamen Elemente eine aus den Abschnit-
ten Thronvision und Beauftragung bestehende Grundstruktur ergeben, die hin-
reichend kohérent ist, um eine Erzdhlform zu bilden. Andererseits belegen die
Unterschiede in Konstellation und Aufbau, dass diese Form strukturell je nach
Erzihlstoff erheblich variieren kann. Dieser Befund deutet insgesamt weniger
auf eine Gattung im strengen Sinn als auf eine variable Erzéhlform hin, in der
formfremde Motive und Elemente kreativ verarbeitet sein koénnen. Ob sich
diese Tendenz bei den kleineren Texteinheiten bestitigt, wird nun durch einen
Einzelvergleich ermittelt.
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Blessing in Text and Picture in Israel and the Levant

| A Comparative Case Study on the Representation of Blessing
in Hirbet el-Qom and on the Stela of Yehawmilk of Byblos?, U

Teil 2; /

Martin Leuenberger

>

2.2 The Stela of Yehawmilk of Byblos

The second primary source to discuss here has been chosen precisely
because it reveals an analogous state of affairs in the Levantine area some three
centuries later: The Phoenician temple consecration inscription of Yehawmilk
of Byblos (which since 1967 resides in the Louvre [AO 22368]). The limestone
stela with the dimensions of 114 x 55 cm. was found in 1869, but only 50 years
later, around 1920, the bottom corner of the right side, the so-called connecting
piece, was recovered by Maurice Dunand'. Both parts date approximately from
the late 5" century BCE and were probably discovered — the circumstances
remain somewhat doubtful — in the courtyard of the large temple of the Lady of
Byblos, the stela standing between two stone lions made of the same material as
the stela. The front side contains a pictorial composition covering the upper
third of the stela; below a double dividing line, an inscription is incised.

*

The following study was written at the Warburg Institute, London, where I enjoyed
the privilege of spending several months during 2006 as a Henri Frankfort fellow;
parts of earlier drafts have been presented there and at the SBL. Annual Meeting in
Washington. That it is concerned to a considerable extent with the relevance of
pictures or iconographic constellations seems not inappropriate at a place founded by
Aby M. Warburg, one of the originators of the (later so-called) iconic turn (cf. only
Gombrich, Aby 312-317; Didi-Huberman, Préface; Michaud, Aby, esp. 73-77.238-
239).

' Cf. Dunand, Stele 57-59; Dunand, Fouilles 56-57; Vogiié, Stéle 24-26.
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Fig. 3: Drawing and Photography of the Stela of Yehawmilk of Byblos®

2.2.1 Blessing in the Temple Consecration Inscription

The inscription belongs to the genre of temple consecration inscription
while, with respect to the theme, blessing is the central issue. This temple
consecration and blessing-inscription is incised below the double dividing line,
and it is with 16 lines comparably long. As mentioned, due to the heavy
weathering, the text can no longer be fully deciphered; nevertheless, the
following reconstruction seems to me the most probable one, and the text
certainly allows for an interpretation of the relatively well-preserved and barely
disputed blessing-passages, which will suffice in the present context.

2 The drawing is taken from de Vogiié, Stéle 28-29, the photography from Dunand,

Stele P1. V (see Dunand, Byblos 33; Gubel, Art 65 [P. Bordreuil / E. Gubel]; Jidejian,
Byblos Fig. 104; CIS 1 / Tabulae, P1. 1; ANEP, Fig. 477). The picture’s quality is
moderate, but due to the stela being so weathered, the legibility of the picture and
particularly the text anyway is limited and quite delicate.
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‘nk yhwmlk milk gbl bn yhrb 'l bn bn rmik
mik

gbl s p'ltn hrbt b'lt gbl mmike® I ghl wgr™
‘nk

trbty bl gbl wsm " [R'] gl wp'l ‘nk lrbty
b'lt
gbl hmzbh nhstzn ’s bhs[sr]n® z whpth! hrs

zn s

I pn pthiy z wh'pt® hrs 'S btkt "bn s I pth
hrs zn

(1) I <am> Yehiawmilk, king of Byblos,
the son of Yahiarba‘al, the grandson
of Urimilk, king of

(2) Byblos: Me made the mistress, the
Lady of Byblos king over Byblos.
And as [ called

(3) my mistress, the Lady of Byblos,
[she] heard (my) call. And I made for
my mistress, the Lady of

(4) Byblos, this altar of bronze, which
<stands> in this cou[rtyard], and this
gate of gold, which

(5) <is> in front of this gate of mine, and

wh'rpt z’
wmspnth p 1 'nk

the winged solar disc of gold, which
<is set> in the midst of the stone,
which <is> above this gate of gold,

(6) and this portico and its pillars and the
L[io]ns, which <are> upon them, and
its roof. I made <these things>,

wmdh whifplrm® 5 ‘Thm

The afformative form often possesses a concrete meaning: ‘king, ruler’ (cf. Krahmal-
kov, Dictionary 293; Tomback, Lexicon 184).

It remains unclear whether this form is an afformative conjugation or, more probably,
an absolute infinitive (cf. Friedrich / Rollig, Grammatik § 170; so Dupont-Sommer,
Inscription 38; even a participle is assumed by de Vogii€, Stele 32; CIS 1/ 1, 5).

So with Gubel, Art 65 (Bordreuil / Gubel); TUAT 2/4 587 (Butterweck), while
Dunand, Stéle 74 reads: [k $m't 't g]I (similarly also KA1 2,13; Fecht, Metrik 194);
cf. for the content 1.8.

With CIS 1 / 1, 5.7; de Vogiié, Stéle 28,32-33; Dupont-Sommer, Inscription 39;
ANET?, 656: Gubel, Art 65 (Bordreuil / Gubel); against this reading KAT I1,12-13;
Fecht, Metrik 194 (without a positive proposal), and Dunand, Stele 74-76, opts for
bh[1Jwn z: *dans ce sanctuaire’.

Probably deriving from pth L ‘door, gate’ (see Tomback, Lexicon 273), not prh II:
‘engraving, inscription’ (which would presuppose another inscription [so ANET?,
656; Krahmalkov, Dictionary 409]); so with Wagner, Einfluss 16 with note 5; Fecht,
Metrik 196; TUAT 2/4 587 (Butterweck); Gubel, Art 65 (Bordreuil / Gubel), against
KAIIL12.

So Dunand, Inscription 74.77-78; KAI 1,2; 11,12.14; Dupent-Sommer, Inscription 39-
40; Puech, Remarques 161; Fecht, Metrik 194; Gubel, Art 66 (Bordreuil / Gubel);
differently Yeivin, ‘Eduth 18-19 reading wh ‘dr, which he interprets as a headdress of
the king.

So Dunand, Stéle 74.79-80; Gubel, Art 65 (Bordreuil / Gubel); differently KAI 1,2;
IL,12.14; Dupont-Sommer, Inscription 40; Fecht, Metrik 194 whir[t];‘m: ‘und die
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Martin Leuenberger —

BN NF 141 (2009)

(7) Yehawmilk, king of Byblos, for my
mistress, the Lady of Byblos: As I
called to my mistress,

(8) the Lady of Byblos, she heard (my)
call and rendered me peace. The Lady
of Byblos will / may bless
Yehawmilk,

(9) king of Byblos, and she will / may
keep him alive, and she will / may
prolong his days and years over
Byblos, for he is a righteous king.
And will / may give

(10) [him the mistress, the L]ady of
Byblos favour in the eyes of the gods
and in the eyes of the people of this
land and favour <for> the people of
this la-

(11)nd. [Whoever you are,] every king
and every man who continues to do
work on this

(12)altar [and on] this [gat]e of gold and
on this portico — my name,
Yehawmilk,

(13) king of Byblos [you should put with
you]rs upon that work. And if you do
not put (my) name with yours, and if
you re-

Kapitéle (?)° (similarly Wagner, Einfluss 16.22; TUAT 2/4 587 [Butterweck];
Hartenstein, Angesicht 111; CIS 1/ 1, 7f for wh/r 'sm]).

Effacing the redundancies and reading with Dupont-Sommer, Inscription 40-41; KAI

I,12.15: whn ['n ‘m ’rs z: ‘und Gnade / Gunst in den Augen des Volks dieses Lan-

des’ remains very much open to doubt.

For the first 7-8 letters of 1.11-16 see the connecting piece; since it remains missing,

we still depend on the edition of Dunand, Fouilles 56-57.

12 With Dunand, Stéle 74.80; ANET® 656; TUAT 2/4 588 (Butterweck); Gubel, Art 65
(Bordreuil / Gubel) exactly following the parallel formulations in the E$mun‘azar-
inscription 1.4 (different still are KAI 1,2; 11,12.15: [whn [I'n] kIl mmikt. “und

<Gnade> vor allen Konigen’).

So do complete most editors — based on the continuation of the line (e.g. Dupont-

Sommer, Inscription 42-43; differently Dunand, Stele 74.81: [pn bkl y/pl: ‘je
tournerai ma face contre quiconque fera’, Halevy, Inscription 191-192.196-197: [k
‘nk] p'l: ‘car je suis 'auteur’, and Clermont-Ganneau, Stéle 8.34: [gnmy l]p‘l mi 'kt

h’: ‘j’adjure I’auteur du travail susdit’).
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FmflThe 2% [wisfe'® t bf... Jz dl ysdh'®  (14)move this wlor]k [and trans]fer this

It mgm z wigl [stela (?)] with its base from this place
and uncovers

mstrw tsrhfw]'” hrbt b'lt gbl vt h'dm h’  (15)its hideout, (then) will / may the

wzr'w mistress, the Lady of Byblos destroy
[him,] that man and his seed,

‘tpn ki 'In g[bl] (16) before all the gods of Byblos.

A short recapitulation of the course and the sequel of the inscription’s
statements highlights the relevance of blessing, in which the temple conse-
cration inscription obviously reaches its climax as the textual strategy of time
and content prove:

— The inscription starts — after a self-introduction in 1.1-2 — with a
retrospect on Yehawmilk’s prayers and their fulfilment by the Lady of
Byblos. This experience causes the following temple construction resp.
renovation accomplished by Yehawmilk, thanking the Goddess for
making him king over Byblos (p /tn hrbt b'lt gbl mmlikt I gbl, 1.2) and
answering his prayers (1.2-7). The retrospect concludes with the
summarising declaration that wp 7 v n‘'m: ‘and the Lady of Byblos
rendered me peace / benefaction’ (1.8)'*

— Shifting consequently to present and future, the temple consecration
inscription culminates in the well-founded plea or wish (or declaration)

14 Against Dunand, Stéle 74.82.85: w'm tr / b m{l’Jkt z": *(et) si tu agran / dis cet
ouvrage (1a)’ (see Dunand, Fouilles 56: 1.14: b bfm/[wt zn).

15 wWith Dupont-Sommer, Inscription 43; Fecht, Metrik 194. Gubel, Art 65 (Bordreuil /

Gubel) omit in their transliteration (not in the translation) the w and read only [#s]g. —

Puech, Remarques 162, reads differently: w/tjstr hpth hrs lysdh: ‘et / ou que tu

caches la sculpture en or a sa fondation’.

In 1.14, the reconstruction meets its limits. At least ysdh: ‘its base, fundament’ (see

Krahmalkov, Dictionary 211) is related to a previous feminine substantive and prob-

ably refers to the inscription (Dupont-Sommer, Inscription 43; TUAT 2/4 588

[Butterweck]; Gubel, Art 65 [Bordreuil / Gubel]). 5

7 Differently Dunand, Stéle 74.83: &/ hsr h'lt mqm z [wk]l/ hstrw tpr[hw]: ‘quiconque
enlévera ce qui est au-dessus de cet endroit 12 ou quiconque / le cachera’ (see
Dunand, Fouilles 56: 1.15: .7 trw - bb). — In the context of blessing (and therewith
cursing) we may state more precisely that srh# means ‘destroy, extinguish’, but not
literally ‘curse” (with Dupont-Sommer, Inscription 44; see Krahmalkov, Dictionary
348-349: ‘make stink, render offensive’; see also below after note 19).

'®  For this spectrum of meaning cf. Kronholm, 213 500-502; Krahmalkov, Dictionary
331, s.v. 11,3; Tomback, Lexicon 216, s.v. III,2a (kindness); Hartenstein, Angesicht
107-108.111.
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for present und future blessing: tbrk b'lt gbl 'yt yhwmik: ‘The Lady of
Byblos will / may bless Yehawmilk’ (1.8), k mik sdg h": ‘for he is a
righteous king” (1.9). With respect to content, this wish means a long life:
wthww wt 'rk ymw wsntw ‘I gbl: ‘And she will / may keep him alive, and
she will / may prolong his days and years over Byblos’ (1.9) as well as
favour from gods and people: witn bw hrbt b'lt gbl hn ['n "lnm wl'n ‘m
'rs z: ‘And the mistress, the Lady of Byblos, will / may give him favour
in the eyes of the gods and in the eyes of the people of this land’ (1.9-10).
Finally, the inscription concludes with remarks securing the temple
renovated by Yehawmilk and ‘cursing’ any possible destroyer of the
building (1.11-16).

Based on this outline of the inscription’s composition'®, which establishes

blessing as the main and central theme, we are now in a position to describe the
specific constellation of blessing.

— Linguistically, the blessing-statement is formulated rather succinctly, not

revealing any distinct formulaic structure. The verbal clause in
afformative conjugation may represent an indicative statement (in the
future) or a jussive wish (again in the future)*’. So, the context becomes
decisive, however giving no stringent clue either; nevertheless, accord-
ing to my view, it favours a jussive wish.

With regard to content, as we saw, the endurance and quality of life is
central as is dominion (over Byblos) and favour before the gods (resp.
the main goddess of the city: Arbt b'lt gbl) and the people of Byblos.
While focusing on the life span is common in the Ancient Near East, the
second accent on (public) favour seems to reflect the official position of
King Yehawmilk, which fits to the stela’s character as an official
document of state religion.

Causing the blessing is the Mistress, the Lady of Byblos (hrbt b'lt gbl),
appearing in this stereotypical form of title — her proper name is
unknown to us — repeatedly in the text. As other sources testify, she
possessed in Byblos a temple nearly since the foundation of a proper
city, i.e. since ca. 3000 BCE, and acquired in certain times an inter-

!9 Interestingly enough, as I learn only now, this analysis of the sequence of tenses

corresponds to ANET® 656 beginning a new paragraph in 1.1, 8, 11 (for 1.8 see
already Clermont-Ganneau, Stele 7).

20 Cf. for the morphological indistinguishability of imperfect and jussive Friedrich /

Rollig, Grammatik § 261.263-264; Harris, Grammar 40-41.
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national reputation®'. Covering a wide range of competence, she acted —
notably also during the 1* Millennium BCE — as “the leading dynastic
deity of that city [sc. Byblos, M.L.]"™?%. In our artefact, she appears
exactly in this function. While she possibly “is to be equated with the
great Canaanite goddess Asherah, this deity could have been a
syncretistic deity that combined some of the aspects of Asherah,
Ashtarte, and Anath™®. Therefore, providing blessing stands in complete
accordance with this character of hers: Our inscription takes it for
granted that she is concerned with blessing, neither giving a reason for it
nor exposing a problematisation. The Lady of Byblos, representing the
only acting deity in the text*, provides blessing and also sort of
intermediates the blessing for Yehawmilk securing favour before the
gods and the people of Byblos (1.10-11).

— The receiver of blessing obviously is Yehawmilk, king of Byblos®.

Since he acts as the official representative of the city-state within the
Persian empire’s satrapy Syria, blessing — establishing the central theme
in one of his central inscriptions — constitutes a basic factor of the
official state religion of the Persian time Byblos (of Yehawmilk).

— Despite Yehawmilk being given unconditioned blessing, the wish (or,
less probably, the declaration) of blessing receives a justification: In
actual fact, the blessing roots in and bases on the former conduct of
Yehawmilk as the textual strategy makes clear. Additionally, an explicit

reason for the blessing is given: e milk sdg h’: “for he is a righteous king’
(1.9). The present and future blessing intended for Yehawmilk is thus

justified by his former conduct, including his temple renovation
activities and culminating in his being a righteous king.

— At this point, the context of excavation and, associated therewith, the

pragmatic function would have to be included. But since the former is
identical for text and picture (and in addition not determinable beyond
any doubt), it will be treated within the analyses of the overall
composition (see below 2.2.3).

21

22

23
24

25

See e.g. Dunand, Byblos 62-64; Halevy, Inscription 203-205; Deshayes, Byblos
1557.

Mullen, Baalat 139; see also Niehr, Religionen 85-86.121-122; Gorg, Byblos 360;
Lipinski, Byblos.

Mullen, Baalat 139.

This feature becomes evident when compared to the other gods (1.11) resp. all gods
of Byblos (1.16).

Up to the present, we have no other information about him (see the above men-
tioned Lit.).
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Striking a short balance, blessing obviously is of central relevance in
Yehawmilk’s temple consecration inscription, representing official state-reli-
gion of the Persian time Byblos. Correspondingly, the blessing-constellation
focuses on the Lady of Byblos, providing the king with endurance and quality
of life as well as favour before the gods and the people of Byblos.

2.2.2 Blessing in the Pictorial Audience Scene

The picture is located above the double dividing line covering the upper
third of the stela. It shows an enthroned goddess and a man standing before her,
both of them greeting / blessing each other with the raised right hand: Obvious-
ly, it depicts an audience scene, which is characterised by a specific pictorial
blessing-constellation:

— On the left side, a goddess is sitting on an Egyptian styled throne, her
feet resting on a small pedestal; she is holding a sceptre (possibly with a
lotus flower) in the left hand and raising her right hand, greeting and
blessing the person opposite her’®. The depiction designs her as a
goddess of the Isis-Hathor-type as is revealed by the horned crown with
a solar disc on her head, the hairstyle and the tight-fitting, long-cut
garment. This type of goddess covers a wide range of competence,
containing notably protection for women (and female beings in general)
and therewith fertility: “Hathor creates and sustains life™’. Taking the
inscription into account, she can be labelled as Lady of Byblos (see
below 2.2.3).

— In front of the goddess, at the same height, is standing a bearded man
resp. king, dressed with a cylindrical tiara and a coat in the Persian
style®®; he is offering a double-handled sacrifice bowl with the left hand
and greeting / blessing the goddess with his right? hand. Whether he is
approaching the goddess in this manner or answering her in return to her
gesture, the picture does not allow (nor want) to decide. Again, the

26 Additionally, Gubel, Représentation 267-268 hazards the guess that the deity is

accompanied by a small messenger-bird, possibly a dove, transmitting good news.
Despite only minimal traces being visible on the photography, an analogous scene
(see below note 31) points to this possibility, which would complete the overall
audience scene.

Heerma van Voss, Hathor 385.

See only Jidejian, Byblos 92-93 with references.

The pictorial depiction —as it is preserved — is not really conclusive, but in analogy to
the goddess’s gesture, this solution is the more probable one (so with e.g. Clermont-
Ganneau, Stéle 5, who assumes an invocation gesture).

27
28
29
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inscription informs us that his name is Yehawmilk, king of Byblos (see
below 2.2.3).

—  Above the two persons described hovers a large winged solar disc with
tail feathers, symbolising in common Ancient Near Eastern tradition the
divine order of protection and justice under which the encounter of
goddess and king takes place. In its centre, there is a hole, which the text
will help us to interpret (see below 2.2.3).

— All in all, we face an audience scene’® as indicate the enthroned
goddess, the vis-a-vis each other located persons, the offering and the
gesture of greeting / blessing. Possibly, there is a correspondence bet-
ween sceptre and sacrifice bowl (see below 2.2.3); but mainly, the scene
is dominated by the mutual gesture of greeting and blessing between
goddess and human ruler (which again corresponds excellently to the
inscription underneath), so that communication between goddess and
king is pivotal.

— Therefore, the pictorial scene undoubtedly can be subsumed under the
773-basic constellation’": The scene is dominated by the reciprocal
gesture of greeting / blessing. Varying from the inscription, the process
of communication does not take place one-sided, declining from god-
dess to king, but is depicted as a mutual bestowing of blessing — despite
the enthroned goddess of course vouchsafing Yehawmilk an audience.
Therefore, goddess and king each cause and receive blessing, and a
temporal sequence can only be surmised by including textual informa-
tion. Also, the content of the blessing receives no specification at all, not
even a pictorial representation of the content occurs, but rather it seems
sufficient to depict the blessing-communication itself — as a dynamic
process of reciprocal imparting of life securing and increasing welfare-
strength (see below 2.2.3).

— For the picture’s context and pragmatic, see below 2.2.3.

2.2.3 The Overall Composition: Combined of Text and Picture

So far, we have — due to methodical reasons — analysed text and picture
independently as two separate categories of communication on the stela, and we
have intentionally ignored any nexus or connection between them. Evidently,
that is not what the stela expects her potential viewer(s) to do: The arrangement

30 The term is borrowed from Hartenstein, Angesicht 112-114.
31 This conclusion is corroborated by an analogous motive-constellation on a clay

plaque from the same era (see Gubel, Représentation 264; Lipinski, Dictionnaire
309) as well as on a younger consecration-inscription for Astarte from Tyre (see
TUAT 2/4 595 [Butterweck]).
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of picture and text within one and the same frame (being divided only by the
double line) and several correlations already hinted at make it obvious that
picture and text are to be interpreted together in order to understand the overall
composition of the stela: There is a “Sinnzusammenhang von Textzeugnis und
ikonographischer Konstellation™?. So, we try in a methodically reflected
procedure to catch up with and substantiate interpretations usually done in a
more intuitive way of ‘reading’ the pictorial-textual composition of the stela.
Then, text and picture shed light on each other as follows:

Starting with the enthroned goddess in the picture, the text again
provides her name: She is the mistress, the Lady of Byblos (hrbt b'lt
ghl), acting in the text as the goddess who is — in the tradition of ASerah
and Astarte — concerned with Yehawmilk’s kingship, protection and
blessing. Conversely, the picture supplies the Lady of Byblos with the
capacious background of a Hathor-typed goddess™® creating and sustain-
ing life, so that it can safely be concluded: “she [sc. Hathor, M.L.] is also
the ‘Lady of Byblos™*. In textual and pictorial representations, she
possesses a broad range of competence with similar focal points (see
above); both categories of communication thus converge in their depic-
tion of the Hathor-typed Lady of Byblos, which is well-known through
other inscriptions and pictorial depictions: As goddess of the city, she
provides not only protection and order but is also responsible for fertility
and blessing.

The text as well informs us that the pictured man resp. king is called
Yehawmilk and that he serves as ruler of the Persian time Byblos, con-
ducting several activities. At least of equal importance, though, seems
the fact that the picture depicts him as a pious worshipper offering the
Lady of Byblos sacrifice and blessing. The picture therefore provides a
concentrated perspective for the reading of the inscription.

