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Liebe Leserin, lieber Leser

Alserste Nummer desJahres 2025 prasentieren wir [hnen ein Heft, dessen Beitrage
fur einmal alle auf unterschiedliche Weise mit unserer Basler Theologischen
Fakultit verbunden sind.

Den Auftakt macht ein Artikel unseres zurzeit dltesten Emeritus Rudolf
Brindle, der sich noch einmal mit seinem Lebensthema Chrysostomus aus-
einandersetzt, und zwar eben unter dem Gesichtspunkt des Genius Loci:
«Chrysostomus in Basel». Chrysostomus war allerdings selbst nie in Basel, wie
wir gleich im ersten Satz erfahren.

Dietrich Korsch, emeritierter Systematikprofessor aus Marburg, hingegen schon
des Ofteren. Das letzte Mal im November 202 4, als ihm die Basler Theologische
Fakultit die theologische Ehrendoktorwiirde verlieh. Seinen fir den Druck tiber-
arbeiteten Vortrag vom Vorabend des Dies Academicus dokumentieren wir hier.

Ein anderer regelmissiger Hohepunke im liturgischen Jahr der Basler
Theologischen Fakultit ist die Diplomfeier im Oktober. Dieses Jahr hielt den
Festvortrag der ostdeutsche Dichtertheologe Christian Lehnert. Wir dokumen-
tieren ihn in einer fiir den Druck tberarbeiteten Version als dritten Beitrag in
diesem Heft.

Dessen Abschluss macht ein Aufsatz unseres Basler Professors fiir Jiidische
Literatur und Religionsgeschichte, Alfred Bodenheimer. Ex geht auf einen Vortrag
zuriick, der ebenfalls im letzten Herbst in Basel, nimlich in der Ringvorlesung
«Literatur und Psychoanalyse», gehalten wurde.

Ubrigens gibt es eine verborgene gemeinsame Linie in den vier Beitrigen,
die uns erst im Rahmen der Redaktionsarbeit aufgefallen ist: Von Brindles
«Chrysostomus», zu Deutsch «Goldmund», tber Korschs Reflexionen zur



«Sprache der Menschen und das Wort Gottes», Lehnerts «Gedanken zu
Poesie und Theologie des Gebets» bis hin zu Bodenheimers «Blasphemischen
Legenden» handeln alle vier Beitrige, wenn man so will, von unterschiedlichen
Verkniipfungen von Glaube bzw. Religion und Sprache.

Wir wiinschen Thnen, liebe Leserin, lieber Leser, auch mit diesem ersten Heft

im neuen Jahr 2025 eine anregende Lektiire.

Basel, im April 2025
Sonja Ammann und Georg Pfleiderer



Chrysostomus in Basel

Rudolf Bréiindle

Johannes Chrysostomus war selbst nie in Basel. Aber es gibt in dieser Stadt sehr
viele kirchen- und vor allem forschungsgeschichtliche Beziige zu ihm. Der erste
mag etwas an den Haaren herbeigezogen sein, aber er muss hier erwihnt wer-
den. Johannes, der Ehrentitel Chrysostomus («Goldmund») wurde ihm erst im
6. Jahrhundert beigelegt, wurde 349 in Antiochien am Orontes (heute Antakyain
der Tiirkei) geboren.' In der gleichen Stadt lebte seit 330 Ammianus Marcellinus,
der um 354 nach Rom ging und dort seine Rémische Geschichte (Res Gestae)
in lateinischer Sprache verfasste. In diesem Werk wird der Name Basel das erste
Mal erwihnt: Kaiser Valentinian I. kam 374 in die Gegend von Basel und liess in
Kleinbasel eine Wehranlage errichten.”

Richtung Kleinbasel schauen die an der Choraussenwand des Basler Miinsters
stehenden Elefanten aus dem 12. Jahrhundert.> Der Bildhauer hatte offensicht-
lich noch nie einen wirklichen Elefanten gesehen. Seine Vorfahren allerdings
haben rund 300 Jahre friiher vielleicht den Elefanten bestaunen konnen, den
Kalif Harun-al-Raschid Karl dem Grossen schickte. Wir kennen den Namen
des Elefanten: Abul Abaz, er ist das erste Haustier in Europa, dessen Vorname
bekannt ist.* Verbiirgt sind folgende Daten: Der Elefant traf am 20. Juli 802 in
Aachen ein.* Die Gesandtschaft unter der Leitung ihres judischen Fihrers Isaak
machte unterwegs Station in Tunis und gelangte via La Spezia und Vercelli im
Piemont vermutlich tiber den Grossen St. Bernhard nach Saint-Maurice; dort lag
schon seit knapp drei Jahrhunderten die noch heute bestehende Abtei. Der Weg
nach Norden fithrte dann méglicherweise tiber Basel und auf dem Rhein weiter.®

1 Bady 2021.

2 Res gestae 3,1,3: prope Basiliam.
3 Zu Basel Sieber-Lehmann 2024.
4  Timm 2019.

5 Spillmann 2014.

6 Schulte 1960.

ThZ 1/81 (2025) S. 3-30



4 Rudolf Brindle

Manuskript B.11,15

In Basel finden wir Chrysostomus in der Universitatsbibliothek. Robert E. Carter
fuhrt in seiner Zusammenstellung der Codices Chrysostomici graeci unter den
Nummern 66-73 acht in Basel vorhandene Manuskripte mit seinen Werken
an.” Wir beschrinken uns auf B.IL,15. Dieser Codex aus dem 9. Jahrhundert ist
ein wichtiger Zeuge fiir viele chrysostomische Texte.® Anne-Marie Malingrey
(1904-2002), die hochverdiente Editorin zahlreicher Werke des Chrysostomus,
hat mir damals mit Begeisterung von ihrer Arbeit mit Ms. B.ILis in der
Universititsbibliothek Basel berichtet.”

Ein weiteres Manuskript aus dem 9. Jahrhundert in Privatbesitz wurde 1981
durch meine Vermittlung als Depositum in der Universititsbibliothek Basel hin-
terlegt.”® 2018 ist der Codex via Sotheby in den Besitz von Dumbarton Oaks,
Washington DC gelangt.”

Doch zuriick zu Ms. B.IL1s!" Der Codex gehorte dem Basler Dominikaner-
kloster.® Er stammte «sehr wahrscheinlich aus dem testamentarisch vermachten
Handschriftenbestand des Johannes Stoikovié».'* Aus der Klosterbibliothek hat
Wolfgang Capito, der 1515-1520 Professor an der Theologischen Fakultit Basel
war, den Codex ausgelichen und ihn nach seiner Berufung 1519 zum Domprediger
nach Mainz mitgenommen.” Ockolampad, der spitere Reformator Basels, war
Ende Januar 1522 aus dem Kloster Altomiinster weggegangen und hielt sich in
Mainz versteckt. Dort hat er diese Handschrift kennen gelernt und erste Stiicke
daraus tbersetzt. Eingeladen durch Franz von Sickingen siedelte Ockolampad
Mitte Mirz 1522 als Schlosskaplan auf die Ebernburg bei Bad Kreuznach tiber.

7 Carter 1970.

8 Der Codex enthilt 49 Texte, drei davon wurden erst 1906 veroffentlicht s. Haidacher 1906.

9 Malingrey 196 4.

10 Gamillscheg/Aubineau 1981; Andrist 2016: 8s.

11 Dumbarton Oaks - John Chrysostom, Homilies on Matthew’s Gospel (Dumbarton Oaks
MS 7) (doaks.org), digitalisiert: Harvard Mirador Viewer.

12 Omont 1886. Zu B.IL15 S. 404f. Omont bemerkt zu den Bestinden an griechischen Manu-
skripten der Universititsbibliothek Basel: «elle en possede un plus grand nombre que toutes
les autres réunies bibliotheques» (der Schweiz), (S. 386).

13 Schmidt 1919. Unter 215 = Gr 25 Johannis Chrysostomi, Sermones et quaedam epistolae graece.

14 Meyer/Burckhardt 1960: 169. Stoikovi¢ war Generalsekretir des Basler Konzils (BBKL 7:
1256-1263; Andrist 2016: 81f ).

15 Firden folgenden Abschnitt bin ich Ernst Stachelin verpflichtet. Bei ihm habe ich 1959 meine
kirchengeschichtlichen Studien angefangen. Stachelin 1916, Stachelin 1939a.
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Der Basler Codex wurde ihm sofort nachgesandt. Mit 46 Ubersetzungen im
Gepick reiste er im November 1522 nach Basel. Ein erster Teil davon erschien im
Mirz 1523 bei Cratander unter dem Titel Divi Joannis Chrysostomi Psegamata
quaedam.” In seiner Vorrede an den Leser preist Oecolampad Redekunst und
Weisheit des wahrhaften Johannes «Goldmund» als unbeschreibbar, sogar unter
den Griechen. Sie hitten ihn schon zu Lebzeiten fiir Augustin und den ganzen
Westen berithmt gemacht.”” Und heute wirkten die, die aus seinen Schriften ge-
lernt hitten. Diese Bedeutung bezeugten auch die Schriften, die er hier neu der
Christenheit lateinisch zur Verfiigung stelle.”

Jobannes Ockolampad (1482-1531) und Erasmus von Rotterdam (1466-1536)

Der spitere Basler Reformator Ockolampad fiihlte sich zu Chrysostomus wun-
derbar hingezogen, er lehre die Schrift rein und klar und erschliesse ihre Mysterien
des Glaubens. Der Kirchenvater halte uns ein Bild der Kirche vor, vor dem wir
uns schimen miissten.” Er hielt aber auch fest, dass er nicht alles bewundere,
Chrysostomus rede manchmal auch in menschlicher Weise. Er (Ockolampad)
habe aber solche Aussagen nicht unterdriicke, vielmehr habe er in Anmerkungen
seine eigene Meinung festgehalten.® Das sollte spiter zu Problemen fithren.
Erasmusvon Rotterdam war mit Unterbrechungen wihrend vieler Jahre in Basel
(1514-1516, 1521-1526, 1535—1536). Im Jahre 1516 veroffentlichte er bei Johannes
Froben das Novum Instrumentum, die erste Ausgabe des Neuen Testaments in
griechischer Sprache.* Beigefiigt war eine lateinische Ubersetzung. Bei dieser
Editionsarbeit war Ockolampad als wichtiger Mitarbeiter beteiligt.* Er hat dem
Werk ein Nachwort beigegeben.” Ockolampad berichtete begeistert tiber die
Titigkeit des Erasmus: «Es war fir mich ein bewundernswertes Schauspiel, viel-
mehr ein sehenswertes Wunder, ihm zuzuschen, wie er diktierte und korrigierte,

16 Divi Ioannis Chrysostomi Psegmata quaedam, nuperrime a Ioanne Oecolampadio in Latinum
primo versa cum adnotationibus eiusdem. Basel: Andreas Cratander Mirz 1523.

17 Brindle 2018.

18 Hieronymus 2003: GG 391.

19  Stachelin 1939: 173f.

20  Stachelin 1939: 173f.

21 Zum Titel Dill 2016: 67. Die zweite Auflage von 1519 trug dann den Titel Novum Testamentum.

22 Christ-von Wedel, 2016: 45—54. Erasmus schreibt 1520 an Edward Lee: «Bei der ersten Aus-
gabe wirkte Johannes Ockolampad als Mitarbeiter, nein als Leiter mit» (nach Dill 2016: 77).

23 Stachelin 1939: 187; Dill 2016: 8o.
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so viel drei Druckpressen aufnehmen konnten, und wie er trotzdem daneben
griechische und lateinische Handschriften, und zwar verschiedenster Art und
von hohem Alter, einsah, griechische und lateinische Ubersetzer verglich, alte
und neue, und Schriftsteller der ersten und auch untersten Klasse rezipierte.
Deshalb hat er nicht nur den Sinn offengelegt, womit die meisten Interpreten
zufrieden sind [...], sondern hat sich um die kleinsten Wortchen gekiimmert und
sogar um die Artikel und die winzigsten Akzente.»**

Erasmus plante 1530 von Freiburg/Br. aus mit Hieronymus Froben eine grosse
funfbindige Chrysostomusausgabe in lateinischer Sprache.” Ockolampad hatte
schon 112 Texte Gibersetzt, nur ein Teil war bereits publiziert. Nun wurde Erasmus
gewarnt, er solle die weiteren Ubersetzungen Ockolampads nicht iibernehmen,
das wiirde den Absatz mindern. Ein Schiiler des Erasmus, Germanus Brixius von
Auxerre, veroffentlichte im Frithling 1528 eine Schrift mit dem Titel Divi Joannis
Chrysostomi liber contra gentiles Babylae Antiocheni episcopi ac martyris vitam
continens, per Germanum Brixium Altissidorensem, Canonicum Parisiensem, la-
tinus factus. Contra Joannis Oecolampadii translationem. Brixius listet tiber 200
Verstosse gegen wissenschaftliche Regeln auf, von einfachen Ubersetzungsfehlem
bis zu nach seiner Uberzeugung bewussten Filschungen z.B. betreffend der
Verehrung der Reliquien. In seiner Replik gesteht Ockolampad Fehler ein, seine
Ubersetzungen sollten in erster Linie der Frommigkeit, der Lebensfithrung der
Lesenden weiterhelfen.* Erasmus konnte auf die vorliegenden Ubersetzungen
nicht verzichten, er forderte aber seinen Mitarbeiter auf, die Ubersetzungen einer
Revision zu unterziechen und die Anmerkungen wegzulassen.*”

Erasmus von Rotterdam hegte «fiir Johannes Chrysostomos eine sehr hohe
Wertschatzungy.”® Diese zeigte sich zum einen in seinen Editionen kiirzerer
griechischer Texte des Kirchenvaters, zum anderen aber und vor allem in
seinen grossen Ausgaben seiner Werke in lateinischer Ubersetzung. Viele Texte

24  Zitiert nach Dill 2016: 78.

25 Er sollte 1535 nach Basel zurtickkommen und im Haus «Zum Luft» von Hieronymus Froben
an der Biumleingasse 18 im Juli 1536 sterben.

26 Spannend dazu Stachelin 1916: 23-26, 31.

27 Die komplexen Bezichungen zwischen Erasmus und Ockolampad verschlechterten sich dra-
matisch nach Durchfithrung der Reformation in Basel. Am 14. Dezember 1531 schrieb Eras-
mus: «Ein Gliick, dass die zwei Leuchten gestorben sind. Zwingli im Felde, Ockolampad ein
wenig spiter an einem Fieber und Geschwiir. Wire ihnen der Schlachtengott giinstig gewe-
sen, so wir's um uns gescheheny. Brief 333 an Konrad Goclenius, Kéhler 1995: 526.

28  Lackner1987: 293.
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hat er selber ins Lateinische tibertragen.” In seinem Brief an Nikolaus Varius
vom 26. September 1526 spricht Erasmus vom grossen und hiibschen Garten,
den Johannes Froben auf sein Zureden gekauft hat. «Dort pflege ich in den
Nachmittagsstunden den mich iiberfallenden Schlaf fernzuhalten ... Nach
einem kleinen Spaziergang war ich in ein Gartenhiduschen gegangen und hatte
gerade begonnen, etwas aus Chrysostomus zu tibersetzen, als der Blitz in die
Glasscheiben schlugy.®

Johannes Chrysostomus war fiir den grossen Humanisten einer der wich-
tigsten Exegeten der alten Kirche. Er zihlte fir ihn mit Origenes, Gregor von
Nazianz, Basilius, Athanasius und Kyrill von Alexandrien zu den optimi veteres.
Die Lektiire der biblischen Kommentare dieser Theologen empfichlt Erasmus
als Hilfsmittel fiir das richtige Bibelverstindnis.”* Chrysostomus erscheint denn
auch gemeinsam mit jenen Theologen, ergianzt um die wichtigsten lateinischen
Viter auf dem Titelblatt der ersten Auflage seiner Ausgabe des Neuen Testaments
von 1516.* Erasmus beruft sich immer wieder auf Johannes Chrysostomus, um
sein Verstindnis des neutestamentlichen Textes zu verteidigen.”

Er ist fur ihn aber vor allem der grosse Prediger, der es verstehe, «in einzigarti-
ger Weise, gebildete Frommigkeit mit volkstiimlicher Eloquenz zu verbinden».**
Im Vorwort zur grossen fiinfbandigen Ausgabe nennt er ihn den «wnellitissimus
concionator» sowie «Christi praeco indefatigabilis» und dussert den Wunsch:
«utinam tales oratores nunc haberet ubique Christianus orbis’»* Die Rede des
Goldmund atmet fir ihn Christus nicht weniger als Demosthenes.” Selten
nur dussert er Kritik an Chrysostomus: «Chrysostomus besitzt eine gewisse be-
mithende Geschwitzigkeit»”* In einem Brief an Guillaume Farel (1489-1565)

29 Die eigenen Ubersetzungen des Erasmus finden sich in Band I der Ausgabe von 1530. Seinen
Ubersetzungen war ein langes Nachleben beschieden.

30  Brief 252, Erasmus von Rotterdam, Kohler 1995: 379f.

31 Lackner 1987: 306.

32 Dill 2016: 85 zeigt das Titelblatt (auf e-codices zuginglich).

33 Lackner1987:308.

34  Zitiert nach Ritter 2012: 157f.

35 Ep. 2359,8-10. Weitere Zeugnisse der hohen Wertschitzung des Chrysostomus bei Lackner
1987: 308fF.

36 Operag, XL

37 Ep.1856,12-14; 5. Lackner 1987: 310.

38 Brief 327 an Reginald Pole vom 25. August 1531. Kohler 1995: 520.
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schreibt Erasmus, er billige den Inhalt der chrysostomischen Predigten nicht in
jeder Beziehung und vermisse vieles.”

Seine fiinfbindige Chrysostomus-Ausgabe von 1530%° eréffnete er mit einer
Vita Chrysostomi, in der er unter Verwendung der Historia ecclesiastica tripar-
tita Cassiodors und des Dialogus de vita sancti loannis Chrysostomi von Palladius
Leben und Werk des Kirchenvaters darstellte.*

Ueli Dill schreibt: «Basel war in der ersten Hilfte des 16. Jahrhunderts
eine der wichtigsten, wenn nicht gar die wichtigste Stadt fir den Druck von
Kirchenviterausgaben».** Er listet in seinem Beitrag die verschiedenen Drucke
der Werke des Chrysostomus sorgfaltig auf.#

Martin Luther (1483—1546)

Der Reformator war nie in Basel. Seine Ideen aber verbreiteten sich auch hier
rasch. Schon Ende 1517 wurden die 95 Thesen bei Adam Petri nachgedrucke.+
Erasmus begriisste anfinglich diese Thesen, wurde aber in der Folgezeit skep-
tisch. Seine Kritik kulminierte in seiner Schrift de libero arbitrio. Luther hatte
vorgingig versucht, Erasmus am Verfassen dieser gegen ihn gerichteten Schrift
zu hindern. Er schrieb sowohl an Erasmus wie auch an Oekolampad Briefe, die
Joachim Camerarius im April 1524 nach Basel brachte. Erasmus aber hielt an sei-
nem Buchprojekt fest: im September 1524 erschien bei Froben in Basel de libero
arbitrio.® Luther antwortete darauf 1525 mit de servo arbitrio. Es ist hier nicht der
Ort, weiter auf den Konflikt zwischen dem Humanisten und dem Reformator
einzugehen.

Fir uns interessant ist, dass Chrysostomus hier wieder eine Rolle spielt. Luther
hatte nur die Homilien zum Hebrierbrief zur Kenntnis genommen, die ihn nicht

39  Stachelin 1939: 621.

40 Brief 301 vom 31. Januar 1530 an Hajo Hermann Hompen: «Jetzt ist der ganze Chrysostomus
im Druck, in so vornehmer Ausstattung wie einst der Augustin». Kohler, 1995: 482.

41 Zur Vitas. die in Basel entstandene kritische Ausgabe von Ricci 2019a: 83-133; Ricci 2016:
439-452.

42 Dill 2008: 255-265.

43 Vom 25.—27. Januar 2007 fand unter den Titel Chrysostomosbilder in 1600 Jahren in Augst/
Basel cine Tagung statt. Die erwihnte Liste diente als Handout bei einer Fithrung auf den
Spuren der frithen Drucker und der alten Bestinde der Universititsbibliothek Basel.

44 Stachelin 1939: 105.

45 Stachelin 1939: 256f.



Chrysostomus in Basel 9

befriedigen konnten.*® Chrysostomus lasse den Text fallen und schweife stindig
ab.#” In den Tischreden von 1538 dusserte er sich kritisch zu den Kirchenvitern im
Allgemeinen und zu Chrysostomus im Besonderen. «Aber wer da will, der lese
sie, sonderlich Chrysostomum, welcher der firtreflichste Rhetor und Redener
ist, wie er von der Hauptsache auf eine andre Materie kommt, lduft weit aus und
schweift umher, sagt nichts oder wenig, was zum Handel gehoret»

Luther hat in den Tischreden von 1532 den Verdacht gedussert, Chrysostomus
gefalle Erasmus, weil er seditiosus und garrulus, aufrithrerisch und geschwitzig,
sei.** Was wollte er mit «editiosus» ausdriicken? Lag der tiefe Grund seiner Kritik
an Chrysostomus darin, dass Erasmus diesen hoch schitzte und sich bei seiner
Verteidigung des liberum arbitrium gern auf ihn berief?+ Wichtig war fiir die-
sen dessen Auslegung von Joh. 6,44: «Es kann niemand zu mir kommen, es sei
denn, ihn ziche der Vater». Erasmus interpretierte diesen Vers folgendermassen:
«Das aber hebt unsere Entscheidungsfreiheit nicht auf, sondern zeigt an, dass es
[das arbitrium] des gottlichen Beistandes bediirfe, aber nicht gezwungen, son-
dern mit aller Kraft sich bemiihend [zum Vater] komme».>®> A.M. Ritter hat in
seinem schonen Beitrag zum «Chrysostomusbild in der Tradition des deutschen
Luthertums bis Johann Albrecht Bengel (gest. 1752)» festgehalten, dass der ar-
ticulus remissionis peccatorum Luther als Masstab diente. Chrysostomus konnte
hier nicht gentigen. Darum hielt er ihn fiir einen «Wesscher» (Schwitzer).”

Sebastian Castellio (1515-1563)

Sébastien Chatillon wurde von Calvin als directeur du collége nach Genfberufen.
AufGrund grosser Spannungen verliess Castellio 154 4 Genfund ging nach Basel.>*
Er arbeitete hier fiir den Buchdrucker Oporin, edierte verschiedene Klassiker
und fertigte sowohl eine lateinische wie eine franzosische Bibelibersetzung

46 WATR 4,50, Nr. 3975.

47  WATR 1,85, Nr. 188: «er liess mich stecken an allen Orten, da ich sein dorfft. Er ist ein lauter
Wescher, lest den Text fallen». Die Nachschrift beider Reden 85 und 106 hat Veit Dietrich be-
sorgt. Er wechselt zwischen Wescher und Wesscher.

48  WATR 2, 516, Nr. 2544: «Chrisostomus plane videtur seditiosus er garrulus, ideo placet
Erasmo».

49  Brindle/Pradels 2008: 244-247.

so  Erasmiopera Omnia, ed. J. Clericus, t. X, p. 1511, zitiert nach Ritter 2012: 158.

st WATR L106, Nr. 252: «Chrisostomus gilt bey mir auch nichts, ist nur ein wesscher»; Ritter
2012: 158.

sz Guggisberg2018: 663.
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an. 1553 wurde er zum Professor fiir Griechisch an die Universitit berufen. Als
Reaktion auf die Hinrichtung Michel Servets in Genf am 27. Oktober 1553
schrieb und publizierte Castellio sein Buch De haereticis an sint persequendi, ein
Florilegium von Texten von Autoren aus verschiedenen Epochen. Das Werk er-
schien im Mirz 1554 in Basel, eine franzésische Fassung folgte kurz darauf in
Lyon. Als Titel der franzésischen Ausgabe setzte Castellio: Traicté des hereti-
ques, 4 savoir, si on les doit persecuter, et comment on se doit conduire avec eux,
selon l'advis, opinion et sentence de plusienrs autheurs, tant anciens, que moder-
nes.’* Die Werke des Chrysostomus durchforstete er in der grossen Ausgabe des
Erasmus. Er hat bei seiner Lektiire Stellen ausgewihlt, die festhalten, dass mit
den Hiretikern freundlich gesprochen werden und man fiir sie beten solle. 5+
Den entscheidenden Satz fand er in der 46. Homilie zum Matthiusevangelium.
Chrysostomus schrieb zur Auslegung des Gleichnisses vom Simann: «Warum
lisst aber der Herr das Geschehene durch die Knechte berichten? Um ihnen sa-
gen zu konnen, dass man Haretiker nicht toten diirfe: o0 Oel dvaipelv adTovgy.
Die Textsammlung Castellios loste heftige Reaktionen aus. Théodore de Beze
verfasste eine Gegenschrift De haereticis a civili magistratu puniendis.

Jean Mabillon (1632-1707)

Der Mauriner und Begriinder der historischen Hilfswissenschaften (nach ihm
ist in Paris eine Metrostation benannt), reiste im Auftrag des franzdsischen
Finanzministers Jean-Baptiste Colbert auf der Suche nach Manuskripten durch
Europa. 1682 kam er nach Basel. Im Basler Stadtbuch von 1895 ist ein Bericht
dariiber erschienen.’® Er besuchte das Haus «zur Miicke» und liess sich die al-
ten Handschriften, auch die verschiedenen Werke des Chrysostomus zeigen. Die
Manuskripte waren ausgestellt im gréssten Saal, in dem auch die Plenarsitzungen
des Konzils stattgefunden hatten. Im Miinster besuchte die franzésische
Reisegruppe das Grab des Erasmus, im Kreuzgang das des Ockolampad. Die

53 Castellio 2024: 1.

s4  Castellio 2024:378—383.

ss  Inev. Mh. h. 46,1 (MPG 58,477), s. die Notiz Overbecks in den Collectaneen u. S. 11.
56 Thommen 1985: 92—96.
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dortige Inschrift primus in eadem urbe evangelicae doctrinae auctor et templi istins
verus episcopus ist nach Mabillons Urteil von unertriglichem Hochmut geprigt.

Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832)

Johann Wolfgang von Goethe war mehrfach in Basel. 1779 besuchte auch er
das Haus «zur Micke». Er liess sich dabei die Bibliothek, die Antiquititen
und die Gemilde Holbeins zeigen. Eher unwahrscheinlich ist, dass er auch die
Chrysostomusmanuskripte geschen hat.” Er «urtheilt (iiber Chrysostomus) sehr
wegwerfend»*® und stellt ihn mit Abraham a Sancta Clara zusammen. «Ein Citat
Winckelmanns wies mich auf die Homilien des Chrysostomus, ich wollte doch
sechen, was der Kirchenvater tiber die Schonheit zu sagen gewusst habe, und was
fand ich? einen Pater Abraham a Sancta Clara, der die ganze hohe Griechische
Cultur im Ricken hat, in der niedertrichtigsten Umgebung lebt, und seinem
schlechten Publicum mit goldnem Munde das dimmste Zeug vorsagt, um sie
durch Erniedrigungzu erbauen. Was man aber Griechische Sprache und Bildung
auch in diesem widerwirtigen Abglanz bewundert! Nun aber begreife ich erst
unsre guten Neuchristen, warum sie diesen so hoch schitzen: sie miissen im-
mer dieselben Salbadereyen wiederholen, und jeder fiihlt dass er diesen Vortrag
nicht erreichen kann».»® Wie kommt der Dichterfiirst zu seinem harten Urteil?
Wie viele Seiten des Riesenwerks des Goldmunds hat er gelesen? Hat Luthers
Geringschitzung ihn beeinflusst?

Franz Camille Overbeck (1837-1905)

Franz Camille Overbeck war von 1870-1897 Professor fiir neutestamentliche
Exegese und iltere Kirchengeschichte an der Theologischen Fakultit in Basel.*
In seinen in den Binden 1 und 2 der Basler Ausgabe® abgedruckten Schriften
erwihnt Overbeck Chrysostomus mehrfach.® Besonders ausfithrlich tut er
das in seiner Abhandlung aus dem Jahre 1877 Ueber die Auffassung des Streits

57 Wanner 1988: 44fF.

s8  Overbeck in: A 248, Chrysostomus. Urtheile tiber ihn, s. u. S. 19.

s9  Goethe an Zelter, Ende Mai 1815, in Riemer 1833: 183.

60 Mein herzlicher Dank geht an Barbara von Reibnitz, die mich bei diesem zentralen Kapitel
beraten und mir beim Lesen der Handschrift Overbecks geholfen hat.

61 Inden Jahren 1994—2010 ist die in Basel erarbeitete Ausgabe von Werken und Nachlass Over-
becks im Verlag J. B. Metzler in Stuttgart erschienen (OWN).

62 OWN1und 2.
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des Paulus mit Petrus in Antiochien (Gal. 2,11ff.) bei den Kirchenvitern.® Seine
Wertschitzung, aber auch seine Kritik an Chrysostomus kommt auf diesen
neun Seiten® deutlicher und klarer zum Ausdruck als in seiner Vorlesung zur
Geschichte der Alten Kirche oder auf den Chrysostomus gewidmeten hun-
dert Seiten der Collectaneen.” Die Auslegung des Chrysostomus in seinem
Kommentar zum Galaterbrief und vor allem in seiner Homilie «/% illud: in fa-
ciem ei restiti (Gal. 2,11)»*¢ ist nach Overbecks Urteil das Meisterstiick unter den
antiochenischen Exegesen des Konflikts zwischen den Aposteln. Chrysostomus
kannte die scharfe Kritik des neuplatonischen Philosophen Porphyrius (233—301)
an der in Antiochien demonstrierten Uneinigkeit der Apostel.®” Chrysostomus
erkannte ihre Brisanz und gab sich darum grosse Miihe, «den Ruhm beider
apostolischer Streiter aus der Priifung des Streits fleckenlos hervorgehen zu las-
sen, und erklart sich mit jeder Apologie unzufrieden, bei welcher auch nur das
Eine Ross des apostolischen Zwiegespanns hinkend bliebe».® Mit verschiede-
nen Kunstgriffen mache Chrysostomus aus dem, was der unbefangene Leser
als Konflikt versteht, eine Demonstration der Einmiitigkeit der beiden Apostel.
Bezeichnend fir die Sicht Overbecks ist sein Schluss, Chrysostomus habe die
Apologie von Petrus und Paulus so weit getrieben, dass sie den Tatsachen des
Urchristentums noch weiter entfremdet waren. Overbeck schliesst den langen
Abschnitt mit der Bemerkung: «Wer weiss, wohin bei Gal. 2,11ff. der Scharfsinn
der griechischen Theologen noch gekommen wire, wenn er sich nicht sehr bald
nach Chrysostomus tiberhaupt zur Ruhe begeben hitte».

