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Die Rede vom Geist im Horizont der griechisch-
romischen und judisch-hellenistischen Literatur

Zur Zeit der Ausbreitung des frithen Christentums war
die Rede vom pneuma (Geist) in Lehre und Erfahrung
eine der markantesten Facetten der expandierenden
Bewegung. Die neutestamentlichen Autoren riumren
der theologischen Reflexion iiber die dynamischen Er-
fahrungen mit dem heiligen Geist einen beachtlichen
Platz in ihren Schriften ein. Der Leserkreis dieser
Schriften sowie auch die Autoren selbst waren weitge-
hend Biirger der griechischen und rémischen Welt und
somit auch Teil der hellenistischen Kultur. Auf diesem
Hintergrund stellt sich die Frage, welches Vorverstind-
nis von pneuma diese Personengruppen mitbrachten,
als ihnen die Rede vom Geist im jiidisch-christlichen
Kontext begegnete.

Eine mégliche Antwort auf diese Frage wird von
Friedrich Wilhelm Horn in seinem Buch iiber die
paulinische Pneumatologie gegeben: »Paulus setzt [...]
als in der Gemeinde bekannt voraus, daff der Geist
mit einer Substanz, einer Flissigkeit vergleichbar ist,
die dem Glaubenden sakramental inkorporiert wor-
den ist, die damit die neue Substanz seiner Existenz
geworden ist.«' In dieser Aussage iiber das Geistver-
stindnis in der Gemeinde in Korinth treten eine
Reihe von Annahmen zu Tage, die die hellenistische
Pneumatologie und ihre Relevanz fiir das friithchristli-
che Geistverstindnis betreffen. Zum einen wird ein
bestimmtes Wesen des Geistes vorausgesetzt. Dieses
wird hier als substanzhaft und mit einer Fliissigkeit
vergleichbar beschrieben. Weiterhin wird grundsitz-
lich vorausgesetzt, dass das hellenistische Geistkon-
zept geniigend Schnittpunkte mit der paulinischen
Rede vom Geist Gottes hat, so dass die Eigenschaften
des griechischen preuma auf das frithchristliche Geist-
verstindnis iibertragbar sind. Zum anderen wird mit
dem Wesenskonzept ein be-
stimmtes Wirken des Geistes
verbunden. Die pneuma-Sub-
stanz ist die neue Substanz der
Existenz des Glaubenden ge-
worden. Horn fiihrt weiter aus,
dass so »eine naturhafte Grund-
lage des neuen Seins gegeben [ist], die ein Verhalten
im Einklang mit dem Geist erwarten lifit«.” Aus dem
Wesen des Geistes ergibt sich so das (ethisch-religi6se)
Wirken desselben.
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»Das physiologische Verstindnis
des belebenden Einatmens lege
Serner den psychologischen Aspekt
der Inspiration nabe.«

Eine dhnliche Verbindung von Wesen und Wirken
des Geistes wird in Troels Engberg-Pedersens Untersu-
chungen zur stoischen und paulinischen Pneumatolo-
gie deutlich. Er fasst seine Ergebnisse folgendermaflen
zusammen: »Ich schlage vor, dass wir alle paulinischen
Verweise auf pneuma [...] so verstehen, dass sie zu-
riickgreifen auf ein ausgeprigt kosmologisches Kon-
zept einer konkreten, physikalistischen Himmelskraft,
{...] die den Gldubigen bei der Taufe einverleibt wird,
die ihre Kérper beeinflusst und ihr Leben hier auf
Erden lenkt, nicht zuletzt dadurch, dass diese sie
durch die eine »Energie:, die in ihnen allen aktiv ist, in
einen Kérper verwandelt und schlieflich ihre einzel-
nen Kérper transformiert und in den Himmel befér-
dert.’ Engberg-Pedersen ist also davon iiberzeugt,
dass Paulus — nach Engberg-Pedersen im Gegensatz zu
Philo von Alexandrien — einem platonischen, immate-
riellen Geistverstindnis abgesagt und sich ganz der
stoischen Kosmologie verschrieben hat.* An dieser
Stelle wird in Bezug auf die hellenistische Pneumatolo-
gie deutlich, dass diese keineswegs monolithisch ist,
sondern in ihrer Diversitit unterschiedlich auf die Au-
toren der frithjiidischen und neutestamentlichen Lite-
ratur gewirkt hat. Was die Wirkung auf Paulus anbe-
trifft, so konstatiert Engberg-Pedersen, dass das
stoische Geistkonzept eine ganzheitliche Beeinflussung
der Glaubenden impliziert. Ihr Leben wird durch
diese materielle Kraft des Himmels bestimmt, und
ihre einzelnen Kérper werden durch diese eine Energie
zu einem Leib vereint.

Ist das oben beschriebene Geistverstindnis charak-
teristisch fiir die hellenistische Welt und dementspre-
chend eine prigende Kraft fiir die Entwicklung und
Rezeption der neutestamentlichen Rede vom Geist
Gottes? Um diese Frage zu be-
antworten, werden im ersten Teil
dieses Artikels Wesen und Wir-
ken des Geistes in der griechisch-
rémischen Literatur niher unter-
sucht. Im zweiten Teil wird Philo
von Alexandrien als ein vom
Hellenismus beeinflusster jiidischer Religionsphilosoph
zu Wort kommen. Vor allem im Schlussteil wird dann
iiber die Wechselwirkungen mit der neutestamentli-
chen Literatur reflektiert.
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1. Das Wesen des Geistes in der
griechisch-romischen Literatur