It is highly probable that the winged solar disc at the top of the picture is
also connected with the inscription since the expression / pt hrs s btkt
’bn: ‘the winged solar disc of gold, which is set in the midst of the stone’
in 1.5 seems to refer to the winged solar disc on the picture, which
contributes an important aspect to the pictorial composition (see above).

32 Hartenstein, Angesicht 114 (his italics; see also 113-114); see already Clermont-

Ganneau, Stele 5: “texte et image s’éclairent alors d’une vive lumiere”; see also KAI
IL, 11-12; TUAT 2/4 587 (Butterweck); Al-Ghul, Aufbau 48. — For parallel audience
scenes see in particular Hartenstein, Angesicht 112-114.

33

According to the oldest known representation on a cylinder seal from the 3t

Millennium BCE (see Jidejian, Byblos, Fig. 15).
* Heerma van Voss, Hathor 386.
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In addition, there is a cut out diameter in the centre of the pictured solar
disc, to which once probably a golden plaque was affixed, splendidly
representing the solar disc™. If this was indeed the case, then the winged
solar disc of gold would even be more important and obviously also
affect the pragmatic function of the whole artefact (see below).

— Taking the audience scene as a whole into account, the picture evidently
is much more concrete than the text. While the latter wishes King
Yehawmilk — as official political representative — in general blessing
from the Lady of Byblos, the former provides a specific setting for the
blessing: It is bestowed in a royal audience scene which the king is
granted before the goddess. Additionally, the picture emphasises the
reciprocity of blessing, depicting the gesture of goddess and king in an
almost identical manner. In sum, the inscription and its blessing-
constellation gain a plausible overall setting by the royal audience scene
on the picture.

In the pictorial composition, possibly not only the mutual blessing-
gestures correspond to each other, but also the sceptre and the sacrifice
bowl. If this assumption is correct, then — including the textual infor-
mation — the pictorial scene is readable as a sequence: The goddess’s
sceptre, symbolising the dominion which the city-goddess holds and
delegates to Yehawmilk (according to the inscription [1.2]), may corres-
pond with the sacrifice bowl which Yehawmilk offers the goddess in
return, thanking for the protection she provided answering his prayers
(1.2-8). Read in this manner, the corresponding sceptre and sacrifice
bowl in the picture illustrate the temporal sequence of the textual events.
(If that is correct, we have here an example of the first type of relation
between picture and text®®.) This interpretation remains, of course,
somewhat risky as it does not methodically cross-check text and picture
but instead adds them up, but can nevertheless, in my opinion, claim
some plausibility.

In any case, it is clear that the overall audience scene focuses on the
reciprocal gesture of greeting and blessing between goddess and human
ruler — which corresponds excellently to the inscription underneath.
Thus, the comprehensive communication process of the inscription as
well as of the picture possesses its centre in the blessing-constellation
(specifically accentuated in text and picture).

3 8o convineingly e.g. Clermont-Ganneau, Stéle 4; Gubel, Art 65 (Bordreuil / Gubel).
6 See Leuenberger, Blessing, 64 with note 7.
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—  The excavation context and the pragmatic function of the stela seem to
corroborate this interpretation: Despite the above-mentioned uncertain-
ties advising us to be careful with conclusions that are too far-reaching,
the most probable context of the stela is a location within the courtyard
of the temple of the Lady of Byblos, where the stela may have been
standing between two (guarding) lions of the same material*’. This posi-
tion would confirm the identification of the goddess as well as the read-
ing as a blessing dominated audience scene (possibly realised in the
temple cult for the goddess supplied by King Y ehawmilk).
Pragmatically, it is evident that text and picture on one and the same
artefact act together. Thereby, the picture — and especially the golden
sticker supposedly affixed to the cut out diameter in the stela — mani-
festly causes the deeper impression than the inscription below, which
might provide the interested (and literate!) expert with relevant details.
Therefore, the stela as a whole, probably was designed as an official
representation of state religion, splendidly depicting the mutual blessing
between the city-goddess Lady of Byblos and the ruler Yehawmilk
(representing the Persian time Byblos). And going one last step further,
one may surmise, “que la stéle de yehawmik par son contenu soit a situer
dans les débuts du régne de ce roi comme action de graces a la divinité
pour les bienfaits accordés™®.

Providing a short summary of the above analysis, we evidently face again —
as is undeniable on the grounds of the picture’s content — a correlation and
convergence of picture and text, i.e. of the epigraphic and iconographic layer of
the artefact (see also above note 88). (1) Comparing, correlating and combining
the epigraphic and iconographic layer has led, in my opinion, to an impressive
overall (blessing) composition: The inscription allows for a notional naming of
the goddess (as Lady of Byblos) and the king (as Yehawmilk) in the picture,
while conversely, the picture generates specifications of the textual figures by
presenting the Lady of Byblos as Hathor-typed goddess bestowing life, in-
creasing fertility and blessing, and Yehawmilk as pious worshipper offering the
goddess sacrifice and blessing. (2) Thematically, the epigraphic temple conse-
cration inscription as well as the iconographic audience scene possess their
centre in the blessing-constellation which is specifically accentuated in text and
picture: The epigraphic blessing wishes that the Lady of Byblos provides
Yehawmilk with endurance and quality of life as well as favour before the gods
and the people of Byblos; the iconographic depiction focuses on the reciprocal

37 Cf. Dunand, Stéle 57-58.62 (map); de Vogiié, Stéle 25-26; Gubel, Représentation
271-272.
38 Puech, Remarques 167 (see also 160).
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blessing between goddess and human king. (3) Therefore, the epigraphic and
iconographic composition constitutes a representation of the 773-basic con-
stellation: The overall composition of the stela, combining textual / epigraphic
and pictorial / iconographic representation, forms an official, religious-political
document of state religion in which the city-goddess Lady of Byblos bestows
King Yehawmilk blessing (who, on the pictorial layer, in return offers her
reciprocal blessing).

3. Comparison of both Blessing-Artefacts

As explained in the introduction, it was decisive for selecting the two
artefacts (1) that they both contain an overall composition combining textual
and pictorial layers and categories, and (2) that they stem from the rough
cultural entity of the Levant of the 1¥ Millennium BCE allowing for a promis-
ing comparison (without having to accept too many presuppositions).
Therefore, the above descriptions, analyses and interpretations enable us to
develop a substantiated comparison of the blessing-constellations represented
on the two artefacts®.

— Concerning the language, the blessing-statements refer to present and
future, formulating their wish (or, less probably, their declaration) in
indicative-jussive openness. While Qom 3:2 has (as have other Hebrew
inscriptions) a formulaic nominal clause (i.e. a participle construction),
the stela of Yehawmilk of Byblos (in the following: SYB) uses a
succinct verbal clause (1.8).

—  With respect to the content of blessing, both artefacts can be subsumed
under the general definition as life securing and increasing welfare-
strength (see above 2.1). Qom 3 focuses on protection and saving,
implicitly including a material aspect (see 1.1), whereas SYB (in its
inscription) emphasises life’s endurance / quality, dominion and favour
before gods and people (1.8-11), adding in the picture the reciprocal
bestowing of blessing. Both artefacts differ not so much in the proper
contents of blessing, but rather in assigning them to different domains: to
the realm of death in Uriyahu’s private tomb resp. to the temple cult of
the official state religion of Yehawmilk’s Byblos.

—  Causing blessing is in both cases the central deity: Yhwh (limiting
Aserah’s field of competence and excluding her from blessing-activities)
resp. the mistress, the Lady of Byblos. (The pictorial layer of SYB adds
reciprocally King Yehawmilk.) This similar structure of the blessing-
process highlights an interesting aspect: As we have seen (above 2.2),

¥ For more detailed descriptions and specific reasons concerning the following posi-
tions, see Leuenberger, Blessing 66.
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the Lady of Byblos displays essential features of Hathor resp. of Aserah
and Astarte; so, it is exactly the type of goddess banned in Qom 3 from
blessing which some centuries later executes the blessing in SYB (1.8)!
As there are in SYB absolutely no traces of a similar process, the
described development within the blessing-constellation, which took
place in pre-exilic Israel (as document beside Qom 3 notably the silver
blessing-amulets from Ketef Hinnom®’) and was — at the latest — com-
pleted at the beginning of the post-exilic Persian time, constitutes a
specific Israelite / Judean development, obviously reflecting internal
discussions, argumentations and transformations.

Receiving blessings are, of course, the deceased Uriyahu and King
Yehawmilk (resp. the Lady of Byblos). Therefore, apart from the ico-
nographic audience scene on SYB, blessing often and typically desig-
nates a process with a decline from the causing deity to the human
receiver.

With regard to the argumentative structure in which blessing is
embedded, our artefacts proclaim wunconditioned blessing (marking a
significant difference e.g. to many biblical statements, particularly in
Deuteronomy*!). But interestingly enough, both inscriptions (being
much more suitable for expressing such aspects than pictures) provide a
Justification for blessing: Each blessing-statement, referring to the
present and future welfare of the respective receiver, is essentially based
on events in the past: in Uriyahu’s saving experience during his lifetime,
which is extrapolated (in)to the ‘other world’ of death (Qom 3:2-3), resp.
(implicitly) in Yehawmilk’s past temple renovation activities (SYB, 1.2-
8) and explicitly his being a righteous king (SYB, 1.8-10, especially 1.9: k
mlk sdq h’: “for he is a righteous king’).

Taking finally also the excavation context and the pragmatic function
into account, the artefacts converge in their aim to secure in present and
future the welfare of the deceased Uriyahu resp. of King Yehawmilk
(during his dominion but also after his death). As already remarked,
differences occur on the grounds of the respective context: In Uriyahu’s
tomb we possess a reference of elevated private religion in Juda of the
Iron Age IIC whereas Yehawmilk’s temple consecration inscription in
the courtyard of the temple of the Lady of Byblos documents the official
religious symbol-system of Byblos of that time.

40 See hereto Leuenberger, Segen 113-178 (with additional references to passages in

41

secondary sources, i.e. the OT / Hebrew Bible).
Cf. Leuenberger, Segen 301-375 (Lit.).
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So, despite all differences in detail, the overall text and picture combining
compositions of both artefacts converge principally in their basic constellations
of T12: The central deity in each case bestows the human receiver blessing
consisting in life securing and increasing welfare-strength (i.e. protection,
saving, life endurance, dominion, favour before gods and people) for a deceased
private individual or for a reigning king (whereas the latter in return reciprocally
blesses the deity on the pictorial layer of SYB). Divergences involve this
constellation and its content only marginally, rather they concern specific
transformations resulting from different contextual settings, to which the
temporally and spatially wide ranging blessing-theme was adapted.

4. Conclusions and Perspectives

Having substantiated a comparison of both blessing-artefacts in view of
convergences and divergences, some further reaching conclusions and a few
specific perspectives regarding the blessing-constellations in text and picture
may be outlined.

The comparative case study carried-out in an exemplary manner leads to
some conclusions advancing key issues and problems in blessing-research in
general (and beyond).

— With respect to content, the insights summarised in the above com-
parison have resulted (and been clearly explained) and need not be
repeated here.

But it may be stated again that against the international background of
the Ancient Near East, where blessing appears as a widely spread
phenomenon of primary religion, our analysis of two specific blessing-
artefacts allowed for quite a concrete and precise description of the two
blessing-constellations as they are perceivable in their different locali-
sations in two religious symbol systems. In these examples, blessing
appears as a basic and characteristic factor of religion in the Levant of
the 1* Millennium BCE.

Broadening the source basis, one could derive conclusions for a more
general depiction of blessing-constellations in Ancient Israel and the
Levant — of course only as far as it can be validated by the respective
source basis. Considering the distribution in time and space as well as
other factors (such as the genre, the sociological context etc.), it would
become possible to ‘map’ the blessing-constellations and to depict their
transformations in time and space etc.?. For the understanding of a

“2 For such an investigation of the Old Hebrew blessing-inscriptions, see Leuenberger,
Segen 113-178. Their distribution, compared to the totality of known primary sour-
ces, proves the importance and relevance of the blessing-concept in the Ancient
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culture as a whole, it might be of interest that blessing in several cases is
represented in pictures — and therefore as art (being more or less rich in
content): In the Levant of the 1* Millennium BCE — already at that time
in a millennia old tradition — religion and art undergo a close symbiosis
and since then have, in combination with other forces, moulded occi-
dental tradition and society.

— With respect to method, the analysed artefacts indeed prove to represent

a coherent overall composition in which the constellations of blessing in
text (epigraphic layer) and picture (iconographic layer) mutually
correspond to and interpret each other.

(1) This relation implies, as argued above in 1.2, that one has to combine
in an adequate manner both types of representation in order to perceive
and describe the 72-basic constellation as well as the blessing-pheno-
menon as a whole. This approach can achieve a synergy effect out of text
and picture that goes beyond a mere addition of both media, as Fig. 4
very tersely illustrates:

pictorial / iconographic sources:
motive constellations of 773
(e.g. in Ancient [srael: naked god-
dess, lactating female, tree, ibex:
fertility, welfare, protection)

textual / epigraphic sources:
word-surroundings of 713
(e.g. in Hebrew:
1B, T, or, o1bw;
5. also Antonym: 77K etc.)

Fig. 4: 73-Basic Constellation in Relation to Textual and Pictorial Sources

(2) Concerning the sources, the elaborated paradigmatic analyses
distinctly emphasise the importance and potential of the so-called
primary sources — particularly in the context of religious-historical
research in the field of the OT / Hebrew Bible and Ancient Israel.

(3) Especially, and this statement is made again in the light of recent
discussions in research on the OT / Hebrew Bible and Ancient Near
East, the relevance of pictures in addition to and in combination with
texts becomes evident and, in my opinion, quite indisputable. Certainly,
this outcome demands further methodological reflections and clarifi-

Israel of the monarchic period: It functioned as one of the dominant idea-comp-
lexes of the religious symbol-systems. It goes without saying that the different
functions, contexts and states of preservations have to be considered; nevertheless,
a rough ‘coordinate system’ of blessing-constellations and transformations can be
plotted (e.g. against Crawford, Blessing 231-232, denying changes in the concept
of blessing).
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cations than could be outlined above in 1.2%, but changes nothing in
regard to the fundamental importance of pictorial sources.

The few conclusions just summarised imply some specific perspectives for
blessing-research. Denoting only the three most important ones, continuing
research on the phenomenon of blessing is, according to my judgement, strong-
ly advised:

— to focus on blessing-constellations as they appear in representations
combining text and picture,

— to elaborate methodically controlled the manifold relations of picture
and text, particularly in primary sources, which still deserve more
meticulous attention,

— and, additionally, to include also the pragmatic functions of overall
blessing-compositions in their respective context.

So, the present investigation paradigmatically demonstrates, by means of a
comparative case study of two selected examples, the relevance of the blessing-
concept in two different religious symbol-systems from the Levant of the 1*
Millennium BCE. Thereby, it may contribute a tiny piece to a progressive
understanding of the Levantine cultures of that time. In certain cases — at least
certainly in the two examples treated above —, a methodically reflected combi-
nation of textual / epigraphic and pictorial / iconographic blessing-representa-
tions prove to be indispensable for accurately describing, analysing and inter-
preting the T72-basic constellations as a whole, since a highly significant syner-
gy effect of text and picture can be achieved that surpasses a mere addition of
both layers categorically.

Summary

The present article elaborates the relevance of the topic of blessing in the Levant of
the 1% Millennium BCE on the basis of an exemplary case study on two primary sources:
The Hirbet el-Qom-inscription (Qom 3) and the stela of Yehawmilk of Byblos consist of
text and picture. In a methodically reflected procedure, both artefacts are compared in
order to depict and interpret in an adequate manner the J72-basic constellation, which is
based on a significant synergy effect of text and picture.

3 Cf. the preparative remarks in Leuenberger, Segen 66-74; but in fact, a monographic

elaboration of the hermeneutics of pictures / pictorial sources would be required.
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Zusammenfassung

Der vorliegende Beitrag arbeitet die Relevanz der Segensthematik in der Levante des
ersten Jtsd. v.Chr. anhand einer exemplarischen Fallstudie zu zwei Primérquellen heraus:
Die Hirbet el-Qom-Inschrift (Qom 3) und die Stele Yehawmilks von Byblos umfassen je
eine Bild- und eine Textebene. Beide gilt es methodisch reflektiert miteinander zu kom-
binieren, um die auf einem signifikanten Synergieeffekt von Text und Bild beruhende
T72-Grundkonstellation angemessen beschreiben und interpretieren zu konnen.
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Perforated Tripodal Vessels at Iron II Bethsaida-Tzer'
Nicolae Roddy

In July, 1997, excavations in and around the newly discovered Iron 1IB
four-chambered gate complex (Fig. 1) at Bethsaida-Tzer (Level 5) revealed a
stepped cultic installation integrated into the outer face of the gate’s northern
tower, as well as an iconic basalt stela representing a Mesopotamian lunar deity
(Fig. 2), which once stood before the bamah’s recessed altar.? Inside this
shallow basalt tray two perforated, tripodal cup-shaped vessels with handles
(Fig. 3) were recovered in situ, effectively sealed by two large chunks from the
base of the shattered stela. A third cup (Fig. 4) was later recovered from
Chamber 4, located directly behind the cultic place, on the other side of the
roughly twenty-foot thick main wall. Additionally, four diagnostic shards which
had been found a few seasons earlier in the vicinity of the bit hilani-style palace
Level 5) were recorded as “strainers or possibly incense burners” and may also
be of this type.® Operating under the assumption that the vessels found at the
bamah ha-sha’ar served sacerdotal purposes, excavators tentatively identified
them as probable incense burners (Fig. 5).*

Figure 2.

A form of this paper was presented at the SBL International Meeting, Vienna, July
24, 2007.

2 Bemett/ Keel, Mond 22-44.

3 London / Shuster, Bethsaida 177.

4 Arav, History 20.
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Figure 1.

BETHSAIDA
LEVEL 5(C. 850 732 B }

Based on suspicions arising from the fact that neither of the vessels found
sealed in the basalt tray showed any evidence of charring,’> C. Haunton con-
ducted a series of replicative experiments that cast additional doubt on their use
as censers, suggesting that the vessels may have been used in libation rituals
performed before the stela.® More recently, C. Clarke has drawn iconic connec-
tions with Mesopotamian lunar deity Nanna / Sin.” Building on both of these
studies, R. Arav also attempts to argue that libation rituals took place at
Bethsaida-Tzer in the context of Mesopotamian religion.®

It is not the purpose here either to refute or discount the presence of libation
ritual activity at the gate, whether Mesopotamian or otherwise, but rather to: 1)
identify the problems involved in identifying these perforated tripodal vessels
either as thuribles or libation bowls, and 2) propose a more plausible function
for their use. In the absence of the conclusive evidence a simple pollen wash

The vessel recovered from Chamber 4 was thoroughly charred inside and out from
the conflagration that engulfed the main gate area during Tiglath-Pileser’s campaign
in 732 BCE, which even melted bricks from the upper story.

Haunton, Archaeology; and Haunton, Tripod Vessel.

Derived from personal exchanges in connection with preparing these notes. Clarke’s
work is ongoing.

Arav, Evidence; and Arav, Fresh Water,
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would have provided, the present paper argues that the perforated tripodal cups
at Bethsaida served an intermediary stage of ritual purpose, holding and dis-
pensing any number of naturally-occurring aromatic herbs and spices for
enhancing the aroma of a sacrifice. The case is constructed upon a critical ap-
praisal of the vessel’s functional attributes; an appreciation for the restored role
of the human sense of smell especially in religious experience; and a cursory
examination of examples of sacrifice in the Hebrew Bible, with the fair assump-
tion that these practices are not altogether unique to Israel but find parallels
among its neighboring societies like Geshurite Bethsaida-Tzer.

Fig. 3

———
0t 2 3 4 3Sem

Macalister identified a similar vessel from Tell Gezer (1912) as a strainer of
“moderately frequent” type. Since that time over a hundred tripod cups, with
and without holes, have been found throughout the Jordan Valley region.’

Apart from the basic size and shape of the cup, the tripodal base is the
feature that consistently prevails and by which its type is identified. The three-
footed design, which is also common in larger vessels, is easily explained in that
it serves an effective stabilizing function governed by the simple human prin-
ciple: As many supports as necessary; as few as possible. The variable factors
associated with the tripod cup include the arrangement or absence of
perforations, the absence or number of handles, as well as the quality of
materials, firing, and workmanship. In terms of function, the general tendency
has been to identify tripodal cups as incense burners, whether or not they were
found in sacred contexts.

®  Pritchard, Use 127.
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Figure 4.

Pritchard supports an assertion originally put forth by Crowfoot in 1940,
namely that such vessels are in fact cultic incense burners, based on a single
specimen recovered in situ at Tell es-Sa’idiyeh, Jordan (Level 4, 8" century
BCE), surrounded by charcoal and ashes and lying atop an altar with similar
vessels discovered nearby.'® But a problem arises in identifying all such vessels
as cultic incense burners, for association of these vessels with ritual activity fails
to take into account specimens drawn from other contexts, especially domestic
and funerary, ignoring the fact that incense was used widely for reasons other
than cultic. To be sure, the use of incense in the Near East, and so censers, has
ranged from curing disease to purifying the air; from marking rites of passage
from birth to death, to warding off insects; and from sealing oaths to fumigating
hair.!! While it is almost certainly the case that Pritchard’s specimen from Tell
es-Sa’idiyeh is best interpreted as a cultic incense burner, along with similar
vessels exhibiting charring and found in apparent cultic contexts, one cannot
conclude that all perforated tripodal vessels were used as such. In any case,
serious problems stand in the way of interpreting the Bethsaida vessels as
burners.

10 Pritchard, Use 129-130.
' Fowler, BA Guide 184.
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First, as mentioned, there is no trace of charring. Given that two vessels
were found within the basalt tray, sealed by two large chunks from the base of
the smashed stela, one would expect at least one of them to bear some carbonic
residue from use.'> Moreover, this peculiarity is not limited to Bethsaida. The
generalization advanced by Pritchard and others is unsupported by the material
record, for many of the so-called incense burners found at various sites in
Palestine show no evidence of combustion whatsoever.”® Thus it is not simply
that the Bethsaida vessels show no signs of charring; rather, it appears to be the
norm.