Nachstehend soll aber auf Overbecks wissenschaftlichen Nachlass eingegan-
gen werden. Nach seinem Tod 1905 gelangte dieser in die Universititsbibliothek
Basel. Neben den tausende von Seiten umfassenden Vorlesungsmanuskripten bil-
det das sogenannte <Kirchenlexicons, «eine Sammlung von mehr als 20000, gros-
senteils beidseitig beschriebenen losen Blattern in Oktavformat, den quantitativ

63  OWN 2:221-334.

64 OWN 2:264-273.

65 Zuden Collectaneeen S. 8—14. Zur VorlesungS. 15ff.

66 In epistulam ad Galatas commentarius: MPG 61, 611-682, In illud: in faciem restiti: MPG
51,371—388.

67  Becker 2016: Zu Gal. 2,11ff. vor allem S. 118ff. Chrysostomus bezieht sich mehrfach auf Por-
phyrius (S. 427).

68  OWN 2:266.

69  OWN 2:273.
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und qualitativ wichtigsten Teil des wissenschaftlichen Nachlasses».” Eine wei-
tere grosse Sammlung von rund 1sooo Blittern gehort zu den neutestamentli-
chen und patristischen Collectaneen. Overbeck hatte sie aus dem Kirchenlexicon
ausgegliedert. Ziel der Notizen dieses Lexicons aus den Gebieten von
Theologie und Philosophie, Politik und Kultur war das Projekt einer «profanen
Kirchengeschichte, «einer radikalen kritischen Historisierung des Christentums
— gegen die Kontinuititsbehauptung insbesondere der modernen Theologie».”
Martin Tetz (1925-2017) hat 1961 alle diese Blitter gesichtet und geordnet und
damit erst der wissenschaftlichen Arbeit eroffnet.”> Neben den Vorlesungen und
den rund 35000 Blattern des Kirchenlexikons und der Collectaneen gibt es eine
dritte Quelle, nimlich die wissenschaftliche Bibliothek Overbecks, die rund
2500 Binde umfasst hat.”? Der Basler Gelehrte hat in seinen Biichern sehr viele
Literaturhinweise und Exzerpte, auch Stellungnahmen zur Fachliteratur no-
tiert.” In einem Aufsatz zu seiner Augustinausgabe habe ich die in die 15 Biande
cingetragenen Marginalien vollstindig zusammengestellt.”

Zuriick zum Kirchenlexikon. Seine Anfinge liegen in den ersten Jahren der
wissenschaftlichen Titigkeit Overbecks. Er hat es bis zu seinem Tod weiterge-
fuhrt. Die Blitter sind nach Stichworten alphabetisch geordnet. Das Papier ist
von verschiedener Qualitit, seine Farbe wechselt zwischen griinlich, blau und
gelblich-braun, die Tinte ist schwarz, braunlich oder braun. Overbeck hat das ti-
telgebende Stichwort jeweils unterstrichen und darunter einen ersten Eintrag auf
ein Blatt geschrieben. Spater folgten in der Regel weitere nummerierte Eintrige.
Die Handschrift variiert darum. Auf diese Blitter hat er die Frucht seiner
Lektiire: Literaturhinweise, kritische Stellungnahmen zu Gelesenem und vieles
mehr notiert. Sie dienten ihm fir seine Aufsitze, Rezensionen und Vorlesungen.

70 OWN 4: VIL; vgl. auch das Gesamtinventar des Kirchenlexicons> in OWN 6/2.

71 Peter 1995: 566.

72 Tetz 1962. Die im vorliegenden Text verwendeten Signaturen A+Zahl hat Tetz eingefiihrt.

73 Overbeck fithrte von 1863 bis 1905 einen «Accessionscatalog meiner Bibliothek». Nachlass
Overbeck A 334. S. Tetz 1994. Diesem Text liegt ein Gastvortrag zugrunde, den Martin Tetz
am 19.10.1991 im Rahmen einer Arbeitstagung der Basler Editionskommission «Franz Over-
beck. Werke und Nachlass» in Castelen (Augst) in der Nihe von Basel gehalten hat.

74  Die Notate im Kirchenlexikon und in den Collectaneen greifen vielfach auf kritische Eintra-
gungen in den Handexemplaren seiner Bibliothek zuriick: OWN 4: VIIL

75 Brindle 2018: 235238 «Allgemeine Bemerkungen zu den Notizen Overbecks».
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Collectaneeen

Im Konvolut A 248 «Chrysostomus» finden sich rund 100 Blitter. Nachstehend
folgt eine Edition dieses handschriftlichen Materials. Die Blitter haben alle das
gleiche Format, eine Ausnahme bilden vier Doppelblitter. Das Papier ist auch hier
von verschiedener Qualitit und Farbe, mehrere Blitter sind blau. Nachstehend
folgt cine Edition dieses handschriftlichen Materials. In Form einer Liste erschei-
nen alle Stichworte und eine Auswahl der Inhalte. Die ausgewihlten Texte wer-
den in der Regel nicht vollstindig zitiert. Wir folgen der Orthographie Overbecks
und iibernehmen seine eigenwilligen Kiirzungen.”®

Chrysostomus (Apologetik) [1 BL., 3 S. beschr.]

1. Forster Chrysost. als Apologet. (Jahrbb. fiir deutsche Theol. 1870 S. 428-454.)
Dieser Aufsatz zerlegt die Apologetik des Chr. nach 4 Rubriken.

1. Apologetik gegen die Gegner des Nicaenums (Anomdéer u. Sabellianer) S. 433fF.
[Folgen 7 Zeilen Text].

2. Apologetik gegen die Juden S. 4391 Vgl. besond. die 6 Homilien gegen die Juden,
aus welchen Forster besond. die Gedanken auszicht: a) das A.T. u. seine gesetzli. Geltg
haben ihre Zeit gehabe, jetzt ist diese Geltg abgethan; b) Hinweise des A.T. auf Xus;
¢) Histor. Argument: die Vertreibg der Juden aus ihrer Heimath, [mit Hinweis auf
Josephus, folgen 9 Zeilen Text]

3. Apologetik gegen die Heiden S. 444 fF. [Folgen s Zeilen Text]

4. Allgem. Apologetik des Xsthms [...] S. 447fF. [Folgen 15 Zeilen Text].
[Anmerkung]. Der Forstersche Aufsatz hochst geistlos und auch diirftigen Umfangs.
Ganze Seiten der apologet. Exegese des Chrysost., zB. seiner Behdlg der Gegensitze
des apologet. Ztalters sind von F. ganz unbeachtet. Mischt tiberh. viel zu viel eigene
Reflexion ein, und lasst Chr. zu wenig selbst reden.

Chrysostomus Bildung. [1 BL., 1 S. beschr.]

1. Vgl. «Chrysost. Stil.»

4. Gegeniiber vom Nutzen, den man aus der Schrift zicht behauptet Chrysost. die
ginzl. Unfruchtbarkeit und Nichtigkeit der weltl. Bildung. Homil. de Stat. I, § 1 (Opp.
11, p. 3 A Montf.)”?

76 Im vorliegenden Beitrag werden im Unterschied zu den Nachlassbianden in OWN verein-
fachte editorische Prinzipien angewendet. Binnenabkiirzungen (ke fiir keit, ng fiir nung, usw.)
wurden stillschweigend aufgeldst; <Text> bezeichnet eine Erginzung. S. auch die Editorische
Notiz in OWN 2, XXVI-XXVII. Seiten XXXII-XXXV zeigen die Handschrift Overbecks.

77 Overbeck benutzte die 13 Binde umfassende Editio altera von Bernard de Montfaucon. Sanc-
ti Patris nostri_Joannis Chrysostomi opera omnia quae exstant vel eius nomine a'rcumﬁmntur,
Editio Parisina altera, Tom. I-XIII, Parisiis 1834-1839. Overbeck notierte auf 26 Seiten der
Collectaneen die einzelnen Titel dieser Ausgabe. S. u. S. 19f.
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5. In einer dusserst verworrenen und entweder geringen Ueberblick tber die neu-
este Gesch. des romi. Reiches od. grosse Leichtfertigkeit verrathenden Weise erzahle
Chrysost. in der Schrift iber den heil. Babylas die Gesch. dieses Bischofs v. Antiochien
s. Montfaucon in seiner Ausg. der WW. des Chr. ILs30.

Chrysostomus (Charakteristik) Beredtsamkeit. [1 BL., 2 S. beschr.]

1. Chrys. weiss seinen Argumenten eine die Denkart der Zeit packende fiir sie schla-
gende Gestalt zu geben. ZB.: Wenn Gott ein so geringes Vergehen wie das des Usa
(2 Sam. 6,6F) mit dem Tode bestrafte, welchen Zorn werden die Arianer iiber sich he-
rabrufen (Opp T. X. p. 668 D Montf.). [Folgen ca. 7 Zeilen Text].

2. Ein Muster theolog. Beredtsamkeit die Homilie tiber den Streit des Paul. mit Petr.
in Antioch. Opp. II1, 862f. Montf. Welche starken Mittel tibrigens Chrysost. biswei-
len anwendet, um sich der Aufmerksamkeit seiner Zuhérer zu vergewissern vgl. die
Apostrophe ebenda, p. 369-B.

Chrysostomus (Charakteristik) Leidenschaftlichkeit. [1 Bl., 1 S. beschr.]

1. Man warf dem Chr. die Riicksichtslosigkeit seiner Invectiven als Sittenprediger vor
(Socrat. KG VI3,12f. s. unter «Chrysost. (Urtheile iiber ihn. Alte») S. 1. Damit ist zu
vgl. die eigene Schilderung, die Chrys. selbst de sacerd. VILi2 (Opp I, 431 Montf.) v.
sich giebt. Dort bezeichnet er als einen fir ihn schon in seiner Zuriickgezogenheit be-
sond. schweren Kampf, seinen geg. die Schlechtigkeit der Welt und der Anderen auf-
wallenden Zorn zu bezihmen. Er war stark in dem was die Griechen vepeoév nannten.”

Chrysostomus (Charakteristik) Niichternheit. [1 BL., 2 S. beschr.]

1. Nichterne Reflexionen iber die Bedingungen einer leicht sich ankniipfenden
Freundschaft (wesentli. Gleichheit der Verhiltnisse in denen beide Theile aufgewach-
sen) s. de sacerdot.

L, 2. Ueberhaupt erscheint hier (ebendas. § 3) Chrysost. neben seinem Freunde Basilius
als der ruhigere, der sich erst schr allmilich zum Eintritt in den monchischen Stand
bewegen lisst und in dieser Frage sich vom Freunde trennt, nachdem er bisher in allen
Dingen mit ihm zusammen gegangen. Ja (vgl. ebendas. § 6) er zieht vor durch eine (fiir
diese moral. charakeerlich) triigerische List, den Freund dem geistlichen Stande zu si-
chern, als ihm selbst dabei zu folgen.*

78  Zu seiner 1877 publizierten Studie «Ueber die Auffassung des Streits des Paulus mit Petrus in
Antiochien (Gal.2,11ff.) bei den Kirchenvitern» s. 0. S. 11f.

79 Deutsch etwa: verdrgert, verstimmet, erzirnt sein.

80  Interessant, dass hier kein weiterer Hinweis zum Thema Freundschaft folgt, ein Thema, das
im Gesprich mit Nietzsche eine grosse Rolle spiclte, s. OWN 4, 345-353: Freundschaft in der
christl. Welt. Siehe auch Brindle 2018: 275.
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Chrysostomus (Charakteristik) Prakti. Sinn. [1 B, 1 8. beschr.]

1. Fur den prake. Sinn des Chrs. besond. die Entschiedenheit mit der <er> das
Monchsleben fiir eine unzweckmiss. Schule fiir das Kirchenamt erklirt (de sacerd.
VL8 Opp. L,427 Montf.).

Chrysostomus (Charakteristik) Priesterbewusstsein. [3 Bl., 5 S. beschr.]

3. Gern vergleicht sich Chrysost. in seiner Stellung mit dem Kaiser. Er werde tiber die
moral. Fortschritte seiner Zuhorer grossere Freude empfinde als jeder Kaiser tiber sie
empfinde, grossere Freude als der Kaiser iiber den glinzendsten Sieg. Und in der That
sei der Kampf in welchem Chrysost. seine Zuhérer zum Siege gefithrt der schwerere,
der Kampf gegen die bésen Daemonen. (in Act. App. Homil. X1, 4. Opp IX, 95 D
Montfauc.)

Chrysostomus (Charakteristik) Rationalismus [1 BL., 1 S. beschr.]

1. Das diirrste Niitzlichkeitsprincip wird zur Kritik griech. Philosophen angewandt In
sanct. Babylam § 8 (Opp. 11, 549 Montf.)

2. Chrys. verhéhnt den apollin. Daemon in Daphne, der v. Julian die Entfernung
des Leichnams des heil. Babylas aus seiner Nihe fordere. Ein todter Leib hat nichts
Furchtbares u. ist etwas ganz Gleichgiiltiges. «Der brave Mann wird v. einem todten
Kérper in der

Erfillung keiner seiner Pflichten gestdrt werden. Ist seine Seele gesund, so wird er auch
wenn er bei den Gribern selbst wohnt, Missigkeit, Gerechtigkeit u. alle Tugend tiben.»
(Ebendas. § 15 p. s61D).

Chrysostomus (Exegese) Charakteristik. [1 BL., 1 S. beschr.]

1. Chrys. warnt (Opp. IX, 427 Montf) vor Geringschitzung chronolog.
Untersuchungen in Bezug auf die ntstmtl. Briefe, und behauptet sie triigen viel zu ih-
rem Verstindnisse bei.

2. Stellen die der Orthodoxie beschwerlich sind, zB. In der Trinitdtslehre u. Xologie
erklirt Chrysost. als Accomodat. der bibli. Schriftsteller an ihre Leser zB. In Johan.
homil. 38.

3. EH. Chase Chrysostom: a study in the history of biblical interpretation, London
1887, 208 pp. 8.) 6 sh.

Chrysostomus (Glanbe und Wissen). [1 BL., 1 S. beschr.]

1. Dem Wissen spricht Chrysost. dem Glauben gegeniiber, und fiir alle tibersinn-
li Thatsachen allen Werth ab und spricht dabei seine ganze Verachtung aller heidni.
Philos. besond. in der 4. u. 5. Homilie zum 1 Cor.brf (zu 1 Cor. 1,18fF.) Opp T. X p. 23fF.
Montf.).

Chrysostomus (Haeretiker und ihre Beurtheilung). [1 BL., 1 S. beschr.]

1. Morali. Eigenschaften weiss Chrysost. auch an Haeretikern anzuerkennen (in Matth.
homil 23) und wenn er auch ihre Redefreiheit eingeschrinke wiinsche, so ist er doch
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gegen Gewaltthat, namentl. gegen die Todesstrafe (o0 et dvaupetv aipeticdv [hier hat

Overbeck den Text prizisiert, er lautet bei Chrysostomus ob del dveupel adtode] u.s.w.
Yy p

in Matth. Homil. 46.%

Chrysostomus (Heidenthum)+ [1 BL., 2 S. beschr.]
[unten am Rand] + Vgl. «Chrysostomus. Lehre Heidenthum.»

Chrysostomus Homilien Allgemeines. [4 BL., 7 S. beschr.]

«3. Wiederholungen: »Nur einmal findet sich so viel ich weiss eine lingere Stelle Wort
fiur Wort wieder..... Dagegen hat Chrysostomus bisweilen Retractationen vorgenom-
men. So mit den beiden Reden iiber den Verrath des Judas (II, 386fF.) u. iiber den
Schicher am Kreuze (II, 411ff).» (E. Schwarz in Ilgens Zeschrift fiir die histor. Theol.
1840 Heft 4, S. 28)

Chrysostomus Homilien Allgemeines. Improvisationen. [1 Bl., 1 8. beschr.]

1. Bisweilen sehr geschicke. zB. in der 4. Rede iiber die Genes. (Opp. ed. Montf. IV,
p- 662). Wihrend Chrysost. redet ist die Aufmerksamkeit der Zuhérer durch den
Lichteranziinder in der Kirche gestort worden, und die Augen haben sich nach ihm
gewendet.®™ Sofort verweist Chrysost. den Zuhorern ihre Unaufmerksamkeit, und
weist sie hin auf die so viel grossere Sammlg mit welcher die Zuhérer des Paul. mit
welchem sich Chrys. freil. nicht vergleichen will, seinen WW. lauschten als er in Troas
gleichf. bei Lichte ihnen predigte selbst der Fall des Euchtychos aus dem Fenster ihre
Aufmerksamkeit nicht autheben konnte AG 20f,7f.

Chrysostomus (Homilien) Ausgaben Uebersetzung. [1 BL., 1 S. beschr.]

[12 Blitter zu einzelnen Homilien wie denjenigen zu den Bildsiulen, etc. Matthius.]

Chrysostomus Leben Quellen
1. Socrates KG VI, 3—21.

Chrysostomus Lebre Heidenthum. Allgemeines. [1 BL., 2 S. beschr.]
2. [...] Ein besond. fanat. Stiick Polemik gegen das Heidenth. die Daphneepisode in
der Schrift iiber Babylas § 12fF p. ss6ff.

Chrysostomus Lebre Heidenthum Philosophie. [2 Bl., 4 S. beschr.]

Chrysostomus (Literatur) [2 BL., 3 S. beschr.]

1. Hug Antiochien u. der Aufstand des Jahres 387 n. Chr. Ein histor. Versuch.
Winterthur 1863. (30 S.4)+ [Anm.:] Jetzt abgedr. In A. Hug, Studien aus dem classi.
Alterth. 1. Heft, Freib. i. Br. u. Tuib. 1881, S. 132F. — wichtig fiir die Zeitbestimmung u.
Reihenfolge der auf den Aufstand beziigl. Homilien des Chr. -

81 Inev.Mt. h. 23,6 (MPG 57,316); h. 46,1 (MPG 58,477).
82 S.Vorlesung$S. 1639.
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2. Jos. Lutz, Chrysostomus und die tibrigen berithmtesten kirchl. Redner alter und
neuer Zeit. Eine Entwicklung der homilet. Principien. 1846.

3. Neander, Der h. Joh. Chrysostomus, 3. verb. Aufl. 1848.

4. Rochet (l'abbé) Histoire de St. Jean Chrysostome patriarche de Constantinople.
Paris 1866. 2 vols. (XXIII, 988 p. 8).

5. Th. Forster, Chrysost. in seinem Verhilen. zur antiochen. Schule, Gotha 1869 (XV,
190 S. Gr. 8). 1 Thl. 6 Gr.»

6. Th. Forster, Chrysost. als Apologet (Jahrbb. fiir dtsche Theol. 1870 Heft 3),
S 428-454).

7. Martin, St. Jean Chrysostome, ses ceuvres et son si¢cle, Paris 1875, 3 vols.

8. Funk, Joh. Chrysostomus und der Hof v. Constantinopel. Eine akad. Rede. (Tiibing.
Theolog. Quartalschr. 1875, S. 449pp.).

9. F. Ludwig, Der hl. Chrysostomus in seinem Verhiltn. zum byzant. Hof. Braunsbg
1883 (IV, 175 S.)

10. Ch. Molines, Chrysostome orateur. Montauban 1886 (64 pp.)

11. . H. Chase, Chrysostom: a study in the history of biblical interpretation, London
and Cambridge 1887 (208 pp. 8) 6 schill. (Vgl. The Academy Aug. 20, 1887 p. 187).

12. Paulson, Symbolae ad Chrysostomum patrem I. De codice Lincupensi, Lund. 1889
(IV, 88 pp. 4)-

13. A. Puech, Saint Jean Chrysostome et les mceurs de son temps. Paris 1891. (VIII,
334 pp.), vgl. Die Anz. v. P. L. Revue crit. 1891. No 42, p. 231 5q.

14. P. de Lagarde, Zu Chrysostomus (in seiner Ankiindig. einer neuen Ausg. der
griech. Uebers. des AT. Gotting. 1882, S. soff. Vgl. unter «Chrysost. (Werke) Ausgaben.
Allgemeines» S. 7.

15.]. Haidacher, Eine interpolirt. Stelle in des St. Chrysostomus Biichlein ad Demetrium
monachum (Zeitschrft fiir kathol. Theol. 1894, Heft 2 S. 405fF.).

16. Elser, Der hl. Chr. u. die Philosophie (Theol. Quartalschr. Bd. 76 [1894] S. ssoff.

Chrysostomus Liturgie [2 BL., 2 S. beschr.]

Chrysostomus (Moralische Anschauungen) [1 Bl., 1 S. beschr.]

1. Der fromme Betrug wird in einer wahrhaft naiven Weise vertheidigt u. gerechtfertigt,
de sacerdot. I,6—9.

Chrysostomus (Mutter) [1 BL., 1 S. beschr.]

Bald nach der Geburt des Chrysost. wird seine Mutter (Anthusa) Wittwe. Sie widmet
sich ohne ecine 2. Ehe einzugehen ganz der Erziehung des Sohnes, dem sie mit allen
Mitteln eine Erzichung geben lisst, die ihn fiir einen thitigen Lebensberuf befihigt
und ihm auf jeden Fall die Méglichkeit der Wahl sichert. Was sie so fir ihn gethan,

83  Hier nennt Overbeck den Kaufpreis in Thaler und Groschen; die Mark wurde 1871 als ein-
heitliches Zahlungsmittel eingefithrt. In 11 geht es um Schilling.
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stellt sie ihrem Sohne vor, nebst ihrer Wittweneinsamkeit, um ihm auszureden sich
von seinem Freunde Basilius fiir den geistli. Stand gewinnen zu lassen (de sacerdot. Ls.
In dieser Rede an den Sohn erscheint Anthusa als eine liebevolle Mutter u. eine sehr
verstindige Frau).™

Chrysostomus (Name) [1 BL., 2 S. beschr.]

Chrysostomus Politische Ansichten. [1 BL., 2 §. beschr.]
[Exzerpte aus der Schrift iiber den heiligen Babylas.]

Chrysostomus (Rbetorik) [1 BL., 1 S. beschr.]

Chrysostomus Sentenzen. [1 BL., 1 S. beschr.]

Chrysostomus (Stil) Bilder. [3 Bl., 6 S. beschr.]
Chrysostomus (Stil) Rhetorische Kiinste. [1 BL., 2 S. beschr.]
Chrysostomus (Stil) Breite [1 BL., 1 S. beschr.]

Chrysostomus (Urtheile iiber ihn) Alte. [1 BL., 2 S. beschr.]

1. «Chrysost. war, wie man sagt, ein in seinem Eifer fiir die Tugend etwas scharfer
Mann und, wie einer seiner von Jugend her vertrautesten Genossen sagte, mehr mit
Leidenschaft als mit scheuem Anstande begabt. [...].» (Socrates, KG VIL3,12f.

[Folgen 22 Zeilen]

Chrysostomus Urtheile iiber ibn. Neuere. [1 BL., 1 S. beschr.]

1. Goethe Briefwechsel mit Zelter I, 183 urtheilt sehr wegwerfend tiber ihn u. stellt ihn
mit Abraham a St. Clara zusammen.

Chrysostomus Werke Ausgaben. Allgemeines. [4 BL., 7 S. beschr.]

Chrysostomus. Werke Ausgabe von Montfaucon Bd. [18 BL., 30 S. beschr.]

[Overbeck fiihrt auf 18 Blittern die Titel der von Montfaucon in 13 Binden publi-
zierten Werke von Chrysostomus auf. Seine Handschrift ordnet diese den frithen
Jahren seiner wissenschaftlichen Titigkeit zu. In seinen Collectaneen arbeitet er stin-
dig mit dieser Ausgabe. Im von Overbeck geschriebenen Katalog «Meine Bibliothek»
(A 335) ist diese Ausgabe aber nicht aufgefiihrt. Im Katalog 465 des Antiquariats
Braus-Riggenbach von 1937% fehlt sie ebenfalls. Unter Nr. 1031 wurde dort S. Johannes
Chrysostomos. Opera selecta gr. et lat. Emendavit Fred. Diibner, Vol. I, Paris 1861

84  S.Vorlesungu. S. 21.
85  A33sb.
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mit dem Vermerk «O’s Ex.» fiir 9 Fr. angeboten. Dieser Band figurierte in Overbecks
Bibliothek unter der Nummer ss2.]

Chrysostomus (Werke) Commentare. Altes Test. Jesaias. [1 Bl., 1 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Commentare. Neues Testament. Allgemeines. [1 BL., 1 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Commentare. Neues Testament. Galaterbrief. [1 BL., 1 8. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Homilien [1 BL., 1 S. beschr.]

Chrysostomus (Werke) Nachtrige zur Pariser Ausgabe. [4 BL., 7 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Ueber das Priestertum. Ausgaben. [1 BL., 2 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Ueber das Priesterthum Charakteristisches. [4 BL., 7 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) de sacerdotio Inhalt [1 BL., 1 S. beschr.]

Chrysostomus (Werke) Ueber das Priesterthum. Zeit. [1 Bl., 1 S. beschr.]

Chrysostomus (Werke) Unechte. Opus imperfectum in Matthaeum. Zeit
[1BL, 1 8. beschr.]

Chrysostomus (Werke) Reden. Fall des Eutropius. [1 BL., 1 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Unechte. Synopsis veteris et ni. test. [1 BL., 1 S. beschr.]
Vgl. unter «Chryst. (Werke) Synopsis vet. et n. test.»

Chrysostomus (Werke) Synopsis veteris et novi testamenti. Echtheit [1 BL., 1 8. beschr.]

1. Der Echtheit ist selbst Credner, Gesch. des nt. Kanon, Berlin 1860, S. 228f. geneigt.
Vgl. dafiir auch Zahn Gesch. des nt. Kanons II, 228.

2. Nur mit der Beibringung neuen Materials beschiftigt sich Er. Klostermann, Analecta
zur Septuaginta, Hexapla und Patristik. Leipz. 1895, S. 774f.

Chrysostomus (Werke) Synopsis veteris et novi testamenti. Text [1 BL., 1 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Uebersetzungen. Lateinische. Alte. [1 B, 1 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Uebersetzungen. Moderne [1 BL., 2 S. beschr.]
Chrysostomus (Werke) Unechte Liturgie [1 Bl., 1 S. beschr.]

Chrysostomus (Werke) Unechte. Opus imperfectum in Matthaeum Litteratur
[1BL, 1 S. beschr.]

Chrysostomus (Werke) Unechte Opus imperfectum in Matthaeum Vermischtes.
[1BL, 1 8. beschr.]



Chrysostomus in Basel 21

Vorlesung «Zur Geschichte der Alten Kirche»

Diese Vorlesung hat Overbeck ab dem WS 1872/73 in der Regel alle zwei Jahre ge-
halten. Das unter A 109 vorliegende Manuskript ist zusammengesetzt aus Teilen
verschiedener Fassungen dieser Vorlesung.*® Die Blatter im Format 18 x 22,5 cm
sind lings geteilt und nur zu etwas mehr als der Hilfte beschrieben. In der
rechten Spalte hat Overbeck Erginzungen, Literaturhinweise u.a.m. notiert.
Regelmissig hat er mit roter Tusche das Datum festgehalten, an dem er den Text,
jeweils etwa zwolf Seiten, vorgetragen hat. Carl Albrecht Bernoulli hat ein be-
rithrendes Bild Overbecks als Professor gezeichnet: «Overbeck hielt noch buch-
stablich Vorlesung, das heisst, er las wirklich vor. Doch erschépfte sich darin, dass
er sich ans Manuskript band, seine Mitteilung keineswegs. Er verriet eine innere
Anteilnahme, indem er sprach, und blieb, von Glockenschlag zu Glockenschlag,
ohne aufzublicken, tief auf das Heft gebeugt. ... Es war die Monotonie der dus-
sersten Sachlichkeit, der Zucht und der Selbsteinschrinkung. ... Der Schiiler
spurte das Originale dieser Mitteilungen; was er hier bekam, fand er so nirgends
wieder».”

In § 43 «Die Periode des arianischen Streits», behandelt Overbeck auf den
Seiten 1624-1660 Johannes Chrysostomus. Er erzihlt anschaulich die Vita des
Chrysostomus. Nach dem frithen Tod des Vaters Secundus lag die Erzichung bei
seiner Mutter Anthusa.®® Overbeck verweist auf Nonna, die Mutter Gregors des
Grossen und auf Monica, die Mutter Augustins: «die berithmten christl. Mitter
dieses Zeitalters, deren Walten, deren Einfluss besond. die Kirche grosse Lehrer
und Priester verdankt» (1623).

Seine Mutter sorgte fiir eine solide Ausbildung, diese fithrte ihn auch zum
weitbekannten Rhetor Libanius. Overbeck zitiert die bekannte, wohl kaum

von Libanius stammende Antwort auf die Frage, wen er denn als Nachfolger

86  Tetz 1962 (Overbeckiana IL, A 109: 63ff). In OWN 9 hat Johann-Christoph Emmelius unter
dem Titel «Aus den Vorlesungen zur Geschichte der Alten Kirche bis zum Konzil von Nicia
325 n. Chr.» die erste Hilfte der Vorlesung Overbecks zur Geschichte der Alten Kirche sorg-
filtig ediert: Erste Periode 1-325. Die zweite Periode: Vom Nicaenischen Konzil bis zum Tod
Gregors des Grossen 326—604, die Periode, die den hier interessierenden § 43 enthilt, blieb
unediert. Emmelius begriindet diese Auswahl tiberzeugend damit, dass «innerhalb der Dar-
stellung der zweiten Periode (325-604) ungleich mehr Texte aus der frithesten Fassung der
Vorlesung bis in die letzte Fassung unbearbeitet beibehalten worden sind als in der Darstel-
lung der ersten Periode» OWN 9, LIX, Anm. 200.

87  C.A.Bernoulli, zitiert bei Emmelius, OWN 9, XV.

88  S. A 248: Chrysostomus (Mutter); hier S. 13.
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haben méchte: «Den Johannes, wenn mir ihn die Xten <Christen> nicht ent-
rissen hitten» (1624f). Zu Recht weist Overbeck der Studienzeit bei Diodor, dem
spiteren Bischof von Tarsus, grosse Bedeutung zu. Mit ihm studierte Theodor
von Mopsuestia, «von den Exegeten der antiochen. Schule der am meisten rein
wissenschaftli. gerichtete, und viell. der grésste histor. Exeget der alten Kirche»
(1627). Nach Jahren in der Einsamkeit der Antiochien umgebenden Berge kehrte
Johannes in die Stadt zuriick und wurde 380 von Bischof Meletius zum Diakon
geweiht, 386 durch dessen Nachfolger Flavian zum Presbyter. Den elf Jahren
seines Presbyterats entstammen die meisten seiner Homilien, rund 6oo sind es.
Overbeck geht breit auf die 21 Homilien tiber die Bildsaulen ein und zitiert lin-
gere Abschnitte daraus (1631-1636).%

Auf den Seiten 1638-1640 spricht er von den Spannungen, die sich in
Konstantinopel durch die Forderung nach einer fir die Truppen der arianischen
Goten bestimmten Kirche ergeben hatten. Eine Quelle, die Overbeck noch nicht
kennen konnte, belegt, dass beim Treffen zwischen Kaiser Arcadius und Gainas,
dem gotischen General in romischen Diensten, Chrysostomus als Vermittler
wirkte und sich dabei sehr gewandt in Latein ausdriickee.”