Pneuma ist etymologisch von pned (wehen, hauchen)
abzuleiten und bezeichnet Wind, Hauch, Atem, wie sie
im Bewegungsprozess als wirksam erfahrbar sind. Da
das Atmen mit dem »Lebendigsein« identifiziert wird,
wird pneuma teilweise auch zur Bezeichnung von
»Leben« verwendet. Das physiologische Verstindnis
des belebenden Einatmens legt ferner den psychologi-
schen Aspekt der Inspiration nahe.” Fraglich ist jedoch,
ob pneuma bereits vor den Anfingen des Christentums
fir ein Gibernatiirliches, empfindungsfihiges Geistwe-
sen stand. Diese These vertritt Hans Leisegang. Seiner
Ansicht nach geht dieses theologische pneuma-Konzept
nicht so sehr auf jidische Vorstellungen vom Geist
Gottes als vielmehr auf die griechischen Mysterien zu-
riick. Dort begegnet man dem Ideal der prophetischen
Inspiration, bei der der menschliche Verstand durch
ein gottliches Geistwesen zuriickgedringt und nahezu
ausgeschaltet wird. Angeregt von R. Reitzensteins Buch
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tiber die »Hellenistischen Mysterienreligionen« (1909),
sieht Leisegang in dieser griechischen Inspirationslehre
die Wurzeln des Geistverstindnisses sowohl bei Philo
von Alexandrien als auch bei den neutestamentlichen
Autoren.”

Diese Darstellung der griechisch-romischen Litera-
tur ist jedoch methodisch und inhaltlich in Frage zu
stellen. Methodisch muss zunichst gesagt werden, dass
das Vorhandensein einer Inspirationslehre nicht bedeu-
ten muss, dass damit automatisch die Vorstellung von
pneuma als einem personalen Geistwesen verbunden
ist. Die Personalitit des Geistes von Inspirations-Ter-
minologie mit einem dhnlichen Wortstamm wie pneu-
ma abzuleiten (epipnoia, empnes), bedeuter lexikogra-
phische Studien mit religionsgeschichtlichen zu ver-
wechseln. Auf diesem Wege werden dem Wort pneuma
bestimmte religiése Konzepte aus neutestamentlicher
Zeit angehingt, ohne dass diese Vorstellungen in der
hellenistischen Literatur vor der Zeitenwende wirklich
eine Rolle gespielt hitten. Letzteres bestitigt sich auch
bei der inhaltlichen Auseinandersetzung mit der grie-
chisch-rémischen Literatur, denn prneuma wird hier im
Gegensatz zum hellenistischen Judentum Fuflerst selten
fiir ein (gottliches) Geistwesen verwendet.” Vielmehr
wird ein Geist mit dem Begriff daimin bezeichnet (z.B.
Plato apol. 27C-E).” (Allerdings ist es an dieser Stelle
notwendig, die Komplexitit der unterschiedlichen
Geistbegriffe in der Antike im Auge zu behalten. Bei-
spielsweise gibt es in der Stoa nur in begrenztem Mafl
die Differenzierung zwischen géttlichem und mensch-
lichem Geist, wie sie weitgehend in der Forschung zum
Neuen Testament vorgenommen wird. Die menschli-
che Seele ist ein Fragment des alles durchdringenden
Weltpneumas. Dieses kann auch als »gottlich« bezeich-
net werden [Cic.n.d. 2,19], denn pneuma und Feuer
machen die physische Konsistenz Gottes aus [vgl.
Alex.Apr.mixt. 225,1-10].")

Kommen wir nun zur eingangs aufgeworfenen
Frage nach der Substanz des Geistes. In seinem
ThWNT-Artikel zu preuma schreibt Kleinkneche, dass
dessen »durchgehende Grundbestimmtheit [...] seine
ebenso subtile wie wirkungskriftige Korperlichkeit« ist
(355). Dieser These entspricht die bereits erwihnte
Pneumatologie der Stoiker. Die antike philosophische
Schule der Stoa vertrat eine monistische Kosmologie,
in der das pneuma die Wele durchwaltet und zusam-
menhilt. Dieses der Welt immanente pneuma wurde
dementsprechend materiell gedacht: Es durchdringt alle
Kérper und ist mit ihnen »vermischt« (Alex.Apr.mixt.
224,14-16). Es bildet sogar die Substanz der Himmels-
korper (Cic.n.d. 2,42). Der materielle Geist (preuma
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hylikon) ist nach Galens Darstellung der Stoiker »ver-
gleichbar mit trockener und fliissiger Nahrunge
(Gal.p.h.p. 2,8,39). Wie wir in der Untersuchung zum
Wirken des Geistes weiter unten
sehen werden, ist dieses pneuma
ein zentrales Prinzip in der Phy-
sik der Stoiker.

Trifft diese Vorstellung vom
pneuma als materieller Grofle
nun auf die gesamte griechisch-romische Literatur der
Antike zu, wie Kleinknecht es behauptet? Zunichst ist
festzustellen, dass die stoische Pneumatologie nicht
ohne Echo in anderen philosophischen Richtungen
blieb. Dies betraf vor allem die Durchdringung der
Welt durch das preuma. So schreibt Pseudo-Aristoteles,
dass der Atem, der auch pneuma genannt wird, die
Substanz ist, die in allen Pflanzen und Tieren ist und
alles durchdringt (Ps.Arist.mund. 4.394b).

Auf diesem Hintergrund geht der Religionswissen-
schaftler Dale Martin nun einen bedeutenden Schritt
weiter. Er stellt die These auf, dass es in der antiken
griechisch-rémischen Literatur grundsitzlich keine Un-
terscheidung zwischen materiel] und immateriell gab. Die
gesamte Antike habe ein monistisches Weltbild gehabr.
Der Dualismus, der hiufig Platon angehingt wird,
komme in Wahrheit von Descartes. Auflerdem sei in
jedem Fall der Stoizismus die dominante Philosophie
der Antike gewesen, wihrend der Platonismus schnell
an Einfluss verloren habe."

