Das Volk, das Fest, die Liebe

Alttestamentliche Spiritualitat

Georg Braulik OSB

Eine Kurzformel alttestamentlicher Spiritualitat

Eine judische Legende erzahlt, dass Gott vor dem Bundesschluss am Sinai zunéchst
allen Volkern die Tora angeboten habe. Eine von mehreren Fassungen lautet wie folgt:

Als sich der Heilige, gelobt sei Er, offenbarte, um Israel die Tora zu geben, da offenbarte er
sie nicht nur Israel allein, sondern bot sie auch allen anderen Vélkern an. Er ging zuerst zu
den Sohnen Esaus und fragte sie: Wollt ihr die Tora annehmen? Da sprachen sie: Was steht
denn darin geschrieben? Gott antwortete: Du sollst nicht morden! (Exodus 20,13). Die
Séhne Esaus aber sprachen: Herr der Welt, es war doch das ganze Wesen unseres Ahnherrn,
wie es heift (Genesis 27,22): Die Hinde sind Esaus Hinde und (Genesis 27,40): Von deinem
Schwerte wirst du dich nihren. Wir kénnen die Tora nicht in Empfang nehmen.

Gott ging dann zu den Ammonitern und Moabitern und fragte sie: Wollt ihr die Tora in
Empfang nehmen? Da sprachen sie: Was steht denn darin geschrieben. Gott antwortete: Du
sollst nicht ehebrechen! (Exodus 20,14). Die Ammoniter und Moabiter aber sprachen: Herr
der Welt, unser ganzes Wesen liegt doch darin, dass wir der Unzucht entstammen, wie es
heif$t (Genesis 19,36): Also wurden beide Tochter Lots schwanger von ihrem Vater. Wir kén-
nen die Tora nicht in Empfang nehmen.

Gott ging dann zu den Ismaelitern und fragte sie: Wollt ihr die Tora in Empfang nehmen?
Da sprachen sie: Was steht denn darin geschrieben? Gott antwortete: Du sollst nicht steh-
len! (Exodus 20,15). Die Ismaeliter aber sprachen: Herr der Welt, es war doch das ganze We-
sen unseres Ahnherrn, dass er ein Riuber war, wie es heif$t (Genesis 16,12): Er wird ein wil-
der Mensch sein; seine Hand wider jedermann und jedermanns Hand gegen ihn. Wir kénnen
die Tora nicht in Empfang nehmen.

Und so ging Gott von Nation zu Nation und bot ihnen die Tora an. Aber keine wollte die
Tora haben. Erst am Ende kam er zu den Israeliten. Ohne zu fragen, was denn in der Tora
geschrieben steht, antworteten die Israeliten sofort: Alles, was der Herr gesagt hat, wollen
wir tun und verstehen lernen (Exodus 24,7).!

Ich habe Thnen diese Geschichte zitiert, weil mir die Antwort, die Israel in Exodus
24,7 gibt, wie eine Kurzformel »alttestamentlicher Spiritualitédt« erscheint. Es geht

1 Nach Sifre zum Deuteronomium, Pisga 343; libersetzt in: Petuchowski, Jakob J.: Es lehrten unsere Meister. Rabbinische
Geschichten, Freiburg 1992, 84f.
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um ein Tun, noch ehe der Inhalt der Tora bekannt ist und verstanden wird, wortlich:
noch ehe er »gehort« wurde. Obwohl Israel gegentiber seinen Nachbarvolkern nicht
als sittlich besser dargestellt wird, unterscheidet es sich doch in einer Hinsicht we-
sentlich von ihnen: es traut seinem Gott. Was er anbietet, kann nur gut sein. Man
kann sich fraglos darauf einlassen. Solches Tun ist deshalb, theologisch gesehen,
keine Werkgerechtigkeit, sondern ein Zeugnis des vorausgegangenen Glaubens
(vgl. Jakobus 2,14-26). Zwar geht es Gott um alle Vélker. Aber er kann seine Tora,
das heifst seine Sozialordnung, nur dort verwirklichen, er kann mit seiner neuen Ge-
sellschaft nur dort beginnen, wo Menschen bereit sind, seinen Willen zu tun. Wenn
man unter »Spiritualitidt« vor aller begrifflichen Differenzierung die »gelebte Grund-
haltung der Hingabe des Menschen an Gott und seine Sache«® versteht, konnte man
in der Tat bei diesem paradoxen Primat des Recht-Tuns vor dem Héren der Tora von »alt-
testamentlicher Spiritualitit« sprechen.

Ich sage bewusst »alttestamentliche« und nicht »jiidische Spiritualitiit«®, obwohl
sich das Judentum wie die Kirche mit Ex 24,7 auf die hebriische Bibel als seine Heilige
Schrift beruft. Denn als »Altes Testament« sind diese Biicher nur der erste Teil der
zwei-einen christlichen Bibel. Obwohl wir an den Gott Israels und den Juden Jesus
von Nazaret als seinen Messias glauben, obwohl ausschliefslich das Alte Testament
die Bibel derjudenchristlichen Urgemeinde von Jerusalem war und deshalbauchnor-
mativ bleibt - esist fiir uns Heilige Schrift nur im Rahmen des christlichen Kanons und
betrifft uns nur in diesem Zusammenhang. Deshalb spricht der Untertitel meines Vor-
trags also von »alttestamentlicher Spiritualitét«. Er ist allerdings nur eine stichwort-
artige Etikette. Sie gentigt zwar im Rahmen der Ringvorlesung. Um Missverstiand-
nissen vorzubeugen, miisste ich aber eigentlich genauer formulieren: »Elemente
christlicher Spiritualitit aus dem Alten Testament«. Diese Verdeutlichung erscheint auch
deshalb angebracht, weil sich der Begriff »Spiritualitidt« seiner Herkunft wie seinem
Inhalt nach urspriinglich auf die christliche Existenz bezieht. Der Empfang des Heili-
gen Geistes ist das Grundexistential christlichen kirchlichen Lebens (vgl. Rom 5,5;
8,16.23;1 Kor12,4-11; Gal 5,22 usw.). Dementsprechend meint christliche Spiritualitat
vor allem ein »Leben im Geist«, das aller theologischen Reflexion schon vorausgeht.
Ein dhnlich umfassender Bezug des Gottesgeistes auf das alltdgliche Leben von ganz
Israel, Mdnner und Frauen, ist dem Alten Testament noch fremd.* Zwar sind im Alten

2 Schitz, Christian: Spiritualitat. Christliche Spiritualitat, in: Ders. (Hrsg.): Praktisches Lexikon der Spiritualitat, Freiburg
1992, 1170-1180, 1170. Vgl. Greshake, Gisbert: Gottes Willen tun. Gehorsam und geistliche Unterscheidung, Freiburg
21987.

3 Heschel, Abraham Joshua: Der Mensch fragt nach Gott. Untersuchungen zum Gebet und zur Symbolik, Neukirchen-
Vluyn 1982, 75, hat die Verbindung von Gebotsbefolgung, Erkennen und Leben mit Gott aus jidischer Sicht wie folgt for-
muliert: »Unsere Gotteserkenntnis ist nicht das triumphale Ergebnis unseres Ansturms auf die Ratsel des Universums, auch
nicht ein Geschenk, das wir als Gegengabe fir ein sacrificium intellectus erhalten. Unser Verstehen kommt durch die
Mizwa (das fromme Tun) zustande. Indem wir als Juden leben, erlangen wir unseren Glauben als Juden. Wir glauben nicht
an Taten, wir glauben durch Taten.« Das Verhéltnis von Glauben und Tun im Judentum verdeutlicht Emmanuel Lévinas
durch die folgende Geschichte: »Hannah Arendt hat nicht lange vor ihrem Tod in einer Radiosendung in Paris berichtet,
dass sie als junges Madchen in Kénigsberg dem Rabbiner in der Religionsstunde gesagt habe: »Wissen Sie, ich glaube
nicht.« Darauf habe der Rabbiner geantwortet: >Aber wer fragt sie danach?« Die Antwort ist sehr interessant. Was bei uns
wichtig ist, ist nicht das Glauben, sondern das Tun. Tun heif3t natirlich, sich moralisch benehmen, aber auch das Ritual tun.
Als ob das zwei verschiedene Sachen waren! Was heif3t eigentlich glauben? Womit wird geglaubt? Wird geglaubt mit Wor-
ten oder mit Ideen oder mit Uberzeugungen? Womit wird geglaubt? Wie die Psalmen sagen: mit dem ganzen Leibe! Der
Rabbiner wollte sagen: Naturlich ist das Tun das Wichtigste. Das Tun ist ein Akt des Glaubens. Das ist meine Konklusion.«
(Judentum und Christentum nach Franz Rosenzweig. Ein Gesprach zwischen Emmanuel Lévinas, Klaus Hemmerle, Hans
Hermann Henrix, Bernhard Casper, Heinz-Jirgen Gortz und Herman J. Heering, in: Hemmerle, Klaus: Gemeinschaft als Bild
Gottes. Beitrage zur Ekklesiologie. (Ausgewahlte Schriften 5), Freiburg 1996, 326-340, 329.

4 Vgl. dazu Lohfink, Norbert: Wo sind die Propheten heute?, in: Stimmen der Zeit 206 (1988) 183-192.
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Testament speziell die Propheten vom Geist geleitet. Doch wird nach Joel 3 (vgl. auch
Num 11,29) erst fiir das »Ende der Zeit« (was nicht heifst: Ende der Geschichte) erhofft,
dass der Geist tiber alle Menschen in Israel kommt. Nach Apostelgeschichte 2 ist das
dann am Pfingsttag in der Jerusalemer Urgemeinde Wirklichkeit geworden. Das Alte
Testament kennt auch keinen analogen Begriff zu »Spiritualitét«, sondern héchstens
Kurzformeln wie die eben erwihnte vom »Tun und Hoéren« der Tora, also einer Le-
bens- und Glaubenspraxis aufgrund der so genannten fiinf Biicher Moses.