Ausfiihrlich dussert sich Overbeck zum Thema: Reiche und Vornehme, Hilfe an
die Armen. S. 1639 zitiert er aus Neander, Der heilige Johannes und die Kirche (1822):

Doch Viele werfen mir vor: immer greifst du die Reichen an! Ja wohl, denn sie grei-
fen auch immer die Armen an; doch ich greife auch nicht die Reichen an, sondern
Diejenigen, welche den Reichth. schlecht gebrauchen. Ich sage es ja immer: nicht die
Reichen klage ich an, sondern die Raubsiichtigen, etwas anderes ist Reichth., etwas
anderes Habsucht. Unterscheide die Dinge recht u. verwechsele nicht, was nicht ver-
mischt werden soll. Du bist reich? Das wehre ich dir nicht. Du reissest fremdes Gut an
dich? Dabei kann ich nicht schweigen. Willst du mich steinigen? Ich bin bereit mein
Blut zu vergiessen, wenn ich nur die Siinde hindern kann. Hass und Krieg kitmmert
mich nicht; Eines aber liegt mir ob, die Besserung meiner Zuhorer. Die Reichen sind
meine Kinder, die Armen sind meine Kinder. Wenn du also die Armen angreifst, klage
ich dich an. Der Arme leidet aber dadurch nicht soviel als der Reiche, denn der Arme
leidet nur am Gelde, du aber leidest an der Seele Schaden. Wer will steinige mich, has-
se mich. Ich fiirchte keine Nachstellung, ich fiirchte nur Eines, die Siinde. Wenn mich

89  Homilien iiber die Bildsiulen, de statuis, MPG 49,15-222.
90  Wallraff 2007: § 50, 102: 77 @ *Troth@v $wvfj. Brindle 2009: s2.
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niemand einer Stinde tberfiihren kann, so mag die ganze Welt mit mir im Kriege sein,
denn dieser Krieg wird mir zur Verherrlichung gereichen.”

Neander hat mit diesen Zeilen eines der Grundanliegen des Chrysostomus
hervorgehoben.”* Overbeck vermerkt am Rand Neand. II,66f und verweist am
gleichen Ort auf Chrysost. Opp. I11, 389f. Montfauc. An dieser Stelle steht die
Homilie «In illud: vidua eligatur». In Kapitel 16 dieser Homilie ist wiederum von
der Hilfe an die Armen die Rede, hier begriindet mit der fir Chrysostomus zen-
tralen Stelle Matth. 25,31-46.

Auf den folgenden Seiten schildert Overbeck anschaulich die Probleme, die
durch die Ankunft einiger Ménche aus der nitrischen Wiiste und deren Klage
gegen Theophilus, den Patriarchen von Alexandrien entstanden. Hintergrund
dieser Probleme, die schliesslich zu einem ersten Exil von Chrysostomus fiihrten,
war die Auseinandersetzung um den Vorrang der Patriarchate Alexandrien und
Konstantinopel. Auf der sog. Eichensynode wurde Chrysostomus abgesetzt und
in der nichsten Nacht auf einem Schiff nach Praenetos am siidlichen Ufer der
Propontis gebracht. In Konstantinopel regte sich Widerstand gegen die Absetzung
des Bischofs, ein Erdbeben erschiitterte die Stadt, die Kaiserin Eudoxia sah darin
ein Zeichen des Himmels. Sie bewegte ihren Mann, Kaiser Arcadius, den ver-
bannten Chrysostomus zuriickholen zu lassen. Hier folgt Overbeck Neander.”
Die Ereignisse sollten sich tiberstiirzen. Zu Ehren der Kaiserin war vor kurzer
Zeit in der Nihe der Hagia Sophia cine silberne Bildsdule errichtet worden, ihr
Sockel steht heute dort im Vorhof.”* Bei ihrer Einweihung ging es laut zu und
her, Chrysostomus fiihlte sich beim Gottesdienst gestort. Am Gedenktag der
Enthauptung des Tiaufers soll Johannes Chrysostomus sich so gedussert haben:
«Von Neuem wiithet die Herodias, von Neuem bewegt sie sich, von Neuem tanzt
sie, von Neuem sucht sie das Haupt des Johannes auf der Tafel zu empfangen»
(S. 1653). Esist nicht eindeutig auszumachen, was Chrysostomus wirklich gesagt

91 Vgl. Neander 1821/1822: 66f. Im «Accessionscatalog meiner Bibliothek» (A 334) hat Overbeck
die beiden Binde des Buches unter der Nummer 328 notiert.

92 Zur Kritik an Reichen: s. ferner Hom. in Matth. 66,3 (MPG 58,629f.); 88,4 (MPG 58,779);
Hom. in ep. I ad Cor. 43,1 (MPG 61,369).

93 BandIl, 213f. Zu den Ereignissen in Konstantinopel s. Brindle 1999: 104-120.

94  Foto des Sockels in Brindle 1999: 126.

95 Overbeck zitiert hier Neander 1821/1822 II: 221.
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hat. Sicher aber fiihlte sich Eudoxia in ihrer Ehre verletzt. Sie verbiindete sich mit
den Gegnern des Chrysostomus.

Auf den Seiten 1653-1658 schildert Overbeck summarisch die immer un-
durchsichtiger werdende Situation in Konstantinopel. An Ostern 404 kam es zu
Gewalttaten, die Tauffeiern in den Kirchen der Hagia Sophia und der Heiligen
Irene wurden mit militarischer Gewalt unterbrochen. Die Situation eskalierte
weiter, Chrysostomus wurde zum Gefangenen im eigenen Haus. Er schrieb jetzt
cinen Brief an Papst Innozenz I. (402-417) und bat ihn um Unterstiitzung.*®
Nach Pfingsten wich Chrysostomus der Gewalt und wurde nach Nicia ge-
bracht. Dort konnte er zwei Wochen bleiben. Die Reise fiihrte dann tiber Ancyra
und Caesarea in Kappadokien nach Cucusus in Armenien. Im Oktober 404
starb die Kaiserin Eudoxia. Die Hoffnung, dass Chrysostomus allenfalls nach
Konstantinopel zurtickkehren kénnte, sollte sich nicht erfiillen. Die Regierung
entschied, dass er nach Pityus verlegt werden solle. Auf dem Marsch dorthin
brach Johannes Chrysostomus zusammen. Overbeck schrieb: «Er starb in der
Nihe der Stadt Comana im Pontus am 14. Sept 407, bis zur Todesstunde geistig
ungebeugt und fromm ergeben. Mit ihm sank unter den 6ffentl. Charakteren der
alteren byzantin. Kirche die ohne Zweifel reinste und edelste Gestalt. Am gross-
ten war er als Kanzelredner, als welcher er die grosste Gewalt tiber seine Zuhorer
tibte und alle Mithe hatte ihren Beifall in gebithrenden Schranken zu halten»
(S. 1658f).

S. 1659 bringt Overbeck eine Art Appendix:

Ein interessantes Beispiel der Extemporirung in einer Predigt des Chrys. ist auch die
Stelle, in welcher Chrys. seine Zuhérer, als sie durch das Anziinden der Lampen in der
Kirche wihrend der Predigt sich zerstreuen liessen und darnach hinsahen mit folgen-
den WW scheltend anredet: «aber erwacht doch aus eurer Unaufmerksamkeit, denn
wihrend ich euch die heil. Schrift erklire, habt ihr euere Augen zu den Lampen und
zum Anziinden der Lampen hingewandt. Welche Nachlassigkeit! Auch ich ziinde euch
ein Licht an, das Licht der heil. Schrift, ein besseres u. grosseres als jenes sinnliche».

[Overbeck notiert am Rand s. Neander I, 123. Das Zitat stammt aus den Sermones 1-9
in Genesim, s. 4,3.7]

Zum Schluss seiner Vorlesung betont Overbeck, dass die Homilien des
Chrysostomus meist auf schr sorgfiltigen Vorbereitungen beruhten. Er

96  SC342.
97  MPG s4,579. Overbeck hat in A 248 unter «Chrysostomus. Homilien. Allgemeines. Impro-
visationen» die Episode mit dem Anziinden der Lampen notiert, vgl. 0. S. 17.
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unterstreicht, dass unter den Homilien besonders die ganze biblische Biicher aus-
legenden Homilien wissenschaftlichen Wert haben. «Sie gehoren zu den tiich-
tigsten exeget. Werken, die uns aus der alten Kirche zugekommen sind.» (1660).

Chrysostomusforschung in Basel

Zwischen meiner ersten Publikation zu Johannes Chrysostomus im Jahr 1977
und dem hier vorliegenden Text liegt nahezu ein halbes Jahrhundert’® In
der von Oscar Cullmann initiierten Reihe Beitrige zur Geschichte der bib-
lischen Exegese ist 1979 meine Untersuchung «Matth. 2531-46 im Werk des
Johannes Chrysostomos» erschienen. Zwei grossere durch den Schweizerischen
Nationalfonds geforderte Projekte galten ebenfalls Johannes Chrysostomus.
1995 erschien in der Reihe Bibliothek der Griechischen Literatur die Ubersetzung
der Acht Reden gegen Juden.”” Die leitende Idee hinter dieser Ausgabe war, den
problematischen Text in einer sorgfiltig kommentierten Ubersetzung zu pri-
sentieren.”® Den gleichen Reden galt ein zweites Projeke, das einen kritischen
Text des griechischen Originals herstellen sollte. Dieses Projekt kam zu meinem
Bedauern aus verschiedenen Griinden nicht zu einem definitiven Abschluss.”!
Hoéhepunkt im Rahmen dieses Projekts war die Auflindung eines bisher vermiss-
ten Textstiickes in einem Kloster auf der Insel Lesbos.”**

Auf dem Landgut Castelen bei Augst in der Nihe von Basel fand vom 25.-27.
Januar 2007 eine Tagung statt. Ihre Ergebnisse sind im Band Chrysostomosbilder
in 1600 Jahren. Facetten der Wirkungsgeschichte eines Kirchenvaters erschienen.'

Chrysostomus in Basel heute

Eine Legende erzihlt von der Christianisierung Russlands im Jahre 988. Fiirst
Vladimir von Novgorod schickte vor seiner Entscheidung fiir eine verbindliche

98  Brindle 1977.

99  BGL 41, Stuttgart 1999.

100 Zu diesem Text und seiner Rezeption s. Brindle/Pradels 2008.

o1 Als «Ouvrage inédit» erschien 2022 in Lyon in wenigen Exemplaren folgender Text: Sermons
contre les Juifs et les Judaisants et Homélie sur les protopaschites. Introduction: Rudolf Brindle,
Wendy Pradels et Martin Heimgartner. Texte grec et traduction: Wendy Pradels. Notes: Ru-
dolf Brandle et Wendy Pradels. Der Band steht in der Universititsbibliothek Basel unter der
Signatur: Qb 3364.

102 Brindle 2001

103 Wallraff/Brindle 2008.
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Religion fiir sein Land Gesandtschaften zu verschiedenen Religionen, zu den
Moslems, zu den Juden, zu den réomischen Katholiken und zu den Orthodoxen in
Konstantinopel. Vladimir entschied sich fiir Konstantinopel und zwar auf Grund
der Liturgie in dieser Kirche. Die Gesandten berichteten begeistert vom dortigen
Gottesdienst mit seiner Liturgie: «wir wissen nicht, waren wir im Himmel oder
auf der Erde»*. Diese Legende erfasst prizis die grosse Bedeutung der Liturgie
fir den Gottesdienst der orthodoxen Kirchen. Thre Liturgie trigt den Namen
von Johannes Chrysostomus. Nicht alle Texte, aber die zentralen stammen von
ihm. Durch seine Liturgie ist Chrysostomus jeden Sonntag in Basel und im na-
hen Umkreis der Stadt prisent.*s

104 Die gottliche Liturgie des heiligen Johannes Chrysostomus in Kallis 1989: XIIL
105 Der Text der gottlichen Liturgie bei Kallis 1989:4 4-195.
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Abstracts

Im Zentrum dieses Aufsatzes steht das fiir die Chrysostomus-Forschung ausserordent-
lich wichtige Manuskript B. II,15 der Universititsbibliothek Basel aus dem 9. Jahrhun-
dert. Seine Geschichte, die iber Wolfgang Capito, Johannes Ockolampad und Erasmus
von Rotterdam fiihrt, wird skizziert. Ein Schwerpunke liegt bei Franz Overbeck, der sich
sowohl in seiner Vorlesung zur Geschichte der Alten Kirche wie auch in seinen Collec-
taneen intensiv mit Chrysostomus beschiftigt hat. Der vorliegende Aufsatz enthilt eine
Edition aller Stichworte des Konvoluts A 248 «Chrysostomus» sowie ausgewahlter Inhal-
te. Zum Abschluss wird auf die Chrysostomusforschung der letzten Jahrzehnte in Basel
und auf die aktuelle Bedeutung der Chrysostomus-Liturgie in den Gottesdiensten der
orthodoxen Kirchen in Basel und Umgebung verwiesen.

At the centre of this essay is the manuscript B. IL,15 from the University Library of Basel
from the 9th century. Its history, which leads via Wolfgang Capito, Johannes Ockolam-
pad and Erasmus of Rotterdam, is outlined. One focus is on Franz Overbeck, who dealt
intensively with Chrysostom both in his lecture on the history of the early church and in
his Collectaneen. The essay contains an edition of all keywords of the convolute A 248
«Chrysostomus» as well as a selection of its contents. Finally, reference is made to Chrys-
ostom'’s research in Basel in recent decades and to the current significance of Chrysostom’s
liturgy in the services of the Orthodox churches in Basel and the surrounding area.

Rudolf Brindle, Basel



Die Sprache der Menschen und das Wort Gottes'

Dietrich Korsch

«Jesus Christus, wie er uns in der heiligen Schrift bezeugt wird, ist das eine
Wort Gottes, das wir zu horen, dem wir im Leben und im Sterben zu vertrauen
und zu gehorchen haben.» So lautet bekanntlich die erste These der Barmer
Theologischen Erklirung vom 31. Mai 1934. Karl Barth hatte den ersten Band
seiner Kirchlichen Dogmatik zwei Jahre zuvor mit der Lehre vom Wort Gottes
begonnen. Am Ende der Versshnungslehre im Jahr 1959 — und damit am fakei-
schen Ende der bis dahin durchkonstruierten, dann abbrechenden Kirchlichen
Dogmatik — wiederholte Barth nicht nur die erste Barmer These; er spitzte sie
noch einmal zu: Jesus Christus ist «das eine, das einzige Wort Gottes».* Die These
von Jesus Christus als Wort Gottes kann man, historisch und sachlich, als zent-
rale Einsicht der Theologie Karl Barths ansehen.

Dieser Ausdruck soll im Folgenden interpretiert werden. Interpretieren, das
heisst einen Rahmen in Anspruch nehmen, innerhalb dessen das zu Verstehende
tatsichlich verstanden werden kann. Heute verstanden werden kann - die
Interpretation setzt einen kleinen oder grossen Unterschied in der Zeit voraus
und ist damit immer auch eine Aktualisierung des Verstandenen. Wenn das
Interpretieren erfolgreich ist, resultiert daher auch ein besseres Sich-Verstehen in
der Gegenwart.

Zunichst sollen vier Schritte der Interpretation gegangen werden; im fiinften
muss sich erweisen, ob die Auslegung erkenntnisférdernd ist fiir uns heute.

1. Sprache und Religion

Um ganz elementar zu beginnen: Die Sprache der Menschen gibt es nicht ohne
den menschlichen Leib. Sie setzt die Funktion des menschlichen Organismus vo-
raus, zu atmen. Einatmen und ausatmen bestimmen andauernd den Rhythmus

1 Der Aufsatz stellt die tiberarbeitete Form eines Vortrags dar, der auf Einladung der Theolo-
gischen Fakultdt der Universitit Basel am Vorabend des Dies academicus am 28. November
2024 gehalten wurde. Die anschliessende Diskussion gab mir Anlass, die Argumentation an
mehreren Stellen zu prazisieren. Fiir kritische Nachfragen danke ich insbesondere Andrea
Bicler, Georg Pfleiderer, Walter Sparn und Jean-Marc Tétaz.

2 Barth KD IV/3: 109.

ThZ 1/81 (2025) S. 31-51
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humanen Lebens, indem Sauerstoft aufgenommen und verwertet — und ver-
brauchte Luft wieder abgegeben und ausgeschieden wird. Genau im Ubergang
von vorwillentlicher Aneignung und unvermeidlicher Absonderung vermag die
Stimme im Kehlkopf Laute zu erzeugen. In einen Laut wird gefasst, was mehr ist
als ein blosser Ablauf. Ein Laut tont und ein Laut kann gehort werden. Laut ge-
ben ist ein bemerkbares Zeichen von gelebtem Leben.

Es ist nicht zufillig, dass die Artikulation des Lautes im Ausatmen geschicht.
Da wird etwas verindert zuriickgegeben, was noch unartikuliert aufgenommen
wurde — eine erste Verwandlung durch Atem und Stimme, die hier stattfindet. In
ihr wurzelt die Moglichkeit einer Kommunikation mit anderen Lebewesen tiber
Mimik und Gestik hinaus.

Das wird in der artikulierten Sprache vollends deutlich. Was einmal stimmlich
ausgesprochen wurde, ist da und wird unabhingig vom Ausgesprochenwerden.
Damit riickt das, was ausgesprochen wurde, in die Vergangenheit, unterscheidet
sich von der Gegenwart des jeweilig neuen Aussprechens und eréffnet darin die
Dimension der Zukunft in der Erwartung kiinftigen Aussprechens.

Der Austausch mit der Umwelt im Atmen und die Er6ffnung intersubjektiver
Zeit im Sprechen: sie stellen die elementaren Rabmenbedingungen der Sprache
dar, wie sie in ihrem leiblichen Vollzug durch das Medium der Stimme laut wird.

Das Ziel der Sprache besteht im Aufbau und in der Vermittlung von Sinn. Das
ist der nichste Gedanke.

Sprache und Sinn sind voneinander zu unterscheiden. Vorauszusetzen ist, dass
sprachliche Ausserungen als solche verstanden werden. Im akustisch-mentalen
Vorgang des Horens miissen sich Laute als zusammengehoérig darstellen. Sie re-
prisentieren aber einen Zusammenhang, der auch in einer verinderten sprach-
lichen Lautgestalt wiedergegeben werden kann. Verstehen erweist sich darin,
dass ein Gesagtes nicht gleichlautend wiederholt wird. Dass Gesagtes sprachlich
anders wiedergegeben und darin doch dasselbe gemeint wird, das zeigt den Sinn
auf, der in der Sprache gemeint ist.

Wie soll man sich nun dieses Sinnverstehen vorstellen? Ganz offenbar durch
eine Verkniipfung von Strukturen, die in der Sprache vorhanden sind und
von denen das jeweilige lauthafte Aussprechen Gebrauch macht. Sich diese
Strukturen im Lebensvollzug anzueignen und mit ihnen umzugehen, ist der
Weg des Sinnverstehens. Sinn baut sich durch Sprache auf; ist aber nicht als eine
blosse Ansammlung von Sprachmodellen oder Sprachvollziigen zu denken (das
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unterscheidet humanes Verstehen von der derzeit viel gepriesenen Kiinstlichen
Intelligenz).

Eine Rekonstruktion des Sinnverstehens nétigt dazu, zwei Ebenen zu unter-
scheiden. Auf der einen Ebene geht es um Strukturen der Sprache selbst, auf der
anderen um ihre Verwendungsweisen.

Die Moglichkeit von Sinn wurzelt zuerst in der strukturellen Verfassung der
Sprache. Dafiir sind, ganz konventionell, drei voneinander zu unterscheidende
Dimensionen anzufiihren.

Erstens verfiigen Sprachen tiber eine interne regelhafte Verkniipfung unter-
schiedlicher lauthafter Elemente miteinander. Diese Regelmissigkeit sichert
die Stabilitit des Ausdrucks, und die entsprechenden Regeln beschreibt die
Grammatik als Synzax.

Es ist diese (relativ) stabile syntaktische Verschaltung, die es dem Geflecht
der Sprache erlaubt, sich auf etwas Anderes als Sprache zu bezichen, also mit
der Sprache etwas zu meinen. Die sprachinterne Syntax ist das Muster fur
Zusammenhinge der gegenstindlichen Welt. Doch diirfen die Zusammen-
hangsformen von Sprache und Welt nicht als identisch vorausgesetzt werden; da-
mit wire der Gewinn der Eigenlogik der Sprache gegeniiber der Welt ja sogleich
verspielt. Daher ist es notwendig und sachgerecht, dass verschiedene sprachliche
Ausdruckshandlungen verwendet werden, um ein und dasselbe Gemeinte zu er-
fassen. Dass unterschiedliche Sprachhandlungen sich auf dasselbe bezichen, setzt
voraus, dass man den Sinn einer Aussage von ihrer sprachlichen Ausserungsform
unterschieden hat. Die sprachliche Bezichung auf anderes wird als die semanti-
sche Dimension der Sprache verstanden.

Schon in der Betrachtung der Strukturen der Sprache bleibt - in der
Konsequenz der Mehrheit von Sprachvollziigen — von Bedeutung, dass die
Sprache aktuell immer von individuell-leiblichen Subjekten gesprochen wird.
Dadurch vervielfiltigt sich die Verwendung der syntaktisch-semantischen
Dimensionen in pragmatischer Hinsicht. Es gibt nicht nur eine mogliche Varianz
in den syntaktischen Gebilden und eine tatsichliche Variabilitit in den seman-
tischen Bezeichnungsabsichten, sondern auch einen verwendungsbezogenen,
lebensgeschichtlich variierten Gebrauch der Sprache durch die sprechenden
Menschen. Dadurch kommt einerseits eine erhebliche Unschirfe in die doch
als stringent vermeinte Absicht der Sprachverwendung hinein; es ist jedoch an-
dererseits diese Vielfalt die faktische Voraussetzung dafiir, dass tatsichlich eine
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Ausrichtung unterschiedlicher Sprecher in unterschiedlichen Positionen und
Lebensumstinden auf etwas als identisch Gemeintes moglich ist.

Muss man dann eine Beliebigkeit der Sprachverwendung beftirchten? Das ist

nicht der Fall, denn die Vielfalt ordnet sich dadurch, dass sich alles Vielfiltige
im konstanten Dreieck von Sprechern, Sprache und Umwelt bewegt. Das ist die
zweite Ebene, die der Verwendungsweisen der Sprache.
Die erste Beziehung, die sich dort beobachten lasst, ist die zwischen den Sprechern
und der sie umgebenden Welt. In ihr geht es um eine Erkenntnis dessen, was da
ist. Daftir werden sachbezogene Aussagesitze gebraucht. Durch die Verkniipfung
solcher Aussagesitze baut sich ein Bild der gegenstindlichen Welt auf, in der wir
leben. Solche — theoretischen — Sitze bilden eine eigene Welt des Sinnes.

Inder Weltaber miissen sich die Sprecher zueinander verhalten; ihre Zuordnung
ist nicht allein durch ihre Position in der Welt gegeben. Diesem Zweck die-
nen in der Sprache die Imperative, die die jeweiligen Selbstverstindnisse und
Handlungsabsichten im Blick auf das mogliche Gemeinsame aufeinander abstim-
men sollen. Auch hier handelt es sich um eine eigene — die praktische — Sinnwel.

Es gehen jedoch die Sprecher weder in ihrem Weltbezug noch in ihrer sozialen
Verflochtenheit auf. Daraus resultiert eine dritte Verwendungsweise der Sprache,
namlich der Impuls, sich als sprechende Person selbst darzustellen, also einen
Eindruck von sich zu vermitteln, der von anderen in der Welt wahrnehmbar ist.
Damit ist keine Welterkenntnis und keine Handlungsverpflichtung intendiert,
es wird vielmehr ein Anspruch auf Wahrnehmung und Anerkennung erhoben —
ein dritter, dsthetischer, Sinnzusammenhang,

Wir stehen also vor dem Phidnomen, dass aus der gesprochenen Sprache ver-
schiedene Sinnwelten hervorgehen, die es uns erlauben, unser Leben zu fiihren
in der Erkenntnis der Welt, in der Verpflichtung gegeniiber anderen und in
dem Wunsch nach Anerkennung unserer selbst. In der Sprachpraxis sind diese
Momente stets ineinander verflochten.

Auch darumist die damit gegebene Ordnungkeineswegs frei von Konkurrenzen
und Konflikten. Wie verhalten sich die Plichten untereinander zur verschiede-
nen Position der Menschen in der Welt? Wie begriindet sich der Wunsch nach
Anerkennung im Geflecht des Daseins in der Welt, etwa bei unterschiedlichen
Besitzverhiltnissen? Wie kann er gedussert werden im Blick auf befolgte oder ver-
siumte Pflichten? Gibt es eine Einheit des Sinns in der Pluralitit der Sinnwelten?

Man kann diese Frage nicht auf sich beruhen lassen, weil die Vielfalt ja dem-
selben Grundphinomen der Sprache entsprungen ist. Wollte man sie unbedacht
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lassen, kime das dem Eingestindnis der Untauglichkeit der Sprache tiberhaupt
gleich. Statt dessen ist mit einem Ganzen zu rechnen, das die Vielfalt integriert.
Aber wie lisst sich dieses Ganze vorstellen?

Wenn wir davon ausgehen miissen, dass wir uns in verschiedenen Sinnwelten
bewegen, dann kénnen wir, ohne das Ganze als solches zu kennen, dieses als einen
unthematischen Horizont auffassen — und dadurch die Hoffnung haben, dass die
uns bekannte Vielfalt am Ende von einem gemeinsamen Kreis umschlossen wird,
auf den wir uns immer schon beziechen, wenn wir in bescheidenem Masse sprach-
lich sinnbildend aktiv sind.

Doch damit ist mehr gesagt, als die Metapher des Horizonts zur Sprache
bringt. Wenn der Horizont wirklich ein solcher sein soll, kommen wir um den
Begriff des Ganzen als eines Umfassenden nicht herum. Dann miissen wir aber
das Ganze gewissermassen von aussen betrachten und ein Gegeniiber denken,
durch das es als Ganzes bestimmt ist.

Es liegt auf der Hand, dass dieses Gegeniiber nicht selbst wieder ein Teil eines
grosseren Ganzen sein kann. Esliegt, bildlich gesprochen, ausserhalb des Ganzen,
innerhalb dessen wir uns sprachlich sinnbildend bewegen.

Dieses Gegeniiber des Ganzen, durch welches das Ganze erst zum Ort mog-
lichen Sinnes wird, ist das Thema der Religion.

2. Religion und Gott

Befassen wir uns zuerst mit den strukturellen Problemen, die durch diese
Konstellation gegeben sind. Es scheint sich um einen klassischen Widerspruch zu
handeln, wenn man sagen muss, dass der Bestimmungsgrund des Ganzen nicht
Teil des Ganzen sein kann — und man von ihm doch nur innerhalb des Ganzen
soll reden kénnen.

Der Bestimmungsgrund kann nicht Teil des Ganzen sein — und also auch
nicht mit den Mitteln erschlossen werden, die wir sprachlich zur Erkenntnis von
Sinnstrukturen in der Welt verwenden. Es verbietet sich also eine Verkniipfung
im Schema von Ursache und Wirkung, das wir umgangssprachlich mit den
Worten «weil» oder «durch» ausdriicken.

Wirkonnenvielmehr nurinnerhalb des Ganzen von dessen Bestimmungsgrund
reden. Das ist ja das Verfahren der Religion, in welcher historischen Gestalt sie
auch auftritt. Immer nimmt die Religion eine eigene Sinnwelt inmitten anderer
Sinngebilde in Anspruch. Fiir diese gelten die ansonsten tiblichen Konventionen
theoretischer Erkenntnis, moralischer Verpflichtungund dsthetischer Vorstellung
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nicht gleicherweise. Vielmehr nehmen religiése Sinnstrukturen diese Aspekte im
Modus von fluiden Ubergingen in Anspruch.

Das Erkennen wird als mythisches Erzihlen ausgeprigt, in dem sich
Uberweltliches innerweltlich darstellt; das Handeln wird als rituelles Verhalten
schematisiert, in dem durch begrenzte, aber aufgeladene Handlungsformen
Uberginge zwischen hier und dort symbolisch vollzogen werden. Asthetische
Darstellungen sind selbst erfiillt von der Unmittelbarkeit zwischen sinnlicher
Darstellung und iibersinnlichem Gehalt. Die eigentiimliche Zwischenlage zwi-
schen Diesseits und Jenseits, zwischen streng begrifflicher und mythisch-ritueller
Kommunikation hat zur Folge, dass man sich seiner Sache nie ganz sicher sein
kann; darum miissen heilige Bezirke und Praktiken auch gegeniiber der profanen
Welt abgegrenzt werden.

Der Zweck dieser religiosen Sprachhandlungen liegt, bei aller empirischen
Differenz und trotz ihrer unauthebbaren kategorialen Verschiedenheit unterein-
ander, darin, dass sie die Lebensfiihrung in konstanten Sinnhorizonten ermégli-
chen, indem sie den Sinn tiberhaupt sicherstellen. Religion trigt so zum Gelingen
des Lebens bei; und das gilt auch dann, wenn — was durchaus vorkommt - das
diesseitige Leben in religioser Betrachtung negativ beurteilt wird. Diese so be-
schriebenen Verhiltnisse sind von struktureller Bedeutung fir jede Sinnwelt, die
religiés ZU nennen ist.

Sie werden aber historisch von sehr unterschiedliche religiosen Vorstellungs-
und Handlungswelten ausgefullt. Die historischen Erscheinungsformen, in de-
nen Religionen auftreten, verdanken ihre Konkretion stets ihrer Beziehung zu
den komplexen Anschauungen der Welt, auf deren Sinnstiftung sie sich bezichen.
In diesem Sinn sind Religionen durch und durch geschichtliche Phinomene.
Hier sollen idealtypisch nur drei Grundformen betrachtet werden, und auch nur
im Blick auf ihre weltbildspezifische Differenz.

Weltbilder verfiigen, je nach ihrer geschichtlichen Lage, tiber unterschiedliche
Grade der Verdichtung, in denen sich die verschiedenen Sinnwelten zueinan-
der befinden. Auf einer ersten Stufe werden religiose Ausgriffe ins Gegeniiber
der Welt so wahrgenommen, dass sie selbst wie Elemente der gegenstind-
lichen Weltauffassung aussehen. Das ist dann der Fall, wenn die immanenten
Weltzuginge ihrerseits voller unausgefillter Bruchstellen sind. Es mag sich dabei
der Anschein einstellen, als seien die Weltumginge selbst religios impragniert —
und als seien die religiosen Artikulationen vom Zweck des Weltumgangs kaum
zu unterscheiden. Es liegt auf der Hand, dass sich in dieser Konstellation von
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gesellschaftlichen und kulturellen Faktoren spezifische Vorstellungsgehalte und
Handlungsformationen einstellen, die lebensnah aussehen, aber zugleich von
wechselnden Lebenslagen abhingig und ihren Umstinden unterworfen sind.
Eine deutlichere Eigenlogik gewinnen religiose Vorstellungen und Handlungs-
anleitungen dann, wennsich die gesellschaftlichen Verflechtungen ausdifferenzie-
ren und sich unterschiedliche Sinnwelten herausbilden, die als solche benannt und
gepflegt werden — wie etwa Politik, Wissenschaft, Handel, Kunst. Dann kommt es
zu bereichsspezifischen Transzendenzvorstellungen, die entsprechend ein sekto-
rales Handeln fordern — und die in der Vorstellung die Gestalt von jeweils zustin-
digen Gottern annehmen, von denen man Geschichten erzihlen kann und mit
denen man rituell geordnet umgehen muss, um sein Leben erfolgreich zu fithren.
Die grosse — natiirlich iiber verschiedene historische Gestaltungen verlaufene —
Wende ist dort zu konstatieren, wo das Ganze der Wirklichkeit als solches nach
einem — und also zur einem — Gegeniiber verlangt; das, was man Monotheismus
nennt. Erst hier kommt der Singular des Wortes «Gott» auf seinen mogli-
chen Begriff. Die Umstellungen in den religiésen Grundkonstellationen sind
enorm, und die anthropologischen Méglichkeiten zum Umgang mit dem Sinn
wachsen in erheblichem Masse. Allerdings steigern sich auch die begrifflichen
Schwierigkeiten. Sie wurzeln in dem strikten Gegentiber von Welt und Gortt,
welches damit behauptet wird. Dieses ist nun etwas genauer ins Auge zu fassen.