Martins Thesen sind jedoch nicht unproblema-
tisch. Zum einen bedeutete das Ende der platonischen
Akademie nicht zwangsliufig den Verlust ihres Einflus-
ses zur Zeit der Zeitenwende. Im Gegenteil, nach der
voriibergehenden Abkehr der Akademie von Platon in
der skeptischen Phase »erhob sich P[laton]s CEuvre ab
dem 1. Jh. v. Chr. zur dominierenden [Mittelplatonis-
mus), und schliefllich zur allein bestimmenden Kraft
[Neuplatonismus)«.”” Zum anderen sind sich sowohl
antike (z.B. Plut.mor. 882D) als auch moderne Ge-
lehrte darin einig, dass Platon sehr wohl das Konzept
immateriellen Seins hatte. Diese geistige Welt ist deut-
lich von der materiellen differenziert. Nach Riische
und Wili ist Platons Konzept der Immaterialitit (des
pneumas) sogar so markant gewesen, dass es die Pneu-
matologie des spiteren stoischen Denkers Poseidonios
stark beeinflusst hat.” :

Martins Behauptung, dass der antike Mensch nur
zwischen leichter und schwerer Materie unterscheiden
und Immaterielles nicht denken konnte, ist also nicht
haltbar. Die Stoiker hatten ein hylozoistisches Welt-
bild, in dem der Geist durch seine Kérpetlichkeit den

48

»pneuma konnte kosmologische,
anthropologische, und teilweise auch
theologische Ziige besitzen«

Kosmos bewegt und belebt. Platon hingegen hatte ein
dualistisches Weltbild, in dem Gott immateriell ge-
dacht ist. Das Bild, das sich dementsprechend von der
Rede vom pneuma in der Antike
abzeichnet, ist bunt — bunter, als
es die oben zitierte These Klein-
knechts zulisst. Es gab den im-
materiellen und den materiellen
Geist, und pneuma konnte kos-
mologische, anthropologische und teilweise auch theo-
logische Ziige besitzen (letzteres im Sinne der Substanz
Gottes: Gott ist Feuer und Geist).

2. Das Wirken des Geistes in der
griechisch-rémischen Literatur

Wir haben bereits gesehen, dass bestimmte Auffassun-
gen vom Wesen des Geistes mit konkreten Vorstellun-
gen zu dessen Wirken einhergehen kénnen. Anstelle
hier nun zu versuchen, die verschiedenen Wirkweisen
des Geistes (wie z.B. Inspiration) in der griechisch-ro-
mischen Literatur enzyklopidisch darzustellen, werden
wir uns vielmehr den eingangs erwihnten Fragen zu-
wenden, die in der akruellen neutestamentlichen For-
schung aufgeworfen wurden. Wenn der Geist in min-
destens einer philosophischen Schule der Antike als
alles durchdringende Materie verstanden wurde, be-
deutet dann der Empfang des gottlichen Geistes die
Verwandlung in einen neuen Menschen, dessen verin-
derte Substanz ethisch gutes Leben hervorbringt? Das
in dieser Frage zu Tage tretende Konzept vom Wirken
des Geistes kann treffend mit dem englischen Begriff
»infusion-transformation« gefasst werden.” Gab es die-
ses nahezu magische Konzept, auf dessen Hintergrund
laut Horn der »pneumatische Enthusiasmus« in der
Gemeinde in Korinth entstanden war,” tatsichlich
bereits in der stoischen Philosophie?

Einige Komponenten der »infusion-transformati-
on« sind in der Stoa durchaus vorhanden. Wie wir
sahen, wurde pneuma als materiell gefasst. Auch die
Seele wurde als physisches Gebilde gedacht (z.B. D.L.
7,156f.). Und die Notwendigkeit sittlichen Lebens war
ein zentraler Gedanke der Stoa. Der Mensch war auf-
gefordert, in Einklang mit der Natur zu leben — der all-
gemeinen Natur sowie auch seiner individuellen Dis-
position (Cic. off. 1,110f; Alex. Aphr. fat. 196,24-
197,3; Sen. ep. 41,9; 94,8). Entscheidend ist nun je-
doch die Frage, ob diese Komponenten in der von
Horn angesprochenen Weise in einem Konzept kombi-
niert wurden, in dem das religis-ethische Leben des
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Menschen durch eine substanz-ontologische Verinde-
rung der menschlichen Seele durch das materielle
pneuma zu Stande kommit.

Zunichst ist festzuhalten, dass preuma tatsichlich
aufgrund seiner materiellen Beschaffenheit eine gestal-
tende Kraft in der Welt der Stoiker hatte. Dadurch,
dass das pneuma die physische Welt in einer bestimm-
ten Spannung hilt, verleiht es allem was existiert Form
und Zusammenbhalt. Es kann sich ausdehnen und zu-
sammenziehen und so die Dinge bewegen (Cic.Ac.
1,39; Plut.st.rep. 1053F-1054B). Dieser pneumatische
Wirkungskreis umspannt auch den Bereich der An-
thropologie. Die Signale, die der Verstand an die
Gliedmaflen schickt, um diese zu bewegen, werden
physisch iiber das pneuma transportiert. Ebenso wer-
den die Sinneswahrnehmungen der Kérperteile (Sehen,
Tasten, etc.) pneumatisch tiber-
mittelt. Chrysippus erklirt dieses
Prinzip mit dem Bild eines Spin-
nennetzes: Wenn ein kleines In-
sekt ins Netz fliegt, spiirt die
Spinne in der Netzmitte auf-
grund der Spannung des Netzes
einen Impuls (SVF 2,879). Diese physische Bedingt-
heit aller biologischen Abldufe im Kérper dehnt sich in
der Stoa auch auf die Gefiihle und den Charakter des
Menschen aus. Letzteres schlieflt auch die Tugenden
mit ein (Plut.st.rep. 1034D-E; Sext.Emp.p.h. 3,188).
Damit geht also auch das ethische Sein und Tun der
Menschen auf physische Dispositionen zuriick.