Second, replicative experiments carried out by Haunton demonstrated that
the size, number, and placement of the perforations precludes effective use of
the Bethsaida vessels as incense burners, largely on the basis that without lids
(there is nothing to indicate these vessels were lidded), the updraft prevents
smoke from escaping from the holes (see note 3/6). This writer agrees with
Haunton’s conclusion, but for different reasons. The fact that smoke does not
exit the perforations fails to argue against the identification of these vessels as

12 The fragmented specimen found in Chamber 4 was completely charred inside and

out, like everything else affected by the conflagration inside the main gate; thus it is
of no use for this study.
13 Fowler, BA Guide 185.
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thuribles; for it is the case that air must be drawn into the censer for proper
combustion and maximum effectiveness, not that smoke must somehow come
out from the sides. The placement of the rows of perforations appears to be too
high, reducing the vessel’s effectiveness by keeping aeration away from the
base where it would be most needed. For the majority of tripodal vessels, with
the absence of charring one must consider Fowler’s conclusion that they may
have been enjoyed a variety of uses.™*

If one rejects the notion that the Geshurite vessels were used as incense
burners, one finds the hypothesis that they served as libation cups or bowls
equally problematic. According to the Bethsaida report, it is suggested that the
vessels

... were presumably dipped in the basin full of liquid, and then perhaps were
elevated and the liquids (such as water, milk, wine, or oil) would pour out of
the perforations, creating a shower.'

For sprinkling rituals, given the high placement of the perforations one
would suppose that the surface of any liquid contained in the cup would drop
below the top row of holes before the supplicant would have time to raise it. For
cither sprinkling or straining of liquids, lower holes would be needed; for
pouring rituals, one would expect an absence of holes altogether. The fact that
the holes completely surround the vessel would seemingly require the suppli-
cant to get wet, assuming that the libation can be lifted rapidly enough. If the
ritually prescribed method involves simple pouring, then a number of holes,
roughly the back two-thirds of each row, suddenly become useless. The perfor-
ations on the vessel are too high to make any ceremonial pouring, dribbling, or
sprinkling practical. Having said all of this, on the basis of Haunton’s experi-
mental archacology the point becomes moot, for the gravitational influence
upon liquid as thin as watered-down milk was not sufficient to draw it freely
through the perforations. (see note 3/6) Instead, the liquid dribbles weakly down
the sides of the vessel until the surface of the fluid drops below the perforations
and runs down and off the feet of the cup. In sum, the perforations appear to be
superfluous for use in any type of libation ritual. There is no reason to suppose
that these vessels were intended to hold or catch any liquid at all.

Ostensibly, the roughly 100 cm x 60 cm basalt tray before the stela could be
used to collect liquids poured above it, but at roughly 10 cm deep it would hard-
ly have been practical for scooping out liquid, thus requiring an additional
reservoir. The overall design seems better suited as a kind of holding tray for the
collection of dry materials, grain most likely, perhaps enhanced with spices and
heaped as a meal offering in homage to the deity before which it lay. Excava-

14 Fowler, BA Guide 186.
15 Aray, History 20.
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tions in Chamber 3, near the locus where the cultic artifacts were found, indi-
cated that several tons of barley had been stored there.

Materials used in connection with such meal offerings included any number
of dry or oil-based mixtures of aromatic herbs and powdered spices indigenous
to the region or imported through trade. Because of the significance the sense of
smell holds for ancient Near Eastern cultic contexts, it is upon these other
materials that focus should be turned. Here one finds that the sense of smell can
allow the spirit access to the divine. Second Enoch (MS J) states that the Lord
gave sight to the eyes, while smell he gave to the spirit.'"® Fourth Ezra states that
the third day of creation saw fruit in endless abundance and of varied appeal to
the taste, as well as flowers of inimitable color and odors of inexpressible
fragrance.!” In several places the Tree of Life is said to offer a fragrant perfume,
along with fragrant flowers and sweet grasses, also providing the sensory
experience of Paradise. The cultural landscape of the Near East today witnesses
to an ongoing tradition in the use of aromatic botanicals for various human
activities. Pure or mixed, dry or suspended in oil, these specimens for centuries
have enjoyed a variety of uses — domestic and medicinal, as well as cultic.

According to M. Zohary, various species of aromatic grasses, especially the
genus Cymbopogon martinii (or Sweet Calamus) mentioned earlier, were avail-
able, providing a pleasant atmosphere and aromatic oils.'® Although used domes-
tically in perfume, cosmetics, and medicinal tonics, ganeh, as this grass is
known in Hebrew, served cultic purposes throughout the region (e.g., Jer 6.20).

Several other plants and plant by-products were used in non-cultic and cultic
contexts throughout the Levant. Chief among them Boswellia sacra, the biblical
leboneh, commonly known as frankincense, which is a gum-resin used medici-
nally, mixed with oil and other spices to create a strong perfume, and burned as
incense for cultic use (see Neh 13.5)."° Ladanum (Cistus incanus), also known
as labdanum (biblical loth), is sometimes erroneously translated, along with
mor, as myrth (Balsamodendron Myrrh) in the biblical text. This distinctive
brownish resin is used medicinally around the Mediterranean basin; its dis-
tinctively pungent odor is found in perfumes and it is still used today in some
mixtures of incense used in the Eastern Orthodox Church.?® Other perfumes, for
which the Hebrew Bible possesses a specialized vocabulary (e.g., rogeah,
raqgah, getoret, bosem), were derived from a host of herbs and spices, many of
which were also used in anointing oil (Exod 25:5-7; 35:8), as well as the

16 Anderson, 2 Enoch 150.
i Metzger, Ezra 536.
18 Zohary, Plants 196.
19 7ohary, Plants 197.
20" Zohary, Plants 194.
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making of incense (Exod 30:34-35).2! The priestly Chronicler’s account of the
death of King Asa provides a rare biblical insight into the use of aromatics in
funerary rituals.

They buried him in the tomb that he had hewn out for himself in the city of
David. They laid him on a bier that had been filled with various kinds of
spices prepared by the perfumer’s art; and they made a great fire in his
honor” (2Chr 16.14, NRSV).

The perfumer’s art was a specialized profession (maaseh rogeah) and the
mixing of aromatics in various amounts a specialized science. Fowler observes
that to use the term incense indiscriminately, with its cultic overtones, conceals
the variety of use to which various spices and the like were put to use.??

Haran’s thorough analysis of the use of incense in ancient Israelite ritual as
described in the Hebrew Bible identifies three uses of aromatic herbs and
spices: 1) the getoret hasammim, described in the Priestly tradition as a type of
tamid offering in which altar incense is burnt at regular intervals inside the
sanctuary on the special altar of gold; 2) a separate offering, identified in the
Priestly source by the noun getoret and referring to a powder made up of mixed
spices, usually leboneh, i.e., frankincense, but also ganeh hatov, the Sweet
Calamus grass mentioned earlier; and, 3) the use of spices as a powdered
aromatic supplement to the meal offering, usually added as part of the
“memorial portion” (‘azekah) of the minhah and thus eventually offered upon
an altar.” It is the last of these that seems best to satisfy the practical demands
of the Bethsaida tripodal design, suggesting that an offering of dry goods (e.g.,
flour, spice additives, or a mixture of both) would have been added to the
regular meal offering, just as at other altars priests would shake powdered
aromatics over burnt animal offerings, blending their aroma with the burning
flesh in order to create a pleasing odor.

In sum, the ritual use of powdered spices in the religious practices in the
region, seems to find its complement in the perforated tripodal cup. The overall
design of the vessel suggests that the shaking, sprinkling, and/or pouring of a
dry, pulverized mixture of aromatic spices, and possibly flour, would be its
most plausible function, strongly supported by experimental archaeology in
ways not satisfied by any previously suggested. This conclusion awaits support
from palynological analysis, a method which for various reasons — partly econo-

2l Haran, Uses 113-129.
22 Fowler, BA Guide 186.
2 Haran, Uses 114-129.
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mical, partly attitudinal — is largely under-utilized by archaeology.** Until then,
reasoned speculation such as this will have to suffice.

Summary

During the past few years a debate has ensued over the possible function of
perforated, tripodal cups found in situ at the cultic installation at the city gate of Iron II
Bethsaida (Stratum 5). Discussion has been polarized over whether the vessels served as
thuribles (i.c., incense burners) or as libation cups. The present paper argues on a number
of counts that neither side is correct. In the absence of the conclusive evidence a simple
pollen wash would have provided, the paper argues that the perforated tripodal cups at
Bethsaida served an intermediary stage of ritual purpose in holding and dispensing any
number of naturally-occurring aromatic herbs and spices for enhancing the aroma of meal
offerings at the gate.

Zusammenfassung

In den letzten Jahren ist eine Debatte iiber die mdogliche Funktion eines durch-
lcherten dreibeinigen Bechers entbrannt, der in sifu in einer Kultstitte beim Stadttor Iron
11 Bethsaida (Stratum 5) gefunden wurde. Zur Diskussion stehen vor allem die Nutzung
entweder als thuribles, d. h. Weihrauchbecher, oder als Trankopferbecher. Die vorliegende
Arbeit zeigt mit mehreren Argumenten auf, warum keiner der beiden Standpunkte
korrekt ist. Angesichts des Mangels an schliissigen Beweisen, die etwa eine einfache
Pollenanalyse erbracht hiitte, argumentiert die vorliegende Arbeit, dass der durchlcherte
dreibeinige Becher fiir eine rituelle Zwischenstufe genutzt wurde. In ihm wurde eine
Vielzahl von Kriutern und Gewiirzen aufbewahrt, mit dem die am Stadttor angebotenen
Mahlzeiten gewiirzt wurden.
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MaBarbeit im Markus-Aufbau.
| Stichometrische Analyse und theologische
Interpretation "

Teil 2:/

Friedrich Gustav Lang

3. Folgerungen fiir die Gesamtinterpretation

Das Ergebnis der stichometrischen Analyse hat Konsequenzen im Blick auf
die literarische Qualitiit des Buchs, das theologische Verstandnis von ,,Evange-
lium* und die Verfasserfrage. Dazu die folgende Skizze einer Gesamtinterpre-
tation.

3.1 Das Markusevangelium als literarisches Kunstwerk

In Konsequenz des formgeschichtlichen Ansatzes hat Bultmann einst
dekretiert: ,,Mk ist eben noch nicht in dem MaB3e Herr tiber den Stoff geworden,
daB er eine Gliederung wagen kénnte™; flir alle Evangelien gelte, ,,daB} sie nicht
iiber die fiir die hohe Literatur ausgebildete Kompositionstechnik verfiigen®.!
Die hier vorgelegte Analyse hat dagegen ergeben, dass Markus seine Kompo-
sition kunstvoll durchgestaltet hat, mit konzentrischen Strukturen zwischen den
Hauptteilen und vielfach bis in die einzelnen Abschnitte hinein. Es ist ein
Evangelium aus einem Guss,> wie die Stichometrie eindriicklich bestitigt,
durch Nachweis sowohl von gleichem Umfang korrespondierender Buchteile?
als auch von ausgewogenen Proportionen des Goldenen Schnitts. Beweist das
nicht die hohe literarische Qualitét?

Wenn man dem Buch die Kategorie ,,hohe Literatur™ trotzdem abspricht,
dann wegen des schlichten Erzihlstils.* Zwar spricht die ausgefeilte Disposition

! Bultmann, Geschichte 375.397.

2 Vgl. Cancik, Vorwort IV: Begriff ,,,unitarische’ Option®, das heift die Vermutung,
,.das zweite Evangelium zeige eine von einem Autor (Markus) herrithrende ... ,Ein-
heit® des Textes™; TheiBlen. Entstehung 86: ,kleines Kunstwerk®. Anders z.B. Shiner,
Memory 164: , Mark as an Orally developed Written Gospel*, durch haufiges Erzih-
len langsam gewachsen.

3 Namlich: 1,14-8,21 = 10,1-16,8 = 714 Stichoi; 3,13-6,6a = 6,6b-8,21 = 265 Stichoi;
10,46-13,37 = 14,1-16,8 = 301 Stichoi (silbengenau: 295:05 und 293:02).

4 Vgl. Norden, Kunstprosa 480.485. Kritisch dazu: Reiser, Stellung 21.23. Zur Stil-
analyse vgl. Liideritz, Rhetorik 201: ,,Nach den in den Rhetorenschulen gelehrten
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fiir einen gebildeten Autor. Aber warum schreibt er nicht auf ,héherem®
Niveau? Kann er nicht? Will er nicht? Wenn Markus aus Jerusalem stammt,
wie die Tradition sagt, so hat er Griechisch nicht als Muttersprache, sondern vor
allem mit der Septuaginta gelernt. Das konnte die nicht-attische Art seines Stils
erkliren.” Zum andern hat er ,nicht fiir ein gebildetes Publikum® geschrieben,
sondern fiir urchristliche Missionsgemeinden®.® Er kann durchaus komplexe
Sitze formulieren.” Hat er woméglich absichtlich den simplen Stil gewihlt,
weil er sich besser fiirs 6ffentliche Vorlesen eignet® — Zeichen also nicht von
Unbedarftheit, sondern von Stilsicherheit?’

Unter Voraussetzung eines literarischen Anspruchs stellt sich neu die Frage
der literarischen Gattung. Nach antiken Kategorien gehort das Markusevan-
gelium hinsichtlich der Art der mimetischen Darstellung zum gemischten Typ,
in dem das genus der Erzihlung und des Dramas (indirekter Bericht und direkte
Rede) verbunden sind,'® hinsichtlich des Inhalts entweder zur Vorgangs- oder
zur Personenerzahlung (negotia oder personae betreffend).!! Nach modernen
Kategorien wird entsprechend diskutiert, ob es sich um Historiographie'? oder
Biographie'® handelt. AuBerdem wird unterschiedlich beantwortet, ob das Buch
cher abgrenzend oder aufbauend, eher nach innen oder nach aulen gerichtet ist,

Regeln richtet sich Markus ... nicht®, andererseits sei das Buch ,reich an rheto-

rischen Figuren®.
3 Vgl. Quintilian, Inst. XII 10,16.18: ,,Asianische™ und ,rhodische* Stilart fithren
manche auf ungeniigende Fremdsprachenkompetenz zuriick bzw. auf den Einfluss
des betreffenden Volkscharakters; Agamben, Zeit 14: Nach E. Staiger schreibe
Paulus griechisches ,.Jiddisch*,
Lang, Kompositionsanalyse 14 Anm. 26.
7 Vgl. Lausberg, Minuscula (zu 1,2-4); Lang, Gratia 334 (zu 10,28-30). Lausberg (70)
klassifiziert den Stil des Markus insgesamt als ,,vehement* (5eLv0g).
Vgl. Lausberg, Handbuch § 1058: aptum einer Rede; § 1079,1: genus subtilis elocu-
tionis. Ebenso Hengel, Probleme 256: fiir die lectio solemnis im Gottesdienst
abgefal3t™; vgl. dazu Hartmann, Markusevangelium 147-171.
Vgl. Zwick, Montage 629: ,,Hinter dieser vordergriindigen Schlichtheit verbirgt sich
... eine iiberlegene literarische Leistung.“
Aristoteles, Poet. 3,2; vgl. Lausberg, Handbuch § 291; Lang, Kompositionsanalyse 19.
1" Auct. ad Herennium (1. Jh. v.Chr.), 1, 8,13; vgl. Lausberg, Handbuch § 290; Lang,
Kompositionsanalyse 19 Anm. 42. Nach Auerbach, Mimesis 48-49, besteht in der
Art der ,,Verwendung der direkten Rede® (etwa im kurzen Zwiegesprich 14,66-70)
ein wesentlicher Stilunterschied zur antiken Geschichtsschreibung (sowohl historio-
als auch biographisch).
Vegl. Becker, Markus-Evangelium 400: ,,Beginn christlicher Geschichtsschreibung®.
Vel. z.B. Roskam, Purpose 236: ,,Of all the genres of Graeco-Roman literature, the
Gospel has most in common with that of ancient biography*,
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also eine polemische'* oder apologetische'® bzw. eine gemeindebezogene'®
oder missionarische'” Zielsetzung hat. Wobei dies weniger von der Gattung
abhingt als von der Rekonstruktion des pragmatischen Kontexts.

Nun hat die stichometrisch untermauerte Analyse des Markus-Aufbaus
ergeben, dass die ganze Darstellung zielgerichtet unter der doppelten Leitfrage
steht: Wer ist Jesus? Und: Warum wurde er gekreuzigt? Der Blick fiirs Ganze
(keBbAov) ist nach Aristoteles typisch fiir die Sichtweise der Poesie, was die
Anwendung auf historische Gegenstinde nicht ausschlieBt, wogegen die His-
toriographie eher die Einzelheiten darstellt (ka8 éaotov)."® Wiahrend Lukas
nach 1,1-4 programmatisch dem ka8’ ékaotov verpflichtet ist, kommt Markus
auch nach dieser Unterscheidung in die Niihe des antiken Dramas. Der Titel Mk
1,1 nennt als Thema des Buchs zuerst den ,,Anfang des Evangeliums®, also die
Zeitepoche eines geschichtlichen Vorgangs, und erst danach die Person, um die
es geht. So verstanden hat Markus eine Vorgangserzihlung verfalt, nach dem
Prinzip ka86Aov und in Analogie zu einer griechischen Tragddie.

Markus hat sich damit am hichsten literarischen Mafstab orientiert.'” Seine
einmalig gute Geschichte will er auch in formaler Hinsicht optimal erzdhlen.
Giinther Zuntz hat ihn ,,den christlichen Aischylos genannt, also mit dem
groBen Tragiker verglichen, der .,.der mythischen Uberlieferung seines Volks
die endgiiltige und vorbildliche Gestalt gab; als ,.christliche Tragddie™ sei das
zweite Evangelium ein ,Meisterwerk von erstaunlicher Originalitit“* Seine
Intention entspricht der des jiidisch-hellenistischen Tragikers Ezechiel, der den
Exodus-Stoff nachweislich nach dem Tragodienmodell des Euripides drama-
tisiert hat: ,,Das Mose-Drama soll in Konkurrenz zu den paganen Dramen

Vgl. Weeden, Heresy 145-158; Kelber, Kingdom 64: ,Mark was engaged in an in-
ternal Christian struggle, opposing what appeared to be a Jewish-Christian identity.*
Vgl. Roskam, Purpose 238: ,.apologetic tract in biographical form™, ,to show that
Jesus was not an anti-Roman rebel*; TheiBen, Entstehung 86: ,eine Variante der
flexiblen antiken Gattung des antiken Bios®, als , Konsens in der Forschung™,

Vgl. schon Marxsen, Evangelist 77: ,,Verkiindigung ... in die Gemeinde seiner Zeit
hinein®.

Vegl. Kee, Community 176: ,,guidebook for the community whose members travelled
as itinerant charismatics, carrying forward the tasks of preaching and healing in-
augurated by Jesus®.

18 Aristoteles, Poet. 9,3. Vigl. Lausberg §§ 1167-1170; Lang, Kompositionsanalyse 19.
Vgl. Aristoteles, Poet. 26,15: Uberlegenheit der Tragodie gegeniiber dem Epos.
Zuntz, Heide 222 (wobei er freilich zu Aischylos einen ,,gehdrigen Abstand™ kon-
statiert).
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stehen, sie sogar {iberbieten*?' Handelt es sich beim Exodus um Israels Ur-
Geschichte, so bei Jesus um den ,,Ursprung des Evangeliums®. Als Pionier fiir
die Darstellung der Jesus-Geschichte konnte Markus noch nicht auf eine spe-
zielle Gattung zuriickgreifen. Aber bei den Nachfolgenden hat sein Modell
Schule gemacht, die Gattung Evangelium wurde sein Geschenk an die Kirche.

3.2 Der Markus-Aufbau als theologische Leistung

Die theologische Leistung ist nicht geringer einzuschitzen als die literari-
sche. Auf die eine Leitfrage, warum Jesus gekreuzigt wurde, antworten im mitt-
leren Hauptteil die drei Leidensankiindigungen (8,31; 9,31; 10,33-34): Es muss
und wird so kommen. Wie schon oft beobachtet, sind sie strukturell verwandt
mit der vorpaulinischen Bekenntnisformel 1Kor 15,3-5:%

e Einleitung mit otL-recitativum (je einmal bei Mk bzw. viermal in 1Kor 15)

e Titulare Rede von , Menschensohn® bzw. ,,Christus® in 3. Person

o Zweigliedrigkeit ,,getotet werden / auferstehen” bzw. ,,gestorben / aufer-
weckt™

e Zeitangabe ,,nach drei Tagen™ bzw. ,.am dritten Tag"

AuBerdem wird 8¢t (Mk 8,31) durch 9,12; 14,21 interpretiert im Sinn von
,nach den Schriften” (1Kor 15,3+4). Und ,.fir unsre Siinden* als Begriindung
fiir Jesu Tod (1Kor 15,3) findet sich @hnlich in Mk 10,45 (,,Losegeld fiir viele*)
und 14,24 (fiir viele vergossen®). Die Gegner (in 8,31 und 10,33 ausdriicklich
genannt) klagen Jesus zweimal der Blasphemie an: 2.7 und 14,64. Dabei han-
delt es sich im ersten und letzten Hauptteil jeweils um die mittlere Szene; am
Anfang geht es soteriologisch um den Zuspruch der Siindenvergebung, am
Ende christologisch um Jesu wahre Identitét. Diese beiden theologisch zentralen
Gesichtspunkte sind wohl mit Bedacht stichometrisch jeweils genau in der
Mitte der beiden Hauptteile platziert.”

Auf die andere Leitfrage, wer Jesus ist, antwortet gleich der Buchtitel (1,1)
mit der doppelten Auskunft: ,,Christus, Gottessohn”. Dem entspricht in der
Mitte die Doppelung von Christus-Bekenntnis bei Césarea Philippi (8,29) und
Gottessohn-Offenbarung bei der Verklirung (9.7), ebenso am Ende die Dop-
pelfrage des Hohenpriesters, die Jesus bejaht (14,61): ,,Bist du der Christus, der
Sohn des Hochgelobten?* Beide Titel sind zu differenzieren. Wie der Blinde

21 Becker, Markus-Evangelium 189. Vgl. Kiippel, Ezechiel 1844: Die von Clemens
Alexandrinus und Euseb iiberlieferten Fragmente, ungefihr 240-100 v.Chr., bilden
das ,,groBte erhaltene Stiick griech. Tragddie nach Euripides®.

22 vgl. Becker, Markus-Evangelium 172 (mit ausfithrlicher Diskussion: 169-176).

23 Mittlerer Stichos in 2,5 und 14,63 (fiir 14,1-16,8). Vgl. Scott, Structure 19 (blas-

phemy).
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von Betsaida (8,22-26) kommen anschlieiend die Jinger in zwei Stufen zur
klaren Erkenntnis. Aber worin besteht der Unterschied?