Aber sind wir als Christen und Christinnen denn iiberhaupt noch auf das Tun und
Horen der Tora verpflichtet? Ist das nicht ~ meinetwegen »kanonische« - Vorge-
schichte, aber doch »Verheifung« vor der Erfiillung oder priziser: »Gesetz« gegen-
iiber dem »Evangelium«? Solche Bestimmungen des Verhiltnisses von Altem und
Neuem Testament mit einer tiberholten Verbindlichkeit des Alten gehoren leider bis
heute noch zu den géngigen theologischen Klischees. Das Neue Testament sieht das
jedoch anders. Christ, Christin wird man dadurch, dass man in den Glauben an Je-
sus als den Christus, den Messias Gottes, eintritt. Damit wird man Glied der Kirche.
Das heifdt, man wird Glied des einen Gottesvolkes, das mit dem Glauben Abrahams,
mit dem Exodus aus Agypten und mit der Gabe der Tora am Sinai begonnen und
durch die Botschaft von Tod und Auferstehung Jesu seine endzeitliche Form erhal-
ten hat. Wie immer man auch versucht, die neutestamentliche Botschaft als Mitte der
Schrift im Gegensatz zum Alten Testament zu profilieren, wir wissen heute, dass
eine solche Verhiltnisbestimmung schon deshalb falsch ist, weil sie unhistorisch ist.
Sie widerspricht der Intention der neutestamentlichen Autoren. Fiir sie bedeutet die
Tora, also die »Weisung« Israels (wie Martin Buber tibersetzt), »vor allem >Ein-Wei-
sung« in die Grundgeschichte Gottes mit seinem Volk«. Sie ist der erste Brennpunkt
unserer christlichen Bibel, auf den sich das Evangelium als ihr zweiter Brennpunkt
untrennbar bezieht.> Auf unsere Kurzformel alttestamentlicher Spiritualitit ange-
wendet, konnte man zum Beispiel die ihr sachlich entsprechende Gliicklichpreisung
Jesu anfiihren: »Selig, die das Wort Gottes horen und es bewahren/befolgen« (Lk
11,28; vgl. 8,21). Hier geht es um ein glaubendes Horen, das als Erinnern des Got-
teswortes, als »Bewahrenc, sein Tun impliziert. Ubrigens wird auch nach Paulus die
Tora, das »heilige, gerechte und gute Gesetz« (Rom 7,12), durch den Glauben an Je-
sus Christus nicht auler Kraft gesetzt, sondern aufgerichtet (Rom 3,31).6

5 Das hat zuletzt Wucherpfennig, Ansgar: Tora und Evangelium. Beobachtungen zum Johannesevangelium, in: Stimmen
der Zeit 128 (2003) 486-494, hier auch das Zitat 493, Uiberzeugend nachgewiesen. Er hat diese Hermeneutik an einigen
neuen Beobachtungen zum Johannesprolog festgemacht, die verbieten, das Evangelium von der Tora als seinem Be-
zugspunkt zu trennen: »Der Prolog [des Johannes-Evangeliums] erzahlt also die Geschichte des Lebens Jesu als neuge-
schriebene Tora. Er gibt damit dem Leser einen Schlissel fur das Verstandnis des Evangeliums mit. In der Tora hat Mose
am Sinai das Wort Gottes empfangen. In den folgenden biographischen Erzahlungen berichtet er, wie sich in Jesus Chris-
tus das Wort Gottes als fleischlich greifbarer Mensch neu offenbart. Johannes setzt also im Prolog an entscheidender Stelle
seines Evangeliums voraus: Die Mitte der Schrift bleibt die Tora. Sie ist aber in Jesus Christus auf einmalige Weise erneu-
ert.« (490). Das gilt zunachst fur das Alte Testament als die Bibel der Urchristenheit. Spater umfasst der christliche Ge-
samtkanon Altes und Neues Testament. Seine Einheit hat deshalb nicht mehr einen Mittelpunkt, um den sich die anderen
Teile der Schrift in konzentrischen Kreisen anordnen, sondern zwei Konzentrationspunkte - Tora und Evangelium.

6 Zur christlichen Rezeption des Gesellschaftsentwurfs der Tora vgl. die ausgezeichnete Zusammenfassung von Lohfink,
Gerhard: Braucht Gott die Kirche? Zur Theologie des Volkes Gottes, Freiburg 52002, besonders 98-115. Ferner auch von
evangelischer Seite Criisemann, Frank: MaBstab: Tora. Israels Weisung flir christliche Ethik, Gutersioh 2003; Schottroff,
Luise: »Wir richten die Tora auf« (Rém 3,31 und 1 Kor 5,1-13). Freiheit und Recht bei Paulus, in: Hardmeier, Christof/
Kessler, Rainer/Ruwe, Andreas (Hrsg.): Freiheit und Recht. FS Frank Criisemann zum 65. Geburtstag, Giitersloh 2003,
429-450.
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Strukturkongruente Erfahrungen als Voraussetzung

Die Tora als Grundgeschichte auch der Kirche des Neuen Testaments bleibt aller-
dings so lange toter Buchstabe, als ihre Gemeinden nicht trotz der Einmaligkeit
des historischen Geschehens auch heute die gleichen Erfahrungen wie einst Israel
machen koénnen. Um die Tora annehmen, tun und verstehen zu kénnen, bedarf es
»strukturkongruenter Glaubenserfahrungen«. Man kann sie nur im Volk Gottes ma-
chen. Letztlich kann uns nur die Praxis der Kirche die alten Texte in unserer eige-
nen Geschichte erschlieffen. Ich mochte Thnen ihre Gemeindeerfahrungen als her-
meneutischen Schliissel zur Schrift mit einem physikalischen Phianomen erklaren.
»Wenn man durch bestimmte klare Quarze ein Licht sendet, kommt es hell auf der
anderen Seite an. Legt man aber zwei Quarze aufeinander, so wird es vollig
schwarz, bis man den oberen Quarz genau auf die Richtung der unteren Gitter-
struktur gedreht hat, dann wird es wieder hell. Wie durch eine Art Schloss knnen
nur gleichartige Lichtstrahlen passieren.«” So dhnlich geht es auch uns, wenn wir
versuchen, die Tora Israels, das Zeugnis des Glaubens und der Jahwe-Erfahrung
der alttestamentlichen »Kirche Gottes«®, zu verstehen. Die historischen und litera-
turwissenschaftlichen Erkenntnisse der Exegese sind dabei schon vorausgesetzt.
Aber existentiell erschliefien sich die Texte der Schrift erst dann, wenn ihre Struk-
turen wie beim richtig gelegten Quarz mit den Gemeindestrukturen und einer
christlichen Lebenspraxis konvergieren. Erst wenn Menschen sich darauf einlas-
sen - also die »Tora tun wollen« - und dann die Bibel in strukturkongruenter Kir-
chenerfahrung reflektieren, legt sie sich in ihrer eigenen Heilsgeschichte selbst aus.
Nochmals anders gesagt: »Die Jiingergemeinde als der Ort, der Raum der durch
Jesus zur Erfiillung gebrachten Tora, der Gemeinschaftsordnung des Gottesvolkes,
ist der Lernort, der Erfahrungsraum, der Geschichtsdeutung mittels der erfahre-
nen Geschichte erst kongenial bzw. strukturkongruent, das heifSt aber der Wirk-
lichkeit und erfahrenen Wahrheit entsprechend, erméglicht. Die regula proxima, die
unmittelbare Regel biblischer Hermeneutik ist die gegenwidrtige Glaubenserfahrung
des Gottesvolks, die kirchliche Glaubenserfahrung, welche die Darstellung der Ge-
schichte formte und formt.«’

Mit dieser erfahrungsbezogenen biblischen Hermeneutik kommen wir auch ei-
nem Phinomen moderner Spiritualititsselinsucht entgegen. Denn ihre »Spiritualitéit«
bezieht sich, wie uns die Religionssoziologen sagen, »meist auf die emotionale
Betonung der individuellen Erfahrung«, genauer: einer Transzendenzerfalirung.'® Viel-
leicht sollte man statt von »Erfahrung« zurtickhaltender von einem »Erlebnis« spre-
chen, weil eine echte Erfahrung tiber Wahrnehmung und Erleben hinaus zur Er-
kenntnis gelangt,'! die den Menschen in Pflicht nimmt. Solche Inpflichtnahme

7 Pesch, Rudolf: Uber das Wunder der Jungfrauengeburt. Ein Schliissel zum Verstehen (Urfelder Reihe 5), Bad Télz 2002,
29.

8 Mit diesem Ausdruck bezeichnet die Dogmatische Konstitution iiber die Kirche »Lumen Gentium« Nr. 9 im Anschluss
an Dtn 23,1ff das »Israel dem Fleische nache.

9 Pesch: Jungfrauengeburt, 157. Von evangelischer Seite schreibt L. Schottroff im Blick auf die bei Paulus (etwa 1 Kor 5)
sichtbar werdende Toraerfullung: »Toraerfiillung ist auf eine Gemeinschaft der Heiligen angewiesen, die nach dem Recht
fur heute und morgen sucht.« (Freiheit und Recht bei Paulus, 448).

10 So Hubert Knoblauch am Symposium »Megatrend Spiritualitit: Respiritualisierung - eine kritische, interdisziplindre
Reflexion« am 12. September 2003.

11 Vgl. Haeffner, Gerd: Erfahrung - Lebenserfahrung - religiose Erfahrung. Versuch einer Begriffsklarung, in: Theologie
und Philosophie 78 (2003), 161-192, hier 163-167.

142



widerspricht aber einer modernen »synkretistischen Beliebigkeit« und »privatisier-
ten Religion«'?, die ihre Begriindung im Einzelnen selbst hat.® Dazu kommt, »dass
theoretisches Wissen und moralische Erkenntnis rapide zugenommen, die Fahigkeit
jedoch, entsprechend zu handeln, dramatisch abgenommen haben.«* Doch wie dem
auch sei, Kirche und Theologie kénnten die heute spirituell Suchenden durch eine
»Mystagogie«, eine Einfiihrung in die Erfahrung ihres eigenen »Mysteriums, ihrer
Heilsgeschichte, in Weggemeinschaften unterstiitzen. Vielleicht aber miissen unsere
Gemeinden, miissen wir als Christinnen und Christen daftir erst unsere geistliche
Grundkompetenz wiedergewinnen.'”