Dennoch gibt es nur wenige stoische Belege, in
denen pneuma und ethisches Leben in einem Atemzug
genannt werden (z.B. D.L. 7,158: die Leidenschaften
sind durch Verinderungen im preuma bedingt). Dem-
entsprechend ist dem Urteil von Biichsel und Keener
weitgehend zu zustimmen, dass das materielle Geist-
konzept der Stoiker zentral fiir ihre Physik war, in ihrer
Ethik aber eine eher untergeordnete Rolle spielte.” Da-
ritber hinaus ist es von zentraler Bedeutung, dass die
Stoa mit einem pantheistischen Gottesbild operiert.”
So belehrt Seneca seinen Schiiler Lucilius, dass er nicht
den »externenc, sondern den »internen« Gott suchen
soll: »Du tust etwas Vorziigliches und fiir dich Heilsa-
mes, wenn du [...] weiterhin fortschreitest zu sittlicher
Vervollkommnung, die zu wiinschen téricht ist, da du
sie von dir selbst erlangen kannst. Man braucht nicht
die Hinde zum Himmel zu erheben oder den Tempel-
wichter anflehen, dass er uns zum Ohr des Gétterbil-
des vorlasse, als ob wir dann besser erhért werden
konnten: nahe ist dir der Gott, mit dir ist er, in dir ist
er« (Sen.ep. 41,1, Ubers. Rosenbach).
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Die menschliche Seele, die das géttliche preuma im
Menschen ist (Sen.ep. 41,2-9), ist also die Natur, mit
der in Einklang der Mensch zu leben aufgefordert ist.
Zwar kann sich die Disposition des Einzelnen verin-
dern (Plut.prof. 75C; Plut.comm.not. 1063B), aber
dies geschieht nur durch die Kultivierung der rationa-
len Seele durch das Individuum, und zwar durch die
Philosophie (Sen.ep. 6,1f.; 73,15f.; 110,1.10; Aurel.
8,14). Das Eingreifen Gottes durch eine von aufien
herbeigefiihrte Verdichtung des pneumas im Individu-
um ist jedoch nicht vorgesehen.

Aus der obigen Analyse kénnen wir schlussfolgern,
dass es in der griechisch-rémischen Literatur durchaus
Tendenzen gab, die die Entstehung eines »Infusion-
Transformation«-Modells der Wirkungsweise des Geis-
tes hitten begiinstigen kénnen, sollte es dieses in den
neutestamentlichen Schriften ge-
geben haben. Einzelne Kompo-
nenten, wie etwa das Konzept
vom materiellen preuma, lagen
in der stoischen Philosophie vor.
Gravierend ist jedoch, dass das
entscheidende Moment fehl,
und zwar die »infusion« durch ein von auflen kom-
mendes, gottliches pneuma bzw. die extern gewirkee
Verdichtung des innewohnenden pneumas. Anstelle
dessen wurde ethisches Sein und Tun durch das Leben
nach der eigenen Natur erméglicht und durch die Kul-
tivierung der Ratio geférdert. Daher stellt sich die
Frage, ob es in der griechisch-romischen Literatur
pneumatologische Stromungen gab, die der von Horn
und Engberg-Pedersen vorgezeichneten Linie klarer als
die stoischen Texte entsprechen. Oder gab es mogli-
cherweise ein anderes Modell vom Wirken des Geistes,
auf dessen Hintergrund sich die pneumatologischen
Entwicklungen im Neuen Testament, insbesondere bei
Paulus, besser verstehen lassen? Um unsere Perspektive
entsprechend zu erweitern, werden wir den jiidisch-
hellenistischen Philosophen Philo anschauen, der eini-

ges iiber das Wesen und Wirken des Geistes zu sagen
hat.

3. Jidisch-Hellenistische Pneumatologie
bei Philo von Alexandrien

a) Das Wesen des Geistes

In der hebriischen Bibel und im frithen Judentum gab
es generell wenig sichtbares Interesse an Reflexionen
zur Ontologie des Geistes. Die Rede vom gottlichen
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Geist, der Gegenwart JHWHs, wird weitgehend in
Metaphern gekleidet (z.B. der Geist wird »ausgegos-
sen«).” Eine Ausnahme bildet hier Philo von Alexan-
drien (ca. 15 v. Chr. — 45 n. Chr.), der einer der wich-
tigsten Denker des hellenistischen Judentums ist. In
Philos umfangreichem Schriftgut findet sich eine phi-
losophische Darstellung und Verteidigung der judi-
schen Religion. Philo driickt jiidisches Gedankengut in
griechischer Sprache und mit Konzepten der hellenisti-
schen Philosophie aus. Dieser Prozess hatte selbstver-
stindlich Auswirkungen auf die vermittelten Inhalte,
denen in unterschiedlichem Mafle Beeinflussung durch
stoische und platonische Philosophie oder prinzipielle
Treue zur jiidischen Tradition nachgesagt wird. Die
Verbindung dieser drei Weltanschauungen trigt auch
zur Komplexitit von Philos preuma-Konzept bei.
Philo hat unterschiedliche pneuma-Kategorien, zu
denen vor allem Luft, der rationale Aspekt der mensch-
lichen Seele und die Kraft der géttlichen Inspiration
gehoren.