Die . Zweistufen-Christologie*?* im Bekenntnisfragment Rém 1,3-4*° ent-
halt die Losung. In der zweigliedrigen Aussage wird unterschieden zwischen:
e Davididenwiirde und Gottessohnschaft
o irdischem und geistlichem Aspekt (kerzd odpker / Tvedpa GyLwatvne)*
e verborgener und ,,in-Kraft“-gesetzter Herrschaft als Gottessohn
o Zeit seit der Geburt und Zeit seit der Auferstehung vom Tod

Dabei bezeichnet die Herkunft von David den Messias, den Konig iiber
Israel. Uberboten wird diese Funktion durch die des Gottessohns. Der Titel
weist einerseits, auf alttestamentlichem Hintergrund, zuriick auf Gottes Adop-
tionszusage, dic dem Davididen gilt (2Sam 7,14), und dessen Herrschafis-
anspruch wird auf die Vélkerwelt ausgedehnt (Ps 2,7-8); in diesem Sinn ist Jes
11,10 (LXX) in Rom 15,12 zitiert. Andererseits ist der griechische Titel*” feod
vide (artikelloser Singular)®® vorchristlich ausschlieBlich als Kaisertitel belegt,””
und zwar erstmals und vor allem fiir Augustus,* némlich als Ubersetzung von
Divi filius = Sohn des Gottlichen (sc. Cisars),’! was ebenfalls den Anspruch im-

24 Begriff erstmals 1957 bei Schweizer, Glaube 11.

25 V. dazu die ausfiihrliche Diskussion bei Burger, Jesus 23-33.

%6 Vg|, Theobald, Juden 113: zwei gegensiitzliche, aber komplementiire Aspekte.

27 Die Vorstellung von Sohnen des Zeus, des Apollon etc. ist vielfach belegt, vgl.

Braun, Sinn 255-256. Aber der absolute Begriff eod uiog fehlt; vgl. Hengel, Sohn 49

mit Anm. 57.

Der Begriff vioc 6eob in Weish 2,18 bezieht sich nicht-titular auf den ,,Gerechten™

allgemein und ist deshalb schwerlich die Basis fiir den einzigartigen Gottessohn der

markinischen Christologie; gegen Lithrmann, Markusevangelium 32.

2% Vgl. Deissmann, Bibelstudien 167; Deissmann, Licht 294-295; Wiilfing v. Martitz,
Libe 336,30-32; Kim, Anarthrous 225-238; Yarbro Collins, Mark 94-96.

30 Vgl. Bureth, Titulatures 23-24.28: 32x fiir Augustus, 1x Tiberius; Ehrenberg / Jones,
Documents: 14x fiir Augustus, 2x Tiberius (87 Nr. 102[a].4 [unsicher]; 93 Nr.
115[b]), 1x Drusus (96 Nr. 136). Doch sind zwei Dokumente daraus, die Yarbro
Collins, Mark 95 Anm. 50.53, anfiihrt, keine Belege fiir 8ol viog: Nr. 134 (96) ist
gewidmet TiBepiwt ... eol ZePaotod vid (Tiberius als Divi Augusti filius); in Nr.
320(a)+H(b) (147) ist Germanikus ,des Augustus sc. Tiberius Sohn, des Gottes
Augustus Enkel” (jedoch nicht ,,son of the god Augustus [Tiberius]): Zefuatod uLdg
Beol ZePratod viwvoc.

31 ygl. Mattingly, Coins: Inschrift Divi f{ilius) fiir Augustus passim (bes. 77-112); fir
Tiberius nur beim Gold-Quinarius (121-123 Nr. 12-24), sonst Divi Augf(usti) f{ilius)
(120-145). Griechische feot-uidc-Belege auf Provinzialmiinzen nach Burnett, RPC I:
6 fiir Augustus (Nr. 1626. 3841, 4087, 4150, 5001/02); 2 fiir Nero (4174/75); nach

28
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Alteste Miinze mit ,,Gottessohn* als Kaisertitel*>

pliziert, iiber die Volkerwelt zu herrschen.® So thematisiert dieses doppelglied-
rige Bekenntnis die Bedeutung Jesu sowohl fiir Israel als auch fiir die Heiden.
Paulus nimmt im Priiskript christologisch vorweg, was der Brief dann soterio-
logisch entfaltet.**

Dieselbe Unterscheidung wird bei Markus vorliegen:** Der Christus ist der
Konig Israels (15,32); Jesus wird irdisch als solcher erkannt (von Petrus) oder
abgelehnt (von Hohenpriestern und Schriftgelehrten). Als Gottessohn wird er
vom Himmel her offenbart, exakt in der stichometrischen Mitte des Buchs, bei
der Verklarung (9,7);*° man erkennt ihn als solchen in der Geister- und der
Volkerwelt (3,11; 5,7; 15,39), und das bestitigt die kosmische und universale
Bedeutung des Titels. Ist es Zufall, dass der unreine Geist, der ihn so anredet,
..Legion‘ heift und der erste Mensch, der thn so nennt, ein ,,Centurio* ist? Beim
Militdr, dessen lateinische Begriffe hier tibernommen sind, denkt man bei
..Sohn Gottes* wohl eher an den Kaiser in Rom als an den Judenkonig.’” Noch
steht der universale Anspruch unter dem Geheimnisvorbehalt, der erst mit Jesu
Auferstehung aufgehoben wird (9,9). Dem entspricht eine doppelte Differen-

RPC II: 73 fiir Domitian, davon 11 Cilicia (252.255-256), 52 Alexandria (333-337),
10 Ober- und Unteréigypten (340-341); Mowery, Son 104: einzelne Tiberius-, Nero-
und Titus-Inschriften.
32 Kupfermiinze fiir Oktavian aus Amphipolis (RPC I, 1626), datierbar auf 31-28
v.Chr. (nach Sieg bei Actium, vor Emennung zum ,,Augustus®); Abb. bei Head /
Poole, Catalogue 52 Nr. 73.
Vgl. den Titel ,,Vater des Vaterlands und des gesamten Menschengeschlechts™
(ménp Thc matpidoc kel Tob oUumevTog TOV GvBpwmwy Yevoug), bei Buckler,
Auguste 180; sowie ,,Herrscher iiber alles Land und alles Meer* (6 mdong yfic kol
meong Beddoong dpywv), bei Ehrenberg / Jones, Documents 102 Nr. 171.
3 Vgl. Theobald, Juden 113.
35 Ahnlich zu Matthéus: Konradt, Sendung 423 (ebenfalls mit Verweis auf Rém 1,3-4).
3 Mittlerer Stichos in 9,8 (,,auBer Jesus allein); vgl. Scott, Structure 18: 9,7 ,,as the
very center (berechnet nach Wortern).
37 Trotz Wortfolge uide Geob: ohne Artikel 1,1; 15,39; Rom 1,4; mit Artikel 3,11; 5,7;
14,61.

33
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zierung im Messias-Begriff: Christus hat einerseits noch zu leiden, gemf
gottlicher, aber entgegen menschlicher, ja satanischer Denkweise (8,33);%
andererseits ist seine Davidssohnschaft fraglich, weil er nach Ps 110,1 Davids
JHerr ist, der sich zur Rechten Gottes setzen soll, um seine Feinde zu
unterwerfen (12,35-37).%° Insgeheim kommt schon die Herrschaftsfunktion in
Blick, in die er dann an Ostern eingesetzt wird, analog zur Aussage in Rém 1,4.
Die beiden Bekenntnisformeln fiihrt Paulus als ,,Evangelium® (1Kor 15,1)
und ,.Evangelium Gottes* (Rém 1,1) ein. Beide sind zweigliedrig gebaut, mit
Unterscheidung der Zeit vor und nach Ostern. Beide betonen, dass in Jesus die
Schriften erfiillt sind (Rém 1,2 in der Einleitung; 1Kor 15,3-4 zweimal im
Text). Das ,.Evangelium® in diesem Verstindnis setzt Jesu Auferstehung vor-
aus. Markus beschreibt in seinem Buch die Zeit davor, auf die sich jeweils der
erste Teil der Formel bezieht: Jesu irdisches Wirken begriindet und deutet
seinen Weg ans Kreuz. Aber die Darstellung des Markus zielt schon auf den
zweiten Teil: Der designierte Gottessohn wird in drei Etappen insgeheim schon
eingesetzt. Die Schliisselstellen am Anfang, in der Mitte und am Schluss, die
durch Himmelsstimme und kosmische Zeichen als ,,dramaturgische’ Hohe-
punkte der Komposition* gestaltet sind, folgen einem Inthronisationsschema,
das auch in urchristlichen Hymnen (Phil 2,9-11; 1Tim 3,16) zu belegen istail
e Adoption 1,11: ,,Du bist mein geliebter Sohn, an dir habe ich Wohlgefallen®
e Proklamation 9,7: ,,Dies ist mein geliebter Sohn; auf den sollt ihr héren®
e Akklamation 15,39: ,,Wahrlich, dieser Mensch ist Gottes Sohn gewesen‘““
Erst erfiihrt Jesus selbst, wer er ist, nur die Geisterwelt teilt sein Wissen;
dann wird der engere Jiingerkreis in sein Geheimnis eingeweiht, bis er sich vor
dem Synedrium selber offenbart; schlieBlich spricht der Centurio unter dem
Kreuz als erster das Bekenntnis aus, allerdings in der Vergangenheitsform, eine
postume Apotheose im Stil eines Nachrufs.* Am Kreuz ist seine wahre Iden-

38 Zur Antithese o) dipovele te Tob Beod Al i TV avbpwmwy (8,33b) vgl. Rom 8,5:

ol ... katd odpko dutec T TRG OopKoC GpovodoLy, oL B Kute TVebur T TOD
TEDUTOC.
3 gl Burger, Jesus 52-58.64-70: Verstindnis von 12,35-37 nach Rém 1,3-4.
40 Vielhaver, Erwiigungen 212-213 mit Anm. 46a. Vgl. Theilen, Wundergeschichten
215-216; etwas modifiziert: TheiBen, Entstehung 73 (Engelsepiphanie 16,6 als 3.
Schritt statt 15,39). Zu Phil 2,9-11 vgl. auBerdem z.B.: Gnilka, Philipperbrief 126; zu
1Tim 3,16: Roloff, Brief 207.
Der Dreischritt des Schemas folgt der Logik des Herrschaftsantritts (Einsetzung,
Ausrufung, Huldigung), auch wenn er kein altéigyptisches Zeremoniell abbildet. Kri-
tisch dazu: Friedrich, Struktur 137-150; Frenschkowski, Offenbarung 205-210.
42 Vgl Yarbro Collins, Mark 94. Begriff , Nachruf* bei Schenke, Préexistenzchris-
tologie 62.

41
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titidt noch verhiillt. Erst am Ostermorgen wird aus dem Grab heraus das Evan-
gelium angesagt, zweigliedrig formuliert wie in der Evangeliumsformel 1Kor
15: ,.der Gekreuzigte — er wurde auferweckt” (16,6). Der Bericht davor c.1-15
ist Vorgeschichte, im Buchtitel (1,1) prizis definiert als ,,Anfang des Evange-
liums*, wobei die Inhaltsangabe ,Jesus der Christus, der Gottessohn* ebenfalls
zweigliedrig ist, analog zur Evangeliumsformel Rém 1.4

Das Evangelium aus dem Grab heraus enthélt eine weitere Botschaft, ndm-
lich zur Frage, wo der Auferstandene zu finden ist. Zwar ist er nicht hier am Ort
der Bestattung, aber er ldsst seinen Jiingern ausrichten: ,.Er wird vor euch
hingehen nach Galilda; dort werdet ihr ihn sehen™ (16,7). Tatsdchlich wird Mt
28,16 von einer Erscheinung Jesu in Galilda berichtet, ebenso Joh 21. Aber bei
Markus? Zweifellos verlangt der offene Schluss nach einer Fortsetzung. Auch
die Beobachtung, dass die drei Frauen (in 15.,40-41.47; 16,1) Zeuginnen sind
der drei Stationen Tod, Begribnis und Auferstehung aus 1Kor 15,3-4,* verlangt
eigentlich als viertes Element die Ostererscheinungen. Aber die These, der
urspriingliche Schluss sei abgebrochen,® ist aus Griinden der formalen Dispo-
sition héchst unwahrscheinlich: Die stichometrische Analyse hat fiir 1,1-16,8
eine in sich geschlossene Komposition aufgedeckt, mit ausgewogenen Propor-
tionen auf der Basis von 48x34 Stichoi. Ein zusitzlicher Abschnitt wiirde das
harmonische Bild sprengen. Deshalb die Vermutung, dass Markus seine Leser
zu einer relecture auffordern will:*® Die Erscheinungen des Auferstandenen
finden sich in der ganzen Darstellung, wenn man sie von Ostern her nochmals
liest. Jetzt ist das Geheimnis aufgehoben. Auch den Frauen, die Jesus schon in
Galilda begleitet haben (15,41), erscheint er dort nun auf neue Weise: im Oster-
licht.

Nach diesem Verstindnis hat der Evangelist sein ganzes Buch doppelbodig
konzipiert. Es ist zu lesen einerseits als ,,Anfang des Evangeliums®, also als die
dramatisierte Geschichte des irdischen Jesus von der Taufe bis zu Kreuz und
Grab, andererseits als ,.Evangelium® im eigentlichen Sinn, das heifit als die
Verkiindigung des Erhohten und seiner Gegenwart zwischen Ostern und
Parusie.*” Die erste Lektiire steht noch unter dem Geheimnisvorbehalt, beim

4 vgl. Baarlink, Evangelium 291-293 (zu 1,1). Die beiden Evangeliums-Formeln

Rom 1 und 1Kor 15 sind aufs Markusevangelium bezogen auch bei Theiflen, Entste-
hung 88 mit Anm. 43.

4 vgl. Hengel, Maria 246.

4 Vgl z.B. Schweizer, Evangelium. Zu Rekonstruktionsversuchen vgl. z.B. Schmit-
hals, Evangelium 715.

4 g0 schon Horstmann, Studien 132; vgl. Studenovsky, Weg 541; Schenke, Markus-
evangelium 353.

47 S0 schon Lang, Kompositionsanalyse 21 Anm. 46.



MabBarbeit im Markus-Aufbau 109

zweiten Durchgang ist das Inkognito des Gottessohns aufgehoben. Was Lukas
in zwei Biicher auseinander nechmen wird, die Zeit Jesu und die Zeit der Kirche,
hier ist es in einem Buch zusammengebunden. In der Auslegung sind jeweils
die beiden Ebenen zu beriicksichtigen: So ist die Taufe Jesu (1,9-11) Modell der
christlichen Taufe, die Heilungswunder haben zugleich eine soteriologische
Bedeutung, und die beiden Speisungswunder (6,35-44; 8,1-9) bilden insgeheim
die sakramentale Gemeinschaft der Juden- und der Heidenchristenheit ab.*®
Jeder einzelne Abschnitt ist auf seinen vor- und seinen nachdsterlichen Sinn hin
zu befragen. Dabei geht es nicht um einen sekundéren ,,geistlichen Sinn, der
aus homiletischen Griinden in den Text eingetragen wiirde. Vielmehr ist der
vom Autor intendierte sensus literalis als solcher ein zwiefacher Schriftsinn.
Wie die beiden Ebenen sich gegenseitig durchdringen, irdischer Jesus und
lebendiger Herr, wire im Einzelnen zu entfalten. Jedenfalls ist die theologische
Reflexion des Markus ebenso konsequent wie die literarische Disposition.

3.3 Markus als Autor?

Wer ist in der Lage, ein derart elaboriertes opus zu verfassen? Die hier
vorgelegte Analyse setzt voraus, dass der Evangelist im Judentum aufge-
wachsen ist und zugleich eine griindliche griechische Bildung genossen hat.
Einerseits kennt er Aramdisch und Hebrédisch?® und ebenso die Septuaginta,
andererseits ist er in griechischer Grammatik und Rhetorik geschult, mit den
literarischen Kategorien der griechisch-rémischen Antike vertraut, und selbst
das stichometrische Kompositionsverfahren wendet er souverdn an. Als christ-
licher Theologe ist er von einem Verstindnis des Evangeliums inspiriert, wie
wir es von Paulus kennen,*® und er beweist in seiner pointierten Unterscheidung
zwischen Gott und Mensch, Glaube und Unglaube eine theologische Urteils-
kraft, die an den groRen Apostel erinnert.’! Ein solcher Autor war gewiss kein
Anonymus. Er war ein namhafier ,.theologischer Lehrer, der selbst ein Meister
des Wortes und eine urchristliche Autoritiit gewesen sein muf3*.>?

Woher kommt er? Wann schreibt er? Aus einigen geographischen Angaben
wird vielfach geschlossen, dass er das Land nicht aus eigener Anschauung

4 vol. Lang, Gratia 328; Lang, Sidon 158-159. Ahnlich Theifen, Religion 240-241.
49 Vel. Hengel, Probleme 242-243; Riiger, Aramaismen 84.
30 Bei der guten Kommunikation zwischen den frilhen Gemeinden (vgl. die GruBliste

Rém 16,1-16) wiire es seltsam, wenn der Evangelist keinen der Paulusbriefe gekannt
hiitte.
1 Vgl. Lang, Gratia 337: mit Verweis auf 9,24; 10,27a sowie 8,33; 14,36.38.

52 Hengel, Probleme 256; vgl. Hengel, Petrus 70.
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kenne. Aber zwingend ist dies nicht,® eine Herkunft aus Jerusalem scheint
mdglich. In der Darstellung ragt Simon Petrus aus dem Kreis der Zwolf heraus,
mehr als in den anderen Evangelien, was auf eine Nihe gerade zu diesem
Apostel hindeuten kann.>* Dass der Evangelist ein solches Meisterwerk mitten
in der akuten Bedriingnis des Jiidischen Kriegs geschrieben habe, ist eher un-
wahrscheinlich.” Die griindliche theologische Reflexion, die sorgfiltige litera-
rische Konzeption samt stichometrischer Berechnung, das passt besser in die
Zeit der Neubesinnung nach 70, zumal die Zerstérung von Jerusalem und
Tempel mehrfach angesprochen ist (12,9; 13,2; 14,58; 15,29).%

Wer von den namentlich bekannten Apostelschiilern koénnte in Frage kom-
men? Papias in seiner bei Euseb tiberlieferten Notiz weill davon, dass Markus
der Verfasser sei: Als ,,Dolmetscher des Petrus habe er das iiber Jesus Gehorte
spéter in literarische Form gebracht. Allem nach ist Johannes Markus aus Apg
12,12 gemeint.’” Wer sonst unter den bekannten Namen, wenn nicht er?

Summary

Mark’s Gospel is structured analogous to an ancient tragedy. An elaborate formal
disposition can be reconstructed by means of stichometry. Prologue (1:1-13) and
epilogue (16:1-8) are framing five “acts™ 1:14-3:6; 3:7-8:21; 8:22-10:45; 10:46-13:37;
14:1-15:47. By using a “stichos” of 15 syllables (the ancient standard measure of Greek
prose) the total size amounts of 48x34 = 1632 stichoi; the Galilee-section (1:14-8:21) and
the Judea-section (10:1-16:8) e.g. each comprise exactly 21x34 = 714. The tabulated
outline reveals several concentric structures and proportions of the golden mean. This
shows literary ambitions. The author (John Mark?) seems theologically very sophisti-
cated when he distinguishs between “Christ” (King of Jews) and “Son of God” (universal
lordship), between pre-Easter “Beginning of the Gospel” and “Gospel” proper which was
proclaimed on Easter morning. Through relecture Galilee becomes the place where the
Risen One appears.

33 Vgl. Lang, Sidon 145-146 Anm. 4; Lideritz, Rhetorik 192 Anm. 67; TheiBen, Lokal-
kolorit 256 (260: ,,im siidlichen Teil Syriens entstanden®).

o Vgl. Hengel, Probleme 253-254 mit Anm. 72; Hengel, Petrus 67.

35 Anders z.B. Hengel, Entstehungszeit 43: ,in der politisch brisanten Zeit ... etwa
zwischen dem Winter 68/69 n.Chr. und dem Winter 69/70 n.Chr.*

% Vielleicht hat erst das Ende des Opferkults dazu gendtigt, Jesu Tod neu als ,,Evan-

gelium™ zu interpretieren: nicht nur vor dem Hintergrund der Sithnopfer (vgl. 14,24),

sondern als Konsequenz von Jesu Leben und Lehre (vgl. 10,45). Vgl. TheiBen,

Religion 239: , Die Tempelzerstorung hat gewiss die Entstehung des iltesten Evan-

geliums mit angeregt.” Zur Entstehung nach 70 vgl. u.a. Becker, Markus-Evan-

gelium 405.

Positiv dazu: Hengel, Probleme 244-252; Hengel, Petrus 58-78 — allerdings ,.gegen

einen kritischen Konsens* (Theiflen, Entstehung 80 Anm. 33).
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Zusammenfassung

Der Markus-Aufbau ist duBerst kunstvoll gestaltet: inhaltlich analog einer antiken
Tragadie, formal mit ausgefeilter, stichometrisch rekonstruierbarer Disposition. Prolog
(1,1-13) und Epilog (16,1-8) rahmen fiinf ,,Akte*: 1,14-3,6; 3,7-8,21; 8,22-10.45; 10,46-
13,37; 14,1-15,47. Mit dem 15-Silben-Stichos als MalBzeile betrégt der Umfang ins-
gesamt 48x34 = 1632 Stichoi; davon entfallen z.B. auf Galilda (1,14-8,21) und Judda
(10,1-16,8) jeweils genau 21x34 = 714. Die Gliederung in Tabellenform zeigt im Ein-
zelnen vielfach Ringkompositionen sowie Proportionen des Goldenen Schnitts, was
literarischen Anspruch erkennen ldsst. Theologisch hachst reflektiert unterscheidet der
Autor (Johannes Markus?) zwischen Christus (Kénig Israels) und Gottessohn (universale
Herrschaft), zwischen vorosterlichem ,, Anfang des Evangeliums® und osterlichem
..Evangelium®, wobei Galilda — via relecture — zum Ort der Ostererscheinungen wird.
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Der Klageruf der Mértyrer

| Exegetische und theologische Uberlegungen
‘ zu Offb 6,9-11 - |

Teil 1

Rainer Schwindt

In bedriickender Weise werden wir heute fast tiglich mit Selbstmordatten-
titern konfrontiert, die im Namen Allahs und seines Heiligen Krieges die
Tétung anderer Menschen nicht nur in Kauf nehmen, sondern bewusst zum Ziel
haben. Von ihren Anhiéingern werden sie als Mirtyrer verehrt, als Blutzeugen im
Kampf gegen die Ungliubigen. Auch wenn das Martyrertum in der islamischen
Tradition durchaus unterschiedliche Gewichtungen erfahren hat, wird ein
Selbstmord verurteilt, da dem Menschen, wie zahlreiche Koranverse feststellen,
kein Verfiigungsrecht iiber Leben und Tod zusteht.! Ein Selbstmorder (arab.
intihari) wird nach islamischer Tradition mit ewiger Verdammnis in der Hdlle
bestraft. Auch der Umstand, dass Selbstmordattentiter meist auch das Leben
von Glaubensbriidern gefihrden, ist den Weisungen des Korans entgegenge-
setzt. So wird jedem, der einen Gliubigen vorsitzlich totet, mit der ewigen Ver-
dammnis gedroht (4:93). Umgekehrt kennt die islamische Tradition kein gene-
relles Verbot der T6tung Ungldubiger. Der Gedanke des Dschihad hat ihn sogar
eher befliigelt.?