Als Orientierungshilfe dazu mochte ich im Folgenden drei elementare Perspekti-
ven des Alten Testaments skizzieren. Mit ihnen greife ich zugleich drei Bereiche zeit-
gendssischer »Spiritualititssuche« auf und konfrontiere sie mit der Tora Israels. Es
geht bei ihnen - mit Paul M. Zulehner formuliert!® - um die gegenwiértige »Suche
nach Verwebung und Vernetzung«, um die »Suche nach umfassender Heilung«
und um die »Suche nach einer Ethik umfassender Liebe«. Die Antwort auf sie
ist in den drei Stichworten des Haupttitels angedeutet: »das Volk, das Fest, die
Liebe«. Jede dieser elementaren Perspektiven expliziert auf ihre Weise das Tun der
Tora. Dass ich die funf Biicher Moses und nicht, wie christliche Spiritualitit viel-
leicht erwarten ldsst, die Propheten wihle, hingt mit der Kurzformel »Tun und
Horen« und ihrer Explikation in der Tora zusammen. Aulerdem bilden sie den
»Kanon im Kanon« des Alten Testaments, dem die geschichtlichen und die pro-
phetischen Biicher und die tibrigen Schriften als unterschiedlich gearteter Kom-
mentar dieser Basisgeschichte des Volkes Israel zugeordnet sind."” Diese Funktion
behilt der Pentateuch nach der Verbindung mit dem Neuen Testament. Zweifellos
aber wire es reizvoll und legitim, unser Thema zum Beispiel auch vom Psalter als
der »Meditation der Tora« her anzugehen, dessen Prodmium das Glick des Ein-
zelnen preist, der seine Lust an der Tora, der Weisung Jahwes, hat (Psalm 1,2).18

12 Knoblauch, Hubert, in: Symposium »Megatrend Spiritualitatc.

13 Das hat vor kurzem der Soziologe Hans Jonas in einem Gesprach mit Ulrich Ruh betont: »Warum Glaubige glauben«.
Ein Gesprach mit dem Soziologen Hans Jonas, in: Herder Korrespondenz 57 (2003) 447-452, 451: »Wer den Versuch unter-
nimmt, Erfahrungen der Selbsttranszendenz quasi suchtartig zu wiederholen und zu steigern, gerat letztlich in eine Sack-
gasse. Es besteht dabei die Gefahr, dass sich wirkliche Selbsttranszendenz gar nicht ereignet, sondern der betreffende
Mensch bei sich selber bleibt und das eigentlich auch will. Das ware ein Bemiihen um die Steigerung der Erlebnisinten-
sitdt unter Verweigerung einer Dezentrierung, auch auf Kosten von Tradition und Werteorientierung. Die entscheidende
Grenze verlauft zwischen dem Versuch, Erfahrungen von Selbsttranszendenz in die eigene Regie zu nehmen und einem
Verstandnis solcher Erfahrungen als einem nicht intendierten Widerfahrnis, als einer Begegnung, an die ich notwendi-
gerweise Deutungen anschlieen muss, die dann in sich wiederum Verpflichtungscharakter haben.«

14 Peters, Timo Rainer: Asketische und anamnetische Existenz, in: Ders./Prépper, Thomas/Steinkamp, Hermann: Erinnern
und Erkennen. DenkanstoBe aus der Theologie Johann Baptist Metz, Dusseldorf 1993, 150-158, 155.

15 Dabei erinnert Hempelmann, Reinhard: Einfilhrung, in: Ders. u. a. (Hrsg.): Panorama der neuen Religiositat. Sinnsuche
und Heilsversprechen zu Beginn des 21. Jahrhunderts, Gutersioh 2001, 12-20, hier 20, zu Recht an das Unterscheidend-
Christliche, weil man heute der religiosen Vielfalt nur aus der Mitte des eigenen Glaubens begegnen kann. »Das mit Recht
beklagte Erfahrungsdefizit in theologischer Ausbildung und kirchlicher Praxis kann nicht so bewiltigt werden, dass sich
das individuelle und gemeinschaftliche christliche Leben kopflos unbestimmten religisen Erfahrungen ausliefert, deren
weltanschaulich-religiose Implikationen vergleichgiltigt werden.«

16 Vgl. dazu Zulehner, Paul M.: Megatrend Religion, in StZ 128/Bd. 221 (2003) 87-91. Vgl. dazu auch: Polak, Regina/Zu-
lehner, Paul M.: Theologisch verantwortete Respiritualisierung, s. u. 207-212.

17 Lohfink, Norbert: Der Tod am Grenzfluss. Moses unvollendeter Auftrag und die Konturen der Bibel, in: Ders.: Im Schat-
ten deiner Fliigel. Grofle Bibeltexte neu erschlossen, Freiburg 22000, 11-28, 20-22.

18 Der Psalter, dieses vom Neuen Testament am héufigsten zitierte alttestamentliche Buch, ist innerhalb des Gesamtka-
nons gewissermaflen das Meditationsgedachtnis der Kirche, das ihre Identitat in Erinnerung hélt. Bischof Athanasius von
Alexandrien hat in seinem beriihmten Brief an Marcellinus den Psalter als »himmlische politeiac, als Gesellschaftsentwurf
Gottes bezeichnet. Die Psalmen konstituieren also, vor allem in ihrer liturgischen Inszenierung, wie die Tora eine Gegen-
welt zur herrschenden Offentlichkeit und fundieren Gemeinde. Vgl. dazu Braulik, Georg: Rezeptionsisthetik, kanonische
Intertextualitat und unsere Meditation des Psalters, in: Heiliger Dienst 57 (2003) 38-56.51-54.
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Denn zu Recht hat Emanuel Lévinas den Psalter »das Buch unverfalschter Spiritua-
litdt« genannt.!®

»Das Volk« - Gesellschaft Gottes in Geschichte

In unserer westlichen Welt erleben wir in dieser Zeit der Atomisierung der Gesell-
schaft, die immer anonymer und seelenloser wird, eine Riickkehr des Religidsen. Die
»Religion«, die da im postmodernen Beliebigkeitspluralismus wiederkommt, fiihlt
sich allerdings kaum mehr an die jiidisch-christliche Tradition gebunden. Sie vaga-
bundiert in auswahlender, individueller Frommigkeit, sucht »bei sich selbst« anzu-
kommen und bei einem »gottlichen Kern« in der eigenen Tiefe. Sie erlebt sich aber
auch als mit einem unentrinnbaren Schicksal verkettet, ja als eins mit dem Kosmos.
Im Hintergrund steht wohl eine »Art religionsformige Gotteskrise«®. Jedenfalls
wird Religion privatisiert und ganz und gar geschichtslos.

Diesem religitsen »Exodus ins Ego« und Aufgehen in einer All-Eins-Mystik steht
in der Tora, im Pentateuch, die Herausfiihrung Israels aus Agypten und seine religions-
kritische Umprigung zu einem »heiligen Volk« gegentiber, die Geburt als »Volk Got-
tes«.?! »Volk« ist in der Bibel das Wort fiir das, was wir heute als »Gesellschaft« mit
ihren verschiedenen komplexen Subsystemen bezeichnen. Es darf also nicht mit ei-
ner blof religitsen Gemeinschaft in den Herzen der Jahwe-Glaubigen gleichgesetzt
werden. Das »Volk Gottes« ist allerdings nicht notwendig mit dem Staat identisch.
Er ist ja erst unter David entstanden und war nach fiinfhundert Jahren auch wieder
verschwunden. Was es auszeichnet, ist vielmehr seine Bindung an Jahwe und an die
Tora, die auch im »neuen Bund« giiltig bleibt: »Seht, es werden Tage kommen -
Spruch Jahwes - in denen ich mit dem Haus Israel und dem Haus Juda einen neuen
Bund schliefen werde [...]: Ich lege meine Tora in sie hinein und schreibe sie auf ihr
Herz. Ich werde ihr Gott sein, und sie werden mein Volk sein.« (Jer 31,33).

Die Tora ist reifer Riickblick des 5. Jahrhunderts vor Christus auf die Anfinge
Israels und seinen Auszug aus der Welt der Religionen. Sie enthilt den »Einset-
zungsbericht«? dieses Volkes, ist »kulturelles Gedédchtnis« (Jan Assmann) der

19 Lévinas, Emanuel: Aufer sich. Meditationen Gber Religion und Philosophie, Miinchen 1991, 178.

20 So Metz, Johann Baptist: Gotteskrise. Versuch zur »geistigen Situation der Zeits, in: Ders.: Diagnosen zur Zeit, Dissel-
dorf 1994, 76-92, 77. Er diagnostiziert diese Gotteskrise folgendermaBen: »Das Stichwort lautet: Religion, ja - Gott, nein,
wobei dieses Nein wiederum nicht kategorisch gemeint ist, im Sinn der groen Atheismen. Es gibt keine gro3en Atheis-
men mehr. Der Atheismus von heute kann namlich schon wieder Gott — zerstreut oder gelassen - im Munde fuhren, ohne
ihn wirklich zu meinen: Als freischwebende Metapher beim Partygespréach oder auf der Couch des Psychoanalytikers, im
asthetischen Diskurs, als Codewort zur Legitimierung ziviler Rechtsgemeinschaften usw. Religion als Name fiir den Traum
vom leidfreien Gliick, als mythische Seelenverzauberung, als psychologisch-asthetische Unschuldsvermutung: ja. Aber
Gott, der Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, der Gott Jesu? Wie modernitatsvertraglich ist eigentlich die Rede vom bibli-
schen Gott? Wie hat sie alle Privatisierungen und Funktionalisierungen in der Moderne Uiberstanden? Wie die Verwand-
lung von Metaphysik in Psychologie und Asthetik? Wie sich eingepasst in den génnerhaften Pluralismus unserer liberalen
Gesellschaften und in den Sog ihrer extremen Individualisierungen? Was ist geschehen? Ist die intelligible und kommu-
nikative, die verheiBungsvolle Macht des Wortes Gott endguiltig verschwunden?« (A.a.0. 77f).