Einige Leser von Philos Werken, die vor allem die
stoischen Elemente in seiner Theologie als dominant
betrachten, sehen in Philos Rede vom Gottesgeist die
stoische Grundidee von der Materialitit des preumas
vertreten. Dem ist jedoch entgegenzuhalten, dass sich
bei Philo keine expliziten Aussa-
gen finden, die eine solche Auf-
nahme einer materialistischen
Pneumatologie belegen wiir-
den.” Dort, wo Philo das Wesen
des Geistes definiert, sagt er hingegen deutlich, dass es
sich hierbei um eine »nicht-kdrperliche Substanz«
(asomatos ousia, Opif. 29; QG 1,92; vgl. Gig. 19.28.53;
Deus 2; QG 1,90) handelt. Philo versteht den gortli-
chen Geist also nichr als eine materielle Grofle, denn
sein jiidischer Glaube an die Kluft zwischen Gott und
Mensch bedeutet fiir jhn, dass er ganz im Sinne Pla-
tons die gottliche Natur, und damit auch den Geist, als
immateriell versteht.” Auf diesem Hintergrund wird
deutlich, dass dem philonischen Geistverstindnis die
erste, grundlegende Siule des »Infusion-Transformati-
on«-Modells fehlt, denn der Geist wird explizit als
nicht-kérperlich definiert. Dennoch argumentiert
Brandenburger, Philo habe genau dieses Konzept vom
Wirken des Geistes.

&) Das Wirken des Geistes

1) »Infusion-Transformatione.
Wie stellt sich Philo das religios-ethische Wirken des
Gottesgeistes vor? Im Einklang mit den in der Einlei-
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tung dieses Artikels zitierten Autoren sagt Egon Bran-
denburger in Bezug auf Philos Quod Deus sit immuta-
bilis 123, Philo verstehe Bekehrung »auf substanzhafter
Grundlage [...] Auch nimmct nicht mehr der transzen-
dente Gott im Menschen Wohnung, sondern der gott-
liche Logos, der als lichtgestaltige, pneumatisch-un-
sterbliche Wesenheit in die Seele einzieht und das
sterbliche Wesen vernichtet. Die Wandlung des Verhal-
tens basiert auf einem Austausch des zugrundelie-
genden Wesens. Unsterblich-pneumatisches Wesen
schlieflt das sterblich-irdische grundsitzlich aus.«"
Diese Argumentation im Sinne einer »infusion-
transformation« scheint dem Text jedoch kaum gerecht
zu werden. Beim ersten Lesen kann man zwar den Ein-
druck gewinnen, es wire ein plotzlicher, substanz-on-
tologischer Wandel im Menschen angesprochen, wenn
Philo schreibt »man muss also sagen [...], dass, wenn
in der Seele das unvergingliche Wesen erscheint, das
sterbliche sofort vernichtet wird« (123).” Allerdings er-
klire Philo wie diese Aussage zu verstehen ist, wenn er
direkt im Anschluss fortfihrt, »denn [garj die Geburt
der guten Taten ist der Tod der bosen«. Mit dem »un-
verginglichen Wesen« sind also die guten Taten ge-
meint, die der Mensch zu tun beginnt (= »Geburt«).
Demnach beschreibt Philo die religids-ethische Veran-
derung im Menschen hier eher
dynamisch als ontologisch. Da-
riiber hinaus ist es wichtig zu be-
achten, dass hier preuma gar
nicht von Philo verwendet wird
(so auch Brandenburger). Wir kénnen also restimieren,
dass das religios-ethische Wirken des Geistes Gottes
auch bei Philo nicht der Konzeption einer »infusion-
transformation« entspricht.” Daher ergibt sich nun die
Frage, ob es bei Philo eine alternative Linie zum Wir-

ken des Geistes gibt.

2) Eine alternative Konzeption des religiés-ethischen
Wirkens des Geistes bei Philo.
Fiir Philo ist die Erfahrung der intensiven Gegenwart
Gottes von zentraler Bedeutung. Philo »betreibt als
Exeget Erfabrungstheologie, in der er Wege zur verwan-
delnden Erfahrung gottlicher Gegenwart sucht«.” So
stellt er beispielsweise in Legatio ad Gajum 5 heraus,
dass das Schauen Gottes der wertvollste Besitz ist, den
es geben kann. Dieser intimen Begegnung mit Gort
schreibt er eine weitaus stirkere Wirkungskraft zu, als
sie der Anblick von Lehrern, Amtstrigern oder Eltern
auf seine Betrachter hat. Zwar motiviert auch der An-
blick menschlicher Autorititspersonen seine Betrachter
zu Achtung, Anstand und dem Streben zu einem
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Leben voll Besonnenheit. Dennoch ist das Schauen
Gottes, des »Urguten, Urschénen, Gliickhaften und
Seligen« im Vergleich dazu eine weitaus groflere Stiitze
fiir die Entwicklung der Tugenden und guten Gesin-
nungen im Menschen (Legat. 5). An anderer Stelle er-
klirt Philo, wie diese Befihigung zu religios-ethischem
Leben funktioniert: »genauso wie jemand, der sich
dem Licht nihert, sofort erleuchtet wird, so ist auch
die ganze Seele von dem erfiillt, der Gott begegnet«. Es
ist also die Nihe Gottes, die den Menschen mit allem
Guten erfiille.”