Auch das christliche Mirtyrertum steht im Kontext der Auseinandersetzung
zwischen eigenen Glaubensiiberzeugungen und einer Gegenwelt, die diese nicht
teilt bzw. sogar bekdmpft.’ Der Sitz im Leben ist freilich nicht Krieg und Er-
oberung, sondern Verfolgung, im frithen Christentum niher hin der Konflikt

Ein direktes Verbot des Selbstmordes ist im Koran allerdings nicht belegt. Eine Min-
derheit der Koranausleger deutet zwar 4,29 (,,und totet euch nicht”) in diesem Sinne,
eine reziproke Lesung ist aber wahrscheinlicher. Niheres zur islamischen Auffassung
iiber den Suizid bei Rosenthal, Intihar.

2 Der Heilige Krieg bestimmt den Islam seit seiner friihesten Geschichte. Seit der
Schlacht von Badr 624 gilt die Vorstellung, als Gefallener ins Paradies zu kommen,
als ein miéchtiger Anreiz zum Krieg. Der ,.Zeuge™ (schahid) ist nicht durch sein
Zeugnisgeben, sondern durch seine géttliche Belohnung definiert. Der Mirtyrer ist
allerdings auch ein Modell fiir Eroberung und steht fiir einen freiwilligen Einsatz in
der Gemeinschaft. Vgl. Bonner, Mértyrer 871.

Zum Verhiltnis von christlichem und islamischem Mirtyrerbegriff vgl. nur Seiden-
sticker, Transformation 137-147.
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mit dem Kaiserkult und dessen Absolutheitsanspruch, der dem Zeugnis iiber
den Kyrios Christus entgegenstand. Als heutiger Christ ist man gegeniiber dem
Islam leicht geneigt, auf weitere identity markers des christlichen Mértyrers zu
verweisen: so auf die Vorstellung vom Mértyrer als eines unschuldig Leidenden
und eines solchen, der in der Nachfolge Christi seinen Schichern vergibt, statt
ihnen Rache wiinscht. Wenn er seinen ,,Leib hingibt, dass er verbrannt werde®,
so nur ,,aus Liebe heraus®, wie Paulus in 1Kor 13,3 hervorhebt.

Dass hier jedoch genauer differenziert werden muss, zeigt schon die letzte
Schrift des Neuen Testamentes, die Offenbarung des Johannes, eine der frii-
hesten christlichen Schriften, die vom Blutzeugnis der Christen handelt. Be-
merkenswert ist etwa die kurze Szene Offb 6,9-11, die von der Offnung des
flinften Buchsiegels durch das geschlachtete und inthronisierte Lamm handelt:

®Und als es [sc. das Lamm)] 6ffnete das fiinfte Siegel,

sah ich unter dem Altar die Seelen der Geschlachteten

wegen des Wortes Gottes und wegen des Zeugnisses, das sie festhielten.
!0 Und sie schrien mit lauter Stimme, sagend:

Bis wann, heiliger und wahrhaftiger Gebieter,

richtest du nicht und réchst (?) (ex6ikeic) unser Blut

an den auf der Erde Wohnenden?

'! Und gegeben wurde ihnen einem jeden ein weiies Gewand

und gesagt wurde ihnen, dass sie sich beruhigen sollten noch kurze Zeit,
bis vollzéhlig seien (mAnpwd@oLr) auch ihre Mitknechte und ihre Briider,
die getotet werden sollten wie auch sie.

Der Text irritiert ob seines vermeintlichen Racherufs, der keine Vergebung
zu kennen scheint. Auch sonst wirft er Fragen auf:

Wer sind die Seelen, die des Wortes Gottes und ihres Zeugnisses wegen
getotet wurden? Um welches Zeugnis handelt es sich? Wer ist 6 Scomdtng, an
den sich ihre Klage richtet? Falls es Jesus Christus ist, stellt sich die Frage nach
dessen Vorbildfunktion in Leid und Martyrium der Christen. SchlieBlich: was
ist mit der ,kurzen Zeit” gemeint, bis die getéteten Mitknechte und Briider
vollzdhlig sind? Die Exegese wird zeigen, dass es sich hier um grundsétzliche
Fragen zur ekklesiologischen und geschichtstheologischen Gesamtkonzeption
der Johannesapokalypse handelt.

1. Kontext

Die Vision von der Offnung des fiinften Siegels gehort zum Hauptteil der
Apokalypse, die mit der Eréffnungsvision von Gott und seinem himmlischen
Hofstaat in Kap. 4 einsetzt und mit dem siebenfach versiegelten Buch und dem
Lamm, das die Siegel der Reihe nach 6ffnet, fortfihrt* Das Lamm wird in 5,6

4 Vgl Schimanowski, Liturgie.
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als am Thron ,stehend” und doch ,,wie geschlachtet* (Gpviov €otnkog g
cotorypévor) beschrieben, womit seine herrschaftliche Wiirde einerseits, seine
Lebenshingabe andererseits in paradoxer Bildlichkeit ausgesagt wird. Seine
einzigartige Stellung ergeht weiter aus dem Engelwort 5,3, nach dem kein
Geschopf wiirdig ist, das Buch zu 6ffnen, woraufthin das Lamm in den Blick
rlickt, das aus der Hand Gottes das Buch empfingt und von dem HofStaat als
wiirdig, es zu Gffien, begriift wird (5,9). Alle Geschdpfe im Universum erwei-
sen schlieBlich Gott und dem Lamm Lob und Ehre und preisen ihre Herrlichkeit
und Kraft (5,13). Die Vision stellt den gekreuzigten Christus somit als den
erhohten Throngenossen Gottes dar, dem mit der Verfiigungsgewalt iiber das
himmlische Buch eine universale Welt- und Geschichtsherrschaft zukommt.

Mit dem Offnen der Siegel beginnt die Endzeit, in der sich Gottes Herr-
schaft im Kampf gegen das Bose endgiiltig durchsetzt. Es sind freilich drei
Siebenerreihen von Plagen zu bestehen, die sich iiber die Textblacke 6,1-8,1;
8,6-11,19 und 15,9-16,21 erstrecken und in ihrer sich steigernden Bedrohung
deutlich machen, dass die Bewohner der Erde nicht zur Umkehr zu bewegen
sind.’ Das Vernichtungsgericht Gottes ist daher nur eine Frage der Zeit.

Auch die apokalyptischen Reiter, die mit dem Offnen der vier ersten Siegel
des Buches erscheinen, sind weitgehend als Unheilszeichen zu deuten. Wahrend
sich mit den Reitern zwei bis vier Unheil in Gestalt von Schwert, Hunger und
Tod verbindet, ist der erste Reiter, der auf einem weiBen Pferd daherkommit, als
Siegergestalt beschrieben. Da das Siegel fiir diese Reitervision vom Christus-
lamm gedffnet wird, ist eine christologische Deutung trotz der Ahnlichkeit mit
der Christusgestalt in 19,11-16 aber kaum wahrscheinlich.® Die weile Farbe des
Pferdes, der Bogen des Reiters und das Siegesmotiv diirften eher allgemeiner
die Handlungsfiihrerschaft im folgenden Gerichtsgeschehen Gottes symbolisie-
ren.” Wihrend in Ez 5,16f die Pfeile Gottes zu Hunger, BlutvergieSen und
Schwert fithren, teilt der Seher diese Elemente auf die folgenden Reiter auf®
Die einzelnen Plagen sind traditionelle Bildspender fiir den Kampf Gottes mit
den widergéttlichen Méchten. Die dreifach gewihlte Form des passivum divi-
num hebt nachdriicklich hervor, dass die Vollmacht der Reiter tatséchlich von
Gott herriihrt. Da die Christen in der sechsten Siegelvision ausdriicklich von den
Plagen ausgenommen werden — nach 7.3 sind sie gegen Schadigungen auf der
Stirn versiegelt —, stellt sich ihnen das Plagengericht als Segen dar. Vor diesem
Hintergrund geraten nun mit der Offnung des fiinften Siegels die christlichen
Mirtyrer ins Bild.

Vel. Giesen, Offenbarung 51.

Gegen Bachmann, Reiter 240-275, und andere.
Vgl. Herghelegiu, Wolken 175-186.

Mit Giesen, Offenbarung 176.

00 <1 &
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2. Exegese von Oftb 6,9-11

Dass die fiinfte Siegelvision sich in mancherlei Weise von den iibrigen
unterscheidet, zeigt schon die kleine syntaktische Besonderheit zu Anfang,
welche das Zahlwort nicht wie in den iibrigen Fallen vor, sondern nach das
Wort odporyic setzt. Noch auffilliger ist, dass der Seher nach der Offnung der
ersten vier Siegel zuerst ,hort”, bei der Offnung des fiinften Siegels dagegen
zuerst ,.sicht“.? Anders als das Erscheinen der Reiter, das die Endzeit einleitet
und dynamisch fortschreibt, fiihrt die Offhung des flinften Siegels zu einer
Zustandsschau, die dem Seher den gegenwirtigen salus status der Mirtyrer
unter dem himmlischen Altar, ihr sehnsiichtiges Warten auf die Heilsvoll-
endung, vor Augen fiihrt. Im visiondren Bild gewinnt die die Gemeinden be-
drangende Frage nach dem Heil der Blutzeugen eindriickliche Gestalt. Wie bei
den anderen Siegeln 6ffhet das Lamm letztlich nicht das Buch, sondern den
Himmel, was zu einer Verschrinkung von Erde und Himmel, von irdischer
Geschichte und himmlischer eschatologischer Wirklichkeit fiihrt.!?

So wird als Ort der toten Seelen der himmlische Altarraum anvisiert, der
aber nur vom irdischen Tempel her gedeutet werden kann. Welcher Altar ist
mit Buareotnplov gemeint? Steht die Vokabel, die in Offb 8-mal belegt ist und
jildisch-christlicher Sondersprache zugehért,!! fiir den Brandopferaltar im
inneren Vorhof des Tempels oder fiir den Rauchopferaltar im Vorhof des
Allerheiligsten? Dies ist nicht einfach zu entscheiden. Die unter dem Altar
versammelten Martyrer kénnten auf den Altar als Stitte des Brandopfers
weisen, da unterhalb desselben das Blut der Opfertiere gesammelt wird.!? Die
textliche und inhaltliche Anbindung an die siebte Siegeloffnung, die in 8,3-5
von einem Réucheropfer am Altar handelt, spricht dagegen fiir eine Deutung
als Rauchopferaltar.'* Beachtenswert ist in 8,3-5, dass auch hier die Heiligen
als Beter und Bittsteller vor Gott in den Blick kommen und das Rauchopfer
mit einem Strafgericht abschlieBt, wie es die Mirtyrer in 6,10 offenbar
fordern.

Der engere Kontext unserer Perikope ist auch fiir die Charakterisierung der
Martyrer wichtig. So ldsst ithr Aufenthaltsort unter dem Altar nicht nur an
ihren Opfertod, sondern auch an die unmittelbare Nihe zum Gottesthron
denken, dessen Szenerie von Johannes in den Kap. 4 und 5 ausfiihrlich geschil-

% Mit Heil, Seal 222.

10 Dazu instruktiv Backhaus, Vision 37-39.

11 Vgl Klauck, BuotaotipLov.

12 8o zB. Ginther, Nah- und Enderwartungshorizont 86; Miiller, Offenbarung 170;
Aune, Revelation 405.

So z.B. Musvosvi, Vengeance 184; Rissi, Hure 26, und jiingst Huber, Menschensohn
255, Anm. 111.
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dert wird.!* Die geschlachteten Seelen sind daher auch keine anderen als jene
Menschen, deren Erlosung im Hymnus auf das Lamm besungen wird (5,91).
Mit dem Blut des Lammes sind sie fiir Gott erkauft, zu Kénigen und Priestern
gemacht und sogar zur Herrschaft iiber die Erde eingesetzt. Noch freilich sind
sie nicht erldst, was schon durch die Kennzeichnung der Martyrer als Seelen
deutlich wird.

Der Seelenbegriff weist zwar auf hellenistischen Einfluss, doch diirfte hier
kaum an eine dichotome Anthropologie gedacht sein. Da sie sichtbar sind, einen
Ort einnehmen, eine Stimme haben und bekleidet werden, sind sie nicht
korperlos. Tertullian denkt daher an diejenige Sicht einer korperlichen Seele,
wie sie beispielsweise die Stoiker und der ephesische Arzt Soranus in seinem
Werk Ilepl uyfic lehrten (De anima 6-8)'. Dennoch ist der Seelenbegriff des
Sehers Johannes auch nicht einfach mit der alttestamentlichen Vorstellung der
wo1 als Prinzip des Lebens identisch. ,,Seele” steht eher fiir das den Tod {iber-
davernde Dasein des Menschen mit seiner je eigenen Lebens- und Hand-
lungsgeschichte, die ihn in Verantwortung vor Gott weill und dessen Gericht
untersteht — ein Gericht, das die Mértyrerseelen als Heil erwarten.'®

Wer aber sind genauer ,,die Seelen, die hingeschlachtet worden waren
wegen des Wortes Gottes und des Zeugnisses, an dem sie festhielten™? Der
Umstand, dass nicht vom Zeugnis Jesu die Rede ist, hat manche Ausleger an
alttestamentliche Heilige denken lassen.'” In der spiteren Gerichtsszene 20,4
jedoch werden die getdteten Seelen ganz dhnlich charakterisiert und das ,,Zeug-
nis* wird auch als peprupie’ Inood qualifiziert, so dass an der christlichen Iden-

Dies wird auch dadurch nahe gelegt, dass die frithjiidische Apokalyptik nur den
Gottesthron und nicht den Altarbereich als Stitte fiir die Seelen der Gerechten kennt
(vgl. Giinther, Nah- und Enderwartungshorizont 86). Meines Wissens sind erst in der
rabbinischen Literatur beide Vorstellungen gelidufig. Vgl. Aboth R. Natan 26: ,,R.
Akiba sagte ..: Wer im Lande Israels begraben wurde, der ist als wiire er unter dem
Altar begraben, und wer unter dem Altar begraben wurde, der ist als wire er unter
dem Thron der Herrlichkeit begraben* (zit. nach Lohmeyer, Offenbarung 204).

De anima 8,5: Est adeo alteri quid invisibile, alteri non, quod non ideo incorporale sit,
quia non ex aequo vis valet. Sol enim corpus, siquidem ignis; sed quod aquila
confiteatur, neget noctua, non tamen praeiudicans aquilae; tantundem et animac
corpus, invisibile carni, si forte, spiritui vero visibile est. Sic Joannes in spiritu dei
factus animas martyrium conspicit (zit. nach Waszink).

16 Vgl Kraft, Offenbarung 119: ,,Die Seele ist als das Subjekt menschlichen Handelns
aufzufassen™.

So etwa Kraft, Offenbarung 119, der weitgehende Identifizierungen mit den Prophe-
ten aus Mt 23,35 und der Prophetenwolke aus Hebr 12,1 vornimmt; ferner Feuillet,
Martyrs 191-196; Kiddle, Revelation 119, und Mealy, Years 111.
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titiit der Mirtyrer kein Zweifel bestehen kann.'® Der Ruf nach Rache kann also
nicht auf alttestamentliche Blutzeugen abgeschoben werden, was die anfangs
genannte Problematik leicht auflosen wiirde."”

»Das Wort Gottes und das Zeugnis Jesu®, fiir die die Christen ihr Leben
lieBen, riickt der Seher schon zu Beginn seiner Offenbarungsschrift in den
Blick, indem er sie als Inhalt seiner irdischen und himmlischen Gesichte vor-
stellt. Des Sehers Zeugnis des Zeugnisses Christi ergibt ,.prophetische Worte*
(Adyor thc mpodmretag), die von ihm im Buch der Offenbarung niedergeschrieben
sind. Schon dieser Hinweis des Johannes auf sein eigenes Zeugnisgeben macht
deutlich, dass der Martyria-Begriff nicht auf das Blutzeugnis reduziert werden
kann. Ist der ,treue Zeuge™ Jesus Christus dennoch nicht auch immer der
Martyrer-Christus? Die einleitende Grufiformel mit der christologischen
Bekenntnisformel 1,5 kdnnte darauf schlieflen lassen:

,.Gnade sei mit euch ...

von Jesus Christus,

welcher ist der treue Zeuge,

der Erstgeborene von den Toten,

der Herr der Kénige der Erde,

der uns geliebt und uns von unseren Siinden durch sein Blut erlst hat.

Die Forschung ist uneins, ob Jesus Christus hier vor allem als Erhohter oder
als Irdischer im Blick ist, ob sein Zeugesein in der Offenbarung dessen, was
Johannes aufzeichnen soll, oder in seinem Erlsungstod gegriindet ist.*”

Hanna Roose etwa kritisiert an letzter Deutung, die im Zeugen Jesu den lei-
denden Irdischen sieht, dass iiberall, wo von der paptupie’ Incod die Rede sei
(1,2.9; 12,17; 19,10; 20.4), die Offenbarertitigkeit des Erhéhten gemeint sei.
Daher miisse auch in 1,5 vom Erhéhten die Rede sein.?! Auf christologischer
Seite falle damit der Leidensgedanke aus. In Anbetracht der im Zentrum der
Apokalypse stehenden Lammchristologie, die die Inthronisation gerade eines
geschichteten Lammes ins Bild bringt, vermag dies nicht ganz zu iiberzeugen.
Es ist richtig, dass der Zeugnis- und Zeugenbegrift nicht auf das Blutzeugnis
eingeschriankt werden kann, doch hat er darin seine inhaltliche Spitze. Nicht

Lohmeyer, Offenbarung 63, vermutet, dass der Wegfall des’ Inool zugunsten von fjv

elyov aus Griinden des Rhythmus geschehen sei.

19 Vg, Giinther, Nah- und Enderwartungshorizont 78-79: ,.Die Vorstellung, dal es
sich hier in 6,9 um alttestamentliche Mirtyrer handelt, 14Bt sich, wenn auch un-
bewult, von dem Gedanken leiten, daf3 ein solcher Racheschrei nicht mit der ntl,
Botschaft vereinbar sei ... und deshalb christlichen Mirtyrern nicht zugemutet
werden konnte™.

20 vagl. die Liste bei Soding, Gott 94, Anm. 35.

2l Roose, Zeugnis 36.
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zufillig steht im wichtigen Christusbekenntnis der Einleitung der Erldsungstod
Jesu Christi betont am Ende. Die Theologie des Todes Jesu ist zwar nicht
differenziert entfaltet, aber wohl doch vorausgesetzt, wie die Blut- und Lamm-
metaphorik nahe legt (vgl. auch 2,13; 11,8).” Im Bild des geopferten Lammes
ist der Gekreuzigte mit dem Erhéhten eins.”

Die nihere Charakterisicrung des Zeugnisses der getdteten Seelen als
peptuplow fv elyov (6,9¢) deutet auf die Ausdauer in der Bedringnis.”* Trotz
des Leidens ,.hielten sie an dem Zeugnis fest. Auch wenn nur ein Blutzeuge
namentlich genannt wird, Antipas in dem Sendschreiben an die Gemeinde von
Pergamon (2,13), ist wohl vor allem an frithere Mirtyrer der kleinasiatischen
Gemeinden gedacht. An zwei Stellen in den Sendschreiben wird denen, die
Jhaben® und an dieser Habe ,.festhalten®, das Kommen Christi in Aussicht
gestellt: ,,Doch was ihr habt, das haltet fest, bis ich komme™ (2,25; daneben
3,11). Da dieses ,.Haben in den Gaben Christi besteht, die er, wie es vorher
heiBt, ,.entsprechend der Werke™ ausgibt (2,23), ist freilich ein Zeugnisbegriff
impliziert, der iiber das Martyrologische hinausgeht. Das ,,Festhalten™ schliefit
das Ausharren in der Bedringnis und ein Blutzeugnis sicher nicht aus, kann
darauf aber nicht reduziert werden.”> Uberhaupt ist den Kritikern einer Mir-
tyrer-Christologie in Offb trotz der aufgezeigten martyrologischen Akzente
zuzugestehen, dass die popruple Inood zunichst das Zeugnis meint, das Jesus
ablegt und, da eine nihere inhaltliche Bestimmung fehlt, allgemein als ,,Offen-
barung Jesu Christi, die Gott ihm gegeben hat™ (1,1), verstanden werden muss.
Die Pridizierung des Zeugnisses als A6yoc tob 6eob, die in der Einleitung eben-
s0 wie in 6,9 begegnet, weist gleichfalls auf Gott als Urheber und Inhaltsgeber
jeder Offenbarung hin.

Das Verhiltnis zwischen Gott und Christus bzw. dem Lamm ist nicht leicht
zu bestimmen. So ist bezeichnenderweise nicht ohne weiteres ersichtlich, wer
der Adressat der Mirtyrerbitte nach der Offnung des flinften Siegels ist? Die
Frage nach dem Zeitpunkt des Gerichtes richten die Bittfleher an den 0
deomoTne O Gyoc kel @Anduvée (6,10b). John Paul Heil*® sieht vier Griinde, die
fiir Christus als éeométng sprechen: (1) In der Thronszene 5,8-14 gelte die Ver-
ehrung vomehmlich dem Lamm. (2) Das Gebet der Seelen sei ein reprisen-
tatives Beispiel fiir ,.die Gebete der Heiligen” und die Huldigung des Lammes

22 Mit Soding, Gott 92. Zu den martyrologischen Aspekten der Offb vgl. auch Lee,
Call; Reddish, Christology; Filippini, Forza; Satake, Christologie.

23 Vgl. Hengel, Throngemeinschaft 165.

2% 7u weitergehenden Implikationen vgl. Heinze, Johannesapokalypse 303.

23 Gegen eine exklusive Deutung der Seelen als Blutzeugen Beale, Book 390-391; Ko-
walski, Priester 150. Anders zuletzt wieder Aune, Stories 202.