21 Vgl. dazu Lohfink, Norbert: Gottesvolk. Alttestamentliches zu einem Zentralbegriff im konziliaren Wortfeuerwerk, in:
Ders.: Unsere grofSen Worter. Das Alte Testament zu Themen dieser Jahre, Freiburg 31985, 111-126.

22 »Der Pentateuch informiert nicht Giber eine langst vergangene Geschichte von der Erschaffung der Welt bis zum Tod
des Mose. Dieser erste Teil des Alten Testaments hat eine besondere Struktur, er ist als Einsetzungsbericht gestaltet, d. h.
als eine Erzdhlung, die die Vergangenheit der Adressaten so erzahlt, dass die Hérerinnen und Hérer im Rezitieren des
Textes in die konstitutiven Akte dieser Gemeinschaft selbst hineingenommen werden. Im Horen auf die Stimme des Mose
erfahrt sich das Volk Gottes als neu geschaffen und errettet aus den Chaoswassern, wie es z. B. an der engen Parallele
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identitatsstiftenden »Urgeschichte« mit gespeicherten Erbinformationen ebenso wie
praxis- und zukunftstiftender Gesellschaftsentwurf. Ihr folgt in den tibrigen Teilen
des Alten Testaments eine Lesart der Gottes-und-Israel-Geschichte, die verschiedene
Verhaltensmaéglichkeiten gegeniiber der Tora durchspielt und zugleich vielfaltige
Anschlussmoglichkeiten fiir spatere Erfahrungen offen hilt. Selbst das Neue Testa-
ment ordnet sich in diese Perspektive des Volkes Gottes ein. Denn in der tiber den
ganzen Erdkreis gespannten Gemeindekirche Jesu tritt in voller Eindeutigkeit zu-
tage, was das Gottesvolk ist.

Diese Urgeschichte des Gottesvolkes ist zugleich Geschichte der Offenbarung Jah-
wes und seines Willens. Denn aller deutenden Reflexion der Tora, an der Theologen
jahrhundertelang gearbeitet haben, geht das Ereignis voraus, dass Gott in das Leben
von Menschen trat, sie anredete und dass diese Menschen ihm antworteten. Israel
war in seiner Geschichte auf den wahren Gott gestofSien” und hatte in einem harten
und leidvollen Ringen erkennen diirfen: Jahwe, sein Gott, ist »nicht das Produkt
menschlicher Phantasie und ihres Wiinsche-Dschungels«, gehorcht nicht den religi-
6sen Mechanismen und verkorpert nicht die Méchte der Natur oder des Kosmos,
sondern steht der Welt gegentiber und transzendiert sie als der, der sie erschaffen
hat. Obwohl Jahwe sich so irdisch und hilfreich erweist, ist er kein Liickenbiifler-
Gott fiir Grenzsituationen. Er fordert den Menschen zu Mitsorge und Mitarbeit her-
aus und stellt ihn in Verantwortung. Israel konnte daher mit seinem religions- und
gesellschaftskritischen Blick auf die Welt horen und erkennen, was Gott mit der Ge-
schichte im Sinn hat und was er um der ganzen Menschheit willen fiir sein Volk wir-
ken mochte - »ein Land, das seine Gerechtigkeit, seine Liebe und seine Lebensfiille
spiegelt [...], weil das dort wohnende Volk freiwillig und freudig sein nach Ge-
meinschaft strebendes Wesen nachahmt und eine entsprechende Lebensordnung
aufbaut.«** Die Tora ist der einzigartige Versuch, diesen Willen des wahren Gottes
fiir immer mit seinem Volk zu verméhlen.

Die Erzihlung der Tora von der Erschaffung der Welt in Genesis 1 bis zum Augen-
blick unmittelbar vor dem Einzug Israels in sein verheiffenes Land in Deuterono-
mium 34 ist rasch umrissen. Fiir unseren Zusammenhang spielen die komplexen his-
torischen und literaturgeschichtlichen Fragen keine Rolle, entscheidend ist allein die
Fabel des Pentateuchs. Das Buch Genesis setzt mit der Schépfung des Kosmos ein. Es
schildert danach mit wenigen Strichen die Entwicklung menschlicher Zivilisation
und Kultur, aber auch den Ungehorsam gegen Gott von Anfang an, durch den Riva-
litdt und Gewalt anwachsen und die Menschheit ins Chaos schlittert. Schon hier zeigt
sich, dass der Mensch ein gesellschaftliches Wesen ist, im Guten wie im Bésen. Das

zwischen der Schopfungserzahlung Gen 1 und der Geschichte von der Rettung aus der Todesgefahr Ex 14 deutlich wird.
Ich nenne das die anamnetische Struktur der Heiligen Schrift. Anamnese, Gedéchtnis und Erinnerung ist nicht nur ein
Thema in der Schrift, sondern die formale Bestimmung des Sinns von Heiliger Schrift Giberhaupt. Im gemeinsamen Lesen
der Schrift wird die Gegenwart als Raum des Wirkens Gottes erschiossen.« (Steins, Georg: Das Lesewesen Mensch und das
Buch der Biicher. Zur aktuellen bibelwissenschaftlichen Grundlagendiskussion, in: Stimmen der Zeit 221 [2003] 689-699,
hier 696).

23 Zu den historischen Wurzeln der Gotteserkenntnis Israels s. z. B. Koch, Klaus: Jahwes Ubersiedlung vom Wiistenberg
nach Kanaan. Zur Herkunft von Israels Gottesverstandnis, in: Dietrich, Manfred/Kottsieper, Ingo (Hrsg.): »Und Mose schrieb
dieses Lied aufe. Studien zum Alten Testament und zum Alten Orient. Festschrift fiir Oswald Loretz zur Vollendung seines
70. Lebensjahres mit Beitrdgen von Freunden, Schiilern und Kollegen (Alter Orient und Altes Testament 250), Minster
1998, 437-474.

24 Koch, Bernhard: Die Bibel erzahlt Geschichten, die das Leben schrieb, in: Ders./Stotzel, Arnoid/Weimer, Ludwig (Hrsg.):
Wie Gott zu einem Volk kam. Biblische Geschichte neu gelesen von Abraham bis Rut, Bad Télz 2003, 9-15, Zitate 10 und
11. Das Buch zeichnet die Grundziige der Theologie des Volkes Gottes nach, wie sie sich vor allem aus der Tora ergibt.
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bestimmt auch das Handeln Gottes, das noch vor seiner Sorge um den Einzelnen stets
Gemeinschaftsdimension hat. Gott geht es von Anfang an um das Ganze der Welt
und der Volker. Aber damit es zu einer neuen Weltgesellschaft kommt, beginnt Gott
immer wieder bei einem Einzigen: Zunédchst bei Noach, der nicht der Gewalt verfal-
len ist und von dem eine neue Menschheit entsteht. Dann bei Abraham, den Gott aus
der antigottlichen Welt Mesopotamiens herausholt und zum Stammvater eines
neuen Volkes macht, in dem alle Volker Segen finden sollen. Die Geschichte der Erz-
eltern, die mit dem Auszug Abrahams beginnt, lduft deshalb auf ein geschichtlich-
gesellschaftliches Experiment zu, auf ein Volk, das um der anderen Volker willen er-
wihlt wird - das Volk Israel. Es wachst unter vielfaltigen Komplikationen in Agypten
heran und muss auf seine einmalige Aufgabe fiir die Menschheit erst vorbereitet wer-
den. Dazu sind zwei Ereignisse notig, die das Buch Exodus als Eckdaten eines Wegs
von der Befreiung zur Gerechtigkeit beschreibt. Beide Geschehnisse werden - in
grofiartigen Bildern verdichtet und zu machtigen Symbolen stilisiert - schliefSlich zur
Erinnerungsfigur fiir alle Generationen. Das erste Ereignis ist der Herrschaftswech-
sel vom Gottkonig Pharao zu Jahwe, dem »Gott der Hebrder« (Exodus 5,3). Er voll-
zieht sich im Exodus aus Agypten. Dabei wird der Durchzug durch das Schilfmeer
als ein Schopfungsgeschehen erzihlt, in dem Gott die todlichen Wasser zerteilt und
Israel ans feste Land fithrt, wihrend die Chaoswasser die Michte der Gewalt ver-
schlingen. Das zweite Urereignis ist der Aufenthalt am Sinai. Hier, in der Mitte zwi-
schen der dgyptischen Knechtschaft und dem Leben im VerheifSungsland, erreicht
die Erzdhlung einen Hohepunkt. Ihm ist auch der Grofsteil des Pentateuchs gewid-
met. Denn am Sinai zeigt sich Gott dem Volk Israel und schliefst mit ihm einen Bund.
Hier entsteht auch das Zeltheiligtum als Ziel der Schopfung, eine Art »tragbarer Si-
nai«; hier wird das Fest gefeiert, durch das Gott in der Mitte des Volkes wohnt. Die
Urkunde des Bundes ist eine neue, gerechte Sozialordnung, die Israel mit der schon
zitierten Kurzformel vom »Tun und Horen« annimmt. Eine solche Gesellschaftsord-
nung hat es in der Menschheitsgeschichte noch nicht gegeben.? Sie ist gewisserma-
Ben »die andere Seite des Exodus, die Bedingung der Bewahrung von Freiheit«®, weil
sie Israel von den anderen Volkern, ihren Gottern und Gesellschaftssystemen abhebt
und es als Volk des Gottes Jahwe kenntlich macht. Sie wird, ehe Israel sein Verhei-
Bungsland betritt, durch weitere Kult- und Sozialbestimmungen angereichert. Da-
von berichtet zundchst das Buch Levitikus. Seine Opfer- und Speisevorschriften, seine
Reinheitsgesetze ndhern Israel wieder dem idealen Anfang an und versuchen, die
Schopfungsordnung in der realen Welt wiederherzustellen. Sie lehren es, aus der
Kraft des Glaubens die Dinge der Welt kritisch zu unterscheiden, damit sie von Got-
tes Nihe geprégt das Leben férdern. Ahnliches gilt fiir den Sabbat, der der Erlésung
der Zeit und Arbeit dient und an dem Menschen und Tiere die wiederhergestellte
gute Schopfung erfahren sollen. Ahnliches gilt fiir die Institution des Sabbatjahres, in
dem das Land brach liegen bleibt und sich erholt, und fiir das Jobeljahr, in dem alle
Schulden erlassen und alle Versklavten freigegeben werden miissen. Was die Tora
hier entfaltet, ist also die Vision einer geheilten neuen Welt, die an die urspriinglichen
Quellen des Lebens zurtickgebunden wird und in der Gerechtigkeit bliiht, eine Art
Kontrastwelt zu der uns krankmachenden Welt der Ungerechtigkeiten. Mose, der