Philo reflektiert iiber diese verindernde und zu
ethischem Leben befihigende Wirkungsweise von
»mystischen« Begegnungen mit Gottes Gegenwart
durch seine gesamten Schriften hindurch.”® Anhand ei-
niger exemplarischer Belege werden wir sehen, dass der
gottliche Geist in diesem Prozess eine zentrale Rolle
spielte. Denn Philo schreibt dem Geist nicht nur gene-
rell eine deutliche ethische Wir-
kungsweise zu,” sondern aus sei-

Volker Rabens
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Mensch] natiirlich seine Zeit in ungetriibtem Glicke;
ganz nahe verwandt mit dem Weltenlenker, da doch
der gotdiche Geist voll in ihn geflossen war, bestrebte
er sich alles nur zum Wohlgefallen des Vaters und Ké-
nigs zu reden und zu tun, indem er seinen Spuren auf
den Heerstraflen folgte, die die Tugenden bahnen«.
Die Nihe zu Gott wird auch hier durch den géttlichen
Geist gewirkt (wobei diese Nihe bzw. »Verwandt-
schaft« an dieser Stelle méglicherweise stirker die
Gottebenbildlichkeit als die emotionale Nihe im
Fokus hat).” Weil der gottliche Geist in den Menschen
geflossen ist (1.),” steht dieser Gott nahe (2.), und ist
aus diesem Grund daran interessiert, ein Gott wohlge-
filliges Leben zu leben (3.). Diese Kausalkette bestitigt
die These, dass das religios-ethische Wirken des Geistes
bei Philo relational gedacht ist, denn der Geist wirke
beziehungsstiftend. Aus dieser Beziehung geht das ethi-
sche Leben hervor. Im vorliegenden Text kommt dies
dadurch zur Vollendung, dass
der Mensch Gortt Schritt fiir

Philo prisentiert hier das Werk des®
nen Schriften geht auch hervor, : ’. P e - 4 Schritt auf den Wegen folgt, die
ie der Geist diese Wirkungen Sxcigres als a) Hinavfichendel die Tugend fiir ihn bereitet. Der
wt : - il ur i :
hervorbringt. Der Weg, auf dem me/)[tchm S“k (M m) Wi Gamﬁ;ﬁﬁ Whunsch nach und die Ermégli-

der Geist den Menschen verin-

dert und zu ethischem Leben bevollmichtigt, ist genau
der, den wir gerade beschrieben haben, nimlich die
existentielle Begegnung mit »dem der IsT«. Denn nach
Philo ist es der Geist, der den Menschen niher zu Gott
bringt (vgl. Plant. 18; LA 1,33£.37f.). Da Philo deutlich
macht, dass es die geistgewirkte innige Beziehung zu
Gortt ist, die ethisches Leben erméglicht, kénnen wir
von einer relationalen Konzeption des religivs-ethischen
Wirkens des Geistes bei Philo sprechen.”

Diese relationale Konzeption finden wir bei Philo
zunichst ganz grundsitzlich in seiner Interpretation
der in Genesis 2,7 beschriebenen Einhauchung des
Geistes, wie er sie in Legum allegoriae 1,38-39 vor-
nimmt, Philo prisentiert hier das Werk des Geistes als
das Hinaufziehen der menschlichen Seele (nous) zu
Gott. Nur durch die Anhauchung mit pneuma ist der
Mensch in der Lage, Gottes Wesen zu ergriinden. Philo
nennt das Resultat dieser Geisteinhauchung »ethische,
denn nur durch das geistgewirkte Erfassen der Voll-
kommenbheit und Giite Gottes wird im Menschen das
eigene Leben nach diesen Tugenden angeregt (vgl.
§34f.).

Das Leben des ersten Menschen ist nun auch von
dieser Gottesnihe und dem daraus hervorgehenden tu-
gendhaften Leben geprigt, wie aus De opificio mundi
144 hervorgeht: »Im Verkehr und im Zusammenleben
mit diesen [gétrlichen Wesen] verbrachte er [der erste
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chung von ethischem Leben
gehen hier also Hand in Hand.

Diese relationale Konzeption des Wirkens des gott-
lichen Geistes kommt nicht nur in Philos Abhandlun-
gen zur (allgemeinen) Inspiration des ersten Menschen
zum Tragen, sondern auch in dem, was er iiber die In-
spiration spezieller Menschen Gottes wie Abraham und
Mose mit dem prophetischen Geist schreibt. Dies wird
durch eine Reihe von Belegen deutlich (z.B. Mos.
I1,69; QE 11,29). Wir wollen uns hier einen kurzen
Text tiber das Wirken des Geistes an Mose anschauen.

Philo beschreibt in De gigantibus 54-55 wie Mose
Gott anbetet, und »geht in die Finsternis, den unsicht-
baren Raum hinein und bleibt daselbst die heiligsten
Mysterien feiernd. Ist er doch nicht nur Myste, son-
dern auch Hierophant [Enthiiller der heiligen Geheim-
nisse] der heiligen Handlungen und Lehrer der gottli-
chen Dinge, die er denen, die reine Ohren haben, aus-
legen wird. Bei diesem also bleibt immer der gottliche
Geist ihn fiihrend auf jedem rechten Wege [...]« Philo
stellt in diesen Zeilen heraus, dass der Geist Gottes in
der gottlichen Nihe wirke und als »fithrend auf jedem
rechten Wege« erfahren wird. Aus dem vorangehenden
Abschnitt (§53) geht hervor, dass es nur durch das
Wirken des gottlichen Geistes méglich ist, dass Mose
das Irdische hinter sich lisst, sich Gott nihert und ihn
anbetet. Wir finden also auch bei der Inspiration be-
sonderer Menschen, dass fiir Philo ein zentraler Weg
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des religids-ethischen Wirkens des Geistes die von die-
sem evozierte Erfahrung der Nihe Gottes ist, die so-
wohl kognitiv-noetische als auch existentiell-mystische
Elemente besitzt (vgl. LA 1,38; Praem. 43-46; Post.
12£). Im vorliegenden Text ist das Resultat dieser Wir-
kung dariiber hinaus die Befihigung zum Verkiindi-
gungsdienst.