26 Heil, Seal 227, Anm. 22.
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durch die vier Lebewesen und die 24 Altesten in 5,8. (3) Die Pradizierung des
deomotng als Gylog kel &AnBuvdc entspricht der Selbstvorstellung des erhohten
Christus an die Gemeinde von Philadelphia (3,7). (4) Es macht Sinn, dass die
..geschlachteten Seelen” ihre Klage an ,.das geschlachtete Lamm® richten, das
ihr Schicksal vorweggenommen hat. So weit die Uberlegungen Heils. Als
weiteres Argument konnte man die Mittlerfunktion des Lammes zwischen Gott
und der Heilsgemeinde anfiihren, symbolisiert durch seinen Platz in der Mitte
des Thrones und die Vollmachtsiibertragung, das versiegelte Buch zu &ffnen.
Dennoch bleibt ein exklusiv christologisches Verstéindnis schwierig, da der
unmittelbare Kontext Christus oder das Lamm nicht nennt und umgekehrt die
deamomg-Bezeichnung in der LXX und im Frithjudentum recht hiufig fiir Gott
verwendet wird.?” Das Lamm als angesprochenes Subjekt miisste bei einer theo-
logischen Lesart nicht einmal ausgeschlossen sein, da Johannes die Thron-
gemeinschaft des Lammes mit Gott in groBter Handlungseinheit zeichnet.?® Als
Ausloser des Gerichtsgeschehens gelten denn auch beide, Gott und das Lamm.
Es ist nach 6,17 ,.,ihr beider Zom, dem niemand entrinnen kann*2°,

Gott bleibt dennoch der erste Adressat des Klagerufes, da ihm eindeutig das
Primat im Gerichts- und Heilsgeschehen zukommt. Er ist der mavtokpdzwp, der
Herr der Geschichte und der Kénig des Alls (1,8; 11,17; 19,6 u.6.); er ist der
Richter am Jingsten Tag (20,11-15) und der Vollender des Heils (21,1-8).3°
Auf eine wichtige Konnotation der eomdtne-Titulatur weist das Nunc dimittis
des greisen Simeon in Lk 2,29 hin: ,,Nun entlésst du deinen Knecht, Gebieter
(Vv @modterc Tov SobAov cou, &éomote), nach deinem Wort in Frieden®, Im
Angesicht des Todes stellt er sich vor Gott hin, bekennt sich als dessen Knecht
und preist ihn als seinen Gebieter, der ihm in der Gestalt des Jesuskindes
Rettung bringt. Wie in Todesepiklesen des hellenistischen Judentums weist die
Ansprache Gottes als Seomotng auf dessen Macht iiber Leben und Tod 2! Weiter
ruft Johannes damit sein und der Christen Sklavesein vor Gott auf, das er des
Ofteren betont (z.B. 1,1; 2,20; 7.3; 22,3.6), auch hier in 6,11. Im Kontext der
Auseinandersetzung mit dem Herrschaftsanspruch der rémischen Kaiser ist mit

27
28
29

Belege gibt Aune, Revelation 407.

Vgl. den Nachweis von Hengel, Throngemeinschaft.

Singer, Amen 87. — Zum Zorngericht des Lammes; siche auch im selben Aufsatz-
band Zager, Gericht 313-319.

%0 Zur Theozentrik in Offb siche Stding, Gott 100-101.

31 Belege gibt Zimmermann, Namen 305.
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der Anrede sicher auch ein politischer Akzent intendiert.**> Nicht der rémische
Imperator, sondern allein Gott ist der Herr iber das Leben.*

Anders als eométne ist die Wendung fyiog kol @AnBuoc in der frith-
jiidischen und frithchristlichen Literatur nirgends belegt, die Einzelpridika-
tionen fytoc und &AnBuvdg aber héufiger.’* Die erste Pridikation begegnet in
Oftb vor allem als Bezeichnung der Erlésten (5,8; 8,3 u.6.) und des himm-
lischen Jerusalem (21,2.10; 22,19) als Stitte des eschatologischen Heils, die
zweite besonders in Verbindung mit Gottes gerechtem Gericht (16,7; 19,2) und
mit seinen Worten, die den Menschen Offenbarung und Zeugnis sind (19,9;
21,5). Es sind die Seiten Gottes, die er aus Sicht der Mértyrer nun an ihnen
zeigen soll, damit sie zur Erlésung finden.

Mit einem lauten Schrei bringen die Mirtyrer ihre ungeduldige Frage Gott
und dem Lamm vor: éw¢ mote, O Seomdtne ... ol kplvelg kol €kdLkele TO aiplo
MOV &k TOV Kotouolvtwy éml The vic (6,10). In ntl. Kontext kénnte man zu-
erst an das Wort des ungerechten Richters an die Witwe in Lk 18,7 denken:
,.Gott aber, wird er nicht Recht verschaffen (mouoy v ékdiknoir) seinen
Auserwihlten, die zu ihm Tag und Nacht rufen, und sollte er bei ihnen noch
lange z6gern?* Jesus reagiert also durchaus positiv auf eine ungeduldige Bitte
an Gott, Recht alsbald wiederherzustellen. Auch wenn das Beispiel von Witwe
und Richter von einer Rechtsprechung im Alltag handelt, verleiht die vorher-
gehende Endzeitrede Jesu der Szene eine eschatologische Note.

Bekannt ist die Frage ,,wie lange noch?* vor allem aus der alttestament-
lichen Uberlieferung.®® In den Psalmen weisen die Bitten auf Lebenslagen see-
lischer Erschiitterung, auf innere wie duflere Bedriingnisse (vgl. Ps 6,3f; 13,1f]
35,17). Nicht selten rufen die Psalmen Gott zur Vergeltung und Rache des
erlittenen Unrechts auf (Ps 7,7ff; 35,11f, 55,16; 58,7ff; 69,28f u.6.).*® Bemer-
kenswerte Parallelen bietet besonders Ps 79, eine Klage iiber die Zerstorung
Jerusalems und die Entweihung des Tempels durch die Heiden.*” Die Vernich-
tungs- und Exilserfahrungen Israels stellen die Beter in einen volkerrechtlichen
und theologischen Zusammenhang, der den Zorn Gottes als Folge heidnischer,
aber auch eigener generationeniibergreifender Siinden deutet. Die Bis-wann-

= Vgl. Zimmermann, Namen 310-311.

33 Nach Flavius Josephus, Bell 7,323.410-419; Ant 18,23 erlitten die jiidischen Sikarier
lieber Folter und Tod, als sich dem deomotnc-Anspruch des romischen Kaisers zu
unterwerfen.

Belege wieder bei Aune, Revelation 407.

Zum Ganzen vgl. Peels, Vengeance; Musvosvi, Vengeance 35-131.

Vel. Zenger, Gott; Janowski, Lowen.

37 Mit Beale, Book 393.

34
35
36
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Frage in V.5 will den Zom Gottes auf die Heiden lenken, damit Israel iiberleben
kann und die Ehre des gottlichen Namens gewahrt bleibt.?®

Auch andernorts im AT begegnet das Motiv geforderter, mitunter blutiger
Ahndung geschehenen Unrechts. So wenden sich Menschen in Erzihlung und
Prophetie hilfesuchend an Gott und erbitten ,,Rache™: Ri 16,28; 2Sam 3,28f
2Kon 1,10; Jer 11,20; 15,15; 20,12 und &fter. Der apokalyptische Horizont der
Offb ldsst weiter an das Danielbuch und dessen Visionen vom Kampf Gottes
mit den satanischen Michten denken. Auch hier kommt aus dem Kreis der
Heiligen die bange Frage: ,.Wie lange noch ("nn~7¥) gilt dieses Gesicht vom
taglichen Opfer und vom verwiistenden Frevel und vom Heiligtum, das
zertreten wird? (Dan 8,13). In dieser Klage spiegelt sich die bittere Erfahrung
mit dem Diabolischen, wie sie auch in der Johannesoffenbarung allenthalben
durchscheint (2,9f.13) und besonders in den héllischen Tieren aus dem Abgrund
Gestalt gewinnt (11,7; 13,1-18).*° Diese Didmonisierung des Bosen ist in der
biblischen Tradition aber stets an die Stinden des Menschen riickgebunden.

Schon im Alten Testament werden Rachegedanken vor allem von Mord-
taten ausgeldst. Der Frevel vergossenen Menschenblutes ist bereits in der Urge-
schichte zentrales Thema. So schreit nach der Mordtat Kains an Abel das
vergossene Bruderblut zum Himmel: ,,.Der Herr sprach [sc. zu Kain]: Was hast
du getan? Das Blut deines Bruders schreit zu mir vom Ackerboden** (Gen 4,10).
Dass das Blut, das flir ein schuldhaft gettetes Leben steht,* zu Gott schreit,
schlieBt die Moglichkeit des Mordes als gelungene Tat grundsitzlich aus.*! Das
vergossene Blut ruft seinen Schopfer auf den Plan, das Unrecht und die Un-
ordnung, die das Morden der Welt gebracht hat, als Siinde zu brandmarken und
den Stinder zu richten (ohne ihn freilich zu téten)*2. Die Bluttat schafft eine Art
dingliche, objektive Unordnung in der Schépfung, die beseitigt werden muss.
Der Feststellung der Tat folgt daher sogleich Gottes Fluch, die den Verbrecher
in der Bearbeitung eines von Mordblut fruchtlos gewordenen Ackers sithnen

s Vgl. Emmendorffer, Gott, bes. 156-157; Seybold, Psalmen 315; Peels, Vengeance
212-214, und Hossfeld / Zenger, Psalmen 450: In den Bitten V.10-12 geht es ,,nicht
um ungeziigelte ,Rache’ ..., sondern um die leidenschaftlich-kimpferische Durch-
setzung von Recht und Gerechtigkeit®.

Witulski, Johannesoffenbarung 143-237, identifiziert die beiden Tiere jiingst mit
Kaiser Hadrian und dem aus der Provinz Asia stammenden Rhetor Antonius
Polemon.

Zur Vorstellung des vergossenen Blutes vgl. Christ, BlutvergieBen, bes. 79-82; Koch,
Spruch, bes. 407.

Vgl. Westermann, Genesis 415.

Anders als in altorientalischem und israelitischem Recht (Ex 21,12) verhingt Gott
hier nicht die Todesstrafe. Vgl. dazu Dietrich / Link, Seiten 152-153; Peels, Ven-
geance 68.
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lasst (Gen 4,11f).** Dass vergossenes Menschenblut gen Himmel schreit, ist
ein verbreiteter Topos in biblischer und frithjlidischer Literatur (2Makk 8,3; 2Esr
15,8; Sib 3,313). In dthHen 22,5-7 wird der Geist eines verstorbenen
Menschenkindes, der klagend zum Himmel schreit, als Geist, der von Abel
ausgeht, gedeutet: ,,... und er (Abels Geist) klagt gegen ihn (Kain), bis dass
seine ganze Nachkommenschaft von der Erdoberfliche vertilgt sein wird ...*
(22,7). In Ps 9,13 ist die Rolle Gottes noch stirker prononciert. Er ist der @17
0'n7, der vergossenes Blut selber ridcht und den Notschrei der Armen nicht
vergisst.

Im Ganzen zeigen die alttestamentlichen Texte, dass weit mehr als
Menschen Gott selbst als Richer in den Blick kommt. Damit erscheint Gott
letztlich ,,als der einzige absolut zuverldssige Garant dafiir, dass Unrecht nicht
ungesiihnt bleibt“*. Die Kontexte, in denen Gott als Réicher beschworen wird,
ordnen sein Récherhandeln der Austibung der Konigsherrschaft zu, die Israel
Recht und Gerechtigkeit bringt (Lev 26,25; Jes 1,24; 59,17).** Es geht um das
Ganze der Schopfung und der Geschichtsplanung Gottes, die in menschlichen
Siinden Gott selbst verletzt sieht und sein Gerichtshandeln einfordert.

Auch die Rede von Gottes ,,Zorn* ist hier einzuordnen. Nach Jan Assmann
ist Gottes Zorn ,.ein spezifisch politischer Affekt. Er wichst Jahwe zu mit der
Konigsrolle, die er in Bezug auf Israel iibernimmt. 46

Nicht zufillig entsprechen der Fokussierung auf Gott als Réicher Verdnde-
rungen im politisch-sozialen Bereich, die straffere staatliche Strukturen
entwickelten, die der ,,Privatrache® im Sippenverband Schranken setzte.*” Doch
diirften auch #uBere Bedringnisse durch Besatzungsmichte eine Hinwendung
zu Gott als Richter- und Retterinstanz befordert haben.

Dies ist auch der Hintergrund, vor dem der Ruf der Mirtyrer nach Ver-
geltung in Offb 6,10 ergeht. Die den Heiligen vor der Entsiegelung des Buches
verheiflene konigliche und priesterliche Herrschaft (Offb 5,10) und das durch

43 Zur Bedeutung des seit der Ursiinde Adams verfluchten Ackerbodens vgl. Spina,
Ground 319-332.

Dietrich, Erwdgungen 458.

4 Vgl. Zenger, Rache 791-792; Janowski, JHWH, bes. 121-124.

4 Assmann, Theologie 85-86. Schon Laktanz betone gegeniiber dem stoischen Monis-
mus, ,,daB3 der Zorn nicht zum Wesen (natura), sondern zur Rolle, zum imperium
bzw. dominium Gottes gehort und eine Form seiner erhaltenden, rettenden, Gerech-
tigkeit schaffenden Weltzuwendung darstellt”. — Eine extensive Aufarbeitung des
Motivs von Gottes Zorn bietet Miggelbrink, Zorn; Miggelbrink, Gott.

Vgl. Dietrich, Erwidgungen 459. Kritisch gegeniiber dem Entwicklungsgedanken
aber Peels, Vengeance 296.
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die Buchoffnung in Gang gesetzte Gerichtsgeschehen machen deren klagende
und fordernde Ungeduld leicht verstindlich.*®

Die Bilderreden aus dem ithiopischen Henochbuch bieten in 47,1-4 eine
Dan 7 verwandte Gerichtsszene am Thron Gottes, die weitgehende, {iber Dan
hinausgehende Parallelen zu der Thronvision und Siegeléffiung in Offb zeigt:

1 Und in jenen Tagen wird das Gebet der Gerechten und das Blut der Gerechten
von der Erde aufsteigen vor den Herrn der Geister. 2 In diesen Tagen werden die
Heiligen, die oben in den Himmeln wohnen, gemeinsam mit einer Stimme
Fiirbitte halten, beten, preisen, danken und rithmen den Namen des Hermn der
Geister wegen des Blutes der Gerechten, das vergossen worden ist und (wegen)
des Gebetes der Gerechten — dass es nicht vergeblich sein mige — vor dem
Herrn der Geister, dass fiir sie Gericht gehalten werde und ihre Geduld nicht
ewig wihren muss. 3 In jenen Tagen sah ich das Haupt der Tage, wie es sich auf
den Thron seiner Herrlichkeit setzte und die Biicher der Lebenden vor ihm
geoffnet wurden, und sein ganzes Heer, das oben in den Himmeln und rings um
ihn ist (oder: und seine Ratsversammlung), vor ihm stand. 4 Die Herzen der
Heiligen wurden voll von Freude, weil die Zahl der Gerechtigkeit erreicht und
das Gebet der Gerechten erhort und das Blut der Gerechten vor dem Herrn der
Geister zuriickgefordert (= gesiihnt) ist.*’

Bezieht man auch den Kontext der Kapitel 46-48 mit der Schilderung des
Menschensohnes, seiner Throngemeinschaft und seines richterlichen Eingrei-
fens mit ein, lassen sich vier gemeinsame Grundelemente zwischen den beiden
Thronvisionen benennen: Gottes Richterthron, die Throngemeinschaft mit einer
Mittler- und Richtergestalt, die gedffneten Biicher und die Gebete der Gerech-
ten um ein baldiges Gericht. Der Vision der fiinften Siegeléffaung eignet damit
ein szenisch-dramaturgischer Rahmen, angelehnt an Vorgaben frithjiidischer
Apokalyptik.>

Was die Forderung nach Gericht und Strafe fiir das vergossene Blut angeht,
scheint der Klageschrei der Seelen aus der Offb das Gebet der Gerechten im
dthHen jedoch an Eindringlichkeit und Rachedurst zu iibertreffen. Dass es hier
um ,,Rache* geht, suggeriert die Mehrheit der Ausleger jedenfalls schlicht durch
die Ubersetzung des Verbums édukeiv mit ,réichen®. Sprachgeschichtlich ist
der Befund jedoch keineswegs eindeutig. So begegnet das Verb im NT nur
sechsmal, neben Offb 6,10; 19,2 und Lk 18,3.5 auch 2Kor 10,6 und R6m 12,19,
Bezeichnend fiir die Hermeneutik der dlteren Forschung ist die Argumentation
von Gottlob Schrenk im ThWNT.>! Wihrend ,.Lukas, der Hellenist* sich in

48 vgl, Téth, Kult 254-264.

47 Ubersetzung nach Uhlig, Henochbuch 589-590 (mit neuer Rechtschreibung).

% Einen ausfiihrlichen Vergleich auch mit anderen apokalyptischen Texten bietet
Bauckham, Climax 48-56.

1 Schrenk, Art, écdukéw 441-442.
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18,3.5 ,dem forensischen Tagesgebrauch seiner Zeit™ anschliee, greife die
Offb in 6,10 und 19,2 auf das LXX-Vorbild zuriick und greife daher das
alttestamentliche Motiv der Rache auf. Dieses Verdikt geht zwar nicht ganz
fehl, suggeriert jedoch die falsche Alternative von ,réchen” und ,.Recht
verschaffen. Wie der Uberblick iiber den alttestamentlichen Umgang mit
(Blut-)Schuld, Strafe, Gericht und Rache zeigte, ist das fordernde Begehren
nach ,Rache” an den Feinden meist Gott, seiner Herrschaft, Heiligkeit und
Gerechtigkeit, zugeordnet. Dass Offb 6,10 dieser Bedeutungsrichtung
verpflichtet ist, zeigen die Kennzeichnung Gottes als &yloc kel @AnBuLrog sowie
das dem éxducelr vorangestellte kpivewr, welches jenes als Teil des gottlichen
universalen Gerichts begreift.*?

Daneben ist eine kultische Konnotation zu bedenken. Hierzu ist auf zwei um
100 v. Chr. datierte Grabsteine von der Insel Rheneia zu verweisen. Die
Epitaphsteine, denen zwei erhobene Hinde eingeritzt sind, gedenken zweier
ermordeter Médchen und stofien Rachegebete gegen die unbekannten Morder
aus:

Ich rufe an und bitte den hchsten Gott und den Herrn der Geister und alles
Fleisches auf die, die mit List mordeten oder vergifteten die ungliickliche
jugendliche Heraklea. Sie haben ungerecht ihr unschuldiges Blut vergossen.
Es soll denen, die sie mordeten oder vergifteten und ihren Kindemn ebenso
ergehen! Herr, der du alles tiberblickst und die Engel Gottes — vor dem jede
Seele am heutigen Tage sich demiitigt mit Flehen (wl méow juyn) ev T
onuepov Tuépor tametvobutar ped’ iketeleg): Strafe das unschuldige Blut
(¢yducnong to aipe to dveitior), fordere es, und zwar sehr schnell ((ntioetg
kel Ty taylomn)!®

Die alttestamentlichen Beziige des Gebetes sind evident. Im Hintergrund
steht das ius talionis, wie es im Bezug auf Mord und Blutschuld in Gen 9,6 oder
Dtn 19,10-13 formuliert ist. Im Gebet von Rheneia bilden der initiale Bittruf
und die finale Strafforderung den Rahmen fiir die Schilderung des Deliktes, die
Feststellung der Unschuld und die Forderung nach Vergeltung. Entscheidend
fiir die Interpretation dieses Textes ist die Wendung wl néoe Yoyt év tH onjuepor
Téper temeLvobvtar Wed’ Iketeloc, Was ist mit ,,.Demiitigung an eben diesem
Tag* gemeint? Um welchen Tag handelt es sich? Schon Wilhelm Dittenberger
vermutete 1900, dass es sich um einen Festtag handeln miisste.®® Adolf

Vgl. auch Musvosvi, Vengeance 228-232.

In Anlehnung an Berger / Colpe, Textbuch 321, die eyduknong allerdings mit , riche!*
{ibersetzen. Griechischer Text nach Deissmann, Licht 352-353.

Dittenberger, Sylloge 677: Quinam potissimum dies festus intelligendus sit, ...
ditudicandum relinquo.

53

54
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Deissmann fand wenige Jahre spiiter eine iiberzeugende Zuordnung. Da die
Tat der Selbstminderung an einen festen Tag gebunden ist, an dem n@oe Yxn,
also alle die Hénde erheben, kann nur der Grofle Versshnungstag gemeint sein,
an dem dieser Ritus eine wichtige Rolle spielt. “The three elements of supp-
lication, affliction and omniscience, which appear here in the context of ‘this
day’, are frequently found connected to Yom Kippur in later texts.”® Die Ver-
geltungsbitte der Grabestexte ist also in die Feier des groBen Versohnungstages
eingebunden. Die existentielle Frage der unschuldig Ermordeten wird dem
Versohnungshandeln des Richtergottes iiberantwortet. Doch steht Gott als
Adressat nicht allein. Indem auch die Engel angerufen werden, begreifen die
Klagenden ihr Widerfahrnis als Teil eines tiberweltlich kosmisch-universalen
Geschehens, an dem die himmlische Welt beteiligt ist.’” Wider den ersten An-
schein geht es weniger um persénliche Genugtuung, zumal die Inschrift nicht
von den Midchen selbst stammt, sondern um die Ahnung, dass der Bund Israels
mit Gott geschédigt ist und dieser durch einen Akt des Rechtschaffens geheilt
werden muss.

Auch in Gebeten Qumrans zum Vershnungstag finden sich Bitten um
Vergeltung fiir erlittenes Unrecht. Interessant sind diese Texte durch ihre
Verbindung von Kult und Eschatologie, bezogen auf einen kosmischen Kampf,
der zwischen den ,,S6hnen Gottes und den ,,Minnemn des Loses des Malki-
zedek™ auf der einen Seite und ,,Belial und den Geistern seines Loses* auf der
anderen Seite stattfindet. In dem Fragment 11Q13 11,6-25°® wird das Gericht

55 Deissmann, Licht 357-359.

% Stokl Ben Ezra, Impact 48, Anm. 172.