3. Gott und Wort

Der Monotheismus unterscheidet den einen Gott — und die eine Welt: das ist
jetzt unser Thema. In diesem Gegeniiber steckt ein Widerspruch. Denn einerseits
wird von einer strikten Unterscheidung ausgegangen: Gott ist nicht Welt und
Welt ist nicht Gott. Andererseits soll doch das Ganze der Welt durch und durch
von Gott bestimmt sein. Wie ist das zu denken?

Das Monotheismus-Thema kann in unterschiedlichen begrifflichen Modellen
bearbeitet werden. Aristoteleslegt — in einemkritischen Verhilenis zum klassischen
Polytheismus der griechischen Religion — eine strenge kategoriale Unterscheidung
von Gott und Welt zugrunde; die Bezichung zwischen Gott und Welt wird der in-
neren Struktur der weltlichen Wirklichkeit entnommen, wie sie sich im Werden
endlicher Wesen zeigt. Auf den einen Gottals den unbewegten Beweger gehen so-
wohl die in die Bewegung aufgenommen Momente als auch deren faktische und
zielgerichtete Bewegung selbst zuriick. Das menschliche Verstehen dieses Seins-
und Werdezusammenhangs ist dabei die hochste Reprasentanz des Geschehens
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selbst. Es sind hier die Abhingigkeitsverhiltnisse im Gesamtgeftige der diesseiti-
gen Welt, die den Schliissel fiir das Verstindnis des einen Gottes bilden. Gott und
Welt sind gleichurspriinglich, und Gott ist stets auf das Ganze der Welt bezogen;
Regungen, die dem menschlichen Bewusstsein und Willen entsprichen, gibtes bei
ihm nicht; Gottund Welt bleiben ewiggeschieden.

Ein zweites Modell ist das des Pantheismus. Es beruht auf der Vorstellung, dass
der eine Gott schon ganz und gar die eine Welt in ihrem gesamten Umfang un-
mittelbar bestimmt. Dabei verschwindet der Anschein einer Ausserweltlichkeit
Gottes zugunsten seiner allumfassend immanent wirkenden Kraft. Die Kon-
sequenz fiir den Menschen liegt dann darin, dass er sich selbst wie alles in der
Welt durch und durch bestimmt weiss. Er ist unmittelbar in Gott eingegangen,
so wie Gott im Ganzen der Wirklichkeit prisent ist. Das ist eine religios starke
Auffassung, Sie leidet aber an der grundbegrifflichen Schwierigkeit, dass auch sie,
die sich so unbeeindruckt von allem endlichen Geschick gibt, der Sinnstiftung
dient, also von Menschen als sinnkompetenten und sinnsuchenden Wesen
ins Werk gesetzt ist. Daher muss das Vorliegen der pantheistischen Einheit
doch auch ausgesprochen werden — um sodann dieses Aussprechen, das doch
Differenzen erzeugt, in einem zweiten Schritt als unvollkommen zu negieren.
Die pantheistische Unmittelbarkeit besitzt mystische Ziige; da sie aber auch im-
mer der Riickkehr aus dem mystischen Schweigen in die gesprochene Sprache
bedarf, bleibt sie in der Schwebe der Uneindeutigkeit.

Es kommt daher eine dritte, zugleich bescheidenere und anspruchsvollere
Losung des Monotheismus-Problems in Betracht. Sie arbeitet mit dem Begriff
der Offenbarung. Sie setzt voraus, dass sich der Unterschied und die Einheit von
Gott und Welt am Ort des Menschen erfassen lassen. Um den einen Gott im
Unterschied zur Welt wird im menschlichen Bewusstsein gewusst, und seine
Wirklichkeit muss sich im Bewusstsein der Menschen zur Geltung bringen. Das
ist so vorzustellen, dass es im Leben der Menschen sinnhafte Eindriicke gibt, die
als Reprisentanz der gottlichen Wirklichkeit angenommen und vermittelt wer-
den miissen und die als solche sinnerschliessende Bedeutung fiir das Dasein der
Menschen gewinnen. Dieser Vorgang vollzieht sich im Medium der Sprache. Wir
wenden wir uns damit der Frage zu, wie denn die bestimmende Gegenwart des
einen Gottes im sprachlich verfassten Bewusstsein der Menschen zu erfassen ist.

Zwei Bedingungen kommen dafiir in Betracht. Erstens miissen die Menschen
in ihrem Sinnvermégen erreicht werden — und das heisst: iiber die Sprache (und
alles, was mit ihr in Verbindung steht). Zweitens miissen sie so erreicht werden,
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dass sie nicht anders kénnen, als darin auf ihr sinnhaftes Dasein unbedingt, also
von Gott her, verpflichtet zu werden. In dieser Verpflichtung zum sinnhaften
Selbstsein vollzicht sich ihre Bestimmung durch Gott — und nicht schon in der
Form vereinzelt-sinnlichen Daseins humanen Lebens, als wire jeder Mensch nur
ein Einzelfall von Endlichkeit.

Diese unbedingte Bestimmung erscheint im menschlichen Leben allein im
Handeln als der individuellen Konkretion unseres Daseins. Unser Dasein ist
unser eigenes Dasein in unserer Geschichte, das heisst: in der Abfolge unserer
Handlungen (und zugleich unseres Erleidens von Handlungen anderer). Indem
wir etwas fun, haben wir de facto selbst entschieden, es zu tun — und werden
fur dieses Tun verantwortlich gemacht, also als Person in Anspruch genommen.
Zugleich haben wir im Handeln etwas in die Welr gebracht, was es zuvor nicht
gab — und was auch tiber unser akutes Handeln hinaus Bestand hat und andere
betrifft; wir konnen nicht zuriicknehmen, was wir einmal getan haben; die Welt
ist dadurch, wie minimal auch immer, verindert worden.

Diese Uberlegungen lassen es nachvollziehen, warum unter den méglichen
Sprachvollziigen die Sprachform des Imperativs za bevorzugen ist, wenn es um die
Vergewisserung der gottlichen Bestimmtheit der Welt im Medium des sprach-
lichen Bewusstseins geht. Der Imperativ ergeht nicht unmittelbar; als Imperativ
«du sollst» setzt er implizit die Anerkennung «du bist» voraus. Denn es soll ja als
ein Du antworten, wer zu handeln aufgefordert wurde. Man kann es also auch
so ausdriicken: «Du bist» konkretisiert sich im «Du sollst», und dem «Du sollst»
geht ein «Du bist» implizit voraus. Die Ansprache enthilt den Anspruch der
Antwort in sich. Selbst dann, wenn diesem Anspruch nicht entsprochen wird,
hat in der Gestalt des Widerspruchs eine Selbsttatigkeit stattgefunden, die aus
einem darin sich dussernden Selbstsein hervorgegangen ist.

Damit kommen wir nun auf das Phinomen des Wortes Gottes, genauer: gottli-
cher Worte, zu sprechen, in denen sich der Grund allen Sinns auftut. Eine Eigenart
ist damit verbunden, welche uns bereits ganz am Anfang unserer Uberlegungcn
aufhiel: dass mit dem Sprechen Vergangenheit sich von der Gegenwart scheidet
und dass aus dieser Unterscheidung eine Erwartung der Zukunft entspringt. Die
Welt wird dadurch als Geschichte verstanden, und die gottliche Bestimmung der
Welt erfolgt im Modus menschlichen Handelns in der Geschichte. Das gottliche
Wort eroffnet damit den Menschen die Bedingungen, bewusst geschichtlich zu
existieren, also in der Konsequenz ihrer Handlungen zu leben — im Ausblick auf

deren (jetziges und endgiiltiges) Gelingen.
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Die Funktion der Worte Gottes im religiésen Monotheismus ist daher so zu
beschreiben: Es geht um die Vergewisserung der sinnhaften Bestimmung der
Welt im menschlichen Selbstsein in der Gestalt selbstverantworteter Geschichte.

Aber damit taucht das nichste Problem auf: Diese gottlichen Worte werden ja
ausschliesslich in menschlicher Sprache gedussert. Was setzt Menschen dazu in
die Lage, solche Worte zu sprechen? Und was verpflichtet andere, diese Worte
anzuerkennen?

Die Frage der Herkunft menschlicher Worte mit dem Anspruch, ein Wort
Gottes zu sein, muss im Monotheismus kontingent bleiben, aus zwei Griinden.
Einerseits stellt die Sinnwelt der Religion, also der Ausgriff auf ein sinnstif-
tendes Jenseits, sprachliche Mittel bereit, von diesem Jenseits zu reden, etwa
in mythischen Erzihlungen oder rituellen Handlungsaufforderungen. Wie
diese Moglichkeiten im Einzelfall realisiert werden, geht auf Traditionen der
Uberlieferung zuriick, an denen sich religiése Akteure orientieren.

Zur Geschichte der Tradition als dem Ensemble von iiberlieferten hand-
lungsleitenden Sprachformationen gehort aber auch die Moglichkeit, dass sich
Einzelne von den bekannten Traditionsmodellen — durch Abwandlung oder
Neuerfindung — absetzen. Dafiir kann man religiose Sensibilitit oder religiose
Phantasie ins Feld fihren, wenn man denn nach mentalen Fihigkeiten solcher
Vereinzelung suchen will. Diese Variationen sind im Einzelfall unvorhersehbar
und unableitbar.

Der zweite Grund fir die Kontingenz besteht in der Unbedingtheit des einen
Gorttes. Er ist ja nicht zwangsldufig mit der Welt verbunden, als sei er die Ursache
einer Wirkung. Daher kann man aus seinem Wesen auch keine Folgerungen ab-
leiten. Wenn denn mit einer Bestimmung der Welt durch Gott zu rechnen ist,
dann erfolgt diese eben auf unableitbare Weise. Beide Momente, die psychologi-
sche und die religiose Unabsehbarkeit, machen die Kontingenz der Worte Gottes
aus. Die Prophetie Israels ist der Ort, an dem man diese Bedingungen religions-
geschichtlich studieren kann.

Allerdings hat diese Kontingenz auch ihren Preis. Er besteht in der
Bestreitbarkeit des autoritativen Anspruchs gottlicher Worte. Die Propheten —
wenn sie nicht am Tempel angestellt und in die Tradition eingebunden sind —
sprechen ihre Worte als Worte Gottes auf eigenes Risiko. Der Streit zwischen
wahrer und falscher Prophetie gehort zum Wesen der Prophetie tiberhaupt. Er ist
daher nicht von der angeblichen Herkunft der Worte Gottes aus zu schlichten,
sondern nur iiber die Triftigkeit der Sinnstifrung in der Geschichte. Uber diese
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ist im Verhaltnis zur eigenen Selbsterfahrung der Menschen in den Dimensionen
ihres geschichtlichen Lebens zu entscheiden. Darum hat die Prophetie in Israel
auch ihre eigene Geschichte durchlebt — im deutenden Zusammenhang der er-
lebten Geschichte. In der Geschichte Israels hat sich, wenn auch erst ganz spit,
ein Verstindnis der Welt aufgebaut, das auf eine zunehmend klarere Bestimmung
der Geschichte durch Gott — bis an deren Ende — zuliuft; wovon dann die

Apokalyptik zu reden weiss.

4. Jesus Christus, das eine, das einzige Wort Gottes

Wir bleiben auch hier auf der Linie der historischen Betrachtung. Wenn man
Jesus von Nazareth verstehen will, dann muss man von seiner Verkiindigung des
Reiches Gottes ausgehen. Im Unterschied zu Johannes dem T4ufer, dessen end-
zeitlich ausgerichteter Schule er entstammt, hat Jesus die jetzt schon wirksame
Gegenwart des Reiches Gottes hervorgehoben.

Die neutestamentliche Tradition hat die Bezichung Jesu zum Reich Gottes un-
ter drei verschiedenen Aspekten zu fassen versucht. Einmal wird Jesus wie ein
Weisheitslehrer geschildert, der in den alltdglichen Vorgingen des Lebens bereits
das Wirken des Reiches Gottes erkennt und zu erkennen gibt. Damit bezieht sich
Jesus auf die schon stattfindende Bestimmung der Welt durch Gott. Sodann wird
Jesus als Prophet geschen, der die Vollendung der jetzigen Welt durch Gott selbst
ankiindigt. Darin steckt die Einsicht, dass die bis jetzt begrenzte Erkenntnis die-
ser gottlichen Bestimmung der Welt auf der Linie eines zukiinftigen Handelns
zur Vollkommenheit gelangt. Schliesslich tritt Jesus als Charismatiker auf, in des-
sen Leben sich eine unmittelbare Geistbegabung realisiert, die es ihm nicht nur
ermoglicht, die verwandelnde Kraft Gottes aus der Zukunft in die Gegenwart hi-
nein sichtbar zu machen, sondern die es auch nahelegt, seine eigene Person ganz
unthematisch mit der Wirklichkeit des Reiches Gottes zu identifizieren.

Eigentiimlich ist, dass es fur diese drei an der religiosen Tradition orientier-
ten Sichtweisen kein iibergeordnetes Schema gibt, welches sie vereinen kénnte.
Das Verhaltnis Jesu zum Reich Gottes lisst sich nicht auf einen einzigen Begrift
bringen. Dem entspricht, dass Jesus vermutlich auch darauf verzichtet hat,
einen der neutestamentlich tberlieferten sog. «Hoheitstitel» wie Messias oder
Menschensohn auf sich anzuwenden; und das mit gutem Grund, wiirden doch
diese Selbstbezeichnungen seinem unmittelbaren Verhiltnis zum Reich Gottes
widersprechen. Gerade der Verzicht Jesu auf ihn heraushebende «Hoheitstitel»
kann als Indiz fiir die unmittelbare Bestimmtheit seiner Person durch das Reich
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Gottes verstanden werden. Vielleicht kommt das Verhiltnis des Sohnes zum
Vater, von dem das Johannesevangelium spricht, dem Sachverhalt am nichsten.

Das vom Reich Gottes durch und durch geprigte Auftreten Jesu gerit aller-
dings durch sein Geschick in eine tiefe Krise. Nicht nur, dass ihm — neben aller-
hand Zustimmung bei seinen Nachfolgern — von den religiosen Autorititen die
Authentizitit seiner Verkiindigung bestritten wurde. Sondern entscheidend da-
durch, dass er aufgrund dieses Widerspruchs unter entscheidender Mitwirkung
der rémischen Obrigkeit hingerichtet wurde. Dieser Tod bedeutet nichts ande-
res als eine Widerlegung des Wahrheitsanspruchs seines gesamten Auftretens,
namlich der Vollendung von Gottes Weltbestimmung durch seine Person. Denn
wenn sich Gottes Bestimmung der gesamten Wirklichkeit durch die Aufrichtung
seines Reiches vollziehen soll, dann muss sie den Reprasentanten dieser Einsicht
in sich aufnehmen.

Tatsichlich ist es anders gekommen, als man erwarten konnte und musste.
Jenseits seines Todes wurde Jesus als definitiv zu Gott und seinem Reich gehorend
erfahren. «Auferweckungy heisst dasanschauliche Schliisselwort fur die Herkunft
dieser Erfahrung, selbst der apokalyptischen Sprache entnommen. Damit ist ge-
meint, dass sich die Identitit Jesu, welche sich aus seiner unmittelbaren Beziehung
zu Gott als seinem Vater speist, durch seinen Tod hindurch — und ihn authebend
- neu aufbaut und diese an sein gelebtes Leben ankniipft. Um dieses Geschehen
kann man geschichtlich wissen, weil sich nach Jesu Tod sein Gottesverhiltnis in
den Menschen vergegenwirtigt, die seiner Geschichte innewerden.

Wie kann man sich dieses Innewerden vorstellen? Auf alle Fille als eine
Verinderung der Wahrnehmung Jesu, deren entscheidendes Merkmal nun darin
besteht, dass der Tod Jesu keine Widerlegung, sondern die Bestitigung seiner
Person darstellt. Die Macht des Reiches Gottes erstreckt sich damit iiber den
Tod hinaus — nicht als allgemeine Hoffnung und Erwartung fiir die Zukunft,
sondern als Tatsache der Gegenwart, die nun die Zukunft bestimmt. Das jetzt
gesprochene Wort erstreckt sich durch alle Zeiten und gilt bis ans Ende der Zeit.

Damit ist eine grundlegende Verinderung des Bewusstseins derer verbunden,
die das erfahren. Denn sie erleben sich als in diese umgreifende und verindernde
Wirklichkeit des Reiches Gottes eingeschlossen. Sie leben ganz «aus Christus»
oder «in Christus», indem sie sich in diesen Horizont des Reiches Gottes ein-
gestellt finden. Und sie geraten in diese Wirklichkeit hinein, indem sie von der
Geschichte Jesu Christi angesprochen werden.
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Dieser Ausdruck, «Geschichte Jesu Christi», kann als Inbegrift fir Leben, Tod
und AuferstechungJesu Christi verstanden werden. Die geschehene Geschichte im
vordsterlichen Leben Jesu und die erzihlte Geschichte nach seiner Auferstechung
sind zusammen — und nur zusammen — die Merkmale der Identitit Jesu Christi.
Darum ist auch die erzihlte Geschichte Jesu Teil seiner erlebten und erlittenen
Geschichte in Galilda und Jerusalem. Ohne diese Erzihlung ist seine Geschichte
gar nicht, was sie ist. [hren Zusammenhang gewinnt sie darin, dass sich das
Reich Gottes in das Leben der Menschen einprigt, die von dieser Geschichte
erreicht werden. Darum ist die Geschichte Jesu Christi auch nicht ohne unsere
Geschichte zu haben und zu verstehen.

Mit diesen Uberlegungen lasst sich begreifen, warum Jesus nicht nur — wie
dic Propheten — das Wort Gottes redet, sondern das Wort Gottes #sz. Jesu
Verkiindigung kann man - durchaus in der Dreigestalt der Sprachformen,
von denen die Rede war — als Zeugnis des Wortes Gottes verstehen. Seine
Verkiindigung enthilt als Anrede an die Menschen die Aufforderung, sich ganz
und gar auf Gottes im Anbruch befindliche, also jetzt schon wirkende Gegenwart
einzustellen — mithin den eigenen Willen an Gottes Wirklichkeit auszurichten
und sich ihr zu unterstellen. Die Spannweite einer noch ausstehenden Geschichte
wird darin auf den Moment des eigenen Lebens verknappt. Dieses Geschehen
lasst sich als eine Intensivierung derjenigen Verkiindigung verstehen, die auch in
der prophetischen Tradition artikuliert wurde.

Indem sich die Lebensgeschichte Jesu aber durch seinen Tod und seine
Auferweckung in die erzihlte Geschichte Jesu hinein erweitert und sich darin
konkretisiert, wird seine Person selbst in die Worthaftigkeit seiner Verkiindigung
hineingenommen. Darum kann Jesus Christus selbst und in Person als Wort
Gottes verstanden werden. Erst die Fortbestimmung seiner vorosterlichen
Existenz macht aus Jesu Wort: Jesus als Wort Gottes. Auch die Erzihlungen vom
auferstandenen Jesus sind — und sie erst recht! — verpflichtende Anrede, die auf
eine das eigene Leben durchgreifende Antwort aus ist.

Warum aber kann dann noch spezifischer gesagt werden: Jesus ist das eine, das
einzige Wort Gottes? Ist diese Zuspitzung sinnvoll, ist sie notig?

Die Frage zu entscheiden, hilft eine Besinnung auf die logische Differenz der
Worte «ein» und «einzigy. Es handelt sich um den Unterschied von numerischer
und kategorialer Singularitit. «Eines» steht numerisch neben «anderem»; das
«Einzige» schliesst kategorial «alles andere» aus. Dabei ist auch das «Einzige»,
numerisch geschen, «eines» neben anderen. Seine Einzigkeit gewinnt es nicht
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durch Betrachtung, sondern durch Bestimmung: «eines» wird zum «einzigen»
durch die Inanspruchnahme als Bestimmendes, das eben «alles andere» als
Bestimmungsgrund negiert.

Dasheisst in unserem Zusammenhang, dass Jesus Christus als eine Wort Gottes
durch ein Geschehen der Bestimmung zu Jesus Christus als dem einzigen Wort
Gottes wird. Diesen Ubergang kann man sich folgendermassen klarmachen:

Der Tod, der Jesus angetan wird, ist der umfassende Widerspruch gegen den
Anspruch, der von seinem Dasein und seiner Verkiindigung ausgeht. Die durch
Jesus erfolgte Anrede bleibt nicht nur ohne Antwort, es wird auch die Person des
Ansprechenden vernichtet — um sich damit der Triftigkeit der Anrede zu ent-
zichen. Die Hinrichtung Jesu, der Tod dieses einen Menschen, ist ein geschicht-
liches Ereignis. Er ist nicht nur Ausdruck des titlichen Widerspruchs gegen ihn
und seine Botschaft, er gibt zugleich Anlass zur Verzweiflung unter denen, die
von dieser Botschaft ergriffen waren. Denn sie schen sich ausserstande, nun aus
eigenem Vermogen fortzusetzen, was Jesus begonnen hatte. Es liegt also eine
doppelte Negation vor: mit der leiblichen Identitit Jesu wird zugleich der geist-
liche Sinn seiner Identitit aufgehoben. Dieser zwiefache Widerspruch macht
den einen Menschen Jesus in seinem Tod zu einem radikal Einzelnen durch die
Negation des Sinnes seiner Existenz.

Die Erfahrungen, die als Auferstehung Jesu Christi gefasst wurden, sind, auch
das in doppeltem Sinne, die Negation dieser zweifachen Verneinung. Ohne den
Tod ungeschehen zu machen, leuchtet der Grund des Daseins Jesu neu auf; der
Widerspruch gegen den verpflichtenden Anspruch Jesu wird umgekehrt; gegen
seinen Tod lebt Jesus aus demselben Grund, der sein Leben vor seinem Tod be-
griindete, aus Gott. Damit erweist sich dieser Grund als tiberwindungsstark ge-
gen den Inbegriff aller Verneinung, nimlich die Vernichtung von Leib und Sinn.

Zugleich tiberwindet die Erfahrung der Gegenwart des Auferstandenen die
Verzweiflung unter den Seinen. Da, wo der Sinn ginzlich entschwunden war,
entsteht er neu und unverginglich. Denn die Existenz Jesu wird nicht mehr durch
seinen Tod negiert; vielmehr erweist sich deren Grund als so tiefreichend, dass er
die Jesus zugefiigte Vernichtung umzukehren imstande ist. Das zeigt sich in den
Menschen, bei denen die Verzweiflung der Sinnlosigkeit herrschte, darin, dass das
Verstehen Jesu auf einen anderen und unverriickbaren Grund gestellt wird. Die
Anrede, die sie durch Jesus erfahren hatten, findet ihre Antwort nun nicht durch
das Vermogen wihlender Zustimmung im Horizont des bekannten und vertrau-
ten Sinnvermogens, sondern durch einen neu aufgehenden Sinnbogen, der auch
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noch die Verzweiflung dartiber umgreift, mit dem eigenen Leben den Sinn des
gewaltsam beendeten Lebens Jesu fortsetzen zu konnen. Darin wird Gott neu
erfahren. Seine Definition ist nun: Gott ist derjenige, der Jesus auferweckt hat.

Genau durch diese Geschichte mit ihren zwei Seiten — dem Vernichten Jesu in
seinem 7od mit der Verzweiflung der Seinen angesichts dieses Verlustes und dem
Aufleuchten des Lebens aus dem Tod mit der Neubegriindung des Vertrauens in
Gott — wird Jesus, das eine Wort Gottes, zu Jesus, dem einzigen Wort Gottes.
Die Prisenz des ganzen Sinnes im Wort Gottes — alles ist von Gott bestimmit,
von Anfang bis Ende — wird negiert und fihrt in die Sinnlosigkeit; und es er-
steht — jenseits der Verneinung und Verzweiflung — der ganze Sinn neu und mit
ewiger Geltung. Damit wird aber auch die universale Sinngewissheit am Ort eige-
nen individuellen Lebens gestiftet. Die Einzigkeit Jesu geht mit der Einzigkeit
der Erschlossenheit des individuellen Lebenssinns zusammen — und ist in dieser
Weise die Vollendung der Gottesgegenwart.

Diese Art der Gottesgegenwart ist die exakte Alternative zu der pantheisti-
schen Prisenzvorstellung des das Ganze unmittelbar bestimmenden Gottes.
Denn hier wird das Individuum nicht gesetzt und aufgehoben, vielmehr er-
lebt es seine Negation als unvergingliche Begriindung. Und sie ist zugleich die
Authebung eines abstrakten Monotheismus, der Gott nur ausserhalb der Welt
als deren Gegentiber kennt und der die Menschen unter den Zwang eines unend-
lichen moralischen Fortschritts stellt.

Es ist von diesem Gedankengang her schliissig, warum Barths Rede von
Jesus Christus als dem einzigen Wort Gottes hier, im dritten Teil seiner
Versohnungslehre, ihren Platz hat. Denn erst und gerade in dem Geschehen,
in dem die Wirklichkeit Jesu Christi in der Mitte des menschlichen Lebens er-
fahren und angeeignet wird, also sich als Bestimmung des Menschen vollzieht,
erweist sich die Fort- und Niherbestimmung des einen Wortes Gottes zum ein-
zigen Wort Gottes als unerlésslich.

Das heisst: Jesus ist darum das einzige Wort Gottes, weil sich in seiner
Geschichte das Wesen Gottes selbst verwirklicht. Und es verwirklicht sich
so, dass darin zugleich das Wesen des Menschen seine Erfillung findet. Diese
Erfullung kann ihrerseits nicht allgemein und unmittelbar sein, sie muss sich in
der jeweiligen individuellen Lebensgeschichte aufbauen.
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Erst indem ein Mensch sich selbst — jenseits seines Widerspruchs gegen Gottes
Anspruch und jenseits seiner Verzweiflung tiber seine Sinnlosigkeit — als ins
Leben Gottes aufgenommen erfihrt, ist ihm am Ort seines eigenen Bewusstseins
und Verstehens die Fiille des Sinns erschlossen, um den es in der Sprache schon
immer geht, ohne dass er sich in der Sprache bereits erfullt hitte.

Darum ist aber dieses einzige Wort Gottes auch unbedingt tiberzeugend: Es
findet statt im Zentrum des individuellen menschlichen Verstehens tiberhaupt;
es bedarf keiner dusseren, geschichtlichen Rechtfertigung und Begriindung
mehr. Und es kann auch nicht mehr von aussen in Frage gestellt werden. Diese
Gottesprasenz im Verstehen eines individuellen Menschen heisst Glanbe -
und von dieser Konstellation des Glaubens her gewinnt alles seinen Sinn, was
die christliche Religion ausmacht. Um dieses Geschehen versammeln sich die
Menschen, denen Gott auf diese Weise gewiss geworden ist, als Kirche. Von
diesem Geschehen her sind die Texte des Neuen Testaments bestimmt, die
das Verstindnis des Alten Testaments prigen. Darum kann der Gedanke von
Jesus Christus als dem einen, dem einzigen Wort Gottes auch als Inbegriff einer
Kirchlichen Dogmatik angesehen werden.

Das einzige Wort Gottes verwirklicht sich in seiner Geschichte als Bestimmung
Gottes und des Menschen. Es bleibt aber auch, numerisch betrachtet, ein Wort ne-
benanderen. Nur,dassdiese anderen Worte nunihrerseitsvon der Strukturdesein-
zigen Wortes Gottes geprigt sind. Das ist der Gedanke, der Barth zur Erorterung
von «wahren Worten» fuhrt,dieinihrer Funktionder Sinnerschliessungdienen, als
deren Mitte sich die im Vollzug realisierte Gemeinschaft von Gott und Menschen
erweist.’ Die Struktur von Erkenntnis, die Allgemeines und Individuelles zusam-
menbringt,istabernichtnuraufdie - religiose - Begriindungvon Sinnbeschrinke;
sie findet sich auch in den Gesetzen der Erkenntnis wieder, die uns das Dasein der
Welt in ihrer uns zuginglichen Verfassung eroffnet; das ist der Gedanke, mit dem
Barth «Lichter des Kosmos» statuiert; die Begriindung von Sinn im einzigen Wort
Gottesstrahltaufalles Erkennen aus.+

Es ist von diesem, der Versshnungslehre entnommenen Gedankenzusammen-
hang aus moglich, auch die anderen grossen Entscheidungen Karl Barths in der
Kirchlichen Dogmatik zu rekonstruieren, insbesondere seine Erwihlungslehre,
in der es um die Selbstbestimmung Gottes fiir die Menschen in der Person

3 Barth KD IV/3:122-153.
4  Barth KD IV/3: 153-171
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Christi geht;® aber auch seine Gotteslehre, die Freiheit und Liebe als grundle-
gende Eigenschaften Gottes benennt;® von der Anthropologie zu schweigen,
die den Menschen als ein horendes und antwortendes Wesen versteht.” Das
kann hier nicht mehr erfolgen. Wir wenden uns vielmehr abschliessend einigen
Erwigungen tiber das Vorgehen und den Sinn einer solchen Interpretation zu.

5. Das Wort und das Leben

Jesus Christus ist das eine, das einzige Wort Gottes — und als solches ist er das Licht
des Lebens. Barths Gedanke von der Einzigkeit Jesu Christi verbindet sich mit
Lichtund Leben, mit gelungenem Verstehen und erfiilltem Dasein. Der Ausdruck
«Licht des Lebens» besitzt einen doppelten Sinn. Einmal geht es um das Licht, das
aufs Leben fillt und es erhellt. Und zugleich geht es um das Licht, das Leben erst
schafftund erméglicht. Aufklirung und Frommigkeit verbinden sich darin. Daher
besitzt Barths Lehre von Jesus Christus als dem einzigen Wort Gottes eine histori-
sche und eine geistliche Dimension.

Die geschichtliche Reichweite wird erkennbar, wenn wir, wie hier versucht, den
Rahmen erweitern, um Barths Satz zu interpretieren. Ich bin von der Sprache der
Menschen ausgegangen — nicht, wie es die orthodoxe Position des Protestantismus
tat, von der Sprache der Bibel; auch nicht, wie es die liberale Theologie des 19.
Jahrhundert tat, vom menschlichen Selbstbewusstsein, welches in der Sprache zu
Wort findet. Die Einsicht, dass man hinter die Sprache in ihrer leibseelischen Ver-
fassung nicht zurtickkommt, muss man ja fir beide klassisch protestantischen
Traditionen geltend machen. Ich habe, bei der Sprache beginnend, Elemente
des modernen Sprachdenkens, der klassischen Transzendentalphilosophie und
der neukantianischen Sinn- und Symboltheorie aufgenommen, um dariiber
Religion als Merkmal und Konsequenz unseres alltiglichen Sprechens zu ver-
stchen. In diesem sprachlich gefassten Religionsbegriff wird das Interesse der
beiden Traditionslinien der evangelischen Theologie im 19. und 20. Jahrhundert
aufgenommen.