Wir kdnnen zusammenfassen, dass sich bei Philo
die Konzeption der »infusion-transformation« nicht
findet — weder in Bezug auf das
Wesen des Geistes, das bei Philo
als »unkérperlich« definiert wird,
noch in Bezug auf das Wirken
desselben, das bei Philo nicht als
prompte substanz-ontologische
Transformation gefasst ist. Viel-

mehr hat sich ein alternatives Bild von der Wirkungs-
weise des Geistes gezeigt, das als »relational« bezeichnet
werden kann. Der Geist verindert und befihigt den
Menschen zu religios-ethischem Leben, indem eine vi-
talisierende Begegnung und enge Bezichung mit dem
Schépfergott ermdglicht wird. In dieser Beziehung er-
fihre der Mensch Verinderung und neue Kraft fiir das
Leben auf den Wegen der Tugend. Damit ergibt sich
ein vielversprechender Ankniipfungspunkt fiir die In-
terpretation der neutestamentlichen Texte zum Wesen
und Witken des heiligen Geistes.

4. Konsequenzen fiir die Interpretation
der neutestamentlichen Rede vom
Geist Gottes

Die in diesem Aufsatz gewonnenen Einblicke in die
»Geistes-Geschichte« haben ein buntes Bild von der
Rede vom Geist in der griechisch-rdmischen und jii-
disch-hellenistischen Literatur gezeichnet. So hat es
sich erwiesen, dass die von Horn und Engberg-Peder-
sen vorausgesetzte Konzeptionalisierung des Geistes als
materielle Substanz durchaus in mindestens einer phi-
losophischen Schule der Antike vorhanden war. Aller-
dings wurde genauso deutlich, dass es auch andere Vor-
stellungen vom Wesen des Geistes gab. Dazu gehorte
einerseits die Vorstellung eines immateriellen preuma.
Andererseits kam auch zur Sprache, dass im iiberwie-
genden Teil der frithjiidischen Literatur die Frage nach
der Substanz des Geistes gar nicht gestellt wurde. Fiir
die Auslegung neutestamentlicher Rede vom Geist er-
gibt sich aus diesem Befund die Notwendigkeit, dass
genau gepritft werden muss, ob der jeweilige Autor
eine Definition der Substanz des Geistes vorlegt oder
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»Philo stellt in diesen Zeilen heraus,
dass der Geist Gottes in der gottlichen
Nithe wirkt und als »fiihrend auf
Jedem rechten Wege« erfahren wird.«

voraussetzt. Da Ersteres kaum der Fall ist, ist bei Letz-
terem um so mehr Vorsicht gefragt - vor allem wenn
man von einem bestimmten Geistkonzept einen spezi-
fischen Modus des Geistwirkens ableitet, wie Horn,
Engberg-Pedersen und andere es tun.”

Weiterhin wurde deutlich, wie wichtig es ist, bei
der Interpretation individueller Verwendungen von
pneuma dessen differenziertes Bedeutungsspektrum im
Auge zu behalten (»kosmologisch — anthropologisch —
theologisch«). Auch wenn die
unterschiedlichen Kategorien in
der Stoa teilweise ineinanderflie-
fen, so gibt es durchaus Inter-
pretationszusammenhinge, in
denen die Verwechslung dieser
Kategorien zu fehlgeleiteten Er-
gebnissen fithren kann. Im ersten Teil dieses Artikels
lag ein solcher Fall mit den dort diskutierten Thesen
Leisegangs vor. Ein weiteres Beispiel ist die Interpreta-
tion paulinischer Geistaussagen im Horizont medizini-
scher Pneumatheorien von Troy Martin. Die antiken
Arzteschulen machten sich Gedanken dazu, wie pneu-
ma (»Sauerstoff«) in den menschlichen Kérper gelangt
und vom Herzen mit Blut gemischt durch diesen ge-
pumpt wird. Martin zitiert unter anderem Hippokra-
tes, Uber die Nabrung 55, wo die Bedeutung von
Feuchtigkeit fiir die Nahrungsaufnahme herausgestellt
wird. Auf diesem Hintergrund ist nach Martin die
Geistvermittlung in 1. Kor 12,13 zu verstehen. Der
Geist benbtigt das Wasser der Taufe, damir er iiber die
Haut aufgenommen werden kann.” An dieser Stelle
werden jedoch die oben genannten Kategorien unzu-
lissig vermischt. Schon anhand der Sprache eines me-
dizinischen Textes wie des von Martin mehrfach ange-
fithrten Erasistratos (vgl. Gal.p.h.p. 6,6.) wird deutlich,
dass Paulus ein vollkommen anderes Anliegen verfolgt.
Die Modalititen fiir die Aufnahme von Nahrung und
die davon abgeleiteten Bedingungen fiir die Rezeption
des physiologischen pneuma kénnen dementsprechend
nicht einfach auf den Geist Gottes iibertragen werden.