7 Zur kultischen Bedeutung der Engel hier vgl. Stuckenbruck, Veneration 184-185.

% 11QI3 11,6-25: ,(6) [....] Und er ruft fiir sie Freilassung aus, um ihnen nach-
zulassen [die Last aller ihrer Verschuldungen. Und er macht] die Sache (7) in der
ersten Jahrwoche des Jubildums, des zehnten, (8) um an ihm zu entsiihnen alle die
Sohne[ Gottes und die JMinn[er des ]Loses des Mallkizedek ... iiber sie .. ...
gemif] ihren [....], denn (9) das ist die Zeit fiir das Jahr des Wohlgefallens (vgl. Jes
61,2) fiir Malkizedek, [und um zu erhéhen im Gericht Gottes die Heiligen zu einer
Herrschaft von Recht wile es geschrieben steht (10) iiber ihn in den Liedern
Davids [zitiert Ps 82,1; 7,8-9]. Und wenn es he[iBt (Ps 82,2): Bis wann wollt ihr
Unrecht richten und das Angesicht von Frevlern erheben? Sejlah — (12) (so geht)
seine Deutung auf Belial und die Geister seines Loses, di[e alle jene waren, die da
rebellierten in ihrem Abweichen von den Vorschriften Gottes, um Frevel zu
verursachen.] (13) [Und Malkizedek vollzieht die Ra[che] der Gerichte Got[tes] an
diesem Tag und rettet sie aus der Hand Belial(s) und aus der Hand aller Geister
seines Loses.] ... (25) [ -- sie retten wird aus der Hand Belials. Und wenn es heif3t
(Lev 259): Und lasst hindurchschallen ein Schofarhorn-Blasen — im ganzen
Lande,]* (Ubers. nach Maier, Qumran-Essener 362).
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und die Befreiung der von Belial gefangenen Gerechten verkiindet. Die Mittler-
gestalt des Malkizedek vollzieht am Satan und seinen Geistern das eschatolo-
gische Strafgericht. In dieser durch den kultischen Kontext gegebenen priester-
lichen Funktion riickt er in nichste Nidhe zum Erzengel Michael, mit dem
friihjiidische Texte einen Kampf gegen Gottesfeinde (Dan 10,13.21; 12,1; 1QM
17,5-8) und ein Priestertum (ithHen 68,2-5; 40,6; grBar 11,1-16,4; TestAbr
14,12fT) assoziieren.>

Der Kampf Michaels mit dem Satansdrachen stellt eine der in der Johan-
nesoffenbarung geschilderten Auseinandersetzungen mit den widergéttlichen
Miéchten dar (Offb 12). Dieser Sieg iiber den Drachen wird ausdriicklich als
Sieg der Mirtyrer gedeutet: ,,Und sie haben ihn besiegt durch das Blut des
Lammes und durch das Wort ihres Zeugnisses, und nicht haben sie ihr Leben
geliebt bis hin zum Tod*“ (12,11). Das Gericht iiber den Satan, der nicht nur
durch den Drachen, sondern auch durch andere Tiere représentiert wird, voll-
zieht sich jedoch in mehreren Schiiben, so dass das Schicksal der Blutzeugen
bis zum Ende der Schrift hin immer wieder aufgegriffen und weitergefiihrt
wird. Die bittende Frage der Seelen nach dem Zeitpunkt des Gerichtes wird also
nach der Offnung des fiinften Siegels nicht sofort eingeldst. So wird ihnen zwar
ein weiBles Gewand gegeben, das ihre Uberwindung des Bosen symbolisiert und
die Anwaltschaft auf Vollendung festschreibt, doch bleibt diese noch im
Werden. Anders als in Lk 18,6-8 vermag die unaufhérlich dringende Bitte die
Zeit der Erhérung nicht zu verkiirzen. Dies unterscheidet Offb auch von dthHen
47, wo die Bitte sogleich erhdrt wird. Stattdessen ergeht an sie die nachdriick-
liche Aufforderung ,,noch kurze Zeit zu warten, bis auch ihre Mitknechte und
ihre Briider vollzihlig seien, die wie sie get6tet werden sollten®.

Schon die frithen Abschreiber dieses Verses scheinen mit der etwas kryp-
tischen Rede von dem ,.Fiillen* oder ,,Vollwerden* ihre Schwierigkeiten
gehabt zu haben.®® Dementsprechend tauchen in der handschriftlichen Uber-
lieferung verschiedene Verbformen von minpow auf, die sich allerdings in-
haltlich nicht wesentlich voneinander unterscheiden, da die Stelle letztlich nur
Sinn macht, wenn man die Zahlkategorie erginzt. In der Textkritik ent-
scheidet man sich heute mehrheitlich fiir die lectio difficilior, die passive
Lesart mAnpwdaowy, die unter anderem von A, C, der Minuskel 2344 und der
gesamten lateinischen Uberlieferung bezeugt wird.®!

39 Vgl. Hannah, Michael 42-45.60-75.

0 Vgl Hannah, Michael 159-161; Aune, Revelation 385, und Beale, Book 395.

6 Der Mehrheitstext und R notieren dagegen den Konjunktiv Aorist Aktiv

TAnpwowoLy und einige Minuskeln das (Indikativ) Futur Aktiv mAnpwoouoiy.
Eine inhaltliche Differenz zwischen beic.:]en Lesarten ist nicht gegeben. Bei in-
transitivem Gebrauch ergibe sich die Ubersetzung ,.bis sie (in ihrer Anzahl)
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Auch die Parallele dthHen 47 enthélt einen Zahlenhinweis als Antwort auf
die Bitte der Heiligen um ein Strafgericht: ,,Die Herzen der Heiligen wurden
voll von Freude, weil die Zahl der Gerechtigkeit erreicht und das Gebet der
Gerechten erhort und das Blut der Gerechten vor dem Herrn der Geister
zuriickgefordert ist“ (47,4).°* Die Wendung ,,Zahl der Gerechtigkeit* diirfte auf
die Prophezeiung Dan 9,24 zuriickgehen, wonach Istael nach 70 Wochen der
Empfang ,.ewiger Gerechtigkeit* verheiBen wird.®> Demnach wird die ,,Zahl
der Gerechtigkeit™ in dthHen kein abstractum pro concreto, keine Umschrei-
bung fiir die ,,Zahl der Gerechten” sein, sondern ein eschatologisches Zeitmaly
ausdriicken.® Auffillig ist weiter, dass das Gebet der Gerechten gleich erhort
und die Ermordeten gleich gericht werden. Das eschatologische MaB aus
dthHen ist mit dem aus Offb 6,11 also nur bedingt vergleichbar.

Eine engere Parallele bietet aber ein Passus aus 4Esr 4,33-37:

»33 Ich antwortete und sagte: Wie lange noch? Und wann wird das sein?
Unsere Jahre sind ja so kurz und bése. 34 Er [der Erzengel Jeremiel] ant-
wortete mir und sagte: Eile nicht mehr als der Hochste! Du hast nidmlich nur
Eile deinetwegen, der Hichste aber fiir viele. 35 Haben nicht schon die Seelen
der Gerechten in ihren Kammern diese Fragen gestellt, als sie sagten: Wie
lange soll ich noch so warten? Wann kommt die Frucht auf der Tenne unseres
Lohnes? 36 Darauf hat der Erzengel Jeremiel geantwortet und gesagt: Dann,
wenn die Zahl derer voll ist, die euch édhnlich sind. Denn er hat die Welt auf
der Waage gewogen, 37 mit dem Mal die Zeiten gemessen, nach der Zahl die
Epochen abgezihlt. Er setzt nicht in Bewegung und weckt nicht auf, bis das
festgesetzte Mal erfiillt ist (usque dum impleatur praedicta mensura).®

Wihrend 4thHen 47 das eschatologische Mal} mittels einer mensura tem-
porum beschreibt, liegt hier nun ein Offb 6 eher entsprechender priistabilierter
numerus iustorum® vor. Der Gerichtstermin wird iiber das Vollwerden der Zahl
der Gerechten bestimmt, das heifit iiber die von Gott im Voraus festgelegte
Anzahl. Freilich sind beide MaBe eng verkniipft, ja kongruent, sofern die wach-
sende Zahl der Seelen im Himmel die Zeitspanne bis zum Gericht verkiirzt. Das
Diktum Gottes, des Hochsten, dass der Mensch nicht mehr eilen solle als er selbst,

vollstindig sind®, bei transitivem Gebrauch wiire ,,bis sie die Zahl gefiillt haben*
zu lesen.

62 Vol. Aune, Apocalypse 158-159.

63 Zur theologischen Bedeutung der Jahrwochenprophetie in Dan 9 vgl. Rigger, Siebe-
ner, bes. 185-211.257-258.

%4 Stuhlmann, MaB 116, sicht konkret die 70 Jahrwochen aus Dan ausgesagt. Die , Zahl
der Gerechtigkeit** wire wohl dann ein bewusste Verschliisselung fiir das in Dan 9,24
beschriebene eschatologische Maf3.

85 Ubersetzung nach Josef Schreiner, Esra 320-321.

55 Bezeichnung von Harnisch, Verhéingnis 281.
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der um der vielen willen zogere (4Esr 4,34). beschrankt die menschliche
Einflussnahme auf den Endtermin und erweist das eschatologische Mal} als
Gottes souverine Setzung (vgl. auch die Fortsetzung 4,36f). Ein eigenes Zutun
der Gerechten zur ,Fiillung der Zahl* wird damit aber sicher nicht abgelehnt.”

Oftb 6,11 ldsst die mensura temporum allein von dem numerus martyrum
bestimmit sein. Der Seher setzt damit offensichtlich einen parinetischen Akzent,
sofern das Leiden der Erfiillung der VerheiBung dient.%® Die Negativerfahrung
bekommt so einen heilsgeschichtlichen Sinn. Das Leiden fiihrt nicht fort von
Gott, sondern hin zu ihm. Symbolisiert wird dieses Leidensverstindnis durch
das geschichtete Lamm, den gekreuzigten Kyrios (11,8), der nur als solcher
bevollmichtigt ist, die Siegel des Buches zu 6ffnen und die Endzeit einzuleiten,
so wie es von den gemarterten Seelen ja erbeten wird. Nach der Textwelt der
Thronvisionen wurde die Klage der Seelen erst durch die Siegeloffnung des
geschichteten Lammes ermglicht. Der Sinn ihres Leidens wird damit christo-
logisch und siihnetheologisch verankert (1,5).

Fiir die johanneischen Gemeinden bedeutet dies die Erwartung weiterer
notwendiger Leiden. Mit den Mitknechten*® und den ,,Briidern sind vermut-
lich nicht zwei Gruppen im Blick, sondern einfach all die, deren Zeugnis bis ins
Martyrium fiihrt. Trotz einer akuten Bedringnis der Christen Kleinasiens und
aktueller Erfahrungen von Blutzeugnissen erwartet der Seher keine unmittelbar
bevorstehende Heilsvollendung. Diese Spannung von eschatologischer Gegen-
wart und Zukunft hilt Johannes bis zum Ende seiner amokaivig hin durch.

Die Johannesoffenbarung ist durchgehend von einer gespannten Endzeit-
erwartung gepriigt, die um das kommende Heil weil, sich aber den bleibenden
Bedringnissen der Gegenwart durch die Satansméchte ausgesetzt sieht.” Diese
Ambivalenz zeigt sich z.B. nach dem Sturz des Drachen aus dem Himmel auf
die Erde. Er fiihrt zu Jubel im Himmel, aber Bedringnis auf der Erde: ,,... der
Teufel ist zu euch hinab gekommen; sein Zorn ist grof3, wissend, dass ihm nur
eine kurze Frist bleibt* (12,12c). Der Wechsel von Heils- und Gerichtsaussagen
bricht die lineare Zeitschiene auf, so dass der Seher Ereignisse als schon
geschehen darstellen kann, bevor er sie tiberhaupt schildert. So kiindigt er in
17,1 das Gericht iiber Babylon erneut an, obgleich er es zuvor in 16,19-21
schon berichtet hat. Dies ist letztlich nur Ausdruck dafiir, dass die verbleibende
Zeit unaufhaltsam ablauft. Darauf deutet auch die dreimalige Verwendung des

67 zur Diskussion iiber die Maglichkeit menschlicher Einflussnahme auf das eschato-

logische Mal} vgl. Harnisch, Verhéngnis 280-282.

68 ygl. Stuhlmann, Maf 161-163.

69 Zum Leitwortcharakter des Terminus otwdovdoc in der Offb vgl. Scholtissek,
Mitteilhaber 189.

0 Vgl. Giesen, Offenbarung 61-64.
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Siebenerschemas in den Siegel-, Trompeten- und Schalenvisionen.”' Mit der
Sieben ist das Maf} der ablaufenden Zeit fast voll. Johannes gibt an mehreren
Stellen auch genau an, wie grof} die letzte Zeitspanne bemessen ist.”? Alle
Angaben gehen auf das Danielbuch zuriick. So stammen die 10 Tage der Be-
dréngnis, mit der der Satan die Gemeinde in Smyrna angeht (1,10), aus Dan
1,12.14, wo sich dieselbe Spanne auf die Bedrohung der Juden durch ihre
heidnische Umwelt bezieht. Hier wie dort ist es eine von Gott bestimmte Zeit
der Priifung.

Auch die weiteren Angaben sind von den Danielprophetien bestimmt. Nach
Offb 11 geschicht die Entweihung des Tempels 42 Monate lang. 42 Monate
werden die Heiden die heilige Stadt zertreten und 1260 Tage werden zwei
Zeugen Gottes im Buligewand auftreten und prophezeien (11,2f). Auf dieselbe
Spanne ist die kurze Zeit der Drachenherrschaft terminiert, in welcher die
Himmelsfrau von Gott vor dem Ungeheuer verborgen und eméhrt wird. Nach
12,6 sind es 1260 Tage, nach 12,14 ,eine Zeit und zwei Zeiten und eine halbe
Zeit®, also dreieinhalb Zeiten, was dreieinhalb Jahren entspricht und offen-
sichtlich mit den 1260 Tagen iibereinstimmen soll. Die Angabe der dreieinhalb
Zeiten ist wortlich aus LXX-Dan 12,7 iibernommen und weist auf vergleichbare
zeitgeschichtliche Verhiltnisse. So hat Dan die Jahre 167-164 v. Chr. im Blick,
in denen die Juden unter dem Hellenisierungsdruck und der Schreckens-
herrschaft des Antiochus IV. Epiphanes zu leiden hatten. Wenn es in Dan 7,25f
heif}t, dass die Heiligen ihm fiir diese Zeit ausgeliefert sind, dann aber Gericht
gehalten wird, sind die dreieinhalb Jahre als eschatologisch ausgerichtete
Zeitspanne qualifiziert.”> Johannes greift dieses Zeitschema daher auf, um seine
Zeit, die Zeit der Kirche, ebenfalls als eine Spanne diimonischer Bedriingnis mit
Finalcharakter zu kennzeichnen. Eine nihere zeitgeschichtliche Konkretisierung
ist nicht moglich und von dem Seher wohl auch nicht intendiert. In 13,5 greift
Johannes diesen Zeitraum noch ein weiteres Mal auf, wenn er das Tier aus dem
Meer, das das Imperium Romanum repréisentiert, 42 Monate Listerungen gegen
Gott aussprechen ldsst. Wie die Zeit des Drachen bildet die Herrschaft des
Tieres im Grunde nur die mythologische Fortspinnung der Aussage 11,2 iiber
den heidnischen Gétzendienst in Jerusalem.”

Dass der Apokalyptiker Johannes keinen enthusiastischen Naherwartungs-
glauben propagiert, ergeht auch aus der Vorstellung vom Tausendjihrigen
Reich in Offb 20,1-6, die die obige Zeitspanne nochmals um eine Dauer von

7! Zu den traditionsgeschichtlichen Urspriingen des eschatologischen Siebenerschemas,
insbesondere in Dan, vgl. Stuhlmann, Maf} 22-37.

72 Stuhlmann, Maf} 50-52.

73 Ahnlich Roloff, Offenbarung 114.

™ Vgl. Stuhlmann, Maf 52.
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1000 Jahren erginzt, bis dass das endgiiltige Gericht stattfinden kann.”> Das
Paradigma vom Tausendjihrigen Reich ist als eine Kombination zweier
friihjiidischer Eschatologien verstehbar: der Vorstellung eines irdisch-nationalen
Messias- und Friedensreichs sowie der universal geprégten Erwartung einer von
Gott herbeigefiihrten giinzlich neuen Welt.”® Der Satansdrache wird von einem
Engel iiberwiltigt, fiir 1000 Jahre gebunden, dann aber endgiiltig besiegt
werden (20,2f.7-10). Die enthaupteten Seelen, denen nach 6,11 schon weille
Gewinder gegeben waren, werden lebendig und herrschen mit Christus in
dieser Zwischenzeit (20,4).7” Thr endgiiltiges Heil erfahren die Mértyrer und alle
Christen aber erst nach dem letzten Gericht, wenn es zur allgemeinen Aufer-
stehung kommt (20,11-15) und sie im neuen Aon und im neuen Jerusalem
ewiglich regieren (22,5).7%

Von einer dréingenden Naherwartung kann in Offb also nicht die Rede sein.
Die in mehreren Schiiben sich entfaltende Endzeit erlaubt zwar eine frohe
Zuversicht, aber keinen pneumatischen Gegenwartsenthusiasmus, wie er etwa
im Umkreis paulinischer Gemeinden aufiritt. Auch die wiederholten Parusie-
ankiindigungen épyopet Teyh (2,16; 3,11; 22,7.12.20) sind weniger Zeitaus-
sagen als Parinesen.”” So stehen sie etwa im Schlusskapitel im Kontext des

5 Jiingst dazu Bauer, Messiasreich.

6 Vgl. Miiller, Offenbarung 335.

77 Nicht eindeutig ist, ob in 20,4 nur Mirtyrer oder auch andere Christen gemeint sind.
Das Relativpronomen kol oltivec konnte auf eine zweite Gruppe von Christen
weisen (so z.B. Bousset, Offenbarung 437; Giesen, Offenbarung 433-434). Schwie-
rig ist aber, dass diese Christen vielleicht nicht zu denen gehoren, die zusammen mit
Nicht-Christen nach 20,11-15 gerichtet werden (so Roose, Mitherrschaft 186-187;
vgl. Bauer, Messiasreich 177).

Zu dem in der Offb wichtigen Motiv der eschatologischen Mitherrschaft vgl. Roose,
Mitherrschaft 169-209.

7 Vgl. Taeger, Johannesapokalypse 147-149.

78
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Gerichtes, im Angesicht dessen den Adressaten eine Zeit der Orientierung ge-
geben ist, in der Bose, Unreine und Gerechte ihre Werke tun, nach denen ihnen
dann vergolten wird (22,11f).
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Robert Jewett (= J.) legt einen groBen wissenschaftlichen Kommentar in der re-
nommierten Hermeneia-Reihe vor, der das ganze methodische Spektrum einer histo-
rischen, sozialgeschichtlichen und rhetorischen Exegese aufgreift. Das Werk gliedert
sich in Einleitung und Kommentar, voran stehen umfangreiche Literaturangaben
(xxxv-1xx). Die ausfithrliche Einleitung (1-91) legt die Leitlinie der Auslegung offen:
Paulus sucht bei den romischen Gemeinden Unterstiitzung fiir die geplante Spanien-
mission; dazu miissen jedoch Spaltungen in den Gemeinden tiberwunden werden
(61.87f.). Als ausschlaggebend erkennt J. das System von “honor and shame” als
soziale Tiefenstruktur der romischen Gesellschaft, das auch fiir das Selbstverstindnis
der romischen Christus-Gemeinden den Rahmen bildet (49-51). Dass Gott in Christus
dieses gingige System der Ehre vollig umkehrt, prigt die gesamte Auslegung; so
werde in Rom 3,21-31 deutlich, dass die neue Bezichung der Ehre in Christus neue
soziale Realititen schafft und Gruppengrenzen zwischen Heiden und Juden, Griechen
und Barbaren {iberwindet (272-291).

Ein Schwerpunkt liegt bereits in der Einleitung auf der rhetorischen Analyse (23-
46), die den Rém als Rede liest (was nicht unumstritten ist) und genau auf rhetorische
Mittel der Gestaltung wie Diatribe oder Zitat achtet. Bei der Darstellung der rémischen
Gemeinden fillt auf, dass J. spezielle ,tenement churches™ (Mietshausgemeinden)
unterscheidet, die sich in Rdumen von insulae treffen und eine egalitire Leitungs-
struktur, d.h. statushomogene Gruppenzusammensetzungen, zeigen (64-69). Bemer-



138 Buchvorstellungen — BN NF 141 (2009)

kenswert: J. wirft auch einen Blick auf die kulturelle Situation in Spanien, worauf sich
ja die Missionsabsicht richtet (74-79).

Die Kommentierung verfihrt perikopenweise und folgt einem einheitlichen Sche-
ma: Ubersetzung, Textkritik, Analyse (Form, Gestaltung, Tradition), rhetorische
Feingliederung und Vers-fiir-Vers-Exegese. Dabei zeichnet sich die Auslegung durch
eine Fiille an historischen und exegetischen Informationen, erhellendes Material aus
der griechisch-romischen bzw. jiidischen Welt und umfangreiche Literaturdiskussion
aus. Einige Schlaglichter: Zur propositio iiber die ,,Gerechtigkeit Gottes* in Rém
1,16f. halt J. Grundlegendes fest: Der Rém ist kein theologischer Traktat iiber die
Lehre der Rechtfertigung; Gerechtigkeit ist im biblischen Kontext ein Bezie-
hungsbegriff und ziele auf “the establishment of faith communities” — der Fokus liegt
also auf dem sozialen Kontext des Heils; das wiederum impliziert eine politische Be-
deutung (141-143).

Die Einsichten der New Perspective on Paul werden fiir dic Auslegung der
Rechtfertigungs-Perikope Rom 3,21-31 nur insofern aufgenommen, als J. nicht das
Individuum, sondern die kosmische und soziale Ordnung im Blickpunkt sicht
(273.291); wenn J. das ,,Riihmen* des Menschen mit dem rémischen Leitbegriff der
,Ehre” verbindet (295f.), erneuert er auf einer anderen soziologischen Basis im Grunde
die lutherische Deutung der ,,Werke* als allgemein-menschliche religidse Leistungen
(281). Ausgesprochen anregend sind die vielfachen Bezugnahmen auf antike Verhalt-
nisse, z.B. auf das rhetorische Mittel der Prosopopoiie zur Erklirung des ,,Ich* in Rém
7,7-25 (441-445) oder auf die romische Ideologie vom Goldenen Zeitalter als Hin-
tergrund fiir eine politisch-kritische Lesart von Rom 8,18-30 (509-520). Zu diskutieren
wire die Auslegung von Rém 13,1-7: Die unterwiirfige Zustimmung des Paulus zum
romischen Imperium wird rein pragmatisch mit der Vorbereitung der Spanienmission
begriindet — was sich den inneren Widerspruch einhandelt, dass Paulus am Ende seine
gesamte Kritik am romischen honor-System aufgibt und rémische Unterdriickung
schlicht verharmlost.

Stefan Schreiber, Miinster

Max Kiichler, Jerusalem. Ein Handbuch und Studienreisefiihrer zur Heiligen
Stadt (= Orte und Landschaften der Bibel, Band 4/2), XIV + 1266 Seiten mit
650 Abb., geb., 99,00 € [D]; bei Abnahme der Reihe: 91,10 € [D], Géottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht 2007, ISBN 978-3-525-50170-2.