25 Vgl. dazu Lohfink, Norbert: Das Recht und die Barmherzigkeit. Rechtsbiicher im alten Orient und in der Bibel, in: Ders.:
Im Schatten deiner Fligel, 64-81.
26 Criisemann, Frank: Die Tora. Theologie und Sozialgeschichte des alttestamentlichen Gesetzes, Miinchen 21997, 74.
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vom Buch Exodus an der Protagonist der Handlung ist, spielt dabei eine besondere
Rolle. Er ist das Werkzeug der Befreiung und der Mittler des Zukunft entwerfenden
Gotteswortes. Er vernimmt es am Sinai, dann im Begegnungszelt. Das Buch Numeri
berichtet, dass das Volk unter der Fithrung Moses den Gottesberg verlidsst, lange Zeit
in der Wiiste umherzieht und schliefillich ins Ostjordanland gelangt. Damit ist ein
zweiter Hohepunkt erreicht. Wie beim Sinai wird auch hier, an der Schwelle des ge-
lobten Landes, die Erzahlung angehalten. Wie zu Beginn der Wanderung fasst Mose
auch jetzt, am Ende der vierzig Jahre, den weiter gewachsenen Gesellschaftsentwurf
in einem grofSen Gesetzeswerk, dem Buch Deuteronomium, zusammen und lasst Israel
sich nochmals in einem feierlichen Bundesschwur darauf verpflichten. Dann tiber-
gibt er Josua die Fiithrung, segnet das Volk und stirbt mit dem Blick aufs Verhei-
Bungsland. Damit endet auch der Pentateuch.

Kehren wir nochmals zur Urerfahrung Israels und zum Stiftungsereignis des
Gottesvolkes, dem Exodus, zuriick und fragen wir religionsgeschichtlich: Warum hat
Gott eigentlich Israel aus Agypten herausgefiihrt? Das alte Agypten war doch ein iiber-
aus religidses Land. Die Agypter waren durchdrungen von Gottesverehrung. Sie
hofften auf ein gerechtes Gericht im Jenseits. Sie glaubten an ein ewiges Leben. Es
gab, personifiziert in der Gottin Ma’at, eine hochentwickelte Ethik der Menschlich-
keit und der Solidaritidt.”” Warum musste Israel da heraus? Das Problem war, um es
ganz kurz zu sagen, die Deckungsgleichheit von Religion und Staat. Agypten war ein
geschlossenes System, in dem Religion und Gesellschaft, Staat und Kosmos, Kultur
und Natur, Herrschaft und Heil zu einer grandiosen Einheit verschmolzen waren.
Sinnzentrum all dieser Bereiche war die Person des Pharao. Er war das reale Bild des
Sonnengottes und sicherte dem ganzen Land, ja dem Kosmos die Fiille des Lebens.
Er garantierte auch die Unsterblichkeit seiner Untertanen. Selbst die dgyptische
Ethik war vollig an den Pharao gebunden, tiber dessen Beamtenschaft sie ins Land
stromte. Weil in Agypten die Gotter den Staat représentierten und der Staat die Got-
ter, konnte das Bild des wahren Gottes dadurch nur verdunkelt werden. Die Unge-
schiedenheit von religioser und politischer Sphire konnte nur falsche Gottesbilder
produzieren. Der Glaube an den wahren Gott braucht aber die richtige Form von Ge-
sellschaft, sonst geht er zugrunde. Deshalb also musste Israel aus Agypten heraus.?
Die Bibel hat diesen Exodus als wesentliche Voraussetzung der Erkenntnis Gottes
und seiner Willensoffenbarung interpretiert. Deshalb schliefdt Gott mit Israel, kaum
dass es aus dem Gottesstaat geflohen ist, am Sinai einen Bund, das heifst: einen Ver-
trag. Durch ihn wird Israel zum Volk Jahwes und erhilt die Tora geschenkt, die
nichts anderes ist als die Ausgestaltung des Exodus, die Ordnung einer neuen freien
und geschwisterlichen Gesellschaft. Damit wird die politische Bindung an die d4gyp-
tische Staatsgewalt und ihre Gerechtigkeit auf Gott »umgebucht«.”

27 Die Darstellung von Sinnwelt und Gesellschaft Agyptens folgt Assmann, Jan: Ma’at. Gerechtigkeit und Unsterblichkeit
im Alten Agypten, Minchen 1995,

28 In der »Erinnerungsfigur« des Exodus symbolisiert »Agyptenc also die »metahistorische Gegenposition zu der in is-
rael, im Licht der zu einem Archimedischen Punkt gesteigerten Religion gefundenen Trennung von Herrschaft und Heil.
[..] Zum ersten Mal in der Geschichte der Menschheit fundieren die kinigskritischen Texte der Bibel einen Widerstand ge-
gen das Kdnigtum, der nicht nur einzelnen, vom Gesetz abweichenden Herrschern gilt, sondern der Institution Gber-
haupt.« (Assmann, Jan: Herrschaft und Heil. Politische Theologie in Altdgypten, israel und Europa, Miinchen 2000, 70f).
29 »Damit ist folgendes gemeint: Die Beziehung des Vasallen zu seinem Oberherrn wird nicht verglichen mit der des Vol-
kes zu Gott, sondern sie wird dem Konto politischer Beziehungen abgezogen und dem Konto religidser Beziehungen gut-
geschrieben. Der Vertrag wird ganz buchstéblich geschlossen, ein Vertragstext aufgesetzt, Gesetze erlassen und feierlich
beeidigt, das ganze Vertragswerk in regelmaBigen Zusammenkiinften verlesen und ausgelegt. Mit einem Wort: eine neue
Religion wird gestiftet nach dem Modell politischer Bindungen. Indem die Formen des Vertrages und des Rechtsbuches
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Bemerkenswert ist noch etwas Zweites. Zu der Zeit, in der die - historisch gese-
hen wohl kleine, fiir das in Kanaan lebende Israel aber spéter geschichtsméchtige -
Mose-Schar von Hebréern aus Agypten entkommt,* vollzieht sich dort eine religi-
ose Revolution, die auf ihre Weise das geschlossene System Agyptens untergribt. Im
Neuen Reich, vor allem seit dem 13. Jahrhundert vor Christus, lassen dgyptische
Texte ndmlich eine Wende zur »persdnlichen Frémmigkeit« erkennen. Sie stellt den
Menschen zum ersten Mal unmittelbar vor Gott und ist nicht mehr durch den Pha-
rao vermittelt. Die Agyptologen sagen, dass der Staatsbegriff durch diese neue reli-
gidse Unmittelbarkeit ausgehohlt wird. Historisch bricht die Mose-Gruppe deshalb
im Exodus nicht nur aus der perfekt durchorganisierten sakralen Macht aus, son-
dern auch aus einer Privatisierung der Religion, die innerhalb der gesellschaftlichen
Zwinge einen kleinen Sektor ausspart, in dem man fromm sein kann. Was die Dar-
stellung der Tora angeht, so schildert sie gerade keine Seelenreise, ist sie kein Er-
bauungsbuch fiir bloBe Innerlichkeit, ausgetibt in den Nischen und Freirdumen des
Staates. Sie will Israel vielmehr vorbereiten, Gesellschaft im Sinn Gottes, Raum des
Gottesreiches zu werden.

Denn Gott braucht ein solches Volk, damit die anderen Volker, von seiner Lebens-
form fasziniert, sich dorthin auf den Weg machen, die vorgelebte Tora empfangen
und selbst anders und heil werden kénnen.?! Was die Vilker dazu treibt, sich in die
Geschichte des Heils einbeziehen zu lassen, darf ja nicht Zwang oder moralischer
Druck sein, sondern allein die Attraktivitit der verdnderten Welt. Nur so bleibt ihre
Freiheit gewahrt, ohne die es keinen Glauben gibt. Von dieser Volkerwallfahrt,
gewissermafien der Gegenbewegung zum Exodus Israels, sprechen die Biicher Mo-
ses noch nicht. Sie findet sich auf vielfiltige Weise vor allem in den Propheten-
schriften, aber auch in den Psalmen, und verbindet das Alte mit dem Neuen Testa-
ment.* Thre Dynamik setzt, um wirksam werden zu kénnen, eine zeichenhafte
Prasenz des Gottesvolkes unter den Volkern voraus. Denn die Wahrheit der Sinai-
Tora - und, so mochte ich ergdnzen, ihrer messianisch-endzeitlichen Erftillung in der
Bergpredigt (s. Matthéus 5,17-20)* - wird nur durch ihre Praxis tiberzeugend er-
wiesen. Auch die moderne »Suche nach Verwebung und Vernetzung« wird nur
dann ihr Ziel im Volk Gottes finden, wenn es selbst »die Tora tut«.

Die alte Kirche hat die Grundstruktur des Exodus ins Zentrum ihres Glaubens und
ihres liturgischen Gedichtnisses gertickt. »Die Nacht, in der sie sich der Errettung
aus Agypten erinnert, fillt fiir sie in eins mit der Nacht der Errettung Jesu aus der
Gewalt des Todes. Und diese Nacht zielt nun gerade nicht auf die private Seligkeit
des Einzelnen, sondern auf die Auferstehung des Gottesvolkes aus Stinde und Tod.

aus der soziopolitischen Sphare in die Sphiare der Gottesbeziehung tbertragen werden, fallen die beiden Sphéaren in eins
zusammen. Etwas Neues entsteht, das es vorher so nicht gab.« (Assmann, Herrschaft und Heil, 51). Die Metapher der Lie-
besbeziehung ist eine Ausdeutung dieser Theologisierung des Politischen. Denn der Begriff der »Liebe«, der aus der Spra-
che der Vasallenvertrage und Loyalitatsvereidigungen stammt, ist im Deuteronomium zum Hauptgebot des Gottesbun-
des geworden (Vgl. dazu unten).