Jesus Christus ist das eine, das einzige Wort Gottes. Damit prizisiert Barth
seine Lehre vom Wort Gottes in seiner dreifachen Gestalt, wie er sie am Anfang
der Kirchlichen Dogmatik entfaltet hatte und wie sie als Konzentration auf die

5 Barth KD I1/2: § 33 (101-214,).
6  BarthKDII/1:§ 28 (288-361).
7 Barth KD III/2: § 45 (242—390).
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religiose Kommunikation in der Kirche verstanden werden konnte.® In dem
Fortschritt, nun vom einen, dem einzigen Wort Gottes in Jesus Christus zu re-
den, liegt eine erkennbare Konsequenz nicht nur logischer, sondern auch histori-
scher Art vor; und das lisst sich im Ausgang von der Sprache in ihrem geschicht-
lich-gesellschaftlichen Gebrauch deutlicher erkennen.

Das einzige Wort Gottes. Dieser Satz verweist auf eine besondere Stellung der
christlichen Religion in der Gegenwart. Das Sinnsystem der Religion hat sich in
extremem Masse verengt und verknappt. Trat es in der Moderne schon immer als
ein besonderes neben anderen Sinnsystemen auf, so kam ihm doch eine gewisse
Massgeblichkeit fiir andere, vor allem fiir soziale und politische Sinnsysteme zu.
Dashatsich geindert, und manche Soziologen meinen, dies als Sikularisierung be-
zeichnen zu sollen, derzufolge mit der Religion ohnehin nicht mehr zu rechnen sei.

Die tatsichlich religionslos gewordenen Aufbaustrukturen der modernen
Welt provozieren jedoch eine theologische und religiése Konzentration auf das-
jenige Phanomen, welches gerade in der Moderne in den Mittelpunke des gesell-
schaftlichen Lebens riickt: das menschliche Individuum in seiner leibseelischen
Verfassung als kommunikatives Sprachwesen.

Barths Theologie des Wortes Gottes ist, so kann man das jetzt verstehen,
eine theologisch verantwortete und gesellschaftliche pointierte Antwort auf
die Herausforderung, unter den Bedingungen der entwickelten Moderne das
Wesen des Christentums in seiner fiir den Menschen unbedingt sinnstiftenden
Funktion, religios gesprochen: als Errettung des Menschen, zur Geltung zu brin-
gen. Gerade eine in unserer Weise historisch und sinntheoretisch vorgehende
Analyse vermag Grund und Ziel der Barthschen Theologie genauer zu verste-
hen. Sie ist tatsichlich eine Konsequenz der Aufklirung, und die Erorterung von
«wahren Worten» und «Lichtern des Kosmos» zeigt das an. Das eine, cinzige
Wort Gottes ist insofern Licht, welches das Leben erleuchtet.

Und es ist das Licht, welches Leben schaffi und erbilt. Das ist der Inbegriff der
Frommigkeit.Denndie GeschichteJesu Christiistdie Geschichte,diesein Lebenin
Gottes Leben authebt — und zugleich unser Leben mit Gott vereint. In ihr wer-
den wir in die Geschichte Gottes selbst hineingenommen, die sein eigenes Wesen
ausmacht. Gott ist bei uns — bei einem jeden von uns, unbedingt gegenwirtig.
Denn in der Geschichte Jesu findet sich das menschliche Sinnverlangen auf un-
endliche Weise aufgehoben — in der Weise, dass der unendliche Sinn selbst in

8 Barth KD I/1: § 4 (89-127).
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das menschliche Leben eingezogen ist. Diese Gottesgegenwart ist ohne Anfang
und Ende.

In der Mitte des Lebens realisiert sie sich in der Begegnung mit dem Grund des
Sinns, dessen Suche eine andauernde Lebensaufgabe ist. Alles Sinnverlangen und
Sinnerleben vollzieht sich ja vermoge der Sprache, die uns als leibliche Wesen —
im Atmen und durch das Organ der Stimme — in unsere Welt stellt. In der gere-
det und gehort wird, Ansprache geschicht und Anspriiche erhoben werden. Der
sprachliche Alltag des Lebens ist auf diese Weise von der Religion durchdrungen,
die aus der Gegenwart des einen, einzigen Wortes Gottes stammt. Die Sprache
der Menschen ist der Ort, an dem sich das Wort Gottes verwirklicht. Und so ist
es immer bei uns und so sind wir in ihm.
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Abstracts

Der Beitrag beschaftigt sich mit der zentralen Einsicht der Theologie Karl Barths: «Jesus
Christus ist das Wort Gottes», insbesondere mit der Zuspitzung, dass Jesus Christus das
eine, einzige Wort Gottes ist. Er rekonstruiert diese Grundlegung der Theologie von der
Sprache her. Dabei fihrt der gedankliche Weg von den Strukturen der Sprache zu deren
Verwendungsformen und st6f3t dabei auf den Begriff des Sinns. Dieser Begriff verlangt
eine religiése Deutung. Eine religionsgeschichtliche Typologie zeigt, wie eine sprachliche
Verbindlichkeit der religiosen Deutung in den Blick kommt — und inwiefern das Auftre-
ten und das Geschick Jesu als Wort Gottes verstanden werden kann. Die Geschichte Jesu
Christi lasst erkennen, daff in ihr der Sinn aller Sprachlichkeit ausgesprochen wird.

The paper deals with the central insight of Karl Barth’s theology: «Jesus Christ is the
Word of God», in particular with the intensification that Jesus Christ is the one and only
Word of God. He reconstructs this foundation of theology from the point of view of lan-
guage. In doing so, the intellectual path leads from the structures of language to its forms
of use and encounters the concept of meaning. This concept requires a religious interpre-
tation. A typology of the history of religion shows how a linguistically binding religious
interpretation comes into view — and to what extent the appearance and fate of Jesus can
be understood as the word of God. The story of Jesus Christ reveals that in it the meaning
of all language is expressed.

Dietrich Korsch, Kassel






Ich werde sehen, schweigen und héren.

Gedanken zu Poesie und Theologie des Gebets

Christian Lebnert

1.

Am Nullpunkt

Im Hause eines Nachbarn in meinem Dorf am Erzgebirgshang hockte bis vor we-
nigen Jahren in der Stube in einem fahrbaren Stuhl der Onkel.’ Seine Hinde und
Beine waren steif und kalt, nur die Augen bewegte er noch, langsam von links
nach rechts und wieder zurtick, hin und her, aber es war ungewiss, was er sah. Der
Landarzt war ohnehin erstaunt, dass der Alte noch lebte, und erweckte mit sei-
nen schnellen Handlungen an ihm den Eindruck, ihn nicht mehr recht in seinen
Bereich zu zihlen, zu den menschlichen Kérpern mit Gebrechen.

Wenn er geftittert wurde, aff der Alte, kaute, was es gab, so genau und gleich-
miflig wie ein mechanisches Spielzeug. Es war nicht erkennbar, ob ihm etwas
schmeckte. Er nahm auch keinen Anteil an dem, was im Raum geschah — aber
es wiirde, so der Nachbar, nachts eine Stimmung von ihm ausgehen, die tief be-
ruhigte und gut schlafen lief3.

Manchmal gab der Alte Laut, immer dasselbe schnarrende «Arrrr», ohne
Modulation, ohne dufleren Grund und ohne Sinn, so wie eine Fuflbodendiele
unvermittelt knarrt, wenn es im Frithjahr warm wird.

Er war von der Ostfront heimgekommen, als diese schon mitten in Preufen
stand, mit einem Loch im Hinterkopf, verdeckt von ciner runden Metallplatte,
die er stolz zeigte: Sein stahlveredelter Schidel. Die Midchen durften die korper-
warme Zier bertihren, als er noch zum Tanz ging.

DasLoch darunter aber war ein unsichtbarer Strudel, der bestindig Durst hatte.
Dieser Trichter trank die Worter leer, bis sie nur noch trockene Hiillen waren, die
der Onkel gleichformig sprach, ohne Regung und Betonung. Irgendwann zerfie-
len ihm die aufgereihten Lautkokons, und er verstand keine Sitze mehr, die sich
nicht aus den einzelnen Wortbedeutungen ergaben. «Mutter kocht Kartoffeln»,

1 Die nachfolgende Textpassage stammt mit kleinen Anderungen aus Lehnert 2023: 106-110.
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das verstand er. Aber er wusste nicht weiter, wenn ihn jemand fragte: «Was kocht
deine Mutter?»

Das Loch verschluckte immer schneller Worter, ganze Wortgruppen. Sie stan-
den ihm plétzlich nicht mehr zur Verfiigung und mit ihnen verloren sich seine
Tagesrhythmen und Titigkeiten. Er ging nicht mehr spazieren, futterte auch
nicht mehr die Hithner und stand, wenn er doch einmal das Haus verlief3, ver-
loren im Garten, und schien nicht zu wissen, wo er war.

Schlieflich horte er ganz auf zu sprechen; da machte sich der Strudel an die
Erinnerungen. Bald reagierte er nicht mehr auf ihre duf8eren Zeichen, auf Fotos,
auf das Kippi seiner einstigen Uniform, auf seinen verzierten Bierhumpen, auf
die Trockenblumen aus dem ersten Kriegssommer. Alkoholische Getrinke
lehnte er nach einem Schluck ab, auch wollte er nicht mehr rauchen. Sogar
Gertiche schien er nicht mehr zu kennen und reagierte gar nicht auf den Qualm
aus der Kohlenklappe, wenn an wirmeren Wintertagen der Ofen schlecht zog.
Seine Glieder wurden hart, als verholzte er. Aufgestellt wie ein Schrinkchen
saf$ er im Winkel am Fenster in der Stube, saff dort, als die Mutter starb, als die
Geschwister starben, nun bewohnte der Neffe das Haus mit dem Onkelrest, ei-
nem aufwendigen Inventar, dem doch tigliche Zuneigung erwiesen wurde.

Ich sagte, der Onkel hitte manchmal einen knarrenden Laut gesprochen. Das
ist nicht ganz richtig. Einmal bat mich der Nachbar sonntags in der Frithe in
seine Wohnung — ein ungewéhnliches, fiir die alteingesessenen Bauern fast un-
schickliches Ansinnen. Ich sei doch Theologe, er miisse mir etwas zeigen. Wir
warteten auf das Geldut eine halbe Stunde vor Beginn des Gottesdienstes im
Dorf. Als die tiefste Glocke zu schlagen begann, flisterte der Alte vernchmlich:
«Vaterrr...» Seit einigen Wochen wiirde er das plétzlich tun, erzihlte mir der ver-
storte Nachbar, und er verband das mit unruhigen Fragen: War der Onkel viel-
leicht wacher, als sic immer dachten? Stellte er sich nur stumm, aus einem Mangel
an Sprechbediirfnis, und hérte daftir umso genauer hin? Und weiter: War er glau-
big? Noch von weit frither aus der Vorkriegszeit her, als er zwei Jahre lang jeden
Mittwoch zum Konfirmandenunterricht im Pfarrhaus tiber den Huigel lief?

Am nichsten Sonntag waren wir wieder bei dem Onkel, setzten uns neben ihn
aufzwei Melkhocker und warteten. Seine Augen liefen hin und her. Er schien uns
nicht zu bemerken. Wir schwiegen. Nach einigen Minuten erténte die Glocke,
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sehr deutlich in der Stille zu héren. Aus dem Mund des Onkels drang ein etwas
moduliertes Schnarren: «Varrrrrt...»

War die Wortihnlichkeit nur Einbildung? Wir waren unsicher. Bis zum
nichsten Mal mussten wir nur drei Tage warten, dann war Buf- und Bettag. Als
die tiefe Glocke tiber den Hiigel hin ténte, war nun sofort deutlich wieder ein
«Vatrrrr...» zu horen.

Spielte er mit uns? War es ein letzter Kommunikationsversuch? Wusste er,
was er sagte, wenn er «Vater» fliisterte? Nach Jahrzehnten Schweigen? Konnte
sein wirklicher Vater gemeint sein? Der in den letzten Kriegstagen des Ersten
Weltkrieges an der Westfront gefallen war, als der Onkel gerade einmal drei Jahre
zihlte? Oder war es, wie der Nachbar meinte, die Metapher, der Gebetsanfang
des «Vaterunser»?

Damit aber horten die Fragen fiir mich nicht auf, ich trug sie hertiber in mein
Haus: War er, der nichts sonst mehr sprechen und wohl auch denken konnte, wo-
moglich ein Betender? Einer aber, der gar nicht mehr wusste, was ein Gebet sei
und nur eine Lautfolge aussandte, wohin? Einen Atemzug ins Offene?

Aber wer kann sagen, wo Gott erfahren wird und wo nicht? War dieser Mann
mit der Metallplatte am Kopf, der alles vergessen hatte, vielleicht einer, der tief
in Gott ruhte? Ohne «ihn» und sich mehr zu kennen? Eins mit dem tiefsten
Geheimnis? Bohrend hallte der alle Religionspraxis unterwandernde Satz von
Meister Eckart in mir nach: «<Der wahrhaft Betende weifs nicht, dass er betet.»

Was hat Beten zu tun mit dem, was ich sagen kann? Was hat es zu tun mit
Sprachkenntnissen, mit Prozessen im Gehirn, mit Informationsverarbeitung
und verschalteten Nervenzellen? Ist es Denken und Deuten und Sagen? Oder
was sonst? Der Onkel war gewissermaflen ein Nullpunkt fiir mein Nachdenken
tiber die Sprache und das Wesen des Gebets. Er beriihrte eine Grenze, wo der
Bezirk der Sprache wie der Vorstellungen endet. Aber endet damit der Glaube?
Ludwig Wittgenstein hat diesen Nicht-Ort am Ende seines Tractatus logico-phi-
losophicus aufgesucht: «Wovon man nicht sprechen kann, dariiber muf8 man
schweigen».> Dieses klassische Ansinnen des jungen Sprachphilosophen im-
pliziert einen anderen Bereich, in dem «Unaussprechliches» zu Hause sei, von
den Worten, die etwas bedeuten, unberiihrt. Das Reich des Faktischen und
Benennbaren grenze daran, ohne dass es Uberginge gibe — und so verhalte es

2 Wittgenstein 1982: 115.
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sich auch mit der Sprache der Religion und des Gebets. Dort, wo es um grund-
stiirzende Erfahrungen der Verwandlung, der Trostung und der unerklirlichen
Sinnhaftigkeit geht, jenen Umkehrpunkten, die mit Gebetserfahrungen seit
Jahrtausenden verbunden sind, verharrt die Sprache hilflos vor der semantisch
leeren Kammer des Allerheiligsten. Sie kann nicht genau sagen, was da passiert.
Ein Topos aller mystischen Erfahrung ist damit benannt: Die Sprache reicht
nicht aus, um zu bestimmen, was geschicht, wenn «Gott» geschieht. Oder wieder
mit Wittgenstein gesprochen: «Die Losung des Problems des Lebens merkt man
am Verschwinden dieses Problems. (Ist nicht dies der Grund, warum Menschen,
denen der Sinn des Lebens nach langen Zweifeln klar wurde, warum diese dann
nicht sagen konnten, worin dieser Sinn bestand.)»* Denn sobald sich jemand spre-
chend dem Geheimnis «Gottes» nihern will (und schon das Wort «Gott» erweist
sich dabei als schwer handhabbare Kriicke), kann man ihm alsbald nachweisen,
«daf} er gewissen Zeichen in seinen Sitzen keine Bedeutung gegeben hat»+, wie
Wittgenstein ausfiihrt. Er hat die Ebene des Benennbaren verlassen.

Da sitzt der Onkel in seinem Stuhl und regt sich nicht und denkt wohl nichts
und kann nichts sagen, denn er weifd gar nichts mehr von sich. Aber betet er doch?
Wie komme ich heraus aus dem Widerspruch, der schon mit den Wortbildungen
«das Unsagbare» oder «Unaussprechliches» im Blick auf Gott gegeben ist?

2

Zungenrede und Jubilus

In den Gebeten der frithen Kirche kehren zwei Phinomene in auffilliger
Bestindigkeit wieder, die an die Grenzen der Sprache rithren: Zungenlallen und
ekstatischer Jubel. So héren sie sich an, die poetischen Gravitationswellen, wenn
zwei Sternensysteme, Sagbares und Unsagbares, ineinanderfallen: «Erhore mich
mein Vater, Du Vater aller Vaterschaft, Du unendliches Licht: acéioud iad a6i
oia psynother therndps vopsiter pagouré itagouré nethmomadth nepsiomadth
marachachtha thobarrabau tharnachachan zorokothora ieou sabaoth ...».5 Dieses
Gebet legt das vierte Buch der urchristlichen Schrift Pistis sophia Jesus in den
Mund, und es lisst sich schnell einordnen unter der Uberschrift «Glossolalie»,
Zungenrede, das heifit: Sitze ohne Bedeutung, Worte ohne entschliisselbaren

3 Wittgenstein 1982: 114f.
4 Wittgenstein 1982: 115.
5 Codex Askewianus in Hennecke 1961: 182.



Ich werde schen, schweigen und héren. 57

Sinn. Auch Paulus kannte solche Lautgebilde. In ihnen drang fiir den Betenden
Unsagbares ins Sagen ein. Wort und Sache, Signifikat und Signifikant, Meinen
und Verstechen implodierten zum reinen Augenblick voraussetzungslosen
Sprechens. So stromte der Gott ins Gebet, und Worte zerfielen, Silben entglit-
ten dem Menschen. Es brummte, es murmelte, summte, pfiff und sang — in
der Sinnlosigkeit der Silben als Sinnfiille. Zungenrede, das sprachanalytische
Chaos, der Ausweis offensichtlichen Unfugs, war tiberall dort zu horen, wo dem
Unsagbaren gelauscht und geantwortet wurde. Sie machte die vertraute Sprache
pords und ermoglichte, dass an Rissen etwas einsickerte, was vor der Sprache lag
und nicht vollstindig Sprache werden konnte.

Ebenso war es mit dem Jubel.® Das lateinische Verb jubilare hat eine
Doppelbedeutung: Schreien und Singen. Jubilat milvus, heifit es einerseits: Der
Milan schreit. Jubilus ist aber auch aller Gesang ohne Worte, Gesumm und
Triller, Stéhnen und Seufzen, auch Verzierungen von Ténen. Luther tibersetzte
Jjubilare mit jauchzen», und er holte damit die ganze Wortfiille ins Deutsche.

Wortloses Jubilieren, in «juchzenden», lallenden Silben und Lauten konnte in
der frithen Kirche als vornehmster Weg gelten, «Gott» auszudriicken. So schreibt
Augustinus, als hitte er Wittgenstein gelesen: «Was heif$t: im Jubel singen?
Einsehen, dafl man mit Worten nicht ausdriicken kann, was man im Herzen
singt ... Der Jubilus ist ein Klang, der bezeichnet, dafl das Herz tiberfliefSt von
dem, was man nicht sagen kann. Und wem geziemt dieses Jubilieren, wenn nicht
dem unaussprechlichen Gott? Unaussprechlich ist der, den man nicht sagen
kann: und wenn man ihn nicht sagen kann und nicht schweigen darf, was bleibt
dann anders, als das man jubelt?»

Solches Jubilieren war im Mittelalter vor allem verbunden mit der kunstvollen
Ausgestaltung der Halleluja-Gesinge. Halleluja, als alter hebraischer Gebetsvers,
bedeutet: Preist Gott! In der lateinischen Liturgie trat er als Gesangsruf vor die
Lesung aus dem Evangelienbuch. Man konzentrierte sich in seiner musikalischen
Formung in der mittelalterlichen Messe mehr und mehr allein auf die letzte
Silbe: das lange, offene A. Erster Buchstabe im Alphabet und Laut des Staunens,
ungehaltener Atem aus dem Mund, tiefes Verstromen. Daraus wuchs die wort-
lose Melismatik des gregorianischen Gesanges wie eine tippige rankende Pflanze

6 Vgl. zu diesem Abschnitt den Text «Jubel oder Die weggeworfene Leiter» (Lehnert 2020: 57—
62, bes. 60).
7 Hammerstein 1990: 40f.
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auf. Die Liturgie verlief§ hier den Raum des Verstehens und floss ins Offene. Im
Halleluja singen die Gottestrunkenen, die Gliubigen und Mystikerinnen zusam-
men mit den unsichtbaren Michten — sie singen nicht mehr, sind nur noch Atem,
gesenkt in den Hauch eines unerklirlichen Windes. Solcher Gesang, von kei-
nem Subjekt hervorgebracht, teilt nichts mit. Wie im Schrei, im St6hnen dringt
eine namenlose Welt in die Sprache. In der gemeinsamen Schwingung wird der
Mensch Teil eines Klanges — dem reinen, fremden Ton seiner selbst, der doch
mehr ist als er selbst. Denn nicht selbst zu singen oder zu sprechen, sondern ge-
sungen und gesprochen zu werden, ist die Sehnsucht der Betenden.

3.
Gebe hiniiber

Zungenrede und Jubel weisen einen Weg, um zu erkunden, was Gebete sind.
Aber wer zu solchem Gebetsweg aufbrechen will, begegnet einer wesentli-
chen Schwierigkeit. Wer losgeht, kann nicht wissen, wohin der Weg fithrt. Das
Terrain, wohin wir uns betend bewegen, kann von keinen Worten, keinen Sitzen
vorweggenommen oder auch nur vorstrukturiert werden: Wir bewegen uns be-
tend in aller existentiellen Unsicherheit ins Offene. Franz Kafka erzihlt in seiner
Prosaminiatur «Von den Gleichnissen» davon:

«Viele beklagen sich, daf§ die Worte der Weisen immer wieder nur Gleichnisse
seien, aber unverwendbar im tdglichen Leben, und nur dieses allein haben wir.
Wenn der Weise sagt: «Gehe hintibers, so meint er nicht, daff man auf die an-
dere Seite hiniibergehen solle, was man immerhin noch leisten kénnte, wenn das
Ergebnis des Weges wert wire, sondern er meint irgendein sagenhaftes Driiben,
etwas, das wir nicht kennen, das auch von ihm nicht niher zu bezeichnen ist und
das uns also hier gar nichts helfen kann. Alle diese Gleichnisse wollen eigentlich
nur sagen, dafl das Unfafiliche unfafllich ist, und das haben wir gewufSt. Aber das,
womit wir uns jeden Tag abmiihen, sind andere Dinge.»

«Gehe hiniiber», so wird hier ein namenloser Weiser zitiert. Das grofle Thema
der Religion, die «andere Seite», verliert sich wie im Nebel. Was ist denn dort drii-
ben? Der Erzihler schaut in eine merkwiirdige Leere. Niemand kann etwas sagen
davon — auch der Weise nicht, denn er ist hier wie wir und weist nur hiniiber. Wer
sich wirklich auf den Weg machen wiirde, hitte kein verldssliches Ziel, ja nicht

8 In den ersten Passagen beriihrt sich der folgende Abschnitt mit einem gleichnamigen Text in
Lehnert 2020: 21-26, bes. 23f.
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einmal einen unzweifelhaften Grund fiir seinen Aufbruch. Es wire auch nicht
ausgemacht, ob der begrenzende Horizont nicht unentwegt mitgleiten wiirde.
Ein Laufen «dorthin» liefe alle vorausgreifenden Begriffe und Erwartungen
hinter sich. Wenn die Pragmatiker von der Nutzlosigkeit des Unfasslichen spre-
chen, verharren sie genauso auf der Stelle wie jene, die ideologisch und dogma-
tisch das «Driiben» bereits «hierher» geholt zu haben meinen in ihre «religicsen
Wahrheiten». Wer dem Weisen folgen wiirde, liefle beides hinter sich und ge-
riete in Unruhe. IThm stiinde kein verwertbares Wissen zur Verfugung, das von
seinem Gehen selbst zu losen wire. Was der Weise anzubieten hat, ist nur eine
Zeigegeste: «Dahin!, tiber die Grenze, tiber den Horizont.

«Darauf sagte einer: <\Warum wehrt ihr euch? Wiirdet ihr den Gleichnissen fol-
gen, dann wiret ihr selbst Gleichnisse geworden und schon der tiglichen Miihe
frei.

Ein anderer sagte: dch wette, dafl auch das ein Gleichnis ist.»

Der erste sagte: <Du hast gewonnen.»

Der zweite sagte: <Aber leider nur im Gleichnis.»

Der erste sagte: Nein, in Wirklichkeit; im Gleichnis hast du verloren.»»’

Der Text bleibt offen, ritselhaft, lasst die unterschiedlichsten Folgerungen zu.
Uns fehlt der Schlissel. Wer dem Weisen wortlich glaubte und losginge, ge-
riete in zweifelhafte Unruhe, eine Getriebenheit. Thm stiinde kein verwertbares
Wissen, schon gar keine begriffliche Metaebene zur Verfigung und nichts, was
von seiner riskanten Bewegung selbst zu 16sen wire. Denn hier, wo ich bin, ist
zumindest ein konkreter Ort, und dor# nur von hier beschreibbar. Die Grenze
zwischen beidem verschiebt sich noch im Gehen. Der stets bewegliche Spalt zwi-
schen Diesseits und Jenseits schlieft sich nie. Wahr wird das Dor# im Gehen von
hier hintiber, ein Laufen im radikalen Wagnis, das von keinem vorstellbaren Ziel
gemildert wird.

Ohne zu wissen wohin, aber gehen: Das ist eine uralte spirituelle Erfahrung.
Kein Wissen hilft und kein Dogma auf dem Weg, dem «schmalen Pilgerpfad»,
hinaus «in eine dunkle Nacht», wie es Juan de la Cruz dichtete, ziellos auf das Ziel
zu, und «auf dem Weg ... stehen bleiben, heif$t zurtickgehen», so Meister Eckart.
Kafkas Sitze bewegen sich an einer Schwelle, wo sie nur verstummen kénnen.
Aber Kafka schreibt sie auf. In demselben Paradox bewegt sich die Sprache des

9 Kafka 1988: 372f.
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Gebets an der Grenze des Sagbaren. Sie ordnet keine Fakten, formt keine schliis-
sige Weltanschauung, sie tibermittelt keine Informationen, sondern sie weist
Wege ins Offene: «Dahin!»

«Folge mir nach!» sagte Christus, und dhnlich verwirrende Imperative gibt es
in vielen Religionen. Der Satz fithrt in eine vergleichbare Unklarheit wie Kafkas
Prosa, sobald man weiterliest: «Will mir jemand nachfolgen, der verleugne sich
selbst und nehme sein Kreuz auf sich und folge mir nach. Denn, wer sein Leben
behalten will, der wird’s verlieren; und wer sein Leben verliert um meinetwillen
und um des Evangeliums willen, der wird’s behalten.» (Markus 8, 34f.) Wer ver-
liert da sein Leben, indem er sich besinnt und aufbricht? Ein Toter? Wie kann der
aber Jesus folgen? Und sein Leben behalten? Was ist das fir ein Text? Wohin zielt
er? Auf ein Verstindnis? Oder auf die Uberwindung allen Verstehens?

Buddha verlegte sich seinen Schiilern gegentiber konsequent auf eine indirekte
Lehre, auf die Umwege, die jeder selbst machen muss. Die Koans im Zen 16sen
Logik, Identititen und rationales Denken ganz auf, um einer anderen Klirung
und inneren Erleuchtung willen. Ein Ménch fragt seinen Meister: «Hat der
Hund auch Buddha-Natur?» Worauf der Meister antwortet: «Wu.» ... Ist das die
Antwort eines Hundes oder eines Menschen? Ist es ein Enigma? Nur ein abwei-
sender Laut? Arroganz? Weisheit?

Unwillkiirlich geraten wir tiber solcherart Texten hinein in eine von «anders-
woher» bestimmend angezogene Bewegung, die in vielen Kulturen weder be-
grifflich geformt noch philosophisch oder ritualtheoretisch reflektiert, sondern
schlicht rhythmisch vollzogen wurde — wie Essen und Trinken, Schlafen und
Atmen. Noch ein Beispiel:

Jeden Morgen ging Nasredin mit einem Esel tiber die Grenze. Das Tier trug
immer zwei grofle Kérbe voll Stroh. Den Grenzern gestand Nasredin frei heraus,
daf er ein Schmuggler sei, und er wurde jedesmal durchsucht mit allen Mitteln
und aller Genauigkeit. Die Strohballen wurden durchwiihlt, gesiebt, ins Wasser
getaucht und sogar mehrmals verbrannt. Aber man fand nie etwas, und Nasredin
wurde immer reicher und wohlhabender. Schliefilich setzte er sich zur Ruhe und
zog fort. Nach Jahren traf ihn einer der damaligen Zollbeamten wieder und
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fragte: «Nasredin, jetzt konnt Thr es mir doch verraten. Was habt IThr damals ge-
schmuggelt, als wir nie etwas fanden?» Nasredin antwortete: «Esel.» ™

Diese mittelalterliche Anekdote lisst eine Regel fiir betende Grenzginger aller
Artaufblitzen: Wer «<hiniiber» will, bewegt sich am besten ohne viel Ballast, etwa
auch dem von «Uberzeugungen». Er darf im Gepick keine sperrige «Hinterwele»
haben, wie Friedrich Nietzsche spottete. Im Gebet transportiert der Betende
ja auch nicht irgendetwas, eine Aussage oder eine Bitte beispielsweise, sondern
immer sich selbst. «Gehe hiniiber!» Gehend verindert sich der Blick. Die eigene
Reise ist der wirkliche grenziiberschreitende Schmuggel.

4.
Atem und Aufmerksamkeit

Wie kann ich beten? Diese Frage, so oft gestellt, ist ebenso schwer beantworten
wie die Frage: Wie wird man zum Dichter? Unbestritten gebetserfahrene grie-
chische Athosmonche sagen: «Du aber, wenn du in deiner stillen Zelle sitzt und
deinen Geist sammeln willst — ziehe diesen durch die Nase ein, durch die der
Atem zum Herzen kommt, [...] dringe ihn ins Herz hinunter, zusammen mit
der eingeatmeten Luft ...»" Fir jene Ausgesonderten, die zuriickgezogen auf ei-
ner Halbinsel in der Agiis leben und seit Jahrhunderten in waghalsigen seeli-
schen Expeditionen Wege «hiniiber» erkunden, ist ein Gebet zunichst nichts als
Hocken und Atmen. Jeder Gedanke an irgendetwas wird zuriickgebunden an
den einfachen Puls des Lassens und Empfangens. Von «hier», aus dem Innersten,
weist die Geste nach «dort». Eine der ersten Friichte des Betens, der erste Schritte
einer lebenslangen Formung durch das Gebet ist fir die Athosmonche die
Niichternheit oder Aufmerksamkeit, wie sie es nennen: Das Wachsein, Offensein
fiir alles und jeden, fiir jedes Geschehen und jede Uberraschung, fiir jedes Detail
des Lebens. Betende brauchen wache Sinne fiir das Unbekannte, feine Antennen,
wie Kiinstler, die in den Grenzbereichen der vertrauen Wahrnehmung arbeiten.
Gebet ist eine Aufmerksamkeitsschulung, ist eingetibte Offenheit, und je weniger

10 Gebete der Menschheit 2019: 12.4f.
11 Vom Herzensgebet der Athos-Ménche. Die Centurie der Mnche Kallistus und Ignatius an-
thopouloi genannt (Rosenberg 1983: s1ff).
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ich vorab davon zu wissen meine, umso grofier ist die Chance, dass es gelingt.
Genauso ist das beim poetischen Schreiben.