»Jerusalem ist eine Stadt, mit der niemand zu Rande kommt.* Mit diesem Satz
beginnt Max Kiichler das Vorwort zu diesem Buch mit seinen iber 1200 Seiten und
650 Abbildungen, das hier natiirlich nur ganz kurz vorgestellt und empfohlen werden
kann. Allein das detaillierte Inhaltsverzeichnis umfasst mehr als 25 Seiten!

Das Buch folgt im Aufbau der Logik der beiden vorliegenden Binde .Orte und
Landschaften der Bibel“, dass ndmlich Lage, Name und Geschichte eines Monuments
erarbeitet sein miissen, bevor eine Besichtigung des heutigen Befunds richtig Sinn
macht. Und so kann man das Buch nicht nur als Reisefiihrer an Ort und Stelle be-
nutzen, sondern alle Informationen auch zu Hause sich gleichsam ,kostend* zu
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Gemiite fithren. So kann man z.B. beim Beusch der Hagia Sion-Kirche im Kap. 9
quasi eine Stufe ,,hoher steigen und findet sich im Gebiet des Siidwest-Hiigels, oder
man kann eine Stufe ,tiefer steigen zum Besuch des Abendmahlssaals. Vor dessen
Besichtigung (S. 636-639) werden dann sowohl die durch verschiedene Ausgrabungen
und/oder alte Texte nachweisbare Baugeschichte und schlieBlich auch noch genau die
Beziige zu den verschiedenen ntl. Texten geboten — in diesem Fall also sowohl die
Texte der Traditionen des Letzten Mahles Jesu als auch die des ersten Pfingstfestes.

Gerade diese Diskussionen sind fiir einen Bibliker dufierst interessant; generell gilt
es ja, dass zu allen Interpretationen biblischer Texte die Ergebnisse (oder manchmal
auch nur: Forschungshypothesen) aus dem Bereich der Archdologie wesentlich stirker
zu beriicksichigen sind, als dies in den vergangenen Jahren mit ihrer Fixierung auf die
reine Textinterpretation durch die sog. historisch-kritische Methoden {iiblich war — hier
bahnt sich seit einiger Zeit aber gliicklicherweise ein Umdenken an. Auch dafiir ist
dieses Buch eine unschitzbare Hilfe! Und iiber 100 Seiten Anhinge (Register usw.)
zeigen auch, dass mit diesem Buch ein Arbeitsinstrument vorgelegt wird!

Wenn Max Kiichler schreibt: ,,Dieses Buch ist aus Begeisterung fiir diese einzig-
artige Stadt entstanden und will Begeisterung fiir sie wecken®, dann spiirt man die
Wabhrhaftigkeit dieses Satzes auf jeder Seite. Diese Begeisterung kommt aus den
archiologischen und schriftlichen Primérquellen, die hier neben weiteren, oft spéteren
Traditionen wissenschaftlich verantwortet und doch immer ehrfurchtsvoll ausgelegt
werden — ohne lokale Einzeltraditionen der verschiedenen Religionen oder Parteien
zynisch kommentieren zu miissen. Auch dies einfach eine Wohltat!

Ich wiinsche dem Buch, dass es trotz seines Gewichts vielen Menschen als Reise-
fithrer dient — und dass es dartiber hinaus von veilen Menschen einfach gelesen wird!

Michael Ernst, Salzburg

Géza G. Xeravits / Jozsef Zsengellér (eds.), Studies in the Book of Ben Sira.
Papers of the Third International Conference on the Deuterocanonical Books,
Shime‘on Centre, Papa, Hungary, 18-20 May, 2006, Supplements to the Jour-
nal for the Study of Judaism 127, XIII + 267 Seiten, geb., 99,00 € / 158,00 $,
Leiden / Boston: Brill 2008, ISBN 978-90-04-16906-7.

Mit dem Band liegen die Vortrige der dritten den deuterokanonischen Schriften
gewidmeten Jahrestagung des Shime‘on Zentrums an der Reformierten Theologischen
Akademie zu Péapa vor, das sich immer mehr zu einem der wichtigsten Foren fiir die
internationale Forschung der jiidischen Literatur aus der hellenistischen Zeit entwick-
elt. Nach der Behandlung des Buchs Tobit im Jahr 2004 (dokumentiert in JSJ.S 98
[2005]) und der Makkabéerbiicher im Jahr 2005 (dokumentiert in JSI.S 118 [2007])
stand im Mittelpunkt der Konferenz des Jahres 2006 das Buch Ben Sira. Aufgeteilt in
die drei Themenkreise (1.) Einleitungsfragen, (2.) weisheitliche Lehre und (3.) Lob der
Viter enthédlt der Band zwolf Beitrige romisch-katholischer und protestantischer
Bibelwissenschaftler aus Europa und den USA.

Maurice Gilbert (“The Vetus Latina of Ecclesiasticus™, 1-9) stellt einleitend die
selten untersuchte altlateinische Ubersetzung des Sirachbuchs vor und wiirdigt diese
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als eine Version, die auf einen erweiterten griechischen Text zuriickgeht, der dem
hebriischen Text Ben Siras ndher als die klassische griechische Sirachiibersetzung
steht. Frank Feder (“The Coptic Version[s] of the Book of Jesus Sirach”, 11-20)
beschreibt die sahidischen Manuskripte, die das Sirachbuch bzw. Teile davon
enthalten, die Sirachperikopen des bohairischen Lektionars fiir die Heilige Woche und
ein achmimisches Sirachfragment aus dem 4. Jh. n.Chr. Gabriele Boccaccini (“Where
Does Ben Sira Belong? The Canon, Literary Genre, Intellectual Movement, and Social
Group of a Zadokite Document”, 21-41) interpretiert das Sirachbuch als eine proza-
dokitische, antihenochitische Schrift, die mit einer innovativen Synthese von priester-
schriftlichen und weisheitlichen Traditionen sowohl die skeptische Weisheit (vgl.
Kohelet) als auch apokalyptische Ideen (vgl. 1Henoch) kritisiere. Stefan Schorch (“The
Pre-eminence of the Hebrew Language and the Emerging Concept of the ‘Ideal Text’
in Late Second Temple Judaism”, 43-54) zeigt, wie sich im Verlauf des 2./1. Jh. v.Chr.
im Judentum die Vorstellung von der heiligen Sprache und vom heiligen Text als
Vorstufe eines Kanonsbegriffs entwickelt und korreliert das sich im Prolog zum grie-
chischen Sirachbuch zeigende Ubersetzungsverstindnis mit Ubersetzungstheorien in
Platons Kratylos und in der Stoa. Armin Lange (*“The Law, the Prophets, and the Other
Books of the Fathers’ (Sir, Prologue). Canonical Lists in Ben Sira and Elsewhere?”,
55-80) deutet die im griechischen Prolog 8-11 vorliegende Reihe ,.das Gesetz, die
Propheten und die iibrigen Schriften” nicht als Hinweis auf einen (im Entstehen
befindlichen) dreigeteilten Kanon, sondern unter Berufung auf den Aristeasbrief 121
als eine formale und inhaltliche Kategorisierung der jiidischen Literatur; dhnliches
gelte auch fiir die Reihen in 4QMMT C 10-11 und in Philos Schrift De vita contem-
plativa 25: Nach Vorstufen in IV Makk 18,10-19 und Act 13,15 zeige sich erst bei
Josephus, Contra Apionem 1,138-140, eine echte Kanonsliste.

Den einzelnen Themen gewidmeten Teil des Sammelbandes erdffnet MNuria
Calduch-Benages (“Cut Her Away your Flesh. Divorce in Ben Sira, 81-96”) mit einer
Analyse der drei Sirachtexte, in denen die Frage der Ehescheidung angesprochen wird
(Sir 7,26[H]; 25.,26[G]; 28,15[G]): dass fiir Ben Sira — im Gegensatz zu jiidischen
Urkunden aus Elephantine (EP 15,23; 9,8f) und einer Scheidungsurkunde aus dem
Nahal Se'elim (Pap. Se'elim 13) — Scheidung nur von seiten des Mannes moglich sei
(vgl. bSanh 100b), entspreche dessen negativem Frauenbild. Friedrich Vinzenz Reiterer
(,,Das Verhiltnis der m2=m zur 71710 im Buch Ben Sira. Kriterien zur gegenseitigen
Bestimmung®, 97-133) pladiert auf der Basis einer systematischen Untersuchung aller
Belege fiir ,,Weisheit™ und ,,Gesetz™ im Sirachbuch hinsichtlich des Weisheitsbegriffs
fiir eine Differenzierung zwischen ,,Grundlagenweisheit™ und ,.angewandter Weisheit*
und hinsichtlich der Verwendung von 10 bzw. vopoc fiir eine Unterscheidung zwi-
schen der Bezeichnung fiir die ,,Innenstruktur des Geschaffenen®, die ,,Offenbarung als
Ganzes®, das ,,Gesetz des Mose®, den ,,Pentateuch” (so bei G) und die ,,.Lehren des
Weisen®. Die in der Forschung weit verbreitete These von der durch Ben Sira
vollzogenen Identifikation der Weisheit und der Tora lasse sich so nicht belegen.
Jozsef Zsengellér (“Does Wisdom Come from the Temple? Ben Sira’s Attitude to the
Temple of Jerusalem”, 135-149) demonstriert, wie Ben Sira als erster jiidischer
Weisheitslehrer Weisheit und Kult zusammenfiihrt und in der Linie der exilisch-
nachexilischen Tempeltheologien Ezechiels und der Deuteronomisten mit klarer
antisamaritanischer Tendenz die Vorstellung von dem einen legitimen Jahwetempel in
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Jerusalem als Ausgangspunkt und Aufbewahrungsort von Weisheit und heiliger Schrift
entwickelt.

Dem in jlingster Zeit mehrfach in Einzelstudien und Aufséitzen behandelten Lob
der Viter (Sir 44-50) sind schlieBlich fiinf Beitrdge gewidmet. Jeremy Corley (“Sirach
44:1-15 as Introduction to the Praise of the Ancestors”, 151-181) analysiert den Prolog
zum Viterlob im Blick auf seine Vemetzungen mit den in 44,16-50,24 vorliegenden
Einzelminiaturen, erhebt das besondere Verstiindnis Ben Siras hinsichtlich des Fort-
lebens der Viter in der Erinnerung, das sich zumindest bei Elia (Sir 48,9) und Henoch
(Sir 49,14) zur Vorstellung eines Lebens nach dem Tod weite, und deutet Sir 44-50
insgesamt nicht nur als eine Form der historischen Erinnerung, sondern auch als eine
auf die zeitgendssischen Adressaten Ben Siras zielende Rede, die ihren Ort vielleicht
am Tempel zu Rosh Haschanah hatte. Benjamin G. Wright III (“The Use and Inter-
pretation of Biblical Tradition in Ben Sira’s Praise of the Ancestors”, 183-207) zeigt
am Beispiel der Miniaturen zu Noah (Sir 44,17f.), Mose (Sir 44,23-45,5), Aaron (Sir
45,6-22) und David (Sir 47,2-11), wie Ben Sira die biblische Tradition reproduziert,
wie er diese auf schopferische Weise vernetzt und wie er sie als Bausteine fiir seine
eigenen Vorstellungen verwendet. Die so beschriebene Form und Funktion des Schrifi-
gebrauchs verdeutlichen auch Pancratius C. Beentjes (“Ben Sira 44:19-23. The
Patriarchs. Text, Tradition, Theology”, 209-228) mittels einer detaillierten textkriti-
schen, strukturalen und traditionsgeschichtlichen Analyse der Sequenzen zu Abraham
(Sir 44,19-21), Isaak (44,22) und Jakob/Israel (44.23) und Marthias Weigold (“Noah in
the Praise of the Fathers: The Flood Story in Nuce”, 229-244), der Sir 44,17-18 als Ben
Siras eigene Auslegung von Gen 6,5-9,17 vor dem Hintergrund der Rezeption der
Noahfigur im jiidischen Schrifttum der hellenistischen Zeit veranschaulicht.

Beigegeben sind dem nicht nur fiir die Sirachforschung wichtigen Band ein
Autoren- und ein ausfiihrliches Stellenregister sowie zwei Abbildungen koptischer
Fragmente zu Ben Sira.

Markus Witte, Frankfurt a.M.

Hans Josef Klauck, Die apokryphe Bibel. Ein anderer Zugang zum frithen
Christentum (= Tria Corda. Jenaer Vorlesungen zu Judentum, Antike und
Christentum Bd. 4), X + 393 Seiten, Broschur, 29,00 €, Tiibingen: Mohr
Siebeck 2008, ISBN 978-3-16-149686-8.

Der bekannte, seit 2001 an der Divinity School der University of Chicago wir-
kende Neutestamentler legt hier die im Juni 2007 in Jena im Rahmen der ,,Tria-Corda-
Reihe* gehaltenen Vortrédge vor. Dass der Vortragscharakter dabei im Wesentlichen
beibehalten wurde, dient sicher einem .lebendigeren® Lesen. Das ganze Buch mit
seinen ca. 400 Seiten zeigt immer wieder, dass der Vf. auch einfach SpaB und Freude
an diesen Texten hat — und er kann dies seinen Leserinnen und Lesern auch vermitteln!

Nicht zuletzt aufgrund der geschickten Vermarktung der friihchristlichen Apokry-
phen in den Medien ist ein zunehmendes Interesse an diesen Schriften in weiteren
Kreisen der Offentlichkeit zu verspiiren. Es fehlt aber oft eine solide Information, die
auch den Kriterien der Wissenschaft entspricht. Diese Liicke schliet das vorliegende
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Buch. Den dufleren Rahmen geben Textgattungen vor, die wir auch im NT finden. Am
Anfang steht daher die Beschiftigung mit Evangelien, die erst in den letzten Jahr-
zehnten ans Tageslicht kamen und teils hohe Erwartungen wecken, nidmlich das
Judasevangelium, das Thomasevangelium und das sog. Geheime Evangelium nach
Markus (Kap. 1: Endlich die volle Wahrheit? Neue apokryphe Evangelien: S. 11-93).
Es folgt eine Ubersicht iiber das Auftreten von Tieren in den Apostelakten (Kap. 2:
Von Menschen und anderen Tieren: Zoologisches in den apokryphen Apostelakten: S.
95-138). Als Beispiele fiir Apokalypsen dienen zwei Werke, die dem Apostel Paulus
zugeschrieben werden (Kap. 3: Mit Paulus durch Himmel und Hélle: Zwei apokryphe
Apokalypsen; Anhang: Ubersetzung der griechischen Fassung der Paulusapokalypse:
S. 139-198). Die Briefliteratur wird von der Korrespondenz zwischen Seneca und
Paulus vertreten (Kap. 4: Wenn Seneca an Paulus schreibt: Ein apokrypher Briefwech-
sel: S. 199-228). Weniger bekannt sind die Pseudo-Clementinen, in denen der Petrus-
schiiler (und spétere Papst) Clemens u. a. von einem Wettkampf zwischen Petrus und
Simon Magus berichtet (Kap. 5: Simon Petrus und Simon Magus: Thr Zweikampf in
den Pseudoclementinen: S. 229-266; — Kap. 6: Epistolographie und frithchristliche
Literatur: Briefliche Rahmung und Briefeinlage in den Pseudoclementinen: S. 267-
302). Den Abschluss bildet eine lingere thematische Abhandlung zur Vielgestaltigkeit
der Figur des Erldsers Jesus Christus in friihchristlichen Schriften. Sie bietet eine erstaun-
liche Fiille von einschligigem Material teils zum ersten Mal in ausfiihrlicher Form dar
(Kap. 7: Christus in vielen Gestatten: Die Polymorphie des Erlosers in apokryphen
Texten: S. 303-374; dieses Kapitel war urspriinglich ein Gastvortrag an der Theol.
Fakultit der Universitit Zirich im Dezember 2007). Eine Bibliographie sowie Stellen-,
Namen- und Sachregister (S. 375-393) beschlieBen das Buch.

Ein Buch, das wie alle Klauck’schen Biicher eine Fiille von neuen Aspekten bietet
und selbst Bekanntes spannend zu erzéhlen weif3!

Michael Ernst, Salzburg

Daniel R. Schwartz, 2 Maccabees (= Commentaries on Early Jewish Litera-
ture), Berlin / New York: Walter de Gruyter 2008, ISBN 978-3-11-019118-9.

Daniel R. Schwartz, Professor am Department of Jewish History an der Hebri-
ischen Universitit Jerusalem, hat einen umfangreichen Kommentar zum Zweiten
Makkabaerbuch vorgelegt.

Eingeleitet wird der Kommentar durch eine ausfiihrliche, klare und informative
Einleitung (3-96). Besonders erwiihnenswert ist Schwartz Friihdatierung des Zweiten
Makkabierbuchs (16-37). Aufgrund der von ihm rekonstruierten Entstehungsgeschich-
te geht Schwartz davon aus, dass das Zweite Makkabéerbuch seine heute vorliegende
Form um 143/142 v.Chr. erhalten habe. Diese, in der derzeitigen Forschungslandschaft
eher ungewthnliche Datierung hat zur Folge, dass das Zweite Makkabderbuch ilter als
das Erste Makkabéerbuch ist, welches nicht vor 135/134 entstanden sein kann. Durch
diese Frithdatierung riickt das Zweite Makkabderbuch in groBe zeitliche Nihe zu den
Ereignissen selbst, weswegen Schwartz die historische Zuverldssigkeit der geschil-
derten Ereignisse als hoch einschitzt. Das Zweite Makkab#erbuch sei sowohl damit
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Zeugnis fiir “Jewish diasporan historiography”, als auch charakteristisch fiir “Jews of
the Hellenistic diaspora” (45), die selbstverstidndlich in der griechischen Welt und Kul-
tur zu Hause seien.

Nach einem informativen Kapitel zum Zweiten Makkabderbuch zwischen der
biblisch-hebridischen und der griechischen Literatur (57-66) schliefit sich eine Analyse
zur Sprache des Zweite Makkabderbuchs an, die sich vor dem Hintergrund der LXX
als wahre Fundgrube seltener Ausdriicke erweist (67-84). Abgeschlossen wird die Ein-
leitung durch ein Kapitel zu “Reception and Text” (85-96).

Schwartz zeichnet in der detaillierten Einzelkommentierung ein umfassendes Bild
des Zweiten Makkab#erbuchs (129-515). Sein Kommentar ist erhellend, punktgenau
und weiterfithrend und ermoglicht einen schnellen, zuverldssigen und informativen
Zugrift auf einzelne Erzihlzusammenhinge oder Stellen.

Beschlossen wird der Kommentar durch ein Stellen-, Autoren- und Sachregister
sowie durch elf Anhinge, in denen einzelne Fragen abschliefend diskutiert werden.
Unter ihnen befindet sich ein erstmals ins Englische tibersetzter und bislang unpub-
lizierter Text aus dem Nachlass von M. Stern zu “The Battle Against the Galatians
(2Makk 8:20) ”.

Kurzum: Ein ausgezeichneter Kommentar.

Barbara Schmitz, Kéln

Innocent Himbaza / Adrian Schenker (eds.), Un carrefour dans I’histoire de la
Bible. Du texte a la théologie au II° siécle avant J.-C. (Orbis Biblicus et
Orientalis 233), 151 p., Fribourg: Academic Press 2007, ISBN 978-3-7278-
53033-7; Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2007, ISBN 978-3-525-1614-
7; Orbis Biblicus et Orientalis, ISSN 1015-185.

The period of the 2 century BCE is without doubt very important for the for-
mation of the Masoretic text. In this regard the editors of the book, Innocent Himbaza
and Adrian Schenker, have prepared an interesting contribution to the debate. The
book is a publication of most of the contributions from the international conference
held in November 4 and 5, 2004 at the University of Fribourg.

More than half of the book was written by two authors who are also editors: 1.
Himbaza and A. Schenker. Each of them has published two studies and they are also
both authors of the final synthesis (p. 131-142). The authors of the other studies are
Stefan Schorch, Jean Daniel-Macchi and Ariane Cordes.

The studies of 1. Himbaza and A. Schenker follow a similar methodology. The
starting point defining their methodological framework seems to be sketched in
Schenker’s study “Est-ce que le livre de Jérémie fut publié dans une édition refondue
au 2° siecle? ...” (p. 58-74). In this study Schenker analyses the problem of two
versions of the book of Jeremiah recorded in the Masoretic text and the LXX. These
two versions correspond to two different official editions of the book which coexisted
in the 3 and 2™ centuries BCE and which served for the production of the privare
copies. The LXX reflects the 1** Hebrew edition of the book, the Masoretic version a
revised 2™ edition.
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The other studies in the book written by A. Schenker and I. Himbaza are
essentially based upon the discussion of variants between the two official editions,
supported by other available evidence (Minor Prophets from Nahal Hever, Pesher of
Habakkuk, etc.).

The study of three texts and their variants (Psalm 110 [109], 3 [p. 112-130]
analyzed by A. Schenker; Malachi 3,23-24 [p. 21-44] and Habakkuk 1,5a [p. 45-57]
analyzed by 1. Himbaza) point out to intentional theological and literary modifications
of the Hebrew Vorlage of the LXX during the e century BCE. These later modi-
fications are recorded in the Masoretic text and are dated — at least for Ps 110 (109), 3
and Mal 3,23-24 — to the 2™ century BCE.

S. Schorch develops a concept of culture of reading in the study “La formation de
la communauté samaritaine au 2° siécle avant J.-C. et la culture de lecture du Juda-
isme” (p. 5-20). The second half of the 2™ century was, according to S. Schorch, a
period of the transition of the written transmission of the Torah by the elites to the
reading of the texts of the Torah by the community. The formation of the Samaritan
community in the 2™ century BCE is the first important result of this revolution, which
probably continued until the 1* century BCE.

Jean-Daniel Macchi (“Les textes d’Esther et les tendances du Judaisme entre les 3¢
et 1% siécles avant J.-C.”, p. 75-92) presents three versions of the book of Esther
(Masoretic text, LXX and the Alpha text). He summarizes the distinctive features of
each of these versions and suggests an approximate date: the Hellenistic period for the
Alpha text, the Maccabean period for the Masoretic text, and the time of the Has-
monean rule for the LXX.

In her study “Sans la loi ou contre la loi? ...” (p. 112-111) A. Cordes analyses the
meaning of the Greek words paranomia, paranomos and paranomeo in LXX Psalms.
She compares the meaning of these words to anomia, anomos and anomeo and
analyses the difference of meaning and the use by the Greek translator.

In sum, the authors sketch some important features of the process of redaction of
the Hebrew Bible in the 2" century BCE. They illustrate these features by a deep and
interesting analysis of specific textual variants.

Jan Dusek, Prague
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