30 Vgl. dazu Gorg, Manfred: Exodus, in: Ders./Lang, Berhard (Hrsg.): Neues Bibellexikon, Band 1, 631636, zum histori-
schen Exodus 634f. Zur Historizitdt Moses s. z. B. Smend, Rudolf: Mose als geschichtliche Gestalt, in: Historische Zeitschrift
260 (1995) 1-19.

31 Vgl. dazu z. B. Fischer, Irmtraud: Tora fur Israel - Tora flr die Volker. Das Konzept des Jesajabuches (Stuttgarter Bibel-
studien 164), Stuttgart 1995, 24-36.

32 Vgl. dazu Lohfink, Gerhard: Wie hat Jesus Gemeinde gewollt? Zur gesellschaftlichen Dimension des christlichen Glau-
bens, Freiburg 1991, 28-31, 154-170 und 196-203.

33 Vgl. dazu Lohfink, Gerhard: Wem gilt die Bergpredigt? Beitréage zu einer christlichen Ethik, Freiburg 1988, z. B. 110-
119.
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In der Osternacht werden durch die Taufe die neuen Glieder des Gottesvolkes ge-
boren und die anderen erinnern sich, was in ihrer eigenen Taufe geschah: Sie wur-
den der alten Gesellschaft entrissen und hintibergerettet in eine neue Moglichkeit
von Leben: in ein neues Land, in eine neue Gesellschaft, in das endzeitliche Volk
Gottes.«* Die Osternacht feiert diese Elementarerfahrung des Exodus erneut als
Gegenwart: »Dies ist die Nacht!« (Osterlob des »Exsultet«).>

»Das Fest« - Politik und Mystik

Wo man im Pentateuch zum ersten Mal auf das Fest stof3t, geht es sofort um Politik.*
Esist die Stelle, wo Mose und Aaron beim Pharao fiir die versklavten Israeliten inter-
venieren und ihm sagen: »So spricht Jahwe, der Gott Israels: Lass mein Volk ziehen,
damit sie mir in der Wiiste ein Fest feiern konnen« (Exodus 5,1). Dieses Fest hdngt
zweifellos mit einem hochpolitischen Akt zusammen, der Befreiung aus der Unter-
driickung und Ausbeutung durch die Agypter. Aber sie ist nicht das einzige, auch
nicht das einzige politische Ziel. Die Menschen namlich, die ausbrechen und sich am
Sinai versammeln, werden im Fest zum Volk Gottes und erhalten eine Sozialord-
nung. Wir sprachen schon davon. Das bedeutet aber: Das Fest ist auch die Geburts-
stdtte der richtigen Gesellschaft. Wenn ganz Israel spiter im Tempel von Jerusalem am
Laubhiittenfest jedes siebten Jahres die Tora rezitieren und die Furcht Gottes vom Si-
nai verspiiren wird, wird es im kollektiven Bewusstsein als Volk Jahwes, das heifst
als Gesellschaft Gottes, wiedergeboren und in ein Leben nach seiner Sozialordnung
initiiert werden (Deuteronomium 31,10-13). Noch eine dritte Beobachtung, die spi-
rituell entscheidende: Eigentlich sollte Israel nur ein Fest fiir Jahwe in der Wiiste
feiern, also etwas, das ganz auf Gott selbst zielte, und zwar in der Wiiste, an einem
Ort also, an dem alle Voraussetzungen fiir menschliches Wohl fehlen. Dabei zeigt
sich aber etwas Paradoxes: Wer um Gottes willen aus seiner dgyptischen Art zu le-
ben auszieht, dem schenkt Gott in seiner Sozialordnung auch die Losung der Pro-
bleme eines menschlichen Miteinander und der Gestaltung der Welt; den fiihrt er in
ein Land, wo Milch und Honig stromen.

Wenn Israel dann im Verheifsungsland lebt, findet es am Fest auch seine reinste
Selbstdarstellung. Hier ist Jahwe Israels einziger, in Freiheit angenommener Herr
und Israel mit all seinen Lebensbeziigen sein Herrschaftsbereich. Die fremden wie
die bodenstdndigen Gotter diirfen dabei keinen Platz mehr haben. So wird das Fest
zum Ferment einer Verdnderung des gesellschaftlichen Bewusstseins und weckt die
schipferische Phantasie fiir die Verwirklichung von Gottes neuer Welt. Die Tora
wendet deshalb dem Festkalender und seiner religions- wie gesellschaftspolitischen

34 Lohfink, Braucht Gott die Kirche?, 96.

35 Zur Theologie des Pascha-Mysteriums vgl. Braulik, Georg: Quadragesima und Pentekoste. Zum Sinn von Ostern aus
alttestamentlicher und patristischer Sicht, in: Ders./Lohfink, Norbert: Osternacht und Altes Testament. Studien und Vor-
schlage. Mit einer Exsultetvertonung von Erwin Biicken {Osterreichische Biblische Studien 22), Frankfurt/M. 22003, 27-40.
36 Zur religions- wie geselischaftspolitischen Dimension der deuteronomischen Liturgiereform vgl. Braulik, Georg: Die
politische Kraft des Festes. Biblische Aussagen, in: Erharter, Helmut/Rauter, Horst-Michael (Hrsg.): Liturgie zwischen Mys-
tik und Politik. Osterreichische Pastoraltagung 27. bis 29. Dezember 1990, Wien 1991, 65-79.
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Virulenz auflerordentliche Aufmerksamkeit zu.¥” Schon das »Bundesbuch«
(Ex 23,14-17) und das »Privilegrecht Jahwes« (Ex 34,18-24*), danach auch das »Hei-
ligkeitsgesetz« (Lev 23*) und der deuteronomische Kodex (Dtn 16,1-17) sprechen
von den drei grofien Jahresfesten. Von ihnen feiert das sieben Tage dauernde Fest der
ungesduerten Brote den Exodus. Mit dem sieben Wochen spiter begangenen Wo-
chenfest (unserem Pfingsten) und dem siebentdgigen Fest der Herbst-Lese bzw. dem
Laubhiittenfest dankt man fiir die Giiter des Verheilungslandes. Alle drei Feste hin-
gen zwar mit dem béuerlichen Jahresrhythmus zusammen, unterlaufen aber zu-
gleich die heidnischen Fruchtbarkeitsrituale fiir Regen und Ernte. Denn die Erst-
linge der Gersten- bzw. der Weizen- und Traubenernte werden nicht Baal als dem
Spender der Fruchtbarkeit geopfert, sondern »vor Jahwes Angesicht« gebracht. Thm
allein sind die Ertrage des Landes zu danken, in das er Israel geftihrt hat, wie es das
kleine historische Credo bei der Darbringung der Erstlingsfriichte ausdriicklich
bekennt (Dtn 26,5-10). Die Naturfeste werden in der Erinnerungskultur Israels zu-
nehmend zu Feiern der Geschichte des Volkes mit seinem Gott umgedeutet. AuSer-
dem wird das Jahr nicht nur vom Mond-Rhythmus der Umwelt bestimmt, sondern
durch den typisch israelitischen Siebenerrhythmus neu strukturiert, wie auch der
Sabbat die Arbeitswoche am siebten Tag unterbricht und sie der Herrschaft Gottes
unterstellt.

Das Deuteronomium ftigt das Fest der ungeséuerten Brote in das Pascha ein und
macht es zu einem vom ganzen Volk kultdramatisch gefeierten Leidensgedédchtnis
des nichtlichen Auszugs aus Agypten. Diese Liturgie zielt darauf, »dass du dein
Leben lang des Tages gedenkst, an dem du aus Agypten gezogen bist« (Dtn 16,3).
Darin liegt zugleich das Besondere der deuteronomischen Feierwelt des Pascha. Sie
mochte durch dieses lebenslange Gedachinis des Exodus das gesellschaftliche Be-
wusstsein Israels verdndern.® Die Pascha-Paridnese durchzieht deshalb das ganze
deuteronomische Gesetz - angefangen vom Dekalog, einer Art ethischer Kurzformel
zum Thema »Verwirklichung der Exodusfreiheit«, tiber die Einzelbestimmungen
zugunsten von gesellschaftlichen Randgruppen, die mit der leidvollen Erfahrung
Israels in Agypten begriindet werden (zum Beispiel Dtn 15,15 und 24,18.22), bis zum
Gebot der Fremdenliebe, mit der man sogar ein wie Gott Liebender wird. Denn
Jahwe »liebt die Fremden und gibt ihnen Nahrung und Kleidung - auch ihr sollt die
Fremden lieben, denn ihr seid Fremde in Agypten gewesen« (Dtn 10,18f). Das
Pascha vergegenwirtigt also den Auszug aus Agypten, damit er nach der Feierer-
fahrung das gesellschaftliche Leben der einzelnen Israeliten befreiend prigt. Dage-
gen will das Wochenfest mit seiner Mahnung, an die Sklavenexistenz Israels zu den-
ken (Dtn 16,12), dazu motivieren, bereits durch das Fest an den Menschen ohne
Bodenbesitz in Israel emanzipatorisch zu handeln: Sie sollen aus threr Vereinzelung
und seelischen Obdachlosigkeit durch die Teilnahme an den Festen in die Gesell-
schaft Israels integriert werden. Diesem Anliegen dient noch eine andere Besonder-
heit deuteronomischer Liturgie, die so genannte Kultzentralisation.

Das deuteronomische Gesetz verlangt, dass Opfer nur im Jerusalemer Heiligtum
dargebracht werden. Dadurch werden auch die drei Jahresfeste zu Festen einer

37 Die jungste umfassende synchrone Darstellung stammt von Volgger, David: Israel wird feiern. Untersuchung zu den
Festtexten in Exodus bis Deuteronomium (Arbeiten zu Text und Sprache im Alten Testament 73), St. Ottilien 2002.