Dariiber hinaus teilt Martins religionsgeschichtli-
che Auslegung mit Horn und Engberg-Pedersen die
Annahme, dass das materielle pneuma iiber den eben-
falls physischen Hilfsstoff Wasser, oder iiber Brot und
Wein, in den Menschen gelangt.33 An dieser Stelle zeigt
sich jedoch eine weitere Differenz zwischen dem von
ihnen fiir Paulus vorgeschlagenen Modell des Geistwir-
kens (»infusion-transformation«) und der Rede vom
Geist in der hellenistischen Literatur. Nach der
stoischen Tradition besitzt jeder Mensch gbttliches
pneuma im Sinne von »Seele«. Dem muss nichts hinzu-
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gefiigt werden, aufler der eigenen Kultivierung dieses
pneumas durch die Philosophie. Es bedarf also auch
keiner Hilfsstoffe, um den gottlichen Geist zu erlan-
gen. Paulus hingegen scheint zwar auch von der Exis-
tenz eines pneumas im Menschen im Sinne einer Seele
auszugehen. Aber dieses ist vom gotdichen Geist unter-
schieden (R6m 8,16; 1Kor 2, 10-12; 14, 12-14, 32).
Der gottliche Geist wird indessen als »Geist seines Soh-
nes« definiert und von Gott in die Herzen der Gliubi-
gen gesendet (Gal 4,6). Die Schnittpunkre, die es an
diesem Punkt zwischen dem stoischen und dem pauli-
nischen Geistverstindnis gibt, sind also minimal.
Daher ist es auch methodisch schwer vertretbar, den-
noch Eigenschaften und Wirkweisen des pneumas von A
nach B iibertragen zu wollen.

Was fiir die griechisch-rémische und jiidisch-helle-
nistische Literatur gesagt werden konnte, gilt fiir Pau-
lus um so mehr: seine Aussagen zur Wirkweise des
Geistes kénnen nicht mit dem Konzept der »infusion-
transformation« erfasst werden. Im Gegensatz zum
Hellenismus, aber im Einklang mit dem Grof3teil der
friihjiidischen Autoren, fragt
Paulus nicht nach der Substanz
des Geistes.” Zwar ist es mog-
lich, dass Paulus dennoch mit
einem materiellen preuma-Kon-
zept operiert. Schliefilich gibt es
bei Paulus mehrere Texte, in
denen es keine Anhaltspunkte gibt, warum er dem
Geist religios-ethische Wirkungen zuschreibt. Bei-
spielsweise sagt er in 1. Korinther 6,11, dass die Glau-
bigen »durch den Namen des Herrn Jesus Christus und
durch den Geist unseres Gottes« gereinigt und gehei-
ligt worden sind. Es wire nicht schwer, eine solche
Aussage auf dem Hintergrund einer weiterentwickelten
stoischen Pneumatologie zu erkliren. Das physische
preuma wiirde die Konstitution der menschlichen,
ebenfalls physischen Seele verindern und sie so zu ethi-
schem Leben befihigen. Allerdings ist es methodisch
weitaus angemessener, Textstellen ohne Aussagekraft
beziiglich des Mechanismus der religiés-ethischen Wir-
kungsweise des Geistes auf dem Hintergrund solcher
paulinischer Texte zu interpretieren, die klare Anhalts-
punkte zum Verstdndnis dieses Wirkens geben. Wie ich
an anderer Stelle ausfiihrlich gezeigt habe, ist in diesen
eindeutigeren Paulus-Texten die Wirkungsweise des
Geistes relational konturiert (siche u.a. 2Kor 3,18;
Rém 8,12-17; 1Kor 12,7).”

Abschlief8end ldsst sich sagen, dass sich das Studi-
um der griechisch-rémischen und jiidisch-hellenisti-
schen Literatur als hilfreich erwiesen hat, um das Be-
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Pynkt zwischen dem stoischen und
dem paulinischen Geistverstindnis
gibs, sind also minimal.«
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deutungsspektrum von preuma im Kontext des Neuen
Testaments zu verstehen. Uberschneidungen zwischen
der hellenistischen Literatur und den Schriften des
Neuen Testaments beziiglich des Gebrauch von preu-
ma zeigen sich besonders in der Verwendung mirt an-
thropologischer Bedeutung (z.B. Mk 2,8; Lk 1,47; Joh
13,21; Apg 17,16; Rom 1,9; 2Kor 7,13; der physiolo-
gische Gebrauch [Luft/ Wind] wird im NT nicht auf-
genommen; im NT findet sich dagegen hiufiger die
Verwendung fir »Geister« [pneumata], z.B. Mt 10,1;
Lk 4,33; Apg 5,16; Offb 5,6; 16,13). Allerdings muss-
ten wir feststellen, dass die griechisch-réomische Litera-
tur nur in begrenztem Mafle Ankniipfungspunkte fiir
die neutestamentlichen Aussagen iiber die Wirkungs-
weise des gortlichen Geistes bot.” Hier taten sich deutli-
che Differenzen auf, die in den divergierenden theolo-
gischen Grundiiberzeugungen begriindet liegen, vor
allem in Bezug auf das Verhiltnis von Gort und
Mensch. Auch wenn es nicht im Sinne falscher Dicho-
tomien verallgemeinert werden darf, so lisst sich doch
fiir Paulus sagen, dass seine Pneumatologie der frithji-
dischen Tradition niher steht als
der griechisch-romischen Litera-
tur. Ahnlich wie bei der oben
dargestellten Pneumatologie Phi-
los von Alexandrien (die in die-
sem Punkt in einer Linie mit den
Qumrantexten und den auf Ez
36 basierenden Traditionen steht), wird der Mensch
nach Paulus in der geistgewirkten engen Beziehung zu
Gott verindert und zu ethischem Leben befihigt.
Dementsprechend kann das religi6s-ethische Wirken
des Geistes in dieser Tradition der »Geistes-Geschichte«
als »relational« charakterisiert werden. Einen solchen
Gottesbezug des Geistes kann man in den untersuch-
ten Richrungen der hellenistischen Religion und Philo-
sophie jedoch nicht feststellen.
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mit ein. Allerdings wird das primire Werk des Geistes als
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55