Wie kann ich beten? Martin Luther konnte in gewohnter emotionaler
chrspitzung sagen: «fides creatrix divinitatis»™*, der Glaube schafft die Gottheit.
Das Gebet bringt sein «Duy, seinen Gott hervor — als eine Art Wegweiser. Dem
entspricht die Etymologie des kleinen Wortchens «Gott». Es ist urspriinglich
wohl ein Partizip Perfekt Passiv. Die indoeuropiische Wurzel *ghau (die rufen,
anrufen bzw. auch Blut vergieflen bezeichnen kann) ergibt als Partizip “ghutom,
das Angerufene oder der Angerufene bzw. der oder das, wofiir Blut vergossen
wird. «Gott» als solches Partizip eines Verbs «rufen» oder eben «opfern» hebt
deutlich denjenigen hervor, der ihn ruft. Das ist in religi6s pluralistischen Zeiten
von hochster Bedeutung. In dem «Gott» eingeschlossen ist der, der ihn zu «Gott»
macht, indem er ihn anbetet. «Gott» ist nicht 4z sich «Gotts, sondern er wird
es durch die Betenden. Das heifst nun nicht, dass Beten ein rein selbstreflexiver
Vorgang wire. Der Gang «hiniiber» — so bezeugen es zumindest Glaubige - fihrt
nicht in einen Kreis, sondern ist erfasst von einem Sog, einem Ruf, aber wo es
hingeht, weiff der Betende noch nicht zu sagen. Er formt eine Vorstellung davon,
den «Gott», eine Wegmarke — und dazu braucht er Sprache und Bilder, Musik
und Riten. Ubung und Zweifel bilden das SchrittmafR.

Wie kann ich beten? «Unverwendbar im tiglichen Leben», das war in Kafkas
Erzihlung der Vorwurf der Pragmatiker. Dagegen steht, dass Gebete natiirlich
koénnen helfen, uns das Leben verstindlich zu machen, wenn seine Geriiste wan-
ken und wenn Leid oder Abbriiche oder Neuanfinge, Grenzlagen der Seele, uns
aus dem Gleichgewicht bringen. Worin der Trost von Gebeten eigentlich besteht,
entzieht sich aber den Erklirungen. Wenn wir es sagen konnten, wire der Trost
bereits schal und billig. Gebete dringen tiefer als die Bediirfnisse nach Glick
und Wohlbefinden. Mit einem Gehér aber rechnen sie; und wer gehort wird,
beginnt selbst zu lauschen. «Erhérungy begleitet das Gebet in der Erfahrung
der Glaubigen darum nicht im Sinne selbstbezogener Erwartungen, sondern als
Vertiefung von Fragen und Einsichten, als Begegnung mit einem anderen, der
geheimnisvoll «alles in allemy ist.

Wie kann ich beten? Ich versuche es dreimal tiglich und mit der Disziplin ei-
nes Ubenden. Wenn ich mir dariiber klar zu werden versuche, was ich eigentlich

12 Luther WA, 40. Band: 360.
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suche und ersehne im Gebet, woher meine Wachheit rithrt, dann kann ich wenig
sagen, suche Vergleiche, muss zu erzihlen beginnen oder zu dichten.

Gott sei in mir? Ein reines, leeres Feld,

das nichts behalt? Das alles durchldfit? Spuren
der Sturmnacht, Aste? Eine der Figuren

liegt angespilt in ihrer fremden Welt?

Die Pfihle und die Masten, ferne Striche,

und immer ferner, wo nur ende ich?

Ich weiff nicht, wer das Schweigen jetzt noch bricht.
Ich wiederhole sorgsam nur die Striche.”

So schrieb ich einmal nach einer Sturmnacht an den Elbwiesen. Nun soll zum
Ende, in der Reihe der vielen Zeugen, die ich an meine Seite gerufen habe, noch
ein weiterer aus meinem Dorf treten. Auch er wusste nicht viel mehr als der
Onkel beim Nachbarn, aber vielleicht etwas Entscheidendes. Man nannte ihn
den «Wichter»™:

Meist schon im frithen Morgengrauen begann er, das Dorf zu umkreisen.
Wenn noch alle schliefen, ging er mehrmals um den verfallenen Kantoratshof
neben der Kirche, kimpfte sich im Sommer durch das hohe Gras um die lockeren
Bruchsteinmauern und abgerutschten Sandsteinstiirze, durch die Brennesseln,
im Winter durch Schlamm und Schnee. Von dort aus wurden die Bahnen weiter,
er durcheilte die Wege zwischen den Gehoften bis zum Gebiisch der Schwarzerlen
und Weiden am Bach. Dann streifte er tiefer in die Wilder, hinunter ins Tal zu
den Geroéllhalden und den Tunneln der Bahn und auf der anderen Seite hoher
ins Gebirge. Tagsiiber traf man ihn selten, er war scheu. Manchmal knackte es
im Dickicht, wenn einer den Weg durch den Wald hinauf zum Dorf nahm. Jeder
dachte zuerst an ein Reh, aber dann war der flichende Schatten zu groff und die
Schritte zu schwer und man flisterte: der Wachter. Die Kinder hatten Angst vor
ihm. Sie bewarfen ihn nicht einmal mit Stocken oder Holzéipfeln. Er war unver-
letzlich, unberiihrbar. Es wurde auch nie tiber ihn gelacht.

Sein Zustand war auf den ersten Blick verwahrlost. Die gerteten Augen unter
sehr beweglichen Brauen wichen jedem Blickkontakt aus. Man hitte ihn fiir ei-
nen Trinker halten kénnen. Seine Kleidung war abgetragen, aber er stank nicht.

13 Lehnert 2011: 69.
14 Der folgende Textabschnitt ist eine leicht gekiirzte und verinderte Fassung des Textes «Der
Wichter» (Lehnert 2020: 168-171).
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Auch waren Haare und Bart nicht verfilzt. Er lieff sich von einer alten Frau im
Dorf zum Waschen und Essen rufen. Es sei seine Tante, hiefd es, aber sie besti-
tigte das nicht. Als kleiner Junge sei er nach dem Krieg im Dorf aufgetaucht, im
Trof8 der russischen Soldaten, die in den Hofen pliinderten und vergewaltigten.
Niemand kannte seine Eltern, und er reagierte auf Fragen nicht, auch nicht, als er
blieb. Die Frau, die auch fremd war, hatte spiter Bodenreformland erhalten und
ein kleines Landarbeiterhaus erworben. War das Kind auf der Suche nach der
Verwandten gewesen? Sie sagte dazu nichts.

Wo schlief der Wichter? Hatte er dort bei der Alten ein Bett und eine Bleibe?
Oder ein Lager in einem der Bahntunnel durch die Felsen? Vielleicht dort, wo
sich die Fliichtlinge gesammelt hatten, die Afghanen und Syrer, die tiber die nahe
Grenze gekommen waren? Er lief bei jedem Wetter um das Dorf, weite Kreise
und doch immer bezogen auf die Hauser in der Mitte, ein lebender Mond, be-
stimmt von einem starken Instinkt, ins Wald- und Brachland zu lauschen und
zu schauen.

Manchmal brachte er Funde mit und zeigte sie herum: riesige Steinpilze,
Munition aus dem Zweiten Weltkrieg, Schrauben und Knochen, Geweihe
und verrostete Schliissel. Er bot sie in der offenen Hand den Blicken dar wie
Gegenstinde von hoher Bedeutsamkeit. Niemanden lief er aus, den er im Dorf
traf. Er holte sie aus seinen Taschen hervor und zeigte sie, als seien es wichtige
Chiffren der Zukunft. Man durfte die Gegenstinde nicht berithren. Er hatte
vielleicht sogar Angst vor ihnen, aber er brachte sie, als sei es seine unbedingte
Pflicht, von den Feldrindern und aus dem Unterholz mit. Dass niemand ihre ge-
heime Botschaft, ihre Signatur verstand, spielte keine Rolle. Anscheinend reichte
es ihm, dass die anderen sie sahen. Danach besaflen diese Dinge fiir ihn keinen
Wert mehr. Er sammelte nichts. Er warf seine Funde irgendwann weg, als hitten
sie ihren Dienst getan.

Was machst du da drauflen? Auf diese Frage antwortete er mechanisch: «Ich
bewache das Dorf.» «Wovor?» Auf solcherart Nachfragen reagierte er ganz selten.
Manchmal flissterte er: «Wenn ich das wiisste!»

Es gab noch eine andere Geschichte seiner Herkunft: Er soll als krankes Kind
viele Jahre in einem kleinen Weiler zum Gebirge hin von seinen Eltern in einem
Zimmer im Dachboden verstecktgehalten worden sein. Nur in der Dunkelheit
durfte das merkwiirdige, das beschimende Wesen heraus, dieses Kind mit dem
grofien Kopf, der nur einige wenige Haarbuischel trug. Es hatte zihe schnelle
Beine und lief dann iiber die Weiden in den Wald. Selbst die unmittelbaren
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Nachbarn wuflten nichts von seiner Existenz, hief$ es. Als zuerst der Vater, dann
wenige Tage spiter die Mutter nach dem Kriegan einer Ruhrinfektion gestorben
waren, fand man den Jungen in einer sauberen und hellen Kammer vor. Sie war
nicht verschlossen. Er war anscheinend gut versorgt, nur nervos und dngstlich.
Bei seiner mutmafllichen Tante fand er Obhut. Hatte sie eine Vormundschaft
iibernommen? War sie Erbin des kleinen elterlichen Gehofts? Warum aber war
sie dann hier? Das alles pafite nicht zusammen, und sie sprach davon nicht.

Die Hiuser bildeten die Mitte seiner Wanderungen. Er legte Pfade wie
ein Spinnennetz um die Siedlung. Wachte er tiber Menschen oder wortiber?
Gelegentlich saf8 er auf der Kirchenschwelle oder der Bank auf dem Friedhof.
Wenn ich still blieb, duldete er es, wenn ich mich zu ihm setzte.

Er fragte mich: «Hat Gott eine Haut?»

«Nein.»

«Hat er Eltern?»

«Nein.» Schon musste er weiter.
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Abstracts

Ein offentliches Gebet betritt sprachliches Grenzland, wo die Sitze sich in Bewegungs-
formen verwandeln. Zungenrede und Jubel sind Phinomene des Gebetes, in denen sich
exemplarisch die Sprache von klaren semantischen Zuordnungen 16st und eine Hinweis-
charakter ins Offene bekommt. Poetische Bilder, lebendige Metaphern sind Formen, wo
Gebete einen ihnen eingeschriebenen Widerspruch zeigen: Als Sprachhandlungen erzeu-
gen sie ihren «Gegenstand» und verbergen ihn zu gleich in Uneigentlichkeit.

«Gehe hiniiber» heifit die Sprachgeste, wie sie in Franz Kafkas Parabel «Von den Gleich-
nissen» erscheint. Ein Betender, der sein Sprache verloren hat, und ein verwirrter Wach-
ter, der ins Weite lauscht, werden zu Schliisselfiguren einer tastenden Gebetstheologie.

A public prayer enters a linguistic borderland, where sentences transform into forms of
movement. Speaking in tongues and rejoicing are phenomena of prayer in which, in an
exemplary manner, language is detached from clear semantic categorisations and hints to
the open. Poetic images, living metaphors are forms in which prayers show an inherent
contradiction: As acts of speech, they create their «object» while, at the same time, con-
ceal it in inauthenticity.

«Go over» is the name of the linguistic gesture that appears in Franz Kafka’s parable «On
the Parables». A praying man who has lost his language and a confused watchman who
listens into the distance become key figures in a tentative theology of prayer.

Christian Lebnert, Bad Gottlenba — BerggiefShiibel






Blasphemische Legenden
Sigmund Freuds und Gershom Scholems Ringen um eine
Neuorientierung des Judentums in den 1930er-Jahren’

Alfred Bodenheimer

Nach dem Massaker des 7. Oktober 2023, wihrend dem darauffolgenden
Gazakriegund denihn begleitenden teils sehr aggressiven Protesten und Aktionen
in Europa und den USA, fiel auf, dass in Isracl immer wieder auf die - in der wis-
senschaftlichen Psychologie ja heute weitgehende marginalisierte — Psychoanalyse
zuriickgegriffen wurde, auf der Suche nach Wegen, mit dem sehr vielschichti-
gen kollektiven Trauma umzugehen. Offensichtlich wird von einer Reihe israeli-
scher Intellektueller dieses Verfahren bis in die Gegenwart gewihlt, um sich mit
existentiellen Problemen auseinanderzusetzen. Ein Artikel des Psychologen und
Autors Gid'on Lev in der Wochenendausgabe der linksliberalen Tageszeitung
Haaretz vom 3. April 202 4 soll hierfiir exemplarisch erwihnt sein. Lev fragt sich,
woher der immense Hass auf praktisch alles Jidische komme, der sich nach dem
7. Oktober in grossen Teilen der westlichen Welt breitmacht — und er tut dies, fern
davon, ein Sympathisant oder gar Verteidiger israclischen Regierungshandelns
zu sein, ausdriicklich eingedenk aller Griinde, die es gibt, mit Israels Politik seit
1967 und seinem opferreichen Vorgehen im Gazakrieg zu hadern. Dennoch di-
agnostiziert Lev Unverhiltnismassigkeit einer geradezu kategorischen, die pure
Dascinsberechtigung als eigene Entitit absprechenden Zuriickweisung, die Israel
und die damit identifizierte jidische Gemeinschaft etwa in Amerika und Europa
in den Monaten nach dem 7. Oktober erfahren haben.

Lev referiert dabei nicht unmittelbar auf den Antisemitismus, vielmehr auf
das, was (obwohl Lev selbst diesen Ausdruck nicht verwendet), unter anderem
vom Soziologen Zygmunt Bauman als «Allosemitismus» bezeichnet worden ist,*
also eine Art (zuweilen sympathisierendes oder 6fter eben ablehnendes) Othering
von Jidinnen und Juden — eine Haltung, von der Lev meint, sie wiirde sich in

1 Der Aufsatz basiert auf einem Vortrag im Rahmen der Ringvorlesung «Literatur und Psycho-
analyse» an der Universitit Basel vom 8.10.2024

2 Bauman 1998. Bauman hat den Begriff nicht als erster verwendet, aber wesentlich zu dessen
breiterer Verwendung beigetragen.

ThZ 1/81 (2025) S. 69-83
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dieser Form gegeniiber allen anderen Kollektiven in einer auch nur halbwegs zi-
vilisierten Gesellschaft verbieten.

Lev sicht Jidinnen und Juden aus zweierlei Griinden als bevorzugtes Ziel
von dem, was in der Psychoanalyse als Ubertragung bezeichnet wird. Dafiir, so
meint er, biete sich erstens die amorphe Erscheinungsform des Judentums an, da
es eine komplexe, letztlich unauflosbare Verbindung von Religion und Nation
enthilt und somit fiir Grenzenlosigkeit ebenso wie fiir Unfasslichkeit zu stehen
scheint. Doch die andere Form der Ubertragung, die das Judentum erlaubrt, ist
jene, die mit dem Branding der Juden im Neuen Testament zusammenhingt.
Als Stammvolk Jesu wie zugleich als dessen angebliche Mérder haben die Juden
Lev zufolge tiber Jahrhunderte im Bewusstsein ihrer christlichen Umwelt das
Gottliche und Satanische zugleich verkorpert. Sie sind zugleich klein, bedroht,
verfolgt (wie Jesus) und werden als erfolgreich, rinkeschmiedend und tibermich-
tigwahrgenommen (wie die Gottesmorder). Die widerspriichlichen Gefiihle, die
ein solches Volk weckt, zwischen Sympathie, Neid, Furcht, Idealisierung, Mitleid
und Hass, liegen dabei laut Lev auf der Hand. Juden sind gewissermassen multi-
funktional einsetzbar, ideale chrtragungsobjekte. Daraus schliesst Lev:

Wenn die Juden tatsichlich das <auserwihlte Volks sind, wie viele prahlen, dann ist
vielleicht dies die Rolle, zu der wir auserwihlt sind — nicht zu fithren, nicht uns aus-
zuzeichnen, nicht die Besten zu sein, nicht ein Licht fiir die Vélker zu sein, sondern

der Blitzableiter fir die Empfindungen von Wut und Frustration unter den Vélkern,
Ubertragungsobjekte zu sein.’

Gid'on Lev schliesst sich an eine Denkfigur an, die schon vor rund neunzig Jahren
judische Denker und unter ihnen auch Sigmund Freud beschiftigt hat. Das
Thema des Judentums, bzw. des Antisemitismus hat Freud derart umgetrieben,
dass er ihm die Energien seiner letzten Lebensjahre widmete. 1934 verfasste er ein
erst kiirzlich publiziertes Manuskript, das er «Der Mann Moses, ein historischer
Roman» nannte.* In den Folgejahren publizierte er in zwei Einzelbeitrigen, zu-
nichst noch 1937 in Osterreich, danach 1939 als Monografie mit einem zusitz-
lichen dritten Teil in seinem Exilort London, die drei Teile seines letzten zu
Lebzeiten gedruckten Werks Der Mann Moses und die monotheistische Religion.
Das Mosesbuch wurde lange als eine Art peinlicher Ausrutscher des alten,
todkranken Freud geschen, der sich in historische Spekulationen verirrt hatte,

3 Lev2024.
4  Freud 2024.
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die weder Hand noch Fuss besassen. Erst in den 1990er Jahren, als sich bedeu-
tende Forscher wie der amerikanische Judaist Yosef Hayim Yerushalmi,® Jacques
Derrida® oder Jan Assmann’ mit dem Buch zu beschiftigen begannen, setzte
ein Umschwung ein. Heute gehort das Buch zu den meistrezipierten Werken
Freuds. Dabei wird es allerdings oft nicht mehr primir hinsichtlich seiner histo-
rischen Einordnungsversuche gegentiber der Bibel gelesen, sondern mit Bezug auf
Freud selbst, seine Biografie und seine Beschiftigung mit dem zeitgendssischen
Judentum.

Die Grundthese des Buches ist, dass Moses kein Israelit, sondern ein adliger
Agypter gewesen sei, der den Monotheismus aus dem igyptischen Echnaton-
Glauben entwickelt und eine Gruppe von Gefolgsleuten aus Agypten gefiithrt
habe. Es habe aber aufgrund von Emporung gegen die Anforderungen seiner
Lehren bald Widerstand gegen ihn gegeben, und er sei umgebracht worden. Einige
Zeit spiter sei er mit einer anderen Fithrungsperson zum biblischen «Moses» ver-
schmolzen, einem Midjaniter, der einen Vulkangott angebetet habe. Doch aus
der verdringten Mordtat am Ur-Moses habe sich in der das latente Schuldgefiihl
transportierenden Tradition des von ihm einst geleiteten Volkes eine Kultur
des Triebverzichts entwickelt, die einerseits die Knabenbeschneidung symbo-
lisch im Volk verankert, andererseits durch ihre Sublimierungsfunktion einen
«Fortschritt in der Geistigkeit» bei den Juden zur Folge gehabt habe.® In diesem
Sinne liest Freud das aus dem Judentum erwachsene Christentum mit dem ge-
kreuzigten Jesus als eine Art Wiedergutmachung fiir die archaische Mordtat —
der Tod des Sohnes habe den Tod des Urvaters gesithnt. Den Juden sei einerseits
religios zur Last gelegt worden, dass sie fiir den Mord am Vater nie gesithnt hit-
ten, andererseits hitte die auch mit dem Christentum verbundene Forderung des
Triebverzichts die gegen ihren Willen christianisierten, gemiass Freuds Diktion
«schlecht getauften»?, vor allem abendlindischen Vélker am Ende gegen die
Juden aufgebracht, denen sie zur Last legen, ihretwegen mit dem Christentum
und dabei ebenfalls mit gewissen Formen des Triebverzichts in der Form christli-
cher Morallehre belastet worden zu sein. Das alles ist in dieser Zusammenfassung
arg verkiirze, lauft aber in der Konsequenz auf den Versuch einer Beantwortung

Yerushalmi 1992.
Derrida 1997.
Assmann 1998.
Freud 1994: 557.
Freud 1994: 539.
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der Ende der 1930er Jahre virulenten Frage Freuds hinaus, wie sich der Hass gegen
die Juden derart im Abendland festsetzen konnte.

In gewisser Weise unterscheidet sich Freuds Analyse in Teilen recht wenig von
derjenigen Gid'on Levs 85 Jahre spiter. Das zeigt folgendes Zitat aus dem dritten
und letzten Teil seines Moses-Buchs:

Ganz unverzeihlich sind aber zwei andere Eigenheiten der Juden. Erstens, daf sie in
manchen Hinsichten verschieden sind von ihren «Wirtsvolkern». Nicht grundver-
schieden, denn sie sind nicht fremdrassige Asiaten, wie die Feinde behaupten, son-
dern zumeist aus Resten der mediterranen Vélker zusammengesetzt und Erben der
Mittelmeerkultur. Aber sie sind doch anders, oft in undefinierbarer Art anders als zu-
mal die nordischen Vélker, und die Intoleranz der Massen duflert sich merkwiirdiger-
weise gegen kleine Unterschiede stirker als gegen fundamentale Differenzen.

Noch stirker wirkt der zweite Punkt, namlich daf§ sie allen Bedriickungen trotzen, dafl
es den grausamsten Verfolgungen nicht gelungen ist, sie auszurotten, ja, daf§ sie viel-
mehr die Fahigkeit zeigen, sich im Erwerbsleben zu behaupten und, wo man sie zulisst,
wertvolle Beitrage zu allen kulturellen Leistungen zu machen.*

Dariiber hinaus fithrt Freud, ihnlich wie es in seinem Artikel auch Lev tut,
die Eifersucht auf das eigentlich von Gott gewihlte Volk als tieferes Motiv aus
«langst vergangenen Zeiten» an,” eine Verschiebung von den Evangelien als
Judenerzihlung auf die Evangelien als gegenjiidische Erzahlung. Ob und inwie-
weit Lev in seinen Uberlegungen von 202 4 auf Freuds Gedanken aus den 1930er
Jahren zuriickgreift, erwihnt er nicht. Augenfillig wird aber, dass, ungeachtet
der zeitlichen Entfernung und auch der Unterschiedlichkeit der Umstinde zum
Trotz hier eine Kontinuitit psychoanalytischer Herleitung des Judenhasses zum
Tragen kommt.

Dass Freud Erkenntnisse der Psychoanalyse aus dem individuellen Seelenhaus-
halt von Menschen in die Langzeitentwicklung von Kollektiven transponierte,
mithin also Trauma, Schuld, Verdringung und Neurose aus den Dimensionen
eines menschlichen Lebens in den Haushalt der Menschheitsgeschichte iiber-
trug, war nichts Neues. Schon vor dem Ersten Weltkrieg hatte er mit der Schrift
«Totem und Tabu» eine psychoanalytisch begriindete Herkunftsgeschichte der
Religion verfasst. Damit begann sich die Psychoanalyse dem Anspruch einer an-
thropologischen Welterklarungstheorie zu nihern, die an die herkommlichen
historischen oder soziologischen Erklirungsmuster nicht mehr gebunden war.

10  Freud 1994: 538f.
11 Freud 1994: 539.
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Freuds Erzihlung beschrieb im Wesentlichen die Geschichte eines Urvaters, der
die sogenannte Urhorde unterdriickt und alleinigen Anspruch auf die Weibchen
der Gruppe erhoben habe und der irgendwann umgebracht worden sei, was
dann fur die Mitglieder der Horde Schuldgefiihle und eine daraus resultierende
Haltung des Triebverzichts generiert habe.

Der Psychologe und Germanist Andreas Hamburger hat diese Grunderzihlung
treffend beschrieben, indem er meinte: «Freud hat in seiner Kulturtheorie einen
Mythos geschaften, der seine Kraft nicht aus der historischen Wahrheit, sondern
aus der narrativen Evidenz bezieht.»*

Es ist in diesem Sinne vielleicht gerade ihr kultur- und religionstheoretischer
Ansatz, in dem der literarische Aspekt der Psychoanalyse Freudscher Prigung
besonders sichtbar wird. «Narrative Evidenz», wie Hamburger es nennt, be-
deutet, bei der Herleitung menschlicher Kultur- und Religionspraktiken ana-
log zur Analyse eines individuellen Patienten vorzugehen und deren Entstehen
von ihrem geschichtlichen Resultat her zuriickzuverfolgen. Wie beim 6dipalen
Verhiltnis des minnlichen Kindes zu seinem Vater nicht eine reale Mordtat an
diesem, sondern der gedankliche Vorgang der vollzogenen Mordtat fiir dessen
weitere Entwicklung von Bedeutung sei, so sei fiir ein Kollektiv die Urhordenidee
und entsprechend der im Unbewussten kollektiv vollzogene Mord und nicht
notwendigerweise eine reale Konstellation menschlichen Zusammenlebens iden-
tititsbildend, indem das Unbewusste diese Mordtat in latenter Form iiber die
Generationen transportiere.

In gewisser Weise hat Freud in seinem Moses-Buch den Schritt gemacht,
diese Theorie aus der grundsitzlichen Frage des Werdens, der Formationen und
Deformationen von Zivilisationen konkret auf die Geschichte des Judentums
und dessen Folgereligion Christentum zu transponieren. Der Anlass war aber
angesichts der Entwicklungen der 1930er Jahre ein ganz besonderer. Das wird aus
einem Brief vom 30. September 1934 an den Autor Arnold Zweig, der zu jener
Zeit als Emigrant in Paldstina lebte, klar. Freud will der Frage nachgehen, wie,
seinen Worten zufolge, «der Jude geworden ist und wie er sich diesen Hass zu-
gezogen hat»” Die Formulierung zeigt, wie Freud seine Grundtheorie auf die
Untersuchung des Judenhasses applizierte, nimlich als tiologische — wobei am
Ende nicht restlos klar ist, was die nachzuverfolgende Krankheit eigentlich ist.

12 Hamburger 2005: 47.
13 Freud/Zweig1984: 102.
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Fiir das Judentum findet Freud bei Heinrich Heine die Formulierung (die er aller-
dings vor allem mit Bezug auf seine Behauptung einer 4gyptischen Herkunft des
jidischen Monotheismus zitiert): »die aus dem Niltal mitgeschleppte Plage, der
altagyptisch ungesunde Glauben«'*. Dennoch schien die eigentliche Krankheit,
die den Anschub zu Freuds Nachdenken tiber Moses lieferte, gar nicht das
Judentum selbst, sondern vielmehr der Judenhass zu sein, der sich zunichst im
Uberbietungsanspruch des Christentums, potenziert dann noch im allgemeinen
Religionshass des nationalsozialistischen Antisemitismus spiegelte.

Freud war sich der Tatsache bewusst, dass er mit der Publikation seiner Schrift

ein Skandalon produzierte. Dies zeigt am eindringlichsten der erste Absatz seines
Buches:

Einem Volkstum den Mann abzusprechen, den es als den grofiten unter seinen Séhnen
rithmg, ist nichts, was man gern oder leichthin unternehmen wird, zumal wenn man
selbst diesem Volke angehort. Aber man wird sich durch kein Beispiel bewegen las-
sen, die Wahrheit zugunsten vermeintlicher nationaler Interessen zuriickzusetzen, und
man darfja auch von der Klirung eines Sachverhalts einen Gewinn fiir unsere Einsicht
erwarten.”

In einem brillanten kurzen Essay hat vor einigen Jahren der kanadische Judaist
Lawrence Kaplan die drei grossten Aufreger des Buches fiir die damalige jiidische
Gemeinschaft als letztlich ephemer beschrieben.® Die dgyptische Identitit des
Moses deute einfach auf eine Andersheit hin, die der gottlichen Andersheit ge-
geniiber den Menschen vergleichbar sei, aber keine wesentliche Rolle spiele, aus-
ser dass er, wie jeder assimilierte Fremdstimmige, agyptische Briuche ibernom-
men und an das von ihm auserwihlte Volk weitergegeben habe. Der Mord liesse
sich Kaplans Analyse zufolge, wenn man Freud genau liest, auch als Mordwunsch
lesen, der dann dieselben Schuldgefiihle evoziere, wie das auch Hamburger fest-
hilt. Einem unterdriickten Schuldgefithl muss eben, wie wir gerade von Freud
wissen, durchaus nicht immer eine tatsichliche Schuld zugrunde liegen. Und
der zweite Moses sei im Grunde auch unnétig, eine Hilfskonstruktion Freuds,
weil nun mal der erste Moses bei ihm irgendwann ermordet worden ist. Freud,
so Kaplan, gehe es letztlich um die erstaunliche Mischung von Selbstbewusstsein
und Schuld, die dafiir sorgt, dass der «der Jude [so] geworden» ist wie ihm zu sein

14 Freud 1994: 480, Anm. 2.

15 Freud 1994: 459.
16 Kaplan 2018.
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unterstellt wird, und zugleich die weite Flanke dafiir 6ffnet, die Juden, ihrem ei-
genen Schuldgefiihl gemiss, zu hassen, wozu ja auch die Anschuldigung gehoért,
Juden seien am Hass, den sie hervorriefen, selbst schuld.

Doch ich méchte hier etwas iiber die Analyse Kaplans hinaus gehen. Denn
wenn Freud diesen Schritt gemacht hat, Moses den Juden abzusprechen, ihn
ermorden und spiter mit ganz anderer Identitit wieder leben zu lassen, ein
Schritt der, seinen eigenen Erwartungen gemiss, in der damals besonders be-
dringten jiidischen Welt eine ablehnende Haltung hervorrief, darunter auch bei
Intellektuellen wie Martin Buber, dem Judaisten Yeheskel Kaufmann oder Leo
Strauss, wenn er das Skandalon dieses Schritts gleich zu Eingang seines Werkes
hervorgehoben und auf mehr als wackligem wissenschaftlichem Fundament in
die Welt gebracht hat, so muss das einen Grund gehabt haben.

Die ersten beiden Teile von Freuds Moses-Buch stammen in der Form, in der
sie publiziert wurden, nachweislich von 1937, der dritte diirfte auch teilweise 1937
geschrieben worden sein, wurde aber spitestens 1938 fertiggestellt, konnte jedoch
in Osterreich, das im Mirz 1938 von NS-Deutschland annektiert wurde, nicht
publiziert werden. Es ist eine interessante Koinzidenz, aber aus einer tibergeord-
neten Perspektive kein Zufall, dass ebenfalls im Jahr 1937 ein lingerer Aufsatz
eines Forschers mit ganz anderen Forschungsinteressen an einem ganz anderen
Ort tiber ein ganz anderes Thema erschien, das dennoch mit einen Schliissel zur
Erklirungdafiir enthalten mag, was Freud mit seinem Moses-Buch und vor allem
den explizit darin untergebrachten Provokationen, bzw. der eigenen Konzeption
der Urspriinge dessen, was er als judische Tradition zu preisen weiss, beabsich-
tigt haben konnte. Es handelt sich um Gershom Scholems Essay «Erl6sung durch
Stinde», der erst tiber ein halbes Jahrhundert nach seinem erstmaligen Erscheinen
aus dem Hebriischen ins Deutsche iibersetzt wurde.”