38 Vgl. dazu Criisemann, Frank: Freiheit durch Erzahlen von Freiheit. Zur Geschichte des Exodus-Motivs, in: Ders.: Kanon
und Sozialgeschichte. Beitrdge zum Alten Testament, Glitersloh 2003, 193-209.
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Wallfahrt zum Tempel von Jerusalem. Diese Zentralisierung soll nicht nur den Ein-
fluss fremder und synkretistischer Kulte zuriickdrangen und die Alleinverehrung
Jahwes sichern. Hinter ihr steht vor allem eine neue Theologie des Volkes Gottes, die
das Deuteronomium wie kein anderes Buch der Bibel mit einer gewissen Systematik
in die Liturgie »iibersetzt« hat. Nach dieser iltesten biblischen Festtheorie werden
jetzt die Feste zu den vorrangigen Orten der Sozialisation und Weltdeutung Israels. Wenn
deshalb moglichst ganz Israel an den drei Wallfahrtsfesten im Jerusalemer Heiligtum
zu einer groflen Versammlung zusammenkommt, wird bei seinen Festmé&hlern er-
fahrbar, was Israel von seinem Gesellschaftsentwurf her ist - von Gott gesammeltes
Volk, in dem die Unterschiede von reich und arm, von Herr und Knecht, von Mann
und Frau aufgehoben sind; Volk, das der Rettungstaten seines Gottes eingedenk ist;
Volk, das sich iiber den Segen des Landes freut, in dem es leben darf. Das Leitwort der
deuteronomischen Festtheorie ist die »Lust vor Jahwe«. Diese mystische Dimension
ist von den Riten am Altar weg ins gemeinsame Opfermahl gezogen.” Ich illustriere
das an den beiden Erntefesten, dem Wochenfest und dem Laubhiittenfest.

Ihre Festordnung, die mit rituellen Vorschriften sonst duferst zurtickhaltend ist,
fiihrt einzeln an, wer einzuladen ist: »Du, dein Sohn und deine Tochter, dein Sklave
und deine Sklavin, auch die Leviten, die in deinen Stadtbereichen Wohnrecht haben,
und die Fremden, Waisen und Witwen, die in deiner Mitte leben.« (Dtn 16,11, dhn-
lich 16,14). Die Teilnehmerliste zielt auf Vollstandigkeit. Sie darf allerdings nicht ka-
suistisch missverstanden werden, als miissten alle Haus und Hof verlassen und
nach Jerusalem ziehen. Sie formuliert vielmehr die Sinnstruktur, die theologische
Zielvorstellung: Das Fest méchte die Klassenbarrieren tiberwinden. Es mochte alle
Familienmitglieder und die bodenbesitzlosen Randgruppen zu einer geschwister-
lichen Gesellschaft vereinen. Zu ihr gehort natiirlich auch die freie Frau und Famili-
enmutter, obwohl sie nicht eigens genannt wird. Sie ist bereits im angesprochenen
»Dug, an das sich das Gesetz wendet, eingeschlossen. Durch diese inklusive Rede-
weise wird ihr textpragmatisch wie dem freien Mann das Recht zugesprochen, das
Opfer ihrer Familie zu leiten. Die deuteronomische Rechtsordnung sichert der Frau
also den gleichberechtigten Zutritt zum Altar.*’

Zu dieser geschwisterlichen Welt gehort ferner, dass alle sozialen Gegensatze
aufgelsst werden und es keine Armen mehr gibt (Dtn 15,4). Nattirlich wird es Un-
terschiede des Besitzes geben, in einer agrarischen Gesellschaft vor allem ein un-
terschiedliches Maf3 an Grundbesitz. Es gab Berufsgruppen wie die levitischen
Priester, die um ihres Berufs willen keinen Bodenbesitz haben konnten. Dazu gab
es abhiingige Arbeiter - etwas missverstdndlich »Sklaven« genannt -, Einwan-
derer und Asylanten, die in dem Land, in dem sie sich jetzt befanden, keinen
Grund und Boden besaien und ihrer Hande Arbeit verdingen mussten. Schlie3-
lich gab es die, die in Schwierigkeiten gerieten, wenn der Mann vorzeitig starb -
die bodenbesitzlosen Gruppen der Witwen und Waisen. Sie alle galten im alten
Orient als die typischen » Armens, denen man durch Wohltatigkeit half. Genau hier
setzt sich das Deuteronomium ab. Es entwirft eine Welt, in der diese Gruppen

39 Braulik, Georg: Von der Lust Israels vor seinem Gott. Warum Kirche aus dem Fest lebt, in: Ders.: Studien zum Deutero-
nomium und seiner Nachgeschichte (Stuttgarter Biblische Aufsatzbande 33), Stuttgart 2001, 91-112.

40 Diese liturgische Frauenemanzipation des Deuteronomiums samt ihrer Vorgeschichte behandelt ausfahrlich Braulik,
Georg: Durften auch Frauen in Israel opfern? Beobachtungen zur Sinn- und Feiergestalt des Opfers im Deuteronomium,
in: Ders.: Studien zum Deuteronomium und seiner Nachgeschichte, 59-89.
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durch Tempelsteuern, Opferanteile und besondere Rechte zur Nachlese bei der Ge-
treide-, Oliven- und Traubenernte zur normalen Nahrungsmittelversorgung kom-
men. Fiir dieses institutionelle Versorgungssystem muss die bodenbesitzende bau-
erliche Bevolkerung Abgaben leisten. Aber auch iiberall dort, wo durch
Schicksalsschlage plotzlich Not entsteht, muss sie zu Lasten des eigenen Besitzes
sofort beseitigt werden, damit sich keine Elendsschichten mehr etablieren.*! Vor al-
lem aber regelt das Deuteronomium, wie diese Menschen, wenn es nicht nur ums
Essen, sondern um mehr geht, am wochentlichen Ruhetag und an den grofen
Festen gleichberechtigt mitfeiern. So wird gerade das, was Armut am bittersten
macht, das Ausgeschlossensein von der gemeinsamen Freude, beseitigt. Die Frem-
den, Waisen und Witwen, Sklaven und Leviten werden an den Héhepunkten des
nationalen Lebens, wenn ganz Israel zum Tempel nach Jerusalem zieht, in die Fest-
gemeinschaft der landbesitzenden Familien aufgenommen und erhalten vollen An-
teil an ihrer »Lust vor Gott«. Insofern kann das Deuteronomium sagen: »Es wird
bei dir keine Armen mehr geben«.

Fremde, Waisen und Witwen, die sonst als die klassischen Sozialfille gelten, wer-
den deshalb im Deuteronomium niemals »Bruder« genannt. Diese Bezeichnung, die
tibrigens keinen geschlechtlich spezifizierenden Klang hat, sondern auch die Frau
umfasst (vgl. Dtn15,12), wird auch in der Kultgesetzgebung nie gebraucht. Denn der
Appell an die »briiderliche« Gesinnung will in den meisten Fillen zu einem sozia-
len Verhalten motivieren, das sich als Recht kaum einfordern lésst. Er geht nicht von
einem formalen Gerechtigkeitsprinzip aus, sondern stellt sich in bewusster Partei-
lichkeit hinter alle, deren Freiheit und Personwiirde gefdhrdet ist. Diese sozialhu-
manitire Gerechtigkeit ist im alten Orient einzigartig (vgl. Dtn 4,8). Ich kann auf die
verschiedenen Dimensionen dieser »Bruder«-Ethik, die das Deuteronomium mo-
dellhaft entwickelt und die Jerusalemer Urgemeinde spéter verwirklicht hat (vgl.
z.B. Apg 4,32-34), nicht weiter eingehen.* Fiir unseren Zusammenhang ist ent-
scheidend: Diese geschwisterliche Gesellschaft wird in jeder der frohlichen Mahlge-
meinschaften im Zentralheiligtum »vor Jahwe« dargestellt. Von ihnen her baut sich
eine Welt des Glticks und der Kommunikation auf. »Alle Glieder Israels sind bei-
sammen, ohne dass es einen sozialen Unterschied gibe. Alle sind voller Freude. Ge-
nau in diesem Augenblick sind sie >vor Jahwe, deinem Gott«. Nirgendwann und nir-
gendwo kann Israel dichter es selbst sein.«** Wenn diese in die Tempelmystik der
Gott-Innigkeit getauchte Solidaritit die gesamte gesellschaftliche Wirklichkeit TIs-
raels erfasst hat, hat das Fest sein politisches Ziel erreicht: Volk Gottes ist aus dem
Fest neu geboren.* Wo sonst kénnte die Sehnsucht nach »umfassender Heilung«
auch heute besser gestillt werden als auf einem solchen Fest?

41 Das hatzuerst Lohfink, Norbert: Das deuteronomische Gesetz in der Endgestalt - Entwurf einer Gesellschaft ohne mar-
ginale Gruppen, in: Ders.: Studien zum Deuteronomium und zur deuteronomistischen Literatur lll (Stuttgarter Biblische
Aufsatzbande 20), Stuttgart 1995, 205-218, iiberzeugend herausgearbeitet.

42 Vgl. dazu Perlitt, Lothar: »Ein einzig Volk von Briidern«. Zur deuteronomischen Herkunft der biblischen Bezeichnung
»Bruderc, in: Ders.: Deuteronomium-Studien (Forschungen zum Alten Testament 8), Tiibingen 1994, 50-73.

43 Lohfink, Norbert: Opferzentralisation, Sdkularisierungsthese und mimetische Theorie, in: Ders.: Studien Ill, 219-260,
243.

44 Wie weit der deuteronomische Gesellschaftsentwurf verwirklicht worden ist, kénnen wir aufgrund der Quellenlage
nicht feststellen. Jedenfalls wurde er ab einem bestimmten Zeitpunkt als prazeptives Gottesrecht akzeptiert. Dem spiter
verfassten Rutbuch z. B. erscheint das Deuteronomium als giiltiges Recht, das hohe Autoritit genieBt (Braulik, Georg: Das
Deuteronomium und die Blicher ljob, Sprichtworter, Rut. Zur Frage friiher Kanonizitét des Deuteronomiums, in: Ders.: Stu-
dien zum Deuteronomium und seiner Nachgeschichte, 213-293, 258-280).
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»Die Liebe« - das Wunschbild Gottes von seiner Geliebten
verwirklichen

Die Forderung ist zunéchst weniger gefiihlshaft, als sie vielleicht klingt. Denn das
Hauptgebot des Bundes »Gott zu lieben mit ganzem Herzen, mit ganzer Seele und
mit ganzer Kraft« (Din 6,5) stammt aus der politischen Sprache altorientalischer
Vasallenvertrage und Loyalititsvereidigungen. Gemeint ist ein juristisch anbefehl-
bares, ausschlielliches Treueverhiltnis, eine Ganzhingabe im Gehorsam, die zu-
gleich Dankbarkeit und Vertrauen umschliefit. Diese Tatliebe soll sich auch emo-
tional in einer personlich intimen Erfahrungssphére verwirklichen. Das Gebot der
Gottesliebe schlieit ja an die Proklamation des »Jahwe allein« an: »Hore Israel!
Jahwe, unser Gott, Jahwe ist einzigl« (Dtn 6,4) »Einzig« aber ist ein Topos der Lie-
bessprache (vgl. Hdl 6,8f). Man kann Jahwe nur allein, unter Ausschluss aller Got-
ter, als den erfahren, der er ist. Zugleich erwartet dieser fiir Israel einzige Gott
»keinen Anteil an Israels Liebe, sondern Israels Liebe ganz.«* Und er erwartet sie
von ganz Israel, in dessen Freiheit, aber nicht Beliebigkeit, sie gestellt ist. Das
»Hore Israell« fordert das kollektive Du Israels zur Liebe auf und erst darin auch
den einzelnen Israeliten, die einzelne Israelitin — wie auch die Liebe Gottes, so sehr
sie den einzelnen meint, noch davor dem ganzen Volk gilt (Dtn 7,7f). Nur das Volk
als solches kann letztlich dieses »erste von allen Geboten« (Mk 12,28) erfiillen. Es
soll ja, wozu das Deuteronomium mehrfach ermahnt (zum Beispiel Dtn 7,9), sei-
nen Gott dadurch lieben, dass es seine Sozialordnung verwirklicht. So sieht es
iibrigens auch das Neue Testament, vor allem das johanneische Schrifttum (zum
Beispiel Joh 14,15; 15,10; 1 Joh 5,3). Unsere Devise miisste demnach lauten: Als Kir-
che Gott lieben.

Die Tora ist also das Wunschbild Jahwes von seiner Geliebten. Es kann nur durch die
gesellschaftliche Liebe Israels Wirklichkeit werden. Denn nur, wenn das Volk und
nicht blof einzelne Israeliten sich auf die Tora einlassen, entsteht jener Raum, in dem
das Sozialgefiige nicht gewaltabgestiitzt und nach Klassen geschichtet ist, sondern
wo in der Offentlichkeit jenes Verhalten gilt, das sonst nur innerhalb der Familie zu
Hause ist. Erst dann wird Not nicht blofs gelindert, sondern kann eine Welt entste-
hen, in der es tiberhaupt keine Armut mehr gibt (Dtn 15,4f). Nur so gibt es auch das
Fest, das die gesellschaftlichen Randgruppen mit den bodenbesitzenden Familien
vereint und deshalb zum Priifstein gelebter Tora wird. Ist »Fest« doch nur »dort, wo
die Liebe sich freut« (Johannes Chrysostomus). Wenn ganz Israel seinen Gott liebt,
kommt es auch zu einer Wechselwirkung von Okonomie und Okologie: Die Erde
wird nicht mehr ausgebeutet und produziert gerade dann einen Uberfluss an Korn,
Most und Ol, an Kilbern und Limmern, wodurch sich auch die Bevolkerung sorg-
los vermehren kann (vgl. zum Beispiel Dtn 7,12-14; 11,13-15; 28,2-13). Weil soziales
Verhalten und kérperliche Gesundheit zusammenhingen, verschwinden, wenn die
Gesellschaft in Ordnung ist, sogar die Krankheiten (Dtn 7,15). Die Beispiele mogen

45 Spieckermann, Hermann: Mit der Liebe im Wort. Ein Beitrag zur Theologie des Deuteronomiums, in: Ders.: Gottes
Liebe zu Israel. Studien zur Theologie des Alten Testaments (Forschungen zum Alten Testament 33), Tlibingen 2007, 157-
172, 160. Er versucht nachzuweisen, dass die Kapitel 6-11 und 30 im paranetischen Rahmen in mehreren Fortschreibun-
gen als Auslegung des »gestifteten und angemahnten Liebesverhdltnisses zwischen Gott und Israel« entstanden sind.
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geniigen. Entscheidend ist immer, dass Israel als Volk Gott liebt. Genauer: seinen
Gott, also Jahwe, und ihn allein. Denn andere Gétter stehen fiir andere, letztlich in-
humane gesellschaftliche Systeme. Israels Liebe zu seinem »Einzigen« aber und da-
mit seine »Zivilisation der Liebe« (Papst Johannes Paul II.) kommt aus dem »Horen,
ist »amor ex auditu« (Dtn 6,4f). Damit findet auch die anfangs erwdhnte Kurzformel
alttestamentlicher Spiritualitdt vom »Tun vor dem Horen« eine wichtige ergénzende
Deutung. Dass solches Tun der Liebe keine autonome Leistung, nicht »Gesetz«
im nomistischen Sinn ist, macht das Deuteronomium am Ende des Buches deutlich:
Die Gottesliebe und in ihrem Gefolge das Halten der Tora sind tiberhaupt nur
moglich, weil Gott aus reiner Gnade zuerst das Herz seines Volkes »beschnitten« hat
(Dtn 30,6). Neutestamentlich entspricht dieser Herzensbeschneidung die Taufe (vgl.
Kol 2,11-13).

Was das deuteronomische Gesetz als konkrete Verwirklichung der Gottesliebe
fordert, hat ein anderes Rechtskorpus der Tora, nidmlich das Heiligkeitsgesetz in
Levitikus 19, ausdriicklich als Niichstenliebe eingefiihrt. Dort heifst es im Rahmen
einer Art von »Gemeindekatechismus«: »Du sollst deinen Néchsten - wortlich:
Nachbarn - lieben wie dich selbst« (19,18). Dieser Satz diirfte zunichst zum tib-
lichen Ethos eines Dorfes gehort haben. Er besagt: Mit dem unmittelbaren Nach-
barn soll man so umgehen wie mit den Mitgliedern der eigenen Familie. Dabei ist
die Familie gewissermafSen das erweiterte Selbst des Familienvaters. Der sprin-
gende Punkt in Kapitel 19 ist dann, dass die Bezeichnungen »Bruder«, »Verwand-
ter«, »Nachbar« und »Volksangehériger« gleichbedeutend verwendet werden (vgl.
19,16-18). Daraus ergibt sich, dass das Verhalten zu allen Israeliten diejenige
»Liebe« sein soll, die man den eigenen Familienangehorigen und nichsten Nach-
barn schuldet. Ganz Israel wird durch diese Solidaritdt und wechselseitige Verant-
wortung zu einer einzigen groien »Familie«. Was das bedeutet, wird im Kontext
speziell auf die Schwachen und Benachteiligten hin erldutert. Nach 19,13f ist ndm-
lich der »Néchste« speziell der Tagelshner, der »Taube« und der »Blinde« in Israel.
In 19,15 ist es, ebenso wie der »Grofle« auch der »Arme«. Am Ende des Kapitels
wird sogar der »Fremde« den »Armenc Israels gleichgestellt. Nach 19,34 soll er
wie ein »Mitbiirger« behandelt werden, so dass es auch beziiglich des Fremden
heiflt: »Du sollst ihn lieben wie dich selbst« (vgl. Dtn 10,19). Die so genannte Nach-
stenliebe meint also keine romantische oder individualistische Zuneigung, son-
dern wird von vornherein auf das Verhalten zu den Armen, Schwachen und am
Rand lebenden Fremden ausgelegt. Umfassender kann eine Liebe, wie sie heute
gesucht wird, gar nicht mehr sein. Im Ubrigen ist auch die Nichstenliebe des
Buches Levitikus wie die Gottesliebe des Deuteronomiums in die gemeinsame
Verantwortung aller in Israel gestellt. Die gleiche Niichternheit der Liebe ist - was
ich nur mehr andeuten kann - auch dort noch gegeben, wo wie zum Beispiel bei
der Feindesliebe nicht einmal mehr von »Liebe« gesprochen wird (Ex 23,4f und
Ditn 22,1-4).

Zusammenfassend: »Liebe ist fiir Israel sachgerecht beistehende Tat und braucht
deshalb den konkreten Boden des Gottesvolkes [...] Wo dieser Boden des Gottes-
volkes nicht mehr lebendig war, verkam >Liebe« sehr oft zur reinen Innerlichkeit, zu
einer unverbindlichen Menschheitsliebe (>seid umschlungen Millionen<) oder zur
Inszenierung von Almosen. Das, was die Bibel mit agapé meint, setzt den Gesell-
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schaftsentwurf der Tora voraus. Ohne ihn wird Liebe weltlos«.*® Auch eine moderne
Spiritualitdtssuche kommt um diese Voraussetzung nicht herum.

Wir sind damit wieder bei den Themen angekommen, von denen unsere Be-
trachtung ausgegangen ist. Ich schlieffe den Bogen mit einem Wort von Reinhold
Schneider®:

Die Bibel, dieses Buch, kann man nicht lesen,
man kann es nur tun. Es ist kein Buch,

es ist eine Lebensmacht. Und es ist unméglich,
auch nur eine Zeile zu begreifen,

ohne den Entschluss, sie zu vollziehen.

46 Lohfink, Braucht Gott die Kirche?, 110f.
47 Ohne Angabe der Quelle zitiert in Haverkamp, Cornelia (Hrsg.): Das versteigerte Buch. Kleine Erzdhlungen, Gieen

2003,17.
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