Der deutsche Titel gibt allerdings den originalen hebriischen Titel nicht ganz
akkurat wieder. Dieser lautet 7779292 1IR3 M8M [Mizwa haba’a beawera], zu
Deutsch: Ein Gebot,dasauseiner Ubertretungerfolgt. Dasreferiertaufeinen tech-
nischen talmudischen Gesetzesbegriff, nimlich den von der positiven Einhaltung
eines religidsen Gebots, die aber auf dem vorgingigen Begehen einer Ubertretung
beruht. Als Beispiel findet sich im Talmud das des Diebstahls eines bestimmten
Ritualgegenstands am Laubhiittenfest. Wer nun diesen Ritualgegenstand besitzt
und bentitzt,um das entsprechende Gebot seiner Beniitzungzu befolgen, dies aber

17 Scholem 1992.
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nur auf der Basis einer zuvor begangenen Siinde (des Diebstahls des Gegenstandes)
tunkann, hat gemiss dem Talmud das Gebot nicht erfiillt. Dieser kleine Exkurs in
die sprachlichen und religionsgesetzlichen Feinheiten erscheint mir nicht sinnlos,
weil er den Kern von Scholems Aufsatz und seinen Bezug zu Freuds Moses-Buch
klarer macht. Scholems Text beschiftigt sich mit Messiaspritendenten der Frithen
Neuzeit und der Voraufklirung, allen voran Sabbatai Zwi im 17. und Jacob Frank
im 18. Jahrhundert, die nicht etwa das Einhalten, sondern im Gegenteil das vor-
sitzliche Verstossen gegen die Halacha (das judische Religionsgesetz) zur unerliss-
lichen Vorbedingung der Erlésung, bzw. eigentlich schon zur Manifestation der
messianischen Erfullungerklirthatten.

Der Titel «Erlosung durch Siinde» kénnte nahelegen, dass es in Scholems Essay,
der das Verhalten von Messiaspratendenten der Frithen Neuzeit verhandelt, um
Mittel gehe, die angeblich den Zweck heiligen. Doch gerade das ist nicht das
Thema. 77722 7R3 M8 ist eine klare halachische Kategorie, und Scholem
impliziert mit seinem hebriischen Titel, dass gemiss den Messiaspritendenten
eben nicht die vorgingige Ubertretung eines Verbots eine darauf beruhende
Gebotseinhaltung entwertet, sondern dass im Gegenteil eben #ur ein Gebot, das
aus der vorgingigen Ubertretung resultiere, von Wert sei. Dies ist eine radikale
Reversion des halachischen Judentums, ist mit anderen Worten ausdriickliche
Hiresie.

Schabbatai Zwi, ein aus Izmir gebiirtiger Jude, hatte sich 1665 zum Messias aus-
gerufen und infolgedessen bereits begonnen, verschiedene jiidische Gebote als in
dieser Form nicht mehr giiltig zu bezeichnen. Eine wachsende Anhingerschaft,
nicht zuletzt in Deutschland, verband mit ihm die Hoffnung auf unmittelbare
Erlosung — zu einem Bruch der Bewegungkam es im September 1666, als der tiir-
kische Sultan Sabbatai Zwi zur Konversion zum Islam zwang und eine kleinere,
als Donme bezeichnete Gruppe ihm weiterhin folgte und ebenfalls konvertierte,
insgeheim aber Sabbatianer blieben. Sabbatai Zwis kabbalistisch inspirierte
Messianitit wurde von diesem Moment an zu einem eigentlichen Gegenmodell
des halachischen Judentums, was sich spiter bei einem weiteren Pritendenten,
dem lange Zeit in Offenbach lebenden Jacob Frank, ins Nihilistische einer in
verschiedener, nicht zuletzt sexueller Hinsicht, vollkommen anarchischen
Lebensform erweiterte.

Sabbatai Zwi, dem Gershom Scholem spiter eines seiner Hauptwerke wid-
men sollte, war in gewisser Weise das Gegenteil des Freudschen Moses. Nicht
ein Fremder, der zur Identifikations- und Griindungsfigur des Judentums wurde,
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sondern ein Jude, der den Abfall vom Judentum als Grundlage der Erlosung fei-
erte. Der Titel dieses Aufsatzes, «blasphemische Legenden», kommt denn auch
aus Scholems Arbeit, der damit darauf verweist, dass sabbatianische Kreise ver-
steckte Hinweise der bevorstehenden Erlosung in angeblichen rabbinischen
Erzihlungen (Hebriisch: aggadot) fanden, die aber als dem rabbinischen Denken
widersprechende, blasphemische Aggadot (*217 5 MT3R) gewesen seien. «Diese»,
so beschreibt Scholem die Wahrnehmung der Anhénger Sabbatais, «sind gleich-
sam Wegzeichen der Erlosung und Wegweiser in der Finsternis des Exils, doch
wird sie niemand recht verstehen. Erst am Ende der Zeiten wird sich ihr wahres
Geheimnis offenbaren.»™

Scholems komplexer Text ist eine kritische, aber keineswegs rein ableh-
nende Wirdigung des vom Mainstream-Judentum der letzten dreieinhalb
Jahrhunderte entweder verdammten oder totgeschwiegenen Sabbatianismus. Im
Gegenteil sicht er darin in letzter Konsequenz den Weg zur Haskala, der jidi-
schen Aufklirung, und damit des Erringens der Legitimitat sakularer judischer
Denkkonzepte, vorgezeichnet.

Der Jerusalemer Germanist Christoph Schmidt hat vor iber einem
Vierteljahrhundert mit Bezug auf Scholems Messianismus-Studie vom «hireti-
schen Imperativ» gesprochen. Er sicht Scholems A nalyse von Sabbatai Zwi und sei-
nen Nachfolgern im Kontext der Krise des Judentums der 1930er Jahre. Scholem,
der laut Schmidt im Zionismus ein hiretisch-universelles Gegenkonzept gegen
ein halachisch-quietistisch und somit antirevolutionir definiertes, zugleich religi-
onskulturalistisch domestiziertes Judentum verstand, begriff den Messianismus
der beschriebenen Figuren und ihrer Adepten als Ausweg aus ciner existentiel-
len Krise — nicht so sehr in der Perspektive einer finalen Verwirklichung (also
des wahren Kommens eines Messias), aber in der Perspektive seiner Sprengkraft
gegeniiber iiberlebten Konzepten einer Verfeinerung und Ausiibung der
Religionsgesetze.

Scholem tritt damit aber nicht nur innerjidisch, sondern auch nach aussen hin
gegen die lingst erfolgte Ausgrenzung des Judentums in seinem Geburtsland
Deutschland an, wo das Judentum von NS-Denkern wie Carl Schmitt als iiberlebt
und volksfremd ausgesondert wird, womit vielleicht noch nicht die physische, aber

18 Scholem 1992: 50.
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bereits erkennbar die geistig-kulturelle Vernichtung des Judentums vorbereitet
wird. Dies macht Christoph Schmidt mit folgendem Satzklar:

Der judische Hiretiker bezeichnet — im Augenblick der Gefahr — die einzig mogliche
Strategie gegen die Dezision des Inquisitors, der den Juden nicht nur ausserhalb des
Gesetzes, sondern lingst ausserhalb der Menschheit gestellt hat.”

Der Scholem-Biograf Noam Zadoff hat dargelegt, dass Scholem in den 1930er und
frithen 1940¢r Jahren der Idee des Anarchismus anhing — nicht in seiner politisch
disruptiven, aber durchaus in einer die bestehenden Konventionen hinterfragen-
den Form.*® Aus einem weitgehend assimilierten Berliner Haushalt stammend,
hatte Scholem in seiner Jugend das jiidische Denken unter anderem tiber intensive
Beschiftigung mit dem Talmud und eine vortibergehende Faszination fiir das or-
thodoxe Judentum entdeckt — als einer der fithrenden Jerusalemer Intellektuellen,
hatte er spiter eine Haltung adaptiert, die in der jedermann offenen Auslegung
der Tora die entscheidende Wende und zugleich eine Ermichtigung judischer
Existenz sah, die sich einer Abhingigkeit von orthodoxen Auslegungs- und
Gesetzesmodellen entzog. Wir finden Spuren dieser Betonung des Primats der
Auslegungin ScholemsKorrespondenz mit Benjamin tiber Franz Kafka, siebedeu-
teteaber fiirihnauch eine Legitimation, schon vor der Staatsgriindungabzeichnen-
den nationalistischen Interpretationen des Zionismus entgegenzutreten. Letztlich
lasst sich damit eben auch das erkliren, was Christoph Schmidt als hiretischen
Imperativ deutet — die Schaffung einer blasphemisch anmutenden Freiheit, wie sie
auch die Messianisten der Voraufklirung im 17. und 18. Jahrhundert sich genom-
men hatten und die, mit ihrer Riickbindung an das Judentum, eine aus Scholems
Sicht unverzichtbare Stufe auf dem Wegin die judische Auftklirungdarstellte.

Es maganhand dieser Auslegungen naheliegen, weshalb die Texte von Scholem
und Freud, die zunichst, ausser der Gleichzeitigkeit des Entstehens, kaum etwas
gemeinsam zu haben scheinen, auf ein iibergeordnetes Bediirfnis verweisen, in
den 1930¢r Jahren tiber neue Darstellungsformen der judischen Geschichte und
ihrer Implikationen auf die Gegenwart nachzudenken. Auch wenn sich die
Shoah noch nicht in ihrer Unfassbarkeit abzeichnete, war erkennbar, dass das
Judentum in eine geistige und existentielle Sackgasse zu laufen drohte.

19  Schmidt 1998: 82.
20 Vgl. Zadoff 2020.



Blasphemische Legenden 79

Scholems dialektisches Verstindnis von einem biblischen Grundtext, dessen
Deutung einerseits Heteronomie, andererseits Autoritat erfordere, durfte fir
Freud bedeutungslos gewesen sein. Von jedem Verdacht der Glaubigkeit distan-
ziert er sich auch im Moses-Text, und zwar besonders siiffisant, wenn er sich als
«Armen im Glauben» in ironischer Defizienz gegeniiber jenen positioniert, fur die
alles Gottliche «so einfach und so unerschiitterlich festgelegt» * sei. Dennoch kam
auch er an der Bibel und ihrer gewissermassen hiretischen Neuauslegung nicht
vorbei, wenn er tiber eine Neukonzeption des Judentums in seiner tiefsten Krise
nachdachte. Seine blasphemische Volte, wie sie der zuvor zitierte Lawrence Kaplan
zusammengefasst hat — dass Moses ein Agypter war, dass er ermordet und danach
durch eine andere Fithrergestalt ersetzt wurde, der spiter derselbe Name gege-
ben wurde — ist letztlich, wie die Beschiftigung Scholems mit den messianischen
Hiretikern undihren Anhingern, geradezu zielgerichtet daraufaus, in der tiefsten
Krise einen geistigen Ort fiir dasJudentum (und wie bei Scholem darf man auch bei
Freud durchaus sagen: fiir sein personliches Judentum) zu finden.

Dass die Juden einen ihnen eigentlich fremden Glauben auf dem Weg der
Verdringung eines — tatsichlichen oder internalisierten — Mordes zum Anlass
nahmen, cine Religion zu entwickeln, die sie (symbolisiert durch die Knaben-
beschneidung) den Triebverzicht und (in Form eines unabbildbaren Gottes)
den von Freud hervorgehobenen «Fortschritt in der Geistigkeit»** zu errei-
chen befihigte, bleibt das nachhaltige Erbe des Judentums. Freud mobilisiert
fir die Benennung dieses Erbes den Begriff der Tradition, der damit neu defi-
niert wird: Aus einer im Judentum hochgehaltenen Uberlieferungskultur wird
die Fortschreibung eines kollektiven Unbewussten, das sich in bestimmten
Eigenschaften der Zugehorigen manifestiert. Dieser Fortschritt in der Geistig-
keit ging Freuds Sichtweise zufolge teilweise verloren, als ein Teil der Juden
das Christentum und damit eine fassbarere, weniger gebotsaffine Form des
Monotheismus schuf, in der, wie er es sieht, der Mord am Vater durch den Tod
des Sohnes abgegolten sei, wihrend allerdings durch die Eucharistie der vom
Judentum tberwundene Totemkult durch den symbolischen Verzehr von Blut
und Fleisch wiederbelebt werde. Jan Assmann® und der Judaist Peter Schifer*+

21 Freud 1994: 568.

22 Freud 1994: 557.

23 Vgl. Assmann 2002: 154-171.
24 Vgl Schifer 2003.
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stellen {ibereinstimmend fest, dass das Christentum fiir Freud damit einen
Riickschritt gegeniiber dem Judentum bedeutet — sie gehen aber den zusitzli-
chen Schritt nicht, wie Freud zu erkliren, dass die europaischen Volker, deren
Christianisierung Freud fur unauthentisch und erzwungen, deshalb innerlich
von ihnen abgelehnt hilt, auf die Juden noch einen weit grésseren Hass haben,
eben weil ihnen das dem Judentum entstammende Christentum zugleich die
Zwinge des Triebverzichts auferlegt habe.

Bei all dem bleibt das klassische Judentum, das unbeirrt an dem ganzen veris-
telten Gebdude der Gesetze festhilt, wie Peter Schafer richtig feststelle, fiir Freud
die Folge des unverarbeiteten Traumas eines Vatermords — mithin nach Kriterien
der Psychoanalyse eine Krankheit. Wir denken also wieder an Freuds ironischen
Verweis auf Heine, der auf die «aus dem Niltal mitgeschleppte Plage» verwies
und kommen zum Schluss, dass es weniger das monotheistische Momentum des
Moses als vielmehr das weitergetragene innere Krankheitsmoment der unbewil-
tigten Schuld gewesen sei, das Freud auf Moses als Agypter und Urheber des is-
raelitischen Glaubens referieren liess.

Freud bleibt auf der Aporie sitzen, dass das Judentum, auch in seiner von den
Gesetzen weitgehend befreiten Form, einerseits einen geistigen Fortschritt be-
zeichnet, andererseits dadurch seine eigene Geschichte in massiver Form sel-
ber beschidigt hat — ja, noch mehr: In gewisser Weise nimlich bedeutet das
Christentum, wie Freud gegen Ende seiner Schrift sagt, als «Bekenntnis zum
Gottesmord bei aller Entstellungy einen «Fortschritt» gegeniiber dem Judentum
(also einen Fortschritt gegeniiber dem «Fortschritt in der Geistigkeit»), und
durch den Verzicht darauf hitten die Juden «tragische Schuld auf sich gela-
den; man hat sie dafiir schwer biissen lassen.».» Es ist allerdings geraten, diesen
Schuldbegriff nicht als einen moralischen, wie ihn das Christentum lange ver-
stand und zum Teil noch immer versteht, sondern als einen psychologischen
zu lesen. Der Fortschritt aus medizinisch-analytischer Sicht wire also geradezu
das Aufgeben des «Fortschritts in der Geistigkeit», der durch dieses neurotische
Element cines vererbten Schuldverstindnisses mitbegriindet ist. Der Therapeut
miisste folglich zum Ubertritt zum Christentum, damit aber dann auch zu ei-
nem geistigen Riickschritt und vor allem zur Preisgabe der von Freud kurz da-
nach hervorgehobenen «Individualitit» des Judentums raten — aber gerade dies
tut er, in der Person Freuds, eindeutig nicht. Vielmehr versucht Freud, durch die

25 Freud 1994: 581.
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Benennung der von ihm genannten ungesithnten Grundschuld (dem Mord an
Moses), das Judentum dort zu packen, wo es seiner selbst gewahr wird, und zu
zeigen, dass eben nicht das Sithneangebot des Christentums, sondern die ge-
dankliche Durchdringung der eigenen Urspriinge und Traditionen den Weg aus
der Krise, zumindest der inneren, weisen und damit auch die Widerstandskraft
gegen die Anfechtungen von aussen stirken konnte.

Freuds Der Mann Moses und die monotheistische Religion unter Hinzuzichung
von Scholems Erlisung durch Siinde zu lesen, offnet also die Tiir zu einem
Verstindnis der Situation am Vorabend der Shoah. Es zeigt, wie Denker diese
Situation wahrnahmen, die realisierten, dass das Judentum vor einer inneren wie
einer dusseren Herausforderung stand, die sie nattirlich nicht genau benennen
konnten, fiir die sie aber in ihren jeweiligen geistigen Welten nach Definitionen
suchten. Beide, Freud und Scholem, mussten sich letztlich eingestehen, dass sie
tiber ein Entwerfen von Analysen, die das Spektrum eingeschliffener Diskurse
sprengten, nicht hinauskamen. Fiir Scholem war ein Weiterdenken des Judentums
nach den iblichen Normen und historischen Masterdiskursen ein Weg in den
Abgrund - fiir Freud lag die letzte Selbstvergewisserung des Judentums in der
Benennung sciner ungeldsten Schuld(komplex)geschichte, - eine Deutung, die
untergriindig ein geradezu grandioses Plidoyer fuir das Judentum in einer fast
tiaglich feindlicheren Umwelt darstellt.

Es scheint mir, dass die blasphemischen Legenden, hinter denen sowohl
Sigmund Freud in Wien wie auch Gershom Scholem in Jerusalem Perspektiven
fur eine Weiterschreibung der judischen Geschichte suchten, unmittelbar bevor
das Judentum, in dem sie sozialisiert waren, unwiederbringlich unterging, be-
sonders deutlich darauf hinweisen, wie sehr im Judentum des 20. Jahrhunderts
um Neuorientierung gerungen wurde. In gewisser Weise hat das Judentum
in der jiingsten Vergangenheit — und gesteigert nach den Ereignissen des 7.
Oktober — ebenfalls seit langem schwelende Krisenphinomene offenbart.
Verstiarktes Aufkommen von Antisemitismus weltweit verbindet sich mit inne-
ren Zerwiirfnissen insbesondere in Israel iiber Grundfragen judischer Identitit
im Sinne eines tragenden politischen Elements in Israel. Insofern ist es nicht aus-
geschlossen, dass sich angesichts dieser Krise erneut disruptive Konzepte jiidi-
scher Geschichte und Tradition ausbilden werden.
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Abstracts

Sigmund Freuds letztes zu seinen Lebzeiten erschienenes Werk, Der Mann Moses und die
monotheistische Religion (1939), loste unter den Zeitgenossen aufgrund seiner provokati-
ven und spekulativen Thesen viel Ablehnung aus und wurde auch danach lange Zeit als
unausgegorene Altersschrift geringgeschitzt. Seit den 1990er Jahren hat das Werk grosse
Beachtung gefunden und wird u.a. auch als persénliches Zeitdokument Freuds gelesen.
In diesem Aufsatz soll gezeigt werden, dass die durchaus beabsichtigte Radikalitit Freuds
auch im Hinblick auf die Krisensituation des europiischen Judentums in den 1930er Jah-
ren verstanden werden kann. Dies wird noch deutlicher, wenn man ihm den zu gleicher
Zeit in Jerusalem entstandenen Essay Erldsung durch Siinde von Gershom Scholem iiber
die hiretischen Konzepte der Messiaspritendenten Sabbatai Zwi und Jakob Frank und
von deren Anhingern gegeniiberstellt.

Sigmund Freud’s last work published during his lifetime, Moses and Monotheism, (1939),
met with much disapproval among his contemporaries due to its provocative and specula-
tive theses and was long disregarded as a half-baked work written in his old age. Since the
1990s, the work has attracted a great deal of attention and is also read as a personal doc-
ument of Freud>s time. This essay aims to show that Freud’s quite intentional radicalism
can also be understood with regard to the crisis situation of European Jewry in the 1930s.
This becomes even clearer when juxtaposed with Gershom Scholem’s essay Redemption
through Sin, written at the same time in Jerusalem, on the heretical concepts of the Messi-
ah pretenders Sabbatai Zwi and Jakob Frank and their followers.

Alfred Bodenheimer, Basel
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Kurt Evlemann: Alte Kirche. Entwicklungen — Kontexte — Vermittlung. 442
S. Narr Francke Attempto Verlag, Tiibingen, 2023 (utb 6194). ISBN 978-3-8252-
6194-8. € 35.00.

Kurt Erlemann, bis Sommer 2024 Inhaber des Lehrstuhls fiir Neues Testament
und Geschichte der Alten Kirche an der Bergischen Universitat Wuppertal, hat
bereits eine Reihe von Lehr- und Arbeitsbiichern fiir das Theologiestudium vorge-
legt: zu Endzeiterwartungen imfrithen Christentum (1996), zur Gleichnisauslegung
(1999 und 2020), zur Einfiibrung in die Exegetischen Methoden (2013, mit Thomas
Wagner) und zum Wunder (2021). Auch Titel wie Muss man die Bibel wort-
lich»nehmen? (Stuttgart 2023) oder Wozu noch glauben? (Stuttgart 2019) zeigen,
worin das besondere Interesse und die besondere Begabung des Autors liegen:
in der Elementarisierung komplexer Zusammenhinge, in der Zuspitzung von
Fragestellungen und in der knappen Fokussierung auf das Wesentliche; von hier
aus ergeben sich dann weiterfithrende Linien, an denen entlang sich der Stoff
selbstindig weiter erschliefen lasst. Auch im vorliegenden Buch, das «Impulse
aus Alter Geschichte, Patristik, Theologie und biblischer Zeitgeschichte» ver-
cinigt (13), gelingt ihm dies: «Das Buch ist Fach- und Lehrbuch zugleich:
Eystens, es bietet einen leichten Einstieg in Phinomene und Begriffe. Zweitens,
kurze Uberblicke, Zeittafeln und Karten erleichtern den Einstieg in Epochen.
Schaubilder visualisieren historische und theologische Zusammenhinge.
Wichtige Quellentexte sind als Zitat eingebunden, altsprachliche Begriffe wer-
den ubersetzt. Drittens, das Buch enthilt einen ausgiebigen Serviceteil inkl.
Glossar, Abkiirzungsverzeichnis, Textstellen-, Schlagwort- und Namensregister
sowie Literaturangaben. Viertens, das Buch unterstiitzt durch digital verfiigbare
Fragen die Priifungsvorbereitung (E-Learning).» (13) Insofern unterscheidet es
sich grundlegend von einem Handbuch oder klassischen Lehrbuch, das eine zu-
sammenfassende Gesamtwiirdigung seines Gegenstandes intendiert.

In seiner Einfithrung legt Erlemann Rechenschaft ab iiber die Méglichkeiten
und Grenzen historischer Erkenntnis, tiber die verschiedenen Epochenbezeich-
nungen, die Quellenlage, die Disposition und die Begrifflichkeiten. Danach geht
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er chronologisch nach Jahrhunderten vor (Kapitel 2—6); das fithrt zwangsliufig
gelegentlich zu Wiederholungen und Briichen, ist aber dem anderen méglichen
Verfahren, nimlich der Gliederung nach Themenkomplexen, immer noch bei
Weitem vorzuzichen, da sonst synchrone Bezichungen verlorengehen. Zudem
hat der Autor den Gebrauch des Bandes dadurch erleichtert, dass er der horizon-
talen, chronologischen Gliederung in seiner Unterteilung der Groffabschnitte
eine vertikale einwebt. Jeder Jahrhundertabschnitr ist gleich gegliedert: Aufere
Geschichte bzw. Entwicklung, Religionsgeschichtlicher Kontext, Verflechtungen,
innerkirchliche Entwicklung, Theologische Themen, Schrifttum, Steckbriefe
(Kurzbiographien), Resiimee. Man kann also das Buch auch diachronisch lesen,
indem man sich etwa die Abschnitte tiber die theologischen Themen oder iiber
die innerkirchlichen Entwicklungen nacheinander vornimmt. In seinen vielen
Unterabschnitten bietet das Buch also eine Art Gewebe, das die Vernetzungen
der verschiedenen Bereiche spiirbar werden lasst.

Selbstverstindlich muss ein Lehrbuch vereinfachen: Das Ende Westroms fixiert
Erlemann in seiner Tabelle S. 330 wie tiblich auf das Jahr 476; wie sehr die ger-
manischen Machthaber im Westen auch danach ideell auf Rom bezogen blieben,
machte im Jahre 2022 die grole Ausstellung Der Untergang des Rimischen Reiches
in Trier durch das Bild eines zentral aufgestellten leeren Thrones sinnfillig. Daten
cinzelner Ereignisse markieren immer nur Stichpunkte innerhalb lingerfristiger
Entwicklungen und gleitender Uberginge — aber sie sind eben nétig, gerade in
Zeiten, da historische Elementarkenntnisse in der Studentenschaft nicht mehr
immer vorausgesetzt werden konnen. Zudem muss ein Lehrbuch den Stoft glie-
dern und in kleine Portionen unterteilen — Erlemann bietet 244 Abschnitte auf
367 Textseiten, unterbrochen noch durch 23 Karten, Stammbiume und Grafiken.
Das hindert den Lesefluss, hilft aber beim Einordnen und Lernen. Eine der gro-
Ben, klassischen Darstellungen wie Harnacks Lebrbuch der Dogmengeschichte
oder Hans Lietzmanns Geschichte der Alten Kirche liest man dann tunlichst spa-
ter zur Vertiefung,

Der Stoff der Alten Kirchengeschichte ist bekannt: die Loslosung der christ-
lichen Gemeinde aus dem Synagogenverband, die Ausbildung der hierarchi-
schen Verfassung innerhalb der werdenden christlichen Kirche, das Verhiltnis
zu gnostischen Richtungen und zur hellenistischen Philosophie, die christolo-
gische und trinitarische Theoriebildung, die staatlichen Repressionen und die
Konstantinische Wende (sehr schon macht das Schaubild auf S. 279 deutlich,
wie dieselbe Staatsraison mit zunichst der allgemeinen Opferpflicht und dann
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der allgemeinen Fiirbitte im Rahmen eines einheitlichen Christentums das-
selbe Ziel, nimlich die staatliche Wohlfahrt, intendiert, wobei der erste Weg zur
Verfolgung, der zweite zur Férderung des Christentums fithrt). All das braucht
hier nicht in extenso dargestellt werden. Dreierlei ist mir besonders haften geblie-
ben: Erlemann vermeidet die Begrifte Juden- und Heidenchristen und verwen-
det die Formulierungen ehemalige Juden oder ehemalige Nichtjuden, denn weder
gab es ein homogenes Judentum noch eine homogene religiose Masse jenseits
des Judentums (34f). Dann: Fiir jedes Jahrhundert geht der Verfasser kurz auf
Genderaspekte ein — und konstatiert dabei die immer stirkere Zuriickdringung
der Frauen aus der kirchlichen Hierarchie (mit Ausnahme des immer weiter an
den Rand riickenden Amtes der Diakoninnen, die sich schlieflich «<mehr und
mehr aus Frauenklostern» rekrutieren) (357). Anders sicht es allein ganz am
Anfang — bei Jesus und Paulus (129) — und spiter bei den christlichen gnosti-
schen Richtungen aus: Sie immerhin kennen «eine Hochschitzung von Frauen
als Offenbarungsempfingerinnen und Prophetinnen» (243). Endlich nimmt
sich der Autor schon ganz zu Beginn der Frage nach der Méglichkeit objektiver
Erkenntnis an: «Jede Geschichtsschreibung ist per se Deutung durch die subjek-
tive Brille des Geschichtsschreibers. Fakten lassen sich daher nicht von Fiktionen
trennen» (15). Dieses Thema liegt Erlemann, der im Sommersemester 2023 an der
Bergischen Universitit federfithrend eine interfakultire Ringvorlesung mit dem
Titel «Fakten. Propaganda. Fake News. Was konnen wir noch glauben?» orga-
nisiert und sich dieser Frage auch bei Veranstaltungen im kirchlichen Kontext
angenommen hat, gerade in Zeiten erheblicher Irritationen durch den Umgang
mit modernen Medien besonders am Herzen. Dabei geht es nicht um klassische
Texthermeneutik in der Tradition sei es Schleiermaschers, sei es Gadamers, son-
dern um ganz aktuelle Fragen medialen Konsums. Dementsprechend spielt der
forschungsgeschichtliche, eine Interpretationsschicht nach der anderen vorsich-
tigabtragende und aus ihrer jeweiligen Zeit heraus verstehende Blick auf die Texte
weniger eine Rolle; ein solches Verfahren wire im Rahmen eines Lehrbuchs auch
gar nicht zu leisten. Vielmehr strebt der vorliegende Band «eine integrative Sicht
auf die Geschichte der Alten Kirche an, welche die vielfaltigen Wechselwirkungen
zwischen Kirchengeschichte und profaner Geschichte in den Blick nimmt.»
(ebd.). Insgesamt hat mir die in der Einleitung reflektierte und durchgingig spiir-
bare Vorsicht gefallen, mit der der Autor zur Umsicht im Umgang mit gingigen,
klischeehaft gewordenen Begriffen aufruft — so zu Epochenbegriffen, Quellen

oder polemischen Verzerrungen marginalisierter Gruppen.
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Die Literaturauswahlist dem Leserkreis angepasst: Unter den Textausgaben fin-
den sich vornehmlich solche in deutscher Ubersetzung, bei der Sekundirliteratur
liegt der Schwerpunkt auf zeitgendssischen gut zuginglichen Lehrbiichern und
Aufsitzen sowie wichtigen enzyklopadischen Artikeln, besonders aus der TRE.
Daneben werden einige iltere Autoren genannt: Droysen mit seiner Geschichte
des Hellenismus, Alfred Loisy, Wilhelm Heitmiiller, August Neander, Adolf
von Harnack (unter «V» eingeordnet und nicht unter «H») und Franz Overbeck
(mit einem Nachdruck der von Carl Albrecht Bernoulli 1919 veranstalteten
Kompilation Christentum und Kultur, die seit dem Erscheinen von Band 6/1 der
abschlieenden Werkausgabe im Jahre 1996 freilich tiberholt ist).

Mein Spezialgebiet ist nicht die Alte Kirchengeschichte; in deren derzeitigen
forschungsgeschichtlichen Diskursen bin ich nicht zu Hause. Wenn ich also in
diesem Fach noch einmal ein Examen ablegen miisste: Ich wihlte Erlemanns
Buch, verstiinde Themen und Kontexte, behielte viel und fithlte mich fiir den
Einstieg in jeder Hinsicht gut begleitet!

Hermann-Peter Eberlein, Wuppertal/Bonn

Irene Gysel, Katharina von Zimmern. Fliichtlingskind, Abtissin, Biirgerin
von Ziirich, Ziirich, 2024.242 S., CHF 24,80, ISBN 978-3-290-18635-7.

Am 8. Dezember 152 4 iibergab die Abtissin Katharina von Zimmern das Ziircher
Fraumiinster im Zuge der Reformation an den Rat der Stadt. 2024 - 500 Jahre
spiter — wurde an dieses Ereignis in Ziirich auf vielfiltige Weise erinnert (vgl.
https://katharinazo024.ch/).

Bereits 2019 hat Christine Christ-von Wedel eine umfangreiche Biographie
Katharina von Zimmerns veroffentlicht und die Abtissin in ihren histori-
schen Kontext eingeordnet, aber auch auf blinde Flecken innerhalb ihrer
Lebensgeschichte hingewiesen, die sich aus der schwierigen Quellenlage ergeben
(vgl. Christine Christ-von Wedel, Die Abtissin, der Soldnerfiihrer undibre Tochter.
Katharina von Zimmern im politischen Spannungsfeld der Reformationszeit.
Unter Mitarbeit von I. Gysel, J. Pestalozzi und M. Stihli. Ziirich 2019).

2024 hat nun Irene Gysel ein neues kompaktes Buch tiber Katharina von
Zimmern vorgelegt, das wesentlich auf Christ-von Wedels Studie und weitere
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Forschungsliteratur zur Ziircher Reformationsgeschichte aufbauen kann und
mit zahlreichen Bildern anschaulich illustriert ist.

Katharina von Zimmern wurde 1478 in Messkirch geboren. Die Familie
musste 1487 aus Messkirch flichen, weil der Vater Johann Werner von Zimmern
an Intrigen, die sich zwischen Erzherzog Sigismund von Osterreich und Kaiser
Friedrich III. entsponnen hatten, beteiligt war. Die Schwestern Katharina und
Anna von Zimmern wurden im Fraumiinsterstift in Zirich untergebracht.
1496 wurde Katharina von Zimmern zur Abtissin und damit zur wahrschein-
lich einflussreichsten Frau Ziirichs gewahlt. Ausfihrlich beschreibt Gysel die
Konflikte, die mit dieser Wahl verbunden waren, aber auch den Alltag und die
Frommigkeitspraktiken im Fraumiinster. Vieles spricht dafiir, dass Katharina von
Zimmerninihrer Zeitals Abtissin eine uncheliche Tochter zur Weltbrachte, deren
Vater der im Dienst von Herzog Ulrich von Wiirttembergstehende Soldnerfithrer
Eberhard von Reischach war. Mit der Ubergabe des Fraumiinsterstifts an den
Zircher Rat im Dezember 1524 verhinderte Katharina von Zimmern moglicher-
weise einen Biirgerkrieg. 1525 heiratete sie Eberhard von Reischach, mit dem sie
noch zwei Kinder bekam. Der Ehemann starb 1531 im Zweiten Kappeler Krieg.
Katharinavon Zimmern starb am 17. August 1547 in Ziirich.

Mit grosser Sympathie fiir die Protagonistin und in gut lesbarer Form schil-
dert Gysel Katharina von Zimmerns turbulente Lebensgeschichte. Sie verweist
dabei mit zahlreichen, oft sehr ausfiihrlichen Zitaten auf die bereits bekannte
Forschungsliteratur. Vieles aus dem Leben der Abtissin bleibt weiterhin ritsel-
haft. Spruchbinder und Flachschnitzfriese in den Raumen des unter Katharina
von Zimmern erbauten Abteihofs sind wahrscheinlich die wichtigsten Quellen,
die — wenn tiberhaupt — vorsichtige Riickschliisse auf Katharina von Zimmerns
Personlichkeit, ihren Humor und ihre Frommigkeit zulassen. Aber was dachte
sie beispielsweise tiber die Reformation? Hat sie das Fraumiinster aus reformato-
rischer Uberzeugung und freiem Willen an den Rat der Stadt iibergeben? Hier
kann nur spekuliert werden. Gysel urteilt: Katharina von Zimmern «war stark,
initiativund durchsetzungsfihigund hatte einen ausgeprigten Gestaltungswillen.
[...] Vielleicht gehort es zu ihrer pragmatischen Seite, dass sie auf dem Boden
der Realitit blieb und handelte, ohne laut zu werden.» (S. 223f). In jedem Fall
ist Katharina von Zimmern ein Beispiel dafiir, dass Frauen im 16. Jahrhundert
Handlungsmacht hatten und mit den Minnern gemeinsam in politischen und
religiosen Angelegenheiten agierten. Spuren des Handelns von Frauen aus der
Reformationszeit sind vielleicht an manchen Stellen undeutlich, aber sie sind zu
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sechen — und miissen weiter sichtbar gemacht werden. Das gelingt Irene Gysel mit
ihrer Biographie.
Andyrea Gabriele Hofmann, Basel

Francisco Martins, Treasures Lost: A Literary Study of the Despoilation Notices
in the Book of Kings. DeGruyer, Berlin, 2022. 396 pp. ISBN: 978-3-11-077611-9.

$133.99

Treasures Lost is the published version of Fransico Martins’s dissertation, complet-
ed at the Hebrew University of Jerusalem in 2021. It is an ambitious debut mon-
ograph for Martins, in which he studies the despoilation notices of 1—2 Kings.
Such passages appear throughout Kings, describing in various ways how Judah’s
national wealth disappeared until the Babylonian exile. Martins identifies and ex-
amines the following eight passages as pertinent to this theme: 1 Kgs 14:25-28,
15:17—22, 2 Kgs 12:18-19, 14:8-14, 16:5-9, 18:13-16, 24:13—14, and 25:13-17.

In the introduction, Martins describes his work as a study of these texts, which
represent a cross-section of Kings containing the common theme of despoila-
tion. A study of these texts should help the reader understand some of the broad-
er critical issues at play in Kings. Thus, Martins approaches this study with an
open mind towards the dizzying array of available redactional theories of the
Deuteronomistic History (and Kings, in particular) that scholars have posit-
ed over the years. Yet, using lower- and higher-critical tools, Martins proposes
to scrutinize each pericope both on its own terms and within their Sizze in der
Literatur, that is, both their near and far literary contexts.

The second chapter is the core of Martinss book and is easily the longest. It
contains detailed studies of each of the despoilation passages identified above.
Each analysis begins with a text-critical investigation of the passage, as Martins
attempts to uncover the accretions each pericope has undergone. He continues
with literary- and source-critical studies of each passage. In these investigations,
he scours the secondary literature and proposes his own theories as to the devel-
opment of each despoilation account, as well as how each has been incorporated
into the extant biblical text. Next is an analysis of the literary motif of despoi-
lation in each account, studying with a close eye matters such as when the de-
scribed despoilation occurred, the roles of the characters, the description of what
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is taken, and the terminology used. His study of each pericope ends with a discus-
sion of the passage’s Sitz in der Literatur.

The following chapter summarizes and synthesizes the findings from chapter
two. Martins begins by identifying literary and ideological similarities between
(at least portions of) the despoilation accounts under the reigns of Asa, Ahaz,
and Hezekiah. These passages (specifically 1 Kgs 15:17-22; 2 Kgs 16:5, 7-9; 18:13—
155 19:36ap) cohere in literary movement and terminology to emphasize how the
Judahite monarchs manipulate the treasury for diplomatic ends. Identifying a
thematically-contrary set of texts, Martins argues for a connection between
Amaziah’s despoilation notice in 2 Kgs 14:8—14 and Judah'’s final despoilation in
2 Kgs 25. Both of these accounts demonstrate an anti-monarchial stance against
the kings whose diplomatic impotence has led to the downfall of the treasures
and the nation itself. Within that final chapter of the books of Kings, Martins
contends verses 13—17 contain at least three redactional layers. Another observa-
tion from the study is that 1 Kgs 14:25-28, 2 Kgs 16:17-18, 18:6, and 24:10-17 lie
within the same post-DtrH layer.

Martins concludes his study with a summary of the literary motif of despoil-
ation in Kings. Though a military threat is always at hand in the despoliations,
there are differences in who despoils and the rationale for doing so. Moreover,
though the texts always assume a tight relationship between temple and palace
treasuries, there are differences in whether the target of despoilation is the treas-
ury itself or the treasures within it. Regardless, the despoilations converge (in the
final form of the biblical text) as a representation of national decline, with only
the final despoilation of 2 Kgs 25 pointing to a somewhat hopeful theme, namely
the relocation of the treasures. Martins ends the chapter and book with a survey
of the passages across the biblical corpus that interpret this final despoilation,
some with an eye to their return.

Martins’s work here is nothing short of impressive. Not only does he pick up on
an under-studied theme in Kings (a creative task in itself), but he proves himself
adept at exegetical analysis throughout. Martins has researched his topic with
thorough detail and has seemingly left no stone unturned with each passage he
analyzes. His knowledge of the text-critical, literary-critical, and historical issues,
not to mention his many compelling arguments, place much burden of proof on
those who wish to disagree with him. I have indeed found many points within
this book that will compel me to reconsider some conclusions I have made in my
own work, particularly in many of his arguments for the redactional growth of
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the text. I further wish to applaud him for linking many of the despoilation pas-
sages with neo-Babylonian chronicles, a point to which my own research concurs.

Martins will surely encounter criticism with some of his exegetical points,
given the number and density of arguments surrounding the redaction of the
Deuteronomistic History. There are also some minor lacunae in his study, such
as the role of treasuries across the ancient Near East or the absence of despoila-
tion notices in the Northern Kingdom. But such gaps are understandable in a
work that is already so lengthy and rich. Regardless, Martins has gifted scholars
of Kings a work that is interesting, persuasive, and significant, while also putting
us on notice that we must eagerly anticipate his forthcoming scholarship for years

to come.
Drew Holland, Pulaski, TN

Ivan Miroshnikov/Antti Marjanen/Francesca lacono: The Coptic Versions of
the Martyrdom of Saint George. A Study of the Coptic Transmission of
the George Legend, with an Edition of Eight Fragmentary Manuscripts in
Sahidic, Bohairic, and Fayyumic. CSCO Vol. 710, Scriptores Coptici Tomus
57. Peeters, Leuven, 2024, 1-176; V-LXXIIIL, pl. 1-29, ISBN: 978-90-429-5282-9

Dic hier zu besprechende Publikation konzentriert sich auf das koptische
Martyrium des Georg. Das selbst gesteckte Ziel besteht in der Untersuchung al-
ler relevanten Textzeugnisse und ihrer literarischen Verhiltnisse. Der Inhalt lsst
sich folgendermaflen beschreiben:

Die Bibliographie findet sich am Anfang (IX-XVIII).

Die Einleitungklirt iber allgemeine Fragen auf. Das Martyrium des Georg geht
auf eine griechische Vorlage zuriick (XIX). Die Verfolgung des Georg fiihrt cin
sonst nicht bekannter romischer Kaiser Dadianus durch (XX). Die genaue Zeit
des Martyriums des Georg muss offen bleiben (XX). Der Ort des Martyriums ist
nach den frithesten Zeugen wenig tiberzeugend in der palistinischen Stadt Lydda
zu suchen (XXIII). Der terminus ante guem des Martyriums liegt nach den il-
testen griechischen Manuskripten P. Ness. 2. 6 und BHG 670 vor dem Ende des
5. Jhdes. (XX VII). Die sahidische Uberlieferung beruht auf vier Pergament- und
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zwei Papyrusmanuskripten, die bohairische auf zwei Papierkodizes und einem
Pergamentfragment und die fayumische auf einem Papyrusfragment (XXXI).

Die beiden Handschriften Sa* und Sa* wurden in der ersten Hilfte des 11. Jhdts.
in Oberigypten (?) hergestellt (XXXIX). Der Inhalt von Sa’ und Sa* wurde of-
fenbar auf vier Kapitel verteilt (XLI). Das urspriinglich wohl zur Bibliothek des
Weiflen Klosters von Sohag gehorige Sa* tradiert als einziger sahidischer Zeuge
das Ende des Martyriums (XLII). Der komplette Text des Martyriums des Georg
ist im Koptischen nur auf Bo' (=CLM 166) enthalten (XLIX). Die Theognosta-
Episode fehlt in Bo'** (LI). Die engste Parallele fiir den Dialog zwischen Georg
und dem Dimon in Bo® taucht in der Homilie des Pseudo (?)-Georg von Nazianz
auf den Erzengel Michael (CC o193) auf (LVII). Das fayumische Fragment wurde
beim deutschen Einmarsch in Belgien im Jahr 1940 durch Feuer zerstort (LXV).
Die Datierung des Fragmentes sprach fiir das 9. Jhdt. (LXV). Der einzige kopti-
sche Zeuge des Matyriums mit einer Parallele zum fayyumischen Fragment ist im
Enkomium auf Georg zu finden (LXVII). Das Martyrium des Georg setzt sich
aus zwei koptischen Versionen — Copt 1 und Copt 2 — zusammen, deren erste aus
Sa, Sa*, Sa*, Sa’, Sa®und zweite von Bo', Bo*, Bo’, MACA.CZ, Fa gebildet wird
(LXVII).

Denzweiten groflen Teil nimmtdie Edition derkoptischen Textzeugenein (1-5s).

Der kritische Kommentar folgt auf den nichsten Seiten (57-73). Die Lakunen
wurdennachden Parallelenin einembesseren Zeugen der gleichen Version erginzt.

Die Ubersetzung kommt als nichstes (77-103). Die sahidische Fassung dient
als Leittext. Die Fragmente wurden in Ubereinstimmung mit der Erzihlung des
Martyriums des Georg geordnet. Die Kolumnen werden z. T. synoptisch vergli-
chen. Der Inhalt der bohairischen Fassung wird paraphrasiert.

Indices (107-146) mit dem verwendeten Vokabular und Tafeln (1-29) mit
Farbaufnahmen der koptischen Blitter bilden das Ende des Buches.

Die folgenden Anmerkungen mogen als Erginzung fungieren:

84: «why are you in pain like this» fiir «€TB€ Oy €KMOK<Z> 21 Nal ist in
«why are you in pain at these» zu dndern

85: «At that moment the air became filled with clouds» fiir <xacwwrie Ae
2NTEYNOY E€TMMAY ATIAHP MOY2 NKAOOAE» ist in «It happened in that mo-
ment, that the air filled with clouds» zu verbessern
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86: «<How would he be alive» fiir «<Na@ NZe qNa®N2» muss richtig «How will
he live» heiflen , im Koptischen steht der Infinitif und nicht der Stativ

94: «Dadianus said» ist in «he said» zu andern, im koptischen steht nur «me
xaqp (auch sonst); «after he finisched creating everythingy fiir «NTepeqoyw Ae
€(TAMIO MITTHP(p ist in «after he finished creating the all» zu verbessern

95: «Arouse your strenght and come to our rescue» fiir <MATOYNEC TEKGOM
NIrel €TOYXON» sollte besser «Arouse your strength and come to rescue us» lau-
ten; «for he heard that the lord was coming» fiir «xAqCc@TM rap Xxe Tixoeic
NHY» ist in «for he heard that the lord came» zu korrigieren

96: «until there was light» fiir «@anTeTTOYO€EIN €1 €BOx» sollte in «until
light came out» verbessert werden

97: «her small child in her arms» fiir «epeni@Hpe @HM NTOOTC> ist durch
«the small child by her» zu ersetzen

Die Auswertung geschicht wie folgt: Die inhaltliche Einleitung besitzt ein gu-
tes Niveau. Die Wahl der sahidischen Fassung als Leittext wirkt nicht unplausi-
bel. Die Ubersetzung ist allerdings nicht frei von Fehlern. Wer sich in das Thema
einarbeiten mochte, wird gerne zu diesem Buch greifen.

Stefan Bojowald, Bonn

Hanno Sauer: Moral. Die Erfindung von Gut und Bése. Piper Verlag GmbH,
Miinchen, 2023.392 S. ISBN 978-3-492-07140-6. € 25.-.

«Jeder Wandel hat eine Dialektik», lautet die Praambel der hier anzuzeigen-
den ambitionierten Geschichtsschreibung der Moral. Doch was ist Moral tiber-
haupt? Definierbar sei nur, was keine Geschichte habe — die Moral aber hat eine.
Und dieser ist tiber weite Strecken diister. Moral ist darum eine «pessimistische
Fortschrittsgeschichte», die beschreibt, wie koevolutionire Mechanismen unser
Zusammenleben bis heute kontinuierlich verindern. Moral als Dialektik unserer
Kultur und Biologie, in der sich unsere Geschichte wie eine Waage zwischen un-
seren gewaltsamen Tendenzen und unseren kooperativen Instinkten austariert.
Moralgeschichte handelt demnach nicht von Geistesgeschichte, sondern von
menschlicher Sozialisationspraxis.
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Anschaulich wird die Evolution dieser Geschichte in sieben, schematischen
Epochen dargestellt: Jede dieser Epochen unterscheidet sich von der nachfolgen-
den in ihrer modifizierten Moralstruktur.

1) Vor soo0ooo Jahren fithrten abrupte Umweltverinderungen zu selektiven
Prozessen, welche nur unsere kooperativsten Vorfahren tiberlebten.

2) Die Durchsetzung kooperativer Reziprozitit fithrte zum Problem des
Trittbrettfahrens. So entwickelten Gemeinschaften vor soo'ooo Jahren die Strafe
als Sanktion.

3) Kulturelle Koevolution macht uns vor soooo Jahren zu hypersozialen Wesen,
die voneinander abhingig wurden; wir domestizierten uns selbst. Deshalb sind
wir geradezu «stichtig» nach Kultur.

4) Weil kleine egalitir-kooperative Gemeinschaften nur begrenzt skalierbar
sind, werden diese vor sooo Jahren von hierarchisch-zentralistisch organisierten
Grofigemeinschaften usurpiert. So entstehen durch Ungleichheit und Zwang
Religion, Recht und Wissenschaft — die Geburt der Zivilisation.

5) Erst der Wandel von «patriarchaler Sippenstruktur» zu Individualismus und
«freiwilliger Zustimmung» vor soo Jahren tiberwindet die Subsistenzwirtschaft
hin zu skalierbaren Marktwirtschaften.

6) Uberfluss und zunehmende soziopolitische Stabilitit erméglichen vor so
Jahren die allgemeine Realisierung emanzipatorischer Werte: Soziopolitisch
marginalisierte Menschen bekommen moralische Prioritit.

7) Da sich die Ungleichheit aber nicht im geforderten Tempo aufheben
lie}, fithrte dies in den letzten s Jahren innerhalb liberal-demokratischen
Gesellschaften zu einer moralisch zugespitzten Polarisierung. Soziale Medien
und politische Propaganda fordern «epistemische Isolation», die uns in das
ideologische Zerrbild der «anderen» blicken lisst und blind macht fur die
Gemeinsambkeiten, die uns verbinden. Polarisierung ist ein affektives Phinomen;
konnen wir uns mit den «anderen» nicht mehr identifizieren, dann beginnen wir
diese zu hassen. Die eigentlichen Meinungsverschiedenheiten verschwimmen:
party over policy heifit es dann. Dabei sind konservative und progressive Anliegen
nicht so weit voneinander entfernt, wie es oft scheint. Denn grundsitzlich gilt:
«Stabile soziale Institutionen lassen sich immer leichter zerstoren als autbauen.»
Sauer lddt ein, hinter die Polarisierung zu blicken: «Der rationale Kern konserva-
tiven Denkens besteht darin, erprobte Werte und Institutionen nicht ohne sehr
guten Grund abzuschaffen; diese Haltung sollte aber mit einer wohlwollenden
Bereitschaft zu mafivoller Verinderung kombiniert werden.» Denn Polarisierung
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sei grofitenteils ein «Oberflichenphidnomen» und fiir die Mehrheit nicht reprisen-
tativ. Dariiber hinaus: Die moralische Okonomie der menschlichen Geschichte
— ohne die grausamen, gewalttitigen und von Zwang dominierten Seiten dieser
Geschichte auszulassen — bevorzugt letztlich immer prosoziale und emanzipato-
rische Gesellschaftsstrukturen. So entsteht das Bild einer Fortschrittsgeschichte,
wenn auch einer mit bleibenden pessimistischen Vorbehalten, die viel Raum fiir
eine berechtigte Hoffnung auf eine bessere Zukunft lisst.

Ruben Cadonau, Universitit Basel

Raphael Zager: Das Geschichtsdenken Augustins. Zur Rezeption des Alten
Testaments in De ciuitate dei XV-XVIII [= Beitrige zur historischen
Theologie 204]. 599 S. Mohr Siebeck, Tiibingen 2023. ISBN 978 3 16 162043 o,

€144.-

Die hier zu thematisiecrende Monographie von Raphael Zager wurde 2022
von der Evangelisch-Theologischen Fakultit der Universitit Tibingen als
Dissertation angenommen. In den Biichern 15 bis 18 des Monumentalwerks
De civitate dei (cin.), die in Augustins letzter Lebensdekade (ca. 420-425) ent-
standen sind, zeichnet Augustin den Verlauf (procursus) der civitas dei und civi-
tas terrena anhand der Darstellung von sechs Weltzeitaltern nach. So erstrecke
sich das erste Weltzeitalter von Kain und Abel bis zur Sintflut (ciz. XV 1-25), das
2. Weltzeitalter von Noah bis zum Turmbau zu Babel (ciz. XV 26-X V1 11), das
3. Weltzeitalter von Abraham bis zum Regierungsantritt Davids (ciz. XVI 12-
43 und XVIII 1-20), das 4. Weltzeitalter vom Beginn der Regentschaft Davids
bis zum Babylonischen Exil (ciz. XVII 1-23 und XVIII 20-25.27-35.37-41), das s.
Weltzeitalter vom Ende des Babylonischen Exils bis zum Erscheinen Christi (ciz.
XVII 23-24. XVIII 26.36.42-45) und das 6. Weltzeitalter vom Erscheinen Christi
und dem Pfingstereignis bis zu Augustins Gegenwart (ciz. XVIII 46-54). Diese
Angaben sind einem Schaubild von Zager entnommen, das zusatzlich auch noch
die jeweiligen biblischen Beziige enthilt (s19).

Indem Zager jeder von Augustins Weltzeitalter-Darstellungen ein Kapitel sei-
ner Untersuchung widmet, beabsichtigt er aufzuzeigen, «in welcher Weise das
Geschichtsdenken Augustins vom Alten Testament bestimmt worden ist» (7), um



Rezensionen 97

somit dessen Bedeutung fiir die christliche Theologie und Kirche gegen Notger
Slenczkas Anfechtungen zu unterstreichen (6). Nicht «<nur das Neue Testament»,
betont Zager, «auch die gesamte christliche Theologiegeschichte wire ohne ihre
alttestamentlichen Kontexte nicht verstindlich» (7). Ferner will er analysieren,
in welcher Form der Bischof alttestamentliche Motive und Erzihlungen rezipiert
(8fF). Besonders interessant ist hierbei s. E., wie Augustin mit Inkonsistenzen
verfihrt: «Zwischen der Geschichtsvorstellung Augustins und derjenigen weiter
Teile des Alten Testaments sind erhebliche Spannungen zu erwarten. Da Augustin
zumeinenvonderausheutiger, historisch-kritischer Sicht fragwiirdigen Annahme
ausgeht, dass die biblischen Schriften inhaltlich einhellig sind, und ihm zum an-
deren eine Sachkritik an biblischen Texten weitgehend fremd ist, diirften gewisse
Inkonsequenzen innerhalb seiner Geschichtsdarstellung unvermeidlich sein» (s).
SchliefSlich befasst sich Zager auch mit der Frage nach Augustins Einstellung zum
Judentum, um «einen Beitrag zu einer kritischen historischen Aufarbeitung eines
die christliche Theologie- und Kirchengeschichte durchziehenden Phinomens
zu leisten, um so nicht zuletzt auch der gesellschaftlichen Verantwortung der
Geschichtswissenschaft und der Theologie gerecht zu werden» (s1of).

Zunichst behandelt Zager den aktuellen Forschungsstand, indem er sich auf
wenige Entwiirfe konzentriert, die «fiir eine bestimmte Forschungsrichtung
reprisentativ» sind und «moglichst auch die Bedeutung des Alten Testaments
in den Blick genommen» haben (16). So prisentiert er in unterschiedlichem
Umfang die Zielsetzung und Ergebnisse der Arbeiten von Heinrich Scholz i.J.
1911 (16—29), Karl Lowith i.J. 1949 (29-33), Wilhelm Kamlah i.J. 1940 (33-41),
Joseph Ratzinger iJ. 1954 (41-51), Alois Wachtel i.J. 1960 (s1-60), Robert A.
Markus i.J. 1970 (61-66) sowie Christof Miiller i.J. 1993 (66—71). Besonders in
umfangreichen Fufinoten demonstriert Zager, dass er nicht nur die Werke sei-
ner Vorginger zu rekapitulieren weifs, sondern auch in der Lage ist, sich kritisch
mit ihnen auseinanderzusetzen. Erginzt wird die Behandlung dieser Entwiirfe
um eine Nennung einschligiger Studien zu Augustin und dem Judentum (73f)
sowie weiterer Untersuchungen von cix., die von Relevanz fiir Zagers Vorhaben
sind (74-77). Seine Auswahl ist plausibel, umfasst sie doch Vertreter verschiede-
ner Generationen, Konfessionen und Fachrichtungen. Kritisch anmerken liefSe
sich, dass alle Entwiirfe dem deutschen oder englischen Sprachraum angehéren.
Lediglich bei der Nennung weiterer Studien werden mit Isabel Bochets Le firma-
ment de I'Ecriture und dem Schaffen Martine Dulaeys auch zwei franzosische
Stimmen angefiihrt. Hier hitte es bereichernd sein konnen, den sprachlichen
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Horizont noch etwas zu erweitern, z. B. mit G. Hardy, 1913. Le De civitate dei.
source principale du discours sur ['bistoire universelle. BEHE.R 28. Paris. Dasselbe
gilt auch fiir den italienischen (z. B. G. Lettieri, 1988. I/ senso della storia in
Agostino doIppona. il saeculum e la gloria nel De Civitate Dei. Rom) und spani-
schen Raum (z. B. J. L. Ilanes Maestre, 1997. Historia y sentido. estudios de teo-
logia de la historia. Madrid) — zwei Sprachen, die im Literaturverzeichnis dieser
Untersuchung gar keinen Niederschlag fanden.

Den Hauptteil der Arbeit stellen die Untersuchungen der insgesamt 148 Kapitel
von ciu. XV-XVIII dar (79-500), wobei «cine gewisse Perspektivierung vorge-
nommen [wird)], insofern sich das Interesse auf die Auseinandersetzung Augustins
mit den biblischen Schriften [...] richtet» (76). Zager verortet seine Fragestellung
folglich «zwischen den exegetischen Wissenschaften und der Kir-chen- und
Theologiegeschichte» (11). Dass er dies ernst nimmt, zeigt sich nicht nur an wie-
der-holten Konsultationen moderner Bibelkommentare, sondern gipfelt in einem
Exkurs zur Darstellung einer exegetischen Forschungskontroverse beziiglich der
Definitionen von Typologie, Allegorie und Weissagung, die Zager in Teilen letzt-
lich auch nutzen kann, um Augustins Bibelhermeneutik zu erhellen (195—201).

Sein methodisches Vorgehen bei der Analyse und Interpretation der augustini-
schen Auslegungen des Alten Testaments beschreibt Zager als «Tendenzkritik»
(11). In der traditionellen historischen Quellenkritik verbindet man mit diesem
Begriff «die Vorstellung, dass Quellen mit den individuellen Akzentsetzungen,
Absichten und Urteilen ihrer Urheber:innen gewissermaflen <kontaminierts
sind. Die Aufgabe von Historiker:innen besteht dann darin, diese Tendenzen
zu durchschauen und kritisch zu bewerten» (s. K. Heyden/M. Sallmann, 2023.
Quellen auslegen. Konzepte und Methoden der Historischen Theologie. Darmstadt,
123). Zager gelingt dies immer wieder souverin, indem er z. B. ungewéhn-
liche Ubersetzungen identifiziert, Auslegungstraditionen ausbreitet, denen
Augustin folgt oder von denen er sich bewusst abgrenzt oder auch Kontexte
offenlegt, indem er Auslegungen derselben Bibelpassagen in anderen Werken
Augustins heranzicht — all dies beinhaltet z.B. seine Analyse der Auslegung
von Gen 4,1 in ciu. XV 15 zur Zeugung Kains (133fF). Gelegentlich taucht er so
tief in die Traditionsgeschichte ein, dass seine Untersuchung nicht nur fir die
Augustinforschung von Interesse ist, sondern fiir die Auslegungsgeschichte
des Alten Testaments in der Alten Kirche generell einen fundierten Mehrwert
bietet. Bemerkenswert sind etwa seine Ausfithrungen zum Bild Abrahams
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im Frithjudentum (190ff), im Neuen Testament (192—-195) sowie bei Irendus,
Tertullian und Ambrosius (202-207).

Auch Exkurse in klassisch-pagane Literatur lassen sich finden. So erlautert
Zager etwa das Motiv des Mords an Remus durch Romulus nach Lucan (106f)
oder listet Berichte iiber Riesen in profaner Literatur auf (141, Anm. 388).

Zager stellt nicht nur Uberlegungen zu dem an, was Augustin referiert, son-
dern auch zu dem, was Augustin tibergeht oder vernachlissigt, z. B. die Zeit um
Mose, Aaron und Josua, die lediglich mit einem Kapitel in cizz. XVI 43 bedacht
wird (295-299). Im Fokus stchen somit auch Augustins Erzihltechniken. Ein
Verweis auf die historische Narratologie und deren spezifische Begrifflichkeiten
bleibt jedoch aus (womit er niche allein ist, vgl. L].F. de Jong, 2019. Klassische
Philologie/Classics. E. von Contzen/S. Tilg, Handbuch Historische Narratologie.
Berlin, 275-284, 275: «[M]any excellent studies on the narrative art on ancient
texts were (and still are) written without recourse to narratology»). Dies ist be-
dauerlich, ist doch eine umfassende Studie zu Augustins Erzihltechniken bisher
noch nicht geleistet worden und beschrinke sich meist auf die Confessiones, z. B.
J. Schultheif, 2011. Generationenbeziehungen in den Confessiones des Augustinus.
Hermes.E 104. Stuttgart, bes. 42—47 oder auch J. Grethlein, 2013. Zeit, Erzihlung
und Raum in Augustinus >Confessiones.. F. Kragl/Ch. Schneider, Evzahllogiken in
der Literatur des Mittelalters und der Frithen Neuzeit. Akten der Heidelberger
Tagung vom 17. bis 19. Februar 2011. Heidelberg, 45-69. Zagers Studie kann da-
her als wertvolle Vorarbeit angesehen werden, um diese Forschungsperspektive
auch mit Teilen aus ciz. zu bereichern.

Im Schlussteil der Untersuchung fasst Zager seine Ergebnisse in 40 Thesen
zusammen (so1-518) und fordert damit die ohnehin sehr gute Lesbarkeit sei-
ner Arbeit. Ein ausfihrliches Register erleichtert zudem eine selektive Lektiire
(s61-599). Auch nach formalen Kriterien ist die Arbeit sehr gelungen und weist
nahezu keine Tippfehler auf [wobei auch diese freilich vorhanden sind, z. B.
«Aus<f>ihrungen» (159, Z. 9); «Schriften des Neue<n> Testaments» (196, Z.
10)]. Das Literaturverzeichnis hat einen soliden Umfang, lisst aber dennoch
manche kleineren Beitrige zu einzelnen Aspekten, die fur die Arbeit rele-
vant wiren, vermissen, z. B. R. Benjamins, 2003. Augustine on Cain and Abel.
G. Luttikhuizen, Eves Children. The Biblical Stories Retold and Interpreted in
Jewish and Christian Traditions. Themes in Biblical Narrative 5. Leiden/Boston,
129-142; C. Calabrese, 2018. I/ Sacrificio di Isacco nel De Civitate Dei (XV1I,
31-32). Cristianesimo e Violenza. Gli Autori Cristiani di Fronte a Testi Biblici
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«Scomodi>. XLIV Incontro di Studiosi dell’Antichita Cristiana (Roma, s—7 mag-
gio 2016). SeAug 151. Rom, 343-349; J. Norris, 2006. Augustine’s Interpretation of
Genesis in the City of God XI-XV. StPatr 14, 207-211.

Mit seiner Untersuchung hat Zager gezeigt, inwiefern das Alte Testament
grundlegend fiir Augustins Geschichtsverstindnis ist. Augustin offenbart sich
hierbei als kreativer Exeget, der das Alte Testament virtuos in einer Weise auszu-
legen weif3, die seinen heilsgeschichtlichen Vorstellungen entspricht (z. B. bzgl.
der Intention Gottes, die Sintflut zu schicken, 156), Inkonsistenzen auflost (z. B.
bzgl. David als Verfasser aller Psalmen, 398f.) und selbst mit seiner antijudaisti-
schen Haltung kompatibel ist (z. B. bzgl. der Zweiteilung Israels, 377fF). Wer an
Augustins alttestamentlicher Bibelexegese interessiert ist, sollte dieses Buch auf
jeden Fall zur Hand nehmen. Ich bin tiberzeugt davon, dass Zager's Studie eine
breite Rezeption in der Fachwelt erfahren wird.

Christopher A. Nunn, Heidelberg
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